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Paul Géhin

Manuscrits sinaitiques dispersés I1:
les fragments théologiques syriaques de Milan (Chabot 34-57)

L’Ambrosianus A 296 inf. est formé de 350 feuillets issus de pres de 80 manuscrits
syriaques différents. Les fragments ont été acquis en 1910 chez I'antiquaire
Rosenthal de Munich par le préfet Achille Ratti (le futur Pie XI). L'ensemble
avait recu une foliotation continue qui ne tenait compte que trés approximative-
ment des manuscrits d’origine ou de leur contenu. Aprés le XIX® Congres interna-
tional des orientalistes qui s’était tenu a Rome du 23 au 29 septembre 1935, Jean-
Baptiste Chabot s’arréta a Milan pour examiner et classer les fragments ambrosi-
ens'; il constitua 82 dossiers, qu’il répartit en trois grands ensembles: textes bibli-
ques, ouvrages théologiques et ouvrages liturgiques, et qui furent placés ensuite a
I'intérieur de grandes enveloppes. Au terme de son examen, le savant orientaliste
portait un jugement bien sévere sur ces fragments, en déclarant qu’'ils étaient
«sans importance pour la littérature syriaque», a 'exception du n° 54 qu’il n’avait
pas réussi a identifier (c’est un fragment du célébre manuscrit de Sahdona)®. Cette
premicre impression était injustifiée, et les recherches ultérieures ont montré que
la collection cachait quelques raretés. Chabot indiquait par ailleurs comme pro-
venances probables le monastére de Sainte-Catherine du Sinai et le monastére
des Syriens au Wadi al-Natran. Il semble en fait que tous les fragments soient
d’origine sinaitique.

Le présent article ne porte que sur les 24 dossiers de la section théologique’.
Malgré la rapidité de I'examen, Chabot avait réussi a identifier correctement le
contenu des 17 premiers dossiers (34-50) et seuls les 7 derniers, sur lesquels il
donne des informations plus vagues, avaient résisté. Depuis ce premier inventaire,

1 Chabot, qui participait au Congrés comme délégué de I'’Académie des Inscriptions et Belles
Lettres, a pu y rencontrer le préfet de ’Ambrosicnne Giovanni Galbiati, auteur de trois commu-
nications, comme nous le suggere Mgr Cesare Pasini : «E verosimile che i due si siano conosciuti
al Congresso (se non avevano avuto contatti epistolari precedenti, tuttavia non pervenuti a noi) e
che Giovanni Galbiati abbia invitato il siriacista Chabot a studiare i frammenti A 296 inf. sin
allora non studiati» (courrier du 2 mai 2006). Le séjour de Chabot a ’Ambrosienne doit donc se
situer au début d’octobre 1935.

2 Méme appréciation négative de la part de W. Heffening, Orfens Christianus 3° ser., 12 (34)
(1937), p. 151 : «Ein Inventaire ... von J. B. Chabot bietet auBer Nr. 46 nichts Neues; es sind
Fragmente von Bibelhandschriften, theologischen Werken und melkitischen liturgischen
Biichern; Nr. 77, drei Blétter einer Palimpsest-Hs., verdiente wohl eine nidhere Untersuchung».

3 Il faudrait mener un travail similaire sur les deux autres sections, mais cela sort de nos intentions.

OrChr 91 (2007)



2 Géhin

plusieurs savants se sont penchés sur ces fragments milanais et les ont utilisés pour
leurs éditions. IIs ont aussi identifié avec plus de précision leur contenu ou recon-
nu leur provenance. Des 1936, peu de temps aprés la parution de I'inventaire de
Chabot dans Le Museéon, C. Moss était en mesure de démontrer que le dossier
Chabot 46 était le premier cahier d’un précieux recueil patristique copié i Edesse
en 723. En 1939, C. van den Eynde supposait un lien entre le dossier Chabot 39 et
le Sinai syr. 19; en 1953, J. Gribomont intégrait le dossier Chabot 38 a sa magistra-
le ¢tude sur I’Ascéticon de saint Basile. Le microfilmage des manuscrits du mona-
stere de Sainte-Catherine en 1950 attira l'attention des chercheurs sur
I'importance et les particularités de la collection sinaitique et donna I'impulsion a
plusieurs éditions critiques; les preuves de I'origine sinaitique des fragments mi-
lanais se multiplierent. Des 1963, le chanoine Draguet pouvait restituer les dos-
siers Chabot 49 et 48 aux Sinai syr. 16 et 46. Puis vint toute une série d’éditions cri-
tiques reposant partiellement sur des manuscrits sinaitiques ou anciennement
sinaitiques et ayant recours aux vestiges ambrosiens: celle de Martyrius/Sahdona
par le pere André de Halleux (1960-1965), qui utilise le dossier Chabot 54; celle
de I’ Ascéticon d’Abba Isaie par le chanoine Draguet (1968), qui utilise les dossiers
Chabot 41, 42, 43, 44 et 50; celle de I'Histoire lausiaque (1978) par le méme Dra-
guet, qui utilise partiellement les dossiers Chabot 48, 49 et 50; celle du traité sur
I'Hexaéméron de Basile par R. W. Thomson (1995), qui utilise le dossier Chabot
37. Plusieurs articles de Sebastian Brock vinrent compléter le tableau, en signalant
d’autres fragments issus des mémes manuscrits et conservés dans le fonds Minga-
na. Malgré 'intérét porté a ces fragments par les orientalistes mentionnés, la col-
lection n’a jamais fait I'objet d’une étude systématique, et les renvois effectués par
quelques auteurs modernes trahissent une certaine indécision’. On notera que
I’Album paléographique de Hatch paru en 1946, donc bien aprés le classement de
Chabot, utilise un systéme de cote différent, qui ne semble pas avoir laissé de tra-
ce sur place: I'actuel dossier Chabot 48 y est désigné comme «paper folder No. 22»
et I'actuel dossier Chabot 47 comme «paper folder No. 20» (pl. XVII et XL). Il
arrive aussi a quelques auteurs de citer 'ensemble de la liasse sous la cote alterna-
tive S.P. 10/34, ce qui correspond a son rangement dans la Sala del Prefetto.

Dans son inventaire systématique, Chabot avait €té plus attentif au contenu des
feuillets qu’a leurs caractéristiques paléographiques et codicologiques. 11 lui est
ainsi arrivé, dans quelques cas, de classer dans des dossiers séparés des folios issus
du méme manuscrit. Cela a pu avoir des conséquences ficheuses sur les études ul-
térieures: I'éditeur de Sahdona a bien utilisé le dossier 54 mais a négligé le dossier
51 contenant un folio issu du méme manuscrit. Quant au chanoine Draguet, il a
bien vu que les dossiers 42 et 50 venaient du méme manuscrit, mais il a négligé le
dossier 56 de méme origine.

4 Voir a cet égard Desreumaux, Répertoire, p. 188-189.
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Ayant examiné les fragments théologiques directement et a deux reprises, en
novembre 2002 et en février 2()055, nous voudrions dresser 1’état de la recherche
pour chacun d’eux, et procéder aux ultimes identifications. Ce travail est la suite
annoncée de I'article de 2006 consacré a deux dossiers sinaitiques parisiens. Dans
cet article, nous avions déja eu a traiter des dossiers Chabot 35, 40, 52 et 55. Nous
apportons maintenant des informations inédites sur sept autres dossiers (Chabot
34, 36, 47, 51, 53, 56 et 57) et des compléments significatifs concernant le remem-
brement, le contenu ou l'histoire de cing autres dossiers (Chabot 37, 38, 42, 43,
50).
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5 Nous tenons a exprimer toute notre gratitude a Mgr Cesare Pasini, vice préfet de I’Ambrosienne,
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Manuscripts, Cambridge 1936; vol. 11I: Additional Christian Arabic and Syriac Manuscripts,
Cambridge 1939.

Philothée 1983: Philothée (Mére), «Les nouveaux manuscrits syriaques du Mont Sinai», I1I° Symposi-
um Syriacum (Goslar 7-11 Septembre 1980), OCA 221, Rome 1983, p. 333-339.

Conventions

Dans la reconstitution des manuscrits nous adoptons les symboles suivants:
A = Milan (Ambrosianus)

I. = Londres
M = Mingana
P = Paris
S = Sinai

SP = Saint-Pétersbourg
SB = Strasbourg

Analyse des ouvrages théologiques (Chabot 34-57)

Chabot 34 (ff. 225-226)
188 x 135/140 mm, 1 col., 22 lignes, estranghelo, avec quelques tracés serto, 9°s.
Abraham de Nathpar et Marc le Moine.

Deux folios ayant appartenu au codex Hiersemann 500/2 (= Codex syriacus I)°,
Les deux feuillets milanais avaient déja été détachés avant la mise en vente du
manuscrit d’origine a Leipzig en 19227, On sait que le manuscrit Hiersemann est
arrivé, en compagnie d’autres manuscrits, a la Bibliothéque de théologie de
I"'Université Catholique de Louvain, sans doute en compensation des dommages
subis lors de la premiere guerre mondiale, et que par un terrible coup du sort il a
entierement péri dans le nouvel incendie de mai 1940. Il avait été enregistré sous
la cote G-197. La disparition presque complete de ce précieux recueil ascético-
hagiographique melkite, dont A. Baumstark a fourni une description trés détaillée
dans le catalogue de vente, confére une valeur inestimable aux deux folios ambro-
siens rescapés. L’identité de I'écriture avec celle de la planche IT du Katalog Hier-
semann et la concordance des données codicologiques montrent qu’il s’agit bien
du méme manuscrit.

6  <A. Baumstark>, Katalog 500. Orientalische Manuskripte. Arabische. syrische, griechische,
armenische, persische Handschriften des 7.-18. Jahrhunderts, Leipzig 1922, p. 2-6.

7  Le ms. avait appartenu précédemment @ Wilhelm Anton Neumann (1837-1917), un moine cister-
cien du monastere de Heiligenkreuz pres de Vienne, chez qui il avait été consulté par Michael
Kmosko, pour son édition du Liber graduum (voir PO 3, p. vii1, sigle N). Sur Neumann, voir
Brock 1968, p. 633 n. 2.
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Lors de son examen, Chabot avait reconnu un traité d’Abraham de Nathpar.
En fait, bien que solidaires et ayant formé un bifeuillet du manuscrit primitif, les
deux folios milanais ne donnent pas un texte qui se suit. Le folio A 225" contient
bien deux paréneses d’Abraham: on lit en effet les dernieres lignes du troisieme
discours d’Abraham (= Mingana syr. 330, f. 92, ligne 3 ab imo - f. 92", ligne 5) et
le début du cinquieme discours (= Mingana syr. 330, f. 98", ligne 4 ab imo —
f. 100, ligne 4), mais le folio A 226" conserve un large extrait du De paenitentia
de Marc le Moine (= Add. 17192, f. 107", ligne 7 — 107", ligne 25; cf. grec G.-M. de
Durand, SC 445, § I, ligne 27 - § I, ligne 23, p. 216-218).

Apreés la disparition du corps du manuscrit, il est bien difficile de situer le bi-
feuillet milanais, car la notice de Baumstark plonge dans I'embarras. Elle signale
en effet la présence de deux autres parénéses ascétiques d’Abraham de Nathpar®
en fin de manuscrit (ff. 185'-189") et celle d’un traité ascétique acéphale’, non
identifié, qui s’avere étre le De paenitentia de Marc le Moine, en début de manu-
scrit (ff. 1-8)"". La solidarité des deux feuillets empéche leur distribution en téte et
en fin de manuscrit. Il faudra donc supposer que I'ordre des folios du manuscrit
décrit par Baumstark était vraisemblablement perturbé et qu'une partie des feuil-
lets extrémes avait ¢té déplacée, passant soit en téte, soit en queue du recueil.

FAC-SIMILE: Katalog Hiersemann 500, pl. 11 (= Codex Syriacus I, f. 27" 1).

Chabot 35 (ff. 122-129)
250 x 190 mm, 2 col., 26 lignes, estranghelo 8°-9°s.
Isaac de Ninive.

Sixiéme cahier (un quaternion) du Sinai syr. 24, copi¢ a Saint-Sabas pour le prétre
Théophile. Folios 4 lire dans I'ordre 122. 125. 123. 124. 126-129"". La partie IX du
Paris syr. 378 formait le premier cahier du méme manuscrit. Voir Géhin 2006,
p. 40.

8 La premiére correspond au discours 1, qui est fréquemment transmis sous le nom d’Evagre le
Pontique et édité comme tel par Frankenberg, et la deuxi¢me, qu’il n’identifie pas, mais dont il
reproduit Pincipit, correspond au discours 10 de la liste d’A. Penna, «Abramo di Nathpar»,
Rivista degli Studi Orientali 32 (1957), p. 421 (ou il faut lire Codex syriacus 1).

9 «Abhandlung cines unbekannt bleibenden syrischen Verfassers iiber die Busse, zu Anfang unvoll-
standig».

10 Nous avons pu identifier le traité par le desinit que reproduit Baumstark. Sur les témoins manu-
scrits de la version syriaque, voir G.-M. de Durand, «La tradition des ceuvres de Marc le Moine»,
Revue d’histoire des textes 29 (1999), p. 17-21.

11 La perturbation vient de ce que le bifeuillet 125/128 s’est rompu au pli et que le folio séparé 125 a
été mal replacé a l'intérieur du cahier.
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Chabot 36 (ff. 102-103), gardes de reliure
218 x 148 mm, 2 col., 32 lignes, estranghelo 7° s.
Jacques de Saroug.

Deux feuillets collés a une toile grossiére ayant servi de plat a une reliure. Le folio
102 adhére encore & la toile et seul le verso est lisible; le verso du f. 103 porte les
traces laissées par les remplis de la couvrure de cuir (quelques lambeaux de cuir y
sont encore attachés). Les deux feuillets restés solidaires formaient un bifeuillet
du manuscrit d’origine, mais le texte ne se suit pas, et la partie manquante cor-
respond au contenu de quatre feuillets, c’est-a-dire des deux bifeuillets intérieurs
du cahier. Le verso du f. 102 contient une partie de 'homélie métrique de Jacques
de Saroug Sur la bénédiction d’Isaac (Bedjan III, p. 176, ligne 14 — p. 178, ligne
3)"% le f. 103" contient la fin de cette homélie (Bedjan IIL, p. 189, derniére ligne
du bas - p. 191) et le début de 'homélie Sur la distinction des aliments du méme
Jacques (texte inédit; des. mut. ¢=o3 <am »Au=a).

Les deux feuillets Mingana syr. 646 semblent avoir constitué I'autre plat de la
méme reliure. Le texte des gardes est tiré du méme manuscrit de Jacques de
Saroug, comme le confirme la similitude des mesures (217x150 mm) et de
Pécriture. A la différence de ce qui s'est passé a Milan, le premier recto a été
détaché de la toile a laquelle il adhérait, mais celle-ci a marqué la face placée a
son contact d’un quadrillage brunitre qui rend le texte illisible. Le f. 1" contient
une partie de ’'homélie métrique Sur Rachel et Léa (Bedjan III, p. 220, ligne 12 -
p. 223, ligne 10); quant au f. 2, dont un coté seulement est lisible, il contient une
autre homélie qui pourrait étre I’homélie Sur la distinction des aliments (inc. mut.
~dais AN ~ra= ohaw), dont le début se trouve dans les fragments
milanais".

Le recueil auquel appartenait ces folios n’est pas conservé dans I’ancien fonds
de la bibliothéque sinaitique, mais on en trouve, semble-t-il d’autres débris dans
les Nouvelles découvertes, comme le Sparagma 32, deux folios qui contiennent un
fragment de 'homélie de Jacques de Saroug Sur le fils prodigue (Brock, Catal,
p. 28 et pl. 200-202)".

12 P. Bedjan, Homiliae selectae Mar-Jacobi Sarugensis, vol. 111, Paris 1905.

13 Pour vérifier cette appartenance, il faudrait collationner le principal témoin de ce texte, le Vat.
syr. 114 (piece 9 commengant au f. 79).

14 Et cela malgré un nombre de lignes un peu supérieur (35 lignes au lieu de 33) et une hauteur du
folio plus élevée (256 mm au licu de 218). Mais les folios de Milan et de Birmingham ont di étre
recoupés pour former les plats de reliure. La concordance des mesures internes (surface écrite,
largeur des colonnes et entrecolonnement) confirment en tout cas 'hypothése de I'identité de
manuscrit.
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Chabot 37 (ff. 166-167)
245 x 165 mm, 2 col., 32-36 lignes, estranghelo 7°-8° s.
Basile de Césarée, Sur ’'Hexaéméron.

Les deux derniers feuillets du Sinai syr. 9, seul t¢émoin complet de la version syria-
que de cette ceuvre de Basile (Fedwick, BBU I1.1, p. 244, sigle h891). Autres par-
ties du méme manuscrit: Londres BL Or. 8608, ff. 1-6 et Mingana syr. 652 (Brock
1995, p. 53). Les neuf folios dispersés formaient la fin du ms. sinaitique. Reconsti-
tution effectuée par R. W. Thomson dans son édition, CSCO 550, Louvain 1995,
p-VIES1-117"+ L1-2"+ M 1™ + L3-6" + A 166'-167".

La fermeture de la Bibliotheque ambrosienne au cours des années 1990-1997 a
empéché R. Thomson d’avoir acces aux deux feuillets milanais: la fin de I'homélie
9 manque ainsi dans son édition. Pour les notes portées sur le dernier folio,
Iéditeur est également tributaire des informations incompletes de Chabot. Il y a
en réalité trois notes distinctes a la fin du manuscrit. La premicre, d’une encre trés
noire, occupe la partie laissée libre au bas de la deuxieme colonne du f. 167", im-
médiatement aprés la doxologie finale. Elle indique que le manuscrit est la pro-
priété du diacre Siméon, originaire de ‘Ugz, de son frére Pierre et de Timothée".
Les deux autres notes sont écrites au verso du folio, sur une seule colonne'®:
la premiere indique que le manuscrit a été acheté par Thomas le scribe, de Beit
Souqnd, au hiéromoine Siméon, originaire de ‘Ugz et moine au couvent de
Beit Mar Agapet, en 1045 A. G. (= 734 A. D.), la seconde que le livre a été offert
au Sinai par le fils de Thomas le scribe (fils, dont Dieu seul connait le nom) «par
Iintermédiaire d’Athanase quand il était a la diakonia de la Sainte-Montagne»'".

15 Note du f. 1677 ~iya ;maurdaa A\ 0x 01 c0s Ay rrsaxy ~<Am ~<oda ;madu
ey plal mhaad s e arsis aars lal s amay Jisr wdelaa
b e rn::.\l;l i hisas m&\é'\.‘.f
16 A) <nivo Laansar o= misi <ioam dus oy <ia ~=ardda m odha smadue
o dur AN im0 dus s o (201 et
B) mmr am <mlwy eta e moion samy <nao <ia1 am <oha smadur
l“"lﬁ%] U001 Hymadure aa @Iy ymaTrT Ay <iom ~<=ady mis ymadura
17 L’expression signifie qu’Athanase était un novice chargé d’une diakonia, c'est-a-dire un dia-
konétes. Sur cette période de noviciat d’une durée de deux ans, voir A. Binggeli, Anastasc le
Sinaite, Récits sur le Sinai et Récits utifes & {'dme. Edition, traduction, commentaire, thése de
doctorat présentée & I'Université Paris IV — Sorbonne, octobre 2001, p. 431: «Assurément, la
fonction premiére des deux années passées au monastére ¢tait de permettre au novice de faire ses
premiéres armes dans la vie monastique, mais cette période correspondait ¢galement a son ser-
vice (dizkonia), au cours duquel le jeune moine, avant de s'isoler dans un ermitage, s'acquittait
d’un devoir communautaire, pour assurer le fonctionnement pratique de I’établissement. On
rencontre ainsi plusieurs novices dans les environs immédiats du monastére accomplissant leur
service: ce sont les diakonétai. Certains sont attachés a I'économe ou au cellérier, nous apprend
Anastase, mais on imagine facilement toute une série de corvées qui leur étaient réservées, en
cuisine, dans les jardins, a I'infirmerie ...».



8 Géehin

Chabot 38 (ff. 155-164)

250/253 x 168/170 mm, 1 col., 35-38 lignes, estranghelo, avec quelques tracés serto,
8°9°s.

Basile de Césarée, Ascéticon.

Un cahier de dix feuillets contenant un fragment de I’Ascéticon de Basile: Erot-
apocriseis syr. 64 (inc. mut.) jusqu’a 109. Voir J. Gribomont, Histoire du texte des
Ascetiques de S. Basile (Bibliotheque du Muséon 32), Louvain 1953, p. 113-114,
sigle E; Fedwick, BBU 111, p. 44, sigle 1205, ou le manuscrit est désigné par la cote
S.P. 10/34.

Le sparagma 24 des Nouvelles découvertes, quatre folios contenant la Vie de
Grégoire le Thaumaturge par Grégoire de Nysse (Brock, Catal, p. 19-20 et
pl. 157-164), appartenait peut-étre au méme manuscrit: les mesures sont presque
identiques et I'écriture est du méme type.

Chabot 39 (ff. 191-194)

255 x 174 mm, 2 col., 29-31 lignes, estranghelo 8° s.

Grégoire de Nysse, Commentaire sur le Cantique des cantiques.

Provient du Sinai syr. 19, tout comme les 4 folios qui forment la Lo partie du re-
cueil factice Leipzig Or. 1078 (olim Tischendorf XVI A) et les 3 folios Hierse-
mann 500/18 (olim Zurich Or. 76; maintenant aux Etats-Unis). Voir I'étude de
C. van den Eynde, La Version syriaque du commentaire de Grégoire de Nysse
sur le Cantigue des cantiques (Bibliothéque du Muséon 10), Louvain 1939;
'auteur est le premier a avoir supposé «une connexion entre le document du Sinai
et les trois fragments de Zurich, de Milan et de Leipzig» (p. 10)'*. En 1980, Mére
Philothée annoncait 27 folios supplémentaires dans les Nouvelles découvertes
(Philothée 1983, p. 335) et en 1995 Sebastian Brock ajoutait encore le folio Min-
gana syr. 628.

En syriaque, le Commentaire de Grégoire présente certaines particularités: il
est précédé du texte intégral du Cantique, normalement selon la Peshitta, et de
deux lettres, celle du commanditaire de la traduction et celle du traducteur lui-
méme; de plus, a partir de Cant. VI, 9, la ou s’arréte le commentaire de Grégoire,
le commentaire se poursuit avec une exégese attribuée a un certain Symmaque
(Cant. VI, 10-VIIIL, 14). Le regroupement d’une partie des folios dispersés permet
de reconstituer presque entiérement les trois pieces liminaires selon 'ordre sui-
vant: M 1™ + Zurich 1-6" + A 194™; il manque seulement les dernieres lignes de
la seconde lettre. Les trois autres folios milanais (ff. 191'-193"), qui appartenaient

18 Informations reprises par H. Langerbeck, Gregorii Nysseni in Canticum canticorum (Gregorii
Nysseni Opera VI), Leiden 1960, p. LXII-LXIV.
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a la fin du manuscrit, contiennent une partie de la derniére homélie (16 en syria-
que, 15 en grec) et ceux de Leipzig une partie de 'homélie 9 (8 en grec). En étudi-
ant le texte biblique du Cantique des cantiques, tel qu’il se présente sur le folio
Mingana, Sebastian Brock a eu la surprise de constater qu’il ne s’agissait pas de la
version commune de la Peshitta, mais d’une version révisée sur le grec, sans doute
a époque ancienne, vers le 6° siccle (Brock 1995, p. 50-51).

FAc-sIMILE: Katalog Hiersemann 500, pl. IX.

Chabot 40 (f. 149)
240 x 165 mm, 2 col., 41 lignes, estranghelo 8°s.
Grégoire de Nazianze.

Fragment de 'Oratio 4 Contra Iulianum I (cf. PG 35, col. 556 B9 — 560 C5). Pro-
vient d’'un manuscrit contenant une collection des Discours de Grégoire de Na-
zianze et les scholies mythologiques du Pseudo-Nonnos. Autres parties du méme
manuscrit: Paris syr. 378/V (2 ff.); Mingana syr. 662 (3 ff.); Sinai, Sp. 51-52 (restes
de 2 ff.). Voir Géhin 2006, p. 36-37.

Chabot 41 (f. 24)
247 x 168 mm, 1 col., 32 lignes, estranghelo, année 759

Abbé Isaie.

Premier feuillet du 9° cahier du Sinai syr. 38 (Draguet 1968, p. 14*-15*, sigle F). Il
faut également rendre au manuscrit les ff. 27-36 du ms. Londres BL Or. 8608, son
8% cahier, et le folio Mingana syr. 649, le dernier feuillet du 11° cahier (Brock
1995, p. 52; Idem, «Notulae Syriacae: some miscellaneous Identifications», Le
Muséon 108 [1995], p. 73-74)"". Malgré ces restitutions, le Sinai 38 est loin d’étre
complet: il est gravement mutilé en son début et comporte plusieurs lacunes dans
la suite (voir reconstitution Draguet 1968, p. 15*, avant les ajouts de S. Brock). Le
folio Mingana comble la lacune de S entre 24" et 257; les dix feuillets londoniens et
le feuillet milanais se placent immédiatement avant la partie sinaitique; le texte se
suit sans interruption de A 24" a S 1". Mere Philothée a par ailleurs annoncé «44
pages» supplémentaires dans les Nouvelles découvertes de 1975 (Philothée 1983,
p. 334-335).

La date de copie est portée sur le dernier folio de S (f. 29"), avec une concor-
dance entre années séleucide et hégirienne: 1070 A. G. et 140 H. (= 759 A. D.)™.

19 On notera la position verticale des signatures en téte et en fin de cahier, au milicu de la marge
inféricure.

20 Voir 8. P. Brock, «The use of Hijra Dating in Syriac Manuscripts : A Preliminary Investigation,
dans J. J. van Ginkel, H. L. Murre-Van den Berg et T. M. Van Lint (eds.), Redefining Christian
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Chabot 42 (ff. 12-17)
238 x 149 mm, 1 col., autour de 30 lignes, estranghelo 6° s.
Abbé Isaie.

Six folios provenant du premier cahier du Sinai syr. 26 (Draguet 1968, p. 13*-14%,
sigle D). Le f. 12, numéroté en syriaque 175 (man), est assez abimé: le titre arabe
«Livre d’Isaie le Scétiote» inscrit dans la marge supérieure et les marques bruna-
tres laissées par les remplis d’une reliure indiquent qu’il a forme le début du ma-
nuscrit déja acéphale. Deux feuillets manquent encore dans ce cahier initial: le
premier (avant 12") avec perte des vingt premiéres lignes du Logos I (éd. Draguet,
p. 2 -p. 3, ligne 5) et le feuillet qui était situé entre 15" et 16" avec perte de 45 lig-
nes de Iédition (fin du Logos II et début du Logos III = éd. Draguet, p. 11, ligne
17 — p. 15, ligne 7). 1l ressort de la collation avec I’édition que le texte de I'abbé
Isaie ne commencait qu'au verso du premier folio, selon un usage bien attesté
dans les manuscrits syriaques®'.

Nous avons retrouvé ce premier folio dans le Mingana syr. 638, qui comprend
deux folios trés endommagés extraits d’une reliure. Considéré comme f. 2 dans ce
fonds, le feuillet porte une numérotation syriaque comparable a celle du feuillet
milanais 12: on lit cette fois le n° 176 (aso). Au verso du folio Mingana 1, on lit
un autre fragment du méme manuscrit sinaitique qui n’est pas, comme on aurait
pu Pespérer, la partie solidaire de ce premier folio™ (il ne semble pas non plus
correspondre a une lacune du texte isaien, et nous n’avons pas réussi a le situer).
D’une note de possession inscrite sur M 1%, il ressort que ces deux feuillets issus du
Sinai syr. 26 ont servi de gardes a un Nouveau-Testament, dans lequel ils ont été
disposés la téte en bas: «Nouveau-Testament de Rabban Kima, du monastere de
Mar Giorgis de Hator»"".

De fagon convaincante, Draguet (1968, p. 11* et 13*) a démontré que le Sinai
syr. 26 devait étre daté du 6° et non du 7°-8° siecle (Chabot) ou du 9°siecle
(Lewis); il a en effet servi de modéle au ms. Londres BL Add. 12170 copié en
915 A. G. (= 604 A. D.). Son écriture est un estranghelo tres régulier et d’'une ex-
tréme pureté.

Sur la base du contenu, Chabot a réparti les ¢léments du méme manuscrit dans
deux autres dossiers: voir ci-dessous Chabot 50 et 56.

Identity. Cultural Interaction in the Middle East since the Rise of Islam (Orientalia Lovaniensia
Analecta 134), Louvain 2005, p. 283.

21 La composition originelle du premier cahier n’est pas claire. Les folios 13/14 et 12/15 restés
solidaires en formaient les deux bifeuillets centraux. De ce fait la premiére partie du cahier ne
compte que 3 folios et la seconde 5 folios. Les titres courants «Abba Isaie» réguli¢rement inscrits
au dernier verso de chaque moitié de cahier (sur le f. 13" et sur le f. 17") appuient cette reconstitu-
tion. Les deux premiers folios qui complétaient le quinion ont été coupés pour une raison difficile
i déterminer. Ils avaient peut-étre été laissés blancs et collés ou intégrés a la reliure.

22 Clest-a-dire le feuillet perdu entre A 15" et A 16"

23 dadina e toud »imon imon 0 A oo dhas (¢d. Mingana 111, p. 78).
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Chabot 43 (ff. 114-121)
257 x 160 mm, 2 col., 41-43 lignes, estranghelo avec quelques tracés serto 8°s.
Abbé Isaie.

Huit feuillets provenant de la partie initiale du Sinai syr. 29, consacrée a I’abbé
Isaie (Draguet 1968, p. 15%, sigle G), a lire dans 'ordre 121. 120. 114-116. 117-119.
Le corpus isaien y commence acéphale dans le Logos 111 (éd. Draguet, p. 17, ligne
20), comporte une lacune de trois feuillets entre 116" et 117" dans le Logos VII
(éd. Draguet, p. 56, ligne 9 — p. 68, ligne 18) et se termine mutilé vers la fin du
méme Logos VII (éd. Draguet, p. 81, ligne 4). Aprés une nouvelle lacune, la suite
se lit, avec de nombreuses mutilations, aux ff. 1-29" du ms. sinaitique (voir re-
constitution Draguet 1968, p. 15%).

Le catalogue Smith Lewis signale deux manuscrits aux caractéristiques voisines,
le n® 29 comprenant 82 folios et le n° 31 comprenant 90 folios. Dans son Appen-
dice, Stenning ne dit rien du premier et se contente de compléter I'analyse du se-
cond. La mission américano-égyptienne photographie le Sinai 29 (82 ff.) et négli-
ge le Sinai 31. Le catalogue de Murad Kamil vient embrouiller I'affaire, puisqu’il
cite sous le n® 63 (correspondant au Sinai 29) un manuscrit de Jacques de Saroug
de 6 folios, daté du 13° siécle, et sous le n° 64 (correspondant au Sinai 31) un ma-
nuscrit de 80 folios correspondant en tous points au Sinai 29 du catalogue Lewis.
En fait, le Sinai 29 et le Sinai 31 sont un seul et méme manuscrit. En consultant le
microfilm déposé a Louvain-la-Neuve, nous avons constaté que le f. 80" portait
une ctiquette de la bibliothéque sinaitique avec le n° 31 et le f. 81" une étiquette
avec le n®29. La description de Smith Lewis, sous le n° 31, pourrait correspondre a
un état du manuscrit avant la chute du cahier milanais. Les six feuillets de Jacques
de Saroug (Kamil 63) ont peut-étre été utilisés pour boucher le trou dans la série
des cotes™.

L’ceuvre ascétique de I’Abbé Isaie n’occupe que le début du Sinai 29/31, et la
suite transmet des textes a dominante ascétique: (ff. 30-35) Ephrem et Isaac
d’Antioche, Madrase; (ff. 35-47") une collection d’apophtegmes; (ff. 47-63) une
section «Palladienne» incorporant a la fin, sous le titre Sur I’humilité, une nouvel-
le collection d’apophtegmes (voir I'analyse partielle de cette toute dernicre secti-
on, Draguet 1978, p. 31*-32%, sigle K); (ff. 63"") Mar Yuhannis; (ff. 63'-71) une
sélection des Questions-réponses de Jean le Solitaire™; (ff. 71'-78") Jacques de

24 Pour trancher, il faudrait voir comment les choses se présentent 7n sifu. 1l y a en tout cas quelques
perturbations dans la section des trentaines, puisque le n° 33 de la Checklist ne correspond pas au
n°® 33 du catalogue Lewis (voir ci-dessous).

25 A Voobus, Syrische Kanonessammiungen, I. Westsyrische Originalurkunden 1, B (CSCO 317),
Louvain 1970, p. 404.
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Saroug, Sur le Notre-Pére™; (ff. 78'-81) Isaac d’Antioche, Sur la perfection”’;
(f. 81™) des extraits des Lettres d’Ammonas.

Le dernier folio, porteur du colophon, se trouve a Birmingham: c’est le Minga-
na syr. 640. Sur son recto, le seul écrit, on lit aux lignes 1-8 de la 1°* colonne la fin
des extraits des Lettres ’ Ammonas (le texte se raccorde parfaitement au f. 81" du
Sinai syr. 29, dans le cours de la Lettre X = éd. F. Nau, PO 10, p. 594, ligne 11);
ensuite, de la ligne 9 de la 1°° col. jusqu’a la ligne 20 de la 2° col., on rencontre
une courte sélection des Sentences de Sextus; les 14 dernicres lignes de la colonne
sont occupées par le colophon, qui a été entiérement transcrit par Alphonse Min-
gana”™. Ony apprend que le manuscrit a été copié par le pécheur Miisa, originaire
de Beit Sufnoyé, dans la communauté monastique de la montagne de Qedar, pour
le moine Sem‘@n de la méme communauté. La date de copie n’est malheureuse-
ment pas indiquée. Etant donné la région d’origine du scribe”, Qedar doit cor-
respondre au monastére du méme nom mentionné par le Chronicon miscella-
neum ad annum Domini 724 pertinens et situé dans la montagne de Mardin™
plutét qu’au toponyme sinaitique attesté a une époque plus haute chez le Pseudo-
Ammonios, dans son Récit sur les martyrs du Sinai et de Raithou™".

Nous avons dit que le manuscrit comportait d’innombrables lacunes. Aux folios
dispersés de Milan et de Birmingham il faut encore ajouter le manuscrit 574 de
la collection Schgyen, quatre feuillets contenant un commentaire biblique®. Les
feuillets proviennent de la collection rassemblée au début du 20° siecle a Leut-

26 A. Voobus, Handschriftliche Uberlieferung der Mémré-Dichtung des Ja‘gob von Serug (CSCO
421), Louvain 1980, p. 151-152.

27 Ed.P. Bedjan, Homiliac S. Isaaci Syri Antiocheni, vol. 1, Paris — Leipzig 1903, p. 296-305.

28 e moda o1y day ~dhandisy <=inz s ~oir ~am ~dunias odha=al x\x
Easey araias o eoda <iaag duot I e <als ~ram e ~dunial
ymaanil eI arl mhamulo L1y <araias ms isasa ._5_\.3.:7::_\ RETL S AN
- @ (éd. Mingana I, p. 86).

29 La Sophéne se situe a 'ouest de I’Arzanene, en Arménie.

30 Cette chronique composite abusivement appelée Livre des califes par Land, son premier éditeur,
signale a I'année 947 A. G. (636 A.D.) une attaque menée par les Arabes jusque dans la mon-
tagne de Mardin: «Les Arabes massacrérent de nombreux moines a Qedar et a Bnotho. Clest 1a
que trouva la mort le bienheureux Siméon, portier (du monastére) de Qedar, le frére du prétre
Thomas»: voir Chronica minora 11 (CSCO 3 et 4), Louvain 1904 [réimpr. 1960], texte syr.
E. W. Brooks, p. 148, lignes 4-9; trad. latine J.-B. Chabot, p. 114, lignes 18-22. Sur cette chronique,
voir A. Palmer, «Une chronique syriaque contemporaine de la conquéte arabe. Essai
d’interprétation théologique et politique», dans P. Canivet — J.-P. Rey-Coquais, La Syrie de
Byzance a Ulslam, VIF-VIIF siécle, p. 31-46 ; lauteur reprend I'hypothése, déja émise avant lui,
que le prétre Thomas, mentionné dans la notice traduite ci-dessus, est 'auteur de la plus grande
partie de la chronique, a I'exclusion de la huitieme et derniére section qui donne une liste des
califes jusqu’en 724 de I'ére chrétienne.

31 Récit CPG 6088, éd. Combefis, p. 91 Kodap. U. Dahari, Monastic Settlements in South Sinai in
the Byzantine Period. The archaecological remains, Jérusalem 2000, p. 22 et 156, ne connait pas
d’autre attestation que le Récit du Ps.-Ammonios et reléve que le site n’est pas localis¢ dans la
péninsule.

32 La notice de la collection Schgyen indique a tort qu’il s’agit d’une homélie In Iohannem de Jean
Chrysostome.
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kirch par Friedrich Grote™; apres étre entrés en possession du Konsul Walther
Adam (Magdebourg, puis Goslar), ils sont parvenus vers les années 1990 dans la
collection Schgyen (Londres/Oslo)™,

Dans ses deux éditions (1968 et 1978), Draguet a proposé de faire remonter le
Sinai syr. 29 au 6° siecle par comparaison avec le Vat. syr. 137, daté de 564 (Hatch,
pl. XXVI), qui offre une variété d’estranghelo incorporant plusieurs tracés serto
(d, i, w, r). Nous considérons cette datation comme trop haute et sommes plut6t
enclin a retenir le 8° siecle, rejoignant ainsi le consensus qui s’est établi entre trois
savants qui ont eu affaire séparément a un morceau du méme manuscrit (Chabot
pour les folios milanais, Voobus pour la partie sinaitique, Mingana pour le folio
de Birmingham)35. On rapprochera cette écriture de celle de la planche LI de
Hatch (Londres BL Or. 8731, daté de 734).

FAC-SIMILE: site internet de la collection Schgyen http://www.nb.no/baser/schoyen/5/5.1 (= ms. 574,
verso du quatrieme folio).

Chabot 44 (ff. 104-113)

210 x 145/150 mm, 1 col., 28-30 lignes, estranghelo avec quelques tracés serto
9°-10°s.

Abb¢ Isaie avec I’Appendice évagrien (indépendant).

Un quinion venant de la fin du Sinai syr. 33 de la Checklist, différent du n° 33 du
Catalogue Lewis (Draguet 1968, p. 14*, sigle E)3 ® Le manuscrit originel contenait
un corpus complet de I’Abbé Isaie suivi de I'appendice évagrien indépendant”’. La
partie sinaitique qui totalise 130 folios est acéphale et débute dans le cours du Lo-
gos VI (éd. Draguet, p. 36, ligne 4). Le cahier milanais prend exactement la suite
du manuscrit sinaitique, mais ne restitue pas toute la fin du manuscrit originel,
puisqu’il s’interrompt au bas du dernier verso dans la premiere des trois pieces de
appendice évagrien (des. mut. cf. PG 40, col. 1261 C21 Anag 8¢ ... porydv).

33 Clest le collectionneur de qui proviennent les fragments sinaitiques parisiens, voir Géhin 2006.

34  Description W. Strothmann, «Die syrischen Handschriften der Sammlung Adam-Goslars,
ZDMG Suppl. 111, 1 (1977), p. 284, S 9; I. Assfalg, Syrische Handschriften (Verzeichnis der
orientalischen Handschriften in Deutschland V), Wiesbaden 1963, p. 211, n° 108. Voir aussi le site
internet de la collection Schgyen: description sommaire et histoire récente du manuscrit, avec
reproduction d'un feuillet. :

35 Stenning date cependant la partie sinaitique du 10° siccle (date reprise par M. Kamil) et la notice
Scheyen avance le 9° siécle. A. S. Lewis ne donne aucune date, ni dans sa notice du n° 29 ni dans
celle du n® 31.

36 Dans I'appendice au catalogue Lewis, p. 130, Stenning traite déja sous le n° 33 de notre manuscrit
isaien.

37 Cet appendice est formé de trois piéces d’Evagre, dans une version particuliére: un emprunt aux
ch. 9-10 des Bases de la vie monastique (cf. PG 40, col. 1261 A12 — D10), la lettre 3 (version
inédite) et le traité De jejunio (éd. J. Muyldermans, Evagriana Syriaca 11IB). Quand elles sont
intégrées au corpus isaien, elles forment les Logoi XX VII-XXIX.
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Chabot 45 (ff. 150-154)
244 x 160, 1 col., 29 lignes, estranghelo 8° s.
Jean Climaque

Provient du Sinai syr. 56, manuscrit acéphale et mutilé a la fin®. Les cing feuillets
milanais sont les restes du cahier initial, un ternion auquel il manque le premier
feuillet. Ils sont a lire a la suite et comblent une grande partie de la lacune initiale:
le texte commence mutilé dans le degré 1 (= PG 88, col. 633 B6 10 $éAnuo 00109
aoKv@g) et se poursuit jusqu’au milieu du degré 3 sur la xéniteia (= col. 665 B14
mv Yiv thg omodeiag Tepovsodnu ovx édedocavto. ‘Eotv év mpoowuioig),
endroit ou il se raccorde a la partie sinaitique (= col. 665 B14 8¢ 10 vnriddeq).
Le rapprochement entre les fragments milanais et le ms. sinaitique a été fait
parallelement par Brock 2003, p. 108 note 20.

Chabot 46 (ff. 181-190)
250x 165/170 mm, 2 col., 36 lignes, estranghelo, année 723
Recueil patristique (Athanase d’Alexandrie).

Premier cahier (un quinion) du ms. Londres BL Or. 8606, copi¢ en 723 a la
cathédrale melkite d’Edesse par le prétre Gabriel (colophon sur le feuillet londo-
nien 140%). Le folio milanais 181 était blanc a I'origine (le recto a été par la suite
couvert d’inscriptions), le f. 182" porte sur son recto un index du manuscrit com-
prenant 22 entrées; les ff. 182°-190" contiennent le début du Contra Apollinarium
I d’Athanase d’Alexandrie, dont la suite se lit dans le ms. de Londres. Il revient a
C. Moss d’avoir établi en 1936 le lien entre le cahier milanais et le ms. londonien®
eta S. Brock (1968) d’avoir démontré que le recueil venait bien du Sinai. Les deux
parties ont été achetées chez le méme antiquaire munichois Rosenthal: la partie
milanaise en 1910, et la partie londonienne en 1914.

Description du manuscrit (reconstitué¢) par R. W. Thomson, «An Eight-
Century Melkite Colophon from Edessa», Journal of Theological Studies N. S. 13
(1962), p. 249-258; Athanasiana Syriaca 11 (CSCO 272), Louvain 1967, p. 11-1v*’,

FAC-SIMILE: Hatch, pl. XLVIII (= L86).

38  Voir H. Teule, «L’Echelle du paradis de Jean Climaque dans la tradition syriaque: premiéres
investigations», Actes du I'™ Symposium Syro-Arabicum (Kaslik, septembre 1995), Parole de
!"Orient20 (1995), p. 282.

39  C. Moss, «Note on the Patristic MS. Milan N° 46», Le Muscon 49 (1936), p. 289-291.

40  Sur cet important recueil des Péres grecs, voir aussi Desreumaux, Répertoire, n® 542-543; Fed-
wick, BBU 1, p. 622; J. Nasrallah et R. Haddad, Histoire du mouvement littéraire dans /fg];ﬁse
melchite du V° au XX siécle. Contribution a I'étude de la littérature arabe chrétienne, vol. 11.1
(643-750), Damas 1996, p. 169-170.
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Chabot 47 (ff. 222-224)
185 x 140 mm, 1 col., 20 lignes, estranghelo 8° s.
Textes dogmatiques contre les Nestoriens.

Trois feuillets, a lire dans 'ordre 223. 224. 222, qui formaient le début du Sinai syr.
10, un recueil de mélanges «réunissant nombre de piéces dogmatiques, ascétiques,
historiques et philosophiques des plus disparates»*'. Les ff. 223"-224" contiennent
la table des maticres du manuscrit, le f. 222" un tableau permettant de connaitre
les «lettres dominicales» de chaque année a partir de 925 A. G. (= 613-614 A. D.)
et le f. 222" le début de la premiére piece dogmatique, les Questions contre les
Nestoriens, partie qui manque dans I’édition Bettiolo*.

Parce qu’il se fondait sur le point de départ du comput du f. 222", Hatch,
pl. XL, avait daté le manuscrit de I'année 613-614. Cette date ne peut étre retenue
a cause de certaines données internes au manuscrit qui imposent qu’il ait été écrit
apres le regne d’Héraclius (610-641)". Comme la table de comput introduit une
forme de calendrier perpétuel, I’écart entre la date prise comme point de départ
du comput et la date de copie du manuscrit peut étre plus ou moins grand. Hatch,
qui ne dit pas sur quoi il se fonde pour dater le manuscrit, omet également une in-
formation rapportée par Chabot: le nom du copiste Yawnan (Jonas) placé  la fin
de I'index du contenu.

Voir P. G¢éhin, «Reconstitution et datation d’un recueil syriaque melkite
(Ambr. A 296 inf., ff. 222-224 + Sinai syr. 10», Rivista di Studi Bizantini e Neo-
ellenici 42 (2005), Rome 2006, p. 51-68*.

FAC-SIMILES: Hatch, pl. XL (= A 222); M. Albert, Parole de I'Orient 10 (1981-1982), p. 67-77
(= $54™-59"); Géhin, RSBN 42, pl. 1 (= A 2227), 2 (= S 70") et 3 (= § 222°).

Chabot 48 (ff. 165 + 168-173)
250 x 170 mm, 2 col., 29-30 lignes, estranghelo, année 534
Apophthegmata patrum et histoires monastiques.

Provient du Sinai syr. 46 (Draguet 1963, p. 168-174; Draguet 1978, p. 21*-22%
sigle D), et non du Londres BL Add. 17177, au contenu paralléle, comme le sug-
gérait Chabot. Le manuscrit contient une collection d’apophtegmes et une série
de XVIII histoires monastiques empruntées a I'Histoire Lausiaque, a ’Historia

41 Selon la présentation de A. de Halleux, «Une clé pour les hymnes d’fiphrem dans le ms. Sinai
syr. 10», Le Museon 85 (1972), p. 171.

42 P. Bettiolo, Una raccolta di opuscoli calcedonensi (Ms. Sinai Syr. 10) (CSCO 403), Louvain 1979,
Pl

43 A. de Halleux, «La chronique melkite abrégée du Ms. Sinai Syr. 10»; Le Muséon 91 (1978),
p- 5-44. 5

44  Voir aussi J. Nasrallah et R. Haddad, Histoire du mouvement littéraire dans I'Eglise melchite...,
vol. I1.1 (643-750), p. 171-172.
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monachorum in Aegypto et a la Vie de Paul de Thebes. Les folios milanais 165*
et 168 comblent la lacune initiale du manuscrit sinaitique et les folios milanais
169-173 la lacune finale; le colophon (2° col. du f. 173") indique que le manuscrit a
été achevé le dixieme jour du mois de haziran 845 A.G. (= juin 534 A.D.)*.
L’examen direct du manuscrit montre que le colophon se poursuit encore sur
§ lignes écrites a 'encre rouge: tres effacées, elles ne peuvent étre déchiffrées a
I'ceil nu (peut-étre qu’elles livreront le nom du copiste).

Dans son article de 1963, Draguet signale cette curiosité: Chabot ne parle que
de six folios, alors que le dossier en compte sept; le f. 171, qui n’est jamais menti-
onné, avait peut-étre été retiré pour étre photographié: c’est justement celui que
reproduit Hatch.

FAC-SIMILES: Hatch, pl. XVII, sous la cote «paper folder No. 22» (= A 171"); Draguet 1963, pl. I
(= A168 et 165%), I1 (= S 1" et A 168"), III (= A 169" et S 107"), IV (= A 173", souscription).

Chabot 49 (ff. 174-180)
250 x 155 mm, 1 col., 30 lignes, estranghelo 8° s.
Histoires monastiques”’.

Provient du Sinai syr. 16 (Draguet 1963, p. 175-177; Draguet 1978, p. 33%-34%, si-
gle H), le témoin unique de I'’Apologie d’Aristide®™. La lacune située entre les
folios milanais 179 et 180 est comblée par le folio Mingana syr. 641 (Brock 1968,
p. 633 note 2; Brock 1995, p. 52). Les huit folios ainsi rassemblés (A 174-179 +
Mingana + A 180) formaient le premier cahier du manuscrit primitif, et cela mal-
gré la signature beth lisible sur le folio milanais 180". Chabot, qui avait bien noté
une rupture textuelle entre 179" et 1807, en avait conclu que le folio 180 était le
seul vestige subsistant du 2° cahier. Cette hypothése a €té ruinée par la découverte
du folio Mingana, qui montrait que la lacune correspondait a la perte d’un seul
folio, et par 'examen du Sinai syr. 16 lui-méme, dont le «premier cahier» en place
était régulicrement signé sur son premier recto et son dernier verso de la lettre
beth. La signature du f. 180" résultait donc d’une simple distraction de copiste®.

45  Le recto, qui avait été laissé blanc, est couvert de textes plus récents trés effacés; la collection
d’apophtegmes commence au verso.

46 Curieusement, Chabot passe sous silence I'existence du colophon et date le manuscrit du 6°-7°
siecle.

47 Emprunt a 'Histoire Lausiaque: Lettre de Pallade a Lausus, récits sur Jean de Lycopolis, Posi-
donios et Chronios de Phénicé, debut du récit sur Jacques le Boiteux.

48  Voir la nouvelle édition B. Pouderon, M.-I. Pierre, B. Outtier, M. Guiorgadzé, Aristide, Apologie
(SC 470), Paris 2003.

49 La suite montre en effet que le copiste n’utilise pas un systéme de signatures, qui se rencontre
parfois, dans lequel la signature de fin de cahier anticipe celle du cahier suivant.
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Le recto du f. 174, qui avait été laissé blanc, a été couvert par la suite d’extraits de
I’Evangile de saint Jean, et le texte proprement-dit ne commence qu’au verso. Les
maculatures brunétres laissées par les remplis de la reliure sur le recto du folio
confirment sa position initiale™.

Le Sinai syr. 16 est écrit a pleine page jusqu’au f. 56", puis sur deux colonnes du
f. 56" jusqu’a la fin. Le changement de mise en page s’effectue lors du passage
d’une section monastique a une section philosophique, et il intervient précisément
avec I’Apologie d’Aristide (le titre et les cing premiéres lignes de I’Apologie, au
bas du f. 56", sont encore a pleine page, la suite est a deux colonnes). On notera
aussi que le contenu du manuscrit change de nature a la fin, et que la section
philosophique est suivie d’une section exégétique, puis patristique. Ce célébre
manuscrit comprend ainsi quatre sections principales®’. A la fin de la partie exégé-
tique (f. 177") un colophon dans une écriture serto livre le nom du copiste, Mari
bar Atnws (?) originaire d’Edesse™. Le f. 204, ajouté ultérieurement, porte une
note de possession du Sinai en syriaque, que S. Brock date du 10°-11° siécle.

Le premier cahier était encore en place en 1889 quand J. Rendel Harris décou-
vrit le manuscrit et le photographia pour son édition d’Aristide®. Nous ne savons
pas a quel moment il a été détaché du reste du codex. A. Smith Lewis ne nous est
d’aucun secours, car elle indique en introduction a son catalogue (p. 1X) qu'elle
n’a pas examiné le manuscrit personnellement et qu'elle s’est contentée de re-
prendre les informations fournies par Harris. En tout cas, dés avril 1894, J. Sten-
ning constatait que I’état du manuscrit ne correspondait pas a la description don-
née par Harris quelques années plus tot et proposait une nouvelle foliotation qui
laissait supposer la perte de 36 ou 37 folios dans la section initiale®. En fait, il y
avait bien eu entre-temps mutilation, mais elle n’affectait que les huit premiers
folios, comme nous I'avons constaté plus haut: I’écart plus important ne peut dés

50 Cela dit, nous retrouvons avec ce cahier de 8 folios le probléme déja rencontré dans le dossier
Chabot 42. Les ff. 176/177 et 175/178, restés solidaires, formaient les deux bifeuillets centraux, ce
qui donne a nouveau une composition 3 + 5. Ici les titres courants semblent avoir été distribués
au hasard, sur 174" et 178".

51  Aux descriptions, fautives et incomplétes, de Rendel Harris (voir ci-dessous note 53) et Lewis on
ajoutera celle de M.-J. Pierre (SC 470, p. 137), et surtout celle de S. Brock, effectuée sur 'original
et reproduite en Appendice a larticle «The Genealogy of the Virgin Mary in Sinai Syr. 16»,
Scrinium 2, Saint-Pétersbourg 2006, p. 69-71.

52 Reproduit sans le prénom du copiste, illisible sur microfilm, par D. Bundy, «The Syriac Version of
De Chananaea attributed to John Chrysostom (CPG 4529)», Le Muséon 96 (1983), p. 98. Le
prénom a été lu sur l'original par S. Brock. Le prénom du pére du copiste (waadie) est égale-
ment problématique: Bundy, suivi par Brock, y voit une déformation d’Athanasios; on peut
¢galement penser au prénom grec Athénée.

53 J.R. Harris et J. A. Robinson, The Apology of Aristides on Behalf of the Christians (Textes and
Studies 1), Cambridge 1891, p. 3-6: description du ms. sinaitique.

54  Les résultats de ce nouvel examen sont publiés dans I’Appendix II du catalogue Lewis, p. 129.
Stenning n’exclut pas une erreur de Harris dans le décompte des folios : «The beginning of this
section must now be missing if the enumeration of the folios is correct» (p. 129).
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lors s’expliquer que par une erreur de calcul commise par Harris™. La récente
description de S. Brock, effectuée sur place a Sainte-Catherine, met un terme aux
incertitudes concernant la composition et la datation de ce manuscrit et établit
définitivement qu’il ne peut pas étre antérieur au 8° siécle™.

FAC-SIMILES: Harris 1891, en frontispice (= S 657); Draguet 1963, pl. V (= S 1"et A 180").

Chabot 50 (ff. ff. 18-22)
237x 152 mm, 1 col., autour de 30 lignes, estranghelo 6° s.
Apocryphe, histoires monastiques et apophtegmes.

Cing folios appartenant a la partie finale, non isaienne, du Sinai syr. 26 (voir ci-
dessus Chabot 42). Cette partie contient un extrait chrysostomien, deux récits sur
I'apotre et évangéliste Jean et quelques textes monastiques (une partie d’entre eux
est analysée par Draguet 1978, p. 34*-35%, sigle L). Dans leur état actuel, tous les
folios milanais sont détachés, et ils doivent étre complétés par deux feuillets iso-
Iés: le folio Mingana syr. 643, a replacer entre A 20" et A 21" (comme le signale
Draguet, sur une information écrite de S. Brock), et le feuillet Chabot 56 (voir
ci-dessous). Une fois ce regroupement effectué, la finale non isaienne peut étre
reconstituée comme suit:

55

56
57

58

60

(S 154") Extrait de saint Jean Chrysostome (CPG 4307, sous le nom
d’Ephrem)ST;

(S 155'-156") Histoire du bandit converti par saint Jean (cf. BHG 918p)™*;

(S 156" + A 18™-20") Dormition de I'apétre Jean (CANT 215.ii)*”;

(A 20" + Mingana + A 21") Histoire du bienheureux Pachdme (= Histoire
Lausiaque, ch. 23; éd. Draguet, CSCO 398, p. 195-205); ,

(A 21™) Histoire d’'un moine hydropique®’;

(A 21%-22" + A 23™) Apophtegmes.

Ce n’est pas la seule: Harris fait commencer le second traité au f. 87 (= f. 51 selon Stenning, en
fait 50), alors qu’il débute beaucoup plus haut, au f. 27" selon la foliotation actuelle; ce que Harris
reléve au f. 50" n’est pas I'intitulé de I'ceuvre, mais un simple titre courant inscrit dans la marge
supérieure. Il suspecte par ailleurs une lacune de deux folios aprés le f. 86" (= actuel f. 48%); le
Discours sur les observances de la vie monastique de Nil est pourtant complet a cet endroit: les
deux derniers folios du 6° cahier, un quinion a I'origine, ont tout simplement été coupés avant
copie.

Sur la datation, voir Brock, Scrinium 2, p. 65.

Extrait du livre 2 de I'opuscule Adversus oppugnatores vitae monasticae = grec PG 47, col. 349,
ligne 11 ab imo ko 8l mpo 1@V GAA@V Gmavtov — col. 350, ligne 14 petidviog KoAdaer.

Ce récit n'est rien d’autre qu’un extrait d’Eusébe de Césarée, Histoire Ecclésiastique 1T (ou
Euscbe reprend un passage du Quis dives salvetur de Clément d’Alexandrie).

Version syriaque éditée par W. Wright, Apocryphal Acts of the Apostles, Londres 1871 [réimpr.
Amsterdam 1968], p. 66-72. Le passage du manuscrit sinaitique au fragment milanais s’effectue
dans Wright, p. 66, ligne 9.

Le récit se termine par les paroles de Jésus & Thomas: «Ne sois pas incrédule, mais croyants
(Jn 20, 27).
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Nous effectuons ici I'analyse de cette petite collection d’apophtegmes, en
tenant compte du f. 23 (Chabot 56)°'. La sélection commence a la ligne 11 du
f. 21" sous le titre rubriqué: «Questions choisies des anciens». On y lit successive-
ment: quatre questions-réponses (Budge I 189, IT 190, I 583, II 191; cf. grec Nau
92, 90, 94, 96 + 100-101); 'apophtegme Bessarion 6 (cf. Budge II 403); deux
apophtegmes anonymes (non identifiés); anonyme (Budge I 226); Théodore <de
Scété> (Budge I 588); apophtegme attribué a Cyrius (Budge I 590 Copres); an-
onyme (Budge I 591; cf. Nau 166); anonyme (Budge I 592; cf. Nau 78-80); anony-
me (Budge I 594; cf. Nau 81); anonyme non identifi¢ (cf. Budge I 595); anonyme
(Budge I 596; cf. Nau 225); question-réponse (Budge II 31; cf. Nau 222 + 379).
Aprés un nouveau titre rubriqué: «Encore, autres questions des solitaires», on lit
un texte attribué a saint Basile sur le tribunal de la conscience.

Chabot 51 (f. 87)
300 x 220 mm, 2 col., 40 lignes, estranghelo, année 837
Sahdona.

Feuillet isol¢ de Martyrius/Sahdona, qui a échappé a I’éditeur. La raison en est
que Chabot I'a indiment séparé du dossier 54 et n’a pas donné les indications suf-
fisantes a son identification. Contenant les Maximes sapientiales 6 (inc. mut.) a 18
(des. mut.), il comble exactement la lacune de I’édition de Halleux, CSCO 254,
p- 89 et s’insére entre le f. 170 du Strasbourg 4116 et le f. 1 du Saint-Pétersbourg
n. s. syr. 13. Sur la dispersion de ce célebre ms. sinaitique et sa reconstitution pro-
gressive, voir ci-dessous Chabot 54. Nous publierons prochainement une édition
et une traduction de ce feuillet.

Chabot 52 (ff.75-76)
220 x 150/155 mm (orig. 230 x 155), 2 col., 27-29 lignes, estranghelo 8°-9°s.
Evagre le Pontique.

Restes trés endommagés du bifeuillet central d’un cahier appartenant au Sinai syr.
60 et contenant les ch. 13-20 (= grec 12-19) du Traité pratique d’fivagre, selon la
version S*; autres parties du méme manuscrit: Paris syr. 378/I (20 ff.); Mingana
syr. 644 (1 f.); Sinai, Sp. 25 (fgts) et 43 (1 f.). Voir Géhin 2006, p. 32.

61 Pour simplifier le systéme de références, nous ne renvoyons pas aux deux éditions syriaques de
Bedjan (AMS VII) et de Budge (Londres 1904), mais simplement a la traduction anglaise de
Budge qui compléete I'édition de 1904 par quelques picces prises a I'édition Bedjan, avec une
numérotation propre en deux livres (E. A. T. Wallis Budge, The Paradise or Garden of the holy
Fathers ..., Londres 1907, 2 vol.). Dans la mesure du possible, nous renvoyons aussi pour la série
des anonymes a la numérotation établie par Francois Nau pour le grec.
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Chabot 53 (f. 79)
210 x 160 mm, 1 col., 25 lignes, écriture mixte 10 s.
Pseudo-Macaire.

Provient du Sinai syr. 14, un recueil melkite au contenu majoritairement ascéti-
que. Les feuillets S 1-27" et 48™-54", qui contiennent des extraits du Pseudo-
Macaire, ont été édités par W. Strothmann en 1981%. L’éditeur signale dans la
piéce qu’il intitule Siz & une lacune provoquée par la chute de quelques folios,
entre S 9' et 10", Le Mingana syr. 655 est un de ces feuillets™ et le fragment am-
brosien I'autre. La remise en place des deux folios comble ainsi entierement la
lacune correspondant (en grec) aux lignes 178-298 de 'Homélie spirituelle 26:
Mingana = lignes 178-244 du grec et Milan = lignes 245-298 du grec®.

Chabot 54 (ff. 131-142)
305 x 225 mm, 2 col., 38 lignes, estranghelo, année 837
Sahdona.

Chabot avait bien saisi 'importance de ces fragments sans toutefois réussir a les
identifier. La partie principale du manuscrit se trouve maintenant a la BNU de

62 W. Strothmann, Die syrische Uberlieferung der Schriften des Makarios (Gottinger Orientfor-
schungen, Syriaca 21), Wiesbaden 1981, Teil 1 (Syrischer Text), p. 259-359; Teil 2 (Ubersetzung),
p. XXXVII-XLIV et 181-259. Cette traduction particuliére, distincte de la version commune, ne
semble avoir été diffusée que dans les milieux melkites.

63 Strothmann, op. cit., Teil 2, p. 287 n. 3.

64 Sur le recto du feuillet Mingana, le texte est entouré sur trois cotés par une note de possession
syriaque du Sinai et de la Théotokos, accompagnée des formules de malédiction habituelles : «Ce
livre appartient a la Sainte Montagne du Sinai, a la sainte Mere de Dieu. Quiconque I'emportera
de ce monastére ou bien I'effacera ou bien le mutilera sera condamné par le Verbe de Dieu et
partagera le sort de ceux qui ont dit: ‘Crucifiez-le’». Nous avons rencontré une inscription de con-
tenu identique, et sans doute due a la méme main, sur le f. 185" du Sinai syr. 54 (un manuscrit bib-
lique), mais il doit en exister de semblables dans bien d’autres manuscrits.

65 L’analyse du Sinai 14 par Lewis, p. 17 est extrémement sommaire, et les compléments apportés
par Stenning, p. 127 sont loin de rendre compte de sa richesse. On y rencontre des extraits de plu-
sieurs auteurs ascétiques: Pseudo-Macaire, Jean Climaque, Cassien (Sur les huit passions), Jean
de Carpathos, Isaac de Ninive, Diadoque de Photicé; il comprend également plusieurs florileges
profanes et sacrés. Il se termine par une section éphrémienne et par de courts extraits du dialogue
du prétre Paula avec Satan et des Récits sur le Sinai d’Anastase le Sinaite; pour constituer ces
deux séries d’extraits, le copiste a vraisemblablement eu entre les mains le ms. copié au Sinai en
886 par le moine Théodose (A présent Vat. syr. 623 + Paris syr. 378/IT). Dépourvu de souscrip-
tion, le Sinai 14 est d’une seule main, sans doute un moine sinaitique. La remarque de Stenning a
la fin de sa notice est donc erronée : «The MS. consists of a number of fragments bound up
together — some of which are considerably later than the 10th century». Seul le folio de garde final
provient d’un autre manuscrit, nettement plus ancien. Sur ce manuscrit, voir les deux articles ré-
cents de S. P. Brock, «Stomathalassa, Dandamis and Secundus in a Syriac Monastic Anthology»,
dans G. J. Reinink — A. C. Klugkist (eds.), After Bardaisan (Orientalia Lovaniensia Analecta 89),
p. 35-50 et «Crossing the Boundaries: An Ecumenical Role Played by Syriac Monastic Litera-
ture», dans M. Bielawski — D. Hombergen (eds.), / monachesimo tra eredita ¢ aperture (Studia
Anselmiana 140), p. 234-235.
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Strasbourg sous la cote 4116, ou elle a été apportée du Sinai a la fin du 19° siécle,
mais d’autres fragments sont a Milan (Chabot 51 et 54), Saint-Pétersbourg (n. s.
syr. 13, 2 ff.) et Birmingham (Mingana syr. 650, 2 ff.). Le colophon (Saint-
Pétersbourg, f. 2") indique que le ms. a été terminé le 16 adar de I'année 1148
A.G. (= l6 mars 837 A.D.) a Edesse par le moine Sargj, fils de Sergis, qui I'a of-
fert au monastere de Beit Mar Mo8é au Sinai. Apres la découverte des deux feuil-
lets Mingana (S. Brock, Le Muséon 81, 1968, p. 139-154) et 'ajout d’un folio
milanais supplémentaire (G¢éhin, voir ci-dessus Chabot 51) la partie subsistante de
ce prestigieux manuscrit s’ordonne comme suit: cahiers 1-5 perdus. cah. 6 (2 ff.
perdus + A 137-142 + SB 135 4+ M 1). cah. 7 (M 2 + 2 ff. perdus + A 133-136 +
132 + 131 + SB 1). cah. 8-23 (SB 2-161). cah. 24 (SB 162-170 + A 87). cah. 25
(SP 1 + ff. perdus + SP 2).

Le manuscrit (sinaitique) a été utilisé directement, moins d’un demi siécle
apres sa copie, en 886, a Mar Mosé méme par le moine Théodose, pour constituer
les extraits qui figurent aux ff. 173"-209" du Vaticanus syr. 623.

FAC-SIMILES: A. de Halleux, Le Muscon 73 (1960), pl. V, aprés la p. 36 (= SB 135" et A 142"); S. P.
Brock, Le Muséon 81 (1968), pl. aprés la p. 144 (= M 1Y).

Chabot 55 (f. 86)
307 x 197 mm, 2 col., 37-38 lignes, estranghelo 8° s.
Serge de Res‘aina, Introduction aux ceuvres du Ps-Denys I’ Aréopagite.

Avant-dernier folio du 1% cahier du Sinai syr. 52, contenant une partie de
PIntroduction de Serge de Res‘aina a la traduction du Pseudo-Denys (éd.
P. Sherwood, L Orient Syrien 6, 1961, p. 104-108, § LVI derniere ligne — LXIV,
ligne 2). Autres parties du méme manuscrit: Paris syr. 378/VI (13 ff.); Sinai,
Sp. 37. Voir Géhin 2006, p. 37-38.

Chabot 56 (f. 23)
234x 150 mm, 1 col., 32 lignes, estranghelo 6° s.
Apophtegmes.

Un folio appartenant également a la partie finale, non isaienne, du Sinai syr. 26
(voir ci-dessus Chabot 42 et 50), que Chabot a indiment séparé des ff. 21-22.
De contenu exclusivement apophtegmatique, il prend la suite exacte du f. 22",
a I'intérieur de I'apophtegme Budge I 594 (grec Nau 81). Voir I'analyse donnée
dans le dossier Chabot 50.
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Chabot 57 (f. 130)
254 x 180 mm, 1 col., 30-31 lignes, estranghelo 8° s.
Grégoire de Nazianze.

Chabot est avare d’informations sur ce folio: «J’ai oubli¢ de compléter cette noti-
ce», avoue-t-il. Il s’agit en fait d’une trés intéressante version des Carmina dogma-
tica de Grégoire de Nazianze. Les cinq premieres lignes livrent la fin du De Trini-
tate (cf. PG 37, col. 415, vv. 90-94) et la suite une grande partic du De mundo,
dont le titre est écrit en rouge (cf. PG 37, col. 415-419, vv. 1-44). De nombreux
signes placés dans les interlignes renvoient a des gloses marginales, encadrées
d’un filet rouge (elles sont dans une écriture melkite un peu plus récente). Ces
gloses sont rendues nécessaires par la technicité du vocabulaire théologique et
philosophique de ces poemes.

Conclusion

Les 24 dossiers théologiques constitués par Chabot proviennent de 21 manuscrits
syriaques différents, appartenant encore ou ayant appartenu a la Bibliotheque
Sainte-Catherine du Sinai. Les remembrements ont en effet permis de rattacher
seize fragments sur vingt-quatre a quatorze manuscrits encore présents sur place
et quatre autres a trois manuscrits autrefois sinaitiques (Hiersemann 500/2, Stras-
bourg 4116 et Londres Oriental 8606). Seuls les fragments Chabot 36, 38, 40 et 57
n’ont pas encore, a ce stade de 'enquéte, retrouvé leur manuscrit d’origine; mais
leur provenance ne fait aucun doute, puisqu’on en rencontre d’autres parties dans
des bibliothéques détentrices de fragments sinaitiques ou encore dans les débris
mis au jour en 1975 au monastere méme. Comme on pouvait's’y attendre, ces
fragments proviennent principalement du début ou de la fin des manuscrits, les
deux extrémités étant naturellement les plus exposées aux détériorations (feuillets
isolés détachés ou arrachés, cahiers entiers désolidarisés du reste du codex). Les
remembrements permettent d’atteindre une plus grande précision dans la data-
tion et la situation des manuscrits. De cette fagon, plusieurs fragments se trouvent
datés avec une certaine précision (Chabot 48 de 534, Chabot 46 de 723, Chabot 41
de 759, Chabot 51 et 54 de 837, Chabot 42, 50 et 56 avant 604, Chabot 37 avant
734, Chabot 47 apres 641). L'énoncé de ces quelques dates montre sur le champ
que nous avons affaire a des témoins anciens. Les manuscrits considérés
s’échelonnent du 6° au 10°siécle, avec un pic aux 8° et 9° siecles. Les fragments de
Milan ne contiennent pas de colophons, a I'exception de Chabot 48 qui livre
la date de 534 (relevée par Draguet des 1963), mais les notes de possession de
Chabot 37 permettent de fixer comme terminus ante quem a la copie du Sinai syr.
9 la date de 734 et la table des matiéres de Chabot 47 livre le nom du copiste
Yawnan.
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Dans I'ancien fonds syriaque de Sainte-Catherine, les manuscrits théologiques
(le terme théologique est entendu au sens large) ne sont pas trés nombreux en
comparaison des manuscrits bibliques et liturgiques®. Le catalogue systématique
de Murad Kamil permet d’en dresser assez rapidement la liste: Sinai syr. 9, 10, 14,
16, 19, 23, 24, 26, 29/31, 30, 33, 38, 46, 52, 56, 59, 60, 67 et 82. Le tableau récapitu-
latif placé ci-dessous ne manque pas de surprendre: il en ressort que
I’Ambrosienne possede des spécimens de 14 manuscrits théologiques sur les 19
qui sont encore sur les étageres de Sainte-Catherine. Il ne manque que les Sinai
syr. 23 (Vies des Peres d’Egypte), 30 (Vies des saintes femmes, et célébre pa-
limpseste), 59 (Jean Chrysostome, In Iohannem), 67 (Ephrem le Syrien) et 82
(hagiographie et littérature apocryphe). On se gardera d’oublier que I’Am-
brosienne posséde aussi des fragments de deux autres manuscrits trés célébres,
dont l'un est a Strasbourg et I'autre a Londres, enfin qu'elle conserve deux
précieuses reliques du Hiersemann 500/2, dont la plus grande part a brilé a Lou-
vain en 1940.

Ces remarques montrent I'importance de la collection ambrosienne. Les frag-
ments ne valent pas seulement par les textes qu’ils transmettent, pour un tiers des
textes dont le syriaque est la langue d’origine, et pour deux tiers des textes traduits
du grec, mais aussi, du fait de leur ancienneté, par leur valeur codicologique et
paléographique.

A suivre...

Manuscrits sinaitiques syriaques reconstitués:

Sinai syr. 9 [Kamil 56]: + Milan Chabot 37 + Londres BL Or. 8608 (ff. 1-6) + Mingana syr. 652

Sinai syr. 10 [Kamil 57]: + Milan Chabot 47

Sinai syr. 14 [Kamil 58]: + Milan Chabot 53 + Mingana syr. 655

Sinai syr. 16 [Kamil 71]: + Milan Chabot 49 + Mingana syr. 641

Sinai syr. 19 [Kamil 59]: + Milan chabot 39 + Hiersemann 500/18 (olim Zurich Or. 76) + Leipzig Or.
1078 + Mingana syr. 628 + Sinai Nlles découvertes

Sinai syr. 24 [Kamil 60]: + Milan Chabot 35 + Paris syr. 378/1X

Sinai syr. 26 [Kamil 61]: + Milan Chabot 42, 50 et 56 + Mingana syr. 638 et 643

Sinai syr. 29 [Kamil 63]: + Milan Chabot 43 + Mingana syr. 640 + Scheyen 574

Sinai syr. 33 (Checklist) [kamil 65]: + Milan Chabot 44

Sinai syr. 38 [Kamil 62]: + Milan Chabot 41 + Londres BL Or. 8608 (ff. 27-36) + Mingana syr. 649 +
Sinai Nlles découvertes .

Sinai syr. 46 [Kamil 75]: + Milan Chabot 48

Sinai syr. 52 [Kamil 66]: + Milan Chabot 55 + Paris syr. 378/VI + Sinai Sp. 37

Sinai syr. 56 [Kamil 68]: + Milan Chabot 45

Sinai syr. 60 [Kamil 70]: + Milan Chabot 52 + Mingana syr. 644 + Paris syr. 378/I + Sinai Sp. 25 et 43

Londres BL Oriental 8606: + Milan Chabot 46

Strasbourg 4116 (Sahdona): + Milan Chabot 51 et 54 + Mingana 650 + Saint-Pétersbourg n. s. syr. 13

66 Pour Pinstant, nous ne tenons pas compte des Nouvelles découvertes de 1975, qui ont fait
apparaitre de nouveaux manuscrits «théologiques», et dont la publication Brock, Catal a donné
un premier apergu.
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T Hiersemann 500/2 (Codex syriacus I): + Milan Chabot 34.

Sinai ?: + Milan Chabot 40 + Mingana 662 + Paris syr. 378/V + Sinai Sp. 51-52
Sinai ?: + Milan Chabot 36 + Mingana 646 + Sinai Sp. 32

Sinai ?: + Milan Chabot 38 + Sinai Sp. 24 (?)

Index des auteurs et des anonymes représentés dans les fragments milanais:

Abraham de Nathpar: 34 Histoires monastigues: 48. 49. 50
Apocryphe du N.-T.: 50 Isaac de Ninive: 35
Apophthegmata patrum: 48. 50. 56 Abba Isaie: 41. 42. 43. 44. 50
Athanase d’Alexandrie: 46 Jacques de Saroug: 36

Basile de Césarée: 37. 38. 56 Jean Climaque: 45

Denys (Ps.-): 55 Macaire (Ps.-): 53

Dogmatica (Adversus Nestorianos): 47 Marc le Moine: 34

Evagre le Pontique: 42. 44. 52 Martyrius/Sahdona: 51. 54
Grégoire de Nazianze: 40. 57 Serge de Res'aina: 55

Grégoire de Nysse: 39

Index des noms de personnes et de lieux:

(Les informations ne proviennent plus exclusivement des fragments ambrosiens, mais des manuscrits
qui ont été remembrés avec eux)

Athanase, diakonétes au Sinai: 37

Beit Souqno, lieu d’origine de Thomas le scribe: 37

Beit Sufnoyé, lieu d’origine du copiste Miasa: 43

Edesse, lieu de copie: 46 et 54; lieu d’origine du copiste: 49
Gabriel, prétre d’Edessc, copiste de I'Or. 8606: 46

Kuma (Rabban), possesseur: 42

Mar Agapet, monastére: 37

Mar Giorgis de Hator, monastére: 42

Mar M6s€, monastére du Sinai, destinataire du ms.: 54
Mari bar Atnws, copiste du Sinai syr. 16: 49

Musa, copiste du Sinai syr. 29/31: 43

Pierre, frére de Siméon de ‘Ugz, possesseur: 37

Qedar (montagne de), monastére du copiste Misa: 43
Saint-Sabas, lieu de copie: 35

Sargi, fils de Sergis, copiste du ms. de Sahdona: 54
Sem‘@in, moine, destinataire du Sinai syr. 29/31: 43
Siméon, diacre originaire de ‘Ugz, puis hiéromoine 4 Mar Agapet, possesseur: 37
Sinai, monastére: 37 et 49

Théodose, copiste du Vat. syr. 623: 54

Théophile (prétre), destinataire du Sinai syr. 24: 35
Thomas le scribe, possesseur: 37

Timothée, possesseur (avec Siméon et Pierre): 37

‘Ugz, lieu d’origine de Siméon: 37

Yawnan, copiste du Sinai syr. 10: 47



Hubert Kaufhold

Zeitgenossische syrische Berichte tiber die
Christenverfolgungen der Jahre 1895/96
im Osmanischen Reich

Die Armenierverfolgungen im osmanischen Reich werden seit langer Zeit in der
Literatur behandelt und sind vielfach Gegenstand von Zeitungsartikeln, Funk-
und Fernsehberichten, Vortrigen oder Diskussionen. In den letzten Jahren ist
aber auch immer mehr in das allgemeine BewuBtsein gedrungen, dal Angehorige
der syrischen Kirchen mitbetroffen waren. Gabriele Yonan hat 1989 mit ihrem
Buch »Ein vergessener Holocaust« auf — wie es im Untertitel heiit — »die Ver-
nichtung der christlichen Assyrer in der Tiirkei« nachdriicklich aufmerksam
gemacht." In den letzen Jahren sind zwei weitere ausfithrliche Darstellungen in
einer europdischen Sprache erschienen: Sebastian de Courtois, »The Forgotten
Genocide. Eastern Christians. The Last Arameans<’, und David Gaunt, »Mas-
sacres, Resistance, Protectors: Muslim-Christian Relations in Eastern Anatolia
During World War I

Bereits in seiner erstmals 1896 erschienenen Dokumentation »Armenien und
Europa« wies der Theologe Johannes Lepsius darauf hin, da$ bei den Verfolgun-
gen der Jahre 1895/96 im osmanischen Reich auch die syrischen Christen nicht
verschont geblieben seien, obwohl die MaBnahmen eigentlich nur die Armenier
hiitten treffen sollen. Wir haben fiir die Syrer einige weitere damalige Nachrich-
ten. So gibt der Berliner Orientalist Eduard Sachau eine Mitteilung wieder, die er
im Frithjahr 1899 in Mosul erhalten hat: danach sei das chaldiische Kloster des
hl. Jakob in der Nihe von Seert »bei der Christenverfolgung im Jahre 1896 ein
Raub der Flammen und der Pliinderung geworden«’. Dies bestiitigt in gewisser

1 Gottingen und Wien 1989 (= Pogrom Taschenbuch 1018); 2. unverinderte Auflage: Gottingen
2006.

2 Piscataway 2004. Das Buch ist nicht zuletzt deshalb interessant, weil der Verfasser bisher un-

bekannte diplomatische Berichte beriicksichtigen konnte. Es enthélt eine umfangreiche Biblio-

graphie. Die deutsche Literatur fehlt allerdings vollstindig.

Piscataway 2006.

4 4/5. Aufl, Berlin 1897, 68: Die Griechen und fremden Staatsangehorigen blieben unbehelligt,
aber: »Die Syrer, Jakobiten und Chaldéder wurden trotz der Befehle von oben mit den Armeniern
iiber einen Kamm geschoren.« Lepsius dokumentiert auch Ubergriffe auf syrische Christen:
S. 220 (Seert), 18, 225-227 (Diyarbakir),

5  Uber Syrische Handschriften-Sammlungen im Orient, in: Mitteilungen des Seminars fiir orienta-
lische Sprachen zu Berlin. Zweite Abteilung: Westasiatische Studien, Berlin 1900, 43-47, hier: 46.
Auch erwihnt bei Lepsius, Armenien und Europa 220.

Or Chr 91 (2007) :

L9S]
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Weise 1905 der gelehrte chaldiische Metropolit Addai Scher: » Apres les derniers
troubles suscités par la question arménienne, tous les manuscrits [nédmlich: des
Jakobsklosters bei Seert] échappés au pillage des Kurdes, ont été transportés a
l'évéché chaldeéen de Séert«’. Nach miindlichen Berichten syrisch-orthodoxer
Christen sollen im Gebiet zwischen Diyarbakir, Batman und Seert fast alle West-
syrer getdtet worden sein.” In seinem arabisch verfaBten Buch »al-Qusara fi na-
kabat an-nasara< (0. O. 1919) behandelt der syrisch-katholische Chorbischof
Ishaq Armala (Isaac Armalet)’ die Christenverfolgungen im Osmanischen Reich,
darunter in Kapitel 16 auch die, welche 1895 in Diyarbakir, Urfa (Edessa), Mar-
din und Umgebung stattfanden'’. Das erwahnte Buch von Sebastian de Courtois,
»The Forgotten Genocide« hat u. a. auch die Ereignisse von 1895/96 zum Gegen-
stand."'

Uber die Vorginge dieser beiden Jahre liegen auch zeitgendssische Berichte in
syrischer Sprache vor. Einige davon sind bereits veroffentlicht worden, zwei weite-
re sollen hier in Text und Ubersetzung bekanntgemacht werden."” Sie sehen die
Ereignisse natiirlich aus der Sicht der syrisch-orthodoxen Christen, sprechen aber
auch die Massaker an den Armeniern an.

Einiges aus einem langen syrischen Gedicht des Priesters Yiihanon Qufar aus
‘Ainwardd im Tar ‘Abdin, eines Zeitzeugen, gibt der syrisch-orthodoxe Chor-
bischof Sulaiman Henné in seinem Buch »Gunhé d-suryoyé d-Tar “Abdin«
(»Schicksalsschldge der Syrer des Tar “‘Abdin«) wieder, in dem er vor allem tiber
die Verfolgungen des Jahres 1915 berichtet.” Das Buch liegt seit kurzem auch in

6 Catalogue des manuscrits syriaques et arabes conservés dans la bibliothéque épiscopale de Séert
(Kurdistan), Mosul 1905, 4. Leider haben nur wenige der nach Seert gebrachten Handschriften
die Ereignisse des Jahres 1915 iiberstanden; einige befinden sich jetzt in der Pariser National-
bibliothek. Metropolit Addai Scher wurde 1915 in Seert ermordet.

7 Helga Anschiitz, Die syrischen Christen vom Tur “Abdin, Wiirzburg 1984, 202, Anm. 58. Ein
Zeitpunkt wird nicht angegeben, so daf nicht sicher ist, ob die Geschehnisse der Jahre 1895/96
oder erst die von 1915 gemeint sind.

§ »Das AuBerste bei den Ungliicken der Christen«. Franzdsischer Nebentitel: al-Qoucara fi naka-
bat annagara (Les Calamités Des Chrétiens). Par Un Temoin Occulaire. Document authentique
rare, relatant les plus amples details, la martyrisation des Chrétiens en Turquie et en Mésopota-
mie, et notamment a Mardine, supportant — avec courage et audace — les oppressions, aggres-
sions, enlevements, déportations, captivités, massacres et toutes sortes de crimes, et ce en 1895, et
durant la période allant de 1914 4 1919.

9 Zu Armalet vgl. etwa Rudolf Macuch, Geschichte der spiit- und neusyrischen Literatur, Berlin
u. a. 1976, 438-440.

10 S. 42-66.

11 S.99-121: »Chapter 7. Eradication By Massacre (1894-1896)«; S. 123-129: »Chapter 8. Eradicati-
on By Conversion«.

12 Es gibt sicherlich noch weitere, vgl. etwa Anschiitz aaO. In der syrischen Zeitschrift »Zahrire
d-Bahra« erschien 1897 ein Bericht tiber das Elend der Fliichtlinge in Salamas am Urmiasee,
s. Macuch, Geschichte der spiit- und neusyrischen Literatur 139f.

13 Fortsetzung des Titels: »da-Snat 1915, mkanSin I-kurdyo Sulaiman d-Bét Henno Arkahoyo
Tar‘abdinoyo« (»des Jahres 1915, gesammelt vom Chorbischof Sulaiman aus der Familie Henno
aus Arkah, aus dem Tar “Abdin«). — Deutscher Nebentitel: Suleyman Henno, Schicksalschlige
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deutscher Ubersetzung vor."* Danach begann die Verfolgung der Armenier am
20. Oktober 1895, gerade an dem Tag, als der syrisch-orthodoxe Patriarch ‘Abd
al-Masih (*1854; im Amt 1895-1905; T 1915) nach Amid (d.i. Diyarbakir) ge-
kommen sei.”” Die Muslime seien aufgestanden und hitten die Armenier »mit
dem Schwert geschlagen«'®. Weil auch die andern Christen — Syrer, Melkiten und
Chaldder — Angst bekommen hétten, habe der Patriarch an den Sultan Abdul-
hamid (1876-1909) geschrieben. Dieser habe daraufhin sofort den Befehl gege-
ben, die Syrer nicht zu behelligen. Die Muttergotteskirche in Amid sei fiir die
Fliichtlinge zur Arche Noah geworden'’. Der verantwortliche tiirkische Beamte in
Amid (syrisch: ahido; gemeint ist wohl der Wali, d. h. der Gouverneur) habe sei-
nen Untergebenen in Mardin, Midyat und Gozarto (Cisre) telegraphisch befoh-
len, den Syrern nichts zuleide zu tun.'"® Aber auch die syrischen Christen hitten
viel gelitten, weil die Kurden und Heiden die Ménner ermordet sowie die Frauen
und Miadchen geraubt hatten. Die Muslime hitten Ménner und Frauen getotet,
von Hasankeph am Tigris bis nach Sivas (im Norden), und Vieh und sonstige
Habe geraubt; sie hétten sie gefangen bis auf die Gipfel der Berge getrieben, wo
sie vor Hunger gestorben seien. Die Verfolger hétten die Armenier filschlich be-
schuldigt, ihre eigene Herrschaft errichten zu wollen, hatten aber alle Christen
mit dem Schwert geschlagen. Uber die Syrer des Tir “Abdin — eines christlichen
Siedlungsgebietes im Siidosten der heutigen Tiirkei (zwischen Mardin im Westen,
Hasankeyf im Norden, Cisre im Osten und Nusaybin [Nisibis| im Stiden) mit dem
Hauptort Midyat — habe er folgendes gesagt: Zwei syrische Christen, Hanna Safar
und sein Vetter Sekro, seien zu dem tiirkischen Kommandanten in Midyat gegan-
gen und hitten um Hilfe gebeten. Dieser habe dann die Christen beschiitzt und
die Kurden abgewehrt. Die Verfolgung habe am 20. Oktober 1895 begonnen'
und bis zum April 1896 gedauert. Es werden dann noch weitere Einzelheiten mit-
geteilt.

der syrischen Christen im Tur-Abdin - 1915 -, Holland (Glane/Losser) 1987, hier: S. 5-7 der zwei-
ten Paginierung,.

14 Die Verfolgung und Vernichtung der Syro-Araméer im Tur Abdin 1915. Gesammelt von Erzprie-
ster Sleman Henno aus Arkah, Tur Abdin. Ubersetzt aus dem Syro-Aramiischen von Amill
Gorgis und Georg Toro, Niederlande (Glane/Losser) (Bar Hebraeus Verlag) 2005, hier S. 32f.

15 So auch Yahanon Dolabani, Maktbonuto d-patriyarké d-Antiok d-suryoyé trisat subhd (Neben-
titel: Die Patriarchen der syrisch-orthodoxen Kirche von Antiochien), Glane/Losser 1990, 278.

16 »Saifo« (Schwert) ist zum gingigen Ausdruck fiir die damaligen Verfolgungen und Massaker
geworden.

17 Nach Lepsius, Armenien und Europa 39 wurde die Kirche allerdings gestiirmt; die armenischen
Fliichtlinge seien ins Freie getrieben worden.

18 Lepsius, ebda. 19 und 227 berichtet, daB Mardin tatséichlich verschont blieb; ebenso de Courtois,
The Forgotten Genocide 113-117. — Die tiirkischen Beamtentitel werden in unserem Text jeweils
mit dem Wort afiido »Machthaber« wiedergegeben.

19 Nach dem julianischen Kalender., Das Datum entspricht dem 1. November des gregorianischen
Kalenders.
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Das vollstindige Gedicht — im zwolfsilbigen Versmal des Jakob von Sarug — ist
in dem Buch »Mimré d-‘al saipé« (»Gedichte tber die Schwertschlige«) abge-
druckt, das Metropolit Julius Yesa® Cigek herausgegeben hat.”’ Eine Ubersetzung
davon liegt noch nicht vor. Es handelt sich in erster Linie um ein Klagelied, doch
enthilt es eine Reihe von historischen Nachrichten. Der Dichter erwihnt in der
Tat u. a., daB Patriarch ‘Abd al-Masih in Amid angekommen sei und dal} gleich-
zeitig die Verfolgungen gegen die Armenier begonnen hitten; der Patriarch habe
einen Brief an »den Konig der Konige des Rhoméaertums« geschrieben und dieser
habe sofort den Befehl gegeben, die Syrer nicht zu behelligen (S. 142 der Aus-
gabe). Mit dem »Konig der Konige« ist nicht — wie man vermuten konnte und wie
auch bei Henno in seiner Zusammenfassung zu lesen ist — Sultan Abdulhamid
gemeint. Im Gedicht selbst kommt an der Stelle der Name des Sultans nicht vor.
Aus zwei kurz darauf folgenden Passagen ergibt sich, wer gemeint ist: »Und der
Konig der Konige, das heifit der Wali, machte sich mit Eifer daran, ein ... Tele-
gramm zu schicken« bzw. »Groflen Freimut besal3 der Patriarch gegeniiber dem
Konig der Konige, jenem, der Gouverneur” genannt wird” (S. 143).” Der Herr-
scher in Istanbul wird dagegen mit dem Titel »Sultan” bezeichnet.” Das Gedicht
fihrt dann wie oben berichtet fort (S. 143-149), geht aber noch weit dariiber hin-
aus.

Fast der gleiche Text wie in dem Buch von Henno, einschlieBlich der filsch-
lichen Nennung des Sultans Abdulhamid als Adressat des Patriarchen, findet sich
— weitgehend sogar wortlich — in einer syrisch verfaiten »Geschichte des Gebiets
des Tar “Abdin«, die wir dem syrisch-orthodoxen Patriarchen Ignatius Afram
Barsaum (1887-1957) verdanken.” Im Abschnitt iiber die »Verfolgung der Arme-
nier und Syrer des Jahres 1895 A. D.«* beruft er sich dabei auf ein Gedicht im
VersmaB des Jakob von Sarug, das allerdings aus der Feder des Priesters Afrem

20 Fortsetzung des Titels: »da-sbal msihoyé b-Turkiya men $nat 1714-1914, d-simin b-yad katobe
suryoyé d-Tar “Abdin « (»welche die Christen in der Turkei von 1714-1914 ertragen haben, ver-
faBt von syrischen Schriftstellern des Tar ‘Abdin«). — Deutscher Nebentitel: »Seyfe. Das Christen-
Massaker in der Tiirkei, 1714-1914«, Holland (Glane/Losser) 1981, 141-163.

21 Im Syrischen wird das griechische Fremdwort nyepév verwendet.

22 In seinem unten erwiihnten zwolfsilbigen Gedicht schreibt der Priester Afrem Safar: »Mar
Ignatios ... ‘Abdeh d-Ye$u® [= Knecht Jesu, wohl eine Umschreibung fiir ‘Abd al-Masih =
Knecht Christi] II. ... schrieb einen Brief an den Richter mit dem Namen Anis.« Bei letzterem
handelt es sich um den von Lepsius, Armenien und Europa 49 genannten »Vali Aniz Pascha von
Diarbakir« (s. auch S. 55); vgl. auch de Courtois, The Forgotten Genocide 118: »Aniz Pasha, the
vali of Diyarbakir«. Dieser habe dem Patriarchen befohlen, Wiichter fiir das bedringte Volk zu
stellen (S. 136 der Ausgabe des Gedichts).

23 S. 144: (»rhomiischer Sultan«), 150 (»S. von Byzanz«), 151 (»8.«), 161 (»S. Hamid«).

24 Maktbonato d-‘al atrd d-Tir “Abdin, hrsg. von Gregorios Paulos Behnam, Libanon 1963 (Nach-
druck Holland 1985).

25 S. 181f. Es schlieBt sich eine Darstellung der Verfolgung wihrend des Ersten Weltkrieges an
(S. 182-184).
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Sakro Safar aus Midyat im Tir ‘Abdin stammen soll.*® Bemerkenswert ist, dafl
einerseits bei Barsaum ein Faktum aus dem Gedicht des Yihanon Quafar, das
Henno berichtet, fehlt”, er aber andererseits an einer Stelle ausfithrlicher als
Henno ist®. Die beiden Texte von Barsaum und Henno sind also offenbar nicht
voneinander abhéngig, sondern durften auf einer gemeinsamen Vorlage, d. h.
einer bereits vorliegenden Zusammenfassung des Gedichts beruhen, die von bei-
den leicht gekiirzt wurde.

Beim Bericht iiber die Vorsprache der beiden Syrer beim Kommandanten (im
Gedicht: Binbaschi bzw. Major) von Midyat beruft Barsaum sich auf das Zeugnis
des Priesters ‘Abd al-Ahad aus Qitirbil bei Amid und fihrt dann fort, daB die
Unruhen vom 29. Oktober 1895 bis zum April 1896 gedauert hiitten und daB der
Tar “Abdin von Hasankeph bis zum Kloster des hl. Eugen (im Siiden) und von
Gozartd bis Mardin mit Gottes Hilfe vor Unheil bewahrt worden sei.*’

Es kann kein Zweifel bestehen, dafl die Quelle Barsaums ebenfalls letztlich das
Gedicht des Ythanon Qufar ist. Moglicherweise hat er — oder der Verfasser sei-
ner Vorlage — sich bei der Nennung von Afrem Safar und ‘Abd al-Ahad aus Qitir-
bil, von denen gleich noch die Rede sein wird, geirrt. Es ist unwahrscheinlich, daf3
die Zuschreibung des Gedichts fehlerhaft ist, weil Yihanon Qfar nicht nur in
dessen Uberschrift erscheint, sondern auch von Henno als Verfasser genannt
wird.

Das nach Barsaum von Afrem Safar stammende Gedicht ist jedenfalls nicht
identisch mit einem der beiden syrischen Klagelieder des Priesters Afrem Safar
aus Midyat iiber die Totung der Christen im Jahre 1895, die Metropolit Julius
Yesiu® Cigek in seinem Buch »Tenhoto d-Tir ‘Abdin« (»Die Seufzer des Tiir
°Abdin«)™ veroffentlicht hat; beide — eines im Versma des Jakob von Sarug, das

26 De Courtois, The Forgotten Genocide 106, 108 verkennt, daB es sich nicht um einen Bericht von
Patriarch Barsaum selbst handelt, sondern um ein Zitat. Seine Uberlegungen zu Barsaums Hal-
tung sind daher ohne Grundlage. Er kennt die Stelle iibrigens nur aus der franzésisch geschrie-
benen Dissertation von Ray Mouawad, Les syriaques occidentaux de I'Empire ottoman au Liban
1850-1930; das Buch Barsaums iiber den Tur “Abdin war ihm offenbar unbekannt. Vgl. auch un-
ten FuBnote 29.

27 Nimlich dafl die Armenier filschlich beschuldigt worden seien, einen eigenen Staat errichten zu
wollen. :

28 So schreibt Barsaum - ebenso wie das Gedicht -, daf} der Patriarch den Armen, auch den
Armeniern, Almosen gegeben habe.

29 8. 32f. - Auch insoweit sind die Zweifel von de Courtois (The Forgotten Genocide 119-121) an
der Darstellung von Barsaum in seinem Buch iiber den Tar “Abdin (S. 182), unbegriindet. In dem
Gedicht des Yiihanon aus “Ainwardd wird die Angelegenheit ausfithrlich auf S. 147f. der Ausgabe
dargestellt. Sie findet sich auch in dem Auszug bei Henno (s. oben im Text). Allerdings berichtet
der Priester Afrem Safar in seinem im Text gleich noch zu erwithnenden Gedicht im VersmaB des
Jakob von Sarug zwar auch, dal der Tir ‘Abdin verschont geblieben sei, weil die Heiligen und der
Herr ihn bewacht hiitten, erwiéhnt die Mission der beiden Syrer jedoch nicht (S. 140 der Ausgabe
seines Gedichts).

30 Holland (Glane) 1987, 129-142 bzw. 143-148.
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andere im siebensilbigen Versmal} Ephriams des Syrers — schildern so gut wie kei-
ne konkreten historischen Ereignisse.

Barsaums zweiter Zeuge, der Priester “Abd al-Ahad aus Qitirbil™, ist eine der
Quellen, die ‘Ebed M§itho Na“man Qarabasi® (1903-1983) fiir sein syrisch verfaB-
tes Buch iiber die Christenverfolgungen in der Geschichte, vor allem der Jahre
1915 bis 1918, benutzt hat. Es triigt den Titel »Demad zlithd« (»Vergossenes Blut«)
und wurde ins Deutsche iibersetzt.” Qarabai lag ein Heft vor, in dem der Priester
‘Abd al-Ahad die Massaker des Jahres 1895 in Amid und den Dorfern der Umge-
bung (u.a. Sa‘adiya, Qarabas, ‘Alibar)™ sowie in den Stidten Maiperqat™ und
Siverik beschrieben hat™. Erwihnt werden noch Verfolgungen an weiteren tiirki-
schen Orten, etwa in Kharput (Harpat, Hisn Ziyad) und Adiaman. Auch nach
seinem Bericht begannen die Massaker in Amid am 1. November 1895; sie dauer-
ten bis zum 4. November. Der syrisch-orthodoxe Patriarch sei von dem tiirkischen
Beamten® (ahido) wegen der Vorfille nach Amid gerufen worden. In Mardin
habe es keine Verfolgung gegeben, dafiir aber in den umliegenden Dorfern
Qusur, Banabil, Hesno d-Atto (arab.: Qal‘at al-mar’a) und Mansariya. Das alles
hat mit dem, was ‘Abd al-Ahad nach der Darstellung des Patriarchen Barsaum
bezeugt hat, kaum etwas zu tun.

Eine Notiz des syrisch-orthodoxen Priesters ‘Abd al-Masih vom Jahre 1898 in
_einem syrischen Lektionar in Mardin hat Paul Harb in anderem Zusammenhang
verdffentlicht.”™ Dort heifit es unter anderem: »Im Jahre 1895 A. D. ... am 20. Ok-
tober®, erging ein Befehl vom Sultan Abd al-Hamid, die Armenier zu bestrafen.
Man hat dann die gesamte christliche Bevolkerung in ganz Armenien — dem inne-
ren und dufleren Armenien — niedermetzeln lassen. Die Ménner wurden getotet,
die Frauen verschleppt, Land und Dérfer wurden in Brand gesteckt und die Kost-
barkeiten gepliindert. Dabei wurden auch die vier Dorfer der Christen, die sich im

31 In dem Gedicht des Yahanon Qufar wird iiber das Martyrium cines Priesters “Abd al-Ahad aus
Qitirbil berichtet (S. 145f.). Da es bereits am 22. Oktober stattfand, kommt der Martyrer als
Quelle fiir die Verfolgungen nicht in Frage. Vielleicht war er ein Verwandter.

32 D.h. aus dem Dorf Qarabas bei Amid.

33 Fortsetzung des Titels: Gunhé w-$arbé mah$oné da-$nai 1915-1918, Augsburg 1997, 42-50 (auch:
Holland [Glane/Losser] 1999). Deutsche Ubersetzung: Vergossenes Blut. Geschichten der Greu-
el, die an den Christen in der Tiirkei veriibt, und der Leiden, die ihnen 1895 und 1814-1918 zuge-
fiigt wurden. Von Abed Mschiho Na'man von Qarabasch, iibersetzt aus dem Syrischen von
George Toro und Amill Gorgis, Glane/Losser 2002, 39-44.

34 Vagl. de Courtois, The Forgotten Genocide 112f. Er erwihnt noch das ostlich von Diyarbakir
gelegene Dorf Qitirbil.

35 Ebenda.

36 Er gibt nur an, daB er das »kleine Heft« (kurosé z'iro; in der deutschen Ubersetzung: »Broschii-
re«) »unter den Biichern des Priesters Paulus, Sohn Priesters ‘Abdul Ahad der Familie Qascho
Lahdo, Priester des Dorfes Qarabas« entdeckt habe, also offenbar des Sohnes des Verfassers.
Es handelt sich zweifellos um eine Handschrift, keinen Druck.

37 Inder deutschen Ubersetzung: »Offizier«.

38 Die harklensische Ubersetzung des Neuen Testaments: Neue Handschriftenfunde, in: OrChr 64
(1980) 40.
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Bezirk Mardin befinden — Tal-Armen®, al-Galieh, Qal‘at Mara und Banabil — ge-
pliindert.” Doch wurden nur wenige Einwohner getotet. Wir aber haben unseren
ganzen Besitz im Dorf" zuriickgelassen und uns mit den Menschen nach Deir
ez-Za‘faran*® gefliichtet, wo wir acht Monate blieben, von den Kurden belagert,
bis ihr Zorn endlich nachlieB. Dieses ehrwiirdige Evangelium fiel in ihre Hinde.
Sie haben die silbernen Teile abgerissen und mitgenommen ...«

Im folgenden werden zwei kleinere Berichte, die nicht in Gedichtform abgefaf3t
sind, in Text und Ubersetzung zugénglich gemacht. Sie stehen in der Handschrift
Mingana Syr. 95 der Selly Oak Colleges Library in Birmingham." VerfaBt hat sie
wohl deren Schreiber, der syrisch-orthodoxe Diakon Mattai (Matthéus) bar Pau-
los aus Mosul (Iraq). Er war ein sehr bekannter und fleiBiger Kopist; allein die
Mingana Collection besitzt etwa 45 Handschriften von ihm, mindestens 17 die
Bibliothek der Familie Konat in Pampakuda (Kerala/Indien)*, zehn das Syrisch-
orthodoxe Patriarchat in Damaskus®, sieben die Biblioteca Vaticana®® und fiinf
(oder mehr) das syrisch-katholische Kloster Scharfeh im Libanon®’. Die ilteste
stammt aus dem Jahre 1872.* Mattai bar Paulos ist nach Jean Maurice Fiey, der
ihn noch personlich kennengelernt hat, am 28. Februar 1947 gestorben.” Afram
Barsaum schreibt 1943, er sei 86 Jahre alt, so daB er um 1857 geboren sein muf.”™
In einigen, vor allem spateren Handschriften gibt er seinen Namen, d. h. seine
Abstammung vollstindiger an: Mattai bar Paulos bar Ni‘matallah bar ‘Ebedyesu’

39  Auch Lepsius, Armenien und Europa 19 gibt an, daB »das groBe armenisch-katholische Dorf
Telarmen ... vollkommen ausgepliindert« wurde; ebenso S. 227.

40  S. auch de Courtois, The Forgotten Genocide 117f.

41  Der Name des Dorfes — vermutlich in der Néihe von Mardin gelegen - ist nicht genannt.

42 Das festungsartige Safran-Kloster bei Mardin, bis 1924 (oder 1933) Residenz des syrisch-
orthodoxen Patriarchen.

43 Beschreibung: A. Mingana, Catalogue of the Mingana Collection of Manuscripts, vol. I, Cam-
bridge 1933, Sp. 235-240.

44 J.P.M.van der Ploeg, The Syriac Manuscripts of St. Thomas-Christians, 1983, 17-57 (Nr. 220 bis
240).

45 Yuahanna Dolabani / René Lavenant, Sebastian Brock & Samir Khalil Samir, Catalogue des
manuscrits de la biblioth¢que du Patriarcat Syrien Orthodoxe & Homs (auj. & Damas), in: Parole
de I'Orient 19 (1994) 555-661 (s. Register S. 643).

46  Vat. Syr. 581, 588, 592-4, 596 und 624 (1. Teil), vgl. A. van Lantschoot, Inventaire des manuscrits
syriaques des Fonds Vatican Barberini oriental et Neofiti, Citta del Vaticano 1965.

47 Vgl P. Sherwood, Le fonds patriarcal de la bibliothéque manuscrite de Charfet, in: OrSyr
(1957) 93-107, hier: 98f., 107.

48 Ming. Syr. 161. Die auf fol. 4v und 5r enthaltene Liste der von Mattai kopierten Handschriften
(vgl. Mingana, Catalogue Sp. 366) ist offensichtlich spiteren Datums und stammt wohl aus den
ersten Jahren des 20. Jahrhunderts.

49  Auteur et date de la chronique d'Arbéles, in: L'Orient Syrien, Band 12, Paris 1967, 265-302, hier:
269. Fiey erwihnt ihn auch in seinem Buch »Mossoul chretienne«, Beirut 1959, S. 30ff.

50 1. A. Barsaum, Al-Lu’lu” al mantir ... (franzdsischer Titel: Histoire des sciences et de la litterature
syriaque), 2. Auflage, Aleppo 1956, 31. Bei der Berechnung ist vom Erscheinen der 1. Auflage,
Homs 1943, auszugehen. Die Angabe »1889-1943« auf S. 496 (Nr. 298 der Kopistenliste) bezieht
sich offenbar auf den Zeitraum, aus dem Barsaum Handschriften des Mattai kannte.
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bar Petros.”’ Sein Vater Paulos war Verwalter der syrisch-orthodoxen Muttergot-
teskirche in Mosul.*> Aus dem Kolophon der Hs. Mingana Syr. 4 ergibt sich, daf}
er vor 1895 eine Reise in den Tar ‘Abdin unternahm.” 1888 besuchte er Jerusa-
lem und Haifa.”* Er heiratete zweimal, 1890 und 1923.% Weitere Daten aus sei-
nem Leben sind mir nicht bekannt.

Abgesehen von seiner Kopistentitigkeit, bei der er sich durch sorgfiltige Ab-
schriften teilweise sehr alter Vorlagen verdient gemacht hat, ist er noch dadurch
von Bedeutung, daf er in seinen Handschriften verschiedentlich historische und
andere Nachrichten niederlegte. So erwiihnt er zum Beispiel in der Hs. Mingana
Syr. 100 aus dem Jahre 1885 die Riickkehr des syrisch-orthodoxen Metropoliten
Dionysios Behnam von Mosul, der sich in Konstantinopel gegen die gewaltsame
Wegnahme syrisch-orthodoxer Kirchen durch die unierten Syrer zur Wehr gesetzt
hatte.” In Mingana Syr. 24 berichtet er iber die Aussohnung des tiirkischen Sul-
tans mit dem jungtiirkischen Komitee fiir Einheit und Fortschritt (1908),” in
Mingana Syr. 67 iiber die Reise seines Patriarchen “Abdallah II. nach Indien
(1911)%. 1918 schildert er die Situation in Mosul am Ende des Ersten Weltkrieges
(Vat. Syr. 592), erwihnt den Tod des Sultans Reschad und begliickwiinscht den
neuen Sultan (Vat. syr. 588), ferner nennt er den Tag der Eroberung Mosuls
durch die Englander (Vat. syr. 594).

Die Handschrift Ming. Syr. 95, welche die Berichte tiber die Christenverfolgungen
enthilt, umfaBt vor allem theologische Traktate unterschiedlichen Inhalts, meist
in karsani (arabisch in syrischer Schrift). Sie ist in Mosul entstanden und wurde
am Donnerstag, dem 2. Mai 1896 beendet. Hinter dem Kolophon und zwei langen
Zitaten aus Schriften des Jakob von Edessa (fol. 121) folgt auf fol. 122" zunéchst
ein allgemeiner gehaltener Bericht iiber die Verfolgungen im Oktober 1895. Dal3
er vom Schreiber der Handschrift stammt, ergibt sich daraus, daf} sich eine der
iiblichen Kopistenbitten anschlieBt, etwaige Fehler in der Handschrift zu verbes-
sern. Beides ist von einer Wellenlinie umrahmt. Auf dem verbliebenen unteren
Teil der Seite beginnt eine weitere Schilderung der Ereignisse, von derselben
Hand, jedoch in kleinerer Schrift; sie setzt sich auf fol. 122" und 123" fort. Fol. 123"
ist leer, ab fol. 124" folgen weitere Texte. Der zweite Bericht scheint etwas spéter

51 Ming. Syr. 197.

52 Fiey, Auteur et date de la chronique d'Arbeles 269.

53 Nach Fiey ebda. soll eine solche Reise nicht stattgefunden haben.

54 Fiey ebda.

55 Fiey ebda. n. 19.

56 Aus gleichem AnlaB reiste der Metropolit 1889/90 erneut in die Hauptstadt: vgl. Ming. Syr. 126,
287.

57 Also dem Zusammenschluf3 der jungtiirkischen Bewegung, die nach der Revolte der makedoni-
schen Armee 1908 den Sultan zwang, die Verfassung von 1876 wiederherzustellen.

58 Grund der Reise waren die Streitigkeiten innerhalb der syrisch-orthodoxen Kirche in Siidindien,
vgl. etwa P. Verghese (Hrsg.), Die syrischen Kirchen in Indien, Stuttgart 1974, 60.
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verfaBBt worden zu sein. Er stammt, weil kein anderer Name angegeben ist, wahr-
scheinlich auch von Mattai. Am Schluf wird das Jahr 1899 genannt, doch diirfte es
sich dabei um eine nachtrigliche Ergidnzung handeln. Jedenfalls ist der Bericht
noch unter dem unmittelbaren Eindruck der Verfolgungen entstanden.

Die Darstellungen Mattais sind natiirlich keine Dokumentation. Der erste,
kiirzere Text stellt eher eine Klage iiber die Ereignisse dar und enthélt keine kon-
kreten Angaben. Der zweite bringt dagegen eine Reihe von Einzelheiten. Woher
der Verfasser seine Kenntnisse bezog, sagt er nicht. Man wird annehmen konnen,
dall die Nachrichten bei seinen Glaubensgenossen allgemein verbreitet waren,
betrafen sie doch einen groBen Teil der syrisch-orthodoxen Gliaubigen. Mosul lag
ja auch nicht weit von den Orten des Geschehens entfernt. Es ist gut moglich, daf3
Fliichtlinge unmittelbare Kunde von den schlimmen Ereignissen brachten.

Ebenso wie das Gedicht des Yuhanon Qufar und der zitierte Vermerk in dem
Lektionar geht Mattai davon aus, dafl die MaBnahmen gegen die Armenier auf
einen Befehl des Sultans Abdulhamid zuritickgingen. Anscheinend war das bereits
damals allgemeine Meinung.”’ Der Verfasser nimmt aber, wie der Anfang und der
Schluf3 des zweiten Berichts zeigen, offenbar an, dall der Sultan fiir die Verfol-
gung der anderen Christen nicht verantwortlich war. Der eigentliche Urheber der
allgemeinen Christenverfolgung soll der angebliche Schwiegersohn des Sultans
Schakir Pascha gewesen sein. Dieser habe die Massaker von Trabzon aus in die
Wege geleitet. Dazu passen die Austithrungen von Lepsius: »Der mit der Enquete
in der armenischen Reformsache betraute Kommissiar der Hohen Pforte Schakir
Pascha bereiste das Vilajet Trapezunt, und wo er durchkam, brachen die Massa-
Cres aus.« &

Als Motiv fiir die tiirkischen MalBnahmen gibt Mattai an, dall die Armenier
sich gegen den Sultan erhoben hitten und einen der Ihren zum Konig machen
wollten. Wieweit armenische Unabhingigkeitsbestrebungen damals verbreitet
waren und als Vorwand dienen konnten, sei hier dahingestellt. In dem Gedicht
des Yuhanon Qufar und in den Zusammenfassungen von Barsaum und Henno
wird dieser Vorwurf als »ltignerisch” (b-daglita) bezeichnet. Interessant ist jeden-
falls, dal3 dieser Gesichtspunkt bereits damals in einer Quelle auftaucht, die sicher
nicht im Verdacht steht, die Verfolgungen rechtfertigen oder entschuldigen zu
wollen.

Die Maflnahmen begannen nach dem zweiten Bericht Mattais am Freitag, dem
12. Oktober 1895. Der 12. Oktober nach gregorianischem Kalender war ein Sonn-
abend. ODb hier ein Irrtum vorliegt oder ob der Verfasser nach orientalischer Sitte

59  Vgl. auch Lepsius, Armenien und Europa 7 und 71f.

60 Lepsius, Armenien und Europa 50. Eine Bestétigung dafiir, daB Schakir Pascha Schwiegersohn
des Sultans war, habe ich nicht gefunden. B. Stein, Abdul Hamid II. Seine Familie und sein Hof-
staat, Budapest 1901, nennt ihn nicht unter den Schwiegersohnen (S. 111); er bezeichnet ihn als
»Chef des Militdrkabinetts« (S. 59).
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am Abend bereits den niichsten Tag beginnen 146t, mul} offenbleiben. Das Datum
14Bt sich anhand der anderen Quellen nicht bestétigen. Nach Lepsius begannen
die Unruhen in Trabzon bereits am 5. Oktober und breiteten sich rasch aus.”'
Wenn das Gedicht des Yuhanon Qufar und der Vermerk in dem Lektionar als
Anfang der Verfolgungen den 20. Oktober, also den 1. November des gregoriani-
schen Kalenders nennen, so diirfte das nur fiir Diyarbakir gelten. An diesem Tag
haben dort auch nach Lepsius die Ubergriffe begonnen®. Aus anderen Berichten
ist ebenfalls belegt, daf es in Urfa (d. i. Orhai, Edessa) ein zweites Mal zu Massa-
kern kam, niamlich am 28. Dezember 1895.% Mattai nennt genau dieses Datum;
er — oder sein Gewihrsmann — verwendet hier also offenbar den gregorianischen
Kalender. Nach Yahanon Quafar dauerten die Verfolgungen bis zum April 1896.%
Mattai deutet aber am Schluf3 an, daB die Unsicherheit und Bedriickung noch im
Jahre 1899 wihrte. Tatséchlich kamen die Christen dort nach 1895/96 nicht mehr
zur Ruhe. Der traurige Hohepunkt war bekanntlich das Jahr 1915.%

Im zweiten Bericht zihlt Mattai die Vilajets bzw. Stadte auf, die auch nach der
Dokumentation von Lepsius betroffen waren. Yahanon bar Qufar nennt allge-
mein das Gebiet zwischen Hasankeyf und Sivas, also die Gegend nordlich des Ti-
gris, und erwihnt dann noch Massaker in Edessa, Bitlis, Siverek (owjam), Birecik
(% m%ﬂﬁﬁﬁ), Melitene und Sivas.”’

Zur Frage, wer die Verfolgungen durchfithrte, 146t sich allen Berichten nur
wenig entnehmen. Genannt werden allgemein »die Muslime«, vor allem aber die
Kurden. Mattai teilt am Anfang seines zweiten Berichtes mit, daf3 Schakir Pascha
den »Richtern und Machthabern« den Befehl zur Totung der christlichen Bevol-
kerung gegeben habe. Andererseits gibt Yiilhanon bar Qufar an, der verantwort-
liche Beamte in Diyarbakir, also der Wali, habe auf einen Brief des Patriarchen
hin® seinen nachgeordneten Beamten telegraphisch befohlen, die Syrer zu ver-

61 Armenien und Europa 67.

62 [Ebda. 18, 225. Ebenso de Courtois, The Forgotten Genocide 104-111.

63 Ebda. 123ff., 233.

64 Vgl. auch de Courtois, The Forgotten Genocide 111f.

65 Vgl. dazu insbesondere Yonan, Ein vergessener Holocaust (oben Fufinote 1). — Weitere Berichte
iiber die Ereignisse des Jahres 1915 veréffentlichte O. Jastrow: Die mesopotamisch-arabischen
galtu-Dialekte, Band 2, Wiesbaden 1981, 175-187, 316-361. Einc kurze Notiz iiber die Verfolgun-
gen 1915 von Isaac Armalet in der von ihm kopierten Handschrift Monserrat Orient. 31 hat
Arthur Védbus, The Didascalia Apostolorum in Syriac, I, Ausgabe, Louvain 1979 (= CSCO 175)
39* veroffentlicht. Die Hs. Jerusalem, Markuskloster 210 enthilt einen kurzen Vermerk iiber die
Verfolgungen. Vgl. ferner die Autobiographie des syrisch-orthodoxen Metropoliten Athanasius
Jeshue Samuel, Treasure of Qumran. My Story of the Dead Sea Scrolls, Philadelphia/Penn-
sylvania 1966, 42ff.

66 Vgl. EI Band 1, Sp. 1233 s. v. Biredjik: »amongst the local population, Beledjik”. In Birecik fan-
den massive Verfolgungen statt, s. Lepsius, Armenien und Europa 20f., 67, 233.

67 Zu Birecik und Siverek vgl. auch de Courtois, A Forgotten Genocide 125.

68 Nach dem Bericht des Priesters “Abd al-Ahad sollte der Brief durch einen syrischen Jungen
(“laima) tiberbracht werden, der aber bereits auf dem Hinweg ermordet wurde (Demd zIlihd aaO
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schonen. Der Wali, der bei Lepsius nicht gut wegkommt,"g soll auch — nach dem
Bericht Mattais — versucht haben, die geraubten Frauen und das Eigentum wie-
derzubeschaffen, freilich mit sehr geringem Erfolg. Mattai berichtet noch von
einem weiteren Wiedergutmachungsversuch, nimlich der Anordnung des Sultans,
daB die zwangsweise zum Islam iibergetretenen Christen wieder zu ihrer fritheren
Religion zuriickkehren konnten. Der folgende Satz deutet aber nicht darauf hin,
dal3 dies ohne Schwierigkeiten moglich war. Ein Zeichen des guten Willens sollte
wohl auch sein, daf} der Sultan dem syrisch-orthodoxen Patriarchen einen Orden
verlich.

Die Zahl der armenischen Opfer bei Mattai (80000) und bei Lepsius (etwa
88000)" stimmt ziemlich genau iberein. Angaben iiber die anderen getoteten
Christen fehlen bei Lepsius.”

Noch einige sprachliche Bemerkungen zu den beiden Berichten des Mattai: Sie
sind in syrischer Sprache verfafit, enthalten aber eine Reihe von stilistischen Hiir-
ten. Das mag damit zusammenhingen, daB die Muttersprache des Verfassers das
Arabische war, moglicherweise aber auch damit, daB es sich offensichtlich nicht
um eine ausgefeilte Darstellung handelt. Vor allem der zweite Text enthilt meh-
rere kleinere Verbesserungen, Einfiigungen und kurze Zusitze am Rand, iibri-
gens ein weiterer Hinweis darauf, dal der Text von Mattai selbst stammt und er
ihn nicht von einer anderen Stelle abgeschrieben hat. Bemerkenswert ist, daf sich
mehrere Anderungen am SchluB finden, némlich bei den Ausfithrungen zur Ver-
antwortlichkeit des Sultans und seiner Kenntnis von den Vorgiingen. Hier hat der
Verfasser wohl um Formulierungen gerungen. Die folgende Ubersetzung legt den
gednderten und verbesserten Text zugrunde und kennzeichnet die urspriingliche
Fassung durch Kursivdruck oder geht auf sie in den FuBnoten ein. Die Uberset-
zung wird durch den manchmal unvermittelten Subjekts- und Tempuswechsel
sowie die nachtriglichen Anderungen erschwert. Dal Mattai tiberhaupt syrisch
geschrieben hat, kénnte damit zusammenhiingen, daf er den verfinglichen Text
fir Nichtchristen unzugénglich machen wollte.

43; deutsche Ubersetzung von Toro/Gorgis aa0 40). Ausfithrlicher de Courtois, The Forgotten
Genocide 107f. nach Armalah bzw. einem Zitat daraus bei Mouawad, Les syriaques occidentaux.

69 Lepsius, Armenien und Europa 18, 49, 55£., 226.

70 Ebda. 247.

71 Yihanon bar Qufar schreibt: »Uber die Zahl der Getoteten wissen wir nichts, genau hat sie fiir
uns niemand gezihlt, ..., mehr als hunderttausend, nehmen wir an, auBer den Frauen, welche die
Heiden weggebracht haben, ohne dall wir es wissen.« (S. 159). — Zahlen der Opfer in Diyarbakir
finden sich bei de Courtois, The Forgotten Genocide 110f,
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Uber der Zeile eingefiigt.

Am Rand; urspriinglich und im Text: \au/.

Uber der Zeile eingefiigt.

Verbessert aus: oujygo.

Urspriinglich oo, verbessert zu o (oder umgekehrt).
6 Wohl verbessert aus Jlyae.
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(L)’

(fol. 122a) In diesem Jahr im (Monat') Oktober® war Furcht und Zittern in allen
Provinzen, Stidten und Dorfern, in denen es Christen gibt. Sehr fiirchtete sich der
Rest der Christen, die unter den Muslimen waren, daf} (diese) sie tdten wiirden.
Sie begannen, die Christen zu toten, ihre Héuser zu pliindern und ihren Besitz
niederzubrennen, von der Stadt Trabzon bis zur Stadt Amid (= Diyarbakir) und
Orhai (= Urfa, Edessa) und shrer Umgebung, Stidte und Dorfer. Stadt fiir Stadt
erhoben sich die Muslime gegen die Christen und ermordeten sie. Wo es Christen
gibt, ermordeten sie sie zahlreich ohne Erbarmen und ohne Schonung, so daf sie
die Ménner, Frauen und Kinder, grofie und kleine, toteten. Denjenigen, der Mus-
lim wurde, toteten sie nicht, und es waren wenig, die sie zum Islam brachten’. Wir
erbitten von unserem Herrn und Gott, daf er iiber uns seine heiligen Hinde aus-
strecke, damit die Muslime uns nicht peinigen, und dall er uns errette aus den
Héanden der dreisten Kurden, durch die Fiirbitte der Muttergottes Maria, der
Propheten und der Heiligen. Amen.

Ich bitte jeden Bruder und Lehrer, der auf dieses vorliegende Werk stoBt,
wenn er einen Fehler findet oder einen Mangel, ihn gemal seiner Kenntnis zu
verbessern. Thr moget nicht den Erbarmungswiirdigen tadeln, der gesudelt hat,
indem er kein Schreiber ist, sondern Verderber der Blétter. Wer vergibt, dem
wird von Gott vergeben werden. Amen.

*  Fiir die Durchsicht des Textes und der Ubersetzung sowie wertvolle Hinweise bin ich Herrn Amill
Gorgis, Berlin, sehr zu Dank verpflichtet.

1 Die Ergiinzungen bzw. Verbesserungen der Hs. sind in der Ubersetzung kursiv gesetzt.

2 Gemeint ist das im Kolophon der Handschrift genannte Jahr 1895 A. D.

3 Man erwartet eher: »Und es waren viele, die ...« (s. den zweiten Text).
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Das a ist nachtriglich eingefiigt.

Darunter zwischen den Zeilen loisy Lies.

Es folgte ein freier Platz; offenbar ist dort ein Wort getilgt worden.
Wohl auch verbessert, urspriingliche Lesart nicht erkennbar.
Am Rand nachgetragen.

Uber der Zeile eingefiigt.

Uber der Zeile eingefiigt.

Handschrift: eoo.

Uber der Zeile eingefiigt.

Am Rand eingefiigt.

Am Rand eingefiigt.
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(IL.)

Dies geschah zur Zeit des Sultans ‘Abd al-Hamid, als er seinen Schwiegersohn
Sakir Pascha sandte, die Volker zur Ordnung zu bringen und zu befrieden. Mit
List sandte er ihn von Byzanz fort, und heimlich verlie} er (die Stadt). Er befahl
ihm zu handeln, wie er wolle. Als er zur Stadt Trabzon am Meer kam, gab er allen
Provinzen und Stidten telegraphische' Nachrichten, an die Richter und Macht-
haber, dab sie alle (fol. 122b) christlichen Volker tdten sollten. Es war aber (nur)
ein Befehl ergangen vom Sultan gegen die Gemeinschaft der Armenier, wegen
der Armenier, weil sie wollen, daf sich einer von den Thrigen zum Konig iiber sie
erhebe und sie ihr (eigenes) Haus errichteten, und der Sultan “Abd al-Hamid der
Osmane” nicht will, daB sie iiber ihr Haus herrschen — befahl er, sie zu toten. Es
wurden von den Armeniern ungefihr achtzigtausend in den Stiddten und Dérfern
getotet, und von unserem Volk, den Syrern, ermordeten sie nach sicherer Er-
kenntnis® ungefihr funfundzwanzigtausend, und von dem Volk der Chaldéder und
den tibrigen wurden auch (noch welche) getttet. Der Grund fiir sie war das Volk
der Armenier. Dies geschah am Freitag, dem 12. Oktober im Jahre 1895 A. D.*in
den Provinzen und Stadten Trabzon, Erzerum, Bitlis und Siverik und den Dérfern
in ihrer Umgebung und in Orhai (= Edessa), ferner in Amid und den Dérfern in
der Umgebung, in den Dorfern bei Mardin, Seert, Urfa (= Edessa), Harput,
Melitene (= Malatya), Mar‘a$ und Absariya’ und allen Provinzen und Dérfern,
deren Name Anatolien (?) ist, bis Gozartd d-Qarda (= Cisre). Die, die getotet
wurden, wurden getotet; der, der Muslim wurde, trat zum Islam {iber: und der,
der sich verbarg, um nicht getotet zu werden, dessen Hauser pliinderten sie. Sie
zerstorten viele von den Kirchen und Hiusern. Dies ist, was das Volk der Kurden
machte, die keine Barmherzigkeit haben; sie pliinderten die Hauser der Christen,
die Bazare und Léden; und die von ihnen, die am Leben blieben, waren nackt,
und sie haben keine Nahrung, kein Brot und nichts anderes zum Essen.
Es waren der Patriarch und die Bischofe der Syrerund das gldubige

Darunter zwischen den Zeilen der Zusatz: »mithilfe der Elektrizitit« (eigentlich »Blitz«).
al-"Usmilli; wegen des arabischen Artikels a/- wohl eine volkssprachliche Form des arabischen
al-Utmani »der Osmanex, vielleicht vom tiirkischen ‘ofmanir (vgl. EI* VIII 190) / osmanir.

Der Text ist durch Einfiigungen verindert. Vielleicht ist auch gemeint: »soweit man weill«.

Wohl nach dem julianischen Kalender, vgl. die Einleitung.

Das Gebiet norlich von Hasankeyf, das frithere syrisch-orthodoxe Bistum Zargal.

Gemeint ist wohl: »ein Teil wurde getotet, ein Teil trat zum Islam iiber« (= Paronomasie).

[e]
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1 Handschrift: JAuv;l Jhas) (mit Dreierpunkten darunter, welche anzeigen, da3 die Reihenfolge der
Worter umgestellt werden soll).

Uber der Zeile eingefiigt.

Uber der Zeile eingefiigt.

loadse len |ay am Rand nachgetragen.
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Volk, die Geld, Getreide und Kleidung in den Stiidten sammelten und (es) denen
schickten, die {ibriggeblieben waren vom gliaubigen christlichen Volk in allen Pro-
vinzen und Dérfern, weil das ganze Volk in grofer Bedringnis und Furcht war.

In der Stadt Orhai erging ferner ein zweites Mal ein Befehl vom Konig, das
Volk der Armenier zu toten. Sie toteten sie und pliinderten ihre Hauser und ihre
Habe aus den Bazaren und Léden; sie zerstorten ihre Dorfer, und alles, was
gepflanzt war in den Dérfern, rissen sie aus dem Boden, Biume, Saaten und der-
gleichen. Dieses zweite Mal geschah am 28. Dezember im Jahre 1895 A. D.

Es bestand beim ganzen Volk der Christen Bedringnis und Kummer, in allen
Stadten, Provinzen und Ortschaften. Der, welcher von der Totung verschont
blieb, wurde Muslim; viele von den Christen in den Dérfern und Stédten traten
zum Islam iiber, wegen ihrer Furcht vor der Totung und dem Schwert; und wegen
der Pliilnderung und Verwiistung nahmen sie den Islam an, um sich zu retten vor
der Totung und der Pliinderung. Wenn einer sich rettete vor der Tétung und dem
Schwert, (fol. 123a) pliinderten sie seinen ganzen Besitz und seine Habe, die in
seinem Haus war, bis zum Getreide, das in seinem Haus war, und sie lieBen ihnen
nichts zum Essen zuriick und keine Kleider zum Anziehen. Sie saBen auf der
Erde, ohne Teppiche auf dem Boden. Wegen der Menge an Hagel, Kilte und
Schnee, die es in diesem Jahr gab, war es sehr hart. Sie begannen zu sterben, weil
sich viele in die Berge und Hohlen gefliichtet hatten, um dem Schwert zu entflie-
hen. Sie starben vor Hunger und Kilte. Die Reichen, die es in den Stadten und
Dorfern gibt, jene, die in ihren Hiusern die Armen und Bediirftigen aufnehmen
und denen Almosen geben, die sie notig haben, wurden plotzlich (selbst) nackt
und haben keine Nahrung, um sich zu sittigen und ihren Magen zu fiillen, und sa-
Ben auf der Erde. Statt daB sie den Bediirftigen (etwas) gaben, erbaten sie Nah-
rung wie die Armen und erbaten Hilfe von denen, in deren Herzen Barmherzig-
keit ist und die sich ihrer erbarmen. Rette uns, Gott der Herr, aus den Héinden
der Frechen und Morder, die Blut vollig grundlos vergieBen.

Der Patriarch von uns Syrern, Ignatios ‘Abd al-Masth, war in der Stadt Amid,
und nachdem die Totung aufgehort hatte, ungefihr am dritten Tag, schickte er
eine Botschaft an den Machthaber und forderte Soldaten an, die iiber die Chri-
sten wachen sollten, die bei der Totung iibriggeblieben waren. Der Machthaber
schloB eine Vereinbarung mit unserem Patriarchen und sagte zu ihm: »Alles was
iiber dein Volk gekommen ist durch den Raub von Frauen, Téchtern und Kin-
dern, ich werde nach ihnen schicken, und sie werden zu dir (zuriick)kommen;
alles, was sie gepliindert
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haben von deinem Volk, werde ich ihm zuriickerstatten, weil du einer von denen
bist, die dem Sultan gehorsam sind.« Der Machthaber begann, wo immer der
Patriarch horte, da eine Tochter oder Frau an einem bestimmten Ort (fest-)
gehalten werde, deswegen mit Boten einen Befehl zu schicken, (sie) ihm zu brin-
gen, und er begann, das Geplinderte bei den Muslimen einzusammeln. Aber von
tausend kam nicht (einmal) eins zuriick ', und was weg war, das war weg. =

Es erging ein Befehl vom Sultan: »Wer zum Islam tibergetreten ist aus Furcht
vor der Tétung, soll zu seinem fritheren Bekenntnis zuriickkehren.« Sie begannen
allmihlich zuriickzukehren.

Der Konig, das heifft der Sultan, schickte den ersten (hochsten?) Orden an
unseren Patriarchen, mit dem Siegel, mit allem Gepringe.

Alles dies, was geschah, weil} unser Sultan nicht’; er gibt nicht bekannt, was
seiner Herde geschah (?). Weil der Sultan keinen Befehl gesandt hatte wegen der
Totung der Christen, sagte er, als (?) man (davon) horte und ihn fragte: »Was hast
du in deinem Reich gemacht?«, zu ihnen: »Ich habe nichts gemacht«®, antwortete
er ihnen. Bis jetzt wissen wir nicht, was geschehen wird wegen dessen, was gesche-
hen ist. Es ist kein Frieden in den Stddten und auf den Wegen und unter uns.

[Das Folgende ist offenbar ein spéiterer Zusatz:] >

Bis zum Jahr 1899 A. D. sitzen die Christen in Furcht unter den Muslimen. Sie
haben tiberhaupt keine Macht®; und alle sind in der Gewalt der Muslime.

Im urspriinglichen Text: »brachte er nicht eins«.

Zum Erfolg der WiedergutmachungsmalBnahmen vgl. Lepsius, Armenien und Europa 88f.

»wuBte nicht« ist in der Handschrift gestrichen.

Im Text: »Es ist nichts geschehen«. »Ich habe nichts gemacht« ist am Rand nachgetragen. Danach

sind einige Worter getilgt.

5 Vielleicht entstanden gleichzeitig die oben erwihnten Verinderungen und Verbesserungen im
Text.

6  Wortlich: »Wort.
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Leslie S. B. MacCoull

The Prophecy of Charour

“Monastics in the declining age

seldom follow the precepts.”

—The True Dharma Eye: Zen Master Dogen'’s
Three Hundred Koans (Boston 2005) 173.

Folios 16r-20v of Pierpont Morgan Library Coptic MS. M586,' dated by its scribal
colophon to 9 October A. D. 844, contain a unique text’ that has hardly been
studied at all since its publication fifty years ago.* Many points in and aspects of
this problematic piece of Coptic prose remain to be elucidated, including its form,
genre, and date. It deserves to be regarded as more than just a philologists’ play-
ground of strange words.?

In the display-script title on fol. 16r the text proclaims its own designation:®
“These are the words of the prophecy (TTPOOHTIA) which Apa Charour
(62APOYP) prophesied (TTPOPHTEYE) about the neglect (AMEAIA) that hap-
pened in the KOINWNIA of Pbow.” So we are dealing with that well-known
phenomenon, a ‘prophecy’ after the fact. The word ‘neglect’ further alerts us to
the import, the moral, of the text: that things are not what they used to be (they

1 Catalogued as no. 174 in L. Depuydt, Catalogue of Coptic Manuscripts in the Pierpont Morgan

Library, 2 vols. (Leuven 1993) 1:360-362 (esp. 360-361), 2: plates 290-291.

Phaophi 12, indiction 8, ‘year by times’ [i. e. Hijra] 230, from Diocletian 561: Depuydt, Catalogue,

1:361 (not ‘AM’); A. van Lantschoot, Recueil des colophons des manuscrits chrétiens d ‘Egyp{e

(Louvain 1929) 8-10 (no. IV); read by the present writer from Bybliothecae Pierpont Morgan

Codices Coptici photographice expressi (Rome 1922) 51: pl. 43; date verified according to R. S.

Bagnall / K. A. Worp, Chronolagical Systems of Byzantine Egypt, 2™ ed. (Leiden 2004) 159, 305.

3 A stray fragmentary witness was reported fifty years ago from the Coptic Museum in Cairo, but
now seems untraceable: L. Th. Lefort, (Euvres de S. Pachéme et de ses disciples, CSCO 159-160,
Ser. Copt. 23-24 (Louvain 1956) 1:xxx, cf. xviii, xxi.

4 Lefort, (Euvres, 1: 100-104 (Coptic text), 2: 100-108 (French trans.). See E. Wipszycka, “Contri-
bution a I'étude de I'économie de la congrégation pachdmienne,” Journal of Juristic Papyrology
26 (1996) 167-210, here 196-201, who accepts (p. 173) the text’s having been composed at the end
of the fourth century; as do J.-L. Fournet and J. Gascou, “Moines pachdmiens et batellerie,” in
Alexandrie médiévale, 2, ed. C. Decobert, Etudes alexandrines 8 (Paris 2002) 3-25, here 17 n. 53.

5 Depuydt, Catalogue, 1: 361; cf. Lefort, (Euvies, 2: 100 n.

6 And yet Wipszycka, “Fconomie,” 196-197 calls it ‘Apocalypse’. Cf. R. Sharpe, 77tufus (Turnhout
2003) 21-28; and now P. Buzi, Titoli ¢ autori nella tradizione copta (Pisa 2005) 44 (no. 0092), 97
(though her typology would imply an early date, which I think untenable).

7 Lefort, (Euvres, 1: 100; Codices Coptici, 51: pl. 33; Depuydt, Catalogue, 1: 360.

(3]

OrChr 91 (2007)
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never are). What is this ‘prophecy’ text doing in its manuscript context, as well as
in its scribal context and its historical context if we can discern it?

The scribe and his productions

The manuscript of which the Prophecy of Charour (hereafter PC) is the third and
final item was copied by a scribe named Zacharias. He describes himself as “I,
Zacharias, most humble priest and copyist [lit. ‘calligrapher’, FAAlIOrpadoY],
servant (AOYA{A}OC)" of the holy monastery of the mount of Kalamon [Qala-
mun], Amen.”” Before this signature and the dating clause, which are in Greek-
type script, he wrote in his regular Coptic hand a prayer for the donor, who had
commissioned the volume, one Epima.'” It reads: “With God."" My holy fathers,
bless me; I make obeisance to the dust of your holy feet.'” Everyone who will read
aloud from this book, remember our God-loving brother Papa Epima the son of
the late God-loving Papa Damiane, who [D.] by God’s mercy and trust administe-
red (OIKONOMEI) his life according to His holy will, and completed his end well
in the midst of his brothers; and may He have mercy on him in His kingdom. He
[E.] took the care and trouble to give it in to the Zopos of the holy Archangel
Michael, the monastery of Ho[a]ntoou, for the salvation of his soul.”"* Thus Epi-
ma commissioned a scribe from the nearby Qalamun monastery to copy a book
that was to be donated to the library of the Archangel Michael monastery at Phan-
toou." Zacharias adds a request for himself too: “And bless me; I too make re-
pentance of my little handiwork. Remember me, and may God have mercy on me

8 Is this a calque of the legal term 6aoyon or 2Mgaa, ‘servant’, meaning a person donated and/or
tied to a monastery — a status on which much legal scholarship has been expended? See T. S. Rich-
ter, Rechtssemantik und forensische Rhetorik: Untersuchungen zu Wortschatz, Stil und Gram-
matik der Sprache koptischer Rechtsurkunden (Leipzig 2002) 372-373. For a different region of
Egypt cf. A. Biedenkopf-Zichner, Koptische Schenkungsurkunden aus der Thebais (Wiesbaden
2001), and A. Papaconstantinou, “©¢ia olkovopio: les actes thébains de donation d’enfants ou la
gestion monastique de la pénurie,” Travaux et Mémoires 14 (2002) 511-526.

9 van Lantschoot, Colophons, 10; Codices Coptici, 51: pl. 43.

10 Probably the same person as the Epima who four years later (in A. D. 848) copied MS. M583,
then wrote and annotated MS. M588, and by A. D. 889/90 had commissioned MS. M580: cf.
Depuydt, Catalogue, 1: 329 n. 5 (under no. 165 [MS. M583]); van Lantschoot, Colophons, nos. V,
VI, XIV.

11 The remarks of Ph. Luisier, “Cv ded«. Signification et destin d’une formule d’invocation en
Egypte,” in Kopuperi avdpi : Mélanges offerts a André Hurst, ed. A. Kolde et al. (Geneva 2005)
339-346 (esp. 341 n. 15, 343 n. 35), do not take sufficient account of the invocation formulae as in
Bagnall/Worp, CSBE2, 99-109, 290-299,

12 Known as an epistolary formula: A. Biedenkopf-Zichner, Untersuchungen zum koptischen Briet-
formular (Wiesbaden 1983) 94 (d); cf. 100, 245-246. Examples are P.Mon.Epiph. 216 and
O. Crum 93.

13 van Lantschoot, Colophons. 9-10; Codices Coptict, 51: pl. 43; Depuydt, Catalogue, 1:361.

14 S. Emmel, “The Library of the Monastery of the Archangel Michael at Phantoou (al- Hamuli),” in
Christianity and Monasticism in the Fayoum Oasis, ed. G. Gabra (Cairo 2005) 63-70.
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at His fearsome judgment-seat (BHM2). Amen, So be it.” His phraseology is that
familiar from both documentary and literary copyists of early medieval Egypt."”

Two other items make up this manuscript: first, a martyrdom of St. Theodore
Stratelates (fols. 1r—7v),"‘ and second, a martyrdom of Sts. Cosmas and Damian
(fols. 8r-15v)."” Stephen Emmel has discerned that the miscellany-type volumes
from the Phantoou monastery library tend to have their contents arranged in
chronological order according to feast day.'g Therefore we ought to look for a
date — one connected possibly with Pachomian monasticism? — that falls later in
the calendar than feasts known for Theodore and Cosmas, as a peg on which to
hang the PC.

Two and a half years earlier, on 8 March A. D. 842, our Qalamun scribe Zacha-
rias had also" finished copying a multiple work that was to be donated to the same
Phantoou monastery: Pierpont Morgan Library Coptic MS. M588, a collection
of texts in honor of the popular St. Mercurius.” At the end of this earlier produc-
tion (on fol. 31r) he again signs in Greek-type script, designating himself as “I,
Zacharias, most humble, both priest and copyist [I'.] of the holy monastery of Ka-
lamon,” and names a colleague, Paso[n] (‘my brother’)*” Apaéou, “likewise copy-
ist [KAAIOrPAgOY] of Heracleopolis (or: of the Heracleopolite)” and brother
[aA€AGOY] of the same, servant [AOYAOC] of the same.”* So at first Zacha-
rias worked as half of a duo,” and then later alone.

15 See H. Forster, Warterbuch der griechischen Worter in den koptischen dokumentarischen Texten
(Berlin-New York 2002) 134 s. v. BHMA; also the index in van Lantschoot, Colophons.

16 Depuydt, Catalogue, 1: 360. See A. Papaconstantinou, Le culte des saints en Egypm: des Byzan-
tins aux Abbassides (Paris 2001) 96-100. (Cf. BHG 1750-1752, but not the same.)

17 Papaconstantinou, Cu/te des saints, 129-132; M. van Esbroeck, “La diffusion orientale de la
légende des saints Cosme et Damien,” in Hagiographie, cultures et sociétes IVe-XlIle siécles
(Paris 1981) 61-77. (Cf. BHG 372-373, 376-379, but again not the same.)

18 Emmel, “Library,” 65.

19 Cf. Y. N. Youssef, “The Monastery of Qalamun during the Fourteenth and Fifteenth Centuries,”
in Fayoum QOasis, ed. Gabra, 91-102, here 91 with 101 n. 2.

20 Catalogued as no. 126 in Depuydt, Catalogue, 1:253-257, 2: plates 109-112. The dating clause
gives Phamenoth 12, indiction 5, from Diocletian 558, ‘year by times’ [Hijra] 227 (note the reverse
order): Depuydt, Catalogue, 1: 255 (not ‘AM’); van Lantschoot, Colophons, 7 (no. 111); Codices
Coptici, 29: pl. 61 (fol. 31r); for date cf. Bagnall/Worp, CSBE2, 162, 305.

1 Papaconstantinou, Cufte des saints, 145-146. (Cf. BHG 1274-1276; CPG 2969, 3515.)

2 Restoration of the nu by the present writer. For this locution see S. J. Clackson, Coptic and Greek
Texts relative to the Hermopolite Monastery of Apa Apollo (Oxford 2000) 16-17.

23 Not far south of the Fayum.

24 1. e. of the same monastery, Qalamun.

25 The invocation on fol. 31r reads at first: “God of the spirits and Lord of all flesh [the formula of
liturgical origin more familiar from gravestones], bless the God-loving brothers who took care for
the commemoration of the holy Mercurius. They provided the account of his martyrdom and his
miracles; in their taking trouble they gave them in to the fopos of the holy Archangel Michael of
Hantoou, that abides in the vine [John 15:4].” (Pace van Lantschoot, Cofophons, 7 n. 10, this is
comprehensible.) Both brothers are referred to as alive in 842; perhaps one was deceased by 844,
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St. Mercurius for his part is commemorated on 25 Hathyr,” so his martyrdom
and two encomia on him would all pertain to that feast. What about the succession
Theodore — Cosmas — the PC that obtains in MS. 586? For the first two, the usual
feast days are 20 Epeiph (14 July [Julian]) and 22 Hathyr (18 November [J.]) re-
spectively.”’ That is a big gap; and what occasion might follow in the calendar for
the PC to fit — if the pattern of chronological succession holds for this MS. and was
followed by the scribe Zacharias? There is also a feast of the consecration of the
basilica — healing site, pilgrimage goal — of the ‘fee-free’ medical saints Cosmas
and Damian, on 22 Payni (16 June [J.]).”® And there is a special feast for the day
St. Theodore — conflated in the Egyptian fashion with his homonym the Tiro of
Euchaita — killed the dragon: 18 Payni (12 June [1.]).* So, if the pattern indeed
holds, we are probably dealing with an ordering of Theodore / 12 June — Cosmas
and Damian / 16 June — somebody or something in possibly late June to early July.
The obvious feast for a text connected explicitly with Pbow would be that of St.
Pachomius,” but he comes earlier, on 14 Pachon (9 May [J.]) - so in that case the
order would be broken.

I suggest the feast of Cyril of Alexandria, who shared a feast day with his sixth-
century successor Theodosius in late-ninth-century Fayum usage on 3 Epeiph
(27 June [1.]).*" Attention has recently been drawn to Cyril’s letter to Calosirius of
Arsinoe and the stress that patriarch laid on the importance of monastic work. ™
Cyril utilizes, as does the ‘prophetic’ putative author Charour (M586, fol. 20v), the
Pauline stricture “Whoever does not work does not eat” (2 Thess. 3:10-11). We
shall see below how strongly the PC concentrates on that very subject — in its own

26 21 November (Julian). See Depuydt, Catalogue, 1: 254 with n. 1.

27 Depuydt, Catalogue. 1: 360.

28 M. De Fenoyl, Le sanctoral copte (Beirut 1960) 163. This was probably the church at Cyrrhus: see
I. Shahid, “Arab Christian Pilgrimages in the Proto-Byzantine Period (V-VII Centuries),” in Fri-
grimage and Holy Space in Late Antique Egypt, ed. D. Frankfurter (Leiden 1998) 373-389, here
380-382.

29  According to the typika of Shenoute’s monastery: Papaconstantinou, Culte des saints, 99. More
research is needed on how the usages of this prestigious house spread to other monasteries in
other regions of Egypt.

30 He was depicted in the decorative program of a mid-tenth-century church in nearby Tebtunis
(Touton), together with St. Theodore Stratelates and St. Mercurius: C. C. Walters, “Christian
Paintings from Tebtunis,” Journal of Egyptian Archacology 75 (1989) 191-208 esp. 193-194, 196,
and plates XVI-XXVIII esp. XVII-XVIII, XX; R. W. Boutros, “The Christian Monuments of
Tebtunis,” in Fayoum Oasis, ed. Gabra, 119-131, here 127.

31 Attested by Pierpont Morgan Library Coptic MS. M575 (no. 58 in Depuydt, Catalogue, 1:107-
112), an antiphonarium donated to the St. Michael monastery at Phantoou by A. D. 892/93: fols.
65v-66r (St. Pachomius occurs on fol. 64r). See M. Krause, “Das koptische Antiphonar aus dem
Handschriftenfund von Hamuli,” in Agypten — Miinster: kulturwissenschaftliche Studien, ed. A. 1.
Blobaum et al. (Wiesbaden 2003) 167-185, here 179; Depuydt, Catalogue, 1: 110.

32 S.J. Davis, “Biblical Interpretation and Alexandrian Episcopal Authority in the Early Christian
Fayoum,” in Fayoum Qasis, ed. Gabra, 45-61, here 51, 58-59 on Fayum monks who refused to
work. :
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way. The PC might well have been read out at St. Michael’s — its oral qualities are
instantly perceptible — on Cyril’s feast day on the calendarically fitting 27 J une.”

The putative author

Since the editio princeps it has been taken for granted that the person who
composed the PC text was, or was supposed to be, identical with the
‘Karour’ (Kapoip) who appears (§25) in the Pachomian text known as the Letter
of Ammon.* In fact this is extremely problematic. In Coptic the name begins with
the letter chima (6), in Greek with a kappa. The Greek text (Goehring, Letter of
Ammon, 147) tells us that near the city of Ptolemais in the Thebaid (Upper
Egypt) was a monastery that had been founded by Pachomius’s third successor
Theodore (superior A.D. 351-368).” One of its monks was KopoOp ovouatt, o
Aéyeton mopo. EmPoiorg xohoPog: “one named Karour, which means dwarf
among the Thebans.”*® Notwithstanding a proposed etymology of the Coptic 62~
POYP from 6P, ‘to be diminished [or short / crippled]’,”’ a much easier and
more straightforward meaning immediately comes to mind. The Coptic word
KPOYP means ‘frog’ (Crum, Coptic Dictionary, 117".:1),38 and whether spelled with
or without an alpha it is attested as a personal name since at least the fifth century,
if not since Roman times.” Metathesis of kappa and chima is so well known and

33 In addition, it seems that Qalamun, where our scribe Zacharias was from, was well thought of by
its neighboring monastery of Phantoou; not only Samuel of Qalamun himself but also the conse-
cration of the Qalamun church have feast days attested in MS. M575, the antiphonarium (8
Choiak [4 December J.] and 13 Choiak [9 December J.] respectively): fols. 1v-2v of the Berlin
fragment and 24r-25v of the New York codex (Depuydt, Catalogue, 1: 108-109; Krause,
“Antiphonar,” 176, 179).

34 See l. E. Goehring, The Letter of Ammon and Pachomian Monasticism, PTS 27 (London - New
York 1986) 147-148 (Greek text), 175 (Eng. trans.), 270-273 (commentary). Goehring notes the
identification by Lefort (271, where he observes that this is also the only occurrence of this charac-
ter/name in monastic literature); this is accepted by Depuydt, Catalogue, 1: 361 (“Charur”).

35 J.E. Goehring, “New Frontiers in Pachomian Studies,” in idem, Ascetics, Society, and the Desert:
Studies in Early Egyptian Monasticism (Harrisburg 1999) 162-186, here 167-172.

36 Trans. Goehring, Letter of Ammon, 175. The Letter does indeed occasionally note what its writer
takes to be peculiarities of Theban / Upper Egyptian speech (i. e. Sahidic Coptic): §17 (136, 168,
247-248).

37 Goehring, Letter of Ammon, 271, citing Crum, Coptic Dictionary, 829b for koAoBog.

38 Cf. W. Brunsch, “Index zu Heusers ‘Personennamen der Kopten’,” Enchoria 12 (1984) 119-153,
here 129 (Heuser pp. 21, 74: ‘Frosch’).

39 F. Preisigke, Namenbuch (Heidelberg 1922, repr. Starnberg 1988) 166, 187; D. Foraboschi, Ono-
masticon Alterum Papyrologicum (Milan 1971) 160, 173; W. Brunsch, “Index der koptischen und
griechischen Personennamen in W. E. Crums Coptic Dictionary,” Enchoria 13 (1985) 133-154,
here 136 (no. 46), 146, 150, 151; see also CO 132 and M. Hasitzka, “Namen in koptischen doku-
mentarischen Texten” [online], s. v. KAPOYP, KPOYP. Cf. J. Gascou and L. MacCoull, “Le
cadastre d’Aphrodit6”, Travaux et Mémoires 10 (1987-88) 1401. 118.
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abundantly attested” that it can be disregarded here; and for that matter it is easy
to understand how a perhaps short or imperfectly formed person could get the
moniker ‘frog’. In addition, the frog was a symbol of resurrection in Egyptian
Christianity, coming up out of the Nile mud as it did.*" What better name to give
the putative author of a ‘prophecy’ of how bad things at Pachomius’s monastery
were going to get? — a ‘prophecy’ formulated in what seem to be difficult times for
monasticism in Egypt. The Karour in the Letter of Ammon is a monk known for
OV exkAnclaotikdv Soyuatov akpifeia (Goehring, Letter of Ammon, 148;
“exactness of ecclesiastical doctrines” [175]), whose ‘good death’ in spite of his
other faults is clairvoyantly seen at a distance by Theodore in a vision (272-273). It
would seem that this not unfamiliar name, Karour, in an alternate spelling with
chima, was appropriated by the Coptic-language composer of the PC for his la-
menting ‘prophet’, a figure who will insist on exactness of observance.

The form

No one has yet noticed that the PC text, full of strange words as it is, is composed
in a striking form, one well suited to recitation out loud. The first part* consists of
twenty-five formulations I have myself thought of as ‘Jabberwocky conundrums’ —
‘Jabberwocky’ since they often use those strange words. They follow a pattern that
goes: metaphor | linking signifier (always ETETTAITIE, ‘that is’, Lefort’s ‘c’est-a-
dire’) | explanation:* as though a formulation were to go “The borogroves were
not mimsy, and the mome raths have not outgribben: that is: the monks were not
attentive, and the reciters have not paid heed to scripture” (vel sim.).** All twenty-
five of these expressions primarily deplore the neglect of scripture reading (M€~
AETA) and the prevalence of personal greed” and worldliness over cooperative
attention to the harvest (clearly both literal and spiritual). The last four of these

40 Crum, Coptic Dictionary, 90a, 801a; cf. F. T. Gignac, A Grammar of the Greek Papyri of the
Roman and Byzantine Periods (Milan 1976) 47, 76-80 (x/y since gamma is also found in alterna-
tion with chima). ;

41 J. Leclant, “La grenouille d’éternité des pays du Nil au monde méditerranéen,” in Hommages a
Maarten J. Vermaseren, ed. M. B. de Boer et al., 2 vols. (Leiden 1978) 2:561-572.

42  Lefort, (Fuvres, 1: 100 line 5-102 line 15; 2: 100 line 5-104 line 11. ;

43  Indeed the very first one says ‘TIAPABOAH upon TIAPABOAH’ (1:100.5-6). — Wipszycka, “Econo-
mie,” 197-200 prints in bold the expressions she sees as “direct, not metaphorical” (197).

44 T am grateful to Professor Michael Herren and his work on the Latin text Hisperica Famina and
other texts of the ‘hermeneutic style’, and for his helpfully pointing me to comparanda in the
pseudo-Methodius Apocalypse and in the writer known as ‘Aethicus Ister’ — texts that use arcane,
recherché, even neologistically created words in making their points.

45 Too much food and drink (cf. Nos. 15 and 25) could, it was feared, also lead to same-sex intimacy:
cf. E. Lucchesi, “Deux pages inédites d’une instruction d’Horsiese sur les amitiés particuliéres,”
Orientalia70 (2001) 183-192. E
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formulations™ offer a transition to the second part,” itself bipartite, consisting of
a double parable (about a military raid) and a dispute about the work of the har-
vest. (Both of these also occasionally use metaphors with ETETTAITIE explanati-
ons.) One Besarion is named as narrator of the parable, and he and one Victor
appear as dramatic personae of the dispute (together with a character named An-
drew). The first two are actual historical figures:** Besarion is known as Horsiesi’s
successor as head of the pan-Pachomian congregation, and Victor as builder of
the Pbow basilica. This would give a dramatic date of about the middle third to
possibly the third quarter of the fifth century, a time when Chalcedonian/anti-
Chalcedonian conflict in Egypt was beginning to be rife*’ and had a great impact
on the Pachomian movement. In the PC dispute, Besarion is the ‘good’ figure and
Victor the disobedient rebel.

Examples of the ‘Jabberwocky’-type conundrums in the first part are: (No. 7
[numbering by the present writer]), “We made €EMHCE-wood staffs, we made
onion-skin textiles, we threw the fennel-wood™ A<y on the riverbank: that is: we
rolled around in sleep, we put in place headmen with crooked hearts, we put in
deuterarior who were despondent in their thoughts” (1:100 lines 20-23). Compare,
this time without recondite words, No. 13 (1:101 lines 1-2): “No sound of footsteps
at evening, no sound of pouring water in the day: that is: no sound of reading
aloud at evening, no sound of recitation (MEAETA) in the day.” The boundary
between monastery and outside world is felt as much too permeable: No. 22 com-
plains directly “The streets of Pbow are like the streets of Shmin (Panopolis):”!
that is: we talk and shout like (in) the Aropa of Shmin” (1:101 lines 22-23).”
From the opening (“Utter a lament on Pbow, an ode on its congregation: that is:
utter a weeping on Pbow, a mourning on its monastery”) on, this parallelistic con-

46 1 wish I could solve the enigma of the ‘Serapion of Coptos’ cited as an authority figure in No. 24.
Cf. S. Timm, Das christlich-koptische Agypten 5 (Wiesbaden 1991) 2140-2154, here 2144-2145.

47 Lefort, (Euvres, 1:102 line 16-104 line 29; 2:104 line 12-108 end.

48 Lefort, (Euvres, 2:104-105 nn. 40, 46; Goehring, “New Frontiers,” 179-181. (Andrew seems to be
a made-up character.)

49 8. . Davis, The Early Coptic Papacy(Cairo 2004) 88-93.

50 Does this recall the fennel stalk in which Prometheus stole fire from heaven? Repeated in No. 8
(1:100 line 25), “the works of the monasteries are like fennel.”

51 Note the place reference, closer, one would think, to a Shenoutean than a Pachomian center: Per-
spectives on Panopolis, ed. A. Egberts et al. (Leiden 2002). But this may provide a valuable clue:
see below.

52 Next comes No. 23 which says: “They have murmured about the collection of vessels (KaKOYBI-
TON: cf. KAKOYBION in DuCange, Glossarium, 543) in the epoikion of Nabershai [Nafer-
shor/Nabershor]: that is: the people of many words have stirred up a fight (Mie€), crying aloud in
the house of Nabershai which is the district of a troop (MHHWE [note the play on words]” (1:101
lines 24-27). The ropos Nabershai is known from an eighth-century Aphrodito document, P.Lond.
IV 1419.935, 951 (I thank the late John Oates for checking this).
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struction is clearly oral/aural, a part of the expressive culture of its time.” The PC
would have been read aloud to a live audience, probably with oral response.

The second part of the PC begins with Besarion’s parable of armed conflict
(CTACIC, 1:102 line 25). He tells his hearers to get ready at Easter, with weapons,
tunics, breastplates, and belts, and to go to Weavers’ Street at Tailors’ Gate, and
make a stand. The interpretations follow: the weavers will provide bandages, and
the tailors repairs, for the combatants. The tunic the hearers are supposed to have
put on is knowledge, the breastplate obedience; while the belt must not be left un-
done to indicate looseness. The tunic is recitation (MEAETA) of the Epistles, the
breastplate of the Psalter, the belt of the Gospels (1:102 lines 22-35). All this is of
course exegesis on Ephesians 6:11-16, from a monastic point of view.

The parable is followed by the dispute with the rebellious Victor (1:103 line
1-104 line 14). Victor, supervisor of the rope-making monks, “gives up his loom
and key, goes out on the terrace and takes his pet dog: that is: abandons patience
and silence, becomes prone to conflict and prideful.” Besarion tells him to take his
tools, that is, men of patient speech, and go harvest the field, that is, do “the works
of your life”. Victor refuses with proud oaths (COPK): “By the kingdom that I con-
trol, that is, the rope-makers’ steelyard and beam, Victor [3" person] will never do
that: take five hundred solidi instead” (to hire laborers). Besarion, in shock, co-
mes back with the ironic vocative lifted straight from classical Greek oratory
) AOHNAIOC, & avdpec Adnvaior- ““Athenians’, unruly ones (ATAKTOI) of
Pbow!” (1:103 line 25). Having been given the perfect opening, he denounces love
of wealth (MAIXPHMA, line 28), alluding to Isaiah 61:1 and Luke 4:18.

Up jumps one Andrew, a deuterarios”* labeled the ‘wooden horse’ and ‘spotted
one’, and a Victor supporter, refusing the three-day work imposition. “Wooden
horse’ is explained as ‘unruly’ (ATAKTOC again), and ‘spotted’ as TTAPAA-
AlC,” indicating that he too is a person in the wrong. Besarion then replies with
an oath (COPK) of his own: “By the cincture bound round me [1:104 lines T
if you don’t go to work there will be” — and there follows a list: “no loaf in your
breadbasket, no vegetables in your garden, no legumes/charlock in your lakon,”
no olives in your jar, no oil in your flask, no cheese in your dish, no mustard in

53 A useful concept: see Ejght Words for the Study of Expressive Culture, ed. B. Feintuch (Urbana
2003) esp. J. T. Titon, “Text,” 69-98.

54  Lefort’s note 56 is wrong.

55 Surely the leopard-beast of Daniel’s vision in Daniel 7:6.

56 A known Coptic monastic oath formula: see E. Seidl, Der Eid im romisch-dgyptischen Provinzial-

recht (Munich 1935) 2:143-144, in P.CLT 1, but there CXHM2 (cf. Forster, Warterbuch, 784-785),

not MOXd.

On the names for containers in this passage (2:106-107 notes) we now have the help of N. Kruit /

K. A. Worp, “Metrological Notes on Measures and Containers of Liquids,” Archiv45 (1999) 96-

127, and eidem, “Geographical Jar Names: Towards a Multi-Disciplinary Approach,” Archiv 46

(2000) 65-146. For AAKON cf. also Forster, Wartérbuch, 460-462.

w
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your pot”.>® And his hearers respond, like a chorus, “Not to worry, we will go and
do the work.” There follows the biblical interpretation of the oath (ANA)): as
for the loaf, remember 2 Thess. 3:10, “Whoever does not work does not eat” (the
verse quoted emphatically by Cyril); for the vegetables, they are good food for the
weak (Romans 14:2); the oil is like Psalm 103:15, for the face to shine. All then
moves quickly to a happy resolution as the tuiti repeat that they will go and spend
the day harvesting, returning to Pbow at evening (avoiding women!) — and quoting
Psalm 125:5, “They that sow in tears shall reap in joy.” So ends the prophecy.

Historical context

Notwithstanding the dramatic date,‘w clearly this text is not late fourth- or mid-
fifth century. It comes, though, out of a time when Pachomian monasticism was
experiencing stress and threat. There were two such major times: the Chalcedoni-
an/anti-Chalcedonian split in the sixth century,” and the Muslim conquest in the
seventh. Which context makes more sense for the composition of the pC?!

Let us take another look at the matter of the PC’s being in a form, a definite
form, and what that form might be.*” In one of the very few remarks made on this
text in the last half-century, T. Orlandi labeled it an ‘anti-literature’ — a compositi-
on motivated by a rejection of ‘literature’ as it was defined in the hegemonic
Greek cultural ambiance in Egypt.” This romantic vision is the opposite, as it
were, of helpful. To look deeper once more, the work’s first section or lament-by-
metaphors (“Sing a dirge over Pbow ...”), that uses arcane words in balanced locu-
tions to make its points, is deploying structural, hortatory, and ideological stimuli

58 A window into the vegetarian monastic diet: for comparanda from another, earlier community,
see B. Layton, “Social Structure and Food Consumption in an Early Christian Monastery: The
Evidence of Shenoute’s Canons and the White Monastery Federation A.D. 385- 465,”
Le Museon 115 (2002) 25-55, esp. 44-45 and Table 3. The author of the PC reproves monastic
laundry workers for eating dried fish (TapIxion, 1:102 line 4), also a food forbidden to Shenou-
teans (Layton, “Food Consumption,” 45); see also S. Clackson, “Something Fishy in CPR XX,”
Archiv45 (1999) 94-95, and eadem, “Fish and Chits,” ZA$129 (2002) 6-11.

59 “..the manufacture of prophecies often involved deliberately recreating the circumstances of the
period in which the prophecy was allegedly made™: A. Kaldellis, “Historicism in Byzantine Litera-
ture and Thought,” 37" Byzantine Studies Conference Abstracts (Atlanta 2005) 68.

60 See J. E. Goehring, “Chalcedonian Power Politics and the Demise of Pachomian Monasticism,”
in idem, Ascetics, Society. and the Desert, 241-261. Excellent comparanda can be found in J.-E.
Steppa, John Rufiis and the World Vision of Anti-Chalcedonian Culture, 2" rev. ed. (Piscataway,
NJ 2005).

61  Fifty years ago Lefort had dated the fragmentary Cairo manuscript palacographically late 7™-early
8" century ((Euvres 1:xxi); but this is (a) subjective and (b) uncheckable.

62 I have been greatly aided by M. D. C. Drout, How Tradition Works (Tempe 2006), esp. chap. 8§ —
dealing with subject matter from a very different time and place, but thought-provoking nonethe-
less.

63 T. Orlandi, “Letteratura copta e cristianesimo nazionale egiziano,” in L Egitto cristiano. aspetti e
problemi in eta tardo-antica, ed. A. Camplani (Rome 1997) 61.
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to provoke reactions in the hearer or reader.”” What could have been the ance-
stors of, the models for, this style, which clearly /s a style? How did the Coptic-
using school pupil of late antiquity pick up words from glossaries (e. g.) and ac-
quire the knack of mixing and matching, even neo-coining, indigenous, Greek,
and biblical elements? Indeed glossaries and glossing, biblical especially, may be
key here. The memorable form is crafted so as to authorize the content the com-
poser wished to convey.*

A key metaphor for the monastic decline being lamented is No. 14 (1:101 lines
3-5; 2:102 lines 6-8): “In the nests of [a species of] doves, the 2AMOYAA2X [or
vurxtxépaxeg] have laid their eggs: that is: in the monasteries full of holy men,
impure men have come to dwell.” That is pretty clear: this sneaky, subversive,
cuckoo-like® behavior by interlopers has caused a takeover that has pushed the
pure ones or ‘doves’ out of their ‘nests’. Nuxtixopaf is the key.67 The model for
Part One of the PC is biblical. Even more than the ‘night-raven’ or ‘owl of the
desert’ of the lamenting Psalm 101:7 (LXX), the ‘doleful creatures’ are those of
Isaiah 13:20-22 and 34:11- 15.°® What was once a harmonious garden is now a wil-
derness of discord.

Who might these sneaky birds have been? Very likely the Chalcedonians. The
sixth-century imperial initiative to take over Pbow, backed by Justinian’s military
force,” seemed to the anti-Chalcedonians to be a grievous transformation of the
Pachomian heartland into a wasteland.” Though its community opposed the
Chalcedonian doctrinal position, Pbow was too big and tempting a target for Ju-
stinian to resist. According to later accounts, the emperor summoned Abraham,
the Pachomian abbot general, to Constantinople and held him hostage until the
Pachomians should accede to Chalcedon. Abraham managed to return to Egypt
and take refuge first with the Shenouteans in the Panopolite, subsequently foun-
ding (with a ‘faithful remnant’) a breakaway non-Chalcedonian house,” pointedly

64 Drout, How Tradition Works, 76-77.

65 Drout, How Tradition Works, 250.

66 Lefort’s note (2:102 n. 22) misses the point; we are in Egypt, not Belgium.

67 See W. Vycichl, Dictionnaire étymologique de la langue copte (Leuven 1983) 112ab s.v.
MOYAAX(2), complete with folklore material (and note too the play on words, involving the con- .
cepts of ‘to be enmeshed with’ and ‘to smother, suffocate’ recoverable from Crum CD 166).

68  Although these Isaiah passages do not seem to have been liturgical lections in the Coptic church,
the Phantoou monastery library did own a copy of Isaiah (Emmel, “Library™), Morgan Coptic MS.
M568.

69 Compare the parable of the armed raid in Part Two of the PC.

70 For all this see Goehring, “Power Politics,” 243-251; also cf. P. T. R. Gray, “The Legacy of Chal-
cedon,” and L. Van Rompay, “Society and Community in the Christian East,” in The Cambridge
Companion to the Age of Justinian, ed. M. Maas (Cambridge 2005) 215-238, 239- 266 respec-
tively, esp. 227-235, 247.

71  As did two other brothers who went to Coptos: Timm, Agypten 5: 2144-2145. Perhaps this lies be-
hind the ‘Serapion of Coptos’ figure mentioned above.
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still located in Pachomian territory (at Farshut).”” This left Pbow itself presenting
the image of a locus or nest of Chalcedonianism — in the eyes of the anti-
Chalcedonian majority a lamentable wilderness, where no correct MEAETA or
scriptural meditation/recitation (a core concept in monasticism) is heard any lon-
ger, where neither crops (the good grain) nor souls are harvested owing to selfish
greed (i. e. collaboration with the Chalcedonian authorities). The author of the
PC depicts the ruin of his community in terms of a hostile takeover.

Notice again the Panopolis reference.” Why did the author of the PC, lamen-
ting conditions at Pbow, say that the distracting chatter that now prevails is as bad
as that in the agora of Panopolis? Why not the closer Ptolemais (linked with the
Kopovp of the Letter of Ammon) or Apollinopolis Parva? Panopolis may well
have stood for the Shenoutean hospitality offered to that sixth-century Abraham,
the stauch and faithful Pachomian who not only refused to accept Chalcedon but
even defiantly planted an anti-Chalcedonian house right in the collaborators’ back
yard, the Pachomian heartland between Shmin and Sne.” However, even the
good remnant of Pachomian monasticism — mostly a village and town phenome-
non” — may have found that the world - the Panopolite world — came to be too
much with them.”®

Conclusion

It has long been — yet another — truism that Coptic culture, specifically anti-
Chalcedonian majority culture, was a deeply monastic culture. The monastic way
of life and monastic virtues were held up as the ideal to which all, in or out of
vowed status, should aspire to and try to live by. Both those who had made promi-
ses to leave the world and those living ordinary lives in the world were influenced
by monastic ideological rhetoric — a rhetoric concerned to effect “the transmission
of monastic codes ... into metaphors for the secular culture.””” Even recent work
has reaffirmed the perception that anti-Chalcedonianism was a deeply monastic
phenomenon.” Armed with both metaphors from the present and wise figures

72 Goehring, “Power Politics,” 250 n. 47; see now idem, “Abraham of Farshut: History, Hagiogra-
phy, and the Fate of the Pachomian Tradition, * Journal of Early Christian Studies 14 (2006) 1-26.

73 There was also an earlier Pachomian house near Panopolis: Goehring, “Power Politics,” 251 n. 48.

74  For Farshut see also Timm, Agypten 2 (Wiesbaden 1984) 945-946, 3 (Wiesbaden 1985) 990-992;
cf. 5:2146.

75 Cf. J. Patrich, “Monastic Landscapes,” in Recent Research on the Late Antique Countryside, ed.
W. Bowden et al. (Leiden 2004) 413-445, here 422.

76  See H. Behlmer, “The City as Metaphor in the Works of Two Panopolitans: Shenoute and Besa,”
in Perspectives on Panopolis, ed. Egberts et al., 13-27; also cf. S. Emmel, “From the Other Side of
the Nile: Shenoute and Panopolis,” 95-113.

77 Drout, How Tradition Works, 255.

78 See J.-E. Steppa, “Heresy and Orthodoxy: The Anti-Chalcedonian Hagiography of John Rufus,”
in Christian Gaza in Late Antiguity, ed. B. Bitton-Ashkelony and A. Kofsky (Leiden 2004) 89-106
esp. 92-94, 96, 105; and idem, John Rufus, 25-34, 172-173.
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from the past, the author of the PC calls attention to the devastating consequen-
ces of sinful and heretical caving in to establishment power. I propose that the
Prophecy of Charour was composed in the late sixth to early seventh century by an
anti-Chalcedonian Coptic monastic writer,” as a protest against the Chalcedonian
assault on the Pachomian network of foundations. In keeping with well-known
literary practice, the prophecy is put into the mouth of a character representing
the ‘good old days’ to point the contrast with the current state of loss. Not accep-
ting Chalcedon’s formulations meant not accepting its biblical interpretations,
even under duress; so in the Pbow that Justinian has forced to ‘go over’, no correct
MEAETA is heard, and only greed — the expectation of material reward from the
powerful — rules. The source of legitimacy for this cultural production was anti-
Chalcedonian loyalty on the part of both composer and audience. This text can
now be read, I suggest, as a highly poetic depiction of an aspect of the late stage of
Pachomian history, one that played itself out in the last half-century or so of
Byzantine Egypt. It was probably composed to be recited aloud on a fitting feast
day to an audience belonging to that ‘faithful remnant’ that had not collaborated.
It was then copied at a time when Egyptian Christians themselves were subject to
yet another means of control.*

79 Possibly from Kalamun, since the 7"-c. Samuel of Kalamun (our scribe’s house, highlighting
the connection) attained fame as an anti-Chalcedonian resister (cf. Davis, Early Coptic Papacy,
117-118).

80 I am grateful to the Inter-Library Loan service of Hayden Library, Arizona State University, for
obtaining treasures old and new. — In loving memory, as always, of Mirrit Boutros Ghali, who in
his lifetime experienced the effects of another kind of ‘hostile takeover’.
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Schwarze Perlen aus Henochs Erbe?
i1 Zu »Sanctus« und »Benedictus«
der dthiopischen Apostel-Anaphora

Die athiopische Liturgie ist kein iiberfischtes Forschungsgebiet. Die Beschéfti-
gung mit ihren 14+x eucharistischen Hochgebeten — zum einen Teil importierte
Formulare klassischen Zuschnitts, zum anderen einheimische Entwiirfe jiingerer
Zeit — kam nach Sebastian Euringer (1865-1943), Oscar Lofgren (bis 1962;  1992)
und Ernst Hammerschmidt (bis 1964; 1 1993) fast ganz zum Erliegen'. Neuer-
dings hat sich Gabriele Winkler den wenig befahrenen Gewissern zugewandt. Im
Rahmen ihrer breit angelegten Forschungen zum Sanctus’, einem Juwel biblisch-

1 In letzter Zeit deutet sich eine Wende an: Verena Bdll. ,Unsere Herrin Maria'. Die traditionelle
dthiopische Exegese der Marienanaphora des Cyriacus von Behnesa (Athiopistische Forschungen
48), Wiesbaden 1998, verdffentlichte einen aufschlufireichen amharischen Liturgickommentar,
dem hoffentlich andere, so zur Apostel-Anaphora, folgen werden. Majja Priess, Die édthiopische
Chrysostomos-Anaphora, Diss. Hamburg (2003; Druck: Wiesbaden 2006) setzt die seit Jahr-
zehnten unterbrochene Reihe philologischer Editionen von eucharistischen Hochgebeten der
idthiopischen Kirche fort. Aus der Zwischenzeit ist vor allem ein erhellender Beitrag zur Produk-
tion einheimisch-ithiopischer Anaphoren zu nennen: Getatchew Haile, Religious Controversies
and the Growth of Ethiopic Literature in the Fourteenth and Fifteenth Centuries, in: Oriens
Christianus 65 (1981) 102-136. Die Unterscheidung zwischen importierter und autochthoner
Euchologie ist grundlegend und methodisch zwingend zu beachten. Dringendstes Desiderat bleibt
nach wie vor die wissenschaftliche Ausgabe von Ser‘ata geddasé (Ordo communis = Vormesse +
Wortgottesdienst) und Apostel-Anaphora (Canon missae + anaphorische Nebengebete). Das zu
beidem von Sebastian Euringer fiir die Veroffentlichung vorbereitete Material (Georg Graf,
Priilat Dr. Sebastian Euringer, in: Jahrbuch des Historischen Vereins Dillingen 52 [1950] 76
Nr. 83f.) hatte in den 1950er Jahren Ernst Hammerschmidt iibernommen; seine im Oriens Chri-
stianus 48 (1964) 117-119 angekiindigte Edition ist jedoch nicht erfolgt. An einer Ausgabe der
Apostel-Anaphora arbeiten gegenwiirtig Reinhard Mefner und Martin Lang (Innsbruck).

2 Gabriele Winkler, Rez. R. F. Taft, Il Sanctus, in: Oriens Christianus 85 (2001) 283f. (Vorbericht);
dies., Ubernahme und Adaption alttestamentlicher Bestandteile in den christlichen Riten: Das
Sanctus, in: W. Gross (ed.), Das Judentum - eine bleibende Herausforderung christlicher Identi-
tit, Mainz 2001, 78-90 (»Arbeitsbericht«); dies., Das Sanctus, Uber den Ursprung und die Anfin-
ge des Sanctus und sein Fortwirken (Orientalia Christiana Analecta 267), Roma 2002; dres.,
Beobachtungen zu den im >ante Sanctus< angefithrten Engeln und ihre Bedeutung, in: Theologi-
sche Quartalschrift 183 (2003) 213-238; dies., The Sanctus: Some Observations with Regard to its
Origins and Theological Significance, in: Pauline Allen (ed.), Prayer and Spirituality in the Early
Church, Bd. 3. Brisbane 2003, 111-131; dres., Uber die Bedeutung des Sanctus-Benedictus und
seine Wurzel in der Qedussa, in: Studi sull'Oriente Cristiano 8, 1 (2004) 91-100 (»Uberblick«);
dies., A New Witness to the Missing Institution Narrative, in: Maxwell E. Johnson - L. Edward
Phillips (ed.), Studia liturgica diversa. Essays in honor of Paul F. Bradshaw (Studies in Church
Music and Liturgy), Portland 2004, 117-128; dies., Uber Engel, Menschen, das Heilige und seine
Pervertierung: Faust lasst griissen, in: Theologische Quartalschrift 184 (2004) 118-131 (in mehre-

OrChr 91 (2007)
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jiidischen Gotteslobes im Perlenkranz kirchlicher Euchologie, sammelt und
betrachtet sie dthiopische Texte, »die noch niemals in ihrer Bedeutung fiir die
Eigenheiten der Bezeugung des Sanctus und des Benedictus herangezogen wur-
den«, und erkennt ihnen eine entwicklungsgeschichtliche »Schliisselfunktion« zu,
da sich »das gegenseitige Durchwirken der jiidischen und christlichen Uberliefe-
rungen besonders gut an den éthiopischen Quellen ablesen« lasse®. Es geht somit
nicht allein um Aufhellung der liturgiehistorischen Verhiltnisse in einer Rand-
zone der frithen Kirche, sondern um vertiefte Einblicke in das Verhéltnis von
Juden- und Christentum vor und in der Spétantike, mit dem erwarteten Ergebnis,
daB damit géingige Uberzeugungen iiber die Entstehung des christlichen Euchari-
stiegebetes aus dem jiidischen Mahldank zur Revision anstehen’. Der hohe An-
spruch rechtfertigt fachliche Aufmerksamkeit wie kritische Betrachtung’.

Im Einzelnen lassen sich Winklers Hypothesen in gebotener Kiirze wie folgt
zusammenfassen:
(1) Die Apostel-Anaphora, das Normal-Hochgebet der neuzeitlichen é&thio-
pischen Eucharistiefeier, kennt mit Sicherheit von Anfang an, nicht als nachtréig-
liche Einfiigung, sowohl ein Sanctus als auch, bisher vollig iibersechen, ein Bene-
dictus’.
(2) In Sanctus + Benedictus der dthiopischen Apostel-Anaphora lebt, »eindeutig«
vermittelt durch das athiopische Henochbuch (39, 12f’), besonders deutlich,
wenngleich christologisch umgestaltet, »die friheste, mit einiger Sicherheit zu
datierende jiidische Qedussa in ihrer zweigliedrigen Form« fort, d. h. bestehend

ren Sprachen publiziert); des., Die Basilius-Anaphora (Anaphorae Orientales 2, 2), Roma 2005.
Weiteres ist angekiindigt. Eine Konkordanz der diversen AuBerungen zur selben Sache scheint
hier entbehrlich; in der Regel verweise ich deshalb auf Winklers Sanctus-Buch, auf anderes nur,
soweit dort im hiesigen Zusammenhang belangreiche Ausfithrungen vertieft oder bekriftigt wer-
den.

3 Winkler, Sanctus 11. XV. 26. 144.

Ebd. 136 unter Ankiindigung einer »gesonderten Untersuchung«; dres., Witness.

5 Vgl. Bryan D. Spinks, Rez. Winkler, Das Sanctus, in: Journal of Theological Studies NS 55 (2004)
365-368; Graham Gould, Rez. Prayer and Spirituality in the Early Church, in: ebd. 56 (2005) 316:
»a subject which will no doubt continue to excite discussion«; A. A. S. fen Kate, Rez. Winkier, Das
Sanctus, in: Muséon 117 (2004) 233: »Nous espérons que ce livre si enrichissant provoquera une
étude plus approfondie«.

6 Winkler, Sanctus 85 Anm. 76; 96; dies., Engel 130; dies., Witness 120; dies., Bedeutung 98.

7  In Hen. aeth. 39, 12f. sieht und hort Henoch: »... Dich preisen die, die nicht schlafen, und sie ste-
hen vor deiner Herrlichkeit und preisen, verherrlichen und erheben (dich), indem sie sprechen:
>Heilig, heilig ist der Herr der Geister - erfillt die Erde mit Geistern«. Und hier sahen meine
Augen all die, die nicht schlafen; sie standen vor ihm, priesen (ihn) und sprachen: »Gepriesen
seist du, und gepriesen sei der Name des Herrn immer und ewig« (Ubers. Sicgbert Uhlig). Die
Gruppe der »Nie-Schlafenden« vereint Cherubim und Seraphim (Hen. aeth. 71, 7); ihr gemein-
sames Gotteslob ebd. 39, 12f. verbindet das »Heilig« der Seraphim des Jesaja und das »Geprie-
sen« der Cherubim Hesekiels zu einem Textgefiige. Auch das kirchliche Sanctus-Benedictus wird
zwei zunichst getrennte Texte zusammenfiigen: das »Heilige der Himmelswesen und das
»Gepriesen« der Jiinger Jesu, dieses Mal mit dem Ziel des gemeinsamen Gotteslobes der himm-
lischen wie der irdischen Kirche. i

£



58 Brakmann

aus Jes 6, 3 (»Heilig«) + Variante von Ez 3, 12 (»Gepriesen«), auch in umgekehr-
ter Reihenfolge auftretend”.

(3) Das eigentiimliche »éthiopische Benedictus« ging unmittelbar aus Hen. aeth.
39, 13 hervor. Sein aullerordentlich hohes Alter zeigt sich »zusitzlich« darin, dafl
es noch nicht den sonst in Hochgebeten tiblichen christologischen Hosanna-Ruf
(nach Mt 21, 9) kennt’.

(5) Sanctus und Benedictus bildeten urspriinglich auch bei den christlichen
Athiopiern eine Einheit und wurden lediglich durch den Einschub der liturgi-
schen Abendmahlserzihlung (>Einsetzungsbericht<) nachtriaglich getrennt. Diese
stellt daher innerhalb der Apostel-Anaphora eine sekundire Interpolation dar'.
(6) Urspriinglich ist die »altehrwiirdige« dthiopische Anaphora der (zw6lf) Apo-
stel gleich der ostsyrischen Anaphora der Apostel (scil. Addai und Mari) ein
eucharistisches Hochgebet ohne eucharistischen Einsetzungsbericht!’.

Mit der breit gestreuten Veroffentlichung ihrer Beobachtungen und Hypothesen
hat die Tiibinger Gelehrte zu Nachpriifung und Gegenprobe eingeladen. Zur Er-
gebnissicherung sind Anfragen und Einwinde sachlicher wie methodischer Art
nach akademischer Gewohnheit gleichfalls offentlich vorzutragen'. Dieses Privi-

8  Winkier, Sanctus 60. 84. 96. 110f, 128. 169. 171; dres., Beobachtungen 214. 216. 223; dies., Bedeu-
tung 92. 97; dies.. Witness 125f.; dies., Basilius-Anaphora 541. 543. Die Briicke zwischen Hen.
aeth. 39, 12f. und dem kirchlichen Sanctus-Benedictus schlug bereits vor lingerem Joh Michi,
Die Engelvorstellungen in der Apokalypse des hl. Johannes, Bd. 1, Miinchen 1937, 48 Anm. 9.
Auf sie fithrten dann erneut Jean Magne. L'anaphore nestorienne dite d'Addée et Mari et
I'anaphore maronite dite de Pierre III, in: Orientalia Christiana Periodica 53 (1987) 146 und
Stephane Verhelst, La Liturgie ibérico-grecque de saint Jacques. Jérusalem 1996, 218 Anm. 211.

9 Winkier, Sanctus 84. 93, 96. 111. 167; dies., Bedeutung 92. 97; dies., Witness 120. 123f.

10  Winkler, Sanctus 92-94. 126. 157. 172; dies., Beobachtungen 214 dies., Bedeutung 92; dies.,
Basilius-Anaphora 536f. 541.

11 Winkler, Sanctus 85. 167f.; dies., Beobachtungen 214¢; dies., Bedeutung 92; dies., Witness. Uber-
nommen von Robert F. Taft, Mass Without the Consecration? The Historic Agreement on the
Eucharist Between the Catholic Church and the Assyrian Church of the East Promulgated 26 Oc-
tober 2001, in: Centro Pro Unione Bulletin 63 (2002) 19. Zu Tafts Hauptthema leistet der hier
vorgelegte Aufsatz weder direkt noch indirekt einen Beitrag.

12 Meine Auseinandersetzung mit den aufgefiihrten Abhandlungen Winklers beschrinkt sich be-
wuBt auf die Aspekte der athiopisch-christlichen Liturgie und ihres engeren historisch-
geographischen Rahmens, d. h. das altkirchliche Patriarchat Alexandrien, da ich hinsichtlich an-
derer Gegenstéinde, besonders kaukasistischer Themen, nicht gleiche Kompetenz beanspruchen
kann. Mit Winkler einig weil3 ich mich in der Hochschitzung liturgiegeschichtlicher Quellenfor-
schung und gewissenhafter Beobachtung des Forschungsstandes. Wie in der historischen Baum-
stark-Schule tiblich, verweise ich fiir die Quellen an erster Stelle auf die besten und am bequem-
sten zuginglichen Publikationen, so fiir die Liturgica besonders auf FEusebius Renaudot,
Liturgiarum Orientalium Collectio, 2 Bde., Francofurti ad Moenum 21847, und Frank Edward
Brightman, Liturgies Eastern and Western, Bd. 1 (mehr nicht erschienen), Oxford 1896 (unver-
énderter Nachdruck unter neuem Haupttitel Eastern liturgies: Piscataway, N.I.: Gorgias Press
2002, ISBN 1-931956-56-1), ferner die Editionen einzelner dthiopischer Anaphoren durch
0. Lofgren und S. Euringer sowie die von G. Winkler empfohlene Ubersetzung: The Liturgy of
the Ethiopian Church. Translated by Marcos Daoud, revised by Marsie Hazen. Addis Abeba:
Berhanena Selam Pr. 1954 A. Mis. (hier benutzt; Nachdruck 2005 durch den Verlag Kegan Paul,
London, ISBN 0-7103-1154-0). Fundstellen der dthiopischen Originaltexte sind jeweils zusétzlich
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leg sei hier beansprucht, um das Ergebnis meiner Revision vorzulegen und zu
begriinden: Das Sanctus der athiopischen Apostel-Anaphora und Winklers
»dthiopisches Benedictus« fiithren nicht in die Frithzeit christlicher Liturgie oder
gar direkt in deren jiidische Vorgeschichte zuriick. Es sind beides vielmehr jiinge-
re Formeln kirchlich unterschiedlicher Herkunft, die ihr heutiges Nebeneinander
im gottesdienstlichen Vollzug einer noch spateren Epoche der Liturgiegeschichte
Athiopiens verdanken.

I. Voraussetzungen und Methoden

Um die im Folgenden deutlich werdenden Beurteilungsunterschiede zu begreifen,
muB man wissen, daB forschungsgeschichtlich zwei kontriire Betrachtungsweisen
des religions- und kirchengeschichtlichen Hintergrunds der Entwicklung des
dthiopisch-christlichen Gottesdienstes einander gegeniiberstehen'”: Manche
Gelehrte, z. B. Edward Ullendorff und Getatchew Haile, den Winkler als ihren
Lehrer betrachtet, gehen von der »Présenz eines hochaltertiimlichen, nicht vom
Hellenismus beeinflu3ten Judentums« in Aksum, dem spitantiken Vorginger des
heutigen Athiopiens, aus, halten einen breiten jiidischen EinfluB auf die aksumi-
tisch-athiopische religivse Kultur fiir historisch gesichert und sehen die éthio-
pisch-christliche Liturgie »von jiidischem Formelgut durchwirkt«'*, Andere Histo-
riker hingegen, darunter der Autor, kamen zu dem Resultat, daB es im Reich von
Aksum - im Gegensatz zum ihm verfeindeten Siidarabien — weder ein einheimi-
sches Judentum noch zum Judentum bekehrte Herrscher gab und Athiopiens Alte
Kirche nicht judenchristlich, sondern grofkirchlich gepriigt war. Das jiidisch ein-
gefirbte Gewand des dthiopischen Christentums, in dem es uns im 2. Jahrtausend
unstreitig entgegentritt, halten sie fiir das Ergebnis erst jiingerer Entwicklung,
folglich Ullendorfs »Hebraic-Jewish elements in Abyssinian Christianity«" mit

genannt. Fiir den textus receptus des Anaphorenbuches benutze ich die dthiopisch-orthodoxen
Gebrauchsdrucke @2 chéd: S0 20NG: ATICE: Wrevah-k [Mashafa qeddasé ge‘ezna
amarenna kannemeleketu], Addis Abeba 1964 A. Mis., im Folgenden zitiert als Mashafa geddaseé,
und Liturgy Book of Ethiopian Orthodox Tewahedo Church. Preparatory Service, Anaphora of
the Apostles and Anaphora of St. Dioscorus in Ge‘ez, Amharic, English and English Phonetic
Transcription, Los Angeles *2002 (im Internet zuginglich: www.kidusgebriel.org/kidasel.pdf), an-
gefithrt als Liturgy Book. Vergleichend beigezogen werden gelegentlich der von Armold van Lant-
schoot (1889-1969) vorbereitete katholische Druck @P& ché.: 480, [Mashafa qeddasé], Vatikan-
stadt 1945; deutsche Ubersetzung: Alfons Maria Mitnacht, Die Messliturgie der Katholiken des
Athiopischen Ritus, Wiirzburg 1960, sowie The Ethiopian Rite Missal For Weekday
Celebration of the Eucharist, Addis Ababa 2002, prepared by Abba Emmanuel Fritsch and Abba
Brendan Cagovin. Alle athiopischen Zahlzeichen sind in unsere Ziffern umgesetzt.

13 Referat und Diskussion: Heinzgerd Brakmann, Td mopo tolg BopBéporic Epyov Belov. Die Ein-
wurzelung der Kirche im spétantiken Reich von Aksum, Bonn 1994.

14 Winkler, Sanctus 20. XV. 126; vgl. 156. 172.

15 Edward Ullendorff, Hebraic-Jewish elements in Abyssinian (monophysite) Christianity, in: Jour-
nal of Semitic Studies 1 (1956) 216-256, verbessert in der unpaginierten »Introduction< zum Nach-
druck: ders., Studia Aethiopica et Semitica (Athiopistische Forschungen 24), Stuttgart 1987, 2-51.
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Maxime Rodinson fiir AuBerungen eines »christianisme judaisant«'®, geboren zur
Zeit unseres Mittelalters aus der Mitte der dthiopischen Kirche und gestiitzt mit
Ubersetzungen autoritativer Texte in das Athiopische (Ge‘ez), darunter des He-
noch- und des Jubildenbuchs sowie altkirchlicher Kirchenordnungen, die vor Ort
als biblisches oder apostolisches Schrifttum galten. Die christlich-dthiopische
Israel-Imitation kam im Wesentlichen zum Abschlul unter Kaiser Zar’a Ya‘qob
(1434-1468) und besitzt eine nebenchristliche oder entchristlichte Variante mit
Béta Esra’él, den Falasa, die sich als Juden verstanden und seit dem 19. Jh. all-
méhlich dem Mainstream-Judentum anglichen'’. Als Ergebnis der mittelalter-
lichen Kirchenreform entstand die heutige dthiopische Melordnung (Ordo mis-
sae), die auf der Basileios-Liturgie des Koptenpatriarchats basiert, in die, z. T. in
redigierter Form, pseudapostolische Euchologie und autochthone Gebetsliteratur
als Normal- oder Austauschformulare eingefiigt wurden.

Die skizzierten gegensitzlichen Ansichten tiber das Verhiltnis von Judentum und
Christentum in Athiopiens Geschichte haben unmittelbare Folgen fiir die Art,
liturgiehistorische Probleme zu betrachten und zu bearbeiten.

Der erste Ansatz wird von der Vermutung ausgehen, dall im gegenwirtigen
Endtext (textus receptus) der dthiopischen Anaphoren, d. h. Eucharistiegebeten,
»weit in die Geschichte hinabreichende Passagen« vorliegen, »die engste Beriih-
rungen mit der jidischen Uberlieferung aus der Zeitenwende belegen«'® und dar-
aufhin, wie dies Winkler mit beeindruckender Belesenheit unternimmt, in friih-
jidischem Schrifttum und dem Judentum nahestehenden christlichen Werken
nach gleichem oder verwandtem Formelgut suchen, Ubereinstimmungen und
Ahnlichkeiten buchen und ein Geflecht hypothetischer Entwicklungslinien ent-
werfen. Der geschichtliche Abstand zwischen Zeitenwende / Spitantike einerseits
und dem &dthiopischen Buchdruck des 20. Jh. anderseits erscheint demgegeniiber
von minderer Bedeutung, weil es um die Identifizierung in christlichen Texten tat-
sdchlich oder vermeintlich tradierter >Perlen< aus jiiddischem Erbe geht, weniger
um deren weitere Behandlung in kirchlicher Uberlieferung. Mit kriiftigem Strich
lassen sich auf diese Weise grof3e religionsgeschichtliche Linien zeichnen, freilich

16 Maxime Rodinson, L'Ethiopie a-t-elle été juive?, in: Revue des Etudes Juives 122 (1963) 399-403;
ders., Sur la question des »influences juives< en Ethiopic, in: Journal of Semitic Studies 9 (1964)
11-19; ders., Rez. Ullendorff, Ethiopians: Bibliotheca Orientalis 21 (1964) 238-45; ders.. Le pro-
bléme du christianisme éthiopien, substrat juifs ou christianisme judaisant?, in: Revue d'Histoire
des Religions 167 (1965) 113-117. Vgl. jetzt auch Gianfrancesco Lusini, Note linguistiche per la
storia dell'Etiopia antica: Studia Aethiopica, Festschr. S. Uhlig, Wiesbaden 2004, 69: »la forte im-
pronta giudaica che caratterizza il cristianesimo etiopico ... dovra essere attribuita non a oscuri
contatti con gruppi di missionari, ma a quel fenomeno registrato degli studi di sociologia, per cui
un conflitto puo determinare in una comunita nuove manifestazioni di etnicita, in questo caso sot-
to forma di una consapevole imitatio Veteris Testamentic.

17 Grundlegend zur Liturgie der Béta Esra’él und ihrer Geschichte Kay Kaufman Shelemay, Music,
Ritual, and Falasha History, East Lansing 1989.

18  Winkler, Sanctus XV,
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mit dem offensichtlichen Risiko, da3 man Resultate innerkirchlicher Entwicklun-
gen unbedacht in die Vor- oder Frithgeschichte des Christentums zuriickproji-
ziert, viele Quellen befragt, aber die richtigen verpaBt.

Betrachtet man demgegeniiber die dthiopische Kirche und Liturgie als Teil des
alexandrinischen Patriarchats mit lokalen Sonderentwicklungen, ist notwendig
der Kirchen-, der Liturgie- und der Literaturgeschichte der spiteren Jahrhunder-
te genaue Aufmerksamkeit zu widmen. Gemeingut und éthiopische Besonder-
heiten, auch echte oder vermeintliche »Hebraic-Jewish elements«, lassen sich in
der Tat am zuverléssigsten dadurch feststellen, daB man die — generell spit einset-
zenden - dthiopischen liturgischen Quellen analysiert im Vergleich mit (a) den
gottesdienstlichen Zeugnissen der alexandrinisch-dgyptischen Mutterkirche und
(b) jenen euchologischen Materialien, die mit der Ubersetzung altkirchlicher
Literaturdenkmiiler nach Athiopien gelangten, vor allem innerhalb der ithio-
pischen Version der Traditio apostolica und ihres Umfeldes sowie des Testamen-
tum Domini, in begrenztem Umfang auch der Apostolischen Konstitutionen
(= Didascalia aethiopica'”), dreier pseudapostolischer Kirchenordnungen des 3.
bis 5. Jahrhunderts, die in Athiopien freilich bis in die Neuzeit als authentisch-
apostolische Dokumente angenommen wurden und Wirkung entfalteten.

Dem Vorteil, reichlicher mit Quellen statt Vermutungen arbeiten zu diirfen, steht
ein derzeit leider wenig befriedigender Editionsstand der liturgiegeschicht-
lichen Quellen in dthiopischer Sprache gegeniiber. AuBer modernen Gebrauchs-
drucken gottesdienstlicher Ordnungen liegen wissenschaftliche Ausgaben cines
Grofiteils der Eucharistiegebete vor. Noch aber fehlen ausgerechnet die beiden
wichtigsten Formulare: die Apostel-Anaphora (nach der sog. Traditio apostolica)
und die Unseres Herrn Jesus Christus (nach dem Testamentum Domini nostri
Iesu Christi). Aulerdem beruhen alle Editionen vor Maija Priess (2003/06) auf
einer durch den Zufall, nimlich die Verbringung in europiische Bibliothcken,
bestimmten Auswahl in aller Regel recht junger Manuskripte (18./19. Jh.)*. Die

19  Die 4thiopische Didaskalie (Temherta didesqelya za-‘abaw) ist keine Ubersetzung der bekannten
»syrischen< Didascalia apostolorum des 3. Jahrhunderts, sondern die ithiopische Version von
Const. apost. 1-7 und verwandt offenbar mit Rez. II der Didascalia arabica (entstanden 1295 nach-
verlorener koptischer Vorlage vom Jahr 926). Im Athiopischen fehlt demnach gerade Buch VIII
mit seinem reichen Bestand an liturgischen Formularen. Teilausgabe: Thomas Pell Platt, The
Ethiopic Didascalia: or, the Ethiopic version of the apostolical constitutions, received in the
Church of Abyssinia, London 1834; vollstindige Ubersetzung John Mason Harden, The Ethiopic
Didascalia, ebd. 1920. Néheres: Alessandro Bausi, Art. Didosqalya, in: Encyclopaedia Aethiopica
2 (2005) 154f.

20 Selbst der von Euringer und Lofgren immer wieder als besondere Autoritit angefiihrte Codex
Hierosolymitanus, »das in der abessinischen Kathedrale zu Jerusalem gegenwiirtig verwendete
handschriftliche Missale«, ist kodikologisch gesehen »sehr jung«, ndmlich 19. Jh.: Sebastian
Euringer, Die dthiopischen Anaphoren des hl. Evangelisten Johannes des Donnersohnes und des
hl. Jacobus von Sarug (Orientalia Christiana 33, 1/Nr. 90), Roma 1934, 5. Den Bestand éthiopi-
scher Anaphorenbiicher in Jerusalem listet auf: Ephraim lsaac, Shelf List of Ethiopian Manus-



62 Brakmann

iltesten bekannten Handschriften des dthiopischen Anaphorenbuches (Mashafa
geddase), darunter der im Jahrhundert Zar’a Ya‘qobs kopierte Florentiner Cod.
Med. Laur. San Marco 741 (15. Jh.)”", wurden bisher weder verdffentlicht noch
inhaltlich hinlanglich detailliert beschrieben. In dieser Situation sollte es zu den
Pflichtiibungen des Liturgiehistorikers gehoren, zwei wenigstens nahestehende
Zeugen zu konsultieren: (a) den auf einer Handschrift aus der Zeit des Kaisers
Lebna Dengel (1508-1540), dem heutigen Cod. Vat. aeth. 16, beruhenden Erst-
druck eines Missale Aethiopicum durch Tasfa Seyon™ (1510-1552) von 1548/49*
mit separater lateinischer Version durch Pietro Paolo Gualtieri di Arezzo (1501-
1572) sowie (b) die frithe Ubersetzung (um 1612) der »Missa dos Apostolos< durch
den spanischen Athiopien-Missionar Pedro Paez (1564-1622)%. Von Winkler lei-
der gleichfalls nicht beigezogen wird eine wichtige Nebenquelle: die seit einigen
Jahren durch zweifache Edition zugingliche athiopische Fassung einer anonymen
Neophytenkatechese iiber die MeBfeier mit Liturgiezitaten™, iiberliefert im Cod.
Paris. aeth. Abbadie 66-66"" (2. Hilfte 15. Jh.), einem Vertreter der ersten Rezen-

cripts in the Monasteries of the Ethiopian Patriarchate of Jerusalem, in: Rassegna di Studi Etio-
pici 30 (1984/86) 71f. Keines datiert aus der Zeit vor dem 19. Jh.

21 Paolo Marrassini, 1 manoscritti etiopici della Biblioteca Medicea Laurenziana di Firenze, in:
Rassegna di Studi Etiopici 30 (1987) 103f. Die Handschrift unbestimmter Herkunft gelangte
spitestens 1543 nach Florenz (ebd. 83). Fiir die Moglichkeit, Ablichtungen des Manuskripts ein-
zusehen, danke ich Reinhard Mefiner (Innsbruck) verbindlich.

22 Silvanus Grébaut - Eugenius Tisserant, Codices Aethiopici. Vaticani et Borgiani. Barberinianus
Orientalis 2 Rossianus 865, Bd. 1, In Bybliotheca Vaticana 1935, 61-65.

23  Zur Person und Werk Renato Lefevre, Documenti e notizie su Tasfa Seyon e la sua attivita roma-
na nel sec. XVI, in: Rassegna di Studi Etiopici 24 (1969/70 [1971]) 74-133.

24 Testamentum novum cum epistola Pauli ad Hebraeos tantum, cum concordantiis evangelistarum
Eusebii et numeratione omnium verborum eorundem. Missale cum benedictione incensi, serae
etc. Alphabetum in lingua ... gheez, id est libera, quia a nulla alia originem duxit, et vulgo dicitur
chaldea. Quae omnia frater Petrus Etiops, auxilio piorum sedente Paulo III Pont. Max. et Claudio
illius regni imperatore, imprimi curavit. Romae: per Valerium Doricum, et Ludouicum Fratres
Brixianos, Anno salutis MDXLVIII, fol. 158'-167", hier zitiert als Tasfi Seyon. Englische Uberset-
zung: J. M. Rodwell, thiopic liturgies and hymns, in: Journal of Sacred Litterature and Biblical
Record NS 3 (1863) 337-352; 4 (1863/64) 108-117. - Modus baptizandi, preces et benedictiones
quibus Ecclesia Ethiopum utitur, cum sacerdotes benedicunt puerperae una cum infante Ecclesi-
am ingredienti, post quadragesimum puerperij diem - Item orationes quibus ijdem utuntur in
Sacramento Baptismi et confirmationis - Item Missae quae communiter utuntur, quae etiam Ca-
non universalis appellatur nunc primum ex Lingua Chaldea sive Aethiopica in Latinam conversa.
Romae MDXLIX. Nachgedruckt: Patrologia Latina (PL) 138, 907-928 und mit Verbesserungen
Renaudot (wie Anm. 12) 1, 469-495.

25 Pedro Paez Historia de Ethiopia, in: Camillo Beccari (ed.), Rerum Athiopicarum scriptores
occidentales inediti a seculo XVI ad XIX, Bd. 2, Roma 1905, 446-453. Zu Person und Werk Sieg-
bert Uhlig, Paez, Pedro, in: Biographisch-Bibliographisches Kirchenlexikon 6 (1993) 1429-1431;
Charles Libois, Monumenta proximi-orientis 5 (Monumenta Historica Societatis Iesu 152), Roma
2002, xliv-xlvi.

26 Robert Beylot, Sermon éthiopien anonyme sur I'eucharistie, in: Abbay 12 (1983) 79-116; Gérard
Colin, Le synaxaire éthiopien. Mois de Terr (Patrologia Orientalis 45, 1), Turnhout 1990,
212-231.
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sion der dthiopischen Ubersetzung (14./15. Jh.) des arabischen Synaxarions der
Kopten”.

II. Die Gegenprobe

1. Strukturfragen

Seit der Spitantike ist in christlichen Eucharistiegebeten durchgéngig die auch
aus der Romischen Liturgie vertraute Verkniipfung der beiden Akklamationen
»Sanctus ...« (christlich-liturgische Adaption von Jes 6, 3 LXX + Hab 3, 3 LXX)
und »Benedictus ...« (nach Ez 3, 12 LXX bzw. nach Mt 21, 9/Ps 118 [117], 26
LXX) iiblich®.

Eine bekannte Ausnahme bildet das Patriarchat Alexandrien. Hier finden wir
fiir gewthnlich das reine Sanctus ohne Hosanna + Benedictus. Fir die auto-
chthonen alexandrinisch-dgyptischen Hochgebete, angefithrt von der Mar-
kos/Kyrillos-Anaphora, ist ferner kennzeichnend, daf3 das Post-Sanctus, die Fort-
setzung des priesterlichen Gebetstextes nach dem Heilig-Ruf, gern an das
nANpNe, nicht an das aylog des Sanctus ankniipft und dieses teilweise auch zitiert.
In der Markos/Kyrillos-Anaphora, dem eucharistischen Traditionsformular der
Christengemeinde Alexandriens und, bis zur Ablosung durch Konstantinopler
Formulare, Normal-Hochgebet der chalcedonensisch gesinnten alexandrinischen
»Melchiten<®”, begegnet das Sanctus auBerdem — anscheinend mit ungeschickt
eingeflickter Textiibernahme aus der paléstinisch-syrischen Jaku:)bos-Liturgie3U -
sogar doppelt: Ein erstes Mal innerhalb des Priestertextes von Préifation/Ante-
Sanctus und anschlieBend noch einmal als Gemeinde-Ruf. Dieses Doppel-
Sanctus, das ebenso die koptisch tiberlieferte Matthéus-Anaphora und &dhnlich

27 René-Georges Coquin, Le synaxaire ¢thiopien: Note codicologique sur le Ms. Paris B. N. d'Abba-
die 66-66", in: Analecta Bollandiana 102 (1984) 49-59; Gerard Colin, Le synaxaire éthiopien.
Etat actuel de la question, in: ebd. 106 (1988) 273-317, bes. 288-294.

28 Zu Ursprung und Herkunft des christlich-liturgischen Sanctus vgl. Prerre-Marie Gy, Le Sanctus
romain et les anaphores orientales, in: Mélanges liturgiques, Festschrift Bernard Botte (Louvain
1972) 167-174; Robert F. Taft, 11 Sanctus nell'anafora. Un riesame della questione (Roma 1999)
mit Lit.; ebd 35f. eine Liste eucharistischer Hochgebete noch ohne Sanctus, darunter die beiden
Anaphoren der Traditio apostolica und des Testamentum Domini.

29 Heinzgerd Brakmann, Das alexandrinische Eucharistiegebet auf Wiener Papyrusfragmenten, in:
Jahrbuch fiir Antike und Christentum 39 (1996) 149-164 mit Lit. Jiingste Ausgabe: Geoffrey J.
Cuming, The Liturgy of St. Mark (Orientalia Christiana Analecta 234), Roma 1990; dazu vgl.
Hans Quecke, Rez. Cuming, in: Orientalia Christiana Periodica 60 (1994) 292-298. Durch den
Handschriftenfund von 1975 im Sinai-Kloster hat sich der Bestand an melchitischen Manuskrip-
ten dieser Liturgie inzwischen nahezu verdoppelt, doch konnten die neuen Zeugen bisher nicht
untersucht werden; Tepo. Movn xoi Apylemioxonn Zwvé (ed.), Tee Néoo Edpnpotoe 100 Zivé
(Athen 1998) 221. 256. 258. 261: Sinait. gr. X 214 (12./13. Jh.), E 25 (14. Jh.), E 42 und E 66.

30 René-Georges Coguin, L'anaphore alexandrine de saint Marc, in: Muséon 82 (1969) 326;
Cuming, Liturgy (wie Anm. 29) 120.
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das namenlose Eucharistiegebet der Ostraka aus Theben kennen®', haben in der
Folge manche als unschon empfunden. Bei den Chalcedonensern ist im Messan.
gr. 177 (bald nach 1000) und im Alexandr. 173 (16. Jh., Gelehrtenkopie) das erste
Ayiog, ayog Kbprog ZaPoad® kth. des Priesters durch das Trishagion Aytoc 6
©edg, trylog 1oyvpog ersetzt, ebenso im unter Patriarch Gregorios 1. von Alexan-
drien (1243-1263) gebrauchten Sinait. gr. 2148, hier als Korrektur zweiter Hand™.
Im Koptenpatriarchat zitiert statt dessen der Priester nach den sahidischen
Ostraka etwas abgewandelt Offb 4, 8, im griechischen Kacmarcik-Kodex Jes 6, 3
LXX™; in der bohairischen Rezension fehlt der eingeflickte Priester-Text ganz™".
Die beschricbene Einrahmung des gemeindlichen Heilig-Rufs durch Sanctus-
Zitate bringt fiir Liturgichistoriker den beachtlichen Vorteil, dall damit die Text-
gestalt des Gemeinde-Sanctus wenigstens zum Teil auch dann deutlich wird, wenn
dieses selbst, wie hiufig anzutreffen, in liturgischen Manuskripten fiir die Hand
der Priester nicht p/ene aufgeschrieben ist.

Mit dem Hosanna-Benedictus-Zusatz findet sich das Gemeinde-Sanctus im
alexandrinisch-dgyptischen Traditionsbereich nur in importierten Formularen,
so in der Eucharistiefeier bei der Gregorios-Anaphora®. Aber die Verwendung
eines vom Sanctus gesonderten Benedictus innerhalb der Prex eucharistica ist in
Agypten — pace Winkler” — sehr wohl iiberliefert, so daB ein analoger athiopi-

31 Angelicus M. Kropp, Die koptische Anaphora des hl. Evangelisten Matthéus, in: Oriens Christia-
nus 20 (1932) 112f. bzw. Emmanuel Lanne, Le Grand Euchologe du Monastére Blanc (Patrologia
Orientalis 28, 2), Paris 1958, 346-349; Hans Quecke, Das anaphorische Dankgebet auf den kopti-
schen Ostraka B. M. Nr. 32 799 und 33 050 neu herausgegeben, in: Orientalia Christiana Perio-
dica 37 (1971) 391-405, hier 402-405; ders., Das anaphorische Dankgebet auf dem koptischen
Ostrakon Nr. 1133 der Leningrader Eremitage neu herausgegeben, in: ebd. 40 (1974) 46-60, hier
58. Unklar bleiben die Verhiltnisse im Anaphora-Fragment P. Berlin 17032, ca, 5./6. Jh.: Kurt
1reu, Neue Berliner liturgische Papyri, in: Archiv fiir Papyrusforschung 21 (1971) 72-74.

32  Heinzgerd Brakmann, Zur Bedeutung des Sinaiticus graecus 2148 fiir die Geschichte der mel-
chitischen Markos-Liturgie, in: Jahrbuch der Osterreichischen Byzantinistik 30 (1981) 246f.;
Curing, Liturgy (wie Anm. 29) 38.

33 William F. Macomber, The Anaphora of Saint Marc according to the Kacmarcik Codex, in:
Orientalia Christiana Periodica 45 (1979) 75-98;

34  Coquin, L'anaphore (wie Anm. 30) 323f.

35 Ernst Hammerschmidt, Die koptische Gregoriosanaphora (Berliner Byzantinische Arbeiten 8),
Berlin 1957, 116-120; A/bert Gerhards, Die griechische Gregoriosanaphora. Ein Beitrag zur
Geschichte des Eucharistischen Hochgebets (LOF 65), Miinster i. W. 1984, 62f. Vgl. auch das
Diakonale-Fragment Cambr. Univ. Libr. Add. 1886-21, ed. Stephen Gaselee, Greek words in
Coptic, in: Byzantinische Zeitschrift 30 (1929/30) 228 (Sanctus + Benedictus ohne éAdov ko).
AuBerhalb von Anaphoren ist das gepaarte Sanctus-Benedictus bei den Kopten iiblich z. B. bei
der Weihe des Taufwassers und eines Baptisteriums (Henricus Denzinger, Ritus Orientalium
Coptorum Syrorum et Armenorum in administrandis sacramentis, Wirceburgi 1864, Bd. 1, 206.
241f.).

36  Winkler, Sanctus 84. 92. 167; vgl. dies., Beobachtungen 222: »Im alexandrinischen Anaphoren-
Typus hat das Benedictus niemals Eingang gefunden«, offenbar Echo von Anton Baumstark,
Trishagion und Qeduscha, in: Jahrbuch fiir Liturgiewissenschaft 3 (1923) 22: »jede Entspre-
chung« zum Benedictus fehle »in allen dgyptischen oder mit Agypten im Zusammenhang stehen-
den Denkmilern eucharistischer Liturgie«; vgl. ebd. 25 und ders., Liturgie comparée, Chevetogne
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scher Brauch nicht »der gesamten christlichen Uberlieferung« entgegenstiinde.
Belege fiir dieses dgyptische Separat-Benedictus bilden gottesdienstliche Biicher
des Schenute-Konventes, des sogenannten Weilen Klosters bei Atripe, kopiert
um 1000 n. Chr.: (a) Der Volltext findet sich in Diakonenbiichern, die auch solche
Gemeindetexte verzeichnen, die der Diakon verstirkend oder vikarisch zu rezitie-
ren hatte, nimlich P. Vindob. K 9742 und Paris. copt. 129% fol. 139" : dufv,
KOpte, ebAoyNuévog O €pyduevog év OVOHOTL TOD KVPLOV, OGOVVE €V TOTG
vyioTolg, aufiv, auiv, aufiv. Verwendung fand hier also nicht das »Gepriesen«
aus Bz 3, 12 LXX, sondern das >christologische Benedictus< nach Mt 21, 9 (mit
Ps 118 [117], 26), doch ohne die Erweiterung des Verbums zu 0 €Adov kol
gpyouevoc, »der kam und der kommte, den das mit dem Sanctus gekoppelte
Benedictus der Importformulare, so die bohairische Gregorios-Liturgie, regel-
miBig aufweist. (b) Das Benedictus-Initium evAoymuévog tritt als Rubrik
(rubrum) auch im Priestern zugedachten Euchologion »Z. 100« auf” und erlaubt
eine genauere Zeitbestimmung des Rufes im Vollzug des Eucharistiegebetes,
nimlich bei der Epiklese®. Die von den Kopten beibehaltene griechische Sprache

1953, 96. Doch beachte die beiden hier folgenden Anmerkungen. Den 1923 bereits veroffentlicht
vorliegenden Benedictus-Beleg in Wien hatte Baumstark offensichtlich nicht zur Kenntnis
genommen, den Pariser Zeugen (iiber- ?) las er 1927 in Bonn auf Photos im Goussen-NachlaB.
Spitestens ab 1958 ist jedoch die Verwendung des Benedictus beim Eucharistiegebet in Agypten
kein Geheimnis mehr; Lanne, L'euchologe (wie Anm. 31) 277, so nachtréglich auch Gabricle
Winkler, Rez. A. Budde, in: OrChr 89 (2005) 268: »Diese beiden Diakonika belegen das Benedic-
fus«.

37 Ed. princeps: Car/ Wessely. Griechische und koptische Texte theologischen Inhalts 5 (Studien zur
Paléiographie und Papyruskunde 18), Leipzig 1917, Nr. 260. Nachveroffentlichungen: Jutta Hen-
ner, Fragmenta liturgica coptica. Editionen und Kommentar liturgischer Texte der Koptischen
Kirche des ersten Jahrtausends (Studien und Texte zu Antike und Christentum 5), Titbingen
2000, 185 mit Komm. ebd. 192f.; Achim Budde, Dic dgyptische Basilios-Anaphora. Text - Kom-
mentar - Geschichte (Jerusalemer Theologisches Forum 7), Miinster i. W. 2004, 160 b Nr. 81.

38 Teil von Heinrich Goussens »Neuem orientalisch-liturgischen Fund« (OrChr 23, 1927, 174).
Ed. princeps: René-Georges Coquin, Vestiges de concélébration eucharistique chez les melkites
égyptiens, les coptes et les éthiopiens, in: Muséon 80 (1967) 41; Neuausgabe: Budde (wie Anm.
37).

39 Lanne, L'euchologe (wie Anm. 31) 356f., 24. Ebd. 277 bestimmt Lanne das ebAoynuévog von
»Z 100« als alexandrinisch-agyptische Entsprechung des Benedictus: »la seconde partie du Sarnc-
tus de 'anaphore syro-byzantine et occidentale«, und fihrt Beispiele fiir den Widerhall des Bene-
dictus-Rufes im Priestertext in Agypten entstandener Anaphoren an: Patrologia Orientalis 28,
302f, 15-19; ebd. 366f, 1-3; Renaudot (wie Anm. 12) 1, 327. Letzteren Text verband auch Anton
Baumstark, Die syrische Anaphora des Severus von Antiocheia, in: Jahrbuch fiir Liturgiewissen-
schaft 2 (1922) 95 mit dem Benedictus, freilich mit dem der Apostolischen Konstitutionen vor der
Kommunion (dazu unten bei Anm. 165).

40  Henner192; Budde 396. Da das priesterliche Euchologion »Z 100« redaktionell den Diakonenruf
ausdriicklich in den Vortrag des eucharistischen Hochgebetes »integriert«, gehen die bei Winkler,
Basilius-Anaphora (wie Anm. 2) 758 Anm. 10 gedufSerten Vorbehalte gegen Buddes vermeintlich
»hypothetische Plazierung des Textes« ins Leere. Den Befund der Euchologien hingegen nicht
mit dem der zugehorigen Diakonalien zu verbinden, wire methodisch falsch und wiirde weiterhin
sRomeo ohne Julia< auf die liturgiewissenschaftliche Bithne bringen; vgl. Heinzgerd Brakmann,
Fragmenta Graeco-Copto-Thebaica, in: OrChr 88(2004) 156.
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des Benedictus und seine Einreihung unter die Diakonika biirgen dafiir, da3 mit
ihm das Echo alter einheimischer Tradition vorliegt und nicht, wie weithin im Fall
der priesterlichen Euchologie der Kopten, eine der postchalcedonensischen
Ubernahmen aus dem antiochenisch-syrischen Raum. Offenbar hat sich Agypten,
wie schon René-Georges Coquin vermutete’', der Aufnahme des Benedictus
nicht grundsatzlich verweigert, es nur anders als andernorts iiblich eingesetzt.
Betrachtet man das Verhiltnis von Sanctus und Benedictus innerhalb der
Struktur des eucharistischen Hochgebetes genauer, zeigt sich beziiglich des Hei-
lig-Rufes Deckungsgleichheit zwischen Agypten und Athiopien. Das, was Winkler
das »ithiopische Benedictus« nennt** — seit 1548/49 in Europa bekannt, doch bis-
lang nicht mit dem Sanctus in Verbindung gebracht —, unterscheidet sich jedoch
vom alexandrinisch-Agyptischen Benedictus sowohl in seiner Textgestalt* als auch
hinsichtlich der Stellung im Ordo missae. Winkler erkennt diese Struktur:

- Sanctus
eingeschobener Einsetzungsbericht
mit kurzer epikletischer Bitte, dabei:
- Benedictus™.

Die Analyse ist doppelt zu verdeutlichen: Das »éthiopische Benedictus« begegnet
in den Quellen (a) stets eingebettet in einen groBeren Text-Block (angedeutet mit
»dabei: Benedictus«), und zwar zweimal vollzogen, ndmlich vom Priester sowie
von der Gemeinde®. Es steht (b) nicht unmittelbar hinter dem Einsetzungs-
bericht, sondern erst nach jeweils kurzer Anamnese und Epiklese am Ende der
Anaphora, genauer: im Anschluf} an die traditionelle gemeindliche Schluf3formel
des Hochgebetes »Wie es war ... Amen«*. Unseren Text behandelt daher das
klassische Handbuch von Jean Michel Hanssens im Kapitel De benedictione vel
precibus post anaphoram®’. Das Benedictus wire demnach bei Geltung der Spal-
tungshypothese Winklers in Athiopien nicht nur vom Sanctus gelost, sondern
auch aus der Prex eucharistica verdriangt worden.

41  Coquin, L'anaphore (wie Anm. 30) 326 unter Hinweis auf Testamentum Domini und Apostoli-
sche Konstitutionen.

42 Winkler, Witness 124 u. 6.: »the Ethiopic Benedictus«.

43 Dazu s. unten zu Anm. 155. .

44 Winkier, Sanctus 89; vgl. 85. 124; dies.. Bedeutung 97; detaillierter: dies., Witness 126.

45 Zum Text siche unten bei Anm. 163. Die urspriinglichen Konturen des Textblockes sind in der
Editio princeps am besten zu erkennen, im textus receptus hingegen durch Verzahnung mit Vor-
aufgehendem etwas verwischt; s. unten Anm. 167f,

46  Mashata geddasé 120; Daoud - Hazen (wie Anm. 12) 60 Nr. 52; Brightman (wie Anm. 12) 233,
22-24. Auch die detailliertere Strukturanalyse bei Winkler, Witness 126 iibergeht die Schluf3-
formel der Prex eucharistica vor dem »Gepriesen« mit Schweigen.

47  Joannes Michael Hanssens, Institutiones liturgicae de ritibus orientalibus, Bd. 3, Romae 1932, 485
Nr. 1361.
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Der angesprochene »Benedictus«-Block gehort zum dthiopischen Ordinarium
missae, den gleichbleibenden Texten der Feier: Er tritt daher in Verbindung mit
samtlichen im Lande verwendeten Hochgebetsformularen auf®, obschon in
Handschriften und Drucken hédufig unerwihnt oder vertreten allein durch sein
Initium, weil den Benutzern im Volltext hinldnglich bekannt. Gegeniiber Winkler
ist nachzutragen, dafl die Rezitation dieser Passage nach dem &thiopischen
Anaphorenbuch stets im Anschluf3 oder bei einer zeremoniellen Handlung voll-
zogen wird, namlich der Signatio des geheiligten Brotes mit dem heiligen Wein®.
Daraus folgt: In seiner gegenwiirtigen Gestalt ist Winklers »athiopisches Benedic-
tus« kein Textbaustein der Prex eucharistica, sondern gehort uniibersehbar in das
Umfeld der »Precommunion Rites«’’. DaB dies irgendwann, vor Einsetzen unse-
rer Dokumentation, einmal anders gewesen sein konnte, ist von vornherein nicht
vollig auszuschliefen, allerdings bisher durch nichts angedeutet oder bewiesen.
Jedenfalls wirft die Feststellung der gegenwirtig deutlichen strukturellen Tren-
nung von Sanctus und dthiopischem »Benedictus« die Frage auf, ob es sich beim
Heilig-Ruf der éthiopischen Apostel-Anaphora und dem mit betrichtlichem
Zeitabstand gesprochenen »Gepriesen« wirklich um ein im Sinne Winklers se-
kundir gespaltenes Sanctus-Benedictus handelt oder nicht eher um zwei ihrer
Herkunft nach getrennte Texte. Daher sind beide Formeln néher zu betrachten:

2. Das Sanctus der Apostel-Anaphora

Der Heilig-Ruf wurde zwar allgemein Bestandteil eucharistischer Hochgebete,
jedoch in regional unterschiedlichen Formen. Der sich methodisch daher anbie-
tende Liturgienvergleich (>Liturgie comparée«) ergibt: Das Sanctus der &thiopi-
schen Apostel-Anaphora entspricht jener Gestalt, die in den verschiedenen Kon-
fessionen und Liturgiesprachen des alexandrinisch-dgyptischen Raumes iiblich ist.
Namentlich weist es die fiir Agypten typisch gewordene Besonderheit auf, Gottes
Herrlichkeit als »heilig« zu benennen (tfig arylog cov 86Enc™), ein Attribut, das
in der Oratio post Sanctus nicht selten ausdriicklich aufgegriffen wird. In der der-
artig gestalteten Heiligpreisung spiegelt sich zugleich ein fortgeschrittener Stand

48 Detailnachweise: Winkler, Sanctus 86-89. Erginze: Auch die sog. Hosanna-Anaphora (»ith Greg
I«) kennt den iiblichen »Benedictus«-Block: Daoud - Hazen (wie Anm. 12) 70-73; Oscar Léfgren -
Sebastian Euringer, Die beiden gewohnlichen dthiopischen Gregorius-Anaphoren (Orientalia
Christiana 30, 2/Nr. 85), Roma 1933, 103 zu Nr. 35.

49 Maghafa geddasé 120; Daoud - Hazen 61.

50 Gegenwirtig beste Darstellung, iiber die byzantinische Liturgie hinaus, Robert F. Taft, A History
of the Liturgy of St. John Chrysostom, Bd. 5. The Precommunion Rites (Orientalia Christiana
Analecta 261), Roma 2000. Einige Erganzungen bei Gabriele Winkler, in: Oriens Christianus 86
(2002) 171-193.

51 Vgl. Hanssens, ILRO (wie Anm. 47) 394 Nr. 1255; Winkler, Sanctus 128.
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liturgiegeschichtlicher Entwicklung™. Jenes »heilig« fehlt noch in der sog. Barce-
lona-Anaphora (P. Barc. inv. 154b-155a, heute auf Montserrat)™ und im Serapi-
on-Euchologion™ (beide 4. Jh.) sowie im griechisch-eucharistischen Papyrus von
Dér Balizeh (7.Jh.)”. Erstmals sicher belegt ist es mit dem Sanctus-Papyrus
P. Vindob. G 19 887 (5./6.J h.)56. Unter den jiingeren Vertretern der >Anafora de
Barcelona< kennt jenes »heilig« das griechische Fragment P. Vindob. G 41 043
(6.Jh.) im Post-Sanctus”’, noch nicht hingegen die koptisch-sahidische Version
derselben Anaphora, Coptica Lovaniensia Nr. 27, um 600, wiederum dann wohl
das Liturgie-Zitat im sahidischen Isaak-Testament” . Im Post-Sanctus des P. Ryl.
gr. 465 (6. Jh.) wird es plausibel rekonstruiert®; fiir die Stifterinschrift vom Jahr
735 der Marienkirche in Alt-Kairo ist es mit Sicherheit anzunehmen®'. In der Fol-
gezeit setzt sich das Attribut im Nilland allgemein durch. Die mittelalterlichen
Zeugen der melchitischen Markos-Liturgie besitzen es, soweit kontrollierbar,
durchgiingig im ersten Sanctus, im Gemeinde-Sanctus sowie im Post-Sanctus®,
ebendort der dem Koptenpatriarchat entstammende griechische Kacmarcik-
Kodex®. Auch im Sanctus der >Baumstark'schen Liturgie<*”!, im zweisprachigen

52 So auch Winkler, Sanctus 128, dort bewertet als »eine spiatere Konturierung« des Sanctus in
Athiopien. Eine Fassung ohne dieses »heilig« ist im Kontext der dthiopischen Apostel-Anaphora
freilich nicht belegt.

53 R. Roca-Puig, Anafora de Barcelona i altres pregaries (Missa del segle IV). Tercera edicid,
Barcelona 1999, 29. Erhalten ist eine vollstindige Prex eucharistica, nicht nur ein Fragment, wie,
in Unkenntnis der vielfach bibliographierten Edition, Winkler, Basilius-Anaphora (wie Anm. 2)
377 meint.

54 Maxwell E. Johnson, The Prayers of Sarapion of Thmuis (Orientalia Christiana Analecta 249),
Roma 1995, 46.

55 Jiirgen Hammerstaedt, Griechische Anaphorenfragmente aus Agypten und Nubien (Papyrologica
Coloniensia 28), Opladen 1999, 174.

56  Charles Wessely, Les plus anciens monuments du christianisme Ecrits sur papyrus 2 (Patrologia
Orientalis 18, 3), Paris 1924, 437.

57 Hammerstaedt. Anaphorenfragmente 156.

58 Louis Th. Lefort, Coptica Lovaniensia, in: Muséon 53 (1940) 23.

59 K. Heinz Kuhn, The Sahidic version of the Testament of Isaac, in: Journal of Theological Studies
NS 8 (1957) 235; vgl. Winkler, Sanctus 61.

60 - Hammerstaedt, Anaphorenfragmente 77.

61 Ebd. 188. 199.

62 Cuming, Liturgy (wie Anm. 29) 37-39.

63 Macomber, Anaphora (wic Anm. 33) 94 Nr. 23.

64 Anton Baumstark, Eine aegyptische Mess- und Taufliturgic vermutlich (sic) des 6. Jahrhunderts,
in: Oriens Christianus 1 (1901) 2. 15. Sein eucharistisches Hochgebet charakterisiert A. Baum-
stark, Le liturgie orientali e le preghiere “Supra quae,, ¢ “Supplices,, del canone romano. Nuova
edizione con aggiunte (Studi Liturgici 5), Grottaferrata 1913, 7 als »un antico rifacimento della
liturgia di S. Marco«. Alter und Herkunft des Formulars bediirfen noch genauerer Untersuchung.
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P. Naglun inv. 10/95®, in sahidischen Anaphoren des Euchologions »Z 100«*
sowie im Pariser Diakonale®’, beide aus dem WeiBen Kloster, ist es zu lesen.
Alleinige Eigentiimlichkeit des iiblichen ithiopisch-christlichen Gemeinde-
Sanctus® bildet der Zusatz &9 (fessum), »vollkommen«®, zwischen translite-
riertem cofowd und iibersetztem mAnpng 0 ovpovog. Er hingt mit Gewillheit
nicht vom Henoch-Buch ab™ und fehlt, da noch oder vor Ort uniiblich, im Sanc-
tus-Zitat der Vita des Ménchspriesters Banadlewos (1303-1400)"". Handschrift-
lich ist er jedoch ab dem 15. Jh. durch die oben genannte Neophytenkatechese
sowie das Mashafa mestir des Giyorgis von Sagla (f 1425) bezeugt'® und tritt auch
im Mashafa berhan des Zar’a Ya‘qob (1434-1468) auf”. Das alte Anaphorenbuch
San Marco 741 (15. Jh.) in Florenz” verzeichnet das Sanctus in beiden Formen,
mit @4-9° in der Basileios-Anaphora (fol. 33") und ohne solches in der Apostel-
Anaphora (fol. 66"). Bemerkenswert ist, daf} das 449" gleichfalls in der Didasca-
lia aethiopica auftaucht”, die als einzige der nach Athiopien gelangten >apostoli-

65 Tomasz Derda - Katarzyna Urbaniak-Walczak, P. Naglun inv. 10/95: Greek excerpts from a litur-
gy with their coptic translation, in: Journal of Juristic Papyrology 26 (1996) 15.

66 Matthius-Anaphora: Kropp (wie Anm. 31) 112f. bzw. Lanne, L'euchologe (wie Anm. 31) 349 im
Ante- sowie Post-Sanctus, Thomas-Anaphora ebd. 312f. im Post-Sanctus.

67 Paris. copt. 129" fol. 139": Budde (wiec Anm. 37) 146b § 24.

68 Der ithiopische Text ist leicht zugiinglich, da vielfach veroffentlicht, z. B. bei Ernst Hammer-
schmidt, Aethiopica, in: Oriens Christianus 48 (1964) 122; Winkler, Sanctus 90 Nr. 32; Mashata
geddisé (wie Anm. 12) 116; Liturgy Book (wie Anm. 12) 68.

69 Chr. Fr. Augustus Dillmann, Lexicon linguac Aethiopicae, Lipsiae 1865, 1388f.

70 Unmittelbar ersichtlich aus der Gegeniiberstellung von Henoch- und Sanctus der Apostel-
Anaphora bei Winkler, Sanctus 95. Vgl. auch dies., Witness 121 Anm. 31: »it is not found in
Ethiopic Enoch«.

71 Osvaldo Raineri, Atti di Banadlewos (Patrologia Orientalis 48, 1), Turnhout 1998, 58, 14f.

72 Patrologia Orientalis 45, 226, 2; Giyorgis v. Sagla, Mashafa mestir 1 (CSCO 515/Aeth. 89, 17, 20).
Das Wort fehlt in der lateinischen Ubersetzung bei Renaudot (wie Anm. 12) 1, 489, nicht jedoch
in der Editio princeps des éthiopischen Missales von 1548/49: Tasfd Seyon (wie Anm. 24) fol. 165"
(vgl. auch PL 138, 922D: Perfecte pleni). Vom anaphorischen Heilig-Ruf in der Textgestalt ab-
weichende Sanctus-Texte, u. a. ohne 4:4-@® (fessum), finden sich nach dem Evangelium und beim
Friedensgebet Tasfi Seyon fol. 162° und 164"; Renaudot 1, 483. 486; Rodwell (wie Anm. 24) 3491,
108. Auch der Cod. Ambr. X 104bis sup., Psalter mit Anhang (16. Jh.), besitzt ein Sanctus mit
§:%a® in der Marienanaphora des Giyorgis von Sagla ( Takla Maryam Semharay Selim, La Messe
de Notre Dame dite Agréable parfum de sainteté [Rome 1937] 8; ausgelassen in der Ubersetzung
ebd. 9).

73 Mashafa berhin 3, 1 (CSCO 261/Acth. 51, 17, 2f.), ebenso im Sanctus-Zitat am Anfang des Be-
richts (15. Jh.) iiber Erhebung und Ubertragung der Reliquien des Abtes Fileppos: Getatchew
Haile, The Translation of the Relics of Abuni Filappos of Dibri Libanos of Choa, in: Rassegna
di Studi Etiopici 34 (1990 [1992]) 78. Zu Vorkommen in Sanctus-Texten jiingerer Falasa-
Handschriften s. Winkfer, Sanctus 54. 58.

74 Vorgestellt oben bei Anm. 21.

75 Didasc. aeth. 37 (ohne Parallele in den Apostolischen Konstitutionen; vgl. o. Anm. 19).
Der ithiopische Text des Kapitels ist unverdffentlicht. Ich konnte konsultieren Brit. Libr. Or. 793
fol. 143" und Stuttgart, Wiirttembergische Landes-Bibliothek (nicht: Universititsbibliothek),
Cod. orient. fol. 49 (17. Jh.?) fol. 113". Beide zeigen den iiblich gewordenen anaphoralen Sanctus-
Text mit A@® (fessum). Vgl Harden, Didascalia (wie Anm. 19) 176 : »Holy, holy, Lord of
Hosts, the holiness of thy glory [is perfect and]' filleth the heavens and the carth«. Die Anmer-
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schen« Kirchenordnungen ein Sanctus-Formular enthilt. Beim derzeitigen Editi-
ons- und Forschungsstand 146t sich allerdings nicht absehen, ob mit dieser Kir-
chenordnung die direkte oder indirekte Quelle des liturgischen Sanctus-Zusatzes
gefunden oder ob in seiner #dthiopischen Fassung bereits der Widerhall bestehen-
den lokalen Brauches zu horen ist”®. Diskutiert wird, ob man die Einschaltung
4 A-7° zum Vorgehenden oder Nachfolgenden nehmen soll”’. Folglich iibersetzen
bis heute die einen Athiopisten »vollkommen erfiillend«’®, die anderen »Sabaoth,
vollkommen / der Vollkommene«”’. Fiir die Interpretation als Gottespradikation
spricht viel, nicht nur die amharische Sanctus-Ubersetzung, sondern vor allem das
Sanctus-Zitat im Ante-Sanctus der Apostel-Anaphora, das nach dem textus
receptus mit &9 (fessum) endet™, es also zu Sabaoth zieht.

Doch Winkler geht weit dariiber hinaus und biirdet dem Wort eine ganz spezi-
elle Last auf. Sie benutzt es als Argument fir die ungewohnliche Hypothese, der
Adressat des dthiopisch-christlichen Sanctus sei, obschon sich die dthiopische
Apostel-Anaphora als solche an den Gott-Vater wendet”, urspriinglich nicht Er
gewesen, sondern der Gottessohn, Christus. In Athiopien habe man die dem

kung zu 1: »The words look like a gloss«, spiegelt Hardens Sondervotum, der Zusatz habe ur-
spriinglich, im Falle verkiirzter schriftlicher Anfithrung des Sanctus-Textes, nichts anderes besagt
als »und so weiter«, sei in der Folge dann aber auch in den Volltext eingedrungen: Harden,
Anaphoras (wie Anm. 94) 50f. Fiir Lesung und Ubermittlung des Textes in London danke ich
Alessandro Bausi, der Wiirttembergischen Landesbibliothek fiir eine Ablichtung aus dem Stutt-
garter Kodex. Letzteren beschreibt Veronika Six, Athiopische Handschriften Teil 3. Hand-
schriften deutscher Bibliotheken, Museen und aus Privatbesitz (Verzeichnis der Orientalischen
Handschriften in Deutschland 20, 6), Stuttgart 1994, 461-466.

76 Mit Didasc. aeth. 37 stiitzt Kaiser Zar’a Ya‘qob seine Aussage, daB allein Vater, Sohn und Heili-
ger Geist, und nicht einer der Engel, »Himmel und Erde erfiillen«: Getatchew Haile, The Homily
of Ase Zir'a Ya‘aqob of Ethiopia in Honour of Saturday, in: Orientalia Lovaniensia Periodica 13
(1982) 214. Das Sanctus-Kapitel der Kirchenordnung galt demnach zur damaligen Zeit bereits als
Autoritat.

77 Das Problem studierte ausfithrlicher zuletzt Ernst Hammerschmidt, Aethiopica, in: Oriens Chri-
stianus 48 (1964) 122-124, referiert von Wink/er, Sanctus 91.

78 Sou. a. Rodwell (wie Anm. 24) 111; Brightman (wie Anm. 12) 231, 28. 34: »wholly full« ; Léfgren
- Euringer, Gregorius-Anaphoren (wie Anm. 48) 123; Sebastian Euringer, Die aethiopische
Anaphora des heiligen Basilius (Orientalia Christiana 36,3/Nr. 98), Roma 1934, 151 Anm. 16;
Hanssens, ILRO (wie Anm. 47) 394 Nr. 1255: omnino plenus, ibernommen Hammerschmidt,
Gregoriosanaphora (wie Anm. 35) 117 Anm. 118 und Gemnot Biihring - Siegbert Uhlig, Der
eliminierte »Himmel, in: Ostkirchliche Studien 38 (1989) 50 mit Anm. 46: »véllig voll«; Yagob
Beyene, in: CSCO 516/Aeth. 90 (1990) 12: »completamente pieni«.

79  So u.a. Paez (wie Anm. 25) 447: »Deos Sabaot perfeito«; Oscar Lofgren, Varianten und Bemer-
kungen zur dthiopischen Anaphora der 318 Rechtgldubigen, in: Monde Oriental 26-27 (1932/33)
217; Hammerschmidt, Aethiopica 123f.; Winkler, Sanctus 90 u. 6.: »vollkommener Herr/Gott
Sabaoth«.

80 Mashafa geddasé (wie Anm. 12) 120 Nr. 30; Liturgy Book (wie Anm. 12) 68; die Neophytenkate-
chese hingegen zitiert das priesterliche Sanctus vollstindig (Patrologia Orientalis 45, 226), ebenso
das katholische Mashafa geddasé (wie Anm. 12) 53, die Handschrift Brit. Libr. Or. 545 bis zu
»Herrlichkeit«: Brightman (wie Anm. 12) 231, 28f. Die anstoBige Doppelrezitation wurde offen-
bar auch in Athiopien auf verschiedene Weise gemildert; vgl. oben bei Anm. 29.

81  Winkier, Sanctus 92; vgl. 137.
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Sanctus zugrunde liegende jiidische Qedus$a im Wortlaut »christologisch umge-
staltet«™, und zwar durch das »iiber das Glaubensbekenntnis interpolierte«
G2-9° (fessum)™. Tatsichlich begegnet dieses Wort auch in Symbola, aber kei-
neswegs allein in christologischen Aussagen™, sondern fiir jede der drei gottlichen
Personen und fiir die Trinitiit insgesamt: »die Dreifaltigkeit ist wirklich vollkom-
men: vollkommen der Vater, vollkommen der Sohn, vollkommen der Heilige
Geist, ein Gott, dem Ehre und Macht ist in Ewigkeit. Amen«®. Es wiire daher fiir
die Giiltigkeit der diskutierten Hypothese ein doppelter Nachweis notig: Das
4 A-9" des Sanctus dthiopischer Anaphoren ist (a) einem Symbolon entnommen
und (b) gilt oder galt in diesem Sanctus allein der zweiten Person der Trinitit.
Letzteres setzt voraus, daf an dieser Stelle der Gottesname Sabaoth, mit dem
verbunden §:&-¢° auftritt, als Christus-Epitheton zu verstehen ist™. Dafiir ist der
Nachweis nicht erbracht”. In einer Heilig-Akklamation der #thiopischen Basi-
leios-Liturgie dient Sabaoth vielmehr gerade zur Unterscheidung des Vaters vom
Sohn: »Heilig ist Gott Sabaoth! ... Heilig ist Gott, der einzige Sohn, Jesus Chri-
stus, unser Herr! ... Heilig ist der hl. Geist, der Paraklet, der Stirker!«* In der
dthiopischen Chrysostomos-Anaphora steht sogar das gewdhnliche Sabaoth-
Sanctus neben einem christologischen: »Heilig, heilig, heilig [ist] der vollkomme-
ne Herr Zebaoth. Die Himmel und die Erde sind der Heiligkeit deiner Herrlich-
keit voll. - Heilig, heilig, heilig bist Du wahrhaftig, Jesus Christus, der Du heilig
gepriesen wirst vom Mund aller«.*” Entscheidender als das Wort @&9° ist fiir
Winkler denn auch der Rahmen™: »Das gesamte Sanctus ist eingebettet in Frag-

82 Ebd. 171; vgl. 25.

83 Ebd. 128.

84 Dafiir verweist Winkler, Sanctus 91f. auf die athiopische Ubersetzung eines Epiphanios-Symbols
bei Bernd Manuel Weischer. Qérellos IV/2 (Athiop. Forschungen 6), Wiesbaden 1979, 102. Sie
notiert nicht, daB im selben Dokument wenig spiter @A&-@? (fessum) auf den Heiligen Geist
bezogen auftritt: »der Geist Gottes, der vollkommene Geist, der Paraklet« (ebd. 104f.).

85 Homilie des Epiphanios von Zypern iiber den Glauben 5 par. 1; Weischer 46f. 26f.

86 So Winkler, Sanctus 91.

87 Da hier zweifelsfrei nachzuweisen wire, daf} das Sanctus der Apostel-Anaphora, dem Kontext
zum Trotz, einen urspriinglichen Heilig-Ruf an Christus darstellt, geniigt als Beweis nicht der
bekannte Umstand, daf andernorts Christus gelegentlich als Adressat des Sanctus auftritt; vgl.
Albert Gerhards, Le phénoméne du Sanctus adressé au Christ. Son origine, sa signification et sa
persistance dans les anaphores de 'Eglise d'Orient, in: Achille M. Triacca - Alessandro Pistoia
(ed.), Le Christ dans la liturgie (Bibl. Eph. Lit. Subs. 20), Roma 1981, 65-83; Taft, Sanctus 62-64;
Pius Martin Maurer, Sanctus-Deutungen in Werken der griechischen Patristik, Diss. Roma: San
Anselmo 2002, 277f. Auch die in der Anrede zwischen Gott-Vater und Christus schwankende
pseudapostolische Matthius-Anaphora unterscheidet den Herrn Sabaoth vom »Namen deiner
Herrlichkeit, Wort Gottes«, Christus, der die Apostel berief; Kropp (wie Anm. 31) 114f. bzw.
Lanne, L'euchologe (wie Anm. 31) 348f.

88  Euringer, Basilius (wie Anm. 78) 192f. § 111f.

80  Mashafa geddase (wie Anm. 12) 397; Daoud - Hazen 201; deutsche Ubersetzung Maija Priess
(wie Anm. 1) 133.

90  Winkier, Sanctus 92: »wegen seines Rahmens ... christologisch aufzufassen«.
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mente eines Credos, naherhin in die Glaubensaussagen iiber die Inkarnation«’,
namlich die Hochgebetspassagen »Dein Sohn, den du vom Himmel sandtest in
den SchoB einer Jungfrau ...« und »Er kam und wurde von einer Jungfrau gebo-
ren ...«

Der informierte Leser bemerkt an dieser Stelle einen blinden Fleck im Argu-
mentationsgang. Winkler stellt die dthiopische Apostel-Anaphora als ein origini-
res Gebetsformular nach dem Beispiel der ostsyrisch-altkirchlichen Anaphora der
Apostel Addai und Mari” vor. Dabei gilt in Fachkreisen schon lange als sicher,
daf} das dthiopische Formular keine Originalkomposition bildet, sondern abhiin-
gig ist vom Hochgebet (ohne Sanctus) jener frithchristlichen Kirchenordnung, die
heute meist Traditio apostolica genannt wird™. Ahnlich geht die athiopische
Anaphora Unseres Herrn Jesus Christus zuriick auf die Prex eucharistica (eben-
falls ohne gemeines Sanctus) des Testamentum Domini, eine Kirchenordnung des
5.Jh.”. In beiden Fillen ist das Abhingigkeitsgefille offensichtlich und unstrittig.

91 Ebd.91;vgl. 89. 128. 137. 141. 168. 171.

92 Die Zitate bei Winkler, Sanctus 137f. durch Kursivdruck hervorgehoben:

93 Sarhad Jammo, The Anaphora of the Apostles Addai and Mari: A Study of Structure and Histori-
cal Background, in: Orientalia Christiana Periodica 68 (2002) 5-35.

94 Brightman (wie Anm. 12) Ixxv, 20-22; Edmund Bishop. Liturgical comments and memoranda, in:
Journal of Theological Studies 12 (1911) 398f.; Theodor Schermann, Agyptische Abendmahls-
liturgien des ersten Jahrtausends in ihrer Uberlieferung dargestellt (Studien zur Geschichte und
Kultur des Altertums 6, 1-2), Paderborn 1912, 183; John Mason Harden, The Anaphoras of the
Ethiopic Liturgy (Translations of Christian Liturgy 3), London 1928, 3f. 33-37; Léferen - Eurin-
ger, Gregorius-Anaphoren (wie Anm. 48) 66 Anm. 2; Walter Howard Frere, The Anaphora or
Great Eucharistic Prayer (London 1938) 5; Ernst Hammerschmidt, Studies in the Ethiopic
Anaphoras. Second revised edition (Athiopistische Forschungen 25), Stuttgart 1987, 41-43; Eshe-
tu Abate, The Apostolic Tradition: A Study of the Texts and Origins, and its Eucharistic
Teachings with Special Exploration of the Ethiopic Version. Th. D. Concordia Seminary, St.
Louis 1988, 116; Habtemichael Kidane, Art. Anaphoras, in: Encyclopaedia Aethiopica, Bd. 1.
Wiesbaden 2003, 252. - Edition der édthiopischen Fassung der Traditio apostolica mit den ihr ei-
genen Erweiterungen durch Fragmente eines wahrscheinlich alexandrinischen Euchologions:
Hugo Duensing, Der aethiopische Text der Kirchenordnung des Hippolyt (Abhandlungen der
Akademie der Wissenschaften in Gottingen, Philologisch-Historische Klasse 3. Folge Nr. 32),
Gottingen 1946. Das Verhiltnis der Traditio apostolica zu Hippolyt von Rom ist jetzt wieder
umstritten; vgl. Christoph Markschies, Wer schrieb die sog. ,Traditio Apostolica®?: W. Kinzig -
Ch. Markschies - M. Vincent (edd.), Tauffragen u. Bekenntnis (Berlin 1999) 1-74 mit Lit.;
Chr. Markschies, Neue Forschungen zur sogenannten »Traditio Apostolicax, in: R. Taft -
G. Winkler (edd.), Acts of the International Congress Comprative Liturgy Fifty Years after
Anton Baumstark (Orientalia Christiana Analecta 265), Roma 2001, 583-598. Doch beriihrt diese
Frage unser Thema nicht néher.

95  Der griechische Originaltext ist bis auf wenige Fragmente verloren; Benoit Gain, Fragments grecs
inédits du , Testamentum Domini* attribués a saint Basile: Augustinianum 32 (1992) 261-277. Edi-
tion des Hauptzeugen der syrischen Ubersetzung lgnatius Ephraem Il Rahmani, Testamentum
Domini Nostri Jesu Christi, Moguntiae 1899, der gekiirzten Fassung des syrisch-orthodoxen
Synodikons Arthur Védbus, The Synodicon in the West Syrian tradition = (CSCO 367), Louvain
1975, 1-49 mit Ubers. ebd. 368 (1975) 27-64, der davon unabhingigen ithiopischen Version
Robert Beylot, Testamentum Domini éthiopien, Louvain 1984. Zu Einleitungsfragen und Uber-
lieferungsgeschichte vgl. René-Georges Coquin, Le Testamentum Domini. Probléemes de traditi-
on textuelle, in: Parole de I'Orient 5 (1974) 165-188 und M. Kohlbacher, Wessen Kirche ordnete
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In die lebendige Liturgiec Athiopiens wurden die zwei altkirchlich-pseud-
apostolischen Hochgebete allerdings nicht 1 : 1 iibernommen, sondern in einer
iberarbeiteten Gestalt, auf dal sie den liturgischen Standards spaterer Zeit ent-
sprachen, unter anderem durch Einfiigung des inzwischen als unverzichtbar an-
gesehenen Gemeinde-Sanctus. Ferner wurden die nunmehr gebriuchlichen
Interzessionen eingeschaltet, und zwar in das Ante-Sanctus. Bereits damit ist gesi-
chert, dafi die Redaktion der Apostel-Anaphora als bestimmendes Muster ihrer
Uberarbeitung ein Hochgebet des alexandrinischen Typs benutzte; denn allein
dieser ordnet die Interzessionen an dieser Stelle in die Prex eucharistica ein™.
Vermutlich griff man auf vor Ort gewohntes euchologisches Material zuriick”’, um
mit dessen Hilfe die altertiimliche Vorlage zu erginzen, oder nutzte zu diesem
Zweck eine andere schriftliche Autoritéit. Jedenfalls folgt aus all dem methodisch
zwingend: Innerhalb des Textes der dthiopischen Apostel-Anaphora hat ein Hi-
storiker stets die verwertete Hauptquelle, das Hochgebet der Traditio apostolica,
von den Zusitzen und/oder Verdnderungen auf der Ebene der Redaktion zu
unterscheiden. Warum Winkler davon ohne Begriindung Abstand nimmt, bleibt
unverstiandlich”™. Nutzt man hingegen die veroffentlichten Synopsen zwischen
Vorlage und Derivat” zeigt sich unmittelbar, daB das, was Winkler als Fragmente
eines Credos ansieht, hier nicht einem Symbolon entnommen ist, sondern in

das Testamentum Domini Nostri Jesu Christi? Anmerkungen zum historischen Kontext von CPG
1743, in: M. Tamcke / A. Heinz (edd.), Zu Geschichte, Theologie, Liturgie und Gegenwartslage
der syrischen Kirchen (Studien zur Orientalischen Kirchengeschichte 9), Miinster i. W. 2000,
55-137 mit dem Vorschlag, die Redaktion des Werkes »im stidwest-paléstinischen Bereich der
antichalcedonensischen Gruppen um Gaza« anzusiedeln (ebd. 113).

96 (Cesare Giraudo, Eucaristia per la chiesa (Aloisina 22), Roma - Brescia 1989, 464 Anm. 197;
Alphonse Raes, Anaphorae orientales, in: Anton Hénger - Irmgard Pahl (edd.), Prex Eucharisti-
ca, Bd. 1 (Freiburg, Schw. *1998) 100 Nr. 310.

97 Die eingelegten Interzessionen sind erkennbar aus verschiedenen Vorlagen zusammengesetzt.
Dazu gehort in alten Fassungen der Apostel-Anaphora, so der Editio princeps (Renaudot [wie
Anm. 12] 1, 488f.; vgl. noch Brightman 230), eine Oration, die in griechischer und koptischer
Sprache fiir gewdhnlich als die Feier abschliefendes Segensgebet erscheint ( William F. Macom-
ber, The Greek Text of the Coptic Mass and the Anaphoras of Basil and Gregory According to
the Kacmarcik Codex, in: Orientalia Christiana Periodica 43. 1977, 332; Renaudot 1, 114 u. 37;
Brightman ciii), allerdings bei den Kopten auch als Segen iiber das Volk withrend des Hochgebe-
tes auftritt (Joseph Aloysius Assemanus, Codex liturgicus ecclesiae universae 4, 4 (Romae 1754)
2, 63f.). In jiingeren Ausgaben des dthiopischen Anaphorenbuches ist dieser Text in der Apostel-
Anaphora gestrichen und gleichfalls fiir den Segen am Ende der Liturgie vorgesehen (8. A. B.
Mercer, The Ethiopic Liturgy. London 1915, 350-352. 369f.; Daoud - Hazen [wie Anm. 12] 56-58.
741.).

98 Bei Winkler, Sanctus 250-256 findet sich ein eigener Abschnitt »Die dthiopischen Anaphoren und
die dthiopische . Traditio Apostolica“«, in dem die Autorin zutreffend eine Abhingigkeit von
»Precommunion Rites« des Missale Aethiopicum von der dthiopischen Traditio apostolica fest-
stellt (de facto: von den oben Anm. 94 genannten Euchologion-Zusitzen zu dieser Kirchenord-
nung). Um so ritselhafter, daB sie hinsichtlich des Hochgebetes den Konsens der Forschung
gering achtet.

99 Paul Cagin, L'Anaphore Apostolique et ses témoins, Paris 1919; Brightman (wie Anm. 12) Ixxv,
28-31; Bishop (wie Anm. 94) 398f.; Harden, Anaphoras (wie Anm. 94) 31-60.
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Wirklichkeit unmittelbar dem Hochgebet der Traditio apostolica'”. In dessen

Text hat erst eine deutlich jiingere Redaktion das Sanctus zusammen mit dem zu-
gehorigen Rahmen in Ante- und Post-Sanctus — beide ausdriicklich adressiert an
Gott-Vater — eingefiigt, »awkwardly inserted in the middle of the account of the
Incarnation«'”".

Fiir den behaupteten Adressatenwechsel des dthiopischen Sanctus vom Gott
der jiidischen Qedussa zum Christus ihrer christianisierten Gestalt sind hinling-
liche Griinde folglich nicht zu erkennen. Der édthiopische Zusatz 4-9° (fessum)
ist ungezwungener als Anleihe bei Mt 5, 48 zu erkliren'” oder als Ausdruck
orthodoxer Trinititslehre. Im Hinblick darauf ist anzufiithren, dafl die im &thiopi-
schen Synaxarion tiberlieferte Neophytenkatechese (a) ihre Zuhorer ermahnt, mit
dem dreimaligen »Heilig« des Sanctus die Drei gottlichen Personen anzuspre-
chen, und (b) ein Sanctus-Formular mit dem weiteren Zusatz #~A-01 (Selus),

»dreifaltig«'", bezeugt: »... dreifaltiger Gott Sabaoth, vollkommen .« Diese

Fassung des Sanctus mit beiden Zusitzen ist in der Vita (ca. 1451) des Giyorgis

von Sagla zitiert'” und noch heute in der ithiopischen Begribnisfeier erhalten'”.

Eine solche trinitarische Deutung des Sanctus entspricht alexandrinisch-
agyptischer Tradition seit dem 4. J ahrhundert'” und findet sich in Athiopien auch
bei Giyorgis von Sagla und Zar’a Ya‘qob'®.

Neben dem Sanctus-Ruf der Gemeinde wurden, wie schon angedeutet, in die
zur Apostel-Anaphora modernisierte Fassung des Traditio-Gebetes, ohne Zweifel
gleichzeitig, (a) eine priesterliche Sanctus-Einleitung sowie (b) ein Post-Sanctus
eingeflickt. Dessen Initium: »Vere pleni sunt coeli et terra sanctitate gloriac

100 Vgl. den oben bei Anm. 92 zitierten Text mit Trad. apost. 4 Botte: Christum, quem ... misisti de
caelo in matricem uirginis, quique in utero habitus incarnatus est et filius tibi ostensus est, ex
spiritu sancto et uirgine natus.

101 Frere, Anaphora (wie Anm. 94) 58.

102 Hammerschmidt, Aethiopica 123 mit Anm. 34. Vgl. Anaphora der 318 Rechtglaubigen § 1: Seba-
stian Euringer, Die Anaphora der 318 Rechtglédubigen, in: Zeitschrift fiir Semitistik 4 (1926) 131.

103 Dillmann, Lex. (wie Anm. 69) 230.

104 Patrologia Orientalis 45, 224, 34. 226, 2. 4. 6. Vgl. Cosm. Ind. top. 5, 240 (Sources Chrétiennes
159, 351) und Test. Dom. aeth. 17 (42 Beylot; wie Anm. 95).

105 Vie de Georges de Sagla, éditée par Gérard Colin (CSCO 492/Aeth. 81), Lovanii 1987, 45, 20-23.

106 @o& ché.: 71U [Mashafa genzat], Addis Ababa 1944 A. Mis., 53; Friedrich Erich Dobberahn,
Der #thiopische Begrabnisritus, in: Hansjakob Becker - Hermann Uhlein (edd.), Liturgie im
Angesicht des Todes. Judentum und Ostkirchen (Pietas liturgica 10), St. Ottilien 1997, Bd. 2, 960;
dthiopischer Text ebd. Bd. 1, 195.

107 Taft, Sanctus (wie Anm. 28) 62f. mit Belegen. Vgl. besonders das Ante-Sanctus der sahidischen
Matthius-Anaphora: »in dem sie alle zugleich das Dreimalheilig fiir den Namen des Vaters und
des Sohnes und des heiligen Geistes sprechen«: Kropp (wie Anm. 31) 113 bzw. Lanne, L'eucho-
loge (wie Anm. 31) 346f.

108 Giyorgis von Sagla, Mashafa mestir 1 (CSCO 515/Aeth. 89, 18); Getarchew Haile, The Homily of
Zir'a Ya‘aqob in Honour of St. John the Evangelist, in: Oriens Christianus 67 (1983) 155 bzw.
163. Es braucht daher nicht zu verwundern, dal3 dthiopische Christen den dreifachen Heiligruf
von Hen. aeth. 39, 12 gleichfalls auf die Dreifaltigkeit beziehen: Robert Beylot. L'enseignement
de la Foi (Temherta Haymanot), in: Journal Asiatique 274 (1986) 65.
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tuae«, verrit mit der Ankniipfung an das nAnpng abermals unmittelbar das alex-
andrinisch-dgyptische Modell, dic Markos/Kyrillos-Anaphora. Gleich dem einge-
fligten Sanctus vertritt auch seine Einleitung im Ante-Sanctus ein fortgeschritte-
nes Entwicklungsstadium. Dies ist unschwer abzulesen an:

(a) der Verdopplung des Sanctus-Textes fiir priesterliche und gemeindliche Rezi-
tation'” sowie

(b) der Erwahnung der »Lebewesen«.

Die {@a aus LXX (Hab 3, 2; Ez 1, 5) und NT (Offb 4, 6-8) begegnen in der
christlichen Anaphoren-Literatur duflerst selten, auB3erhalb des Nillandes offen-
bar allein in der lteren syrischen Basileios-Liturgie'"”, und zwar hier wie dort die
zwei {®o. von Hab 3, 2 LXX", nicht die vier von Ez 1, 5 LXX und Offb 4, 6-8'"°.
Im alexandrinisch-dgyptischen Traditionsraum fehlen die »Lebewesen« noch in
der Barcelona- und der Serapion-Anaphora sowie in der »Baumstark'schen Litur-
gie«. Prisent aber sind sie schon in einer namenlosen, durch zwei Kalksteinsplitter
aus Theben, heute in London (Brit. Museum, inv. EA 32 799 u. 33 050) bzw. in
St.-Petersburg (Staatl. Eremitage, inv. 1133), iiberlieferten Anaphora in sahidi-
schem Koptisch, etwa 7./8. J h.'"", sowie in der sahidischen Thomas-Anaphora des

109 Siehe oben zu Anm. 29.

110 Hieronymus Engberding, Das eucharistische Hochgebet der Basileiosliturgie. Textgeschichtliche
Untersuchungen und kritische Ausgabe (Theologie des christlichen Ostens 1), Miinster i. W.
1931, LXX. 9. 36. Ebd. LXXXII verweist Engberding auf die Maoglichkeit, daB3 die syrische Fas-
sung (= ©) auch auf armenischem Boden bekannt war. Vgl. Wink/er, Sanctus 147. 149%.; dies.,
Zur Bedeutung alttestamentlicher Schriftzitate im ante Sanctus und ihre liturgiewissenschaftliche
Deutung, in: OrChr 86 (2002) 202f.; dies., Basilius-Anaphora (wie Anm. 2) 457f. Den Beleg dafiir
bietet jedoch kein Eucharistieformular, sondern die armenische Myron-Weihe (nicht: eine
xewpotovia, so versehentlich Engberding, Hochgebet LXXXIT), deren Verhiltnis zu ihren nicht-
byzantinisch-griechischen, syrischen und koptischen Pendants noch zu untersuchen bleibt (eine
Athiopische Version entstand erst 2006). Im griechischen Ordo sind die »zwei Lebewesen«
bezeugt (s. unten Anm. 121). Im armenischen ist das »zwei«, kaum zufillig, durch »viergestaltig«
ersetzt ( Engberding, Hochgebet LXXXII; Erich Renhart, Die élteste armenische Anaphora, in:
ders. - Jasmine Dum-Tragut [edd.], Armenische Liturgien [Heiliger Dienst Erg.-Bd. 2], Graz -
Salzburg 2001, 213; Winkler, Basilius-Anaphora 107). Im syrischen und koptischen Ordo treten
die »Lebewesen« nicht auf.; Denzinger, RO (wie Anm. 35) Bd. 2, 538; Bd. 1, 255. Vgl
H. W. Codrington, The heavenly altar and the epiclesis in Egypt, in: Journal of Theological
Studies 39 (1938) 148.

111 So schon Brightman (wie Anm. 12) 555 zu 131, 25 und Anfon Baumstark, Das eucharistische
Hochgebet und die Literatur des nachexilischen Judentums, in: Theologie und Glaube 2 (1910)
362.

112 Kenntnis der biblischen vier {@o ist selbstverstindlich; gerade darum féllt die Zweizahl in den
Anaphoren auf. Zur Verwendung von Offb 4, 6-8 in anaphorischen Nebengebeten siche unten bei
Anm. 135.

113 Hans Quecke, Das anaphorische Dankgebet auf den koptischen Ostraka B. M. Nr. 32799 und 33
050 neu herausgegeben, in: Orientalia Christiana Periodica 37 (1971) 391-405, hier 393. 395. 400;
ders., Das anaphorische Dankgebet auf dem koptischen Ostrakon Nr. 1133 der Leningrader
Eremitage neu herausgegeben, in: ebd. 40 (1974) 46-60, hier 53f. 57. 59. Die gegenteilige Aussage
bei Winkler, Sanctus 148: »(noch?) nicht im koptischen Fragment (Brit. Mus. 4)«, und 157 resul-
tiert aus unterlassener Benutzung von Queckes Neuausgabe des Textes in London.
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WeiBen Klosters''". Fiir die Markos/Kyrillos-Liturgie tradieren die spitantiken

griechischen liturgischen Papyrus-Fragmente die betreffende Passage nicht, eben-
so nicht die Londoner Holztafel mit der sahidischen Ubersetzung'", wohl aber
die Papierblatter in Prag (11. Jh.), in denen jedoch die »Lebewesen« immer noch
nicht genannt sind'', gleichfalls nicht in der selten bezeugten ithiopischen Uber-
setzung der Markos-Anaphora (Vat. Aeth. 95)'". Die mittelalterlich-melchi-
tischen Markos-Handschriften, ausgenommen der Messanensis, lassen dann
simtlich die »zwei Lebewesen« auftreten''®, ebenso der dem Koptenpatriarchat
entstammende griechische Kacmarcik-Kodex'” und die bohairischen MeR-
biicher'”. Im Griechischen erscheinen die zwei {@o. auf der zweiten oder dritten
Stufe textlicher Erweiterungen'”, als neue Gruppe oder als nihere Kennzeich-
nung der Gott lobenden Himmelswesen'>. Das sahidische Hochgebet der Ostra-
ka bestimmt die zwei »Lebewesen« (Hab 3, 2) als Cherubim und Seraphim, deren

114 Lanne, L'euchologe (wie Anm. 31) 310f.

115 Hans Quecke, Ein saidischer Zeuge der Markusliturgie (Brit. Mus. Nr. 54 036), in: Orientalia
Christiana Periodica 37 (1971) 40-54. Der Text setzt erst mit dem Post-Sanctus ein.

116 Valerie HaZmukovg, Miscellaneous Coptic prayers, in: Archiv Orientalni 8 (1936) 318-333;
9 (1937) 107-145, hier 145.

117 Takia Maryam Semharay Selim, Textus Aethiopicus Anaphorae Sancti Marci, in: Ephemerides
Liturgicae 42 (1928) 524f. Zur benutzten Handschrift vgl. Grébaut - Tisserant (wie Anm. 22) 371,
zur Heimat ihrer Vorlage, Dabra Besrat alias Dabra Zéna Marqos, Enrico Cerulli, Gli Atti di
Z&na Marqos, in: Collectanea Vaticana in honorem Anselmi M. Card. Albareda a Bibliotheca
Apostolica edita = Studi e Testi 219 (Citta del Vaticano 1962) 192f. Anm. 3. Das Kloster be-
anspruchte iiber seinen Griinder besondere Beziehungen zu Markos und zu Alexandrien.

118 Cuming, Liturgy (wie Anm. 29) 37f. Zur Verbindung der zwei {®o: von Hab 3, 2 LXX mit dem
Sanctus-Gesang Jes 6, 2f. vgl. schon Orig. princ. 1, 3, 4. 4, 3; Taf, Sanctus (wie Anm. 28) 42-49;
August Strobel, Habakuk, in: Reallexikon fiir Antike und Christentum 13 (1986) 221. Zwei
»Seraphim« mit den Charakteristika der Cherubim singen das Jesaja-Sanctus bei Cosm. Ind. top.
5, 166 (Sources Chrétiennes 159, 249). Die Verwischung der Unterschiede zwischen Seraphim
und Cherubim bis hin zu ihrer Verschmelzung ist frithchristlichen Engelvorstellungen geldufig;
reiches Material bei Michl (wie Anm. 8) 5-103. Die Seraphim und Cherubim als vieldugige und
sechsfliigelige (@, d. h. unter communicatio idiomatum, kennt bereits Sophron. Hieros. mirac.
Cyr. et Joh. 36, 17 (Natalio Fernandez Marcos, Los Thaumata de Sofronio, Madrid 1975, 326).

119 Macomber, Anaphora (wie Anm. 33) 93 Nr. 22.

120 Coguin, L'anaphore (wie Anm. 30) 323.

121 Erhellende Synopse von Serapion-Anaphora, Papyrus von Dér Balizeh und Markos-Anaphora
bei Coguin, L'anaphore 325. Vgl. Winkler, Sanctus 156f: in der Serapion-Anaphora seien durch
bewuBten Eingriff »in den Text« (des Hochgebetes oder des Bibelzitates?) die {de durch die
Seraphim ersetzt: 1o dv0 THLIONCTE oepagel: Johnson (wie Anm. 54) 46, Wahrscheinlicher ist
die nachtriigliche Einfiigung von {@c: und Cherubim in die Markos-Anaphora, so daB sich das
entwicklungsgeschichtliche Schema: (1) zwei Seraphim — (2) zwei {do = Cherubim + Seraphim,
ergibe. Gleichfalls erst spit, und offenbar aus der Markos-Liturgie, gelangten die »zwei Lebewe-
sen« in das Ante-Sanctus des griechisch-melchitischen Hochgebetes zur Heiligung des Myrons,
wohingegen sie in die syrische und koptische Fassung desselben Formulars keinen Eingang fan-
den; vgl. Hieronymus Engberding. Zum Myronweihegebet des Vat. gr. 1970, in: Orientalia Chri-
stiana Periodica 26 (1960) 254. 256. 258f.; André Jacob, Cing feuillets du Codes Rossanensis (Vat.
gr. 1970) retrouvés a Grottaferrata, in: Muséon 87 (1974) 53.

122 Bryan D. Spinks, The sanctus and the eucharistic prayer, Cambridge 1991, 87f.; Winkler, Basilius-
Anaphora (wie Anm. 2) 513 zur griechischen Markos-Anaphora: »die ,,zwer hochgeehrten Tier-
wesen” werden néher als Cherubim und Seraphim identifiziert«.
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jedes die sechs Fliigel von Jes 6, 2 / Off 4, 8 besitzt'®. Auch in der sahidischen
Thomas-Anaphora'* sowie in der bohairischen Ubersetzung der Markos/Kyrillos-
Anaphora sind den zwei (o stets die sechs Flugel und die vielen Augen von Se-

raphim und Cherubim zugeschrieben'®, so daB man den Eindruck gewinnt, daf

hier diese mit je einem der beiden {da gleichgesetzt werden'”,

In der #thiopischen Apostel-Anaphora'”’ wie in der Neophytenkatechese blei-
ben die »Lebewesen« (4704, ensesa) ohne jede Zahl'®, als habe man die Zwei
der alexandrinisch-dgyptischen Tradition vermeiden, aber die Vier — einzige
biblisch fundierte Alternative — nicht sogleich einsetzen wollen. Doch werden den
»Lebewesen« wie bei den Kopten die sechs Fliigel von Jes 6, 2 / Offb 4, 8 zuge-
schrieben, so daB sie auch hier mit den gleich anschlieend genannten Seraphim
und Cherubim geglichen scheinen'”. Die vielen Augen (Offb 4, 8) fehlen aller-
dings immer, und in orthodoxen Drucken des textus receptus ist schlieBlich auch
»Seraphim und Cherubim« ersatzlos getilgt"™. Die gehiuften Streichungen atmen
Verlegenheit und antworten vermutlich auf die Beobachtung von Widerspriichen
in und zu den biblischen Angaben, wie sie auch einheimische Gelehrte feststell-
ten: » Die mit den vielen Augen« haben keine »sechs Fliigel« ... >Die mit den sechs
Fliigeln< haben keine »vielen Augen«?', Weitere Vorkommen der {@a in éthio-
pischen Eucharistietexten, die Winkler anfiihrt, tragen zur Sache nichts Wesentli-
ches bei, belegen in keinem Fall ein hoheres Alter ihrer Nennung im Hochgebet.

123 Quecke, Ostraka B. M. 395: »Vor dir stehen deine zwei Lebewesen, die Cherubim und Seraphim.
Sechs Fliigel hat der eine und sechs der andere«. Der Passus erinnert an den griechisch-
eucharistischen Papyrus von Dér Balizeh (C H. Roberts - B. Capelle, An early Euchologium,
Louvain 1949, 22) sowie die sog. syrische Sanctus-Einleitung der Gregorios-Anaphora (Afbert
Gerhards, Die griechische Gregoriosanaphora, Miinster i. W. 1984, 24 Z. 54f.) mit dem Unter-
schied, daB dort, wie in der Serapion-Anaphora, die zwei Seraphim gemeint sind.

124 Lanne, L'euchologe (wie Anm. 31) 310f.

125 Coguin, L'anaphore (wie Anm. 30) 323.

126 Vgl. auch Winkler, Sanctus 152 Anm. 89 zur Parallele in der syrischen Basileios-Anaphora:
»die zwei Hayyot mit den Seraphim und Cherubim identifiziert«; ebenso dies., Basilius-Anaphora
(wie Anm. 2) 456 Anm. 18.

127 Tasti Seyon (wie Anm. 24) fol. 165'; Paez (wie Anm. 25) 447; Brightman (wie Anm. 12) 231, 14-21
und Harden, Anaphoras (wie Anm. 94) 34 nach Cod. Brit. Libr. or. 545 (17. Jh.); Mashafa
geddasé (wie Anm. 12) 115 Nr. 27; Liturgy Book (wie Anm. 12) 66; Daoud - Hazen 58 (wie
Anm. 12) Nr. 25. )

128 Winkler, Sanctus 90 mit Anm. 92 setzt die »ehrwiirdigen Lebewesen« der Apostel-Anaphora vor-
eilig mit den vier Wesen von Ez 1, 5f. und Offb 4, 6-8 gleich, ohne die alexandrinisch-dgyptischen
Parallelen zu beachten und in ihrem Sanctus-Buch Hab 3, 2 LXX iberhaupt zu erwéhnen. :

129 Brightman (wie Anm, 12) 231, 14f: »and thine honourable creatures that have six wings, the sera-
phin and cherubine; vgl. Winkfer, Sanctus 147f. 171: »verschmolzen«.

130 Mashafa geddasé 1151, Nr. 27; Liturgy Book 66; Daoud - Hazen 58 Nr. 25-27, anders das vatikani-
sche Mashata geddasé (wie Anm. 12) 53.

131 Amharischer Kommentar zur Anaphora Unserer Herrin Maria 2, 12: Bd/l, \Unsere Herrin Maria*
(wie Anm. 1) 125. Die zwei (@ der alexandrinisch-dgyptischen Tradition gerieten in der &thiopi-
schen Apostel-Anaphora iiberdies zu cinem formularinternen Widerspruch, insofern die in ihre
Interzessionen eingearbeitete Oration (siche 0. Anm. 97) ausdriicklich die vier Lebewesen von
Offb 4, 6-8 ansprach.
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Die Erwdhnung der »vier Lebewesen« von Oftb 4, 6-8 »voller Augen« nach dem
Sanctus in der Anaphora der 300 (318) Rechtgliubigen'® (= Konzilsviter von
Nikaia), einem relativ jungen einheimischen Erzeugnis'”, verdankt sich nicht
direktem Einfluf3 der Apostel-Anaphora, da diese beim Sanctus weder die Vier
noch die Augen nennt. Auch die éthiopische Basileios-Liturgie fuhrt die vier (oo
an, »nach dem Sanctus«'*, de facto ganz auBerhalb der Anaphora, im Vernei-
gungsgebet vor der Kommunion, einer Ubernahme aus der koptischen Liturgie
und, wie die anschlieBende Erwahnung der Vierundzwanzig Altesten belegt,
gleichfalls aus Offb 4, 6-8 geschopft'™.

3. Zum Einsetzungsbericht der dthiopischen Apostel-Anaphora

Die Vorlage der dthiopischen Apostel-Anaphora, das Eucharistiegebet der Tradi-
tio apostolica, enthilt bekanntlich zwar kein Sanctus oder Benedictus, sehr wohl
aber schon einen eucharistischen Einsetzungsbericht. Auf der Ebene der erwei-
ternden Redaktion mufite demnach nicht etwa ein solcher zwischen ein gegebenes
Sanctus-Benedictus-Paar, Winklers »einstige Qedussa, bestehend aus Is 6, 3
[= Heilig-Ruf] und der Variante zu Ez 3, 12 [= ,.gepriesen ...“]«"*, eingeschoben

werden, sondern das in der Apostel-Anaphora nunmehr zu lesende Sanctus wurde

nachtriglich vor einen bereits vorhandenen Einsetzungsbericht eingebracht'”’.

Freilich behielt die Redaktion nicht dessen in der Traditio apostolica vorgefun-
dene Textgestalt bei, sondern fiigte eine modernisierte Fassung ein'®. Eine Art
Interpolation ist dies gewif3, aber nicht im Winkler'schen Sinne eines trennenden

132 Daoud - Hazen 124 Nr. 21; Sebastian Euringer, Die dthiopische Anaphora der 318 Rechtgliubi-
gen, in: Zeitschrift fur Semitistik 4 (1926) 125-144. 266-299. Ebenso in der Hosanna-Anaphora
§ 14: Lofgren - Euringer, Gregorius-Anaphoren (wie Anm. 48) 86f.

133 Getatchew, Controversies (wie Anm. 1) 116f. 120f, 124, 128, Nicht zur #thiopischen Original-
literatur zihlt diese Anaphora Prerluigi Piovanelli, Les controverses théologiques sous le roi Zar’a
Ya‘qob (1434-1468) et la mise en place du monophysisme éthiopien, in: Alain Le Boulluec (ed.),
Le controverse religieuse et ses formes, Paris 1995, 206 Anm. 66. Die Anaphora der 318 Recht-
gldubigen und vergleichbare andere Formulare seien vielmehr von damaligen koptischen Metro-
politen Athiopiens veranlafite Ubersetzungen arabischer Texte. Entwiirfe eucharistischer Hoch-
gebete in arabischer Sprache sind der Liturgiegeschichte des Patriarchats Alexandrien freilich
bislang unbekannt.

134 Winkler, Sanctus 148 = dies., Basilius-Anaphora (wie Anm. 2) 457.

135 Euringer, Basilius (wie Anm. 78) 190-193 § 110; vgl. Joseph Aloysius Assemanus, Codex liturgicus
ecclesiae universae 4, 4 (Romae 1754) 1, 181 mit Anm. 1. Den Nachweis der édigyptischen Parallele
verdanke ich einem namenlosen Vorbesitzer meines »Euringer«. Ebenfalls von Offb 4, 6-8 abhiin-
gig ist die Erwihnung der »vier Lebewesen« in dem oben Anm. 97 genannten griechisch, koptisch
und dthiopische erhaltenen Segensgebet iiber das Volk.

136 Winkler, Sanctus 92f.

137 Gegenteilig Winkler, Witness 128: »the Ethiopic “Anaphora of the Apostels* had ... no Instituti-
on Narrative, but contained the Sanctus from the beginning«.

138 Mashata geddase (wie Anm. 12) 117-119; Daoud - Hazen (wie Anm. 12) 59f. Nr. 39-44f.; ithiopi-
scher Text mit lateinischer Ubersetzung auch bei Hammerschmidt, Studies (wie Anm. 94) 112f.
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Einschubs zwischen urspriinglich vereintem Sanctus und Benedictus'’. Auch der
Austausch der Einsetzungsberichte 148t erkennen, daf} in Athiopien das Traditio-
Hochgebet nicht die maBgebliche Praxis verkorperte, dorthin vielmehr als Lese-
Liturgie gelangte, die bei Ubernahme in den lebendigen Gottesdienst nach dem
Modell vor Ort gepflegter oder vorbildlicher Traditionen neu gestaltet werden
mufte.

Die Herkunft des Modells ist auch fiir den Einsetzungsbericht keine offene
Frage mehr. Charakteristische Erweiterungen seiner Gestalt in der Apostel-
Anaphora entstammen, wie Fritz Hamm'* und Ernst Hammerschmidt'*' nach-
wiesen, alexandrinisch-Agyptischer Gebetstradition im Zustand etwa des 6. Jahr-
hunderts. Damit bestitigt sich, was wir am Sanctus und seinem Rahmen beobach-
ten konnten: Bei der Redaktion der dthiopischen Apostel-Anaphora stand neben
der Hauptquelle, der Traditio apostolica, ein eucharistisches Hochgebet alexan-
drinischen Typs Pate'". Die Altersbestimmung der eingewechselten Abend-
mahlserzihlung vertriagt sich durchaus mit den entwicklungsgeschichtlichen
Merkmalen des Sanctus-Abschnitts, die oben erhoben wurden, so dal} das 6. Jh.
als terminus post quem der Sekundarquelle angesehen werden darf. Das Datum
ihrer Nutzung beim aggiornamento des Traditio-Hochgebetes in Athiopien kann

und diirfte deutlich spiter liegenm.

4. Das édthiopische » Benedictus«

Da Winkler fiir den Wortlaut des dthiopisch-christlichen Sanctus, insbesondere
seinen eigentiimlichen Zusatz %&7° (fessum), eine spezielle Abhingigkeit von
der Henoch-Literatur nicht beansprucht, hingen Gelingen oder Scheitern ihrer
Beweisfithrung an dem erfolgreichen Nachweis von Henochs Erbe im »éthiopi-
schen Benedictus«. Der unter diesem Namen eingefiihrte Text folgt, wie oben ge-
sagt, auf die traditionelle SchluBformel (Gomep v kol £otiv kTA.) des eucharisti-
schen Hochgebetes. Verglichen mit dem #dgyptischen Benedictus besitzt er nach
Winklers Ubersetzung'** diesen Wortlaut und folgende Parallelen'*:

139 Winkler, Sanctus 94.

140 Fritz Hamm, Die liturgischen Einsetzungsberichte im Sinne vergleichender Liturgieforschung
untersucht (Liturgiegeschichtliche Quellen und Forschungen 23), Miinster i. W. 1928, 15-18. 95.

141 Hammerschmidt, Studies (wie Anm, 94) 134. 137. 148.

142 Vgl. schon Brightman (wie Anm. 12) Ixxv, 20-22: »by the addition of the details of the Egyptian
anaphora«,

143 [renée-Henri Dalmais, 1a Tradition apostolique et ses dérives dans les pricres eucharistiques
éthiopiennes, in: Augustinianum 20 (1980) 109-117 datiert die Ubernahme des Hochgebetes der
Traditio apostolica in den liturgischen Gebrauch der dthiopischen Kirche erst in die Epoche des
Metropoliten Salima (1348/9-1388). Altestes externes Zeugnis der Apostel-Anaphora ist wohl
Giyorgis von Sagla (1 1425), Mashafa mestir 19 (CSCO 516/Aeth. 90, 225).

144 Winkler, Sanctus 93. 113. 135, Zum éthiopischen Text s. unten bei Anm. 155.

145 Winkler, Sanctus 83. 93. 95; dies., Witness 124; dies., Beobachtungen 216.
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§ Agypt. Benedictus Athiop. Benedictus Parallelen nach Winkler
1 | apfv kOpte Gepriesen sei der Hen. aeth. 39, 13; vgl. Ps
Name des Herrn, A W W e G e e
Ez 3, 12
2 | evhoymuévoc 6 und gepriesen sei Ps 118 (117), 26 = Mt. 21,

EPYOUEVOC €V
OVOLTL TOD KUpLov

der, der kommt im

9

Namen des Herrn,

3 | oboavva év Toig
VYIGTOLG

Mt 21, 9

4 und der Name seiner | Ps 72 (71), 19; vgl. Ez 3,
Herrlichkeit soll ge- 12
priesen sein.

So sei's. So sei's. So
sei er gepriesen.

5 | aufiv aufiv aufy

Der Vergleich macht die Nihe und die Unterschiede beider Formulare deutlich.
Jeweils im Zentrum steht Ps 118 (117), 26 par. Mt 21, 9, der Lobpreis der Kinder
Jerusalems beim Einzug Jesu (§ 2). Im Athiopischen fehlt das Hosanna von
Mt 21, 9 (§ 3), fiir Winkler die schmauchende Pistole ihres Indizienprozesses um
das hohe Alter des Formulars'*. Auf die im Athiopischen drei Worter der ersten
Preisung des gottlichen »Namens« (§ 1) — wobei die Gottesbezeichnung sogar
noch variiert (A4 / AMLAANhC)"*" - beschriinken sich die geltend gemach-
ten »wortlichen Ubereinstimmungen«'* des dthiopischen »Gepriesen« mit Hen.
aeth. 39, 13. Allein von diesen hiingt allerdings die Deutung des Sanctus + Bene-
dictus der Apostel-Anaphora als christianisierte zweiteilige Henoch-Qedussa
letztlich ab. Die ndmlichen Wendungen von Ps 72 (71), 19 und/oder Ps 113 (112),
2 stehen dabei unbestritten wenigstens im Hintergrund'*’. Bei Annahme eines di-
rekten Psalterzitates — in christlicher Gebetsliteratur tausendfach tblich — braucht
es freilich Henoch als Vermittler ganz und gar nicht'’. Die zweite Namens-
preisung des »Gepriesen« (§ 4) ist wortlich Ps 72 (71), 19 entnommen; Ez 3, 12,
der Cherub-Ruf, geht teilweise parallel, wird als Quelle hier aber nicht zusitzlich

146 Siche oben zu Anm. 8.

147 Siehe den dthiopischen Text unten bei Anm. 155ff.

148 Winkler, Sanctus 96; vgl. dies.., Bedeutung 92; dies., Beobachtungen 223; dres., Witness 124.

149 Winkler. Sanctus 83; zusitzlich, aber unnétig, fithrt sie Ez 3, 12 an; vgl. Winkler, B(.()bdchlungcn
216: »Fusion«von Ps 72 (71), 19; 113 (112), 2 und Ez 3, 12.

150 Brightman (wie Anm. 12) 562 betrachtete § 1 als Zitat von Ps 113 (112), 2; Néheres gleich unten
bei Anm. 154.
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benotigt. Eine liturgische Parallele zu § 4 findet sich mit der Matthidus-Anaphora
in Agypten: »gepriesen ist der Name deiner heiligen Herrlichkeit«"'. Angesichts
des mageren Befundes lassen sich Zweifel an der Behauptung, das »Gepriesen«
der dthiopischen Apostel-Liturgie sei »nichts anderes als eine Variante zur Qe-
dussa« der Henoch-Literatur'Sz, allenfalls unterdriicken, nicht aber nachhaltig be-
ruhigen. Methodisch durchaus angebracht wiren ferner Erwigungen, ob es sich
bei diesen Preisungen in Athiopien nicht um die lokale Umgestaltung des #gypti-
schen Benedictus handeln konnte, moglicherweise unter dem EinfluB} der Lektiire
des Henoch- und Jubildenbuches, beides Bestandteilen der #thiopisch-christ-
lichen Bibel, die im christlichen Agypten gleiche Bedeutung nicht besaf3en.

Doch die Losung der Herkunftsfrage ist einfacher: Bei Winklers »éthiopischem
Benedictus« handelt es sich um nichts anderes als ein Zitat aus dem Testamentum
Domini, aus dessen éthiopischer Ubersetzung euchologisches Material auch an
anderen Stellen, z. B. mit dem >Steuermann-Gebet<™>, in das Anaphorenbuch der
Athiopier iibernommen wurde. Die Texte im Vergleich:

Pss. acth.”

Athggp. Benedi-

Test. Domini

Hen. aeth. 39, 13

72 (71), 19
118 (117), 26

o471 :H L aPR A :

oo :
AN AN

AGATD : GAT° =

(F4-h1 : HEaOZ A :

Noev :
AN AN :

tus™ aeth."®
113 (112),2"7 | (-4 = ow- (-5 = Now- 41 : fovo- ;
ARMANIC == AATM AN : ARTMNA :

ATAaD : GAI° =

72(71), 19 @ LN e | o408 pam
Nleherdzu- 5 - (lch-l:U- 5
106 (105),48 | aeh7:aeh7: | agh7: Agh7 =

(40 : ALOT =

151 Kropp (wie Anm. 31) 112f. bzw. Lanne, L'euchologe (wie Anm. 31) 348f.

152 Winkler, Sanctus 112. 114f.; vgl. dies., Witness 124: »There cannot be the slightest doubt that this
peculiar shape of the Ethiopic Benedictus of the "Apostles-Anaphora” derives from the second
part of the Qedusha in the Ethiopic Enoch«.

153 Ldfgren - Euringer, Gregorius-Anaphoren (wie Anm. 48) 119.

154 Psalterium Davidis Aethiopice et Amharice, London o. J. Vgl. Monica S. Devens, A Concordance
to Psalms in the Ethiopic Version (Athiopistische Forschungen 59), Wiesbaden 2001, bes. 275f. zu
aA%hoe : Gaav,

155 Tasfa Seyon (wie Anm. 24) fol. 165", Mashata geddasé 121; Liturgy Book (wie Anm. 12) 76;
Daoud - Hazen 61 Nr. 55; deutsche Ubersetzung oben bei Anm. 144.

156 Test. Dom. aeth. 16: Robert Beylot, Testamentum Domini éthiopien. Edition et traduction.
Louvain 1984, 40 par. Test. Dom. syr. 1, 23 (44 Rafmani; wie Anm. 95); auf dicses »Benedictus«
des syrischen Testamentums bei der Kommunion weisen bereits Coguin, 1'anaphore (wie Anm.
87) 326 und Gerhards, Le phénoméne (wie Anm. ) 78 hin.

157 (140 = Nae 2 AANLANhC

158 Textvariante: @ &--0&h ¢ Beylot 4054.
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Bis auf belanglose Varianten entspricht, wie man sieht, das »Gepriesen«-
Formular der Apostel-Liturgie dem &dthiopischen Text des Testamentum Domini
vollig. Demgegeniiber wiegt die von Winkler festgestellte Ubereinstimmung mit
Hen. aeth. 39, 13 gering. Genau betrachtet, steht dem Henochbuch der Testamen-
tum-Text sogar nidher, da beide mit Ps 113 (112), 2: »Gepriesen sei der Name des
Herrn« das »von Ewigkeit zu Ewigkeit« aus Ps 72 (71), 19 parr. verkniipfen, das in
der Fassung des Anaphorenbuches fehlt. Bezieht man sodann den éthiopischen
Psalter systematisch in den Vergleich ein, zeigt sich schlieBlich, daB unser »Ge-
priesen« insgesamt nichts anderes ist als eine Art Cento von Psalm-Stellen zum
Lob des gottlichen Namens, nicht etwa die altertiimliche Variante des zweiten
Teils eines liturgischen Sanctus + Benedictus. Das im »athiopischem Benedictus«
vermifite Christus-Hosanna von Mt 21, 9 fehlt in der als Quelle verwendeten Kir-
chenordnung des 5. Jahrhunderts gleichermallen. Die gelegentliche Abwesenheit
des Hosanna-Rufes in christlichen Texten darf daher nicht mit Winkler als un-
triiglicher Beweis allerhochsten Alters bewertet werden. Vielmehr beziehen sich
die Christen im Gebet offensichtlich bald auf das Alte Testament: Ps 118 (117), 26
LXX ohne Hosanna'’, bald auf das Neue Testament: Mt 21, 9, d. h. Ps 118 (A7)
26 LXX plus Hosanna'®, beide Mal eic Xowotdv, »auf Christus hin«, gelesen.

Die folgende Synopse, der Einfachheit halber sogleich in Ubersetzung wieder-
gegeben, macht sichtbar, daf3 nicht allein das »Gepriesen«, sondern der ganze
Text-Abschnitt, innerhalb dessen es begegnet, en bloc aus dem Testamentum

Domini'® in das athiopische Ordinarium missae'® eingefiigt worden ist'®*:

§ Missa Aethiopum Testamentum Domini

1 | Diaconus: Que [e diacre dise:
Toto corde deprecamur Dominum supplions de tout notre cceur le
Deum nostrum, ut benigne nobis Seigneur. notre Dieu, pour qu’il
concedat unionem bonam Spiritus nous accorde 'union de I'Esprit
sancti. Saint.

159 Vgl. Giyorgis von Sagla, Mashafa mestir: CSCO 516/Aeth. 90, 22. 66. 106. 133.

160 Vgl. ebd. 142. Im 4. Jh. sangen Jerusalems Christen Ps 118 (117), 26 LXX ohne Hosanna, doch
eindeutig auf Christus bezogen; Eger. peregr. 25, 6; 31, 3 (Sources Chrétiennes 296, 250. 274
Maraval).

161 Test. Dom. aeth. 16 (Beylot 171; athiopisch: ebd. 40) par. Test. Dom. syr. 1, 23 (44 Rahmani).

162 Renaudot (wie Anm. 12) 1, 490f.; PL 138, 923D-924A; ithiopisch: Tasfa Seyon (wie Anm. 24)
fol. 165". Die Neophytenkatechese erwiihnt und deutet diesen Abschnitt des Ordinarium missae
nicht.

163 Nachtréglich sehe ich, daf3 sich diese Beobachtung, bezogen auf die syrische Fassung des Testa-
mentums, schon findet bei Pau/ Drews, Rez. Rahmani: Theologische Studien und Kritiken 74, 1
(1901) 149.
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Missa Aethiopum

Testamentum Domini

Sacerdos:

Da nobis ut uniamur in Spiritu tuo
sancto, et sana nos per hanc oblatio-
nem, ut in te vivamus per omnia sae-
cula saeculorum.

Amen.

Benedictum sit nomen Domini:

et benedictus qui venit in nomine
Domini:

et benedicatur nomen gloriae ejus:
fiat, fiat, fiat.

Populus: idem repetit.

Sacerdos:
Mitte gratiam Spiritus sancti super
nos.

Que l'éveque dise:

donne-nous d’étre unis en ton es-
prit Saint et guéris-nous par cette
oblation, pour que nous vivions en
toi qui es pour tous les siécles, dans
les siecles des siecles.

Le peuple dira: amen.

Que le peuple prie comme cela.
Aprés cela, que la fin de I’ action de
gréces soit ainst.

béni soit le nom du Seigneur pour
les siecles des siecles.

Que le peuple dise: amen.

Et que le prétre dise 4 nouveau:
béni soit celui qui vient au nom du
Seigneur

et beni le nom de sa gloire.

Que le peuple dise: soit, soit.

Que l'evéque dise:
envoie la grace de I’Esprit Saint sur
nous.

In der Kirchenordnung des 5. Jahrhunderts stellt die zitierte Passage euchologi-
sches Material fiir die »Precommunion Rites« bereit. Im »Gepriesen« erkannte
John Wordsworth néherhin den Abschluff der »prayers before communion«'®.
Ein mit Mt 21, 9/ Ps 118 (117), 26f. gebildetes christologisches Benedictus vor der
Kommunion ist in Syria tatsichlich bereits um 380 durch die Apostolischen Kon-
stitutionen bezeugt'®. Im #thiopischen Anaphorenbuch hingegen wurde der Text-
Block aus dem Testamentum Domini als offenbar geschitzte Lesefrucht zunachst
ohne echte Funktion zwischen die Schlufiformel des Hochgebetes und die sog.
Oratio fractionis vor dem Vaterunser gezwingt'®. Diese Oration fiihrt ihre Be-

164 John Sarum [d. i. J. Wordsworth], The Testament of Our Lord, in: Revue International de Théo-
logie 8 (1900) 471. .

165 Const. apost. 8, 13, 13 (SC 336, 208 Metzger); 7aft, Precommunion rites (wie Anm. 50) 241.

166 Erst neuere Gewohnheiten verschriinken die ersten Glieder des Textblocks mit Schlufitexten des
Hochgebetes: Magshata geddise (wie Anm. 12) 120£.; Liturgy Book T4-76; Daoud - Hazen 60f.
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zeichnung >Brechungsgebet< nicht aus inhaltlichen Griinden, sondern weil nach
dem syrisch beeinfluiten Ordo missae der Kopten zu diesem frithen Zeitpunkt,
knapp hinter der Schluffformel des Hochgebetes, der Ritus der Brechung und
Mischung von eucharistischem Brot und Abendmahlswein vollzogen wird. Als
Verfallserscheinung hat es zu gelten, daB schlieBlich Kopten und Athiopier mit
diesen Handlungen noch wiihrend der Prex eucharistica beginnen'®’. Das Zu-
sammengehen von »Gepriesen«-Block und Signatio im neuzeitlichen éthiopisch-
orthodoxen Anaphorenbuch'® diirfte Resultat solcher auf Zeitersparnis abzie-
lenden Gewohnheit sein, nicht urspriingliches Motiv des Textimports aus dem
Testamentum Domini Domini nostri Iesu Christi. In dessen Heimat Syrien bildete
das »Gepriesen« einen Nachhall der im Lande verbreiteten Preisung des Namens
Gottes beim Abschlufl des Hochgebetes, die von dort nach Agypten einwander-
te'” und auch in der ithiopischen Neophytenkatechese auftritt'”’. In die MeBord-
nung Athiopiens wird der » Benedictus«-Block nicht zuletzt aufgenommen worden
sein in Befolgung einer fiir authentisch gehaltenen Verfiigung Domini nostri Iesu
Christi.

Wann die Passage der Kirchenordnung in das édthiopische Anaphorenbuch ge-
langte'”!, ist im hiesigen Zusammenhang von minderer Bedeutung, wahrschein-
lich im Zuge seiner Neugestaltung, spitestens unter Zar’a Ya‘qob; denn bereits
dessen Mashafa berhan kennt eine andere Entlehnung aus dem Testamentum
Domini, das Diakonikon »Gratias agamus Domino cujus sancta suscepimus«' >
nach der Kommunion, als Teil inzwischen allgemeiner liturgischer Ordnung'”.
Vorausgesetzt ist jedenfalls die #thiopische Ubersetzung des Testamentum
Domini. Dessen Ubertragung und ebenso die éthiopische Version der Traditio
apostolica, aus der die Apostel-Anaphora hervorging, rechnet man fiir gewohnlich
zur post-aksumitischen Epoche der éthiopischen Literaturgeschichte (ab 12. Jh.)
und mit arabisch-sprachigen Vorlagen. Manche sprechen sich heute fiir eine di-

Nr. 51-56; Brightman 233. Vgl. die analoge Erscheinung im koptischen Ordinarium missae:
Budde (wie Anm. 37) 541.

167 Solches bezeugt schon das Caeremoniale des koptischen Patriarchen Gabriel V. (1409-1427):
Alfonso ‘Abdallah. L'ordinamento liturgico di Gabriele V, 88° patriarca copto (Studia Orientalia
Christiana, Aegyptiaca 14), Cairo 1962, 377f.

168 Vgl. oben zu Anm. 49, 89. Nach dem vatikanischen Mashafa geddasé (wie Anm. 12) 54 sind die
§§ 2-6 bei den Katholiken des dthiopischen Ritus umgestaltet zu einem Wechselgebet von Prie-
ster und Volk wihrend des Brechen des Brotes in dreizehn Teile.

169 Coguin, L'anaphore (wie Anm. 30) 353f.

170 Patrologia Orientalis 45, 226, 24-27.

171 Als Teil der #thiopischen Liturgie finde ich den »Gepriesen«-Block aus dem Testamentum
Domini, naherhin seinen § 6, erstmals zitiert in Gadla Ewostatéwos: CSCO 32/Aeth. 15, 35, Gadla
Krestos Samra (15./16. Jh.): CSCO 163/Aeth. 33, 35, 10 sowie Gadla Marha Krestos: CSCO
330/Aeth. 62, 36.

172 Test. Dom. aeth. 17 (43 Beylot; wie Anm. 156) par. Test. Dom. syr. 1, 23 (47 Rahmani; wie Anm.
95); vgl. Renaudot 1, 493; Brightman 242, 17-21.

173 Mashafa berhan 3, 1 (CSCO 261/Aeth. 51, 23, 19-24, 1).
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rekte Ubersetzung, ganz oder eingearbeiteter élterer Teile, aus dem Griechischen
aus'™, ohne daB die Frage schon sicher entschieden ist oder dies hier werden
miiite. Denn auch unter solcher Voraussetzung wire der Import der Kirchen-
ordnungen nach Athiopien zwangsliufig erst mehrere Jahrhunderte nach der
»Zeitenwende« und nach erfolgter Christianisierung Aksums Mitte des 4. Jh. ge-

schehen.

ITI. Ergebnis

Gabriele Winklers These: »bei den édthiopischen Anaphoren liegen beim Sanctus
und Benedictus weit in die Geschichte hinabreichende Passagen vor, die engste
Berithrungen mit der jidischen Uberlieferung aus der Zeitenwende belegen«'”,
insbesondere mit dem Henoch-Buch, bestitigt sich bei Nachpriifung nicht. Das
Sanctus der dthiopischen Apostel-Anaphora und Winklers »athiopisches Benedic-
tus« sind nicht Fragmente einer vormals geeinten christianisierten Qedussa, die
der jidischen »noch auBerordentlich nahesteht«'”®, sondern erweisen sich als
christlich komponierte Rufe verschiedener Herkunft und Alters mit cinst und
jetzt unterschiedlicher gottesdienstlicher Verwendung. Bei ihnen handelt es sich
nicht einfachhin »um ein sehr frithes Formelgut«'”’, und sicher nicht um >Perlenc
aus Henochs Erbe. Das édthiopische Sanctus mit seiner Einrahmung in Ante- und
Post-Sanctus der Apostel-Anaphora spiegelt einen deutlich fortgeschrittenen
Entwicklungsstand alexandrinisch-dgyptischer Liturgietradition. Das vermeint-
liche Benedictus ist in gleicher Textgestalt und Stellung im Syrien des 5. Jahrhun-
derts belegt. Dort wie hier begegnet das »Gepriesen« nicht als Trabant des
anaphoralen Sanctus, sondern als eigenstindiges Textelement der Kommunion-
vorbereitung. Damit kénnen beide Rufe fiir Aksum / Athiopien keine sekundére
Spaltung eines urspriinglich hier geeinten Sanctus-Benedictus durch einen nach-
triiglich eingeschobenen eucharistischen Einsetzungsbericht beweisen. Auf dieser

174 Fiir das Testamentum Domini postuliert von Coquin, Testamentum (wie Anm. 95) 185f., dem
Beylot (wie Anm. 156) VIII folgt. Fur die Traditio apostolica angenommen von Eshetu Abate
(wie Anm. 94) 15 und fiir deren dthiopische Erstiibersetzung im Rahmen einer >Collezione ak-
sumita canonico-liturgica< von Afessandro Bausi, San Clemente e le tradizioni clementine nella
letteratura etiopica canonico-liturgica, in: Philippe Luisier (ed.), Studi su Clemente Romano
(Orientalia Christiana Analecta 268), Roma 2003, 31-33. Das dgyptisch-griechische Modell dieser
»Collezione aksumitas, einschlieBlich ihres euchologischen Sondergutes, entstand nach Bausr zwi-
schen 477 und 686/87 n. C.; die angenommene Ubersetzung direkt aus dem Griechischen noch in
aksumitischer Zeit ist erst im 14. Jh. greifbar (Alessandro Bausi, La Collezione aksumita canoni-
co-liturgica, in: Adamantius 12. 2006, 45). In jedem Fall zu unterscheiden ist zwischen der Priasenz
dieser in kanonistischem Kontext iiberlieferten spétantiken Gebetsliteratur auf dthiopischem
Boden und ihrer tatsichlichen Nutzung in lebendiger Liturgie und den fiir diese bestimmten got-
tesdienstlichen Biichern, etwa Mashafa qeddasé und Mashafa genzat.

175 Winkler, Sanctus XV.

176 Ebd. 169.

177 Ebd. 114.
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Basis 1dBt sich folglich auch kein weiteres sicheres Zeugnis einer Apostel-
Anaphora ohne in das Gebet eingeflochtene Abendmahlserzihlung vorstellen.
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»Hundertjéhrige Chronik« # Georgien in der Mongolenzeit

Herrn Professor Henning Dralle und
Herrn Professor Martin Biermann

in tiefer Dankbarkeit gewidmet

Die georgische Chronik aus der ersten Hilfte des 14. Jh. berichtet iiber 100 Jahre
georgischer Geschichte — vom Anfang des 13. bis einschlieBlich des zweiten Jahr-
zehnts des 14. Jh. Im vorliegenden Aufsatz bespreche ich die Probleme der Siin-
denlehre, christlichen Kriegsideologie und Toleranz in der »Hundertjihrigen
Chronik« Besonders detailliert gehe ich auf das Mongolenbild und auf die Ein-
stellung der Mongolen zu den verschiedenen Religionen ein, wie sie in der Chro-
nik dargestellt wird. Zunichst biete ich als Einfithrung einen Uberblick iiber die
Entstehung und Uberlieferung der Sammlung »K art 7is Chovreba« (»Das Leben
Georgiens«), da die »Hundertjéhrige Chronik«im Laufe der Jahrhunderte einen
Teil dieses Sammelwerks bildete. Ferner bespreche ich die Entstehungs- und
Uberlieferungsfragen sowie die Editionen und Forschungsgeschichte der »Hun-
dertjihrigen Chronik«. Zum besseren Verstandnis scheint es ebenfalls wiin-
schenswert, die georgische Geschichte des 13. und beginnenden 14. Jh. knapp zu
schildern, da die Mittelalterforschung damit weniger vertraut ist. Im geschicht-
lichen Uberblick verwerte ich auch einige Berichte iiber die Georgier, die in der
medidvistischen Forschung bislang nicht die ndtige Beachtung gefunden haben.

»Kart fis Chovreba«und »Hundertjéhrige Chronik«Entstechung,
Uberlieferung, Editionen und Forschungsgeschichte

»Kartlis Chovreba«ist ein Sammelwerk fiir die georgische Geschichte, in dem im
Laufe der Jahrhunderte verschiedene Chroniken georgischer Verfasser zusam-
mengestellt wurden. Die erste Fassung wurde hochstwahrscheinlich auf Veranlas-
sung des georgischen Konigs Davit® IV. Agmasenebeli (1089-1125) im ersten
Viertel des 12. Jh. erstellt.! Diesem Unternchmen muB das Bestreben des georgi-
1 Beziiglich der Entstechungs- und Uberlieferungsfragen von »Kartlis Chovreba« vegl.: Lodmb
gogbhodgogno, Jotmmol bmgagdol dgbsgsgo, Fopbdo: Jodmamol gbmgdgds,
Bodmdgdgeno:  Lodmb  gsybhodgogmo [Simon QAUHCISVILL, Einfithrung zu »KartYis
Chovreba«, in: Kart'lis Chovreba, hrsg. von dems.], Bd. 1, Thilisi 1955, S. 07-054; @35

OrChr 91 (2007)
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schen Herrschergeschlechts zugrunde gelegen haben, eine einheitliche, offizielle
Geschichtsdarstellung zu bilden. Ebenso diirfte diese zur Festigung der Zentral-
gewalt gegeniiber den Territorialfiirsten sozusagen einen ideellen Beitrag gelei-
stet haben. Denn in »Kart7is Chovreba« wurden diejenigen historischen Werke
aufgenommen, welche die Intentionen des Herrscherhauses zur Machtzentralisie-
rung bedingungslos unterstiitzten.

»K artlis Chovreba« besteht aus den Chroniken des dlteren (bis zur Mitte des
14. Jh.) und neueren Zyklus bzw. der ilteren und neueren Fassung. Die iltere
Fassung enthilt die folgenden Chroniken: »Das Leben der georgischen Konige«
von Leonti Mroveli (sie wurde im 11. Jh. niedergeschrieben und beschreibt die
Geschehnisse der georgischen Geschichte von den Anfingen bis zum 5. Jh.); »Das
Leben des Vahtang Gorgasali« von DZzuanSer (aus dem 11. Jh., hier werden die
Ereignisse des 5.-7. Jh. dargestellt); »Die Annalen von K art7i« eines anonymen
Verfassers (11. Jh., ein Bericht iiber die georgische Geschichte des 8.-11. Jh.).
Diese Chroniken wurden zusammen mit dem Werk desselben Leonti Mroveli
»Das Martyrium des herfigen und herrlichen Arc%l« (ein georgischer Konig, der
im 8. Jh. durch die Araber zu Tode kam) wie gesagt im ersten Viertel des 12. Jh.
zu »Kartlis Chovreba« zusammengefaf3t. Dem Sammelwerk wurde die Weltge-
schichte eines anonymen Verfassers vorangestellt, in der {iber die Geschehnisse
seit der Erschaffung der Welt bis zum Auftreten des T‘argamos berichtet wird.
Dieser T*argamos wird bei Leonti Mroveli als der Urahn aller Kaukasier bezeich-
net und an diese Stelle kniipft bereits die Erzédhlung des Leonti Mroveli an, der
seine Darstellung mit den Abenteuern von T‘argamos erdffnet. So wurde die ge-
orgische Geschichtsdarstellung in das allgemeine Weltgeschehen eingebettet. Im
zweiten Viertel des 12. Jh. wurde »Kart7is Chovreba« durch die Chronik »Das
Leben des Konigs der Konige Davit‘« eines anonymen Verfassers bereichert (sie
wurde in den Jahren 1122-1126 verfalit). Diese Fassung von »K art 7is Chovreba«
iibertrug man in der Mitte des 12. Jh. ins Armenische. Ebenfalls in der Mitte des
12. Jh. wurde »KartYis Chovreba« durch die Chronik des Sumbat Davit‘isdze
»Das Leben und die Geschichte der Bagrationis (Bagratiden)« erweitert (11. Jh.,
der Verfasser schildert hier knapp die Geschichte des georgischen Herrscher-
geschlechts von den Anfingen bis zum 11. Jh.). Im 13. Jh. wurde »K art7is Cho-
vreba« durch drei Chroniken aus dem Anfang desselben Jahrhunderts ergénzt:
»Historien und Lobpreisungen der Kronentriger« eines anonymen Verfassers
(die Chronik bietet die Herrschaftsdarstellung des Konigs Giorgi III. und der Ko-
nigin T*amar); »Das Leben des Konigs der Konige T'amar« des Hofkaplans Basi-
li; »Die Chronik aus der Zeit Lasa Giorgis« eines anonymen Verfassers. Schlief3-

30gbodg, Jotmenols gbmgdgdol glifegmols oliBmmoowab, Yopbdo: dobogg, Lodstm-
g9l aligmooli Tgs@mndgmobymdols Lsgombgdo [Revaz KIKNADZE, Die Forschungs-
geschichte von »K'art fis Chovreba«, in: Ders., Die quellenkundlichen Fragen der georgischen
Geschichte], Bd. 1, Tbilisi 1982, S. 11-28.
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lich wurde im zweiten Viertel des 14. Jh. das letzte Werk in die dltere
Fassung von »Kartlis Chovreba« aufgenommen: die »Hundertjihrige Chronik«
eines anonymen Verfassers. Im 15.-17. Jh. wurden in »Kart7is Chovreba« keine
neuen Werke nachgetragen. Am Anfang des 18. Jh. lieB der Konig von K‘art‘li (in
diesem Fall Zentralgeorgien) Vahtang VL. (1716-1724) eine »Gelehrtenkommis-
sion« griilnden. Sie redigierte die Chroniken des alten Zyklus und erginzte
»Kartlis Chovreba« mit den neueren, ndmlich: »Die neue Geschichte Geor-
giens« des Beri Egnatasvili und zwei anonymen Fortsetzungen der georgischen
Geschichte. Dabei mufiten alle drei Chroniken die Liicke in der Geschichtsdar-
stellung des 15.-17. Jh. fillen. Die Abfassungszeit dieser drei Chroniken ist um-
stritten. Es ist nicht klar, ob die Gelehrtenkommission sie aufgrund alterer Werke
niederschrieb oder ob es sich um Werke des 15.-17. Jh. handelt, die von der
Kommission nur iiberarbeitet und in das Sammelwerk aufgenommen wurden. So
entstand die neuere Fassung von »K art lis Chovreba«, indem die Redigierung der
alten Chroniken in Angriff genommen und dem alten Inhalt neuere Arbeiten hin-
zugefiigt wurden.

»Kartlis Chovreba« ist in rund 14 Handschriften iberliefert. Hier werden
wiederum die Handschriften der alten und der neuen Fassung unterschieden, wo-
bei die Handschriften der neuen Fassung den élteren Teil vom »K ‘artlis Chovre-
ba« bereits in redigierter Gestalt enthalten. Die Handschriften der dlteren Fas-
sung sind: »K artis Chovreba« der Konigin Mariam (geschrieben 1634/45); eine
Handschrift aus dem Jahre 1697; »K art fis Chovreba« der Fiirsten Macabeli (die
Handschrift wurde 1736 geschrieben, aber sie wurde nicht von der Gelehrten-
kommission redigiert). Diese drei Handschriften entstammen einem Archetyp.
Ferner gehdren zu der élteren Fassung die Handschrift der Konigin Ana (Ende
des 16. bis Anfang des 17. Jh.) und der iltere Teil vom »K artlis Chovreba« des
Adeligen Eradz Calasvili. Die Handschrift des Konigs T eimuraz (18. Jh.) steht
gesondert. Ein Teil der alteren Chroniken wurde hier von der Gelehrtenkommis-
sion iiberarbeitet, aber »Historien und Lobpreisungen der Kronentriger« und
»Hundertjihrige Chronik« sind darin in ihrer urspriinglichen Form tberliefert.
Die restlichen Handschriften enthalten bereits die neuere Fassung und sind gréﬁ—
tenteils in das 18. Jh. datiert.

Die Chroniken, deren Entstehungszeit bis zur Mitte des 12. Jh. reicht, sind in
allen élteren Handschriften von »K ‘art7is Chovreba« iiberliefert (eine Ausnahme
bildet die » Weltgeschichte« des Anonymus, die nur in der Handschrift der Koni-
gin Mariam erhalten geblieben ist). Da aber das Sammelwerk seit der Mitte des
12. Jh. immer wieder erginzt und erweitert wurde, bieten die Handschriften der
alteren Version beziiglich der Chroniken aus dem 13.-14. Jh. ein unterschiedliches
Bild, denn diese Werke sind nicht in allen Handschriften der dlteren Fassung ent-
halten. Die Meinungen gehen dariiber auseinander, ob die Chroniken des 12.-14.
Jh. speziell fiir »K artlis Chovreba« abgefalt wurden oder ob sie als unabhéngige
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Werke niedergeschrieben und erst spiter von den anonymen Redakteuren in das
Gesamtwerk von »K art{is Chovreba« eingegliedert wurden. Aber in jedem Fall
entbehren die meisten Chroniken des Anfangs oder der Einfithrung (tiber deren
Umfang wiederum geritselt wird) und des Titels. So wollten die Redakteure, die
verschiedene Chroniken zusammenstellten, Wiederholungen vermeiden und eine
bessere bzw. fliissigere Lesbarkeit des Textes erreichen. Daher sind die Namen
der meisten Verfasser und die urspriinglichen Titel der Chroniken von »K ‘art7is
Chovreba« verloren gegangen. Bis zu den Editionen des 20. Jh. wurde das Werk
als einheitlicher Text abgeschrieben und gedruckt.

Erstmals gedruckt worden ist »Kart7is Chovreba« 1849/57 in St. Petersburg
von dem franzosischen Orientalisten Marie Félicité Brosset mit Hilfe des georgi-
schen Wissenschaftlers Davit* C‘ubinavili. Diese Edition besteht aus zwei Bin-
den mit georgischem Text, denen drei weitere Binde mit franzésischer Uber-
tragung folgen (Brosset standen bei seiner Edition drei Handschriften zur
Verfiigung, darunter eine der alten Fassung, nimlich die Handschrift des Konigs
T eimuraz). Der Text der »Hundertjihrigen Chronik«, dem unser besonderes In-
teresse gilt, erschien im ersten Band der Ausgabe.” Schon Brosset hielt »K art %s
Chovreba« nicht fiir ein einheitliches Werk, sondern fiir eine Sammlung verschie-
dener Chroniken. Ahnliche Stimmen mehrten sich im Laufe der zweiten Hiélfte
des 19. Jh., und sie gehorten den georgischen Historikern Dimitri Bak‘radze,
T‘edo Zordania und Mose Dzanasvili’ Die Frage nach der Gliederung von
»K artlis Chovreba«10ste erst Ivane DZavahisvili — er gilt auch als Begriinder der
modernen georgischen historischen Wissenschaft. In seinem Werk »Aligeorgische
Historiographische Literatur«, das 1916 in Tbilisi erschien, sonderte er einzelne
Chroniken voneinander ab, bestimmte ihre Entstehungszeit und legte ebenfalls
Perioden fest, wann sie vermutlich in »K art 7is Chovreba« eingegliedert wurden.
Die georgische Historiographie der nachfolgenden Zeit unternahm nur einzelne
Korrekturen an dem allgemeinen Schema, das von Dzavahisvili vorgeschlagen
wurde.’

Ein umfangreiches Werk, das in »K artis Chovreba« aut »Historien und Lob-
preisungen der Kronentriger« folgt und in dem die georgische Geschichte vom

2 Jedmaol gbmggde walodadomgsb dgomibadgdy Loggnbydwol, podmagds dodo
d@mliglo [Das Leben Georgiens von den Anfingen bis zum 19. Jh., hrsg. von Marie Brosset],
Bd. 1, Sankt Petersburg 1849, S. 339-447. Den unverdnderten Nachdruck dieser Ausgabe ver-
offentlichte Zak‘aria Cicinadze im Jahre 1897 in Thilisi. Zur franzosischen Ubertragung der
»Hundertjihrigen Chronik« vgl.: Histoire de la Géorgie, traduit du géorgien par M. Brosset, I,
Sankt Petersburg 1849, S. 481-643.

3 KIKNADZE (wie Anm. 1), S. 10-11.

4 Hier zitiere ich die neuere Ausgabe der Monographie von Dzavahisvili: 0gsby wogebodgogna,
dggeo Jommaeo Loobmmom 7 g@ommds (5-18 bl.), mbbygmgdsbo mm@dyd Godswe
[Ivane DZAVAHISVILI, Die altgeorgische historiographische Literatur (5.-18. Jh.), in: Ders.,
Werke in 12. Bianden]|, Bd. 8, Thbilisi 1977.

5 KIKNADZE (wie Anm. 1), S. 11.
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zweiten Jahrzehnt des 13. Jh. bis zum Jahre 1317 dargestellt wird, wurde zuerst als
»Chronik aus der Zeit der Mongolen« bezeichnet. Heutzutage findet die For-
schung mehr Gefallen am Titel »Hundertjihrige Chronik«, der ebenfalls fiir den
wissenschaftlichen Gebrauch eingefiihrt worden ist, da die urspriingliche Uber-
schrift der Chronik verloren ging. Der anonyme Verfasser gliederte sein Werk
chronologisch und thematisch in zwei Teile. Im ersten schilderte er die Herrschaft
der Mongolen in Georgien und den Niedergang des georgischen Reiches. Der
zweite Teil diirfte die Vertreibung der Mongolen aus Georgien und die Herr-
schaftszeit Giorgis V. des »Prichtigen« darstellen. Diese zwei Abschnitte stellte
der Chronist einander gegeniiber. Dabei ist der erste Teil der Chronik, mit der
Niedergangsstimmung und mit den Bestrafungsmotiven der Georgier wegen ihrer
Siinden, gewissermaflen eine Vorbereitung des zweiten Abschnittes. Die Herr-
schaftsdarstellung Giorgis des »Prichtigen« diirfte den Hohepunkt der Chronik
bilden. Dieser zweite Teil der Chronik gilt heute als verloren. Nur die ersten Ein-
gangssitze davon sind in den Handschriften enthalten. Die Ansichten weichen
voneinander ab, ob die Chronik als ein eigenstandiges Werk oder speziell fir
»Kartlis Chovreba« niedergeschrieben wurde. Aber die Einfiihrung der Chronik
scheint wiederum zu fehlen, und iiber deren méglichen Umfang wird ebenfalls
spekuliert. Die anonymen Redakteure der iiberlieferten Handschriften diirften
die Einleitung entfernt haben, als die »Hundertjihrige Chronik«in das Sammel-
werk aufgenommen wurde.”

Der anonyme Verfasser wird in georgischer Sprache als »Zamtaagmecereli«
bezeichnet, was auf Deutsch ungefihr »Chronist« bedeutet. Uber die
Personlichkeit des Verfassers wird ebenfalls geritselt: Es diirfte der GroBfiirst
von Samc‘he (Stidwestgeorgien) Sargis Dzaqeli selbst gewesen sein, der die Chro-
nik bis zum Jahre 1285 niederschrieb. Die Chronik wurde dann von seinem méch-
tigen Sohn (gleichfalls GroBfiirst von Samc‘he) Bek‘a Dzaqeli fortgesetzt. Nach
seinem Tod gelangte das Manuskript in die Hande eines unbekannten Klostervor-

6 &yged goghsdy, godmosedfgdgmoe s dobo »olifmmgsbo doGoobgs, Fopbdo: god-
mo0m8f g gm0, sbfmmgabo doBosby, godmdigdgmo: @ggsb jogbsdg (Ladsdmggeml
obidméool Fgodmygdo, 48) [Revaz KIKNADZE, Der anonyme Chronist und seine »Hundert-
jahrige Chronike, in: Der anonyme Chronist, Hundertjihrige Chronik, hrsg. von Revaz Kiknadze
(= Die Quellen der georgischen Geschichte, 48)], Thilisi 1987, S. 11-12; Gggob o body, go0-
moo@dfgtgmol mbbyegdol wolsmsy@gdol Lsjombolsmgol, Fogbdo: dggeh jog—
badg, ULsgodmggerml obBm@ool Fysmmmdgmobimdoli Lsjombgdo [Revaz KIKNADZE,
Die Chronik des anonymen Geschichtsschreibers und ihre Uberschrift, in: Ders., Die quel-
lenkundlichen Fragen der georgischen Geschichte], Bd. 1, Tbilisi 1982, S. 52-60.

7 6. @mdobsdg, »13-14 Ll obim@ool Fyodmgdok, Lsdsdmggmmb obEmeools bad j39-
3950, podmdiggdangdo: dmob JgBGggaemo (s ibggdo) [B. LOMINADZE, Die Quellen des
13.-14. Jh., in: Studien zur georgischen Geschichte, hrsg. von Roin Metreveli (u. a.)], Bd. 3, Tbilisi
1979, S. 18-22; Lodmb gogbhodgomo, Js@oemol gbmg@gdol dgbsgeena, Fopbdo:
Jommmol gbmgdgds, asdmnigdgmo Lodmb goybhodgomols dog@ [Simon Qauhd'isvili,
Einfithrung zu » K art 7is Chovreba«, in: K'art‘lis Chovreba, hrsg. von dems.|, Bd. 2, Thilisi 1959, S.
07-078.
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stehers in Vardzia (Siidgeorgien), der die Gestaltung der Chronik 1310 bis 1320
zum Abschluf} brachte. Die zweite Version tiber die Autorschaft ist weniger aben-
teuerlich: Hiernach soll der Verfasser dem meshischen (siidgeorgischen) Adels-
haus T oreli angehort haben; als er sich mit seiner Chronik befafite, soll er bereits
Monch gewesen sein, vielleicht im Kloster Opiza (ebenfalls in Siidwestgeorgien).
Als weitere Moglichkeiten werden angesehen: Der Verfasser sei der bekannte
georgische Schriftsteller dieser Zeit Abuseridze, der Pfarrer Mose, der den geor-
gischen Konig Demetre nach Persien begleitete, oder der Bischof von Opiza-
Acquri.” Keine dieser Hypothesen 148t sich belegen. Fiir heute darf als gesichert
gelten, dall der Verfasser ein Geistlicher aus Mesheti war. Vielleicht stand er
dem georgischen koniglichen Hofe nahe. Er erlebte die Herrschaft der Mongolen
und war Zeuge, als sie Georgien verlassen muflten. Seine Chronik schrieb er in
der ersten Hiilfte des 14. Jh. nieder, und vermutlich in dieser Zeit wurde sie auch
in »Kartlis Chovreba« eingefiigt. Der Anonymus kannte die griechische, persi-
sche, mongolische und wahrscheinlich die arabische Sprache. Er war mit der alt-
griechischen, byzantinischen, persischen und vielleicht auch mit der arabischen
historiographischen Literatur wohl vertraut.’

Als dokumentarische Quellen scheint er oft die koniglichen Urkunden, Volks-
zihlungs-, Steuer- und Zollbiicher benutzt zu haben."” Als der Anonymus die
Einnahme von Tbilisi durch Galal ad-Din schildert, bezeichnet er namentlich sei-
ne georgische Quelle dafiir, nimlich die Chronik eines gewissen Beri Mgvimeli,''
die heute ebenfalls als verloren gilt. Wahrscheinlich kannte er auch die Welt-
geschichte des persischen Geschichtsschreibers Rasid ad-Din."” Von seinen persi-
schen Quellen erwihnt er namentlich den berithmten ‘Ata’ Malik Guwaini. Der
Anonymus berichtet, wie Cingiz Han mit seiner Armee Turan in Mittelasien er-
oberte und seinen Sohn Tali gegen Horasan sandte. TGl »éiberschritt Dscheon
|[Amu Darja] und erreichte Nisapir, wo ihm die Bewohner der Stadt Nisapir
drermal eine Schlacht lieferten« Tuli konnte schon nach der ersten Schlacht die
Stadt erstitrmen und er lief dort 300 000 Menschen enthaupten. Nach der zweiten
blutigen Auseinandersetzung in der Stadt ermordeten die Mongolen 100 000 und
nach der dritten Schlacht 32 000 Menschen. Daraufhin wendet sich der Verfasser
an seine Leser mit einem Appell: » Wenn sie dies nicht glauben wollen, haben sie
auch recht«. Aber wie er anschliefend beteuert, mufite davon selbst der Bruder
des Chodscha Schamschadin berichtet haben, der wahrscheinlich als vertrauens-

8 Uber die wissenschaftlichen Untersuchungen beziiglich der Personlichkeit des Verfassers:
KIKNADZE, Der anonyme Chronist und seine »Hundertjihrige Chronik«(wie Anm. 6) S. 12-13.
9 KIKNADZE, ebda., S. 15-16.

10 KIKNADZE, ebda., S. 25.

11 godmss@dfgdgeno, dmbomemasp@mobrgmo dsGosby, Fophdo: Jodmmol gbmghgds,
2odmdigdgero Lodmb ysybhodgogoo [Der anonyme Verfasser, Die Chronik aus der Zeit der
Mongolen, in: K‘art‘lis Chovreba, hrsg. von Simon Qauhc‘isvili], Bd. 2, Tbilisi 1959, S. 177.

12 KIKNADZE, Der anonyme Chronist und seine »Hundertjihrige Chronik«(wie Anm. 6), S. 23-24.
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wiirdige Quelle galt.”” Der Chodscha Schamschadin des anonymen Verfassers ist
Sams ad-Din Muhammad Guwaini, der erste Wezir der Il-Chane Hiilagii (1256-
1265) und Abaqga (1265-1282). Sein Bruder ist der persische Geschichtsschreiber
‘Ala’ ad-Din ‘Ata’ Malik Guwaini. Guwaini berichtet tatsichlich davon, wie die
blithende Stadt Nisapdr von den Mongolen dem Erdboden gleichgemacht wurde.
Aber die Zahl der Opfer ist in den Handschriften vom Guwainis Geschichtswerk,
die heute bekannt sind, nicht erwihnt."*

In der élteren Fassung von »K artlis Chovreba« ist die »Hundertjiahrige Chro-
nik« in folgenden Handschriften tiberliefert: In der Handschrift der Konigin
Mariam, in der Handschrift aus dem J ahre 1697, in den Handschriften der Fiir-
sten Ma&abeli und des Konigs T‘eimuraz.” Der Text in allen vier Handschriften
dhnelt sich im wesentlichen. Nach der erwihnten Edition von Marie Félicité Bros-
set wurde die »Hundertjihrige Chronik« im Rahmen von »Kartis Chovreba«
1906 in Thbilisi von dem bekannten Forscher der georgischen Altertimer
Ek‘vtime T‘aqaisvili gedruckt.'® T agaisvilis Edition beruht auf die Handschrift
der Konigin Mariam, und auch in diesem Fall wurde »Kart7is Chovreba« als ein-
heitlicher ununterbrochener Text veroffentlicht. Eine vollwertige wissenschaft-
liche Edition von »Kartlis Chovreba« mit Beriicksichtigung aller vorliegenden
Handschriften verdanken wir Simon Qauh¢‘isvili, der das Sammelwerk 1955 bis
1973 in vier Banden in Thilisi publizierte. Hier sind die einzelnen Chroniken
bereits voneinander getrennt abgedruckt.'” Zuletzt wurde die »Hundertjihrige
Chronik«von dem georgischen Orientalisten Revaz Kiknadze veroffentlicht.'

Die wissenschaftliche Forschung hat sich mit der »Hundertjahrigen Chronik«
hauptséchlich seit dem zweiten Jahrzehnt des 20. Jh. beschéftigt. Der ersten spe-
ziellen wissenschaftlichen Untersuchung widmete sich Ivane Dzavahisvili in seiner

13 godmos@idfg@geo, dmbmmnmmsp@nobpgeo 3sdosby, FTopbo: Jesdmmol bmg@gdes,
a00mdgdgea: Lodmb goybhodgoaoo [Der anonyme Verfasser, Die Chronik aus der Zeit der
Mongolen, in: K‘art‘lis Chovreba, hrsg. von Simon Qauh¢‘isvili], Bd. 2, Tbilisi 1959, §. 181-182.

14 Gygged  jogbsdy, »yolmssmdfgamol basdlygao Yyommgdok, goggobog@-sbemaonde-
Logeng@o  j@gdaeo, podmdigdegdo:r bogm ?SJ&):!JFH) dgoemo (> ULbggdo) [Revaz KIk-
NADZE, Die persischen Quellen des anonymen Chronisten, in: Kaukasisch-Nahdostlicher Sammel-
band, hrsg. von Niko Berdzenisvili (u. a.) ], Bd. 2, Thilisi 1962, S. 130-136.

15 KIKNADZE, Der anonyme Chronist und seine »Hundertjahrige Chronik«(wie Anm. 6), §. 10-34.

16 Jodomols bmg@gds, dadosd guomgmol gamosb@o, aodmgdgmo glsmody magoo-
Ygogool Ggesddommdon [Kartlis Chovreba: Die Redaktion der Konigin Mariam, hrsg. von
Ek‘vt‘ime Taqaisvili], Tbilisi 1906, S. 536-785.

17 Jodogols beagagds, aodmdagdgmoe: Lodmb gogbhodgomo, @. 2, mdognobo, 1959.
obmbodo sg@m@ol »dmbmmmns Hmobpgmo dodosbyc ob. gg. 151-325 [Fir die »Hun-
dertiahrige Chronik« vgl.: K'art'lis Chovreba, hrsg. von Simon Qauh¢‘isvili, Bd. 2, Tbilisi 1959.
Die »Hundertjihrige Chronik«ist hier unter dem Titel »Die Chronik aus der Zeit der Mongolen«
auf Seite 151-325 zu finden. Im folgenden zitiere jch diese Ausgabe der Chronik].

18 godomssmdfghgeo, sbYmmgsbo do@osby, pedmdigdgmo: @agot  goghady (Lodotro-
g9eb obgmaool Fysdmgdo, 48) [Der anonyme Chronist, Hundertjihrige Chronik, hrsg. von
Revaz Kiknadze (= Die Quellen der georgischen Geschichte 48) |, Thilisi 1987.
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obenerwihnten Monographie aus dem Jahre 1916." AuBerdem ist die »Hundert-
Jahrige Chronik« zu einer wichtigen Quelle der georgischen wissenschaftlichen
Geschichtsdarstellungen seit dem Ende des 19. Jh. geworden. So bildete zum Bei-
spiel die »Hundertjédhrige Chronik« fiir denselben Ivane Dzavahisvili, als er seine
»Geschichte der georgischen Nation« niederschrieb, eine Hauptquelle fiir die
georgische Geschichte des 13. und beginnenden 14. Jh.*’ 1917 untersuchte der be-
kannte russische Mongolist Vladimirzov die Belege der »Hundertjéhrigen Chro-
nik« fiir die mongolische Sprache. Er hob dabei die Tatsache hervor, daB diese
Belege korrekt seien und fiir die Sprache der westlichen Mongolen im 13. Jh.
wichtige Informationen lieferten.” 1943 besprach Cyrill Toumanoff in seinem all-
gemeinen Aufsatz zur georgischen Historiographie des Mittelalters auch kurz die
»Hundertjihrige Chronik«* Deren Materialien beriicksichtigte fiir seine Darstel-
lungen der bekannte deutsche Orientalist Bertold Spuler, der beziiglich der geor-
gischen Chronik folgende Bemerkung lieferte: Sie »stefit den (mongolischen)
Eroberern mit einer bemerkenswerten Sachlichkeit gegeniiber, die ihr erlaubt,
auch das wesentlich Politische im Handeln der Mongolen deutlicher zu erken-
nen«” Den sprachlichen, quellenkritischen und historisch-geographischen Fra-
gen in der » Hundertjahrigen Chronik« widmete Revaz Kiknadze mehrere einzel-
ne Untersuchungen.*

19 DZAVAHISVILI (wie Anm. 4), S. 246-262.

20 ogoby wogobodgomo, Js@mggeo g@ol oligm@os [Ivane DZAVAHISVILI, Geschichte der
georgischen Nation], Bd. 3, Thilisi 1966, S. 9-274.

21 B. 5. BraaumupuoB, »AHOHHMHBIA TPYy3HHCKHA HCTOPHK 14. Beka 0 MOHIONBCKOM SI3BIKE«,
Mssectns Poceniickoin Akanemun Hayk [B. Vladimirzov, Der anonyme Geschichtsschreiber aus
Georgien des 14. Jh. iiber die mongolische Sprache, in: Mitteilungen der Russischen Akademie
der Wissenschaften], Reihe 6, Bd. 11, 1917, S. 1487-1501.

22 Cyrill TOUMANOFF, Medieval Georgian Historical Literature (VIIth-XVth Centuries), in: Tradi-
tio 1, 1943, S. 176.

23 Bertold SPULER, Die Mongolen in Iran. Politik, Verwaltung und Kultur der Ilchanzeit 1220-1350,
Berlin °1955, S. 14-15.

24 cggoh Jogbody, »ymdmomsbyo — Lgm — Lgmmsbog, goggolool bagmbms obGmeo-
ol Lagombgdo, godmdigdemgdo: pomdao dgemododgomo (s bhggdo) [Revaz KIKNADZE,
Korgoilang — Sug — Soltanija, in: Die Fragen der Geschichte der kaukasischen Volker, hrsg. von
Giorgi Melikidvili (u. a.)], Tbilisi 1966, S. 257-264; 8obogg, »godmssmdg@erol mbbamgdols
9Bhmo spaomols 'B;]gls:]?)nlﬁ.\m;}nh«, d5369. obBm@ools, oﬁ;];;mc_fgmanol), gobmadagools
ws  bgemmgbgdol obHme@ool by@os [DERS., Fir die Erginzung einer Textstelle in der
Chronik des anonymen Verfassers des 14. Jh., in: Mitteilungen der georgischen Akademie der
Wissenschaften, Historische Reihe] (4), 1971, S. 115-123; 9oliogg, »®s0©9608) s@dmbsg-
oo GOdobo  godmso@dfgdmols obbygmgdsBo, s@dmbsgma@o  gogomamyos,
aodmIg9agdo pomdge Famgmgeno (s bbggde) [DERS., Die orientalischen Begriffe in der
Chronik des anonymen Verfassers des 14. Jh., in: Orientalische Philologie, hrsg. von Giorgi Cere-
teli (u. a.)], Bd. 3, 1973, S. 84-91; dobogg, »g®mo ggma@sgoygeo babgamol aobdo@@gdobs-
mgol gedmss@dfgmgmols mbbaymgdsdo, Jodmgmo Fyodmmdigmwbymds [DERS., Fir
die Bestimmung eines geographischen Namens in der Chronik des anonymen Verfassers des 14.
Jh., in: Georgische Quellenkunde] 4, 1973, S. 36-40; dobogg. »XII bsygyabols dgmedyg
bobgg@olb  lLisdodmgganml obGm@ool JOmbmmmyoowabs, ds3bg, olGm@ool Lgdos
[DERS., Aus der Chronologie der georgischen Geschichte der zweiten Hilfte des 13. Jh., in: Mit-
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Der anonyme Verfasser berichtet kurz in seiner Chronik, wie der Konig Lasa
Giorgi (1211/12-1223) mit gewissen »Rind«-en (oder im georgischen Plural »Rin-
debi«; »Rind« ist persisch und seine Bedeutung scheint umstritten zu sein) regel-
mifig Wein trank. Diese »Rind«-en waren einmal so betrunken, daf sie auch den
Kénig nicht erkennen konnten und ihm mit einem Schlag ein Auge verletzten.”
Die Wahrheit dieser Angaben bezweifelte bereits Ivane DzavahiSvili und er ver-
mutete auch, daBl die »Rind«-en tatsichlich Anhinger einer mystisch-
philosophischen Lehre der sufischen Ausrichtung gewesen seien.”® Diese Frage
besprach ebenfalls, obwohl etwas verschwommen und unklar, der georgische Ori-
entalist Valerian Gabasvili in seinem Aufsatz, welcher der sozialen Geschichte der
Stadt Tiflis gewidmet ist.”’ In seinem zweiten Beitrag untersuchte Gabasvili die
Belege der »Hundertjiahrigen Chronik« zur sozial-wirtschaftlichen Geschichte des
Nahen Ostens.” Die Mitteilungen der »Hundertjihrigen Chronik« verglich der
georgische Wissenschaftler G. Culaia mit der Darstellung der Geschehnisse in der
»Geheimen Geschichte der Mongolen<” In einem zweiten Beitrag untersuchte
Culaia die Berichte des anonymen Verfassers iiber die Volker Nordkaukasiens
und bot dort auch die russischen Ubertragungen der entsprechenden Stellen der

teilungen der georgischen Akademie der Wissenschaften, Historische Reihe] (4), 1973, S. 141-
150; obogg, »@sdogbody ©s3306590s golmeswd{gmgmols  mbbygmadoli GgJb@ba«,
35369, obHmEGool bydos [DERS., Die Studien zum Text des anonymen Verfassers des 14. Jh.,
in: Mitteilungen der georgischen Akademie der Wissenschaften, Historische Reihe] (2), 1976,
S. 145-155; dobogg, »godmoswidfgmmols obbyamgdol GgflHob wswagbols bmpog@mo
Logombow, 0gs6g  aagobo@gomols  @adswgdol 100 Yenobmosgobowdo  dodwgbogno
bsogdogmgm  g@gdamo, odmdggdemgde: gomdgo Jgeododgogno (s Lbggdo) [DERS.,
Einige Fragen zur Textinterpretation des anonymen Verfassers des 14. Jh., in: Sammelband zum
Andenken an Ivane DzavahiSvili, hrsg. von Giorgi Melik‘isvili (u. a.)], Tbilisi 1976, S. 286-292;
dobiogg, »yodmo-s@dfgoeols  obbymgdol  ghmo  spgomol  @sbgb@gdobsorgol,
35369, obBm@ool Lgdos [DERS., Uber die Bestimmung einer Textstelle in der Chronik des
anonymen Verfassers des 14. Jh., in: Mitteilungen der georgischen Akademie der Wissenschaften,
Historische Reihe] (4), 1977, S. 103-106.

25 »Hundertjihrige Chronik« (wie Anm. 17), 8. 155.

26 DZAVAHISVILI (wie Anm. 20), S. 33-36.

27 gogmgdosh pedoBgogmo, »dsmsd mdommobol begesgyg@o obim@oopsbe, badjgaggon
Bobanmdgmo  smdmbsgagmol Joemadgdoli obpm@oowsb, dobogy podmigdgeo [Vale-
rian GABASVILI, Aus der Sozialgeschichte der Stadt Tiflis, in: Studien iiber die Stadtgeschichte
des Nahen Ostens, hrsg. von dems.], Tbilisi 1966, S. 122-162. Beziiglich der »Rind«en vgl. S. 134.

28 gomgooh godslgomo, »dobmmdgamo sedmbagmgmols bmgosga®-gimbodogéo ol-
Ho@ool dsbogrgdo godmss@dfg@geols mbbymadodo, dobmmdgemo smdmlisgengool
Lenggooma@-ggmbmdogdo  obodools  badyggggdo, dobogy  pedoggdneo [Valerian
GABASVILI, Materialien fiir die sozialwirtschaftliche Geschichte des Nahen Ostens in der
Chronik des anonymen Verfassers des 14. Jh., in: Studien zur sozialwirtschaftlichen Geschichte
des Nahen Ostens, hrsg. von dems.], Tbilisi 1968, S. 26-70.

29 T. B. Llynas, »I'pysunckas kumkHas nercuaa o Yunrucxanee, Coserckas Otnorpadus [G.
Culaia, Die georgische Buchlegende iiber Cingiz Han, in: Sowjetische Ethnographie] (5), 1973,
S.114-122.
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Chronik.” Verschiedene Fragen aus der Chronik wurden in den Untersuchungen
der georgischen Wissenschaftler Konstantine Grigolia,” Mamisa Berdznisvili,”
Ilia Ant‘elava® und Omar Ni$nianidze® besprochen. Im letzten Jahrzehnt wurden
zwei weitere Arbeiten veroffentlicht, die sich vorwiegend mit den religiosen Fra-
gen der »Hundertjihrigen Chronik«beschiftigen.” Hier ist nur kurz festzustellen,
daf} die religiosen bzw. theologischen Grundlagen der Chronik einer tiefgreifen-
den Untersuchung wert sind. Denn bei der Gleichstellung der augustinischen
Lehre tiber die Vorsehung mit der dhnlichen Einstellung in der Chronik bleibt die
clementarste Frage aufler Betracht, dal3 die Schriften des heiligen Augustinus
dem christlichen Orient allein aus sprachlichen Griinden nicht bekannt gewesen
sein diirften.

Georgien im 13. und im beginnenden 14. Jh.

Hier muf} die georgische Geschichte im 13. und im beginnenden 14. Jh. knapp
umrissen werden. Lasa Giorgi I'V. erbte von seiner Mutter, der Konigin T‘amar
(1184-1211/12), das michtige georgische Kaukasusreich, das zusammen mit dem
eigentlichen Georgien auch Nordarmenien sowie den Nord- und Ostkaukasus
umfafite. Im Stiden, von Nordostanatolien bis Nordpersien, war es von mehreren
moslemischen Vasallenstaaten umgeben. Zu ihren Lebzeiten legte T‘amar das
Geliibde ab, mit ihrer Armee nach Jerusalem zu ziehen und die Heilige Stadt von

30 TI'. B. Ilynas, »Ipysmnckmit «XpoHorpac» 14. Beka o Haponax Kakaza«, Kapkasckui
OtHorpacguueckuit Coopuuk [G. ZULAIA, Der georgische Chronist des 14. Jh. tiber die Volker
des Kaukasus, in: Kaukasische Ethnographische Sammlung] 7, 1980, S. 193-208.

31 3 a®opmeos, »godmssmd{ghgmo ©s dobo mbbygagdoli badgibog@m d60dgbgenm-
4o, Jodmymo olGm@omg@ogos, gadmdigdamgodo: 3. @s@osbo (s bbggdo) [K. GRIGO-
LIA, Der anonyme Verfasser des 14. Jh. und die wissenschaftliche Bedeutung seiner Chronik,
hrsg. von P. Ratiani (u. a.)], Bd. 1, Tbilisi 1968, S. 64-105.

32 3s80ls dg@dbodgoao, »ysdmss@dfgdaols @gdbGol gomo swapomol wsbybEgdols-
mgob, dogdsho Lsdomggambs o goggoliool oliGméoowasb, gsdmdigdgmo: goméyo
3504 5dg [Mamisa BERDZNISVILL, Fiir die Bestimmung einer Textstelle bei dem anonymen Chro-
nisten des 14. Jh., in: Untersuchungen aus der georgischen und kaukasischen Geschichte, hrsg.
von Giorgi PaiCadze], Tbilisi 1976, S. 151-155.

33 ogos  sbogmogs,  »3y3d-ggdatic  Ag@lobgeno  gelmeswdfgdeol  obbyengdso,
Fopbdo: Jologg, 1114 bl Jodmmmo Loobiodom Fyetmgdo [llia ANTELAVA, Uber die
Namen »Kupr-Kupar« in der Chronik des anonymen Verfassers des 14. Jh., in: Ders., Die geor-
gischen historischen Quellen des 11.-14. Jh.], Tbilisi 1988, S. 63-75.

34 midsd  boBbosbodg, ob@ogy®mo  Lsdgedo  Jodoye  Busborgnbogeb  ob@mmomade-
g00@n (5-14 Lh), Logobpops@m @alig@@scos [Omar NISNIANIDZE, Die Antike in der geor-
gischen Historiographie des Mittelalters (5.-14. Jh.), Diss.] Tbilisi 1987, S. 121-122, 128-131,
145-146, 154-156.

35 goo wombady, oga5bEbgbgnemo 3Hmgowgbaosmobdo ws godmss@dfgmenol Ggenogo-
a0 Abmgedbywggermds [Gia DZOHADZE, Die augustinische Lehre tiber die Vorsehung und
die religiose Weltanschauung des anonymen Chronisten aus dem 14. Jh.], Thbilisi 1998; ambs
3899300, godmosedfghmols sLifmmgabo ds@osbol Loggmolidg@yggmem  baggyd-
e gdo, woligd@sios [Got'a GUGUSVILL, Die theologischen Grundlagen der » Hundertjihrigen
Chronik«des anonymen Verfassers, Diss.] Tbilisi 2006.
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den Heiden zu befreien. Aber sie starb, bevor sie es erfiillen konnte.™ Lasa Giorgi
plante ebenfalls einen Kreuzzug.” Der pipstliche Legat Pelagius schickte vermut-
lich zu Beginn des Jahres 1220 von der dgyptischen Hafenstadt Damiette aus Ge-
sandte zum georgischen Konig und forderte ihn im Namen des Papstes auf, seinen
Kreuzzug zu erdffnen.” Die Hilfe blieb jedoch aus, da die Georgier den Kampf

36

37

38

Dariiber berichtet der burgundische Kreuzritter Gilbert de Bois in seinem Brief aus dem Jahre ca.
1212 an den Erzbischof von Besangon: »Ich erhielt die Kunde, deren Wahrheit durch zuverlissige
Boten bestitigt worden ist: Iberische Christen, Georgianer genannt, haben mit unzéihijgen
Reitern und FuBsoldaten, entflammt mit Gottes Hilfe, als starke bewaffnete Macht die Un-
gliubjgen angegritfen. |...] Sie wollen herbeikommen, um Jerusalems heiligen Boden zu befreien
und alle Linder der Heiden zu unterwerfen. Ihr Konig ist edel, 16 Jahre alt, an Macht und
Tugend dem Alexander gleich, nur nicht im Glauben. Dieser Jingling fithrt die Gebeine seiner
Mutter mit sich, der machtigen Konigin Thamar, die zu Lebzeiten das Geliibde abgelegt hatte,
cine Wallfahrt nach Jerusalem zu unternehmen, und ihren Sohn gebeten hatte, im Falle ihres
Todes ihre Gebeine zum Grab des Herrn zu bringen. Er hat die Bitte seiner Mutter beachtet, will
ihr Geliibde erfiillen und hat sich entschlossen, ihre Leiche in die heilige Stadt zu bringen, ser es
mit oder ohne die Zustimmung der Heiden« (Regesta regni Hierosolomytani, hrsg. von Reinhold
Rohricht, Innsbruck 1893, S. 233-234; vgl. auch: Richard HENNIG, Terrae Incognitae. Eine
Zusammenstellung und kritische Bewertung der wichtigsten vorcolumbischen Entdeckungsreisen
an Hand der dariiber vorliegenden Originalberichte, Bd. 3, Leiden 1953, S. 13).

Die Georgier hatten mit den Ajjubiden 1210 cinen dreiBigjéihrigen Frieden geschlossen, aber sie
trafen trotzdem Vorbereitungen zu einem Kriegszug gegen die Agypter. Der Bischof von Akkon
Jacques de Vitry (ca. 1170-1240) berichtet iiber die Georgier und ihre Kriegsvorbereitungen: »E5s
wibt im Orient noch eine christliche Nation. Diese Nation ist schr kricgerisch, mutig in den
Kampfen, sehr kréftig und méchtig. [Dieses Volk| hat zahllose Krieger. von den Sarazenen wer-
den sie sehr gefiirchtet. Bei ihren Feldziigen verursachen sie den Persern, Medern und Assyrern,
in deren Grenzlindern sie wohnen, iiberall eingeschlossen von den ungliubigen Volkern, grolie
Schéden. Sie werden Georgianer genannt, da sie den heiligen Georg als Beistand und Schutz-
patron bei ihren Kampfen gegen die Heiden haben und ihn als Fahnentriger vor allen anderen
Heiligen mit vorziiglicher Ehrfurcht verehren. |...) Immer wenn sie hierher kommen, um am
Grab des Heilands zu beten, betreten sie die Heilige Stadt mit fliegenden Fahnen und entrichten
dabei keinen Zoll, Die Sarazenen wagen nicht, sic zu beldstigen, damit sie, wenn sie in ihre Hei-
mat zuriickkefiren, an den benachbarten Sarazenen nicht auf schiimmere Weise Vergeltung iiben.
[...] Die Georgianer waren hdchst entriistet und bedrohten den Herrscher von Damaskus,
Coradin [al-Mu‘azzam|, der ofine ihre Einwilligung die Mauern von Jerusalem schleifen lieB. als
die Lateiner die Stadt Damiette belagerten« (Jacques de Vitry, Historia Orientalis 1597 [Nachdr.
1971], S. 156-157). :
Uber die Vorbereitungen der Georgier berichtet ebenfalls der Teilnehmer des 5. Kreuzzuges
Oliverus: »Jenes Volk, entriistet und duBerst aufgeregt, nachdem sein Konig die Fiirsten zusam-
mengerufen hatte, beschloff und schwor, dal es eine beriihmte Stadt der Sarazenen besctzen
werde, und bringt vor, es miisse sich schimen, weil die Franken, die aus liberseeischen Regionen
und den duBersten Lindern der Erde durch das weite und gefahrenvolle Meer kommen, eine so
gut befestigte Stadt [Damiette] nach einer langen Belagerung eingenommen haben, wenn sie
selbst, fiir die es einfacher war, die Ungliubigen zu bekimpfen, Damaskus oder eine andere
berihmte Stadt mit Walfengewalt nicht einnehmen wiirden. Die Georgianer sind Christen,
Nachbarn Persiens, vom Gelobten Land weit entfernt. Ihr Herrschafisgebiet erstreckt sich bis zu
den Kaspischen Bergen, in denen sich zehn Stimme cingeschlossen befinden und sich nach den
Zeiten des Antichrist sehnen: dann werden sie davonstiirzen, um eine grofe Verwiistung anzu-
richten. Die Georgianer sind ein kriegerisches Volk. [...] Wenn die Schiachtordnungen schon
aufgestellt worden und die Ménner im Begriff sind, die Feinde anzugreifen, trinkt jeder aus einer
mit Wein gefiillten Flasche aus und geht sofort mit mannlicher Kraft auf die Gegner los« (Die
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mit den Mongolen aufnehmen muBten. Im Herbst 1219 drang Cingiz Han mit den
mongolischen Armeen in das Reich Horezm ein. Zum Frithjahr 1220 hatten die
Mongolen einen groBen Teil des michtigen horezmischen Reiches unterworfen.*
Der horezmische Sultan Muhammad muBte fliechen. Cingiz Han lieB ihn im Juli
1220 durch zwei seiner besten Generile, Giba und Siibétii, mit einer Armee von
ca. 30000 Mann verfolgen. Der Horezm-Sah floh von einer persischen Stadt zur
anderen, bis in der Niihe von Qazwin Gibi und Siibotii seine Spuren verloren
hatten. Von Qazwin aus bewegten sich Gibi und Siibotii in Richtung Norden. Sie
tiberschritten die georgische Grenze am Araxes und schlugen dort eine georgische
Abteilung von 10000 Mann, die dort die Grenzwache hielt. Im Januar 1221 griffen
Gibi und Siibotii die Hauptstreitmacht der Georgier an. LaSa Giorgi stellte
ihnen eine Armee von 60 000 oder 90 000 Mann entgegen, erlitt aber in Siidostge-
orgien eine schwere Niederlage.”” Die Mongolen betraten jedoch das Innere des
Landes nicht und kehrten schon im Januar 1221 nach Persien zuriick, um dort
Aufstiinde einzelner Stidte niederzuschlagen. Im Herbst 1221 wandten sich Giiba
und Siibotédi wieder nach Norden. Die georgische Quelle »Die Chronik aus der
Zeit Lasa Giorgis«berichtet: Die Mongolen hatten von der Bereitschaft der geor-
gischen Armee erfahren, lieBen sich daher auf den Kampf nicht ein, sondern
erzwangen den Durchbruch durch die Stadt Derbent am Kaspischen Meer und
zogen ab."' Der armenische Geschichtsschreiber Wardan meldet ebenfalls, daf
die Mongolen keinen Angriff gegen die groBe georgische Armee mehr wagten.*

Schriften des Kélner Domscholasters, spiteren Bischofs von Paderborn und Kardinal-Bischofs
von S. Sabina Oliverus, hrsg. von Hermann Hoogeweg , Tiibingen 1894, S. 232-233).

39 Zu den Eroberungsziigen Cingiz Hans vgl.: SPULER (wie Anm. 23), S. 23-28, 34-35; René GROUS-
SET, Die Steppenvolker: Attila — Dschingis Khan — Tamerlan, Miinchen 1970, S. 279-345; Hans-
Rainer KAMPFE, Cinggis Khan, in: Die Mongolen. Beitrédge zu ihrer Geschichte und Kultur, hrsg.
von Michael Weiers, Darmstadt 1986, S. 184-190; John Andrew BOYLE, Dynastic and Political
History of the Il-Khans, in: The Cambridge History of Iran, hrsg. von ders., Vol. 5, Cambridge
1968, S. 304-322; John J. SAUNDERS, The History of the Mongol Conquests, London 1971, S. 50-
63; James CHAMBERS, The Devil's Horsemen. The Mongol Invasion of the Europe, London 1979,
S.4-18.

40 »Hundertjihrige Chronik« (wie Anm. 17), S. 164-165.

41 »aoods  pomepol  woOmobpgmo  dafoshge,  Jotmmols  gbegdgds, 208mdcgdgeno:
bodmb goybbodgoao [»Die Chronik aus der Zeit Lasa Giorgis«, in: K'art'lis Chovreba, hrsg.
von Simon Qauh¢‘isvili], Bd. 1, Tbilisi 1955, S. 370.

42 DZAVAHISVILI (wie Anm. 20), S. 26-27. Aber der berithmte arabische Geschichtsschreiber Ibn
al-Afir spricht noch iiber eine dritte blutige Schlacht, die zwischen den mongolischen und geor-
gischen Armeen im Herbst 1221 ausgetragen wurde und in der die georgische Armee wieder ver-
nichtend geschlagen wurde. Jedoch liefert er an gleicher Stelle folgende Bemerkung: Die Mongo-
len iiberzeugten sich davon, daB die Georgier iiber groBe Krifte verfiigten und ihr Land mit
schrecklichen Télern und Schluchten durchzogen war. Fiir die Eroberung des Landes war ein
langer Krieg und grofes BlutvergieBen erforderlich. Daher entschlossen sie sich nicht mehr dazu,
in das Innere des Landes einzudringen und zogen ab (39605896 Logsgadg, »3g-12-99-13 k.
LoJodmggmml ob@om@ool Lsgombgdo 0d6 sen-sbo@ol gbmdsms F9dbge, bogotm-
gosmem . Ggbmsggmols bobaBo, godmdgdmgdo: gomdgo dgmododgoemo [os Lbggdo]
[Beniamen SILAGADZE, Fragen der georgischen Geschichte des 12.-13. Jh. anhand der Berichte
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Im Unterschied zu Persien hatten die Mongolen im eigentlichen Georgien keine
Burgen oder Stidte eingenommen. Aber der Raubzug Gibis und Siibotais ver-
setzte dem Ansehen der georgischen Armee einen schweren Schlag.

Lasa Giorgi starb am 18. Januar 1223. Rusudan (1223-1245), seine Schwester,
trat die Herrschaft mit groBen expansionistischen Planen an. In der zweiten Hilf-
te des Jahres 1223 wollte sie das Vorhaben ihres Bruders verwirklichen und eine
Armee zur Befreiung Jerusalems entsenden. Sie schickte Papst Honorius IIL
einen Brief, in dem sie mitteilte: Thr Bruder habe gerade die Vorbereitungen fiir
den Kreuzzug getroffen gehabt, als die bosen Tartaren in das Land eingefallen
seien; die Georgier hitten keine VorsichtsmalBinahmen ergriffen, da sie die Tarta-
ren fiir Christen hielten; aber bald iiberzeugten sie sich, daf} sie keine guten Chri-
sten waren; zuerst hatten die Georgier in der Schlacht eine Niederlage erlitten,
dann jedoch schlugen sie die Tartaren und vertrieben sie aus ihrem Land; jetzt
freuen sie sich sehr tiber die Nachricht, dafl der Kaiser Friedrich fiir die Befreiung
der heiligen Stitten einen Kreuzzug unternchmen wollte. Rusudan erkundigte
sich, fiir wann der Kaiser zu seinem Kreuzzug aufbreche, um ihren Oberbefehls-
haber Ivane Mhargrdzeli mit einem groffen Heer dorthin zu entsenden, wo der
Papst es wolle: »Dje Fiirsten unseres Konigreiches haben schon das Kreuz ge-
nommen und sie warten auf den Feldzug. Wir bitten Eure Heiligkeit darum, uns
im Orient lebenden Christen Ihren Segen zu erteilen<.” Honorius II1. sandte am
12. Mai 1224 ein Antwortschreiben: Er begriife Rusudans frommes Vorhaben,
die heiligen Stitten zu befreien; ihn freue ebenfalls die Achtung, die Rusudan der
katholischen Kirche entgegenbringe; »wenn wir auch leiblich weit entfernt blei-
ben, sind wir mit unserer Secle mit Ihnen; uns freut ihr Glaube, den Sie an die
Religion unseres Herrn Jesus Christus haben. Ihr Glauben ist besonders beach-
tenswert, da Sie ihn unter den Ungliubigen halten, mit welchen sie leben miissen;
Sie strahien wie das Licht im Dunkel und wie die Lilie zwischen den Dornenc.
Honorius benachrichtigte die Konigin, wann der Kaiser nach Paléstina ziehen
wollte; der Papst versprach die Siindenvergebung den georgischen Kreuzfahrern
und allen jenen, die das Unternehmen mit Geld oder sonstigen Mitteln unter-
stiitzten,*

Dem georgischen Kreuzzug war fiir dieses Mal wieder kein Erfolg beschieden.
Den neuen, beunruhigenden Nachrichten aus dem Orient folgte unmittelbar der

Ibn al- Afirs, in: Georgien in der Epoche Rust‘avelis, hrsg. von Giorgi Meliki8vili (u. a.)], Tbilisi
1966, S. 134-136).

43 dobgom msds®sdgoemo, Jstmgmo giegbos wobbsdedowsb eegdwy (Jetogmo jiey-
Lool obgm@os: dobomgdo @s odmgegggdo, 3) [Miheil TAMARASVILI, Die georgische
Kirche von den Anfingen bis zur Gegen“iarl (= Die Geschichte der georgischen Kirche: Materia-
lien und Untersuchungen 3)], Thilisi *1995, S. 474-475 (franzosische Ubersetzung: Michel
Tamarati, LEghsc géorgienne des origines jusqu'a nos jours, Rom 1910, S. 416).

44  T'AMARASVILI (wie Anm. 43), S. 476-477 (= Tamarati, LEgllse géorgienne S. 418); zu dieser

Korrespondenz vgl. auch Peter HALFTER, Das Papsttum und das Konigreich Georgien in der er-
sten Hiilfte des 13. Jahrhunderts, in: Le Muséon 118, 2005, S. 109-130.
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letzte Horezm-Sah Galal ad-Din. Er war im Dezember 1220 noch am Sterbebett
seines Vaters, des Horezm-Sahs Muhammad. Dann brachte er in Zentralasien ein
neues Heer zusammen und besiegte in einer offenen Schlacht einen General Cin-
giz Hans. Cingiz Han riickte gegen Galal ad-Din mit der Hauptarmee der Mongo-
len vor und schlug die Horezmier am Indus vernichtend. Galal ad-Din entfloh
zum tiirkischen Sultan von Delhi, II-Tutmis, der ihn freundlich aufnahm und mit
seiner Tochter verheiratete. Aber Galal ad-Din versuchte einmal seinen Schwie-
gervater zu stitrzen. SchlieBlich verjagte Il-Tutmis ihn 1223 aus Indien. 1224 kehr-
te der Horezm-Sah nach Westpersien zuriick, wo er als Sultan anerkannt wurde.
Die Bevilkerung Nordpersiens litt schon mehrere Jahre unter den stindigen Ein-
fillen der Georgier und sie begriiBten daher Galal ad-Din als ihren Retter. Der
Kampf zwischen den Horezmiern und Georgien fand im August 1225 in Nordar-
menien statt.” Die georgische Hauptarmee wurde von Ivane Mhargrdzeli befeh-
ligt. Zuerst nahm die georgische Vorhut unter der Fithrung der beriihmten Gene-
rile Salva und Ivane T‘oreli den Kampf auf. Ivane Mhargrdzeli wollte jedoch
seine Rivalen, die Briider T‘oreli, ausschalten. Er lieB daher die georgische
Hauptarmee nach Georgien umkehren, ohne in die Schlacht eingegriffen zu ha-
ben (wihrend der hilflosen Regierung Rusudans stritten die Generdle um die
Macht an ihrem Hof).*" So wurde die georgische Vorhut im Kampf mit den
Horezmiern aufgerieben. Nach der Schlacht schlug Galal ad-Din den Georgiern
vor, ihn mit ihrer Herrscherin zu verheiraten, damit sie dann einen gemeinsamen
Krieg gegen die Mongolen eroffnen konnten. Rusudan wies den Vorschlag zuriick
und floh nach Westgeorgien. Galal ad-Din drang in Georgien ein. Die Georgier
stellten eine grofie Armee auf, wie verschiedene Quellen berichten, und waren
jetzt davon tiberzeugt, daf3 sie den Sieg davontragen wiirden. Jedoch wurden sie in
Siidgeorgien wieder geschlagen und die Horezmier nahmen Tbilisi am 9. Mérz
1226 ein, nachdem die ortlichen Muslime ihnen die Stadttore geffnet hatten. Ga-
lal ad-Din verwiistete die Stadt schrecklich und liefS Tausende Christen massa-

45 Uber die Kriegsvorbereitungen der Georgier liefert der persische Geschichtsschreiber Guwaini
folgende Nachricht: »Die ungliubigen Georgier hegten gierige Wiinsche, sich des Vilayets zu
bemdchtigen, von dort den Sultan zu vertreiben und das Gebiet von Tibriz zu besetzen. Ferner
wollten sie nach Bagdad ziehen, dort anstelle des Kalifen ihren Katholikos einsetzen, die Mo-
scheen durch Kirchen, die Wahrheit durch Liige ersetzen. [ ...] Sie hofften auf die Tapferkeit ihres
Volkes und auf die Schérfe ihrer Speere. Sie versammelten ein Heer von 30 000 Mann [den an-
deren Berichten zufolge 60 000 Mann] und brachen auf« (939060l 3bmdgdo LsJs®mggeml
globge. Lasdlygmo GaJbHo Jodmgemo modydebom yolmbe Ggged jogbodgd [
beorgdio Fyotmgdo lsdatmggenml Jgliobgd, 33] [Die Nachrichten Guwainis iiber Georgien,
Persischer Text mit georgischer Ubertragung hrsg. von Revaz Kiknadze (= Ausldndische Quellen
tiber Georgien 33)], Tbilisi 1974, S. 28-29. Diese Textausgabe beruht auf folgender Edition: The
Ta’rikh-i-jahan-gusha of “‘Ala’u *d-Din ‘Ata-Malik-i-Juwaini, ed. by Mirza Muhammad Qazwini,
Gibb Memorial Series, XVI, 1, 2, 3, Leyden-London 1912, 1916, 1937).

46  »Hundertjihrige Chronik«(wie Anm. 17), S. 169-171.
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krieren.”” Im selben Jahr brachten die Georgier fiir eine Entscheidungsschlacht
wieder ein groBes Heer zusammen. Dazu fithrten sie zusitzlich die Verbinde der
Nordkaukasier und 20000 Qypéagen aus den siidrussischen Steppen hiniiber. Ga-
lal ad-Din aber schickte vor der Schlacht einen Boten zu den Qyptschagen und er-
innerte sie an seine und seines Vaters Wohltaten. Die Qyptschagen nahmen da-
her nicht mehr an der Schlacht teil. In dem Kampf, der in Nordarmenien ausge-
tragen wurde, siegten trotzdem zunichst die Georgier, jedoch griff Galal ad-Din
personlich in die Schlacht ein und lieB durch seine Tapferkeit die Horezmier siegen.
Galal ad-Din konnte im georgischen Konigreich auBer Tbilisi keine weiteren
Stadte oder Burgen besetzen. Schon 1227 muBten die Horezmier die Gebiete des
eigentlichen Georgiens rdumen. In den folgenden Jahren dienten die Streifziige
der Horezmier eher dazu, die Georgier von der Einmischung in die persischen
Angelegenheiten abzuhalten.” Wihrend aber der Uberfall Gibis und Siibotéis
vor allem das Prestige des georgischen Reiches schadigte, biiite es bei den Feld-
ziigen Galal ad-Dins seine GroBmachtstellung ein. Den Niedergang des georgi-
schen Konigreiches beendete der zweite mongolische Feldzug, den Garmagin
1235 begonnen hatte. Rusudan floh wieder nach Westgeorgien. Einzelne Fiirsten,
die ohne Fithrung zuriickgeblieben waren, leisteten einen heftigen Widerstand
und Guirmagiin konnte das Land nur allmihlich unter seine Kontrolle bringen.
Rusudan starb 1245. Zuvor lieB sie ihren Sohn Davit‘ nach Karakorum senden,
damit er dort die Konigswiirde bestitigt bekidme. Rusudans Neffe, Lasa Giorgis
unehelicher Sohn, der ebenfalls Davit hieB, begab sich auch dorthin. 1246-1247
forderten die beiden Priatendenten vom GroB-Chan Gajiik die georgische Krone.
Die Anhiinger von LaSa Giorgis Sohn begriindeten den Herrschaftsanspruch
damit, daB der Erbe einer Frau nicht zum Konig ausgerufen werden konne, wenn
ein Erbe des ménnlichen Herrschers am Leben sei. Aber nach georgischem Recht
durfte der uneheliche Erbe nicht den Thron besteigen. Daher forderten Laschas
Sohn und seine Anhinger, den Streit nach mongolischem Recht zu regeln, das
keinen Unterschied zwischen dem ehelichen und unehelichen Kind machte. So
bestitigte Gojitk beide als Konige, unterwarf jedoch Rusudans Sohn dem Sohn
Lasas. Rusudans Sohn, Davit® VI. (1247-1293), als der jiingere, erhielt von den
Mongolen den Beinamen »Narin«, LaSas Sohn, Davit® VIL (1247-1272), als der
iltere den Beinamen »Ulu«. Beide kehrten 1248-49 nach Georgien zuriick. Die

47 Tbn al-Afir bictet folgende Bemerkung iiber die Einnahme von Thilisi: Diese Eroberung war fir
die Muslime und fir die muslimischen Staaten von groBer Wichtigkeit; denn die Georgier
schlugen bis zu dieser Zeit immer die Muslime und machten mit ihnen, was sie wollten; dieses
Land, also das Kénigreich Georgien, war noch in der vorislamischen Zeit das gefihrlichste fur die
Nachbarn, die Perser, und bleibt als solches fiir die Muslime von den Anfingen des Islams
bis heutzutage; bis Galal ad-Din wagte niemand gegen sic zu zichen und sie so zu behandeln,
wie er (Jggemo hbo@adsoBgoaro, ogeby dooddgensdgocna, wowam@ols d@dmans [Kveli
C'HATARAISVILI, Ivane SAISMELASVILI, Die Schlacht von Didgori], Tbilisi 1973, S. 105).

48 Bernhard LIMPER, Die Mongolen und die christlichen Vélker des Kaukasus. Eine Untersuchung
zur politischen Geschichte Kaukasiens im 13. und beginnenden 14. Jh., Diss. Koln 1980, S. 108.
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Bestitigung des Konigs durch die Mongolen besiegelte endgiiltig den Niedergang
des georgischen Konigreiches.

Die Mongolen behandelten zunéchst die Weltreligionen gleich neutral, und fiir
gewisse Zeit blieb ihre Politik vom religiosen Faktor unbeeinflufit.*’ Einige von
den GroB-Chanen sympathisierten jedoch mehr mit dem Christentum, da die
Nestorianer am mongolischen Herrscherhof sehr einfluireich waren. Als Hiildgii
1256 den persischen Mongolenstaat griindete, blieb die staatliche Religionspolitik
hier im groB3en und ganzen unveridndert. Die ersten II-Chane sowie die Mehrzahl
der mongolischen Groflen in Persien bekannten sich zum Buddhismus. Besonders
in der Herrschaftszeit Hildgiis wurden die Christen begiinstigt. Die gewisse Loya-
litat der Georgier zu den Mongolen war auch durch die religitse Politik der Welt-
eroberer bedingt. Sie konnten ihre Kriege gegen die Muslime unter der mongoli-
schen Oberherrschaft weiter fortsetzen. Nur so ist der Enthusiasmus zu erkliren,
den die georgischen Militdrabteilungen fiir die Kriege der Mongolen aufbrachten.
Ihre Begeisterung wurde besonders durch den Kampf gegen die dgyptischen
Mameluken um das Heilige Land unterstiitzt. Die Mongolen wiederum schitzten
die Georgier besonders wegen ihrer Tapferkeit. Diese Tapferkeit der Georgier, so
die muslimischen Historiographen, war der berithmten Tapferkeit der Mongolen
ebenbiirtig.” Die Zeit der Mongolenherrschaft in Georgien war auch von stindi-
gen Erhebungen begleitet. Wenige Jahre zuvor war Georgien selbst eine GroB-
macht gewesen, und weder die Konige noch die Fiirsten wollten sich mit dem Ver-
lust der ehemaligen militdrischen Stirke des Landes abfinden. .1256 trennte der
Grof3-Chan Mongke den Kaukasus von der Goldenen Horde und unterstellte ihn
den Il-Chanen. Daf} die Georgier die persischen Mongolen in ihren Auseinander-
setzungen mit der Goldenen Horde sehr oft freiwillig unterstiitzten, war wieder-
um durch die religiose Einstellung der II-Chane bedingt. Dariiber hinaus bildete
Georgien zusammen mit dem seBhaften Siiden einen gemeinsamen Kulturraum,
im Unterschied zu der weitgehend islamischen und nomadischen Goldenen Hor-
de.

Ein exemplarisches Beispiel der georgischen Beteiligung an den Kriegen der
Mongolen stellt Hiildgiis Feldzug gegen das Kalifat von Bagdad dar. Der Kalif
al-Musta‘sim weigerte sich, sich der mongolischen Oberherrschaft zu unterwerfen.
Hiildgii belagerte mit einem grof3en Heer Bagdad. Im mongolischen Heer kimpf-
ten bedeutende georgische Einheiten unter der Fithrung von Davit® Ulu. Hiildgii
erstiirmte die Stadt am 10. Februar 1258. Die Georgier hatten als erste die Wille

49  Rudolf KASCHEWSKY, Die Religion der Mongolen, in: Die Mongolen. Beitrige zu ihrer
Geschichte und Kultur, hrsg. von Michael Weiers, Darmstadt 1986, S. 87-124; Karl-Ernst Lupp-
RIAN, Die Bezichungen der Pipste zu islamischen und mongolischen Herrschern im 13. Jh. an-
hand ihres Briefwechsels, Citta del Vaticano 1981, S. 56-59; SPULER (wie Anm. 23), S. 167-170,
236-239; A. BAUSANI, Religion under the Mongols, in: The Cambridge History of Iran, hrsg. von
John Andrew Boyle, Vol. 5, Cambridge 1968, S. 538-549.

50 SPULER (wie Anm. 23), S. 37, 402-403, 358.
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durchbrochen und nahmen mit besonderer Wut an der Verwiistung der Stadt
teil.”! Die Brutalitit, mit welcher die georgischen Abteilungen Bagdad verwiiste-
ten, war ihre Rache an der islamischen Welt fiir das Massaker in Thilisi, das Galal
ad-Din dort 32 Jahre zuvor angerichtet hatte. So betrachtete auch die muslimi-
sche Welt Galal ad-Dins Feldzug gegen die christlichen Georgier als eine Rache
fiir den Islam.

Im Sommer 1259 organisierte Davit® Narin in Georgien einen Aufstand. Hiil4-
gii entsandte gegen ihn ein Heer unter der Fithrung des Generals Argiin. Jedoch
konnten die Mongolen keinen entscheidenden Sieg davontragen und Argiin kehr-
te mit seinem Heer nach Tibriz zuriick. Davit Narin begab sich daraufhin nach
Westgeorgien, wo ihn die drtlichen Fiirsten zum Konig Westgeorgiens ausriefen.
So verlieB 1259 Westgeorgien das mongolische Reich. Im Herbst 1259 forderte
Hiildgii Davit® Ulu auf, sich mit dem Heer der Georgier an seinem Syrienfeldzug
zu beteiligen. Aber Davit® Ulu erhob sich ebenfalls. Nach harten Gefechten, die
zwei Jahre lang dauerten, mulite er aber Ostgeorgien raumen und zu seinem Cou-
sin nach Westen flichen. Um sein ostgeorgisches Konigreich zuriickzubekommen,
nahm Davit* Ulu die Verhandlungen mit Hilédgii auf. In néchster Zeit drohte der
Angriff der Goldenen Horde iiber den Kaukasus. Daher wollte Hiildgii ebenfalls
eine Losung beziiglich der Georgier finden, da ihre Unterstiitzung in den Ausein-
andersetzungen mit dem Chan Berke wichtig sein konnte. Fiir den endgiiltigen
Friedensschlul mufBte Davit® eine Reise in die Horde unternehmen. Im Sommer
1262 empfing ihn Hiildgi. Dem Konig drohte offensichtlich Unheil, aber in die-
sem Augenblick driangte sich ein Eilbote aus Derbent in den Saal, der Hiilagii
berichtete, da} die Armee der Goldenen Horde auf dem Weg von Derbent, zwi-
schen dem Kaukasus und dem Kaspischen Meer, in den Ilchanenstaat eingefallen
sei. Hiildgii lieB daher schnell sein Heer versammeln, die Georgier stellte er wie-
der in die Vorhut (auf die Rolle der nestorianischen Christen bei der friedlichen
Losung dieses Konfliktes gehe ich detailliert unten ein). Nach den militérischen

51 Der lateinische Erzbischof von Soltaniji in Persien, Wilhelm Adam, berichtet 1316-17 iiber die
Eroberung Bagdads: »Die Georgianer sind die hirtesten Kampfer von allen Orientalen, durstig
ohne Sittigung nach dem Blut der Sarazenen. [...] Solcher Natur sind diese Menschen, dal der
Kaiser Persiens [Hulagil] ohne die Hilfe ihres mdchtigen Schwertes die Sarazenen niemals
besiegen konnte. Daher, als die Tartaren Bagdad belagert hatten, unternahmen sic niemals den
Angriff. bevor das Heer der Georgianer vorangeriickt war. Nach dem ungeheuren Blutbad bei
den Sarazenen, das dort stattgefunden hatte, rief der Kalif|...) Fliche aus|...]. Daher fiirchteten
die Tartaren, eine bewaftnete Abteilung zu schicken. Da schnitt ihm ein Fiirst der Georgianer,
mutiger als die anderen, mit geschwungenen Schwert in seiner kréiftigen Hand mit einem einzigen
Hieb den Kopf samt Schulter ab, nachdem er den Namen der Dreieinigkeit angerufen hatte«
(Guillelmus Ada, De Modo Saracenos Extirpandi, in: Recueil des Historiens des Croisades.
Documents Arméniens, T. 2, Documents Latins et Francais relatifs a 'Armenie, Paris 1967
[Neudr.], S. 534-535). Uber die Einnahme Bagdads und iiber die muslimische Version der
Ermordung des Kalifen, die glaubwiirdiger zu sein scheint, vgl.: John Andrew BOYLE, The Death
of last ‘Abbasid Caliph. A Contemporary Muslim Account, in: Ders., The Mongol World Empire:
1206-1370, London 1977, Nr. X1, S. 149-150.
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Auseinandersetzungen mit der Goldenen Horde im Winter 1262/63 kehrte Hiila-
git im April nach Téabriz zuriick. Dort wurde auch Davit's Amirspasalari (Ober-
befehlshaber) Zak‘aria Mhargrdzeli hingerichtet, der beschuldigt worden war,
den Ubergang des Heeres der Goldenen Horde iiber den Kaukasus ermdglicht zu
haben.”

In den ersten Jahren der Herrschaft des ostgeorgischen Konigs Demetre II.
»T avdadebuli« (1272-1289) — »T‘avdadebuli« heifit »der sich zum Opfer gebracht
hat« — beteiligten sich die georgischen Verbidnde an Abaqas Feldzug nach Gilan.
Im April 1277 besiegte der dgyptische Sultan Baibars in Kleinasien ein militéri-
sches Kontingent der Mongolen, das durch eine georgische Abteilung von 3 000
Mann verstirkt war. Ein grofer Teil der Mongolen, wie der Georgier, kam in der
Schlacht um, da sie sich weigerten, den Riickzug anzutreten.” Nach dem Tod des
Baibars schickte der II-Chan Abaqga im Herbst 1280 eine Armee nach Syrien. Sie
besetzte dort zuerst die Festung Darbsaq, dann pliinderte sie Aleppo und brannte
dort viele Moscheen nieder. Die georgische Abteilung nahm an diesem Feldzug
unter der Fithrung von Bek‘a DZaqeli, dem Sohn des Fiirsten vom Samc‘he, Sargis
Dzaqeli, teil.”* 1281 entsandte Abaqa eine groBere Armee nach Syrien, die von
seinem Bruder Mangt Timur befehligt wurde. Das mongolische Heer traf am 30.
Oktober 1281 in der Nidhe der Stadt Homs auf die dgyptische Armee und wurde
geschlagen.” 1289 wurde Demetre beschuldigt, daB er an der Verschworung des
Noyans Boga teilgenommen habe. Aus diesem Grund lief der II-Chan Argiin ihn
am 12. Mirz 1289 hinrichten. Dies war die Rache dafiir, dal Demetre 1284 zu-
sammen mit dem II-Chan Ahmad gegen den damaligen Thronpritendenten
Argun gekidmpft hatte. Demetres Tod verdeutlicht den Machtverfall der ostgeor-
gischen Konige. Sie waren in die Intrigen des Ilchanenstaates verwickelt, und
wenn dort eine Partei der Noyans unterlag, mulite der georgische Konig der Wut
des mongolischen Herrschers Persiens zum Opfer fallen.

52 »Hundertjéihrige Chronik«(wie Anm. 17), S. 246-250.

53 »Hunderyihrige Chronik« (wie Anm. 17), S. 270; DZAVAHISVILI (wie Anm. 20), S. 216-218.

54  Wegen der kurzsichtigen Politik des Davit® Ulu lésten sich 1266 die siidwestgeorgischen Gebiete,
die heute groBtenteils zur Tiirkei gehéren, unter der Fithrung Sargis Dzagelis vom ostgeorgischen
Konigreich und wurden der direkten Oberherrschaft des Ilchanenstaates unterstellt.

55 GROUSSET (wie Anm. 39), S. 508-509; SAUNDERS (wie Anm. 39), S. 130-131; CHAMBERS (wie
Anm. 39), S. 161. Die georgische Abteilung von 5000 Mann wurde vom Demetre II. befehligt. Die
»Hundertjihrige Chronik« bietet eine spektakulire Darstellung der georgischen Beteiligung an
diesem Unternehmen und unterstreicht erwartungsgemil ihren heroischen Kampf. Demetre
fithrte die georgischen Truppen in der Vorhut der mongolischen Armee. Da der égyptische Sul-
tan die Schlagkraft der georgischen Truppen kannte, stellte er hinter die Vorhut der Mameluken,
die mit den Georgiern den Kampf aufnehmen mufite, eine berittene Abteilung von 12000 der be-
sten Krieger unter der Fithrung der gewissen Qara Songhul und Ja‘qib Aphrasch. Sie sollten den
georgischen Truppen einen entscheidenden Schlag versetzen. Demetre konnte zwar die Vorhut
der Mameluken sowie die zweite berittene Abteilung letztlich in die Flucht jagen, aber von der
Abteilung an der Spitze der georgischen Verbinde, die innerhalb der georgischen Truppen eine
kleinere Vorhut bildete und 200 Mann ziihlte, blieben nur drei Menschen am Leben (»Hundert-
Jihrige Chronik«|wie Anm. 17], S. 279-281).
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1295 trat der II-Chan Gazan zum Islam iiber. Seine Nachfolger, Olgiitii und
Abu Sa‘id, waren ebenfalls Muslime. Die religiose Politik der II-Chane blieb im
allgemeinen unverindert, abgesehen von den kurzfristigen Christen- und beson-
ders Buddhistenverfolgungen in der Herrschaftszeit Gazans und Olgiitiis. Die
Georgier hatten ihre bevorzugte Stellung im Reich der IlI-Chane beibehalten. In
den Kriegen, die vom muslimischen Gazan gefithrt wurden, durften sie das Kreuz
vor ihren Abteilungen vorantragen.” Hauptfeind der persischen Mongolen blieb
das Mamelukenreich Agyptens. Die georgischen Abteilungen beteiligten sich da-
her mit dem alten Enthusiasmus an den militirischen Unternehmungen der
[1-Chane zur Unterwerfung der Agypter und Befreiung des Heiligen Landes. Als
ostgeorgischen Konig bestiitigte der I1-Chan Gaihatt 1292 den Sohn Demetres IL.,
Davit‘, der als Davit® VIII. den Thron bestieg. Noch im selben Jahr begleitete er
mit den ostgeorgischen Truppen den Il-Chan nach Kleinasien, um dort einen tiir-
kischen Aufstand niederzuwerfen. In den Auseinandersetzungen des folgenden
II-Chans Baidi und des Thronpritendenten Gazan ergriff Davit 1295 die Partei
fiir Baidia. Obwohl er nicht unmittelbar an den Kampthandlungen beteiligt war,
lieB ihn Gazan nach seinem Sieg 1297 zu sich in die Horde bestellen. Davit* ver-
schanzte sich jedoch im ostgeorgischen Gebirgsland. Er erdffnete die Verhand-
lungen mit dem Chan der Goldenen Horde, Toqtaga, und forderte ihn auf, den
Iichanenstaat anzugreifen. Zuerst versuchte Gazan, den Streit mit dem aufstéindi-
schen Konig friedlich beizulegen. Als auf diesem Weg der Erfolg ausblieb, schick-
te er mehrmals den General QutlugSah mit den mongolischen Armeen gegen ihn.
Im ganzen wurden die ostgeorgischen Gebiete in einem Zeitraum von zwolf Jah-
ren verwiistet. 1298 und 1299 krénte der II-Chan Davit's beide Briider, Vahtang
und den minderjéhrigen Giorgi (spiter Giorgi V. »der Priichtige«), zum ostgeor-
gischen Konig. Der letztere regierte zu dieser Zeit nur als Schattenkonig. Die rea-
le Macht iibte in der ostgeorgischen Ebene Vahtang III. aus.”’ Gegen Davit* selbst
war nichts auszurichten, und das ostgeorgische Bergland blieb unter seiner Herr-
schaft, da er in einzelnen Schlachten mongolische Abteilungen schlagen konnte.
Im November 1299 brach Gazan mit seinem Heer nach Agypten auf. Die bedeu-
tenden georgischen Verbinde unter der Fithrung von Vahtang III. begleiteten
ihn. Er iiberschritt den Euphrat, warf die dgyptischen Abteilungen zuriick und be-
setzte am 12. Dezember Aleppo. Am 6. Januar 1300 zog er in Damaskus ein. Die
Truppen des mongolischen Heeres erreichten auch Jerusalem.” Im Januar 1303,

56 SPULER (wie Anm. 23), S. 205.

57 Zu diesen Ereignissen vgl. die » Hundertjéihrige Chronik«(wie Anm. 17), S. 299-310.

58 Die abendlindischen Chroniken dieser Zeit berichten ebenfalls iiber Gazans Feldzug: Er habe
dem armenischen Konig Damaskus und dem georgischen Jerusalem iibergeben (Anna-Dorothee
VON DEN BRINCKEN, Die , Nationes Christianorum Orientalium” im Verstandnis der lateinischen
Historiographie. Von der Mitte des 12. bis in die zweite Hiilfte des 14. Jh., Kéln 1973, S. 119;
T AMARASVILI [wie Anm. 43], S. 494 (= Tamarati, L'Eglise géorgienne S. 436). Vgl. aber auch
Sylvia SCHEIN, Gesta Dei per Mongalos 1300. The Genesis of a Non-Event, in: The English
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nachdem er einen Angriff der Transoxanier zurlickgeschlagen hatte, schickte
Gazan eine groBere Armee gegen die Agypter unter der Fithrung der Generiile
Coban und Qutlugsah. An diesem Feldzug nahmen wieder zahlreiche georgischen
Abteilungen teil. Die Mongolen erlitten im April 1303 in einer Schlacht in der
Niihe von Damaskus eine Niederlage.”” Die Verbinde der einzelnen georgischen
Fiirsten nahmen auch an dem letzten Feldzug der Il-Chane nach Syrien teil.
Olgiitii belagerte im Winter 1312/13 die Festung ar-Rahba am Euphrat.”’ Nach
Olgiitiis Tod bestieg 1317 sein minderjihriger Sohn Aba Sa‘id den Thron. Die
faktische Herrschaft iibte im Staat sein Oberbefehlshaber Coban aus, aber 1327
fiel Coban dem Zorn Abii Sa‘ids zum Opfer. Abi Sa‘id selbst starb im Jahre 1335.
Nach seinem Tod erschiitterten Biirgerkriege das persische Mongolenreich. Die
Unruhen im Ilchanenstaat boten Giorgi V. »Breqginvale« (»dem Prichtigen«)
(1314-1346) die Gelegenheit, die mongolische Oberherrschaft abzustreifen und
die Macht des georgischen Konigreiches wiederherzustellen. Im zweiten und im
beginnenden dritten Jahrzehnt des 14. Jh. vereinte Giorgi V. Ost-, West- und

Historical Review 94, 1979, S. 805-806, 813, 818). Abu I-Fida’ teilt ebenfalls mit, daB} die Georgier
nach dem Feldzug Gazans von den Mongolen Jerusalem als Geschenk erhielten. Aber sie konn-
ten die Stadt nur fiir kurze Zeit halten (39b0s896 Lognogsdg, »dabsgngdo bsotmggeom-
g83036 0l g@mog@omdolismgol. Jodmggmmms dedmens dsaglidobols Faobps segoge-
oo golsbmogoliggengdaaw 99-13-83-14 Loyggnbgdo, Jodmgamo Fyommmdzmobymds
2, 1968, 4. 92-93 [Beniamen SILAGADZE, Materialien fiir die georgisch-figyptischen Beziehun-
gen. Der Kampf der Georgier fiir die Befreiung der Heiligen Stitten Paléstinas im 13.-14. Jh., in:
Georgische Quellenkunde 2, 1968, S. 92-93]). Die Berichte iiber die Ubergabe Jerusalems
scheinen cher legendiiren Charakters zu sein. Die »Hundertjihrige Chronik« berichtet nur, daf
die mongolisch-georgische Vorhut die Stadt Jerusalem erreicht hatte, wo bei den Gefechten mehr
Muslime starben als Christen (»Hundertjihrige Chronik«[wie Anm. 17], S. 316).

59 »Hundertjihrige Chronik« (wie Anm. 17), S. 317-318. Die Mongolen gewannen hier die erste
Schlacht, so der georgische Anonymus des 14. Jh., aber in der Nacht lie der mamelukische Sul-
tan hinter dem Lager der Mongolen auf dem Feld das Wasser aus einem FluBbett bzw. Kanal um-
leiten, so daB sich am ndchsten Morgen ein unbegehbarer Schlamm hinter dem Lager gebildet
hatte. Frith am Morgen eroffnete die Armee der Mameluken einen heftigen Angriff und einige
Abteilungen der Mongolen konnten sich erst dann retten, als der Schlamm mit den flichenden
Mongolen und ihren Pferden voll war.

60 »Hundertjahrige Chronik« (wie Anm. 17), S. 323-324. Der #gyptische Geschichtsschreiber des
14. Jh. Ibn ad-Dawadari bietet folgende Nachricht Giber die Beteiligung der Georgier an diesem
Feldzug: »Dann riickte das Heer der Georgier vor, das vom Demur Chan befehligt wurde. Ihn
begleiteten seine grofien Emire. |...] Dieses Volik ist von raulier Natur, von kréftigem Wuchs,
dullerst ungliubig, sie kdnnen das Gesetzliche von dem Ungesetzlichen nicht unterscheiden. Sie
kennen kein Leben ohne Wein, Heiterkeit und Geselligkeit. |...] Das Heer wurde von diesem
Zauberer gefiihrt, dem Feldherr der Georgier Demur Chan. Er ist wie ein Tell des Berges,
tollkiihn im Krieg und in seiner Umgebung« (Die Chronik des Ibn ad-Dawadari, Neunter Teil:
Der Bericht iiber den Sultan al-Malik an-Nasir Muhammad ibn Qalaun, hrsg. von Hans Robert
Romer, Kairo 1960, S. 255; zitiert nach: wo@m aobmengodgoo, 086 sp-psgsesmo 1312/13
Yol Jodmggeroms gomo @sdf@dmdol Jgbobgd, bsgstmggmml obgmdool smdem-
Lagara@do doboggdo, aedmdEgdgmn: gogg@osh asdsdg0ao [Dito GOC'OLEISVILI, Ibn
ad-Dawadari tiber den Feldzug der Georgier im Jahre 1312/13, Arabischer Text mit georgischer
Ubertragung, in: Orientalische Quellen der georgischen Geschichte, Hrsg. Valerian Gabasvili],
Bd. 2, Thilisi 1976, S. 109).
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Siidwestgeorgien (Samc‘he) wieder zu einem Konigreich.” Einen Teil des Konig-
reiches Giorgis V. bildete, wie in der Zeit der Mongolen, Nordarmenien. Schirvan
(der ostliche Teil Transkaukasiens bis zum Kaspischen Meer) und die nordkauka-
sischen Stdmme erkannten die georgische Oberherrschaft wieder an. Das Kaiser-
reich von Trapezunt und das Vanseegebiet blieben die EinfluBspharen des georgi-
schen Konigreiches.”

»Hundertjahrige Chronik«

Die historischen Erschiitterungen, die den mongolischen Feldziigen folgten, hat-
ten die Weltanschauung des Verfassers der »Hundertjihrigen Chronik« beein-
fluBt. Hier darf zum Teil von der Auflosung des mittelalterlichen Weltbildes
gesprochen werden. Die Mongolen drangen in die geschlossene Welt des Nahen
Ostens ein, die jahrhundertelang durch christliche und moslemische Kulturen
geprigt war. Diese geschlossene Welt wurde von den fernen, fremden Volkern
gesprengt, von denen man bisher sehr wenig oder nichts gewult hatte und die sich
zu den verschiedensten Glaubensrichtungen bekannten. In der georgischen Chro-

61 Giorgi Breginvale genofl eine gewisse Popularitit bei den moslemischen Historiographen. So
berichtet z. B. al-‘Umari, der im 14. Jh. in Agypten lebte: Das Konigreich der Georgier ist ein um-
fangreiches und berithmtes Land; das Heer der Georgier bekennt sich fest zum Glauben des
Kreuzes, sie sind ein mutiges und tapferes Volk und bilden die Macht und den Reichtum der Ar-
mee der Hulaguiden; Coban war der gute Freund ihres Konigs Giorgi Breginvale. Ferner erzihlt
al-‘Umari, daB Giorgi Breginvale der prichtigste unter den christlichen Kénigen und von edelster
Abstammung unter den Getauften ist. Er habe auch Tschoban mehrmals aufgefordert, den dgyp-
tischen Sultan anzugreifen (85-14-8g-15 bl. s@sdo oboognbgdol Gbmdgoo bsjodo-
g9eml globgd [sgn-u8so, op-dgdnddo, se-jogn goDsbpol, aodmdgdgero: wo@m
amhmmgodgogo [Die Berichte der arabischen Historiographen des 14.-15. Jh. iiber Georgien
(al-“‘Umari, al-Muhibbi, al-Qalgasandi), hrsg. von Dito Gocoleisvili], Thilisi 1988, S. 51-52).
Weiter berichtet al-‘Umari, daB die Schreiben der dgyptischen Sultane an die georgischen Konige
mit folgender Anrede erdffnet wurden: Der grofie Allah verlangere den Glanz seiner koniglichen
Majestiit, des Priichtigen, Tapferen, Mutigen, Léwen, des Thronbesitzers, Kronentriigers, in
seinem Glauben Ausgebildeten, des Besten unter den orthodoxen Konigen, des Sultans der
Georgier, des Beschiitzers des Konigreichs der Ritter, des Erben der Kronentriiger, der Schutz-
mauer vor den Lindern Rum und Iran, des Beschiitzers des Christentums, dessen, der durch
seine Absichten Jerusalem rithmen will, der Stiitze der Getauften, des Helfers des Papstes von
Rom, des Freundes der Konige und Sultane (ebd., S. 52).

62 Der »Niederrheinische Orientbericht« aus der Mitte des 14, Jh. liefert ebenfalls einen guten
Beleg dafiir, daB das georgische Konigreich auch im Abendland einen guten Ruf genof3: »Sie sind
gute Krieger, heilen Georgiani und sind sehr starke Leute. |...] Sie ziehen und reiten durch die
Léinder umher mit grofen Scharen und fiihren ein Banner mit dem Bilde des heiligen Georg,
nach dem sie auch Georgiani genannt werden. Und sic ziehen durch das Land des [agyptischen]
Sultans oder durch andere heidnische Linder, ohne Zoll zu bezahlen, weil sie den Heiden, die bei
Mekka und in der Nihe ihres Landes wohnen iiberlegen sind. [...] Und deshalb heifien diese
Menschen Georgiani, und sic sind tapfer und stark, und gehen und reiten in grofien, zahlreichen
Scharen, wie die Friesen. Und wohin sie sich auf diese Weise begeben, da fihren sie eine Fahne
oder ein Banner mit sich, auf dem die Heiligen Drei Konige gemalt sind« (Reinhold ROHRICHT,
Heinrich MEISNER, Ein Niederrheinischer Bericht iiber den Orient, in: Zeitschrift fiir Deutsche
Philologie 19, 1887, S.9, 16-18).
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nik hat diese neue Realitit ihren Niederschlag gefunden. Der Verfasser berichtet
oft sachlich, ohne religiose oder nationale Voreingenommenbheit, iiber diverse
Volker und Geschehnisse. Diese Eigenschaft riickt die Chronik beziiglich ihrem
inneren Verhiltnis zu den Geschehnissen in die Niihe der neuzeitlichen Historio-
graphie. Aber gleichzeitig ist die Grundstimmung hier die gleiche wie in den geor-
gischen Chroniken des Frith- und Hochmittelalters. Denn der Verfasser schitzt
den gesamten geschichtlichen Ablauf vom Standpunkt der strengen christlichen
Lehre tiber die Vorsehung ein. Manchmal wirkt sich diese Einstellung auf die
Darstellung der einzelnen Ereignisse aus, wodurch die Objektivitiit des Verfassers
sehr eingeschrénkt wird. Die Chronik bildet eine seltsame Synthese dieser Ein-
stellung und der nahezu modernen, wissenschaftlichen Sachlichkeit.

Inhaltszusammenfassung

Da eine deutsche Ubertragung der Chronik bisher nicht vorliegt, werde ich den
Inhalt kurz zusammentfassen. In der uiberlieferten Version der Chronik eroffnet
der anonyme Verfasser seine Erzéhlung mit der Darstellung der Herrschaft des
Konigs Lasa Giorgi (151-157)." Bis er den Mongoleneinfall in das Kénigreich
Georgien nachzeichnet, berichtet er iiber die Mongolen selbst, wie sie aussahen,
welche Gewohnheiten sie hatten, zu welcher Glaubensrichtung sie sich bekann-
ten. Dabei macht er die Bemerkung, dafl die Nachbarn der Mongolen, die Uighu-
ren, iiber ein Alphabet von 16 Buchstaben verfiigten und daBl der mongolische
Kalender seinen Ursprung ebenfalls bei den Uighuren hatte. Diese Uighuren hat-
ten eine Zeitrechnung basierend auf 12 Jahren, von denen jedem Jahr ein
bestimmtes Tier zugesprochen wurde. Auf dhnliche Weise diirften schon die alten
Hellenen die Tierkreiszeichen geordnet haben. Weiter zihlt der Chronist zwolf
Volker des mongolischen Stammes auf, berichtet itber die Jugend und tiber den
allméhlichen Aufstieg Cingiz Hans, iiber seine Kriege mit Wan Han und Gii¢lik,
wobei seine Ausfithrungen hier nicht fehlerfrei sind, und tiber die Eroberung von
Nordchina. Ferner folgt die Darstellung, wie Cingiz Han seine Sohne in vier
Himmelsrichtungen aussandte, damit sie die Welt eroberten, wie die Mongolen in
das Reich Horezm einficlen und wie von Horasan aus Gibi und Siibotii nach
Westasien vordrangen. Hier wendet sich der Anonymus wieder den georgischen
Angelegenheiten zu und stellt dar, wie die georgische Armee vom mongolischen
Heer des Gibi und Siibotii geschlagen wurde (157-165). Darauf folgén die Krie-
ge des Galal ad-Din in Mittelasien mit den Mongolen, die Thronbesteigung der
Konigin Rusudan in Georgien und der Einfall des letzten Horezm-Sih Galal
ad-Din in Westpersien und Kaukasien (166-180). Fiir die Intrigen des georgischen
koniglichen Hofes hat der Verfasser eine besondere Vorliebe. Rusudan wollte ih-

63 In Klammern verweise ich auf die entsprechenden Stellen der Chronik aus der Ausgabe von
Qauh¢‘isvili.
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ren Sohn Davit® zum georgischen Herrscher kronen lassen und sich dabei anderer
potentieller Thronpritendenten entledigen. Deswegen sandte sie Davit® Ulu, den
unehelichen Sohn ihres Bruders, zu dem Sultan von Rum Giyat ad-Din Kai-
Khusrau II. (1237-1246) und seiner Frau T‘amar, die Rusudans Tochter war. Den
Neffen oder seine Begleiter versorgte Rusudan auch mit einem Schreiben an den
Sultan und seine Frau, in dem sie den Sultan und ihre Tochter beschwor, den jun-
gen Davit* umzubringen. Weder der Sultan noch seine Frau wollten der Herrsche-
rin diesen Wunsch erfiillen. Als Rusudans mehrmalige Bitten unerhort blieben,
verfaBte sie ein Schreiben an den Sultan von Rum, in dem sie ihre eigene Tochter
verleumdete: Sie habe eine Liebesaffire mit ihrem eigenen Cousin und daher sei
sie auch gegen seinen Tod. Der Sultan lie Davit* daraufhin ins Geféingnis werfen.
Von dort gelang ihm eine abenteuerliche Flucht, aber er wurde wieder verhaftet,
um zum Schluf nach mehreren Jahren mit Hilfe der Mongolen befreit zu werden
(179-180, 198-205). Der Chronist berichtet ferner tiber die Kriege der Mongolen
in Mittelasien (die Chronologie scheint hier wiederum fraglich zu sein), tiber die
zweite groBe Schlacht zwischen der Armee Galal ad-Dins und den Georgiern,
iiber das Anriicken der Mongolen, tiber die Flucht des Galal ad-Din und seinen
Tod (180-186). Die Mongolen eroberten das Reich Georgien, die georgischen
Verbinde kiimpften im Heer der Mongolen gegen den Sultan von Rum, die persi-
schen Mongolen schickten die Boten nach Qaraqorum mit dem Bericht iiber die
Angelegenheiten in Westasien, Avag Amirspasalari (Oberbefehlshaber) unter-
nahm eine Reise nach Qaragorum, dorthin wurde auch Davit’ Narin geschickt,
um sein Konigtum vom mongolischen GroBkhan bestétigt zu bekommen. Bald
starb auch Rusudan. Die georgischen Verbinde kampften im mongolischen Heer
an der Festung Alamat. Dort ermordeten die Assassinen einen mongolischen
Heerfithrer und dort wurden die georgischen Verbinde auf wunderbare Weise
gerettet (186-198, 205-211). Als die Georgier herrscherlos blieben, bekdmpften sie
trotzdem erfolgreich die syrischen Tiirken im Vanseegebiet und Nordostanatoli-
en, im georgischen Kernland bahnte sich eine Erhebung gegen die Mongolen an
und eine Gruppe der georgischen Firsten entsandte Davit® Ulu ebenfalls nach
Qaragorum, um dort seine herrschaftlichen Rechte zu erkampfen (212-220). Dar-
auf folgt die Darstellung, wie Hiilagii mit der mongolischen Armee nach Westen
zog und wie er in Persien die georgischen Fiirsten empfing. Hierauf bietet der
Chronist die Auflistung verschiedener Amter am Hof der persischen Mongolen.
Der Anonymus versucht dariiber hinaus mit konkreten Fakten Hiilagiis gute Ein-
stellung gegeniiber den Christen zu belegen (221-226). Hillagt griindete 1256 wie
gesagt den persischen Staat der Mongolen. In der Chronik folgen dann die Dar-
stellungen der Feldziige der persischen Mongolen gegen Agypten, die Goldene
Horde und Mittelasien, der mongolisch-georgischen Auseinandersetzungen und
weitere wichtige politische Ereignisse dicht aufeinander. Daher habe ich die wei-
tere Zusammenfassung der Chronik thematisch gegliedert.
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Die Feldziige der persischen Mongolen gegen das Mamelukenreich, gegen die
Goldene Horde und transoxanische Herrscher: Der Anonymus schildert in sei-
nem Werk detailliert die militarischen Unternehmungen der persischen Mongo-
len. Da die georgischen Verbénde sich regelmifig an diesen Expeditionen betei-
ligen muBiten, hatte der Verfasser auch ein unmittelbares Interesse daran, diese
Geschehnisse darzustellen. Hier verzichte ich auf die Besprechung der Frage, wie
weit die Einzelheiten in seinen Darstellungen der historischen Realitit entspre-
chen. Denn das Material der Chronik ist umfangreich und eine diesbeziigliche
Analyse geht tiber die Fragestellung und Zielsetzung dieses Aufsatzes hinaus. Im
allgemeinen scheint der Verfasser vertrauenswiirdige Informationen zu liefern. In
der Chronik werden folgende Feldziige der persischen Mongolen beschrieben:
Die Erstirmung der Assassinenfestung Alamuat durch Hiildgii, die am Leben
gebliebenen Angehorigen der fanatischen Sekte miissen die Flucht nach Agypten
ergreifen (227); Hiildgiis Feldzug gegen Bagdad (231-234); Hiilidgiis Feldzug ge-
gen das Mamelukenreich Agyptens und die kurzfristige Besetzung Syriens (235-
236); die Auseinandersetzungen mit der Goldenen Horde in der Nihe von Der-
bent (248-251); die Ermordung der Prinzen aus der Goldenen Horde durch Hiili-
gii und Abagas Kriege mit der Goldenen Horde (251-255); Abagas Auseinander-
setzungen mit dem transoxanischen Chan Boraq in Mittelasien und mit dem
Prinzen Nikidar in Vorderasien und im Kaukasus (257-266); Abaqgas Kriege ge-
gen den dgyptischen Sultan Baibars (270-271); Abaqas Feldzug nach Gilan (276-
277). Abaga entsandte eine Armee unter Fithrung seines Bruders Manga Timir
gegen die Mameluken Agyptens, aber die Mongolen wurden in dieser Schlacht
geschlagen (279-281). Ferner folgt die Darstellung folgender Feldziige der persi-
schen Mongolen: Die Expedition des II-Chans Ahmad nach Chorasan gegen den
Thronpréitendenten Argun (283-285); die Auseinandersetzungen bei Derbent mit
den Verbinden der Goldenen Horde in der Herrschaftszeit Arguns (286); der
Feldzug des I1-Chans Gaihata nach Kleinasien gegen die seldschukischen Tiirken
(296-297); die Auseinandersetzung des II-Chans Baida mit dem Thronpritenden-
ten Gazan (298-299); Gazans Kriegszug gegen das Mamelukenreich Agyptens
und die Besetzung von Damaskus (315-316); Gazan entsandte eine zweite Armee
unter der Fithrung von Qutlugsah und Coban gegen die Mameluken, die wieder-
um eine Niederlage erlitt (317-318). Zum Schluf der Chronik berichtet der Chro-
nist iiber Olgiitiis Feldziige nach Gilan (317-320) und Nordsyrien (323-324) und
iiber Cobans Expedition gegen die seldschukischen Tiirken in Kleinasien, wo die
Hauptstadt Ikonium erstiirmt wurde (324).

Die mongolisch-georgischen Kriege: Aus der zweiten Hiilfte des 13. Jh. berich-
tet der Anonymus tiber folgende mongolisch-georgischen kriegerischen Ausein-
andersetzungen: Davit® Ulus Erhebung, als Hildgii den Feldzug gegen die
Mameluken vorbereitete, und die Kriege in Ostgeorgien (238-248); Davit® Narins
kurzfristige Auseinandersetzungen mit den mongolischen Verbdnden in West-
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georgien (268-269); der Kriegszug der mongolischen Truppen durch die siidwest-
georgische Provinz Samc‘he in den 70er Jahren des 13. Jh. (277-279); die blutigen
Kriege in Ostgeorgien um die Wende des 13.-14. Jh. (299-310).

Die innenpolitische Lage und weitere wichtige politische Ereignisse: Auler
den mongolischen Kriegsziigen und mongolisch-georgischen Auseinandersetzun-
gen hielt der Verfasser folgende Ereignisse fiir berichtenswert: Davit® Narins
abenteuerliche Flucht nach Westgeorgien, wo er zum Konig ausgerufen wurde
(228); Davit® Ulus Reise zum Chan Bata, da Kaukasien zu dieser Zeit noch der
Goldenen Horde unterworfen war (229-230); die Volkszahlung im mongolischen
Weltreich in den 50er Jahren des 13. Jh. (234-235); die Intrigen am Hofe Davit®
Ulus, als der hohe Beamte Mestumre Dzik‘uri zum Tode verurteilt wurde (237-
238); die Loslosung der siidwestgeorgischen Samc‘he vom ostgeorgischen Konig-
reich (255); Davit® Ulus Tod, als er vermutlich von seiner dritten, mongolischen
Frau vergiftet wurde (267-268); Demetres II. Martyrertod am Hof der persischen
Mongolen (287-292); die Verfolgung der Christen in der Herrschaftszeit Gazans
(300-301); der Krieg, den Bek‘a Dzaqeli gegen die nordostanatolischen Tiirken
fiihrte (310-315); die Christenverfolgung in der Zeit Olgiitis (317-322).

Die Siindenlehre als weltanschauliche Grundlage der Chronik

Es wird berichtet, erzidhlt der Chronist, Cingiz Han sei einmal auf einen hohen
Berg gestiegen, wo ihm der Gott aller, der Herr Jesus Christus, erschienen sei.
Von Christus habe Cingiz Han das Recht und den Glauben erhalten. Christus
habe ihn belehrt, daf} er der Wahrheit folgen und die Liige, das Stehlen und jeg-
liches Bose vermeiden solle. Zum Schluf} habe er ihm gesagt: » Wenn du meine
Gebote befolgst, gebe ich dir und deinem Volk die ganze Welt, zieh aus und er-
obere sie, soviel du kannst«. Wihrend Cingiz Han Nordchina eroberte, betrat er
dort eine christliche Kirche. Als er die Ikone des Heilands Jesus Christus erblick-
te, verbeugte er sich sofort und sprach: »Das ist der Mann, der mir auf dem Berg
erschienen ist, und von ihm habe ich alle Gebote«. Nach diesem Ereignis liebte
Cingiz Han Christus und auch er wurde vom Heiland gesegnet (Unmittelbar dar-
auf, als iiber die Liebe des Chans zu Christus berichtet wird, folgt die Darstellung,
wie er bei der Einnahme einer Stadt in Nordchina 200 000 Menschen hinschlach-
ten lieB).* Es mag dahingestellt bleiben, welche Quellen der Chronist benutzte,
als er die Christusverehrung Cingiz Hans schildert. Von groferer Wichtigkeit ist
hier die Frage, warum er diese Erzihlung in seine Chronik hineinschiebt und die
blutigen Kriege der Mongolen als von Christus gesegnet erklért. Der Chronist will
dadurch niamlich eine Erkliarung fiir ihre Eroberungen finden: Wie diese Heiden
nahezu die ganze Welt, sowohl die Christen als auch die Muslime, unterwerfen

64 »Hundertjihrige Chronik«(wie Anm. 17), S. 162-163.
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konnten. Er versucht, die Mongolen in die allgemeine Weltordnung Gottes einzu-
fihren. Als der Chronist die Ursachen fiir den mongolischen Aufstieg bespricht,
bleibt er auch objektiv und unterstreicht hier ihr eigenes Verdienst. So, zum Bei-
spiel, beschreibt er Cingiz Han: »Er war von gutem Aussehen, kriéftigem Wuchs,
[...] mdchtig, tatkréftig. ein ausgezeichneter Bogenschiitze, auferordentlich ver-
niinftig und verstindig<” (In ihnlicher Weise charakterisiert der Anonymus die
Mongolen, wie unten noch ausgefiithrt wird). Weiter nennt der Verfasser einen
dritten Grund fiir die mongolischen Erfolge: Gegen Gott siindigten nicht nur die
Georgier, sondern die ganze Welt, Persien, Babylonien (Zweistromland) und
Griechenland (hier Kleinasien).”® Galal ad-Din versuchte, die Mongolen sowohl
jenseits als auch diesseits des Amu-Darja zu bekdmpfen, aber er wurde iiberall ge-
schlagen, da Gott die ganze Welt wegen deren Siinden den Mongolen preisgab.”’
Der Verfasser bildet dadurch einen allgemeinen Rahmen, in dem er die ge-
schichtlichen Ereignisse zusammenbringt. Die mongolischen Eroberungsziige
ordnet er zum Teil dieser weltanschaulichen Linie unter, nidmlich da3 Gott durch
die Hand der Mongolen sowohl die Christen als auch die Muslime bestrafen lief3.
Innerhalb dieses Rahmens, als er schon iiber die Eroberungskriege der Mongolen
erzdhlt, unternimmt der Chronist nur selten den Versuch, sie vom religidsen
Standpunkt aus einzuschétzen. Er berichtet in der Regel sachlich und objektiv.
Der Anonymus schildert die Geschehnisse der georgischen Geschichte mit
ahnlicher Sachlichkeit. Aber die Schlinge der Siindenlehre ist hier wesentlich en-
ger zugezogen als bei der Darstellung der weltgeschichtlichen Ereignisse. So ver-
folgt er unerbittlich die Kardinallinie, daB jede georgische Niederlage durch
eigene Stinden verursacht wurde. Wie einst Konig Salomo sich durch das Ver-
gingliche verlocken lieB3, so auch hier Konig Lasa. Er sei kriftig, aber hochmiitig,
frech, eigenwillig und schaulustig gewesen. Im Benehmen folgten dem Herrscher
auch seine Untertanen. Daher wurden alle zusammen fiir ihre zahlreichen Siin-
den von Gott mit dem ersten Einfall der Mongolen bestraft.” Eine dhnliche Dar-
stellung liefert der Chronist, als er die Umstidnde vor dem Einfall der Horezmier
schildert. Konigin Rusudan widmete sich, wie ihr Bruder, ganz den Vergniigungen
und dem Zeitvertreib. Jedes Alter im Konigreich siindigte. Dafiir habe sie Gott
mit hirterer Strafe belegt, als das Land von den Horezmiern verwiistet wurde.”
Der restliche Teil der Chronik, in dem der Anonymus die Geschehnisse der geor-
gischen Geschichte schildert, wird nach dhnlichem Muster gestaltet. In der zwei-
ten Entscheidungsschlacht mit Galal ad-Din habe die georgische Armee eine
Niederlage erlitten, da Gott sich wieder der Gottlosigkeit der Georgier erinnert
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habe.” Vor dem zweiten Einfall der Mongolen habe wieder jeder Stand und jedes
Alter gesiindigt. Daher habe Gott die Georgier von den Mongolen vernichten las-
sen.”! Davit Ulu sei von den Mongolen geschlagen worden, da die Georgier
wegen der Uberzahl ihrer Siinden von Gott dem Untergang geweiht wurden.”
Demetre II. habe eine Siinde begangen, als er die heidnischen Sitten nachgeahmt
und wie die Mongolen drei Frauen geheiratet habe. In seiner Herrschaftszeit sei-
en die Kirchen und Kloster ihres Vermogens beraubt worden. Auch die Geistli-
chen hitten in seiner Herrschaftszeit gesiindigt. Demetre sollte alle diese Siinden
mit seinem Tod biiBen.” Hier wird auch der Il-Chan Argun dem Gesetz der Vor-
sehung unterstellt. Als er Demetre habe toten lassen, habe er das Werkzeug in der
Hand Gottes dargestellt. Aber da er den Herrscher ermordet habe, der von Gott
gesalbt war, habe er selbst die himmlische Strafe tiber sich ergehen lassen miissen.
Daher sei er schwer erkrankt, und letztlich hitten ihn seine Noyans getotet, die
seiner iiberdriissig geworden seien.”

Die christliche Kriegsideologie

Die christliche Kriegsideologie, die ihrem Wesen nach der abendldndischen
Kreuzzugsideologie sehr dhnlich ist, bildete eine weltanschauliche Grundlage fiir
die georgischen Chroniken vor dem Einfall der Mongolen.” Die Siege iiber die
muslimischen Machthaber wurden mit groem Jubel begriit, weil die Armee
Gottes die Teufelsanhinger vernichtet hatte. Die Belege fiir die christliche
Kriegsideologie sind in der »Hundertjihrigen Chronik«iiberraschend selten. Der
Chronist liefert sie nur dort, wo die Georgier unabhingig von den Mongolen die
Muslime bekiimpfen. Der Chronist schitzt die militirischen Unternehmungen der
persischen Mongolen im ganzen richtig ein, wenn sie bei ihm als politisch moti-
viert erscheinen. Daher konnten fiir ihn die militirischen Unternehmungen der
Georgier im Heer der Mongolen keinesfalls einen heiligen Krieg darstellen. Fer-
ner propagiert der Chronist die Idee eines groBgeorgischen Reiches. Auch von
diesem Standpunkt aus konnten fiir ihn die georgischen Krieger im Heer der Er-
oberer, auch wenn sie gegen die dgyptischen Mameluken fiir die Befreiung des
Heiligen Landes kampften, nicht vom Gott gesegnet sein. Die kritische Einstel-
lung gegenitber den georgischen Konigen, die den Niedergang des Konigreiches
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bewirkt hatten, liefert ihm auch keinen Anla dazu, sie als Vorkdmpfer fiir die
heiligen Kriege des Christentums zu feiern.

Am Anfang der Chronik bietet der Anonymus ein Zeugnis fiir die christliche
Kriegsideologie, daf} die georgischen Koénige die Muslime des Nahen Ostens im
Namen des christlichen Gottes bekampften. Als bei dem Herrschaftsantritt Lasa
Giorgis die nordwestpersische Stadt Géngi die Tributzahlung eingestellt hatte,
wandte sich der Konig an seine Groffiirsten und sagte, daB3 er mit Hilfe Gottes
und durch das Vorantragen des heiligen Kreuzes vor der Armee siegen wolle. Die
Firsten antworteten ihm: »/n der Hoffnung auf Gott und Ihre Macht sollen wir
Jene unterwerfen, die den Befehl Threr koniglichen Majestit nicht befolgen«.”
Einen weiteren Beleg fiir die christliche Kriegsideologie liefert die Chronik schon
aus der Zeit der Mongolenherrschaft. Als Rusudan 1245 starb und das Land bis
1248/49 herrscherlos blieb, griffen die Turkmenen aus Syrien das Vanseegebiet
an, das zu jener Zeit der georgische Mandaturt‘uhuc‘esi (Innenminister) Sanse
Mhargrdzeli im Besitz hatte. Sanse besiegte die Tiirken in der Nihe von Valas-
kert’ mit Hilfe des heiligen Kreuzes, auf das er seine Hoffnung gesetzt hatte.”’
Auch der Fiirst von Samc'he Bek‘a Dzaqeli mufite die Tiirken bekdmpfen, die
1301/2 aus Ostanatolien in den georgischen Siidwesten eingefallen waren. Bek‘a
versammelte daher das Heer und sprach: »Der grofie und beriihmte Konig Davit
[AgmaSenebeli], der unter denen, die mit dem Zepter und Purpur geherrscht hat-
ten, besonders ruhmbedeckt war, warf nieder und vernichtete die Macht der Tiir-
ken. [...] Jetzt riicken sie wegen unserer Siinden wieder vor«; sie'wollen die Chri-
sten tiberfallen, da unser Konig durch die Tatarenherrschaft geschwicht sei und
die Fiirsten einander bekdmpfen; jetzt miissen sie gegen die Tiirken aufbrechen;
»Gott wird uns, die auf ihn hotfen, nicht preisgeben und uns den Sieg verleihen,
wie unseren Vitern. Wir sollen uns selbst fiir die Reinheit und Bewahrung des
Glaubens zum Opfer bringen und dann diirfen wir das Heil von Gott erhoffen«.
Die Abteilungen der Muslime trieb Bek‘a schon beim ersten ZusammenstoB} in
die Flucht: »So gab Gott Bek ‘a den Sieg iiber die Tiirken« Den anderen Teil des
muslimischen Heeres iiberfiel Bek‘as Sohn Sargis und vernichtete ihn, »da Gott
seine Gnade jenen gewihrte, die auf das Kreuz hofften«.”®

Zwei weitere Stellen der Chronik sind wieder im Zusammenhang mit der
christlichen Kriegsideologie zu besprechen. Einmal hatten die georgischen Ver-
bénde, die sich an dem mongolischen Feldzug beteiligten, eine lokale Ausein-
andersetzung mit den Ortlichen Muslimen. Konig Demetre II. unterstiitzte mit
seinen Truppen das mongolische Heer, das der II-Chan Ahmad gegen den Thron-
pritendenten Argun aufgestellt hatte. Als die Georgier durch Hordsan zogen,
»versammelten sich gewisse unehrenhafte Verbdnde und bdse Menschen und
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Feinde der Christen, die sich den Tod eines Christen zum grofien Verdienst
anrechneten. Denn die Lehre des gottlosen Mohammed war solcherart, dal3 er
folgende bdse Worte in seinen 'Koran'schrieb:' Wenn sie einen Christen téten, er-
ringen sie das Himmelreich. Und wenn sie von ihnen getdtet werden, sollen sie
auch in diesem Fall das Paradies betreten' Daher versammelte sich die gottiose
Schar der Dschimr«, und wo sie einzelne Georgier ergreifen konnten, lieBen sie
sie niedermachen. Der Fiirst Rati Surameli zog daraufhin mit einem Teil des ge-
orgischen Heeres aus, iiberfiel die Festung der fanatischen Muslime und totete
300 von ihnen.” Es ist unklar, ob es sich im Falle der Dschimr um eine moham-
medanische Sekte oder ostiranische Volksgruppe handelt. Der Chronist bietet
auch eine gewissermafBen freie Interpretation des Korans. Eine wichtige Rolle
spielt hier aber die Tatsache, dal die Georgier im Heer des Ahmad, der selbst
kurz zuvor zum Islam {ibergetreten war, die fanatischen Muslime streng bestrafen
durften.

Als Argun den georgischen Konig zu sich in die Horde bestellen liel3, versam-
melte Demetre die Fiirsten und sprach zu ihnen: »Der allbeherrschende Gott und
unser Herr Jesus Christus und die allerheiligste Gottesmutter |...] und das heilige
Kreuz|...) beschiitzten mich, lieBen mich das Alter in Fiille erreichen und verlie-
hen mir die kénigliche Herrschatt, das Zepter und den Purpur«; wenn ich Arguns
Aufforderung ablehne und gegen die Mongolen einen Krieg erdffne, »wie viele
Christen werden erschlagen und als Gefangene verschleppt, wie viele Kirchen
werden beschimpft und verwiistet, ITkonen und Kreuze vernichtet«. Ferner gab
Demetre den Versammelten seine Entscheidung bekannt: »Die Welt ist unruhig
und stiirmisch, unbestindig und vergénglich, unsere Tage vergehen schattenhaft
wie im Traum, ohne unseren Willen, und schnell verlassen wir diese Welt. Von
welchem Nutzen wird mein Leben sein, wenn fiir mich mehrere Seelen sterben
und ich diese Welt mit Siinden beladen verlassen soll«<” Die Entscheidung des
Konigs wurde vor allem damit begriindet, daB fiir seine Rettung keine Christen
sterben diirften. So wird der Konig, dessen Leben nicht siindenfrei war, zu einem
Heiligen.

Das Mongolenbild in der Chronik

Hier soll nur auf bestimmte Stellen der Chronik eingegangen werden, die vom
Mongolenbild des Autors eine allgemeine Vorstellung gewinnen lassen. In Rich-
tung des Landes, wo die Sonne aufgeht und welches Tschinmatschin heilit, zeigte
sich, teilt der Chronist mit, an einer Stelle namens Qarqurum ein seltsames Volk,
mit einem seltsamen Gesicht, mit seltsamen Lebenssitten und ebenfalls seltsa-
mem Aussehen. Seine Geschichte ist in keinem von den alten Biichern erwahnt.
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Die Mongolen waren hochgewachsen. Sie hatten sehr schmale und schwarze
Augen, einen groflen Kopf, dichtes und schwarzes Haar, eine flache Stirn, eine so
niedrige Nase, dall nur die Nasenlocher zu sehen waren, hohe Backenknochen,
einen kleinen Mund, weile und gut gestellte Zihne. Einen Bart hatten sie iiber-
haupt nicht. Sie waren verniinftig, sprachen wenig, es gab keine Liige unter ih-
nen.” Den geleisteten Schwur hielten die Mongolen.* Thr Schwur war besonders
heilig, wenn sie vorher dreimal reines Gold ins Wasser gelegt und dann dieses
Wasser getrunken hatten.*”’ In ihrem Staat hatten sie iiberall auf den StraBen
Wachposten aufgestellt. Diese priiften sowohl die einfachen Reisenden als auch
die Gesandten.* Die Mongolen waren ausgezeichnete Bogenschiitzen und
schossen fehlerfrei; keine Riistung konnte die Pfeile halten, die von ihnen abge-
schossen wurden. Sie kampften beritten besser, da sie von Kindheit an auf den
Pferden erzogen wurden.” Im Kampf stellten die Mongolen ihre besten Abtei-
lungen auf den linken Fliigel. So konnten sie die besten Einheiten des Feindes
besonders erfolgreich bekdmpfen, da alle anderen Volker die schlagkriftigsten
Truppen ihrem rechten Fligel zuwiesen. Die Mongolen hatten dunkelrote Fah-
nen, als Zeichen fir das Feindesblut, das bei den Kémpfen flieBen sollte. Wenn
ihre Truppen sich den feindlichen Armeen ndherten, schricen die Mongolen:
»Ahla, ahla, ahla«, oder »Ala, ala«und eroffneten den Angriff.* Die Einstellung
des Chronisten ist kritischer, als er iiber das Essen der Mongolen berichtet: Sie
kannten keinen Brotgeschmack, tranken die Milch der Tiere (des Pferdes) und
aBen das Fleisch der Hunde, Katzen und aller moglichen Lebewesen.*’

Viele Stellen der Chronik lassen auf die Bewunderung schlieen, die der Ver-
fasser der Tapferkeit und dem Kriegsmut der Mongolen zollt. So iiberliefert der
Chronist die Rede des Mongolengenerals Baigu vor der Schlacht mit dem Sultan
von Rum Giyat ad-Din Kai-Khusrau II. im Jahre 1243. In diesem Krieg begleite-
ten die georgischen Abteilungen das mongolische Heer. Als der Sultan von Rum
mit einer groBen Streitmacht sich langsam auf die Mongolen zubewegte, niiherte
sich Baigu den Georgiern und sprach zu Sargis Dzaqeli, er bringe die gute Nach-
richt, dal} der Sultan mit seinem Heer vorriicke und den Krieg erdffnen wolle.
Sargis entgegnete ihm, er kenne wohl die Tapferkeit und die Siege der Mongolen,
aber angesichts des grofien Heeres des Rum-Sultans sehe er wenig Erfreuliches.
Baigu sprach: »Du kennst uns, die Mongolen, wohl nicht. Da Gott uns den Sieg
verliehen hat, erscheint uns die Vielzahl der Feindesheere als nichts. Je grollere
Armeen uns enigegentreten, desto glinzendere Siege werden wir erringen und
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grofere Reichtiimer erbeuten«® Zwei weitere markante Stellen beziiglich des
Mongolenbildes sind eher mérchenhaft. Aber sie zeugen wiederum davon, dal3 in
Vorderasien der Glaube an die Allmacht der Mongolen tiefe Wurzeln geschlagen
hatte. Als Hiiligii gegen die Agypter zog, iiberschritt er mit seiner Armee den
Euphrat und brachte dort dem Heer des Sultans eine schwere Niederlage bei.
Dann belagerte er am Euphrat eine kleine, aber gut befestigte Stadt. Auf einer
Seite der Stadt fielen die Felsen steil ab und auf der anderen umfloB sie der
Euphrat. Als Hiilagii sich von der Uneinnehmbarkeit der Stadt iiberzeugt hatte,
forderte er sein Heer auf: Es solle die Pferde besteigen, die Stadt im Halbkreis
einschlieBen und dann wie Hunde heulen. Das Heer befolgte dies auch so und ein
Wunder geschah: Die Mauer der Stadt barst an zwei Stellen und die Hélfte der
Stadt versank im FluB.* Weiter erzihlt der Chronist noch eine andere mérchen-
hafte Geschichte. Als Abaga eine Armee gegen den agyptischen Sultan Baibars
entsandt hatte, wurde diese von den Agyptern geschlagen. In dieser Schlacht
zeichnete sich aber ein Mongole namens Morgul durch Tapferkeit aus. Er schlug
sich allein durch die Schlachtreihen der Agypter und bahnte sich dann den Weg
kampfend zuriick. Hierbei schnitt ein verwundeter Agypter, der auf der Erde lag,
seinem Pferd ein Hinterbein ab. Als Abaqas Heer die Flucht ergriff, floh Morghul
withrend dreier Tage und dreier Niichte mit seinem schwer verwundeten Pferd.
Es starb erst am vierten Tag.” Auch in dem Fall also, wenn sie eine Niederlage
erleiden, wird von den Mongolen ein Wunder erwartet.

Im allgemeinen ist die Bewunderung der mongolischen Tapferkeit und
Kriegsmacht in der Chronik sozusagen relativ. Dadurch bildet der Verfasser nur
eine gewisse Grundlage, um dann in seiner Chronik die Welteroberer die Tapfer-
keit der Georgier bewundern zu lassen. Hier ist er selbstverstindlich nicht ohne
gewisse Ubertreibungen ausgekommen. Aber im ganzen bietet er ein realistisches
Bild, da auch die auslindischen Quellen berichten, wie die Georgier wegen ihrer
Tapferkeit bei den Mongolen besondere Achtung genossen. Fiir die mongolische
Einstellung den Georgiern gegeniiber, wie sie vom Geschichtsschreiber darge-
stellt wird, biete ich wieder nur die markantesten Beispiele. Als die Georgier sich
am Feldzug Baigus gegen den Sultan von Rum beteiligten, stellten die Mongolen
die georgischen Abteilungen in die Vorhut. Sie griffen die Armee der Seldschu-
ken mit einer solchen Wucht an, da8 die mongolischen Heerfithrer ihre Schlag-
kraft bewunderten.”’ Einmal berichtete ein Eilbote dem Il-Chan Abaqa folgendes:
Der Ulus des groen Turans (Gagatai) geriet in Bewegung und von dort iiber-
schritt der groBe Chan Baracha (Bordq) mit einem zahlreichen Heer Dscheon
(Amu-Darja). Davit' Ulu begleitete den I1-Chan Abaqa auf diesem Feldzug gegen
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den transoxanischen Chan mit den ostgeorgischen Verbidnden. In Horasan schick-
te Abaqa die Georgier und eine mongolische Abteilung vor die mongolische
Hauptarmee. Sobald si¢ die Hauptstreitmacht der Transoxanier trifen, sollten sie
sofort den Riickzug antreten. Kurze Zeit nach ihrem Aufbruch erblickte die mon-
golisch-georgische Vorhut eine groe Staubwolke: Der Chan Baracha riickte mit
seiner Hauptmacht vor. Daher sprach der Noyan Sikadur zu Kénig Davit®, daB sie
zuriickkehren miissen. Der Konig antwortete ihm: »Es ist nicht unsere, der Geor-
gier, Sitte, wenn wir den Feind zu sehen bekommen haben, ithm den Riicken zu
kehren« Daraufhin schickten die Mongolen einen Eilboten zum II-Chan und lie-
Ben ihm iiber die Geschehnisse berichten. Abaqa riickte mit seiner Streitmacht in
Eilmérschen vor und erreichte das Schlachtfeld knapp vor Beginn des Kampfes.
Er lieB Davit® zu sich bestellen und sprach zu ihm: »/ch kenne ihire Tapferkeit und
Schlagkraft in den Kriegen. Sie, die Georgier, sind ungehorsam und wahnsinnig.
Hitte dies einer von den Noyans getan, miilite ich ihn auf der Stelle téten«. Davit*
wiederholte dem II-Chan das Gleiche, daB es nicht die Sitte der Georgier sei, dem
Feind den Riicken zu kehren, und Abaqa sollte selbstverstindlich noch den muti-
gen Kampf der georgischen Abteilungen mit den Transoxaniern bewundern.”
Gewissermal3en programmatisch fiir die mongolische Einstellung den Georgiern
gegeniiber, wie dies in der Chronik dargestellt wird, ist die Aussage des GroB-
Chans Mdngke, die er den Noyans im Westen ausrichten lieB: »Da sie sich von der
Schlagkraft der Georgier tiberzeugt haben, da die Georgier keine Liige kennen
und die Treue schétzen, halten sie sie wohl bei sich und lassen sie gegen ihre
Feinde kimpfen«.”

Die Religion der Mongolen und ihr Verhaltnis zu den Weltreligionen

Der Anonymus beurteilt die Religion der Mongolen und ihre Einstellung zu den
anderen Religionen im ganzen objektiv. Nach dem ersten Erscheinen der Mongo-
len sind schon mehr als hundert Jahre vergangen und er hat mehr Moglichkeiten,
die Gegebenheiten sachlich und unvoreingenommen einzuschéitzen. Seine Aus-
sagen scheinen nur in jenen Féllen zum Teil einseitig zu sein, wenn er iiber den
Hal} der Mongolen gegen die Muslime spricht. Die Mongolen, so der Chronist,
verehrten einen Gott, den sie in ihrer Sprache Téngri nannten. Sie beteten ihren
Gott an, indem sie frithmorgens bei Sonnenaufgang sich gegen Osten wandten,
dreimal niederknieten, sich dreimal verbeugten, den Mittelfinger auf die Hand-
fliche legten und damit dreimal schnippten. Weitere religidse Riten kannten sie
nicht. Ihre Briefe begannen sie mit folgender Formel: »Mangu Téingri Kutschun-
dur«, was in mongolischer Sprache heilt: »/n der Kraft des unsterblichen Got-
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tes«.”* Der Chronist berichtet iiber die Volkszdhlung, die in Mongkes Herr-
schaftszeit durchgefiihrt wurde: Die Mongolen befreiten die Geistlichen aller
Religionen von den Steuern.” Somit schiitzt er hinsichtlich der religiésen Politik
richtig ein, dall die Mongolen zunichst alle Weltreligionen mehr oder weniger
neutral behandelten. Als die Mongolen unter der Fithrung Garmagans Gingi
eingenommen hatten, verwiisteten sie die Stadt und lieBen dort zahlreiche Stadt-
bewohner massakrieren. »Denn sie halften die Reljgion, die von Mohammed
gepredigt wurde«.’® Ferner berichtet der Chronist, wie die mongolischen Noyans
in der Herrschaftszeit Mongkes (oder vielleicht frither) Boten nach Karakorum
mit der Nachricht schickten, dal} sie Persien, Georgien und Kleinasien unterwor-
fen hétten. Die Boten mufiten die Musterexemplare der Kleidung und Riistung,
die den besiegten Volkern gehort hatten, mit sich nehmen. Dort mufite Mongke
natiirlich zuerst den georgischen Helm bewundern, dann lie er den Noyans im
Westen seinen Befehl tibermitteln, daf sie die Perser (hier die Muslime) vernich-
ten sollen.”’

Die weiteren Belege in der Chronik fiir die mongolische Einstellung zu den
Weltreligionen beziehen sich auf die Herrschaftszeit und den Herrschaftsbereich
der Il-Chane. Wiahrend seiner Feldziige »vernichtete Hiildgii besonders die Perser
[Muslime], da er die Religion der Muslime hafBte«" Diese Aussagen sind nicht
vollig ohne Grund. Denn Hiil4gii stand unter dem Einflul} seiner nestorianischen
Frau und er war auch im allgemeinen den Christen sehr wohlgesonnen. Hil4giis
nestorianische Frau Doquz Hatin und ein nestorianischer Geistlicher namens
Enuk, der bei Doquz Hatiin hohes Ansehen genof3, hatten die entscheidende Rol-
le gespielt, um den oben besprochenen Streit zwischen Hiildgii und Davit® Ulu
friedlich beizulegen.” Hiilagii hatte vor, wie Argun ihm empfahl, Davit's Sohn,
der ihm als Geisel gestellt wurde, zu téten und gegen die Georgier ein neues Heer
zu entsenden. Enuk erlangte zufillig Kenntnis davon und benachrichtigte sofort
Doquz Hatun. Diese begab sich daraufhin zusammen mit Enuk zu ihrem Gemabhl
und iiberzeugte Hiildgi, seine Entscheidung zu @ndern. Sie lieferte verschiedene
Beweise dafiir, warum der I1-Chan mit dem ostgeorgischen Konig Frieden schlie-
Ben mubBte. Als einen Hauptgrund nannte sie den folgenden Umstand: Der Chan
der Goldenen Horde schicke die Eilboten mit reichen Geschenken zum ostgeor-
gischen Konig und bitte ihn, den Weg iiber den Kaukasus freizugeben; wenn der
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Konig sich mit der Goldenen Horde verbiinde, konne dies bestimmt Unannehm-
lichkeiten bereiten. Doquz Hatins Eingreifen fiir die Christen rettete die Situati-
on, Hilldgt lenkte ein und er beauftragte Enuk, Davit's Sohn nach Georgien zu
befordern und mit dem Konig Verhandlungen aufzunehmen.'” Obwohl der
Chronist Doquz Hatan hier zu einer byzantinischen Prinzessin macht, l1afit er
Enuk sich jedenfalls zum Nestorianismus bekennen. In jedem Fall liefert auch
diese Stelle der Chronik einen sicheren Beleg dafiir, dal am Hof der II-Chane die
Christen gewisse Zeit aus verschiedenen Griinden tatsdchlich einige Privilegien
genossen.'”!

Die Chronik liefert auch Material fiir die Christenverfolgungen in der Herr-
schaftszeit Gazans und Olgaitiis. Gazans Wezir Nouriz lieB in Tibriz die Kirchen
zerstoren, den nestorianischen Patriarchen foltern und er schickte auch bewaffne-
te Truppen aus, die in Georgien das Christentum bekdmpfen sollten. Sie erreich-
ten Nahicevan in Persien und pliinderten dort einige Kloster aus. Aber inzwischen
wurde Nouriiz mit dem Tod bestraft und das ganze Unternehmen scheiterte von
selbst. Der Chronist will hier die gesamte Schuld fiir die Christenverfolgungen
von Gazan auf Nouriz abwilzen.'” Fiir einen weiteren Versuch, in Georgien das
Christentum auszurotten, macht er wiederum nicht den II-Chan Olgiitii, sondern
seine Umgebung schuldig. Nach Olgiitiis gescheitertem Feldzug in Gilan in den
Jahren 1306/07 trat Vahtang III. mit seinen Truppen den Riickweg an. Die mus-
limischen Chodrisier (sie gehorten offensichtlich der schiitischen Glaubensrich-
tung an) bestiirmten jedoch den II-Chan mit Bitten, die Georgier durch seine
Truppen verfolgen zu lassen. Diese Chodrisier, so der Chronist, waren Feinde
aller Christen und als Bekenner des falschen Glaubens sagten sie dem Il-Chan
folgendes: Wenn er die Christen nicht von ihrem Glauben abbringen und ihre
Kirchen nicht zerstoren lasse, bleibe er weder iiber seine Feinde siegreich noch
werde seine Herrschaft im Zeichen des Gliicks stehen. Olgiitii schenkte ihren
Versicherungen Glauben. So schickte er die mongolischen Abteilungen gegen die
Georgier aus, um ihre Hilfstruppen zu einem Ubertritt zu zwingen. SchlieBlich
holten die Mongolen die Georgier in der Nihe von Nahicevan ein. Als Vahtang
von ihrer Forderung horte, sprach er zu seinen Kriegern: »Meine Briider, ihr, die
thr euch zum wahren Glauben unseres Gottes Jesus Christus bekennt. |...] Wir
sollen jetzt alle zu dem Chan ziehen und unsere Seelen fiir denjenigen opfern, der
seine Seele fiir uns geopfert hat. Zuerst miissen wir uns dem Tod preisgeben,
dann wird der Wille Gottes die Entscheidung treffen, um sein Volk zu schiitzen«.
Vahtang und seine Truppen kehrten nach Tébriz zuriick und traten vor Olgiitii
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auf. Vahtang sprach zu dem II-Chan: »Grofer und machtiger Chan! Uns hat dein
Befehl erreicht, dal3 wir, die Christen, alle auf unseren Glauben verzichten sollen.
[...] Unsere Viter und Grofviter hatten Euren gliicklichen Vitern und Grof3-
vidtern mit diesem Glauben gedient. Niemals haben wir von ihnen gehort, dali die
Religion der Georgier schlecht sei. Im Gegenteil waren wir immer angesehen und
von allen bevorzugt. Den Glauben der Perser [Muslime] halSten die ersten Chane.
Daher wurden |die Muslime| ausgerottet, denn sie waren Giftmischer und Mor-
der.« Vahtang schlof} seine Rede damit, dafi sie alle bereit seien, fiir das Christen-
tum zu sterben. Wie der Anonymus die Geschehnisse darstellt, bereute Olgiitii
seine Entscheidung und lie den Befehl zur Christenverfolgung aufheben.'®

So liefert der Chronist im allgemeinen eine objektive Darstellung der religio-
sen Verhiiltnisse im mongolischen Grofireich und im Ilchanenstaat.

Die Frage der Toleranz

Fiir die Frage der Toleranz sind in der Chronik besonders diejenigen Stellen von
Bedeutung, in denen iiber die Kriege des Horezm-Sahs Galal ad-Din berichtet
wird. Der Chronist schildert hier detailliert die Einnahme von Thilisi durch die
Horezmier und das Massaker, das dort angerichtet wurde. Dabei erfiillt ihn der
Hafl} gegen die Horezmier und er bezeichnet Galal ad-Din mit herabsetzenden
Worten.'™ Aber zugleich weiB er Galil ad-Dins Tapferkeit und Feldherrentalent
zu schiitzen: Der Horezm-Sah war mutig, tapfer, furchtlos, michtig und in seinen
Kriegsentscheidungen unberechenbar.'” Die Chronik liefert vielleicht die Er-
scheinungen der religivsen Toleranz, wenn der Anonymus die Abenteuer des
Horezm-Sahs schildert. Als die Horezmier in Zentralasien von den Mongolen ge-
schlagen wurden, forderte Galal ad-Din seine Landsleute auf, Zentralasien zu
verlassen: Wenn die Tataren sie besiegt haben, werden sie alle anderen Volker
unterwerfen; sie haben iiberall von den Tataren Niederlagen erlitten, denn so
habe sich die obere Vorsehung entschieden; Gott habe den Tataren den Sieg iiber
sie verlichen.'® Der Geschichtsschreiber 1aBt Galal ad-Din in der Art iiber den
Gott reden, wie auch seine Christen in der Chronik gesprochen hétten. Die Chri-
sten, Muslime und Mongolen scheinen hier gewissermafien der gottlichen Vorse-
hung untergeordnet zu sein. Als Galal ad-Din den georgischen Amirspasalari
Avag Mhargrdzeli traf, um mit ihm {iber seine mogliche Heirat mit der georgi-
schen Konigin zu verhandeln, 1dBt der Chronist den I;Ic')rezm‘-géh sagen, dal} er
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das gesamte Persien und Mittelasien in seinem Besitz gehabt hatte. Aber an
einem vollig unbedeutenden Ort, Qaragorum genannt, begann der Aufstieg eines
seltsamen Volkes. Sie unterwarfen den ganzen Orient und schlugen zahlreiche
Herrscher. Dies alles sei, so Galil ad-Din, nach dem Willen der oberen Vor-
sehung geschehen.'"” Diese Darstellung erweckt wieder den Eindruck, daB hier
itber eine gemeinsame und allgemeine Vorsehung berichtet wird. Wenn der
Chronist ferner den Tod des Horezm-Sahs schildert, bleibt er auch hier objektiv
und zeigt eine gewisse Anteilnahme an dessen tragischem Schicksal und an sei-
nem Untergang. Als die Mongolen alle seine Truppen auseinandergesprengt
hatten und der Horezm-Sah allein blieb, wurde er an ein nichtswiirdiges Dorf ver-
schlagen. Dort, in der Nihe dieses Dorfes, schlief er im Schatten der Baume ein.
Hier stiel3 auf ihn ein ebenso unbedeutender und nichtswiirdiger Mann, den Sul-
tans Giirtel, Sattel und Kocher, die alle mit Edelsteinen geschmiickt waren, ver-
fithrten. Und er erschlug den groffen und berithmten Herrscher. Der Chronist
schliefit diese Stelle mit folgenden Worten ab: »Niemand soll dieser unbestindi-
gen und eitlen Welt trauen, wie der weise Ecclesiastes sagt: 'Eitelkeit, nur Eitel-
keit, alles ist Eitelkeit. Die Armeen des Horezm-Sahs, seine Festigkeit, Schilag-
kraft in den Kriegen und sein grofer Reichtum waren alles Eitelkerf. Nur das
ewige und unsterbliche Leben ist endlos«."™ In der abschlieBenden Einschiitzung
des Lebens und Wirkens Galal ad-Dins ist keine Kritik an einem Muslim zu spii-
ren. Der Chronist bietet hier seine allgemeine Einstellung zum weltlichen Leben.
In diesem scheinen sich die Christen, Muslime und Mongolen auf einer Ebene zu
bewegen.

Vielleicht liefert die Chronik noch ein Beispiel fiir die religiose Toleranz, als
einmal der Anonymus tiber Abaga berichtet. Der Chan Boraq und der transoxani-
sche Prinz Nikidar, der mit seinen Stammesangehorigen im Westen des ilchani-
schen Staates authielt, planten einen gleichzeitigen Angriff vom Osten und
Westen aus gegen Abaqa. Aber in dem Brief, den Nikiidar dem Chan Boraq
schickte, machte der Schreiber des ersteren in seiner Zeitangabe fiir die Erhebung
einen Fehler und wies ihren Beginn mit zweimonatiger Verspitung aus. Dieser
Fehler wurde durch die obere Vorsehung bewirkt, die Abaqa wegen seiner Auf-
richtigkeit und Gerechtigkeit beschiitzt hatte.'” In diesem Fall scheint die Rede
wieder von der selben Vorsehung zu sein, welche die Christen, Muslime und
Mongolen gleichermaf3en beschiitzt und straft. Mit seiner menschlichen und re-
ligiosen Toleranz bleibt der Chronist seiner weiteren Einstellung treu, {iber die
Geschehnisse der Weltgeschichte moglichst sachlich und unvoreingenommen zu
berichten.
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Wiirdigung

Die »Hundertjihrige Chronik« berichtet tiber die wechselvolle georgische Ge-
schichte im 13. und im beginnenden 14. Jh. Der Niedergang des méchtigen geor-
gischen Kaukasusreiches endete innerhalb kurzer Zeit mit der mongolischen
Eroberung des Landes. In der Herrschaftszeit der Mongolen entwickelte sich
Westgeorgien zu einem unabhingigen Konigreich und verlie3 den mongolischen
Staat. Obwohl sie von den Mongolen unterworfen wurden, nahmen die Georgier
wegen ihrer Tapferkeit bei den Eroberern eine Sonderstellung ein. Die Verbinde
aus Ost- und Siidgeorgien beteiligten sich an militdrischen Unternehmungen des
persischen Mongolenstaates bis einschlieflich des zweiten Jahrzehnts des 14. Jh.
An diesen Unternehmungen nahmen die georgischen Abteilungen mit groBem
Enthusiasmus teil. So hatten sie unter der mongolischen Oberherrschaft ihren
jahrhundertelangen Kampf gegen die Muslime fortgesetzt. Nach der Vertreibung
der Mongolen trat das georgische Konigreich wieder an die Stelle einer der Fiih-
rungsmiichte der Region. Die christliche Lehre tiber die Vorsehung bildet die
Grundstimmung der »Hundertjihrigen Chronik«. Die Siindenlehre bestimmt
die Einstellung des anonymen Verfassers zu den geschichtlichen Ereignissen.
Aber innerhalb dieses allgemeinen Rahmens berichtet der Chronist sachlich und
unvoreingenommen iiber die Geschehnisse der Weltgeschichte. Die Chronik bie-
tet Beispiele fiir die christliche Kriegsideologie, mit der die georgischen Konige
und Fiirsten die Muslime bekdmpften. Er liefert reiches Material fiir die Ge-
schichte der Mongolen, ihre Religion und ihre Einstellung zu den Weltreligionen.
Auch in diesem Fall bleibt er im ganzen objektiv und scheint vertrauenswiirdiges
Material zu liefern. In der Chronik sind ebenfalls die Erscheinungsweisen
menschlicher und religioser Toleranz anzutreffen.



Nugzar Papuaschwili

Das élteste Denkmal der udischen Sprache:
\« Ein Lektionar in kaukasisch-albanischer Sprache

Udisch spricht man heutzutage in vier Dorfern: Nidji, Wartascheni oder, mit neu-
en Namen, Oguzi, Mirzabelu (Nordost-Aserbaidschan) und Sinobiani (Georgien,
Rayon Kwareli, an der linken Seite des Flusses Alazani).! Sinobiani wurde in den
Jahren 1920 bis 1922 von den Udiern erbaut, die unter Fithrung von Sinob Sili-
kaschwili (1880-1938) von Wartascheni iibersiedelt wurden und das Territorium
besetzten, das frither Natliskuri genannt wurde.” Das neue Dorf wurde zuerst
Sinobiani, dann (unter dem EinfluB der sowjetischen Ideologie) Oktober genannt.
Jetzt nennt man es wieder Sinobiani.

In der Fachliteratur ist bekannt, daf} udische Ansiedlungen im 18. und 19. Jh.
verhiltnisméBig zahlreich waren, doch sind Spuren davon allenfalls in der Topo-
nymie zu finden.

Die Zahl der Udier, die Udisch als Muttersprache sprechen, betrigt 61727
Nach anderen Angaben betrigt die Zahl der Bevolkerung ca. §000; 80% leben in
Dorf Nidzi, und sie bewahren ihre Sprache sehr gut.* Die Udier gehoren sprach-
lich zur dagestanischen Sprachgruppe der iberisch-kaukasischen Sprachfamilie,
nidmlich der lesgischen Untergruppe. Zu dieser Untergruppe zdhlen auch Tabas-
saranisch, Agulisch, Rutulisch, Tsachurisch, Buduchisch, Chinalugisch, Kryzisch-
Dschekisch und Artschibisch.’

Unter den nordkaukasischen einheimischen Volkern sind die Udier heutzutage
als einzige Christen (neben den Batsbi [s. unten], die erst im 19. Jh orthodoxe
Christen wurden). Wartaschenier (wie auch Sinobianer) sind traditionell Ortho-
doxe, Nidzianer und Mirzabeluer Monophysiten. Doch fallen heute die konfes-
sionellen Unterschiede kaum mehr ins Gewicht.’

Die Udier sind ein uraltes christliches Volk. Diese Tatsache spricht dafiir, daB
sie die Nachfolger des christlichen Landes und der christlichen Kultur sind, auf
dessen historischem Territorium sich die Dorfer Nidzi, Wartascheni und Mirza-
belu befinden. Dieses Land ist das kaukasische Albanien, einer der iiltesten christ-
Sarabidze, Win arian Udiebi S. 179.

Deeters, Die kaukasischen Sprachen S. 18-19; Schulze, Die Sprache der Uden S. 3-4.
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lichen Staaten,’ iiber dessen Sprache und Literatur es bis heute nur Hypothesen
gibt.

Der Staat des kaukasischen Albanien existierte auf dem Territorium des heuti-
gen Aserbaidschan bis ins 8./9. Jh. Danach wurde er Opfer der arabischen Erobe-
rung und seine Bewohner wurden von den Eroberern und den Nachbarvolkern
assimiliert. Die verschiedenen Theorien zum kaukasischen Albanien hat Zaza
Aleksidze in seinem unten behandelten Buch dargestellt.*

Das albanische Konigreich, das in den georgischen geschichtlichen Quellen als
Rani und Hereti erwihnt ist,’ war sprachlich eine ziemlich bunte Region.
Nach Angaben des griechischen Geographen Strabon'’ haben dort 26 Stimme
gewohnt, die je ihre eigene Sprache hatten. Diese Stimme sind: Gargarier, Artsa-
chier, Geler, Leger, Utier u.a. Wie Georgien und Armenien hat Albanien im
4. Jh. das Christentum angenommen und den Weg des kulturellen Aufstiegs be-
gonnen.

Uber die Entstehung des albanischen Alphabetes berichten die armenischen
Quellen, die sich auf die Vita des Mesrop Mastoc® von Koriwn und auf die Ge-
schichte des Movses Horenac®i stiitzen: Im Zuge seiner Missionstitigkeit sei der
hl. Mastoc® nach Albanien gekommen, wo er mit Hilfe des Ubersetzers Benjamin
aus Siwnik ein Alphabet »fur die gutturale, unschoén klingende, barbarische und
grobe Sprache« der Albaner erstellte. Mit Hilfe dieses Alphabets wurden die
Biicher der Propheten, die Evangelien und Apostelbiicher iibersetzt."

Fiir welche albanische Sprache wurde dieses Alphabet geschaffen? Nach einer
der Quellen (Movses Horenac'i) fiir das Gargarische, nach einer anderen Angabe
(Yovhannes Dashuranci) fiir das Utische (Udische). Sicher ist nur, daB dies in
der Mitte des 5. Jh. geschah. Zu dieser Zeit verlagerte sich das Zentrum der
Regierung nach Utik. Diese Tatsache fiir sich genommen bedeutet, dal3 das alba-
nische Schrifttum in der heute noch lebendigen Sprache der Udier niederge-
schrieben wurde. Mit andern Worten: das Udische wurde die Staatsprache der
kaukasischen Albaner.

Albanien wurde zuerst von den Arabern (7.-8. Jh.), dann von den Tiirken
(9. Jh.) erobert. Als Ergebnis davon assimilierten sich die meisten Einwohner
Albaniens an die tiirkisch-aserbaidschanische Kultur. Die albanischen Sprach-
denkmiiler gingen verloren, und ganze Generationen von Wissenschaftlern haben
ohne Erfolg nach ihren Spuren gesucht.

Wie ich feststellen konnte, war der erste, der sich mit der Frage nach dem Fort-
leben der kaukasischen Albaner beschéftigt hat, der deutsche Reisende und

7 Pitsch, Albanier, Albanische Kirche, in J. ABfalg (Hrsg.), Kleines Worterbuch des Christlichen
Orients, Wiesbaden 1975, S. 5-7.
8 Aleksidze, Kavkasiis albanetis damcerloba S. 26-32, Literatur: S. 176-177.
9  Kart'lis chovreba S. 416 und 431. ]
10 Geographica X1, 4, 6.
11 Winkler, Koriwns Biographie S. 340-348.
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Gelehrte Jakob Reineggs (2. Halfte des 18. Jh.). Er hielt sich mehrere Jahre bei
Koénig Irakli (Erekle) II. von K'art'li und Kahet'i auf und suchte im Land nach
Bodenschitzen. Dabei durchstreifte er ganz Georgien und erwarb dabei viele
historisch-ethnographische Kenntnisse. Fiir ihn waren die Duschi, also der nord-
kaukasische Stamm Tuschi, die Nachfahren der Albaner."” Die Tuschebi (099'dy-
40), wie sie heute genannt werden, zerfallen in zwei Gruppen: Tschaghma-
Tuschebi (ho@ds-0ydgdo), die georgisch-sprechende Mehrheit, und Cova-
Tuschebi (Jmgs-medg60), die eine eigene Sprache sprechen, das zur tschetsche-
nisch-inguschischen (nachisch bzw. weinachischen) Sprachgruppe gehort. Die
Cova-Tuschebi nennt man auch Batsbi (d5(33960) und ihre Sprache Batsbisch
(do369960). Die etwa 200 Sprecher des Batsbischen bewohnen das Dorf Zemo
Alvani (‘bydm ogogsbo [Ober-Alvani]) in Nordost-Georgien (Rayon Achmeta).
In dieses Dorf kam vielleicht Reineggs und schloB assoziativ aus seinem Namen
Alvani auf die Herkunft seiner Bewohner, die er fiir Nachkommen der Albaner
hielt.

Den christlichen Glauben haben allein die Udier bewahrt, und deshalb hielten
sie sich fiir die Nachkommen der alten Albaner, denn in einer armenischen Quel-
le des 17. Jahrhunderts (Zak"aria K°anak‘etc®i) wird ein »Stamm der Albaner, die
sich heute Udier nennenc, erwihnt." Das war das kollektive BewuBtsein, genauer
gesagt, das kollektive Gedachtnis des udischen Volkes, aber das eigene Bewuft-
sein ist kein wissenschaftliches Argument.

Da keine Beispiele albanischen Schrifttums gefunden wurden, zogen viele For-
scher die Schlufifolgerung, dal3 entweder die Angaben der armenischen Autoren
falsch sein muf3ten, oder aber daB die Zivilisation der kaukasischen Albaner noch
in statu nascendi untergegangen sei. Lange Zeit kimpfte die traditionelle Auffas-
sung gegen Zweifel, aber schlieBlich siegte die kirchliche Uberlieferung doch.

Im Jahre 1937 empfahl Akaki Schanidze, Mitglied der Akademie der Wissen-
schaften, einem Doktoranden, dem zukiinftigen Mitglied der Akademie und
Direktor des Kekelidze-Instituts Ilia Abuladze, vor dessen Dienstreise nach
Etschmiadzin und Erevan, seine Aufmerksamkeit besonders auf die Seiten von
Handschriften zu lenken, die in unbekannten Alphabeten geschrieben seien, da
sie mit dem albanischen Alphabet geschriebene Texte enthalten konnten. Dessen
Spiirsinn war von Erfolg gekront: In einer Etschmiadziner Handschrift des 15. Jh.
(Matenadaran Nr. 7117), einer Grammatik der armenischen Sprache mit alphabe-
tischen Tabellen, wurde am 28. September 1937 ein albanisches Alphabet gefun-
den, das 52 Buchstaben mit phonetischen Erklirungen aufwies. Dieses Datum gilt
bei den Wissenschaftlern als Geburtstag der kaukasisch-albanischen Philologie
und Sprachwissenschaft.

12 Reineggs, Allgemeine Beschreibung S. 181 (georgische Ausgabe: S. 204).
13 Aleksidze, Kavkasiis albanetis damcerloba S. 127.
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Die Tabellen wurden von Akaki Schanidze erforscht; er kam zu dem SchlufB,
daB es sich bei der Tabelle mit dem Titel »albanisch« wirklich um ein albanisches
Alphabet handelt. Sein phonematisches System entspreche dem der udischen
Sprache, die ebenfalls 52 Phoneme aufweise."* In den Jahren 1948-1954 wurden in
Aserbaidschan, im Kreis Mingetschauri, einige epigraphische Denkmiiler
gefunden, deren Buchstaben denen der Etschmiadziner Handschrift dhnelten;"
allerdings konnten mit ihrer Hilfe weder die udische noch irgendwelche anderen
Sprachen entziffert werden. Die Wissenschaftler verfielen wieder in Skepsis.

Bis zu den Neuentdeckungen, auf die wir jetzt zu sprechen kommen, war von
der Kulturgeschichte dieses Volkes in der wissenschaftlichen Literatur nur fol-
gendes bekannt: »Fiir seine Evangelieniibersetzung verwandte Simon BeZzanov die
russische Schrift mit Zusatzzeichen. 1933 wurde fiir elementare Schulbiicher eine
Lateinschrift eingefiihrt, 1937 die erweiterte georgische Schrift. Sprachgeschicht-
lich ist das Udische insofern von besonderem Interesse, als man in ihm die Fort-
setzung des Albanischen vermutet; die Albaner bildeten mit dem Iberern, den
Vorfahren der Georgier, und den Armeniern die drei christlichen Volker des
Kaukasusgebiets im ausgehenden Altertum.«'® DaB in der Tat ein albanisches
Alphabet existierte, war unbekannt geblieben.

Am 26. Mai 1975 brannte im Katharinenkloster auf dem Berg Sinai die Kapelle
des hl. Georgios ab, der Fulboden brach in einen bis dahin nicht bekannten Kel-
lerraum durch, wo sich eine Bibliothek befand. 1100 Handschriften auf griechisch
und in anderen Sprachen des Christlichen Orients wurden gefunden. Aus Angst
vor Dieben hielten die Monche dies fiir lange Zeit geheim; nach drei Jahren sik-
kerte diese Information dennoch durch und ging durch die gesamte Weltpresse.

Im September 1980 hielt Mutter Philotheia, die Priorin eines der Kloster auf
dem Berg Sinai, einen Vortrag auf dem Dritten Symposium Syriacum in Goslar,
Deutschland, tiber die Entdeckung der erwahnten Sammlung. Sie wies daraufhin,
daB3 dazu auch georgische Handschriften zahlten. Nach ihrer Auffassung waren 4
Handschriften der Kollektion auf Georgisch und 56 auf Armenisch geschrieben."’
Diese Information leiteten Julius ABfalg und George Hewitt in einem Brief an
Akaki Schanidze weiter, der sie in Georgien einer breiteren Offentlichkeit be-
kannt machte.'® ABfalg wies darauf hin, daB die fiir armenisch gehaltenen Hand-
schriften in Wahrheit georgische Handschriften seien. Diese Vermutung hat sich
spater als richtig herausgestellt.

Im Jahre 1984 besuchte der Katholikos-Patriarch von ganz Georgien Ilia IL
den Berg Sinai. Im Katharinenkloster besichtigte er die neue Kollektion von

14 A. Schanidze, HoBooTkpbIThIl asihaBuT KaBKa3ckux anGannes S. 1-68; SI3nik U nucsMo S. 175 bis
188.

15 Einen Uberblick gibt Schulze, Die Sprache der Uden S. 285-293.

16 Deeters, Die kaukasischen Sprachen S. 19 mit Literatur.

17 Mcére Philotea, Les nouveaux manuscrits syriaques du Mont Sinai, S. 334.

18 M. Schanidze, Noch einmal iiber die Handschriften, Nr. 6.
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Handschriften und namentlich diejenigen Texte, die als armenisch galten. Er stell-
te fest, daBB diese Handschriften georgisch geschrieben sind. Dariiber hat er wis-
senschaftliche Kreise informiert. Auf Einladung von K.-P. Ilia II. besuchte der
Erzbischof von Sinai-Raito, Damianos, Georgien. Wihrend dieses Besuchs fand
eine Besprechung in der Residenz des georgischen Patriarchats statt, an der geor-
gische Fachleute teilnahmen. Man entschied, daff georgische Wissenschaftler zur
Erforschung der neu entdeckten Handschriften nach dem Sinai reisen sollten, um
ein Zentrum zur Erforschung der alten georgischen Handschriften auf dem Berg
Sinai zu errichten und ihm Mikrofilme aller vorhandenen georgischen Hand-
schriften zur Verfiigung zu stellen. Dieses Zentrum wurde bereits geschaffen.

Die neu aufgefundenen Dokumente sollten i sifu bearbeitet und erforscht
werden. Mitglieder des Kekelidze-Handschrifteninstituts unternahmen zwischen
1990 und 2000 vier Expeditionen auf den Sinai. 240 georgische Handschriften und
1600 Fragmente wurden gefunden. Es wurde ein Katalog erstellt: Neue Kollekti-
on der georgischen Handschriften vom Sinai (N/ Sin.) (noch ungedruckt).

Auf zwei Palimpseste (N/Sin. 13 und 55) hat sich die besondere Aufmerksam-
keit der Forscher gerichtet. Diese Kodizes waren durch den Brand steinhart zu-
sammengeprel3t. Das Auseinandernehmen gelang den Restauratoren erst in den
letzten Tagen der zweiten Expedition (1994). Es stellte sich heraus, dal} die obere
Schicht des Palimpsests in Minuskel (»Nusha-hucuri«) geschrieben und ins
10. Jh. zu datieren ist. Sie beinhaltet ein alphabetisches Paterikon. Aber der Text
der unteren Schicht ist in einem unbekannten Alphabet in unbekannter Sprache
ausgefithrt. Die Ehre, diesen Text zu erforschen, hatte Professor Zaza Aleksidze,
ein bekannter Armenologe und Direktor des Handschrifteninstitutes. Sein erster
Eindruck war, dal} die Unterschicht der beiden Handschriften zugleich an Geor-
gisch und Armenisch (zum Teil an Athiopisch) erinnern, aber es sollte sich her-
ausstellen, dal dem nicht so war. Im selben Jahr (1994) erklirte er bei der Tagung
der Akademie der Wissenschaften in Tiflis, da dann, wenn ein Alphabet weder
dem Georgischen noch dem Armenischen zugeordnet werden kann, es sich nur
um kaukasisches Albanisch handeln kénne. Diese Vermutung hat die dritte Ex-
pedition im November/Dezember 1996 bestitigt. Nach griindlichem Studium ist
Aleksidze zu folgendem Schlufl gekommen: Der Text ist in Wirklichkeit ein
Denkmal albanischen Schrifttums und albanischer Literatur. Erhalten haben sich
170 Bogen, was fiir die Forschung als ausreichend anzusehen ist. Eine Computer-
Version der albanischen Schrift hat Dr. Niko Huc‘isvili (bogm bgz0dg0em0) be-
arbeitet.

Zaza Aleksidze weist darauf hin, dal} sich gezeigt habe, dafl das albanische
Schrifttum tatsachlich existiert und nicht in statu nascendi untergegangen sei. Der
albanische Text stehe in kodikologischer Hinsicht auf dhnlich hohem Niveau wie
vergleichbare Texte der armenischen und georgischen Literatur, die Unziale ver-
rate eine gelibte Hand. Die unteren Schichten beider Handschriften seien von
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ein- und derselben Hand geschrieben; das Alphabet, mit dem diese Texte ausge-
fiihrt sind, ist jenes Alphabet, das im Jahre 1937 entdeckt wurde und das sich fiir
das phonematische System der udischen Sprache eigne. Der Inhalt konnte auf der
Grundlage der udischen Sprache ermittelt werden. Es handelt sich um ein liturgi-
sches Buch mit einer Sammlung biblischer Perikopen, das in der Regel »Lektio-
nar« genannt wird. Es sind Fragmente der vier Evangelien, der Apostelgeschichte,
der Katholischen Briefe sowie der Paulusbriefe vorhanden, zusammen mit liturgi-
schen Anmerkungen und Hinweisen.

Mit dieser Handschrift haben wir es mit einer Ubersetzung der biblischen, ins-
besondere neutestamentlichen Biicher in albanischer d. h. altudischer Sprache zu
tun. Laut Aleksidze »bestitigt der Fund des albanischen Lektionars die Angaben
der Quellen von der Existenz einer Ubersetzung der Prophetenbiicher, der Evan-
gelien und der Biicher der Apostel ins Albanische vollig, da ein Lektionar nur ein
Volk besitzen konne, das schon iiber den Text der gesamten Bibel verfiigt habe«.
Nach seiner Beobachtung gehort das Lektionar zum altesten Typ, der im 4. und
5. Jh. in den 6stlichen Stétten des Christentums am weitesten verbreitet war. Also
mufl das udisch-albanische Lektionar ins 5. Jahrhundert datiert werden. Die
Sprache des Lektionars ist lexikalisch, phonetisch und grammatisch unter den
heute existierenden Sprachen dem Udischen am néchsten.

Also ist die Sprache lebendig geblieben, die im kaukasischen Albanien seit dem
5. Jahrhundert eine staatliche und literarische Funktion hatte. Fiir diese Sprache
interessieren sich heutzutage verschiedene kulturelle Organisationen und Bil-
dungstrager. Das zeigt das Seminar, welches das Zentrum fur kulturelle Bezie-
hungen, das »Kaukasische Haus«, am 2. November 2000 in dem Dorf Sinobiani
veranstaltete. Der Autor dieser Zeilen hielt den Vortrag »Ein neuentdecktes
Denkmal des kaukasisch-albanischen Schrifttums und seine wissenschaftlich-
kulturelle Bedeutung«. Die udischen Bewohner von Sinobiani fithrten Folklore
auf. Am Seminar nahm auch Professor Aleksidze teil, der die entdeckten Materia-
lien vor Ort gepriift hat.”’

Zaza Aleksidze hat die Forschungsergebnisse in seinem Buch » jog3obools
smdsbgmol @sdfgdemds, gbs ws ITgOenmds. swdmbgbs Lobsl dmols
Fd. 93509006l dmbsbiBg@do [Schrift, Sprache und Literatur des kaukasi-
schen Albaniens. Die Entdeckung im hl. Katharinenkloster auf dem Berg Sinai]«
niedergelegt. Dieses Buch wurde vom Biblisch-Theologischen Institut 2003 in
Tiflis veroffentlicht (Leiter: Lewan Abaschidze).

Es umfafit 224 Seiten und acht Kapitel. In Vorwort und Einfithrung (S. 2-11)
heiB3t es: »Die neu entdeckten 141 bisher unbekannten georgischen Schriften sol-
len in der georgischen Geschichte als die grof3te Entdeckung aller Zeiten fiir die
georgische Kultur und Wissenschaft gelten ... Die Entdeckung und Entzifferung

19  Aleksidze, Kavkasiis albanetis damcerloba S. 126.
20 TIManyawsuny, JIpeBHEHLINA YINHCKHHA MTHCHbMEHHBIA MAMATHHK.
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der frihen mittelalterlichen albanischen Texte hat besondere Bedeutung fiir die
Sprachwissenschaft, insbesondere die historisch-vergleichende Sprachwissen-
schaft. Erstens hat die Wissenschaft eine in der Friihzeit literarisch fixierte Spra-
che der kaukasischen Bergvolker zur Hand. Zweitens besteht auf Grund dieser
Sprache die Moglichkeit, die bisherigen Forschungsergebnisse zu iiberpriifen und
neue Forschungswege zu suchen ... Der albanische Text hat im Vergleich zu den
in anderen Sprachen vorhandenen Denkmilern einen Vorteil: Er hat eine ziem-
lich frithe Form konserviert, und spiitere Entwicklungsprozesse haben keinen Ein-
flu mehr auf ihn gehabt ... Das Interesse, das die Schriften des kaukasischen
Albaniens in der Wissenschaft erweckt hat, laBt hoffen, daB an der Entzifferung
und Rekonstruktion der albanischen Sprache Wissenschaftler aus vielen Lindern
teilnehmen werden. Sie kann ein Anstof sein, bei den Wissenschaftlern das Inter-
esse fiir die bis heute unentzifferten Schriftdenkmiler zu erwecken«.”!

Das Buch weist detaillierte Angaben tiber die Entdeckung der »neuen Kollek-
tion«, den EntzifferungsprozeB der oben erwiihnten Kodizes und die Geschichte
der kaukasischen Albanologie auf. Dabei sind auch die Aussichten dieses Gebiets
dargestellt. Das Buch beschlieBt ein wissenschaftlicher Apparat: 259 Anmerkun-
gen, Personenverzeichnis, Bibliographie und Anlage (8 Farbbilder). Es enthilt
Tabellen und Illustrationen, die mit dem Programm Computer-Art von Giorgi
Aleksidze bearbeitet wurden.

Im fiinften Kapitel wird die philologische Analyse der bis heute entzifferten
Texte vorgestellt. Zur Zeit sind Uberschriften von 40 Lesungen bekannt und 14
Lesungen identifiziert. Hervorzuheben ist die Tatsache, da einige in albanischer
Version festgestellte Lesungen in fritheren armenischen, syrischen und georgi-
schen Versionen nicht vorhanden sind. Diese sind: 2Kor. 11,23-27; Eph. 5,25-28;
1Kor. 12,28-29; Apg. 11,1-2; Hebr. 11,17-19; Mt. 17,15; Hebr. 3;15; Jak. 1,1-17;
2Thess. 2,13-17; 1Thess. 2,13-(?); Rom. 12,5. »Dieser Umstand,« sagt Aleksidze,
»deutet darauf hin, daf das albanische Lektionar nicht aus den anderen, oben er-
withnten Sprachen iibersetzt, sondern unabhingig davon zusammengestellt ist«
(S. 115). Infolgedessen, stellt er fest, daB »das albanische Lektionar weder mit
dem georgischen noch mit dem armenischen identisch (ist). Es kann trotzdem
gesagt werden, daB es auf Grund der Materialen mehr dem georgischen als dem
armenischen nahesteht« (S. 118).

Was kann die Entdeckung des albanischen Lektionars der Bibelwissenschaft
geben? Das albanische Lektionar hat mehrere Eigenarten des Neuen Testaments,
die sehr grole Bedeutung fiir die Rekonstruktion der Archetypen der biblischen
Texte hat. In der Arbeit Aleksidzes sind einige Beispiele dargestellt:

Luk. 8,51. Die Namen der Apostel sind im Albanischen genauso aufgefiihrt wie
im Georgischen und Armenischen: Petrus, Jakobus und Johannes. In griechischen

21 Aleksidze, Kavkasiis albanetis damcerloba 10-11.
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und anderen Ubersetzungen ist diese Reihenfolge anders: Petrus, Johannes und
Jakobus. Aleksidze meint: Es ist klar, daf} der griechische Text nicht die urspriing-
liche Variante beibehalten hat. Das Evangelium des Johannes steht der Reihe
nach an letzter Stelle, und Johannes selbst war unter den Aposteln der Jingste
(S. 123-124).

1Kor. 12,28. In diesem Vers sind mehrere Gaben das Herrn aufgefiihrt. In der
albanischen Ubersetzung ist ein Zusatz vorhanden, der auBer im Armenischen in
anderen Sprachen nicht anzutreffen ist: [hr habt »die Fihigkeit, Reden zu erkli-
ren«. Aleksidze sagt dazu: »Ich bin davon iiberzeugt, dal} es diese Worter in der
urspriinglichen Fassung des Neuen Testaments gegeben hat, worauf die nachfol-
genden Worter (Vers 30) hinweisen (,Konnen alle solches Reden auslegen?’) ...
Dazu hat die albanische Ubersetzung noch ein Detail, wodurch sie den anderen
Ubersetzungen iiberlegen ist, nédmlich in ihrer Reihung nach dem Alter: Hier sind
beim Aufzihlen zunichst Propheten, dann die Apostel, dann die Lehrer genannt«
(S. 124-125).

Im achten Kapitel sind einige Beispicle der identifizierten Leserungen darge-
stellt. Diese sind: 1Kor. 11,23-27; 2Kor. 11, 23-27; Eph. 5,25-28; 1Kor. 12,28-29;
Apg. 12,1-2; Hebr. 11,17-19; Matth. 17,1-5; Hebr. 3,1-5.

Die in diesem Beitrag zusammengestellten Informationen sind das Ergebnis
des bis jetzt identifizierten und erforschten gesicherten Materials. Wenn der gan-
ze Text vollstandig entziffert ist, kann hoffentlich iiber die Bedeutung des albani-
schen Lektionars fiir die Forschung mehr gesagt werden.
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Gabriele Winkler

Einige bemerkenswerte christologische Aussagen
im georgischen ladgari.
1 Ein Vergleich mit verwandten armenischen Quellen*®

AnlaBlich der kiirzlich erschienenen Dissertationen iiber den georgischen ladga-
7' und den armenischen Kommentar des Step‘anos Siwnec'i” lohnt es sich iiber
den georgischen und armenischen Befund, so z. B iiber die Angaben in einigen
Troparien des fadgariund in Siwnec‘is Kommentar iiber die »Dritte Stunde« und
Swpwdwd (Casazam = »Mittags-Mahle, »Mittags-Stunde«) nochmals tiefer nach-
zudenken, denn sie stellen uns vor bislang nicht abschlieBend geklérte Fragen
iber einige bemerkenswerte Aussagen in den Troparien des Jadgari, die wahr-
scheinlich von Jerusalem unabhingige Tradierungen erkennen lassen, bei deren
Kldrung wir noch ganz am Anfang stehen.

Beide Untersuchungen, die von Findikyan wie die von Schneider, haben sich
leider darauf beschrankt, ausschlieBlich den armenischen bzw. georgischen Be-
fund zu erortern, obwohl sich ein Vergleich zwischen der armenischen und geor-
gischen Quelle angeboten hitte und bereits vorangegangene Untersuchungen

* Die Transliteration des Armenischen folgt Hitbschmann und Meillet und die des Georgischen lehnt
sich an das Armenische an:
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L Cf. H. M. Schneider, Lobpreis im rechten Glauben. Die Theologie der Hymnen an den Festen der
Menschwerdung der alten Jerusalemer Liturgie im Georgischen Udzvelesi Tadgari (Hereditas.
Studien zur Alten Kirchengeschichte 23, Bonn 2004). S. dazu meine Kritik in OCP 72 (2006) 195-
200. Zum Tadgari cf. E. Met‘reveli — C'. Cankievi — L. Hevsuriani, Ujvelesi Jadzari (Tiflis 1980).

2 Cf. M. D. Findikyan, The Commentary of the Armenian Daily Office by Bishop Step‘anos Siw-
nect (v 733): Critical Edition and Translation with Textual and Liturgical Analysis (OCA 270,
Rome 2004). 8. dazu meinen Beitrag: »M. D. Findikyan’s New and Comprehensive Study on the
Armenian Office«, OCP 72 (2006) 383-415, hier: 390-392, 396-401.

OrChr 91 (2007)
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dazu die Weichen gestellt hatten.” Dabei hebt sich die Dissertation von Findikyan
qualitativ erheblich von der Arbeit Schneiders ab, die viele Mingel aufweist, da
der Autor tiber keine nennenswerten liturgiewissenschaftliche Kenntnisse verfiigt
und auch mit den Quellen des christlichen Orients zu wenig vertraut ist. Die Be-
deutung von Schneiders Dissertation liegt primér in der Ubersetzung der georgi-
schen Troparien fiir Weihnachten, Epiphanie und die Hypapante, wodurch der
Text einem breiteren Publikum bekannt gemacht wird. Der Kommentar nimmt
nicht an dem aktuellen Diskussionsstand teil.

Der Jadgar/ umfaf3t jene nicht-biblischen poetischen Einschiibe, die (1) beim
sog. Kathedraloffizium des Abends und Morgens zu den Psalmen und der Kathe-
dralvigil zu den biblischen Cantica und (2) bei jenem Teil der Eucharistiefeier an
Hochfesten als Refrain bzw. Troparion gesungen werden, die /iturgische Hand-
lungen, wie z. B. den Einzug, die Hindewaschung, schlieBlich das Herbeischaffen
der Gaben von Brot und Wein begleiten. Zur alten Schicht zéhlt bei der Euchari-
stiefeier wohl nur der responsoriale Einschub (georg.: wsliswgdgeno  [dasade-
beli]) zum Psalmvortrag (glsgodsybo /psalmunif) im Zusammenhang mit den
Lesungen. Dabei hat man sich zu vergegenwirtigen, daf es sich um zwei zeitlich
unterschiedliche Eucharistiefeiern an hohen Festen handelt: (1) die sich an die
Kathedralvesper anschlieBende »Eucharistia« am Vorabend des Festes, in den
georgischen Quellen wie dem Jadgariund dem Georgischen Lektionarals jobombo
godols Yodgoliso (Kanoni Zamis cirvisay = »Kanon der Stunde der Eucharistia«)
bezeichnet, (2) die am Tage des Festes nach dem Kathedraloffizium des Morgens
gefeierte Eucharistie, im Zadgari und dem Georgischen Lektionar als Lisdb@a
(Samhrad =»zum Mittag«, »Mittagsmahl«) gekennzeichnet, was vor einigen Jah-
ren niher erlautert wurde.”

3 Vor allem die von Ch. Renoux vorbildlich annotierte Ubersetzung der georgischen Troparien zur
Auferstehung bietet eine wahre Fundgrube wertvoller Hinweise tiber die Parallelen zwischen der
georgischen und armenischen Uberlieferung: cf. Ch. Renoux, Les Hvmnes de la Resurrection I
Hymnographie liturgique géorgienne. Textes du Sinai 18. Traduction, introduction et annotation
(Sources Liturgigues 3, Paris 2000); auBerdem wurden die strukturellen und inhaltlichen Uber-
einstimmungen zwischen dem Aufbau im Zadgari und der »Dritten Stunde« mit der Eucharistie
im armenischen Kommentar des Step‘anos Siwnec'i untersucht: cf. G. Winkler, »Uber die Bedeu-
tung einiger liturgischer Begriffe im georgischen Lektionar und fadgari sowie im armenischen Ri-
tus«, Studr sull Oriente Cristiano 4 (= Festschrift fur E. Met‘reveli, Rom 2000), 133-154. Zudem
wurde auf das dem Glaubensbekenntnis entnommene Formelgut in einigen Troparien des ladgari
hingewiesen und die bisherige Annahme einer ausschlielich auf griechischen Vorlagen beruhen-
de georgische Ubersetzung hinterfragt: cf. G. Winkler, »Das theologische Formelgut iiber den
Schopfer, das ouootolog, die Inkarnation und Menschwerdung in den georgischen Troparien des
ladgariim Spiegel der christlich-orientalischen Quellen«, OrChr 84 (2000), 117-177; eadem, Das
Sanctus. Uber den Ursprung und die Anfinge des Sanctus und sein Fortwirken (= OCA 267,
Rom 2002), 195-248 (= Untersuchung des georgischen Troparion (Sicmidisay) und des armeni-
schen Troparien (Srbasacut iwn)beim Transfer der Gaben von Brot und Wein.

4  Cf G. Winkler, »Uber die Bedeutung einiger liturgischer Begriffe«, 133-154. Vorangegangen
waren (1) M. Tarchnisvilis lateinische Ubersetzung mit »ad fiturgiam«und (2) H. Leebs Pionier-
arbeit mit grundlegenden Erorterungen, wobei Leeb jedoch bei Sambrad (»zum Mittage, »Mit-
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Somit scheint diese Eucharistiefeier an Hochfesten vor allem in einem engeren
Zusammenhang mit dem sog. Kathedraloffizium zu stehen, was sich vornehmlich
auf die armenischen liturgischen Gebriuche weiter ausgewirkt hat und dabei noch
einige Fragen aufwirft. So meint H. Leeb z. B., dall Sam#rad »zur Mittagszeit ge-
feiert wurde und ... keine andere liturgische Feier ..., kein anderes Offizium vor-
ausging«.” Es mag sein, daB zwischen dem Morgenoffizium und Sambhrad (,,zum
Mittag«, »Mittagsmahl«) ein zeitlicher Intervall lag, der Vergleich mit dem arme-
nischen Befund von Casazam (,Mittagszeit«, »Mittagsmahl«) legt jedoch eine
engere Verbindung zwischen der sog. »Dritten Stunde« und Casazam (,,Mittags-
zeit«) nahe. Aulerdem scheint der dem 8. Jh. angehorende armenische Kommen-
tar die Weiterentwicklung der Jerusalemer liturgischen Gebriduche anzuzeigen,
wenn Casazam sich nicht mehr nur auf die Hochfeste beschriinkt, sondern die ge-
wohnlichen Sonntage im Blick hat. Das heift, die Gebréiuche an Festtagen haben
die gewohnlichen Sonntage beeinfluft.

Bei der Losung der Verwandtschaft zwischen den armenischen und georgi-
schen Quellen sollten wir uns als erstes der georgischen Bezeichnung: ladgari
(0o@ao®o = »Gedichtnis«) zuwenden, die als identischer armenischer Begriff:
Yisatakaran (ghewumwlpspuwt = »Gedichtnis«) zu Beginn des Armenischen Lek-
tionars bezeugt ist: Sppwnwlumyt o‘nqru[ngi: npp LwowpbY Bpncowgbd |
(,»Gedéichtnis der Synaxen, die in Jerusalem abgehalten werden ...«).° Beide, das
Armenische Lektionarwie der georgische Jadgari ziihlen zu den wichtigsten Zeu-
gen der Jerusalemer Liturgie. In meinem Beitrag: »Das theologische Formelgut
...« von 2000’ vertrat ich noch folgende Ansicht:

Diese begriffliche Ubereinstimmung in der Benennung

beim armenischen wie georgischen Zeugen der Jerusalemer Liturgie

kommt nicht von ungefihr,

sondern diirfte auf jener liturgischen Einheit

von alttestamentlichen Lesungen, Psalmen und biblischen Cantica bei diesen Lesungen
und den nicht-biblischen Refrains zu diesen Psalmen und Cantica beruhen.

tagsmahl«) von einer »Spétmesse« bzw. »Hauptmesse« spricht und bei Kanoni Zamis cirvisay
(»Kanon der Stunde der Eucharistia«) bzw. Zamis cirvay von einem »Opfer«, »Opfergottesdienst«
und »Messopfer«. Cf. M. Tarchnisvili, Le Grand Lectionnaire de I'Eglise de Jérusalem [Ve-VIile
siécle] (CSCO 188-189, script. iber. 9-10, Léwen 1959), Nr. 24, 34, 765, etc.; H. Leeb, Die Gesdnge
im Gemeindegottesdienst von Jerusalem [vom 5. bis 8. Jahrhundert] (Wiener Beitrige zur Theo-
logie 28, Wien 1970), 37-38. [Zu Leeb s. die wichtige Besprechung von B. Outtier in Bedi Kartlisa
29-30 (1972), 335-338.] Diese lateinischen Begriffe, wie sie von Leeb verwendet werden, sind wohl
besser zu vermeiden. Beide georgischen Worter sind dem Armenischen entlehnt (zu georg.: Zami
cf. arm.: Zam = »Zeit«; zum georgischen Verb cirvay cf. arm.: dppb’ = »schenken« und dpp mit
der Bedeutung von »Gabe«, »Geschenk«, »Gnade«); cf. Winkler, »Uber die Bedeutung einiger
liturgischer Begriffe«, 136.

5  Cf. Leeb, Die Geséinge im Gemeindegottesdienst von Jerusalem, 37.

6 Cf. A. Renoux, Le codex arménien Jerusalem 121. 11, Edition comparée du texte et de deux autres
manuscrits. Introduction, ftextes, traduction et notes (= PO 36/2 Nr. 168, Turnhout 1971), 210;
idem, »Le iadgari géorgien et le saraknoc‘arménien«, REA 24 (1993), 89-112, hier: 109.

7 Cf. Winkler, »Das theologische Formelgut iiber den Schopfer«, 118.
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So betont der armenische Name die Komponente der Lesungen
und der georgische die éltesten gesanglichen Einschiibe

zu den Psalmen wie auch biblischen Cantica,

mit denen im armenischen Lektionar einige Lesungen ausklingen.

Um diesen Zusammenhang zwischen den Troparien und Lesungen ist sehr ge-
rungen worden,” wobei keine weiterfithrende Diskussion bei Schneider vorliegt.
Was den georgischen und armenischen Begriff »Gedéichtnis« betrifft, so hat es
den Anschein, daf} nicht so sehr die Einheit von Lesungen, Psalmen und Cantica
mit den Troparien fiir diese tibereinstimmende Bezeichnung im Georgischen und
Armenischen ausschlaggebend war (wie ich aufgrund des damaligen Diskussions-
standes noch annahm) als die Tatsache, dal mit der Auswahl der Lesungen und
dem Inhalt der Troparien das jeweilige Fest thematisiert wird, mit dem Fest also
das »Gedichtnis« (georg.: ladgari, arm.: Yisatakaran) der Geburt Jesu in Bethle-
hem, oder seiner Taufe im Jordan, oder seiner Auferstehung, usw. in den Tropa-
rien und Lesungen im Zentrum steht.

Parallelen und Ubereinstimmungen zwischen georgischem und armenischem
Befund beschrinken sich jedoch keineswegs auf den Begriff »Gedichtnis«, son-
dern umfassen auch noch andere Gemeinsamkeiten. Hier interessiert zunichst
einmal der georgische Hinweis »zum Mittag« (Lsdb@ow) im Georgischen Lektio-
narund ladgari, siche dazu Lodboto (»Mittage, »Mittagsmahl«), dem auf arme-
nischer Seite der bei Siwnec'i bezeugte Hinweis auf die »Mittagszeit« (Suwpuwdunf)
entspricht, das heiBt niherhin: die sog. »Dritte Stunde« mit duwywdwd (Casazam
= »Mittagszeit«, »Mittagsmahl«), wie auch das antiphonale georgische Troparion
zum Einzug, Ohitay genannt, mit dem armenischen antiphonalen Einzugs-Psalm
92 bei Siwnec’i’ zu vergleichen ist, oder das georgische Troparion Lo{dowolso

8  Siehe dazu die Beitrige in chronologischer Reihenfolge: G. Winkler, »The Armenian Night
Office II: The Unit of Psalmody, Canticles, and Hymns«, REA 27 (1983), 471-551; Ch. Renoux,
»A propos de G. Winkler, <The Armenian Night Office II>«, REA 18 (1984), 593-598 (der dabei
die Ansicht vertrat, daf die biblischen Cantica nicht gesungen wurden, sondern Teil der Lesungen
waren); meine Antwort darauf: »Nochmals das armenische Nachtoffizium und weitere Anmer-
kungen zum Myrophorenoffizium«, REA 21 (1988-1989), 501-519; eadem, »Ungeloste Fragen im
Zusammenhang mit den liturgischen Gebriiuchen Jerusalems«, Handes Amsorya (1987), 303-315;
und das Einschwenken Ch. Renoux’ auf den bisherigen Konsens, da# die bibl. Cantica von An-
fang an gesungen wurden und sich bereits sehr friih die nicht-biblischen Refrains dazu entwickelt
haben: »Le iadgari géorgien et le saraknoc® arméniens, 89-112; idem, Les Hymnes de la Resurrec-
tion, 72: »les neuf cantiques bibliques ... intégralement chantés a cette époque, subissent
I'intrusion de compositions poétiques ...«; mit Anm. 3: »On le voit dans la version arménienne du
Lectionnaire de Jérusalemme pour le cantique Daniel, déja accompagnés d’antiphones (cf. PO
36, 2, p. 212-215 et 304-307).« Nach Leeb, Die Gesinge im Gemeindegottesdienst von Jerusalem,
63, ist zu bedenken, daf der Psalmvortrag bei den Lesungen in mehreren liturgischen Quellen wie
eine Lesung eingeleitet wird. S. dazu jedoch die berechtigte Kritik von Renoux, Les Hymnes de la
Resurrection, 81-82. :

9 Dal es sich um einen antiphonalen Psalmvortrag handelt geht aus Siwnec‘is Bemerkung hervor,
dal} Ps 92 »Vers fiir Vers« mit einer »anmutigen Antiphon (SwlwnwlncfFhein)« gesungen wird.
Cf. armenischen Text bei Findikyan, 100-101, mit meiner Ubersetzung und Kommentar in: Wink-



138 Winkler

(Sicmidisay) beim Herbeibringen der Gaben von Brot und Wein prézise mit dem
armenischen Troparion uvppwuwgne[dfuts (Srbasac‘utGwn) tbereinstimmt, worauf
bereits in fritheren Beitriigen aufmerksam gemacht wurde." Hier mochte ich auf
einige Fragen eingehen, die vordem noch nicht abschlieBend geklért worden sind.

Das Problem der »Dritten Stunde« in Siwnec‘is Kommentar''

Beim Prolog (ywnwwpwind[dfur) wird uns in der langen Version'? mitgeteilt, daf}
jeder Stunde ein eigener Traktat (dwn) gewidmet ist:

Der 1. Traktat (2-5) befaft sich hauptsichlich mit dem Nacht-Offizium (Findikyan, pp. 83/119);

der 2. Traktat (9) gilt dem Offizium zum Sonnenaufgang (pp. 84/120);

der 3. Traktat (7) handelt von der »Dritten Stunde« (pp. 84/120);

der 4. Traktat ist der sog. »Stunde des Mittags« (Swuwpwlpuepbw i, pp. 84-85/120-121) gewidmet.

Bei dieser »Stunde des Mittags« werden die Kreuzigung und das Begribnis
(pgwibyny fr <np) erwihnt. Sicht man daraufhin die ndhere Erlduterung dieser
Stunden durch, so fillt beim Nacht-Offizium der fehlende Hinweis auf die »erste
Stunde« auf. Dieser Hinweis findet sich nur in der kurzen Version bei V,1
(pp- 182/209): »die erste Stunde des groffen Tages«. Bei den Erorterungen zum
Offizium »beim Sonnenaufgang« wird in der langen Textgestalt (V, 1, pp. 96/138)
priizisiert, daf es sich um die »zweite Stunde« handelt. Die Angaben zur »Drit-
ten« und »Vierten Stunde« sind genauer darzulegen.

Das Kap. VI, 1-4 gilt der »Dritten Stunde«."” Diese Stunde wird in erster Linie
mit der Kreuzjgung assoziiert, so in Abschnitt 2-4. Erwihnt werden jedoch auch
noch:

- das Kommen des Heiligen Geistes iiber die Apostel in Feuerzungen (VI, 4)"
— die Ankunft des »eingeborenen Wortes«, das den Geschopfen »scheint (wgh)«.

Das Verb duwqgk (»er / es scheint«) wird m. E. erst iiber die Verwendung von
Swqnufy (»Lichtaufgang«) beim Zitat von Hebr 1,3 in der armenischen Basilius-
Anaphora (arm Bas I) verstindlich: Hier handelt es sich um das Zitat von Hebr
1,3 mit der nur in arm Bas I bezeugten Doppelung von myu (so Hebr 1,3) und

ler, »Findikyan’s Study«, 390-392, 399; s. zudem Winkler, »Uber die Bedeutung einiger liturgi-
scher Begriffe«, 144 Anm. 37.

10 Cf. Winkler, »Uber die Bedeutung einiger liturgischer Begriffe«, 150-154; eadem, Das Sanctus,
195-248 (= Untersuchung des georgischen Troparion (Sicmidisay) und des drmem%chen Tropari-
en (Srbasacut wn)beim Transfer der Gaben von Brot und Wein).

11 S. dazu nun meinen weiteren Beitrag: »Nochmals die ‘Dritte Stunde’ und die “Heiligen Mysterien’
in syrischen und armenischen Quellen«, OCP 73 (2007), 207-222.

12 Zur langen und kurzen Textgestalt von Siwnecis Kommentar ist die vorziigliche Untersuchung
Findikyans zu konsultieren (wie Anm. 2). Zum »Prolog« cf ibid., 83/119.

13 Cf. Findikyan, 97-98/139-140.

14 Damit ldBt sich die Fusion unterschiedlicher patristischer Traditionsstringe bei der Interpreta-
tion des Offiziums ablesen. Das Erscheinen der Feuerzungen iiber den Aposteln wurde von
Apg 2,3 angeregt.
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dwynudy bei der Aussage iiber den Sohn als »Licht (ynyu)« und »Lichtaufgang
(dwgnil)« des Vaters, wobei Swgned¥ sichtlich mit der syrischen Uberlieferung
iibereinstimmt."

In Kap. VII,1 wird die »Dritte Stunde« als der »grofie Tag der Auferstehung«
beschrieben.'® Dabei werden nihere Angaben zum Inhalt dieser »Dritten Stunde«
gemacht, aus denen sich folgender rituelle Ablauf ablesen laBt:

Eingangs-Psalm 92

Trishagion

Lesungen

Credo

das »Heilige Geheimnis, das Stunde des Mahls (Casazam) genannt wird« (= Eucharistie).

Der Inhalt dieser »Dritten Stunde« wird dann in Kap. VII, 5-9 niher aufgefi-
chert. Dabei ergeben sich wichtige Angaben tiber den strukturellen Ablauf und
den Inhalt dieser sog. »Dritten Stunde«, worauf an anderer Stelle bereits genauer
eingegangen wurde."’

Zusammenfassend ldBt sich sagen, dafll die »Dritte Stunde« vor allem anhand
von zwei Themen interpretiert wird:'"® erstens anhand der Kreuzigung (cf. Mk
15,25: »Es war die dritte Stunde, als sie ihn kreuzigten«)," zweitens handelt es
sich hier um »den groflen Tag der Auferstehung«.”

Nun wird in VIIL1 von einer » Vierten Stunde« gesprochen, die als »sogenann-
te [Stunde] des Mittags (Swuwpwluwepbw i)« bezeichnet wird, wobei jedoch kei-
nerlei ndheren Angaben tiber diese Stunde gemacht werden.”’ Es wird lediglich
auf die Liturgie der Engel angespielt, die auch in der dritfen Stunde erwdhnt
wird. Das heiBt wohl, daB es sich bei dieser »vierten« Stunde »des Mittags
(Swuwpwlpwpbw i)« um eine kiinstliche Angabe handeln diirfte, denn sie steht
inhaltlich dem bei der dritfen Stunde angefiihrten Casazam (,Mittagszeit«, »Mit-
tagsmahl«) sehr nahe: Bei der »vierten Stunde des Mittags (Swuwpwljuphuw i)«
ist wie in der »dritten Stunde« mit Casazam (,Mittagszeit«, »Mittagsmahl«) von
der Liturgie der Engeldie Rede (cf. VII,13).

Ganz allgemein ist meines Erachtens dem Hinweis darauf, daf3 es sich um die
serste«, »zweite«, »dritte« oder »vierte Stunde« handelt, kein ibermiBiges Ge-

15 Cf. G. Winkler, Die Basilius-Anaphora. Edition der beiden armenischen Redaktionen und der
relevanten Fragmente, Ubersetzung und Zusammenschau aller Versionen im Licht der orientali-
schen Uberlieferungen (Anaphorae Orientales 2. Anaphorae Armeniacae 2, Rom 2005), 610-612.

16  Cf. Findikyan, 98/140-141.

17 Cf. Winkler, »Findikyan’s Study«, 399; eadem, «Nochmals die ‘Dritte Stunde’ ...«, 207-222.

18 Die Nebenthemen sind: (1) das Erscheinen des Heiligen Geistes iiber den Aposteln in Feuerzun-
gen (cf. Apg 2,3); (2) der Hinweis auf den Logos, der mit seiner Ankunft den Geschopfen
»scheint«.

19 In der kurzen Version wird in VL1 (pp. 183/210) ausdriicklich auf das Markus-Evangelium ver-
wiesen: »Es war die dritte Stunde und man hob (Swit) ihn aufs Kreuz.«

20 Die kurze Version spricht dabei in V,1 (pp. 182/209) von »der ersten Stunde des grofien Tages«.
Die kurze Version kennt keine vierfe Stunde.
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wicht beizumessen, denn in Wirklichkeit sind diese armenischen Angaben letzt-
lich auf die Gebréduche Jerusalems zuriickzufiihren, die sich auf die liturgischen
Gebriuche des Kaukasus ausgewirkt haben. Dabei gliedert sich der Jerusalemer
Gottesdienst nach dem fadgari und dem Georgischen Lektionar in: (1) das Ka-
thedraloffizium des Abends, mit dem der liturgische Tag einsetzt, an das sich (2)
eine abendliche Eucharistia anschlief3t (die als jobmbo godols fo®golise [Kanoni
Zamis cirvisay] bezeichnet wird), (3) gefolgt von der Kathedralvigil mit den Le-
sungen sowie dem Kanon der 9 Oden und (4) dem eigentlichen Kathedraloffizium
des Morgens, (5) eine Eucharistiefeier am Tag des Festes, die im Jadgars und im
Georgischen Lektionar als Samfrad  (»zum Mittag«, »Mittagsmahl«) bezeichnet
wird und im armenischen Kommentar des Siwnec'i als Casazam (,,Mittagszeit«,
»Mittagsmahl«), wobei im georgischen Samhrad wie im armenischen Casazam
ein antiphonaler Eingangs-Gesang bezeugt ist (georg.: Ofitay genannt) und zu-
dem ein auf Is 6,3 griindendes Troparion beim Herbeibringen von Brot und Wein
belegt ist, in den georgischen Quellen Lo{dowolise (Sicmidisay) genannt, dem
auf armenischer Seite das Troparion wppwuwgnifdfuls (Srbasac‘utiwn) gegen-
iibersteht.”

Dabei lohnt es sich, das aus dem Symbolum hervorgegangenen Formelgut in
den georgischen Troparien niher zu untersuchen.” Diesmal mochte ich mich auf
einige christologische Formeln beschrinken, die in den georgischen Troparien
und in den armenischen Quellen augenfillige Gemeinsamkeiten zeigen. Bei den
armenischen Quellen handelt es sich vorrangig um die Oratio post Sanctus und
die Anamnese der Basilius-Anaphora, die beide sehr stark vom Symbolum ge-
priagt wurden. Folgende Formeln sind dabei von groBBerem Interesse:

1. Die aus Gal 4,4 bzw. aus der antiochenischen Synode von 341 und Bar 3,38
hervorgegangene Einleitung zu den Aussagen iiber die Inkarnation im Zadgars
und in der Basilius-Anaphora;

2. Die von Phil 2,7 inspirierte Formel der Inkarnationsaussage, einschlief3lich
der damit zusammenhédngenden Betonung des »Leibes« in den armenischen und
georgischen Quellen;

3. Die Formel iiber den an das Kreuz »Genagelten;

4. Das im syrischen Symbolum beheimatete Hinabsteigen in die Holle und sei-
ne Ausstrahlung auf die Formulierungen im /adgariund in der (armenischen) Ba-
silius-Anaphora;

5. Die der antiochenischen Synode von 341 entlehnten Formeln der Auferste-
hung;

22 Cf. Winkler, »Findikyan’s Study«, 399-400; eadem, »Uber die Bedeutung einiger liturgischer
Begriffe«, 133-143; eadem, Das Sanctus, 195-248.

23 Eine erste Zusammenstellung habe ich in meinem Aufsatz: »Das theologische Formelgut«, 117-
177, vorgelegt.
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6. Die auf Is 6,2 und Ez 1,24 zuriickgehenden 7argumim im ladgari und der
Basilius-Anaphora.

1. Gal 4,4 und die Formel der antiochenischen Synode von 341
als Einleitung zu den Aussagen iiber die Inkarnation

Die Oratio post Sanctus der Basilius-Anaphora, die in einem engeren Zusam-
menhang mit dem Formelgut der Synode von Antiochien 341 steht,” hat Gal 4,4
als Uberleitung zu den Angaben iiber die Inkarnation adaptiert.” Gal 4,4 lautet:
Ote 8¢ NAdev 10 mANpouo Tod xpévov tEaméstethey 0 Yedg TOV VIOV COTOD
(nach Zohrapean: wy fippbe by jpnods dwdwinwlpy, wnwpbwg wunnued gnpnp
prp). Der erste Teil von Gal 4,4 (= 4a) taucht in folgender Textgestalt in den ar-
menischen Versionen der Basilius-Anaphora auf:

arm Bas I Frag + arm Bas .
[’""ll [':vau. blﬁ: fimmm[lu.n& o"u.uft.uilwlfbu (d‘u.ufu.lilu.ll{mg = arm Bas I Frag) T
Als jedoch die Vollendung der Zeit[en]| kam ...

arm Bas II:”
fruly pppbe bl pprcd's dwndwinuly
Als jedoch die Fiille der Zeiten kam ...

Das heiBt, arm Bas II folgt mit jpned® (,Fillle«) genauver dem armenischen
Text von Gal 4,4 als die frithere armenische Textgestalt der Anaphora.

Bedeutungsvoll ist die Tatsache, dal dieser (oder ein dhnlicher) Wortlaut in
den frithesten antiochenischen Formeln (und mit Abweichungen dazu) auch im
dltesten armenischen Formelgut als Uberleitung zur eigentlichen Schilderung der
Inkarnation nachweisbar ist:

Im Bekenntnis der Synode zu Antiochien 341, dabei in allen Formeln (I-IV),
dann auch noch in den Constitutiones Apostolorum (Const Ap), ist von der In-
karnation én’ éoydtov t@V nuepdv die Rede.” Das heit, der armenische Tradi-
tionsstrang von Bas zeigt — wie so oft — eine Nihe zu antiochenischem Formelgut
von 341. :

Damit verwandt sind folgende frithe armenische Bekenntnisse:

24 S. dazu die Zusammenstellung der relevanten antiochenischen Formeln in Winkler, Basi/ius-
Anaphora, 866-870.

25 Ich folge hier meinem Uberblick in: Basilius-Anaphora, 631-633.

26 Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 74/75, 156/157 Z.. 27-28, 832.

27 1bid,226/227 Z.27-28, 832.

28 Cf. A. Hahn, Bibliothek der Symbole und Glaubensregeln in der alten Kirche. Diritte vielfach ver-
dnderte und vermehrte Auflage von G. L. Hahn mit einem Anhang von A. Harnack (Breslau
1887, photomechanischer Nachdruck Hildesheim 1962), 183 (§ 153 = 1. Formel), 185 (§ 154 =
IT), 186 (§ 155 = III), 187 (§ 156 = IV), sowic 140 (§ 129 = Const Ap). Diese antiochenische
Formel von 341 wird in der Synode von Antiochien 345 beibehalten, ebenso auf der Synode von
Sirmium 351 (1. Formel); cf. Hahn, 192 (§ 159), 196 (§ 160).
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— Credo 2 der Buzandaran Patmut fwnk ‘(55):>

b gt Fwidfwinulug (»am Ende der Zeiten«)
— Brief des Eznik (8):>"

b fusprbuss Fwdwulpug (»am Ende der Zeiten«)
—in den Mirtyrerakten des £azar Parpec(10):

b jwpbwis wenepgl (»am Ende der Tage«).

Davon weicht die dgyptische Textgestalt der Basilius-Anaphora etwas ab, wenn

es dort z. B. nach 4g gr Bas heit:*

KOl €1 £6Y0TOV TV NUEPDY TOVTMV EXEPOVES NUTV.
Dieses Formelgut, ganz gleich in welcher Spielart, liegt in der Oratio post Sanc-

tus der Jakobus-Anaphoranicht vor, mit einer Ausnahme, weshalb alle Versionen
zusammengestellt werden sollen:

grJak Mercier, 200 [86]:" =
georg Jak I Tarchnisvili, 13/10 (20):* ubi venit plenitudo temporis saeculorum
georg Jak I Tarchnisvili, 48/36 (37):* =
syr Jak I Heiming, 144/145:% =
syr Jak I Raes, 194/195:" =
arm Jak Catergian-Dashian, 440:* -

Das heif3t, dieses Formelgut hat in der Jakobus-Anaphora nicht wirklich Wur-

zel gefalit, sehr wohl jedoch in den georgischen Troparien. Dabei verwenden diese
Troparien von Epiphanie splsbgmo (cf. 10 téhoc)” Zugleich wird damit 1o
nAnpouo 1ob xpovov von Gal 4,4 iibersetzt: splsbGimo godmaeo, was in den ge-
orgischen Troparien von Epiphanie jedoch in folgender Form wiederkehrt:

29

30
31
32
33

34

36

37

38

39

Cf. G. Winkler, Uber die Entwicklungsgeschichte des armenischen Symbolums. Ein Vergleich mit
dem syrischen und griechischen Formelgut unter Einbezug der relevanten georgischen und éthio-
pischen Quellen (OCA 262, Rom 2000), 76 (55).

1bid., 122 (8).

Ibid., 60/61.

Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 631, 633.

Cf. B.-Ch. Mercier, La liturgie de Saint Jagues. Edition critique du texte grec avec traduction lati-
ne (Patrologia Orientalis 26, Paris 1946), 200 [86].

Cf. M. Tarchnisvili, Liturgiae Ibericae Antiquores (CSCO 122-123, script. iber. 1 /1 Lowen 1950),
13 (= textus) / 10 (= versio), dabei Abschnitt 20.

Ibid., 48/36 (Abschnitt 37).

Cf. O. Heiming, »Anaphora Syriaca Sancti lacobi Fratris Domini«, in: Anapfiorae Syriacae 11/2
(Rom 1953), 105-177, hier: 144/145. :

Cf. A. Raes, »Anaphora Syriaca Minor Sancti lacobi Fratris Domini«, in: Anaphorae Syriacae 11/2
(Rom 1953), 181-209, hier: 194/195.

Cf. Catergian — Dashian = Y. Gat'r¢ean, Srbazan pataragamatoye'k” Hayoc' targmanutiwnk*
pataragac’ yunac, asorwoc’ ew latinac‘'woc® handerj k‘nnut'eambk’, naxagiteleck® ew
canot ut'eambk* [Catergian, Die Liturgien bel den Armeniern. Fiinfzehn Texte und Unlersu-
chungen, herausgegeben von P. J. Dashian | (Wien 1897), 440.

Cf. J. Molitor, Glossarium Ibericum in quattuor Evangelia et Actus Apostolorum antiquioris ver-
sionis, etiam textus Chanmeti et Haemeti complectens (CSCO 228, subs. 20, Lowen 1962), 18.
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Epiphanie
Kanon der 9 Oden
—zu Hab 3,2 ff (Jfadgari, 46):"
©> sebsb@gambs godmobs ...
und bei der Vollendung der Zeiten ...
- zum Magnificat (ladeari, 53):"!

@mdgeno oebsliGgls godmobs ...

der Du bei der Vollendung der Zeiten ...

Die relevanten georgischen Troparien der Auferstehung mit Gal 4,4 (bzw. der
Formel von Antiochien 341) gebe ich nach Renoux’ Ubersetzung des Cod. Sinai
georg 18an,” da mir dieser Zeuge nicht zuginglich war:

Auferstehung

Ton 1

Vesper

zu Ps 140 (Renoux, 100 Nr. 5)

Kanon der 9 Oden
zu Dan 3, 57 ff (Renoux, 159 Nr. 2)

Ton 3
Kanon der 9 Oden
zum Magnificat (Renoux, 199 Nr. 2)

Ton 4

Kanon der 9 Oden

zu Jon 2,3ff (Renoux, 228 Nr. 2)
Ton 1 (Plagial)

Kanon der 9 Oden

zum Magnificat (Renoux, 276 Nr. 8)

Das heilst, diese georgischen Troparien scheinen eine Nihe mit dem oben zi-

tierten armenischen Fragment der Basilius-Anaphora (arm Bas I Frag) und den
Formeln der antiochenischen Synode von 341 zu zeigen.

2. Das Zitat von Bar 3, 38 als Uberleitung zur Inkarnations-Formel
im /adgariund in anderen orientalischen Quellen

Dieses Schriftzitat kommt im fadgari primar im Kontext der Inkarnationsaussa-
gen bei der Weihnachts-Vigil vor, so im 3. Dasadebeli,” zudem ist es in mehreren
Troparien der Auferstehung bezeugt, so z. B.:

40 Cf. Schneider, 116.

41 Ibid, 124.

42 Cf. Renoux, Les Hymnes de la Ressurection.

43  Cf. Jadgari, 13; Leeb, Die Geséinge im Gemeindegottesdienst von Jerusalem, 214 (3); Schneider,
79-80.
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—bei Ps 140 der Vesper (2. Troparion)™*
—mehrmals im Kanon der 9 Oden der Vigil®
—in der Eucharistie, hier beim He]tabamﬁsay.‘“’

In weiteren frithen georgischen Quellen kommt Bar 3,38 vor allem bei der
Ubernahme des Formelguts aus den Glaubensbekenntnissen vor; dabei wird das
Schriftzitat ebenso fiir die Inkarnation verwendet, so z. B. im Symbol-Fragment 3
(5) im Kartlis Chovreba.”

Zieht man dazu die armenischen Zeugen mit heran, so ist festzustellen, dafl
Bar 3,38 wiederum vorrangig in den dltesten Quellen belegt ist, so z. B. in den Bu-
zandaran Patmut twnk .

—im Credo 3 (67)*

—im Credo des Zuit™*

Und als ein weiterer frither Kronzeuge sind gewill die Symbolzitate, darunter
Bar 3,38 in der armenischen Basilius-Anaphora zu erachten, wo Bar 3,38 (mit Gal
4.4) fir die Einleitung zur zentralen Inkarnationsaussagen adaptiert wurde. Dabei
ist Bar 3,38 bereits im frithesten armenischen Fragment der Basiius-Anaphora,
das sich in den Buzandaran Patmut‘fwnk V28 findet, nachweisbar: »... der ... als
ewiger Gott auf Erden erschien [und] unter den Menschen einherwandelte (cf.
Bar 3,38).” Dieses Zitat bildet die Kernaussage bei der Uberleitung zur Inkarna-
tion in der Oratio post Sanctus dieser Anaphora, die in allen Versionen der Basi-
lius-Anaphoravom Symbolum geprigt ist.”'

In der #dgyptischen Uberlieferung dieser Anaphora liegt das Zitat von Bar 3,38
in so verkiirzter Form vor, daf} dieses Zitat tiberhaupt erst iiber den Vergleich mit
der armenischen Version erschlossen werden kann, was ein Vergleich mit der ar-
menischen Textgestalt nahelegte.” Bei allen dgyptischen Versionen der Basilius-
Anaphora (ag gr Bas, boh Bas, ith Bas) ist das Schriftzitat mit der Kurzformel von
émépoveg Nuiv bezeugt.”

44 Cf. Renoux, Les Hymnes de la Resurrection, 251 (2).

45  1bid., 126 (3), 197 (5), 226 (7), 259 (2), 277 (15).

46  Ibid, 209.

47 Cf. Winkler, Entwicklungsgeschichte, 276 (5), 469; eadem, Basilius-Anaphora, 635, 637.

48  Cf. Winkler, Entwicklungsgeschichte, 77 (67), 469; eadem, Basilius-Anaphora, 635, 637.

49  Cf. Winkler, Entwicklungsgeschichte, 81 (11-12), 469; eadem, Basilius-Anaphora, 635, 637.

50 Cf. Winkler, Entwickfungsgeschichte, 85/87 (18-19), 469; und vor allem meine Basilius-Anaphora,
74/75 (33); zu den weiteren armenischen Fragmenten cf. ibid., 108.

51 Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 156/157 (33) = arm Bas I; 226/227 (33); Kommentar: 631, 633,
635-644; eadem, »Zur Erforschung orientalischer Anaphoren in liturgievergleichender Sicht I1:
Das Formelgut der Oratio post Sanctus und Anamnese sowie Interzessionen und die Taufbe-
kenntnisse«, in: R. F. Taft — G. Winkler (Hrsg.), Acts of the International Congress Comparative
Liturgy Fifty Years after Anton Baumstark (1872-1948), Rome, 25-29 September 1998 ( OCA 265,
Rom 2001), 403-497, hier: 416-435, 446-455.

52 S.dazu auch die gekiirzte Formel: »er erschien (im Leib)« und damit verwandte Formen im Jad-
gari, so z. B.: ladgars, 18 (Schneider, 87: »Beim Verherrlicht«), 39 (Schneider, 109 » Andere«)
bzw. »auf Erden erschien«: so z. B.: Jadgari, 68 (Schneider, 144: »Beim Es wurde stark«), usw.

53 Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 633-635.
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Daf} der Sachverhalt noch etwas komplizierter ist, zeigt zudem die Tatsache,
daf3 Bar 3,38 auch in der Oratio post Sanctus der Jakobus-Anaphora vorkommt,
wo dieses Schriftzitat ebenso bei der Aussage tiber die Inkarnation verwendet
wird, dabei in folgenden Versionen:

— grJak™

—arm Jak™

— georg Jak I hicr jedoch im Kontext der Taufe Jesu!™
— georg Jak II (hier wie iiblich bei der Inkarnation)”’
—syr Jak I® (nicht jedoch in syr Jak II*")

Nun ist allseits bekannt, dal3 die Oratio post Sanctus der Jakobus-Anaphora
Uberschneidungen mit der Oratio post Sanctus der Basilius-Anaphora zeigt, wo-
bei bislang davon ausgegangen wurde, dal dem Text der Basilius-Anaphora die
Prioritit zukommt und die Jakobus-Anaphora an dieser Stelle von der Basilius-
Anaphorabeeinfluit wurde.

Woher letztlich die Einfiigung von Bar 3,38 im Jadgaribeim Dasadebeliim Zu-
sammenhang mit den Lesungen der Weihnachts-Vigil stammt, 16t sich mogli-
cherweise erst iiber einen Textvergleich mit den relevanten Passagen in der Ora-
tio post Sanctus der Basilius-Anaphoraund der Jakobus-Anaphora erschlieen:

Dasadebeli der arm Bas I gr Jak
Weihnachts -Vigil
ladgari, 13:* Winkler 156/157 (32-33): Mercier, 200 [86):

32 ... sondern als ewiger Gott -

Der auf Erden erschien 33 auf Erden er schien -
und unter den Menschen und unter den Menschen GUVOLVOGTPOPELS
einherwandelte (Bar 3,38), einherwandelte (Bar 3,38).  1e toig avdpanoig (Bar 3,38)

dieser ist Gott von Gott,
Licht vom Licht.

Noch deutlicher werden die Parallelen, wenn man das Sicmidisay der abend-
lichen Eucharistia von Epiphanie in der Textgestalt des Georgischen Lektionars
Nr. 91° als Vergleich mitheranzieht:

54 Cf. Mercier, La liturgie de Saint Jagues, 200 [86]: cOvovactpeoeig Te 101G avpmnolg.

55 Cf. Catergian — Dashian, 440.

56 Cf. Tarchnidvili, Liturgiae Ibericae, 13 (= textus) [ 10 (= versio), dabei Abschnitt 20. Zu den
ithiopischen Anaphoren, die Bar 3,38 ebenfalls bei der Taufe Jesu eingesetzt haben cf. Winkler,
Basilius-Anaphora, 638.

57 Cf. Tarchnisvili, Liturgiae Ibericae, 48/36 (37).

58 Cf. Heiming, »Anaphora Syriaca Sancti Iacobi Fratris Domini«, 144/145.

59 Cf. Raes, »Anaphora Syriaca Minor Sancti Iacobi Fratris Domini«, 194/195.

60 Deutsche Ubersetzung bei Leeb, Die Gesénge im Gemeindegottesdienst von Jerusalem, 214 (3);
Schneider, 80.
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Sicmidisay der Eucharistia arm Bas I
Leeb, 123; Winkler, Das Sanctus, 208: (et supra):

Mit ihnen, Barmherziger,
verkiinden wir Dein Lob,
indem wir sagen:
Der Du als Gott sondern als ewiger Gott
erschienen bist (cf. Bar 3,38). erschien
und unter den Menschen

cinherwandelte (Bar 3,38).

Zweifelsohne steht der georgische Text des oben zitierten Dasadebeliund der
ebenso zitierte Auszug aus dem Sicmidisay der armenischen Textgestalt von arm
Bas I wesentlich néher als der Aussage in der Jak, ganz gleich welcher Version.
Zudem gibt die unsichere Bezeugung von Bar 3,38 (in syr Jak II fehlt das Schrift-
zitat) bzw. die unterschiedliche Einbettung (in syr Jak I steht das Zitat im Kontext
der Taute Jesu) zu denken.

Damit wiire vielleicht die Vermutung berechtigt, hinter dem Schriftzitat von
Bar 3,38 bei den georgischen und armenischen Aussagen iiber die Inkarnation
eine gemeinsame Uberlieferung zu sehen, die vom Symbolum gepriigt wurde, wo-
bei der georgische Text offensichtlich mit der Oratio post Sanctus der Basilius-
Anaphora engere Berithrungen zeigt.*”

Wir sollten bei den Inkarnationsaussagen im /Jadgari noch etwas verweilen,
denn hier lassen sich weitere Verbindungen mit armenischen Uberlieferungs-
stringen und ihrem syrischen Hintergrund nachweisen.

3. Die von Phil 2,7 inspirierte Inkarnations-Formel vom
»Anziehen einer Knechts-Gestalt« und der Betonung »im Leib«
in den georgischen und armenischen Quellen

Die Formulierung bei der Inkarnation: »er zog die Gestalt eines Knechtes an«
entspricht Phil 2,7: popenv dovAov Aofdv, wobei jedoch zu beachten ist, daBl die

61 Cf. Tarchnidvilii, Le Grand Lectionnaire, 16 Nr. 91 (= textus) [ 20 Nr. 91 (= versio), dabei nur
Incipit-Angabe, bei Leeb (Die Gesinge im Gemeindegottesdienst von Jerusalem, 123) Uberset-
zung des gesamten Textes, dem ich hier folge. S. zudem Winkler, Das Sanctus, 208.

62 Wenn z. B. Bar 3,38 ebenso in der Weihnachtspredigt des Proklus von Konstantinopel vorkommt
und sich offensichtlich ganz generell groBerer Beliebtheit bei den Viitern erfreute, so bleibt den-
noch die Notwendigkeit bestehen, daB der georgische Befund im Kontext der benachbarten ar-
menischen Quellen zu untersuchen ist. AuBerdem wissen wir, da die Basilius-Anaphora in By-
zanz (aber auch in Armenien!) bis in das Mittelalter das eucharistische Hauptformular gewesen
ist. Zu Proklus cf. Schneider, 186-187, der hier auf den Beitrag von H. Vogt zuriickverweist; cf.
H. Vogt, »Das Glaubensbekenntnis des Johannes Chrysostomus? Versuch einer ,,Symbolstudie”
mit einem Exkurs zu Baruch 3,38 bei den Vitern«, Zeitschrift fiir Antikes Christentum 3 (1999),
64-86.



Einige bemerkenswerte christologische Aussagen im georgischen ladgars 147

Metapher vom »Anziechen« nur in der frithen syrischen Tradition normativ gewe-
sen ist und dann auch die armenische (und georgische) Uberlieferung beeinfluB3t
hat.®* Sieht man daraufhin die frithen eucharistischen Formulare durch, so ist
festzustellen, daf} diese Formulierung iiberhaupt nur in der ersten armenischen
Textgestalt der Basilius-Anaphora (arm Bas I) vorkommt! Bereits arm Bas II folgt
genauer dem griechischen Text von Phil 2,7.* Zugleich ist zu notieren, daB den
Versionen der Jakobus-Anaphora diese Formulierung bei der Inkarnation unbe-
kannt ist.” Hier ist die armenische Fassung der Basilius-Anaphora:

arm Bas I arm Bas II

Winkler, 156/157 (35): Winkler, 226/227 (35):

die Gestalt eines Knechts als er die Gestalt eines Knechts
anzog ... annahm ...

Diese Formulierung vom »Anziehen einer Knechts-Gestalt«, wie sie fir arm
Bas I bei den Aussagen fiir die Inkarnation belegt ist, kommt interessanterweise
ebenso im fadgari beim Epiphaniefest vor, wobei man sich im klaren sein sollte,
daf} das Epiphaniefest neben dem Leitmotiv der Taufe auch die Thematik der In-
karnation umfassen konnte® und kann, wie z. B im heutigen armenischen Ritus.
Hier nun einige Ausziige aus dem Jadgari, aus denen ersichtlich wird, dal3 die
Formel vom »Anziehen einer Knechts-Gestalt« auch im Zadgari aullerordentlich
gut bezeugt ist:"’

Epiphanie
zu Ps 140 [= Vesper] (Andere)
ladgari, 39:%

69

... weil der Kénig des Alls
mit dem Anziehen der Knechts-Gestalt” ...

63 Cf. A. de Halleux, »Le symbole des évéques perses au synode de Séleucie- Ctésiphone (410)«, in:
G. Wiessner (Hrsg.), Erkenntnisse und Meinungen II ( Gottinger Orientforschungen 1/17, Wies-
baden 1978), 161-190; S. P. Brock, »Clothing Metaphors as a Means of Theological Expression in
Syriac Traditione, in: M. Schmidt — C. F. Geyer (Hrsg.), Typus, Symbol, Allegorie bei den dst-
lichen Kirchenvitern und ifire Parallelen im Mittelalter ( Eichstéitter Beitrdge 4, Regensburg
1982), 11-38; Winkler, Entwicklungsgeschichte, 428-447; eadem, »Das theologische Formelgute,
117-177; eadem, Basilius-Anaphora, 645-669, insbes. 653-663.

64 Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 156/157 (= arm Bas I), 226/227 (= arm Bas II).

65 Stellvertretend fiir die Jakobus-Anaphora sei hier auf die griechische Textgestalt verwiesen:
cf. Mercier, 200 [86].

66 Cf. G. Winkler, »Die Licht-Erscheinung bei der Taufe Jesu und der Ursprung des Epiphanie-
festes. Eine Untersuchung griechischer, syrischer, armenischer und lateinischer Quellen«, OrChr
78 (1994), 177-229.

67 Schneider hat dabei ganz allgemein nicht immer darauf geachtet, das belegte Formelgut im /Zad-
gariauch auf gleiche Weise zu tibersetzen.

68 Cf. Schneider, 109; Kommentar: Winkler, »Das theologische Formelgut«, 151-154, hier: 151.

69 Siche zudem die Formel: »Schopfer / Herr des Alls«; z. B. im Jadgari, 42, 44, 47; Schneider, 112,
113, 117; zum Kommentar cf. Winkler, » Das theologische Formelgut«, 128-133.

70 Cf. Winkler, »Das theologische Formelgut«, 144-158, dabei insbes. 151-154.
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Einzug nach der Wasserweihe

ladgari, 41:"

Entsprechend jener Stimme, die in der Wiiste rief ...
kamst Du ...,

zogst die Gestalt der Knechtschatt an ...

zu Deut 32, 1 ff (= Kanon der 9 Oden)
ladgari 44:"

Verherrlichung [sei] Dir ...

der Du Dich erniedrigt hast ...

um mit dem Anziehen der Knechts-Gestalt
Adam zu befreien ...

Oktav von Epiphanie

Ohitay (bei Sambirad )

ladgari, 59 [nur Incipit] / 235 [voller Text]:”

... Der Du Dich selbst erniedrigt

und die Gestalt der Knechtschaft angezogen hast ...

Oktav von Epiphanie (Achter Tag)
zu Dan 3,57 ff (= Kanon der 9 Oden)
Iadgari, 71:™

Wie hat der anfanglose Gott
die Gestalt der Knechtschaft angezogen ...

Soweit die Ubernahme von Phil 2,7 (in ihrer fiir Syrien typischen Ausprigung),
um die Inkarnation zum Ausdruck zu bringen, wie sie bei den Anaphoren allein
fir die erste armenische Ubersetzung der Basilius-Anaphora (arm Bas I) charak-
teristisch ist und interessanterweise ebenso bei den Aussagen zur Inkarnation im
ladgari anzutreffen ist. Die urspriingliche syrische Standardformel fiir die Inkar-
nation lautet: »er zog einen Leib an« (mit den damit verwandten Formulierungen
wie z. B. »er zog unsere Natur an«, usw.).”

Hierher gehort auch noch die Betonung des »Leibes« im Kontext verwandter
Aussagen. So heben z. B. arm Bas I (und II) hervor, daB Jesus die »Ahnlichkeit«
unseres » Leribes« gehabt habe, was sich nicht im armenischen Fragment (arm Bas
I Frag) oder in der byz Bas findet, wie die beiden Vergleiche zeigen:”

71 Cf. Schneider, 111; Kommentar; Winkler, »Das theologische Formelgut«, 151-154.

72 Cf. Schneider, 114; Kommentar: Winkler, »Das theologische Formelgut, 154

73 Cf. Schneider, 131 mit Angabe des vollen Texts (im Jadgars nur Incipit) und Hinweis auf den
ladgarr, 235, auf S. 132 Anm. 63; Kommentar: Winkler, op. cit.

74 Cf. Schneider, 147; Kommentar: Winkler, op. cit.

75 Cf. Brock, »Clothing Metaphors«, 11-38; Winkler, Entwicklungsgeschichte, 103, 385-396, 440;
eadem, Basilius-Anaphora, 657-663, 666; eadem, »Das theologische Formelgut«,144-158, insbes.
151-154.

76 Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 672-676.
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arm Bas I Frag arm Bas I
Winkler, 74/75 (35-37):" Winkler, 156/157 (35-37):
35 ... die Gestalt eines Knechts 35 ... die Gestalt eines Knechts
angenommen hat angezogen hat'®
36 und zur Ahnlichkeit (ufwhnc[Ffui) 36 und zur Ahniichkeit (nfwhne[Ffu i)
des Leibes”
unserer Hinfalligkeit wurde unserer Hinfilligkeit wurde
[cf. Phil 2,7], [cf. Phil 2,7],
37 damit er uns 37 damit er uns zu
zu »Mit-Ahnlichen« (v winuljhy) »Mit-Ahnlichene (udfwinulg)
des Leibes
seiner Herrlichkeit mache. seiner Herrlichkeit mache.

Der armenische Traditionsstrang hat an der Betonung des »Leibes« auch in

arm Bas I festgehalten, was nicht fiir die byz Bas gilt:*

arm Bas IT byz Bas Phil 2,7:

Winkler, 226/227 (35-37): Parenti-Velkovska, 66:*'

35 als er die Gestalt eines Knechts ... HopeTV dovAov .. Lopenv® Sotviov
annahm AaPav, hafav,

36 zur Ahnlichkeit (udfwinc@fui) GUULOPOOS év opotdpon™
des Menschen wurde, YeVOLEVOS T CMUKTL avdporov
wurde er unserer Miihsal g TemEWVOGEDS TUDY, YEVOUEVOG ...
des Leibes ein Leidensgefihrte,

37 damit er uns Tvor ko NUdig
2u »Ahnlichgestalteten« GUUUOPPOVG
(hbpuyupusinulifigu)
mache nomon
nach dem Bildnis (upuwnljbpfr) Tfic elkovog
seines Leibes der Herrlichkeit. ¢ 86Eng ovvTad.

Der Nachdruck auf die »Ahnlichkeit des Leibes« bei der Inkarnationsaussage

ist in syrischen und armenischen Quellen ebenso bei der Kreuzigung Jesu und sei-
ner Hollenfahrt bezeugt. So heilit es in der vom Formelgut des Symbolums beein-
fluBten Oratio post Sanctus, dabei nur in der arm Bas I: »Er stieg hinab in die

77

78

79

80

81

82
83

Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 74/75 (35-37); eadem, »Zur Erforschung orientalischer Anapho-
ren Il«, 424 (35-37) / 428-429 (35-37).

Bei Phil 2,7: popenv doviov Aafav (so auch arm Phil 2,7), im Gegensatz zu arm Bas I, wo an-
stelle von hafdv ein »angezogen hat« steht.

Bei Phil 2, 7: év opotdpett avdporev (so auch arm Phil 2,7), im Gegensatz zu arm Bas I: »... zur
Ahnlichkeit des Leibes ...«

Zu den weiteren Eigentiimlichkeiten bei der Adaption von Phil 2,7 in den angefithrten Versionen
der Basilius-Anaphora, auf die hier nicht weiter eingegangen werden kann, verweise ich auf mei-
ne Untersuchung: Basilius-Anaphora. 672-676.

Cf. S. Parenti — E. Velkovska (Hrsg.), L Eucologio Barberini gr. 336 (BEL.S 80, Rom *2000), 66.
Die Pasitta iibersetzt poogij mit o= (»Ahnlichkeit«)!

Die Pasitta entspricht mit o dem év opotduett.
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Holle durch den Tod am Kreuz in seinem Leib«,** was mit Ephrams Sermo de
Domino nostro verglichen werden kann:® »Mit dem Leib der Jungfrau betrat
er die Scheol.« Diese eigentiimliche Betonung des »Leibes« findet sich ebenso
im Credo des Horologion, dem einstigen Taufbekenntnis der Armenier, dabei im
Zusammenhang mit Jesu Auffahrt in den Himmel:* »... der sich mit demselben
Leib erhob in die Himmel«, oder bei der Parusie, so in einer Variante des sog.
Armeniacum, dem heutigen armenischen Credo bei der Taufe und Eucharistie
(nach Cod. arm. San Lazzaro 1411, fol. 23T): »Er wird kommen in demselben
Leib.*" Alle diese Formulierungen sind aus der priméren Inkarnationsformel:
»er zog einen Leib an« hervorgegangen,™ die bei den Anaphoren nur in der er-
sten armenischen Version der Basilius-Anaphora (arm Bas I) bezeugt ist. Zu-
gleich — und dies ist hochst bemerkenswert — ist sie ebenso im georgischen Jadgari
(neben belegten spiteren Neologismen) die Standardformel fiir die Inkarnation,*

so z. B. auBer den bereits oben angegebenen Stellen des Jadgari:”

Weihnacht”'

— Vesper, zu Ps 140 (ladgari, 12)
— Kanon der 9 Oden, zum Magnificat (ladgari, 19)

Epiphanie™
Kanon der 9 Oden, zum Magnificat (ladgari, 53)

Epiphanie, 6. Tag”
Kanon der 9 Oden, zum Cant. Dan 3, 57 ff (ladgari, 65).

Zu den weiteren Stellen verweise ich auf meine frithere Untersuchung.”

Nun finden sich auch im Jadgari Belegstellen mit der Betonung des »Leibes«,
ganz dhnlich wie in der armenischen Basilius-Anaphora (arm Bas I). Die Hervor-
hebung »im / durch / mit dem Leib« kommt dabei nicht nur bei den georgischen
Troparien fiir den Weihnachts- und Epiphanie-Zyklus vor, sondern ebenso bei
den Troparien der Auferstehung, so z. B. vor allem interessanterweise im Zu-
sammenhang mit der Kreuzigung, dhnlich wie in der arm Bas I, bei der es heif3t:

84  Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 160/161 (55), 679-686, insbes. 682-683. Eine Parallele dazu findet
sich auBerdem in Siwnec'is Kommentar zum Offizium; cf. Winkler, »Findikyan’s Study«, 412-413.

85 Cf. E. Beck, Ephraem, Sermo de Domino nostro (CSCO 270-271, script. syr. 116-117, Lowen
1966), 3; Winkler, Basilius-Anaphora, 683.

86 Cf. Winkler, Entwicklungsgeschichte, 206/208 (56); eadem, Basilius-Anaphora, 683.

87 Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 115 (40) / 118 (40), 683-684.

88 Ibid., 685.

89 Dabei mit zwei Verben: dgdmlise (cf. evdbm) und der Nebenform Aglikdso (cf. FmPBaiio); cf.
Winkler, »Das theologische Formelgut«, 148.

90 Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 659-660; eadem, »Das theologische Formelgut«, 144-154; s. zu-
dem cinige Troparien der Auferstehung im ladgari; cf. Renoux, Les Hymnes de la Resurrection,
124 (12), 203 (1), 239 (16), 299 (6), usw.

91 Cf. Winkler, »Das theologische Formelgut«, 149,

92 Ibid.

93 Ibid.

94 Ibid., 149-154.
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»Er stieg hinab in die Holle durch den Tod am Kreuz in seinem Leib«.” Hier sind
einige Ausziige aus den georgischen Troparien der Auferstehung:
Ton 1

Vesper zu Ps 140 (Renoux, 99 Nr. 3):
... der im Leib freiwillig gekreuzigt wurde ...

Kanon der 9 Oden
zu Dan 3, 57 ff (Renoux, 123 Nr. 7):
In seinem Leib wurde er ans Kreuz genagelt™ ...

Eucharistie
Heltabanisay (Renoux, 136):
... erwurde im Leib freiwillig ans Kreuz genagelt ...

Ton2
Vesper zu Ps 140 (Renoux, 176 Nr. 6):
... der Du 7im Leib gelitten hast ...

Ton 3

Kanon der 9 Oden

zu Dan 3, 57 ff (Renoux, 198 Nr. 7):

... wurde er /n seinem Leib freiwillig gekreuzigt fiir uns ...
Ton 2 (Plagial)

Kanon der 9 Oden zum Magpnificat (Renoux, 309 Nr. 10):
Der es auf sich nahm zu leiden 7m Leib am Kreuz ...

Diese Ubereinstimmungen zwischen den Formulierungen in der armenischen
Basilius-Anaphora (arm Bas I) und den georgischen Troparien sind sicherlich
nicht von ungefihr, wobei hervorzuheben ist, daB dieses Formelgut der Jakobus-
Anaphorafremd ist.

4. Das » Annageln« an das Kreuz im ladgari
und in den armenischen Symbol-Fragmenten

Bereits eingangs wurde auf die Parallelen zwischen dem Jadgari und Siwnec'is
Kommentar zum armenischen Offizium aufmerksam gemacht. An dieser Stelle
wire auBerdem noch darauf hinzuweisen, daB mehrere georgische Troparien
Formulierungen wie »er wurde ans Kreuz genagelt« belegen, die wir ebenso im
armenischen Kommentar des Step“anos Siwnec’i und in einer Reihe weiterer ar-
menischen Quellen im Symbolum oder in Symbol-Fragmenten vorfinden.”” Dabei
schon in den frithesten armenischen Quellen, so z. B.:

95 Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 160/161 (55), 679-686, insbes. 682-683.
96 Zu der Formulierung »ans Kreuz genagelt« s. den Uberblick weiter unten.
97 Cf. Winkler, Entwicklungsgeschichte, 524.
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Irenius-Fragment 2:"
b sl fraiits bl
den 7m Leib (1) Angenagelten ...

Lehre Grigors § 390:"
... er wurde miffhandelt, litt,
wurde gekreuzigt, angenagelt ...

100

Credo in Lazar P’arpec’i:
hinweggefiihrt, wurdest Du an das Holz des Kreuzes genagelt ...

Siwnec®i (lange Version VIII, 4):""

| ofbpsg fors ghe plichn by
auf das Kreuz genagelt ...

In den georgischen Troparien der Auferstehung kommt diese Ausdrucksweise
héaufig vor, so z. B. bei:

Ton 1
Vesper
zu Ps 140 (Renoux, 101 Nr. 7)

Kanon der 9 Oden

—zu 1 Sam 2,1 ff (Renoux, 112 Nr. 5)
—zu Is 26,9 ff (Renoux, 116 Nr. 7)
—zu Dan 3,57 ff (Renoux, 123 Nr. 7)

Eucharistie
Heltabanisay (Renoux, 136)

Ton 2

Kanon der 9 Oden

—zu Ex 15, 1 ff (Renoux, 148 Nr. 3)
—zu Deut 32,1 ff (Renoux, 150 Nr. 9)

Ton 3
Vesper
zu Ps 140 (Renoux, 176 Nr. 6)

Kanon der 9 Oden
—zu Deut 32,1 ff (Renoux, 184 Nr. 5)
—zu 1 Sam 2,1 ff (Renoux, 187 Nr. 4.6)

Morgenoffizium
zu Ps 148 (Renoux, 204 Nr. 1, 205 Nr. 9)

Ton 1 (Plagial)

Kanon der 9 Oden

—zu Hab 3,2 ff (Renoux, 266 Nr. 12)
—zu Dan 3,26 ff (Renoux, 272 Nr. 15)

98 Ibid., 288 (18). S. zudem den griechischen Text von Meliton von Sardes auf S. 289.
99 Ibid,, 27 (8).

100 7bid, 61 (15).

101 Cf. Findikyan, 106/152; s. zudem 113/159, 184/210.
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Morgenoffizium
zu Ps 148 (Renoux, 281 Nr. 13)

Ton 3 (Plagial)
Vesper
zu Ps 140 (Renoux, 321 Nr. 7).

AbschlieBend 148t sich sagen, daf} die Formulierung in den georgischen Tropa-
rien zur Auferstehung auch hier Gemeinsamkeiten mit der armenischen Uberlie-
ferung zeigt, die sich noch in Siwnec‘is Kommentar zum Offizium erhalten hat.
Hinter diesem georgischen Befund mit seinen armenischen Parallelen stehen si-
cherlich gemeinsame Traditionsstrange, deren Ursprung wohl nicht in Jerusalem
zu suchen ist.

5. Das im syrischen Symbolum beheimatete Hinabsteigen in die Hélle

So wie das bislang kommentierte Formelgut in den armenischen wie georgischen
Quellen dem Symbolum entnommen wurde, so auch die Formel des Descensus.
Nun mufl man wissen, daf} es die Syrer waren, diec das Hinabsteigen Jesu in die
Scheol erstmals in ihren Glaubensbekenntnissen aufgenommen haben, worauf
seit langem immer wieder hingewiesen wurde.'” Dann ist die Hollenfahrt erst-
mals in der IV. Formel der Synode von Sirmium 359 bezeugt.'"

Die Priasenz der Angaben tiber das Eintreten Jesu in die Hélle findet sich zu-
dem in der mit Symbolzitaten angereicherten Oratio post Sanctus aller Versionen
der Basilius-Anaphora,'™ nicht hingegen in der Textgestalt der Jakobus-
Anaphora. Dabei besteht Anlall zu der Annahme, dafl die armenische Version
(arm Bas I) iiber syrische Vermittlung zustande kam.'” Aber auch die georgi-
schen Troparien mit ihrem aus dem Symbolum entlehnten Formelgut belegen die
syrische Tradierung, worauf wir weiter unten noch zu sprechen kommen werden.
Zunichst soll auf die Belegstellen fiir die Hadesfahrt Jesu in den georgischen
Troparien der Auferstehung verwiesen werden, wie z. B im Kanon der 9 Oden zu
Jon 2,3ff und im Morgenoffizium zu Ps 148.'%

Besonders auffillig ist der zusitzliche Hinweis, dall Jesus » die Riegel (cf. gr.:
noyiot) der Holle zerbrochen hat, was fiir die syrische Uberlieferung charakteri-

102 So schon R. H. Connolly, »The Early Syriac Creed«, Zeitschrift fiir Neutestamentliche Wissen-
schalt und die Kunde des Urchristentums 7 (1906), 202-223; und in neuerer Zeit: Winkler, Die
Entwicklungsgeschichte, 528-532; und vor allem neuestens wiederum D. Gounelle, La descente
du Christ aux enfers. Institutionalisation dune croyance (Collection des Etudes Augustiniennes,
Ser. Ant. 162, Paris 2000), 257-272, insbes. 267, 270-272; Winkler, Basilius-Anaphora, 679-686.

103 Cf. Hahn, Bibliothek der Symbole, 204 (§ 163); Winkler, Basilius-Anaphora, 679,

104 Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 679-686.

105 Ibid., 679-686.

106 Cf. Renoux, Les Hymnes de la Resurrection, 117 Nr. 2, 130 Nr. 3.
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stisch ist.'”” Von den »Riegeln« ist offensichtlich ebenso bei den georgischen Tro-
parien zum Kathedraloffizium des Abends und Morgens die Rede, so z. B.:
Morgenoffizium

zu Ps 148 (Renoux, 205 Nr. 7):
11 rompit /Jes verrous de fer ...

Abendoffizium
zu Ps 140 (Renoux, 252 Nr. 6):
toi qui brisas /es verrous...

Das heiBt, auch hier zeigen sich aufféllige Parallelen mit der syrischen Uberlie-
ferung, die ebenfalls in einigen armenischen Anaphoren nachweisbar ist, so z. B.
die nur in der armenischen Textgestalt der Basilius-Anaphora (arm Bas I) belegte
Aussage: »Er stieg hinab in die Hélle durch den Tod am Kreuz in seinem
Leib«,"™ was wie zu sehen war,'” mit Ephrams Sermo de Domino nostro vergli-
chen werden konnte: » Mit dem Leib der Jungfrau betrat er die Scheol.«''” Diese
Betonung »des Leibes« findet sich hiufig in den georgischen Troparien, worauf
oben bereits aufmerksam gemacht wurde. Oder die Hoéllenfahrt, die im Jadgari
wie in allen Versionen der Basilius-Anaphora belegt ist, mit dem Nachdruck in
den georgischen Troparien, dall Jesus »die Riegel der Holle zerbrochen hat, was
z. B. ebenso in der Anamnese der armenischen Athanasius-Anaphora vorkommt,
wie H.-J. Feulner nachgewiesen hat.'"!

6. Die der antiochenischen Synode von 341 entlehnten
Formeln der Auferstehung

Dabei mochte ich mich im Wesentlichen auf die Ubernahme der III. und IV.
Formel der Synode von Antiochien 341 beschrinken, um abschlieSend auch noch
auf die armenische Textgestalt der Basilius-Anaphora einzugehen. Im Detail
handelt es sich um folgende Formeln:

— Auferstanden £x vékpov tfi Tpitn Nuépg: (so die IV. Formel)'

— Auferstanden &nd t@v vexp@v (so die I11. Formel).'"”

107 Cf. S. P. Brock, »Some Aspects of Greek Words in Syriac, in: A. Dietrich (Hrsg.), Synkretismus
1m syrisch-persischen Kulturgebiet (Abhandlungen der Akademie der Wissenschaften i Géttin-
gen 96, Gottingen 1975), 80-108, hier: 95-98; S. Gerd, »The Gates or the Bars of Hades? A Note
on Matthew 16:18«, New Testament Studies27 (1981), 411-414.

108 Cf. Winkler, Basifius-Anaphora, 160/161 (55), 679-686, insbes. 682-683.

109 S. dazu den Uberblick weiter oben, Anm. 83-84.

110 Cf. Beck, Ephraem, Sermo de Domino nestro, 3; Winkler, Basilius-Anaphora, 683.

111 Cf. H.-J. Feulner, Die armenische Athanasius-Anaphora. Kritische Edition, chzsctzung und
liturgievergleichender Kommentar (Anaphorae Orientales 1, Anaphorae Armeniacae 1, Rom
2001), 338/339 (5), 357-358.

112 Cf. Hahn, Bibliothek der Symbole, 187 (§ 156).

113 7bid, 186 (§ 155).
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— AbschlieBend soll dann auch noch die in arm Bas I (+ II) belegte nicaenische
Formel: »auferstanden tfy tpitn nuépg« Erwidhnung finden.

a. Auferstanden £k vékpov Tf TplTn NUEPY
in der Oratio post Sanctus der Basilius-Anaphoraund im ladgari

Die Aussage »auferstanden £k vékpwv Tfj Tpltn NUEPg« in der vom Symbolum
gepragten Oratio post Sanctus aller Versionen der Basilius-Anaphora (auller arm
Bas I + II) ist der IV. Formel der antiochenischen Synode von 341 entlehnt.'"
Auch in den georgischen Troparien der Auferstehung ist diese Formel aulleror-
dentlich gut bezeugt, so z. B.:

Ton 1
Vesper
zu Ps 140 (Renoux, 104 Nr. 14)

Kanon der 9 Oden

—zu Hab 3,2 ff (Renoux, 114 Nr. 3)

—zu Dan 3, 26 ff (Renoux, 119 Nr. 4, 120 Nr. 9)'*°
—zu Dan 3, 57 ff (Renoux, 123 Nr. 9)

—zum Magnificat (Renoux, 128 Nr. 10)

Ton 3
Vesper
zu Ps 140 (Renoux, 176 Nr. 3, 177 Nr. 7)

Kanon der 9 Oden

~zu Ex 15,1 ff (Renoux, 182 Nr. 6, 183 Nr. 10)
—zu Hab 3,2 ff (Renoux, 189 Nr. 8)

—zu Jon 2,3 ff (Renoux, 192 Nr. 5)

Morgenoffizium
zu Ps 148 (Renoux, 206 Nr. 10)""°

Ton 4

Kanon der 9 Oden

—zu Dan 3,26 ff (Renoux, 232 Nr. 5)

- zum Magnificat (Renoux, 239 Nr. 15)

Ton 2 (Plagial)
Vesper
zu Ps 140 (Renoux, 289 Nr. 11)

114 Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 687; die arm Bas I folgt hier der heimischen Tauftradition, der
die nicaenische Formel uibergestiilpt wurde. Was die Jakobus-Anaphora betrifft, so hallt diese
Formel lediglich in ihrer Anamnese nach, wenn es z. B in der gr Jak heiBt: kol tfig tpimuépov €x
vekpv ovaotdceng. Cf. Mercier, 204 [90].

115 Hier mit: »qui fut enseveli ... qui ressucita d’entre les morts le troisieme jour«, was prézise der IV.
Formel der Synode von Antiochien 341 entspricht; cf. Hahn, Bibliothek der Symbole, 187 (§ 156);
Winkler, Basilius-Anaphora, 744-745.

116 S. dazu die Beobachtungen in der vorangehenden Anm.
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Kanon der 9 Oden
—zu Dan 3,26 ff (Renoux, 305 Nr. 13)
- zum Magnificat (Renoux, 309 Nr. 7).

Damit ergeben sich auch hier Gemeinsamkeiten zwischen dem der Synode von
341 entlehnten Formelgut in der Oratio post Sanctus der Basilius-Anaphora und
dem Jadgari, wobei darauf hinzuweisen ist, dal die Formel ebenso in der Ana-
mnese der Jakobus-Anaphora anzutreffen ist, jedoch nicht im gleichen Wortlaut,
was gewil3 nicht unerheblich ist.

b. Auferstanden omo tdv véxpov
in der Anamnese der Basilius-Anaphoraund im ladgari

Diese Aussage entspricht der I11. Formel der Synode von Antiochien 341.""7 In
den Anaphoren wurde sie nicht wie bei den bislang untersuchten Formeln in der
Oratio post Sanctus, sondern in der Anamnese adaptiert, dabei in den dgyptischen
Versionen der Basilius-Anaphora (4g gr Bas, sah Bas, boh Bas), aber auch in der
zweiten armenischen Redaktion der Basilius-Anaphora (arm Bas II), sowie in byz
Bas und in syr Bas.""® Und diese Formel ist ebenso in den georgischen Auferste-
hungs-Troparien nachweisbar, so z. B. in:
Ton 1

Vesper
zu Ps 140 (Renoux, 101 Nr. 5 mit Anm. 1)

Kanon der 9 Oden
zu Ex 15,1 ff (Renoux, 109 Nr. 8)

Ton 2

Kanon der 9 Oden

—zu 1 Sam 2,1ff (Renoux, 152 Nr. 9)
—zum Magnificat (Renoux, 163 Nr. 14)

Morgenoffizium
—nach dem Evangelium (Renoux, 164)
—zu Ps 148 (Renoux, 165 Nr. 1, 167 Nr. 10)

Eucharistie
Heltabanisay (Renoux, 169)

Ton 3
Kanon der 9 Oden
zu 1 Sam 2,1ff (Renoux, 187 Nr. 4)

Ton 1 (Plagial)
Kanon der 9 Oden
zu 1 Sam 2,1ff (Renoux, 263 Nr. 3)

117 Cf. Hahn, Bibliothek der Symboie, 186 (§ 155); Winkler, Basilius-Anaphora, 744.
118 Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 744-755, insbes. 749-750.
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Morgenoffizium

zu Ps 148 (Renoux, 280 Nr. 5)

Ton 2 (Plagial)

Kanon der 9 Oden

—zu Ex 15,1 ff (Renoux, 294 Nr. 4)
—zu Hab 3,2ff (Renoux, 300 Nr. 10)
—zu Jon 2,3ff (Renoux, 303 Nr. 6)
— zum Magnificat (Renoux, 310 Nr. 11)
Ton 3 (Plagial)

Kanon der 9 Oden

—zu Ex 15,1 ff (Renoux, 323 Nr. 1).

Daraus ergibt sich, da3 die Ubernahme der antiochenischen Formeln zwischen
der I11. und IV. Formel oszilliert, was fiir die Basilius-Anaphora'" wie fiir den Be-
fund im fadgari Giiltigkeit hat.

Wir missen uns abschlicBend noch der davon etwas abweichenden armeni-
schen Textgestalt der Basilius-Anaphora zuwenden.

c. Die der arm Bas I und II eigene Formel:
»auferstanden tfj Tpttn Nuépq« und ihre Parallele im Jadgari

Die beiden armenischen Redaktionen weichen bei den Aussagen iiber dic Auf-
erstehung von den anderen Versionen der Basilius-Anaphora ab. Hier nehme ich
aufgrund des allgemeinen Befunds in den frithen armenischen Quellen an, daf3
die in arm Bas I + II bezeugte nicaenische Formel: »auferstanden tfj tpitq
Nuépg« iiber das einheimische Taufbekenntnis Eingang in die Oratio post Sanctus
der armenischen Versionen der Basilius-Anaphora gefunden hat.'"™ Auch diese
Formel ist in einer Reihe von georgischen Troparien der Auferstehung bezeugt,
soz. B.in:

Ton 1

Kanon der 9 Oden

—zu Hab 3,2 ff (Renoux, 114 Nr. 6)

—zu Jon 2,3 ff (Renoux, 117 Nr. 3)

—zu Dan 3, 57 ff (Renoux, 123 Nr. 8)

- zum Magnificat (Renoux, 127 Nr. 4)

Eucharistie

Heltabanisay (Renoux, 136)

Ton 2

Vesper

zu Ps 140 (Renoux, 143 Nr. 5)

Kanon der 9 Oden
zu Deut 32,1 ff (Renoux, 150 Nr. 11)

119 Ibid., 744-745.
120 1bid., 687, 749.
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Ton3
Kanon der 9 Oden
zu Deut 32,1 ff (Renoux, 186 Nr. 15)

Morgenoffizium
zu Ps 148 (Renoux, 206 Nr. 11)

Ton 4

Kanon der 9 Oden

zu Hab 3,2 ff (Renoux, 226 Nr. 6)'*!
Ton 1 (Plagial)

Eucharistie

Ohitay (Renoux, 256)

Kanon der 9 Oden

—zu Hab 3,2 ff (Renoux, 265 Nr. 10, 266 Nr. 13)
—zu Dan 3,26 ff (Renoux, 272 Nr. 15)
Ton 2 (Plagial)

Vesper

zu Ps 140 (Renoux, 287 Nr. 3)

Kanon der 9 Oden

zu Is 26,9 ff (Renoux, 302 Nr. 4.5)

Ton 3 (Plagial)

Vesper

zu Ps 140 (Renoux, 321 Nr. 8).

Zusammenfassend ist festzustellen, daB ein GroBteil der georgischen Tropari-
en die III. oder IV. Formel der Synode von Antiochien 341 widerspiegelt, die
ebenfalls fiir die Ausformulierung der Oratio post Sanctus bzw. der Anamnese
der Basilius-Anaphora ausschlaggebend waren. Davon heben sich die armeni-
schen Redaktionen der Basilius-Anaphora (arm Bas I + II) mit der Aussage
»auferstanden i tpitn Muépg« ab, was mit dem einheimischen Taufbekenntnis
zusammenhéngen diirfte, das die Armenier hier iitbernommen haben. Auch diese
Formel ist auBerordentlich gut bezeugt im Jadgarr.

7. Die Targum-Lesart von Is 6, 1-2 im georgischen Jadgari

Wiederum ist auf Eigentiimlichkeiten aufmerksam zu machen, die der Jakobus-
Anaphora fremd sind, jedoch sehr wohl in mehreren orientalischen Anaphoren,
darunter in der Basilius-Anaphora und in den georgischen Troparien bezeugt
sind.

121 Wie Renoux (226, Anm. 5) bereits vermerkte, entspricht: »Tu fus crucifié, tu fus enseveli et tu res-
suscitas le troisicme jour« priizise der Formel des Cyrill von Jerusalem; cf. Hahn, Bibliothek der
Symbole, 133 (§ 124), nicht jedoch Epiphanius oder dem Nicaeno-Constantinopelitanum, wie
Renoux annahm. S. zudem Renoux, »Une hymnographie ancienne conservée en géorgienx, in
BEL.S 105 (2000), 137-151, hier: 144-145.
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Bevor wir auf die Targumim naher eingehen, soll noch kurz auf eine weitere in-
teressante Passage in den georgischen Troparien eingegangen werden. Dabei
handelt es sich um eine Aussage iiber »das Blicken Gottes in die Tiefen / Abgriin-
de« im Kontext der Anspiclung auf die Engels-Liturgie, die in der Oratio ante
Sanctus der Basilius-Anaphora und im ladgari fiir Epiphanie und bei der Aufer-
stehung beim Kanon der 9 Oden vorkommt. Fiir die Basilius-Anaphora sei als
Beispiel die byz Bas nach dem von Parenti-Velkovska edierten Cod. gr. Barberini
336, fol. 11, zitiert: 0 kadpevog eni Bpdvov 86Eng kot émPrénmv afvocove.'?
Hier nun einige georgische Beispiele aus dem fadgarr:

Epiphanie
Kanon der 9 Oden
zu Dan 3,26 ff (fadgari, 50'%):

Der Du sitzest auf den Cherubim'
und /n die Tiefen schaust ...

Auferstehung (Ton 1, Plagial)

Kanon der 9 Oden

zu Jon 2,3 ff (Renoux, 269 Nr. 4):'Z

Qui siéges sur les chérubins

et contemples les abimes ...

Dieser Auszug aus den georgischen Troparien von Epiphanie und der Aufer-

stehung ist Dan 3, 54-55 entlehnt.'”® Das Schriftzitat spielt ebenso in der Oratio
ante Sanctus der Basilius-Anaphora eine zentrale Rolle,"’ wie ein Vergleich z. B.

mit der armenischen Textgestalt gezeigt hat: i
Dan 3, 54-55 arm Bas I
Zohrapean, 603: cf. Winkler, 142/143 (15-16), 37
Gepriesen bist Du 15 ... der Du sitzest
auf dem Thron Deines Konigtums ... auf dem Thron der Herrlichkeit
Gepriesen bist Du
der Du siehst ($w ghu) 16 und in die Tiefen
in die Abgriinde der Abgriinde blickst (whuwibu)' ...
und sitzest

aufden Cherubim ...

122 Cf. Parenti — Velkovska, 64.

123 Cf. Schneider, 121 (»Andere«).

124 Diese Aussage kommt auSerordentlich héufig im Jadgariund in mehreren orientalischen Liturgi-
en vor; s. dazu den Exkurs in Winkler, Die Basilius-Anaphora, 376-379 mit Angaben iiber griechi-
sche, koptische, dthiopische, syrische, armenische und georgische Quellen.

125 Ich zitiere nach Renoux (Les Hymnes de la Resurrection, 269), da mir der Cod. georg. Sinar 18
nicht zuginglich war. Ahnliches gilt fiir Renoux’ Hinweis auf die Venediger Edition des armeni-
schen Sarakanvon 1907. S. dazu Renoux, op. cit,, 53 Anm. 1, 269 Anm. 7.

126 Cf. Renoux, Les Hymmnes de la Resurrection, 269 Anm. 7.

127 Cf. Winkler, Basi/ius-Anaphora, 371-379, insbes. 374.

128 Ibid, 374.

129 Der Text der arm Bas II (24) lautet: b Swghu yusbigncinu (»und in die Abgriinde siehst«); d. h. arm
Bas II lehnt sich ndher an den biblischen Text an.
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Zu der Aussage, dall Gott »auf den Cherubim sitzt«, die in mehreren orienta-
lischen Liturgien vorkommt, verweise ich auf die Zusammenstellung in meiner
Basilius-Anaphora, 376-379.

Nun aber zu den Targum-Lesarten in den georgischen Troparien und in den
orientalischen Anaphoren im Zusammenhang mit dem ante Sanctus. In mehreren
Beitrdgen habe ich auf 7arg Is 6,2 und Targ Ez 1,24 aufmerksam gemacht.'*
AuBerdem wurde nachgewiesen, daB das armenische SrbasacutGwn und das
georgische Sicmidisay, die das Herbeibringen der Gaben von Brot und Wein be-
gleiten, aus dem Heilig-Ruf von Is 6,3 hervorgegangen sind.'” Hier nun die etwas
divergierende Textgestalt des Sicmidisay im ladgari und im Georgischen Lektio-

nar. =
Sicmidisay Sicmidisay
Tadgari, 40:'% Georgisches Lektionar, Nr. 91; Leeb, 123:
1 Die Wasser sahen Dich, o Gott, 1 Es sahen Dich die Wasser, o Gott,
2 und sie erschraken 2 und sie erschraken.

vor Deiner Herrlichkeit.

3 Die Cherubim 3 Denn die Cherubim
4 konnten nicht ihre Augen 4 konnten nicht ihre Augen
5 auf Dich richten, 5 auf Deine Herrlichkeit richten
6 auch die Seraphim 6 und dre Seraphim
Dich nicht schauen, sie nicht schauen,
7 sondern sie stehen in Furcht 7 sondern sie stehen in Furcht;
8 und verhillen sich; 8 -
9 die einen [Engel?] tragen [Dich], 9 die einen [Engel?] tragen [Dich],
10 und die anderen 10 die anderen
11 verherrlichen Deinen Namen. 11 verherrlichen Deine Herrlichkeit.

Diese beiden georgischen Texte reflektieren eindeutig 7arg Is 6, 1-2. Die Tar-
gumim betonen ganz allgemein die absolute Transzendenz Gottes. Diese Unnah-
barkeit Gottes zeigt sich dabei auf folgende Weise:'*

130 S. dazu die jiingste Zusammenstellung in Winkler, Basilius-Anaphora, 453-482, insbes. 463-482;
cadem, Das Sanctus, 208 (= georg. Troparien [Sicmidisay genannt, da sie auf Is 6,3 aufbauen]
beim Herbeischaffen der Gaben von Brot und Wein.

131 Cf. Winkler, Das Sanctus, 206-225, 239-241.

132 Auller dem Sicmidisay zum Herbeibringen der Gaben an Epiphanie kann als weiteres Beispiel
auch noch das georgische Troparion zu Pss 148(-150) bei der Oktav von Epiphanie (4. Tag) ver-
wiesen werden: »den die Cherubim nicht berithren und die Seraphim nicht schauen ...« cf. Jad-
gari, 63; Schneider, 137.

133 Cf. Schneider, 110.

134 Cf. Tarchnisvilii, Le Grand Lectionnaire, 16 Nr. 91 (= textus) [ 20 Nr. 91 (= versio), dabei nur
Incipit-Angabe, bei Leeb (Die Gesédnge im Gemeindegottesdienst von Jerusalem, 123) Uberset-
zung des gesamten Textes, dem ich hier folge. S. zudem Winkler, Das Sanctus, 208.

135 Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 464-465.
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1. Wenn es bei Is 6,1 im masoretischen Text (MT) und in der Septuaginta
(LXX) heiBit: »... ich sah den Herrn (e18ov tov kOpiov)«, so wird das in Targ Is
6,1 cinerseits abgeschwiicht und andererseits prazisiert mit: »... ich sah die Herr-
lichkeit des Herrn«."*®

2. Zweifelsohne aufgrund des Glanzes, der von dieser Herrlichkeit ausgeht,
wird in Zarg Is 6,2 dann noch betont, daf die »Diener« (= Seraphim) mit einem
weiteren Fliigelpaar ihr Gesicht bedecken: » damit sie nicht sehen«,”’ woriiber in
MT + LXX nichts ausgesagt wird.

Die Unmoglichkeit, den Ursprung dieser Herrlichkeit zu erblicken, wird eben-
so in den georgischen Troparien ausgesagt: Diese hochsten Engelsringe »konnen
Gott nicht schauen« (cf. Z. 3-6), zugleich wird wie in Targ Is 6,1 die »Herrlich-
keit« Gottes betont (cf. Z. 2.5.11). AuBerdem setzt der georgische Text eine Fusi-
on von Cherubim und Seraphim voraus, das hei3t, es wird nicht mehr zwischen
den Cherubim (cf. Ez 1 + 10) und Seraphim (cf. Is 6, 2-3) unterschieden. Entspre-
chend Ez 1,24 schlagen die Hayyot (= Cherubim) mit den Fliigeln (nach TargEz.
1,24 dient das Fliigel-Schlagen als Lobpreis) und nach Is 6,2-3 sind es die Sera-
phim, die das »Heilig!« ausrufen. Schon sehr frith hat dann eine Verschmelzung
der Visionen von Isaias und Ezekiel stattgefunden,®® wie auch vor allem in den
syrischen Liturgien, und von Syrien ausgehend spiter auch in anderen ostlichen
Liturgien, das Fliigel-Schlagen als der Ursprung des Sanctus angesehen wird, d. h.
die Bewegung der Fliigel verursacht das Ausrufen des Heiljg. Die Fusion der
Funktion dieser héchsten Engelsringe mit dem Einbezug von Targls 6,2 ist eben-
so in einigen georgischen Troparien feststellbar, wie z. B. das oben zitierte Sicmi-
disay von Epiphanie und das nachfolgende Troparion der Auferstehung zeigt:

Sicmidisay

Renoux, 209-210:"*

Autour de ton trone redoutable, Seigneur,
se tiennent debout les chérubins.

Et de ta divinitéils se cachent la face,

leurs yeux ne se peuvent poser
sur le feu de ta divinité ...(cf. Targls 6,2)

Die Erwiihnung »des Feuers der Gottheit« mit Zarg Is 6,2 erinnert an die syri-
sche Textgestalt der Basilius-Anaphora:'"

136 Cf. A. Sperber, The Bible in Aramaic Based on Old Manuscripts and Printed Texts111: The Latter
Prophets According to Targum Jonathan (Leiden 1962), 12; B. D. Chilton, The Isaiah Targum
(The Aramaic Bible 11, Edinburg 1987), 14. Zu den Targumim cf. Winkler, Basilius-Anaphora,
453-482.

137 Cf. Sperber, Bible in Aramaic 111, 12; Chilton, Aramaic Bible, 14. Zu den Targumim cf. Winkler,
Basilius-Anaphora, 453-482, insbes. 463-482,

138 Cf. Winkler, Das Sanctus, 236. :

139 S. zudem das georgische Troparion zum Kanon der 9 Oden, hier zu Dan 3,57 ff. (Renoux, 306
Nr. 3): »La splendeur de ta lumiére, les chérubins ne peuvent pas la regarder. Mais par crainte,
avec leurs ailes, de fa gloire de Dieuxils se protégent la face.« (Meine Texthervorhebung.)
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syr Bas

Rahmani, 176-177:"*!
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Um Dich herum stehen die zwei
ehrwiirdigen Hayyot,

die den heiligen Thron

Deiner Herrlichkeit umgeben,
viel-gesichtige, viel-augige

und sechs-fliigelige

Cherubim und Seraphim,

mit zweien ihrer Fliigel

verbergen sie ihr Angesicht,

damit sie nicht sehen (cf. Targ Is 6,2)
die Verborgenheit Deiner unsichtbaren-
Gottheit,

mit zweien ihre Fiilie,

dal} sie sich nicht verbrennen

an der Lohe Deiner Furchtbarkeit ...

Aber auch zwei dthiopische Anaphoren, die dem Johannes und Cyrill zugeord-
net wurden, sprechen in diesem Zusammenhang édhnlich wie syr Bas vom gott-

. 4
lichen Feuer:'*

ith Joh-An
Winkler, Basilius-Anaphora, 479 :
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140 Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 478.

Indem sie ihr Angesicht mit Blitz verhiillen,
damit das verzehrende Feuer sie nichtverzehre;
sie bedecken ihre Fii3e mit Feuerglut,

damit die Flammen-Gewalt sie nichtverbrenne.

Mit ihren beiden Feuer-Fligeln bedecken sie ihr

Angesicht,

damit das verzehrende Feuer sie nicht verzehre;
und mit beiden Jeuchtenden Fligeln

bedecken sie ihre Fiife,

damit das furchtbare Licht sie nicht verbrenne ...

141 Cf. I. E. Rahmani, Missale fuxta Ritum Ecclesiac Apostolicae Antiochenae Syrorum (Charfé
1922), 176-177; Winkler, Basilius-Anaphora, 478.

142 Cf. Winkler, Basilius-Anaphora, 479.



Einige bemerkenswerte christologische Aussagen im georgischen Jadeari 163

Dahinter stehen gemeinsame Tradierungen, die aufgrund des Schriftzitats
nach Targ Is 6, 1-2 mit seinem araméischen Hintergrund auf eine syrische Ver-
mittlung schlieBen lassen. Zu der anderen Targum-Lesart, nimlich 7arg Ez 1,24,
aus der hervorgeht, dal der Lobpreis Gottes erst mit dem Fliigel-Schlagen der
Cherubim bzw. der Seraphim einsetzt, was in den syrischen Quellen dann mit dem
Sanctus identifiziert wurde, und im Anschlufl daran ebenso in fast allen Redak-
tionen der Basiliusliturgie Eingang gefunden hat, verweise ich auf meine Basilius-
Anaphora, 470-477.

Wenn wir uns diesen Befund in den georgischen Troparien nochmals vor Augen
fithren, so ist zumindest eines klar: Der thematische Inhalt des georgischen Hym-
nen-Materials, aber auch sein Hintergrund werfen noch sehr viele Fragen auf,
denn die vorgestellten und untersuchten georgischen Texte scheinen hiufig auf
Tradierungen zuriickzugehen, die ebenfalls in der Basiius-Anaphora, dabei vor-
nehmlich in ihrer armenischen Textgestalt anzutreffen sind. Das heif3t, es liegen
des ofteren gemeinsame Uberlieferungsstringe vor, die weniger Jerusalem als ei-
nen syro-antiochenischen Hintergrund vermuten lassen, zumindest was die vorge-
stellten Ausziige aus dem Jadgari betrifft.



Frank van der Velden

Konvergenztexte syrischer und arabischer Christologie:
I Stufen der Textentwicklung von Sure 3,33-64

Einleitung

Der folgende Artikel versucht eine Auslegung von Sure 3,33-64 auf Grundlage
der von ihr benutzten christlichen Traditionstexte. Die Untersuchung bewegt sich
dabei erst einmal synchron auf der Ebene des uns vorliegenden (»kanonischen«)
Korantextes und sammelt die koranischen, auflerkoranischen und christlichen Be-
zugstexte (Ko-Texte). Mit Hilfe dieser Synopse und nach den Grundlagen der
Intertextualititsforschung' ergeben sich Antworten auf die Frage, wie ein solcher
Text auf christliche Leser im 7. Jh. AD gewirkt haben mag — denn der Text von
Sure 3,33-64 stellt meiner Meinung nach den Versuch eines christologischen Kon-
vergenztextes im 7. Jh. dar und richtet sich daher sowohl an muslimische als auch
an geneigte christliche Leser.

Hierbei sind drei Punkte wichtig: Zum einen gibt diese traditionsgeschichtliche
Auslegung durch die Art der Verwendung des christlichen Traditionsmaterials
konkrete Hinweise auf eine diachrone Entwicklungsgeschichte des Textes von
Sure 3,33-64. Diese wire allerdings noch durch eine umfassende text- und literar-
kritische Exegese zu iiberpriifen, was im Rahmen dieses Artikels nicht geleistet
werden kann. Zum zweiten ist zu beachten, daf3 die im folgenden an Sure 3,33-64
entwickelte Sichtweise nur einen Teil der koranischen Christologie darstellt, nim-
lich den im 7. Jh. AD als konvergent vermuteten. Andere Texte, wie sie besonders
in der Felsendominschrift (692/4 AD) und den ihr aussagegleichen Texten des
Koran (Sure 4,171f.; 9,33; 17,111; 19,33-36; 112) erscheinen, formulieren dagegen
stark kontroverstheologisch. Auch dieser Zusammenhang ist erkldrungsbediirftig
und kann im Rahmen dieses Artikels nicht behandelt werden. Drittens zeigt die
traditionsgeschichtliche Analyse, dal3 sich Sure 3,33-64 aus der Auseinanderset-
zung mit der ihr zeitgenossischen syrisch-christlichen Theologie des 7. Jhs. genii-
gend erklart, ohne daf} ein Rekurs auf judenchristliche, archaisch-christliche oder
jiidisch-messianische Christologien genommen werden miifite, wie mehrere aktu-

1 Vgl. Broich, U.; Pfister, M., Intertextualitit. Formen, Funktionen, anglistische Fallstudien (Kon-
zepte der Sprach- und Literaturwissenschaft 35), 1985. Vgl. weiter: Holthuis, S., Intertextualitit.
Aspekte einer rezeptionsorientierten Konzeption (Stauffenberg Colloquium 28), 1993, 26-32;
Phillips, G. A., Sign / Text / Différance. The Contribution of Intertextual Theory to Biblical Criti-
cism, in: Plett, H. F. (Hg.), Intertextuality (Research in Text Theory 15), 1991, 78-101.

OrChr 91 (2007)
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elle Studien nahezulegen versuchen, mit denen sich der Artikel abschlieBend aus-
einandersetzt.

Typologisch-heilsgeschichtliche Exegese im Koran? - Sure 3,33-44

Eine Deutung von Sure 19,1-33 als Konvergenztext bei Ibn Ishiq

Ein Jahrhundert nach der arabischen Eroberung des fruchtbaren Halbmondes
dubert der Prophetenbiograph 7bn Ishag in Medina deutlich seine Erwartungen
an das christlich-muslimische Religionsgesprich: Beide Religionen sollen ihre
Heiligen Schriften voreinander ausbreiten, nach Ubereinstimmungen suchen und
diese in Konvergenztexten formulieren. Dabei bezeichnet /bn Ishag Sure 19,1-33
als einen herausragenden Text fiir das christlich-islamische Religionsgesprich. Er
schildert in seiner as-sira an-nabawiva die legendire Flucht der frithen Gefihrten
Muhammads vor den ungldubigen Quraisiten in Mekka. Muhammad selber emp-
fiehlt daraufhin den Gefihrten das Asyl beim christlichen Negus in Athiopien:
»Denn dort (so sprach er) herrscht ein Konig, bei dem niemandem Unrecht ge-
schieht. Es ist ein freundliches Land. Darauf zogen die Gefiahrten des Propheten
nach Abessinien, da sie die Versuchung fiirchteten, vom Islam abzufallen, und
sich mit ihrem Glauben zu Gott fliichten wollten. Es war dies die erste Higra«”.
Am Hof des Negus kommt es dann zu einem Religionsgesprich zwischen den Ge-
tahrten und christlichen Wiirdentrigern, das 7bn Ishag folgendermalen schildert.
Umm Salama, (spater eine der Frauen Muhammads) tiberlieferte dazu: »Der
Negus hatte auch seine Bischofe holen lassen, die ihre Heiligen Schriften um ihn
herum ausbreiteten. ... ,Hast Du etwas von der Offenbarung dabei, die euer Pro-
phet euch brachte?* fragte der Negus. ... Ga‘far rezitierte einen Abschnitt aus der
Sure ,Maria‘ (Sure 19) und wahrlich, der Negus weinte, bis sein Bart feucht war.
Und auch seine Bischofe weinten, bis Tranen die Heiligen Schriften benetzten.
Dann wandte sich der Negus an die beiden Abgesandten der Mekkaner und
sprach: ,Diese Offenbarung und die Offenbarung Jesu kommen aus derselben
Nische®.« Sure 19 soll aus der ersten mekkanischen Phase stammen und gilt nach
Paret als einheitlich durchkomponierter Text3, wobei umstritten ist, ob sich dies
auch auf die Verse 34-40 und 88-95 bezieht, die sich kritisch mit der christlichen
Gottessohn-Pridikation auseinandersetzen®. »In any case, the Surah has been ad-

(8]

1bn Ishag bewertet die Flucht zu Christen also ausdriicklich als lobenswerte Glaubenstat, als erste
Higra. Dieser und die folgenden Texte werden zitiert nach: Rotter, G., Ibn Ishaq — Das Leben des
Propheten, 1999, 65-71, hier 65f.

3 Vgl Paret, R., Der Koran - Kommentar und Konkordanz, 6. Aufl., 2001, 65, zu Sure 3,33f.

4 »V.35 bis 41 kann Muhammad erst spiter, etwa im Anfang des dritten oder am Ende des zweiten
Zeitraums, hinzugefiigt haben, und zwar als dogmatische oder polemische Erginzung zu den in
der Sprache wie auch im Reim abweichenden Versen iiber Jesus« (Noldeke/Schwally, Geschichte
des Qoran, Bd. 1, 1909, 130).
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ded to at a later date, and while the stories of Zacharias, John, and the Virgin Ma-
ry, with which it begins might possibly belong to that early time, some additions
have been made to what is there said about Jesus™. Die im Anschluf behandelten
Kotexte von Sure 3,33-64 beziehen sich mit zwei Ausnahmen® ebenfalls nur auf
die Verse 19,1-33. Die Einheit umfafit zwei groBe Teile, die in Form und Inhalt
zahlreiche Parallelen und Beziige zu christlichen Texten’ bieten.

A. Sure 19,1-15 — Zacharias und Johannes der Taufer
1. Sure 19,1-6 - ein nur aus dem Koran bekanntes lingeres Gebet des Zacharias
um Nachkommenschaft.

2. Sure 19,7-11 - die Verkiindigung Johannes d. Téufers an Zacharias (vgl. Lk
1,10-20).

3. Sure 19,12-15 - ein nur aus dem Koran bekannter Text zur Bedeutung der Er-
wihlung des Johannes.

B. Sure 19,16-33 — Maria und Jesus
1. Sure 19,16-21 - der Bericht der Verkiindigung Jesu (vgl. Lk 1 und JakEv 11).

2. Sure 19,22-26 - seine Geburt an einem 6stlichen Ort zu Fiiflen einer Palme,
nach Motiven, die sich dhnlich im Diatessaron Tatians und spiter im 20. Kapitel
des Ps-Matthéus (8./9. Jh.) finden®,

3. Sure 19,27-30 - die Errettung Mariens durch das wunderbare Sprechen des
Jesuskindes als Siugling, nach Motiven aus apokryphen Kindheitsevangelien.

4. Sure 19,31-33 — ein nur aus dem Koran bekanntes Selbstzeugnis des Jesus-
Knaben iiber die Bedeutung seiner Erwéhlung.

Durch das lingere Gebet des Zacharias bleibt der Umfang beider Teile mit
einem Verhiltnis von 15 zu 17 Versen ausgeglichen. Beide Teile benutzen christ-
liches Traditionsmaterial kanonischer oder apokrypher Form, wobei unklar ist, ob
der Bezug als Paraphrase von Gehértem oder von einer literarischen Vorlage zu
verstehen ist. Beide Teile verbindet die wunderbare Verkiindigung eines Sohnes
an Zacharias bzw. an Maria. Die ausfuhrlichere Schilderung der Wunder des
Jesus-Knaben wird dadurch ausgeglichen, daf3 die Bedeutung der Erwiihlung Jesu
(19,31-33) streng mit der Bedeutung der Erwihlung des Johannes (19,12-15) par-

5 Bell, R, The Origin of Islam in its Christian Environment, 1926, 139.

6  Zu den Beziigen von Sure 19,35 zu Sure 3,47.59 und von Sure 19,36 zu Sure 3,51 siche unten.

7 Zusammenstellungen der christlichen Literaturbeziige und der traditionellen islamischen Erkli-
rungsversuche finden sich bei: Bauschke, M., Jesus im Koran, 2001, 13-33; ders., Jesus — Stein des
AnstoBes, 2000, 97-196; Busse, H., Die theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und
Christentum, 1988, 117ff.; Hagemann, L. / Pulsfort, E., Maria, die Mutter Jesu, in Bibel und
Koran, 1992, 87-106; Akin, N., Untersuchungen zur Rezeption des Bildes von Maria und Jesus in
den frithislamischen Geschichtsiiberlieferungen, 2002; Robinson, N. Christ in Islam and Christia-
nity, 1991, 156ff.; Rudolf, W., Die Abhiingigkeit des Qoran von Judentum und Christentum, 1922;
Speyer, H., Die biblischen Erziihlungen im Koran, 1931; Schedl, C., Muhammad und Jesus. Die
christologisch relevanten Texte des Korans neu iibersetzt und erklirt, 1978.

8  Zur Sache s. van Reeth, J., L’évangile du prophéte, in: al-kitab. La sacralité du texte dans le mon-
de de I'islam. Actes du colloque international a Leuven (29. 5. - 1. 6. 2002), 2004, 155-174, hier
165f.
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allelisiert ist: »30 Er sagte: Ich bin der Diener Gottes. Er hat mir die Schrift gege-
ben und mich zu einem Propheten gemacht 31 Und er hat gemacht, da3 mir, wo
immer ich bin, Segen verliehen ist, und mir das Gebet und die Armensteuer anbe-
fohlen, solange ich lebe 32 und gegen meine Mutter pietitvoll. Und er hat mich
nicht gewalttitic und unselig gemacht. 33 Heil sei iiber mir am Tag, da ich gebo-
ren wurde, am Tag, da ich sterbe und am Tag, da ich zum Leben auferweckt wur-
de<’,

Die kursiv gesetzten Aussagen entsprechen inhaltlich und teilweise wortlich
denen der Verse 12-15. Dieser als Selbstzeugnis des Jesus-Knabens geschriebene
Text von Sure 19,30-33 macht unmifiverstandlich klar, daf in der Erwiihlung Jesus
nicht wesentliches iiber Johannes den Téufer hinaus geschieht. Das von Ibn Ishag
iiberlieferte Religionsgesprach ist daher wohl kaum als historischer Bericht
glaubhaft. Zwar wird nicht deutlich, welcher Teil von Sure 19 angeblich rezitiert
wurde, aber gerade der monophysitische Negus von Athiopien hitte sich kaum
mit der in Sure 19,30-40 dargestellten ontologischen Gleichordnung Jesu mit Jo-
hannes dem Téufer zufriedengegeben. Die Geschichte gibt wohl eher wieder, wie
sich /bn Ishag und seine fritheren Uberlieferer die christlich-islamische Begeg-
nung des spiteren 7. und 8. Jhs. gewiinscht hitten, oder wie sie ihnen vertraut
war: Man breitet gegenseitig die Heiligen Schriften aus, vergleicht und erkennt
sich gegenseitig die Heiligkeit der Texte an, insbesondere dort, wo sie, wie in Sure
19,1-29, groBere Gemeinsamkeiten aufweisen. Darauf weist das ehrfurchtsvolle
»Weinen« bei der Schriftrezitation hin, das im Ubrigen aus der Monchsaskese der
syrischen Kirchen bekannt ist und auch Sure 5,83 Erwahnung findet'’.

Der Paralleltext in Sure 3,33-41.42-44 und seine christlichen Traditionsbeziige

Die Verheilung Jesu und Johannes des Téufers wird in Sure 3,33-57 ein zweites
Mal erzihlt, ein Text, der von Néldeke und anderen ohne Anbindung an die Sira,
also ohne einen direkten Bezug zu einer Situation im Leben des Propheten, der
spiteren medinischen Periode zugeordnet wird. Noldeke zéihlte die zentralen Tex-
te der Auseinandersetzung des Korans mit dem Christentum nicht zu den éltesten
Teilen des Korans, mit Ausnahme von Sure 19 (Maryam)"'. Das Schwergewicht
der Christentums-Materialien in den Suren 2.3.4.5.9 etc. rechnete er aufgrund
ihres iiberwiegend lehrhaften und apologetischen Charakters unter die spiteren

9 Die Koraniibersetzungen werden zitiert nach Paret, R., Der Koran, 8. Aufl. 2001.

10 Zur Sache s. unten die Auslegung von Sure 3,33.

11 Kleinere Beziige in frithen Suren finden sich noch in Sure 6,85; 21,91; 23,50; 42,13; 43,81-83. Vgl.
Bauschke, M., Jesus als Beispiel der Gott-Mensch-Bezichung im Koran, in: Schmid, H. (Hg.),
Heil in Christentum und Islam. Erlésung oder Rechtleitung?, 2004, 101-121, hier 106. Die kurze
Sure 112 wird allgemein der fritheren mekkanischen Zeit zugeordnet, aber ihre Interpretation als
antichristlicher Text soll aus spéiterer Zeit stammen, vgl. van Ess, J., Theologie und Gesellschaft
im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra, Bd. 1, 1991, 10.
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medinischen Anteile des Korans. Héufig schien fiir ihn kein Anhaltspunkt zur ge-
nauen Datierung gegeben, da sich die Texte offensichtlich nicht auf ein bestimm-
tes Ereignis im Leben des Propheten bezichen lassen. Zu einer der Kernstellen
der christlichen Auseinandersetzung schrieb er: »Wann der erste Teil (V. 1-86)
von Sur. 3 geoffenbart wurde, ist ziemlich ungewi3. Falls er ganz aus einer Zeit
stammt, mul} er spiter als die Schlacht von Badr sein, da V. 11 unverkennbar auf
diese anspielt«'%. Und wenn er nicht ganz aus einer Zeit stammt — so mochte man
erganzen — dann fehlt wohl jeder direkte Anhaltspunkt zur Datierung der Verse
Sure 3,33-64, obwohl diese zu den prominentesten christlichen Belegstellen im
Koran gehoren. Eine solche Zuordnung in die medinische Periode bei Noldeke ist
so haufig bedeutungsgleich mit der Aussage: genaue Zuordnung sehr unsicher
oder nicht moglich.

Abgrenzung der Texteinheit

Im Gegensatz zur dlteren Sure 19,1-33, die als einheitlich komponierter Text galt,
handelt es sich bei Sure 3,33-57.58-64 um eine redaktionelle Zusammenfiigung
mehrerer vorliegender Texteinheiten". »Die Geschichte von Jesus und seiner
Mutter Maria, Zacharias und Johannes dem Téufer wird ausfiithrlich in Sure 3:33-
57 erzéhlt. Sie zerfillt in zwei Teile: Der erste Teil reicht bis zur Verkiindigung
der Geburt Jesu (V. 33-44), der zweite Teil von der Verkiindigung bis zur Him-
melfahrt (V. 45-57)«'*. Der kanonische Text des Koran 148t aber selber eine noch
genauere Gliederung erkennen:

Sure 3,31.32 setzen durch zwei kurze Ausspriiche des Propheten, die mit der
Aufforderung »qull« (Sprich!) beginnen, offensichtlich eine Zasur. Danach folgt
ein Themenwechsel zu unserer Einheit.

1. Sure 3,33.34 — die Verse setzen mit einer Genealogie der Prophetenfamilien Abrahams und
‘Imrans, des Vaters von Mose, Aaron und Mirjam ein.

2. Sure 3,35-37 — insgesamt viermal wird in unserem Text eine Einheit durch einen verkiirzten
Zeitsatz mit der Konjunktion id (»damals als«) eingeleitet”. Geschildert wird die Verkiindigung
Mariens, wie sie aus dem apokryphen Jakobus-Evangelium bekannt ist.

3. Sure 3,38-41 — die Verkiindung Johannes des Téaufers, in einer gegeniiber Sure 19,1-15 stark
gekiirzten Version, die wenige zusitzliche Elemente aus Lk 1,10-20 bietet. V 40 formuliert die Art
der Menschwerdung Johannes des Téufers in Anlehnung an Sure 19,35.

4. Sure 3,42-44 — zum zweiten Mal wird eine Einheit durch einen verkiirzten Zeitsatz mit der Kon-
junktion 7d (»damals als«) eingeleitet. Geschildert wird die Erwihlung Mariens mit Details, die

12 Noldecke/Schwally, Geschichte des Qoran, Bd. 1, 1909, 189f.

13 Vgl. Schedl, C., Muhammad und Jesus. Die christologisch relevanten Texte des Koran, 1978, 398-
446.

14 Busse, H., Theologische Beziehungen, 1988, 117.

15 Diese Konjunktion bezeichnet im Koran hiiufig formale Abschnittsgrenzen, die einen Themen-
wechsel innerhalb zusammenhiingender Texte oder auch selbstiandige Einheiten signalisieren.
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ebenfalls aus dem Jakobus-Evangeliums bekannt sind. V 44 wird die Erwihlung Marias ausdriick-
lich als Gegenstand (und Anlaf?) dieser neuen Offenbarung an Muhammad bezeichnet.

5. Sure 3,45-47 — zum dritten Mal wird eine Einheit durch einen verkiirzten Zeitsatz mit der Kon-
junktion 7d (»damals als«) eingeleitet. Weiter wird mit dem Ubergang von Johannes dem Téiufer
und Maria zur Person Jesu der oben beschriebene Wechsel vom ersten zum zweiten Teil der »Ge-
schichte« vollzogen. Beides zusammen kann nach Paret und Busse als Indiz fiir den Beginn einer
neuen Texteinheit gesehen werden, »weil dieser Teil urspriinglich ein selbstandiges Stiick gewesen
ist«'®, Geschildert wird die Verkiindigung, die Geburt und ein Kindheitswunder Jesu, der als »Chri-
stus (= Messias), Sohn der Maria« (V 45) bezeichnet wird. Der Text ist vicl kiirzer als sein Pendant
in Sure 19,16-29 und setzt die Schilderung der Verkiindigung voraus, wie sic aus Lk 1,28-38 bekannt
ist'”7. Hinzu kommen mehrere Anspiclungen, die erst aus messianischen Texten des AT verstandlich
werden. V 47 formuliert die Art der Menschwerdung Jesu wortgleich mit Sure 19,35.

6. Sure 3,48-54 — die Taten des Messias, seine Jiinger und seine Gegner, wie sie besonders aus Schil-
derungen des Lukas-Evangeliums und aus apokrypher Literatur bekannt sind, mit zahlreichen
Bezilgen auf messianische Texte des AT. V 51 formuliert wortgleich mit Sure 19.36. Die Glaubens-
antwort der Jiinger in V 53 wird wortgleich in Sure 5,83 als Gebet christlicher Priester genannt.

7. Sure 3,55-59 — zum vierten Mal wird eine Einheit durch einen verkiirzten Zeitsatz mit der Kon-
junktion /e (»damals als«) eingeleitet. Geschildert ist dic Abberufung, Himmelfahrt und erwartete
Wiederkunft des Messias, die auch aus dem Lukasevangelium und der Apostelgeschichte bekannt
sind.

8. Sure 3,58-63 - Weniger deutlich ist die Abgrenzung der Einheit nach hinten. Busse laBt sie mit
V. 57. also mit der Himmelfahrt Jesu und der VerheiBung des gottlichen Gerichts enden. V 58
scheint mit einem Argument dhnlich V 44 das Gesagte als (neue) Offenbarung zu restimieren. V59
nimmt aber in der Adam-Jesus-Parallele noch einmal auf die Genealogie von V 33 Bezug. Beide
Verse bilden so eine genealogische Klammer. Weiterhin formuliert V 59 die Art der Menschwer-
dung Jesu wortgleich mit V 47 — und damit wortgleich zu Sure 19,35. Diese innertextlichen Beziige
sprechen gegen eine vorschnelle Abtrennung der VV 58-59 von der vorausgehenden Einheit. Die
Adam-Christus-Analogie besitzt weiterhin in 1 Kor 15,21f. und in Rém 5,12.18 zwei prominente
Verweisstellen paulinischer Theologie.

9. Sure VV 60-62 beteuern die Wahrheit des Gesagten und fordern die Ungliubigen zu einem
Schwuranathem, einer sogenannten Mubahala, heraus (V 61). V 62 licBe sich als abschlieBende
Doxologie verstehen (s. unten zur Textpragmatik).

Sure 3,63.64 — Nach einer Uberleitung (V 63) wird in Sure 3,64 mit dem Impe-

rativ »qull« (Sprich!) offensichtlich wieder eine Zésur gesetzt. Es folgt die be-
rithmte Aufforderung Muhammads an die »Leute der Schrift« zu einem Religi-
onsgesprich. »Es ist fraglich, ob Vers 64 mit dem Vorhergehenden sachlich néher
zusammenhiingt ... Vielleicht ist ein Wort des Ausgleichs, der goldenen Mitte
gemeint, auf das sich beide Parteien einigen konnen, ... vielleicht aber auch ein
offenes, deutliches Wort, das eine klare Entscheidung zwischen den Parteien
bringen soll«'®. In der Folge (3,65-80) ist der Ton der Auseinandersetzung deut-

16
1tyf

18

Busse, H., Theologische Bezichungen, 1988, 120.

Zu beachten ist, daR die Verkiindigung Jesu, wie sie das Jakobus-Evangelium (Kap. 11) schildert,
dem kanonischen Lukas-Evangelium in vielen Details dhnelt.

Paret, R., Der Koran — Kommentar und Konkordanz, 6. Aufl., 2001, 71.
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lich von Abgrenzung und Mahnung bestimmt — ganz im Gegensatz zu dem von
uns behandelten Text der Verse 3,33-64.

Bereits dieser kurze Uberblick zeigt, daB die kanonische Gestalt des vorliegen-
den Textes Sure 3,33-64 durch zahlreiche redaktionelle Elemente und ausgeprég-
te Beziige zu christlich tiberlieferter Literatur bestimmt ist und auflerdem eine
eigene Textpragmatik besitzt. Es ist daher naheliegend, daf} sich das »Warume«
der Komposition von Sure 3,33-64 im Textvergleich mit Sure 19,1-40 und in der
Behandlung der zahlreichen christlichen Traditionsbeziige erschlieBen kann.

Zur qualitativen Bewertung der christlichen Textbeziige in Sure 3,33-41.42-44

Das »medinische Kindheitsevangelium« von Sure 3, 33-49 wird von den meisten
Forschern in Abhangigkeit zum apokryphen Jakobusevangelium gesehen. Grund
ist die sachliche Ubereinstimmung von Sure 3,35-37.42-44 mit Texten dieser
Schrift'. Manche Forscher gehen noch weiter und halten aufgrund der sprach-
lichen Nihe von JakEv 5.1 zu Sure 3,35-36 eine literarische Abhéngigkeit fiir
zwingend: »Bei diesem Sachverhalt wird man wohl literarische Kenntnis voraus-
setzen miissen. ... die Frage, auf welchem Wege das Protoevangelium des Jakobus
zu Muhammad kam, wird nicht einheitlich beantwortet. ... Doch fiir die literari-
sche Ubereinstimmung reicht die miindliche Uberlieferung allein nicht aus«™.
Fiir Sure 3,38-41 (die Verkiindigung des Johannes) ist weiterhin die Kenntnis
von Sure 19,1-15 vorauszusetzen, die ihrerseits die biblische Verkiindigung des
Johannes (Lk 1,10-20) paraphrasiert™. Sure 3,38-41 fiigt iiber Sure 19 hinaus neue
Textdetails aus Lk 1,10-20 ein. V 39 nennt explizit den Tempel als Ort der Ver-
kiindigung des Johannes (vgl. Lk 1,10)*, er wei3 von einer Verkiindigung durch
»Engel« (vgl. Lk 1,11) und von der zukinftigen GrofBe und vom Asketentum (vgl.
Lk 1,15) des Téufers. Gegeniber Sure 19,7 unterlaBt er die leicht miBverstdnd-
liche Erlduterung des Namens »Johannes, wie wir noch vorher keinen genannt
haben«”. Die Kiirzungen gegeniiber Sure 19 betreffen das lingere Gebet des
Zacharias (Sure 19,1-6) und die Parallelisierung des Taufers zu Jesus aus Sure

19 Vgl. Paret, R., Der Koran — Kommentar und Konkordanz, 6. Aufl., 2001, 65: »Die koranische
Geburts- und Kindheitsgeschichte der Maria ist offensichtlich vom Protoevangelium des Jakobus
abhiingig. Siche Wilhelm Rudolph, die Abhiingigkeit des Qoran von Judentum und Christentum,
Stuttgart 1922, S. 77. Zu 3.35f. ist besonders Protoevangelium 4,1; 5,2; 6,1 zu vergleichen, zu 3,37
Protoevangelium 7 und 8.« Zum folgenden vgl. die weiter unten angefithrte synoptische Zusam-
menstellung der wichtigsten Textbeziige in und auBerhalb des Koran.

20 Schedl, C., Muhammad und Jesus, 1978, 406.

21 Eine literarische Vorlage des Lukas-Textes konnte dort nicht nachgewiesen werden (s. oben).

22 1In Sure 19 wird diese Information vorausgesetzt und nachgeschoben (19,11).

23 Die Bemerkung geht auf Lk 1,61 zuriick, daB es in der Familie des Zacharias niemand mit Namen
Johannes gab und daher die Namensgebung auffallend war. Im jiidischen Bereich der hellenisti-
schen Epoche war der Name dagegen verbreitet, vgl. den Hohenpriester Johannes Hyrkanus 1.
(134-104 v. Chr.) zur Zeit des Makkabieraufstands.
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19,12-15. Hingegen wird die Art der Verkiindigung des Taufers in Anlehnung an
Sure 19,35 formuliert: »Das ist Gottes Art: Er tut, was er willl« (vgl. 3,47.59). Im
Vergleich zu Sure 19 tritt in Sure 3 dabei das Trennende zwischen christlicher und
islamischer Orthodoxie, wie es Sure 19,1-12.30-33.34-40 formuliert (siehe oben),
weitgehend zuriick. Offensichtlich standen aber auch weitere Detailinformationen
des Textes von Lk 1,10-20 zur Verfiigung, die in der Reihenfolge der Ordnung
von Lk 1,10-15 wiedergegeben werden.

Sure 3,42-44 begriindet die Notwendigkeit dieser neuen Offenbarung (iiber Su-
re 19 hinaus) an Muhammad: »Dies gehort zu den Geschichten, deren Kenntnis
dir verborgen ist. Wir geben es dir ein« (3,40). Als letzter direkter Bezug stimmen
das Staborakel und der Streit um die Fiirsorge Mariens (Sure 3,44) mit JakEv.9,1
iiberein. An dieser Stelle endet der nachweisbare Bezug von Sure 3,33-64 zu Sure
19,1-33 und zum Jakobusevangelium. Die folgenden Beziige ab V 45 entstammen
der Tradition anderer kanonischer und apokrypher Schriften®*. Geht man, wie
oben beschrieben, von einer Eigenstindigkeit des Textes von Sure 3,33-44 aus, so
setzt dieser eine intensive Bekanntschaft mit Sure 19,1-33 sowie mit dem Jako-
busevangelium voraus, wobei die Autoren auch noch auf Informationen aus
Lk 1,11-20 zuriickgreifen konnten, die @iber das in Sure 19,1-33 Gebotene hinaus-
gehen. Hieraus ergibt sich die Frage, in welcher Form die genannten Texte vor-
lagen und wie die literarische Abhéngigkeit einzuschétzen ist.

Welcher Textbestand lag den Redaktoren des Koran fiir Sure 3,33-44 vor?

Eine alte Diskussion, die hier nur angesprochen werden kann, geht um die Her-
kunft der im Koran verarbeiteten biblischen Beziige. Gab es eine frithe arabische
Ubersetzung, wenigstens des Neuen Testaments, wie sie A. Baumstark geltend
machte? Im neutestamentlichen Bereich ging Baumstark davon aus, daf eine vor-
islamische arabische Evangelieniibersetzung in Abhéngigkeit von der Pesif{a und
vom Diatessaron Tatians anzunehmen sei, »die im Patriarchat Antiochien ent-
standen, schon vor der Epoche des siegreichen Perserkrieges des Heraklios, in das
Nachbarpatriarchat Jerusalem iibertragen wurde«”. Auch wenn ihm die Mehrheit
der Forscher bis heute in der Annahme einer frithen arabischen Ubersetzung der
kanonischen Evangelien nicht folgt™, wurde die von ihm gelegte Spur zum Diates-

24 Auch die Darstellung der Verkiindigung Jesu in Sure 3,45-47 richtet sich wohl eher nach der Ver-
sion des Lukas-Evangeliums (Lk 1,28-38), das von der Version des Jakobusevangeliums (Kap. 11)
leicht abweicht.

25 Baumstark, A., Eine altarabische Evangelieniibersetzung aus dem Christlich-Palistinensischen,
Zeitschrift fiir Semitistik 8 (1932) 201; vgl. ders., Arabische Ubersetzung eines altsyrischen Evan-
gelientextes und die Sure 21,105 zitierte Psalmeniibersetzung, OrChr 9 (1934) 165-188.

26 J. Henninger legte in den 60er Jahren eine weitgehende Kritik an diesen Untersuchungen Baum-
starks vor: »Il n’est pas établi non plus qu’il y avait alors des traductions arabes de la Bible«: ders.,
L’influence du christianisme sur I'islam naissant, in: L’oriente christiano nella storia della civilta,
1964, 379-410, 408. Vgl. ders., Arabische Bibeliibersetzungen vom Frithmittelalter bis zum 19. Jh.,
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saron des Tatian hin weiterve,rfolg,t.27 »Der Koran, oder, wie H. Busse schreibt,
Mohammed, ,weil3 offenbar nichts von der Vierzahl der Evangelien® (Theologi-
sche Beziehungen, 1988, 116). In Ostsyrien war bis ins 6. Jahrhundert hinein noch
das Diatessaron in Gebrauch. Ist der Vorwurf, die Christen hétten die Schrift ver-
fialscht, gegen die Verdriangung des Diatessaron durch die vier Evangelien (in der
Pesitta) gerichtet?«”

Ist also eine Kenntnis des Diatessarons durch den historischen Muhammad
plausibel zu machen? »It is not agreed wheter the Diatessaron was originally in
Greek or in Syriac ... The only early complete text of the Diatessaron is that of the
Arabic Diatessaron translated from a Syriac MS in the ninth century«zg. Oder geht
der intertextuelle Bezug nur auf miindliche Traditionen und Informanten zu-
riick?®® Eine Belegstelle sieht van Reeth® in Sure 3,42. Er vermutet eine Bezug-
nahme unseres Textes auf das Diatessaron Tatians aus folgenden Griinden: Der
Grul} des Engels Gabriel an Maria, wie er auch im Text Lk 1,28 bekannt ist, wird
im Koran ergidnzt durch den Passus: »Er hat Dich tiber die Frauen aller Welt er-
withlt«, der im Lukas-Evangelium etliche Verse spiter (Lk 1,42) von Elisabeth
iiber Maria gesprochen wird, allerdings ohne die Worte »aller Welt«, Genau die
koranische Versverbindung — mit den Worten »aller Welt« - zeigt aber das Dia-
tessaron. Zusammen mit weiteren Ubereinstimmungen in anderen Suren gilt van
Reeth dies als starkes Argument fiir einen Bezug des Propheten Muhammad auf
das Diatessaron Tatians.

Die Komplexitit dieser Beziige zeigt sich an folgender Uberlegung: Zum einen
steht die genannte Verskombination auch im Jakobus-Evangelium, das als litera-
rische Vorlage von Sure 3,33-44 diskutiert wird. Hier findet sich auch der Zusatz
»aller Welt« - zwar nicht in der Verkiindigungsszene JakEv 11.1, sondern in der
anschlieBenden Seligpreisung Marias durch den Hohenpriester in JakEv 12.1. Da
mit ziemlicher Sicherheit weder vom Diatessaron noch vom Jakobus-Evangelium
im 7. Jh. arabische Ubersetzungen vorlagen, miite man bei einer Ubernahme aus
einer literarischen Vorlage aber auf jeden Fall von syrisch-christlichen Theologen
als Informanten ausgehen, die diese Schriften auf Griechisch oder Syrisch lasen
und auf Arabisch weitererzdhlten. Diese Theologen lasen aber auch ihre patristi-

in: Neue Zeitung fiir Missionswissenschaften 17 (1961) 201-223. Vgl. Griffith, S., The Gospel in
Arabic: an inquiry into its appearance in the first Abbasid century, OrChr 69 (1985) 126-167.

27 Vgl. Bowman, J., The debt of Islam to Monophysite Syrian Christianity, in: Nederlands Theolo-
gisch Tijdschrift 19 (1964) 177-201, hier 187ft.

28 Ohlig, K.-H., Das syrische und arabische Christentum und der Koran, in: ders.; Puin, G.-R. (Hg.),
Die dunklen Anfinge, 2005, 366-405, 401.

29 Bowman, J., The debt of Islam to Monophysite Syrian Christianity, 187.

30 Auch Bowman geht nicht von einer schriftlichen Vorlage des arabischen Diatessarons zur Zeit
Muhammads, sondern eher von syrischen Predigern aus, die auf Grundlage des Diatessarons den
christlichen Glauben verkiindeten. Diese Predigten habe Muhammad gehort.

31 Vgl.van Reeth, J., L’évangile du prophéte, 165f.
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sche Literatur und konnten die Motivkombination somit auch dem Diatessaron-
kommentar des Ephrem entnommen haben.

Die Anfiigung von Lk 1,42 an Lk 1,28 entspricht zum anderen auch der Gebets-
tradition der christlichen Kirche, zum Beispiel im Hauptgebet des Ave Maria. In
der westlichen Tradition wird dieses Gebet als »Englischer Grui« verstanden und
an die Verkiindigungsszene von Lk 1 gebunden (»Der Engel des Herrn brachte
Maria die Botschaft ...«). Eine dhnliche Tradition gibt es von alters her in der ori-
entalischen Christenheit. Daher verwundert es nicht, daf bereits neutestamtent-
liche Schriftzeugen der Pesitta in der Verkiindigungsszene des Lukasevangeliums
diese Verskombination als biblische Textvariante kennen, was auch van Reeth
vermerkt. Die Lex Orandischeint hier bereits zur Lex legendi geworden zu sein.

Die Herleitung dieser Tradition aus einer schriftlichen Vorlage ist daher nur
eine Moglichkeit unter mehreren, es konnte schlichtweg auch eine Ubernahme
aus der Gebetstradition sein. Das Diatessaron mag als einer unter mehreren Tex-
ten (vielleicht iiber den Kommentar Ephrems) bekannt gewesen sein, sicher aber
lagen das Jakobus-Evangelium und zusitzliche Informationen aus Lk 1 vor. Die
Bezugnahme auf die christliche Tradition war also kompilatorisch, wie es auch der
syrisch-christlichen Auslegungstradition entspricht, die in homiletisch und para-
netisch gepragten Sequenzen an einem Bibeltext entlang geht, in dieser Art der
Behandlung den jiidischen Midraschen dhnlich.

Wie aber vermiBt man Textbeziige, um zu einer halbwegs sicheren Einschat-
zung ihrer literarischen Abhéingigkeit zu kommen? Mit den gleichen Argumenten
wie van Reeth - einer auffilligen Ubereinstimmung von Formulierungen und Mo-
tiven - argumentiert Claus Schedl fiir eine literarische Vorlage von JakEv 5.1 fiir
Sure 3,352 Die Intertextualititsforschung schitzt aber in solchen Fillen eines
linearen Zitates (von Gehortem oder Gelesenem) den referentiellen Bezug auf
den Ursprungstext — nach Broich und Pfister - fiir relativ schwécher ein. Wichtiger
fiir das Erkennen einer Abhingigkeit sind dagegen auffallige Bearbeitungen und
Anderungen gegeniiber dem Ursprungstext, zum Beispicl die Identifikation des
anonymen Hohenpriesters in JakEv 8.2 und 9.1 mit Zacharias in Sure 3,37. Nach
dem JakEv ist Zacharias Hoherpriester des Jahres, in dem die Verlobung der
12jahrigen Maria stattfindet, nicht aber des Jahres der Uberstellung der 3jahrigen
Maria in den Tempel und der Jahre ihrer Kinderzeit. Der Koran nimmt — wider
besseres Wissen? — diese Bearbeitung vor, um in der Person des Zacharias den
leiblichen Vater Johannes des Téufers und den Ziehvater Marias im Tempel zu-
sammenfassen zu konnen. Es handelt sich also um eine Motiviransposition (hohe

32 »Und siche, ein Engel des Herrn trat zu ihr und sprach: Anna, Anna, der Herr hat Deine Bitte
erhort. Du wirst empfangen und gebéren und Deinc Nachkommenschaft wird in der ganzen Welt
genannt werden. Da sprach Anna: So wahr der Herr mein Gott lebt, wenn ich gebiren werde, sei
es ein Knabe oder ein Midchen, so will ich es dem Herrn meinem Gott als Opfergabe darbringen,
und es soll ihm Dienste verrichten alle Tage seines Lebens« (JakEv 5,1).
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Referentialitdt). Die Griinde dafiir diirften heilsgeschichtlicher Natur gewesen
sein, wic unten anhand der Genealogie von Sure 3,33 erliutert wird.

Dagegen wird der Hohepriester, der die Verlobung Marias vornimmt, im
Koran genausowenig genannt wie ihr Brautigam Josef (vgl. Sure 3,44). Diese Ge-
schichte wird im Koran ausdriicklich als verborgene und als ad foc neu bekannt-
gemachte Offenbarung bezeichnet. In diesem Vers (Sure 3,44) liegen keine auf-
tilligen Gemeinsamkeiten in der Formulierung mit dem Text von JakEv 9 und 10
vor, sondern das Verstindnis des Koran-Textes scheint ohne das implizite Vor-
wissen der nur im JakEv geschilderten Vorgénge nicht moglich: Weder das »Wer-
fen der Stifte« (agiam), noch das »miteinander streiten« 148t ohne Vorwissen die
Geschichte erkennen, nach der die Witwer des Volkes ihre Patriarchenstibe in
den Tempel mitbringen, von denen allein der des Josef erblitht. Josef, bereits ein
alter Mann und wenig gliicklich iiber seine Auswahl, streitet mit Zacharias, um
diese Verantwortung nicht iibernehmen zu miissen. Uberhaupt bleibt zu iiber-
legen, ob das hier seltsame »galam« nicht eine arabisierende Verschreibung des
originalen hebr./syr. »maq(q)él« sei, das sowohl den Stab des Losorakels (vgl. Ez
21,26), als auch die Patriarchenstibe (Jer 48,17) und Rechenstéibe (Gen 30,37.41)
bezeichnet. Der Horer von Sure 3,44 wird somit auf den vorgewuBten Text von
JakEv 9 und 10 verwiesen, ohne den der Text von Sure 3,44 schlicht unverstind-
lich bleibt. Der Fachterminus Aebr./syr. »magq(q)él« findet dabei eine arabisieren-
de Erkldrung (hohe Dialogizitit). Die genannten Textveranderungen lassen Sure
3,35-37.42-44 als eine Paraphrase des JakEv erscheinen. Es handelt sich hier um
eine fiir den Horer wahrnehmbare Bearbeitung (hohe Kommunikativitéit) von
JakEv 9 und 10, die ihren Bezug zum Ursprungstext als »bis dato verborgene
Offenbarung« selber zum Thema macht (Autoreflexivitit). ;

Es finden sich also deutliche Hinweise auf einen literarischen Bezug von Sure
3,33-44 auf das Jakobus-Evangelium, die in diesem Fall eine schriftliche Textvor-
lage wahrscheinlich erscheinen lassen. Die Intertextualititsforschung zeigt aber
gleichzeitig, wie schwierig der saubere Nachweis eines solchen Sachverhaltes ist,
es sei denn, man untersucht Schriften /nnerhaib eines Korpus, zum Beispiel bibli-
sche Schriften, die sich ausgesprochenermafien hdufig auf sich selber beziehen.
Im Koran ist zudem eine Umarbeitung vieler Ursprungtexte von der prosaischen
in die poetische Form gegeben, eine Eigenheit, wie sie auch in den biblischen
Psalmen erscheint. Gerade in der poetischen Form der biblischen Psalmen ist der
Ubergang von Beziigen aus Textvorlagen (z. B. dem Jerusalemer Geschichtswerk
oder der babylonischen Priesterschrift) oder der miindlichen Tradition (Mischna)
flieBend. Eine direkte Textvorlage ist haufig nur durch Ubernahme ganzer Clu-
ster oder aber an einer besonderen Auffilligkeit in der Bearbeitung plausibel zu
machen®. Bei Motiven und Geschichten, die — wie bei der koranischen Aufnahme

33 Vgl. van der Velden, F., Ps 109 und die Aussagen zur Feindschiidigung in den Psalmen (Stuttgar-
ter biblische Beitrige 37), 1997, 99-125.
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biblischer und apokrypher Literatur gegeben — durch den Raum der arabischen
Halbinsel und des Fruchtbaren Halbmondes in schriftlicher und mtindlicher Form
diffundierten — ist ganz allgemein der Nachweis einer Textvorlage schwierig.

Die Textpragmatik von Sure 3,33-44 — offen fiir christliches
und islamisches Verstehen

Die Parallelisierung Johannes des Tiufers und Mariens, der Reinen — Sure 3,33-
41.(42-44)

Wihrend Sure 19 die Prophetengestalten Johannes der Taufer und Jesus weit-
gehend parallelisiert und gleichberechtigt behandelt, ist in Sure 3,33-64 eine Par-
allelisierung des Téufers mit Maria, und damit seine Unterordnung unter Jesus zu
erkennen: Sure 3,35-37 beschreibt in drei Versen die wunderbare Empfangnis
Mariens, danach folgen vier Verse (3,38-41) mit der Schilderung der wunderbaren
Empfiangnis des Téaufers. Drei weitere Verse (3,42-44) bezeichnen die Erwihlung
Mariens als Gegenstand der neuen Offenbarung von Sure 3,33-64, wonach in drei
Versen (3,45-47) die wunderbare Empfingnis des Messias Jesus Christus geschil-
dert wird. Die weiteren 12 Verse schildern nur noch die Taten des Christus.

Maria ist in mehrfacher Hinsicht als Bindeglied zwischen Johannes und Jesus
gezeichnet. Zacharias, der leibliche Vater des Johannes, ist im Koran der Zieh-
vater Marias im Tempel. Wie Johannes stammt sie — nach Aussage des Korans —
aus dem Stamm Levi, also aus priesterlichem Geschlecht: Als »Tochter Ymrans«
(Sure 3,33) leitet sie sich genealogisch auf die »Propheten« Moses, Aaron und
Mirjam (vgl. Num 26,59) zuriick™. Die aus Sure 19,28 bekannte Titulierung als
»Schwester Aarons« deutet darauf hin, dal3 ihre Wiirde mit der eines Moses oder
Aaron durchaus vergleichbar erschien. Johannes dagegen kann sich iiber das Prie-
stergeschlecht seines Vaters (Abija) und iiber die vornehme aaronidische Ab-
stammung seiner Mutter (vgl. Lk 1,5) im gleichen Stammbaum nicht ganz so weit
zuriickfithren. Uber die Abstammung, die Erwihlung und die kultische Reinheit
Mariens im Tempel wird ihr Sohn Jesus bereits vor seiner Empfangnis in Sure
3,33-41 deutlich iiber Johannes den Tiufer herausgehoben. Nimmt man die
Begriindung von V 44 wortlich, so ist die Erwdhlung der Maria der eigentliche
Grund fiir das Herabsenden der neuen Offenbarung von Sure 3,33-44 an
Muhammad.

Die direkte Abstammung Marias aus der Familie des Mose wird im Christen-
tum nicht deutlich betont, allerdings gilt Elisabeth als ihre Verwandte (Lk 1,36).

34  Zur Erklirung dieses genealogischen Zusammenhangs in der islamischen Koranauslegung und
zur frithen christlichen typologischen Interpretation, vermutet E. Gallez die Quelle sowohl der
christlichen als auch der islamischen Interpretation in einer frithen judisch-christlichen Tradition,
vgl. Gallez, E., Le Coran identifie-t-il Marie, Mére de Jésus, a Marie, sceur d’Aaron?, in: Delcam-
bre, A.-M.; Bosshard, J. (Hg.), Enquétes sur I'Islam (Festschrift A. Moussali), 2004, 139-151.
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Was im Koran als Abstammungsverweis erzéihlt wird, besitzt aber in den christ-
lichen Kirchen des Orients zwei Analogien, die als typologisch-heilsgeschichtliche
Aussagen iiber Maria gut belegt sind®. Typologisch entspricht Mirjam, die Schwe-
ster des Aaron, die nach dem rettenden Handeln Gottes am Roten Meer ihrem
Gott das Preislied singt (Ex 15,30-33), der Maria, die das erlésende Handeln Got-
tes an ihr - die Verkiindigung Jesu — im Magnifikat preist (Lk 1,46-55). Das Ma-
gnifikat besitzt seinerseits enge Beziige zum »Preislied der Hanna« (1 Sam 2,1-11)
- und die Geschichte der Hanna wiederum verlduft ganz entsprechend den Vor-
gingen um die Empfangnis Marias im Jakobusevangelium: Hanna, die lange
kinderlos war, gelobt Gott ihre erste Nachkommenschaft zum Tempeldienst. Ihr
Sohn Samuel wichst daher im Tempel auf, ist ein Muster an Glaubenskraft und
Tugend und salbt spiter David zum Konig, der sein Volk aus groBer Not erretten
wird. Typologisch interpretiert bringt Maria, die rein im Tempel aufwichst, der
Welt den Messias, den Sohn Davids, der die ganze Welt erlosen wird — dies ist die
Vision des Jakobusevangeliums, die der Koran in der neuen Offenbarung von
Sure 3,33-44 weitgehend rezipiert.

Die »genealogische Klammer« Sure 3,33-59 zeigt Jesus Christus, den Messias, als
Schnittpunkt der Prophetenfamilien

Die genealogischen Verweise der Verse 33.34 stehen vor der ersten erzihlenden
Einheit (VV 35-37), die durch den verkiirzten Zeitsatz mit der Konjunktion id
(»damals als«) eingeleitet wird. Sie stellen die Bedeutung Marias, und damit Jesu
heraus und klammern in der Wiederaufnahme des Adam-Christus-Themas (V 59)
die einzelnen Textteile von Sure 3,33-59 aneinander. Auch hier zeigt sich die
genaue Fiigung erst im Vergleich der Verse mit dem biblischen Bezugtext der
Genealogie Jesu aus Lk 3,23-38. Wihrend im Koran die Linie der (islamischen)
Prophetenvorfahren Jesu von Adam (vgl. Lk 3,38) iiber Noah (vgl. Lk 3,36) und
Abraham (Lk 3,34) eingleisig und geradlinig verlduft (vgl. Sure 3,33), trennt sie
sich nach Isaak und Jakob in »Sippen«, um im Sprachgebrauch der Koraniiberset-
zung Parets zu bleiben: Eine Sippe fiihrt sich iiber den Jakob-Sohn Levs auf Abra-
ham zuriick. Aus ihr stammt im weiteren Verlauf Amran — also die Sippe Imrans

35 J. Henninger (L'influence du christianisme, 1964, 393f.) weist auf cine entsprechende Interpreta-
tion bei den orientalischen Kirchenvitern hin: »Erwin Grif a mentionné, récemment, un hymne
de Rabbula ou il est dit que Moise a vu la sainte Vierge sur le mont Horeb quand le feu brilait
dans le buisson d’épines. Mahomet aurait pris a lettre ce texte allégorique ... et aurait fait ainsi de
Marie une contemporaine de Moise« (ZDMG 111 [1961] 396).«

36  Von beiden kanonischen Genealogien Jesu (Mt 1,1-17 und Lk 3,23-38) fithrt nur Lukas den
Stammbaum Jesu wie Sure 3,33.(59) bis auf Adam zuriick. Matthius hort bei Abraham auf. Das
Diatessaron Tatians enthilt dagegen keine Genealogien Jesu! Vgl. Bowman, J., The debt of Islam
to Monophysite Syrian Christianity, 187.
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des Koran (3,33.35). Dies entspricht durchaus der biblischen Genealogie’. Aus
dieser Linie stammen Johannes der Tédufer und — in der Genealogie des Korans
und anders als in der biblischen Genealogie — Maria, die Mutter Jesu. Die zweite
prominente Sippe fithrt sich iiber den Jakob-Sohn Juda auf Abraham zuriick (vgl.
Lk 3,30) und bringt im weiteren Lauf weitere Propheten des Islam wie die Konig
David (vgl. Lk 3,30) und Salomo hervor.

Im Christentum stammt aus dieser zweiten Linie Josef, der Ziehvater Jesu. Aus
der Linie Davids, die fiir die herrscherliche Macht der Prophetie steht, wird der
Messias (Sohn Davids) erwartet, der ein real oder eschatologisch verstandenes
messianisches Friedensreich errichten soll. Typologisch-heilsgeschichtlich ver-
standen leitet Jesus tiber David sein messianisches Konigtum ab, tiber Mose und
Aaron seinen souverinen Umgang mit der Tora und sein messianisches Hohe-
priestertum — so sieht es bereits Mitte des zweiten Jhs. n. Chr. der Hebrierbrief
und seitdem durchgéngig die christliche Tradition. Jesus selber steht so als ideel-
ler Sohn Davids und natiirlicher Sohn der Maria — die ihrerseits typologisch Mir-
jam und Eva entspricht - im Kreuzungspunkt beider heilsgeschichtlichen Genea-
logien, die durch ihn wieder vereint sind. Zu beachten ist, daf} bereits im syrischen
Christentum ab dem 5. Jh. dieser typologisch-heilsgeschichtliche Zusammenhang
als eine (symbolische?) genealogische Herleitung diskutiert wurde. Jakob von Sa-
rug sagt in einer Homilie zur Verkiindigung des Herr": »Die Erwihlten gingen
von Abraham aus; bis zu David, und bis zu Maria« ... und beide Linien fallen in
Jesus wieder zusammen.

Sure 3,33.34 scheint nun iiber diese syrisch-christliche Tradition hinaus wenig
mehr zu tun, als aus der typologischen Entsprechung Mirjam-Maria und der sym-
bolischen Herleitung ihrer Bezichung zur Familie des Moses cine feste genealogi-
sche Bindung herzustellen. Aaron und Moses gelten iiber die Verwandtschaft mit
Maria als direkte Vorfahren Jesu. Rechnet man nun noch den in Sure 3,45
genannten Christus-Titel (=Messias) Jesu hinzu, der ihn — christlich gesprochen -
als Davidssohn ausweist, so steht zum ersten Mal seit den Zeiten der Patriarchen
wieder ein Prophet in direkter Linie »unter« Adam (s. die Grafik unten). So
jedenfalls muf3te es ein gebildeter syrischer Christ verstehen, der diese Verse des
Koran las — und offensichtlich wurde dieser Zusammenhang tatsichlich zum Teil
einer erneuten Diskussion unter syrischen Christen im spédten 7. und frithen 8. Jh.
um die davidische Abkunft Marias, wie ein spiter Brief von Jakob von Edessa
zcigt”.

37 »Die Frau Amrans hief Jochebed: sic war dic Tochter Levis, die dem Levi noch in Agypten gebo-
ren wurde. Sie gebar dem Amran Aaron und Mose sowie deren Schwester Mirjam« (Num 26,59).

38 Vgl. Samir, Kh., Un exemple des contacts culturels entre les églises syriaques et arabes: Jacques
de Saroug dans la tradition arabe, in: Lavenant, R. (Hg.), Symposium Syriacum III (OCA 221),
213-245, hier 223.

39 Vgl Nau, F. (Hg.), Lettre de Jacques d’Edesse sur la généalogie de la Sainte Vierge, ROC 6
(1901) 512-531. Vgl. Reinink, G. J., The Beginnings of Syriac Apologetic Literature, 179ff.



178 van der Velden

Grafik zur Genealogie:
Adam (8. 3,33)
Noah (8. 3.33)
Abraham (8. 3.33)
Jakob
Juda Levi
Amran (8. 3,3)
Mirjam Aaron (S.19.28) Moses
(5. 19.28)
David (5. 3.45)
Anna Elisabeth
Josef Maria Johannes d.
(S.3.36) Taufer (8. 3,39)
Jesus

Diese Konstruktion ist dem Christentum im Sinne einer typologisch-
heilsgeschichtlichen Interpretation des Adam-Christus-Vergleichs durchaus ver-
traut: Christus ist der neue Adam, »Adam ist die Gestalt, die auf den Kommen-
den hinweist« (Rom 5,14), denn: »Wie in Adam alle sterben, werden in Christus
alle lebendig gemacht werden« (1 Kor 15,22). Dem einen siindigenden Adam am
Anfang der Heilsgeschichte steht der eine Erlosung gewihrende Christus an de-
ren Ende gegeniiber. Die beiden typologischen Entsprechungen Adam-Christus
und Mirjam-Maria eroffnen daher einen christlich-heilsgeschichtlichen Zugang
zum vorliegenden Text. Natiirlich ist dies Verstindnis letztlich der heutigen or-
thodoxen islamischen Glaubensmeinung kontrir — aber was 7m Text verbietet ein
solches typologisch-heilsgeschichtliches Verstehen?*” Ist es nicht vielmehr der
vorgewulite Kontext der unterschiedlichen christlichen und islamischen Uberzeu-
gungen, der dies Verstindnis ausschlief3t?

Zwischenergebnis: Warum 1d6t die Redaktion von Sure 3,33-44
eine typologisch-heilsgeschichtliche Interpretation des Textes zu?

Die bis hierhin gefithrte Untersuchung legt fiir Sure 3,33-44 neben einer literari-
schen Abhéngigkeit vom Jakobus-Evangelium auch eine Kenntnis von Lk 1 nahe,

40 Eine andere, ebenfalls heilsgeschichtliche Interpretation von Sure 3,33 im Sinn der biblischen
»Fiinf Bundesschliisse« Gottes mit Adam, Noah, Abraham, Mose und dem messianischen »Neu-
en Bund« (Jer 31,31-34 als VerheiBung des Christus-Bundes) findet sich bei Déclais, J.-L., Les
ouvriers de I'onziéme heure ou la parabole du salaire contesté (De I'évangile au midrash et au
hadith), Islamochristiana 21 (1995) 46-63. Kh. Samir fiihrt dazu eine Analogie im Kitab al-burhan
des Eutychius von Alexandria an, das er dem Butrus al-Bayt Ra’si (9. Jh.) zuschreibt, vgl. Samir,
Kh., The Prophet Muhammad as seen by Timothy I and other Christian Authors, in: Thomas, D.,
Syrian Christians under Islam. The first thousand years, Leiden 2001, 75-106, hier 82f.
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die iiber die aus Sure 19,1-15 bekannten Beziige hinausging. Diese Kompilation
vieler kanonischer und apokrypher Beziige zeigt so vor allem die enge Bekannt-
schaft der Verfasser mit christlichen Texten, mit syrischer homiletischer Literatur
und mit christlichen Frommigkeitstraditionen. Die Anzahl und Dichte der christ-
lichen Traditionsverweise sind dabei so deutlich, dal man sich weiterhin fragen
mufl: Wer besafl im 7. Jh. die christlich-theologische Kompetenz, eine solche
Textfiigung vorzunehmen? Ist diese intime Art der Kenntnisnahme fir die Zeit
des historischen Muhammads plausibel zu machen, oder weist sie bereits auf eine
spitere Situation des Zusammenlebens der Redaktoren des Korans mit syrischen
Christen im Fruchtbaren Halbmond des 7./8. Jhs.?

Die Komposition der Einheit Sure 3,33-44.45 6ffnet sich inklusive der genea-
logischen Klammer weit fiir ein christliches Verstindnis dieser Texte als typolo-
gisch-heilsgeschichtlicher Aussage. Mit dieser im christlichen Syrien weit verbrei-
teten Schriftauslegung finden sich so viele Ankniipfungspunkte in Sure 3,33-40,
daf3 syrische Christen, die ihre »Heiligen Schriften« um den Text von Sure 3,33-44
ausbreiten, auch hier eine erstaunliche Nihe zur eigenen Terminologie und Her-
meneutik finden. Dadurch ergibt sich eine groBe Flexibilitit des koranischen Tex-
tes gegeniiber christlichen Lesern - so wie es oben bereits am Beispiel des kurzen
Konvergenztextes im idealen Religionsgesprich bei /bn Ishiq gezeigt wurde.

Der Text scheint sich so einem doppelten Verstehen zu 6ffnen. Es geht in Sure
3,33-44 daher nicht nur um die Frage, ob die genannten christlichen Textbeziige
als Paraphrase von Gehortem oder als Ubernahme einer literarischen Vorlage zu
verstehen sind. Vielmehr mull man sich fragen: Wieso geschieht in Sure 3,33-44
der Bezug auf die christlichen Textbelege in einer Form, die gegeniiber einem
typologisch-heilsgeschichtlichen Verstindnis der syrisch-christlichen Tradition
Kompatibilitit signalisiert? Gerade wenn man weil3, dal der spétere orthodoxe
Islam die typologisch-heilsgeschichtliche Textdeutung vehement ablehnt und die
genannten Aussagen und genealogischen Verweise exklusiv im Sinne einer onto-
logischen Gleichordnung aller Propheten versteht, muf3 man sich nachgerade fra-
gen, wie Muslime im christlich bestimmten Umfeld des Orients des 7. Jhs. einen
solchen Text redigieren oder als kanonisch anerkennen konnten.

Liegt Sure 3,45-59 ein syrisch-christlicher Konvergenztext zugrunde?

Sure 3,45-59 ist Teil einer groBeren redaktionellen Zusammenstellung von Texten
aus der christlichen Tradition im Koran. »Die Geschichte von Jesus und seiner
Mutter Maria, Zacharias und Johannes dem Téaufer wird ausfiithrlich in Sure 3:33-
57 erzihlt. Sie zerfillt in zwei Teile: Der erste Teil reicht bis zur Verkiindigung
der Geburt Jesu (V. 33-44), der zweite Teil von der Verkiindigung bis zur Him-
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melfahrt (V. 45-57)«*'. Mit Sure 3,45 beginnt also der zweite Teil des Berichts,
eingeleitet durch einen verkiirzten Zeitsatz mit der Konjunktion 7d »damals
(als)«. Dies kann nach Paret und Busse als Indiz fiir den Beginn einer neuen
Texteinheit gesehen werden, »weil dieser Teil urspriinglich ein selbstéindiges
Stiick gewesen ist«"”, Die Haufung christlicher Verweisstellen unterschiedlichster
Herkunft in diesem Abschnitt, der sich intensiv mit der Person Jesu auseinander-
setzt, wurde bereits von Andrae und Ahrens beobachtet™: Allerdings endet mit
Sure 3,44 die nachweisbare Abhéngigkeit vom Jakobus-Evangelium (s. oben), so
daB die Bedeutung der christlichen Verweisstellen fiir die Textfiigung von Sure
3,45-59 unterschiedlich bewertet wird. So werden die Wunder der Verse 50ff. von
Schedl und anderen als eine Aufnahme apokrypher Evangelienstellen - Thomas-
evangelium, arabisches Kindheitsevangelium - durch Muhammad erklart*. »Da
es zum koranischen Verkiindigungsbericht keine apokryphen Parallelen gibt — ob
solche noch gefunden werden, steht aus — driangt sich der Schlufl auf, daf
Muhammad die Uberlieferung selbstindig neu gestaltete«®. Die Texteinheit Sure
3,45-59 bietet jedoch nicht nur vie/e Beziige zu christlicher Literatur, diese schei-
nen vor allem auch geordnet zu sein. Es handelt sich um eine Abfolge von Schrift-
beziigen aus dem lukanischen Doppelwerk zur Messias-Erwartung, die in Jesus
Christus als erfiillt gesehen wird, kombiniert mit den dazu passenden Zitaten aus
der alttestamentlichen messianischen Prophetie, und an zwei Stellen kommentiert
durch Texte aus apokryphen Kindheitsevangelien. Bereits K. Ahrens war daher
der Meinung: »Dieses Gemenge von Erinnerungen an apokryphe und kanonische
Evangelien spricht nicht fiir auBerchristliche Uberlieferung des Stoffes«*.

Tabellarische Ubersicht der christlichen Textbeziige und der Auslassungen
in Sure 3,45-59

Zur besseren Ubersicht werden alle identifizierten biblischen Verweise in der Ab-
folge von Sure 3,47-59 tabellarisch zusammengestellt und die Verse anschlieBend
einzeln untersucht. Hierbei fallt auf, daf} die biblischen Originalstellen eine dop-
pelte Verinderung erfahren haben: erstens durch markante Omissionen, also
durch Kiirzungen der Originalzitate, die in der zweiten Spalte mit Angabe der
Stelle ergiinzt werden. Zweitens durch korrigierende Ergédnzungen, wahrschein-
lich der koranischen Verfasser, die fett hervorgehoben werden.

41 Busse, H., Theologische Beziehungen, 1988, 117.

42  Busse, H., Theologische Beziehungen, 1988, 120.

43 Zusammenstellung bei Busse, H., Theologische Beziechungen, 1988, 116-124.
44 Vgl. Schedl, C., Muhammad und Jesus, 1978, 428-431.

45  Schedl, C., Muhammad und Jesus, 1978, 426.

46  Ahrens, K., Christliches im Qoran, ZDMG 84 (1930) 15-68.149-190, 173.
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Aya

Bibl. Bezugstellen & Ergénzungen

Auslassungen

A. JESUS, DER MESSIAS

... UND SOHN GOTTES

45

Lk 1,28-35: Verkiindigung des »Wor-
tes« (kalima), das der »Christus« (=
Messias) ist, an Maria (vgl. Jes 7,14,
9.5)

Lk 1.32: Er wird ... Sohn des
Hodchsten genannt werden ...

46

Kindheitsevangelium: Wundertaten
des »Heiligen Kindes«

47

Lk 1,33: Seine Empféangnis ohne Zu-
tun des Mannes

Das ist Gottes Art. Er sagt nur: sei!

Lk 1,34f: Das »Heiljge Kind«
wird Sohn Gottes genannt

48

Jes 11,2: Der Messias wird von Gott in
der Weisheit unterrichtet.

49

Zeichen

Kindheitsevangelium: Der Messias
schafft Leben

Lk 7,18-23: Der Messias heilt Blinde,
Lahme, Aussitzige und weckt Tote auf
(vel Jes 26,19; 29,18; 35,51).

Zeichen

50

Lk 16,17: Der Messias bestitigt die
Tora

Lk 16,16: In der messianischen End-
zeit steht er aber souverin iiber ihr.

Autruf zum Glauben
Zeichen

51

Apg 2,34f. & Ps 110,2: Gott ist der
Herr auch des Messias. Vgl. 1 Kor
15,27

Autruf zum Glauben

Apg 234f & Ps 110.2: Der
Messias ist Herr, weil Gott thn
zu seiner Rechten setzt und
rthm die Herrschaft iibertrédgt.

B. WER AN IHN GLAUBT

... HAT ANTEIL AN DER SOHN-
SCHAFT

52

Lk 10,1-12: Die Jinger als Typos der
Gemeinde folgen dem Messias

53

Gebet der Priester um »Verzeichnung
der Glaubenden im Buch« (messiani-
sches Motiv, vel. Mal 3,16).

Mal 3,17t : Die » Verzeichne-
ten« werden Séhne Gotles ge-
nannt.
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Aya | Bibl. Bezugstellen & Ergéinzungen Auslassungen

C. CHRISTI (= DES MESSIAS’) HIM-
MELFAHRT

54 | Antijiidische Polemik

55 | Lk 24,50 und Apg 1,9-11: Der Messias
wird entriickt bis zum Tag der Ent-
scheidung

D. PARANESE

56 Bestrafung der Ungldubigen im Dies-
seits und Jenseits durch Gott

57 | Belohnung der Glaubenden (durch
wen genau? - Subjektwechsel)

E. DIE ANTHROPOLOGIE DER INKAR- ... UND DIE THEOLOGIE DER
NATION INKARNATION

58 | Zeichen

59 Rém 5; 1 Kor 15,20f.: Das Symbolon 1 Kor 15,23-28: die messiani-
der Menschlichkeit Jesu (nach syri- sche Herrschaft Jesu, des Sof-
scher Tradition?) nes Goltes, der zu seiner Rech-

ten sitzt, dem Goltt alles zu

Er sagt nur: sei!
Fiilen legt (vel Ps 110,1; 8,7)

A. Jesus, der Messias ( ... und Sohn Gottes?): Sure 3,45-51

Vers 45

Der Text beginnt mit der Verkiindigung eines »Wortes« (kalima) an Maria.
Bezugtext ist Lk 1,28-35, die Verkiindigung Jesu an Maria durch den Erzengel
Gabriel, die sich wiederum auf die Verheilungen des jiidischen Messias in Jesaja
7 und 9 bezieht. In Jes 7,14 wird dem verheilenen Kind der Titel »Immanuel«
(»Gott mit uns«) beigelegt’’. Diese Verbindung der beiden Titel »Messias« (hebr.
»Der Gesalbte« = griech. »Christos«) und »Immanuel« (hebr. »Gott mit uns«)
mit der Person Jesu wurde von Christen seit alter Zeit als impliziter Hinweis auf
die gottliche Natur des durch Gabriel verkiindigten »Wortes« verstanden, dessen
Name Jesus Christus ist. Sachlich korrekt — fiir christliches Verstehen - wird hier
im Koran gegeniiber der biblischen Version zum Namen Jesus daher auch der

47 »Seht, die Jungfrau wird ein Kind empfangen, sie wird einen Sohn gebiren und sie wird ihm den
Namen Immanuel (Gott mit uns) geben«.
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Titel »Christus« ergénzt®. Der Messias ist im Diesseits und Jenseits angesehen
und steht Gott nahe (vgl. Jes 52,13-53,12 und Jes 9,5f).

Vers 46

Der Vers belegt die Besonderheit des »heiligen Kindes« durch Wundertaten aus
dem Kindheitsevangelium®. Dieser aprokryphe Text folgt midraschartig dem ka-
nonischen Bezugtext aus dem Lukas-Evangelium.

Vers 47

Die Vorstellung einer Emptéingnis Jesu durch Gottes Wirken und ohne Zutun ei-
nes Mannes geht auf Lk 1,34 zuriick. Der Bezug auf den Lukas-Text bricht jedoch
gerade an der Stelle ab, die christologisch interessant wiire. Der biblische Text
fiahrt an dieser Stelle fort: »Der Heilige Geist wird iiber dich kommen, die Kraft
des Hochsten wird dich iiberschatten. Deshalb wird das Kind heilig und Sohn
Gottes genannt werden« (Lk 1,35f). Im christlichen Text wird so die Linie Jesus-
Christus/Messias-Immanuel (siche oben) bis hin zur expliziten »Sohn Gottes«-
Proklamation weiter ausgezogen.

Fortfithrung des koranischen Textes nach Sure 19.35=3,47=3,59

Vers 47 fiihrt dagegen die Aufnahme von Lk 1,34 mit einem Bezug auf Sure 19,35
weiter: »Er spricht nur: Es werde! — und es ward«. Das Erscheinen des Heiligen
Kindes wird so mit der Erschaffung der Welt durch Gott verbunden. Diese Dikti-
on ist auch in der jiidisch-christlichen Tradition typisch fiir das gottliche Schop-
fungshandeln™. Der Hinweis, da8 auch das Heilige Kind, wie die restliche Welt,
von Gott erschaffen (also nicht gezeug?) sei, ist an dieser Stelle eine islamisieren-
de Korrektur des urspriinglichen christlichen Glaubenssinns von Lk 1,35f. Ent-
sprechend ist der Einschub in Vers 59 zu verstehen. Der gleiche Text findet sich in
den kontroverstheologischen Formulierungen der Felsendominschrift.

Vers 48

Gott belehrt Jesus in der Weisheit und in der Erkenntnis der Schrift, wie auch in
der Bibel der Messias von Gott belehrt wird (Jes 11,2). Diese Bildungsvermittlung
war nach christlichem Verstdndnis aber bereits in der frithen Jugend Jesu abge-
schlossen, da er zu seiner Bar Mizwa im Tempel bereits seinerseits die judischen

48 Diese exegetische Uberlegung trifft die Sachlage fiir mein Verstindnis besser als die eher pro-
blematische Frage, ob »kalima« hier als Anspielung auf den priexistenten (gottlichen) »Logos«
zu verstehen sei.

49 Das Sprechen des Jesuskindes in der Wiege ist alte arabische und koptische Uberlieferung.

50 Vgl Genesis 1,3 und ofter.
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Theologen unterrichtet (Lk 2,41-52). Hingewiesen sei auf die Parallelstelle Sure
5,110f.

Vers 49

Hier zeigt sich die Schopfermacht Jesu, der - analog zur Erschaffung des Men-
schen durch den Schopfergott - selber aus Ton lebendige Vogel erschafft’ (aus
Ton formen und Leben einhauchen, vgl. Genesis 2,7); der Text aus dem Kind-
heitsevangelium spielt im christlichen Original ebenfalls in der Kindheit Jesu und
kann als Midrasch zum Vorvers verstanden werden. Die im weiteren Verlauf an-
gegebenen Heilungswunder Jesu bezichen sich in dieser Kombination auf die
Frage Johannes’ des Téufers an Jesus, ob er der Messias sei, die Jesus durch einen
Verweis auf die in der messianischen Zeit erwarteten und durch ihn eingetroffe-
nen Heilungen bejaht (vgl. Lk 7,18-23; vgl. Jes 26,19; 29,18; 35,5£.). Zweimal in
diesem Vers werden die Taten des Messias als Zeichen verstanden.

Vers 50

Jesus, der Messias, bestitigt die Tora (Lk 16,17; vgl. Mt 5,17-19). Die Gute Nach-
richt des Messias steht aber souverin tiber dem Gesetz und erklért einiges Zusétz-
liche fiir erlaubt, weswegen viele sich zum Evangelium dridngen. Diese Kombina-
tion scheint ein Bezug zu Lk 16,16f. zu sein, wo ebenfalls diese beiden Motive
kombiniert werden. Der hohe Wert, der der Tora hier zugeschrieben wird, ist
typisch fir die Kirchen der syrischen Tradition, wenn auch kein Ausschluf3kriteri-
um. Der Vers schliet mit einer dritten Bezeichnung der Taten des Messias als
Zeichen.

Vers 51

Jesus ruft zum Glauben an Gott, »mein und Euer Herr«, auf. Auf den ersten Blick
scheint dies als islamische Ablehnung seiner Gottlichkeit gedacht zu sein. Es han-
delt sich aber auch um ein wichtiges Motiv der jiidisch-christlichen Messiasver-
heiBung: Gott, der Schopfer, wird Psalm 110,1 als »Herr« des koniglichen und
hohepriesterlichen Messias verstanden™. Diese frithe Auslegung von Ps 110,1 in-
nerhalb des Christentums bezeugen bereits im Neuen Testament Apostelge-
schichte 2,34f und 1 Kor 15,28. Auch hier bricht das Zitat wieder an der christolo-
gisch entscheidenden Stelle ab. Im Fortgang von Ps 110,1 wird dem Messias von
Gott die Herrschaft iibergeben, er ist selber der »Herr« (Apg 2,36) und sitzt zur

51 Die Legende ist apokryph iiberliefert im Protoevangelium des Jakobus und im Thomasevangeli-
um, die beide syrische Herkunft haben und im ganzen Orient gelesen wurden.

52 Vel Sure 18,33, wie bereits Tor Andrae bemerkte; vgl. Der Ursprung des Islam und das Christen-
tum, 1926, 97-244.

53 Vgl »Ich gehe hinauf zu meinem Vater und zu eurem Vater, zu meinem Gott und Euerm Gott«
(Joh 20,17).
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Rechten Gottes. In der christlichen Auslegung der Stelle gab dieser Gedanken-
gang Raum fiir die spéter verurteilte »Erwidhlungs-Christologie« (s. unten). Jesus
selber beschreibt weiterhin in Vers 51 den Dienst an Gott als »rechten Weg« (sirat
mustagim). Der Dienst Gottes als »rechter Weg« (hebr. »derek tamim«) ist ein
auch aus den Psalmen bekanntes Motiv (besonders Psalm 119,1-5, vgl. Psalm 1,6;
25,4;27,11; 101,2). Beide Motive von V 51 erhalten ihre bekannte kontroverstheo-
logische Bedeutung nicht aus dem Text von Sure 3,51 selber, sondern aus dem
Kontext ihrer spiteren Verwendung in der Felsendominschrift, wo der gleiche
Text (vgl. Sure 43,64) mit Sure 4,171f. kombiniert wird, sowie aus dem Kontext
von Sure 19,34-37, einer wohl spateren Hinzufiigung zu Sure 19,1-33 (s. oben).

B. Wer an ihn glaubt ( ... hat Anteil an der Sohnschaft?): Sure 3,52-54

Verse 52-53

Die Verse 52 und 53 wechseln das Thema. Sie bezeugen den Glauben der Jiinger
(vgl. Lk 10,1-2; Mt 10,1-4), die typologisch auch fiir alle Glaubenden stehen kon-
nen. Das »Verzeichnet-Sein« der Glaubenszeugen vor Gott ist ebenfalls ein gén-
giges Motiv in der messianisch-apokalyptischen Vorstellung (vgl. Mal 3,16). Dort
auch mit der anschlieBenden Verheifung der Gottessohnschaft fiir die Bekenner
(Mal 3,17; vgl. Sap 2,18).

Vers 54

Der Vers ist eine antijidische Wendung zum »Unglauben der Kinder Israel«, die
als fester Topos in der christlich-antijiidischen Polemik des Orients im Anschluf3
an Jes 1,1 hiufig erscheint™. Hierzu kontrastiert der Glauben der Jiinger in V 52f.

Musilime und christliche Monche bei gemeinsamer Schriftiesung in Sure 5,83 und
Sure 3,53 - der Sitz im Leben der Einheit?

Sure 3,53 ist durch ein direktes intertextuelles Zitat mit Sure 5,83 verbunden, die
den gleichen Text als AuBerung christlicher Monche wihrend eines Treffens mit
Muslimen tiberliefert:

5,82 ... Und du wirst sicher finden, daB diejenigen, die den Gliubigen in Liebe am niichsten stehen,
die sind, welche sagen: »Wir sind Nasara«. Dies deshalb, weil es unter ihnen Priester und Monche
gibt, und weil sie nicht hochmiitig sind. 83 Wenn sie horen, was zu dem Gesandten herabgekommen
ist, siehst du, wie ihre Augen auf Grund der Kenntnis, die sie von der Wahrheit haben, von Trinen
tiberflicBen. Sie sagen: »Herr! Wir glauben. Verzeichne uns unter der Gruppe derer, die bezeugen!
84 Warum sollten wir nicht an Gott glauben und an das, was von der Wahrheit zu uns gekommen
ist, und danach verlangen, dall unser Herr uns zusammen mit den Rechtschaffenen ins Paradies ein-

54 Vgl aus dem 10. Jh.: Sawirus Ibn al-Mugatia’, Bischof vom Asmonit, Tarih batarika al-kanisat al-
masriyya (arabisch), Nachdruck Kairo 1943, 91-100.
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fithre?« 85 Und nun belohnt sie Gott mit Gérten, in deren Niederungen Béche fliefen, daB sie darin
weilen. Das ist der Lohn derer, die fromm sind.

Chr. Luxenberg ist mit der umstrittenen These hervorgetreten, daf} die Kon-
vergenzen von Kirche und Moschee in den ersten Jahrzehnten nach dem Tod des
Propheten so weit gingen, daf} im Koran sogar der Besuch der christlichen Sonn-
tagsliturgie (syr. Quréba) fiir Muslime empfohlen worden sei’. Aber auch bei
traditionellem Textverstindnis interpretiert R. Paret den Kontext von Sure 5,83
mit einem gottesdienstlichen Hintergrund®. Es kann dabei erst einmal offenblei-
ben, ob den christlichen Monchen bei der Verlesung und Auslegung koranischer
Texte (»... was zu dem Gesandten herabgekommen ist«, V 83) oder bei der Ver-
lesung der ejgenen Heiligen Schriften (»... aufgrund der Kenntnis, die sie von der
Wabhrheit haben«, ebd.) die Augen nafl wurden. Wichtig ist, daf} diese Verse (re-
gelmifige) Treffen von christlichen und muslimischen Wiirdentridgern vorausset-
zen, bei denen auf beiden Seiten wohl nicht (nur) der rituelle gottesdienstliche
Vortrag der islamischen gurra’oder der christlichen Lektoren, sondern auch eine
theologische Auslegung und Vergleichung der Texte gefragt war. Der Koran sel-
ber bietet durch das intertextuelle Zitat Sure 3,53 / 5,83 einen entsprechenden Sitz
im Leben des Sure 3,45-59 zugrundeliegenden syrisch-christlichen Konvergenz-
textes (s. unten) an, der zu diesem Zweck auch bereits in einer arabischen Uber-
tragung hitte vorliegen miissen. Es scheint hier eine dhnliche Situation der Be-
gegnung auf, wie sie bereits oben am Beispiel des von /bn [shig tiberlieferten
idealen Religionsgespriichs beschrieben wurde”’.

Ob es sich bei den »Monchen, denen die Trinen aus den Augen schiefien,
wenn sie das Wort Gottes nur horen« (Sure 5,83), um ostsyrische Mdnche han-
delt, deren hiufiges Weinen zu ihrer Rezitationspraxis gehorte, wie Tor Andrae
nachzuweisen versuchte®®, muf als Frage wohl offenbleiben: » Avant tout, les lar-
mes sont 'accompagnement des récitations et des prieres quotidiennes des moi-

55 Mit Neuiibersetzung von Sure 96,19 bei: Luxenberg, Chr., Die syro-aramdische Lesart des
Koran, 2000, 293-298.

56 Vgl. die Ubersetzung von Sure 5,83 in: Paret, R., Der Koran, Ubersetzung, 8. Aufl., 2001.

57 Der Vortrag einer Schnittmengenbestimmung zur Person Jesu Christi durch syrisch-christliche
Maonche in einem solchen Rahmen verliert einiges von seiner Seltsamkeit, wenn man sich die
gingige Praxis bei interreligiosen Treffen des 20./21. Jahrhunderts vor Augen hilt. Auch heute
wird in Feierstunden zur »Woche des auslindischen Mitbiirgers« in Kirchen und Moscheen hiu-
fig nur das Gemeinsame am Bekenntnis hervorgehoben; das Trennende, um das gleichwohl jeder
weil3, bleibt hiufig aullen vor.

58 »... Pleurer par méthode et exercice devint souvent, ... un moyen d’atteindre a un merveilleux
état d’extase, aussi riche pour I'ime de joies spirituelles inexprimables que pauvre d’idées et de
conceptions claires. Ephrem assure: « Sachez, fréres, qu’il n'y a rien de plus aimable sur terre que
la joie qui vient de la contrition. Y a-t-il quelqu’un parmi vous qui a été illuminé de cette joie de
larmes? Quand quelqu’un a éprouvé la douceur des larmes et se met a prier, il désirera étre élevé
de la terre. A cet instant, il est entierement hors de son corps, hors de ce monde; il ne marche plus
sur terre» (Zitat s. Ephrem der Syrer, Opera Gr., II, 55), Andrae, Tor, Der Ursprung des Islam
und das Christentum, 1926, 132.133.
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nes. Le saint Abraham passait ses nuits debout pendant qu’il lisait I'office (me-
chammech), il priait avec ferveur et il pleurait. Pleurer est presque I'expression
technique employée pour désigner les exercices nocturnes. Mar Simeon était tres
attaché au zele pour les ceuvres spirituelles. Deux fois il autorisa les fréres a se
reposer, mais lui, il se retirait dans sa cellule «pour réciter 'Evangile et pleurer
ainsi jusqu’a I'aube. C’est ainsi que les conquérants arabes trouverent les moins
syriens. A/-Kutayyirloue ‘les moines de Madian; ceux que je visitais étaient assis,
pleurant de crainte devant le chatiment (de I'au.dela)’«. Somit war diese fir die
ostsyrische Monchsaskese typische Rezitationspraxis den Muslimen also bekannt.

C. Christi (des Messias) Himmelfahrt: Sure 3,55

Vers 55

Der Vers uibergeht die Kreuzigung und Auferstehung und setzt mit der Himmel-
fahrt Jesu wieder ein (Lk 24,50, Apg 1,9-11). Christliche Apologetik hat seit bibli-
schen Zeiten die Himmelfahrt des Messias mit der »Erhohung« Christi am Kreuz
und mit seinem »Sitzen zur Rechten des Vaters« verbunden®. Insbesondere dort,
wo gegeniiber Nicht-Christen das Herausstellen des Kreuzes als Heilszeichen
problematisch war (Skandalon Crucis), trat die » Erhohungschristologie« an diese
Stelle. Das bekannteste biblische Beispiel ist die Rede des Stephanos: »Ich sehe
den Himmel offen und den Menschensohn zur Rechten Gottes sitzen« (Apg 7,56;
vgl. Lk 22,69 u. 6.). In der christlichen Auseinandersetzung mit dem Islam findet

sich das Argument z.B. im frithen 9. Jh. bei /brahim at-Tabarani®.

D. Parinese: Sure 3,56-57

Verse 56-57

Die Verse 56-57 haben keine auffilligen Beziige zu christlicher Literatur. Sie
haben zum Abschluf} der Einheit pardnetische Funktion.

Einschub der koranischen Redaktion oder Weiterfithrung der Pardnese?

Vers 58 nimmt zum vierten Mal das Zeichen-Motiv auf. Analog zur textpragmati-
schen Bedeutung von Sure 3,44 scheint der Vers einen Grund fiir die neue Offen-
barung von Sure 3,45-57.59 angeben zu wollen.

59 »Wenn ich erhéht bin, werde ich alles an mich ziehen« (Joh 12,32). In der Grabeskirche zu Jeru-
salem wird diese Verbindung bis heute durch ein Fresko aus der Kreuzfahrerzeit in der Golgotha-
Kapelle deutlich.

60 Vgl. Samir, Kh., The Prophet Muhammad as seen by Timothy I and other Christian Authors, 80f.
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E. Die Anthropologie ( ... und die Theologie?) der Inkarnation: Sure 3,59

Als eine der Kernstellen gegen die christlich-orthodoxe Lehre der Inkarnation
und des Kreuzestodes Jesu werden Sure 3,59 und Sure 4,157f. verstanden, die be-
reits frith mit christlich-orientalischen »Irrlehren« in Verbindung gebracht wur-
den. Héufig wird dabei aber tibersehen, dal der Adam-Christus-Vergleich in Sure
3,59 eine der wenigen Beziige zu paulinischer Theologie (vgl. Rom 5,12-21 und
1 Kor 15,20-28) im Koran ist. Da Christus als neuer Adam die gesamte Mensch-
heit von Adam an erlést, kann Sure 3,59 im christlichen Sinne als Beschreibung
der Anthropologie der Inkarnation verstanden werden®'. Auch hier in V 59 ist das
biblische Zitat unvollstindig und bricht wieder an der christologisch entscheiden-
den, weil wnferscheidenden Stelle ab, die die Theologie der Inkarnation be-
schreibt: »Denn er (Christus) mufS herrschen, bis Gott ihm alle Feinde unter die
Fiilbe gelegt hat ... Wenn ihm dann alles unterworfen ist, wird auch er, der Sohn,
sich dem unterwerfen, der ihm alles unterworfen hat, damit Gott herrscht iiber al-
les und in allem« (1 Kor 15,23.28).

Einschub der koranischen Redaktion in Sure 3,59=3,47=19.35

Im zweiten Teil nimmt der Vers das gottliche Schopfungshandeln (»Hierauf sagte
er zu ihm nur ser/, da war er«) von V 47 wieder auf. Es gilt auch hier das zu V 47
Gesagte, indem dieser Halbvers — aber eben nur dieser Halbvers - eine erginzen-
de Korrektur oder Klarstellung gegeniiber dem urspriinglich christlichen Be-
kenntnis von V 59 vornimmt. Die entsprechende glossarische Redaktion der
VV 47 und 59 ist ein gutes Argument dafiir, daf der koranischen Redaktion be-
reits ein Gesamttext vorgelegen haben muf, der Sure 3,59 umfalte.

Das Symbolon von Sure 3,59 und sein christlicher traditionsgeschichtlicher Hin-
tergrund

Sure 3,59 gilt als eine islamische Abwehr des christlichen Gedankens einer gott-
lichen Natur Christi, die auf eine christlich-nestorianische Hiresie zuriickgehen
soll. Als Kommentar zu Sure 3,59 fithrt R. Paret noch in der 6. Auflage seines Ko-
rankommentars aus dem Jahr 2001% - und im Riickgriff auf eine dltere Arbeit von
O’Shaughnessy aus dem Jahr 1953 - Cassians Polemik gegen Nestorius an: »Du
(Nestorius) behauptest, daB Jesus, der Herr, in allem Adam vollstindig gleich ge-
wesen sei; Adam wahrlich ohne Samen und Jesus auch ohne Samen; der erste nur
ein Mensch und der zweite ebenfalls ein Mensch und nichts dariiber hinaus«
(Cassianus, De Incarnatione Christi, lib.7, cap.6, M. G.50, col. 214: eigene Uber-
setzung). Diese angeblich nestorianische Lehre habe als Vorinformation der

61 Auch hier ist wieder ein direkter Bezug zu Ps 110,1f. gegeben (vel. Sure 3,51).
62 Vgl Paret, R., Der Koran, Kommentar und Konkordanz, 6. Aufl., 2001, 70.
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koranischen Ablehnung der Gottessohnschaft Jesu in Sure 3,59 zugrundegelegen:
»Jesus ist (was seine Erschaffung angeht) vor Gott gleich wie Adam. Den schuf er
aus Erde«®.

Differenzierter stellt sich die Lage dar, wenn man die Auslegung der biblischen
Belegstellen des Adam-Christus-Vergleichs (Rém 5,12.18 und 1 Kor 15,20-28) in
der Theologie der syrischen Kirchen betrachtet. Der Vergleich von Adam und
Christus erfiillt eine doppelte Funktion: Heilsgeschichtlich ist Christus der neue
Adam, wie es die paulinische Theologie des Neuen Testaments lehrt (Rom 5,12-
21 und 1 Kor 15,20-28, s. oben). Phylogenetisch wurde die menschliche Natur Jesu
natiirlich von Gott geschaffen, und zwar ohne »Samen« des Mannes durch das
Wort Gottes — ganz wie Adam. Die Hiresie besteht erst auf der Ebene der Unter-
stellung Cassians, Nestorius habe von Jesus »nichts dariiber hinaus« gesagt. Hat
er aber: Obwohl ohne Samen geschaffen, ist Jesus dennoch vollstindiger Mensch
ohne Vermischung mit der ungeschaffenen (»gezeugten«) gottlichen Natur des
Christus, die Nestorius gleichwohl annimmt. Nur eben von Anfang an wunver-
mischt, selbstindig. Daher lautet der Standardvorwurf der orthodoxen Kirchen-
viter, Nestorius lehre eine rein menschliche Entstehung Jesu (Ablehnung des
Theotokos-Titel fiir Maria), der erst spaterhin von der gottlichen Natur Christi
angenommen worden sei (Vorwurf des Adoptianismus). Mit der neueren dog-
mengeschichtlichen Forschung wird man aber auch diese Einschitzung korrigie-
ren missen. Eine der besten Kennerinnen der syrisch-christlichen Traditionen,
Luise Abramowski, urteilte im Jahre 1993: »Today nobody can detect in the lite-
rary relics of Nestorius the gross adoptianism which Cyril attributed to him and
which the victim always repudiated«*. »Nestorius opposed an ‘Appolinarian‘ in-
terpretation of Theotokos, but he took up the expression in a sermon (of 430) ...
It is not the teaching of Nestorius thas Jesus was constituted divine Son of God by
his merits«*”. Abramowski kann sich hierbei auf einen weiten Konsens der mo-
dernen dogmengeschichtlichen Forschung stiitzen®. Die Aussage von Sure 3,59

63 K.-H. Ohlig kritisiert am Beipiel von C. Schedl zu Recht diese Versuche: »Wegen der schroffen
Ablehnung trinitarischer Vorstellungen und einer Gottessohnschaft Jesu wird vielfach die Mei-
nung vertreten, die entsprechenden Passagen seien nestorianisch geprigt«: Ohlig, K.-H., Das syri-
sche und arabische Christentum und der Koran, 397, Anm. 103. Mit dieser Rezeption des aktuel-
len Forschungsstandes scheint K.-H. Ohlig seine eigenen Thesen aus dem Jahr 1999 weitgehend
modifiziert zu haben: »Betrachtet man die Inhalte, die aus der biblischen Tradition itbernommen
sind, so ldsst sich z. B. an den — im weiteren Sinn — neutestamentlichen Stoffen zeigen, daB sie in
der Hauptmasse eine ostsyrische (nestorianische) Theologie verraten, der zufolge Jesus nicht
Gott sondern gotterwihlter Mensch und sein Knecht war (z. B. S. 3,42-48; 3,51; 3,59; 4,171;
5,116.117: 19,30.34.35 usf.)«, vgl. Ohlig, K.-H., Der Koran als Gemeindeprodukt, in: Neue Wege
der Koranforschung — magazin forschung 1/1999, 33-37, hier 36.

64 Abramowski, L., The History of Research into Nestorius, in: Pro Oriente, Syriac Dialogue. First
Non-Official Consultation on Dialogue Within the Syriac Tradition, Band 1, 1994, 61.

65 Abramowski, L., The History of Research into Nestorius, 1994, 62.

66 Vgl. Grillmeier, A., Mit ihm und in ihm, 1975; ders., Jesus der Christus im Glauben der Kirche,
1990, de Halleux, A., Nestorius, histore et doctrine, in. Irenikon 66 (1993).
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gibt tatsiichlich einen 7ei/ der Theologie des Nestorius gut wieder, allerdings den
Teil seiner Theologie, der unbestritten orthodox, weil biblisch begriindet ist, so-
lange man ihn um die Theologie der Inkarnation erginzt. Dieser (orthodoxe)
Adam-Christus-Vergleich diente dem nestorianischen Patriarchen Timotheus
d. Gr. (727-823 n. Chr.) dazu, die in Sure 19,30f. (und Sure 3, 30.170.172) geiuBer-
te Ansicht abzuwehren, Jesus sei lediglich der Sklave/Diener (“abd) Gottes (und
nicht Gottes Sohn), wobei er explizit darauf hinwies, daB fiir sein Verstiindnis
weder Nestorius noch Theodor von Mopsuestia den Christus in seiner Hypostase
(qnomtana’it) einen Sklaven/Diener Gottes genannt hitten®’.

Innerchristliche Rivalitdten waren ein Konstituens in der Religionsgeschichte
des Orients, spatestens seit der Zeit der Staatskirchlichkeit im romischen Reich,
und wurden zu Beginn der arabischen Epoche den neuen kultuspolitischen Gege-
benheiten angepaBt®. Sie wurden dabei mit Hilfe von Hiresievorwiirfen ausge-
tragen, die bereits seit den ckumenischen Konzilien des 4. und 5. Jahrhunderts
weitgehend standardisiert waren. Nicht nur der Adam-Christus-Vergleich wurde
von Gegnern der Theologie des Nestorius, wie Cassian, polemisch zur Héresie
verdreht. Bereits im Sasanidenreich wurde der nestorianische Patriarch Babai
(497-502) in Anwesenheit von Konig Kawad 1. von einem jakobitischen Theolo-
gen der »Judaisierung« des christologischen Dogmas beschuldigt®”. Aber auch
andersherum diente der Adam-Christus-Vergleichs der »nestorianischen« Kirche
des Ostens als biblisches Argument ihrer Polemik sowohl gegen die »Monophysi-
ten«, denen sie vorwarf, eine Entmenschlichung Jesu zu betreiben, so daB Chri-
stus und Gott ineins fielen (Vorwurf des Eutychianismus), als auch gegen die
Melkiten, denen sie vorwarf, Maria zu »vergottlichen« - aufgrund des in Ephesos
(431) dogmatisierten Theotokos-Titels fir die Gottesmutter. Spitestens ab dem
9. Jh. waren diese Zusammenhinge auch muslimischen Theologen bekannt.
Bereits Ga far at-Tabari polemisierte gegen einzelne christliche Kirchen mit den
gleichen Argumenten, wie sie auch nestorianische Theologen seiner Zeit benutz-
ten. So unterstellte er den Melkiten folgende Meinung: »Isa is third of three; he is
a god, his mother is a god, Allah is god«". Auch die antichalcedonischen »mo-
nophysitischen« Jakobiten werden bei at-Tabari Zielscheibe der Polemik — sie set-
zen angeblich Jesus und Gott ineins — wihrend allein die Nestorianer unter Ver-

67 Vgl Hurst, T. R., Letter 34 of Timothy I, in: Lavenant, R. (Hg.), Symposium Syriacum IV (OCA
229), 1987, 367-382, hier 372-374.

68 Vgl. Grifftith, S., Melkites, Jacobites and the Christological Controversies, 18ff.42f.

69 Vgl. Baumer, Chr., Frithes Christentum, 2005, 90 und Grillmeier, A., Jesus der Christus im Glau-
ben der Kirche, 2002, 266.273. Jakob Baradéus beschimpft im 6. Jh. die Nestorianer als »Mensch-
anbeter” (Baumer, 2003, 107 und Gillman, I1.; Klimkeit, H.-J., Christians in Asia before 1500,
1999, 52).

70 Abdelmajid Charfi, Christianity in the Qur'an Commentary of Tabari, in: Islamochristiana 6
(1980) 105-148.140.
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zicht auf jede Polemik sachgemif} beschrieben werden: Sie sagen, da3 Jesus Got-
tes Sohn sei.

Der Adam-Christus-Vergleich diente der nestorianischen Apologetik daher als
ein biblisch-begriindetes Argument nach zwei Seiten: Gegeniiber Muslimen wur-
de so mit einer typologisch-heilsgeschichtlichen Interpretation (vgl. Sure 3,33.59)
gegen die Polemik von Sure 19,30f an der Gottessohnschaft Jesu festgehalten. In
der innerchristlichen Auseinandersetzung diente der Vergleich dazu, die Selb-
standigkeit und Vollstandigkeit der Menschheit Jesu nach der Inkarnation zu be-
tonen. Somit steht der Adam-Christus-Vergleich im Kontext des polemischen
Vorwurfs des »Theopaschitentums«, den die nestorianische Kirche gegeniiber
ihren monophysitischen und chalcedonischen Gegnern erhob”. Eine Kenntnis
dieser Zusammenhinge in der muslimischen Theologie spatestens ab dem 9. Jh.
ist nachweisbar.

Zwischenergebnis: Bewertung der Omissionen und der
korrigierenden Ergdnzungen in Sure 3,45-59

Zwei unterschiedliche Bearbeitungsmethoden des urspriinglichen Textes sind in
der Analyse zutage getreten: die gezielte Auslassung bestimmter Textteile der
biblischen Verweisstellen und die deutlich korrigierenden Erginzungen.

Durch die zahlreichen Omussionen fehlt in Sure 3,47-62 regelmiBig der fiir das
christliche Bekenntnis typische Verweis auf die Gottlichkeit des Christus: Sure
3,45-47 zitiert aus Lk 1,31-34, scheidet aber die Verse Lk 1,32.34f. aus. Sure 3,51
nimmt Ps 110 in der Auslegung von Apg 2 auf, kiirzt aber die Herrschaftsaussagen
iiber den Messias. Sure 3,53, wenn sie denn auf Mal 3 Bezug nimmt (Bezug unsi-
cher!), 148t nach Mal 3,16 den Text abbrechen und kiirzt somit die Verheiung
der Gottessohnschaft fiir die Glaubenden. Sure 3,59 iibernimmt die Adam-
Christus-Analogie aus Rom 5,12-21 und 1 Kor 15,20f,, 14t dagegen die Weiter-
fiilhrung in 1 Kor 15,23-28, die wiederum unter Aufnahme von Ps 110 (vgl. das zu
Sure 3,51 Gesagte!) die gottliche Herrschaft des Christus betont, wegfallen. In
den einzelnen Formulierungen liegt durch die Auslassungen fiir Christen nichts
AnstoBiges — es handelt sich ja iberwiegend um Beziige aus der eigenen bibli-
schen Tradition. Unvereinbar mit der christlichen Orthodoxie wiire dagegen zu
behaupten, daB der Text von Sure 3,45-62 das christliche Dogma vollstindig wie-
dergeben wiirde.

71 Insbesondere seit dem Drei-Kapitel-Streit (6. Jh.) und den monotheletischen Streitigkeiten des
7. Jhs. galt des Nestorianern auch die byzantinische Reichskirche wieder neu der theopaschiti-
schen Hiresie verdichtig: So sieht es noch Timotheus d. Gr. Zu Beginn des 9 Jhs.: »The Kingdom
of the Romans attributed suffering and death in the flesh to the one who cannot suffer and die in
any way and through any process« (Samir, Kh., The Prophet Muhammad as seen by Timothy I
and other Christian Authors, 95).
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Die korrigierenden Ergénzungen sind auf die vierfache Einfligung des »Zei-
chen«-Charakters (V 49[2x].50.58) der Handlungen Jesu und auf dic Glosse
»Gott ... sagt nur: sei!, dann ist sie« (V. 47) beschrinkt. Dieses letztgenannte
Element wird aber in V 59 (»Hierauf sagte ER zu ihm nur: sei!, da war er«) wie-
der aufgenommen. Diese Formulierung der VV 47 und 59 kann auch in christ-
licher Terminologie das Schopfungshandeln Gottes adaquat ausdriicken (vgl. Gen
1,3 und ofter), aber ihre Anwendung auf den Gott-Logos Jesus Christus 143t an
dieser Stelle die »islamisierende« anti-christliche Korrektur erkennen. In V 51
wird eine solche Korrektur nicht durch den Text selber, sondern erst durch den
Kontext dieses Verses in der Felsendominschrift — bzw. durch den Kontext der
spiteren Ergénzung der VV 34-37 zu Sure 19,1-33 — ausgedriickt. Auf eine ag-
gressive kontroverstheologische Formulierung der Unvereinbarkeiten der islami-
schen und der christlichen Sicht, wie sie in Sure 19,34-37 sehr wohl deutlich wer-
den, wurde dagegen weitgehend verzichtet. Daher sind es nicht so sehr die
»korrigierenden« Ergédnzungen, als vielmehr die Auslassungen gegeniiber den
christlichen Originalzitaten, die den Text in seiner pragmatischen Eigenheit
bestimmen.

Auf dieser ersten Stufe der Bearbeitung beinhaltet der omittierte Text hinge-
gen so ziemlich alles, was Christen und Muslime gemeinsam zur Person Jesu Chri-
sti aussagen konnen. Er erweist sich als eine Schnittmengenbestimmung zwischen
Christentum und Islam, die sich bewult auf die Formulierung der Gemeinsamkei-
ten beschrinkt und die Kontroverstheologie hintanstellt. Wer aber ist fiir diese
planvollen Ausscheidungen christlicher Textteile verantwortlich, die sehr wohl ein
genaues Verstidndnis der christlichen biblischen Tradition verrit? Insbesondere
die fachlich-versierte Zusammenfiigung der neu- und alttestamentlichen Beziige
zu einem Ganzen im Sinne einer Verkiindigung des Messiasanspruchs Jesu Chri-
sti ist aullerhalb einer Verfasserschaft durch christliche Theologen schwer vor-
stellbar. Wer nun immer die Verse 45 bis 59 gestaltete, hat sie als Konvergenztext
christlicher und islamischer Aussagen tiber den Messias Jesus gestaltet, die in
ihrer theologischen Aussage und in ihrer Anlehnung an christlich-jiidische Tra-
ditionsstellen weit ttber das Maf} von Sure 19 hinausgehen. Es entsteht so ein
Konvergenztext, der durch bewufite Auslassungen das unterscheidend Christliche
gegeniiber dem gemeinsamen Bekenntnis zum »Messias Jesus« zuriickstellt und
der so die Schnittmenge zwischen syrisch-christlicher Christologie und dem Jesus-
Bild der arabischen Eroberer des 7. Jhs. bestimmt.
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Vom syrisch-christlichen Midrasch zum christologischen Konvergenztext

im Koran: Sure 3,33-64

Synopse der christlichen Bezugtexte und Stufen der Textentwicklung von Sure

3,.33-64
Sure 19,1-33 Sure 3 | Textpragmatik Christliche Bezugs-
Sure 19,34-37 texte
33-34 Genealogische Klammer 1
35-37 Verkiindjgung Marias JakBv5.15 6.2, 8:2;
9.1
1-6 38 Verkiindigung Joh. d. Téu-
7-11 (Lk 1,11- 39-41 fers (Lk 1,11-20)
20)
12-15
42-44 Erwihlung Marias JakEv 11.1; 12.1;
9.3;10.1
16-19 (JakEv 45 Midrasch zur messiani- JakEv 11.1
11.1; Lk 1,28) schen Christologie: Ver- Lk 1,28 (Jes 7,14;
kiindigung, Kindheit und 9.5)
29f. (Kindheit- | 46 messianisches Wirken Jesu | Kindheitsevangelien
sev.)
20-21.35 (JakEv | 47 JakEv 11.1.2
11.1.2.; Lk 1,34- Lk 1,34-37
37)
36 48-51 Dichte messianische
52-54 Glauben der Jinger Verweise (s. 0.)
55 Himmelfahrt Jesu
56-58 Parénese
35 59 Symbolon 1Kor15:21f
Genealogische Klammer 2 | Rom 5,12.18
60-62 Wahrheitsbeteuerung
Schwuranathem
Mubahala
»Doxologie«
63 Uberleitung
64 Propheten-Logion
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Zusammentassung der Ergebnisse bisher

Sure 3,33-44 und Sure 3,45-59 liegen zwei in ihrer Entstehung selbstindige Texte
zugrunde. Sure 3,33-44 wurde als Paraphrase unter literarischer Vorlage des
Jakobus-Evangeliums gestaltet. Dartiber hinaus standen den Autoren Detail-
kenntnisse aus dem Lukas-Evangelium zur Verfiigung, die iiber die Beziige zu
Lk 1, wie Sure 19,1-15 sie bietet, hinausgehen. Sure 3,45-59 lag in Form eines
christlichen Konvergenztextes vor, der textpragmatisch an einen Midrasch zur
messianischen Sendung Jesu erinnert. Die Verfasser verfiigten iiber intime
Kenntnisse einer messianischen Christologie, die sich am lukanischen Doppel-
werk und zahlreichen alttestamentlichen Beziigen festmacht. Weiterhin war ihnen
die syrische Viterexegese (Ephrem) methodisch (heilsgeschichtliche Typologien
und midraschartiger Predigtstil, Textpragmatik einer Homilie) und textlich (ka-
nonische Texte und Apokryphen) vertraut.

Bereits der Sure 3,45-59 zugrundeliegende syrisch-christliche Text wies Omis-
sionen auf, die ihn fiir Christen und Muslime im Sinne einer Schnittmengen-
bestimmung gemeinsamer Ansichten iiber Jesus, den Christus, den Sohn der Ma-
ria, aussagbar machen. Weder das orthodox-christliche Dogma, noch die spitere
muslimische Ansicht werden auf dieser Ebene vollstindig ausgedriickt. Auf christ-
licher Seite betreffen die Auslassungen jeglichen direkten Verweis auf die Gott-
lichkeit des Logos. Gleichwohl wird — anders als in Sure 19 — die Bedeutung Jesu
Christi weit iiber Johannes den Taufer hinausgestellit.

Der vorliegende christliche Traditionstext benannte dabei folgende Glau-
bensaussagen (... die ausgelassenen Aussagen aus den gekiirzten Bibelzitaten
werden in Kursive ergénzt): Aus den klassischen Belegstellen des Lukasevangeli-
ums (Verkiindigung, Wundertaten des Messias, sein Verhiltnis zur Tora) und aus
messianischen VerheiBungen des Alten Testaments (Jesaja und Maleachi, Psalm
110) bemiiht sich der Autor im ersten homiletischen Teil um den Nachweis des
Messias-Anspruchs Jesu (Lk 1,28.33) (... und um den Nachweis seiner Golttes-
sohnschatt, vgl. Lk 1,32.34f). An zwei Stellen folgt ein populirer Beleg aus den
apokryphen Kindheitsevangelien den Lukas-Stellen in Form eines Midrasch nach.
Gott ist der Herr des Messias (1 Kor 15,20f.; Ps 110,2; Apg 2,34), (... wie auch der
Messias gottlicher Herrscher ist, weil Gott seinem Sohn Jesus Christus alles zu
FiiBen legt; 1 Kor 15,23-28; Ps 110,1f.; 8,7; Apg 2,34f.). Dieses Motiv ist auch fiir
die Weiterfithrung von V 59 beherrschend. Ein Einschub VV 52.53 (vgl. auch
V 57) verheif3t den Lohn der »Jiinger« (typologisch fiir Priester, Monche und die
ganze Gemeinde), die im Glauben festbleiben. Wie die Jiinger bitten die Gliubi-
gen, Priester und Monche um das Verzeichnet-Sein im Buche Gottes aufgrund
des Glaubens (Mal 3,16), (... auf daB er sie seine S6hne nenne, Mal 3,17), auch
dies ein messianisches Motiv. Im zweiten homiletischen Teil folgen die Beschrei-
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bung der Herrlichkeit des Messias (... durch Kreuz und Auferstehung), die Him-
melfahrt Jesu und der endzeitliche Tag des Herrn.

Der in Sure 3,45-59 sichtbare syrisch-christliche Midrasch hatte als solcher
Bestand, bevor er von seinen christlichen Verfassern um den Anteil des in Sure
3,33-44 zugrundeliegenden Konvergenztexts erginzt wurde. Ist der Sitz im Leben,
den das intertextuelle Zitat Sure 3,53 / 5,83 andeutet, stichhaltig, dann ist der Text
von Sure 3,45-59 und wahrscheinlich auch von Sure 3,33-44 bereits von seinen
christlichen Verfassern in die arabische Sprache iibertragen worden. Beide Teile
wurden mit Hilfe der genealogischen Klammer (Verse 33 und 59) miteinander
verzahnt, die den zentralen heilsgeschichtlich-typologischen Verweis des ersten
Teils mit dem zentralen Symbolon des zweiten Teils in einer gemeinsamen Auf-
nahme des Adam-Christus-Vergleichs verbindet.

Niher kann man in christlicher Theologie ohne direkte Proklamation des Got-
tessohn-Titels kaum an das Mysterium der Inkarnation herantreten. Gesetzt den
Fall, daB eine Verstindigung iiber die Gdrtlichkeit des Christus zwischen syri-
schen Christen und arabischen Eroberern von vornherein als aussichtslos erschei-
nen muBte, so ist es das Verdienst dieses Textes, daBl er von der Anthropologie
der Inkarnation ausgehend den GroBteil der christlichen Sicht auf den Messias
Jesus als Basis einer gemeinsamen christlich-islamischen Glaubensformulierung
sichert. Wer Christ war, mochte sich die bekannten omittierten Zitatteile hinzu-
denken; wer Muslim war, akzeptierte hiermit zuallererst einen christlich-
theologischen Ansatz zur Messias-Verheiung, die in Jesus Christus mehr als
erfiillt gesehen wurde.

Der so vorliegende Text wurde von den koranischen Autoren in gezeigter Wei-
se iiberarbeitet und so zum uns vorliegenden Text von Sure 3,33-59 ergiinzt. Auch
auf dieser Ebene wahrt Sure 3,33-64 den Charakter eines Konvergenztextes, inso-
fern als durch die dreifache Parallelitit von Sure 3,47.51.59 mit den auch aus Sure
19,35.36 und aus der Felsendominschrift bekannten Versen zwar deutliche Klar-
stellungen zur Menschheit Jesu Christi unternommen werden, eine aggressiv kon-
troverstheologische Formulierung, wie in Sure 19,34-37, aber unterbleibt. Der
Duktus ist allgemein irenisch, der Text 14Bt die deutliche Herausstellung Jesu
Christi iiber Johannes den T#ufer hinaus ebenso bestehen wie diejenigen inhalt-
lichen Aussagen und textpragmatischen Elemente, die christlichen Lesern einen
typologisch-heilsgeschichtlichen Zugang ermoglichen konnen.

Die Textpragmatik der Verse 60-62

Dem iiberarbeiteten Text wurden auf der gleichen Ebene die folgenden Verse
60-64 redaktionell beigefiigt: Es folgt eine doppelte Wahrheitsbeteuerung
(VV 60.62), die eine direkte Aufforderung zum Bekenntnis des Glaubens ein-
schlieft (V 61). Vers 61 fordert weiterhin die Gegner zu einem Wahrheitsschwur



196 van der Velden

mit der Androhung des Anathems” - eine sogenannte Mubahala” - heraus. Im-
plizit wird damit die Annahme von Sure 3,33-62 als Glaubenstext gefordert. Der
Text schlieBt (V 62) mit einer kurzen, preisenden Glaubensformel, dhnlich einer
»Doxologie«. Der Gesamttext Sure 3,33-62 bekommt dadurch eine neue Pragma-
tik als »offizielle« Version des theologischen Redens iiber die Person Jesu. Die
Aufforderung zum Bekenntnis des Glaubens (V 61) wird ergiinzt durch einen im-
perialen Machtgestus (VV 60-62), der wahrscheinlich auf eine Autorisierung des
Textes zur Zeit der Redaktion des Korans hinweist: Der urspriinglich syrisch-
christliche Midrasch wird iiberarbeitet und im Zusammenhang von Sure 3,33-62
zum konvergenten Teil einer christologischen »confessio arabica« bestimmt, Un-
ter Umsténden geschah dies in der Erwartung, durch diesen Konvergenztext von
Sure 3,33-59 eine fiir alle Untertanen des arabischen Reiches aussagbare
Schnittmengenbestimmung zur Person Jesus Christus, Sohn der Maria und
»Wort« Gottes, erstellt zu haben. Der Text mag sich in diesem Sinne an die arabi-
schen Eroberer undan die Christen unter arabischer Herrschaft im 7. Jh. gewandt
haben™, so wie sich spiter auch die Felsendominschrift als Formulierung des kon-
troversen Teiles der christologischen »confessio arabica« an beide Bevolkerungs-
teile wendet”.

72 Sowohl aus christlichen 6kumenischen Konzilsakten als auch aus dem Umgang der arabischen
Eroberer mit christlichen Bevilkerungsteilen auf der arabischen Halbinsel sind Praktiken be-
kannt, nach denen das Anathem Exil oder Zwangskonversion bedeutete. Der Tradition nach
wurde bereits die christliche Gemeinde von Jemen-Nagran von Muhammad zu einem Schwur-
anathem, der Mubahala, aufgefordert. Die Verweigerung der Mubahala fihrte zu einer tempo-
riren Duldung und - nach dem Tod des Propheten - zur Vertreibung der Christen aus Nagran
unter dem Kalifen Omar. Vgl. Baumer, Chr., Frithes Christentum zwischen Euphrat und Jangtse,
2005, 150, mit Verweis auf ar-Jabari, Chronique, 1871, Bd. I1I, 213.

73 »Mubahala represents a kind of dialogue to establish the claim of a person or group as the truth.
In the context of Holy Qur’an, Mubahala is a solemn meeting in which both sides should summon
not only their men, but their women and children and earnestly swear by Allah that they are on
the right. They also pray for the wrath of Allah to be on those who should lie. The logic is clear,
those who had a pure and sincere faith would not hesitate. The Qur'an sums up the essential
ingredients of Mubahala in chapter three, verse 617, Maccido, M., The Qur’anic Handling of To-
lerance and Peaceful Co-existence, in: The Supreme Council for Islamic Affairs (A.R.E),
Tolerance in the Islamic Civilization, 2004, 13-21, 17.

74 Die Parallele von Sure 3,53 und Sure 5,83 legte dies ebenfalls nahe (s. oben).

75 »Solcher Art ist Jesus, Sohn der Maria — um die Wahrheit zu sagen, iiber die IHR im Zweifel
seid«. Neben der auch aus Sure 4,171 bekannten direkten Anrede an die ah/ al-kitab weist Chr.
Luxenberg darauf hin, daB sich die Felsendominschrift hier in direkter Rede an die Christen wen-
det, anders als der koranische Paralleltext (Sure 19,34), der das Gleiche dber die Christen (3P
pluralis) aussagt! - vgl. Luxenberg, Chr., Neudeutung der arabischen Inschrift im Felsendom zu
Jerusalem, in: Ohlig, K.-H.; Puin, G.-R. (Hg.), Die dunklen Anfinge, 2005, 124-148, hier 127f.
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Die Legitimation von Sure 3,33-62 durch das Prophetenlogion Sure 3,64

Der Text von Sure 3,33-62 wird durch die Koranredaktion mit einer kurzen Uber-
leitung (V 63) direkt vor das Propheten-Logion Sure 3,64 gestellt’®: »Thr Leute
der Schrift! Kommt her zu einem Wort des Ausgleichs (der Gemeinsamkeit oder
der Klarung?!) zwischen uns und euch! DaB} wir Gott allein dienen und ihm
nichts beigesellen, und daB wir uns nicht untereinander an Gottes Statt zu Herren
nehmen.« Der von den koranischen Verfassern uiberarbeitete syrisch-christliche
Midrasch (Sure 3,33-62) wurde so redaktionell mit dem Propheten-Logion kom-
biniert’’, daB sich die Forderung Muhammads nach einem ausgleichenden Wort
zwischen Christen und Muslimen im Konvergenztext Sure 3,33-64 zu verwirk-
lichen scheint. Dies ist das Wort des Ausgleichs zwischen beiden Religionen zum
Thema »Jesus, der Christus« — wenigstens nach Meinung der Koranredaktoren!”™

Lassen sich die christologischen Aussagen und die benutzten Traditionstexte
einer bestimmten christlichen Kirche zuordnen?

Fragt man nach der Herkunft des christlichen Traditionsmaterials von Sure 3,45-
59 und nach der Art seiner Verwendung, so spricht beides fiir eine Entstehung des
urspriinglichen Konvergenztextes im Raum der syrischen Kirchen der frithen ara-
bischen Periode. Eine genauere Eingrenzung bleibt aber schwierig, da bei genau-
em Hinsehen keine »héretischen« — oder sagen wir besser; keine ausschlieBlich
auf eine Kirche weisenden — dogmatischen Aussagen oder patristischen Verweise
erkannt werden konnen. Der Adam-Christus-Vergleich in der »genealogischen
Klammer« (VV 33.59) und im zentralen Symbolon von V 59 erinnert stark an eine

76 »Es ist fraglich, ob Vers 64 mit dem Vorhergehenden sachlich niher zusammenhingt. ... Viel-
leicht ist ein Wort des Ausgleichs, der goldenen Mitte, gemeint, auf das sich beide Parteien eini-
gen konnen (siehe Bell, Origin of Islam, S.147; M. Watt, Mohammad at Medina, Oxford 1956,
S. 200f.), vielleicht aber auch ein offenes, deutliches Wort, das eine klare Entscheidung zwischen
beiden Parteien bringen soll (vgl. 8,58 und 21,109)«, Paret, R., Kommentar und Konkordanz,
6. Aufl., 2001, 71 zu Sure 3,64.

77 Auch Tilmann Nagel, der die orthodoxe muslimische Ansicht ciner Redaktion des koranischen
Endtextes durch den Kalifen ‘Utmin (644-656) gleichwohl beibehiilt, legt sich diesbeziiglich nicht
weiter fest und scheint eine solche Moglichkeit nicht generell auszuschlieBen: »Nimmt man dies
(die Redaktion ‘Utmans, Anm. d. Verf.) als geschichtliche Tatsache — und bei vorurteilsfreier
Erwigung der Quellen kommt man daran nicht vorbei — dann bleibt umstritten, wie das Material
beschaffen war, aus dem damals der bis heute giiltige Text zusammengestellt wurde« (Nagel, T.,
Geschichte der islamischen Theologie, 1994, 23).

78 Bereits J. Wansbrough ging davon aus, daB ein Midrasch bei diskutablem Sachstand auch als Aus-
legung eines Propheten-Logions in den Text des Korans treten konnte: »That the evidence both
of style and of content should point to the popular sermon as Sitz im Leben of haggadic exegesis is
hardly surprising« ... »It seems clear from the manner in which textual problems were treated, or
ignored, that development of the haggadic type preceded in time the refinement of method cha-
racteristic of masoretic exegesis. An alternative would be to suppose that the two types developed
in mutual isolation and perhaps simultancously.« Wansborough, J., Quranic Studies. Sources and
Methods of Scriptural Interpretation, 1977, 145f.
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Argumentationsfigur der ostsyrischen Kirche in der zeitgleichen innerchristlichen
sowie christlich-islamischen Polemik, die spitestens ab dem 9. Jh. auch islami-
schen Theologen bekannt war. Letztlich ist die Bezeichnung Jesu als »neuer
Adam« aber eine biblische Typologie auf Grundlage prominenter Paulus-Stellen
—und als solche keine ausschlieBlich »nestorianische« Schopfung. Richtig ist al-
lerdings auch, daB die identifizierten Elemente — die midraschartige Exegese mit
einer typologisch-heilsgeschichtlichen Methode, die Bevorzugung des lukanischen
Doppelwerkes, die Betonung des hohen Wertes der Tora, das starke Gewicht auf
dem »Messiasnachweis« Jesu, die Verwendung aprokrypher Midrasche, der An-
satz bei der Anthropologie der Inkarnation durch die Christus-Adam-Typologie —
in der Theologie der ostsyrischen Kirche traditionell eine herausgehobene Rolle
spielen”. Wichtiger als die Identifikation einzelner Aussagen als »nestorianisch«
0. 4. ist aber folgende Beobachtung: Die im synchronen Textvergleich — erginzt
um Elemente der Intertextualititsforschung — ermittelten kontextuellen Beziige
legen nahe, daf} die Verfasser und Redaktoren des Koran mit Sure 3,33-64 nicht
auf die Bekanntschaft mit »hiretischen« christlichen Gruppen des Higaz, sondern
auf die Situation des Zusammenlebens mit den groBen syrischen Kirchen im 7. Jh.
reagierten, indem sie in gezeigter Weise einen syrisch-christlichen Konvergenztext
redigierten und durch ihn die christologische Schnittmenge zwischen Christen
und arabischen Eroberern zu bestimmen versuchten. Dieses Ergebnis steht in
Opposition zu einigen aktuellen Interpretationsversuchen, die eine Ableitung der
entsprechenden Aussagen des Koran aus archaisch-christlichen oder jiidisch-
messianischen Christologien versuchen.

Das Problem des »missing link«: Spuren messianischer oder archaischer Christo-
logie in Sure 3,33-597

In beiden Teilen des Sure 3,33-59 zugrundeliegenden christlichen Textes erschien
der Messiasnachweis Jesu als ein zentrales Thema der christologischen Aussage.
Dabei fielen die starke Heranziehung des lukanischen Doppelwerkes und die in-
tensiven Querverweise zur messianischen Literatur des AT auf. Dies erinnert an
Heikki Raisinens Rekonstruktion einer »syrisch-semitischen Christologie«™.
»Insbesondere verweist Raisdnen auf die Reden der Apostelgeschichte, wo Lukas
altes Traditionsmaterial benutzt, das Jesus ganz Gott unterordnet: Es ist deutlich
die Rede von Jesus als Gofttes Knecht, Gottes Christus, Gottes Auserwahltem:
Gott handelt durch ihn, Gott war mit ihm; er wurde getétet nach Gottes Plan,

79 Diese theologischen Aussagen fithrten bereits im 5. Jh. zu einer innerchristlichen Polemik gegen
die ostsyrische Kirche, sie wiirde das christliche Bekenntnis »judaisieren« (s. oben zum Symbolon
3,59). Der problematische Kampfbegriff »nestorianisch« sollte daher als Bezeichnung der ostsyri-
schen Orthodoxie heute nur noch mit Vorsicht benutzt werden.

80 Vgl. Raisdnen, H., The Portrait of Jesus in the Quran, in: The Muslim World 70 (1980) 122-133.



Konvergenztexte syrischer und arabischer Christologie 199

aber Gott hat ihn von den Toten erweckt, zum Herrn und Christus gemacht und

. zum Gottessohn eingesetzt. Haben alle diese («adoptianisch» eingefirbten)
lukanischen Aussagen nicht durchaus Platz im Rahmen eines strengen jiidischen
oder islamischen Ein-Gott-Glaubens?«*'. Hans Kiing sieht hierin ein Argument
fiir die judenchristliche Herkunft der Aussagen des Koran iiber Jesus im Sinne ei-
ner frithen messianischen Christologie. Allerdings sind die »Gottesknechtschaft«
Jesu und seine »Erwihlung« durch den Vater biblische Begriffe, die im Neuen
Testament den Messiasanspruch Jesu untermauern sollen: Sie spielen wie gezeigt
in der Theologie der ostsyrischen Kirche eine grofie Rolle und weisen daher nicht
nur in die judenchristliche, sondern genauso gut in die ostsyrisch-christliche Rich-
tung™.

An anderer Stelle vermutet Kiing, die koranische Bezeichnung fiir Christen —
nasird - sei eine direkte Ubernahme des Begriffs »Nazorier«™, einer von drei re-
konstruierten groferen judenchristlichen Gruppierungen, die zudem ein eigenes
Evangelium — das Nasorderevangelium — hinterlieBen. Ganz dhnlich versucht
auch E.-M. Gallez in seiner im Jahre 2005 veroffentlichten, umfassenden Studie®
eine Herleitung der koranischen Bezeichnung nasara (vgl. Sure 5,83) von messia-
nischen »Judaeonazarenern«<®. Andererseits wurde bereits im persischen Sasani-
denreich des 4. Jhs. nachweislich zwischen krestiani — die aus dem ostromischen
Byzanz zugewanderten Christen — und nasrani — die einheimischen ostsyrischen
Christen des Perserreiches - unterschieden™.

Man ist geradezu versucht, tiber H. Kiing hinaus weiterfragen: Kannte
Muhammad vielleicht nicht nur Judenchristen, sondern ist das Eine /ngi/, das der
Koran kennt, in Wahrheit gar das Nasorierevangelium®’? E. M. Gallez geht tat-

81 Kiing, Hans; van Ess, Josef, Christentum und Weltreligionen. Der Islam, 1998, 180.

82 »Die Aspekte, die einen judenchristlichen Einfluss vermuten lassen konnten, sind alle auch im
syrischen Christentum mit seiner groBen Nihe zum Alten Testament, seiner Vorliebe fiir die
Gestalt des Mose oder die Propheten usf, zu finden« (Ohlig, K.-H., Das syrische und arabische
Christentum und der Koran, 397).

83 Vgl Kiing, H., Der Islam, 2006, 72. Zu einer moglichen anderen Herleitung des Begriffs nasira
aus der Kultuspolitik des persischen Sasanidenreiches s. unten.

84 Gallez, E-M., Le messie et son prophete. Tome I — De Qumrin 2 Muhammad, Tome 11 — Du
Muhammad des Califes auf Muhammad de I'histoire, 2005. In Form einer Quellenkritik erstellt
Gallez ein »Essener-Dossier«, das die Grundlage einer jidisch-messianischen Religion (»Judéo-
nazaréens«) in Schriften und Gedanken rekonstruiert und darin den Ausgangspunkt der messia-
nischen Eschatologie des Korans sieht. Der zweite Band widmet sich der Redaktionskritik und
forscht nach idealisierenden Riickprojektionen aus dem Kalifatsparadigma der Abbasidenzeit des
frithen 9. Jhs., die das Bild des »historischen Muhammad« zu iiberlagern scheinen.

85 Vgl Gallez, E.-M., Le messie et son prophéte. Tome II, 2005, 83-90.

86 Vgl. Braun, O., Ausgewihlte Akten persischer Mértyrer, 1915, 8f. und Baumer, Chr., Frithes
Christentum, 2005, 74. Gallez selbst erwihnt diese Diskussion mit der dazu gehorenden Literatur,
zieht aber einen anderen Schlufl daraus, vgl. Gallez, E.-M., Le messic et son prophéte. Tome I,
2005, 280ff (Anm. 480).

87 Ein Versuch von islamischer Seite, das eine /ngil des Koran mit der Logienquelle Q zu identi-
fizieren, findet sich bei: al-Azami, Muhammad Mustafa, The History of the Qur’anic Text. From
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sachlich noch einen Schritt weiter: Zum einen versucht er sich an der schwierigen
Aufgabe, in der weiten Landschaft judenchristlicher, messianisch-christlicher,
messianisch-jiidischer und gnostisch-eschatologischer Vorstellungen zwischen
dem 2. Jh. v. Chr. und dem 7. Jh. eine Religion der von ihm so genannten »Ju-
daeonazarener« in ihren theologischen Inhalten und Schriften trennscharf ab-
zugrenzen und diese gleichzeitig geographisch zu lokalisieren™. Dariiber hinaus
versucht er aber noch ein zweites Problem zu heben, indem er behauptet, das lan-
ge gesuchte missing /ink zum Koran in Form einer élteren jiidisch-messianischen
Textvorlage (»Nazarener-Lektionar«) nachweisen zu konnen: »La présente étude
a mis en lumiére ce lien direct qui relie un groupe judéo-chrétien — ou plutdt ex-
judéochrétien — aux événements du 7° siecle«™. Mit den dazu notwendigen, groB-
ziigigen Umdeutungen™ der klassischen Topographie und Historiographie des
frithen Islam kann hier keine Auseinandersetzung erfolgen, es kann aber an zwei
Beispielen angefragt werden, was diese quellen- und redaktionskritische Riick-
fithrung des Koran auf ein »Nazarener-Lektionar« zur Erkldrung von Sure 3,33-
64 und der von uns bisher untersuchten koranischen Texte zum Christentum bei-
tréigt.

So scheint es auf den ersten Blick plausibel, die eigenartige Vision der christ-
lichen Trinitdt als Personeinheit Gottes, Jesu und seiner Mutter in Sarat al-
Ma’ida 5,116f. mit der Aussage des judenchristlichen Hebrier-Evangeliums in
Verbindung zu bringen: »... in which is said of the person of the Saviour: A mo-
ment ago, my Mother, the Holy Spirit took me by one of my hairs«’'. Gallez ist
durchaus zuzustimmen, wenn er dabei von einem plumpem »MiBverstindnis« der
Trinitidt im Koran abriickt und auf die »araméiische« Sprachform der Weiblichkeit
des Heiligen Geistes Gottes verweist, in der sich eine ironische Polemik gegen-
iiber bestimmten trinitarischen Vorstellungen spiegele”. Der Sinn der Ubernah-
me einer solchen Polemik in den Koran kann sich aber auch — in gezeigter Weise®”
— aus der ebenso »aramiischen« Denkweise der ostsyrischen Christen und aus den
innerchristlichen christologischen Auseinandersetzungen des 7. Jhs. erschliefen.

Revelation to Compilation. A comparative study with the Old and New Testaments, Leicester
2003. Zur Identifikation des einen /ngi/ mit dem Diatessaron Tatians s. oben.

88 Sollte Gallez in diesem Punkt recht behalten, so kénnten der Verbleib und die Ideologie nicht-
rabbinischer messianischer Juden und ihrer Gemeinden im Grofiraum des fruchtbaren Halb-
monds und »Arabiens« bis zum 7. Jh. AD deutlich genauer bestimmt werden als bisher. In dem
religiosen Konzert von byzantinisch-christlichem Staatskult und diversen anderen christlichen
Konfessionen, von rabbinischen und nicht-rabbinischen jiidischen Gemeinden, von zoroastri-
schem Staatskult im Sasanidenreich und Manichdismus, von gnostischer und esoterischer Speku-
lation, das die Konfession der Araber im 7. Jh. umgab, wire efne Stimme deutlicher zu definieren.
Das allein wiirde die Publikation schon gerechtfertigt haben.

89 Gallez, E.-M., Le messie et son prophéte. Tome I1, 2005, 506.

90 Zum folgenden s. Gallez, E.-M., Le messic et son prophéte. Tome 11, 2005, 267-297.

91 Zitiert nach Klijn, A. F. J., Jewish-Christian Gospel Tradition (Supl. VigChr 17), 1992, 52.

92 Vgl. Gallez, E.-M., Le messie et son prophéte. Tome I1, 2005, 74-83.

93 Vgl oben die traditionsgeschichtlichen Beziige zur Sure 3,59.
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Die Aussage von Sure 5,116f. entspricht eben auch der Standardpolemik der ost-
syrischen Kirche gegen alle »Theopaschiten« —und als solche galten dieser Kirche
die miaphysitischen West-Syrer und Kopten gleichermafen wie die Monotheleten
und Melkiten unter den Byzantinern.

AbschlieBend noch ein Beispiel aus dem ersten Band mit Bezug zu unserem
Text in Sure 3,35: Zum Thema der »beiden Marien« — Maria, die Mutter Jesu und
Mirjam, die Schwester Aarons und Mose - im Koran ist es sicherlich gewinnbrin-
gend, ihre Vergleichung iiber das Motiv des lebenspendenden »Wassers in der
Wiiste« bei frithen jiidischen und christlichen Autoren zu erfahren’. Auch hier
fehlt bei Gallez aber wieder die Auseinandersetzung mit der typologischen Exege-
se der groBen syrischen Kirchen”, die in der Zeit des frithen Islam diese alte Tra-
dition der heilsgeschichtlichen Entsprechung Miryams und Marias weiterfithrten
und als direkter Gesprichspartner fiir die arabischen Eroberer zur Verfiigung
standen .

K.-H. Ohligg7 dagegen erkennt im Koran die Folie einer »vornicaenischen syri-
schen Christologie«, wie sie im fruchtbaren Halbmond, in Arabien und im Iran
des 3. und 4. Jhs. Verbreitung gefunden haben soll. Anders als Raisénen, den er
nicht nennt, bezieht er sich nicht primir auf das lukanische Doppelwerk sondern
auf entsprechende Aussagen in der Didache, bei Tatian und in der Folge bei Paul
von Samosata etc., so daB sich ein hiufiges cross-over zu monarchianistischen
Ideen aus dem syrischen Raum ergibt™. Nach diesem Modell wurde die urspriing-
liche »syrisch-arabische Christologie« von den nicaenischen Kirchen” bereits ab
dem 4. Jh. aus dem fruchtbaren Halbmond abgedrangt und hielt sich nur noch in
den abgelegenen Gegenden Arabiens — also z. B. im Higaz? — von wo aus sie tber
ein »christliches Lektionar«, das nach dieser Theorie von den arabischen Erobe-
rern aus dem Iran mitgebracht wurde, in den uns bekannten Koran wandert. Das

94 Vgl. Gallez, E.-M., Le messie et son prophéte. Tome I, 2005, 17-34; vgl. ders, Le Coran identifie-t-
il Marie, Mére de Jésus, a Marie, sceur d’Aaron?, in: Delcambre, A.-M.; Bosshard, J. (Hg.),
Enquétes sur I'Islam (Festschrift A. Moussali), 2004, 139-151.

95 »Wenn im Koran Maria die Tochter Amrams und Schwester Aarons (19,28) genannt wird,
schwingt darin die sogenannte typologische Bibelauslegung nach, wie sie schon in der alten
Kirche iiblich war. Mirjam, die Schwester Mose und Aarons, die am Ufer des Schilfmeeres das
Siegeslied der Frauen anstimmte (Ex 15,20f) und nach Micha 6,4 Anteil an der Rettung der Israe-
liten hatte, war der Typos der Maria wegen ihres Anteils am Erlosungswerk«, Busse, H., Die
bedeutenden biblischen Gestalten im Koran, WuB 15, 1/2000, 51-59, 57.

96 Zudem legt eine genaue Analyse des ganzen koranischen Verkiindigungsberichts in Sure 3,33-
44.45 tatsiichlich dessen literarische Abhiingigkeit vom Jakobus-Evangelium nahe, wenn man sich
nicht, wie Gallez, nur auf die Verse 3,35.36 beschrinkt, s. oben.

97 Ohlig, K.-H., Das syrische und arabische Christentum und der Koran, 366-405.

98 Dies wundert weiter nicht. Auch die bei Ohlig genannten Theologen des 3./4. Th. muf3ten sich ja
biblisch irgendwo verankern, und das lukanische Doppelwerk stand auch fiir die biblische
Begriindung der Ansichten der genannten syrischen Theclogen Pate.

99 »Das Konzil von Nizia verurteilte die arianische These vom zeitlichen Anfang und von der Krea-
tiirlichkeit des Sohnes Gottes«, Ohlig, K.-H., Das syrische und arabische Christentum und der
Koran, 384.
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Uberleben von Gemeinden oder die Existenz von Missionen, die vornicaenische
Christologie vertraten, sowie deren Kontakt zum historischen Muhammad sind
allerdings hochst spekulativ'”. Das oben zur judenchristlichen Hypothese Gesag-
te gilt auch in diesem Fall: Die Aussagen, die Ohlig als syrische vomicaenische
Christologie im Koran rekonstruiert, verschwanden auch nach Nicaea nicht spur-
los aus der Theologie der groBen syrischen Kirchen, sondern sie wurden im Kon-
text der anerkannten 6kumenischen Konzilien und ihrer Formulierungen gele-
sapidh

Ein gutes Beispiel dafiir ist gerade die ostsyrische Theologie des 6./7. Jhs., als
die nestorianische Kirche in der Person Babai d. Gr. den theologischen Ausgleich
mit der Orthodoxie suchte. K.-H. Ohlig versteht diese unter Babai d. Gr. betrie-
bene Befruchtung der ostsyrischen Christologie durch die Zwei-Naturen-Lehre
des Konzils von Chalcedon nicht als Kontinuitit originaler ostsyrischer Theologie,
sondern primér als Identititsverlust und kulturelle Verfremdung (Hellenisie-
rung)'”, durch die das typisch syrische christologische Profil dieser Kirche verlo-
rengegangen sei — vorihrer Begegnung mit dem Islam, versteht sich. Dieser Blick
ist jedoch einseitig. /soyahb I, der ostsyrische Katholikos zur Zeit der arabi-
schen Eroberung, besall eine durchaus kritische Einschitzung des Konzils von
Chalcedon: »Although those who gathered at the Synod of Chalcedon were
clothed with the intention of restoring the faith, yet they too slip away from the
true faith: owing to their feeble phraseology, wrapped in an obscure meaning, they
provided a stumbling block to many” ', Sebastian Brock erwiihnt dariiber hinaus
die hiufige stillschweigende »Verbesserung« des chalcedonischen Symbolons in
ostsyrischen Akten bis zum 7. Jh., die anstelle der »zwei Naturen Christi« von sei-

100 Nach der bisherigen Forschungslage ist aber nur die christliche Arabermission der nicaenischen
Grofikirchen und der ostsyrischen Nestorianer ab dem frithen 5. Jh. nachgewiesen. »Henri
Charles vermutet fiir deren Missionierung (der arabischen Stimme, Anm. d. Verf.) das 4., ganz
sicher aber das 5. Jahrhundert (Le Christianisme des Arabes nomades ..., 1936, 55-61). Von der
Eigenart der koranischen Materialien her aber sind, wie noch zu zeigen sein wird, frithere Zeit-
riiume — 3. und 4. Jahrhundert - anzunehmen« (Ohlig, K.-H., Das syrische und arabische Chri-
stentum und der Koran, 371f.). Diese Annahme Ohligs steht letztlich aber auf der Grundlage
eines Zirkelschlusses: »Dal die vornizenische ostsyrische Theologie im Koran noch im 7. und
8. Jahrhundert zu finden ist, zeigt, dal die Araber das Christentum schon in friher Zeit ange-
nommen hatten« (a. a. 0. 401),

101" Wie Ohlig selber sagt: »Die theologischen Schriften westsyrischer (»antiochenischer«) Theologen
wurden meist, in araméischer Version, auch in Ostsyrien gelesen« (Ohlig, K.-H., Das syrische und
arabische Christentum und der Koran, 370).

102 Ohlig, K.-H., Das syrische und arabische Christentum und der Koran, 392-394. An anderer Stelle
vermutet Ohlig einen syrisch-monophysitischen EinfluB auf Muhammads Vorstellung von der
Trinitéit, wohl weil sich diese Kirche im 7. Jh. weniger hellenisiert zeigte (vgl. ders., Der Koran als
Gemeindeprodukt, in: Neue Wege der Koranforschung, 1999, 36).

103 Brock, S., The Church of the East in the Sassanian Empire up to the Sixth Century and its
Absence from the Councils of the Roman Empire, in: Pro Oriente, Syriac Dialogue I, 1994, 69-87,
78. Zitat nach Sako, L. R. M., Lettre christologique du patriarche syro-oriental Ishojahb 11 de
Gdala, 1983, 42, tr.pp. 146-147.



Konvergenztexte syrischer und arabischer Christologie 203
nen beiden gnomeée sprechenm. Die ostsyrische Christologie gab daher weder ab
dem 7. Jh. ihre eigene Terminologie zugunsten einer hellenisierten Begrifflichkeit
auf, noch wurden die Elemente, die andernorts fiir eine »syrisch-semitische« oder
»vornicaenische« Christologie in Anschlag gebracht wurden, in dieser Zeit aus der
ostsyrischen Christologie entfernt. Daher geraten fiir K.-H. Ohlig die syrischen
GroBkirchen des 7. Jhs., insbesondere die Nestorianer, fiir die Vermittlung eines
»syrischen« Christentums an die einzelnen Textstufen des Koran zu schnell aus
dem Blick.

Die Einschiitzung K.-H. Ohligs — »Im Koran ist eine vornicaenische syrische
Theologie gegeben, die kdmpferisch gegeniiber der syrischen Theologie des
7. und 8. Jahrhunderts, die der zeitgenossischen ,Leute der Schrift’, vertreten
wird«'” — postuliert wie bei H. Kiing und E.-M. Gallez die Notwendigkeit einer
archaischen Christologie als theologischer Grundlage der Aussagen iiber Jesus
Christus in der ersten Textbildungsstufe des Koran. Diese Notwendigkeit ld3t sich
am Text von Sure 3,33-64 und anhand der Analyse seiner koranischen und christ-
lichen Ko-Texte so nicht ablesen. Ich mochte thetisch dagegen formulieren: Zur
Textfassung und Redaktion eines alten Traditionsstiicks wie Sure 19,1-33 brauch-
te es keine Bekanntschaft der Verfasser und Redaktoren des Korans mit einer
archaischen Christologie, wie immer diese rekonstruiert wird. Fiir spétere theolo-
gische Texte wie Sure 3,33-64 brauchte es mehr als dies, nimlich die intensive
Auseinandersetzung mit der Theologie der grofien syrischen Konfessionen, z. B.
der ostsyrischen Nestorianer, wie sie sich am besten in der Situation einer tig-
lichen Konvivenz im 7. Jh. erklirt. Es fragt sich daher: Ist die grofie Volte iiber
mehrere Jahrhunderte, Regionen und Metamorphosen einer rekonstruierten
Religion der »Judaeonazarener«—oder einer »vor-nicaenischen Christologie« —
tiberzeugend, wenn die in Frage stehenden Punkte mit geringerer Systemkomple-
xitit'"" auch aus einer synchronen und synchoren Begegnung der Redaktoren des
Korans mit ihren christlichen Landsleuten im Syrien und im Irak des 7. Jhs. AD
erklart werden kénnen?

104 Vgl. Brock, S., The Church of the East in the Sassanian Empire, 69-87; ders., The Christology of
the Church of the East in the Synods of the fifth to the Early seventh centuries, Athens 1985,

105 Ohlig, K.-H., Das syrische und arabische Christentum und der Koran, 398,

106 Wenn man denn, wie H. Kiing, E.-M. Gallez, A. de Prémare und K.-H. Ohlig davon ausgeht, daf}
der spiteren redaktionellen Arbeit (z.B. Abd el-Maliks und al-Haggags) in Syrien und im Irak ei-
ne konstitutive Bedeutung fiir die Formung der koranischen Suren und fiir ihren Kanonisierungs-
prozess zukommt, um wie viel einfacher wiirden sich dann solche Beziige durch einen direkten
Kontakt mit Theologie und Sprachgebrauch der grofien christlichen Kirchen in Syrien und Irak
zur angenommenen Zeit dieser Koranredaktion erkliren! Vgl. Prémare, A.-L. de, Abd ¢l-Malik
b. Marwan et le processus de constitution du coran, in: Die dunklen Anfinge, 2005, 179-211.



Susan Thomas

The parting of ways$;Ripples of the oath of Coonan Cross*

I. Introduction

Kerala, which lies on the south-west coast of India, has an extensive coastline that
bequeathed to it a trading heritage from the early historic period.! Another heri-
tage is the presence of diverse religious communities here that was integrated to
her social mosaic. The long coastline that she has on the west has more than often
compensated for the Western Ghats that forms her eastern boundary cutting her
away from the rest of the Deccan Plateau. This long coastline has led her to
develop trade relations with countries far away like those in the regions of the Per-
sian Gulf, Europe, China and the Far East. It is through this trade that religions
like Judaism, Christianity and Islam reached her shores.

Christianity reached Kerala in the early years of its development itself. The
legend among the Christians in Kerala is that it was the apostle of Christ St. Tho-
mas who spread Christianity here. This belief has led the Christians of Kerala to
call themselves as St. Thomas Christians. The Christian community was initially
involved in trade, as is attested by the presence of a Christian trading guild called
Anjuvannam’. Many locals who joined their services gradually adopted the creed

#  I'would like to acknowledge the help rendered by the vicars, the trustees and the managing com-
mittee members of St. Mary’s Jacobite Church, Kuruppampady in providing access to the pre-
cious manuscript, based on which this article is written. The help rendered by Dr. M. R. Raghava
Varrier, Rtd. Reader, Department of History, Calicut University, Kerala, India, an expert epi-
graphist, in reading the manuscript, his encouragement to write this article and other diverse in-
puts were invaluable. I am grateful to Prof. Istvan Perczel, Tiibingen University, Germany — CEU,
Hungary, for all his support in writing this article and to Prof. Hubert Kaufhold for his suggestions
that I was keen to incorporate. T am happy to acknowledge the help of Ms. Linda Wheatley-Irving,
too, for her valuable suggestions in giving final shape to this text. This study is also based on the
efforts of the SRITE project, conducted by the Oriental Institute of Tubingen University and
sponsored by the German Research Foundation, for the preservation of the manuscripts of the
St. Thomas Christians in Kerala.

1 Though the term ,,Keralam” or ,,Malayalan” had been in usage from the ancient period, the ho-

mogeneous political unit of Kerala came into being only after the reorganization of Indian states

on Nov. 1%, 1956.

Anjuvannam was the name of the trading guild of the Christian community. So also the Jews had

their own trading guild. The Syrian Christian copper plate dated to 880 A. D. records a grant

given to Mar Sapir Iso, the leader of Anjuvannam, by Stanu Ravi, the ruler of Venad (country lo-
cated in the southern part of Kerala). See K. T. Joseph, ,Malabar Christian Copper Plates”,

[§%]

OrChr 91 (2007)
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of their masters or inter-married with them, a process leading to a steady numeri-
cal increase of their community.’ Later on, the community slowly spread to the in-
terior areas and took to agriculture. Thus, the community saw itself getting
moulded into the political, social, economic and cultural fabric of Kerala society.
At the same time, at least in the period just preceding the arrival of the Portu-
guese in Kerala (1498), they owed their ecclesiastic allegiance to the Church of the
East, whose Catholicos Patriarch appointed and delegated the ,,Metropolitans of
All India”, assisted by the local leader of the community, the Archdeacon.” In this
way, the St. Thomas Christians were so integrated into the Kerala social structure,
on the one hand, and into the Syrian ecclesiastic structure, on the other hand, that
later, when the Portuguese arrived and established themselves in Kerala, they
found the customs of the St Thomas Christians scandalously different from theirs.
This perception of the Portuguese, coupled indirectly with the pressures of the
Counter-Reformation in Europe, triggered a violent attempt to latinise the Chris-
tian community.

The last Syrian Metropolitan of the St. Thomas Christians in the sixteenth cen-
tury, Mar Abraham (ca. 1556-1597), who resided in Angamali, submitted himself
to the Roman Catholic Church via the Chaldean Patriarchate of Babylon, but
sticked to the Syrian customs. After his death in 1597 the Portuguese prevented
the appointment of another Syrian Metropolitan, so Alexis de Menezes, the Por-
tuguese Archbishop of Goa, took over the diocese of Angamali.” He arrived from
Goa in 1599 and convoked a synod to Udayamperoor (Diamper) for the 20" of
June, 1599. The decrees adopted by the synod prohibited both the Syrian and the
Indian customs of the St Thomas Christians and wanted to force them to conform
in everything to the Roman Catholic customs, including the liturgy that was later
to be translated from Latin into Syriac by the next Latin Archbishop of Angamaly,
the Jesuite Francisco Roz. Though the picture presented by Menezes on the out-

Kerala Society Papers, Series 4, 1930, Gazetteers Department, Government of Kerala, Trivan-
drum: 1997 (Reprint), pp. 202-203.

3 M. G.S. Narayanan, The Perumals of Kerala: Political and Social Conditions of Kerala under the
Cera Perumals of Makotai (c. 800-1124), Printex India, Calicut: 1996, p. 157.

4 On this structure of Church governance and especially on the function of the , Archdeacon of All
India” see Jacob Kollaparambil, The Archdeacon of All India (The Syrian Churches Series, vol.
5), Kottayam: 1972. and, recently, Istvan Perczel, ,Language of Religion, Language of the People,
Languages of the Documents: The Legendary History of the Saint Thomas Christians of Kerala,”
in: Ernst Bremer, Jorg Jarnut, Michael Richter and David Wasserstein (ed.), Language of Reli-
gion - Language of the People: Judaism, Medieval Christianity and Islam (Mittelalter-Studien 11),
Wilhelm Fink, Munich: 2006, pp. 387-428.

5  Pius Malekkandathil sees the Synod as part of a mercantilist venture to control the ,spice produc-
ing community and to restructure the affairs of the St. Thomas Christians community so as to en-
sure integration and cohesion required for that venture.” Pius Malekkandathil (ed.), Jornada of
Dom Alexis De Menezes: A Portuguese Account of the 16" century Malabar, LRC Publications,
Kochi: 2003, p. lvi. He considers the journey of Menezes into the spice-producing centers at the
time of the Synod a show of power. Ibid., p. lix.
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come of the Synod was a bright one, there were strong undercurrents and dissen-
sions not only among the Christians but also among inland rulers and Muslim
merchants.’

Upon returning to their parishes after the Synod, the priests found out that the
laity was not willing to give up their old traditions. The attempt by the Portuguese
to try and eliminate the authority and the special position of the Archdeacon led
to disastrous results, too. The tensions between the two sides finally culminated in
an open revolt beginning with the famous Oath of Coonan Cross on the 3™ of
January, 1653.” Subsequently, some of the people followed the decisions of the
Diamper Synod while the majority refused. By 1665 A. D., the Syriac Orthodox
(Jacobite) Bishop Mor Gregorios Abdul Jaleel arrived in Parur. People who were
against the decisions of the Diamper Synod accepted him as their Bishop. With
this, the formation of the puthankuru faction, that is, those Saint Thomas Chris-
tians who continued in their old tradition, and the pazhayakuru faction, that is,
those who were within the folds of the Roman Catholic Church and accepted the
jurisdiction of the Latin archbishops, started crystallising.*

Towards the end of the 17" century, in many churches of the Syrian Christians
there were followers of both factions. Later the churches were partitioned be-
tween these two factions. Tradition says that, in such cases, the members of the
majority retained the old church, while the minority went away with their share
and established a new church. Even today, many of the old churches of both the
factions either can be seen sharing the same boundary wall or are located in close
proximity, reiterating the fact of sharing.”

A set of palm-leaf manuscripts has been discovered in Marthamariyam'” (St
Mary’s) Jacobite Church, Kuruppampady"', one of the older churches of Kerala.
These palm-leaves describe the actual process involved in the division of this
church and its properties between the two factions that emerged after the Coonan

6 Ibid., p. Lx- Lxi

7 Coonan in Malayalam means ,,bent”. Tradition says that a rope was tied to the cross so that all
would touch the rope while taking the oath, in licu of the cross itself, and the result was that the
cross became stooped.

8 Pazhaya in Malayalam means ,,0ld” and kuru means »allegiance”. One current explanation for
this name is that the term was coined by those people who supported the Catholic tradition to give
more legitimacy to their tradition, which had to be projected as the older tradition in comparison
to the Syrian tradition, so they called the followers of Syrian tradition puthankuru (puthan mean-
ing ,new”). Another version is that the name is due to the fact that the Puthankuru faction fol-
lowed the western Syriac tradition after the arrival of Mor Gregorios Abdul Jaleel. This tradition,
being different from the East Syriac tradition that was practiced in India in the fifteenth and six-
teenth centuries, came to be called ,,new”.

9  The churches at Tripunithura, Chempu, Angamali etc, are clear examples to this.

10 Marthamariyam is derived from the Syriac word, Marth, meaning ,,Saint” (in female gender) and
Mariyam being Mary.

1T St. Mary’s Jacobite Church, Kuruppampady is in the Ernakulam District of Kerala and is, today,
with the Syriac Orthodox faction of the Syrian Christians in Kerala,
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Cross Oath. The significance of this manuscript lies in the fact that it sheds light
on the details of how this partition actually occurred in the Kuruppampady church
community. I believe that the conclusions drawn from the examination of this
document can safely be projected to the partition of the churches of the larger
Syrian Christian community in Kerala and are also in conformity with the oral
traditions on the partition process.

II. Kuruppampady — its historical antecedents

Kuruppampady]2 is situated 4 kms east of Perumbavoor in the Kunnathunadu
taluk of Ernakulam District. It is situated on the highway between Aluva and
Munnar. The old trade route from Idukki-Munnar to Thrikkakara-Kodungalloor
passed through this area.”” This is the trade route through which the spices of the
neighbouring hills reached the ports. The old Jain temple at Kallil'"® is located
5 kms from Kuruppampady. The traditional lore says that the Kuruppampady
church was established around 1300 A. D. There were several Christian families
who were members of the Kanjoor" church residing in Kuruppampady. They es-
tablished a church at Kuruppampady with the help of a member of the Kulangara
Avathoot Kuruppu’s family."®

The Kuruppampady market was, supposedly, established by Kulangara Ava
thoot Panikkar Achan'” to avenge an insult he had to suffer under the hand of
Tamil merchants at the Kothamangalam' market.”” Subsequently, the weights

12 Kuruppampady, is from Kuruppinpadi, meaning , The gate of the Kuruppu”. Kuruppu was the
honorary title of the local chieftain family. Padimeans ,gate” in Malayalam.

13 M. R. Raghava Varrier, ,Madhyakalarambhathile Keraliya Jainakshetrangal” (, The Jain Tem-
ples of Early Medieval Kerala™), in Keralivatha Charitramanangal, Vallathol Vidyapeethaim, Su-
kapuram: 1990, p. 74. Kodungalloor was a known center of pepper trade since ancient times.

14 At present, it is a Hindu temple.

15 Kanjoor is on the banks of river Periyar, around 8 kms west of Kuruppampady. Kanjoor church
was, supposedly, established around 1100 A. D.

16 Kulangara Avathoot Kuruppu’s family was the prominent chieftain Hindu family of the locality.
According to Rt. Rev. Gheevarghese Corepiscopa Athumkal, one of two surviving women of the
Kuruppu’s family was childless. Due to the influence of the Christians, she pledged that if she
bore a child she would build a church in the name of Mother Mary. When she gave birth to a
child, she and her child became Christians at the Kanjoor Church. Later, with the help of the local
Christians, they built the Kuruppampady church. Rt. Rev. Gheevarghese Corepiscopa Athumkal,
Kuruppampady Palliyude Charitram (The History of the Kuruppampady Churcti), Evangelical
Association of the East Press, Perumbavoor: 1981, pp. 20-23. Rev. Geevarghese being able to read
the Kolezhuthu script, had translated many manuscripts of the church. He described these in the
aforementioned book along with the history of the church as handed down over the ages in tradi-
tional lore. Though not a product of historical scholarship, his translations of the manuscripts
have been highly accurate as was seen from our readings.

17 Kulangara Avathoot Panikkar Achan was the name given to the descendants of the other lady-
member of the Kulangara Avathoot family, who did not embrace Christianity. Rt. Rev.
Gheevarghese Corepiscopa Athumkal, op. cit., p. 23

18 Kothamangalam is 16 km east of Kuruppampady.
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and measures of Kuruppampady came to be widely accepted, as the saying ,, Ku-
ruppampadykku otha pam”zn signifies. This phrase was even found in the sale

deeds of land until recently.

IV. The manuscript

The manuscript is written on long palm-leaves (ofa) cut in oval shape on both
sides. Each palm leaf is 75 cms long and 2.5 cms wide. The account of events is
written in Kolezhutthu script characteristic of the seventeenth-eighteenth centu-
ries. The length of the written matter on the leaf is 62 cms. The account is written
on four palm-leaves tied together, both on the obverse (puram-1) and on the
reverse (puram-2) sides. In each of the palm leaf, the writing is arranged in four
columns, called patthi in Malayalam, so that the columns have four lines each.
The spacing of the lines is (.5 cms and the height of the letters is roughly between
0.2 and 0.3 cms. The manuscript was deciphered, as mentioned before, by
Dr. Raghava Varrier, an acknowledged epigraphist and historian of Kerala. The
palm-leaves give the description of how the pazhayakuru and the puthankuru fac-
tions in the Kuruppampady church split and established two separate churches.

In the Kuruppampady church the first altercation between the two factions
took place on the gH day of Meenant" in 943 Kollam Era, that is, 1768 A. D.
When the puthankuru faction came to prepare for the celebration of the Holy
Qurbana (the Eucharist) on this Sunday morning, they found that the pazhaya-
kuru faction had already prepared the main altar on the previous evening itself to
celebrate their Qurbana. The pazhayakuru faction assured that they would vacate
the altar after they celebrated the Qurbana. However, since they delayed the cele-
bration, the puthankuru faction had to go back without celebrating their own Eu-
charistic prayer. Unable to celebrate the Qurbana they took the issue to Paraveli
Panikkar of the Kulangara Avathoot family, who was the nagarakarthavu (lord of
the town)22 of the church and the market. He assured them that he would enquire
into the issue and asked them to celebrate the holy Qurbana the next day.

19 To establish the market, Kulangara Avathoot Panikkar Achan built a wide road between his
house and the church. He also built rooms on either side of the road. He, then, brought in Chris-
tian families from Alangad (a place near Parur on the banks of river Periyar) and Kanjoor (both
being market places) and gave them each a shop room. Rt. Rev. Gheevarghese Corepiscopa
Athumkal, op. cit., pp. 28-9.

20 This means that the measure is as accurate as the ,,para” (a paddy measuring vessel) of Kurup-
pampady.

21 The Malayalam month that roughly corresponds to the period of mid-March — mid-April. For a
list of the Malayalam months and their rough equivalents in terms of European months, see Ap-
pendix ITI.

22 Nagarakarthavu means overlord of the town (Nagaram means town and karthavu means lord). As
said earlier, since this family had been responsible for the establishment of the market, they would
have been given authority over it. Our document, therefore, provides indirect written evidence to
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On the next Sunday, the 16" of Meenam, when the puthankuru faction was be-
ginning to celebrate the Qurbana, the pazhayakuru faction brought Panikkar to
the church. He asked the sexton of the pazhayakuru faction to bring down the
articles arranged in the main altar to the minor altar below and allowed the paz-
hayakuru faction to celebrate the Qurbana in the main altar. This led the
puthankuru faction to take the issue to Sankaran Annazhi, the Kariyakkar® (dis-
trict officer) of Kunnathunadu Mandapathumvathikkal™ (the district office of
Kunnathunadu). The latter called the two factions to hear the issue. Then both
factions brought the parish members of the nearby churches along with the
prominent members of the respective factions and laid down their claims. Since
the Karivakkar could not settle the dispute, he said that he would like to hear
from some more prominent members of the two factions before proceeding fur-
ther. However, the pazhayakuru faction continued celebrating the Qurbana in the
church, whereas the puthankuru failed to do so.

While this impasse continued, Pallikara Menayapalliveetil Govinda Pillai re-
placed Sankaran Annazhi as the Kariyakkar. The puthankuru faction presented
their grievances before him, which, in fact, led to the reopening of the case. When
the new Kariyakkar heard the case again, he convoked members of the two fac-
tions of the church, as well as parishioners of the nearby churches. Upon the inter-
rogation of the Kariyakkar, both parties agreed that the part of the madbaha™
(sanctuary) below the arch was built before the split, whereas the rest of the struc-
ture was built by a contribution from the puthankuru faction alone after the split,
but at a time when both factions were still getting along amicably with each other.
It was also agreed by the two factions that for building the part of the madbaha
below the arch a sum of 25,000 puthans (silver coins) had been spent, while for
building the rest of the structure, including the part of the madbaha above the
arch, the haikkala (nave) and the mukhayira (facade), a cost of 36,000 puthans
was incurred.

ground the traditional lore regarding the establishment of the market. Ola 1, puram 1, patthi 2,
line 4 and patthi 3, line 1.

23 Karjyakkar literally means manager. V. Nagam Aiya equates it to the district officer. V. Nagam
Aiya, The Travancore State Manual, Vol. 1, Kerala State Gazetteers, 1999 (Reprint), Trivandrum:
p. 370.

24 Mandapathumvathikkal can be equated to the district office, i. . the office of the Kariyakkar. Lit-
erally, it means the doorway of the god’s mandapam (an open or closed pillared assembly hall in
front of the shrine of a Hindu temple). This term came into use with the dedication of the King-
dom of Venad to Sri. Padmanabhaswamy, the deity Vishnu, by Maharaja Martanda Varma on
January 1750, as the first revenue kachers (office) was established in front of the mandapam of
Sri. Padmanabhaswamy in Thiruvananthapuram (Trivandrum). In the Kingdom of Venad, all the
administrative departments of the state functioned within this temple complex. See V. Nagam
Aiya, ibid., pp. 362-3. v

25 Madbaha is the sanctuary of the church. The part of madbahabelow the arch constituted the area
between the madbaha and the harkkala (i. e. the nave of the church). This part had the minor
altar, whereas the major altar was in the madbaha itself.
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The kariyakkar tried to settle the issue by asking the pazhayakuru faction to
spend another 36,000 puthans towards the construction of the church. This would
have meant that the amount spent by both factions would be the same and hence
both factions could share the church equally, rather than the puthankuru faction
using the main altar and the pazhayakuru faction using the side-altar”®, which, ac-
cording to his reasoning, led to the dispute. On hearing this, the pazhayakuru fac-
tion suggested another alternative — if they would be given a piece of land and
12,500*" puthans, then they would build a church of their own and part from the
old church.

Since the puthankuru faction constituted the majority, the Karivakkar agreed
to this solution and it was laid down that the puthankuru faction would give to the
pazhayakuru faction 12,500 puthans in four instalments between the months of
Chingam™ and Vrichikam® of 944 Kollam Era (1769 A. D.). The agreement to
this effect was signed and handed over by the trustees of the puthankuru faction
to those of the pazhayakuru faction on the 30" day of the month of Karkkida-
kam™ of 943 Kollam Era. In return, the trustees of the pazhayakuru faction trans-
ferred to the trustees of the puthankuru faction the full rights of the church and
its properties. The puthankuru faction then paid 800 rasis (copper coins) and the
pazhayakuru faction paid 500 rasis as dues to the state. Raman Unni, the Pra-
varthiyar (village officer) of Asamannoor village, was sent from the Manda-
pathumvathikkal as overseer for the settlement. The two factions brought and
placed all the articles in their possession in front of the church and Raman Unni
divided the articles between them equally. A promissory note and the list of arti-
cles in the possession of the two factions were then exchanged.

As per the agreement, the trustees of the puthankuru faction were to give
12,500 puthans to the pazhayakuru faction in four instalments between the
months of Chingam and Viichikam of 944 Kollam Era. In this, the trustees of the
puthankuru faction, namely Puthussery Avura, Attupurathu Paily and others (al-
together four trustees, out of which two are mentioned by name in the docu-

26 The puthankuru faction built the major altar and they used it until then. As per the Kariyakkar, if
the Pazhayakuru were to spend an equal sum, they would have the right to share the church
equally.

27  This sum was half of 25,000 puthans that was spent by both factions together for building the mad-
baha as mentioned before.

28 The Malayalam month that roughly corresponds to the period of mid-August — mid-September.

29 The Malayalam month that roughly corresponds to the period of mid-November -mid-December.

30 The Malayalam month that roughly corresponds to the period of mid-July — mid-August.

31 The literary meaning of Pravruthiyaris ,,one who does the work”. The works were executed by the
village office and hence the village office was called pravurthikacheri. The village officer was
called Pravruthivar and his area of jurisdiction was a pravurthr (village). His main duty was the
collection of taxes. His superior officers like Mandapathumvathikkal Karivakkarand others above
would only issue instructions.
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ment’?), together with Kallarakkal Paily Tharakan and Karavattu Mathu gave a
total of 6,659 puthans between the 4™ of Chingam and the 25" of Vrichikam of
944 Kollam Era in three instalments, on the 15" day of every month, to the trus-
tees of the pazhayakuru faction, namely Arakkal Pailly Tharakan and others (al-
together four trustees, out of which only one is mentioned) and to the sexton
Mathu. The balance of 5,841 puthans were handed over on the Sunday of the 20"
of Makaram33, 944 Kollam Era, that is, more than two months after the stipulated
deadline. The pazhayakuru factionrefused to accept this because of the delay.

When this was reported to the Mandapathumvathikkal, an order was issued by
the Kariyakkar to the pazhayakuru faction to accept the money on 4™ Kumb-
ham™, so that the remaining 5,841 puthans could be thus handed over on this
date. Thus the total due of 12,500 puthans was settled. But the pazhayakuru fac-
tion did not give the receipt for the money received, saying that since the money
was paid later than the stipulated period, they were not able to build the church.
Seeing that the pazhayakuru faction started once again coming to the church in
spite of the settlement of dues, the puthankuru faction registered their protest
with the Mandapathumvathikkal and the Sarvadhikarivakkar”. But on seeing that
no action was taken on the complaint, on e Dbanu%, 945 Kollam Era, the
puthankuru faction took the issue to Thampikumaran Chempakaraman®’ Pillai,
who was the Valiya Sarvadhikarivakkar™ appointed Deputy Prime Minister of the
Kingdom of Venad.

The Valiya Sarvadhikarivakkar passed an order for evicting the pazhayakuru
faction from the church. The order was given to the Sarvadhikarivakkar, who in

32 Almost all the churches in Kerala during the medieval period used to have four trustees, and this
was reiterated by a decision of the Diamper Synod. These trustees would be from the four promi-
nent wealthy families of the church. The status of a church depended upon the wealth and the so-
cial status of the trustees. However, in the Kuruppampady church the number of the trustees was
raised to eight by the middle of the sixteenth century, in contrast to the Diamper Synod decision.
When the split happened, four of the trustees stood with the puthankuru, while the other four was
with the pazhayakuru. Then the puthankuru trustees co-opted four more members as co-trustees.
These were members of four other families who were as wealthy and prominent as the former
trustees. See Rt. Rev. Gheevarghese Corepiscopa Athumkal, op. cit., pp. 44, 65.

33 The Malayalam month that roughly corresponds to the period of mid-January — mid-February.

34 The Malayalam month that roughly corresponds to the period of mid-February -mid-March.

35 There were three divisions in the kingdom of Venad, cach under a Valiva Sarvadhikariyakkar,
each of which had four subordinate officers called the Sarvadhikarivakkar, so that altogether
there were three Valiya Sarvadhikariyakkars and twelve Sarvadhikariyakkars. See V. Nagam
Aiya, op. cit., p. 370.

36 The Malayalam month that roughly corresponds to the period of mid-December — mid-January.

37 The title Chempakaraman was an order of knighthood instituted by Maharaja Martanda Varma
to reward public servants who have distinguished themselves in the service of the state of Venad.
V. Nagam Aiya, op. cit., p. 361.

38 In 1768, Thampikumaran (or Tampi) Chempakaraman Pillai, one of the three Valiya Sarvadhi-
kariyakkars, was entrusted with the function to assist the Dalawa (Prime Minister) Gopala Iyen
(ibid., p. 382). It was to his authority that the issue was taken by the trustees and members of the
church.
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turn issued an order to the Mandapathumvathikkal Kariyakkar. The Manda-
pathumvathikkal Karivakkar in turn ordered the Pravurthiyar to execute the deci-
sion and also sent along the Cherivakunjuttikaran™ (an orderly). On the 13™ of
Dhanu, 945 Kollam Era, the Pravurthivar came along with the Cherivakunjutti-
karan to the church and evicted the pazhayakurufaction. Thus ended the impasse
and the church came under the puthankuru faction.

V. Inferences and Conclusions

The value of this document does not uniquely lie in its relevance for Kerala
church history, but also in the fact that it throws light on the social, economic, ad-
ministrative and cultural aspects of pre-modern Kerala. This document also has
historiographical significance. It debunks the notion that Indians had no sense for
history.*” The mere fact that such a manuscript was written shows that it was pre-
cisely out of such a sense for history that an event of such importance as the divi-
sion of the church was recorded for posterity. The manuscript had two blank
leaves attached in the front and the back to act as a cover to keep the contents
safe. The writing is a factual recording of the events. Nowhere does the descrip-
tion become rhetoric or partial. Another added advantage of this writing style is
that a clear chronological scheme is followed with the year, the months and the
dates being specified. The Kuruppampady church has a vast collection of day-
books and accounts also written on palm-leaves, just as in many other churches®'.
But this manuscript was kept separately, showing that those who assigned to it its
place felt the importance of this record.”

Another important fact that emerges from the study of this manuscript is that
the split between the two factions did not take place overnight, but over a period
of time. For a long time the two factions continued to conduct service in the old
churches till certain issues precipitated the final separation, when cooperation be-

39 Probably an orderly.

40 Colonial historians, such as V. A. Smith and A. B. Keith, made sweeping statements about Indians
lacking any taste for writing history. This was accepted to some extent also by nationalist histori-
ans, such as R. G. Bhandarkar, Rajendralal Mitra. However, Marxist historians, such as Romila
Thapper and K. N. Panikkar have contested such statements. For further debates, see Michael
Gottlob, Historical Thinking in South Asia: A handbook of sources from colonial times to the
present, 2nd impr., OUP, New Delhi, 2005.

41 Churches like St. George Church, Karingachira, St. Mary’s Church, Tripunithura etc. have a vast
collection of these. The Catholic church of Kuruppampady also has a collection of palm-leaves,
containing mainly accounts, according to Prof. Pius Malekkandathil, who has seen them and with
whom [ had a discussion. A detailed study of these is yet to be undertaken.

42 Trustees and parishioners of the church said to me that there had been several other documents
like this manuscript, which could throw light on the history of the establishment of the church.
Unfortunately many of these documents have been lost. Mr. P. G. George, a retired village offi-
cer, has informed me that he has seen copper plate documents in the church even as late as the
1970s.
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tween the two factions became impossible. Even though the Coonan Cross Oath
had taken place on January 3" 1653, the final split in this church occurred only by
December-January 1770 - one hundred and twentythree years later - as can be
seen from this manuscript. The separation in the churches, as the traditional lore
says, took place with the majority taking the older church and giving the minority
their share to build a new church. The present document fully confirms this tradi-
tion. Thus the account not only corroborates the traditional lore but also gives
more insight into the whole process of the split. It has also to be noted that these
splits were conducted in a peaceful fashion.

From this document one can also draw more general conclusions on how a dis-
pute between two factions in the church was settled in the 18" century. First, the
case was taken to the local secular authority, the nagarakarthavu, for, probably, a
settlement. What is notable is the absence of the involvement of the priests or
higher clergy on both sides. The parish priests are conspicuously absent in the
whole record, even though we hear of the sexton. This fact shows that primarily
the trustees and prominent members of the church directed the affairs of the
church. The trusteeship of a church was generally in the hands of the families who
were responsible for the establishment of the church. These would generally be
the prominent families of the community. Until recently, in the Kuruppampady
church, one of the trustees used to be from the Kallarakkal Tharakan’s family.
According to oral tradition, this trustee had a room inside the building of the
church and the Qurbana would only begin once members of the trustees’ family
arrived (now the church functions on democratic principles and trustees and other
governing body members are elected). The trusteeship came to be established as
the hereditary right of such families and they directed the affairs of the church.
This is further seen in the deeds and accounts of the church, where documents
were all signed by the trustees on behalf of the church. The trustees were in
charge of raising the money due to the other faction and of handing it over to
them, while the trustees of the other faction were designated to accept the money.
Thus the principle of the sovereignty of the parish and the fact that the church be-
longed to the people were well-established. It is also to be remembered here that
the administration of the Hindu temples, too, was conducted by the uralars or the
trustees belonging to the Brahmin castes. When the issue was taken to the offi-
cials, it was not the bishops or other senior clergy that the people took along for
support, but the members of the other parishes and the prominent members of
the faction.” The fact that the laity was more powerful than the priests and that
they had the say in the affairs of the church is one of the reasons why the Synod of
Diamper could not totally change the practices of the Syrian Christians, who re-
sented this command from above.

43 The word used is ,,thajjanangal” meaning one’s own people. Ola 1, Puram 2, Patthi 2, lines2-3,
Olal, Puram 2, Patthi 3, lines 1-3.
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One should also note the way how the huge amount of money that was to be
given to the pazhayakuru faction was raised.** The amount was raised by contribu-
tions from the parish members. As the requisite sum could not be raised by con-
tributions alone, Kallarakkal Pailly Tharakan, a member of the prominent and
wealthy family of the church, borrowed 4000 puthans in two instalments from
Bishop Mor Divanyasios (Dionysius) in the month of Virichikam of 944 Kollam
Era. It is significant to note that the money was given by the bishop on the then
prevailing interest rates.”” This bishop was a relative of Kallarakkal Pailly Thara-
kan.* The bishop, probably, gave the money due to this relationship and not be-
cause of his relationship to the church as a bishop. This could have been one of
the factors that, later on, led to the trusteeship of the church passing into the
hands of the Kallarakkal Tharakan family. Thus, even though the church was
standing on his side, the bishop gave only a loan on interest and not a contribu-
tion. This also reiterates the argument that churches were established and main-
tained by the local people and the bishops and the priests had only spiritual con-
trol over them.

The document also throws light on the legal/administrative hierarchy of pre-
modern Kerala. Kuruppampady was part of the Venad kingdom that extended
roughly from the southern tip of Kerala to the banks of the Periyar river. At
the time of this incident, Rama Varma, also called Dharmaraja: ,,the Just King”
(1758 A.D. -1798 A.D.), was the king of Venad. When the dispute occurred, it was
taken to Paraveli Panikkar of the Kulangara Avathoot family, who was the naga-
rakarthavu, the one in charge of the church and the market. When a satisfactory
solution did not emerge, the issue was taken to the next higher authority (district
level), at Mandapathumvathikkal Karivakkar. Subsequently, the case was taken
up to the Sarvadhikarivakkar and then to the Valiva Sarvadhikariyakkar. Once
the case was settled at the Valiya Sarvadhikarivakkar level, for execution it
traverses down as follows: from the Valiva Sarvadhikarivakkar through the Sar-
vadhikariyakkarand the Karivakkarto the Pravurthiyar.

Valiya Sarvadhikariyakkar Valiva Sarvadhikarivakkar
/ /
Sarvadhikarivakkar Sarvadhikariyakkar
/ /

Kariyakkar Kariyakkar
/ /
Pravurthiyar Nagarakarthavu

Administrative hierarchy Judicial hierarchy

44 The set of manuscripts that mentions these matters is badly damaged and cannot be properly read.
Luckily it was translated by Rev. Fr. Gheevarghese Corepiscopa Athumkal, op. cit., pp. 74-79.

45 TIbid., pp. 77-78.

46 TIbid., p. 84.



The parting of ways: Ripples of the oath of Coonan Cross 215

Thus it can be seen that the Valiya Sarvadhikarivakkar, the Sarvadhikarivakkar
and the Karfyakkar had both judicial and administrative powers, whereas these
powers were, probably, vested with two different authorities at the village level.
According to The Travancore State Manual, under the Sarvadhikarivakkar there
would be a judge called Toraikaran.” But in the case of the Kuruppampady
church, the judge Toraikaran does not come into the picture. It is also to be noted
that legal fees were to be paid by both factions for the hearing of the case.

Last, but not least in importance, is the significance of the church and of the
Christian community in the socio-economic scenario. Churches were not just reli-
gious institutions but, like the temples of Kerala, played a significant role in the
society. For example, close to this church there was a market. Tradition says that
the nagarakarthavu of Kuruppampady had brought some Christian families to the
locality from outside and gave them rooms in the market. A building belonging to
and beside the church had a door that opened to the market (this door has by now
been sealed off). Thus the market and the trade seem to have been in the hands of
the Christians and the church had direct connections with the market.**

A quick survey of some other manuscripts in the church shows that the church,
which had money at its disposal, was lending money on interest to the needy upon
the mortgage of their lands. To quote an example from among the many such
documents, there is the kanam document® of 1848 A. D. In this a sum of 8,121
puthans was given on loan to Naramangalathu Thattan Narayanan, a Hindu, on
mortgage of certain lands that he owned. The trustees of the church signed this
document on behalf of the church. The church also had vast areas of land generat-
ing additional income, as seen from accounts on money paid as wages for mainte-
nance of land as contained in several documents. Another example of the varie-
gated functions of the church is a reference to the ezhuthu kalar’ functioning
under the church, in a manuscript dated 1895 A. D. In such schools children of all
denominations were being taught. Thus, the church not only served the religious
needs of the Christians, but also had a significant role in the life of the people of
the locality as a whole. :

The few manuscripts analysed here are just the tip of the iceberg. A fuller pic-
ture will emerge only after a thorough study of the other hundreds of manuscripts
preserved in the various Syrian Christian churches. Such studies would not only

47 See V. Nagam Aiya, op. cit.,, p. 370

48 Probably, one could get more insight to these matters if one were to go through the entire collec-
tion of the palm leaves in the church.

49  Kanamis a land tenure based on mortgage or lease. Here money was lent on interest on mortgage
of lands to the church. A

50  Kalari generally refers to the place where martial arts were taught in Kerala. Here it would mean
a place where letters (ezhuttu) were taught. This palm-leaf manuscript talks about the labour
charges given for the making of a new door in the ezhuthu kalari. Incidentally, it may be noted
that the church at present has two schools functioning under its supervision.
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enrich the history of Kerala but also lead to a deeper understanding of the past of
the Syrian Christian community which, by now, is mostly recollected on the basis
of myths and folklore.

APPENDIX-I

TRANSLATION OF THE MANUSCRIPT

Taking refuge in the Lord,

In the year 1768 of our Lord and in Kollam Era 943, in the month of Meenam, in
the evening that ended on the 8" day <of the month>, the people belonging to
the pazhayakuru faction came to the church to set up the main altar for the cele-
bration of the Holy Qurbana for the next day. On Sunday, the 9", when the
puthankuru faction came to celebrate the Qurbana, they asked the pazhayakuru
faction to vacate the altar, whereupon they said that they would do so after they
had finished. However, because the pazhayakuru faction delayed in conducting
the Qurbana, the puthankuru faction had to return. This issue was taken to
Paraveli Panikkar of the Kulangara Avathoot family, who was the nagarakarthavu
of the church and the market. He assured them that he would summon the pazha-
Yyakuru faction and enquire into the issue and asked them to celebrate the Holy
Qurbana the next day. The next day the Qurbana was celebrated. On Sunday, the
16", when the puthankuru faction was beginning to celebrate the Holy Qurbana,
the pazhayakuru faction went to Paraveli Panikkar of Kulangara Avathoot, ap-
prised him and brought him to the gates of the church. He asked the sexton of the
pazhayakuru faction to remove the things arranged in the main altar and to place
it on the minor altar below, thereby enabling the pazhayakuru faction to conduct
the Holy Qurbana. The puthankuru faction was thus unable to celebrate the Qur-
bana. After this, <the puthankuru faction> went to the Kunnathunadu Manda-
pathumvathikkal Kariyakkar, Sankaran Annazhi for a redressal of their griev-
ances. He convoked the pazhayakuru faction, people from both factions, Chris-
tians from other parishes and other prominent members, and heard their claims.
Since the claims and counterclaims of the common asset by the factions did not
terminate, he told <them> that he would hear it <the case> later, calling the
prominent members once again. In the meanwhile, the pazhayakuru faction con-
ducted their services in the church while the puthankuru faction was unable to
celebrate the Qurbana. While this impasse continued, Pallikara Menayapalliveetil
Govinda Pillai replaced Sankaran Annazhi as the Mandapathumvathikkal Kari-
Yyakkar. When the puthankuru faction presented their grievances to him, he called
the pazhayakuru faction, other parish members and prominent members to hear
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the case. Both parties agreed that the part of the madbaha below the arch was
built when the two factions were going together, whereas the rest of the structure
was built by a contribution from the puthankuru faction alone, when both factions
were getting along amicably with each other. It was agreed and decided by both
factions that a sum of 25,000 puthans was spent for that part <of the church>,
which had been constructed together, while for the rest of the structure built by
the puthankuru faction, including the part of the madbaha above the arch, the
haikkala and the mukhayira, a sum of 36,000 puthans was spent. He <the Kari-
yakkar> said that now it was because the puthankuru faction was holding their
Qurbana in the main altar of the church and the pazhayakuru faction celebrating
their Qurbana in the minor altar that the dispute arose and that the two factions
should get along without quarrel, spending equally. He also said that since the
puthankuru faction had spent 36,000 puthans more than the pazhayakuru faction,
the latter should spend 36,000 puthans, convince the former about this and, then,
for further construction both factions should spend equally. On hearing this, the
pazhayakuru faction suggested that if they were given a piece of land and half the
amount of what they had spent together with the puthankuru faction for building
the church, that is, 12,500 puthans, then, they would build a church of their own. It
was decided by the authority and <agreed to> by the people assembled that since
the puthankuru faction was in majority, half of what was spent together by both
factions, 12,500 puthans, should be given by the puthankuru faction to the pazha-
yakuru faction in four instalments between the months of Chingam and Vrichi-
kam of Kollam Era 944. An agreement to this effect was signed and handed over
by the trustees of the puthankuru faction to that of the pazhayakuru faction on
the 30" day of the month of Karkkidakam of Kollam Era 943. The pazhayakuru
faction transferred, in writing, the rights in full of the big church of Kuruppam-
pady and its properties to the puthankuru faction. The puthankuru faction also
pledged, in writing, to the pazhayakuru faction that they would not have any rights
on the church that would be built. The puthankuru faction paid 800 rasis and the
pazhayakuru faction paid 500 rasis as fees to the state. The Pravurthiyar of
Asamannoor village, Raman Unni, was sent as an overseer by the Mandapathum-
vathikkal. The two factions brought out and kept in front of the church all the ar-
ticles that were in their joint possession. They swore that nothing more was to be
brought out. These were then divided between them and a certificate was also
given. <The Pravurthiyar> saw to it that a deed was exchanged renouncing the
half right <on the other party’s possessions>. The amount that was agreed to as
jointly spent by the two factions for the construction of the church, and so on, is
25,000 puthans. The sum to be given to the pazhayakuru faction was half of this,
that is, 12,500 puthans. As per one promissory note written and given <to the
pazhayakuru faction>, the amount that was to be paid by the trustees of the
puthankuru faction, Puthussery Avura and others, in the four months from the
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month of Chingam to the month of Vrichikam of 944, was 12,500 puthans. In this,
the amount that was paid by the trustees of the puthankuru faction, Puthussery
Avura, Attupurathu Paily and others, four of them, as well as by Kallarakkal Paily
Tharakan and Karavattu Mathu, to the trustees of pazhayakuru faction, Arakkal
Paily Tharakan and others, four of them, and to the son of the sexton Mathu <of
the pazhayakuru faction> on <every> 15" <of the month> from the 4™ of the
month of Chingam until the 25" of the month of Vrichikam, was 6,659 puthans.

The balance of 5,841 puthans was given on Sunday, the 20" of Makaram, 944
Kollam Era. But the pazhayakuru faction refused to accept this, since the stipu-
lated time had lapsed. Upon reporting this to the Mandapathumvathikkal, an or-
der was issued by the Karivakkarto the pazhayakuru faction to accept the money
on 4" Kumbham. This money was handed over on that day. But the receipt for the
total money amounting to 12,500 puthans thus handed over on the issue of the
Kuruppampady church, from the 4" of Chingam to the 4" Kumbham in 944 Kol-
lam Era, to the trustees of the pazhayakuru faction, Arakkal Paily Tharakan and
four others, as well as sexton Mathu, by the trustees of the puthankuru faction,
Puthussery Avura, Attupurathu Paily and others along with Kallarakkal Paily
Tharakan and Karavattu Mathu, was not given. The pazhayakuru faction said that
since there were dues, they could not build the church [...J"' the pazhayakuru fac-
tion started coming to the church. A protest was registered with the Manda-
pathumvathikkal and the Sarvadhikariyakkar. But as the pazhayakuru faction was
not evicted from the church, on 7t Dhanu, Kollam Era 945, the issue was taken to
Thampikumaran Chempakaraman Pillai, who was the Valiya Sarvadhikarivakkar.
The order given by His Lordship Valiva Sarvadhikarivakikarwas given to the Sar-
vadhikariyakkar, who in turn issued an order to the Mandapathumvathikkal Kari-
Yyakkar. The Mandapathumvathikkal Karivakkar in turn issued an order to the
Pravurthiyar and, together with him, he also sent along the Cherivakunjuttikaran.
On the 13" of Dhanu, Kollam Era 945, the Pravurthivar came along with the
Cheriyakunjuttikaran to the church and evicted the pazhayakuru faction from the
church.

51 In Ola 4, Puram 1, Line 1 and 2, the ends of the lines, as well as the beginning of Line 3, are illegi-
ble.



The parting of ways: Ripples of the oath of Coonan Cross 219

APPENDIX-II

Glossary of Malayalam and Syro-Malayalam terms”

Achan

Anjuvannam
Cherivakunjuttikaran
Ezhuthu kalari
Haikkala

Kacheri

Kanam

Kariakkar

Kolezhutthu

Madbaha
Mandapam
Mandapathumvathikkal

Marthamarivam
Mukhayira
Nagarakarthavu
Ola

Para

Patthi
Pazhayakuru

Pravurthi
Pravurthikacherri.

Pravurthivar

The word means ,father”, but is sometimes used as an
honorific title

Trading corporation of the Christian merchants
An orderly

School

Nave of a church (S-M)

Office

Land tenure based on mortgage or lease

Literally the word means ,manager”. Here it means the
officer-in-charge of a district

The form of writing produced by a style or an elongated,
stick-like material (kof means ,stick” and ezhuthu means
Lwriting” in Malayalam)

The sanctuary in a church (S-M)
A pillared hall in front of a Hindu temple

The office of a smaller division in the state, which, probably,
can be equated to a district

Saint Mary (S-M)

Facade of the church

Lord of the town

Palm-leaf

A measuring vessel of Kerala

Columns on a written palm-leaf, consisting of several lines
(in this case, 4 lines)

Literally ,those of the Old Allegiance”, a section of Syrian
Christians who owed their allegiance to the Pope

Village
Village office

Village officer

52 (S-M) indicates that the Malayalam term had been borrowed from the Syriac.
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Puram
Puthan

Puthankuru

Qurbana

Rasi
Sarvadhikariyakkar
Taluk

Toraikaran

Uralar

Valiva Sarvadhikariyakkar

Thomas

One side of the palm leaf
Asilver coin
Literally ,,those of the New Allegiance”, a section of Syrian

Christians who acknowledged the Syriac Orthodox Patriarch
of Antioch as their spiritual head

The Eucharistic liturgy (S-M)

A copper coin

An officer under the Valiya Sarvadhikariyakkar
Administrative subdivision of a district

Judge

Brahmin trustees of the Hindu temples

Officer-in-charge of an administrative division of the King-
dom of Venad

APPENDIX-III

Kollam Era and Malayalam Calendar Months

A year in the Malayalam Era (Kollam Era) starts with the month of Chingam that
is from mid-August to mid-September. The year has 12 months as listed below.
The Kollam Era started in 825 A. D. with the establishment of the port of Kollam

(Quilon).

Chingam
Kanni
Thulam
Vrichikam
Dhanu
Makaram
Kumbham
Meenam
Metam
Etavam

Mithunam

August-September
September-October
October-November
November-December
December-January
January-February
February-March
March-April
April-May
May-June
June-July



Personalia

Im Sommersemester 2007 promovierte an der Universitat Tiibingen im Fach
Christlicher Orient Herr Wolfgang Feurstein mit der Dissertation » Untersuchun-
gen zur siidkaukasischen Sprache und Kultur der Mingrelier und Lasen«. Betreut
wurde die Arbeit von Professor Dr. Stefan Gero.

Nachruf auf Wachtang Djobadze

Am 9. Februar 2007 verstarb in Kalifornien, seinem letzten Wohnsitz, der georgi-
sche Kunsthistoriker Wachtang Djobadze. Sein Hauptarbeitsgebiet war die friih-
christliche und byzantinische Kunst. Er wurde am 17. Mirz 1917 in Tbilisi geboren
und studierte von 1935 bis 1939 an den Universititen Tbilisi und Leningrad
Geschichte und Literaturgeschichte. Von 1940 bis 1946 war er an der Sektion fiir
Kunstgeschichte der Akademie der Wissenschaften der UdSSR titig. 1946 begann
er an der Universitit Erlangen ein Studium der Kunstgeschichte, Archéologie und
Slavistik. 1948 promovierte er dort mit der Arbeit »Die Chachuli-lTkone« (unter
dem Namen Wachtang Zizischwili). Von 1948 bis 1953 war er Mitarbeiter des
Consejo Superior de Investigaciones Scientificas, Instituto del Arte y Arqueologia
Diego Velazquez in Madrid. 1958 iibernahm er eine Professur an der University
of Utah in Salt Lake City, die er bis 1968 innehatte. Von 1968 bis 1988 wirkte er
als Professor und Vorsitzender der Kunstgeschichtlichen Abteilung der California
State University in Los Angeles. Daneben fiihrte er von 1962 bis 1965 und 1984
Feldforschungen im Gebiet von Antakya (Tiirkei) und in der Nordost-Turkei
durch. Von seinen zahlreichen Publikationen seien vor allem die Biicher »Materi-
als for the Study of Georgian Monasteries in the Western Environs of Antioch on-
the-Orontes«, Louvain 1976 (CSCO 372), »Archaeological Investigations in the
Region West of Antioch on-the-Orontes«, Stuttgart 1986, und »Early Medieval
Georgian Monasteries in Historic Tao, Klarjet'i, and Saviet'i«, Stuttgart 1992,
genannt. In den Bénden 44/45, 49, 62, 63, 68, 72 und 78 (1960-1994) des Oriens
Christianus ist er mit Aufsitzen zur georgischen Kunstgeschichte vertreten.
Hubert Kaufhold






Besprechungen

Marinus de Jonge, Pseudepigrapha of the Old Testament as part of Christian
literature: the case of the testaments of the twelve patriarchs and the Greek Life
of Adam and Eve, Leiden; Boston (Brill) 2003 (= Studia in Veteris Testamenti
pseudepigrapha; vol. 18), 281 Seiten (English), ISSN 0929-3523; ISBN: 9004
13294 5, 75,00 €

Das Buch, das zur Rezension vorliegt, ist der 18. Band aus der renommierten Reihe »Studia in Veteris
Testamenti pseudepigrapha« (SVTP). Als ihre Herausgeber zeichnen M. A. Knibb, H. J. de Jonge,
J.-Cl. Haelewyck und J. Tromp. Diesen Band hat Marinus de Jonge, emeritierter Professor fiir Neues
Testament und frithe christliche Literatur an der Universitit Leiden, als Summe seiner lebenslangen
Forscherarbeit zu den Pseudepigraphen des Alten Testaments vorgelegt. Die einzelnen Kapitel basie-
ren grofitenteils auf bereits frither publizierten Schriften des Autors zum Thema. Sie sind im einzelnen
auf den S. 4-5 aufgefiihrt. Alle diese Titel wurden griindlich iiberarbeitet, einige Kapitel (3; 4; 5)
kamen ganz neu hinzu. Bereits in seinem Dissertationsthema »The Testaments of the Twelve Patri-
archs. A Study of their Text, Composition and Origin« (Assen: Van Gorcum, 1953; *1975) hatte M. de
Jonge seine zukiinftigen Forschungsschwerpunkte erkennen lassen. Unter anderem umfassen seine
nachfolgenden Werke eine kritische Ausgabe des griechischen Textes der Testamente der Zwolf
Patriarchen (1978 zusammen mit H. W. Hollander u. a.) und spéter einen Kommentar dazu (1985) wie
auch (zusammen mit J. Tromp) eine Erklarung des griechischen Textes des Lebens von Adam und Eva
(1997). Vollstindig konnen die Angaben zu M. de Jonges Veroffentlichungen innerhalb dieses Bandes
auf S. 241. 247-249 eingesehen werden.

Der Haupttitel dieser Publikation »Pseudepigrapha of the Old Testament as part of Christian litera-
ture« indiziert offenkundig, worum es dem Autor geht. Nach seinen Studien kam er zur Uberzeugung,
daf} nicht nur die griechische Version der Testamente der zwolf Patriarchen und das griechische
Leben von Adam und Eva, sondern alle Pseudepigraphen als primir relevante Schriften fiir die frithen
Christen betrachtet und erforscht werden sollten. Bislang tendierten viele Forscher dahin, die Pseud-
epigraphen fiir schriftliche Zeugnisse zu halten, die vor allem das jiidische Leben und sein Gedanken-
gut in der Zeit zwischen 200 v. Chr. und 100 n. Chr. widerspiegelten. Dagegen pléidiert nun M. de Jon-
ge aufgrund seiner Untersuchungen und Ergebnisse bereits im Vorwort (S.VII) fiir einen
Paradigmenwechsel in der Pseudepigraphenforschung. Er unterstreicht, daf3 fiir ihn der Titel dieses
Bandes ein Programm enthilt.

Die Einfithrung (S. 1-5) vertieft diese Thematik, gibt einen kurzen Uberblick iiber Aufbau und
Inhalt des Bandes und nennt die fritheren Publikationen, auf die sich der Autor stiitzt und Bezug
nimmt. Als Referenztexte fiir seine These wihlt er die folgenden zwei Pseudepigraphen: Die Testa-
mente der zwélf Patriarchen und das (griechische) Leben Adams und Evas. Es sind Texte, die dem
Verfasser bestens vertraut sind. Doch zuvor werden im ersten Teil prinzipielle Fragen zu den Pseud-
epigraphen und ihrer Stellung bzw. Bedeutung innerhalb des frithen Christentums erortert.

Der erste Teil (S. 7-68) ist in vier Kapitel untergliedert. Das erste Kapitel unternimmt den Versuch,
die von Katholiken und Protestanten immer noch unterschiedlich gebrauchten Gattungsbezeichnun-
gen »Apokryphen/Pseudepigraphen« zu differenzieren. Was auf katholischer Seite Apokryphen sind
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(nicht in die kanonisierte Bibel aufgenommene Schriften),wird auf protestantischer Seite zu den
pseudepigraphischen Schriften gerechnet. Apokryphen sind nach protestantischer Auffassung die auf
katholischer Seite deuterokanonischen Schriften. Dabei erhebt sich die prinzipielle Frage, welche
Schriften tiberhaupt zu den Pseudepigraphen des Alten Testaments zu ziihlen sind und aufgrund wel-
cher Kriterien. Hier gibt es noch keine endgiiltigen Antworten.

Im zweiten Kapitel geht de Jonge der Frage nach, warum die Pseudepigraphen vor allem durch die
Christen tibermittelt wurden und welche Auswirkung sie in der frithen Kirche hatten. Das Interesse an
groflen Gestalten des AT wie z. B. an Adam, Henoch, Mose, Elija u.a. liBt deren Autoritit und
Bedeutung unter den damaligen Christen erkennen. Kapitel drei beschreibt verschiedene Ansitze in-
nerhalb der Forschung zu den Pseudepigraphen (M. E. Stone und vor allem R. A. Kraft), die M. de
Jonges eigene These unterstiitzen. Kapitel vier demonstriert an konkreten Textbeispielen der pseud-
epigraphischen Literatur die Vielfalt und die Komplexitit der Fragen, die sich bei diesen Texten bis
heute stellen. Vielleicht kann man von zukiinftigen Manuskriptfunden klirende Antworten und
Losungen erhoffen.

Der erste Teil bietet eine konzise Einfithrung in die Probleme der alttestamentlichen Pseudepi-
graphenforschung. Die Kapitel sind so geschrieben, daf sie jeder an der Thematik Interessierte, auch
wenn er kein Spezialist ist, verstehen kann.

Teil II (S. 69-177) widmet sich in sechs Kapiteln (Kap. 5-10) dem ersten der zwei pseud-
epigraphischen Texte des Alten Testaments, die in diesem Band ausfithrlich analysiert werden, den
Testamenten der zwdlf Patriarchen (Test XII).

Zuniichst werden die im Zusammenhang mit diesem Text wichtigsten strittigen Fragen erliutert.
Die Kernthese M. de Jonges steht im Gegensatz zu den Forschern, die Test XII vorab als eine jidische
Schrift verstehen Demgegeniiber meinen M. de Jonge und seine Anhinger, daB uns Test XII als eine
in griechischer Sprache verfaBte Schrift der frithen Christen tiberliefert wurde. Die iltesten Manu-
skripte stammen aus dem 10. Jhdt. (S. 84). Der erste christliche Autor, der Test XII zitierte, ist Orige-
nes in seinen Homilien tiber Josua (nur erhalten in lateinischer Sprache). Verstirkte Aufmerksamkeit
legen die Test XII auf das Verhiltnis von Israel und Jesus. Sie verstehen zudem Jesus als Erloser von
Juden und Nicht-Juden. Im Vergleich zu den Qumrantexten, insbesondere zu den Fragmenten eines
aramiischen Levi-Dokuments, stellt M. de Jonge fest, da man zwar Verweise auf die zwolf Sohne
Jakobs und auf die zwolf Stimme Israels findet, aber eben nicht auf die letzten Worte aller Séhne Ja-
kobs, die sie an ihre Kinder richten (S. 122). Der Fokus der Qumrantexte scheint mehr auf Levi und
seinen Nachkommen zu liegen. Vieles bleibt immer noch hypothetisch. M. de Jonge hat sich intensiv
und ausfiihrlich mit diesen Texten und der entsprechenden Sekundirliteratur auseinandergesetzt.
Komparatistische Studien zwischen den Evangelien, den Paulusbriefen und den Test XII beispiclswei-
se beziiglich des Hauptgebotes der Gottes- und Nichstenliebe fithren nach M. de Jonge zum Ergebnis,
dal3 viele Parallelen in Inhalt und Diktion existieren. Dies spricht wiederum fiir die Kontinuitit
zwischen hellenistisch-jiidischer und frither christlicher Pardnese. Dennoch bleibt es in vielen Fillen
unmoglich, stringent nachzuweisen, dafl die Verfasser der Test XII ganz bestimmte neutestamentliche
Texte im Blickfeld hatten.

Teil TIT (S. 179-240) beschaftigt sich in drei Kapiteln (Kap. 11-13) mit einer weiteren pseudepi-
graphischen Schrift des Alten Testaments. Es ist »Das Leben Adams und Evas« in der griechischen
Version (GLAE). Wiederum kann M. de Jonge auf langjahrige eigene Forschungsarbeiten zuriickgrei-
fen (s. oben). Nach ihm, der sich vor allem auf die sorgfiltige Bearbeitung der griechischen Versionen
des GLAE von M. Nagel stiitzt, ist der kurze griechische Text die alteste schriftliche Quelle. Georgi-
sche Versionen — allerdings mit Varianten — scheinen dies zu bestitigen. Fiir M. de Jonges Position
scheint zu sprechen, daf die wichtigen Themen des GLAE , niimlich das Vergehen von Adam und
Eva, ihr Reue, ihre Rettung und Erlésung und ihre Teilhabe am ewigen Leben, das von einem gnidi-
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gen und barmherzigen Gott geschenkt wird, ein Verstindnis von Gen 3 wiedergeben, wie es angeblich
nur vom christlichen Mainstream um 200 n. Chr. gepflegt wurde. Auch Irenaus, Tertullian und Theo-
philus von Antiochien legen Gen 3 so aus, dal M. de Jonge keine Indizien erkennen kann, die auf eine
urspriinglich jildische Vorlage schlieBen liele, sondern eher auf eine Benutzung von GLAE, welchen
Textumfang es auch immer damals besessen haben mag. Dennoch bleibt diese Sicht nicht unumstrit-
ten. Neuerdings haben M. Eldridge (Dying Adam with his Multiethnic Family. Understanding the
Greek Life of Adam and Eve (SVTP 16), Leiden 2001) und T. A. Knittel (Das griechische »Leben
Adam und Evas«. Studien zu einer narrativen Anthropologie im frithen Judentum (TSAJ 88), Tiibin-
gen 2002) aufgrund ihrer Untersuchungsergebnisse wieder dafiir plidiert, da GLAE doch judischer
Provenienz sein miisse. Denn nach T. A. Knittel gibt es in GLAE keinerlei Hinweise auf christliches
Gedankengut, hingegen eine Menge jiidischer Parallelen, was M. de Jonge als eine zu simple Argu-
mentation kritisiert (Néheres auf S. 200 Anm. 36). Ob die Gnosis ein aktueller Bezugsrahmen zu
GLAE darstellt, mub bezweifelt werden. Auch nicht die Sonderstellung Seths kann fiir eine gnostische
Klassifizierung herangezogen werden (anders A. M. Sweet in ihrer Diss.).

Kap. 12, bei dessen Abfassung L. M. White als Koautor fungierte, konzentriert sich ausschlieBlich
auf GLAE 37,3. Einer der Seraphen bringt den toten Adam zum Acherusischen See, wischt ihn drei-
mal im See und triigt ihn dann zu Gott hin. Akribisch gehen die beiden Autoren der Vorstellung vom
Acherusischen See in diversen Kulturkreisen nach, wobei sich M. de Jonge hauptsichlich auf E. Peter-
son (Die »Taufe« im Acherusischen See, in: VC 9 [1955], S. 1-20; Reprint 1959) stiitzt, obwohl jener
kontrir zu ihm selbst das Motiv auf jidische Wurzeln zuriickfithrt. Allerdings 4Bt sich ein originér
christlicher Hintergrund fiir GLAE auch im Vergleich mit neutestamentlichen Texten wie z. B.
Rém 5,12-21; 1Kor 15,21-22. 48.49; 2Kor 11,3; 1Tim 2,13-14 nur schwer eindeutig nachweisen.
Das konzediert auch mehrfach M. de Jonge. Dennoch glaubt er, daB nach seiner Sicht viel mehr
>Argumente« fiir eine christliche Herkunft des GLAE sprechen. M. E. muB} jedoch die Frage, ob
GLAE tatséchlich genuin christlich ist, vorerst offen bleiben.

Eine ausfiihrliche Bibliographie (S. 241-256) schlief3t sich an. Wertvoll sind die Stellenverzeichnisse
(8. 257-271). Sie dokumentieren nicht nur die zitierten alt- und neutestamentlichen Bibelstellen, son-
dern auch die Belege der Apokryphen, der deuterokanonischen Biicher, der Pseudepigraphen, Qum-
ranschriften und simtlicher anderer Texte. Ein ausfiihrliches Sachregister (S. 272-281) la3t den Leser
schnell und problemlos zu den entsprechenden Texten und Namen finden.

Auf S. 3 ist am Anfang der Zeile sicben von unten ein Druckfehler unterlaufen. Anstelle von Chap-
ter 13 mub es heifien Chapter 12.

Das Buch von M. de Jonge bietet zunéchst eine gute Einfithrung in die Pseudepigraphen des Alten
Testaments. Es ist klar und prizise geschrieben. Im Unterschied zu dhnlich entstandenen Biichern
vermittelt es keinesfalls den Eindruck, daf3 es sich nur um eine gedanklich lose Sammlung fritherer
Aufsitze handeln wiirde. Des Autors wissenschaftliche Position wird immer wieder neu formuliert, sie
ist aber zugleich auch seine Achillesferse. Aufgrund der umstrittenen Quellenlagen und Schwierigkei-
ten der Textiiberlieferungen und Textabhingigkeiten sowie der verschiedenen Moglichkeiten und
Gewichtungen gegenseitiger kultureller und religioser Beeinflussungen, miissen viele Fragen offen-
bleiben. Es ist beeindruckend verfolgen zu kénnen, wie ein anerkannter Wissenschaftler sich viele
Jahrzehnte um plausible und gut begriindete Losungsvorschlage bemiiht. Sicher wird man in manchen
strittigen Punkten auch andere Optionen in Erwdgung ziehen oder sogar fiir sie plidieren. Daf3 M. de
Jonge aber seine wichtigsten Ergebnisse auf dem Schwerpunktgebiet seiner Forschung noch einmal so
luzid und konzis zusammengefait und in dieser Publikation den Interessierten zuginglich gemacht
hat, bedarf der Anerkennung. Jeder, der sich fiir alttestamentliche Pseudepigraphen interessiert und
sich niher mit diesen Texten beschiftigen méchte, findet in M. de Jonges Buch eine zuverlissige

Inf tionsquelle und eine M Ideen.
nformationsquelle und eine Menge neuer Idee Josef Wehrle



226 Besprechungen

Ralph-Johannes Lilie, Einfithrung in die byzantinische Geschichte, Stuttgart
(Kohlhammer) 2007 (= Kohlhammer Urban Taschenbiicher 617), 358 Seiten, 10
Karten, 4 Skizzen, ISBN: 978-3-17-018840-2, 22,00 €

Lilie (L.) legt mit diesem Buch seine vierte Gesamtdarstellung zur byzantinischen Geschichte vor.' Es
behandelt nach einer kurzen, aber originell konzipierten® Einleitung in zwsIf Kapiteln folgende The-
men: 1. Der geographische Raum, 2. Strukturen der politischen Geschichte, 3. Kirche, 4. Die 6kono-
mischen Verhiltnisse, 5. Gesellschaft, 6. Die Kaiser, 7. Verwaltung, 8. Finanzen, 9. Kriegswesen und
Armee, 10. Stadt und Land, 11. Bildung und Kultur, 12. Die Quellen. Ab S. 259 folgen: Nachwort,
Zeittafel, Kaiserliste, Patriarchenliste, Anmerkungen zu den Kapiteln, Literaturverzeichnis, Glossar
der Fachbegriffe und ein Register, das vorwiegend Namen und (zu) wenig »Sachen« enthiilt.

L. legt also nunmehr, wie die zitierten Kapiteliberschriften zeigen, eine Analyse der gesamten by-
zantinischen Geschichte nach Sachthemen vor. Er ist natiirlich nicht der erste, der diese Einteilung
wihlt. Nach Sachthemen angeordnet sind auch die Byzanzbiicher von Gyula Moravesik, Otto Mazal
und John Haldon, die L. unter dem Stichwort »Allgemeine Literatur« (S. 282) anfithrt; sie sind aber
nach seiner Meinung aus verschiedenen Griinden fiir Anfinger weniger geeignet. Von zwei Werken,
die er in diesem Zusammenhang nicht beriicksichtigt (sie fehlen aber nicht im Literaturverzeichnis),
passt ein brillant geschriebenes Opus von Hans-Georg Beck® wirklich nicht ganz in diesen Rahmen,
zumal der Verfasser in seinem Vorwort betont, er wolle keine »systematische Einfithrung in die
Byzantinistik« oder eine »Gesamtdarstellung des Phinomens Byzanz« vorlegen, sondern eher ein
»Quodlibetum« aus seinen »sehr personlichen Vorlieben«. Dies gilt aber nicht fiir das Buch von Peter
Schreiner®, dem es wie L. um eine einfithrende historische Gesamtdarstellung geht; es wird m. E. hier
(S. 282) zu Unrecht iibergangen. Die Behandlung des Themas ist in beiden Biichern zwar im einzelnen

1 Die Reihe begann mit der noch auf zwei Teilaspekte (Der Kaiser im Reich. Das Reich und die
AuBenwelt) beschrinkten Publikation »Byzanz, Kaiser und Reich«, Koln et al. 1994 (= Bohlau-
Studien-Biicher; Grundlagen des Studiums). Vgl. meine Rezension in: Orthodoxes Forum 9
(1995) S. 92-96. Es folgte eine Kurzdarstellung der politischen Geschichte in dem Biichlein
»Byzanz. Geschichte des ostromischen Reiches 326-1453«, Miinchen 1999 (=Wissen in der
Beck’schen Reihe, 2085), von mir annotiert in Byzantinische Zeitschrift 92 (1999) Nr. 3579 und
rezensiert in Orthodoxes Forum 14 (2000) S. 95f. Danach erschien seine bislang umfangreichste
Publikation zum Thema: »Byzanz, das zweite Rome, Berlin (Siedler) 2003, 576 Seiten, ebenfalls
auf den Ablauf der politischen Geschichte beschriinkt.

2 Am Anfang steht eine lesenswerte Reflexion iiber den Widerspruch zwischen der Fiille des zu
Beginn des Computer-Zeitalters angehiuften Wissens und der gleichzeitig kontinuierlich abneh-
menden Kenntnisse des Einzelnen. Um so dringender sei der Bedarf an auswihlender und
Akzente setzender Orientierung, wie sie in Einfithrungen dieser Art gegeben werde. Es folgt ein
Uberblick iiber die wesentlichen Unterschiede zwischen der Situation des Menschen im Mittel-
alter und in der Gegenwart. Betont werden vor allem zwei Aspekte des mittelalterlichen Lebens:
1) die starkeVerankerung des Menschen in seiner Gesellschaft, die ihm sowohl sozial wie psy-
chisch groBe Stabilitit sicherte, auf die er aber auch, von stindigen Gefahren fiir Leib und Leben
bedroht, dringend angewiesen war, 2) die sehr beschrinkten Mittel der Kommunikation und
Information. Ferner finden sich Hinweise zur Anlage des Buches, zur Terminologie und zur Peri-
odisierung der byzantinischen Geschichte.

3 Hans-Georg Beck, Das byzantinische Jahrtausend, Miinchen 1978; Miinchen 1982 (dtv Wissen-
schaft 4408).

4 Peter Schreiner, Byzanz, Miinchen 1986 (Oldenbourg, Grundriff der Geschichte 22); 21994; 32008
(véllig iiberarbeitet).
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recht unterschiedlich,’ aber die z. T. dhnlichen Kapiteliiberschriften zeigen, dass es auch manche Par-
allelen gibt. Jedenfalls unterscheiden sich diese beiden Einfihrungen in der Konzeption weniger von-
einander als von der Darstellung Becks, die bewusst individuelle Akzente setzt. So finden sich bei
Schreiner und L. Kapitel iiber die politische Entwicklung, Sozial- und Wirtschaftsgeschichte, Verwal-
tung, Kirche und Kultur (diese allerdings bei Schreiner weiter gefasst) und die Stellung des Kaisers.
Uber den Rahmen des Schreiner-Buches hinaus gehen hingegen bei L. die Kapitel iiber den geogra-
phischen Raum® (bei Schreiner sehr kurz, bei Beck in anderem Zusammenhang beriicksichtigt), die
Staatsfinanzen, die Armee und die historischen Quellen (die drei letzteren, dazu ein Kapitel iiber die
Wirtschaft, fehlen auch bei Beck). Beck hingegen fiigt ein ausfiihrliches Kapitel «Literatur« ein, auf
die L. in seiner historisch orientierten Darstellung bewul3t verzichtet (S. 259), und auch die beiden
thematisch scheinbar iibereinstimmenden Kapitel zum Thema »Gesellschaft« sind bei Beck und L.
recht unterschiedlich konzipiert. Keine Entsprechung bei Schreiner und L. hat Becks Kapitel »Der
Glaube der Byzantiner«, das die von der offiziellen Linie abweichenden religiosen und philosophi-
schen Stromungen und Uberzeugungen in Byzanz behandelt und eine wertvolle (auch die Situation
des christlichen Orients tangierende) Erginzung seiner Ausfithrungen zum Thema »Theologie« bildet.
Ein positiver Aspekt der Darstellung von L., den ich abschlieBend besonders hervorheben mochte,
ist sein Versuch, an vielen Stellen des Buches mit seinen Lesern ins Gesprich zu kommen und
Grundsatzfragen kritisch zu erértern. So tréigt er auf ansprechende Art dazu bei, dem Anfinger die
Hilfe zur Orientierung im uferlosen Meer der Detailforschung zu geben, die er in seinem problemori-

entierten Nachwort (S. 259-267) anmahnt.
Franz Tinnefeld

Die Schriften des Johannes von Damaskos. Hrsg. vom Byzantinischen Institut der
Abtei Scheyern. VI/2. Historia animae utilis de Barlaam et Ioasaph (spuria). Text
und zehn Appendices. Besorgt von Robert Volk, Berlin — New York (de Gruyter)
2006 (= Patristische Texte und Studien, 60), 512 Seiten, ISBN: 13: 978-3-11-
018134-0; ISBN: 10: 3-11-018134-7, 118,00 €

Die Edition der Schriften des Johannes von Damaskos durch Pater Bonifaz Kotter OSB (1912-1987)
wird von seinem Nachfolger am Byzantinischen Institut der Abtei Scheyern mit der Herausgabe eines
geistlich-erbaulichen Romans fortgesetzt, dessen Abfassung durch den Damaszener in der Vergan-
genheit wiederholt, vor allem von Franz Délger, behauptet bzw. verteidigt, durch die neuere For-
schung aber in Frage gestellt wurde. Die detaillierte Erorterung der Autorfrage (siche dazu auch un-
ten, Text mit Anm. 1) bleibt allerdings gemdl der Ankiindigung Volks dem in Kiirze zu erwartenden
ersten Halbband dieser Edition (Nr. VI/1 der Werkausgabe) vorbehalten, der aufierdem die erforder-
lichen Angaben iiber Textzeugen und Textkonstitution sowie die vorliegenden Illustrationszyklen zum
Werk, eine griindliche Inhaltsparaphrase, cine umfassende Bibliographie und einen Ausblick auf das

5  Ein Unterschied, der sofort auffillt, ist die iibergreifende Gliederung des Buches von Schreiner in
die beiden Teile »Darstellung« und »Grundprobleme und Tendenzen der Forschung«, Themen-
kreise, die bei L. nicht getrennt sind.

6  Der Beginn einer Einfithrung fiir Anféinger, wie sie hier vorliegt, mit einem Kapitel, das ausfiihr-
lich die geographische Entwicklung des byzantinischen Reiches im Laufe der Jahrhunderte be-
handelt, scheint mir fiir die Orientielrung besonders wichtig zu sein, zumal es durch fiinf in das
Kapitel »Strukturen der politischen Geschichte« eingefiigte Karten erginzt wird. Es sei in dieser
Zeitschrift betont, dass der Osten des Reiches in frithbyzantinischer Zeit einen Teil des »christ-
lichen Orients« bildet.
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Fortwirken dieses Romanes in der Weltliteratur enthalten wird (S. X). In vorliegendem Halbband hin-
gegen wird erstmals in kritischer Edition der vollstindige griechische Text vorgelegt (S. 1-405). Ein
Blick in den kritischen Apparat, der trotz kleinerer Schrift im Durchschnitt etwa den gleichen Raum
einnimmt wie der edierte Text, lisst die miihevolle Arbeit erahnen, der sich der Editor zu unterziehen
hatte. Fiir die Texterstellung zu beriicksichtigen waren von ca. 140 Handschriften etwa 30, die Volk in
finf Familien und eine Gruppe kontaminierter Texte einteilt.

In einem Anhang (S. 407-461) folgt die Edition von insgesamt zehn kiirzeren Texten, davon vier
voneinander unabhéingige Kurzfassungen des Romans (Nr. I-IV) sowie sechs diesem entnommene
modifizierte Exzerpte (Nr. V-X). Der Halbband wird abgerundet durch Indices der wortlichen und
freien Bibelzitate, der nichtbiblischen Quellen, der Testimonien in spiteren Texten, der inhaltlich
wichtigen Begriffe (analytischer Index) und der (relativ wenigen) Eigennamen (S. 463-512).

Im thematischen Rahmen des »Oriens Christianus« verdient der Roman Aufmerksamkeit, weil er,
cine buddhistische Legende in christlicher Umdeutung, von dem Sohn eines heidnischen Konigs in
Indien (Joasaph), berichtet, der sich unter dem Einfluss eines frommen Priesterménches (Barlaam)
dem vom Apostel Thomas nach Indien gebrachten Christentum zuwandte, aber auch, weil er nach
dem neueren Forschungsstand sehr wahrscheinlich von dem Abt Euthymios dem Iberer gegen Ende
des 10. Jh. aus einer georgischen Version ins Griechische iibersetzt wurde.'

Franz Tinnefeld

Juan Nadal Canellas, La résistance d’Akindynos a Grégoire Palamas. Enquéte
historique, avec traduction et commentaire de quatre traités édités récemment
(= Spicilegium Sacrum Lovaniense. Etudes et documents, fasc. 50, 51), Leuven
(Peeters) 2006. Vol. 1, Traduction de quatre traités de la »Réfutation du Dialogue
entre un Orthodoxe et un Barlaamite« de Grégoire Palamas, ISBN: 90-429-1165-
4, XXII, 469 Seiten. Vol. 2, Commentaire historique, ISBN: 90-429-1166-2, VIII,
353 Seiten, 100,00 €

Die in vier Traktate (Traités) gegliederte erste Widerlegung (Refutatio), die der Ménch Gregorios
Akindynos im Auftrag von Patriarch Johannes XIV. Kalekas (identisch mit dem in Traité I, § 1 an-
geredeten »trés divin seigneur«) im Zeitraum September 1342 bis Februar 1343 gegen den im Jahr
1341 von Gregorios Palamas geschriebenen »Dialog eines Orthodoxen mit einem Palamiten« ver-
fasste, wurde erstmals von Juan Nadal Cafiellas 1995 (unter dem Titel »Grande Réfutation, S. 3-410)
zusammen mit dem einzigen erhaltenen Fragment einer zweiten Refutatio (»Petite Réfutations,
S. 413-430) ediert.' Nadal prasentiert nun in Vol. 1 eine franzosische Ubersetzung der »Grande Réfu-
tation« und in Vol. 2 einen ausfithrlichen Kommentar, der nicht als fortschreitende Erlduterung des

I Vgl. H.-G. Beck, Geschichte der byzantinischen Volksliteratur, Miinchen 1971, S. 37£. (in der
Entscheidung der Verfasserfrage zuriickhaltend). Fiar Euthymios als Ubersetzer der griechischen
Fassung aus dem Georgischen plidiert nachdriicklich V. Tiftixoglu, Der byzantinische Barlaam-
Roman, Metaphrase einer georgischen Vorlage, in: XX. Deutscher Orientalistentag 1977 in Er-
langen, Wiesbaden 1980, S. 197-199.

I Gregorii Acindyni refutationes duae operis Gregorii Palamae cui titulus Dialogus inter Ortho-
doxum et Barlaamitam nunc primum editae curante Juan Nadal Canellas (Corpus Christianoruni,
Series Graeca 31). Turnhout, Brepols - Leuven, University Press 1995, Vgl. meine Rezension des
Bandes im Jahrbuch der Osterreichischen Byzantinistik 47 (1997) 314-316.
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Textes, sondern als historische Abhandlung tiber den Verlauf der Bezichungen zwischen Akindynos
und Palamas angelegt ist und sich in zwei groBe Abschnitte gliedert: 1. Die Kontroverse um Barlaam
von Kalabrien vor dem Bruch zwischen Palamas und Akindynos, 2. Die Kontroverse zwischen
Akindynos und Palamas nach ihrem Zerwiirfnis.

Im Kommentarband sind am Schluss angefiigt: 1. In franzosischer Ubersetzung diejenigen
Abschnitte des genannten Palamas-Dialoges, mit denen sich Akindynos direkt auseinandersetzt
(S. 287-312), 2. eine kurze Darstellung der sog. Onomatolatrie, einer im frithen 20. Jh. entstandenen,
von der Orthodoxie verurteilten Hiresie, die gemdll Nadal einen bis zu seinen dullersten logischen
Konsequenzen getriebenen Palamismus beinhaltet (S. 313-319), 3. ein Verzeichnis der Quellen und
der Sekundirliteratur (S. 321-350), 4. eine Inhaltsiibersicht des Kommentarbandes (S. 351-353).

Die Ubersetzung der vier Traktate folgt der Edition, ibernimmt deren Einteilung in Abschnitte und
wiederholt ihren Quellenapparat, der aber hier und da durch zusitzliche Erlduterungen angereichert
ist. Wie in der Edition sind Bibelzitate kursiv, Vaterzitate in magerer und der laufende Text in halbfet-
ter Schrift gedruckt.

Gemif der lesenswerten Introduction zu Vol. 1 (S. XIII-XXIII) hat der »historische« Palamismus,
der die reale, ontologische Unterscheidung von Wesen und Energien in Gott lehrte, in Byzanz zwar
(auf der Synode von 1351) gesiegt, sich aber keines langen Fortlebens erfreut, weil bereits markante
Personlichkeiten der folgenden Generation ihn stillschweigend oder in offener Argumentation ablehn-
ten. Im 15. Jh. sei nur noch Markos Eugenikos als wesentlicher Verteidiger des Palamismus zu nen-
nen. Die Theologie des Palamas habe danach iiber Jahrhunderte, abgesehen von einem Intermezzo im
spiteren 17. Jh., keine nennenswerte Bedeutung gehabt. Im Westen sei der Palamismus erst im Laufe
des 19. Jh. durch die Edition der einschlégigen Texte in der Patrologia Graeca bekannt geworden; eine
Entwicklung, die man als Neopalamismus bezeichnen konne, habe in der Orthodoxie erst nach dem
Ersten Weltkrieg begonnen, zunichst bei emigrierten russischen Theologen in Paris, dann auch bei
den Griechen. Er habe an den historischen Palamismus angekniipft, ihn aber zugleich in wesentlichen
Punkten modifiziert.

In der Gegenwart kann man von einer anhaltenden Tendenz zur Erstellung kritischer Editionen der
genuin byzantinischen Texte pro und contra Palamismus sprechen, doch ist von den antipalamitischen
Schriften” immer noch manches unediert. Nadal hat mit der Ubersetzung und Kommentierung der
vier Akindynos-Traktate einen weiteren wesentlichen Schritt zur Erforschung des Streites um die
Theologie des Palamas getan.

Franz Tinnefeld

Christof Rudolf Kraus, Kleriker im spédten Byzanz. Anagnosten, Hypodiakone,
Diakone und Priester 1261-1453, Wiesbaden (Harrassowitz) 2007 (= Mainzer
Veroffentlichungen zur Byzantinistik, 9), 547 Seiten, 3 Karten, ISBN: 978-3-447-
05602-1, 88,00 €

Nach Auskunft des Vorwortes ist dieses Buch »eine stark iiberarbeitete Fassung der Dissertation zum
gleichen Themas, angeregt und betreut von Otto Kresten, mit welcher der Verfasser im Winterseme-
ster 2002/03 an der Philosophischen Fakultit der Universitéit Wien promoviert wurde.

2 Zu diesen gehdren auch die kiirzlich von Ioannis D. Polemis edierten Werke des Theodoros
Dexios; vgl. meine Besprechung in Oriens Christianus 89 (2005) 232f.
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Gegenstand der Untersuchung sind im Zeitraum 1261-1453 alle namentlich fassbaren »einfachen«
Kleriker innerhalb des Patriarchates von Konstantinopel bzw. des byzantinischen Reichsgebietes' mit
den Weihegraden Priester, Diakon, Hypodiakonos und Anagnost (Lektor), die weder Ménche noch
Bischofe waren, und zwar als Individuen, nicht unter dem Aspekt allgemeiner Bestimmungen und An-
ordnungen bzw. des kanonischen Rechts (S. 4-8). Es handelt sich im wesentlichen um Kleriker, die
auch im Prosopographischen Lexikon der Palaiologenzeit (PLP) erfasst sind.” So weist der Vf. mit
Recht darauf hin, dass die Fertigstellung des PLP im Jahr 1996 Untersuchungen dieser Art iitberhaupt
erst ermdglicht hat (S. 491).

Die Arbeit ist in fiinf Kapitel gegliedert, 1. eine »Einleitung« zu prinzipiellen Fragen und zum Quel-
lenmaterial (S. 1-29), 2. »Der einfache Klerus in den lindlichen Gebieten« (S. 31-112), 3. »Der stiidti-
sche Klerus und die kirchlichen Funktionstrager® der Bistiimer« (S. 113-268), 4. »Die einfachen Kleri-
ker in Konstantinopel« (S. 269-470), 5. »Zusammenfassung« (S. 471-492).

Als Quellen fiir den einfachen Klerus in den lidndlichen Gebieten stehen im wesentlichen Kloster-
urkunden zur Verfiigung, die vom Berg Athos, die der Kloster Vazelon, Pharos und Sumela im Kaiser-
reich von Trapezunt und die des loannes-Klosters auf Patmos (Ubersicht iiber diese Quellen: S. 41-
108).

Die Quellenlage fiir den stadtischen Klerus ist sehr unterschiedlich. So sind fiir die zweitgrifite
Stadt des Reiches Thessalonike (Abschnitt 3.2) auBer den Athos-Urkunden Notizen in Cod. Par. gr.
2953, die Schriften des Metropoliten Symeon von Thessalonike (vor allem zu den liturgischen Aufga-
ben der Kleriker) und das Patriarchatsregister von Konstantinopel (siche unten) zu nennen (S. 118-
121). Dieses reichliche Material erlaubt eine Gliederung des Abschnittes nach folgenden Sachthemen:
Organisation des Klerus; die Rolle der Anagnosten; Einkommen und Eigentum der Kirchen und Kle-
riker; Besitzverwaltung; Rechtsstreitigkeiten; die Kleriker und die Zelotenbewegung; die Rolle der
Kleriker bei der Beurkundung von Rechtsakten; ihre Funktionen im Dienst des Metropoliten (S. 122-
179). Auch fur die Metropoleis Serrhai und Zichnai liegt mit den Urkunden des nahen Ioannes-
Prodromos-Klosters (S. 180-182) noch ein einigermalBen ergicbiges Material vor. Fiir die meisten an-
deren Stidte von geringerer GroBe in Makedonien und Thrakien (8. 203-224), in Mittel- und Sudgrie-
chenland (S. 225-232), auf den Inseln der Agiis (S. 233-244), in Kleinasien (S. 245-253) und im Raum
Trapezunt (S. 254-260) ist die Quellenlage wesentlich beschriankter.

Dank dem Patriarchatsregister mit den Kopien von Patriarchatsurkunden der Jahre 1315-1402
(dazu 10-12), dem Briefcorpus des Patriarchen Athanasios und der Historiographie (vor allem Pachy-
meres) liegt auch fiir Konstantinopel (Kapitel 4) reichliches, wenn auch keineswegs erschopfendes
Material vor. Doch lassen sich hier manche Themenkreise ausfiihrlicher erschlieBen, vor allem fol-
gende: Vergehen und Verbrechen der Kleriker (S. 276-318), die Ehe der Kleriker (S. 336-368), die
Situation des kaiserlichen Klerus an der Hagia Sophia (S. 409-437) und die Rolle von Klerikern als
Hiretiker und Schismatiker (S. 438-459). Die Ergebnisse dieses Kapitels werden unter 4.9 zusammen-
gefasst (S. 460-470).

Am Schluss der Arbeit steht zunichst eine Zusammenfassung aller Ergebnisse (S. 471-492) unter
den Aspekten Ehe und Familie (der wichtigsten Besonderheit des byzantinischen im Vergleich zum
romischen Klerus), Verteilung der Weihegrade, Ausbildung und Zulassung zur Weihe, wirtschaftliche

1 AuBerdem werden Gebiete, die voriibergehend, wie die Stadt Serrhai, serbischer Herrschaft
unterstanden, beriicksichtigt, weil sich withrend dieser Zeit an der Situation des Klerus dort kaum
etwas dnderte (8).

2 Siehe das Personenregister (S. 529-541), das mit Asteriskus die im PLP — meist wegen der Erfas-

sungsregeln — fehlenden Personen vermerkt.

Als Funktionstriger bezeichnet K. die Inhaber eines kirchlichen Amtes wie Oikonomos oder

Protekdikos, das vom jeweiligen Weihegrad zu unterscheiden ist (siehe die niitzliche Liste »Be-

giffsdefinition«, S. XIX-XXII, hier S. XX).

(9]
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Situation der Kleriker, liturgische Titigkeit und Zuordnung der Kleriker zu den Kirchen, Vergehen
und Verbrechen und Gruppencharakter des Klerikerstandes. Es folgt ein englisches »Summary«
(S. 493-512), ein Verzeichnis der Quellen und der Sekundirschriften, die abgekiirzt zitiert werden
(S. 513-528), ein Personenregister (S. 529-541) sowie je ein Register der erwiihnten Handschriften
(S. 542), der Verfilgungen von Kaisern (S. 543) und Patriarchen (S. 544-546) und der zitierten Eintra-
gungen im Patriarchatsregister von Konstantinopel, die in den Regesten von J. Darrouzés nicht mit ei-
ner Nummer versehen sind (S. 547).

Abschliefend mochte ich betonen, dass diese Arbeit, die das gestellte Thema mit seinen vielfiltigen
Aspekten erstmals in angemessener Ausfithrlichkeit und tibersichtlich gegliedert erfasst, besondere
Anerkennung verdient.

Franz Tinnefeld

Bernd Andreas Vest, Geschichte der Stadt Melitene und der umliegenden Gebie-
te. Vom Vorabend der arabischen bis zum Abschluss der tiirkischen Eroberung
(um 600-1124), Hamburg (Kovac) 2007 (= Byzanz, Islam und Christlicher Orient
[BICO], Bd. 1, Teilbande 1-3), 1885 Seiten, 248,00 €

Dieses Werk von gewaltigem Umfang, das Vest (V.) selbst als ein Behemot (hebr. Nilpferd, Riesen-
tier) bezeichnet, lag im Jahr 1999 in etwas kiirzerer Erstfassung dem Fachbereich 15 der Universitit
Mainz als Dissertation vor, aufgrund derer V., Schiiler von Giinter Prinzing (Byzantinistik) und
Manfred Kropp (Semitistik), im Jahr 2001 promoviert wurde.

Die Prisentation des Werkes in drei Banden etwa gleichen Umfangs (Bd. 1: S. 1-620, 2: S. 621-1252,
3: 8. 1253-1885) erfolgt aus technischen Griinden und ist von der sachlich begriindeten Gliederung des
Stoffes in finf thematisch orientierte »Teile« (beginnnend mit S. 179) zu unterscheiden, die in der fol-
genden Skizzierung des Inhaltes allein beriicksichtigt wird.

Am Anfang stehen: ein Vorwort (S. 5-9), eine Inhaltsiibersicht des Gesamtwerkes (S. 11-34), ein
Verzeichnis der Siglen und Abkiirzungen (S. 35-42), je ein umfassendes Verzeichnis der Quellen
(S. 43-91) und der Sekundarliteratur (S. 93-134) sowie eine ausfiihrliche Einleitung (S. 135-178), die
iber wichtige grundsétzliche Fragen der Publikation Auskunft gibt. Die prézise Information tber die
geographische Lage der Stadt am oberen Euphrat gibt dem Benutzer bereits eine erste Vorstellung
von der Genauigkeit des Autors. Es schliefien sich an: ein knapper Uberblick tiber den im Folgenden
behandelten Zeitraum von der Romerzeit bis 1124, ein Ausblick auf das Konzept, keine reine Stadt-
geschichte zu schreiben, sondern die gesamte umliegende Region mit einzubeziehen, sowie, nach all-
gemeinen Hinweisen zur wichtigsten Sekundarliteratur und zum Quellenmaterial, eine sehr niitzliche
Ubersicht (S. 150-168) iiber die griechischen, arabischen, syrischen, armenischen, lateinischen sowie in
anderen Sprachen verfassten Quellen zum Thema. Die Einleitung schlieit mit Angaben zur Umschrift
der vier Hauptsprachen (Griechisch, Arabisch, Syrisch und Armenisch), in denen V. offenbar tber
solide Kenntnisse verfiigt, sowie zur Textgestaltung und zu den wichtigsten in den Quellen vorausge-
setzten Zeitrechnungen.

Auf die Einleitung folgt als Erster Teil (S. 179-327) die Zeit der romisch-frithbyzantinischen Herr-
schaft iiber die Stadt am Euphrat bis zum Jahr 630. Der Zweite Teil (S. 329-897) behandelt die erste
Zeit Melitenes unter muslimischen Herrschern von 636-934, der Dritte (S. 899-1060) den Kampf der
Byzantiner um die Wiedereroberung der Stadt (934-969), der Vierte (S. 1061-1442) die zweite Phase
byzantinischer Herrschaft nach 630 (965-1071), der Finfte und letzte Teil (S. 1443-1885) die Zeit des
Regimes wechselnder Michte (Byzantiner, Armenier und Franken) bis zur endgiiltigen Eroberung der
Stadt durch die Tiirken im Jahr 1124,
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Was die frithe muslimische Phase der Stadtgeschichte betrifft, so ist die Fulinote auf S. 8 zu be-
achten, in welcher V. mitteilt, dass er dic etwa um das Jahr 2000 beginnende Diskussion um eine im
8./9. Jh. einsetzende nachtrigliche Konstruktion der historischen Urspriinge des Islam nicht mehr
beriicksichtigen konnte.

Bei der Durchsicht des Werkes entdeckt man bald das Fehlen jeglichen Kartenmaterials sowie auch
eines analytischen Registers. Beides erklirt V. im Vorwort (S. 9) mit dem unzumutbaren Aufwand an
Zeit und Finanzen, den eine entsprechende Ergidnzung des Werkes in einer dem Text entsprechenden
Perfektion erfordert hitte. So kann sich V. die wiinschenswerte geographische ErschlieBung nur als
»Kartenwerk« vorstellen, bestehend aus vielen Einzelkarten, die wiederum in einer »Generalkarte«
mit Hunderten von Toponymen zusammengefasst sind. Aber vielleicht hitte er mit wenigstens einer
weniger anspruchsvollen Karte dem Benutzer des Werkes eine vorliufige Orientierung geben kénnen.
So bleibt nur das Erscheinen des hier einschligigen Bandes 15 »Syria« der Wiener Tabula Imperii
Byzantini (TIB) abzuwarten, den V. zusammen mit Klaus-Peter Todt vorbereitet.

Franz Tinnefeld

E. Vergani — S. Chiala (Hg.), Le Chiese sire tra IV e VI secolo: dibattito dottri-
nale e ricerca spirituale. Atti del 2° Incontro sull’Oriente Cristiano di tradizione
siriaca (Milano, Biblioteca Ambrosiana, 28 marzo 2003), Milano (Centro Ambro-
siano) 2005, 164 Seiten, ISBN: 88-8025-482-0

Emidio Vergani und Sabino Chiala veroffentlichten 2003 einen Sammelband zum syrischen Christen-
tum, der sich an eine breitere Offentlichkeit wandte.! Denselben Adressatenkreis spricht auch der zwei
Jahre spiiter erschienene Folgeband an, der hier angezeigt werden soll. Hervorgegangen sind beide
Publikationen aus Tagungen, diec vom »Servizio per I'ecumenismo e il dialogo« der Erzditzese Mai-
land veranstaltet wurden.

Cesare Pasini, von 1995 bis 2007 Vizeprifekt der Biblioteca Ambrosiana zu Mailand, seit Juni 2007
Priifekt der Biblioteca Apostolica Vaticana, gibt eine kodikologische Einfithrung in die Handschrift
der sogenannten »Syro-Hexapla«, die in der ambrosianischen Bibliothek aufbewahrt wird (La siro-
esaplare dell’ Ambrosiana [codice C 313 inf.]; S. 17-40).” Nach einer allgemeinen Einfiihrung in den
Text (die syrische, auf Paul von Tella um 615/17 zuriickgehende Ubersetzung der hexaplarischen Sep-
tuaginta) wird die Geschichte des Mailinder Kodex nachgezeichnet (der den zweiten Teil der syri-
schen Ubersetzung enthilt). Die Rekonstruktion kann sich auf jiingst entdeckte koptische und syrische
Notizen stiitzen, die von Lesern in verschiedenen Jahrhunderten eingetragen wurden. Vor seiner
Erwerbung durch Michael Maronita im Jahre 1613 befand sich das Buch im Syrerkloster des Wadi Na-
trun. Dort 148t es sich bis in das 10. Jahrhundert zuriickverfolgen. Pasini rechnet mit der Moglichkeit,
daBl der Kodex im syrischen oder mesopotamischen Raum entstanden war. Julius Yeshu Cicek
(t 2005), syrisch-orthodoxer Erzbischof fiir Mitteleuropa, informiert iiber die Aktivititen seiner
Diozese seit ihrer Griindung im Jahr 1977. Als Motive fiir die massive Auswanderungswelle aus dem
Tur Abdin zwischen 1962 und 1974 wird neben der allgemeinen Benachteiligung von Christen in der
Tiirkei auch (und zu Recht) die Suche nach Arbeit genannt (I cristiani siro-occidentali nella diaspora:

1 E. Vergani/S. Chiala (Hg.), Le ricchezze spirituali delle Chiese sire. Atti del 1° Incontro
sull’Oriente Cristiano di tradizione siriaca, Milano (Centro Ambrosiano) 2003,

2 Der Beitrag faBt u. a. die Ergebnisse des zeitgleich erschienenen Aufsatzes zusammen: Cesare
Pasini, Per la storia della siro-esaplare Ambrosiana (alle luce delle annotazioni siriache e copta
recentemente rinvenuto sul codice). Con un saggio di Emidio Vergani e un’appendice di Philippe
Luisier, in: OCP 71 (2005) 21-58.
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’emigrazione dei siro-aramaici nei secoli XVIII-XX; S. 41-48). Rene Rouxstellt dic wesentlichen Aus-
sagen des Liber Graduum (nach Roux wohl in der 2. Hiilfte des 4. Jahrhunderts anzusetzen) zum
Wesen und zur Struktur der Kirche zusammen (Note sull’ecclesiologia del Liber Graduum, S. 53-72).
Dabei geht Roux von der Grundfrage des Werkes aus, wie die Gebote Christi erfiillt werden kénnten.
Die Unterscheidung von »vollkommenen« und (nur) »gerechten« Christen l6st dieses Problem so, daf}
die verschiedenen Grade der Nachfolge Jesu innerhalb der einen Kirche beheimatet werden. Die dem
Liber Graduum ecigentiimliche Unterscheidung von drei Aspekten von Kirche bzw. von drei Altéiren
(dem inneren, dem dufleren, dem himmlischen) liefert dazu den systematischen Rahmen. Die Inter-
pretation ausgewihlter Texte zeigt, wie der Verfasser des Liber Graduum damit auf Spannungen zwi-
schen den Kreisen jener »vollkommenen« Asketen und der kirchlichen Hierarchie reagierte. Sebastian
Brock geht den Voraussetzungen nach, die in den letzten Jahrzehnten zu christologischen Konsens-
erklarungen mit den altorientalischen Kirchen gefiihrt haben (Il dibattito cristologico del V e VI seco-
lo nel contesto del dialogo teologico moderno; S. 73-92). Dabei werden besonders die Konsenserkli-
rungen Roms mit der syrisch-orthodoxen Kirche 1984 und mit der Assyrischen Kirche des Ostens 1994
in den Blick genommen. In programmatischer Weise betont Brock den unaufhebbaren Geheimnis-
charakter der Inkarnation; die verschiedenen christologischen Formeln seien als komplementire Ver-
weise auf dieses Geheimnis zu witrdigen. Hinzu komme der Sachverhalt, daf ein und derselbe Termi-
nus (wie etwa UméoTaolg/qnoma) in den einzelnen kirchlichen Traditionen unterschiedliche
Bedeutungen annehmen konne. Brock duBlert den Wunsch, die Assyrische Kirche des Ostens moge —
unter solchen hermeneutischen Voraussetzungen — nun auch von den miaphysitischen Kirchen in den
dkumenischen Dialog einbezogen werden. Mane/ Nin stellt mit Johannes von Apamea (»dem Einsied-
ler«) einen der grofen Vertreter der syrischen Mystik vor (La sintesi monastica di Giovanni il Solita-
rio; S. 95-117). Mit reichen Literaturhinweisen werden die Einleitungsfragen seines verzweigten Wer-
kes behandelt; der Autor wird in die erste Hilfte des 5. Jahrhunderts zu datieren sein. Dem ist ein
Inventar beigegeben, das alle Johannes zugeschriebenen Werke erfaBft (auler bei ganz offensichtlich
falschen Zuschreibungen); die Nachweise von Editionen und Ubersetzungen konnten angesichts des
begrenzten Umfangs freilich nicht vollstindig erfolgen. In knappen Ziigen wird die Lehre des Johan-
nes nachgezeichnet. Vor allem seine Unterscheidung von drei Stufen des geistlichen Lebens (der leib-
lichen, seelischen und geistigen Stufe) hat in der syrischen mystischen Literatur ihre Spuren hinterlas-
sen. Einen Eindruck von der Lehre des Johannes vermitteln zwei kleinere Texte, die Nin abschlieBend
iibersetzt und sparsam kommentiert (den Kommentar zu Eph 6,11 und den Brief an Hesychius). Emi-
dio Vergani interpretiert carmen IV (in Bickells Zdhlung) des Cyrillonas (:Mondo creato« ¢ Chiesa
nella meditazione di Cirillona; S. 119-150). Das Gedicht setzt den Hunneneinfall in der ostlichen
Reichshilfte 395/96 voraus und liefert damit den einzigen sicheren Anhaltspunkt fiir die Gestalt des
sonst unbekannten Dichters. Vergani fithrt vor Augen, wie virtuos Cyrillonas die verschiedenen Gene-
ra der syrischen Poesie handhabte. Besonderes Augenmerk gilt dabei dem Auftritt von Personifikatio-
nen. Im vorliegenden Text sind es die Schopfung und die Kirche, die in dramatischer Zuspitzung das
Wort ergreifen.

Eine niitzliche Abrundung erfahrt der empfehlenswerte Band durch eine Chronologie der syrischen
Kirchengeschichte, die bis zur islamischen Eroberung des Vorderen Orients reicht (S. 153-164). Emi-
dio Vergani hat sie zuverldssig und kenntnisreich zusammengestellt.

Karl Pinggéra



234 Besprechungen

Emmanouela Grypeou, »Das vollkommene Pascha«. Gnostische Bibelexegese
und Ethik, Wiesbaden (Harrassowitz) 2005 (= Orientalia Biblica et Christiana;
15), 332 Seiten, ISSN: 0946-5065, ISBN: 3-447-05064-0, 58,00 €

Ein Blick in die Forschungsgeschichte zeigt, daB3 sich Untersuchungen zum Charakter gnostischer
Bibelexegese hiufig mit der Frage nach dem Ursprung der Gnosis verbunden haben.' Die gnostische
Uminterpretation biblischer Texte, insbesondere der Schépfungsgeschichte, lie namhafte Gelehrte
an ein jiidisches Umfeld als Entstehungsort der Gnosis denken.” Damit kénne am ehesten erklirt wer-
den, warum die Gnostiker tiberhaupt ein Interesse daran gehabt hatten, alttestamentliche Texte in
ihrem Sinne neu zu lesen und zu verstehen. Dabei sei mit jiidischen Kreisen zu rechnen, die sich den
vielfiltigen Stromungen hellenistischer Philosophie und einer synkretistischen Kultpraxis gedffnet hat-
ten. Nicht selten wird in diesem Zusammenhang an die jiidische Gemeinde Alexandriens gedacht.
Freilich konnten solche Versuche, die Urspriinge der Gnosis aufzuhellen, nicht allgemein iiberzeu-
gen.’

In diese uneinheitliche Forschungslage stellt Emmanuela Grypeou durchaus selbstbewuBt ihre
Tiibinger Dissertation, mit der sie gnostische Bibelexegese und Ethik einer gemeinsamen Betrachtung
unterzieht. Dabei geht Grypeou von dem einleuchtenden Gedanken aus, dafl beiden Bereichen ein die
Gnosis insgesamt kennzeichnender antinomischer Dualismus zugrunde liegt. Die strukturellen Bezie-
hungen zwischen gnostischer Ethik und Exegese sollen auf diese Weise aufgedeckt werden.

Die ausgebreitete Materialfiille ist beeindruckend. Mit der Vielfalt des Quellenmaterials mag es
allerdings zusammenhingen, da3 das Buch #duBlerst schematisch gegliedert ist. Weithin werden die
Quellen nacheinander vorgestellt und paraphrasiert; eine den Stoff nach inhaltlichen Kriterien glie-
dernde Fragestellung ist nicht durchgehend présent. In einem ersten Teil (S. 7-82) werden die Zeug-
nisse gnostischer Bibelexegese in der hiresiologischen Literatur der Kirchenviter besprochen, ehe zu
den Beispielen aus der koptisch-gnostischen Originalliteratur ibergegangen wird. In analoger Weise
ist der zweite Teil zur Ethik gegliedert (S. 83-274): Auf die Kirchenviter folgen die gnostischen Origi-
nalwerke. Ein »Epilog« versucht, die Einzelergebnisse zusammenzufassen (S. 275-279).

Zur Exegese: Aus den Zeugnissen der Kirchenviter ergibt sich, daB die Gnostiker die Frage nach
dem Ursprung von Welt und Mensch in der Auseinandersetzung mit der jidischen Uberlieferung zu
beantworten suchten. Die vermittelnde Position der epistula ad Floram wird in einem Exkurs gewiir-
digt. Der Befund differenziert sich weiter aus bei der Betrachtung der koptisch-gnostischen Quellen.
In der Hauptsache sind dies: Pistis Sophia (mit einer allegorischen, die alttestamentlichen Texte eher
bejahenden Auslegung), Testimonium Veritatis, Apokalypse des Adam, Apokryphon des Johannes,

1 Vgl. dazu den Forschungsiiberblick bei Carl B. Smith, No longer Jews. The Search for Gnostic
Origins, Peabody/Mass. 2004 (in Grypeous Arbeit noch nicht beriicksichtigt).

2 Darunter z. B. Gedaliahu A. Stroumsa, Another Seed. Studies in Gnostic Mythology (Nag Ham-
madi Studies; 24), Leiden 1984; Birger A. Pearson, Gnosticism, Judaism and Egyptian Christiani-
ty, Minneapolis 1990 (gesammelte Aufsitze zum Thema); Michael A. Williams, Rethinking
»Gnosticism«. An Argument for Dismantling a Dubious Category, Princeton/N. J. 1996. Immer-
hin als e/n Ursprungsort der Gnosis gilt das alexandrinische Judentum etwa auch bei Attilio
Mastrocinque, From Jewish Magic to Gnosticism (Studien und Texte zu Antike und Christentum;
24), Tabingen 2005, 153f.

3 Vgl etwa die Kritik bei Karen L. King, What is Gnosticism? Cambridge/Mass. 2003, 175-190, so-
wie Gerard P. Luttikhuizen, Gnostic Revisions of Genesis Stories and Early Jesus Traditions (Nag
Hammadi and Manichaean Studies; 58), Leiden 2006 (im Mittelpunkt der Untersuchung steht
exemplarisch das Apokryphon des Johannes; entsprechende Auslegungen der Genesis sollen sich
innerchristlichen Diskussionen um die Geltung und das Verstindnis des Alten Testamentes ver-
danken).
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Hypostase der Archonten, »Vom Ursprung der Welt<. Gerade in der Exegese der Paradiesgeschichte
zeigt sich die Eigenart des »gnostischen Mythos«, der den Weltschopfer zum arroganten und ignoran-
ten Archon degradiert; mit dem wahren Gott und Urgrund aller Dinge hat dieser Archon nichts ge-
mein. Dabei scheinen auch Vorstellungen aus der jidischen Apokalyptik eine gewisse Rolle zu spielen.
Mit der differenzierten Einstellung der Gnostiker zum alttestamentlichen Schépfergott und seinem
Gesetz kann Grypeou elegant zum zweiten, der Ethik gewidmeten Teil iiberleiten.

Ausgangspunkt ist die immer wieder diskutierte Dichotomie gnostischer Ethik, wie sie uns in den
Schilderungen der altkirchlichen Héresiologen entgegentritt: Die Ablehnung von Schépfung und Ge-
setz hitte auf der einen Seite zu einem riickhaltlos »amoralischen« Libertinismus gefiihrt, auf der an-
deren Seite sei eine rigoros weltabgewandte Askese kultiviert worden (Enkratismus). Grypeou ist sich
dessen bewuBt, daB} ein solcher Dualismus gnostischer Ethik in der Forschung zunehmend fiir ein lite-
rarisches Konstrukt gehalten wird (vgl. S. 86). Um so erstaunlicher ist es, daB sie den Berichten der
Kirchenviter (namentlich Irenius von Lyon und Epiphanius von Salamis) erheblich mehr Realitiits-
gehalt zubilligt, als es der in der Fachwelt gepflegten opinio communis entsprechen diirfte. Bei der Be-
stimmung des religionsgeschichtlichen Kontextes geht Grypeou zuriick auf Moriz Friedlinder, der
wohl als erster den Ursprung der Gnosis in radikal antinomischen Sekten unter den hellenistischen
Juden Alexandriens postuliert hatte (S. 160f.)." Nach Grypeou soll der gnostische Libertinismus in der
simonianischen Gnosis zuerst erkennbare Gestalt angenommen haben. Libertinismus und radikale
Askese lassen sich beide auf je eigene Art als »Umkehrung des israelitischen Denkschemas« begreifen
(S. 192). In den erhaltenen koptisch-gnostischen Schriften findet sich allerdings kein einziger Text, den
man als »libertinistisch« einstufen kénnte. Doch verweist Grypeou auf Pistis Sophia 4,147 und das
zweite Buch Jed 43,1, wo sich Polemiken gegen (in weiterem Sinne) libertinistische Praktiken finden,
die auch bei Epiphanius geschildert werden (es geht um den Genuf von ménnlichem Samen und weib-
lichem Menstruationsblut, S. 241-244). Ansonsten bieten die koptischen Texte eine durchgehend
asketische, teils auch »gemiBigte« Ethik. Unter anderem werden die Fihigkeit der Frau zu einer voll-
kommenen Lebensfithrung diskutiert, die ethische Bedeutung der Reinkarnationsvorstellung (etwa in
Pistis Sophia) herausgearbeitet, sowie der Zusammenhang von gnostischer Anthropologie und Ethik
bedacht: Wo verschiedene Menschenklassen angenommen werden, spielen moralische Normen nur
fiir die inferioren »Psychiker« eine Rolle, nicht aber fiir die von Hause aus vollkommenen »Pneumati-
ker« (dabei wire eine Diskussion mit der Forschung hilfreich gewesen, die auch dieses ethisches
Schema oft fiir eine polemische Verzeichnung hilt). Die Fiille der untersuchten Einzeltexte aus NHC
kann hier nicht einmal angedeutet werden. Bemerkenswert ist, dafl auch Texte wie Zostrianos bespro-
chen werden, die keinerlei jidischen oder christlichen Bezug aufweisen, sondern stark von mittel- und
neuplatonischen Stromungen gekennzeichnet sind. -

Im SchluBteil wird noch einmal aufgezeigt, wie sich die Grundannahme eines gnostischen Antino-
mismus bestétigt hat: Einer Exegese, die von der Feindschaft gegen den Schopfer dieser Welt geprigt
ist, entspricht eine Ethik, die als »Umkehrung« des alttestamentlich-jiidischen Gesetzes (besonders
der Reinheitsgebote) gedeutet werden kann. Die Herkunft der Gnosis aus dem hellenistischen Juden-
tum wird fiir die Verfasserin damit zur »moglichen Hypothese« (S. 278).

Wer so viele, so verschiedene und so schwierige Texte heranzieht, wie es im vorliegenden Buch der
Fall ist, mub sich die eine oder andere offene Flanke geben. Die notwendige Einzelkritik wird aber die
Herausforderung nicht aus dem Auge verlieren diirfen, die sich mit Grypeous Untersuchung stellt: die
hiresiologischen Aussagen der Kirchenviter nicht vorschnell ins Reich literarischer Stilisierung zu
verweisen. ; Karl Pinggéra

4 Moriz Friedlinder, Der vorchristliche jiidische Gnostizismus, Gottingen 1898 (Nachdr. Farn-
borough 1972). : :
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Uwe Michael Lang, John Philoponus and the Controversies over Chalcedon in the
Sixth Century. A Study and Translation of the Arbiter, Leuven (Peeters) 2001, XI,
261 Seiten, ISBN: 90-429-1024-0, 65,00 €

Die vorliegende Untersuchung wendet sich einem Bereich der patristischen Forschung zu, der wegen
seines spitantiken Charakters hiaufig sowohl von den Theologen als auch den Byzantinisten vernach-
ldssigt wird. Das sechste Jahrhundert gilt als Ausklang der christlichen Antike und wird daher in seiner
geistigen Bedeutung nicht selten unterschitzt. In den modernen modularisierten Studiengéngen ist
eine Beschiftigung mit nachchalcedonischer Christologie eigentlich gar nicht mehr vorgesehen, so als
ob die 6kumenische Synode 451 das Ende der christologischen Debatte eingeleitet hitte. Dies mag fiir
den lateinischen Westen zutreffen, doch fiir den griechischen Osten und den nichtgriechischen christ-
lichen Orient, der wegen Chalcedon ins Schisma abdriftete, trifft dies in keiner Weise zu. Die Zeit
nach dem Konzil mit ihrer langen, oft wirren Rezeptionsphase, welche von Grillmeier und anderen
Forschern meisterlich nachgezeichnet wurde, reifte heran fiir eine neue Synode, welche die in der Kir-
che entstandenen Irrungen und Wirrungen zu korrigieren beabsichtigte. Das Jahrhundert zwischen
dem vierten dkumenischen Konzil von Chalcedon 451 und dem fiinften von 553, dem II. Constan-
tinopolitanum, welches ganz im Zeichen des justinianischen Kirchenregiments stand, gehorte zu den
stiirmischsten Epochen der Kirchengeschichte und war geprigt von einem reichen literarischen Schaf-
fen fiir und wider die chalcedonische Zweinaturenlehre. Die theologische Opposition gegen das Kon-
zil, gemeint ist hier die miaphysitische Bewegung, wurde von griechischen Autoren wie Severus von
Antiochien und im syrischen Hinterland von Philoxenus von Mabbug angefiihrt. DaB ein herausragen-
der Philosoph wie Johannes Philoponus (c. 490-575) den Dissidenten seine Feder lich, hatte seinen
Grund in der besonderen Dringlichkeit der christologischen Frage. Die Nachwelt kennt ihn als scharf-
sinnigen Aristoteliker oder im christlichen Uberlieferungszusammenhang als Erfinder der »tritheisti-
schen Hiiresie« (so der gelehrte Bamberger Orientalist und Kirchenhistoriker J. M. Schonfelder). Das
unstrittige Verdienst der vorliegenden Untersuchung besteht in der Methodik, welche konsequent mit
dem gingigen Klischee bricht und es penibel vermeidet, den Theologen vom Philosophen und den
gliubigen Christen von dem »heidnischen« Aristoteliker Johannes zu trennen (S. 3-10). Johannes Phi-
loponus kann niéimlich als Représentant einer griechischen Scholastik im besten Sinne des Wortes gel-
ten, die fiir die Art, wie im sechsten Jahrhundert in Byzanz Theologie getrichen wird, typisch ist.
Durch das Studium der beiden Leontii (die von Byzanz und Jerusalem) sowie der antichalcedonischen
Gegenspieler erfihrt man sehr viel tiber die antike scholastische Methode. Der Umstand, daB Johan-
nes’ christologisches Hauptwerk, der Arbiter, in seiner Ganze lediglich auf syrisch iiberkommen ist,
hiingt mit der eingangs skizzierten Situation innerhalb der Reichskirche zusammen, welche ihr Verdikt
iiber die miaphysitische Bewegung aussprach. Das Konzil von 451 hatte den am Streit beteiligten
Theologen eine kaum zu bewiltigende Erblast hinterlassen. Mit seiner Definition von der Aendsis
hypostatiké war implizit eine Korrektur der physischen Einigungslehre Cyrills gegeben, welche von
den strengen Alexandrinern nicht hingenommen werden konnte, einmal ganz abgesehen von dem
traurigen Umstand, daB Patriarch Dioskur abgesetzt werden muBte. Das Verhiltnis von physis und
hypostasis wurde in der konziliaren Definition nicht niiher geklért, ihre offenkundige Unterscheidung
markierte die »schwierigere Lesart« des christologischen Dogmas seitens der GroBkirche, welche so-
wohl vom linken Fliigel der »Nestorianer« als auch von der miaphysitischen Rechten in der Folgezeit
nicht akzeptiert wurde. Beide Gruppierungen, so unterschiedlich sie in ihrem Denken und ihrem kir-
chenpolitischen Taktieren auch sein mochten, kamen von ihren Anschauungen her doch in dem einen
Punkt tiberein, daB physis und Aypostasis im letzten austauschbare Begriffe seien und daB ihre Ver-
mengung durch Chalcedon ein nicht hinnehmbares sacrificium intellectus enthalte. Auch Johannes
Philoponus wendet daher seinen ganzen philosophischen Scharfsinn auf, die logische Unhaltbarkeit
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einer »hypostatischen Union« als zwingend zu erweisen. Aus diesem Grunde ist es verstindlich, daf}
sich die Forschung in der Vergangenheit vornehmlich um die Kldrung der umstrittenen Begriffe wie
physis, usia, hypostasisund hendsis bemiiht hat (S. 11).

Nach einem kurzen Uberblick iiber die Literatur zu Philoponus’ Christologie (S. 10-13), in welchem
der bisherige Forschungsstand verstindlich ausgebreitet wird, fiigt der Verfasser einige methodische
Voriiberlegungen (S. 13-15) an. Die miaphysitische Christologie des alexandrinischen Gelehrten fin-
det ihr Profil in der antichalcedonischen Polemik um das II. Constantinopolitanum (553). Nach Mei-
nung des Johannes Philoponus haben die Anathemata von 553, welche er ausgiebigst zitiert, das Chal-
cedonense ldngst inhaltlich iiberholt. Es ist hier nicht der Ort, die Frage nach der Berechtigung einer
solchen Konzilshermeneutik zu diskutieren — ein authentisches Lehramt in der Kirche wird den Ak-
zent ohnehin eher auf die Kontinuitét als auf die Briiche legen —, doch war dies auch die Ansicht vieler
westlicher, vor allem spanischer und nordafrikanischer Theologen, weshalb man in den genannten
Regionen zu Papst Vigilius und seiner zogerlichen Haltung gegeniiber dem II. Constantinopolitanum
auf Distanz ging. Aus der Perspektive der miaphysitischen Polemik betrachtet, bringt das Konzil von
553 einige Irritationen. Fir die dgyptischen Hardliner war es ein kaiserliches Tauschungsmandver, das
an den dogmatischen Gegebenheiten von Chalcedon nichts gedndert hatte, wihrend es fiir die gemi-
Bigten Kriifte um Johannes Philoponus ein Schritt in die richtige Richtung war, dem noch weitere zu
folgen hatten. In diesem konfliktgeladenen Umfeld ist auch der arbifer als Werk einer moderaten
Kontroverstheologie zu wiirdigen.

Das zweite Kapitel der Studie (S. 15-20) behandelt die Textiiberlieferung des arbiter unter Ein-
schluf der griechischen Fragmente (S. 20-22). Sandas Ausgabe basiert im wesentlichen auf Vat, syr.
144, einem ehrwiirdigen Manuskript aus dem frithen zehnten (achten?) Jahrhundert, das die syrische
Ubersetzung bis auf die ersten beiden verschollenen Seiten vollstindig iiberlicfert. Das Anschen des
Syrologen hatte in der Forscherwelt durch die schlechte Qualitét seiner Edition der severianischen
Werke schwer gelitten. Doch trifft ein solches Verdikt auf den arbiter in keiner Weise zu: the establis-
hed text is in general reliable (S. 20). Umso mehr ist der Umstand zu bedauern, daf3 die nur schwer zu-
géngliche Edition (Beirut 1930) in der vorliegenden Studie nicht nachgedruckt werden konnte. Fiir die
Uberlieferung der griechischen Fragmente sind wir auf Johannes von Damaskus und Nicetas Chonia-
tes als Gewihrsleute angewiesen. Es stellt ein unstrittiges Verdienst der vorliegenden Untersuchung
dar, den griechischen Text des Nicetas auf einer breiteren Textbasis im Anhang (S. 217-230) neu dar-
geboten zu haben.

In einem weiteren Schritt (S. 22-41) wird die Chronologie der christologischen Werkes des Johan-
nes neu aufgerollt. Abweichend von Chadwick kommt unser Autor zur folgenden Reihung (S. 40f.):
Juli 551 Edikt des Kaisers Justinian iiber den rechten Glauben, worauf Johannes mit einem Schreiben
antwortet. Der arbiter wire dann nach dem Winter 551/52 anzusetzen, kurz gefolgt von der Epitome.
Unmittelbar an das II. Constantinopolitanum (Mai-Juni 553) schliefen die beiden Apologien des arbi-
ter sowie die vier tmémata gegen Chalcedon an, gefolgt von der Schrift gegen Sergius (557/58). Der
gegen den Sophisten Stephan gerichtete /iber de differentia, verfalit von einem Gefolgsmann des
Johannes, wire demnach mit gewissem Vorbehalt auf das Jahr 581/82 zu datieren.

Das Hauptstiick der Arbeit ist mit dem vierten Kapitel (S. 41-88) erreicht. Im Mittelpunkt steht die
Christologie des Johannes mit ihrer dezidiert miaphysitischen Ausrichtung. Als Parteiginger der anti-
chalcedonischen Bewegung war Johannes von seinen Glaubensgenossen aufgefordert worden, die
logische Konsistenz des Chalcedonense zu iiberpriifen. Wie den meisten Miaphysiten so geht es auch
Johannes vor allem um die Einheit des gottlichen Subjektes Christi, das er durch die Leib-Seele-
Analogie vorgebildet. sieht. Sie ist daher der hermeneutische Schliissel fiir das Verstdndnis seiner
Christologie. Wie die Seele den menschlichen Leib als Werkzeug in Bewegung hilt, so gilt der gott-
liche Logos als das Movens aller menschlichen Regungen und Titigkeiten. Die menschlichen Affekte,
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die pathé, tangieren das menschliche Compositum, auf Grund der Leib-Seele-Einheit. Im Hinblick auf
die Gottheit des Erlosers, welche spiitestens seit Nicaea als »unwandelbar« definiert wird, ergeben sich
hieraus Probleme fiir das rechte Sprechen von Christus. (S. 46). Zwar kénnen spezielle Affekte wie
physisches Leiden und Sterben nicht auf die Gottheit selbst bezogen werden, doch muf3 die miaphysiti-
sche Lehre nach den Gesetzen der Idiomenkommunikation vom Tode Gottes im strengen Sinne spre-
chen. Johannes’ Urdogma ist die Einheit Christi, d. h. der eine Erloser existiert aus, aber nicht in zwei
Naturen, obgleich er in seiner Disputation mit den Neuchalcedoniern, bei denen er die Gefahr einer
Trennung nicht erblicken kann, gelegentlich zu iiberraschenden Zugestindnissen in dieser Frage
(S. 85-88) bereit sein kann. In den Kapiteln VII-IX des arbiter wird die logische Kohédrenz des chalce-
donischen Glaubens iiberpriift. Da Johannes die Hypostase Christi auf Grund der eigenen philosophi-
schen Priamissen mit der Individualnatur im Sinne einer konkreten Subsistenzweise identifiziert, kann
er nicht zu einer positiven Wiirdigung der chalcedonischen Lehre von der unio hypostatica gelangen.

Doch das eigentliche Feindbild (Kap. 5., S. 88-101) ist nicht die neuchalcedonische Interpretation
des Chalcedonense, welche das Konzil in gewisser Weise iiberholt und damit den miaphysitischen Pro-
test tiberfliissig macht, sondern die streng antiochenische Lehre des Dreigestirns Theodor von
Mopsuestia, Theodoret von Cyrrhus und Nestorius, obgleich diese Theologen innerhalb der Reichs-
kirche zur damaligen Zeit kaum noch von Bedeutung waren. Philoponus (8. 97) sah in den »Drei Kapi-
teln« von 553 mit ihrer Verurteilung des Theodor, des Theodoret, der in Chalcedon rehabilitiert wor-
den war, und des Ibas-Briefes eine Anathematisierung des Konzils selbst. Dies ist auch die Sicht
westlicher Theologen wie Facundus, welche daraufhin Kaiser Justinian I. offen der Héresie bezichtig-
ten.

Mit dem sechsten Kapitel iiber das anthropologische Paradigma in der Christologie (S. 101-134)
ist das Herzstiick der miaphysitischen Argumentation erreicht. Das anthropologische Paradigma
(S. 102f.) hatte als Modell unleugbare Schwiichen, wurde jedoch als Analogie unter Beachtung der je
grofleren Unéhnlichkeit von den Kirchenvitern durchaus sehr geschitzt. Die den Leib transzendie-
rende Seele, die doch mit diesem wesenhaft vereint ist, bietet ein exzellentes anthropologisches Para-
digma fiir die wesenhafte Einheit des Gottmenschen Christus, der eine Synthese aus dem Logos als
Handlungssubjekt und dem Fleisch als sein Werkzeug bildet. Wird allerdings der Analogiecharakter
geleugnet, dann besteht die Gefahr, die Transzendenz des Logos zu schmilern (Adoptianismus, Aria-
nismus) oder aber die Integritit der menschlichen Natur zu leugnen (Apollinarismus) (S. 117-121). In
seiner purgierten Form wird das anthropologische Modell von Cyrill als kritisches Korrektiv der antio-
chenischen Trennungschristologie adaptiert (S. 121-128) und im nachhinein sowohl von den neuchal-
cedonischen Theologen wie Leontius als auch den gemaBigten Miaphysiten wie Severus fortgefiihrt
(S. 128-134).

Das siebte Kapitel (S. 135-157) behandelt die Leib-Seele-Analogie bei Johannes Philoponus unter
dem besonderen Aspekt der aristotelischen Entelechie. Der Gottmensch als »Synthese« aus zwei Na-
turen geeint zu einem einzigen Wesen gilt als Paradebeispiel fiir die Entelechie. Ahnlich wie im vierten
Jahrhundert die zweite Generation der Arianer auf den ersten aristotelischen Usie-Begriff rekurrier-
ten, um das nizinische Homo-usios zu widerlegen, so wird der Stagirite im sechsten Jahrhundert zum
Propadeuten der Theologen aller Couleur. Sowohl Freunde als auch Feinde des Konzils von Chalce-
don holen ihr geistiges Riistzeug aus der Schatzkammer der aristotelischen Philosophie, besonders der
Isagoge. Was Wunder, dal De Anima auch fiir Johannes den Ausgangspunkt seines Denkens bildet.
Der Mensch ist ein Compositum aus Leib und Seele (S. 135-150), das als Analogie fiir die Inkarnation
herhalten muB, wobei vor allem der Logos als das alles bestimmende Movens angesehen werden mul3.
Im Hintergrund steht die Wahrung der Subjekteinheit gegen jeglichen »Nestorianismus«, welcher eine
Idiomenkommunikation unmdglich macht. Die Ausfihrungen enden mit einer zusammenfassenden
Betrachtung der Perspektiven (S. 157-169).
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Der zweite Hauptteil (S. 171-217) enthalt die Ubersetzung des Arbiter nach der Ausgabe von San-
da, die an einigen Stellen verbessert wird. Leider war ein Nachdruck der sonst nur schwer erreichbaren
Ausgabe nicht moglich, eine Neuedition wegen der geringfiigigen Anderung nicht geboten. Eine Be-
sonderheit stellt die Neuausgabe der bei Nicetas Choniates iiberlieferten Philoponus-Fragmente
(S. 217-230) dar. Ein ausfiihrliches bibliographisches Verzeichnis der benutzten Literatur (S. 231-261)
schlieBt diese insgesamt sehr lesenswerte Dissertation ab. Die englische Ubersetzung ist, an einzelnen
Stichproben iiberpriift, fliissig und gefillig, ohne sich jedoch zu weit vom syrischen Original zu entfer-
nen.

Ein wenig storend wirkt sich die neue Unart aus, welche die Geisteswissenschaftler von der kurz-
lebigen Naturwissenschaft meinten entlehnen zu missen, nidmlich die Zitation von Namen und nichts-
sagenden Jahreszahlen statt von prignanten Kurztiteln. Auch wenn neuerdings Verlagslektoren sol-
cherlei befiirworten, wére diese Praxis doch zu iiberdenken. Was besagt denn »Grillmeier 1990b«
(S. 4) im Vergleich zu die »Kirche von Alexandrien« oder »Butler 1978« (S. 7), bei dem es sich um den
erweiterten Nachdruck von Fraser, Oxford 1978, handelt, jenem fiir den Christlichen Orient so be-
deutsamen Werk »The Arab-Conquest of Egypt« (fertiggestellt Oxford 1902). Angesichts der ldngeren
Haltbarkeit theologischer und historischer Standardwerke erscheint die Zitation nach Jahreszahlen
eher irrefithrend. Peter Bruns

Alois Grillmeier, Jesus der Christus im Glauben der Kirche. Bd. 2/3. Die Kirchen
von Jerusalem und Antiochien nach 451 bis 600 mit Beitrdgen von Alois Grill-
meier, Theresia Hainthaler, Tanios Bou Mansour, Luise Abramowski, hrsg. von
Theresia Hainthaler, Freiburg — Basel — Wien (Herder-Verlag) 2002, XXVI, 694
Seiten, ISBN: 3-451-22026-1, 58,00 €

Die nachchalcedonische Christologie der Viterzeit harrt trotz bedeutsamer Einzeluntersuchungen
noch immer einer umfassenden Klirung und Darstellung. Vor allem die Uberlieferung der altorienta-
lischen Kirchen, welche in den Ausgaben der CSCO und PO mustergiiltig zugéinglich gemacht wurden,
sind in der westlichen Dogmengeschichtsschreibung noch immer nicht geniigend beriicksichtigt. Die-
sem offenkundigen Mangel suchte die von A. Grillmeier breitangelegte Geschichte der Christologie
vor allem im zweiten Hauptteil abzuhelfen. 1986 erschien »Das Konzil von Chalcedon (451) — Rezep-
tion und Widerspruch (451-518)«, 1989 Bd. 2,2 »Die Kirche von Konstantinopel im 6. Jahrhundertx,
dann recht ziigig 1990 Bd. 2,4 »Die Kirche von Alexandrien mit Nubien und Athiopien nach 451«
Zum 60. Priesterjubildum des fiir seine herausragenden Leistungen inzwischen zum Kardinal erhobe-
nen Jesuiten Grillmeier erschienen 1997 die »Fragmente zur Christologie«. Als der groBe Gelehrte am
13. September 1998 seine Seele dem Schopfer zuriickgab, blieb vieles trotz seines enormen Schaffens-
dranges unvollendet. Mit dem vorliegenden Band, der in den achtziger Jahren des verflossenen Jahr-
hunderts hitte verdffentlicht werden sollen, sollten der II. Hauptteil eigentlich abgeschlossen und die
verbliebenen Liicken gefiillt sein. Der befiirchteten Kritik vorbeugend, hat die Herausgeberin im
Vorwort (S. VII) auf die Schwierigkeiten dieses Unterfangens hingewiesen. Im Grunde genommen
hilt der Leser, der wesentlich mehr von dem anspruchsvollen Buchtitel erwarten konnte, ein Torso in
den Hénden, fiir das er ein wenig frommelnd mit einem Apostelwort, wonach alles menschliche Er-
kennen »Stiickwerk« sei (1Kor 13,9), getristet wird. Ohne das redliche Bemiihen und die reine Inten-
tion der Herausgeberin in Frage stellen zu wollen, kann der aufmerksame Leser sich des Eindruckes
nicht erwehren, dafl bei dem vorliegenden Band in der Tat sehr viel gestiickelt wurde. Die mehrfache
Anderung der urspriinglichen Konzeption (S. VII) hat denn auch dem Gesamtwerk sicherlich nicht
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gutgetan. Zu disparat sind die Beitrdge und die Personlichkeiten der Beitragenden, manches Kapitel
wie das tiber Jerusalem und Palidstina (S. 4-174) — es stammt noch aus der Feder des verewigten
P. Grillmeier und wurde von der Herausgeberin an einigen wenigen Stellen ergiinzt und iiberarbeitet —
gehort von der Systematik nicht hierher, sondern eher in den Band iiber die Reichskirche, wihrend
andere wichtige Traditionen wie die der Armenier und Georgier, aber auch der »Nestorianere, die
man noch am ehesten fiir diesen Teilband erwartet hitte, vollig fehlen. Hierfiir wird ein eigener Band
»Christologie der Kaukasischen Kirchen« in ansonsten noch véllig unbestimmte Aussicht gestellt. Der
tiberraschte Abonnent nimmt diese Information mit einiger Verwunderung zur Kenntnis und darf sich
jetzt schon auf ein weiteres Opus in nicht allzu naher Zukunft freuen. Den Orbis Christologicus ereilt
also das Schicksal aller groBen historischen Fortsetzungswerke, welche sich mit dem »Aufstieg und
Niedergang« irgendeines Imperiums der antiken Welt beschiiftigen. Inzwischen ist der noch immer
unverdrossene Leser untriiglich im Teil »Niedergang und Nachleben« angekommen. Doch stéft er auf
seiner Reise durch die bunte Welt altkirchlicher Christologie gelegentlich auch auf ein besonderes
Schmankerl, wie den recht instruktiven Abschnitt »Zum vorislamischen Christentum bei den Arabern«
(5. 2041f.). Dieser liegt jetzt in einer soeben erschienenen und gegeniiber dem Christologie-Band stark
erweiterten Studie (Christliche Araber vor dem Islam, Leuven 2007) vor.

Der zweite Hauptteil ist der Christologie im Patriarchat Antiochien nach 451 bis Ende des sechsten
Jahrhunderts gewidmet (ab S. 179). Die Konzeption dieses sehr umfangreichen Teiles geht noch auf
Grillmeier zuriick. Es zeichnet ein Bild von der kirchlichen Organisation des Patriarchates Antiochien,
und zwar zuniichst vom Aufbau der Hierarchie der noch ungetrennten Kirche (S. 179-191), sodann von
der nach 543 aufgebauten Gegenhierarchie (S. 192-203). Der Syrologe hiitte sich an dieser Stelle
(S. 200-203) noch mehr Informationen zum Aufbau des persischen Christentums gewiinscht. Wie voll-
zog sich die schleichende »Miaphysitisierung« des zum Sasanidenreich gehérenden Aramierlandes,
eines Territoriums, das eigentlich die »Nestorianer« fiir sich in Anspruch nahmen? Wenn man von
einer »antichalcedonischen Kirche im persischen Reich« spricht (S. 201), dann hat man sich zu ver-
gegenwirtigen, daB selbiges auch von der »Kirche des Ostens« gilt, die einen gewissen Vorrang fiir
dieses Gebiet fiir sich beanspruchte und die reichskirchliche Lehre von der hypostatischen Union ver-
warf. Wie weit die Hagiographie (PO 3,15-51) historisch verliBliche Daten liefert, wire noch im ein-
zelnen zu kldren. Die Unterscheidung zwischen Ost- und Westsyrern ist spitestens im sechsten Jahr-
hundert hinfillig, in dem Augenblick, in dem die »westsyrische«, miaphysitische Mission auf das
Sasanidenterritorium iibergreift. Wihrend die severianische Hierarchie in Antiochien (512-538) er-
lischt und die Ortskirche wieder auf chalcedonischen Kurs gebracht wird, erstarken die antichalcedo-
nischen Krifte an der Peripherie. Auch auflerhalb des Rémischen Reiches erreicht die christliche Mis-
sion unter den Arabern vorwiegend in Gestalt der dissidenten Konfessionen ihren ersten Hohepunkt
(S. 204-227), bevor die gute Saat des Gotteswortes von den herandringenden Muslimen zertreten
werden sollte. Trotz ausgekliigelter Biindnispolitik der Byzantiner, welche die Herausgeberin detail-
liert nachzeichnet, kam es nicht zu einer dauerhaften Bindung an das Reich und die reichskirchliche
Orthodoxie. Der Name »Antiochien« steht in der Alten Kirche auch fiir einen bestimmten Schultypus
und eine besondere Art, Christologie zu betreiben. Aus der Perserschule in Edessa und spéter dann
auch Nisibis unter Einschluf3 der persischen Dependancen ging die ostliche Hierarchie hervor, die von
einem radikalen diphysitischen Standpunkt aus das Chalcedonense und seine Lehre von der hypostati-
schen Union verwarf. Wer einen guten Einblick in die mit aller Hirte gefithrte Debatte um das rechte
Verstiindnis der Christologie gewinnen will, dem sei der Abschnitt iiber Simeon von Beth Arscham
(S. 262-278) wirmstens empfohlen. Der Tritheismus (S. 279-291), der noch vom Altmeister selbst be-
handelt wurde, stellt eine Besonderheit der antichalcedonischen Trinititslehre dar. Er macht hinrei-
chend deutlich, dal eine Begrifflichkeit, welche nicht genau zwischen Hypostase und Physis unter-
scheidet, geradezu dazu verurteilt ist, den Tritheismus zu fordern, obwohl Historiker wie etwa
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Johannes von Ephesus solches immer bestritten, und den Kampf der miaphysitischen Patriarchen nur
mit Bedauern zur Kenntnis nehmen konnte. Eine weitere Zersplitterung der antichalcedonischen Par-
tei war somit unausweichlich. Die Einfithrung der physis meriké in die trinitarische Terminologie im-
plizierte ein Abriicken von der kappadokisch beeinfluBten Sprache der Reichskirche und muBte die
gottliche Usie ebenso sprengen (drei gottliche Naturen ergeben drei Gétter), wie sie ihre Anhinger im
miaphysitischen Lager spaltete. Das siebte Unterkapitel (S. 292-308) zeichnet dann noch den miihe-
vollen Weg der chalcedonischen Restauration auf dem antiochenischen Patriarchenthron nach.

Wer sich mit dem Gedanken trégt, die Christologie des Orients abseits von Jerusalem und Antio-
chien, deren Patriarchate im Grunde die alte Reichskirche reprisentieren, zu beleuchten, kommt ohne
solide Sprachkenntnisse nicht aus. Kaum jemand - es wire hybrid, solches von sich zu behaupten — ist
auf allen Feldern des Christlichen Orients gleichermafBen kompetent. Deshalb hat die Herausgeberin
gut daran getan, Mitstreiter fiir ihr grofies, die Krifte einer einzigen Frau tiberfordernden Werkes zu
gewinnen. Fiir den Bereich der Caucasica ist es ihr nicht gelungen, weshalb auf die Darstellung der
Christologie in diesem Raum verzichtet wurde, leider, muBl man hinzufiigen. Die syrische Christologie
ist durch die Untersuchungen von Tanios Bou Mansour (S. 438-499; 500-569) und Luise Abramowski
(S. 570-646) abgedeckt. Ohne der Altmeisterin der deutschsprachigen Syrologie nahetreten zu wollen,
muf} man an dieser Stelle doch mit Entschiedenheit feststellen, daf} ein Beitrag wie der Rekonstrukti-
onsversuch zur Christologie des Habbib nicht in einen solchen Sammelband gehort. Gerade ein etwas
groBerer Leserkreis, zu dem auch Nicht-Syrologen gehdren (und das diirften wohl die meisten sein),
hat ein Recht darauf, mehr von der Christologie abseits von Antiochien in Syrien und dem westlichen
Sasanidenreich zu erfahren. Dies geschicht jedoch nicht. Denn die Sachbearbeiterin war offensichtlich
leider nicht mehr dazu in der Lage, die Ergebnisse ihrer zahlreichen Einzeluntersuchungen fiir diesen
Sammelband zu biindeln (s. Vorwort). So blieb es bei einer notgedrungen recht spekulativen, hoch
speziellen Einzeluntersuchung. Uber Narsai und andere Viter der Kirche des Ostens erfihrt der Leser
nichts.

Das erste Kapitel des zweiten Hauptabschnitts tiber die griechische Theologie beginnt mit einer Un-
tersuchung von A. Grillmeier zu Pseudo Dionysius Areopagita (S. 309-356) und seiner Christologie.
Dieser Beitrag gehorte bisher zu den inedita Grillmeiers aus den achtziger Jahren und fand erst jetzt
Eingang in den vorliegenden Band. Da in der Zwischenzeit die Forschung noch einige Fortschritte
hinsichtlich des Areopagiten zu verzeichnen hatte, fiigte die Herausgeberin ihre personlichen Schluf3-
bemerkungen (8. 349-356) hinzu. Im wesentlichen geht es ihr um die Grundlinien des christologischen
Ansatzes im Corpus Dionysiacum und seinem Nachwirken im 6. Jahrhundert bei Pamphilus und den
beiden Leontii.

Ein weiteres Kapitel (S. 357-373) beschiiftigt sich mit dem antiochenischen Patriarchen Ephraem,
der urspriinglich aus Amida stammte und 526 von der Cathedra am Orontes Besitz crg'riff. Mit dem
energischen Kirchenmann erreicht die chalcedonische Glaubenserneuerung im Osten ihren Hohe-
punkt. Man hat ihn als Cyrillianer und gleichzeitigen Apologeten der Zweinaturenlehre, des Tomus
Leonis und Chalcedons bezeichnet. Mit dem Riickgriff auf den authentischen Cyrill grub er den mia-
physitischen Widersachern des Konzils von Chalcedon das Wasser ab. Seinem neuchalcedonischen
Programm folgend, interpretierte er die cyrillische Mia-Physis-Formel stets im Sinne der einen Hypo-
stase unter Beibehaltung der beiden Naturen und bemerkenswerterweise auch der beiden Energien.

Der Pontifikat des Anastasius (559-570), «des grofien Bischofs Antiochiens«, ist Gegenstand des
dritten Kapitels (S. 374-402). Er stand von Anfang an im Zeichen einer Auseinandersetzung mit den
Tritheisten und deren Konzept einer wsia meriké. Wihrend die reichskirchliche Orthodoxie durch die
chalcedonische Restauration zu neuer Geschlossenheit fand, zersplitterte sich an der Peripherie die
miaphysitische Bewegung immer mehr. Nicht wenige — man denke auch an Sergius von Resch’aina -
fanden tiber den Neuchalcedonismus wieder Anschluf3 an die theologische Mitte. Als Beispiel dienen
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Probus und Johannes Barbur (S. 403-437), die durch ihre cifrige Beschiftigung mit der Schulphilo-
sophie aus Severianern zu Neuchalcedoniern werden.

Der dritte Hauptabschnitt behandelt die syrische Theologie, oder genauer formuliert, die syrisch-
sprachige Theologie, nachdem zuvor die griechischsprachigen Theologen des syrischen Raumes zu
Worte kamen. Methodisch ist es angesichts der Zweisprachigkeit des Gebietes 6stlich von Antiochien
durchaus sinnvoll, beide Formen in einem Band zu behandeln. Allerdings, und darauf wurde bereits
verwiesen, miiiten dann die einzelnen Beitriige stiarker aufeinander bezogen werden. So bleibt es bei
einzelnen hiibschen Mosaiksteinchen, die sich nicht zu einem Gesamtbild vereinigen lassen. Die syri-
sche Christologie wurde von Tanios Bou Mansour bearbeitet, sein Beitrag aus dem Franzosischen von
der Herausgeberin iibersetzt (was gelegentlich zu gewissen Unschirfen fiihrt, vgl. S. 483: le Verbe ist
im Deutschen nicht das Verbum, sondern das Wort oder der Logos, S. 493 men trayfiin wiirde ich mit
»aus zweiens, sc. ex duabus naturis ibersetzen) und um wissenschaftliche Anmerkungen erweitert. Im
Zentrum stehen die Autoren Jakob von Sarug (S. 449-499) und Philoxenus von Mabbug (S. 500-569).
Zu beiden gibt es nicht unbedeutende Vorarbeiten. Bou Mansour setzt mit der vorchalcedonischen
Christologie Ephriams des Syrers ein, welche in gewisser Weise das Fundament fiir die Ausfithrungen
Jakobs von Sarug bilden. Letzterer hat mannigfache Deutungen erfahren, wie die wechselvolle For-
schungsgeschichte (S. 451-454) belegt. Hauptséchlich ging es bei den élteren Autoren wie Kriiger und
Jansma um die Frage nach der Orthodoxie Jakobs und seine Konfessionszugehérigkeit im christologi-
schen Streit. Man rechnet ihn heute eher unter die geméBigten Miaphysiten, die sich angesichts der
neuchalcedonischen Restauration im syrischen Hinterland mit ihrem persénlichen Glaubensbekennt-
nis eher bedeckt hielten, nicht zuletzt wegen des durchaus nachvollzichbaren existentiellen Bediirfnis-
ses, die eigene Didzese noch linger behalten zu diirfen. Auch scheint die literarkritische Frage nach
wie vor noch offen, was angesichts der weiten Verbreitung des Namens Jakob nicht verwundern kann.
Hitte man seitens der Herausgeberin aufierdem noch Isaak von Antiochien hinzugenommen, dann
hiitte man ein ndmliches Problem. Die Bestimmung der christologischen Konfession erweist sich fiir
jene Zeit als duBerst kompliziert. Doch wird man Jakob nicht puren Opportunismus gegeniiber der
weltlichen und reichskirchlichen Obrigkeit unterstellen diirfen. Er war ein aufrechter, eifriger Kir-
chenmann, der um die Wahrheit der Natur und der Heilsokonomie rang und dabei auch versohnliche
Tone gegeniiber seinen kirchlichen Konkurrenten anschlagen konnte, was angesichts der erhitzten
Debatte keineswegs selbstverstindlich war. Jakob steht in der poetischen Tradition Ephrims und der
Alexandriner. Sein ganzes Denken kreist im cyrillischen Sinne um die Subjektseinheit (Hypostase) des
Erlosers. Vor allem geht es ihm um die Unverdnderlichkeit des Logos vor und nach der Fleischwer-
dung und die Abwehr des Nestorianismus. Doch fithrt die Uberbetonung der Gottheit Christi dazu,
dal seine Menschheit in Mitleidenschaft gezogen wird (S. 464). Jakob wendet sich gegen den Gedan-
ken einer bloBen »Verbindung« (S. 495) von Gott und Mensch in Christus, einen Lieblingsgedanken
des Theodor von Mopsuestia. Zusammenfassend kann man ihn als Vertreter einer »gemaBigten Ein-
heitschristologie« (S. 497) bezeichnen, gemiBigt deshalb, weil die »Vermischung« (miizzagad), ein Vor-
zugswort Ephrdms, abgelehnt wird.

Wihrend die irenische Haltung des Jakob von Sarug unter den Forschern einen Streit iiber die
Orthodoxie seiner Christologie entfachte, brachte Philoxenus von Mabbug (Kapitel 2, S. 500-569) sein
oft kiimpferisches Temperament den Titel eines Streiters und Vorkdmpfers fiir die miaphysitische
Christologie ein. Bou Mansour konnte sich fiir seine Untersuchung ganz auf die monumentale Disser-
tation von André de Halleux (Louvain 1963) stiitzen, die er weidlich ausbeutete. Im Kampf um das
Trishagion mit theopaschitischem Zusatz schirfte Philoxenus sein theologisches Profil gegen die im
Raume Edessa vorherrschende »theodorianische« Theologie (S. 502). Mit ihm und seinem Werk, den
Kommentaren zum Johannesprolog und zur HI. Schrift und nicht zuletzt auch ihrer aus dogmatischen
Griinden notwendigen Neuiibersetzung (Philoxeniana) ist ein weiterer Schritt zur Begegnung mit der
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hellenistischen Kultur zuriickgelegt. Mehr als Jakob von Sarug 16st sich die Christologie des Philoxe-
nus von der frithsyrischen Tradition eines Ephriam, sie ist cyrillisch in ihrer Ausrichtung, in ihrer Sote-
riologie athanasianisch, d. h. eine »physische« Erlésungslehre, und in ihrer Erkenntnistheorie und
Frommigkeit evagrianisch. Im grofien und ganzen enthalten die Ausfithrungen von Bou Mansour kei-
ne neueren, iiber die Arbeiten von de Halleux hinausgehende Einsichten.

Das AbschluBlkapitel von Luise Abramowski behandelt den Streit um die Unus ex Trinitate-Formel,
eine, bereits oben erwihnt, hochst spezielle Fragestellung. Inhaltlich schlieft sich der Beitrag an die
vorhergehende Studie von Bou Mansour an, insofern eine Streitschrift des Philoxenus zum Gegen-
stand der Untersuchung gemacht wird, diesmal jedoch aus der umgekehrten Perspektive des bekémpf-
ten Habbib. Nachdem die Philoxenus-Traktate dank der philologischen Vorarbeiten von M. Briére
und F. Graffin nun endlich vollstindig ediert sind, kann die theologisch-historische Arbeit beginnen.
Sie wird von der Altmeisterin der Syrologie in der ihr eigenen Weise auch geleistet. Doch bleibt die
Frage, ob diese minutiose, bis ins Kleinste der syrischen Textkritik gehende Detailarbeit von nicht
geringem Umfang (S. 570-659) iiberhaupt in diesen Sammelband hitte aufgenommen werden diirfen.
Eine kurze Zusammenfassung der rekonstruierten Thesen Habbibs hitte vollauf geniigt. Viel wichti-
ger wiire es gewesen, wenn noch andere »nestorianische« Theologen oder solche, die in der Denktradi-
tion des Theodor von Mopsuestia beheimatet sind, zu Worte gekommen wiren. So verstiirkt gerade
das letzte Kapitel den Gesamteindruck einer mangelnden Homogenitit und der fehlenden systemati-
schen Zusammenschau, welche ja das unstrittige Verdienst des groBen Dogmengeschichtlers Grill-
meier und der ersten Binde des Gesamtwerkes war. Peter Bruns

The Acts of Mar Mari the Apostle. Translated with an Introduction and Notes by
Amir Harrak, Atlanta/GA (Society of Biblical Literature) 2005 (= Writings from
the Greco-Roman World 11), XXXVII + 110 Seiten, broschiert, ISBN: 978-1-
58983-093-6, 19,95 $

Das ostsyrische Christentum, d. h. die jenseits der Grenzen des Romischen Reiches auf dem Territori-
um des ehemaligen Perserreiches gelegene Christenheit, fithrt seinen Ursprung auf die apostolische
Zeit zuriick. Die frithe Mission des Zweistromlandes ist in der Uberlieferung eng verbunden mit den
Herrenjiingern Thomas, Addai (Thaddéius), Aggai sowie Mari. Neben den Thomasakten und der
Thaddéiuslegende (Doctrina Addai) sind die Akten des Mar Mari eine wichtige Quelle fiir diese Zeit.

Nachdem bereits im Jahr 2003 eine Neuedition der Akten des Mar Mari mit franzosischer Uberset-
zung und begleitender Studie erschien,' legte der in Toronto lehrende Syrologe Amir Harrak (L) mit
dem vorlicgenden Band zwei Jahre spiter eine weitere Textausgabe mit erstmaliger englischer Uber-
setzung vor. Unter der Agide der Society of Biblical Literature war mit dhnlicher Ausstattung 1981 be-
reits eine im akademischen Lehrbetrieb viel benutzte Ausgabe der Doctrina Addai erschienen.’

H. gliedert seine Arbeit in drei groffere Abschnitte. Auf eine ausfithrliche Einleitung (S. XI-
XXXVII) folgt der syrische Text der Akten mit gegeniibergestellter englischer Ubersetzung (S. 1-81).
Im Anhang (S. 83-87) findet sich ein kurzes Exzerpt aus dem Liber Turris (arabisch nach der Ausgabe
von H. Gismondi [Rom 1899] mit englischer Ubersetzung), das den Inhalt der Akten kurz zusammen-

| Les Actes de Mar Mari, Editée par Christelle et Florence Jullien, Louvain 2003 (CSCO 602); Les
Actes de Mar Mari. Traduit par Christelle et Florence Jullien, Louvain 2003 (CSCO 603); Ch. et
F. Jullien, Aux origines de I'église de Perse: Les Actes de Mar Mari. Louvain 2003 (CSCO 604).
Vgl. die Rezension in OrChr 89 (2005) 234f.

2 G.Howard, The Teaching of Addai, Chico/CA. 1981 (Texts and Translations 16).
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faBit. Eine auf das Wesentliche beschrinkte Bibliographie (S. 93-96) sowie die fiblichen Indizes (S. 97-
110) beschlieen den broschierten Band.

Der von H. gebotene Text orientiert sich an der Ausgabe von Abbeloos.” Der syrische Estrangela-
Text ist optisch ansprechend und sehr gut lesbar. Auf diakritische Zeichen wird weitgehend verzichtet.
Abweichende Varianten anderer Ausgaben, die meist von untergeordneter Bedeutung sind, werden in
einem Anhang zusammengestellt (S. 89-92). Der Anhang verweist mit Seite und Zeile auf deh syri-
schen Text; deshalb verwundert, daf in der Ausgabe auf eine entsprechende Zeilennumerierung ver-
zichtet wird. Die gut lesbare Ubersetzung lehnt sich eng an den syrischen Text an und ist damit beson-
ders fiir Anfanger eine groe Hilfe. Zahlreiche Anmerkungen erlautern philologische Probleme und
stellen knappe Informationen zu diversen Realien bereit.

Die tblichen Einleitungsfragen werden im ersten Teil des Buches behandelt. Hier wird die hand-
schriftliche Uberlieferung kurz zusammengestellt (S. XII-XIV), die Abfassungszeit (wohl 6. Jahrhun-
dert: S. XVII) und die Verfasserfrage (Monch des Klosters Qunni, 90 km nérdlich von Bagdad) ange-
sprochen. AnschlieBend wird nach den Quellen der Akten gefragt. Wohl noch genauer zu verifizieren
bleibt die Ansicht H., daB} in den Akten — in Anlehnung an éltere Vermutungen von Franz Cumont -
direkte Reminiszenzen an babylonische Traditionen (etwa sichtbar in der Teilnahme des Mari an der
Biirgerversammlung in Seleukeia: S. XXII-XXIV) erhalten geblieben sind. Keinen Zweifel 146t der
Verfasser an der Historizitit der Person des Mari (2. Jh.) und der ihm in den Akten zugeschricbenen
Missionsaktivititen (S. XXXVI).

Mit seinen knapp 150 Seiten ist der schmale Band ein zuverlassiger Begleiter fiir all jene, die einen
schnellen Zugang zum syrischen Text der Akten des Mari wiinschen und eine textnahe Ubersetzung
suchen. So wird das Buch besonders im akademischen Lehrbetrieb seine Heimat finden, zumal der
Schnéppchenpreis von § 19,95 eine weite Verbreitung begiinstigt.

Josef Rist

G. J. Reinink, Syriac Christianity under Late Sasanian and Early Islamic Rule,
Aldershot/Hampshire (Ashgate Publishing Limited) 2005 (= Variorum Collected
Series ), XII + 288 + 11 + 9 Seiten, gebunden, ISBN: 0-86078-975-6, 60,00 &

Zu den Forschungsschwerpunkten des an der niederlandischen Universitidt Groningen lehrenden Ger-
rit Jan Reinink (R.) zéhlt ein Themenbereich, der seit den Ereignissen des 11. September 2001 und
ihren Riickwirkungen auf das islamisch-christliche Verhéltnis erstaunliche Aktualitdt gewonnen hat:
die Reaktion der syrischen Christen auf die grofen politischen Verédnderungen im Nahen Osten des
7. und 8. nachchristlichen Jahrhunderts, d. h. den Untergang des Sasanidenreiches und die Expansion
des Islam.

Siebzehn einschligige Aufsitze des Verfassers aus den Jahren 1985 bis 2003 sind jetzt bequem in
einem Band der Reihe Variorum Collected Studies zuginglich. Die Anordnung der Beitrige folgt der
Chronologie der behandelten Themen. Im folgenden werden der Titel und wichtige Ergebnisse der
einzelnen Beitrige kurz zusammengestellt.

Die ersten drei Studien (I-III) beschiftigen sich mit dem religits-geistigen Klima im ndérdlichen
Zweistromland unmittelbar vor der arabischen Expansion:

— »Edessa grew dim and Nisibis shone forthe<: the School of Nisibis at the transition of the sixth-
seventh century (1): Die theologischen Konflikte in der Schule von Nisibis unter dem Schulleiter

3 J.-B. Abbeloos, Acta Sancti Maris Assyriae, Babyloniae ac Persidis seculo I apostoli, aramaice et
latined, in: AnBoll 4 (1885) 42-138.
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Hnana von Adiabene sind auch eine Folge des erstarkenden miaphysitischen Einflusses am sasanidi-
schen Hof.

— Babai the Great’s Life of George and the propagation of doctrine in the late Sasanian empire (II):
Babai der Grolie verwendet die Vita des Monches Georg (entstanden zwischen 621 und 628) als Mittel
zur Verbreitung seiner dyophysitischen Christologie.

— Die Entstehung der syrischen Alexanderlegende als politisch-refigidse Propagandaschrift fiir
Herakieios® Kirchenpolitik (II1): Die syrische Alexanderlegende dokumentiert nicht zuletzt die ge-
spannten Beziehungen zwischen Byzanz und den syrischen Christen am Beginn des 7. Jahrhunderts.

Die Studien IV bis XII thematisieren die frithe christliche Reaktion auf die beginnende islamische
Eroberung des Nahen Ostens. Eine zentrale Rolle kommt dabei der Apokalyptik zu.

— Pseudo-Ephraems »Rede iiber das Ende« und die syrische eschatologische Literatur des siebten
Jahrhunderts (IV): Der zwischen 642 und 680/3 entstandene Mémra des Ps.-Ephrém ist das fritheste
Beispiel einer christlichen Geschichtstheologie angesichts der islamischen Eroberung.

— Pseudo-Methodius and the Pseudo-Ephremian, »Sermo de Fine Mundi<(V): Die lateinisch tiber-
lieferte Homilie geht auf eine griechische Vorlage zuriick. Thr Verfasser gehort jenem Milieu an, in
dem auch die syrische Apokalypse des Ps.-Methodius ins Griechische tibertragen wurde.

— Alexander the Great in seventh-century Syriac >apologetic« texts (VI): Eine Ubersicht iiber die sy-
rische apokalyptische Alexanderliteratur des 7. Jahrhunderts und ihre zeitgeschichtliche Einordnung.

— Paidera: God's design in world history according to the East Syrian monk John bar Penkaye (VII):
Auch die 687 geschriebene Weltgeschichte des Johannes bar Penkayé schliefit sich der apokalyp-
tischen Deutung der Zeitgeschichte an.

— Pseudo-Methodius und die Legende vom romischen Endkaiser (VIII): Sowohl die Weltchronik
des Johannes bar Penkayé als auch die Apokalypse des Ps.-Methodius propagieren vor dem Hinter-
grund der Ereignisse am Ende des 7. Jahrhunderts die Idee der Herrschaft eines Endkaisers.

— Ps.-Methodius: a concept of history in response to the rise of Islam (IX): Die Geschichtstheorie
des Ps.-Methodius ist eine direkte Reaktion auf den Aufstieg des Islam.

— Der edessenische »Pscudo-Methodius< (X): Die edessenische Apokalypse (auch edessenischer
Ps.-Methodius) ist als Bearbeitung der Apokalypse des Ps.-Methodius kurz nach dieser entstanden.
Beide werden nach 691/2 im nérdlichen Zweistromland niedergeschrieben.

— The Romance of Julian the Apostate as a source for seventh century Syriac Apocalypses (X1): Der
syrische Juliansroman und auch die Judas-Cyriacus-Legende sind wichtige Quellen sowohl fiir
Ps.-Methodius als auch fiir die edessenische Apokalypse

— Early Christian reactions to the building of the Dome of the Rock in Jerusalem (XII): Drei syri-
sche apokalyptische Texte — Ps.-Methodius, die edessenische Apokalypse und das Evangelium der
zwolf Apostel — lassen sich aufgrund inhaltlicher Gemeinsamkeiten als christliche Reaktion auf den
691 erfolgten Bau des Felsendomes in Jerusalem durch “Abd al-Malik deuten.

Die abschlieBenden fiinf Studien (XIII-XVII) stellen weitere frithe apokalyptische Schriften aus
dem syrischen Sprachraum vor.

— The beginnings of Syriac apologetic literature in response to Isfam (XIII): Die frithe syrische anti-
islamische Apologetik geht nicht auf konkrete Begegnungen und Disputationen mit Muslimen zuriick.
Sie ist vielmehr fiktiv und wendet sich primér gegen den Abfall der Glaubensgenossen.

— Die Muslime in einer Sammlfung von Dimonengeschichten des Klosters von Qennesrin (XIV):
Antiislamische Tendenzen sind auch in einer nach dem Ende des 7. Jahrhunderts entstandenen Ge-
schichtensammlung nachweisbar.

— The lamb on the tree: Syriac exegesis and anti-Islamic apologetics (XV): In einer bislang unedier-
ten Disputation zwischen einem Monch und einem Muslim im irakischen Kloster Bét Halé (um 700
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entstanden) wird mittels der typologischen Exegese von Gen 22 auf iltere syrische Traditionen zu-
riickgegriffen.

= An early Syriac reference to Qurian 1127 (XVI): In der Gannat Bussame, einem ostsyrischen
Kommentar zum Lektionar, findet sich eine der ersten christlichen Erwahnungen der Sure 112.

— Communal identity and the systematisation of knowledge in the Syriac »Cause of all Causes«
(XVII): Das »Buch von der Ursache aller Ursachen«, eine anonym iiberlieferte Schrift eines edesseni-
schen Bischofs aus dem 10./11. Jahrhundert, bietet idltere Wissenstraditionen in neuen literarischen
Formen.

Am Ende des Buches werden auf elf Seiten »Addenda and Corrigenda« zusammengetragen. Die
iiblichen Indizes beschlieBen einen interessanten Sammelband, der ein wichtiges Arbeitsinstrument
fiir die syrische Literaturgeschichte des 7.-9. Jahrhunderts bildet und ausfiihrlich in die Anfinge der
arabisch-christlichen Begegnung einfithrt. Angesichts des vergleichsweise hohen Preises wird der Band
wohl vor allem in Fachbibliotheken anzutreffen sein. Josef Rist

Joel Thomas Walker, The Legend of Mar Qardagh. Narrative and Christian He-
roism in Late Antique Iraq, Berkeley, Los Angeles, London (University of Cali-
fornia Press) 2006 (= The Transformation of the Classical Heritage 40), XVIII +
345 Seiten, gebunden. ISBN: 0-520-24578-4, 49,95 §

In seiner an der Universitit Princeton eingereichten Dissertation (Betreuer: Peter Brown) beschiftigt
sich der gegenwirtig an der University of Washington in Seattle lehrende Althistoriker Joel Thomas
Walker (W.) mit einer der weniger bekannten syro-persischen Mirtyrerakten. Es ist die Anfang des
7. Jahrhunderts in der Nihe von Arbela in der Adiabene verfaBte »Geschichte des Mar Qardag(h)«
(At w1 ~<dusvd: BHO 555f). Die Erzithlung berichtet iber das Martyrium des in der
Grenzregion zum Romischen Reich agierenden persischen Heerfithrers Qardagh, der unter der
Regierung des GroBkonigs Sapar I1. (F 379) nach seinem Ubertritt zum Christentum gesteinigt wird.

Bislang fand das Martyrium wenig Beachtung; so kann W. die Forschungsgeschichte bequem auf
eineinhalb Druckseiten ausfiihrlich darstellen (S. 115-117). Dieser Befund erstaunt um so mehr, da die
Erziihlung seit dem Ende des 19. Jahrhunderts in drei Textausgaben — zwei davon mit lateinischer bzw.
deutscher Ubersetzung - gut zugiinglich ist.' Mit seiner in der renommierten Reihe »The Transforma-
tion of the Classical Heritage« erschienenen Dissertation legt W. die erste Monographie zum Thema
vor und tbersetzt die Legende zugleich erstmals vollstindig ins Englische.

Die stets gut lesbare Studie ist in zwei groere Teile gegliedert. Der erste Teil (S. 15-72) umfaBt im
wesentlichen die Ubersetzung des Martyriums (S. 19-69) auf der Grundlage der Ausgabe von Abbe-
loos. Der in 69 kiirzere Paragraphen gegliederte Text wird durch zahlreiche Anmerkungen (Bibelzita-
te, Realien etc.) erschlossen. Die Ubersetzung ist im allgemeinen zuverlissig und sprachlich gelungen.
Der deutschsprachige Leser wird aber weiterhin mit groBem Gewinn auf die frithe Ubertragung von
Hermann Feige — eine bei Georg Hoffmann in Kiel angefertigte Dissertation — zuriickgreifen. Einge-

I J.-B. Abbeloos, Acta Mar Kardaghi, Assyriae Praefecti, qui sub Sapore II Martyr occubit, in:
AnnBoll 9 (1890) 5-105 (Syrischer Text; lateinische Ubersetzung); H. Feige, Die Geschichte des
Mir “Abhdi36c und seines Jiingers Mér Qardagh. 2 Béinde, Kiel 1890 (Syrischer Text, deutsche
Ubersetzung). Vgl. zu beiden Ausgaben die Rezension von Th. Noldeke: ZDMG 45 (1891)
529-535. Hinzu tritt der auf der Basis der Abbeloos’schen Ausgabe erstellte syrische Text bei
P. Bedjan, Acta Martyrum et Sanctorum. Band 2, Paris-Leipzig 1890-1896 (Nachdruck Hildes-
heim 1968), 442-506.
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schoben in die eher simple Rahmenhandlung der Legende ist ein an griechischen Vorbildern orien-
tierter anspruchsvoller philosophischer Dialog iber die Schopfung (§ 16-22).

Der zweite Teil (S. 85-285) besteht aus fiinf Kapiteln plus Epilog und erarbeitet, ausgehend vom
Text der Legende, Elemente einer Sozial- und Kulturgeschichte des Christentums im ausgehenden
Sasanidenreich (S. 120). Zundchst wendet sich W. dem historischen Hintergrund der Legende zu, d. h.
der Lage der persischen Kirche am Beginn des 7. Jahrhunderts (Kapitel 1: S. 87-120). Hier werden
auch die tiblichen Einleitungsfragen behandelt. Unbestritten ist das Martyrium des Qardagh legenda-
risch; seine Entstehung fillt in die Regierungszeit des GroBkonigs Chosroes I1. Parvéz (S. 590-628).
Dies schlief3t aber nicht aus — wie zuletzt Gernot Wiessner postulierte — daf3 hinter dem Heros der Le-
gende eine historische Person steht (dazu W. cher unentschieden: S. 117 Anm. 128). In Kapitel 2
(S. 121-163) verdeutlicht W. die zahlreichen Parallelen zwischen der Darstellung des Qardagh als eines
hofischen Gepflogenheiten unterworfenen, méchtigen Kriegsherrn, der als christlicher Widerpart zum
GroBkonigs auftritt, und diversen Vorbildern in der persischen Literatur und Kunst. Die Adaption der
Motive ist nicht zuletzt Beleg fir eine alle Ethnie-, Sprach- und Religionsgrenzen iiberschreitende
»oral secular culture« (S. 162f.). Das dritte Kapitel (S. 164-205) nimmt den philosophischen Dialog als
Ausgangspunkt und untersucht Beziehungen der Ostsyrer zur aristotelischen Philosophie. Auch hier
laft sich eine Byzanz und Persien gemeinsame »philosophical koine« (S. 203) nachweisen. Wihrend
der Form nach die spiitantiken Religionsgespriche als Vorbilder fiir den Dialog dienen, sind inhalt-
liche Anleihen beim christlichen Philosophen Johannes Philoponus nachweisbar.

Ein besonders origineller Teil des Buches ist das Kapitel 4 (S. 206-245). Unter der Uberschrift
»Conversion and the Family in the Acts of the Persian Martyrs« untersucht W. die sich wandelnde
Sicht der familidren Beziechungen in den Mértyrerakten. In der Qardagh-Legende verwirft der christ-
liche Heros seine paganen Angehérigen und gewinnt im Gegenzug in den Christen eine neue Familie.
In diesem Punkt unterscheiden sich die spéteren von den fritheren Mirtyrerakten, betonen letztere
doch die engen familidren Bezichungen innerhalb der christlichen Familie, insbesondere zwischen
Mutter und Sohn (S. 244f.). Wiederum findet sich auch hier umfangreiches persisches Sozialkolorit
(zoroastrische Wertvorstellungen, Erbrecht etc.). Das AbschluSkapitel (S. 246-279) beschiftigt sich
mit der Geschichte der Verehrung des Qardagh im nordirakischen Melqi (bei Arbela), dem zentralen
Kultort des Heiligen, und den bis in die Gegenwart dort feststellbaren Spuren seiner Verehrung (Epi-
log: S. 281-285). In Melgi befand sich bereits friih ein IStar-Tempel (S. 249-254), lange bevor es zur
Errichtung von kirchlichen Bauten, insbesondere eines Klosters, kam (im 13./14. Jahrhundert unter-
gegangen: S. 275). Der jihrlich im Spitsommer stattfindende sechstigige Markt — der Legende nach
direkt mit Qardagh verbunden - besitzt wohl vorchristliche Urspriinge und begiinstigte seinerseits die
Entwicklung des Qardagh-Kultes (4 Phasen: S. 277f.). Ein kurzer Anhang (S. 287-290) thematisiert
die ausgiebige Verwendung der Legende in der Chronik von Arbela. W. vermutet: »Mingana himself
composed these sections« (S. 290).

Neben den iiblichen Indizes vervollstindigen eine Einfithrung (S. 1-13, hier detaillierte Inhalts-
angabe: 10-13) und eine ausfiihrliche, sorgfiltig ausgewihlte Bibliographie (S. 291-332) den Band.
Zwischen den beiden groferen Teilen findet sich eine kleine Sektion mit aussagekriftigen Abbildun-
gen (S. 73-83).

Mit groBem Fleil3, Liebe zum Detail und bemerkenswerter Literaturkenntnis ordnet W. einen bis-
lang wenig beachteten Text in die geistige Situation seiner Entstehungszeit ein. Die solide, zugleich
kurzweilige Studie biindelt verstreutes Wissen, gibt manch niitzliche Anregung zum Weiterdenken und
eroffnet interessante Einblicke in die Kultur- und Religionsgeschichte des ausgehenden Sasaniden-
reiches. Hervorzuheben sind die guten Deutschkenntnisse des Nordamerikaners, die ihm einen
breiten Zugang zur élteren Forschung ermdglichen. Dem Buch sind viele Leser zu wiinschen.

Josef Rist
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Wolfgang Boochs (Hrsg.), Geschichte und Geist der Koptischen Kirche, Langwa-
den (Bernardus-Verlag) 2004, 228 Seiten, ISBN: 3-934551-83-1, 20,00 €

Wolfgang Boochs hatte im Verlag des Zisterzienserpriorats von Langwaden bereits zwei Biicher zur
koptischen Kirche verdffentlicht,' ehe er Beitriige verschiedener Fachgelehrter in dem hier anzu-
zeigenden Sammelband zusammenstellte. Uberblicksartikel wechseln mit cher spezielleren Unter-
suchungen ab. Die Absicht, verschiedene Aspekte koptischer Geschichte und Gegenwart einer breite-
ren Offentlichkeit vorzustellen, erinnert an das zehn Jahre zuvor von Albert Gerhards und Heinzgerd
Brakmann herausgegebene Taschenbuch.” Trotz thematischer Uberschneidungen und dhnlichem
Format wird man sagen konnen, dafd sich die beiden Bénde gut ergiinzen.

Elemente der koptischen Volksfrommigkeit beschreibt Orfo F. A Meinardus (T 2005) mit seiner
profunden Kenntnis der dgyptischen Alltagsreligiositat (S. 8-27). Einen gehaltvollen historischen
Uberblick tiber Liturgie und Heiligenverehrung bietet Gregor Warst (S. 29-47). Achim Budde gelingt
es in seinem Beitrag tiber das Hochgebet des heiligen Basilius, das komplizierte liturgiegeschichtliche
Dossier, das er in seiner Dissertation eingehend untersucht hat,” allgemeinverstindlich darzustellen
(S. 49-72). Es wird deutlich, wie sich in diesem Liturgieformular die altkirchliche Eucharistielehre im
allgemeinen sowie typisch dgyptische Ziige finden lassen (etwa Gebete zum Nilhochwasser, Gedécht-
nis dgyptischer Heiliger). Zudem kommt es Budde darauf an, daf} die hier vorgestellte Struktur des
Eucharistiegebetes (mit ihrem anamnetischen und ihrem epikletischen Teil) 6kumenische Relevanz
besitzt. Fiir Reisen nach Agypten duBert Budde den beherzigenswerten Wunsch, daB auf dem Pro-
gramm auch der Besuch einer koptischen Liturgiefeier, dieses »Monumentes lebendiger Uberliefe-
rung, stehen mége, »auch wenn dadurch fiir die eine oder andere Pyramide keine Zeit mehr bleibt«
(S. 63). Sicefried G. Richter verfolgt die Entwicklung des dgyptischen Mdénchtums bis ins 8./9. Jahr-
hundert, gibt aber auch einen knappen Ausblick auf die spateren Epochen. Besondere Aufmerksam-
keit wird den Lebensformen der Ménche geschenkt (Besitzverhiltnisse, Essen und Trinken, berufliche
Tatigkeiten; S. 131-149). Die Sonderstellung, die Agypten in den Augen seiner Landeskinder in alt-
kirchlicher Zeit einnahm, demonstriert Gesa Schenke am koptischen Papyrus P. Koln VIII 354. Der in
fayyumischem Dialekt abgefafite Text stammt aus dem 4./5. Jahrhundert und preist die heilsgeschicht-
liche Rolle des Landes am Nil sowie die Vielzahl seiner Martyrer. Schenke a6t der Einleitung eine
deutsche Ubersetzung folgen (S. 151-155). Heinz-Josef Fabry stellt die Traditionen zusammen, die
sich zum Aufenthalt der heiligen Familie in Agypten finden: in koptischen Lokaliiberlieferungen, in
neutestamentlichen Apokryphen und in altkirchlichen Predigten. Dabei werden die Erzdhlungen vor
dem Hintergrund der »Niederlagen« gedeutet, von denen sich die koptische Kirche in den Streitigkei-
ten um das Konzil von Chalcedon (451) betroffen sah. Die Erinnerung an den Besuch der heiligen
Familie sollte die Identitit der Kirche Agyptens festigen (S. 157-175). Wolfram Reiss zeichnet den
Weg der Erncuerungsbewegung in der koptischen Kirche des 20. Jahrhunderts nach, die von den
Sonntagsschulen iiber das Monchtum auf den Episkopat und die Laien einwirkte. Deutlich wird dabei
die Rolle des Syrer-Klosters im Wadi Natrun als »Kaderschmiede« dieser Bewegung (S. 177-191). Von
Stephen Emmel wurde ein Festvortrag aus dem Jahr 2000 aufgenommen, der anldBlich des 2000-
jahrigen Jubildums der Ankunft der heiligen Familie in Agypten gehalten worden war. Unter dem Ge-
neralthema »Die Kopten zwischen Vergangenheit und Zukunft« spannt Emmel einen weiten Bogen

1 Wolfgang Boochs, Agypten und die Bibel, Langwaden 1999; ders., Die Flucht nach Agypten. Aus

Agypten rief ich meinen Sohn (Hosea 11,1), Langwaden 2000.

Albert Gerhards/Heinzgerd Brakmann (Hrsg.), Die koptische Kirche. Einfithrung in das dgypti-

sche Christentum, Stuttgart 1994.

3 Vgl. Achim Budde, Die #gyptische Basilios-Anaphora. Text — Kommentar — Geschichte (Jerusa-
lemer theologisches Forum; 7), Minster 2004.

b2
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von der Zeit der Kirchenviter bis in die Gegenwart (S. 193-203). Geschildert werden unter anderem
die Anfidnge der koptologischen Forschung und kiinftige Aufgaben der Wissenschaft. Es gebe »noch
sehr viel zu entdecken und zu lernen«. Dabei scheut sich Emmel nicht, die Kurzsichtigkeit gegenwirti-
ger Hochschulpolitik beim Namen zu nennen. Seine Feststellung diirfte seit dem Jahr 2000 nichts an
Aktualitidt verloren haben: »Fiir Koptologen sind dies aufregende, aber auch schwierige Zeiten, da un-
ter schlechten 6konomischen Umstinden Politiker dazu neigen, besonders in den Geisteswissenschaf-
ten Universititsstellen, darunter Professuren, zu streichen: um Geld zu sparen. Kleingeld sparen — wis-
senschaftliche Traditionen verlieren. « (S. 202) Weitere Uberblicke zur koptischen Kunst von Kar/-
Heinz Brune (8. 75-113) und zur koptischen Sprache und Literatur von Wolfgang Boochs (S. 115-128)
runden den Band ab. IThm ist eine Chronologie der koptischen Kirchengeschichte von Lucia Langener
beigegeben (8. 205-228), die teilweise den traditionellen Auffassungen iiber die Anfinge des igypti-
schen Christentums folgt.

Das Vorwort des koptischen Bischofs fiir Deutschland, Anba Damian, attestiert dem Band, er rege
dazu an, »die Mutterkirche in ihrem Heimatland Agypten zu besuchen oder eine koptische Gemeinde
in der Nihe kennen zu lernen«. Gerne wird man sich dem Bischof anschlieBen, wenn er dem Heraus-
geber dafiir mit einem herzlichen » Vergelt's Gott« (S. 7) dankt.

Karl Pinggéra

Nikolay Serikoff, Arabic Medical Manuscripts of the Wellcome Library. A Des-
criptive Catalogue of the Haddad Collection (WMS Arabic 401-487), Leiden-
Boston (Brill) 2005 (= Sir Henry Wellcome Asian Series, vol. 6), IX, 533 Seiten
und 11 Seiten Abb., 1 CD, ISBN: 90-04-14798-5, 175,00 €

Der Katalog ist der erste Teil einer Beschreibung séimtlicher medizinischer Handschriften der Well-
come Library, nimlich derjenigen der fritheren Sammlung des christlich-libanesischen Arztes Dr. Sami
Ibrahim Haddad (1890-1957). Die darin beschriebenen Handschriften sind fiir den Christlichen Orient
nicht zuletzt dadurch von Bedeutung, da3 sie einige Texte christlich-arabischer Verfasser enthalten
und einige von ihnen von christlichen Schreibern stammen (Nr. 411, 420, 422, 423, 426, 456, 458, 459,
463). Die Handschriften wurden bereits von Farid Haddad und Hans Hinrich Biesterfeldt arabisch be-
schrieben, bevor die Sammlung an das Wellcome Institute in London verkauft wurde. Da dieser 1984
in Aleppo erschienene Katalog nicht leicht zugiinglich ist, wird man den neuen durchaus begriiBen,
zumal nur aus ihm die neuen Signaturen ersichtlich sind .

Der Verfasser legt in der Einleitung die Grundsitze fir die Katalogisierung dar. Er verspricht einen
»new type of manuscript catalogue«, wie er fiir den Katalog der christlich-arabischen Handschriften
des Instituts fur Orientalische Studien in St. Petersburg von V. Polosin u. a. entwickelt worden sei.
Nach der Bibliographie soll letzterer 2004 in Leuven erschienen sein, ich habe ihn jedoch bisher noch
nicht zu Gesicht bekommen und er ist m. W. bisher nicht erschienen. Der Verweis auf ihn fithrt also
nicht weiter. Einen grundlegenden Unterschied zu bisherigen ausfithrlichen Katalogen kann ich bei
dem der Wellcome Library nicht feststellen. Neu erscheint mir nur die Methode der Qualifizierung
der arabischen Schrift. Der Verfasser verwendet nicht mehr die bisher iiblichen allgemeinen Ausdriic-
ke wie »schon«, »klar« u. &., die in der Tat von sehr begrenztem Nutzen sind, sondern errechnet einen
»density coefficient«, der sich ergibt aus der durchschnittlichen Anzahl der verbundenen Buchstaben
pro Zeile, multipliziert mit der Anzahl der Zeilen pro Seite (so S. 544; in der Einleitung S. 6 steht
»number of letters to the page«), ferner das Verhiltnis von a/if zu ba’ (z. B. 1:1; nach S. 544: »Use a
ruler to measure the heigth of a few lone a/ifs and the breadth of a few b7 ’sand calculate the ratio a/if
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to ba‘) sowie die Winkelstellung von a/if und &af mit Gradangabe (s. S. 6). Ob sich dadurch Hand-
schriften tatsdchlich besser vergleichen und Fragmente leichter zuordnen lassen, muf sich wohl erst
noch zeigen. Im iibrigen enthalten die Beschreibungen alles Erforderliche: Physical description, des-
cription of hands, history of manuscript, codicological miscellanea, orthographical characteristics,
Arabic title und author. Hervorzugeben ist, dafl neben einer kurzen englischen Zusammenfassung die
Schreibervermerke und Randbemerkungen sowie der Inhalt sehr detailliert und teilweise seitenlang in
arabischer Schrift angegeben wird, wobei jedes Kapitel und jeder Unterabschnitt mit fol.- und Zeilen-
angabe aufgelistet ist. Auch Literaturangaben fehlen nicht.

Die Verwendung eines Computerprogramms fithrt teilweise zu unnétiger Schematisierung. Fiir
Titel und Autor ist ein Eintrag in Umschrift und darunter in arabischer Schrift vorgesehen, so da3 wir
bei unbekannten Autoren neben » Anonymus« auch die arab. Ubersetzung Js¢= finden und neben »No
title« ein e 2. A&, was Uberfliissig, allerdings auch unschidlich ist. Listiger ist, daB fiir die einzelnen
Abschnitte der Beschreibung anscheinend nur ein begrenzter Raum von mehreren Zeilen zur Verfii-
gung steht. Wenn er - was oft vorkommt - fiir das Incipit nicht ausreicht, muf} man die Fortsetzung in
den spiter folgenden »Notes« suchen.

Der Band wird durch folgende Register sehr gut erschlossen: 1. Vergleich der heutigen Signaturen
mit denen bei Haddad/Biesterfeld, 2. Liste der Hss. bei Haddad/Biesterfeld, die sich nicht in der Well-
come Library befinden, 3. Liste der datierten (eine aus dem 13. Jh., 5 aus dem 14. Jh., je 4 aus dem
15. bis 18. Jh., der Rest jiinger) und undatierten Hss., 4. und 5. Verzeichnis der Werktitel (in Umschrift
und in arabischer Schrift), 6. Verzeichnis der Verfasser, 7. Sachregister, 8. Liste der Basmalas, 9. Ver-
zeichnis der Incipit, 10. Personennamen, 11. Verzeichnis der Gréflenangaben der Hss., 12. Verzeichnis
der oben genannten Formeln fiir die Kennzeichnung der Schrift zum Auffinden von dhnlichen oder
identischen Hss., 13. Verzeichnis der Abbildungen aus Hss. in der Welcome Library. Den Schluf3 bil-
den Abbildungen aus jeder Handschrift im Miniaturformat, die mit Hilfe der beigegebenen CD groBer
und farbig betrachtet werden kénnen.

Insgesamt ist der mit viel Sorgfalt und Arbeitsaufwand erstellte Katalog ein ausgezeichnetes Ar-
beitsinstrument, in dem man alles Wesentliche iiber die Handschriften erfahren kann.

Hubert Kaufhold

John C. Lamoreaux (Hrsg. und Ubers.), Theodore Abii Qurrah, Provo, Utah
(Brigham Young University Press) 2005 (= Library of the Christian East, 1),
XXXVIII + 278 Seiten, ISBN: 0-934893-00-4, 29,95 §

In einem kleinen Vorwort (S. VII-VIII) beklagen die Reihenherausgeber das geringe BewuBtsein fiir
die alten aulereuropiischen, meist orientalischen Kirchen und ihr reiches literarisches Erbe. Die neu
begriindete Serie »Library of the Christian East« méchte durch kommentierte Ubersetzungen ins Eng-
lische eine reprisentative Auswahl dieser Texte einem breiteren Publikum nahe bringen.

Die Einfithrung (S. XI-XXXV) behandelt Leben (S. XI-XVIII) und Werk (S. XVIII-XXV) des
melkitischen Theologen Theodor Abt Qurra und stellt die fiir diesen Band getroffene Textauswahl
vor (S. XXV-XXXV). Abti Qurra, dessen Wirken in die ersten Jahrzehnte des 9. Jahrhunderts fallt,
war einer der ersten Christen, der in Arabisch schrieb und eine substantielle Verteidigung des Chri-
stentums gegen den Islam verfaBte. In seinem Werk macht der Ubersetzer zwei zentrale Problemkrei-
se aus: die wahre Religion und die wahre Kirche. Abt Qurra war ein dulerst fruchtbarer Autor, der
zahlreiche Traktate in Arabisch und Griechisch hinterlief (ein syrisches Werk gilt als verloren), die
teilweise schon publiziert sind, teilweise aber auch noch der Edition harren.
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Der Herausgeber und Ubersetzer, der an einer umfassenden Studie zur Textiiberlieferung der
Werke Abt Qurras arbeitet, in die auch die bisher nicht-edierten Arbeiten Aufnahme finden sollen
(S. XXVI), hat sich fiir den vorliegenden Band auf die schon publizierten Arbeiten beschrinkt. Die
Auswahl umfaf3t nahezu alle edierten arabischen Werke Abi Qurras. Verzichtet wurde auf eine Aba
Qurra zugeschriebene »Summa theologiae arabica«, da sie nach neueren Erkenntnissen nicht von ihm
stammt. Ferner blieb die bekannte Schrift zur Verteidigung der Ikonen unberiicksichtigt, die in diver-
sen Editionen vorliegt und unlidngst (1997) auch von Sidney Griffith in »exemplarischer Weise« ins
Englische tibertragen wurde. SchlieBlich fand auch der »Brief an David den Monophysiten« keine
Aufnahme, weil er zum einen ein sehr spezifisches theologisches Problem behandelt, zum anderen die
vorliegende Edition viele Fragen aufwirft, dic angesichts der mangelnden Verfiigbarkeit von Hand-
schriften mit dieser Arbeit nicht geklart werden konnten (S. XXVI-XXVII).

Von den griechischen Texten wurden einige kleinere Abhandlungen nicht beriicksichtigt, meisten-
teils weil die Verfasserschaft Abti Qurras zweifelhaft ist (S. XXVII). Dariiber hinaus fand ein lingerer
Traktat tiber philosophische Namen keine Aufnahme, weil dessen iiberlieferte Fassung so viele unge-
klirte Fragen aufwirft, daB eine Ubersetzung dem Herausgeber als wenig sinnvoll erschien (S. XX VII-
XXVIID).

Uberhaupt gestaltete sich das gesamte Vorhaben als aufierst schwieriges Unterfangen. Die vorlie-
genden Editionen geniigen haufig nicht modernen wissenschaftlichen Anspriichen und beruhen meist
auf einem engen, oft zufalligen Ausschnitt aus der handschriftlichen Uberlieferung. So liegen die grie-
chischen Texte im Wesentlichen in Editionen vor, die zwischen 1606 und 1712 veranstaltet wurden und
spiter Eingang in Mignes Patrologia Graeca fanden. Die neuerliche Edition und Ubersetzung jener
Werke, die gegen den Islam gerichtet sind (Reinhold Glei, Adel Theodor Khoury [Hrsg. u. Ubers.],
Johannes Damaskenos und Theodor Aba Qurra: Schriften zum Islam, Wiirzburg 1995, 148-151,
157-159, 172-175, 181-185, 190-193) stellt zwar eine editorische Verbesserung dar, leidet allerdings
darunter, daf} einige Schliisselhandschriften z. T. sehr hohen Alters nicht herangezogen wurden
(S. XXVIII). Der Hrsg. hat sich der enormen Miihe unterzogen, fiir viele Werke ad-hoc-
Ubersetzungen aus diversen Handschriften anzufertigen, um die Méngel in den vorhandenen Editio-
nen auszugleichen (vgl. die diesbeziiglichen Angaben auf S. XXVIII-XXX). Fiir die arabischen Werke
mubte sich Lamoreaux vor allem auf die Edition von Qustantin al-Basa stiitzen (Mayamir Tawudirus
Ab1 Qurrah usquf Harran, Beirut 1904), die nur auf einer einzigen Vorlage beruht, einer aus dem Jah-
re 1735 stammenden Handschrift im Erloserkloster (Dair al-Muhallis) in Gan/Libanon. Schon deren
Kopist hatte beklagt, dafl einige Worte unleserlich gewesen seien, und auch al-Basas Edition ist »nicht
ohne Fehler« (S. XXXI). Auch wenn der Ubersetzer bemiiht war, durch die Heranziehung zahlreicher
Handschriften (vgl. S. XXXII) die Mingel der Edition auszugleichen, blieb dies letztlich auf etwa
die Halfte der von al-Basa edierten Texte beschrinkt, weil Lamoreaux weder die Vorlage fiir al-Basas
Edition — die oben genannte Hs. im Dair al-Muhallis (Nr. 392) — noch die aus dem 12. Jahrhundert
stammende Hs. Sinai ar. 581 zugénglich war.

In neuerer Zeit hat lediglich Ignatius Dick (Ignatiyas Dik) einige Arbeiten Aba Qurras ediert, die
trotz der eingeschriinkten Textbasis von jeweils nur einer zugrunde gelegten Hs. vom Ubersetzer als
»excellent« eingeschitzt werden und diesem gute Dienste geleistet haben (S. XXXIII-XVIV).

In vorliegendem Band sind die Texte nach ihrem wesentlichen theologischen Betreff in vier Grup-
pen angeordnet. Teil 1 (»Discerning the True Religion«) enthiilt arabische Werke, in denen Abti Qur-
ra zu beweisen versucht, daB allein das Christentum die wahre Religion sei. Teil 2 (»Discerning the
True Church«) vereint griechische und arabische Werke, in denen die Christologie von Chalkedon
verteidigt wird. Teil 3 (»Topics in Controversial Theology«) umfaft arabische Traktate zu verschiede-
nen theologischen Fragestellungen. Teil 4 (»The Byzantine Legacy«) enthéilt zwei griechische Werke,
eine »Widerlegung der Sarazenen« sowie eine Sammlung »griechischer Fragmente.
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Die von groBer Sachkenntnis und Einfithlungsvermégen in die Urtexte zeugenden Ubersetzungen
werden durch einen umfangreichen Fullnotenapparat erginzt, der nicht nur das Verstidndnis der Texte
befordert, sondern auch die tiefgriindige Arbeit mit den Handschriften widerspiegelt. So kommt es
nicht selten zu Verbesserungen der Editionen. Die Arbeit ist somit weit mehr als eine Heranfithrung
weiterer Leserkreise an das Werk Theodor Aba Qurras, sondern ein wichtiger wissenschaftlicher Bei-
trag zur Forschung {iber diesen bedeutenden Autor, dem Lamoreaux ein wiirdiges Denkmal gesetzt
hat.

Carsten-Michael Walbiner

Rifaat Y. Ebied, David Thomas (Hrsg.), Muslim-Christian Polemic during the
Crusades. The letter from the People of Cyprus and Ibn Abi Talib al-Dimashqi’s
Response, Leiden und Boston (Brill) 2005 (= The History of Christian-Muslim
Relations, 2), [XIII] + 516 Seiten, ISBN: 978-9004135-89-5, 109,00 €

Die beiden in dieser grundsoliden Arbeit in arabischer Edition und englischer Ubersetzung vorgeleg-
ten Texte werden von den Herausgebern nicht zu Unrecht als einer der gehaltvollsten Gedankenaus-
tausche zwischen Christen und Muslimen bezeichnet, der aus dem Mittelalter auf uns gekommen ist
([S. VII]). In einer umfangreichen Einleitung erdrtern die Herausgeber die Briefe und ihre Autoren
(S. 1-35), die verwendeten Handschriften (S. 37-43) sowie die Sprache der Texte (S. 45-51).

Der Damaszener muslimische Gelehrte Sams ad-Din Abii ‘Abdallah Muhammad Ibn Abi Talib
al-Angari as-Sufi ad-Dimasqi verfalte im Herbst 1321 eine vehemente Entgegnung auf ein ihm im
namlichen Jahre von Christen in Zypern zugegangenes Schreiben, in dem diese zu beweisen versuch-
ten, daB der Koran die christlichen Doktrinen stiitze. Die beiden Herausgeber weisen iiberzeugend
nach, daB dieser »Brief der Leute von Zypern« in Inhalt und Form ganz wesentlich durch einen »Brief
an einen muslimischen Freund« inspiriert worden war, den der bekannte melkitische Autor Paul von
Antiochia etwa ein Jahrhundert zuvor verfaf3t hatte (S. 2ff.). Dieser offen islamkritische Text erfreute
sich in christlichen Kreisen groBer Popularitit, war jedoch kaum angetan, bei Muslimen Dialogbereit-
schaft hervorzurufen. Irgendwann zu Beginn des 14. Jahrhunderts wurde der Brief Pauls von einem
anonymen, mit hoher Wahrscheinlichkeit ebenfalls melkitischen Autor in Zypern einer Revision un-
terzogen, indem Passagen gestrichen oder gedndert und umfangreiche Hinzufiigungen aus Bibel und
Koran vorgenommen wurden. Der anonyme Bearbeiter entfernte vor allem jene Passagen, die weit-
gehend spekulativer Natur waren und somit Ansatzpunkte fiir Kritik und Gegenargumente boten.
Er war darum bemiiht, seine Argumente vornehmlich auf die heiligen Schriften von Christentum und
Islam zu stiitzen. Dazu entschirfte er die Sprache Pauls und wiihlte ein »weniger kiimpferisches Her-
angehen« als sein Vorginger, was von den Herausgebern als Versuch interpretiert wird, »die Akzep-
tanz der Muslime zu erringen«. »The final result is that the Letter he prepares to be sent from Cyprus
bases the claims for Christianity on firm scriptural foundations, Biblical and Qur’anic, and employs
scripture with respect in its original form.« (S. 9-12, Vollzitat: S. 12)

Uber den oder die Verfasser des »Briefes« 1Bt sich nur spekulieren. Die Herausgeber gelangen
tiber ihn nur zu einigen recht vagen Erkenntnissen: Er schrieb Arabisch ohne Miihen, war also wohl
Muttersprachler. Seine Bibelkenntnis basierte auf ciner arabischen Ubersetzung, und auch die guten
Kenntnisse des Korans stammten aus dem arabischen Original, was die These beziiglich der Mutter-
sprache des Autors stiitzt. Daraus leiten dic Herausgeber ab, daB es sich aller Wahrscheinlichkeit um
einen arabischsprachigen orientalischen Christen gehandelt habe. Sie vermuten einen Immigranten
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aus dem ostarabischen Raum, moglicherweise gar einen muslimischen Konvertiten, der vor der Be-
strafung fiir seine Apostasie nach Zypern geflohen war (S. 18-19).

Das Ergebnis der substantiellen Uberarbeitung durch den unbekannten Autor wurde dann 1316 an
Tagi ad-Din Ahmad Ibn Taymiyya in Damaskus tibermittelt, den seinerzeit angesehensten muslimi-
schen Gelehrten in der ostarabischen Welt, der daraufhin eine entsprechende Entgegnung verfafite.
Fiinf Jahre spater schrieb dann ad-Dimasqi seine Replik.

Wihrend die Wahl Ibn Taymiyyas als Adressat eines solchen Schreibens aufgrund von dessen Pro-
minenz logisch erscheint, wirft die Wahl ad-Dimasqis Fragen auf. Er war bei weitem nicht so bekannt
wie Ibn Taymiyya und galt seinen Zeitgenossen als intelligenter Vielschreiber und beredter Diskutant
mit einem breiten Interessenspektrum, dem es jedoch etwas an Gelehrsamkeit und Originalitit man-
gelte, wie dies der bekannte Biograph as-Safadi (st. 1362) sah, der ad-Dimasqi personlich gekannt hat-
te (S. 23f).

Ad-Dimasqi behauptet in der Vorrede zu seiner » Antwort« auf den »Brief der Leute von Zyperne,
daf3 ihm dieser von einem gewissen Kilyam (die Hrsg. denken an eine Verballhornung von Guillaume)
iiberbracht worden sei, einem Hindler und wazir al-Marqab (Minister, Voigt des Wachturms bzw.
der Veste al-Marqab). Die Hrsg. finden diese Person zu Recht »sonderbar«. Insbesondere die
Bezeichnung wazir al-Marqab bereitet ihnen deutliches Kopfzerbrechen, war die Kreuzfahrerfestung
al-Marqab doch schon 1295 von den Muslimen erobert worden, also 35 Jahre vor der vermeintlichen
Ubergabe des Briefes an ad-Dimasqi. Zudem schildert ad-Dimasqi Kilyam als Beteiligten am Diskurs
der Gelehrten in Zypern, wihrend im Brief an Ibn Taymiyya nur ein anonymer Erzihler figuriert.
Auch die Angabe der Absender weicht von der urspriinglichen, an Ibn Taymiyya iibersandten Version
ab. Wihrend dort in der Ichform gesagt wird, dal der Brief von einem anonymen Autor verfat wurde,
der nach Zypern gereist war, um die Positionen der dortigen »ausgezeichneten und gelehrten Perso-
nen« in Fragen des Glaubens in Erfahrung zu bringen, gibt ad-Dimasqi unter Auslassung dieser Passa-
ge an, den Brief tiber den obskuren Kilyam direkt von den »Bischéfen und Patriarchen ...« erhalten zu
haben. Allerdings taucht auch in ad-Dimasqis Antwort bisweilen eine obskure Person auf, die in der
Ichform erziihlt. Diese eigenartigen und inkonsequenten Anderungen lassen die Herausgeber vermu-
ten, daB} ad-Dimasqi die Figur des Kilyam schlichtweg erfunden hat, méglicherweise um seinem Trak-
tat mehr »Unmittelbarkeit und damit Wirkung« zu geben (S. 26-27). Dem Rezensenten erscheint die-
se SchluBfolgerung ein wenig halbherzig und inkonsequent. Warum sollte ad-Dima$qi in seiner
»Antwort« die Umstédnde, unter denen er das Schreiben erhalten hat, verfilschen, hitte dies doch
seine Glaubwiirdigkeit in den Augen der Absender gemindert. Aber hier stellt sich die Frage, wer die
cigentlichen Adressaten seiner Erwiderung waren, die Christen oder vielmehr sein muslimisches Um-
feld, dem er auf diese Weise seine Gelehrsamkeit vor Augen fithren konnte? Als einziger Gelehrter
neben Ibn Taymiyya von den »Bischéfen und Patriarchen, Priestern und Mdonchen, den Vorziiglichen
im Glauben an Christus und den Fithrern der Gemeinschaft Jesu« um eine Stellungnahme in wichti-
gen Glaubensdingen gebeten worden zu sein, hiitte eine enorme Aufwertung fiir den mediokren, aber
ehrgeizigen ad-Dimasqi bedeutet. Liegt es da nicht nahe, die vielen Ungereimtheiten damit zu erkli-
ren, daf ad-Dimasqi, dem der an Ibn Taymiyya gesandte »Brief« wohl bekannt war (S. 157), das an ihn
gerichtete Schreiben schlichtweg erfunden hat und dieser vermeintlichen Zusendung durch die Ein-
fithrung eines namentlich genannten Uberbringers die notige Glaubwiirdigkeit zu verleihen versuchte?

Die Edition des »Briefes der Leute von Zypern« (S. 53-147) erfolgt nach drei Handschriften in Paris
(Bibliotheque Nationale, 204, 214 und 215). Es handelt sich in allen drei Fillen um Sammelhandschrif-
ten, geschrieben 1336, 1538 bzw. 1590/91. Der Edition des »Briefes« ist parallel der Brief des Paul von
Antiochia in der Edition von Paul Khoury (Paul d’Antioche, évéque melkite de Sidon [XIle s.], Beirut
1964, S. 59-83) beigegeben, um die Abhéngigkeit der beiden Texte voneinander zu veranschaulichen.
Die Edition der »Antwort« ad-Dimasqis (S. 149-516) basiert auf zwei Handschriften: Hs. Utrecht,
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Universitétsbibliothek, Codex No. 40 (1370 AD) und Hs. Oxford, Bodleian Library, Marsh 40 [Uri
Arab. Moh. 124 (2)] (1645 AD).

Die englische Ubersetzung wird durch einen umfangreichen Kommentar ergénzt, der dem Textver-
stindnis sehr hilfreich ist. Beschlossen wird diese schone Arbeit, die eine Liicke in der ErschlieBung
des Corpus christlich-muslimischer Polemik in arabischer Sprache schlieit, durch eine Bibliographie
(S. 499-503), ein Verzeichnis der Bibel- bzw. Koranzitate (S. 505-507 bzw. 508-510) und einen Index
(S.511-516). Carsten-Michael Walbiner

Encyclopaedia Aecthiopica. Wiesbaden (Harrassowitz). Volume 1: A-C. 2003.
XXX, 846 Seiten, ISBN: 3-447-04746-1, 78,00 €. — Volume 2: D-Ha 2005, XXXIX,
1082 Seiten, ISBN: 3-447-05238-4, 78,00 €

Es ist die Zeit der elektronischen Enzyklopéadien, Worterbiicher und Nachschlagewerke, die Zeit der
»offenen« Enzyklopddien, die sich, wie der Markt von unsichtbarer Hand gelenkt, entwickeln, in kiir-
zester Zeit neue Erkenntnisse registrieren, alte Irrtimer berichtigen — allerdings manchmal auch um-
gekehrt — und, vorausgesetzt man hat einen Zugang zum Internet oder, in abgeschwichter Form eine
elektronische Konserve und eine entsprechende Lesemaschine, den Benutzer selbst auf feinaufge-
facherte Detailfragen hin in Sekundenschnelle informieren, ihm diese Information direkt wiederver-
wendbar »zum Einkleben« in eigene — digital-virtuelle — Texte liefern. Ist dieser Benutzer dann ein
Zeitgenosse, dem Flexibilitdt und Mobilitit — ein wahres Gegenprinzip zur Bibliothek — entweder ab-
verlangt wird, oder die er sich, aus wie immer gearteter Einsicht, freiwillig auferlegt, dann weil er die
physische Kompression umfangreicher Daten- und Informationsbestinde zu schitzen. Er sucht selbst
den kommerziell oder 6ffentlich verfiigbaren Bestand solcher Daten gezielt fiir den eigenen Gebrauch
durch die Erstellung und Fithrung einer »elektronischen Reisebibliothek«, nach eigenen Bediirfnissen
zusammengestellt und digitalisiert, zu erweitern. Dann kommen ihm die zwei »Brocken« der ersten
beiden Binde der Encyclopaedia Aethiopica auf den Schreibtisch, die nicht in zulédssiges Fluggepick
passen, von denen es keine CD-Version gibt, die nicht direkt als Datenbank im Internet zu benutzen
ist. Die letztgenannten Gedanken sind freilich eine Forderung des Zeitgenossen an dieses Unterneh-
men in der Zukunft. Aber es bleibt dem Rez. — Mitglied einer Generation, die noch ohne die Werk-
zeuge der elektronischen Datenverarbeitung studiert, einen Teil ihres Arbeitslebens gestaltet hat —
eine vertraute, liebgewordene, haptisch-visuelle Erfahrung: er offnet den Leineneinband, fithlt das
glatte Papier der Seiten beim Blittern, hort das satte Aneinanderklatschen der Seitenblicke, sein
Blick gleitet iiber den angenehm grofien, lesefreundlich zweispaltigen Seitenspiegel und die schlichten
im Grauton gehaltenen Illustrationen und Karten(skizzen), er fangt an zu lesen, folgt Verweisen hin
und zuriick, kurz er benutzt das Medium Buch mit den Sinnen und dem Verstand und zieht aus ihm in
kiirzester Zeit auf eine seiner Lebenserfahrung, vielleicht sogar seiner korperlich-geistigen Konstituti-
on angemessene Weise seinen Nutzen. Nach den ersten Malen im Gebrauch legt er es aus der Hand
mit der unzeitgemiBen Uberlegung, wieviel hundertfach weniger dieses Medium anfilliger und hun-
dertfach weniger verletzlich und gefédhrdet es ist, gegeniiber seinem genannten Konkurrenten, der sich
in seiner blendenden Effizienz doch auf vieles Voraussetzende, eine zerbrechliche und — auch ohne
Kassandrablick in die Zukunft — durchaus nicht selbstverstindlich bestehende Infrastruktur stiitzt,
stiitzen kdnnen wird?

Die Encyclopaedia Aethiopica ist ein Spiegelbild der éthiopischen Studien in der Gegenwart, so wie
diese sich historisch entwickelt haben. Ein Sondergebiet der historischen, aber insbesondere der bibli-
schen und theologischen Studien, nicht ohne hohen exotischen Reiz selbst gegeniiber den anderen
»orientalistischen« Disziplinen in diesem Umfeld, gab ihnen die klare geographische Definition (im
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weiten Sinne: das Osthorn von Afrika) seit ihrer Entstehung im 17. Jhdt. eine Beziehung zu den Ent-
deckungs- und Kolonialunternehmen von Anfang an. So waren Geographie, Naturwissenschaften wie
Biologie, Geologie etc. stets einbezogen, wenn auch die Philologie, zunichst der klassischen Schrift-
und Kultursprache Ga‘oz und ihrer schriftlichen Zeugnisse und die Geschichte und Kultur des christ-
lichen Athiopien den Kern des werdenden Faches bildeten. Dazu kamen spiter, mit der Entwicklung
der vergleichend-historischen Sprachwissenschaft, besonders der Semitistik, und spiter der modernen
Linguistik das Studium der modernen Sprachen Athiopiens; das Studium ihrer entstehenden Literatu-
ren ist parallel zu sehen mit der Forschung auf politischem, sozialen und ethnologischen Gebiet iiber
diesen Raum. So hat die vorliegende Encyclopaedia Aethiopicazu Recht in ihrer Konzeption und An-
lage mehrere Mittelwege gewiihlt. Sie ist ein Gibersichtliches Wérterbuch mit iiber 4000 Eintrigen in
den geplanten 4 Biinden, zu denen ein Supplement als Band 5 treten soll. Daneben weist sie aber auch
enzyklopidische Artikel groBeren Umfangs auf, sofern dies die Materie erfordert (Bible, Calendar,
Christianity, Geography usw.). In den konzis gehaltenen Worterbucheintriigen kann man iiber manche
Strecken ein Realienwérterbuch zu Athiopicn sehen; z. B. Bird, Birth, Blacksmith, Blood, Boat,
Boundaries, Bread, Broadcasting, Burial, Bushland, Business Organization. Doch macht der histo-
risch-topographische und prosopographische Teil der Einzeleintriige den Hauptteil aus, und hier liegt
fiir den historisch-philologisch orientierten Leser der groBte Nutzen. Hier ist die regelmiBige Beigabe
ciner auf der Gesamtkarte des Raums geortete Lageskizze oder -karte hervorzuheben. Gerade die In-
formationen iiber die historische Geographie des Landes waren bisher bis auf Artikel- und Miszellen-
ebene zerstreut nirgendwo systematisch zusammengefafit. Dies gilt, wenn auch in geringerem Male —
es gibt einige biographische Nachschlagewerke zur dthiopischen Geschichte — fiir den prosopographi-
schen Teil, der erfreulicherweise auch wissenschaftsgeschichtlichen Eintrigen Raum ldBt. Einen dhn-
lichen Fortschritt bedeutet die Encyclopaedia Aethiopica auf fiir anderen Disziplinen, wenn diese
auch, wie etwa die Linguistik oder Naturwissenschaften, eine grofiere inhaltliche Kohérenz, somit
auch Auffindbarkeit ihrer Fakten aufweisen, im Verhiltnis zu der detailzersplitterten Philologie und
Geschichte.

Der geographische Raum fiir das Werk war mehr oder weniger vorgegeben. Wie bei der akademi-
schen Fichergliederung — Nubiologie, Kunde Altsiidarabiens ete. sind fiir die Athiopistik von Belang —
so sind auch geographisch die angrenzenden Riume notwendigerweise und im Rahmen des Notwen-
digen einbezogen (Sudan, Arabien, Somalia). Den zeitlichen Rahmen von der Vorgeschichte bis in die
Gegenwart abzustecken, war problematischer. Von der urspriinglichen Zeitgrenze 1950 fiir ein histo-
risch orientiertes Nachschlagewerk sind die Herausgeber abgeriickt, zu Recht. Doch auch 1974 konnte
keine rigoros verbindliche Zeitgrenze sein, trotz der einschneidenden Zisur, die dieses Jahr in der Ge-
schichte Athiopiens bildet. Andere Zeitmarken — etwa der Sturz des Derg-Regimes, die Griindung des
Staates Eritrea — sind letztlich immer nur in Teilbereichen zwingend, so da3 das pragmatische Vorge-
hen, in einzelnen Artikeln bis zur direkten Gegenwart, angebracht erscheint.

Damit ist ein Akzent anzusprechen, der diesem Pionierwerk eigen ist. Es ist vorauszusehen und
zu wiinschen, dafl der ersten Auflage (mit Supplement — der Eintrag »coup d’état« 1960 S. 1081-1082
in Band 2 scheint schon eine Vorausgabe auf das Supplement zu sein) bald eine, den Fortschritt der
athiopischen Studien in der Zukunft abbildende zweite Auflage folgen kann. Das im Hintergrund ste-
hende und stets présente Bild der Encyplopaedia of Islam, die sofort nach Vollendung der zweiten
Auflage mit der Arbeit an der dritten begann, ist wohl auch hier verbindliches Beispiel. Ein Unter-
schied sei trotzdem angesprochen: ein iiberschlidgiges Berechnen des Verhiltnisses unter den Mitar-
beitern von Angehorigen des historisch-politischen Raums zu internationalen, »fremden« Gelehrten
zeigt, daf} dies fur die Aethiopicamehr zugunsten der ersten Gruppe ausfillt als fir die /s/amica; sie ist
somit in geringerem MaBe eine »Fremd- und AuBendarstellung« (Rez. ist sich im Klaren, daB dies
kein wissenschaftliches Kriterium ist). Die zukiinftige Auflage wird voraussichtlich eine Ausweitung
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der Zahl der Eintrége bringen, vielleicht aber auch ab und zu eine Zusammenfassung und Abrundung
zu synthetischeren Artikeln. Was sich freilich auch glitten wird, ist die Art, in der in manchen Beitri-
gen wissenschaftliche Diskussionen dargestellt, zuweilen nicht unparteiisch ausgetragen werden. An-
gesichts der jiingsten Geschichte des Raums bis in die Gegenwart ist dies bei Eintriigen, die mit den
beiden Staaten Athiopien und Eritrea, um nur ein Beispiel zu nennen, zu tun haben, nicht verwunder-
lich, wohl nicht (ganz) vermeidlich. Ahnliches findet sich freilich auch im linguistischen Bereich, und
in vielleicht sogar befremdend-personalisierter Weise im epigraphischen, wo besonders im zweiten
Band, fiir den ein veridndertes »editorial board« verantwortlich zeichnet, redaktionelle Eingriffe be-
kannt geworden sind.

Die dthiopischen Studien wurden mit den Werken Hiob Ludolfs begriindet, und hatten als
Erstlingsgeschenk in seiner Historia und dem dazugehorigen Commentarius so etwas wie eine Ency-
clopaedia Aethiopica des 17. Jhdts. Die folgende Zeit brachte keine enzyklopidische Zusammenfas-
sung des Wissenstands der auf den Raum bezogenen Disziplinen hervor; sie beschriinkte sich auf, oft
auch im nationalen Rahmen, Fortschrittsberichte und Bibliographien. Mit der Encyclopaedia Aetihio-
pica, der eine rasche Vollendung und eine baldige Nachfolgebearbeitung und -ausgabe zu wiinschen
ist, verfiigen die dthiopischen Studien in der von ihr gesetzten Definition iiber ein niitzliches Instru-
ment, das den Fortschritt der Forschung befordert und dariiber hinaus — der moderate Preis zeigt es
an — einem weiteren interessierten Publikum fundierte Unterrichtung bietet. Moge ein solches wohl-
informiertes Publikum dann auch unter denen zu finden sein, die iiber die Zukunft dieses in der
Gegenwart mit Leiden und Schrecken angefiillten Raums in irgendeiner Weise zu entscheiden haben.

Manfred Kropp

Wolf Leslau, Reference Grammar of Amharic, Wiesbaden (Harrassowitz) 1995,
XLV, 1044 Seiten, ISBN: 3-447-03372-X

Die iiberreiche Ernte eines langen Gelehrtenlebens und Frucht von iiber einem halben Jahrhundert
semitistischer Forschung besonders auf dem Feld der dthiopisch-semitischen Studien kann man, auch
mit Hilfe der modernen Reproduktions- und Publikationstechniken auf verschiedene Weise in »Gar-
ben« biindeln und dem wissenschaftlichen Publikum anbieten. Der Semitist, einer der grofiten der
Nachkriegsgeneration seit 1945, Wolf Leslau, der am 18. November 2006, vier Tage nach seinem
100. Geburtstag am 14. November gestorben ist (eine von vielen Nachrufen im Internet
http://linguistlist.org/issues/17/17-3470.html), hat alle diese Moglichkeiten erkannt und zielstrebig aus-
genutzt, in steigendem Male seit seinem 85. Geburtstag. Schon zuvor priisentierte er die lexikalische
Ernte seines halben Jahrhunderts und mehr in der Forschung mit den beiden monumentalen Werken
Etymological Dictionary of Gurage (1979) und Comparative Dictionary of Classical Ethiopic (1987,
auch hier sind nur die wichtigsten Werke genannt).

In die Zeit bis zur Vorlage der hier zu besprechenden summa seiner grammatischen Studien zum
Ambharischen als Vertreter des zusammenfassenden, aber in neue Form gegossenen Recast, fallen
Publikationen, die nurmehr die Méglichkeiten moderner Reproduktion ausnutzen und in Form von
thematisch ausgewiahlten und angeordneten Aufsatzsammlungen das viclfiltige, aber zerstreute Schaf-
fen in handlicher Form zugiinglich machen.

Freilich, der Forscher, der sich mithsam aus Sonderdrucken und anderen Kopien selbst solche the-
matischen Sammlungen — nicht unbedingt auf einen Autor beschrénkt — zulegt, weiB, daf schon in der
raumlichen Zusammenfassung cine neue Qualitit gewonnen wird, Biicher entstehen, die eigentlich
gar nicht, zumindest nicht als Einheit, geschrieben wurden. Inwieweit sich damit unsere, der Zeit-
genossen Arbeitsweise und -ergebnisse verindern, im Vergleich zur Vergangenheit, die mit Exzerpten
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und Zettelkésten lebte, sei dahingestellt. Aber es sei ein Ausblick in Form einer Frage auf die schon
eingetretene Zukunft der neuen Informationstechnologien erlaubt: Sollte dieses neu bedruckte und
gesammelte Papier auch schon iiberlebt sein, und der Forscher zukiinftig sein wachsendes, in der Ent-
wicklung befindliches und verdnderliches elektronisches Archiv in irgendeiner geregelten, den Erfor-
dernissen des Konzepts »individueller Autor« gerecht werdenden Form der wissenschaftlichen Offent-
lichkeit zu Verfiigung stellen?

Wolf Leslau, Fifty Years of Research. Selection of articles on Semitic, Ethiopian Semitic and Cushi-
tic. Wiesbaden, 1988. XVII, 503 S. ISBN: 3-447-02929-7, faBt 38 Aufsitze aus der Zeit von 1938 bis
1988 — der Titel der Sammlung ist, wie so vieles im Leben von Wolf Leslau angeregt von seinem Lehrer
Marcel Cohen und dessen Buch Cinquante années de recherche. 1955 — geordnet nach den Sachgrup-
pen Semitisch — Athiopisch — Einzelne dthiopisch-semitische Sprachen — Kuschitisch und Hamitisch
zusammen, photomechanisch nachgedruckt, unter der Beigabe eines Vorwortes.

Wolf Leslau, Arabic loanwords in Ethiopian Semitic. Wiesbaden, 1990. XVII, 373 S. ISBN: 3-447-
03000-3 bringt zwolf Aufsitze aus der Zeit von 1956 bis 1988 iiber die arabischen Fremdwdérter in den
verschiedenen éthiopisch-semitischen Sprachen, ebenfalls photomechanisch nachgedruckt, versehen
mit einem Vorwort, aber auch umfangreichen Indices, getrennt nach den einzelnen ithiopischen Spra-
chen, sowie einem zusammenfassenden Fremdworterverzeichnis Arabisch-Athiopisch.

Wolf Leslau, Gurage Studies. Collected Articles. Wiesbaden, 1992. XXIX, 744 S. 4 plates. ISBN:
3-447-03189-1, bringt eine Bereicherung des retrospektiven Schemas. Nicht nur Artikel werden nach-
gedruckt, sondern auch Einleitungen (zumeist Sprachskizzen bzw. Grundlinien einer historischen
Lautlehre) aus z. T. relativ rezenten monographischen Veroffentlichungen — wie dem erwéihnten Ey-
mological Dictionary of Gurage —, sofern sie unter das Generalthema passen. Dem folgen 32 Aufsitze
von 1951 bis 1982. Hier liegt ein weiteres Indiz fiir die oben angesprochene Entwicklung zu einem
lebendigen, nach sich wandelnden Gesichtspunkten anzuordnenden und frei beweglichen Gesamtwerk
eines Forschers — besonders wenn es so klare Schwerpunkte wie das von Wolf Leslau hat — weg von
dem einmal bedruckten nicht mehr verinderlichen Papier hin zu einer frei sortierbaren Datenbank.

Die verspitete Rezension der Reference Grammar— es seien die wichtigsten bisherigen genannt:
Grover Hudson: JAOS. 118. 1998. 295-297.

R. M. Voigt: Afrika und Ubersee. 80. 1997. 132-133.

Menghistu Amberber, in: Canadian Journal of Linguistics. 41. 1996. 258-260.

W. W. Miiller: In : ZDMG. 147. 1997. 496-498.

muf} sich rechtfertigen. Zunichst sei sie in den oben beschriebenen Prozefl eingeordnet: Sie ist die
Umformung von bisher in Jahrzehnten gesammeltem, teilweise, unter bestimmten praktischen Ge-
sichtspunkten verdffentlichtem Material (Ambaric Textbook, Amharic Context Dictiopary etc.) unter
dem Gesichispunkt eines einfach zu handhabenden, aber moglichst umfassenden und vollstandigen,
im Prinzip nach den Kategorien der traditionellen Grammatik geordneten Analyseinstruments fiir das
modernen Amharisch und gedacht fiir die vertiefte Beschéftigung mit dieser Sprache. Folgerichtig
wird daraus nach wenigen Jahren eine gekiirzte und komprimierte Form fiir den Studenten und An-
fanger Introductory Grammar of Ambharic. Wiesbaden, 2000 (Porta Linguarum Orientalium.
N.S.21).

Diese verspiitete Rezension rechtfertigt sich, neben dem Hinweis auf das ungewéhnliche Jubeljahr
des Verfassers, dem leider gleich die Ankiindigung seines Hinscheidens folgen mufte, daB sie aus dem
praktischen Gebrauch der beiden nun zur Verfiigung stehenden vorziiglichen Hilfsmittel fiir den Phi-
lologen und Historiker — der Zielgruppe und Hauptleserschaft des OrChr — ein Resiime, formuliert
aus lingerem kontinuierlichen Gebrauch beider Werke zieht: zwischen Josef Hartmanns Amharischer
Grammatik (Wiesbaden, 1980 (Athiopistische Forschungen. 3.), im Umfang und Ausfiihrlichkeit (die
héhere Seitenzahl von Leslaus Reference Grammar ist durch den groBziigigeren Scitenspiegel be-
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dingt) durchaus vergleichbar - vielleicht in der Syntax sogar ausfithrlicher. Leslaus Reference Gram-
marist, wie auch der Auszug fiir den Anfinger und Studenten, deutlich weniger kategorisiert, die Ana-
lyse, besonders der syntaktischen Phiinomene, verbleibt auf nur ca. zwei Oberflachenebenen; alle wei-
tere Differenzierung wird mit dem Mechanismus lemmatisierter Englischer Ausdruck und »how to
say; is expressed by« im Amharischen erledigt, so dal man z. B. in der Behandlung der konjunktiona-
len Nebensitze nach einer kurzen Einleitung eine Auflistung der englischen Konjunktionen oder ver-
gleichbarer Ausdriicke hat, deren Aquivalente in amharischen Beispielen verdeutlicht werden. Den
gleichen Sachverhalt hat David Appleyard in seiner Rezension der Introductory Grammar (in: Journal
of Semitic Studies. 48,1. 2003. 150-152, besonders 151) treffend festgestellt und charakterisiert (was
aber genau der Sachlage in der Reference Grammar entspricht — wie auch in der Introductory Gram-
mar monierte Fehler und Unkorrektheiten der Ausdrucksweise, Terminologie wortlich in der Refe-
rence Grammar zu finden sind): »This is fine in a practical reference grammar aimed at learners,
though trained linguists and readers with experience of more formal descriptive grammars might find
the English translation driven format methodologically suspect.« Hartmann ist hier in seiner Darstel-
lung zwar genauso traditionell, handelt aber das Kapitel nach den Kategorien kausal, konzessiv etc. ab.
Der Vorteil von Leslaus »format« ist die einfache Handhabbarkeit, Auffindbarkeit auch anhand des
englischen Index, erkauft mit dem Nachteil der geringeren Eindringtiefe in die — wenn auch durch die
traditionelle lateinische Grammatik und ihre Kategorien gebrochen dargestellte — Struktur des Amha-
rischen, wie sie Hartmann bietet. Ahnliches wire fiir die Darstellung der Verbmorphologie etc. zu sa-
gen. In Leslau findet man rascher, ohne sich im Feld der sprachlichen Struktur orientieren zu miissen;
Hartmann bietet, einmal den Ort des erfragten Phiinomens in der Gesamtdarstellung gefunden, eine
klarere begriffliche Auskunft.

Es gibt einen weiteren Unterschied, der freilich eher einem Philologen und Historiker, die bekann-
termaBen aber kaum iiber den Tellerrand ihrer Texte, und schon gar nicht in die aktuellen Theorien
blicken, auffallt, denn einem Linguisten: die Angabe der Belege fiir die zitierten Beispicle. Leslau
spricht — dem Beispiel und Lehrer Marcel Cohen und dessen Ambarique Fannée (19)30 folgend — von
einem akzeptierten und angewandten Amharisch in Schoa, zitiert ab und zu regionale Eigenarten,
stiitzt sich wohl auch auf die Sammlungen von Thomas Leiper Kane, dessen Worterbuch Amharic-
English Dictionary (Wiesbaden, 1990) er ausfiihrlich benutzt. Aber man hat keine Belege. Hartmann
gibt solche, besonders in seinem syntaktischen Teil. Zugegeben, ein groBer Teil davon sind Zitate aus
friheren Grammatiken — darunter auch Leslaus Ambaric Conversation Book, Amharic Textbook —
aber es gibt auch literarische Texte; und die Beispiele sind zumindest in ihrer Herkunft, u. U. auch
nach ihrer Authentizitat und Autoritit abzuschitzen. Rez. gesteht zu, daB er Grammatiken europii-
scher Sprachen als Vorbild vor Augen hat, die, gestiitzt auf umfangreiche, heute zumeist elektronische
Korpora aus dem modernen Sprachgebrauch, von der Presse iiber die Amtssprache bis zur Literatur
»den Puls» einer modernen Sprache fiihlen. Nun, es wird solche auch fiir das Amharische geben (Ver-
lage und die Presse verfiigen iiber stindig wachsende — pragmatisch orientierte — Textkorpora, die
auch dem Sprachforscher zur Verfiigung stehen kénnten); der Stand seiner Erforschung und moder-
nen Anforderungen gemiBen Normierung ist vergleichsweise besser als der der modernen arabischen
Schriftsprache, fiir die solche cbenfalls Korpora vorliegen, an deren Auswertung es aber mangelt, aus
vielen, bekannten aber auch cher geahnten Griinden.

So empfiehlt es sich fiir den mit amharischen Texten arbeitenden Philologen und Historiker, sofern
er Deutsch liest, beide Hilfsmittel zur Deutung und Analyse seiner Texte — den Les/aw und den Hart-
mann—nebeneinander, sehr wahrscheinlich in der genannten Reihenfolge, zu benutzen.

Manfred Kropp
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Carolina Lutzka, Die Kleinen Horen des byzantinischen Stundengebetes und ihre
geschichtliche Entwicklung, Berlin 2007 (= Forum Orthodoxe Theologie 7), XI
+ 125 Seiten

Die Autorin hat mit dieser kleinen Studie erstmals eine Monographie zu den Kleinen Horen im byzan-
tinischen Ritus vorgelegt. Als Einfithrung wird (1) die heutige Praxis, die sich bei den Griechen und
Slaven etwas unterscheidet, und (2) der heutige strukturelle Aufbau kurz erliutert. Daraufhin wendet
sie sich der geschichtlichen Entwicklung der Kleinen Horen von den Anfingen bis ins hohe Mittelalter
zu, dabei mit einer Untersuchung der relevanten Qellen und, wo angebracht, mit einem liturgiewissen-
schaftlichen Vergleich, um in einem letzten groBen Abschnitt auf eine historische Erlduterung der
heutigen Gestalt dieser Horen einzugehen. AbschlieBend wird ein Literaturverzeichnis geboten:
(1) der Quellen, (2) der Sekundarliteratur und der verwendeten Hilfsmittel. Ein Register zu den
Bibelzitaten und ein Autorenverzeichnis fehlen. Was die Bibliographie anbetrifft, so findet sich z. B.
auf den S. 31-33 die Angaben zur Edition des berithmten Codex Barberini 336 von St. Parenti und
H. Velkovska; warum sie nicht ebenso in der Bibliographie vermerkt wurde, ist nicht ganz klar. Bei den
Veroffentlichungen zu den patristischen und liturgiewissenschaftlichen Quellen, die manchmal etwas
veraltet sind, wiren des 6fteren Vorschlage zu machen; ich nenne hierzu einige Beispiele: Nicht nur
was die zeitliche Einordnung, sondern auch die Frage nach dem Autor betrifft, wire bei der sog. »Tra-
ditio Apostolica« (pp. 15ff.) heute eigentlich auf die Veroffentlichungen von Ch. Markschies [vor al-
lem seinen Beitrag: »Wer schrieb die sog. Traditio Apostolica? Neue Beobachtungen und Hypothesen
..., in: AKG 74 (Berlin / New York 1999) 1-74] zu verweisen. S. dazu auch seinen Uberblick: »Neue
Forschungen zur sog. »Traditio Apostolicac, in: R. F. Taft — G. Winkler (Hgg.), Acts of the Interna-
tional Congress Comparative Liturgy Fifty Years after Anton Baumstark (1872-1948), Rome, 25-29
September 1998 (OCA 265, Rom 2001)]. Auf keinen Fall sollte man vereinfachend die heute als iiber-
holt zu erachtenden Rekonstruktion von B. Botte verwenden, wie auch zu W. Geerlings zweisprachi-
ger Ausgabe die Besprechung von M. Metzger im Archiv fiir Liturgiewissenschaft 33 (1991) zu emp-
fehlen gewesen wire. Heute liegt zwar eine englische synoptische Ausgabe [ The Apostolic Tradition ...
(Minneapolis 2002)] von F. Bradshaw e a/ vor; aber auch diese an sich praktische Ausgabe ersetzt
keineswegs die Konsultation der einzelnen Versionen. [S. dazu Besprechung in: Theologische Quar-
talschrift 185 (2005) 323-326.]

Zudem eribrigt sich heute die Verwendung eines Aufsatzes, der in den ersten Jahren des Studiums
abgefaBit wurde (!) und lediglich eine Zusammenfassung aller einschligigen Beitrige von J. Mateos
darstellt: so G. Winkler, »Das Offizium am Ende des 4. Jahrhunderts ... « [in: Ostkirchliche Studien 19
(1970)]; er sollte ersetzt werden durch »Uber die Kathedralvesper in den verschiedenen Riten ... «
in: Archiv fiir Liturgiewissenschaft 16 (1974), oder mit mehreren ihrer anderen Arbeiten zum Offizium
[s. Bibliographie in OCA 260 (2000) 16-17, 31-42.]

Diese Einwinde beriihren jedoch nicht die Substanz dieser an sich gelungenen und mit Sachver-
stand abgefaBten Studie, die sich insbesondere durch grofie Klarheit in der Darstellung auszeichnet.
Zahlreiche tbersichtliche Tabellen und Gegeniiberstellungen (wie z. B. pp. 6, 42, 49, 50, 54, 60, 78, 79,
89, 98, 102, 114) vervollstindigen den Gesamteindruck, daf hier mit Akribie und Sachverstand der
jeweilige Befund, dabei nicht nur der griechische, sondern auch der kirchenslavische, erortert wurde.
Der Vorzug dieser Untersuchung liegt also auch darin, daf} nicht nur die relevanten griechischen, son-
dern auch die kirchenslavischen Termini technici erfaBt wurden. Die Studie hilt was der Titel ver-
spricht: es handelt sich um die Kleinen Horen des byzantinischen Ritus und ihre geschichtliche Ent-
wicklung. Zum ersten Mal ist hier in einer schénen und empfehlenswerten Monographie den Kleinen
Horen nachgegangen worden.

Gabriele Winkler
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Maija Priess, Die dthiopische Chrysostomos-Anaphora, Wiesbaden (Harrasso-
witz) 2006 (= Athiopistische Forschungen 68), XVI + 221 Seiten, ISBN: 978-3-
447-05428-7, 68,00 €

Bei der von dem geschiitzten Athiopisten S. Uhlig betreuten Hamburger Dissertation iiber die dthiopi-
sche Chysostomus-Anaphora, die bekanntermaf3en nichts mit der byzantinischen Chysostomusliturgie
gemein hat, sondern su/ generis ist, handelt es sich um eine bemerkenswerte Arbeit. die in mancher
Hinsicht eine groBere Bereicherung unseres Kenntnisstandes iiber die éthiopischen Quellen darstellt,
was leider nicht ebenso fiir unser derzeitiges Wissen iiber die éthiopischen Anaphoren gilt. Bei der
enormen Fiille von Informationen stellte sich dennoch leider immer wieder die Frage, (1) wie priizise
und damit auch zuverlissig alle Angaben sind, (2) wie es um die Fihigkeit der A. steht, eine Unter-
scheidung zwischen wichtigen Daten zu treffen, die ganz zentral die ithiopische Chysostomus-
Anaphora im Kontext der anderen athiopischen Anaphoren beriihren, und Dinge, die eher als infor-
matives Beiwerk zu erachten sind, um dann den Sachverhalt entsprechend seiner Bedeutung iiberzeu-
gend (und auch mit Prizision) zu prisentieren.

Die Dissertation gliedert sich in folgende Teile: Nach ciner kiirzeren Einleitung beginnt sie mit der
Darstellung des jetzigen Forschungsstands (pp. 7-22), die zuerst die benutzten 18 Handschriften an-
fiihrt, gefolgt von einem Uberblick iiber eine Reihe von Handschriften, die vor allem aus dem Bestand
des Vatikan und dem bekannten éthiopischen Mikrofilmarchiv der Ethiopian Manuscript Microfilm
Library in Minnesota kommen. (Eine Zusammenstellung der benutzten Handschriften-Kataloge
fehlt.) Danach wird eine kurze Beschreibung der verwendeten 18 Handschriften geboten. Die bekann-
ten Ubersetzungen werden nicht nur angefiihrt, sondern ebenso besprochen, was man dankbar zur
Kenntnis nimmt. Sehr niitzlich sind zudem die Tabellen: (1) die Synopse der einzelnen Abschnitte in
den verwendeten Handschriften (pp. 16-17) mit einer informativen Zusammenfassung iiber die
Phasen der Entstehung der Hss. (pp. 18-19); (2) ein Uberblick iiber den Umfang und die Abfolge der
bekannten Ubersetzungen der éthiopischen Chysostomus-Anaphora.

Die Darstellung des Status Qaestionis iber die dthiopische Chysostomus-Anaphora und ihre Stel-
lung im Corpus der éthiopischen Anaphoren wird an dieser Stelle ausgeklammert, jedoch in den bei-
den nachfolgenden Kapitel: »Ausziige aus der ithiopischen Liturgiegeschichte« (pp. 23-35) und: »Un-
tersuchung der Anaphora« (pp. 36-62) gesondert behandelt, die beide grofere Schwichen in
liturgiewissenschaftlicher Hinsicht erkennen lassen, bei gleichzeitigem Fehlen auBerordentlich wichti-
ger Beitrdge iiber den éthiopischen Befund, die sich hier bemerkbar gemacht haben.

Zudem hitte man im Zusammenhang mit dem Sratus Quaestionis sehr gerne nicht nur eine Dar-
stellung zu den Ubersetzungen gesehen, sondern cbenso einen eigenen Uberblick zu den wesentlich
wichtigeren Editionen der éthiopischen Chrysostomus-Anaphora (- sie fiihrt z. B. Dillmanns Edition
der dthiopischen Chrysostomus-Anaphora bei den Ubersetzungen an; cf. p. 19)! Zudem wiire eine
Stellungnahme zur Edition der 4dth Chrys des groBen Athiopisten A. Dillmann in seiner Chrestomatie
mit dem praktischen Glossarium zu begriifen gewesen. Eine Angabe um welchen Codex es sich hier
handelt, teilt uns die A. nicht mit (cf. Priess, p. 7 Anm. 26, bzw. p. 19)." Auch hitte man gerne gewult,

I A. Dillmanns Edition beruht auf dem Cod. 17 der Bodleian Library zu Oxford, wie er uns auf
S. XTI mitteilt: cf. A, Dillmann, Chrestomathia Aethiopica edita et Glossario explanata [Addenda
et Corrigenda adiecit E. Littmann] (Darmstadt /967 = unveriinderter Nachdruck der Leipziger
Ausgabe von 1866; die Addenda et Corrigenda von E. Littmann aus der 2, unverdnderten Ausga-
be Berlin 1950)), 51-56. Priess verwendete die Leipziger Ausgabe von 1941 (so in ihrer Bibliogra-
phie, 191).

Vergebens sucht man bei Priess z. B. auch eine Zusammenstellung der benutzten Handschriften-
Kataloge oder Auskunft iiber den Verbleib der beiden Hss mit der dth Chrys in A, Dillmanns
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ob und wie sich frithere Editionen des 7extus receptus, wic z. B. die von 1958/59° von der von Priess
benutzten Ausgabe von 1991/92 moglicherweise im Text unterscheiden.

Der Wert der weiteren Unterkapitel ist besonders hervorzuheben: hier wird detaillierter auf die
liturgische Verwendung dieser Anaphora cingegangen (pp. 55-56), ferner auf die Zuschreibung
(pp. 56-58) und die Datierung (pp. 58-59).

Was den Uberblick iiber die Struktur und Aufbau dieser Anaphora betrifft (pp. 59-62), so macht
sich hier eine groBe liturgiewissenschaftliche Unsicherheit bemerkbar, worauf noch niiher einzugehen
ist. An dieser Stelle ist jedoch ausdriicklich anzumerken, daB keine der dstlichen Anaphoren liturgie-
wissenschaftlich so immense Schwierigkeiten in der Einordnung der strukturellen Vielfalt und der
Deutung des Befunds bereitet wie die dthiopischen Liturgien, da sie vom Grundschema aller anderen
Liturgien grundsétzlich abweichen. So ist es sehr mutig gewesen, sich in einer Dissertation einer dthio-
pischen Anaphora zuzuwenden.

DaB diese Dissertation eine durchgingige liturgiewissenschaftliche Untersuchung dieser éthiopi-
schen Anaphora gar nicht erst angestrebt hat, ist somit nur allzu verstindlich. So wird im nachfolgen-
den groBen Abschnitt — was durchaus legitim ist — lediglich eine Auswahl theologischer Themen auf-
gegriffen (pp. 63-110), die eigentlich besser erst nach der Edition des Textes der Chrysostomus-
Anaphora’ (pp. 111-189) stehen sollte, denn eine Besprechung theologischer Themen hat grundsitz-
lich nach der Sicherstellung des Textes zu erfolgen. Nun heiit es auf S. 5-6 zur Edition
(s. dazu auch S. 110): »Der zweite Hauptteil liefert die vergleichende textkritische Edition ... Afs Text-
grundlage dieser Arbeit wurde die Druckausgabe ... benutzt« [meine Texthervorhebung], d. h. es wur-
de also als Textgrundiage nicht wie @iblich die beste und / oder élteste Handschrift, sondern der Textus
receptus verwendet, und als Vergleich dazu die Abweichungen in den 18 Handschriften im Apparat
notiert.

Hier sei nur vermerkt: eine liturgische Handschrift zu edieren (wie das vordem z. B. noch Dillmann,
Euringer und Lofgren getan haben), erfordert ganz andere Kenntnisse als einen bereits gedruckten
Text nochmals wiederzugeben. Andererseits ist es jedoch gewiB von groBem Vorteil, nun mit der Edi-
tion von Priess einen leicht zugéinglichen Textus receptus in Hinden zu haben, dabei mit der Notie-
rung der Varianten von 18 Handschriften im kritischen Apparat, einschlieBlich der Abweichungen in
der Ausgabe von Dillmann.

Dariiber hinaus wurden auch noch die Abweichungen anderer Ubersetzungen notiert. So stellt die
adnotierte Textausgabe von Priess gewil einen Gewinn dar, die zudem sehr informativ ist. Bei dem
angekiindigten »Kommentar« (p. 111) handelt es sich neben den Angaben der Varianten in den
Handschriften im Apparat eigentlich nicht um einen wirklichen Kommentar, sondern um erweiterte
und dabei sehr aufschluBreiche und somit wichtige Fulinoten. :

Bei der sich anschlieBenden Bibliographie (pp. 191-205) liegen erfiebliche Liicken vor (cf. infra).
Die nachfolgenden Indices umfassen (1) einen wertvollen Index tiber die theologischen Termini, dabei
auf die Angabe in éthiopischer Sprache sowie Transliteration beschréinkt, also ohne Ubersetzung (pp.
207-208); (2) eine Aufstellung der Bibelzitate (pp. 209-213); (3) ausgewiihlte Folia benutzter Hand-
schriften (pp. 215-221). Ein Sach- und Autorenregister fehlt.

Handschriften-Verzeichnis III (Berlin 1878), 26, 27. Zu den Hss. in Deutschland cf. E. Hammer-
schmidt — Veronika Six, Athiopische Handschriften 1 (Verzeichnis der orientalischen Handschrif-
ten in Deutschland XX/4, Wiesbaden), ebeénso nicht in Priess.

2 Cf. Mdsahati gaddase bd-go‘azonna bd-"amaranna (Addis Abeba 1958/59). Mit dieser Ausgabe
haben z. B. Getatchew Haile und G. Winkler in ihren Verdffentlichungen gearbeitet (was Priess
tibersehen hat).

3  Die Edition geht jedoch iiber die Anaphora hinaus, wenn auch noch der Befund nach der
eigentlichen Anaphora geboten wird.
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Diese Dissertation ist sehr unausgewogen in ihrer Bedeutung. Neben einer Fiille wichtiger Detail-
angaben und Zusammenfassungen, die aullerordentlich wertvolle Einblicke in die dthiopische Kirche
bieten, stehen methodische Schwiichen, leider auch ein nicht zu iibersehender Mangel an Sorgfalt bei
allen Angaben und vor allem fehlende Sachkenntnisse bei der Erfassung des liturgischen Befunds.
Auch wenn die vorliegende Dissertation, die gewil in vieler Hinsicht hochinteressant ist, keine litur-
giewissenschaftliche Arbeit anstrebt, so sollten doch bei so einem Thema zumindest liturgiewissen-
schaftliche Grundkenntnisse vorliegen.

Wie schwer sich die A. bei dem Thema der Liturgie und der Einordnung des liturgischen Befunds
getan hat, zeigt sich leider nur allzu oft nicht nur im Text selbst, sondern auch bei den Anmerkungen,
wo die liturgiewissenschaftlichen Literaturangaben (dabei héufig mit falschen Seitenangaben!) allzu
oft keine priizise Korrelation mit den Aussagen im Text aufweisen (ef infra). Das heilt, es ist eine
groBe Unsicherheit bei der Erfassung und Eingliederung bisheriger Forschungsergebnisse und ihrer
Bedeutung fiir die Aussagen iiber die dthiopische Chrysostomus-Anaphora festzustellen.

Bevor darauf niiher eingegangen wird, mochte ich wenigstens einige der tiberraschend groflen Liic-
ken in der Bibliographie (bzw. Ungenauigkeiten) benennen, die besonders auffallend waren. So fehlen
zum Beispiel von E. Hammerschmidt: »Zur Bibliographie édthiopischer Anaphoren«, Ostkirchliche
Studien 5 (1956) 286-290; »Das liturgische Formkriterium. Ein Prinzip in der Erforschung der orienta-
lischen Liturgien«, in: Studia Patristica V (Texte und Untersuchungen 80, Berlin 1962) 50-68;
»Probleme der orientalischen Liturgiewissenschaft«, Ostkirchiiche Studien 10 (1961) 28-47; [bei seiner
koptischen Gregoriosanaphora' wire auch noch die wichtige Rezension von H. Engberding in Oriens
Christianus 42 (1958) zu konsultieren gewesen!); ferner fehlen: »Koptisch-bohairische Texte zur dgyp-
tischen Gregoriosanaphora«, Oriens Christianus 44 (1960) 486-504; Griechische Anaphorenfragmente
aus Agypten und Nubien (Abhandlungen der Nordrhein-Westfilischen Akademie der Wissenschaf-
ten. Sonderreihe » Papyrologica Coloniensia« 28, Opladen / Wiesbaden 1999). Auch wenn einige litur-
giewissenschaftliche Aussagen Hammerschmidts heute als tiberholt zu erachten sind, so muf3 man sich
doch in einer Dissertation damit auseinandersetzen und den heutigen Forschungstand dazu benen-
nen, der keineswegs mehr der zur Zeit eines E. Hammerschmidt ist.

Vor allem aber fehlen eine ganze Reihe zentraler Beitrige von Getatchew Haile, einem der bedeu-
tendsten Athiopisten weltweit; hier nur einige Beispiele (die ich in meiner Bibliothek vorliegen habe):
»Religious Controversies and the Growth of Ethiopic Literature in the Fourteenth and Fifteenth Cen-
turies«, Oriens Christianus 85 (1981) 102-136, darunter ein auBlerordentlich informatives Kapitel:
»The Ethiopic Anaphoras« (pp. 116-136); ferner: » A New Look at Some Dates of Early Ethiopian Hi-
story«, Le Museon 95 (1982) 311-322; »The Homily of Ase Zir’a Ya’aqob of Ethiopia in Honour of
Saturday«, Orfentalia Lovaniensia Periodica 13 (1982) 185-231; »The Forty-Nine Hour Sabbath of the
Ethiopian Church«, Journal of Semitic Studies 33 (1988) 233-254; »On the Identity of Silondis and the
Composition of the Anaphora of Mary Ascribed to Harayaqos of Bohansa«, Orientalia Chr. Periodica
49 (1983) 366-389; »The Cause of the Hstifanosites: A Fundamentalist Sect in the Church of Ethiopia«,
Paideuma 29 (1983) 93-119; » Fokkare haymanot or the Faith of Abba Giyorgis Siglawi«, Le Muséon
94 (1981) 235-258 (dabei Edition und Ubersetzung des Texts, der zudem ein Credo enthilt, das nicht
das »Nicaenum« widerspiegelt [zur wiederholten Behauptung der A., dall es sich bei den Glau-
bensaussagen in édthiopischen Anaphoren um das »Nicaenum« handelt, s. meine Klarstellung weiter
unten]); «A Preliminary Investigation of the Tomard Tasbo't of Emperor Zir’a Ya'aqob of Ethiopia«,
Bulletin of the School of Oriental and African Studies 43 (1980) 207-234; »The Ethiopian Churche, in:
The Encyclopedia of Religion 5 (Ed. in Chief: M. Eliade) 173-177; sowie G. Haile und M. Amare,
Beauty of Creatiom. #*'12 S P& [Soni Farrit] (Journal of Semitic Studies Monograph 16, Manche-

4 Cf. E. Hammerschmidt, Die koptische Gregoriosanaphora. Syrische und griechische Einfliisse auf
eine dgyptische Liturgie (Berliner Byzantinistische Arbeiten 8, Berlin 1957).
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ster 1991 mit der Bezeugung der eigentiimlichen Form des édthiopischen Sanctus), ganz zu schweigen
von seinen zahlreichen wichtigen Rezensionen. Bei der genaueren Durchsicht dieser Dissertation fiel
mir jedoch auf, dafi z. B. auf S. 97 in Anm. 342 auf Getatchew Haile, Mariology. verwiesen wurde,
ohne daf} diese Veroffentlichung in der Bibliographie angefiihrt wurde!

Bei S. Euringer fehlt zum einen der Hinweis, daB er der Ubersetzer und Kommentator war; so hat
es hier eigentlich prizise zu heiflen: »Die dthiopische Dioscoros-Anaphora. Nach mehreren Hand-
schriften herausgegeben von O. Lofgren. Ubersetzt und kommentiert von S. Euringer«, Le Monde
Oriental 26-27 (1923-1933) 229-255; zum anderen wiire es besser gewesen, die »Anaphora des Jakobus
von Sarug« auch mit prizisen Seitenzahlen anzufithren — es miiite dabei eigentlich heilen: S. Eu-
ringer, »Die dthiopischen Anaphoren des hl. Evangelisten Johannes des Donnersohnes und des hl. Ja-
cobus von Sarug nach drei bzw. vier Handschriften herausgegeben und tibersetzt«, Orientalia Chri-
stiana 33 [Nr. 90] (1934) 79-122; ganz allgemein féllt auf, daB die Angaben bei den vermerkten
Beitrigen nicht nur bei S. Euringer, sondern des 6fteren auch bei anderen unzuldssigerweise unvoll-
standig angegeben wurden. Dabei wird nicht einmal vermerkt, wieviele dthiopische Handschriften bei
den jeweiligen Editionen benutzt wurden, obwolil dies z. B. von Euringer bereits im Titel notiert wur-
de!Das gilt ebenso bei ihren Angaben zu A. Dillmann und O. Lofgren, wie auch (manchmal miB3ver-
stindliche) verkiirzte Angaben bei vielen anderen Autoren anzutreffen waren! So z. B. auch bei
Hammerschmidt (cf. infra).

AuBerdem fehlen Angaben zu S. Brock ginzlich, der neben der Analyse syrischer Quellen auch auf
die Parallelen zwischen dem éthiopischen und syrischen Befund verwiesen hat, wovon die A. keinerlei
Kenntnis hat. Hier sei nur einer seiner wichtigsten Beitréige genannt: S. P. Brock, »Invocations to / for
the Holy Spirit in Syriac Liturgical Texts: Some Comparative Approaches«, in: R. Taft — G. Winkler
(Hgg.). Acts of the International Congress Comparative Liturgy Fifty Years after Anton Baumstark
(1872-1948), Rome, 25-29 September 1995 (OCA 265, Rom 2001), 377-406; s. zudem: «Towards a Ty-
pology of the Epicleses in the West Syrian Traditions«, in: OCA 260 (Rom 2000), 173-192; sowie: «The
Background to Some Terms in the Syriac Eucharistic Epiclesis«, 7he Harp 17 (2004) 185-196. Aber
auch mehrere weitere seiner philologischen Untersuchungen wiren hilfreich fiir die Erfassung und
Einordnung des dthiopischen Befunds gewesen, wie z. B.: «A Fragment of Enoch in Syriac«, Journal of
Theological Studies n. S. 19 (1968) 626-631; »Jewish Traditions in Syriac Sources«, Journal of Jewish
Studies 30 (1979) 212-232; «Clothing Metaphors as a Means of Theological Expression in Syriac Tradi-
tion«, in: M. Schmidt < C. F. Geyer (Hgg.), Typus. Symbol, Allegorie bei den dstlichen Kirchenvitern
und ihre Parallelen im Mittelalter (Eichstitter Beitrige 4, Regensburg 1982) 11-38; «The Thrice-Holy
Hymn in the Liturgy«, Sobornost VII/2 (1985) 24-34; ebenso mehrere seiner Beitrige iiber die syrische
Hymnographie, die in Dialog-Form bezeugt ist, darunter z. B. einer seiner letzten Artikel: «Mary and
the Angel, and other Syriac Dialog Poems«, in: Marianum 68 (2006) 117-151.

Ebenso vermif3t man mehrere wichtige Publikationen von B. M. Weischer, darunter die zum Nicae-
num,” obgleich Priess durchgingig von dem angeblichen »Nicaenum« in #thiopischen Anaphoren
spricht.

5  Cf. B. M. Weischer, »Die urspriingliche nikéinische Form des ersten Glaubenssymbols im Ankyro-
tos des Epiphanios von Salamis. Ein Beitrag zur Diskussion um die Entstehung des konstantino-
politanischen Glaubenssymbols im Lichte neuester édthiopischer Forschungen«, Theologie und
Philosophie 53 (1978) 407-414; s. auch einige seiner anderen Verdffentlichungen, wie z. B. seine
Ausgabe von: Qérellos 1V/1: Homilien und Briefe zum Konzil von Ephesos (Athiopistische For-
schungen 4, Wiesbaden 1978); u. IV/2: Traktate des Epiphanios von Zypern und des Proklos von
Kyzikos (Athiopische Forschungen 6, 1979); sowie IV/3: Traktate des Severianos von Gabala,
Gregorios Thaumaturgos und Kyrillos von Alexandrien (Athiopische Forschungen 7, 1980); sowie
seinen Qérellos 1-11: Der Prosphonetikos » Uber den rechten Glauben« ... (Afrikanistische For-
schungen 7, Gliickstadt 173; Athiopische Forschungen 31, Stuttgart 1993).
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Auch eine wichtige Ubersetzung von E. Fritsch fehlt: E. Fritsch, der bekanntlich grofie Sachkennt-
nisse iiber den ithiopischen Ritus hat, was sich auch in seiner Gliederung der von ihm tibersetzten
dthiopischen Anaphoren bemerkbar macht (was Priess eine Stiitze hiitte sein kdnnen) hat 2002 (zu-
sammen mit Abba Brendan Cogavin) nochmals mehrere ithiopische Anaphoren iibersetzt, darunter
auch die der éthiopischen Chrysostomus-Anaphora: The Ethiopic Rite Missal. English Language Edi-
tion ... (Addis Ababa 2002). Diese Publikation ist von groBerer Wichtigkeit, da sie zudem einen um-
fangreichen Anhang (Calendar and Index of Readings) bietet.

Zudem geniigt es nicht, in den FuBnoten liturgiewissenschaftliche, bibliographische Angaben ein-
fach anzuhéufen, sondern der Inhalt der Aussagen sollte eigentlich auch verstanden worden sein und
es sollte eine prizise Kongruenz zwischen den Aussagen im Text und der Notierung wissenschaftlicher
Beitrége dazu in den FuBnoten bestehen, was leider nur allzu hiiufig keineswegs der Fall ist (cf. infra).
Bereits in der Einleitung (pp. 1-6) im Zusammenhang mit den Aussagen iiber dic Erforschung der
dthiopischen Anaphoren (1)" wird etwas miBverstindlich auf S. 1 in Anm. 4 die »Liturgische For-
schungsgeschichte« in Bonner Dissertationen angefiihrt, d. h. der Uberblick iiber die bisherigen Ver-
offentlichungen (wohlgemerkt zur Basilius-Anaphora!) in A. Buddes Edition und Untersuchung nicht
etwa der dthiopischen, sondern der griechischen und koptischen Textgestalt der Basilius-Anaphora
von 2004, dariiber hinaus der Uberblick iiber die Einordnung der Gregorius-Anaphora in A. Ger-
hards Dissertation von 1984 tiber den griechischen Text der Gregorius-Anaphora® Keiner dieser an
sich iiberaus wichtigen Beitriige bietet eine Auskunft iiber die dthiopischen Anaphoren und ihre theo-
logischen Aussagen, wovon jedoch im Text die Rede ist. An dieser Stelle erwartet man eigentlich in er-
ster Linie Hinweise auf die bislang umfinglichsten Untersuchungen iiber die 4thiopischen Anaphoren
eines E. Hammerschmidt, vor allem seine in englischer Sprache erschienenen: Studies in the Ethiopic
Anaphoras, die zudem in der gleichen Serie wie die vorliegende Arbeit von Priess, niamlich in: Athio-
pistische Forschungen (in einer zweiten Auflage) publiziert wurden’, was die Autorin in der Bibliogra-
phie nicht einmal vermerkt hat."
logische und theologische Befund in den dthiopischen Anaphoren ausfithrlicher in mehreren
Publikationen besprochen worden, darunter vor allem von dem hochgeachteten Athiopisten Getat-

AuBerdem ist gerade in den letzten Jahren vermehrt der philo-

chew Haile (s. meine Angaben dazu oben), aber auch von S. Brock, auf die ebenfalls bereits oben ver-
wiesen wurden, und zudem G. Winkler."

6 Hier heifit es auf S. 1 im Text: »Die inhaltliche, methodische, philologische und theologische
Erforschung éthiopischer Anaphoren, ihrer liturgischen Qellen (...) und ihrer theologischen Ar-
gumentation (...) ist stark interdisziplindr ausgerichtet. Dabei hat die Theologie in der letzten Zeit
ein stirkeres Gewicht bekommen.« Daran schlie3t sich dann die Anm. 4 an mit dem Hinweis auf
die »liturgische Forschungsgeschichte«.

7 Cf. A. Budde, Drie dgyptische Basilius-Anaphora. Text — Kommentar — Geschichte (Jerusalemer
Theologisches Forum 7, Minster 2004).

8 Cf. A. Gerhards, Die griechische Gregoriosanaphora. Ein Beitrag zur Geschichte des Eucharisti-
schen Hochgebets ( Liturgiewissenschaftliche Quellen und Forschungen 65, Miinster 1984).

9 Cf. E. Hammerschmidt, Studies in Ethiopic Anaphoras. Second Revised Edition (Athiopistische
Forschungen 25, Stuttgart 1987). ;

10 8. dazu die Bibliographie von Priess, p. 198, wo weder auf die »Second Revised Edition« verwic-
sen wird, noch auf die Serie: Athiopistische Forschungen Bd. 25, Stuttgart 1957 angegeben wird,
sondern lediglich Ber/in 1958 vermerkt wird.

1T In meinen Untersuchungen tiber die Glaubensbekenntnisse, das Sanctus und die Anaphoren ganz
allgemein werden hiufiger die dthiopischen Quellen analysiert, dabei insbesondere der Befund in
den dthiopischen Anaphoren: cf. G. Winkler, Uber die Entwickiungsgeschichte des armenischen
Symbolums. Ein Vergleich mit dem syrischen und griechischen Formelgut unter Einbezug der re-
levanten georgischen und éthiopischen Quellen [ OCA 262, Rom 2000]); zum Sanctus cf. infra, n.
14; ferner: Die Basilius-Anaphora. Edition der beiden armenischen Redaktionen und der rele-
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Oder ein anderes Beispiel neben vielen anderen Stellen, die nicht genau auf die Ubereinstimmung
der Aussage im Text und den bibliographischen Angaben in den FuBnoten achten.'” Auf S. 33 heif3t es:
»Im groBen ganzen lassen sich alle [!] orientalischen Liturgien auf das 4.(/5.) Jahrhundert zuriickfiih-
ren« (was bislang eigentlich noch niemand so behauptet hat). Als Nachweis fir diese Behauptung wird
dann in der Anm. 86 zuerst auf Buddes Untersuchung der Basilius-Anaphora'® verwiesen. Sieht man
die von Priess angegebenen Seiten zu Budde nach, so findet sich dort kein wirklicher Nachweis fiir die-
se Annahme. Auch meine Studie zum Sanctus'® wird dabei vermerkt. Auf der von Priess angegebenen
Seite 129 meines Beitrags zum Sanctus ist jedoch nur von der ost-syrischen Apostel-Anaphora von
Addai und Mari die Rede, die von niemandem in das 4. oder 5. Jahrhundert datiert wird.

Oder eine andere Stelle: auf S. 60 heiflit es bei Priess: »Da die Eucharistie der dthiopisch-
orthodoxen Kirche in der wissenschaftlichen Literatur ausfithrlich abgehandelt worden ist,”* wird sie
als eigenes Thema in dieser Arbeit nicht behandelt.« In der dazugehorigen FuBinote 191 wird dann als
erstes fiir den angeblichen Beleg tiber die wissenschaftliche Aufarbeitung der dthiopischen » Euchari-
stie« ein in diesem Zusammenhang unbedeutender Aufsatz zum »Sancta Sanctis« angefithrt! Dariiber

vanten Fragmente, Ubersetzung und Zusammenschau aller Versionen im Licht der orientali-
schen Uberlieferungen (Anaphorae Orientales 2. Anaphorae Armeniacae 2, Rom 2005). S. dazu
folgende Indices zu den ithiopischen Symbolfragmenten in den dthiopischen Anaphoren (ith
Ath, dth Dioskur, édth Ep, dth JakSar, dth Mar, édth 318) in meiner Entwicklungsgeschichte, 632,
634. Weitere Auskunft iiber die dthiopischen Anaphoren findet sich bei den Indices zum Sanctus-
Buch, 267-268 (dabei: dth 318, ath JChr, dth Ap-An, dth Ath, &th Chrys, éth Cyr, ith Diosk, dth
Ep, dth Greg, dth JakSar, dth Joh, dth Mar); u. in meiner letzten Untersuchung zu den orientali-
schen Anaphoren s. die Indices in Basilius-Anaphora, 887 (dabei: éth 318, dth JChr, ith Ap-An,
ith Ath, ath Bas, dth Chrys, dth Cyr, ath Diosk, dth Ep, dth Greg, éth Jak, dth JakSar, ith Joh, dth
Mar, dth Trad).

12 Hier nur einige Beispiele iiber den durchgéngig feststellbaren Mangel an Prizision: pp. 18
Anm. 28; hier wire eigentlich auf Getatchew Haile zu verweisen gewesen (dem ich lediglich folge;
so auch 35 Anm. 95; 57 Anm. 182); 23 Anm. 50: hier wire in erster Linie Weischers Arbeiten zu
nennen gewesen, nicht Winkler (und gewi3 nicht in dieser unprizisen Form); 25 Anm. 59 (falsche
Seitenangaben); ebenso falsche Angaben 29 Anm. 69 (d. h sie stimmen nicht mit der Aussage im
Text iiberein); ebenso 41 Anm. 120; 53 Anm. 168 (angegebenen pp. 316-328 bezichen sich nicht
auf das Sanctus, von dem im Text die Rede ist, sondern auf den Erngangs-Dialog!); 59 Anm. 188
(vollig irrelevanter Hinweis auf Winkler, Entwicklungsgeschichte, der nur zeigt, daB3 die A. keine
Kenntnis tiber die Formen der Glaubensbekenntnisse hat); Anm.189 (kein Bezug zur Aussage im
Text); 61 Anm. 193 (unprizise Angaben); 65-66 Anm. 205 (irrelevanter Hinweis auf Winkler, hier
kein Bezug zum éth. Befund); 72 Anm. 250 (unprizise Angaben zu Winkler); 76 Anm. 247 (kein
Bezug zur Aussage im Text); 78 Anm. 259 (bei Hinweis auf Winkler keinerlei Bezug zur Aussage
im Text); 85 Anm. 295 (falsche Seitenangaben zu Winkler); 85 Anm. 293 (unpréizise Seiten-
angabe); vollig daneben sind die Seitenangaben zu Winkler 87 Anm. 299 und 301, 90 Anm. 313
(bei beiden Angaben); 92 Anm. 324 (summarische Seitenangabe zu Winkler, es miifiten pp. 464-
466 vermerkt werden, da auf diesen Seiten der éthiop. Befund erldutert wird); gleiches gilt fiir 93
Anm. 326; 94 Anm. 331 (falsche Seitenangabe zu Winkler); dhnlich 99 Anm. 352; 100 Anm. 355
und 357 (falsche Seitenangaben zu Winkler); so auch 103 Anm. 368; usw. usw.; ganz zu schweigen
von der tiberaus hiufigen falschen Schreibweise » Basileus«, anstelle von » Basilius«-Anaphora.

13 Zu Budde, cf. Anm. 7 oben.

14 Cf. G. Winkler, Das Sanctus. Uber den Ursprung und die Anfinge des Sanctus und sein Fortwir-
ken (OCA 267, Rom 2002).

15 Wirklich? Wenn dem so wire (und natiirlich vorausgesetzt, dafl der Terminus » Eucharistie« auch
richtig verwendet wird), hétte dies ausfiihriicher im Zusammenhang mit der Darstellung des Sta-
tus Quaestionis oder im Abschnitt {iber die »ausgewihlten theologischen Themen« (pp. 63 ff.) be-
sprochen werden miissen!
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hinaus werden u. a. auch meine Untersuchungen der Basilius-Anaphora und des Sanctus'® als Nach-
weis fiir ihre Behauptung zitiert. Bei der Uberpriifung der von Priess angegebenen Seiten,
was hier in meiner Analyse der Basiius-Anaphora eigentlich behandelt wird, stelle ich fest, daB
pp. 693-721 der Einsetzungsbericht, dabei nicht etwa der dthiopischen Anaphoren, sondern der ande-
ren Versionen der Basilius-Anaphora analysiert wird. Bei meinem Buch iiber das Sanctus, notiert
Priess pp. 250-263. Sicht man dann die angegebenen Seiten nach, so handelt es sich um das »Sancta
Sanctis« [!], dabei wird auch der dthiopische Befund angefiihrt und eingehender erldutert.

Hier wie anderswo zeigt sich, daB die A. eine unklare Vorstellung iiber den Begriff der »Euchari-
stie« hat. Auch auf S. 59 heilSt es: » ... wobei das Leben in und durch Christus sich vor allem im Sanctus
sowie [!] in der Eucharistie konkretisiert.« So auch S. 60: »Die Anaphoren sind naturgemif} dem Sanc-
tus und [!] iberwiegend der Eucharistie gewidmet« [sic!].

Auf S. 61 heift es bei Priess:

Die JC [= dthiopische Chrysostomus-Anaphora] it sich folgendernmaBen plausibel aufteilen:
Lobpreis Gottes und seiner Schépfung als Einleitung (Abs. 4-13), dann ein anamnetischer Teil mit
Heilsgedéchtnis (Abs. 14-35, 46-69) und Einsetzungsbericht (Abs. 36-45, 81-102, 103-105), anschlie-
Bend ein epikletischer Teil mit Epiklese (As. 72-79) und Memento (Abs. 70-71). Die Eucharistie [!]
Ist in diese Gliederung eingefiigt (meine Texthervorhebung).

Was mit dieser Behauptung (»Die Eucharistie ist in diese Gliederung eingefiigt«) gemeint sein soll,
blieb mir unklar. Offensichtlich wurde hier eine Vielfalt von Themen unter dem Begriff der »Eucha-
ristie« zusammengefaBt, wie dies auch der Uberblick von Priess auf S. 62 deutlich macht. Unter
» Historia Salutis« wird im Abschnitt »j« die » Eucharistie« angefithrt und dabei mehrere Nummern
angegeben, die sich auf Abschnitte in der dthiopischen Chrysostomus-Anaphora beziehen. Ich habe
diese von Priess angegebenen Nummern tiberpriift und in eckigen Klammern [] nun den Inhalt dieser
Abschnitte eingefiigt, wie der nachfolgende Uberblick zeigt:

Abschnitt 36 [= Anspielung auf das »Sancta Sanctis« in starker Erweiterung]; 38-43 [= Einset-
zungsbericht]; 70-72 [= Epiklese]; 76-77 [= Eintauchen des Brotes in den Wein]; 85 [= Hinweis auf
das Brot als »Feuer der Gottheit«]; 98 [= Aufruf zum »Sancta Sanctis«|; 105 [= Auswirkungen des
Empfangs der Gaben].

Das heift, hier werden mehrere Themen, die in der Liturgiewissenschaft begrifflich unterschiedlich
erfa3t werden, in einen Topf geworfen. Die Verwendung des Begriffs » Eucharistie« auf diese Weise ist
in der Liturgiewissenschaft nicht tiblich. Man fragt sich auch, welchen Sinn folgende Feststellung
(p- 103) hat: »Aufler den trinitarischen Formeln wird der Heilige Geist in der Epiklese erwihnt«
(meine Texthervorhebung)."”

Zuriick zu einem anderen Problem. Wie schon oben erwiihnt, versteht die A. nicht immer, liturgie-
wissenschaftliche Erkenntnisse iiber andere Quellen, darunter auch tber andere Anaphoren als
die éthiopische Chrysostomus-Anaphora, in ihre Arbeit wirksam einzugliedern, so auch auf S. 61:
»... Noch eine andere Art, die Hauptabschnitte /der dthiopischen Chrysostomus-Anaphora]zu prisen-
tieren, wiire eine Zweiteilung in die Zuwendung Gottes einerseits und das irdische Wirken Jesu ande-

16 Nicht nur hier (sondern durchgéngig) miiite es bei Wissenschaftlerinnen eigentlich »cadem«
(nicht »idem«) hei3en.

17 Als Beleg zu dieser eigentiimlichen Vorstellung von einer Epiklese wird dann in der Anm. auch
auf meine Untersuchung der Epiklese in der Basilius-Anaphora hingewiesen, dabei gleich ganz
summarisch auf die Seiten 753-830 (ohne prizise Angaben an welchen Stellen tatsichlich auch
mehrere dthiopischen Epikiesen besprochen werden, darunter auch die der édthiopischen Chryso-
stomus-Anaphora, die in ihrem Vokabular frappierende Parallelen mit den Epiklesen ost-
syrischer Formulare aufweist, was die A. nicht zur Kenntnis genommen hat! Darauf hatte bereits
S. Brock aufmerksam gemacht, wie dies dann auch sehr detailliert von mir beschrieben wurde).
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rerseits in Verbindung mit der Pneumatologie. Dadurch werden die Auserwidhlung Gottes und das
gottliche Mysterium hervorgehoben.« Als Beleg dazu wird dann in Anm. 193 meine und Buddes Un-
tersuchung der Basilius-Anaphora angefithrt. Weder meine wohlweisliche Gliederung in meiner Un-
tersuchung der Basilius-Anaphorain mehrere Hauptteile'® noch Buddes Erorterungen iiber eine még-
liche Aufteilung dstlicher Anaphoren in zwei Teile kann einfach schematisch dem Befund der
athiopischen Chrysostomus-Anaphora tibergestiilpt werden! Die meisten #thiopischen Anaphoren,
darunter auch die dthiopische Chrysostomus-Anaphora, folgen tiberhaupt nicht dem Aufbau anderer
dstlichen Anaphoren, sondern sind in ihrem Muster sui generis und dementsprechend zu analysieren!
Ein wichtiger Anhalt fiir eine sachgemife Gliederung hitte Priess in der von E. Fritsch vorgelegten
Ubersetzung zur Verfiigung gestanden, die ihr jedoch wie viele andere wichtige Publikationen unbe-
kannt gewesen ist (cf. supra).

Bei folgender Feststellung (p. 103) — hier handelt es sich um ein Zitat Hammerschmidts: »In der
orientalischen Schau bilden Einsetzungsbericht und Epiklese ein unteilbares Ganzes ...« (meine Text-
hervorhebung) — wird wiederum auf meine Studie zur Basilius-Aaphora verwiesen, wobei jedoch die
angegebenen Seiten entweder auschlieBlich der Epiklese gewidmet sind oder der Ubereinstimmung
zwischen dem Lobpreis vor dem Sanctus und dem vor der Epiklese! Dieser Hinweis gehort so gewill
nicht an diese Stelle!

Genug der Probleme bei der massiven Anhéufung wissenschaftlicher Beitrige in den FuBnoten zur
dthiopischen Chrysostomus-Anaphora, die entweder einer niheren Erliduterung bedurft hitten,
warum sie an dieser Stelle zu den Aussagen iiber die dthiopische Chrysostomus-Anaphora passen (was
ja durchaus des ofteren der Fall sein kann) oder eigentlich gar nicht erst hingehéren, was in der Disser-
tation von Priess leider viel zu oft der Fall ist. Die in den Fullnoten immer wieder festzustellende An-
hiufung von bibliographischer Angaben aus dem Fachgebiet der Liturgiewissenschaft, mit dem die A.
sichtlich groBe Schwierigkeiten hat, kann nicht die nétige Auscinandersetzung mit dem, was in ande-
ren Forschungsarbeiten tiber andere Anaphoren nachgewiesen wurde, ersetzen, sondern es bedarf ei-
ner sehr sorgfiltigen Abwiigung, ob und vor allem inwiefern die Forschungsergebnisse anderer Wis-
senschaftler iiber andere Anaphoren fiir die eigene Arbeit tiber die éthiopische Chrysostomus-
Anaphora nutzbar gemacht werden kénnen und wie sie dann auch zu integrieren sind. Dies ist ein ern-
stes Problem in dieser Dissertation. Genug dariiber.

Nicht nur die Einleitung, sondern vor allem die Darstellung des Status Quaestionis (im 1. bis 3. Ka-
pitel [»Der Forschungsstand«, » Ausziige aus der dthiopischen Liturgiegeschichte«, »Untersuchung der
Anaphora«] sowie das 4. Kapitel mit dem Uberblick iiber »ausgewiihlte theologische Themens, sind
insofern unbefriedigend, als ein adaquater Uberblick iiber die bisherigen Forschungsbeitrige zur
ithiopischen Chrysostomus-Anaphora im Konzert der anderen ithiopischen Anaphoren nicht wirklich
erbracht worden ist. Wir erfahren schr viele interessante Details tiber alle moglichen &stlichen
Anaphoren und es werden eine Reihe von Fragen behandelt, die jedoch viel zu wenig auf die Frage
nach dem Status Quaestionis der dthiopischen Chrysostomus-Anaphora innerhalb der dthiopischen
Liturgregeschichte eingehen. Heute wissen wir schon einiges mehr tiber die dthiopischen Anaphoren,
als was uns Priess in ihrer Dissertation zu erkennen gibt, was die A. eigentlich bei genauerer Lektiire
bereits zum grofen Teil hitte erfassen und in ihre Arbeit integrieren kénnen.

Die interessante SchluBbemerkung zu diesem ersten Hauptteil (pp. 109-110) hingegen liest man mit
groBem Interesse und auch mit Gewinn, selbst wenn hier wiederum Korrekturen anzubringen wiéren.

18  Nimlich: A. Enstehung und Aufbau der Himmels-Liturgie, B, Die »Oratio ante Sanctus«, C. Die
Weiterentwicklung der »Oratio ante Sanctus« mit der Entstehung der Bestandteile der sog. »Ora-
tio Theologica«, D. Die als »Oratio Christologica zu charakterisierende »Oratio post Sanctus«
mit dem Formelgut aus den Glaubensbekenntnissen, E. Die sog. Einsetzungsworte und die Ana-
mnese, F. Die Epiklese, G. Die Wiederkunft und die Gerichtsaussagen.
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Vor allem was die A. zu den angeblichen Zitaten aus dem »Nicaenum« in den ithiopischen Anapho-
ren hier und an vielen anderen Stellen anfiihrt, bedarf der Korrektur. In den éthiopischen Anaphoren
liegen sehr viele hochinteressante Symbolfragmente in ganz unterschiedlichen Zusammenhingen in-
nerhalb der einzelnen Anaphoren vor (die teilweise sogar bereits untersucht wurden, was die A. jedoch
nicht zur Kenntnis genommen hat), die keineswegs einfach als »nicaenisch« bezeichnet werden diirfen,
oder angeblich dem »Nicaenum« entnommen wurden. Hier muf sehr genau jedes einzelne Symbol-
fragment untersucht werden, um dann zu einer Festlegung zu kommen! Manchesmal handelt es sich
um Auszige aus dem »Nicaeno-Constantinopolitanume, wie z. B. die Inkarnationsaussagen in der
dthiopischen Basilius-Anaphora. Mehrere Symbolfragmente zeigen tiberraschenderweise nicht nur
Gemeinsamkeiten mit Teilaussagen armenischer Glaubensbekenntnisse, sondern es ergeben sich auch
frappierende Uberlappungen mit syrischen Symbolfragmenten bei Ephridm, wie ich bei der Lektiire
dieser Disseration feststellen konnte. Aber dies ist ein anderes Kapitel, wie auch die anfallenden Er-
ginzungen bei der Edition mit der kommentierten Ubersetzung den Rahmen dieser Besprechung
sprengen wiirden.

Es ist vollig legitim, nur theologische Teilaspekte der #thiopischen Chrysostomus-Anaphora zu
besprechen. Sie sollten jedoch den jetzigen Stand unseres Wissens zumindest widerspiegeln. Es bleibt
nun den Spezialisten vorbehalten, die ithiopische Chrysostomus-Anaphora durchegéngie unter litur-
giewissenschaftlichen Aspekten zu untersuchen, mit den anderen éthiopischen Anaphoren zu verglei-
chen und die feststellbaren Parallelen mit anderen éstlichen Anaphoren zu notieren. Dabei wird man
gewil} auch auf die vorliegende Arbeit zuriickgreifen, die einen grofen Reichtum an Informationen
iiber die dthiopische Kirche bietet, die nur leider qualitativ sehr uneinheitlich ausgefallen sind.

Gabriele Winkler

Manuel Joan Ramos with Isabel Boavida (ed.s), The Indigenous and the Foreign
in Christian Ethiopian Art. On Portuguese-Ethiopian Contacts in the 16th-17th
Centuries [Papers from the Fifth International Conference on the History of
Ethiopian Art, Arrabida, 26-30. Nov. 1999], Aldershot — Burlington 2004 (= Ash-
gate Publications), XXX, 181 Seiten und 14 Tafeln, ISBN: 07546 5037 5, 45,00 £

Ein weiterer Band von Akten der Internationalen Konferenzen (ICHEA), die sich seit 1986 (London)
der dthiopischen Kunst widmen, ist nunmehr erschienen. Er ist dem zentralen Thema der gegenseiti-
gen Beeinflussungen gewidmet, die seit der portugiesischen Expansion im Raum des Indischen Ozeans
scit dem 15. Jh. stattfanden. Es handelt sich um eine aulerordentlich interessante Zeit, waren doch die
Portugiesen die ersten, die — vor den verheerenden Zerstorungen des Ahmad Gran (Ahmad b.
Ibrahim al-Gazi, ca. 1506-1543) - in Europa die umfangreichsten Berichte tiber Athiopien und die
dortige Kultur und Kunst lieferten.'

1 Francisco Alvarez, Ho Preste Joam das Indias. Vedadera informagam das terra do Preste Joam,
segundo vio & escreueo ho padre Francisco Aluarez capella del Rey nosso senhor, Lisboa 1540.
Die deutsche Ubersetzung ist schon 1566 in Eisleben erschienen (Staatsbibliothek Berlin PKB,
Abt. Historische Drucke, Sig. Us 48> R2). Fiir wissenschaftliche Zwecke ist immer noch die kri-
tische Ausgabe von Charles Fraser Beckingham & George Wynn Brereton Huntingford (ed.s),
The Prester John of the Indies. A true relation of the lands of the Prester John, being the narra-
tive of the Portuguese embassy to Ethiopia in 1520, written by Father Francisco Alvarez, tr. by
Lord Stanley of Alderly (1881), Hakluyt Society, ser. IT, vol.s 114, 115, Cambridge 1961, mafigeb-
lich.
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Die 14 nur englisch verdffentlichten Beitriige sind in drei Teile gegliedert: Architektur und Urbani-
stik (S. 3-60), Ikonen und Wandmalereien (S. 61-120), sowie Kunsthandwerk (Decorative arts, S. 121-
169). Das sind aber nicht alle, die in Arrabida priisentiert worden sind; darauf weisen die Herausgeber
in der Einfithrung (S. XVIIff.) hin (S. XX) und geben in den Anmerkungen eventuell andere Erschei-
nungsorte der nicht aufgenommenen Beitrige an (S. XXIV). Die Nestoren der thiopischen For-
schung Richard Pankhurst und Stanislaw Chojnacki stellen bereits frither veréffentlichte Diskurse vor,
auf die die Herausgeber hingewiesen haben (S. XXIV), aber auch der Vortrag von Frau Martha H.
Henze spiegelt m. E. viele Aspekte wider, die sie bei fritheren, Orbis ZAthiopicus-Konferenzen priisen-
tiert hat.” Gleiches gilt auch fiir die Ausfithrungen von Paul Henze, die nicht fern von seinem Essay bei
der I. Tagung der Orbis Athiopicus-Gesellschaft in St. Augustin (1995) liegen, der in NUBICA et
AETHIOPICA IV/V (1994-1995) 1999, veroffentlicht wurde (S. 519-550, bzw. 131-162).

Die zeitlichen und thematischen Rahmen der Beitriige entsprechen nicht immer dem, was im Titel
des Bandes hervorgehoben worden ist. Von fiinf Beitriigen, die die Malerei betreffen, scheint sich ei-
gentlich nur einer, néimlich der von Anais Wion (An analysis of the 17th century ethiopian pigments, S.
103-112) an die zeitlichen Rahmen zu halten. Alle anderen behandeln Malerei des 18. Jh. bzw. auch
die Rezeption der Ereignisse des 16. Jh. in der Volksmalerei des 19. und 20. Jh. (Girma Fisseha, Ah-
mad Graiifi and the Portuguese in Ethiopian folk painting, S. 113-118).°

Neben dem schon 1999 in Mare Erythraeum (3, 57-66) erschienenen Beitrag von Richard Pankhurst
weisen die anderen vier auf die seit langem bekannten Aspekte der dthiopischen Architektur im Raum
um den Tana-See hin, die nicht ohne Zutun der Jesuiten entstanden ist. Dabei von »Urbanistik« zu
sprechen, scheint mir etwas iiberzogen zu sein, auch wenn in Gondir von einer Gartenanlage ausge-
gangen werden kann. Der Hinweis von Tan Campbell auf eine Verbindung mit der Mogul-Architektur
in Indien® ist diirftig, hierzu wiren eingehende Untersuchungen, die mit den Bauten der Jesuiten in
Athiopien, aber auch in Goa zusammenhingen, erforderlich.

Betrachtungen der Malerei drehen sich oft um die Frage der Auswirkung der in Europa gedruckten
Bilder der religidsen Literatur auf dic Kompositionen in den Wandmalereien Athiopiens im 18.Jh.
Auch angeblich indische Einfliisse werden angedeutet, ohne jedoch geniigend untersucht zu werden.
Die Frage nimlich, inwieweit die Kunst der Jesuiten lokale Tendenzen integriert hat, bedarf noch
weitreichender Forschungen, besonders nach der Vertreibung durch Fasiladds (1632-1667). Einige
Aspekte beziiglich der Architektur waren bereits von LaVerle Berry angedeutet worden (bes. S. 19ff.).

Der Beitrag von St. Chojnacki nahm leider nicht die Moglichkeit wahr, urspriinglich publizierte
Ausfithrungen iiber die Reiterheiligen® zu erweitern. Das 14Bt fragen, welche Aufgabe (nicht gerade
billige) KongreB-Akten haben sollen, wenn sie bereits Publiziertes erneut abdrucken.

2 Vgl Beitriige von Martha H. Henze iiber dthiopische Textilien in: Orbis Athiopicus. I11. Tagung
(1997) in Gniew/Polen (Athiopien und seine Nachbarn, Gdarnisk 1998 (The Archaeological Muse-
um), 11-19; und in einigen bis dato nicht veroffentlichten Beitrigen (z. B. die 1999 bei der ORBIS-
AETHIOPICUS-Tagung in Miinchen gehalten wurden; eine Verdffentlichung war angekiindigt).

3  Die Schreibweise »Granfi« ist unverstindlich, man sollte sich an den vorhandenen und vorge-
schlagenen Arten in der Encyclopaedia Aethiopica orientieren (vgl. I, 155). Philologisch gibt es
fiir die Schreibweise »Granfi« m. E. keine Begriindung.

4 Der Hinweis auf »Tillotson, Mughal India (S. 22)« ist in der Bibliographie nicht erweitert worden,
was angesichts der Tatsache, daB} es sich nur um einen Reisefithrer handelt (Giles Henry Rupert
Tillotson, Architecture guide, Penguin Books 1991) bedenklich stimmen muf, weil es um ecine
Diskussion gehen soll, die ohne dataillierte Fragen der Architektur nicht auskommen kann.

5 Osvaldo Raineri, Santi guerrieri a cavallo tele Etiopiche, Introduzione di Stanislaw Chojnacki
(ital./engl.), Ferrara 1996 und Stanislaw Chojnacki, Ethiopian icons, Milano 2000. Die Literatur
dazu ist seitdem sehr umfangreich geworden, vgl. z. B. bei Piotr O. Scholz, Merkurios aus Faras —
Heiliger oder Kénig?, OrChr 89 (2005) 113-147 die dort zitierten Veroffentlichungen.
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Neue Erkenntnisse bringen die spezialistischen Untersuchungen von Anais Wion iiber Farbpigmen-
te, die mdglicherweise fiir die Datierung von Malereien, aber auch von Manuskripten von bleibender
Bedeutung sein konnten. Hier begegnet uns ein innovativer Forschungsansatz, der zu begriiBen ist.

Im letzten Teil finden sich: eine kleine Studie (S. 146-151) von Isabel Boavida iiber eine Reliquie
des heiligen Kreuzes, die mit den Portugiesen nach Europa gelangte und nach 1522 verloren ging, so-
wie eine andere von Stephen Bell tiber in Goggam gesichtete Reste einer portugicsischen Riistung
(5. 152-160). Zwei weitere Studien von Michael Gervers und Martha H. Henze betreffen Textilien und
Teppiche, die z. T. auch aus spiteren Zeiten als dem 16. bzw. 17. Jh. stammen.

Die Uberpriifung von Anmerkungsangaben (die nicht als FuBnoten, sondern am Ende des jeweili-
gen Beitrags zu finden sind) verlangt stindige Konsultation mit der Bibliographie (S. 161-175), die
auch kleine Abhandlungen und Artikel umfaft, aber auch einiges unberiicksichtigt 148t (z. B. 48), wo-
durch die Lektiire nicht erleichtert wird.

Von den 14 Tafeln betreffen nur finf den durch den Titel des Bandes hervorgehobenen Zeitab-
schnitt des 16. und 17. Jh.; deshalb erhebt sich die Frage, ob man bei den Konferenzen fiir éthiopische
Kunst tatséichlich in der Lage ist, zeitlich und raumlich eng begrenzte Rahmen zu setzten. M. E. miiBite
erst ein Ristzeug entstanden sein, eine verbindliche Klassifikation, eine Dokumentation der Denk-
miler und Objekte, bevor man sich sehr spezialisierten Einzelstudien hingibt. Es hat sich gezeigt, dal}
man die Erforschung der Mission der Jesuiten und der damit verbundenen kulturellen und kiinst-
lerischen Titigkeiten, besonders im Zusammenhang mit Indien, vorantreiben und intensivieren muf.
So wie dieser nachweislich gut erforscht ist und kein Zweifel an der Terminologie »Indo-
portugicsische« Arbeit besteht’, so erscheint aber in Verbindung mit thiopischer Bild- und Kunstpro-
duktion manches noch sehr problematisch.”

Die thematische Idee dieser Konferenz war beachtenswert, die Ergebnisse sind aber leider diirftig.
Man sollte sich deshalb nicht scheuen Fachkollegen einzuladen, die sich nicht nur mit Athiopien, son-
dern auch mit den Landern befassen, die von der portugiesischen Expansion erfaBt worden sind. Daf,
dies aber Linder sind, mit denen sich auch die Wissenschaft vom christlichen Orient beschiftigt, diirf-
te kein Geheimnis sein.

Piotr O. Scholz

6  Einige Beispicle dafiir finden sich auch in deutschen Museen, Hierzu weise ich auf eine Elfen-
beinschnitzerei »Das Jesuskind als Guter Hirte« aus dem 17. Jh. aus Goa hin, heute in Berlin,
MusAsiatKunst Inv.Nr. MIK I 1576 (Figur), MIK I 1577 (Sockel).

7 Wie sehr die Problematik und Erforschung vernachlassigt worden ist, zeigt in iberzeugender
Weise der Ausstellungskatalog des Deutschen Historischen Museums Berlin (2007/08) Novos
Mundos/Neue Welten, hg. von Michael Kraus und Hans Ottomayer, Dresden 2007, in dem Athio-
pien nur kurze Erwihnung findet (vgl. Index). Die umfangreiche Bibliographie (598-637) besti-
tigt die Annahme, daf} das Interesse fiir Athiopien im Kontext der portugiesischen Expansion
sehr gering ist (anscheinend auch im Portugal des 20. Jh.s).
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Adam Lajtar, Catalogue on the Greek inscriptions in the Sudan National Museum
at Khartoum (I. Khartoum Greek), Preface by Hassan Hissein and Wlodzimierz
Godlewski. Photographs by Wiodzimierz Godlewski, Orientalia Lovanensia Ana-
lecta 122, Leuven u. a. (Peeters) 2003 (=Orientalia Lovaniensia Analecta 122),
XXVIII+265 Seiten und LXXX Tafeln, ISBN: 90-429-1252-9, 95,00 €

Der von Adam Lajtar bearbeitete Katalog (=Cat.)” der griechischen Inschriften (= Insc.), die sich im
Khartumer Nationalmuseum befinden, umfafit 83 Insc., davon sind aber einige angeblich im Museum
nicht mehr auffindbar (z. B. Nr. 4, 78) und deshalb nur auf der Basis vorheriger Publikationen bear-
beitet worden. Viele verfiigen iiber keine Inventarnummer (z. B. 4, 5, 18, 19, 79, 80, 81, 82), was die
kiinftige Forschung beeintriachtigen wird. Meistens betrifft diese Vernachlissigung die neueren Funde,
was nicht fiir die erforderliche Sorgfalt der gegenwirtigen Museumsverwaltung spricht. Im Gegensatz
zu dem auch hier besprochenen Katalog der koptischen Insc. (s. S. 268f.) sind erfreulicherweise die
Photoaufnahmen jeweils auf einer Seite mit einem Objekt vertikal abgebildet angeordnet. Leider sind
auch hier die Aufnahmen unbearbeitet geblieben, sowohl die Schatten als auch schlechte Qualitit und
Grobkornigkeit (z. B. 2, 10, 15, 16, 18, 19, 21, 29, 31, 36, 37, 40, 42, 64, 76, 77, 78, 79) machen den
Lesern zu schaffen. Auch die Tafel/Pl. Nr. entsprechen nicht immer der Numerierung im Text der dort
bearbeiteten Insc. Zwar ist das bei ndherer Betrachtung erkennbar, aber editorisch kaum haltbar.
Auch hier, wie bei van der Vliet, erscheint unverstiandlich, warum man die Abbildungen nicht in den
Text integriert hat; ebenfalls fehlen Umzeichnungen/Kopien der Insc.; dadurch ist die Paldographie
kaum nachvollziehbar.

Nach einer Einfithrung, in der einige Aspekte: Provenienz, Material (Stein und Terracotta), Schrift,
Sprache (Charakter), Textformulare (Epitaphe, Euchologion), Datierung, der griechischen Insc. der
Khartumer Sammlung besprochen werden (S. XV-XXVIII), beginnt der Katalog mit den Faras Insc.,
die schon J. Kubinska 1974 fehlerhaft publizierte, was Hans Quecke in seiner Besprechung hervorge-
hoben hat'. Der Verf. unternimmt sinnvolle Korrekturen, seine Kommentare sind ausfiihrlich, sie
scheinen aber nicht immer der theologischen und kirchenhistorischen Literatur zu entsprechen. Es ist
peinlich wenn man feststellt: »For affa as an exclusively monastic title (in contrast to amo, which, as a
title of adress, could have been used also with reference to laics), see T. Derda, E. Wipszycka, L'emploi
des titres abba, apa et papas dans I’Egypte byzantine, Journal of Juristic Papyrology 24, 1994,
pp. 23-56.« (5. 7).

Bei der Besprechung dieses Kataloges ergeben sich zwangsliufig einige Vergleiche zu dem auch
hier rezensierten Katalog der kopt. Insc. von J. van Vliet (vgl. S. 274-276), der tibrigens zusammen
mit A. Lajtar gearbeitet hat, dennoch weniger sorgfiltig, wie sich aus dem Vergleich ergibt. Das
kann aber nicht heilen, daf einiges schon Gesagte auch fiur die Publikationsart von A. Lajtar
nicht zutreffen wiirde.Ubrigens hat der polnische Papyrologe, und sehr gute Grizist, der auch den
Lesern des OrChr bekannt sein diirfte (er publizierte hier 1997 vorweg einige der Grabinschriften
aus Alt Dongola, vgl. Jg. 81, 107-126, im Cat. unter den Nr. 20-24 zu finden), inzwischen auch die
griechische Insc. aus dem NatMus in Warschau veroffentlicht (zusammen mit Alfred Twardecki,
Catalogue des inscriptions grecques du Musée National de Varsovie, Warschau 2003 (= Journal
of Juristic Papyrology, Supplement II). Die Publikation (sie liegt mir leider nicht vor) stellt mog-
licherweise eine gute Erginzung und Erweiterung des hier vorgelegten Kataloges dar. Der Verf.
gehort zweifelsohne zu den sehr intensiv arbeitenden und publizierenden Fachkollegen, wenn
man die Zahl seiner Veroffentlichungen in Betracht zieht; dennoch kann dies nicht als Entschul-
digung dienen fiir unndtige Vernachlassigungen, die man in dem zur Besprechung stehenden
Katalog festellen kann.

1 Jadwiga Kubinska, Inscriptions grecques chrétiennes, FARAS IV, Warszawa 1974 dazu Rez. von
Hans Quecke in: Orientalia 43 (1975) 135-141.
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In erster Linie wére wichtig hervorzuheben, daB der Titel ¢BBa nicht jedem beliebigen Ménch des
Sketis zustand; wer ihn trug war namlich der mvevparogdpog, der geistige Fithrer, de facto als Abt zu
begreifen, was u. a. die Herkunft des Bischofs Kollouthos ausreichend bestitigt. Hier wiire ein Blick in
RAC I (1950, 45/55 v. H. Emonds) ausreichend gewesen, obschon die Literatur dazu inzwischen sehr
umfangreich geworden ist.”

Die Behandlung der Insc. aus Faras/Pachoras, und dem nordlichen Teil des sudanesischen Nubiens
(Nr. 1-5, S. 3-39) ordnet die bisherige Diskussion nicht nur iiber die Bischofe von Pachoras, sondern
auch iiber den Charakter des nubischen Christentums ein, das man um 1000 sowohl als melkitisch wie
auch »monophysitisch« (=nichtchalzedonisch) ansehen wollte (so S. Jakobielski®). Der Verf. nimmt
mit Recht die Position von Martin Krause ein’, bei seiner eigenen Interpretation beriicksichtigt er aber
nicht die gingige und wichtige theologischen Literatur.” Grundsitzlich ist aber den Lesern bei der Be-
trachtung der Insc. eine eingeschriinkte individuelle Interpretation und Nutzung der edierten Texte
moglich.

Der Uberblick iiber die Insc. ist geographisch, von Nord nach Siid geordnet, dabei muB} verwundern,
daf} nur eine Insc. von der Insel und dem wichtigen Bischofssitz Sai verdffentlicht wurde (Nr. 14)." An-
scheinend sollten nicht alle Insc. aus dem SNM in den Cat. aufgenommen werden. Dazu fehlt aber je-
de Bemerkung, sowohl in der Einfithrung als auch in den Indices, die zwar geographische Namen
beinhalten (S. 229f.), aber in erster Linie nur die historischen, was die Auffindung der Fundorte er-
schwert. Angesichts des Fundraumes, der sich von Norden bis nach Soba in Siiden erstreckt, wiire eine
Karte der Fundorte sehr hilfreich, wenn nicht sogar erforderlich.

Beachtenswert und ausfithrlich sind demgegeniiber die Funde aus Old Dongola, die den polnischen
Ausgrabungen zu verdanken sind, behandelt (S. 94-122), dazu kommen noch einige aus dem Dongola-
Reich: Hambukol und Tangasi (S. 81-94, 122-127). SchluBendlich fithrt das dazu, daf die Insc., die mit

2 Die Bedeutung und Anwendung dieses sakral gedachten Titels (die Ubernahme der NT-Funktion
dieses Begriffes aus der tiefverankerten AT-Tradition [Theologisches Worterbuch zum AT 1, 1-
19, v. Helmer Ringgren| kann niemals in Frage gestellt werden, eine laizistische Interpretation
steht tiberhaupt nicht zur Diskussion, sowohl im Griechischen als auch im Koptischen) spiegelt
sich in den Apophtegmata, was schon Wilhelm Bousset grundlegend in seiner Monographie:
Apophtegmata. Studien zur Geschichte des éltesten Monchtums, Tiibingen 1923/Repr. 1969 ge-
zeigt hat. S. auch Alfred Adam, Grundbegriffe des Monchtums in sprachlicher Sicht, ZKG 65
(1953/54) 209-239.

3 Stefan Jakobielski, A history of the bishopric of Pachoras on the basis of Coptic inscriptions,
FARAS 11, Warszawa 1972 und weitere polemische Beitriige in KongreBakten der ISNS.

4 Martin Krause, Zur Kirchen- und Theologiegeschichte Nubiens. Neue Quellen und Probleme, in:
Erich Dinkler (Hg), Kunst und Geschichte Nubiens in christlicher Zeit, Recklinghausen 1970, 71-
86; Bischof Johannes I11 von Faras und seine beiden Nachfolger. Noch einmal zum Problem eines
Konfessionswechsel in Faras, in: Etudes nubiennes/Chantilly 1975, Kairo 1978, 153-164; Zur Kir-
chengeschichte Nubiens, in Tomas Higg (Hg), Nubian culture: past and present/Uppsala 1986,
Stockholm 1987, 293-308 und dort zitierten Literatur.

5  Siehe Alois Grillmeier unter Mitarbeit von Theresia Hainthaler, Jesus der Christus im Glauben
der Kirche I11/4, Die Kirche von Alexandrien mit Nubien und Alhi()pien, Freiburg i. Br. 1990, be-
sonders 268ff.; Dietmar W. Winkler, Koptische Kirche und Reichskirche (Innsbrucker Theologi-
sche Studien 48), Innsbruck 1997, besonders 195ff.

6 Man kann davon ausgehen, daf3 die franzosischen Ausgriber sich das Recht nahmen, ihre Ent-
deckungen selbst zu publizieren. Immerhin ist die Existenz einer Kathedrale belegt und bestitigt
(Jean Vercoutter, L'ile de Sai (1969-1981), in: Martin Krause (Hg.), Nubische Studien/Heidelberg
1982, Mainz 1986, 199f.). Auch andere Funde aus diesem Raum brachten Insc., eine davon soll
sich in SNM in Khartoum befinden (vgl. Jean Leclant & Georges Soukassian, L'église de Nilwa a
Sedeinga, in: John Martin Plumley (ed.). Nubian studies/Cambridge 1978, Warminster 1982, 155-
161, Abb. 6).
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polnischen Ausgrabungen in Verbindung stehen, fast die Hilfte des Haupttextes ausmachen. Wenn
man dazu noch die Betrachtungen iiber die Insc. aus Merog (S. 193-201) heranzieht, sind die Schwer-
punkte der Kommentare erkennbar. Sie beziehen sich auf das bis heute meistdiskutierte und verof-
fentlichte Material. Das aber ergibt sich nicht immer aus der dort zitierten bzw. beriicksichtigten Lite-
ratur!

Die Insc., meist Epitaphe (Nr. 30-55), aus der Klosteranlage in Ghazali (nicht weit von Merowe),
sind sehr gerafft gehalten, nicht nur weil es sich hiufig blof um kurze und fragmentarische Texte han-
delt, sondern weil die Kenntnisse iiber das Christentum im Raum des 4. Katarakts geringer sind als die
iber das in Nobadien (im Norden). Dennoch sollte es angesichts der mit Kreuz versehenen Insc. (Nr.
44f.) moglich sein, etwas ausfiihrlicher tiber die Bedeutung der Kreuz-Theologie in Nubien zu spre-
chen, die sich sowohl in der altnubischen Sprache als auch in der nubischen Tkonographie nieder-
geschlagen hat.”

Die Insc. aus Meroé (Nr. 77f.) stehen in direkter Verbindung zu Aksum, was fragen lidfit, warum die
Behandlung dortiger Funde im Kommentar (Nr. 77) nicht die Verdffentlichung von Erich Dinkler®,
die fiir die Diskussion wichtig ist, beriicksichtigte.

Einige der Insc. werden nach ihrem urspriinglichen Wortlaut und der Veroffentlichung von Stefan
Jakobielski korrigiert, so der Epitaph des Konig David aus Soba (Nr. 79/Pl. LXXVI) dessen Lesung
schon Tomas Higg (1994 in Lille) verbesserte. Es ist deshalb nicht erforderlich, noch einmal auf die
fehlerhafte Lesung Jakobielskis hinzuweisen, nachdem dies schon vor fast 10 Jahren geschehen ist.

Die Indices sind gut konzipiert und erlauben eine effiziente Arbeit mit dem Cat. Der Verf. hat nicht
nur die Eigen-, biblischen, Herrscher- und deren Familiennamen, sondern auch die Fremdgétter, ne-
ben Bischofen, Titeln, Toponymen (geographischen Bezeichnungen), Klosternamen, »Elemente der
Datierung« herauskristallisiert und ein quasi terminologisches Worterbuch des Griechischen her-
gestellt (S. 231-253), zusammen mit einigen grammatikalischen Aspekten der Insc.: ihre Phonologie,
Morphologie und Syntax (S. 254-258). Dem schlieit sich ein Verzeichnis der altnubischen und kopti-
schen Worter und eine Konkordanz an.

Unabhéingig von einigen Schwichen und Unzulédnglichkeiten (von Tippfehlern mdchte man nicht
sprechen) hat A. Lajtar eine beachtenswerte Leistung vorgelegt. Seine Ansitze zum Altnubischen zei-
gen, daf} es ihm wahrscheinlich auch maglich wiire, die altnubischen Inschriften zu bearbeiten und zu
publizieren. Damit wiirde ein weiterer Schritt auf dem schweren Weg der Erfassung der Geschichte
der Christianisierung Nubiens gemacht. Die bisherigen Ansitze von Siegfried G. Richter’, miissen lei-
der als unzureichend angesehen werden.

Piotr O. Scholz

7  Erich Dinkler, Beobachtungen zur Ikonographie des Kreuzes in der nubischen Kunst, in: Kazi-
mierz Michatowski (Hg), Nubia/Warschau 1972, Warszawa 1975, 22-30.

8  Erich Dinkler, Konig Ezana von Aksum und das Christentum. Ein Randproblem der Geschichte
Nubiens, in: Fs Hintze: Agypten und Kusch (SchrGeKuAO 13), Berlin 1977, 121-132. Dieser Pro-
blematik waren u. a. meine Gastvorlesungen: »Religiose Umwiilzungen im Dodeka- & Triakonta-
schoinos im Zusammenspiel mit den nomadischen Bewegungen der Blemmyer und Nobaden« an
der Martin-Luther- Universitit Halle-Wittenberg im Juni 2007 gewidmet. Eine Verdffentlichung
in Rahmen der HallBeitriige OrWi unter Mitwirkung von Ute Pietruschka befindet sich in Vorbe-
reitung.

9  Angesichts der hier besprochenen Cat. sowohl von A. Eajtar, als auch von J. van der Vliet, zeigt
sich deutlich, wieviel noch notig ist, um sich an das Thema der Christianisierung Nubiens als Kir-
chengeschichte zu wagen. Die Habilitationschrift von S. Richter, die ausgezeichnet worden ist
(von mir in OrChr 87 (2003) 248-254 besprochen) zeigt deutlich, wie schwer es ist eine sachliche
Diskussion zu fithren, weil man nicht geneigt ist, schon eingenommene Positionen zu verlassen.
Dazu ausfihrlicher in meinem Beitrag: Noch einmal zum frithen Auftreten der Christen in Nubi-
en (vorgetragen beim 11. Nubiologischen Kongrefl in Warschau 2006).
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Jaques van der Vliet, Catalogue of the Coptic inscriptions in the Sudan National
Museum at Khartoum (I. Khartoum Copt.), Preface by Hassan Hissein and Wtod-
zimierz Godlewski. Photographs by Wiodzimierz Godlewski, Leuven u. a. (Pee-
ters) 2003 (=Orientalia Lovaniensia Analecta 121), 217 Seiten und LXXVI Ta-
feln mit 128 Photoaufnahmen, ISBN: 90-429-1251-0, 95,00 €

Der Katalog (=Cat.) * ist nach den 14 Fundorten, an denen man die Inschriften (=Insc.) innerhalb der
Staatsgrenzen des Sudan entdeckte, aufgebaut. Er beginnt mit den Insc. aus dem Norden und geht gen
Siiden, um am Ende noch einige zerstreute Funde ohne sichere Provenienz (S. 180-183) zu behandeln.
Die Insc. lassen sich — dank der reichen Indices (S. 203-213) und der zweiteiligen Konkordanz (S. 215-
217) — gut unter verschiedenen Gesichtspunkten analysieren. Die vom Verf. herauskristallisierte Auf-
teilung beinhaltet: Proper names, Topographical names, Coptic words, Greek words, Words from
other languages, Peculiarities of grammar and orthography (a selection only), Textual formulae, Da-
tes, Decorative inscriptions; symbols; iconographical features, Biblical quotes and reminiscences.

Die Wiedergabe der Insc. — es handelt sich durchgehend um epigraphisches Material — 148t viele
Wiinsche offen. Die Photos wurden von dem polnischen Archiologen W. Godlewski angefertigt. Lei-
der kann man dabei kaum von einer professionellen Arbeit sprechen, weder archiologisch noch pho-
tographisch. Man vermiBt einen MaBstab. Auch wenn bei der Beschreibung des jeweiligen Objektes
Malfle angegeben werden, sind dennoch die Proportionen vernachlissigt; so wirkt z. B. das Objekt Nr.
19 in der GroBe von 48,5 x 32 cm photographisch fast gleich wie das Objekt Nr. 20, in der Gréfe von
21,5 x 15 cm. Die Beispiele lassen sich multiplizieren (vgl. nur Nr. 21, 22). Auch die Lesbarkeit vicler
dieser Aufnahmen ist unzureichend, bei einigen sind die Buchstaben kaum sichtbar, nicht nur weil
keine Bearbeitung der Aufnahmen statt gefunden hat, sondern auch weil der Schatten nicht beseitigt
worden ist. Viele Objekte sind nur schwer erkennbar (z. B. Nr. 21, 22, 48, 64, 111, 113, 118). Man hitte
aus dem Hause Peeters eine bessere editorische Vorbereitung erwartet, nicht nur die Eliminierung
von Schatten, sondern auch Beifiigung von exakten Umzeichnungen der Insc. (Latex bzw. Siliconabzii-
ge), die fiir eine paldographische Studie unentbehrlich sind. Man hiitte dabei auch die mangelnde
Ordnung, die auf den Tafeln vorherrscht (es ist leider nétig, alle nur erdenklichen Drehbewegungen
mit dem Buches vorzunehmen, um die Insc. zu betrachten) beseitigen kénnen. Alle diese Nachteile
hétte man vermeiden kénnen, wenn man im laufenden Text zu jeder besprochenen Insc. ihre Aufnah-
me (mit Umzeichnung/Kopie) beigefiigt hitte. Insoweit sind die Aufgaben, die ein Katalog hat, nur
sehr beschrankt erfiillt worden. Dadurch ist leider eine Uberpriifung der korrekten Lesung kaum mog-
lich,

Glicklicherweise sind die wichtigsten der aufgenommenen Insc. bereits an anderer Stelle, und vom
editorischen Standpunkt her gesehen sogar oft besser, verdffentlicht worden. Aus der Konkordanz er-
gibt sich, dal} 48 Insc. andernorts publiziert worden sind. Sie stellen z. T. eine Verbindung her zu eini-
gen Insc., die sich andernorts befinden (man denke hier vor allem an die aus Qasr Ibrim, also aus Nu-
bien, aber politisch aulerhalb des Sudan). Man wiirde sie gerne in einem Annex zum Cat. finden,
wenn mit dieser Veroffentlichung ein Kompendium der koptischen Insc. aus Nubien beabsichtigt wor-
den wiire.

Der systematische Aufbau der katalogartigen Erfassung ist ersichtlich: AuBerliche Beschreibung
(meist ohne Datierung), Text bzw. scine Rekonstruktion, Bemerkungen, Ubersetzung (englisch),
Kommentar.

#  Bei der Besprechung ergeben sich gewisse Uberschneidungen mit dem Katalog der griechischen
Inschriften, der von Adam Fajtar in derselben Reihe bearbeitet und vorstehend rezensiert wurde.
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Aufgrund der vorgetragenen Ansichten zu den editorischen Voraussetzungen fiir einen brauchba-
ren Katalog 14Bt sich vorliegend kaum eine sinnvolle Uberpriifung von vorgeschlagenen Rekonstruk-
tionen vornehmen. Die dazu beigefiigten Bemerkungen weisen nicht immer auf gute Kenntnisse der
philologischen Materie hin, Kommentare sind theologisch diirftig, was sich aus der allgemein zuging-
lichen, aber m. E. nicht ausreichend beriicksichtigten koptologischen Literatur ergibt (s. unten).

Der sich ausbreitenden Usance der sog. Harvard-Zitierungsweise ist auch hier gefolgt worden, was
zu bedauern ist, sogar dann, wenn man die Fachliteratur gut kennt. Es wirkt schon absurd, wenn man
bei Hinweisen auf Veroffentlichungen Adam Eajtars aus dem Jahre 1996 vier Angaben mit den Buch-
staben a, b, ¢, d findet. Bemerkenswert ist, da A. Eajtar in seinem Katalog (vgl. S. 265-267), der
iibrigens in der gleichen Reihe erschienen ist, die traditionell bewihrte Zitierung verwendet, wofiir
ihm besonders zu danken ist.

Zum alphabetischen Aufbau der Bibliographie (S. 185-201) muf gefragt werden, ob man Priifixe bei
Titeln wie »vone, »van« als Anfangsbuchstaben der Nachnamen fithren kann. M. E. nicht, zwar wur-
den im Franzosischen »de« und »le« nach der Revolution mit dem Eigennamen verschmolzen (z. B.
Delacroix, Leclant, Lepage u. i.), weshalb sie so auch zu zitieren sind; demgegeniiber kann aber »von
Lemm« nicht unter »V« gesucht werden, sondern unter »L«. Gleiches gilt fiir van Lantschoot, van
Moorsel, van der Vliet usw. (paradoxerweise wird selbst dieser Katalog in LCCPD richtig unter Vliet
gefiihrt, was aus der Rickseite des Titelblattes zu ersehen ist!). Bei franzosischen Autoren, ordnet der
Verf. sie nicht nach den Prifixen »de«, sondern — korrekt — unter den Anfangsbuchstaben des Namens,
so auch »Contenson, H. de«. Konsequenterweise wire auch alphabetisch das polnische L hinter L, das
polnische 7 und das tschechische Z hinter Z anzufiihren, so sind Lajtar, Lukaszewicz, aber auch Zab-
kar und Zurawski, nicht wie bloBes L bzw. Z zu behandeln (vgl. Lajtar, Catalogue.., S. 219f,, s. S. 265-
267).

Abgesehen von diesen formalen Bemerkungen muf3 man feststellen, daf zahlreiche wichtige Verof-
fentlichungen, sogar solche, die behandelte Inschriften und Texte unmittelbar betreffen, unerwahnt
geblieben sind, so z. B. S. Jakobielski, Some remarks on Faras inscriptions, C. D. G. Miiller, Deutsche
Textfunde in Nubien (beide in E. Dinkler [Hg.], Kunst und Geschichte Nubiens in christlicher Zeit,
Recklinghausen 1970, 29-40; 245-258). Wichtige Untersuchungen zum Koptischen, die als erforderlich
einzustufen sind, blieben auBer acht', so findet man keinen Hinweis auf wegweisende Publikationen
von Alexander Bohlig?, Louis Théophile Lefort’, Siegfried Morenz’, Peter Nagel’, Hans Jacob
Polotsky®, Hans-Friedrich Weil” um nur einige der unentbehrlichsten zu nennen.

1 Mit nachfolgenden bibliographischen Angaben, die keinen Anspruch auf Vollstindigkeit erheben

konnen, mochte ich verdeutlichen, daB es unmoglich ist, koptologisch arbeiten zu wollen, ohne

das entsprechende Riistzeug eines versierten Philologen zu besitzen. Es gibt gliicklicherweise

noch eine Reihe von Koptologen, die man zu Rate hitte ziehen konnen. Daraus folgt, daf eine

ins Detail gehende Besprechung einiger vorgelegter Lesungen und Interpretationen zwangslaufig

zu einer neuen Bearbeitung und Diskussion hatte fithren miissen, was den Rahmen einer Rezen-

sion gesprengt hitte.

Ein Lexikon der griechischen Worter im Koptischen, Miinchen 1953; Die griechischen Lehnwir-

ter im sahidischen und bohairischen Neuen Testament, Miinchen 1953/54 (2'1 958).

A propos de syntaxe copte: TAPE MAPE MTTEPTPE, Le Muséon 60 (1947) 7-28.

Das Koptische, in: HdbOr I/1 (1959) 90-114.

Einwirkung des Griechischen auf die Entstehung der koptischen Literatursprache, in: Franz Alt-

heim & Ruth Stiehl, Christentum am Roten Meer, Berlin 1971, I 327-355.

The Coptic conjugation system, Orientalia NS 29 (1960) 392-422.

7  Zum Problem der griechischen Fremd- und Lehnwérter in den Sprachen des christlichen Orient,
Helikon 6 (1966) 183-209.

o= 2 2

=3}
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Grundsitzlich ist der Aufbau der Bibliographie problematisch. Die nétige Unterteilung auf Quel-
len, Lexika, sekundire Literatur fehlt. Man gewinnt den Eindruck, daB die Ausbildung der Philologen
immer mehr zu wiinschen iibrig 14Bt, was den »Sitz im Leben« der Insc. ausmacht. Zwar ist erfreulich,
daB3 man langsam auch das Material des NM in Khartum erfaBt, man sollte sich aber bei zukiinftigen
Veroffentlichungen, die nicht nur aufgrund der weiteren Ausgrabungen nétig sein werden, sondern
auch weil vieles schon Bekanntes noch unberiicksichtigt geblieben ist (z. B. Old Dongola), sowohl edi-
torisch als auch fachlich tiefer und umfangreicher mit den epigraphisch bedeutenden Quellen des
Koptischen in Nubien auseinandersetzen. Piotr O. Scholz

Gerhard Haeny und Annalis Leibundgut unter Mitarbeit von Rodolphe Kasser,
Kellia. Kom Qourcofir ‘Isa 366 und seine Kirchenanlagen, Louvain (Editions Pee-
ters) 1999 (= Recherches Suisses d’Archéologie Copte dirigées par Rodolphe
Kasser, vol. V), 131 Seiten und 29 Tafeln

Der fiinfte Band der seit 1967 veroffentlichten Reihe der Schweizer archiologischen Ausgrabungen an
dem riesigen chantier der koptischen Einsiedelei (Kellia) ist 30 Jahre, nachdem die oben genannten
Autoren dort gearbeitet haben, erschienen.*

Der nur in 400 Exemplaren publizierte groBformatige Band (24 x 34 cm), besteht aus drei Teilen:
Die Architektur der Anlage von Gerhard HAENY (S. 1-39); Die Wandmalereien aus der Basilika und
dem Kloster von Annalis LEIBUNDGUT (8. 41-86) und Die Inschriften (Les inscriptions) von Rodolphe
KASSER (8. 87-92); dabei ist der dritte Teil dem zweiten angegliedert.

Die Ausfithrungen von G. Haeny fiigen sich in die Struktur der bisherigen mehrbindigen Publikati-
on ein, auf die man zuriickgreifen muf, um dieses oder jenes besser zu verstehen. Im Kern liBt sich die
These des Verf. auch im Kontext der koptischen Architektur und ihrer Datierung begreifen, ohne daf
man unbedingl die ganze Kellia vor Augen haben miifite. Es ist dem Verf. beizupflichten, wenn er sich
im Gegensatz zu den Archiologen fiir eine frithere Chronologie der Kellia, nimlich fiir das frithe 7. Jh.
(S. 38f.) ausspricht. Er bedenkt dabei sowohl die schriftlichen als auch die historischen Uberlieferun-
gen, die die Archiologen aus den Augen verloren haben (hierzu ist besonders Michel Egloff zu nen-
nen, der sich prinzipiell auf die Keramik stiitzt, die in ihrer Chronologie aber m. E. immer noch nicht
eindeutig und vollstdndig erfafit ist). Thnen scheint dic tberlieferte Geschichte des Zdgyptischen
Monchtums von sekundérer Bedeutung zu sein, was man nicht ohne weiteres hinnchmen kann. Eine
frithere Datierung widerspricht nicht der Méglichkeit, da das Monchtum hier bis ins 8. Jh. wirkungs-
voll geblieben ist.

Die Erwiigungen iiber die Architektur sind stellenweise unsicher bzw. basieren auf zugegeben ober-
flachlichen Untersuchungen (S. 11). Ein Beispiel bicten die Riume A, B, C im Kellion von Kom 366
(vgl. Abb. 1/S. 8). Raum B ist an der Ostseite direkt mit der Kirche verbunden, an seiner Siidecke be-
findet sich angeblich cine Piscina (Taf. 7,2), die m. E. eindeutig als Taufbecken zu verstchen ist. Die
Form der Piscina entspricht namlich zahlreichen uns aus Nubien, Negev und Athiopien bekannten

#  Die Besprechung unterlag einem vergleichbaren Schicksal; indessen sind andere Griinde (vel.
meine Bemerkung, S. 272, Fulinote *) fiir die Verspatung verantwortlich. Gleichzeitig kann
angemerkt werden, daB bei Reihenwerken eine Besprechung kaum an Bedeutung verliert, wenn
sie spiter erfolgt.
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Taufbecken', wobei die Verbindung dieses Raumes mit der Kirche (S. 7) diese Funktion zusitzlich
bestitigen mag, was auch G. Haeny im Prinzip nicht in Abrede zu stellen scheint (S. 13).

Die Untersuchungen der Kirchenarchitektur weisen auf mehrere Ausbaustufen hin, die fiir eine
immer groBer werdende Nutzung sprechen. Das spiegelt sich iibrigens auch in der stindig erweiterten
Bebauung durch Wohnquartiere wider (S. 28). Diese Tatsachen fithren zu der Feststellung, daB sich
das Christentum am Vorabend der Islamisierung bis in die Zeit des Patriarchen Benjamin I. (626-665),
der nach den persischen Verwiistungen (619-629) Kellia und auch andere Kloster wieder aufbauen
lieB?, eine stattliche GroBe erreichte, die ihm — trotz gewaltiger Verfolgungen denen es spiter ausge-
setzt war — bis heute zu tiberdauern erlaubt hat. Das Manuskript des zweiten Teils war laut der Autorin
schon 1995 abgeschlossen und nahm keine weitere Literatur mehr auf, was sie jedoch nicht daran hin-
derte, einen eigenen Beitrag aus dem Jahre 1996 zu zitieren (S. 48°). Dieser Teil widmet sich den
Wandmalereien, die sie als klassische Archidologin zu bewerten versucht. Das Thema diirfte sic so weit
inspiriert haben, daf sie sich in ihren Forschungen auch den nubischen Wandbildern zugewandt hat”.
Das hiitte die Auffassung erlaubt, daf3 ihr das christliche sujef nicht so fremd geblieben wiire, wie sie
das zuweilen angibt.

Die Ausfithrungen — unterstiitzt durch Farbtafeln (S. 11-26) von nicht allzu guter Qualitit® — ver-
suchen eine objektive Bestandsaufnahme der /n sifu vorkommenden Malereien zu geben, obwohl —
wie die Verf. hervorhebt (S. 47) — 17 Kisten mit Wandmalerei-Fragmenten im Jahre 1968 nach Kairo
gebracht wurden, die aber erst 1973 unbefriedigend untersucht worden sind (leider gab es keinen
Restaurator, der die Fragmente zusammengesetzt hitte).

Die objektivisierenden Beschreibungen der erhaltenen Fragmente von Malereien aus Kirche und
Kloster (es handelt sich — wie bereits G. Haeny gezeigt hat — um stark zerstorte Bauten), lassen
einerseits den Charakter der koptischen sakralen Architektur, die aus Ziegeln bestand, andererseits
die immer noch in ihren programmatischen Zusammenhang vernachlissigte Erforschung der spit-
antiken- und frithchristlichen Bauten erkennen.

Die Autorin, die Lehrstuhlinhaberin fiir klassischen Archiologic an der Mainzer Universitit war,
war auf die Hilfe zahlreicher Gelehrter (namentlich in der Danksagung [S. 45] erwihnt) angewiesen,
die sich fachménnisch mit christlicher Archéologie, aber auch mit dem Koptentum befafit haben. Daf3
dabei manches unerwiihnt geblieben ist, versteht sich von selbst.

Man erkennt, daB bei der Interpretation der Bedeutung und Symbolik mancher floraler und zoo-
morpher Motive die aktuelle Diskussion und Literatur nicht immer beriicksichtigt werden konnte. So
hitte z. B. die Frage nach den Vogel-Motiven im Kontext eines Beitrages von Adriana Bellucio (Le
Phénix dans la Nubie chrétienne, NUBICA I-11 (1987/88) 1990, 475-497 und dort zitierte Literatur) um
einiges erweitert und die fragliche Feststellung vermieden werden konnen: »Im {ibrigen koptischen
Raum begegnet [uns] das Motiv [das Vogel-Motiv ist gemeint] selten« (S. 57).

1 Wlodzimierz Godlewski, Les baptistéres Nubiens (FARAS VI), Warszawa 1979, 99f./Abb. 56ff.;
s. auch Piotr O. Scholz, Kusch-Meroé -Nubien, ANTIKE WELT SHf. 1986/87, 132f.

2 Hierzu immer noch mafigeblich C. Detlef G. Miiller, Die Homilie tiber die Hochzeit zu Kana und
weitere Schriften des Patriarchen Benjamin I. von Alexandrien (Abhandlungen der Heidelberger
Akademie der Wissenschaften, phil-hist. Kl. 1968), Heidelberg 1968; siehe auch Peter
Grossmann, Der Bericht Benjamins [ iiber den Manch Isidor und was an historischen Nachrich-
ten in diesem Bericht enthalten ist, in: FS M. Krause/ Divitiae aegypti, Wiesbaden 1995, 128-133.

3 Methodenkritische Untersuchungen zum Problem des »koptischen« Einflusses auf die nubische
Malerei, in: Rolf Gundlach - Manfred Kropp — Dies. (Hrsg.), Der Sudan in Vergangenheit und
Gegenwart. Nordostafrikanisch/westasiatische Studien I (1996) 133-161.

4 Zur Verdeutlichung vergleiche man nur das zweimal abgebildete Fragment eines Gesichts, Tafel
23,1 mit Tafel 26,5, um die Farbunterschiede beim gleichen Objekt festzustellen.
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Wenn man nur von einer rein faktographischen Darstellung ausgehen mochte, wire man, was den
Charakter der Malereien anbelangt, im allgemeinen durch die objektivisicrende Beschreibung gut in-
formiert (von Ausgrabungsberichten wird heute auch kaum mehr erwartet). Glaubt man aber bei den
»motivischen und stilistischen Untersuchungen« (S. 57ff.), die die Autorin anstrebt, eine richtungs-
weisende Interpretation des reichen Zeichenrepertoires zu finden, wird man enttduscht. Zwar lassen
die Literaturhinweise der Verf. manches ahnen, die »Untersuchung« entbehrt jedoch der Eindeutig-
keit, die man angesichts der methodologischen Ansitze der Autorin erwartet hitte. Die Probleme der
Kreuz- und Flechtbandornamentik, die man hier vorfindet, sind vielschichtig und werden kunst-
historisch seit langem und noch immer nicht abgeschlossen diskutiert. Wenn man sich dessen bewuft
ist, wundert man sich iiber so eindeutige Feststellungen wie z. B.: »Dieses Motiv (= Pflanzenkreuze)
war hauptsichlich im koptischen Agypten beliebt, doch ist es mit Sicherheit nicht hier erfunden wor-
den: ein Sarkophag aus Ravenna aus dem 6. Jh. n. Chr. zeigt das gleiche Motiv, woraus vielleicht auf
gemeinsame Ostliche Herkunft geschlossen werden darf. « (S. 61).

Aus welchen Tatsachen resultiert diese Sicherheit? Einerseits bemerkt die Autorin unter Hinweis
auf Erich DINKLER (Beobachtungen zur Ikonographie des Kreuzes in der nubischen Kunst, in: Kazi-
mierz MICHALOWSKI (Hrsg.), Nubia. Récentes recherches [Actes du colloque nubiologique interna-
tional ... de Varsovie 1972] Warszawa 1975, 22-30) folgerichtig, daB die Idee vom Kreuz als Lebensholz
seit Origenes (Contra Celsum 6,36) geldufig ist, andererseit scheint sie zu iibersehen, daB diese Idee an
der Schwelle des 2./3. Jh. in Alexandrien entstanden ist. Sie bildet also die Grundlage der koptischen
Kreuztheologie, die im 6. Jh. (falls nicht schon frither im 5. Jh.”) vorziiglich mit einigen ikonischen Bei-
spielen aus dem Jeremias-Kloster in Sagqara belegt werden kann, welche die Verf. auch aus der Lek-
tiire des auf S. 60 zitierten Beitrages von Paul van MOORSEL® kennen diirfte. Damit eriibrigt sich der
Hinweis auf die wahrscheinlich langobardisch beeinfluBten Motive der ravennatischen Sarkophage,
die nicht als Argument gegen eine dgyptische Genese dieses Motivs herangezogen werden konnen.”

Es ist nicht Absicht und Aufgabe des Rezensenten, sich mit Hilfe der von ihm postulierten herme-
neutisch-semiotischen Methode intensiv mit den »Untersuchungen« der Verf. auseinanderzusetzen.
Es ging nur um die Frage, ob man sich in einer rein archiologischen, d. h. nur die Tatsachen wiederge-
benden Arbeit, mit dem Komplex der interpretatorischen »Untersuchungen« abgeben sollte oder
nicht. Diese Frage ist nicht eindeutig zu beantworten, weil es unterschiedliche »Schulen« gibt, die
zwischen den Polen einer aus der Ur- und Frithgeschichte entstandenen »objektiven« Bestandsauf-
nahme und einer breit angelegten Sicht (die traditionell auch lange von klassischen Archiologen
geteilt wurde) des Fundes/Objektes mit seinem Sitz im Leben oszillieren.

Man kénnte noch einige weitere Fragen an die Autorin richten, z. B. warum sie von Fresken spricht,
ohne genauer auf die Maltechnik einzugehen; warum der Leser im unklaren dariiber bleibt, was fiir die
Autorin »anikonisch« und was »figiirlich« ist; ob fiir sie Rankenmotive mit Trauben, Vigeln u. 4. an-
ikonisch und nur Fragmente von Gesichtern figiirlich sind — das alles kann man nicht eindeutig erken-

5 Solaut der Datierung von Peter Grossmann, Reinigungsarbeiten im Jeremiaskloster von Saqqara.
Vorlaufiger Bericht, MDAIK 27 (1971) 179.

6 The Worship of the Holy Cross in Sagqara: archeological evidence, in: FS E. Dinkler, Tiibingen
1979, 409-415, Tafel 191,

7 M.E. spielen nicht nur die Origenes-Idee sondern auch der #gyptische Hintergrund mit. Man
soll namlich nicht nur die Bedeutung der kreuzférmigen Anch-Zeichen (als Symbol des ewigen
Lebens) beriicksichtigen, sondern auch das mythisch bedingte Korn-Osiris-Motiv, das sich
zweifelsohne auch theologisch in der alexandrinischen Schule auswirken konnte. Inzwischen ist
ein beachtenswerter Beitrag von Urs Winter, Kreuz und Lebensbaum im Alten Orient, in: Kreuz
und Kruzifix. Zeichen und Bild. AK im Didézesanmuseum Freising 2005, Lindenberg i. A. 2005,
15-21, erschienen.
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nen. Trotzdem handelt es sich um einen wichtigen Beitrag zur Kunst- und Kulturgeschichte des unter-
gehenden christlichen Agypten.

Der dritte Teil umfaf3t Inschriften, die von einem iiber jeden Zweifel erhabenen Koptologen, Ro-
dolphe Kasser, bearbeitet worden sind.® Die Inschriften sind aber mehrheitlich in einem so fragmenta-
rischen Zustand, daf} es oft nur um die Frage geht: Sind die prisentierten Fragmente tatsichlich dieser
oder einer anderen Inschrift zuzuschreiben oder nicht? — Die wenigen, die den »siegreichen Christus«
manifestieren (8. 92), sind allerdings eindeutig.

Die Publikationsreihe ist noch nicht abgeschlossen. Man kann hoffen, da} die Archiologen sich
dessen bewulit werden, was mein akademischer Archiiologie-Lehrer Kazimierz Michatowski gelehrt
hat: Ausgrabungen sollen so schnell wie moglich publiziert werden, Korrekturen lassen sich immer
noch durchfiihren! 30 Jahre, wie in diesem Fall, sind sicherlich zu lang.

Piotr O. Scholz

Miscellanea Athiopica. Festschrift Stanislao Kur, in: Warszawskie Studia Teolo-
giczne XI1/2/1999, Warszawa 2000 (Wydawnictwo Archidiecezji Warszawskiej),
272 Seiten”

Zu seinem 70. Geburtstag ist dem polnischen Geistlichen und Theologieprofessor an der Warschauer
Theologischen Fakultit eine Festschrift in einer Zeitschriftreihe der Warschauer Theologischen Stu-
dien dediziert worden. Man hat Beitriéige polnischer und internationaler Fachkollegen aus dem Be-
reich der Athiopistik, der sich der Jubilar in seinen semitistisch orientierten Studien intensiv gewidmet
hat, zusammengetragen. Die FS wird mit einem kurzen Lebenslauf und einer Bibliographie (22 Verdf-
fentlichungen) des Jubilars eroffnet. Siebzehn Beitrige - in fiinf Sprachen (einer deutsch,
6 englisch, 2 franzosisch, 7 italienisch, einer russisch) - reichen von der Prisentation neuer Dokumente
(Gianfrancesco LUSINI, Traditional land tenure in Ethiopia: new documents from Dabra Dehuhan
and Dabra Segé [Sara’e, Eritrea], 141-148) bis zu Manuskriptsverzeichnissen (Osvaldo RAINERI,
I manuseritti Cerulli etiopici 240-245 della Biblioteca Vaticana, 223-234), und Rezensionen (Joanna
Mantel-Niecko, Athiopica: International Journal of Ethiopian Studies, 149-159). Es finden sich aber
auch beachtenswerte Editionen von Texten, so z. B. die Bearbeitung und Ubersetzung der éthiopi-
schen Version der Legende iiber das Auffinden des Heiligen Kreuzes (Witold WiTAKOWSKI, Theodo-
xia and her finding of the Holy Cross, 253-269), kritische Revisionen von hagiographischen Biichern
und ihren diversen Redaktionen (Alessandro BAUSI, Appunti sul Gadla Libanos, 11-30; Marie-Laure
DERAT, La sainteté de Giyorgis de Sigla: une initiative royale?, 51-62; Paolo MARASSINI, Il Gadla

8  Indiesem Zusammenhag soll auf die anderen oben besprochenen Inschriftseditonen von van der
VLIET und Adam EAITAR hingewiesen werden (8. 265-269), die nicht so sorgfaltig ediert worden
sind wie die hier behandelten, obwohl im gleichen Verlag herausgebracht.

#  Die interessante Festschrift lag mir schon Mitte des Jahres 2003 zur Besprechung vor. Leider hat
es bei meinen zeitraubenden Aktivititen an polnischen Universititen lange gedauert, bis ich zu
ruhiger Lektiire kommen konnte. Wenn ich dies bemerke, so nur deshalb, weil heute die wissen-
schaftliche Arbeit der Universitatsprofessoren — besonders seit den »berithmten« und sinnlosen
Bologna-Vorstellungen — immer starker administrativ und bildungspolitisch bedingt ist. Das liBt
leider das von mir angestrebte Humboldt'sche Prinzip in eine europiische (hoffentlich nicht uto-
pistische) Bildungsvision riicken. Wenn man iiberhaupt in der Wissenschaft etwas retten méochte,
was noch zu retten ist, dann kann man Ansitzen der Gorres-Gesellschaft, einer wissen-
schaftlichen Gesellschaft von breiter Wirkung, die auch als einzige noch die an den europiischen
Universititen untergehende Wissenschaft vom christlichen Orient in dankenswerterweise unter-
stiitzt, folgen.
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Abreha wa-Asbeha, 159-179), aber auch eine sehr niitzliche Zusammenfassung des dthiopischen litur-
gischen Kalenders und seiner Funktion (Emmanuel FRITSCH, The liturgical year and the lectionary of
the Ethiopian Church, 71-116). Diese Betrachtungen werden erginzt durch Abhandlungen zum
Monchtum (Krzysztof Piotr BLAZEWICZ, Ethiopian monasticism, 31-46; Veronika S1X, Kurzer Abriss
zur Geschichte und Bedeutung des Klosters Daga Hstifanos im Tanasee, 241-252), zur Gnadenlehre
(Jacques-Noél PERES, L'économie de la grace, 217-222), zum Marienkult (Giovanni MIGLIORATI, 1
culto di Maria in Ethiopia, 181-202) und den jiidischen Elementen in der dthiopischen Kirche (Kirsten
Stoffregen PEDERSEN, Is the church of Ethiopia a Judaic church?, 203-216).Basierend auf der von S.
Kur vorbereiteten Edition der Acfes de Marha Krestos (CSCO 330-31/Acth. 62/3, 1972) behandelt
Wassilij M. LURIE in seinem russischen Beitrag (Tri Jerusalima Lalibeli, 117-140) die Transformation
und das Verstindnis von Jerusalem in der sakralen Konzeption von Lalibela. Historische Erwidgungen
zum negu$ Bakaffd (1721-30) finden sich bei Gianfranco FIACCADORI (Un «atto feudale» del negus
Bakaffa (1721-30), 63-69), Stanislaw CHOINACKI (Ethiopian religious art: its signicance and forms of
expression, 47-49) versucht das Wesen der athiopischen Kunst zu erfassen und Lanfranco RICCI
(Zéban bur, Zéban Abur, 235-239) beschriinkt sich auf einige philologisch-toponomastische Bemer-
kungen. Wie bei manchen, heute in ihrer Vielzahl kaum noch zu tiberblickenden Festschriften zu beo-
bachten ist, enthilt die Sammlung sehr unterschiedliche Beitrage, von teils breiter und differenzierter
Qualitit, bis hin zu »Verlegenheitsausfithrungen«. Man bemerkt immer haufiger, dal man in der
Athiopistik — die auf deutschem Boden entstanden war und weiter gepflegt wird — die grundlegende
deutsche Literatur tibersieht und unberiicksichtigt 146t. Das hat zur Folge, dal} z. B. bei der Behand-
lung der Hagiographie schon Gesagtes nicht berticksichtigt, geschweige denn ein Hinweis auf die zu
beachtenden Untersuchungen von Rudolf KRISS und Hubert KRISS-HEINRICH (Volkskiindliche An-
teile in Kult und Legende éthiopischer Heiliger, Wiesbaden 1975), oder Friedrich HEYER (Die Heili-
gen der ithiopischen Erde, Erlangen 1998) gegeben wird.!

Am Rande der diversen Betrachtungen und Rezensionen stellt sich die legitime Frage, ob man sich
in der Orientalistik wirklich stets der Hauptstrémung® anschliefen und immermehr englisch pub-
lizieren soll, sogar in deutschsprachigen Lindern. Wenn man problemlos viele Sprachen des Orients
zu beherrschen glaubt, sei die Frage erlaubt, warum man mit der deutschen Sprache — in der klas-
sischen Orientalistik immer noch unentbehrlich — Schwierigkeiten haben sollte. Deshalb meine ich,
dal} die Encyclopaedia Aethiopica (seit 2003 bei Harrassowitz in Wiesbaden), gut daran getan hitte,
nach dem Vorbild des Lexikons der Agyptologie (1975 ebenda) mehrsprachig zu erscheinen (entspre-
chend den Wiinschen der Autoren). Die Besprechung einer FS, deren Redaktion die Sprachen der
jeweiligen Autoren respektiert hat, bietet AnlaBl das Thema anzusprechen, das mir wichtig erscheint
und das eine Diskussion anregen sollte, die man sinnvoll im Oriens Christianus fithren konnte, denn es
gibt wenige Zeitschriften, die so offen und so vielsprachig sind wie dieses Organ einer »untergehenden
Wissenschaft«. Gemeinsame editorische Richtlinien zeichnen den Sammelband nicht aus. Jeder Autor
folgt seinen eigenen Vorstellungen. Die einzigen zwei Bilder (mit Ausnahme des Frontispiz), die eine
Handschriften-Seite aus der John Rylands University Library in Manchester (S. 68) wiedergibt, sind
leider von schlechter Qualitit (sie gehoren aber zu gut bekannten Miniaturen der Gondar-Schule des
18.Jh.). Piotr O. Scholz

1 Inzwischen liegt ein umfangreicher Wegweiser in die afrikanische Hagiographie vor: Bertrand
HIrsCH & Manfred KROPP (Hrsg.), Saints, Biographies and History in Africa, Frankfurt/M. 2003.

2 Im allgemeinen spricht man heute lieber von mainstream, in der Uberzeugung, daB dies eine
amerikanische Wortschopfung ist; dabei vergifit man den deutschen Ursprung dieser Phraseolo-
gie (GRIMM, Deutsches Worterbuch, Bd. 10, 596ff.). Entscheident hierfiir war das aus den Vorle-
sungen enstandene klassische Werk des dénischen Germanisten Georg Morris Cohen BRANDES
(1842-1927) Hauptstromungen der Literatur des 19.Jhs, Leipzig 1872-1876; dinisch Hoved-
strgmninger i det nittende aarhundredes literatur, Kopenhagen 1900.
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Zoltan Biedermann, Soqotra. Geschichte einer christlichen Insel im Indischen
Ozean vom Altertum bis zur frithen Neuzeit, Wiesbaden (Harrassowitz) 2006 (=
Maritime Asia, 17), VI, 232 S. ISBN: 3-447-05421-2, 48,00 €

Das hier zu besprechende Werk ist aus einer 1998 am Institut fiir Vélkerkunde und Afrikanistik der
Ludwig-Maximilians-Universitit Miinchen eingereichten Magisterarbeit hervorgegangen, aus welcher
durch Uberarbeitungen und Zusitze allmihlich das vorliegende Buch entstanden ist. Sein Verfasser
arbeitet seit 1999 am Zentrum fiir Uberseegeschichte der Universitiit Lissabon, was der Auswertung
portugiesischer Quellen iiber Soqotra sehr zustatten kam. In einer Einleitung (S. 3-8) werden cinige
Vorbemerkungen iiber die Insel gegeben, die durch die Produktion von Weihrauch in das maritime
Handelsnetz der Alten Welt eingebunden war und erst im frithen Mittelalter verarmte. Soqotra ist
reich an endemischen Biumen, Strduchern und Pflanzen, darunter neben dem Weihrauch die Myrrhe,
Aloe und der Drachenblutbaum. Von 1507 bis 1511 waren die Portugiesen auf der Insel, auf welche
auch spiter gelegentlich noch katholische Missionen entsandt wurden. 1886 wurde Soqotra in das
britische Aden-Protektorat eingegliedert, und die Insel war wegen ihrer strategisch giinstigen Lage
bis zum Ende der Demokratischen Volksrepublik (Siid-)Jemen auch militérisch von Interesse. Die
Ausfuhr von Weihrauch und besonders von Aloe war zeitweilig bedeutend, deren Gewinn jedoch nicht
den Bewohnern von Soqotra zugute kam; die wegen der Monsunwinde iiber mehrere Monate im Jahr
nur schwer erreichbare Insel blieb unerschlossen. Archiiologische und ethnographische Forschungen
wurden in den letzten Jahrzehnten vor allem von britischer und anschlieBend von sowjet-russischer
und ostdeutscher Seite unternommen. Der Verfasser hat sich in erster Linie die Erkundung der frithen
Neuzeit Soqotras zum Ziel gesetzt, das heiBt der historischen Entwicklungen des 16. und 17. Jahrhun-
derts, wobei auch das Problem der Verquickung von Fakten mit wunderlichen Topoi und mythologi-
schen Vorstellungen nicht auBer Betracht bleibt. Hierzu werden zahlreiche, bisher uniibersetzt oder
sogar unbekannt gebliebene portugiesische Quellen herangezogen, wodurch dokumentiert wird, wie
reichhaltig und vielfiltig die literarische Hinterlassenschaft der portugiesischen Entdeckungen ist.

Das erste Kapitel betitelt sich »Soqotra in der Alten Welt« (S. 9-38) und ist unterteilt in die Ab-
schnitte »Zur Forschungsgeschichte«, »Seligeninseln in der dgyptischen und mesopotamischen Tradi-
tion«, »Insel- und Orientfaszination bei Homer«, »Siidarabien bei Herodot«, »Soqotra zur Zeit Alex-
anders des GroBen«, »Soqotra in der hellenistischen Welt«, »Soqotra und die rémische Welt« und
»Wunderhafte Topoi in der romischen Kaiserzeit«. Im 19. Jahrhundert wurde das mythologische
Motiv der Inseln der Seligen mit Soqotra in Beziehung gebracht. Der Verfasser iibernimmt die vom
Rezensenten widerlegte Deutung des Namens von Soqotra, der das angebliche Sanskrit-Toponym als
eine europiische Erfindung nachgewiesen und somit dieser mythologischen Tradition den Boden ent-
zogen hat (s. Walter W. Miiller, Antike und mittelalterliche Quellen als Zeugnisse iiber Soqotra, eine
einstmals christliche Insel, in Oriens Christianus 85, 2001, S. 139-161, bes. S. 148-153: Legenden um
die Gliicklichen Inseln und darauf beruhende falsche Namensetymologien). Seligeninseln begegnen
sowohl in der dgyptischen als auch in der mesopotamischen Literatur, etwa im dgyptischen Mirchen
vom Schiffbriichigen, der auf eine ferne unbekannte und wundersame Insel verschlagen wird, oder in
einer Episode des Gilgamesch-Epos, in welcher der Held eine Reise zur Insel des unsterblichen Utna-
pischtim antritt. Das in Agypten und Mesopotamien entstandene Motiv der Inseln der Seligen, die sich
einer genauen geographischen Lokalisierung entziehen, entwickelte sich in der griechischen Erzihl-
tradition weiter, etwa in Homers Odyssee mit der von Odysseus besuchten Phaiakeninsel. Hesiod
schildert die Gefilde des Jenseits als eine Insel, auf welcher das goldene Zeitalter weiterlebt. Herodot
schlieBlich, der Stidarabien als Heimat des Riucherwerks und der Aromata beschreibt, weil von tod-
bringenden Schlangen, welche die Biume bewachen, die den fiir den Kult der Gotter bestimmten
Weihrauch liefern, und verbindet auf diese Weise den Tod mit dem Jenseits. Theophrast, der die Be-
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richte der alexanderzeitlichen Expeditionen auswertet, erwéhnt auch Weihrauch von den Stidarabien
benachbart gelegenen Inseln, worunter sicherlich auch Soqotra gemeint sein dirfte. Bei Euhemeros
findet sich eine frithe Beschreibung des Gliicklichen Arabien, in dessen Nihe er auch drei Inseln an-
siedelt, deren groBte, Panchaia, er unter Vermengung diesseitiger und jenseitiger Elemente als ein Ei-
land schildert, auf welchem unbeschreiblicher Reichtum und eine vollkommene Harmonie herrschte.
Fiir eine Ausweitung des Sechandels unter den Ptoleméern legt Agatharchides’ Buch De Mari Ery-
thraco Zeugnis ab, was vermuten 1aBt, das in das damalige Sechandelsnetz auch Sogotra lose einge-
bunden war. Mit der Zunahme des Verkehrs in der Bliitezeit des romischen Orienthandels vergrofier-
ten sich auch die Chancen, daB die Insel im Westen bekannt wurde. Die namentliche Nennung von
Sogotra im Periplus Maris Erythraei und in der Naturalis Historia des Plinius sowie bei spiteren Auto-
ren, etwa bei Klaudios Ptolemaios in seiner Geographia, sprechen vielleicht fiir einen bescheidenen
wirtschaftlichen Aufschwung der Insel in den ersten nachchristlichen Jahrhunderten, auch wenn sie
kein zentraler Umschlagplatz fiir den Weihrauchhandel war und ihre Bedeutung vielfach iiberschétzt
wurde. Wunderbare Topoi blieben auch wihrend der romischen Kaiserzeit mit Siidarabien und Sogo-
tra verhaftet, etwa das Schlangenmotiv oder die von verschiedenen Schriftstellern erzihlte Geschichte
vom mythischen Vogel Phonix.

Das zweite Kapitel, »Soqotra im Mittelalter« (S. 39-64), gliedert sich in die Abschnitte »Urspriinge
des Christentums auf Soqotrac, »Soqotra als christliche Insel im Arabischen Meer«, »Soqotra und die
Wunderhaftigkeit des Indikums im Spétmittelalter« und »Soqotra um 1500«. Eine Kldrung des Be-
ginns und der frithen Geschichte der Christianisierung der Insel Soqotra ist nicht mehr méglich, da die
angebliche Missionierung durch den Apostel Thomas in den Bereich der Legende gehort. Mit Kosmas
Indikopleustes, der in seiner Topographia Christiana zum ersten Mal Christen auf Sogotra bezeugt,
enden die griechischen und rémischen Berichte iiber das Indikum. Mit Beginn der islamischen Zeit
setzen arabische Gelehrte und Reisende das Erbe der antiken Schriftsteller fort. In der ersten Hiilfte
des 10. Jahrhunderts sind es besonders Gelehrte wie al-Hamdani und al-Mas‘adi, und im frithen 13.
Jahrhundert legt Ibn al-Mugawir nach seinem Besuch auf Soqotra den ersten Augenzeugenbericht vor.
Auch in der islamischen Zeit spielte die Insel im Handel keine bedeutende Rolle, und nach wie vor
finden sich neben Informationen zur Realienkunde noch wunderliche Erzihlungen, die zum Kanon
der mittelalterlichen Topoi und Loci gehéren, wie etwa die Geschichte von den auf Fraueninseln le-
benden Amazonen. Zwar schreibt Marco Polo, daf der Erzbischof fiir die Christen auf Soqotra in
Baghdad ernannt wird, doch scheint, bedingt durch die schwierige Lage der 6stlichen Christenheit, die
Insel im Spétmittelalter von der nestorianischen Kirche zunehmend vernachlissigt worden zu sein,
und irgendwann blieben die Bischéfe, deren EinfluB auf die Lokalkultur ohnehin gering gewesen sein
diirfte, ganzlich aus. Dazu kommt noch, daB die Christen aus den Kiistenstrichen immer mehr in das
Landesinnere verdringt wurden. Um 1500 verfaBte Ibn Magid eine sidarabische Lokalgeschichte, die
konkrete und verliRliche Angaben iiber Sogotra enthalt.

Der umfangreichste Teil des Buches ist das dritte Kapitel, »Soqotra in der Frithen Neuzeit« (S. 65-
166), das in die folgenden elf Abschnitte zerfallt.

»Soqotra und die portugiesische Herrschaft im Indischen Ozean« (8. 65-76). 1597/98 segelte Vasco
da Gama von Ostafrika nach Indien, und die Portugiesen setzten sich an den Kiisten des Indischen
Ozeans fest, wobei es ihnen weniger um territoriale Eroberungen, als vielmehr um das Monopol im
Handel mit orientalischen Produkten ging. Im Jahre 1507 wurde Soqotra von Afonso de Albuquerque
angegriffen, und die Portugiesen errichteten dort cine Garnison, die jedoch wegen unvorhergesehener
Schwierigkeiten verschiedenster Art bereits 1511 wicder aufgegeben wurde. Fortan unternahmen sie
ihre Operationen zur See von Goa aus und liefen Soqotra nur noch gelegentlich an, um sich mit Was-
ser und Proviant zu versorgen.

»Araber und Europier auf Soqotra nach 1511« (S. 76-89). Die wechselvolle Geschichte Siidarabiens
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wird durch zahlreiche portugiesische Quellen erhellt, aus denen hervorgeht, daB es sogar zu einem
Biindnis des auch in Soqotra herrschenden Sultans von Qi$n im Mahraland mit den Portugiesen kam,
wobei diese prowestliche Waffenbriiderschaft vor allem gegen die Osmanen gerichtet war. Mit dem
Auftreten der Hollédnder und Englander verschérfte sich der Kampf um Handelsmonopole, die Euro-
péer mischten sich jedoch bis in das 19. Jahrhundert nicht mehr in die inneren Angelegenheiten Soqo-
tras ein.

»Erzeugnisse und Handel« (S. 89-95). Das bekannteste Exportprodukt, fiir welches die Insel seit je-
her berithmt ist und das in fast allen Texten erwiihnt wird, ist die soqotrische Aloe, die wegen ihrer
Qualitét besonders geschétzt und deren Heilwirkungen bis heute von den Inselbewohnern gepriesen
werden. Andere Giiter, welche Soqotra ausfiihrt, sind das Drachenblut, das hei3t das Harz des Dra-
chenblutbaumes, die Ambra als Ausscheidungen des Pottwals und der Zibet, die als Duftstoff verwen-
dete Driisenabsonderung der Zibetkatze. Alles andere erzeugten die Einwohner nur fiir den Eigenbe-
darf oder tauschten allenfalls einheimische Erzeugnisse bei Schiffsbesatzungen gegen fremdlindische
Waren ein.

»Bevolkerungsgruppen und Machtverhiltnisse« (S. 95-110). Die ethnische Heterogenitit der Be-
volkerung Soqotras a6t sich nur teilweise durch deutlich voneinander geschiedene Einwanderungs-
wellen erklaren. Uber Jahrhunderte war die Insel Ziel siidarabischer Siedler, besonders von den Mah-
ra, ostafrikanischer Sklaven und indischer Handler. Als Ureinwohner oder echte Soqotraner haben die
Beduinen zu gelten, wihrend in der Fischerbevolkerung die afrikanischen Elemente am stirksten her-
vortreten und somit der kulturelle Unterschied zwischen ihnen und den hellhédutigen, im Landesinne-
ren lebenden Viehziichtern am deutlichsten ausgeprigt ist, wihrend die Kluft zwischen den alteinge-
sessenen Inselbewohnern und den aus Stidarabien zugewanderten Mahra nicht so grof3 ist.

»Soziale und politische Verhiltnisse unter den Beduinen« (S. 111-114). Die in portugiesischen
Quellen erwiihnten cacizes und hodamos, was man mit Priester bzw. Diakone iibersetzen kann, schei-
nen anzudeuten, dafl jene Ménner in erster Linie religiose Funktionen zu erfiillen hatten. Daneben
gab es allenfalls Sippenoberhdupter, die fiir lokale Angelegenheiten zustidndig waren, jedoch keine mit
politischer Befugnis oder militdrischer Macht ausgestattete gruppeniibergreifende Anfithrer. Alles in
allem kann festgestellt werden, daf die Verhiltnisse auf der Insel von extremer Armut gepragt waren.

Im Abschnitt »Religion und Recht« (S. 114-115) wird der Frage nachgegangen, inwiefern auf Soqo-
tra tiberhaupt christliche Sitten und Glaubensvorstellungen tiberlebten, und wie das Zusammentreffen
von Portugiesen und christlichen Minderheiten, die im Orient unter der Obhut anderer Kirchen exi-
stierten, verlief.

»Katholische Missionen von 1507 bis 1603« (S. 116-126). Im 16. Jahrhundert unternahmen portu-
giesische Missionare mindestens sechsmal den Versuch, das Christentum auf Soqgotra zu erneuern. Die
ersten Franziskaner, die sich zur Betreuung der portugiesischen Soldaten von 1507 bis 1511 auf der In-
sel aufhielten, meinten, verloren geglaubte Christen wiedergefunden zu haben, da die Soqotraner jéihr-
lich zweimal eine strenge Fastenzeit einhielten, das Kreuz verehrten, eine Art Kirchenzehnten entrich-
teten und christliche Namen trugen. 1542 hielt sich der Jesuit Francisco Xavier auf Soqotra auf, und
1543 trafen auf der Insel erneut zwei Franziskaner ein, deren Bekehrungsversuche die Hoffnungen der
Sogotraner nicht erfiillten und daher erfolglos blieben. Die Jesuiten, die 1562 auf die Insel kamen, wa-
ren ebenfalls groBen Schwierigkeiten ausgesetzt, klagten tiber die Verschlossenheit der Soqotraner
und gaben schlieBlich enttduscht auf. Als auch die 1601 und 1602 von Augustinern unternommenen
Missionierungsversuche ohne Erfolg blieben, sah man die Sinnlosigkeit einer Missionstitigkeit unter
einer bekehrungsunwilligen Bevolkerung ein und schickte fortan keine weiteren Missionare mehr un-
ter portugiesischem Patronat nach Soqotra.

»Kirchen, Riten und andere Kulturelemente christlichen Ursprungs« (S. 127-140). Die christliche
Vergangenheit der Soqotraner steht auBer Frage, denn es gibt hinldnglich Beweise fiir eine tiber Jahr-
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hunderte wihrende christliche Tradition, deren Bande zu kirchlichen Gemeinschaften in Mesopota-
mien und spiter in Siidindien erst im ausgehenden Mittelalter abbrachen. Die Portugiesen trafen im
16. Jahrhundert eine religitse Mischkultur an, in welcher das Kreuz eine wesentliche Rolle spielte. Of-
fensichtlich wurden die alten heiligen Stitten an der Kiiste von den sich in das Innere der Insel zuriick-
ziehenden Soqotranern noch weiter benutzt. Jene von den Portugiesen mocamos genannten kleinen
Kapellen ohne jeglichen Schmuck waren sehr einfache Gebdude, in deren Innenraum sich ein Stein-
block befand, der wohl einem Altar entsprach. Es ist nicht moglich, die dort vollzogenen Rituale zu re-
konstruieren und in ihrem sozialen und ethnischen Kontext zu erfassen. Die Zeremonien konnten nur
schwerlich als christliche Messe interpretiert werden. Einige Elemente, wic etwa der Gebrauch von
Stiben und die reichliche Verwendung von Weihrauch weisen auf die rituelle Praxis orientalischer
Christen hin. Welche Sprache in der Liturgie verwendet wurde, ist ungewil, da die Soqotraner weder
liturgische Texte noch ein Exemplar der Heiligen Schrift besaBen. Befremdend ist auch, daf sie keine
Taufe noch andere Sakramente kannten. Die Riten der Soqotraner im 16. Jahrhundert waren ein
Konglomerat, das zwar christliche Elemente enthielt, jedoch keine Aussagen iiber ihre Glaubensvor-
stellungen mehr erméglichte; am ehesten diirften sie einstmals Nestorianer gewesen sein.

»Fiktive Christlichkeit zwischen Thomaslegende und Heiligem Kreuz« (S. 140-149). Nach Ansicht
des Verfassers war die Legende vom Aufenthalt des Apostels Thomas auf Soqotra ein erfolgreicher li-
terarischer Topos. Obwohl weder in den apokryphen Apostelakten noch in anderen Traditionen um
Thomas Soqotra erwiihnt wird, soll der Apostel wihrend seiner Reise nach Indien auf der Insel ge-
strandet sein. Die Soqotra-Episode der Thomaslegende diirfte iiberhaupt erst in Stidindien entstanden
sein und wurde moglicherweise von den Portugiesen aus Indien den Soqotranern bekanntgemacht.
Auch die christlichen Vornamen sollen den Inselbewohnern von den Portugiesen zugetragen worden
sein. Was schlieBlich das allgegenwiirtige Kreuz betrifft, so gelangten die Missionare zu der Uberzeu-
gung, daB die europdische und die soqotrische Interpretation des Kreuzsymbols grundlegend vonein-
ander verschieden seien.

»Spuren soqotrischer Kultur in den Quellen der Frithen Neuzeit« (S. 149-157). Die Besonderheiten
in den religiosen Briuchen der Sogotraner gehen zum Teil auf ein gemeinsemitisches Erbe zuriick.
Die christlichen Elemente in der sogotrischen Kultur bildeten ein Konglomerat mit einem Fundus, der
in das antike Stidarabien verweist; dies zeigt sich etwa darin, dafl dem Mond noch eine besondere Ver-
ehrung zuteil geworden sein soll. Nach iibereinstimmenden Aussagen aller, die tiber die Insel berichte-
ten, spielten in der religiésen Praxis der Soqotraner Zauberei und Magie eine herausragende Rolle.

»Epilog: Soqotra im Kielwasser friihneuzeitlicher Topoi« (8. 157-166). An wunderlichen Topoi, die
noch in der frithen Neuzeit fortlebten, werden zwei Beispiele gegeben, zum einen der antike Amazo-
nenmythos, der sich im Mittelalter auf den Fraueninseln im Indischen Ozean festmachte und mit den
geheimnisvollen Zauberinnen und Beschworerinnen in Zusammenhang gebracht wurde, und zum an-
deren das bis heute in der Literatur nachwirkende Matriarchat. Ein weiteres Thema des Epilogs ist der
Topos vom christlichen Soqotra. Trotz der Texte, welche diesen Mythos nachhaltig erschiitterten,
blieb Soqotra auch nach dem 16. Jahrhundert mit seinen Kryptochristen noch genauso Bestandteil des
Orientbildes wie die echten Christen Athiopiens und Siidindiens. Wenn allerdings der Verfasser des
Buches die Hoffnung zum Ausdruck bringt, daB vielleicht bald griindliche religionsethnologische Stu-
dien auf Soqotra durchgefiihrt werden kénnen, so hegt der Rezensent berechtigte Zweifel am Erfolg
eines solchen Unternehmens. Wihrend bis in die Zeiten, da die Insel Teil der Demokratischen Volks-
republik Jemen war, nur die wenigsten Soqotraner die Riten und Regeln des Islams in aller Strenge
befolgten, haben sich seit der Vereinigung der beiden jemenitischen Staaten auch auf Soqotra radikale
islamische Strémungen ausgebreitet mit dem Ergebnis, daf alles, was nicht der islamischen Norm ent-
spricht, unterdriickt und geleugnet wird.

Im vierten Kapitel, das »Quellentexte« (8. 167-204) tiberschrieben ist, werden zehn Texte, die lange
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unbeachtet in Bibliotheken oder Archiven gelegen haben, in deutscher Ubersetzung wiedergegeben.
Mit Ausnahme der undatierten italienischen Kopie des Reports eines anonymen Seemanns handelt es
sich durchwegs um portugiesische Texte, die zwischen 1504 und 1697 entstanden sind und in denen au-
thentische Augenzeugenberichte vorliegen, die bereits im vorhergehenden dritten Kapitel mit ausge-
wertet wurden.

Das Buch beschliefen ein Verzeichnis der Literatur (S. 205-223), gegliedert nach Quellentexten von
der Antike bis zur frithen Neuzeit und Sekundarliteratur, sowie ein Index (S. 225-232), welcher Perso-
nen- und Ortsnamen und ein Sachverzeichnis enthilt. Hervorzuheben sind auch die das Buch beglei-
tenden 15 Abbildungen und vier Karten, in welche Soqotra im Rahmen der Handelsrouten der Alten
Welt und des Mittelalters und im Handelsnetz der frithen Neuzeit eingezeichnet ist.

Im Vorwort dankt der Verfasser dem Rezensenten dafiir, daB} er eine frithere Fassung des Manu-
skripts durchgelesen und mit Anmerkungen versehen hat. Im folgenden seien noch einige Notizen, die
bei der aufmerksamen Lektiire des Buches entstanden sind, sowie einige weitere Beobachtungen an-
gebracht. S. 3, Anm. 1, heif3t es, daB es kein umfassendes Worterbuch der Soqotri-Sprache gibt. Es hit-
te das im Literaturverzeichnis fehlende, jedoch S. 145, Anm. 316, zitierte Lexique soqotri von Wolf
Leslau, Paris 1938, erwihnt werden sollen, das den Wortschatz der Soqotri-Texte auswertet, die in den
zwischen 1902 und 1907 verdffentlichten drei Binden der Siidarabischen Expedition enthalten sind. —
S. 8, unten, ist zu lesen, daf} »einige der interessantesten Quellentexte in Originalfassung und in deut-
scher Ubersetzung wiedergegeben sind«. Da unter den Quellentexten nur die deutsche Ubersetzung,
jedoch nicht das portugiesische Original zu finden ist, ist »in Originalfassung« zu streichen. - S. 10,
Mitte: Hinter »Anhohe von Kanone« wird in eckigen Klammern ergénzt: in Griechenland; um jedoch
die Motivation F. Hommels verstandlich zu machen, hiitte erlautert werden sollen: auf Korfu mit Blick
auf die Insel Pondikonisi. — S. 28, unten, lies: Stagira (statt: Stagyra) als Geburtsort von Aristoteles. —
S. 32, Mitte: Bei der Inschrift, in welcher im Zusammenhang mit der Griindung des Hafens Samarum
Konig 1I°add Yalit erwidhnt wird, handelt es sich nicht um einen sabiischen Text, sondern um die had-
ramitische Inschrift mit dem Siglum Khor Rori 1. - S. 32, unten: Der Verfasser der Naturalis Historia
ist nicht Plinius der Jiingere, sondern der Altere, dessen Name iibrigens im Index fehlt. — S. 33f. wird
die im Nordosten von Sogotra gelegene Grotte von Hoq erwihnt, welche in alter Zeit wahrscheinlich
als ein Heiligtum gedient haben dirfte. Bei den 48 Inschriften, die in dieser Hohle entdeckt wurden,
handelt es sich allerdings fast durchwegs um kurze hadramitische und andere altsiidarabische, alt-
dthiopische sowie indische, in Brahmi-Schrift abgefaBte Felsgraffiti; der sensationellste Fund war eine
Holztafel mit eciner elfzeiligen palmyrenischen Widmungsinschrift, die 258 n. Chr. datiert ist; es stimmt
somit nicht, wenn S. 7, unten, von einer Reihe palmyrenischer (so, statt palmyriischer) Inschriften die
Rede ist; s. zu den cpigraphischen Texten Christian Julien Robin et Maria Gorea, Les vestiges anti-
ques de la grotte de Hoq (Suqutra, Yémen), in Comptes Rendues des séances de I’Académie des Ins-
criptions et Belles-Lettres (avril-juin 2002), S. 409-445. S. 44f.: Der jiingst erschienene Sammelband
Arabische Christen — Christen in Arabien, hrsg. von D. Kreikenbom, F.-Chr. Muth und J. Thielmann
als Band 6 der Reihe Nordostafrikanisch/Westasiatische Studien, Frankfurt am Main 2007, enthélt auf
den Seiten 105-119 einen Aufsatz von Martin Tamcke, Der Patriarch und seine arabischen Christen.
Die nestorianischen Katholikei-Patriarchen in ihren Anweisungen fiir Kirchenglieder auf der Arabi-
schen Halbinsel in frithomajadischer [sic] Zeit. Darin ist auf S. 112 zu lesen: »Qatar war zu dieser Zeit
(d. h. Mai 676) der einzige Metropolitansitz der Kirche auf der Arabischen Halbinsel, der andere auch
fiir die Halbinsel zustéindige Sitz war der des Metropoliten auf der Insel Soqotra«. Diese Aussage kann
nicht durch die Edition und die Ubersetzungen des Synodicon orientale von J. B. Chabot und O.
Braun gestiitzt werden. Womdglich lebt hier noch die bei J. S. Assemanus, Bibliotheca Orientalis Cle-
mentino-Vaticana, Vol. III, 1, Roma 1725, S. 632, sich findende Verwechslung weiter, wo Béth
Qatrayé, das heiflt das Ethnikon zu Qatar, der Region auf der arabischen Seite des Persischen Golfes,
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falschlich mit der Insel Suqutra identifiziert wurde. Auf Soqotra hat sicherlich zu keiner Zeit ein nesto-
rianischer Metropolit seinen Sitz gehabt. — S. 44, unten: Der genaue Name des Autors, der um 916 ei-
nen anonymen Bericht, in welchem ein Kaufmann Sulayman als Gewédhrsmann genannt wird, mit An-
merkungen versehen hat, ist Abli Zayd al-Hasan as-Sirafi. — S. 45, unten, lies: der “omanische (statt:
jemenitische) Lokalhistoriker as-Salimi. — S. 62, Z. 3f., lies: Band “Abd al-Nabiyy al-Salaymani al-
Himyari (statt: Ibn ‘Abd al-Nabiyya Sulaim al-Hymiari al-Salaymani). - S. 86, Anm. 82: Die Reise nach
Arabien von Jean de la Roque ist jetzt leicht zugéinglich in einem 2004 in Cambridge erschienenen
Nachdruck der unter dem Titel A Voyage to Arabia Felix (1708-1710) 1732 in London verdffentlichten
englischen Ubersetzung, in welchem die Fahrt nach Zocotora und der Aufenthalt auf der Insel auf den
Seiten 16-27 beschrieben wird. — S. 93: Ein besonderes handwerkliches Erzeugnis der Inselbewohner
sind aus schwarzem Ziegenhaar gewebte Tiicher, die von ihnen getragen, aber auch verkauft werden.
Die erste Begegnung des Rezensenten mit Soqotranern war 1975 auf einem Markt in Aden, wo solche
Tiicher feilgeboten wurden. In portugiesischen Quellen heif3t es, daff die Soqotraner sie cambolins
(z.B. S. 194, Z. 4) nennen (Singular cambolim, z. B. S. 190, Z. 28). Das bei Antonio de Gouveia 1606
belegte Wort ist bereits in Hobson-Jobson registriert (s. Henry Yule and A. C. Burnell, Hobson-
Jobson. A Glossary of Colloquial Anglo-Indian Words and Phrases, and of Kindred Terms, Etymolo-
gical, Historical, Geographical and Discursive. New Edition edited by William Crooke, London 1903,
S. 279), da es sich um ein indisches Wort handelt (sanskrit und pali kambala-, hindi und panjabi kam-
bal), das eine wollene Decke oder ein Tuch bezeichnet. Das Wort ist tatsachlich in der von den Portu-
giesen auf Sogotra gehdrten und mit der portugiesischen Singular- und Pluralendung versehenen
Form bezeugt, vgl. sogotri kambol (s. Ak’io Nakano, Comparative Vocabulary of Southern Arabic -
Mahri, Gibbali and Soqotri —, Tokyo 1986 = Studia Culturae Islamicae 29, S. 15, nr. 125 blanket); es
begegnet im Mehri in der Form kambel, pl. kenabel (s. T. M. Johnstone, Mehri Lexicon and English-
Mehri Word-List, London 1987, S. 212) und hat auch Eingang in die arabischen Dialekte der siidlichen
Arabischen Halbinsel gefunden, etwa ‘omanisch-arabisch kembel, pl. knabil (s. A. A. Brockett, The
Spoken Arabic of Khabara, Manchester 1985 = Journal of Semitic Studies Monograph No. 7, S. 187)
oder jemenitisch-arabisch kunbul, pl. kanabil, das von Aden und seiner Umgebung bis in das jemeniti-
sche Hochland vorgedrungen ist (s. Moshe Piamenta, Dictionary of Post-Classical Yemeni Arabic,
Leiden 1991, S. 436, und Peter Behnstedt, Die nordjemenitischen Dialekte. Teil 2: Glossar. Wiesbaden
2006 = Jemen-Studien, Band 3, S. 1086). - S. 98, Anm. 141, lies: Sukutra (statt: Sukutra). S. 111, Anm.
179, lies: arabisch hadim, pl. huddam »Diener, Diakon« (statt: hadim, huddam). — S. 129, Anm. 239:
Die dort vom Rezensenten gegebene Etymologie von portugiesisch mocamo »geheiligter Ort« aus
arabisch mugam wird auch vertreten von Federico Corriente, Diccionario de arabismos y voces afines
en iberorromance, Madrid 1999, S. 392. — In der Vita Sancti Gregentii, der unter dem etwa zwischen
535 und 560 in Siidarabien regierenden Konig Abraha Erzbischof von Zafar war und sich unermiidlich
fiir die Restaurierung des Christentums im Himjarenreich einsetzte, liest man, daf3 der Erzbischof in
Akana, das heiBt in der am Arabischen Meer gelegenen Hafenstadt Kané (inschriftlich Qn’) drei Kir-
chen erbauen lieB, eine fiir den Erloser im Namen seiner Himmelfahrt, eine fiir den Vorlaufer und
Propheten Johannes den Téufer und eine weitere im Namen des heiligen Apostels Thomas (Bios 9,
155-157; s. Life and Works of Saint Gregentios, Archbishop of Taphar. Introduction, Critical Edition
and Translation. Edited by Albrecht Berger. Berlin 2006 = Millennium-Studien zur Kultur und Ge-
schichte des ersten Jahrtausends n. Chr., Vol. 7, S. 394f.). DaB es der Apostel Thomas war, dem eine
Kirche konsekriert wurde, 148t vermuten, dafl es bereits in der Spétantike eine Tradition gab, nach
welcher der Apostel auf seiner Reise nach Indien in Siidarabien Station gemacht haben soll. - S. 145,
Anm. 316, lies: soqotri ‘azeh (statt: ‘dzeh) »Frau«. — S. 168 oben: Mecha ist nicht Mekka, das nicht am
Meer liegt, sondern die jemenitische Hafenstadt Mukha’/Mokka. — S. 178, Z. 3, lies: die Patres (statt:
die Pater). — S. 183, Mitte: Kassanar hiitte einer Erklirung bedurft; das aus dem Malayalam stammen-
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de Wort bezeichnet einen Priester der syrischen Kirche von Malabar. — S. 206: Al-Hamdanis Beschrei-
bung der Arabischen Halbinsel wurde von L. Forrer nicht herausgegeben, sondern iibersetzt. — S. 214.
lies unter Beckingham: Journal of the Royal Asiatic Society (statt: of Royal Asiatic Studies). - S. 217:
Der genaue Titel des Buches von Eduard Glaser lautet Skizze der Geschichte und Geographie Arabi-
ens von den dltesten Zeiten bis zum Propheten Muhammad nebst einem Anhange zur Beleuchtung
der Geschichte Abessyniens im 3. und 4. Jahrhundert n. Chr. — S. 218, lies unter Golenischeff: Ver-
handlungen des Fiinften Internationalen Orientalisten-Congresses. Abhandlungen und Vortrige der
Semitischen und Afrikanischen Section.

Zoltan Biedermann hat in seinem Buch iiber Soqotra simtliche Aspekte der wechselvollen und oft
auch mysteridsen Geschichte dieser einzigartigen Insel bis in das 18. Jahrhundert unter Beriicksichti-
gung der vorhandenen Quellen dargestellt. Dabei hat er sein besonderes Augenmerk auf die frithe
Neuzeit gerichtet, aus der er bisher kaum bekanntes Textmaterial herangezogen und uns zugénglich
gemacht hat. Dafiir sind wir ihm zu Dank verpflichtet.

Walter W. Miiller

Walter Raunig, Steffen Wenig (Hrsg.), Afrikas Horn. Akten der Ersten Inter-
nationalen Littmann-Konferenz 2. bis 5. Mai 2002 in Minchen, Wiesbaden
(Harrassowitz) 2005 (= Meroitica. Schriften zur altsudanesischen Geschichte und
Archiologie, Humboldt-Universitit zu Berlin, Band 22), 456 Seiten, ISSN:
0138-3663; ISBN: 3-447-05175-2

Die Idee, in Erinnerung an die Deutsche Aksum-Expedition eine Reihe von wissenschaftlichen Konfe-
renzen zu erdffnen, kann nicht unterschéatzt werden. Nach der ersten Konferenz in Miinchen, deren
Akten im Folgenden bewertet werden, war die zweite Littmann-Konferenz in Aksum (7.-11. Januar
2006) ein erfolgreiches und anregendes Ereignis in der Welt der dthiopistischen und orientalistischen
Forschungen. Insofern war die erste Konferenz eine glanzende Initiative, die die Athiopistik iiber lan-
ge Zeit beleben wird.

Die im Sammelband der Konferenz gedruckten 33 Referate sind laut den Herausgebern »etwa die
Hilfte« von den gehaltenen 80 Vortragen (8. xii). Das Buch besteht aus fiinf Teilen: I. The Archaeo-
logy of the Horn of Africa; II. The History of the Horn of Africa; 11I. The Ethiopian Church; IV. Enno
Littmann und die Deutsche Aksum-Expedition; V. Recent Research and New Discoveries. Das Vor-
wort der Herausgeber erklirt, wie die Idee der Konferenz zustande gekommen ist; dem Vorwort fol-
gen zwei bemerkenswerte »Statements« — die Reden der Botschafter Athiopiens und Eritreas. Es wird
fiir viele néichste Jahre wohl ein seltener Fall bleiben, dal} offizielle Repridsentanten von zwei zur Zeit
verfeindeten afrikanischen Staaten bei einer wissenschaftlichen Konferenz zusammen anwesend
waren. Die Organisatoren der Konferenz haben versucht, die Konferenz auf den einleitenden Haupt-
referaten und »Stellungnahmen« aufzubauen, allerdings hatten sie am Ende, ihren eigenen Worten
nach (8S. xi), nur mit einem einzigen Referenten (S. Munro-Hay) Erfolg.

Im Unterschied zu den Ausgaben von Meroitica der vergangenen Jahre, wo das Thema »Athio-
pien« zwar nicht fremd war, jedoch nie einen kompletten Band beanspruchte, haben die Herausgeber
andere Standards gesetzt. Die in den Artikeln belassenen »gravierenden Unterschiede« (8. xiii) bei der
Schreibung der Eigennamen storen nicht, solange die Umschrift innerhalb eines Textes konsequent
bleibt. Mehrere Beitrige sind in dieser Hinsicht gelungen, bei manchen wire es aber wiinschenswert,
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etwas mehr in die Standardisierung bzw. Uberpriifung der Umschrift zu investieren]. Bei den Hinwei-
sen auf dthiopische Eigennamen in den Bibliographien wird der Leser mehrere systemlos angewen-
dete Standards finden® zu diesem Zweck wiiren lieber bereits vorhandene, einfache und transparente
Regeln (trotz der Anmerkung auf S. 357, Fn. 19) zu benutzen.

Die im Bande gedruckten Artikel fallen deutlich in zwei Kategorien: einerseits komplizierte wissen-
schaftliche Beitriige und andererseits Beitriige einer leichteren, etwas »populireren« Art. Bei Rezene
Russom (»The Archaeological Sites«) und Yoseph Libseqal (»Rescue Excavation«) versteht man nicht
sofort, daB es sich um die » Abstracts« handelt; mindestens im ersten Falle hatte man den vollstindigen
Artikel lesen wollen, denn der Autor befaBt sich mit der Bewertung der Arbeit anderer Wissenschaft-
lern, ohne eigentliche Argumente anzubringen.

Wegen der thematischen Vielfalt der Beitriige scheint es sinnvoll, nur einige Artikel zu bewerten.
Der beste Teil des Buches ist zweifellos Teil IV, der Geschichte der Deutschen Aksum-Expedition ge-
widmet. Zwar werden die wissenschaftlichen Methoden der Expedition als Ursache fiir deren Erfolg
und dauerhafte Bedeutung in keinem der Beitriigen untersucht, jedoch stellen die Artikel solide Stu-
dien dar, welche direkt oder indirekt sich auf die von der Expedition gestellten Fragen, in den Béndern
behandelten Themen oder von der Expedition gesammelten Daten beziehen. So, z. B., présentiert
S. Ziglers «Historical Sound Recordings ... « die vor kurzem zugiinglich gewordenen Audio-Materialen
der Deutschen Aksum-Expedition, in Aksum aufgenommene und transkribierte Volkslieder’. Eins
davon wird im anschlieBenden Artikel von R. Voigt analysiert’. A. Ritlers «Fotografien ... « beweist
wieder die Wichtigkeit und Rolle der Photographie und Photoaufnahmen als Mittel zur Beschaffung
der historischen Perspektive in Afrikastudien. Der Umfang der historischen Fotos aus Athiopien ist
enorm; deren methodische Bearbeitung und Bereitstellung fiir die Studien sind seit langem ein Desi-
deratum. Bei F. A. Breyer (»Morgenlindische Worter im Deutschen ... «) und M. Kropp (»Individuali-
tit und Bindung ...«) geht es um umfangreiche linguistische Beitrige. Beim ersten handelt es sich um
eine originelle (aber in dieser Form miindlich sicher nicht gehaltene) Studie zur vergleichenden Lin-

1 Vgl F. Heyer, »Der Asboberg ...«; Zewde Gabra-Sellassie, »Some Aspects ...«; Hussein Ahmed
»Scholarly Research ...«; S. Munro-Hay, »Saintly Shadows ...«, usw. Man staunt in R. Pankhurst,
»A Missing Letter ...« bei »Ato Kokob« [= Ato Kokib] und »Shéloqac [=Saliga] (S. 109), oder
in 1. Campbell, »Remarks ...« bei Anna [Abba?] Pantalewon, Beith Golgotha [Betd Golgota],
Genetta Maryam [Génnétid Maryam] (S. 187) usw.

2 Gabre-Sellassie, Z. (S. ix); Y. Libsegal (x); Begashaw, K. (19); Sellassie, S. H. (167); Tamrat, T.
(168, 216); Taddesse Tamrat (242); Zanab, D. (243, sic!); Girma Fissiha, aber Negash Tekeste
(358) usw. An manchen Stellen (die Sequenz von Namen auf S. 6-7) wird das (Wieder)Erkennen
der »abgestumpften« Namen hinderlich.

3 S. auch: Timkehet Teffera, »A Comprehensive Analysis of Sound Recordings from Aksum,
Ethiopia«, in: S. Uhlig (ed.), Proceedings of the XV" International Conference of Ethiopian
Studies Hamburg July 20-25, 2003, Wiesbaden 2006 (= Aethiopistische Forschungen 65), 485-
495, Das Lied auf S. 335 des vorliegenden Bandes wiire eine Entdeckung, wenn man beweisen
konnte, daBl man es /og Tifari Midk“annan vorgesungen hat. Dies scheint aber kaum méglich zu
sein. Die Deutsche Aksum-Expedition kam in Aksum am 12. Januar an und verlief} die Stadt am
7. April. In Januar 1906 erkrankte »ras Mak"“annon, und /ag Tiféri blieb bei seinem Vater bis zu
dessen Tode am 21. Mirz. Erst am 10. April 1906 hat /og Tafari Harér verlassen und am 26. Addis
Abiba erreicht« (laut Haile Sellassie 1, My Life and Ethiopia’s Progress. 1892-1937, tr. by
E. Ullendorff, Oxford 1976, 22-24). Im Lied macht das giingige auf Auslinder bezogene Motiv auf
sich aufmerksam ([sa|gayya tiqotato sigisiggos tigibbalo sittaw bamitaw risas ahido sittaw
linéifas ... ,vgl. E. Cerulli, »Canti popolari amarici«, Reale Accademia dei Lincei. Rendiconti ser.
V, 25, 1916, 563-658, hier 569).

4 S.auch: R. Voigt, »Giirmin digg niw >Deutsches/Deutschland ist gut! Ein amharisches Lied zu
Ehren des deutschen Kaisers aus der Sammlung Kaschke«, Aethiopica. International Journal of
Ethiopian and Eritrean Studies 7, 2004, 146-159;



Besprechungen 289

guistik, die sich in die Kulturwissenschaft hinausbreitet; beim zweiten (es ist ein vor Jahren in Ham-
burg gehaltener Probevortrag und kein Konferenzreferat) handelt es sich um eine philosophisch-
historische Reflexion iiber lexikographische Werke, insbesondere tiber das Comparative Dictionary of
Goa‘az von W. Leslau, welches zu Recht als eines der bekanntesten jiingeren Werke der Athiopistik
gilt. Teilweise in bildlicher Sprache verfaBt, fiihrt der Beitrag auf einige wichtige, wenig bedachte Fra-
gen, z. B.: inwieweit wird die Go*oz-Sprache im Lexikon reprisentiert, wenn man die Eigenschaften
der Quellen betrachtet (man denkt vor allem an das bekannte Lexikon von Kidanid Wild Kofle,
Mishati sdwasow wi-goss ...)? Wie liBt der Wortschatz der Go‘oz-Sprache sich iiberhaupt begrenzen?

Aus klaren Griinden, Archiologie und archiologische Forschung (Teil 1, aber teilweise auch Teil
IV) bilden den thematischen Schwerpunkt des Buches. AuBer dem Kapitel »The Archaeology of the
Horn of Africa« sind mindestens drei weitere Beitrige direkt (Rezene Russom, Yoseph Libseqal,
B. Vogt — V. Buffa) und noch einige indirekt mit der archiologischen Thematik verbunden. Das Buch
erdffnet mit dem »zielsetzenden« Ubersichtsartikel von R. Fattovich zur Archiologie des Horns von
Afrika. Die Diskussion wird vor allem aus dem archdologischen Sichtpunkt gefithrt und von einer um-
fangreichen Bibliographie unterstiitzt. Im Artikel von U. Brunner (»Water Managements and Settle-
ments ... «) steht dann ein Einzelproblem im Fokus, mit interessanten Beobachtungen iiber Bewiisse-
rung in Eritrea, welches zur Zeit den Forschern fast komplett verschlossen ist. Die These des Autors
ist iiberzeugend: die Existenz der kulturellen Beziehungen zwischen den beiden Kiistenseiten des Ro-
ten Meeres ist eine Tatsache, und die Méglichkeiten des historischen Technologieaustausches waren
vielfiltig. Mehrere Anmerkungen sind der Genauigkeit halber anzubringen: Adulis stand offenbar nie
direkt an der Kiiste, dies wird bereits durch die antiken Quellen belegt (z. B. Topographia Christiana);
»St. Mariam Dearit« in Kiréin (S. 32) diirfte ein Uberrest des alten Christentums sein, der »shrine«
bezeichnet sicherlich die Statte einer untergegangenen alten Kirche. Das Fest am 21. Mai diirfte sich
auf das sogenannte »Fest von Dibri Matmaq« beziehen (21. Ganbot), das Fest der Heiligen Maria,
das von Kaiser Zir‘a Ya“qob (1434-68) etabliert wurde. Die vorgeschlagenen Etymologien (vor allem,
Miriib — Ma‘rib) und die Beobachtung iiber »the similarity of the technical terms« (S. 31-32) sind
interessant, aber sehr fraglich und bengtigen eine sprachwissenschaftliche Studie’. Letztendlich for-
dert der oben erwihnte Artikel »Fotografien ...« (S. 303-304) Zuriickhaltung beziiglich der Datierung
der von dem Autor beobachteten Bewisserungsmafnahmen.

Der Beitrag von S. Chojnacki (»New Discoveries ... «) bezieht sich auf seine zu der Zeit mehr als
10 Jahren zuriickliegende kurze Forschungsreise in Dawont und Lasta. Er bringt ein kleines, aber
wertvolles Stiick Information zu unseren Kenntnissen des édthiopischen Mittelalters. Die im Artikel
beschriebenen maglicherweise reichen archéologischen Stétten wurden lange Zeit iibersehen. Die
Kirche Tikld Haymanots und die Uberreste eines GroBbaus, sowie die lokale Uberlieferung itber den
Konig Garma Asfire (anstatt der herkommlicheren Gibria Misqil/Abraha und Asboha) erinnern
an die Nihe der historischen Provinz Amhara — einst das »Zentrums des Reiches«®, und lassen die
Existenz von anderen mittelalterlichen Monumentalbauten/archiologischen Stitten der Region (Beti-
lehem, Amba Gasen, Tddbabd Maryam) in einen gemeinsamen Kontext zusammenbringen. Was den
Bezirk von Giasidna angeht, so hatte der Autor selbst im Jahre 2005 eine Moglichkeit, zu bestatigen,
daB es neben solchen bekannten Stitten wie Y#d-Dobba Maryam noch weitere kleinere, ofter

5 Sogar C. Conti Rossini, der die Theorie iiber di€ siidarabischen Wurzel der dthiopischen Zivilisa-
tion intensiv ausarbeitete, hat, z. B. in seinem klassischen Storia d’Etiopia (Milano 1938), 35, zu
»Miiriib« eine andere, nicht »siidarabische« Etymologie vorgeschlagen.

6  (Bet) Amhara ist daru mulkihinm - »[c’est] la sicge de la royauté« so noch im 16. Jhdt., laut Furuh
al-Habasa, R. Basset, Histoire de la conquéte de I’ Abyssinie..., Paris 1897, 188 [t.], Paris 1909, 281
[v.]; interpretiert als daru mulukihim »[C’est] le siége de le Rois« in: A. d’Abbadie, P. Paulitschke,
Futuh el-Habacha. Des conquétes faites en Abyssinie au XVF siécle ..., Paris 1898, 221.
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wenig bekannte oder gar unbekannte Stitten gibt. Insgesamt werden die archéologischen Denkmiiler
in Zentralithiopien (Bigemdar, historisches Amhara, Willo) mit wenigen Ausnahmen immer noch
nicht gentigend beachtet.

Im Norden Athiopiens (Tagray) sicht es aus mehreren Griinden (vor allem groBere Anzahl der
Uberreste und deren Verbindung zur aksumitischen oder pri-aksumitischen Periode) etwas anders
aus. Zu P. Henzes Reisebericht soll angemerkt werden, da3 Maryam Tehot unerforscht, aber nicht
unbekannt ist’. Dasselbe diirfte auch fiir etliche andere Orte gelten: z. B. bei Menebeiti/Chimara
(S. 69-70) versteht man nur nach einer Weile, daf es sich um die komplexe archdologische Stiitte
Dithane — Amba Fogéda handelt. Die Stiitte wurde nicht ausgegraben, aber vor allem dank italieni-
scher Forscher erfaBt®. Vergleicht man die bereits vorhandene Karte mit der Beschreibung Henzes,
geriit man wegen der Unterschiede in Schreibweise der Namen und Beschreibung der Realien in
Schwierigkeiten: z. B., da die Kirche bei »Chimara« (= »Paese di Achmare«?) unbenannt bleibt, kann
man nur raten, ob sie mit dem Hnda Petros’ identisch ist. Das beunruhigende Thema, welches
P. Henze wieder anspricht, ist die fortlaufende Zerstorung der archéologischen Denkméler. Ahnliche
»Koordinationsprobleme« deutet die kurze Mitteilung von J. Phillips (»Go West, Young Man ... «) an:
die Provinz Sire wurde archiologisch wenig erforscht, als wichtige historische Region ist Sire aber
wohlbekannt'’. Im Bericht wird leider nicht mitgeteilt, welche Bezirke zuerst untersucht wurden (die
Namen wiirden Historikern sehr viel sagen); es ist nicht klar, ob die auf der Karte aufgetragene Mar-
kierung (S. 85, Fig. 1), z. B., solch bekannte Kloster wie Dibra Qoysa einschlieft',

Der Artikel von B. Vogt — V. Buffa steht unter »Recent Research and New Discoveries«; er ist ein
solider Beitrag zur Archiologie Siidarabiens und teilt einige Ergebnisse der langjihrigen Arbeit der
deutsch-italienisch-russischen Expedition in Yemen mit. Das Bild der siidarabischen Kultur wird
durch die Entdeckung der Sabir-Kultur in der Kiistenregion noch komplexer; die Art und Weise der
Verhiiltnisse der Sabir-Kultur zur anderen Kiistenseite lassen nicht mehr die verbreitete Hypothese
von »cultural koiné from the end of the 3rd millenium to the first half of the first millenium BC bet-
ween the coalstal Yemen and the Horn of Africa« (S. 443) unterstiitzen.

Um die »nicht-archiologische«, historische Sektion des Sammelbandes zu besprechen (hierzu
kommen die Beitrige aus den Teilen II, IIT und V), mu3 man mit dem langen, polemischen »Haupt-
referat« von S. Munro-Hay anfangen. Der Artikel von Munro-Hay, dem bekannten, vor wenigen Jah-
ren leider verstorbenen Archiologen und Historiker, ist eine Studie, auf die man in der Zukunft ver-
weisen miissen wird. Es ist nicht ganz klar, wogegen die Polemik des Artikels sich eigentlich richtet.
Einerseits ist es wohl selbstverstindlich, daB die Wissenschaft dem traditionellen Glauben — den
hagiographischen Legenden von den »Neun Heiligen« — nicht unbedingt zu folgen braucht; anderer-

7 S.L. Ricci, »Antichita nello ‘Agimé«, Rassegna di studi etiopici 17, 1961, 116-118, mit Fotos;
s. unter »Enda Maryam Seyon Tagot«, in: E. Godet, »Répertoire de sites pré-axoumites et axou-
mites du Tigré (Ethiopie)«, Abbay 8, 1977, 19-58, hier 46,

8 A. Mordini, »Un riparo sotto roccia con pitture rupestre nell’Amba Focada«, Rassegna di studi
etiopici1-1, 1941, 54-61, mit Fotos, s. insbesondere 57, FuBnote 2 und 3, fiir die Karte s. Fig. 1: fir
weitere Hinweise s. Godet, »Répertoire ...«, 53, unter »Menabiet/Mennabeiti (Agame )«

9 Mordini, »Un riparo sotto roccia ...« Fig. 2.

10 G.W. B. Huntingford, The Historical Geography of Ethiopia. From the First Century AD to 1704,
ed. by R. Pankhurst, London 1989, s. Index.

11  Die griindlichen landeskundlichen und historischen Studien wurden in Sire von G. Ellero betrie-
ben: »Una regione etiopica: lo Sciré«, Bolletino della R. Societa Geografica Italiana ser. 6, 6,
1941, 90-109 (zumal J. Phillips von »the beginnings of an ethno-archaeological study« spricht); fiir
ein Register der mittelalterlichen archiologischen Stitten, s. die unentbehrliche Liste von
Klostern und Kirchen in »I conventi dello Sciré e le loro leggende«, Bollettino della R. Societa
Geografica Italiana ser. 7, 4, 1939, 835-852 [Neudruck: G. Lusini (a cura di), Giovanni Ellero.
Antropologia e storia d’Etiopia. Note sulle Scir¢, 'Enderta, i Tacruri e il Uolcait, Udine 1995].
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seits ist es allgemein bekannt, dafl die zu den »Neun Heiligen« bezogenen schriftlichen Quellen keine
soliden Beweise fiir deren Historizitit erbringen. Es gibt leider nichts, was die Existenz der »Neun
Heiligen« zweifellos beweisen wiirde. Die schriftlichen Zeugnisse sind aus unterschiedlicher Zeit; es
gibt dltere und jiingere Schichten, mit komplexen und immer noch nicht genug erforschten Verbin-
dungen zueinander und zu den literarisch-historischen Kontexten von verschiedenen Perioden. Es ist
doch erstaunlich, daff der Autor mit dem Material aus ganz verschiedenen Quellen so schnell umgeht
und die geleisteten Forschungen konsequent unterschitzt. Am Ende wird die Polemik etwas abge-
schwiicht: es stellt sich heraus, daf} einige von den »Neun Heiligen« einen schwer abzustreitenden hi-
storischen Hintergrund haben (z. B. Zi-Mika’el Ardgawi). Zum Gliick sind die im Artikel angewand-
ten Methoden nicht die dominierenden; ihre konsequente Anwendung in Geschichtswissenschaft und
verwandten Disziplinen wiirde jegliche weitere Forschung unméglich machen.

Der Beitrag von G. Lusini ist als polemische Antwort auf S. Munro-Hays Vortrag ausgerichtet und
erprobt die Kapazititen der Philologie genau als »angewandte« Disziplin der Geschichtswissenschaft,
also die Wissenschaft zur Erforschung der kulturellen Vergangenheit der Menschen. Es wird an
einigen Beispielen gezeigt, wie man durch philologische und archdologische Methoden gewonnene
Kenntnisse verbindet (s. auch zu Fiqada und Dihane, S. 92-93). Es sollte in diesem Zusammenhang
darauf hingewiesen werden, dal} es sich bei Abraha und Asbaha im sogenannten Liber Axumae nicht
um die erste (S. 95), sondern eher um »die dritte Griindung« des Tempels handelt””, Unabhangig vom
historischen Kontext, bleibt die Ubersetzung von Inschrift no. 191 (Zeilen 34-38) aus Recueil des
inscription de lfrbfop.rb ... unsicher (S. 96). Wenn man Teil 1.34-35 zuerst und danach Teil I1.36-38
liest, sind mehrere (nicht ganz iiberzeugende) Interpretationsmoglichkeiten fiir die Worte WGBZH ...
moglich. Der Beitrag von W. Smidt ist die Fortsetzung seiner Studie iiber ein Fragment einer chinesi-
schen Quelle (8. Jhdt.) zu Afrika. Das Versuch, eine wenig beachtete Quelle zur Erforschung Athio-
piens anzuziehen, ist lobenswert; die Studie ist leider ohne Anwendung der textkritischen Methoden
gemacht und von Ubersimplifizierungen und zu weit geholten Schliissen gekennzeichnet. Einige der
einschligigen Publikationen, wo das Thema im Detail behandelt wird, sind dem Autor entgangen ™.

Zu weiteren Artikeln folgen hier nur kurze Notizen. Der Beitrag von Zewde Gabre-Sellase (»Some
Aspects ...«), insbesondere Teil II1., ist eine niitzliche und, trotz der Kiirze, detaillierte Zusammenfas-
sung zu einer komplexen Periode der Geschichte Athiopiens. U. Braukiimpers »Controversy over
Local Tradition and National Context ...« ist thematisch etwas distanzierter und »modern issues«

12 Der Anfang des Kompendiums (unter dem Titel Za-hagdr wa-Gédbizid Aksum) ist eine kurze,
etwas bizarre und evtl. mehrere Lokaliiberlieferungen umfassende Erzdhlung. C. Conti Rossini
vertrat die Auffassung, es handele sich in der Legende um den Tempel (3mmoni Soyon: Gibizi
Aksum) und die Stadt (s. Documenta ad illustrandam historiam, I. Liber Axumae, Parisiis — Lip-
siae 1909 [CSCO 54/SAe 8], S. 3, Zeilen 1-14 t.; I1: Liber Axumae, Parisiis — Lipsiae 1910 [CSCO
58/SAe 8], S. 3, Zeilen 1-18 v.). Beim genauen Nachlesen wird klar, daf8 die Rede nur vom Tempel
ist. Die Stadt Aksum erscheint erst spiter in der Ga*az-Erzihlung. Der Zentralsatz lautete dem-
nach: »Und zum dritten Male wurde sie [= die Kathedrale] von Asbaha und Abraha an (dem
Ort) gebaut, wo (heutzutage) dieses Heiligtum des Gibizd Aksum sich befindet« ( Wa-salos zd-
tihansét bi-Abraha wa-Asboha habd hallawiét zatti maqgdasi Giabéza Aksum).

13 V. Velgus, »O cpe/iHeBEKOBLIX KHTAHCKHX H3BeCTHAX 00 AdpHKe H HEKOTOPBLIX BONPOCAX HX
usyuennsa« [Uber chinesische mittelalterliche Berichte zu Afrika und einige Probleme ihrer
Erforschung], und »Crpanst Mo-JIunb u Bo-Ca-JIo B cpe/IHEBEKCEBIX KUTAACKUX H3BECTHSAX 06
Adpuke« (‘Die Lander Mo-Lin und Po-Sa-Lo in chinesischen mittelalterlichen Berichten zu
Afrika’), Africana. Kultura i jazyki narodov Afriki [novaja serija Xc], 1966, 84-103, 104-121;
Id., »Chinese Voyaging to Africa and the Persian Gulf: Hypotheses and Sources«, St. Petersburg
Journal of African Studies 1 (1993), 104-112. S. auch P. Wheatley, »Analecta Sino-Africana
Recensa, in: H. Neville Chittik, R. I. Rotberg (eds.), East Africa and the Orient, New York —
London 1975, 76-114.
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gewidmeter, aber ein guter Beitrag, der an sonst selten Angesprochenes erinnert: die moralische Ver-
antwortung und die schwierige Aufgabe der Forscher, korrekt zu sein und nichts zu verbergen. Der
Beitrag von J. Persoon (»Ethiopian Monasticism ...«) behandelt die Rolle des Ménchtums in Athio-
pien aus der anthropologischen Perspektive, die den traditionell (philologisch/historisch) orientierten
Studien etwas ungewohnlich vorkommen kann, jedoch tiefe, nach langen Feldforschungen gesammel-
ten Kenntnisse der gegenwirtigen Tradition und ihrer Entwicklung zeigt.

Man darf nun hoffen, daf} die Littmann-Konferenzen, so wie ihre umfangreichen und vielféltigen
Akten, die Athiopistik weiter anregen, und als gute Ergiinzung die dreijihrigen Kongresse der éthiopi-
stischen Forschungen (= International Conference of Ethiopian Studies) unterstiitzen werden.

Denis Nosnitsin

Robert W. Thomson, Hamam, Commentary on the book of Proverbs. Edition of
the Armenian text, English translation, Notes and Introduction (Hebrew Univer-
sity Armenian studies 5), Leuven; Paris; Dudley, MA (Peeters) 2005, 307 Seiten
(English), ISBN: 90-429-1583-8, 40,00 €

Armenische Bibelkommentare erfuhren noch bis in die jiingere Vergangenheit wenig Aufmerksam-
keit. Erfreulicherweise scheint sich das allmihlich zu éindern, nicht zuletzt durch verschiedene Publika-
tionen unter der Herausgeberschaft von Bischof Eznik Petrosyan (Primate Diocese of the Armenian
Church of South Russia, Krasnodar).

Einen weiteren wichtigen Schritt hat jetzt Robert W. Thomson unternommen. Im fiinften Band der
Reihe »Hebrew University Armenian studies« (hg. von Michael E. Stone) verdffentlichte er den
armenischen Text von Hamams »commentary on the book of Proverbs«' mit einer Ubersetzung in das
Englische und mit einem kritischen Apparat versehen. Die Erlaubnis der zustindigen Matenadaran
Autorititen von Jerewan versetzte ihn in die gliickliche Lage, einen Mikrofilm des einzigen erhaltenen
armenischen Textes benutzen zu kénnen. Von den drei bekannten armenischen Kommentaren zum
Buch der Spr - auBler Hamam sind dies die bereits publizierten Kommentare des Nersés von Lambron,
Bischof von Tarsus (1180-1198) und des Grigor Tat'ewac’i, Theologe und Philosoph (ca. 1340-1409) -
sind mit der Edition des Hamam-Kommentars nun alle zugénglich.

Nach dem Vorwort folgen auf den nichsten zwei Seiten (Seitenzihlungen gibt es erst ab der Ein-
fithrung) ein Abkiirzungsverzeichnis und ein Inhaltsverzeichnis.

Die Einfiihrung (S. 1-41) behandelt alle wichtigen Fragen, die sich um die Person des Hamam Are-
welc‘i (des »Orientalen«), seine Zeit und seinen Kommentar ranken. Hamam (» Taube«) ist ein Name
arabischer Herkunft. Mehr wissen wir iiber diesen Schreiber aus dem spéten 9. Jh. nicht. Alle Hinweise
auf Personen mit demselben Namen konnen das Ritsel um die Identitit des Autors nicht losen.
Detailliert und akribisch beschreibt Thomson die Probleme der ersten armenischen Bibeliibersetzer,
denen griechische und syrische Versionen des AT und des NT als Vorlagen dienten. Zum Hebraischen
AT hatten sie wohl keinen direkten Zugang, Originalkommentare sind nach heutigem Kenntnisstand

1 Die judische Synagoge nennt das Buch mis/é (Plural von masal). Damit sind samtliche Formen
von Spriichen gemeint. LXX gibt es mit paroimiar (Spriiche, Gleichnisse) wieder. V hat prover-
bia. Im Deutschen wurde »Spriiche« (Salomos) beliebt. So findet sich auch bei Luther »Proverbia,
die Spriiche«. Das Lexem »Spruch« besitzt eine semantische Offenheit fiir verschiedene Situa-
tionen. Die Einheitsiibersetzung (EU) verwendet die Bezeichnung »Das Buch der Sprichworter«
(Spr). Damit wird die Spriichesammlung des Buches aber auf eine bestimmte Gattung reduziert,
die nicht einmal dominierend ist. Vgl. dazu: Hans F. Fuhs, Das Buch der Sprichworter. Ein
Kommentar (Forschung zur Bibel Bd. 95), Wiirzburg 2001, S. 11f.
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nicht mehr erhalten. Auf wenigen Seiten (S. 1-11) hat Thomson in pragnanter Kiirze und Klarheit
einen Uberblick itber den jetzigen Stand einer moglichen armenischen Literaturgeschichte nachge-
zeichnet. Hier bleibt allerdings noch ein weites Feld fiir die zukiinftige Forschung offen.

In den folgenden Abschnitten der Einfithrung (S. 11-34) beschiftigt sich Thomson mit Fragen, dic
Hamam und das Buch der Spr betreffen. Es ist das erste biblische Buch, das in die armenische Sprache
iibersetzt wurde. Als Grund fiir diese auffallende Tatsache wird das Motto von Spr 1,2 angegeben:
»Um Weisheit zu lernen und Zucht, um kundige Rede zu verstehen«. Besonders informativ ist die ge-
naue Deskription des sog. Matenadaran 1151. Das Manuskript, geschrieben von Kumitas in notragir
(arm. »notarile«), eine Kursivform, enthilt im ersten seiner drei Teile (Blitter 1-162) Hamams Kom-
mentar zum Buch der Spriiche (65 Blitter) und »the Christian Teaching« von Robert Bellarmin. Der
Kommentar zum Buch der Spr ist unvollstindig. Hamam folgt in seiner Auslegung Vers fiir Vers dem
armenischen Text, der die LXX zur Vorlage hatte. Die Kapitel 27,15 - 29,27 und 31,10-31 fehlen. Kapi-
tel 30 - 31,9 folgen direkt auf Kapitel 24. Beziiglich der Lemmata zeigt der Kommentar in seiner tiber-
lieferten Form eine weitere Auffilligkeit. Der zitierte biblische Text, der den entsprechenden einander
folgenden Abschnitten vorangeht, stimmt oft nicht iiberein mit dem Text des Buches der Spr, der im
Kommentar selbst steht. Hier scheint eine spétere Hand eingegriffen zu haben. Thomson nennt noch
weitere Eigenheiten, die aber von Kumitas selbst nicht erwihnt werden. Alle Abweichungen hat
Thomson bereits in seiner englischen Ubersetzung in FuBnoten vermerkt. Dort finden sich auch die
innerbiblischen Textverweise zum AT und NT. Die Abbreviaturen sind ohne Schwierigkeiten identifi-
zierbar: H = Hamam'’s commentary; L= The lemma; LXX=the Greek Septuagint text; P=The Syriac
Peschitta text; Z=The Armenian biblical text [Zohrabean].

Eine Reihe ausgewihlter Beispiele veranschaulichen Thomsons Beobachtungen (S. 16-18).
Instruktiv sind auch die Ausfithrungen im folgenden Abschnitt »Characteristics of the Commentary«
(S. 18-34). Hamams Armenisch ist nicht leicht zu verstehen, da es viele grammatische Irregularititen
enthilt. Ferner fillt die groe Zahl von hapax legomena auf. Im Unterschied zu anderen armenischen
Schreibern stoBt bei ihm Zahlensymbolismus auf geringes Interesse. Das Gleiche lésst sich bei
Textproblemen und bei méglichen Fragen zum hebriischen Text beobachten. Nur in Spr 19,26 bietet
Hamam eine Etymologie, die auffillt: »Edom, was Dunkelheit bedeutet« (S. 140f; das hebriische
Lexem O77IR bedeutet aber »Gebiet der roten Erde«).

In der Auslegung des Textes selbst beschreitet Hamam einen allegorischen Weg (metapho-
risch/allegorischer Sprachgebrauch). Er sicht Salomon als eine Autoritit, durch die der Hl. Geist
sprach. Salomo ist ein Beispiel (awrinak) der Weisheit Gottes. Wie vicle andere armenische Theo-
logen interpretiert Hamam das AT nicht nur mit weiteren alttestamentlichen Texten, sondern vor
allem im Kontext und mit den Worten des NT. Israel missachtete diec Propheten und deren Botschaft,
wihrend die Kirche dem Wort Christi folgte. Ofters werden die Juden von Hamam als téricht und
gottlos bezeichnet. Hier schldgt er Tone an, die sich in dieser krassen und einseitigen Form bei ande-
ren Autoren nicht finden. In offene theologische Kontroversen lisst sich Hamam aber nicht ein. Die
Arianer erwihnt er tiberhaupt nicht.

In der Auslegung des Textes iiberrascht er jedoch immer wieder mit neuen sonst nicht bekannten
Varianten und Anspiclungen. Ein anschauliches Beispiel ist die Auslegung des Zahlenspruches in
Spr 30, 29-31, wo Hamam in Abweichung zu den anderen armenischen Autoren das erste Konigreich
mit dem des Abraham identifiziert (S. 165f.). Thomson kann an zahlreichen Beispielen demonstrieren,
dass Hamams Erkldrungen eigene und so nicht mehr in der Tradition bezeugte Wege und Verbindun-
gen gehen. Das ldsst sich vor allem an Texten des Buches der Spr feststellen, die nach Hamams Ver-
standnis auf Christus und die Inkarnation hinweisen. Hier diirfte auf dem Gebiet der Komparatistik
fiir die Zukunft noch viel Forschungsarbeit zu leisten sein.

Am Schluss der Einfiihrung (S. 34-41) zieht Thomson Vergleiche mit den bereits genannten Kom-
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mentaren des Nersés von Lambron und des Grigor Tat‘ewac’i. An verschiedenen Beispielen erldutert
der Autor Ahnlichkeiten und Divergenzen. Nersés ist weit weniger interessiert an Israel und den Ju-
den als Hamam. Auch der Inkarnationsgedanke findet bei ihm nur geringfiigigen Widerhall. Beide
stimmen aber iiberein in der Bedeutung des Hl. Geistes und der Kirche. Ein anderes Bild ergibt sich
etwa zweihundert Jahre spiter bei Grigor Tat‘ewac’i. Seiner Auslegung liegt das Prinzip »Frage und
Antwort« zugrunde. Dass man das AT nur aus der Sicht des NT interpretieren solle, wird bei ihm nicht
zum unumstoBlichen Postulat. Gleichwohl sicht er im Buch der Spr viele Hinweise auf die Inkarnation.
Im Unterschied zu Hamam geiselt er aber nicht die Gottlosigkeit der Juden. Das Buch der Spriiche in-
terpretiert er als eine Art Moralphilosophie, die man auszulegen hat, nicht so sehr als cine Gebetshilfe
wie Nersés oder gar als eine Anleitung zur Tugend wie Hamam.

Thomson hat seine Beobachtungen und Gedanken nur ansatzweise entfalten und erlédutern kénnen.
Dabei kamen ihm sein immenses Wissen und seine profunden Kenntnisse zugute. Die ausgewihlten
Textbeispiele veranschaulichen die beschriebenen Sachverhalte iiberzeugend. Viele Fragen bleiben
aber immer noch offen wie ctwa diese: Warum hat Hamam diesen Kommentar geschrieben? Welche
Horerschaft wollte er ansprechen? Was bedeuten die verschiedenen Anspielungen in seinem Text?
Warum weicht er hiufig von der iiblichen Grammatik des Armenischen ab? Trotz mancher Redun-
danzen vermittelt Thomsons Einfithrung die nétigen Kenntnisse, ohne die man keinen Zugang zum
Kommentar gewinnen kann.

Vor seiner Ubersetzung ins Englische weist Thomson (S. 43) noch auf ein paar entscheidende An-
derungen hin, die er am armenischen Text vorgenommen hat. Zunichst versuchte er den Text in Ma-
tenadaran 1151 so originalgetreu wie méglich wiederzugeben. Die oft eigenwillige Orthographie Ha-
mams [z B. o fiir we; o fir my w fiir wy; b fir &; ny fir © ng und nyg fir tg] behielt er bei. Die vielen
Abkiirzungen schrieb er aus. Interpunktion und Anordnung des Textes gehen auf ihn zuriick. Fehler
innerhalb des Textes werden in FuBnoten vermerkt und korrigiert, ebenso die Abweichungen zwischen
der gedruckten Ausgabe von S (=Saribekyan’s edition of Hamam) und M (=Text of Hamam in Mate-
nadaran 1151). Die Bibelzitate und Anspielungen innerhalb des Hamam Kommentars versuchte
Thomson zu identifizieren und zu entschliisseln. Sie finden sich ebenfalls in den Anmerkungen zur
englischen Ubersetzung. Allerdings sind die Bibelstellen keineswegs vollstindig erfasst. Zu Spr 1,16
wiire z. B. auf Jes 59,7 hinzuweisen. Hier kann Thomsons Arbeit nur ein Anfang sein, wenn auch ein
entscheidender.

Den groBten Teil des Buches (8. 45-191) nimmt die » Annoted Translation« ein. Diese Uberschrift
fehlt im Text (S. 45). Sie steht nur im Inhaltsverzeichnis. Die Kapitel und Versangaben kongruieren
mit der armenischen Version. Die Fuinoten bieten zahlreiche Informationen und Erliduterungen. Der
erste Teil des Textes umfasst Spr 1-9, der zweite Teil Spr 10-21; 23; 24,1 - 22; 30,1-14; 24,23-34; 30,15 -
33; 31 und der dritte Teil Spr 25; 26; 27.

In derselben Anordnung der Kapitel schlieBt sich der Kommentar des Hamam in armenischer
Sprache an (S. 193-286). Die tiberschaubare Zahl der Anmerkungen enthilt Hinweise zu Varianten
zwischen S und M und sonstige geringfiigige Textkonjekturen.

Eine ausfithrliche Bibliographie zu den armenischen, griechischen und syrischen Textausgaben so-
wie die entsprechende Sekundarliteratur folgen (S. 287-296) . Besonders hilfreich ist ein Index der alt-
testamentlichen und neutestamentlichen Schriftstellen (S. 297-301). Die Reihung der biblischen Bii-
cher hilt sich an die armenische Bibel, die sich ihrerseits im AT an der LXX orientiert. Der allgemeine
Index (S. 303-307) beriicksichtigt vor allem armenische und patristische Autoren.

Kritische Editionen von Originaltexten und deren Kommentierung und Ubersetzung in andere
Sprachen kénnen nur gelingen, wenn man iiber ausreichende Erfahrung und Kenntnisse verfiigt. Ro-
bert W. Thomson hat m. E. mit der Publikation des Hamam Kommentars diesen Nachweis erbracht.
Seine Arbeit diirfte grundlegend sein fiir jeden, der sich in Zukunft mit diesem Werk wissenschaftlich
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befassen méchte. Dariiber hinaus hat Thomson mit seiner Arbeit auch einen anregenden Beitrag zur
Geschichte der Bibelauslegung geleistet und neues Interesse fiir die allegorisch-metaphorische Inter-
pretation biblischer Texte geweckt, die in jiingerer Zeit wieder mehr an Wertschidtzung und Relevanz
zu gewinnen scheint. Josef Wehrle

Robert F. Taft SJ (ed.), The Formation of a Millenial Tradition. 1700 Years of
Armenian Christian Witness (301-2001). Scholarly Symposium in Honour of the
Visit to the Pontifical Oriental Institute, Rome of His Holiness KAREKIN II, Su-
preme Patriarch and Catholicos of All Armenians, November 11, 2000, Roma
2004 (= OCA 271), ISSN 1590-7449, ISBN: 88-7210-344-4

Das Pontificio Istituto Orientale hat den Besuch Seiner Heiligkeit KAREKIN II., des Katholikos Aller
Armenier, zum AnlaB} genommen, ein hochkaritig besetztes wissenschaftliches Symposion zu veran-
stalten. Der vorliegende Band dokumentiert diesen hohen Konvent mit allen GruBadressen und den
wissenschaftlichen Beitragen.

Auf die »Biographischen Notizen« (S. 11-12) zu Person und Werdegang des amtierenden Katholi-
kos KAREKIN II. folgt die Liste mit den Namen der Delegationsteilnehmer (S. 13-14): Bischofe und
Erzbischofe der Armenischen Apostolischen Kirche von Siidamerika bis Australien. An die kurz ge-
faBten GruBadressen (Hector VALL VILARDELL SJ — Rektor des PIO, Achille Kardinal SILVESTRINI —
GroBkanzler des PIO und vormaliger Prifekt der Kongregation fiir die Orientalischen Kirchen, Ka-
REKIN II. — Katholikos Aller Armenier; S. 15-24) schlief3t ein erster Aufsatz an, welcher den Besuch
des Katholikos in den 6kumenegeschichtlichen Kontext einreiht (Gabriele WINKLER, S. 25-40). Am
Ende dieser knappen Darstellung wird in das wissenschaftliche Symposium eingefiihrt, dessen Gegen-
stand mit dem Titel des Buches genannt ist. Ein in Farbe gehaltener dokumentarischer Bildteil mit al-
lerdings nur fiinf Aufnahmen beschlieBt diesen einleitenden Abschnitt.

Die Reihenfolge der Referate folgt wahrscheinlich jener, die bei G. WINKLER (S. 37-39) eingefiihrt
ist. Im Dokumentationsband selbst sind die Beitriige der Autoren und Autorinnen alphabetisch ge-
reiht.

Der Wiener Liturgiewissenschaftler (zuvor Universitit Tiibingen) Hans-Jiirgen FEULNER kehrt in
seiner Untersuchung »Die Vernetzung der armenischen Athanasius-Anaphora mit den benachbarten
Liturgiebereichen« (S. 43-64) vor allem den syrischen Einfluf} auf dieses heute noch beniitzte armeni-
sche Liturgicformular hervor. ;

Michael Daniel FINDIKYAN (St. Nersess Armenian Seminary, New York) wendet sich in seiner Stu-
die »Inclinations and Inclination Prayers in the Armenian Divine Liturgy« (S. 65-78) einem Sujet zu,
das, in der Anaphora als Gattung strukturell anwesend, liturgischen Gestus und liturgisches Sprechen
verbindet. Er zieht dabei auch den éltesten Textzeugen, das Zitat in den Buzandaran Patmutiwnk®
heran. Ein, wie er selbst formuliert erstes Ergebnis: »Garsoian posits a date in the 470’s for the Epic
Histories, which would correspond well with Taft’s fifth-century hypothesis for the interpolation of the
Byzantine Precommunion Inclination Prayer.« (S. 77)

Nina GARSOIAN, dic Grande Doyenne der armenischen Kirchengeschichtsschreibung (ehemals
Professorin an der Columbia University, New York) faBt mit ihrem Beitrag »JANUS. The Formation
of the Armenian Church from the IV" to the VII" Century« (S. 79-95) Grundziige ihres epochalen
Bandes L’E’“glise arménienne et le Grand Schisme d’Orient (CSCO 574, Subs. 100), Louvain 1999 zu-
sammen: »... the evidence we already possess suggests that it is no longer possible to view the Pre-
Islamic development of the Armenian Church as a simple unilateral trajectory. The contemporary in-
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dices point rather to a complicated and subtle political and dogmatic oscillation over several centuries
in response to alternating pressures coming from Persia and Byzantium.« (S. 95)

Bischof Yeznik PETROSSIAN ist Leiter der Abteilung fiir zwischenkirchliche Beziehungen in Surb
Etschmiadzin. In seinem Beitrag »Latin Saints in the Armenian Synaxarions« (S. 97-105) beriihrt er
ein okumenisch besonders relevantes Thema — nicht nur eine schone Geste bei diesem Symposium. Er
gibt eine kurze Entwicklungsgeschichte des armenischen Synaxarions (Haysmawurk®) aufgrund der
handschriftlichen Quellen und bietet dabei zusatzlichen Stoff fiir das Studium der westlichen Martyro-
logien.

Der bei weitem umfangreichste Beitrag des Symposiumsbandes stammt aus der Feder der ehemali-
gen Tiibinger Liturgiewissenschaftlerin Gabriele WINKLER. Sie legt hier den »Anhang zur Untersu-
chung >Uber die Entwicklungsgeschichte des armenischen Symbolums< und seine Bedeutung fiir die
Wirkungsgeschichte der antiochenischen Synoden von 324/325 und 341-345« (S. 107-159) vor. Damit
findet der im Jahre 2000 in Rom erschienene Band OCA 262, welcher vornehmlich die syrischen und
griechischen Quellen einbezog, eine Fortsetzung. Es kann mit der Autorin resiimiert werden, »daf die
frithen armenischen Symbolfragmente und Bekenntnisse noch deutlich die Spuren antiochenischer
Formulierungen der ersten Hilfte des 4. Jahrhunderts erkennen lassen, die die vor- und nachnicini-
schen christologischen Diskussionen widerspiegeln.« (S. 159)

Boghos Levon ZEKIYAN von der Universita Ca’ Foscari di Venezia taucht mit seinem Beitrag »I
processi di cristianizzazione e di alfabetizzazione dell’Armenia in funzione di -Modelli<. Verso una
teologia dell’etnia e della »Chiesa etnica«« (S. 161-181) in die Frage des ethnos ein in seiner christli-
chen Inkulturation, wie sie sich an der Armenischen Kirche beispielhaft ablesen léft.

Der Band klingt aus mit einer Zusammenschau wichtiger Forschungsergebnisse zum armenischen
Ritus in der Dekade bis 2003 (Gabricle WINKLER, S. 183-210).

Aus der Lektiire dieses Bandes entlassen, kann festgestellt werden, daf3 es gut, richtig und wichtig
war, anléf3lich des Besuches Seiner Heiligkeit des Katholikos KAREKIN II. in Rom am PIO ein wissen-
schaftliches Symposium zu veranstalten. Das Sujet hitte es indes verdient, auch in groerer Breite
verwirklicht zu werden. Manche Disziplinen (Jus, Philologie, Dichtkunst, etc.) und manche Namen
(etwa Ch. RENOUX) hitte man sich hier auch gewiinscht. So bleibt ¢in wenig die Frage stehen, nach
welchen Kriterien die Mitwirkenden und die Themen ausgewihlt worden sind. Wenn im Untertitel
von einer 1700jdhrigen Tradition die Rede ist, so muf} festgehalten werden, daf3 der Schwerpunkt der
wissenschaftlichen Aufsitze ganz entschieden im Aspekt der Heranbildung einer Tradition aus der Ti-
telformulierung zu sehen ist. Man hitte sich gewiinscht, dal weitere Beitrdge von in Armenien arbei-
tenden Forschern einbezogen wiirden — eine Perspektive, die auch in der Zusammenfassung der For-
schungsergebnisse 1993 bis 2003 nicht entwickelt wurde. Doch kénnte auch hierin ein wissenschaftlich
relevanter und zugleich 6kumenisch bedeutsamer Akzent gesehen werden.

Rez. Findet es betriiblich, daf in den blickleitenden Kopfzeilen des Bandes iiber Abschnitte hinweg
unnétige Fehler stehen geblieben sind.

Erich Renhart
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Emmanouela Grypeou, Mark N. Swanson, David Thomas (Hrsg.), The Encounter
of Eastern Christianity with Early Islam, Leiden und Boston (Brill) 2006 (= The
History of Christian-Muslim Relations, 5), 338 Seiten, ISBN: 978-9004149-38-0,
123,00 €

Die Beitrige des Sammelbandes sind das Ergebnis einer internationalen Konferenz, die auf Initiative
und unter Federfithrung von Professor Jamal Malik im Juni 2003 an der Universitit Erfurt stattgefun-
den hat.

Eine Einfithrung (S. 1-7) der Mitherausgeberin Emmanouela Grypeou falt die einzelnen Beitrige
knapp zusammen und bereitet den Leser so auf einen faszinierenden Riickblick auf die ersten Jahr-
hunderte christlich-islamischer Begegnung vor, der sich die einzelnen Autoren von sehr verschiedenen
Perspektiven ndhern.

Irfan Shahid bezieht mit seinem »Islam and Oriens Christianus. Makka 610-622 AD« (S. 9-31) in
der aktuellen und hoch brisanten Debatte um die Frithzeit des Islam, die oft auf den historischen
Muhammad und die Genese des Koran fokussiert ist, ausdriicklich die Position der Altvorderen von
Noldeke bis Gabrieli »who accepted the essential validity of the Arabic tradition and sources after the
most rigorous application of German source criticism to it and the pruning away of all legendary accre-
tions which had crept into these sources as a result of later Islamic piety« (S. 9-10). Er konzentriert sich
in seinen Ausfithrungen auf die dthiopische Prasenz in Mekka (S. 13-17) sowie auf Nagrin, das siidlich
von Mekka gelegene wichtigste christlich-arabische Zentrum auf der arabischen Halbinsel (S. 18-24).
Fiir ein Verstdndnis des Korans sieht Shahid die Erhellung des »arabischen Hintergrunds« als essen-
tiell an, der Riickgriff auf »nicht-arabische« Einflussgrofien konne allenfalls helfen, gewisse Unklar-
heiten zu beseitigen (S. 24). Besondere Erorterung findet das Verhiltnis zwischen Muhammad und
Quss Ibn Sa‘ida al-Iyadi, dem Bischof von Nagran (S. 24-31), dessen Predigten ein zentraler Einfluss
auf die sprachliche Prigung Muhammads zugesprochen wird: »Without denying or eliminating other
influences, non-Arab and non-Arabic, it has been maintained in this part of the paper that the crucial
encounters and influences for understanding the style of the Qur’an and its dogma of inimitability took
place in the Arab ambience of “‘Ukaz, but emanated originally from Najran. [...] this background for
the Arabic and inimitable Qur’an has not hitherto been taken into consideration, because the history
of Arab Christianity in its golden period from Constantine to Heraclius [...] had not been written when
the traditional conclusions on the influences on the Qur’an were drawn and published.« (S. 31)

Daniel J. Sahas unternimmt in seinem Beitrag »The Face to Face Encounter between Patriarch
Sophronius of Jerusalem and the Caliph “Umar Ibn al-Khattab: Friends or Foes?« (S. 33-44) den
schwierigen Versuch, die Begegnung zwischen zwei historischen Personlichkeiten zu rekonstruieren,
die mehr als 13 Jahrhunderte zuriickliegt. Obwohl der Vfr. einrdumt, daf die wesentliche Quelle erst
etwa 300 Jahre nach dem historischen Ereignis entstanden ist, diskutiert er ausfiihrlich die Begegnung
zwischen Patriarch und Kalif auf der Basis der Mitteilungen des Eutychius (Sa‘id b. al-Batriq, gest.
940) (S. 40-42), von deren Historizitit Sahas weitgehend tiberzeugt zu sein scheint, auch wenn er ein-
schrinkend sagt: »This encounter may belong more to comparative culture than history. However, for
lack of hard evidence on that earliest period of contact between Christianity and Islam, we are obliged
(perhaps even privileged) to view any such crumbs of history at least as phenomena which may »>preser-
ve« or by their own force even obliterate historicdl evidence. In either circumstance, their value for the
history of Muslim-Christian relations is undeniable.« (S. 44)

David Olsters Beitrag »Ideological Transformation and the Evolution of Imperial Presentation in
the Wake of Islam’s Victory« (S. 45-71) diskutiert den Einflu der arabischen Invasionen auf die ideo-
logischen und institutionellen Funktionen des byzantinischen Kaiseramtes im 7. Jahrhundert und stellt
Bezichungen zwischen diesen Entwicklungen und dem Ausbrechen des groBen politischen und religio-
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sen Konflikt des Ikonoklasmus her: »There are many causes for the iconoclast controversy, but I think
that it is necessary to add to the list the transformation of imperial discourse and the evolving institu-
tional claims to sacerdotal authority that developed over the course of the seventh century. The trauma
of the Arab invasions not only required the institutional transformation of the late Roman Empire into
what we might call the Byzantine Empire, but also a transformation in the rhetorical construction of
the Empire and the emperor. The emerging imperial discourse of the seventh century was a direct re-
sponse to the political challenge of defeat, and generated in its turn a growing imperial sense of sacer-
dotal authority over not only the church but also the piety und purity of its subjects. From this complex
of political discourse and institutional evolution emerged, I would like to suggest, yet another cause for
iconoclasm.« (S. 70-71)

Walter E. Kaegis »The Early Muslim Raids into Anatolia and Byzantine Reactions under Emperor
Constans I« (S. 73-93) ist vor allem auf den schwer fa3baren byzantinischen Kaiser Constans II. (641-
668) fokussiert, tiber den die griechischen, lateinischen und arabischen Primérquellen trotz der langen
und von zahlreichen militdrischen Aktivititen geprigten Regierungszeit schweigen. Constans’ Politik
wird als Fortfithrung derjenigen seines Grofivaters Heraklius »in Geist und Tat« betrachtet (S. 75). Im
Zusammenhang mit dem Tagungsthema macht Kaegi eine wichtige Feststellung wenn er herausstellt,
dass wir nicht wissen, wie Heraklius oder sein Enkel Constans den Islam wahrgenommen haben
(S. 78). Und dies trifft natiirlich auch fiir andere Protagonisten dieser Begegnung zu. Der Vfr. betont
noch einen weiteren wichtigen Aspekt fir das Verstindnis des geistigen und religivsen Klimas, in dem
sich diese Konfrontation des Christentums mit dem Islam vollzog: »Both Heraclius and Constans II
lived in a mental environment of eschatological, indeed apocalyptic (although not explicitly millennial)
expectations. Scholars are only beginning to understand just how strong those fears and hopes were
throughout the seventh century and in many regions east and west and how they affected and may have
nurtured certain religious manifestations and movements.« (S. 80) Die Amtszeit von Constans I1. war
eine wichtige Periode der Reaktion byzantinischer Politik auf neue schwierige militarische und fiskali-
sche Realititen, insbesondere die islamische Bedrohung (S. 91). Der Kaiser selbst scheiterte als ein
Nacheiferer seines Grofivaters Heraklius. »He was a failed Heraclius. His imitation of Heraclius con-
tributed to the formation of his identity but also to his failure. He was not a great man but his personal
intervention occurred at a critical time and cannot be ignored. He is an interesting case of the extent to
which an individual can be decisive in history. In this case, he could not reverse longer and broader
trends.« (S. 92)

Harald Suermann wendet sich in seinem Aufsatz »Copts and the Islam of the Seventh Century«
(S. 95-109) der fiir eine Interpretation der frithen Begegnung von orientalischem Christentum und
Islam so iiberaus wichtigen Frage zu, wie die Muslime von den Christen, in diesem Falle den Kopten in
Agypten, wahrgenommen wurden. Die géingige These lautet ja in Ost und West trotz des Vorliegens
anders lautender Erkenntnisse immer noch, die miaphysitischen orientalischen Kirchen hétten die
Muslime als Befreier vom byzantinischen Joch bejubelt. Suermann, der ausgiebig zu diesem Thema
gearbeitet hat, macht aber klar deutlich, dafl die Araber zu Beginn der arabischen Herrschaft von den
Kopten nicht als Befreier empfangen wurden. Trotz aller konfessionellen Differenzen wurde das
Romische Reich als die Realisierung des christlichen Reiches auf Erden angesehen, das bis zum Ende
der Welt fortbestehen wird (vgl. auch unten die Zusammenfassung des Beitrags von Jan van Ginkel).
Die islamische Eroberung galt den Kopten als Vorbote dieses Endes. (S. 96) Allerdings sieht sich der
Forscher bei der Rekonstruktion der Verhiltnisse einem duflerst schwierigen Schriftbefund gegen-
tiber. Es gibt eigentlich keinen einzigen Text, der sicher als » Augenzeugenbericht« gelten konnte, also
ohne Zweifel unter dem unmittelbaren Eindruck der Eroberung verfait wurde. Trotzdem lassen die
vorliegenden Dokumente den Schlufl zu, daf} die Vorstellung, die Kopten hitten die Muslime als Be-
freier begrifit, nicht linger haltbar ist (S. 109).
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Andrew Palmer unternimmt in »Amid in the Seventh-Century Syriac Life of Theodiité« (S. 111-138)
den interessanten Versuch, aus einer hagiographischen Quelle — der Vita des Theoduté (gest. 698) von
Hand seines Schiilers Joseph — Aussagen iiber die frithe Begegnung von Christentum und Islam in
Nordmesopotamien, vornehmlich in der Stadt Amid (Diyarbakir) zu gewinnen.

Auch Martin Tamcke beschreitet in seinem Beitrag »Die islamische Zeit in Giwargis Wardas ‘Onita
iiber die Katholikoi des Ostens« (S. 139-152) einen eher ungewéhnlichen Weg, um zu Erkenntnissen
iiber die Begegnung zwischen frithem Islam und Christentum zu gelangen, indem er einen Hymnus
(“Onita) untersucht, der in der ostsyrischen Kirche »am Gedenktag der Viiter, der dstlichen Katholi-
koi, der orthodoxen Patriarchen, der geisterfiillten Theologen« gesungen wurde (S. 141). Die Lebens-
zeit des Autors Giwargis Warda ist unbekannt, kann jedoch mit einiger Wahrscheinlichkeit in die zwei-
te Hiilfte des 13. Jahrhunderts datiert werden. Die Darstellung, »eine kiinstlerisch gestaltete Schau der
Geschichte« (8. 141), die die Katholikoi von “Ischo®jahb II. (628-646) bis Timotheos I1. (1318-1332)
umfaf3t, zeichnet sich durch »Priignanz der Kiirze« aus (S. 144) und ist nicht nur deshalb wenig ergie-
big fur die Fragestellung.

Gerrit J. Reinink betrachtet in »Political Power and Right Religion in the East Syrian Disputation
between a Monk of Bét Halé and an Arab Notable« (S. 153-169) christliche Reaktionen auf die in den
90er Jahren des 7. Jahrhunderts vehement von den Umayyaden betriebene Glaubenspropaganda, die
den Islam als dem Christentum nachfolgend und diesem tiberlegen darstellte. Untersucht werden zwei
ostsyrische theologische Antworten. Zum einen die exegetischen Homelien des ostsyrischen Katholi-
kos Mar Aba II., die zu Beginn des 8. Jahrhunderts entstanden, als der Vfr. Bischof von KaSkar im
Suidirak war (S. 155-157). Der angeschlagene Ton ist polemisch und defensiv (S. 156). Den Haupt-
gegenstand des Aufsatzes bildet das moglicherweise élteste bekannte ostsyrische apologetische Werk
gegen den Islam, »Die Disputation zwischen einem Monch aus Bét Halé und einem muslimischen
Edelmann« (S. 157-166). Das wesentliche Thema der Disputation ist die Bezichung zwischen politi-
scher Macht und rechter Religion, vom Vfr. als eine Reaktion auf die aktuellen politisch-religitsen
Entwicklungen in der spiten Umayyadenzeit verstanden. Der anonyme christliche Verfasser der Dis-
putation entwickelt cine klare Position, die Reinink wie folgt zusammentasst: »There is no connection
between Islamic religious rightness and political power. The political power of the »sons of Ishmael« is
geographically [...] and chronologically limited; moreover, it only serves to chastise the Christians for
their sins, this chastisement being a sign of God’s love for his children.« (S. 169)

Jan J. van Ginkels Beitrag » The Perception and Presentation of the Arab Conquest in Syriac Histo-
riography: How did the Changing Social Position of the Syrian Orthodox Community Influence the
Account of their Historiographers?« (S, 171-184) mochte herausarbeiten, wie die muslimische Erobe-
rung hinsichtlich der Stellung der (proto-)syrisch-orthodoxen Gemeinschaft in der syrischen Historio-
graphie reflektiert wurde, sowohl zum Zeitpunkt der Eroberung als auch spéter zur Zeit der Autoren
der untersuchten Texte. Es geht dem Vir. dabei um cine Analyse der Wahrnehmung und nicht um
eine Rekonstruktion »historischer Ereignisse« (S. 173). Dazu bietet der Vfr. einen »Survey of the
historical accounts« von den ersten fragmentarischen Chroniken des 7. Jahrhunderts bis zu Michael
dem Grofien (S. 174-184), der in folgender Feststellung miindet: »First of all, after the initial percepti-
on of a period of plunder and anarchy, the Arab conquest was seen early on as the arrival of a new »go-
vernment« replacing an old government because of the failure of all Christians. The war became more
and more a war between two armies in which the community was not involved, marking a mental sepa-
ration from the >Christian Empire«. Rather than identifying with that empire — which, up until then,
had been the norm even though a particular emperor may not have been orthodox in the eyes of the
Syrian Orthodox — the community is presented as a >bystander« (often suffering, no matter what). The-
re does not seem to be a specifically Syrian Orthodox identity in the account of the conquest, but ra-
ther a Christian identity, which has suffered through war and plunder. Although the original >identity<
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of being a member of the >Christian empire« gradually disappears, it is not until the late seventh or ear-
ly eighth century that a clearly separate identity is present in the accounts.« (S. 182-183) Aus van Gin-
kels Sicht illustrieren die Darstellungen der arabischen Eroberung eine graduelle Verschiebung von
einer »groBeren christlichen« hin zu einer spezifisch syrisch-christlichen Identitit (S. 183). Die syrische
Sprache wird mehr und mehr zu einem identitétsbestimmenden Faktor, ein Konzept, das bei Dionysi-
us von Tell Mahré seinen Anfang nimmt und mit Michael dem GroBen seinen »Kulminationspunkt«
erreicht (S. 183). Dionysius von Tell Mahré ist auch der erste uns bekannte syrisch-orthodoxe Autor,
der mit klar antichalkedonensischen Intentionen die islamische Eroberung als ein positives Ereignis
schilderte. Die bis heute vorherrschende Sicht, daf die monophysitischen Christen die Muslime als Be-
freier vom byzantinischen Joch gefeiert hitten, wird somit als ein Produkt historischer Verdnderungen
und eine Reaktion auf die sich wandelnden politischen Bedingungen im Reich aufgefaB3t. Die sich in
spiiteren Zeiten immer deutlicher herausbildende Trennung zwischen den Anhéingern und Gegnern
von Chalkedon wurde von den Autoren in das frithe 7. Jahrhundert zuriickprojiziert, was nichts ande-
res als eine Neuerschaffung der Geschichte (»reinventing history«) bedeutete (S. 184).

David Cook geht in seinem Beitrag »New Testament Citations in the Hadith Literature and the
Question of Early Gospel Translations into Arabic« (S. 185-223) der Frage nach, ob Material aus den
Evangelien Eingang in die muslimische Hadit-Literatur gefunden hat, deren Entstehen aus Sicht des
Virs. u. a. auch als Reaktion auf die immer noch iiberwiegende Mehrheit der Christen im arabischen
Reich verstanden werden kann und »nicht nur die Basis des muslimischen Gesetzes, sondern auch der
Zivilisation bildete, die islamisch genannt werden sollte« (S. 185). Vor allem die Aussagen zu Jesus
spielten in der sich entwickelnden Polemik zwischen Islam und Christentum und folgerichtig der Ent-
wicklung des Islam selbst eine zentrale Rolle (S. 185). Der Haltung des frithen Islam zu Jesus und des-
sen Widerspiegelung in der frithen muslimischen Literatur wird daher gebithrender Raum gegeben
(S. 188-200). Aufgrund der Textbefunde glaubt der Vir. an die Existenz einer muslimischen Teil- oder
gar Gesamtiibersetzung der Evangelien. Er hat in muslimischen Quellen 59 Zitate festgestellt, die aus
dem Neuen Testament stammen oder doch zumindest erkennbare Paraphrasen von neutestament-
lichen Versen bzw. Gruppen von Versen darstellen (vgl. Appendix I). 43 davon identifiziert Cook als
aus dem Matthdusevangelium stammend, wobei allerdings manche Aussagen auch in anderen Evange-
lien zu finden sind, so daf} eine eindeutige Zuordnung nicht immer moglich ist. Es stellt sich die Frage,
wie diese Fragmente in die Hadit-Literatur Eingang gefunden haben — iiber miindliche Vermittlung
oder ein groBeres Textfragment des Neuen Testaments. Die Existenz zweier groferer Passagen mit
klar biblischem Hintergrund in der Geschichte der Stadt Damaskus des Ibn ‘Asakir (12. Jh.) — die eine
iiber Jesus und die andere tiber die Apostel — liBt den Vfr. zu der Vermutung gelangen, daB insbeson-
dere der Abschnitt iiber die Apostel auf einer frithen Ubersetzung beruhen kénnte, ein Gedanke, der
ausfiihrlich diskutiert wird (S. 200-204). Cook datiert das betreffende Textstiick, das sich auf Aussagen
im Matthdusevangelium stiitzt, in die Mitte des 8. Jahrhunderts und sieht es als Teil einer mdoglichen,
von einem Muslim angefertigten arabischen Ubersetzung des Matthiusevangeliums an, zumindest
jener Teile, die den frithen Muslimen nicht als anstoBig galten (S. 204). Es erscheint dem Rezensenten
jedoch als fraglich, ob man in einem solchen Dokument, das lediglich eine Sammlung biblischer Uber-
lieferungen darstellt, die von der Anordnung im Matthiusevangelium als der vermeintlichen Vorlage
abweicht, mehr sehen sollte als das, als was es Ibn ‘Asakir bezeichnet: die nicht niher spezifizierte
Uberlieferung »eines der Leute des Buches (ah/ al-kitab), der zum Islam konvertierte« (S. 218). Der
Aufsatz wird durch zwei Textanhinge beschlossen: »Appendix I: New Testament citations in the
Hadith literature« [= 59 Textstiicke] (S. 206-218); »Appendix II: The Gospel document in Ibn
“Asakir« [englische Ubersetzung des arabischen Textes] (S. 218-223).

Muriel Debié¢ untersucht in »Muslim-Christian Controversy in an Unedited Syriac Text, Revelations
and Testimonies about Our Lord’s Dispensation« (8. 225-235) einen anonymen undatierten syrischen
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Text, der in zwei Handschriften vom Beginn des 18. Jahrhunderts, die beide aus dem heutigen Irak
stammen, iiberliefert ist. Es handelt sich um eine Sammlung von Prophezeiungen apokalyptischer
Natur, die sich gegen Juden und Muslime gleichermaf3en und an syrische Christen, aller Wahrschein-
lichkeit nach Ostsyrer, richten. Der Text wird von der Verfasserin in die frithen Dekaden des 8. Jahr-
hunderts datiert. Zu diesem Zeitpunkt verfiigten die Christen iber cine jahrhundertelange Erfahrung
in der polemischen Auseinandersetzung mit dem Judentum. Debié sicht in dem von ihr untersuchten
Text ein Zeugnis aus einer Ubergangphase, als christliche Apologetiker die erprobten Instrumente der
Kontroverse mit den Juden Schritt fiir Schritt an die Erfordernisse der Verteidigung gegen die neue
Herausforderung durch den Islam anpaf3ten (S. 231). »The gathered prophecies of Testimonies look
like a compendium of arguments designed for East-Syrian Christians as a defence of their religious
and liturgical practices and beliefs in the guise of an anti-Jewish controversy, but actually directed
against Muslims.« (S. 235)

Mark N. Swanson diskutiert in »Folly the Hunafa’> The Crucifixion in Early Christian-Muslim Con-
troversy« (S. 237-256) drei christliche Texte aus der zweiten Hilfte des achten christlichen Jahrhun-
derts, diec dem Leser eine Ahnung vermitteln kénnen, wie die Christen jener Zeit auf die koranische
Leugnung der Kreuzigung Christi reagierten. Die Texte — es handelt sich um die koptische »Geschich-
te der Patriarchen von Alexandria«, einen melkitischen Traktat »Uber die dreieinige Natur Gottes«
(Hs. Sinai Ar. 154) sowie die aus ostsyrischen (»nestorianischen«) Kreisen stammende »Diskussion
zwischen dem Kalifen al-Mahdi und dem Katholikos Timotheos« — unterscheiden sich hinsichtlich
Genre und konfessioneller Herkunft ihrer Autoren. »Taken together, however, they give us a range of
Christian responses that will set the apologetic tone and agenda for centuries to follow.« (S. 240; vgl.
auch S. 256.)

David Thomas zeigt mit seinem Beitrag »Christian Theologians and New Questions« (S. 257-276)
auf, wie grof} die Liicke im gegenseitigen Verstindnis zwischen Muslimen und Christen in der friih-
islamischen Periode war und welche Haltung die Muslime zum christlichen Glauben eingenommen
haben (S. 257). Dazu hat er zwei der dltesten tiberlieferten anti-christlichen Traktate aus muslimischer
Feder analysiert. Es handelt sich um den relativ kurzen Text Radd ‘ala an-Nasara des Zayditenimams
al-Qasim b. Ibrahim ar-Rassi (st. 246 AH/860 AD) sowic dic duBerst umfangreiche Abhandlung Radd
‘ala at-talat firaq min an-Nasara des »unabhéngigen« schiitischen Theologen Abi ‘Isa Muhammad b.
Hariin al-Warraq (lebte ca. 250 AH/864 AD). Thomas vermutet aus gewissen Ahnlichkeiten beziiglich
ihrer Struktur und der Behandlung der christlichen Doktrinen, daB3 diese Texte, gleichwohl erst im 9.
Jahrhundert geschrieben, doch Haltungen reflektieren, die schon frither von den Muslimen entwickelt
worden waren (S. 257). Obwohl beide Autoren iiber eine solide Kenntnis der christlichen Glaubens-
inhalte verfiigten, verlegten sie sich in ihren Widerlegungen, die zugleich Propagandaschriften fir den
eigenen Glauben waren, auf die Behandlung weniger ausgewihlter Aspekte des Christentums, vor-
nehmlich der Lehren von der Trinitédt und der Inkarnation. In dieser Herangehensweise édhneln sie
durchaus christlichen Apologeten jener Zeit wie z. B. Johannes von Damaskus, der ein &hnliches Prin-
zip bei der Behandlung des Islam angewandt hatte (vgl. S. 257-259). Es handelt sich dabei nicht um
eine wirkliche und ernsthafte Auseinandersetzung mit der anderen Seite, sondern um eine Selbstver-
sicherung der Richtigkeit der eigenen Positionen. Auf diese Weise konnte kein Dialog zustandekom-
men, und man redete und schrieb schlichtweg aneinander vorbei. Dall es sich dabei nicht nur um ein
historisches Phianomen handelt, wird durch dig abschlieBende Bemerkung des Verfassers deutlich:
»Sadly, it is difficult to think of any time since when this lack of communication has substantially chan-
ged.« (8. 276) ;

Sidney H. Griffith zeigt in » Answers for the Shaykh: A >Melkite< Arabic Text from Sinai and the
Doctrines of the Trinity and the Incarnation in >Arab Orthodox< Apologetics« (S. 277-309) anhand
eines kleinen melkitischen Traktats, wie christliche Denker gegeniiber muslimischen Nachfragen die
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Doktrinen der Trinitit und Inkarnation zu erkliren versuchten und dabei gleichzeitig eine annehm-
bare Darstellung ihrer eigenen Theologie in der fiir sie lange Zeit fremden Sprache des Arabischen
entwickelten (S. 278). Bei dem ausgewiéhlten Text (Hs. Sinai Ar. 434) handelt es sich um eine bisher
nicht untersuchte Darstellung der Antworten eines nicht namentlich genannten Priestermonches auf
drei Fragen, die ihm von einem nicht ndher identifizierten muslimischen Scheich aus Jerusalem
gestellt worden waren. Die Handschrift wurde im Jahr 533 AH (1138/1139 AD) vollendet, direkte
Hinweise auf das Entstechungsdatum des Urtextes fehlen; Griffith setzt es im 9. bzw. 10. Jahrhundert
an (8. 283). Auffallend ist der umfassende Gebrauch, den der Autor in jedem Teil des Werkes vom
Koran macht, den er zu den »géttlichen Schriften« ziihlt. Dies ist in gewisser Weise ein Novum. Zwar
hatten auch schon frithere christliche Autoren aus dem Koran zitiert — oft verfilschend und auBerhalb
des Kontextes —, aber keiner hatte ihn mit einer dhnlichen Autoritit versehen wir der unbekannte
Autor von Sinai Ar. 434 (S. 302). Dies macht die Besonderheit und den Wert des untersuchten Textes
aus: »[...] it is an important record of the attempt of at least one writer in the formative period of the
Melkites to approach Islam with an appreciative attitude and with a willingness to take the Qur’an se-
riously as a witness to religious truth, alongside of the books of the Bible. The fact that he quotes the
Qur’an for the purpose of proving the veracity of Christian doctrines, and that he avoids mentioning
anything in the Islamic scripture or tradition that could be taken to disapprove of Christianity high-
lights his purpose to reach a positive accommodation with Islam. [...] In this respect, this short tract
can be considered to be an carly effort at inter-confessional theology, an enterprise that attempts to do
theology in the idiom of another religious community, for the sake of achieving a measure of rappro-
chement between religions, in an interreligious discourse that respects the parameters of the faith of
the other, while at the same time commending the verisimilitude of the doctrines of the writer’s own
confession in as positive and accurate a way as possible.« (S. 308-309)

Eine zusammenfassende Bibliographie (S. 312-330) sowie ein Index (S. 331-338) beschlicBen diesen
duflerst gehaltvollen Band, der die aktuelle Diskussion tiber die Frithzeit des Islam mit vielen wertvol-
len Anregungen aber auch einigen wichtigen Klarstellungen bereichert. Den Organisatoren um Pro-
fessor Malik ist fiir die Mithen zu danken, ein solch profundes Expertenfeld zu einer Tagung zusam-
mengebracht zu haben; den Herausgebern gebiihrt Anerkennung fiir ihre solide editorische Arbeit. Es
ist eigentlich nur ein kleiner Schénheitsfehler anzumerken: das Fehlen von Querverweisen in den
Fufinoten auf die anderen Beitriige des Sammelbandes, was den Nutzeffekt des Bandes noch erhéht
hitte, da es viele Verbindungen zwischen den einzelnen Aufsitzen gibt.

Carsten-Michael Walbiner

Zwischen Polis, Provinz und Peripherie. Beitriige zur byzantinischen Geschichte
und Kultur. Herausgegeben von Lars M. Hoffmann unter Mitarbeit von Anuscha
Monchizadeh, Wiesbaden (Harrassowitz) 2005 (= Mainzer Verdffentlichungen
zur Byzantinistik, Band 7), 968 Seiten, 12 Tafeln, ISBN: 3-447-05170-1, 148,00 €

Daf3 es sich bei diesem dicken Band eigentlich um eine Festschrift zum 60. Geburtstag von Giinter
Prinzing (* 1943) handelt, erfihrt der Leser erst gegen Ende des Vorworts. Wegen des Widerstand des
Jubilars wurde die zugedachte Gabe auf eine Widmung heruntergestuft. Dem Anla gemif — Prinzing
vertritt die Byzantinistik in Mainz — stammt der allergréBte Teil der nicht weniger als 50 Beitriige aus
diesem Bereich, und an byzantinistischen Fachgenossen sind fast alle vertreten, die Rang und Namen
haben. Schon von daher bedarf das Buch keiner Empfehlung. Es seien deshalb nur die Beitrige ge-
nannt, die einen néheren Bezug zum Christlichen Orient haben. Die Grenze ist natiirlich schwer zu
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ziehen, gehorten doch —woran im Vorwort erinnert wird — auch die meisten Gebiete, in denen orienta-
lische Christen lebten und leben, lange zum byzantinischen Reich. DaB auch der Christliche Orient
vertreten ist, hat durchaus seine Berechtigung. Es sei daran erinnert, dafl Prinzing sich durch die Wie-
derentdeckung und Restaurierung des illuminierten armenischen »Lemberger Evangeliars« aus dem
12. Jh. groB3e Verdienste erworben hat (vgl. etwa OrChr 84 [2000] 274-276).

Der Band ist in drei Abschnitte gegliedert: I. Geschichte und Rechtsgeschichte (S. 1-567), II. Philo-
logie und Literaturgeschichte (8. 569-819) und III. Kunst- und Wissenschaftsgeschichte (S. 821-963).

Lorenzo Perrone befafit sich mit »Monasticism in Gaza: A Chapter in the History of Byzantine
Palestine« (S. 59-74), den Anfingen im heidnischen Milieu, der Entwicklung im 5. Jh. und dem geist-
lichen Profil zwischen dem 5. und 6. Jh.

Einem Namensvetter des Jubilars ist der Beitrag von David Jacoby gewidmet: »Bishop Gunther of
Bamberg, Byzantine and Christian Pilgrimage to the Holy Land in the Eleventh Century« (S. 267-285).

Zu Andrea Schmidt, »Von Hromkla nach Lemberg: Das Glaubensbekenntnis des armenischen
Katholikos Konstantin Bardzrbertsi« (S. 771-805): Nerses Schnorhali verfafite 1165 ein armenisches
Glaubensbekenntnis, das weite Verbreitung fand. Katholikos Konstantin I. Bardzrberdc®i (1221-1267)
benutzte es fiir sein eigenes, allerdings wesentlich kiirzeres und auch inhaltlich verindertes Credo, das
er im Zuge von Unionsgespridchen 1241 nach Byzanz und 1246 in fast gleicher Form an Papst Innozenz
I'V. schickte. Letzteres ist als Autograph im Pipstlichen Geheimarchiv erhalten. Die Verf. ediert die-
ses wichtige und bisher nicht herausgegebene Dokument nach dem Autograph unter Beriicksichtigung
einer in Lemberg entstandenen lateinischen Fassung von 15741 der armenischen und lateinischen
Version in der Hs. Vat. lat. 7040 aus dem Jahre 1521 sowie des Glaubensbekenntnisses des Nerses
Schnorhali. Von der zweisprachigen vatikanischen Handschrift sind Abbildungen des Anfangs und des
Schlusses abgedruckt. Die Abbildung des armenischen Autographs auf der farbigen Tafel I ist so
winzig und unscharf, daB sie auch mit einer Lupe nicht richtig zu entziffern ist. Besser lesbar ist dic
Abbildung auf S. 168 des von Claude Mutafian herausgegebenen Katalogs der Ausstellung »Roma —
Armenia« (Rom 1999), die 1999 in der Biblioteca Vaticana stattfand. Die der Edition beigegebene
deutsche Ubersetzung stammt im wesentlichen mit derjenigen iiberein, die Peter Halfter und Andrea
Schmidt im Rahmen ihres Aufsatzes »Der romische Stuhl.und die armenische Christenheit« veriffent-
licht haben (Le Muséon 116 [2003] 91-135; Glaubensbekenntnis: 127-134). In diesem Aufsatz finden
sich auf S. 116-123 weitere Parallelen zu dem Festschriftbeitrag. — Sicherlich aufgrund eines techni-
schen MiBgeschicks erscheint in FuBnote 38 eine Passage statt in armenischer Schrift in unverstind-
licher Lateinschrift. — Der Verweis in Fuinote 41 muB wohl »vgl. S. 784« lauten, nicht »vgl. S. 753f.« -
Von den Glaubensbekenntnisse syrischer Patriarchen, die nach Rom geschickt wurden, hat es sicher-
lich kein »armenisches Original« gegeben (so Fuinote 56); richtig Le Muséon aaO 117, wo das Wort
»armenisch« vor »Original« fehlt.

Apostolos Karpozilos, »A. Papadopoulos-Kerameus: The Man who Turned Night into Day«
(S. 927-946) stellt den erstaunlichen Lebenslauf dieses bekannten griechischen Gelehrten (1856-1912)
dar, dem wir u. a. wichtige Werke zur christlichen Geschichte Jerusalems und der dortigen Handschrif-
ten verdanken.

Dariiber hinaus kann man sich informieren u. a. iiber Kaiser Theodosios II. (K. Ilski), die senatori-
sche Opposition in Byzanz von 526 bis 529 (T. Lounghis), Tiersymbolik und Milleniarismus in der
Kriegsgeschichte Prokops (J. S. Codonier), das byzantinische Cherson (A. I. Romancuk), pejorative
Phantomnamen, nimlich »Manes« (W. Brandes), die Johannes-Akten im Bilderstreit (P. Speck), den
Brief Kaiser Michaels I1. und Theophilos an Kaiser Ludwig den Frommen (C. Sode), Thessalonike von
830 bis 904 (. Malamut), das Grab des Kaisers Basileios I1. (P. Stephenson), die byzantinische Pro-

1 Das Glaubensbekenntnis war einem Brief an den polnischen Konig beigefiigt. Die Verf. behan-
delt auf S. 774-777 auch die Umstinde, die zu diesem Brief gefithrt haben.
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vinz bei Theophylaktos von Ochrid und Kekaumenos (M. D. Spadaro), Michael Psellos und der Tod
Romanos’ 111 (S. Efthymiades), einen Reliquiensammler zur Zeit des ersten Kreuzzugs (J. Shepard),
Bleisiegel aus Sparta (C. Stavrakos), den Ortsnamen Tarhaniyat (D. Theodoridis), griechische Beamte
in Palermo (V. von Falkenhausen), byzantinisches Gelehrtenelend im 12. Jh. (M. Griinbart), die
Datierung des Chrysobulls Michaels VIII. fiir Ochrid (A. E. Miiller), die Stadtgeschichte Thessaloni-
kes in spétbyzantinischer Zeit (K.-P. Matschke), konstantinopolitanische Familien in Jannina (M. S.
Kordoses), diplomatische Terminologie in der Peira (L. Burgmann), Gottesurteil im ProzeBrecht der
byzantinischen Kirche (S. N. Troianos), neue Zeugnisse iiber Konstantin Kabasilas (K. G. Pitsakis),
Fachausdriicke des byzantinischen Polospiels und Ringkampfs (D. R. Reinsch), Eustathios von Thes-
salonike (S. Schénauer) sowie einige Aufsitze zur bulgarischen, serbischen, kroatischen und russi-
schen Geschichte und Literatur.

Hubert Kaufthold

Edouard-Marie Gallez, Le messie et son prophéte. Aux origines de I'lslam. Tome
I: De Qumrin a Muhammad; Tome II: Du Muhammad des Califes au Muham-
mad de T'histoire, Paris (Editions de Paris), Troisieme édition 2005 (= Studia
Arabica I und II), ISBN: 2-85162-064-9 und 2-85162-065-7, 524 und 582 Seiten

Dem Obertitel des zweibéndigen Werkes »Le messie et son prophéte« mochte man es nicht anmerken,
dass hier Muhammad im Spiel ist, belehrten nicht die Untertitel dariiber, dass die Vor- und Friih-
geschichte des Islams aufgerollt werden soll. Muhammad als Prophet des Messias, des Messias Jesus,
erweckt das nicht den Argwohn, dass hier der Islam fiir das Christentum eingenommen werden soll?
Auf jeden Fall sind Aufmerksamkeit und Interesse des Lesers geweckt.

In der »Indroduction«, gleich am Beginn, fallen zwei aufschlussreiche Bemerkungen auf. Einmal ist
es die Unterscheidung zwischen einer prospektivischen und einer retrospektivischen Perspektive in
der Erorterung des historischen Sachverhaltes. Die erste wird dem biblischen Exegeten, die zweite
dem Islamologen zugemessen. Weil ich mich zur erstgenannten Zunft zihle, bin ich mehr der erst-
genannten Betrachtungsweise zugewiesen. Die zweite Bemerkung ist ein Zitat von Hans-Joachim
Schoeps, das hier in verkiirzter Form wiedergegeben werden soll, weil es fiir die Intentionen, die Vf.
verfolgt, einiges einzubringen scheint: »Und somit ergibt sich als Paradox wahrhaft weltgeschichtlichen
Ausmales die Tatsache, dass das Judenchristentum zwar in der christlichen Kirche untergegangen ist,
aber im Islam sich konserviert hat und in einigen seiner treibenden Impulse bis in unsere Tage hinein-
reicht.«

Das Buch ist in drei - allerdings sehr umfangreiche und in sich wiederum sehr detailliert zerglieder-
te — GroBkapitel eingeteilt: 1. Le dossier »essénien«: une forét que cache un arbre. 2. Origine et éla-
boration de la religion judéonazaréenne. 3. Histoire et légendologie. Muhammad et les débuts de
»I'Islame«. Das dritte Kapitel ist praktisch mit dem zweiten Band des Werkes identisch.

G. geht zunichst ausgiebig auf die Essener, auf Qumran und die dort 1947 und in den folgenden
Jahren entdeckten Handschriften ein. Er behandelt die Zeugnisse fiir die Essener in der antiken Lite-
ratur: Plinius d. A., Philon von Alexandrien, Flavius Josephus. Die Handschriften trennt er von den in
der Qumransiedlung beheimateten »Moénchen« und sieht in ihnen die Zeugnisse einer weitreichenden
zeitgendssischen jiidischen Spiritualitit und Bewegung. Dem »Lehrer der Gerechtigkeit« schreibt er
wohl ein dhnliches Schicksal zu wie Jesus (Kreuzigungstod), was auf der fragwiirdigen Deutung einer
unscharfen Stelle im Habakuk-Pescher beruht, zieht daraus aber nicht die gleichen Folgen wie seiner-
zeit Dupont-Sommer, Allegro. Die durch die Qumran-Handschriften bezeugte Aufbruchsbewegung,
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die er als messianisch-eschatologische bezeichnet und fiir deren Beschreibung er auch die Zwolf-
Patriarchen-Testamente, das zweite Baruch-Buch und andere jiidisch-apokalyptischen Schriften her-
anzieht, sieht er durch folgende Punkte gekennzeichnet: 1. Die Erwartung eines endzeitlichen Krieges,
in dem Gott, der Messias, sein Volk die Feinde bezwingen und einer erneuerte Welt herauffiithren
(vgl. besonders die Kriegsrolle von Qumran). 2. Die Erwartung der Errichtung eines neues (dritten)
Tempels in Jerusalem. 3. Die Ungleichheit der Menschen (ihre Einteilung in Juden und Nichtjuden,
Mann und Frau). 4. Die Verfolgung des Messias und der Propheten und das schlieBliche Endgericht.
Die Auswahl dieser Punkte blickt bereits auf den Priislam/Islam, wo sie weiterwirken und neue
Gestalt gewinnen wiirden.

Die besondere Sicht des Vf. besteht darin, dass er das Christentum, das ja am Beginn ausschliesslich
ein Judenchristentum gewesen ist, nicht nur in diese messianisch-eschatologische Mentalitiit eintau-
chen sieht, sondern dariiber hinaus in der Folge einem Judenchristentum zuschreibt, das sich vom »or-
thodoxen« Christentum abspaltet, indem es am Gesetz und an der Beschneidung festhilt und dies fiir
unverzichtbar (heilsnotwendig) erklért, ein Weg, den das westliche Christentum nicht mitgegangen ist.
Auf der anderen Seite wirkt nach dem Vf. die messianisch-eschatologische Aufbruchsstimmung in den
entstehenden Islam hinein, so dass ein groBer Zusammenhang zwischen Qumran und Islam auf dem
Weg iiber das Judenchristentum entstehen wiirde. Dieses sich verselbstiindigende und sich mit dem
Priislam mischende Judenchristentum nennt Vf. »religion judéonazaréenne«.

Vf. ist sich im klaren dartiber, dass das Judenchristentum eine zu diversifizierende Grofe ist — er
erwihnt auch ein gnostisches, johanneisches, ein an Jakobus, am Herrenbruder, ausgerichtetes Juden-
christentum, seine Aufmerksamkeit aber gehort folgerichtig dem am Judentum festhaltenden, messia-
nisch-eschatologischen Nazardertum, fiir das Jakobus und sein Kreis eine Vorstufe darstellen wiirde.
Er nennt und bespricht Briickenglieder zwischen den Judaeonazardern und dem Islam. Hier ist ein ju-
daeonazariisches Bekenntnis anzufiihren, nimlich das Bekenntnis zu dem einen Gott mit dem Zusatz
»und Jesus (‘Y§i) ist der Messias Gottes«, das eine Briicke zur islamischen $ahida darstellen wiirde,
eine Verbindung, auf die bereits H.-J. Schoeps aufmerksam gemacht hatte.

Die Zoenobius-Inschrift des 3. Jahrhunderts tritt ins Visier, eines der wenigen inschriftlichen Zeug-
nisse, dic den Begriff »Nazarder« bezeugen. Vf. greift auch die verbreitete Auffassung auf, dass
das Judenchristentum einseitig das Matthius-Evangelium bevorzugt hat, verdichtet diese aber zu der
These, dass dieses Evangelium im Sinn der Thora in fiinf Biicher aufgeteilt gedacht gewesen sei (wohl
die fiinf Redekompositionen dieses Evangeliums).

Die Hauptproblematik des Buches — so wiirde ich es sehen — besteht dann aber in der Frage, wo der
Islam entstanden ist, wo der Verschmelzungsprozess von Judaeonazariertum und Priislam stattge-
funden hat, der dann schlieSlich am Ende auch zu einer Trennung gefiihrt hat. In diesem Zusammen-
hang wird dann auch auf Muhammad und seine Biographie eingegangen und kommen die bekannten
iiberlieferten Daten der Muhammad-Biographie zur Sprache. Aber viel bleibt von ihnen nicht iibrig,
die meisten werden der »Legendologie« zugeschrieben.

Ich beschrinke mich, weil primér Exeget und nicht Islamologe, auf die Mitteilung der harten Daten
der Biographie, wie sie Vf. sieht. Das Ursprungsland des Islam ist Syrien, nicht die arabische Halb-
insel. Mit Mekka hat Muhammad nichts zu tun, weder vor noch nach der Higra. Mekka sei kein Han-
delszentrum gewesen, cine These, die bereits Patricia Crone vertreten hatte. VI. geht noch weiter:
Mekka habe zur Zeit Muhammads noch gar nicht existiert. Die Quraysiten, denen Muhammad ent-
stammt, seicn nachweislich seit dem 5. Jahrhundert in Syrien anwesend. Hier bezieht sich Vf. auf Al-
phonse Mingana (keine direkte Quellenangabe) (vgl. Band II S. 272, Anm. 1298). Mit dem christlichen
Nazarédertum sei Muhammad in Syrien bekannt geworden, auch iiber seine erste Frau Khadidja und
deren Verwandten Waraqa, die beide bereits Angehorige dieser Religion gewesen seien. Unstimmig-
keiten innerhalb der Judaeonazarier hitten zu einem Umzug eines Teils dieser Gruppe von Syrien
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nach Yatrib gefithrt, dem sich quraysitische Araber angeschlossen hétten. Muhammad sei in erster
Linie ein Kriegsmann gewesen. Schon 614 habe er sich am arabischen Kontingent des Perserheeres be-
teiligt. In der Bertihrung mit dem Judaconaziiertum habe ihn vor allem die kriegerisch-messianisch-
eschatologische Idee erfasst. So sei er 629/30 von Yatrib aufgebrochen, um Palistina und Jerusalem zu
erobern, wo sich die eschatologische Erwartung mit der Ankunft des Messias erfiillen sollte. Doch er
starb vor Erreichung seines Zieles.

Fiir die Entstechung des Koran rechnet V. mit einem langwierigen Prozess, der mit wiederholten
Erweiterungen, Verkiirzungen, Retuschierungen verbunden gewesen sei. Die These von der Einarbei-
tung eines Lektionars iibernimmt er, sicht dafiir auch Hinweise in den Suren 43,2-4; 73,20; 15.1 u. a.
(vgl. 11 188ff.). Auch sei weiteres Material, auch judaconazariiisches und arabisches, aufgenommen
worden. An der endgiiltigen Fassung durch die Kalifen hilt er fest. In dieser Entwicklung erfolgte die
Trennung vom Judenchristentum, der Bau des Felsendoms in Jerusalem (noch in der Erwartung des
Messias), die Erhthung Muhammads zum Propheten, der Ausbau Mekkas zum Zentrum der Wall-
fahrt.

Zur Beurteilung: Vf. hat zweifellos ein aufregendes, gut lesbares Buch geschrieben, das neue As-
pekte zur Beurteilung des Lebens Muhammads und zur Entstehung des Islams beibringt und zur Dis-
kussion stellt. Das ist auch deswegen zu beachten, weil sich heute die Stimmen mehren, die die
historische Existenz Muhammads ganz in Zweifel ziehen (C. Luxenberg, K.-H. Ohlig, H. Jansen). Die
Argumentationsweise unterscheidet sich auch darin von der anderer Autoren, dass V. nicht die Ha-
dithe, sondern altchristliche Autoren zu Rate zicht, die sich zu Muhammad und dem Islam gedullert
haben (Sophronius, Patriarch von Jerusalem 634-638, die Doctrina Jacobi nuper baptizati, der Dialog
des Patriarchen Johannes mit einem Emir, Pseudo-Sebeos u.a.). Hat Vf. scin Ziel erreicht? Die
Beheimatung des Islam in Syrien hat vieles fiir sich. Wer eine so starke Verquickung zwischen Juden-
christentum und Frithislam annimmt, kann die Heimat nicht auf der arabischen Halbinsel belassen.
Freilich muss man fragen, ob man sich auf die AuBerungen der vom Vf. zitierten altchristlichen Auto-
ren verlassen kann. K.-H. Ohlig, Der frithe Islam 236-306, hat ihren historischen Wert stark in Zweifel
gezogen. Auf jeden Fall miisste man viel kritischer mit ihnen umgehen. Als Manko raumt VI. selbst
ein, dass archiiologische Zeugnisse fiir Syrien weitgehend fehlen. Das gilt allerdings auch fiir islami-
sche Zeugnisse in Arabien, worauf H. Jansen in seiner Muhammad-Biographie nachdriicklich hinge-
wiesen hat. Dabei duferte er die Hoffnung, dass die Archiiologie in Zukunft vielleicht manches zutage
bringt, was bis jetzt dem Spaten der Archéiologen nicht zuginglich ist.

In den vielseitigen Ausfithrungen des V. bleibt die historische Figur Muhammads letztlich doch
erheblich im Dunkeln, obwohl er die Titelfigur des Buches ist: der Prophet des Messias. Hat sich Mu-
hammad wirklich als ein solcher verstanden? Auch noch als der Prophet des Messias Jesus? Diese
These ist abzulehnen. Der Nachweis ist nicht gelungen. Letztlich beruht er darauf, dass die messiani-
sche Erwartung, die in den Qumran-Handschriften bezeugt ist (iibrigens erwartete man hier zwei Mes-
siasse, den priesterlichen aus dem Haus Aaron und den koniglichen aus dem Haus Israel) und in ande-
ren jiidisch-apokalyptischen Schriften nahezu iibergangslos auf Muhammad tibertragen wurde.

Im Detail bietet das Buch viel Nitzliches. V. hat enorm viel Material und Literatur verarbeitet. So
ist es als dankenswerte Anregung zur weiteren Beschéftigung mit den Problemen zu werten.

Joachim Gnilka
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Arthur Jeffery, The Foreign Vocabulary of the Qur'an. With a foreword by
G. Bowering and J. D. McAuliffe, Leiden — Boston (Brill) 2007 (= Texts and Stu-
dies on the Qur’an, 3), Xx1 + 311 pp., ISBN: 9789004153523

There can be no doubt that the etymological study of the Arabic in general, and particularly the lan-
guage of the Quran, is still in its carly stage. Although the language of the Qur'an has been largely
studied since long time ago from different perspectives and interests such as legal, sociological, politi-
cal, religious, and linguistic, the etymological study of the koineized Arabic of that /isinun ‘arabiyyun
mubin contained in the Qur’an (16:103; 26:195; cf. 14:4) offers an excellent opportunity for making in-
quiries in the particularly interesting field of lexical analysis of the Arabic /sanun mubin (cf.
F. Corriente, »On a proposal for a »Syro-Aramaic« reading of the Qurian«, Collectanea Christiana
Orientalia 1 [2004], pp. 308-309 and n. 8).

Up to the present time we have no etymological dictionary of the Arabic language than Jeffery’s
Vocabulary, which focuses on the Qur’an. It is true that there have been some general efforts like tho-
se made by J. Penrice (A Dictionary and Glossary of the Kordn, with copious grammatical references
and explanations of the text, London, 1873) along with specific contributions related to the Qur’an like
those due to A. Sprenger (»Foreign Words Occuring in the Qoran«, Journal of the Asiatic Society of
Bengal XXI (1852), pp. 109-114), Th. Noldeke (Neue Beitrdge zur semitischen Sprachwissenschaft,
Strassburg, 1910) and A. Mingana (»Syriac Influence on the Style of the Kur’an«, Bulletin of The John
Rylands Library 11:1 [1927], pp. 77-98), but also by S. Fraenkel in some particular instances (Dre ara-
mdischen Fremdworter im Arabischen, Leiden, 1886).

Most recently three new lexical tools have been published: the first by M. R. Zammit (A Comparati-
ve Lexical study of Qur'anic Arabic, Leiden — Boston — Kéln, 2002) and the other two by A. A. Am-
bros. The former has gathered a list of the Arabic lexicon which he has systematically compared with
other Semitic languages: Akkadian, Phoenician, Ugaritic, Hebrew, Aramaic, Syriac, Epigraphic South-
Arabian and Goaz; the later, on his side, has produced two lexical instruments that are both closely re-
lated to each other (A Concise Dictionary of Koranic Arabic, Wiesbaden, 2004; The Nouns of Koranic
Arabic Arranged by Topics. A Companion Volume to the »Concise Dictionary of Koranic Arabice,
Wiesbaden, 2006).

In this situation, lexical studies of Qur’anic Arabic are most welcome, even if they are in the form of
reprints of the >original materials, as it is the current Jeffery case, who did a magnificent etymological
endeavour in investigating the loanwords of the Quranic Arabic lexicon from within a wide linguistic
range. In this way, Jeffery’s domain of comparative linguistics in the Semitic area as well as his know-
ledge of the Iranian dialects made possible that he could offer us this indispensable tool after seventy
years.

Both Bowering and McAuliffe have had a luminous idea in reprinting recently this essential
Vocabulary. The editors have respected the integrity of Jeffery’s original text. They both have made no
changes, except for correcting the minor typographical errors. The only substantial change that the edi-
tors have done consisted in renumbering the citations of the Qur’anic verses according to the >official
editions, i. e. the Cairo edition . In their own words:

»[...] we have respected the integrity of Jeffery’s original text and made no changes other than the
correction of minor typographical errors. We¢ have also kept the original pagination so that there
will be disparity between citations of the Baroda publication of this work and its Brill edition. The
single change to the text that we have made is a simple but important one: we have renumbered the
citations of the Qur’anic verses according to the now-standard Cairo edition |...] Citation according
the Cairo edition will make it much easier for users of this book to find the correct sira and verse
without resorting to cumbersome conversion tables« (pp. XI-XI1).
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Thus, Jeffery’s Vocabulary reprint is, in essence, the same book that he published in 1938 in the
Oriental Institute of Baroda, India. The contents included in this reprint run as follow: Preface by
G. Bowering and J. D. McAuliffe (pp. 1x-X11), Jeffery’s foreword (pp. X111-XV), bibliography (pp. XviI-
XX), abbreviations (p. XX1), Jeffery’s introduction (pp. 1-41), the list of the >foreign words: (pp. 43-
297), an addenda (p. 297), and the indices (pp. 298-311). Obviously, without leaving the >introduction«
aside, the corpus of the loanwords covers the main part of the book, being the most important section.
In accordance with it, the >indices« that gathers words from fifty-five languages and dialects are of great
importance not only for referring the Qur’anic item in which the word has been quoted, but also to
know the frequency of the languages and the dialects used in the Qur’an, which is of interest both from
a linguistic and a religious viewpoint.

The indices, arranged in four columns, are comprised of the following languages and dialects in this
order: Sumerian (p. 298, six words), Elamitish (p. 298, one word), Akkadian (p. 298), Hebrew (pp. 298-
299), Phoenician (pp. 299-300), Ras Shamra (p. 300), Moabitish (p. 300, one word), Aramaic (pp. 300-
301), Syriac (pp. 301-304), Mandaean (p. 304), Nabataean (pp. 304-305), Palmyrene (p. 303), Safaitic
(p. 305), Thamudic (p. 305, four words), South Arabian (p. 305), Ethiopic (pp. 305-307), Amharic
(p. 307, four words), Tigrina (p. 307, two words), Mehri (p. 307, one word), Tigré (p. 307, two wards),
“Umani (p. 307, one word), Bilin (p. 307, one word), Beja (p. 307, one word), Judaeo-Tunisian (p. 307,
one word), Bisharri (p. 307, one word), Judaeo-Persian (p. 307, two words), Egyptian (p. 307, five
words), Coptic (p. 307), Sanskrit (p. 307), Pali (p. 307, one word), Tamil (p. 307, two words), Malaya-
lam (p. 307, two words), Sinhalese (p. 307, one word), Georgian (p. 307, one word), Baluchi (p. 308,
one word), Old Persian (p. 308), Avestic (p. 308), Pazand (p. 308), Pahlavi (p. 308), Parthian (p. 308,
two words), Persian (p. 309), Armenian (p. 309-310), Greek (pp. 310-311), Soghdian (p. 311, four
words), Ossetian (p. 311, three words), Kurdish (p. 311, three words), Turfan (p. 311, three words),
Old Turkish (p. 311, four words), Latin (p. 311), Afghan (p. 311, one word), Turkish (p. 311, one
word), Turki (p. 311, one word), Norse (p. 311, one word), Slavonic (p. 311, one word), Edomitish
(p. 311, one word).

At first glance, the classification of the several languages and dialects with their respective words li-
sted in the indices is, of course, arbitrary, and in one instance a language with its only word appears in
two pages (p. 298 and 307): it is the case of the Elamitish and its item dén, which is quoted in p. 132
under the heading din (pp. 131-133).

In broad lines, Jeffery’s corpus selection is adequate and the analysis confirms, prima facie, that the
lexical dependency with other languages is certainly high for religious and socio-political reasons as a
Kultureinfluss. However, together with the terms that should be added (cf. D. S. Margoliouth, »Some
additions to Professor Jeffery’s Forejgn Vocabulary of the Quran«, Journal of the Royal Asiatic Socie-
1v[1939], pp. 53-61), other possible inclusions must be considered (ver. the word mdrid).

Of course, a number of headings are still waiting for a new discussion (vgr., the Middle Iranian or
Pahlevi loan barzal and so the Ethiopic loanword sawami’, cf. J. P. Monferrer-Sala, »A propdsito de
un pseudoarabismo de transmision culta: la voz >zomac (sawmu ‘a/simfufa) y su étimo siriaco somki,
in C. del Moral (ed.), En el epilogo del Islam andalusi: la Granada del siglo XV, Granada, 2002, pp.
345-358; Idem, »Dos notas de lexicografia semitica y una tercera topografico-exegética s,
Boletin de la Asociacion Espaiiola de Orientalistas 40 [2004], pp. 105-106) or, at least, for corrections
of mistranscriptions and several kinds of errors as well: vgr. bassara, gunah, har, din, rumman, al-ram,
zakd, zangabil, suradig, sundus, sdg, siraf, Misa or wardah, among others. Regarding this subject,
almost thirty terms have been discussed in a forthcoming article by F. Corriente, who has suggested
new etymological proposals (»Some notes on the Qur'anic /isanun mubin and its loanwordss, in J. P.
Monferrer-Sala & A. Urban (eds.), Sacred text: exploration in lexicography, forthcoming).

Looked this way round, it is pointed out that the lexicon given by Jeffery should be revised, updated
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and completed with the new information provided by the /exica appeared after Jeffery’s Vocabulary:
vgr. Beeston-Ghul-Miiller-Ryckmans (Sabaic), Donner-Réllig (Cananean & Aramaic), Driver-
Macuch (Mandaean), Gordon / Del Olmo Lete-San Martin (Ugaritic), Leslau (Ga°oz, Amharic), So-
koloff (Jewish Aramaic dialects), von Soden (Akkadian), etc.

Despite this, it is difficult to imagine what studies on the Qur’anic text would be like nowadays with-
out the superb linguistic task carried out by Jeffery in his Forejen Vocabulary. Of course, the reviews
did report at length on the merit of this study in those days (vgr. C. Torrey, »leffery’s Forejen Vocabu-
laty of the Quran«, Moslem World 29 [1939], pp. 359-363). Thus, one thing is certain: this work not
only has been an important instrumentum for generations of scholars on non Arabic words in the
Qur’anic text, but it still remains as an essential tool for those interested in the Qur’an, its language
and the history of both the text and its message. However, there is no doubt at all that after a complete
revision of the whole material discussed in Jeffery’s Vocabulary, this indispensable instrument will be-
come in a new milestone of the Semitic studies.

Juan Pedro Monferrer-Sala

Kurzanzeigen

Wilhelm Baum, Schirin. Christin — Konigin — Liebesmythos. Eine spitantike Frau-
engestalt — historische Realitdt und leiterarische Wirkung, Klagenfurt - Wien
2003, 151 Seiten, 16 Farbtafeln, ISBN: 3-902005-14-9, 25,00 €

Sirin, die Lieblingsfrau des sasanidischen Kénigs Chosrau II. (590-628) — er soll einen Harem von 3000
Frauen (der Verfasser spricht sogar von 12000) gehabt haben — war eine ostsyrische (nestorianische)
Christin, die sich spiiter der miaphysitischen Richtung anschloB. In einer zoroastrischen Umgebung
lebend, brachte sie es fertig, ihre Glaubensgenossen wirkungsvoll zu unterstiitzen. Es versteht sich von
selbst, daf eine solche Gestalt dic Nachwelt faszinierte. Sie fand nicht nur Interesse bei den syrischen,
byzantinischen und armenischen und abendlindischen Chronisten, sondern auch bei Dichtern, von
den Persern Firdaust (10. Jh.) und Nizami (12. Jh.) bis zu Goethe. Der ausgeschmiickte Stoff wurde
auch in der Tiirkei und in Georgien (vgl. S. 100) sowie — im gesamten Orient — durch Miniaturmalerei
verbreitet. Nach einer lingeren historischen Einleitung geht der Verfasser diesem Fortleben nach.
Sein Buch dient weniger neuer historischer Erkenntnis, sondern zeigt vielmehr die érstaunliche
Wirkungsgeschichte einer bemerkenswerten Frau, so daf} einige Unschirfen und Ungenauigkeiten der
Darstellung, die dem Fachmann auffallen, vielleicht nicht ins Gewicht fallen. Erfreuen kann man sich
an den Farbtafeln, die vor allem Miniaturen zeigen.

Eberhard Rohm - Jorg Thierfelder, Juden - Christen - Deutsche, Band 4: 1941-
1945, Teil 2, Stuttgart (Calwer Verlag) 2007 (= calwer taschenbibliothek 104), 773
Seiten, ISBN: 3-7668-3888-9, 19,90 €

Die verdienstvolle Reihe »Juden — Christen — Deutsche« ist eine chronologisch angelegte und sehr le-
senswerte Darstellung des Verhiltnisses von Juden und Christen im Dritten Reich. Sie besteht aus vier
Bénden in sieben Teilbdnden und kann mit Fug und Recht als Standardwerk bezeichnet werden. Die
jeweilige Thematik 146t sich den auf die Juden beziiglichen Untertiteln entnehmen: » Ausgegrenzt,
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»Entrechtet«, »Ausgestoen« und »Vernichtet«, Die Biande stellen nicht nur die Ereignisse und die
Reaktionen der Kirchen, von kirchlicher Gruppen und einzelnen Gldubigen eingehend dar, sondern
enthalten auch zahlreiche Dokumente und Abbildungen (Personen, Ortlichkeiten, Schriftstiicke usw. ),
Zeittafeln, ausfiihrliche Literaturverzeichnisse und Personenregister. Der abschlieBende Band 4/11 ist
insoweit fir die Geschichte der Wissenschaft vom Christlichen Orient von Interesse, als darin iiber ei-
ne bisher unbekannte Seite des Miinchener Professors fiir Philologie des Christlichen Orients Wilhelm
Hengstenberg (1885-1963)" berichtet wird. Er gehorte einem in der Nazizeit bestehenden Kreis enga-
gierter evangelischer Laien um den Miinchner Verleger Albert Lempp an. Die Mitglieder betrieben
Bibelarbeit und standen der Bekennenden Kirche nahe. Um Ostern 1943 verfal3ten sie aus christlicher
Verantwortung heraus einen Brief an den Miinchner Landesbischof Hans Meiser, in dem sie ihn auf-
forderten, nicht linger zu den Judenverfolgungen zu schweigen. Diesen angesichts der politischen
Verhiiltnisse verstandlicherweise anonymen »Miinchner Laienbrief« iiberbrachten Hengstenberg und
ein weiteres Mitglied des Lemppschen Kreises dem Landesbischof, damals eine sehr mutige und le-
bensgefihrliche Mission. Meiser nahm ihn zwar entgegen, weigerte sich aber, dem Anliegen zu ent-
sprechen, verriet die Uberbringer aber auch nicht, als die Gestapo durch eine Veroffentlichung des
Briefes in der Schweiz davon erfuhr. Der Vorgang wird auf den Seiten 283-309 eingehend geschildert
und dokumentiert. Auf Seite 287 ist die einzige mir bekannte Photographie Hengstenbergs ab-
gedruckt, die ihn im Kreise von Schiilern (u. a. Julius ABfalg, Ludger Bernhard OSB und Ursula Ka-
plony-Heckel) zeigt.

Kleines Lexikon des Christlichen Orients. Herausgegeben von Hubert Kaufhold,
Wiesbaden (Harrassowitz) 2007, XLV und 655 Seiten, ISBN: 978-3-447-05382-2,
68,00 €

Es handelt sich um die 2. Auflage des 1975 von Julius Afifalg (¥ 2001) herausgegebenen »Kleinen
Worterbuchs des Christlichen Orients«. Grundlegende Anderungen erschienen bei der Neuauflage
nicht erforderlich. Der Titel wurde dem der {ibrigen »Kleinen Lexika« des Verlages angepalt. Soweit
erforderlich, sind die Artikel und Literaturangaben neu bearbeitet oder aktualisiert worden. Einige
damalige Artikel erschienen entbehrlich, dafiir wurde eine Reihe neuer aufgenommen. Die Gesamt-
zahl hat sich nur geringfiigig erh6ht. Insgesamt ist der Umfang aber betrichtlich angewachsen. Natur-
gemal hat sich gegeniiber der Erstauflage auch der Kreis der Mitarbeiter stark gedndert. Abbildungen
wurden nur noch in geringem Mal} aufgenommen, weil Bildmaterial tiber den Christlichen Orient in-
zwischen leichter zugénglich ist. Die Landkarten wurden iiberwiegend neugestaltet. Wie bisher sind
Zeittafeln fiir die verschiedenen orientalischen Kirchen und ein ausfiihrliches Gesamtregister beige-
geben.

Hubert Kaufhold

1 Nachrufe von Anton Spitaler in: Chronik der Ludwig-Maximilians-Universitat 1962/3, 17f. (wie-
der abgedruckt in ders., Philologica, hrsg. von Hartmut Bobzin, Wiesbaden 1997) und Alexander
Bohlig in: ByzZ 56 (1963) 478-481.
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