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Volker Menze — Kutlu Akalin

Kann man Biicher verbrennen?
Severus of Antioch’s Letter to Nonnus Scholasticus,
a Heretical Codex, and a Late Roman Autodafé’

Sie sterben eines natiirlichen Todes. Sie sterben,
wenn ihre Zeit erfiillt ist. Man kann von ihrem
Lebensfaden nicht eine Minute abschneiden,
abreifen oder absengen. Biicher, das wissen wir
nun, kann man nicht verbrennen.

Erich Kistner, “Kann man Biicher verbrennen?
Zum Jubilium einer Schandtat”, 9. Mai 1947%

Erich Kiastner, poet, pacifist, and acclaimed author of children’s books, was one of
the authors of “un-German” literature whose books were burned on May 10, 1933
by the new German student “elite” in several German university cities. In the eve-
ning of this Thursday, Joseph Gobbels, Germany’s minister of propaganda, pub-
licly condemned Kistner along with many other writers while the author stood in
the audience at the Opernplatz in Berlin, and witnessed the autodafé of his own
books.* Kistner wrote those lines 14 years later, after the end of World War I1, in
a German newspaper to remember this “apokalyptische Volksfest” (apocalyptic
fair) as he phrased it. Although the attempts of burning books have a longstanding
and shameful tradition in institutions such as churches, states and universities
alike,’ Kistner apodictically states that books can only die a natural death: books

1 The work for this article was made possible through a research grant of the German Research
Foundation (DFG), and we are very grateful to the DFG for the financial support. It is also a
pleasure to thank Sebastian Brock (Oxford) for invaluable comments on the introduction, text .
and translation as well as Cristian Gaspar (Budapest) and Luk van Rompay (Durham) for com-
ments on the introduction. Mona Korte (Berlin), Claus Maywald (Mainz) and Jirgen Weber
(Weimar) enlightened us about difficulties in burning books, and Jirgen Tetzner (Miinster) pro-
vided us with literature on ignition temperatures. Mistakes, however, can only be credited to us;
Kutlu Akalmn is responsible for text and translation, Volker Menze for the introductory article.

2 “They die of a natural death. They die, when they have fulfilled their time. No one can cut, rip or
singe off a single minute from their thread of life. Books — we know this now — cannot be burnt.”
Erich Kistner, Uber das Verbrennen von Biichern, Ziirich: Atrium 2012, 11.

3 Autodafé as term referring to burning books is more common in French and German, and there-
fore used as loanword here, understanding burning (heretical) texts as public spectacle.

4 Kastner himself refers to the history of book burning — down to Tacitus — in his reflections on
1933: Kistner, Uber das Verbrennen von Biichern, 14f. For the history of book burning see for
example the somewhat dated but instructive overview by Frances E. Hammitt, “The Burning of
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do not burn! While Kistner meant the intellectual destruction of a book,” not the
factual burning of one copy of it, eye-witness’ reports from 1933 also indicate that
the latter may be more difficult than one might expect: “Although their linen- and
paperback-covers had been ripped off as precautionary matter, the books did not
burn well. Petroleum was time and again needed to support the burning.”® Tt
seems that scholars in the humanities at times underestimate the difficulties to
successfully undertake an autodafé!’

The problem if a book actually burns when thrown into the flames lies also at
the heart of the text being discussed here.® Severus, the former non-Chalcedonian
patriarch of Antioch (512-518), having been condemned together with his writings
at the council of Constantinople in 536 wrote this letter shortly before his death in
538 in his exile in Egypt. The letter describes how Chalcedonians entered a mon-
astery, confiscated a book of Severus, and unsuccessfully tried to burn it — inter-
preted by the non-Chalcedonians as a miracle. Thereby it offers a rare glimpse of
how regional and local officials implemented the decision of an ecclesiastical
council and the enforcement of the subsequent imperial legislation. It is an irony
of history that this letter — written by a “heretic” according to imperial legislation
— should have been burned but survived the times, and came down to us to report
the imperial measures concerning its own destruction.

The article offers a short introduction to the historical context, the author
Severus and book burning in the Roman world before the letter is discussed more
in detail, its value for the broader picture of the religious controversy and persecu-
tions in the sixth century and the question of how to understand the “miracle”. At
the end, text and translation will be presented.

Books”, The Library Quarterly, 15.4 (1945), 300-312; in recent years, the topic of biblioclasm
became en vogue; see for book burning Haig Bosmajian, Burning Books, Jefferson, N. C.:
McFarland & Company 2006, grandiosely claiming to have written the first comprehensive over-
view of book burning from antiquity to the twentieth century. See also Hermann Rafetseder,
Biicherverbrennungen. Die dffentliche Hinrichtung von Schriften im historischen Wandel,
Vienna: Bohlau 1988; in addition, in recent years a good number of studies on the destruction of
libraries have appeared as well.

5 Although Hammitt, “The Burning of Books”, 308f reports that actually a few book burnings have
proved successful in eliminating texts.

6  “Obwohl man vorsorglich ihre Leinen- und Pappeinbénde entfernt hatte, brannten die Biicher
nicht gut. Man mufte immer wieder Petroleum zu Hilfe nehmen.”; Ernst Ottwalt, “In diesen
Tagen [1936]” in: Klaus Schoffling, Dort wo man Biicher verbrennt. Stimmen der Betroffenen,
Frankfurt: Suhrkamp 1983, 99.

7  See the note in Mona Korte/Cornelia Ortlieb, “Formen des Buchgebrauchs in Literatur, Kunst
und Religion. Eine Einfithrung”, in: eacdem, Verbergen, Uberschreiben, Zerreifien. Formen der
Biicherzerstérung in Literatur, Kunst und Religion, Berlin: Erich Schmidt 2007, 9-30, here 12
n. 12 which initiated the idea for analyzing the technical questions of how books can be burned.

8  Sebastian Brock told us in a personal communication that he had actually prepared and sent in an
edition and translation of this letter to Nonnus to Oriens Christianus some thirty years ago.
However, the text was lost and no further copy existed. A short piece of this letter has already
appeared in translation in Volker Menze, Justinian and the Making of the Syrian Orthodox
Church, Oxford: Oxford University Press 2008, 135.
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a) A Post-Chalcedonian World
The council of Chalcedon convened in 451 in order to settle the disputes around
the divine and human natures in Christ, divided eastern and western Christianity
for centuries to come. In the wake of the council, the second half of the fifth, the
whole sixth and the beginning of the seventh centuries were a period of doctrinal
struggles and controversies that shook the foundation of the Eastern Roman Em-
pire.” Whereas the West adhered to the formula of faith introduced at Chalcedon,
the Christians in the East at least partially resisted fiercely. Eastern Roman
Emperors attempted to deal rather unsuccessfully with the opposing Christian
groups for more than a century and a half.

Officially the Eastern Roman Empire — the only Roman empire still existing at
this time — became Chalcedonian with the accession of emperor Justin I in 518.
After reaching a union with the papacy, the eastern bishops were requested to sign
a papal statement of faith which emphasized the primacy of Rome over all other
sees in the ofkumene." For obvious reasons, this letter was opposed not only by
non-Chalcedonian but also by eastern Chalcedonian bishops alike — especially the
patriarch of Constantinople who could not envision himself as underling to Rome.
However, in the end, a compromise among the Chalcedonians could be reached
and only the non-Chalcedonian bishops remained stubborn, preferring exile to
defecting from their faith. Among the more than 50 bishops who left for exile was
also one patriarch, Severus of Antioch, who had not only been a highly influential
advisor for the previous emperor Anastasius (491-518) but can certainly be re-
garded as one of the most important theologians of Late Antiquity.

b) Severus of Antioch
In a recent article Lucas van Rompay noted that the twentieth century had been a
good century for Severus.'' Indeed, the last century was the first that, on a schol-
arly level, did justice to this great theologian and bishop by seeing most of his
extant works being published. Still, some of Severus’ writings have come to light
only throughout the last few decades, and have only recently been published or
still await publication. These comprise especially translations in other languages

9  For Chalcedon, see the excellent introduction and translation in The Acts of the Council of Chal-
cedon, trans. Richard Price and Michael Gaddis, Liverpool: Liverpool University Press 2005; for
a brief overview of the post-Chalcedonian struggles see Volker Menze, “Chalcedonian Contro-
versy”, The Encyclopedia of Ancient History, Oxford: Wiley-Blackwell 2012, 1428-31.

10 Menze, Justinian and the Making of the Syrian Orthodox Church, 56-105.

11 Lucas van Rompay, “Severus, Patriarch of Antioch (512-538), in Greek, Syriac, and Coptic Tradi-
tions”, Journal of Canadian Society for Syriac Studiés 8 (2008), 3-22, here: 3; for Severus in gen-
eral see especially Pauline Allen and C. T R. Hayward, Severus of Antioch, London and New
York: Routledge 2004.
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than Syriac - the language in which most of Severus’ texts have survived although
the patriarch himself spoke and wrote in Greek.'

Severus was born in Pisidia in 465 into a pagan family and studied in Alexan-
dria and Berytus before he converted to Christianity, and was baptized at the end
of the 480s. After his conversion, Severus became a monk in southern Palestine
that at this time was a stronghold of non-Chalcedonianism." Severus’ opposition
to the Council of Chalcedon determined most of his life, and in 512 he was insti-
tuted as patriarch of Antioch. For the next six years the patriarch tirelessly worked
for the non-Chalcedonian cause, and in some of his letters it can be seen that he
hoped for a bright non-Chalcedonian future."

Severus regarded himself as the successor of the great Alexandrian patriarchs,
Athanasius (328-373) and of course Cyril (412-444)." His theological abilities at
least matched those of the two Alexandrian patriarchs, and like them, he was the
leading — not to say dominating — theological protagonist of his time. His influence
on the Christological discourse of the sixth century was far reaching, not the least
because Severus was a particularly productive author.'®

Severus’ works comprises several genres, especially dogmatic treatises and po-
lemics, homilies and letters. From the period before his episcopate, Severus main
dogmatic work in which he defended the non-Chalcedonian point of view against
Chalcedon is the Liber contra impium grammaticum, addressed against the Chal-
cedonian John the Grammarian." Further dogmatic works include his Ad
Nephalium, Severus’ earliest dogmatic work, and his Ad Sergium Grammaticum,
in which Severus explains a fellow non-Chalcedonian the correct non-
Chalcedonian Christology.'®

12 See for example most recently the Coptic translation of a letter by Severus: Jitse Dijkstra and
Geoffrey Greatrex published a Coptic ostrakon: “Patriarchs and Politics in Constantinople in the
Reign of Anastasius (with a Reedition of O.Mon.Epiph. 59)”, Millennium 6 (2009), 223264

13 See in general Brouria Bitton-Ashkelony and Aryeh Kofsky, The Monastic School of Gaza,
Vigiliae Christianae Suppl. 78, Leiden: Brill 2006; for Severus see Kathleen M. Hay, “Severus of
Antioch: An Inheritor of Palestinian Monasticism,” Aram 15 (2003), 159-171.

14 For Anastasius see most recently Mischa Meier, Anastasios I. Die Entstehung des Byzantinischen
Reiches, Stuttgart: Klett-Cotta 2009.

15 Andrew Louth, “Severos of Antioch: An Orthodox View”, Sobornost 28.2 (2006), 6-18, here: 8.

16 For a good introduction to Severus and his work see Allen and Hayward, Severus of Antioch. Due
to the fact that the Greek Christian tradition considered him a heretic, the post mortem influence
of his oeuvre became limited to Near Eastern Christendom and his works have survived almost
exclusively in (Syriac but also Coptic and Arabic) translations since the eighth century; for
Severus’ Greek legacy see van Rompay, “Severus, Patriarch of Antioch (512-538)”, 4-6.

17 For Severus’ theology and especially his Christology see Roberta C. Chesnut, Three Monophysite
Christologies. Severus of Antioch, Philoxenus of Mabbug, and Jacob of Sarug, Oxford: Oxford
University Press 1976, 9-56, Iain R. Torrance, Christology after Chalcedon. Severus of Antioch
and Sergius the Monophysite, Norwich: Canterbury Press 1988, and Alois Grillmeier, Jesus der
Christus im Glauben der Kirche IT/2. Die Kirche von Konstantinopel im 6. Jahrhundert, Freiburg:
Herder 1989, 20-185. .

18 For the latter an excellent English translation and commentary can be found in Torrance, Chris-
tology after Chalcedon. Severus of Antioch and Sergius the Monophysite.
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His polemical and dogmatic texts but also his homilies were soon translated
into Syriac — some already in his lifetime."” From the time of his episcopate 125
homilies have survived which Severus had delivered as patriarch.*” The surviving
letters range from around 508 to shortly before Severus® death in 538 over three
decades and form especially for the historian an extremely important source.
Severus is said to have written more than 3800 letters of which less than 300 have
survived.”

However, none of these writings would have survived if Roman laws had been
implemented to the letter. When Justin I became emperor in 518, Severus was
forced into exile to Egypt; his stay there was only interrupted for a short visit to
Constantinople in 535/6 where he unsuccessfully attempted to influence the reli-
gious policy in order to re-introduce non-Chalcedonianism as imperial doctrine.”
Severus returned to Egypt where he died February 8, 538.

Even in exile and away from his patriarchal library, Severus remained a highly
productive author, and officially he was not condemned as heretic although the
Chalcedonians certainly regarded him as one. This changed in 536, when an ecu-
menical council in Constantinople condemned him and several of his followers as
heretics. Emperor Justinian accepted the ecclesiastical decision and issued the
appropriate edict (Novella 42) that requested Severus’ works to be burned.

¢) Book Burning in the Roman World
Justinian’s Novella that ordered Severus’ writings to be burned was no novelty but
expected by contemporaries as a short introduction to the tradition of book burn-
ing in the Roman world will show. The earliest documented case in the Roman
world took place in the time of the Roman Republic in 181 BCE.” The first em-
peror Augustus (27 BCE - 14 CE) is said to have burned as many as 2000 texts of

19 For example Severus’ treatises against Julian were already translated into Syriac by bishop Paul of
Callinicum in 528; see J. S. Assemani, Bibliothecac Apostolicae Vaticanae Codicum Manuscrip-
torum Catalogus in Tres Partes Distributus, Vol. 1.3, Rome: Typographia Linguarum Orientalium
1759, 232; for Paul’s and later translations of Severus’ homilies see Allen/Hayward, Severus of
Antioch, 49f.

20 For an analysis of the homilies see especially Robin Darling, “The Patriarchate of Severus of An-
tioch, 512-518”, unpubl. PhD-thesis University of Chicago 1982.

21 Calculations of Severus’ letters slightly vary in the literature.

22 Menze, Justinian and The Making of the Syrian Orthodox Church, 186-91.

23 Daniel Sarefield, “The Symbolics of Book Burning: The Establishment of a Christian Ritual of
Persecution”, in: William E. Klingshirn and Linda Safran, The Early Christian Book, Washington
D. C.: Catholic University of America Press 2007, 159-173, here: 161; for a broader study see also
his unpublished dissertation: Daniel Sarefield, “‘Burning Knowledge’. Studies of Bookburning in
Ancient Rome”, unpubl. PhD-thesis Ohio State University 2004. A general overview of the
destruction of books in the ancient world can be found in Wolfgang Speyer, Biichervernichtung
und Zensur des Geistes bei Heiden, Juden und Christen, Stuttgart: Anton Hiersemann 1981 and
shorter but updated in idem, “Biichervernichtung”, RAC I Supplement (2003), 171-233; Dirk
Rohmann, “Book Burning as Conflict Management in the Roman Empire (213 BCE - 200 CE)”,
Ancient Society 43 (2013), 115-149 undertakes a critical survey of the early testimonies in the
Roman world.
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magical and divinatory writings publicly; the amount of texts destroyed was rather
unusual but the ritual of purification through fire itself continued in imperial
Rome for the next three centuries.”* Although Christians themselves had suffered
from burnings of their holy texts under non-Christian emperors in the third and
especially at the beginning of the fourth century,” already the first Christian em-
peror, Constantine I (306-337), found no fault with using this measure against
writings that he found impious. Against the texts of Arius, a priest from Alexan-
dria and later known as the arch-heresiarch of Late Antiquity, the first Christian
book burning was set into motion.** Indeed the Christian practice of burning writ-
ings can be traced back to the New Testament and Paul’s stay in Ephesus (Acts
19:19).

It became the standard practice in the later Roman empire that after a doctrine
had been condemned as heresy by an ecumenical church council, the emperor was
supposed to issue an edict that affirmed the condemnation and requested the
heretical texts to be destroyed by fire. The Theodosian Code (CTh), compiled
under Theodosius II (408-450), as well as the Justinianic Code (CJ), compiled
under Justinian I (527-565), collect several laws against heretics whose books
should have been confiscated and burned publicly under supervision of the
authorities.”” One of these laws issued against the mathematici in 408 CE (CTh
9.16.12) requested the bishop to act as supervisor of the book burning — not a
secular judge.” If this was the emperor’s initiative or the bishops’ request is not

24 Short overview in Sarefield, “The Symbolics of Book Burning”; with a different approach to the
question of purification see Rohmann, “Book Burning as Conflict Management™.

25 The burning of the Scriptures during the last great persecutions is mentioned both by Lactantius,
De Mortibus Persecutorum, 12.2 (ed. and trans. Alfons Stidele, FC 43, Turnhout: Brepols 2003,
120f) as well as Eusebius, Historia Ecclesiastica 8.2 (ed. E. Schwartz and T. Mommsen, 2™ edition
F. Winkelmann, GCS NF 6.2, Berlin: Akademie Verlag 1999, 740).

26 Socrates Scholasticus, Historia Ecclesiastica 1.9.30, ed. G.C. Hansen, GCS NF 1, Berlin:
Akademie Verlag 1995, 33f; Sozomenos, Historia Ecclesiastica 1.21.4; ed. and trans. G. C. Han-
sen, Vol. 1, Turnhout: Brepols 2004, 184-7; see also Eusebius, Vita Constantini 111.66: the au-
thorities searched for other heretical books as well; Eusebius von Caesarea, De Vita Constantini,
ed. and trans. H. Schneider, FC 83, Turnhout: Brepols 2007, 408f; for book burning by Christians,
Sarefield, ““Burning Knowledge’. Studies of Bookburning in Ancient Rome”, 213-39 offers a
comprehensive overview. Parts of it verbatim published as Daniel Sarefield, “Bookburning in the
Christian Roman Empire: Transforming a Pagan Rite of Purification”, in: Violence in Late
Antiguity. Perceptions and Practices, ed. H. A. Drake, Aldershot: Ashgate 2006, 287-296.

27 Forexample CTh 16.5.34 from 398 CE against the Eunomians and Montanists, and €/ 1.1.3 from
448 CE against Porphyry as well as Nestorius, the former patriarch of Constantinople; see also
CJ 1.5.6 already from 435 CE against Nestorius; CJ 1.5.8 (from 455 CE) banned all writings
against the Council of Chalcedon, and requested texts by Eutyches and Apollinarius to be burned.

28 As it can be found for example in the law against the Eunomians and Montanists; see previous
footnote. Ammianus Marcellinus reports book burning for 371/2 in connection with a plot of trea-
son. Here, philosophical and magical writings were targeted, partially being burned in public un-
der the supervision of judges, partially destroyed by their owners as precaution; Ammianus
Marcellinus, Res Gestae 29.1.41 and 29.2.4; ed. and trans. John C. Rolfe, LCL 331, Cam-
bridge/MA: Harvard University Press 1936, 21013 and 216f.
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known but probably since Athanasius of Alexandria (328-373), bishops had been
keen on imposing their authority as orthodoxy on their flock.” In order to do so, it
was necessary to take out of circulation intellectual resources that taught doc-
trines deviating from that of the bishop. Bishop Rabbula of Edessa (411/12-435/6)
issued a canon requesting his clergy and the sons and daughters of the covenant to
search for heretical books, and either bring them to their bishop or burn them
immediately.”” At the end of the fifth century book burning under the supervision
of a bishop is attested in Berytus where the local bishop commissioned the public
prosecutor and Christian students — among them the future patriarch Severus — to
find and burn magical books in front of the church of the Virgin Mary.”'

Burning books was therefore not only, and not foremost, a way of destroying
magical or heretical texts (and eliminating the possibility that people could read
them and be influenced™) but, being in the hands of religious authorities, also a
ritual of purification from the pollution of unclean texts and thoughts.™ Even 1500
years later Joseph Goebbels claimed in his speech at the Opernplatz in Berlin that
the burning of indexed books would purify the German spirit from the pollution of
Jewish intellectualism. Societies and circumstances can hardly be compared but
that books have power and influence on people’s mind, and that a public celebra-

29 See David Brakke, “Canon Formation and Social Conflict in Fourth-Century Egypt: Athanasius
of Alexandria’s Third-Ninth ‘Festal Letter’”, Harvard Theological Review 87.4 (1994), 395-419.

30 Rabbula of Edessa, can. 50, in: Arthur Voobus, Syriac and Arabic Documents regarding Legisla-
tion relative to Syrian Asceticism, Stockholm ETSE 1960, 48. Other examples of bishops search-
ing for heretical books have been identified; see Sarefield, “‘Burning Knowledge’. Studies of
Bookburning in Ancient Rome”, 227; idem, “Bookburning in the Christian Roman Empire:
Transforming a Pagan Rite of Purification”, 291.

31 Zachariah Rhetor, The Life of Severus by Zachariah of Mytilene, ed. and trans. Lena Ambjorn,

TeCLA 9, Piscataway: Gorgias Press 2008, 70f; Two Early Lives of Severos, Patriarch of Antioch,
trans. S. Brock and B. Fitzgerald, Translated Texts for Historians 59, Liverpool 2013, 70f. Zacha-
riah records a previous, private burning of magical books by the owner of those books as re-
quested by the Christian students (Brock/Fitzgerald, 66f; Ambjorn, 62f).
For book burning in the west see the incident in Tarragona in the first quarter of the fifth century
as recorded in Consentius’ letters to Augustine: Raymond van Dam, ““Sheep in Wolves Clothing’:
the Letters of Consentius to Augustine”, Journal of Ecclesiastical History 37.4 (1986), 515-35.
Also the Liber Pontificalis reports the burning of Manichaean books in front of churches in Rome
under popes Gelasius (492-6), Symmachus (498-514) and Hormisdas (514-23); see The Books
of Pontiffs (Liber Pontificalis). The Ancient Biographies of the First Ninety Roman Bishops to
AD 715, trans. R. Davis, Translated Texts for Historians 5, Liverpool: Liverpool University Press
1989, 42, 44f and 48.

32 Book burning as preventive action so that no one would be able to read the text is explicitly stated
i CF1:1:3.

33 Judith Herrin, “Book Burning as Purification”, in: Philip Rousseau and Manolis Papoutsakis,
Transformations of Late Antiquity. Essays for Peter Brown, Farnham: Ashgate 2009, 205-222;
Sarefield, “The Symbolics of Book Burning: The Establishment of a Christian Ritual of Per-
secution”, 164. For the increasing importance of bishops in exposing “heresies” and “magic” -
discussed with material of the Manichean and Priscillian controversies in the western part of the
empire — see Raymond van Dam, Leadership and Community in Late Antique Gaul, Berkeley:
University of California Press 1985, 85-114. 3
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tion of destruction and purification by flames are appropriate means to deal with
the danger, seems a common denominator throughout history — in the twentieth
century probably most famously put into fiction by Ray Bradbury in his Fahren-
heit 4517

In Christian Late Antiquity, heretical books were obviously regarded as endan-
gering the well-being of orthodox communities.”> It would have been sufficient
and much more economical to erase the heretical text from the parchment or
papyrus and reuse the material for another book. As the frequent reuse of parch-
ments and papyri show, this was common practice in accordance with the value of
the material. In case of condemned texts, however, it seems that this was not an
option but rather a public spectacle of burning them was deemed appropriate for
the spiritual cleanliness of society. As an autodafé of texts was hardly an efficient
or even sufficient way to suppress heretical texts, it was foremost a symbolic ritual
of purification by fire.*

d) The Manuscript Harvard syr. 22

Severus’ letter on the aufodafe of his own book can be found in Harvard syr. 22, a
manuscript that has been (re)discovered and first described by Sebastian Brock in
the 1970s.” It consists of 80 folios which Brock describes as “very badly damaged”
“the vast majority of which are loose”, and “the order of the folios is in complete
disarray”.™® Nevertheless, the manuscript is of some importance: it is of a fairly
early date, eighth or ninth century, and it contains several texts not preserved
anywhere else. One of them for example offers the invaluable discussion of faith
between Chalcedonian and non-Chalcedonian bishops in Constantinople in 532/3
which Sebastian Brock already published more than thirty years ago.” Some items
of these texts are preserved in other manuscripts of well-researched collections
(like the British Museum, now British Library) and have been published.”” Other
texts still await publication; one of them is the short letter to Nonnus Scholasticus
(folio 60r—60v).

34 The novel is set in the future in which firemen are called upon to burn books for the common
good of society. First published in 1953, it was reprinted many times — ironically in the 1970s in a
“modified” version not authorized by Bradbury.

35 Speyer, Biichervernichtung und Zensur des Geistes bei Heiden, Juden und Christen, 35f.

36 Herrin, “Book Burning as Purification”, especially 221f.

37 Sebastian Brock, “Some New Letters of the Patriarch Severus”, Studia Patristica 12 (1975), 17-24.
For the Harvard collection of Syriac manuscripts see also the short catalogue by Moshe H.
Goshen-Gottstein, Syriac Manuscripts in the Harvard College Library, Missoula: Scholars Press
1979, here 45¢£.

38 Brock, “Some New Letters of the Patriarch Severus™, 18.

39  Sebastian Brock, “The Conversations with the Syrian Orthodox under Justinian (532)”, Orientalia
Christiana Periodica 47 (1981), 87-121; for a full list of texts preserved in Ms. syr 22 see Brock,
“Some New Letters of the Patriarch Severus”, 18-22; see also a new text with translation by Se-
bastian Brock, “A Report from a Supporter of Severos on Trouble in Alexandria”, forthcoming.

40 However, see also the debate between Sergius and Severus: Torrance, Christology after Chal-
cedon. Severus of Antioch and Sergius the Monophysite, especially 19f.
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e) The Content of the Letter to Nonnus Scholasticus and Severus’ Book

The heading of the text (probably provided later for this letter collection) summa-
rizes the text: “Letter of the holy Severus to Nonnus Scholasticus from the city of
Harran, concerning Nonnus’ report to the persecuted bishops in Alexandria about
the sign and wonder God performed through Severus’ book. The heretics threw it
into fire (but) it did not burn”. Nonnus Scholasticus is otherwise unknown; the
epithet scholasticus may identify him as a lawyer (although other options are pos-
sible).”! If he was a former acquaintance of Severus from his days when the later
patriarch studied law in Berytus remains speculative. He certainly was a non-
Chalcedonian, and may also have been a benefactor of the monastery that is men-
tioned in Severus’ letter, or otherwise closely linked to it. The heading indicates
that Nonnus — in a letter that preceded Severus’ letter — reported to the non-
Chalcedonian bishops in Alexandria about the attempted burning of one of
Severus’ books. Severus re-narrates the story in his reply:

You have related to the pious bishops a wonder that had happened through our book, in which were
found expressions from the Holy Scriptures and from the holy fathers, which they were teaching
occasionally at the churches. For you have written that when a chaste and not deceitful person,
wearing the habit of monks, from one of the monasteries, was reciting from this book to certain
people who themselves have consented to enter the monastic life, those who struggle with God and
who are found guilty with a curse from heaven, i. e., Cyriacus and those with him, came to that place.
They seized it from his hands, and they kindled a fire from a lot of dry-rubbish. And they threw it
(in) to burn. When the fire was hindered and checked with the force of the Spirit which was in those
words which were spoken by Him in the Old and The New Testaments, and (with the force) of those
(words) of the God-inspired teachers who have interpreted this. It [i. e. the fire] did not reach the in-
flammable part of the material, but with no burning that book remained (intact) due to those scripts,
and in the leather with which it was enshrouded and wrapped on the outside. And I do not suppose
that this sign was for a demonstration of the faith of orthodoxy. God forbid! But for a refutation
which directs the thoughts of those wicked ones, acted by God, who is capable of doing anything.
Because the signs are (performed) on account of the unbelievers, and not on the account of the be-
lievers.

The description of the book indicates that it was a (doctrinal) Aorilegium,
which by default was full of references to the Scriptures and the Church Fathers.*
“Our book” could either point to a book, which contained writings by Severus, or

41 The Prosopography of the Later Roman Empire (PLRE) 2, 788: Nonnus 3 mentions only this
text. There is another “Nonnus Scholasticus” in the sixth century but from Antinoe in Egypt and
unlikely to be identical with Nonnus from Harran: PLRE 3, 949: Nonnus 4. For “scholasticus” see
the discussion about possible meanings in Axel Claus, ““O EXOAAZTIKOE?”, unpubl. PhD Univer-
sity of Cologne 1965.

42 Henry Chadwick, “Florilegium”, in: RAC 7 (1969), 1131-60, dogmatic florilegia 1156-9; Bern-
hard Neuschifer, “Florilegium”, in Lexikon der Antiken Christlichen Literatur, ed. S. Dépp and
W. Geerlings, Freiburg: Herder 3rd edition 2002, 270f; see also the collection of florilegra and
references to scholarly literature in A. Grillmeier, Jesus der Christus im Glauben der Kirche. Vol.
2/1: Das Konzil von Chalcedon — Rezeption und Widerspruch (451-518), Freiburg: Herder 1991,
58-88.
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a book, which Severus once owned — or both. As Severus wrote a number of doc-
trinal treatises, it would be futile to find out which one it could have been.*

If the book was indeed owned by Severus, he may have sent it at some point of
his tenure as patriarch to the abbot of this monastery, maybe at the abbot’s re-
quest. Alternatively, the book changed hands when Severus left Antioch for exile
as the patriarch could not take his library with him. He may have tried to save the
non-Chalcedonian doctrinal works from destruction by his Chalcedonian succes-
sor by entrusting them to confidents who relocated them to non-Chalcedonian
monasteries in Syria and Mesopotamia.

f) The Monastery and its Chalcedonian Intruders
To locate the monastery exactly or name it with some certainty remains impossi-
ble. The fact that Nonnus is reported as being from the city of Harran makes it
likely that the described miracle happened in a non-Chalcedonian monastery in or
around that city. One option would be the Qobe monastery that also had connec-
tions to Edessa and was probably situated on the road between Harran and
Edessa.* Considering that a small cohort of Chalcedonians entered the monas-
tery, and taking into account that they found only one “heretical” book among its
book collection, it may have been a rather small monastery with a rather insignifi-
cant book collection.”

Cyriacus, the head of the Chalcedonian party intruding the monastery, was ac-
companied by a small party of five or six subordinates — probably soldiers — at his
command. Although a civil or military magnate could have undertaken the task of
confiscating books, it seems more likely that a Chalcedonian detachment entering
a non-Chalcedonian monastery would be headed by a clergyman.*® And although

43 See the list of Severus’ florilegia/dogmatic treatises containing patristic quotations in Grillmeier,
Jesus der Christus im Glauben der Kirche. Vol. 2/1, 75f.

44 Marlia Mundell Mango, “Where was Beth Zagba?” in: Harvard Ukrainian Studies Vol. 7.
Okeanos: Essays presented to Thor Sevéenko on his Sixtieth Birthday by his Colleagues and
Students (1983), 405-430, here: 413-15. If it was indeed the Qobe monastery, the monks — having
been expelled in the 520ies — had resettled by 536.

45 The main collection of any monastery, however, were probably biblical books anyway, certainly a
psalter and some gospels; other non-Chalcedonian monasteries may have contained more (non-
Chalcedonian) books; see for example Akten der Ephesinischen Synode vom Jahre 449, ed. and
trans. J. Flemming, AKGW.PH 15.1, Berlin 1917, 158f which mentions a ‘treasury of books’; see
also Menze, Justinian and the Making of the Syrian Orthodox Chureh, 135-40.

46  See for example the story by John of Ephesus, in which he accused the Chalcedonians of using the
army against monks: /ncerti Auctoris Chronicon Pseudo-Dionysianum Vulgo Dictum, ed. 1.-B.
Chabot, CSCO 104. Paris: E Typographeo Reipublicae 1933, 39f ( The Chronicle of Zugnin Pars
I and IV A. D. 488-775, trans. A. Harrak. Pontifical Institute of Medieval Studies: Toronto
1999, 65). The Roman troops were headed by a chorepiscopus and a periodeutes. For a short but
instructive overview of how the Chalcedonian persecutions were put into place see Jan van
Ginkel, “Persuasion and Persecution: Establishing a Church Unity in the Sixth Century”, in: All
those Nations... Cultural Encounters within and with the Near East. Studies presented to Han
Dirijvers, ed. H. L. J. Vanstiphout, Groningen: Styx 1999, 61-9.
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this intruding party was small, it was probably headed by a clergy with authority
over an abbot, like a chorepiscopus or a bishop. As Severus did not further iden-
tify Cyriacus, he seemed to have been a well-known opponent of the non-Chal-
cedonians. A Cyriacus can be found in one of Severus’ letters dated to 522-5.”
The Cyriacus in this letter is described as “miserable” and “wicked” which corre-
sponds to Cyriacus of the letter to Nonnus, although, admittedly, seen through the
eyes of a non-Chalcedonian, that description may fit any Chalcedonian! The Cyri-
acus of 522-5 seems to have been a cleric as Severus recounts a subdeacon who
separated from Cyriacus, thereby indicating that Cyriacus was a priest or maybe
even bishop. It may well have been a priest who became a Chalcedonian bishop
between 525 and 536. The two attested Chalcedonian bishops named Cyriacus at
the time of the letter (536/7)* in the patriarchate of Antioch are bishops of Seleu-
cobelus in Syria IT and Sophanene in Mesopotamia but it could, of course, also
have been a local chorepiscopus or the bishop of Harran whose name is otherwise
unattested.”

g) Ephrem of Amida’s “Descent” to the East

The letter was clearly written after Severus had been expelled from his see in
Antioch in 518 as it is introduced as an answer to “Nonnus’ report to the perse-
cuted bishops in Alexandria”. Several non-Chalcedonian bishops had fled to Al-
exandria at some point after the accession of Justin I to the throne. In 535 the
non-Chalcedonian bishops Constantine of Laodicea, Antoninus of Aleppo, Tho-
mas of Damascus (or Thomas of Yabrud), Pelagius of Kalenderis, and Eustathius
of Pherre certainly stayed in Alexandria, and it seems likely that Nonnus had sent
his letter to these bishops.™

For bishops burning books see Sarefield, “The Symbolics of Book Burning: The Establishment of
a Christian Ritual of Persecution”, 171.

47 Severus, Select Letters V.15, in: The Select Letters of Severus Patriarch of Antioch, Vol. 2, ed.
and trans. E. W. Brooks, 394-405 (350-9), here: 394f (351). Brooks dated the letter to 522-7,
Menze, Justinian and the Making of the Syrian Orthodox Church, 114, 146 argues that the cluster
of bishops stayed around Marde probably only until 525.

48 For the date see below.

49 Attested Cyriaci: Giorgio Fedalto, Hierarchia Ecclesiastica Orientalis, Vol. 2 Patriarchatus
Alexandrinus, Antiochenus, Hierosolymitanus, Padova: Edizioni Messaggero 1988, 781 and 858.
Harran: Fedalto, Hierarchia Ecclesiastica Orientalis, 811. There were several Cyriaci present in
Constantinople in 536 but none of them was bishop: ACO 111, ed. Schwartz, 249 (priests and
archimandrites).

50 In 535 these bishops wrote Canons and sent them from Alexandria to their non-Chalcedonian
communities in the eastern provinces. This text also refers to the time of persecution in which
these bishops had fled to Alexandria. It can be dated to 535; for the text see The Synodicon in the
West Syrian Tradition, ed. and trans. A. Voobus, CSCO Vols. 376/8, Louvain 1975, 159-163 [154—
157]. For the date: Arthur Voobus, Syrische Kanonessammiungen. Ein Beitrag zur Quellenkunde,
Vol. 1, B, CSCO 317, Leuven: Secrétariat du CorpusSCO 1970, 269-273. See also Menze, Justin-
ian and the Making of the Syrian Orthodox Church, 156.
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Severus may have been one of the bishops hiding in Alexandria, but more
likely, the bishops in Alexandria forwarded Nonnus’ report through a trustworthy
messenger — who knew the exact whereabouts of his patriarch in Egypt — to
Severus. Severus most likely wrote this letter 536/37 because the council of Con-
stantinople convened in 536 condemned the non-Chalcedonians, namely Severus,
Anthimus (patriarch of Constantinople 535/6), Peter of Apamea (former metro-
politan until he went into exile in 519), Zoaras (a non-Chalcedonian stylite) and
their followers. Emperor Justinian issued his Novelia 42 which confirmed the de-
cisions of the council and decreed that no one was allowed to possess or copy any
of Severus’ writings or books. Furthermore, the emperor required that those
books were to be burned.

In other words, Novella 42 provided the Chalcedonian church with a much
sought-after basis to enforce Chalcedon in the whole empire.”' Nothing could
have made Ephrem, the Chalcedonian patriarch of Antioch who was responsible
for implementing the decree in his jurisdiction, happier than this. According to
the non-Chalcedonian bishop and historian John of Ephesus, in the wake of the
council, the patriarch undertook his infamous “descent to the East”.”* John vividly
describes how Ephrem “persecuted, disturbed and troubled the entire East and
the Church of God and all Syria.”” Ephrem supposedly expelled monks from
monasteries, made stylites to come down from the pillars, drove out hermits and
forced people by the sword to take the Chalcedonian Eucharist everywhere in the
East.” Ps-Zachariah Rhetor to a certain extent differentiates between Ephrem
who was supposed to “admonish” people to adhere to Chalcedon and
Clementinus — about whom nothing is known but from the context can be as-
sumed that he was an army officer, probably a dux - who was to “coerce the in-
habitants of the cities in the East to accept the Council [of Chalcedon]”.”

The patriarch’s route towards the East up to the Persian border can be re-
constructed according to the accounts of two non-Chalcedonian authors, Ps-

51 Emperor Justinian had given up — at least for a while — his attempts for reconciliation with the
non-Chalcedonians. Although it seems that the enforcement was limited to the strongholds of the
non-Chalcedonians in Syria and Mesopotamia; Egypt was another case.

52 For Ephrem see Joseph Lebon, “Ephrem d’Amid, Patriarche d’Antioche (526-544)”, Recueil de
Travaux 40 (1914), 197-214 and Glanville Downey, “Ephraemius, Patriarch of Antioch”, Church
History 8 (1938), 364-370.

53 Chronicon Pseudo-Dionysianum, ed. Chabot, 38 ( The Chronicle of Zugnin, trans. Harrak, 64).

54 The Chalcedonian tradition of course remembered Ephrem as the successful but peaceful con-
verter of non-Chalcedonian stylites: John Moschus, Pratum Spirituale 38, The Spiritual Meadow
of John Moschus, trans. John Wortley, Cistercian Studies 139, Kalamazoo/MI: Cistercian 1992,
25f. See below the discussion of the ordeal by fire.

55 Ps-Zachariah Rhetor H.E. X.1, Historia Ecclesiastica Zachariae Rhetori vulgo adscripta, Vol. 2,
ed. and trans. E. W. Brooks, CSCO 84/88, Paris: 1919-24, 174f (The Chronicle of Pseudo-
Zachariah Rhetor. Church and War in Late Antiguity, ed. and trans. G. Greatrex, R. Phenix and
C. B. Horn, Translated Texts for Historians 55, Liverpool 2011, 399); Clementinus: PLRE 3,
“Clementinus 2”, 318.
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Zachariah Rhetor and Elias, the author of the Viza of John of Tella.”® Ephrem vis-
ited Aleppo/Beroea, Qenneshrin/Chalcis, Mabbug/Hierapolis, Batnan, Edessa,
Sura, Callinicum, “the rest of the border region”, Resh‘aina/Theodosiopolis,
Amida, and Tella/Constantina.”’ One of Ephrem’s army officers, Cometas, who
was ordered to find one of the most dangerous opponents of the Chalcedonian
church, John of Tella, first stopped at Harran, before he went to Nisibis and Sin-
gara (in Persia) to catch John.” John of Tella had threatened the Chalcedonian
Church of the Empire for the last fifteen years by ordaining thousands of priests
throughout the Oriens, and thereby creating a new underground-church that
shook the foundation of the official church of the empire.” From Nisibis, John of
Tella was brought to Dara, and from there he was led to Theodosiopolis, where
the bishops assembled to await Ephrem.” Further Chalcedonian protagonists
mentioned to have already been there were Asylus, bishop of Theodosiopolis and
Christophorus, chorepiscopus of Amida. Travelling with Ephrem’s entourage
were — in addition to a sizeable army - Rufinus, Ephrem’s scholasticus, and
probably Abraham Bar Kayli, the metropolitan of Amida. On the way to Antioch
where John was jailed and died a year later, Cometas, who led the prisoner there,
stopped again at Harran and frightened the non-Chalcedonians in and around the
city !

In short, following the council of 536, the Chalcedonians mobilized an enor-
mous amount of manpower and combed through the eastern provinces up to
the Persian border for “heretical” elements in order to implement the imperial
decree. The patriarch’s entourage comprised bishops and military but it seems
that several Chalcedonian parties independently from each other travelled the
patriarchate and paid non-Chalcedonian villages and monasteries a visit in order
to enforce the new religious policy. Probably one of the smaller troops led by

56 Elias provides less place names for Ephrem’s visits than Ps-Zachariah but gives more detailed
information about his entourage.

57 Ps-Zachariah Rhetor H.E. X.1, Brooks, 175 (Greatrex, Phenix and Horn, 399).

58 Elias, Life of John of Tella, in: Vitae virorum apud Monophysitas celeberrimorum, ed. and trans.
E. W. Brooks, CSCO 7-8, Paris: E Typographeo Reipublicae 1907, 66f (English translation: 7he
Biography of John of Tella (d. A. D. 537) by Elias, trans. J. R. Ghanem, Phd Thesis Madi-
son/Wisc. 1970, 77). For John see Nathanael J. Andrade, “The Syriac Life of John of Tella and the
Frontier Politeia”, Hugoye 12.2 (2009), 199-234 and the next footnote.

59  In addition to a few other instructional texts, John also wrote a Profession of Faith in which he
imagines a different church with an ecclesiology independent from the Roman empire and an im-
perial ideology; see especially Volker Menze and Kutlu Akalin, John of Tella’s Profession of
Faith: the Legacy of a Sixth-Century Syrian Orthodox Bishop, Piscataway: Gorgias Press 2009,
See also Volker Menze, “The Regula ad Diaconos: John of Tella, his Eucharistic Ecclesiology,
and the Establishment of an Ecclesiastical Hierarchy in Exile”, OrChr 90 (2006), 44-90. The
Novella 42 forbade any person to trouble the peace of the Church, convert or baptize anyone, or
give out the Eucharist outside the Chalcedonian churches. This was subject to punishment and
Ephrem intended to exercise this against John. |

60 Elias, Life of John of Tella, ed. Brooks, 74f (Ghanem, 86).

61 Elias, Life of John of Tella, ed. Brooks, 86f (Ghanem, 99f).



14 Menze — Akalin

Cyriacus came to the monastery mentioned in Nonnus’ report, and seized Severus’
book.

The violent image of “Ephrem’s descent” painted by the non-Chalcedonian
authors cannot completely be reconciled with Severus’ letter. No physical violence
by the party of Cyriacus is mentioned, and the monks were not even expelled
although there is no question about their adherence to a “heretical” doctrine. The
Chalcedonians’ only target in the monastery was the destruction of the non-
Chalcedonian intellectual resources.

This should not be interpreted as a lack of thoroughness on the side of the
Chalcedonians but as prudence as Christian authorities had learned over the last
two centuries that there was nothing worse in enforcing the law than creating mar-
tyrs among those being under enforcement. Michael Gaddis in his There is no
Crime for those who have Christ phrased this aptly: it was “casier to let the law
being violated than to punish the wrongdoers and thus risk earning those Chris-
tians the title of martyrs — and themselves that of persecutors.”® Independent
from the ruling of a church council or a canon, in the eyes of Christians — being
sensitive to persecutions — any group using physical coercive measures could not
claim to be the true religion.

Interpreting Severus’ letter, the Chalcedonians had learned their lesson well,
and avoided painstakingly to create eye-witness material that could be used for a
hagiographical narrative. However, by failing to burn one of Severus’ books, they
actually gave their opponents another welcome opportunity to prove themselves
as being orthodox in the eyes of their contemporaries, :

h) The Book that did not burn: Miracle or Incompetence?

Nonnus and all non-Chalcedonians who heard about the story of a book of their
beloved patriarch thrown into the fire that did not burn, considered the fire as
divine ordeal. Instead of purifying the society by destroying a supposedly heretical
text as intended, the fire acted as a tool of God proving the orthodoxy of the non-
Chalcedonians.”

In the post-Chalcedonian period such ordeals were well-established patterns —
at least in hagiographical narratives. John Rufus reports in his Plerophoriae
(a collection of non-Chalcedonian anecdotes, visions, and prophecies from proba-
bly shortly after 512) that a Chalcedonian village priest wished to prove the ortho-
doxy of the Council of Chalcedon against a stubborn non-Chalcedonian villager by
proposing an ordeal by fire. Both should hold their right hands over a fire and the

62 Michael Gaddis, There is no Crime for those who have Christ, Religious Violence in the Christian
Roman Empire, Berkeley: University of California Press 2005, 191.

63 Severus claims in the letter that the miracle was not provided by God to prove the non-
Chalcedonians’ orthodoxy but as a sign for non-believers. However, even Severus’ rhetorical volte
regards the Chalcedonians as non-believers who could learn from the “miracle”, and the non-
Chalcedonians as orthodox who simply would not need further proof of their righteousness.
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one whose hand was not burned, was believed to be in the possession of the true
faith.** Another story recounts two groups of monks, one Chalcedonian, the other
non-Chalcedonian who wished to prove their respective faith by throwing the
Tome of Pope Leo (as proof-text for the Chalcedonians), and the Encyelical of
the usurper Basiliscus (as proof-text for the non-Chalcedonians) respectively into
the flames.” As predictable, in both cases the non-Chalcedonians held the upper
hand — the priestly hand gets severely burned and the Tome of Leo was consumed
by the fire while the Encyclical survived its ordeal. The same method of trial
by fire is commemorated for Ephrem of Amida around 90 years later in John
Moschus’ Spiritual Meadow - only that here the Chalcedonian won the day over a
non-Chalcedonian stylite.*

If such an ordeal by fire functioned as a fopos, can it be assumed that also the
miracle of Severus “non-flammable” book belongs to the same category? John
Rufus’ Plerophoriae and John Moschus’ Spiritual Meadow are hagiographical
texts, and the reader would be surprised — to say the least — if these ordeals had
turned out any different than they did. However, nothing can be said about the
historical evidence behind these stories.

The case is different with Severus’ letter, even though the intention of proving
the orthodoxy of Severus and his writings — and by extension the non-
Chalcedonian cause in general — remains the same. Nonnus had probably not
been an eyewitness, and he or the monks of the monastery could simply have
created this story. However, this seems unlikely, not only because the genre is dif-
ferent and the account of a miracle was not a natural ingredient for a letter but
also for scientific considerations.

From the letter, it is not possible to reconstruct how Severus’ book may have
looked like exactly. However, it is clear that it was a codex bound in leather, and
the pages themselves most likely made of parchment.®’ Beyond that we can only

64  Plerophoriae 47; edition and French translation by F. Nau, Plérophories, in: PO 8 (1912), 1-208,
here 98-100; Volker Menze, “Die Stimme von Maiuma. Johannes Rufus, das Konzil von Chalke-
don und die wahre Kirche”, in: Literarische Konstituierung von Identifikationsfiguren in der
Antike, ed. B. Aland, J. Hahn and C. Ronning, Tiibingen: Mohr Siebeck 2003, 220f. '

65 Plerophoriae 46; Nau, Plérophories. 98; eastern Chalcedonians may have been sceptical of Leo’s
Tome as well but in a non-Chalcedonian narrative, this text constituted obviously the Chalcedo-
nian statement of faith. The Encyclical was a decree by the usurper Basiliscus, published in 475,
that was directed against the Tome of Leo.

66 John Moschus, Pratum Spirituaie 38; The Spiritual Meadow of John Moschus, Wortley, 25f.

67  For the invention of the codex see the classic, short introduction by C. H. Roberts and T. C. Skeat,
The Birth of the Codex, London: British Academy 1983; however, it does not deal with the bind-
ing of codices (see next footnote); a detailed study on early codices offers Eric G. Turner, 7he
Typology of the Early Codex, Philadelphia: University of Pennsylvania Press 1977.

Concerning the question if the pages were made of parchment or papyri, see for example the list
of dated Syriac manuscripts in W. Wright, Catalogue of Syriac Manuscripts in the British Mu-
seum, Vol. 3, London: British Museum 1872, 1236 all Syriac manuscripts from the sixth century
(more than 20) in the British Library are made of parchment; however, there are some Syriac
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speculate about its shape as comparisons are non-existing.” Maybe in order to
imagine the form and functioning of the codex a well-known comparison —
although from Egypt, around 300 years earlier and the pages being made of papyri
(as well as parts of the binding) — are the Nag Hammadi codices. They are also
bound in leather, and many of them have leather ties and envelope flaps that
would keep the books closed — which would fit the description of the letter that
says that the leather cover protected the inner pages.®

There is nothing to prove that Severus’ codex had a similar closing mechanism
but it may be a possibility. If so, the prosecutors should have unlocked and opened
the codex (or even rip off the covers as the Nazis did in 1933) to allow oxygen to
reach the inner parts of the codex as otherwise the leather-bound covers would
have protected the inside quite well.” If thrown in flames, leather shrinks from
the heat but is not easily inflammable. In general, it is impossible to state the igni-
tion temperature of “leather” as this depends on the kind of animal it was made
from, the tanning process, its humidity, thickness, density, shape of object it was
used for, as well as the external conditions (air flow, exposure to oxygen, how the

manuscript made of papyri preserved in Egypt, and they must have circled outside Egypt as well
(although not preserved).

68 The standard reference work for bookbinding is J. A. Szirmai, The Archaeology of Medieval

Bookbinding, Aldershot: Ashgate 2000 which provides a good introduction to the earliest Coptic
as well as Byzantine codices but does not contain any discussion of Syriac codices. Similarly disap-
pointing in this respect are also modern catalogues on early (Christian) manuscripts: dates, dis-
covery, script etc. are considered but no word about the binding. The History of Bookbinding
25-1950 A. D., ed. Walters Art Gallery, Baltimore/Maryland: Trustees of the Walters Art Gal-
lery 1957 has despite its title hardly any — and no relevant — examples from the sixth century; also
Berthe van Regemorter, Some Oriental Bindings in the Chester Beatty Library, Dublin: Hodges
Figgis 1961, 11 with plate 3b offers only one Syriac example from the eighth/ninth century.
W. Wright, Catalogue of Syriac Manuscripts in the British Museum, 3. Vols., London: British Mu-
seum 1870-72 remains a master piece with meticulous description of date, script etc. for each
manuscript, and contains even an index of dated Syriac manuscripts. However, nothing is said
about their bindings, if original or rebound etc. Lucas van Rompay told me in an e-mail that the
old bindings — if existing — of Syriac manuscripts from Deir al-Surian which had been brought to
London in 1830s and 1840s, were most probably replaced by new bindings. In other words, Syriac
codices from the sixth century do exist but they no longer have their original sixth century binding.
Therefore, to the best of my knowledge, no Syriac manuscript from the sixth century can be
brought into the discussion here as reference.

69 Szirmai, The Archaeology of Medieval Bookbinding, 7-31 for Nag Hammadi and other late an-
tique Coptic Codices.

70  Claus Maywald from the Gutenberg-Museum in Mainz pointed out to me in an e-mail communi-

cation that after fires in libraries, often books can be found with burned covers but which are in-
tact inside.
The disastrous fire in the Anna Amalia library in Weimar/Germany in 2004 which destroyed
50.000 books showed that more research is necessary in order to understand how exactly external
factors like fire, heat, water etc. affect books and the material they are made of respectively
(leather, parchment, paper etc.). Studies are undertaken at the University of Applied Sciences
and Arts at Hildesheim to understand these factors alone, as well as in combination (first fire that
damages the book, then the water used to extinguish the fire), and also considering the locations
of the books in the building.
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leather is placed in the fire etc).”" In fact, to define the ignition temperature of
solid materials in general is difficult, and Ray Bradbury was mistaken when he as-
sumed that the (auto)ignition temperature of printed paper is 451° Fahrenheit
(ca. 232° Celsius).”> However, even below the ignition temperature, solid material
can change and become disintegrated — paper, for example, already yellows, and
parchments curls and browns at around 150° Celsius.” If the pages of Severus’
book were made of parchment, they would have shrunk considerably because of
the heat.

However, all questions concerning the ignition temperature of the codex aside,
itis very likely that the ignition temperature of the “dry-rubbish” — which probably
can be interpreted as dry branches, dung and maybe some hay found in or around
the monastery — as reported by Nonnus used to make the bonfire was lower than
that of the leather codex.” In other words, the fire lit of “dry-rubbish” would burn
(at an unknown temperature as this cannot be estimated and differs between the
inner part of the fire and the tips of the flames by several hundred degrees Cel-
sius) but if the Chalcedonians did not provide for enough burning material or
waited long enough, the heat transfer from the fire would only let the codex shrink
and char but not burn it. If burning indeed started, the pages would burn from the
outside slowly towards the inside.”

One example of a Syriac manuscript (10"/11" century) made of parchment that
was damaged by fire but did not burn completely, can be found in the library of

71 See for example the dated but very instructive study by S. H. Graf, lenition Temperature of Vari-
ous Papers, Woods, and Fabrics, Bulletin 26, Engineering Experiment Station: Corvallis, Oregon
1949, especially the conclusions pp. 64—66. For different kind of leathers and its tanning processes
see R. Reed, Ancient Skins, Parchments and Leathers, London and New York: Seminar Press
1972, 13-85.

72 Gisbert Rodewald, Brandlehre, Stuttgart: W. Kohlhammer, 6th edition 2007, 179; in the literature

on fire/fire protection usually a range of temperatures can be found at which paper and other
solid material ignite. The temperatures stated here are taken over from the literature and offer
idealized estimates.
The ignition temperature should also not be mixed up with the minimal burning temperature —
the temperature that is needed to continue the burning process without further external energy
supply, and which is considerably higher than the ignition temperature; Rodewald, Brandlehre,
185. He presents data for ignition temperature as well as the minimal burning temperature. For
example, for paper the difference would be more than twice as high, c. 360° (ignition) versus c.
800° Celsius (burning).

73 Tony Cafe, “Physical Constants for Investigators”, http://www.tcforensic.com.au/docs/article10.
html; Reed, Ancient Skins, Parchments and Leathers, 317.

74 See Cafe, “Physical Constants for Investigators”, http://www.tcforensic.com.au/docs/article10.
html indicates for example decayed woods as igniting at 150° Celsius, hay at 172° Celsius whereas
leather — it should be assumed under same conditions — would need 212° Celsius.

75 For the temperatures by which leather and parchment start to shrink and char (250-300° Celsius):
Reed, Ancient Skins, Parchments and Leathers, 316-19. For a half-burned Syrian manuscript see
Sachau 14; Eduard Sachau, Verzeichnis der syrischen Handschriften der Koniglichen Bibliothek
zu Berlin, Berlin: A. Asher & Co. 1899, 27: an East Syrian manuscript from maybe 13" century,
that was rebound 1386, had its upper part of the pages destroyed by fire.
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Duke University/Durham; no covers are left, folios at the beginning and end are
missing, but from the remaining 87 folios, only the first four at the beginning and
the last 14 are heavily damaged, while all the inner folios are more or less com-
plete.” In other words, it seems to have been exposed to a serious burning but
nevertheless substantial parts have survived almost undamaged.

Severus’ book may have been exposed to a fire that did so little damage to the
codex that partisan interpreters could categorize it as a “miracle”. Whether the
leather-bound covers shrank, and parts of the parchments got charred or maybe
even parts of the pages became unreadable, is not recorded but was most certainly
the case. In the eyes of the non-Chalcedonians that did not diminish the miracle.
With the knowledge of modern fire investigation techniques, however, it can be
deduced that ignorance and inexperience on the side of the Chalcedonians caused
the failure. The prosecutors did not rip off the covers or cut the codex into pieces
to facilitate the burning process, and they only lit a small fire with available mate-
rial on the spot.

Conclusion
It remains unknown what happened to Severus’ book but it seems unlikely that
the Chalcedonian prosecutors left it untouched after they had failed to burn it.
They may have taken it with them and got rid of it at a later stage. Either way,
however, this did not matter for the non-Chalcedonians. God had provided them
with a miracle — in public and in the presence of their enemies. Scientific explana-
tions were not available to sixth-century monks but they could have studied the
Old Testament. When king Jehoiakim of Judah first cut apart (he apparently
knew what he was doing!) and then burned the scroll of the prophet Jeremiah
containing the divine words of punishment for Judah, God requested to have the
scroll rewritten, adding concerning the king of Judah: “You have dared to burn
this scroll [...] He [the king] shall have no one to sit upon the throne of David, and
his dead body shall be cast out to the heat by day and the frost by night. And I will
punish him and his offspring and his servants for his iniquity; 1 will bring on them
[...] all the disasters with which I have threatened them” (Jer 36:29-31). If Severus
had lived a few years longer, he most certainly would have interpreted the
bubonic plague that broke out in the Eastern Roman Empire in 541/2 in this Old
Testament framework, and regarded the pandemic as a divine disaster caused by a
heretical religious policy that had persecuted him and ordered his texts to be
burned.

Be this as it may, the — purely local — purification ceremony of burning Severus’
“heretical” book turned out to be a public relations disaster for the Chalcedo-

76 Maria Doerfler, Emanuel Fiano, Lucas van Rompay, Syriac Books & Manuscripts of the Duke
University Collection. A Special Exhibit, [Durham 2011] with plates; accessible online:
https://archive.org/stream/lumodosuryoyo20114950doer#page/n0/mode/2up.
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nians. By failing to complete their awfodafé, the Chalcedonians provided their
opponents with a triumph interpreted as divine miracle. Daniel Sarefield con-
cluded his dissertation on book burning in the Roman World claiming that
“bookburning does not appear to have been a particularly effective method of
eradicating prohibited works.”” It appears indeed to be a myth that books easily
burn and an autodafé would be a simple and effective way to destroy texts that
were considered illicit.”

However, although the party of Cyriacus can be blamed for this singular
instance, an overall purification of the Chalcedonian church from heretical books
also failed. Severus’ books, not just this one reported by Nonnus, certainly did not
burn in Erich Késtner’s metaphorical understanding. Despite the order to burn
them, Severus’ works still circulated even in Greek in the later sixth century, many
of them have survived in Syriac until today, including this very letter providing a
unique glimpse of how an imperial edict for burning heretical codices was imple-
mented in the Later Roman Empire.”

77 Sarefield, ““Burning Knowledge’. Studies of Bookburning in Ancient Rome”, 237.

78  Contra, for example, Rohmann, “Book Burning as Conflict Management in the Roman Empire”,

119. However, I have to admit that I undertook an autodafé at the Central European University
in September 2013 to see for myself how a leather-bound book would burn, and it burned
down much faster than I anticipated. I have to thank CEU for allowing me to do this on its prem-
ises, and the communication office to film it and provide me with a short movie; see
https://www.dropbox.com/s/xitsjfi5 1vyrOwl/Volker%20Menze.mp4?d1=0.
Water may damage leather more substantially in the long run than a half-hearted attempt to burn
it: worms and dampness are named in canon 68 of the Council in Trullo (692) as causes for the
destruction of books, not fire ( 7he Council of Trullo Revisited, ed. G. Nedungatt and M. Feather-
stone, Rome: Pontificio Instituto Orientale 1995, 150f); see also John Chrysostom, FHomily
XXXVIIT on Acts in which John reports that he picked up a book from the river that a magician
had tried to depose there before soldiers could catch him with the incriminating text (Saint Chry-
sostom: Homilies on the Acts of the Apostles and the Epistle to the Romans, NPNF 11, trans.
J. Walker, J. Sheppard, and H. Browne, rev. G. Stevens, reprinted Edinburgh: T&T Clark 1997,
444).

79 For Severus in Greek see van Rompay, “Severus, Patriarch of Antioch (512-538)”, 6. However,
not just a good number of non-Chalcedonian texts, for example by Severus, have survived but also
other forbidden “heretical” texts like Nestorius’ apology, the Bazaar of Heracleides, in Syriac
translation.
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|f. 60r°, column a, line 33| Letter of the holy Severus to Nonnus Scholasticus from
the city of Harran, concerning Nonnus’ report to the persecuted bishops in Alex-
andria about the sign and wonder God performed through Severus’ book. The
heretics threw it into fire (but) it did not burn. §

To Nonnus Scholasticus, trained in everything, lover of Christ, Severus.

The writings of your wisdom, the lover of Christ, to our feebleness have arrived,
in which you have related to the pious bishops a wonder |60r°, col b| that had hap-
pened through our book, in which were found expressions from the Holy Scriptures
and from the holy fathers, which they were accurately teaching from time to time at
the churches. For you have written that when a chaste and not deceitful person,
wearing the habit of monks, from one of the monasteries, was reciting from this
book to certain people who themselves have consented to enter the monastic life,
those who struggle with God and who are found guilty with a curse from heaven,
i. e., Cyriacus and those with him, came to that place. They seized it from his hands,
and they kindled a fire from a lot of dry-rubbish. And they threw it (in) to burn.
When the fire was hindered and checked with the force of the Spirit which was in
those words which were spoken by Him in the Old and The New Testaments, and
(with the force) of those (words) of the God-inspired teachers who have interpreted
this. It [i.e. the fire] did not reach the inflammable part of the material, but with no
burning that book remained (intact) in those written parts, and in the leather with
which it was enshrouded and wrapped on the outside. And I do not suppose that this
sign was for a demonstration of the faith of orthodoxy. God forbid! But for a refuta-
tion which directs the thoughts of those wicked ones, acted by God, who is capable
of doing anything. Because the signs are (performed) on account of the unbelievers,
and not on account of the believers. These things which Paul repeated and in-
structed in the letters which he wrote to the Corinthians, to whom it was permitted
to talk in the different languages of the peoples. For he said thus: “Tongues, then,
are a sign not for believers but for unbelievers.” For when ... to them ... spoken,
... |60v°, col a| (they) were hardened and willingly were blinded, and He who rules
everything through wisdom was stirred who did such things. So much so that when
the Gospel spread to the ends of the world and, as if to say, it gazed intendly at all
the nations in the preaching of the true religion, it held its peace as if in a large part
from effecting such things. And these things are effected, not as in a demonstration,
but on account of the necessity of those barbarians who, not beeing able to hear and
perceive the subtlety of the teachings, were in need of such a resource. For it was not

81 1Cor. 14:22.
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that divinity in the likeness of haughty men was to empty glory. But when he pities
on account of salvation he comes in every manner. And He realized for us this
thing which had been said. This is what God had said to Ezekiel, because Israel
was swollen in its mind and turned back to stupidity. He spurred him and said
thus:

Son of Man, go to the House of Israel and speak to them my words. Because it is not to a
people which speaks obscurely, or (speaks) a difficult language. You are sent to the
House of Israel, but not to people with varieties of voice or of a different language, and
not to (people) who are heavy-tongued, whose words you do not understand.® If T had
sent you to them, they would listen to you. But the House of Israel does not desire to lis-
ten to you. Because all of the House of Israel is apathetic and hardhearted. And lo I gave
you a mighty face against their face and I will strengthen your victory against [60v°, col
b| their victory. And it (i.e., the House of Israel) will co[ntinually] be stronger than flint.
[Do] not [fear] them, and do not be terrified from [before] their faces, because they are a
rebellious house.*

Cyriacus struggles with God and (also) those five or six Aomunculi in his reti-
nue, despised in faith, corrupt in mind, whose contention Truth vanquishes, “for it
is strong at all times and harder than flint, because they do not want to listen to
me.””” Thus we have heard the one who spoke to Ezekiel. To your wisdom, the
lover of Christ, he will give a reward on account of your seething zeal in this world,
and in the life to come to which there is no end, apart from with Him, there is
nothing, no other kind of excellence, nor any everlasting reward. And we the
humble ones never cease from offering up prayer for your sake. For the memory
of the just men is of much advantage to those who keep them in remembrance. §

He laid his signature, that is, Unity in the Holy Trinity: for this is our God, may
He guard your faithful wisdom as He performs these things which are beloved and
pleasing to Him. And may He deliver you from every harm of the Devil, demons
and evil people, and when your wisdom acts well, He will hold you worthy of the
life to come, that is in the kingdom of heaven, through the prayers of the saints,
amen. §

It has ended.

85 The text here is corrupt; translation suggested by Sebastian Brock.
86, Eze.3:3-8.
87 Eze.3:9.



Andrew Palmer

Gegenseitige territoriale Anspriiche der Ost- und Westsyrer
im 7./8. Jahrhundert im Lichte des Liber Castitatis
und dreier unedierter Heiligenviten

Einleitung

Gegenstand des Aufsatzes sind vier hagiografische Quellen in syrischer Sprache
aus der frithislamischen Zeit:

1) der Liber Castitatis (ca 860);

2) die Vita Sallarae (ca 670);

3) die Vita Theodoti (ca 700);

4) die Vita des Simeon Olivarum (Abfassungszeit noch ungeklirt).

Ersterer ist zwar ldngst bekannt, aber wurde noch nicht als Quelle fir das Ein-
dringen ostsyrischen Monchtums in westsyrisches Territorium ausgewertet; die
tibrigen Quellen wurden z. T. zusammengefasst, aber sie sind noch nicht erschlos-
sen worden.

1. Der Liber Castitatis ist ein Werk des ISo‘dnah, eines ostsyrischen Bischofs
von Basra im heutigen Iraq. Es enthélt 140 kurze Biografien ostsyrischer Kloster-
griinder vor allem der spétsassanidischen und der frithislamischen Zeit.! Zwei die-
ser Biografien betreffen Klostergriindungen durch den Ménch Sarri, bei Dara
(8§ 3), bzw. den Monch Bar Kewela, bei Kfartutho (§ 32), beide im ehemaligen
romischen Reich. Diese Klostergriindungen bezeugen einen Vormarsch ostsyri-
schen Christentums ins Territorium der Westsyrer nach der Einnahme Daras 573
(Abbildungen 1 und 2).

2. Die Vita Sallarae ist anonym; vermutlich wurde sie kurz nach dem Tode des
Sallara geschrieben. Der ostsyrische Monch Sallara war der geistliche Fithrer der
westlichen Isla-Einsiedler, die Eugen (Augen, Awgin) und Yohannan den Araber
aus dem 4. Jh. als ihre geistlichen Ahnen verehrten. Er fithrte bei ihnen die zdno-
bitische Lebensweise ein, dann verliel er sie mit 120 Mdénchen, um ein neues
Kloster — den heutigen muslimischen Wallfahrtsort Silotinka Mirada bei Kale-
cik/Beth Alusa (Abbildungen 3 und 4) — hoch itber dem Fluf3, der Nisibis (Nusay-
bin) so reichlich bewissert, zu griinden.

Diese Klostergriindungsgeschichte war dem I$o‘dnah unbekannt. Die Vita
Sallarae ist — wahrscheinlich im Zusammenhang mit der Ubernahme des betref-

1 Sebastian P. Brock, »Isho‘dnah«, Gorgias encyclopedic dictionary of the Syriac heritage (GEDSH),
herausgegeben von S. P. Brock u. a. (2011), 217.

OrChr 97 (2013/2014)
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fenden Wallfahrtortes durch die Westsyrer — ausschlielich westsyrisch tiberliefert
worden.

3. Die Vita Theodotiwurde um 700 vom Monchs-Priester Joseph, dem Schiiler
des westsyrischen Klostergriinders Theodotos” (1698), diktiert, und vom Priester
Simeon aus Samosata aufgeschrieben. Theodotos — ein wandernder Heiliger — be-
suchte viele Gegende und begegnete wiederholt Ostsyrern in westsyrischen Klo-
stern, dessen Herkunft aus 6konomischen Griinden (einer war z. B. Bauschreiner)
keine Rolle fiir die westsyrischen Mdnche spielte. Der Text ist ein seltenes Zeug-
nis des pragmatischen Beiecinanderwohnens von Ostsyrern und Westsyrern, etwas,
was aus ideologischen Gesichtpunkten nicht geschehen durfte.

4. Die urspriingliche Vita des Simeon Olivarum wurde von Job, einem Neffen
Simeons, geschrieben. Sie ist nur noch in einer spiteren Bearbeitung erhalten, die
anachronistische Einschiibe kennt. Teile davon, die durch das Sieb der histori-
schen Kritik hindurchkommen, bezeugen ein etwa gleichzeitiges westsyrisches
Eindringen in ostsyrisches Territorium aus nord-ostlicher Richtung und vor allem
den Bau der ersten westsyrischen Kirche in der ostsyrischen Stadt Nisibis. Ver-
mutlich ist ein Teil der dem Simeon zugeschriebenen Bautitigkeit den zwei ersten
westsyrischen Bischofen von Nisibis zuzuschreiben, die in der ersten Hilfte des
7. Jhs. lebten. Solche westsyrische Bauten werden ndmlich in der Korrespondenz
des ostsyrischen Katholikos ISo‘yab III. aus der Mitte des 7. Jhs. erwihnt. Er
spornte die Ostsyrer der Stadt an, diese Bauten zu zerstoren.

Die Vitae dieser drei Heiligen und der Liber Castitatis bilden zusammen ein
Dossier fiir die Geschichte des gegenseitigen Eindringens der Ostsyrer und West-
syrer nach der Aufhebung der rémischen Grenze zwischen Dara und Nisibis. Da-
zu konnen z. B. auch die Briefe des ISo‘yab III. gerechnet werden.’ Sie beweisen
auch die Freiheit, die die einheimischen Christen im ersten islamischen Jahrhun-
dert immer noch genossen, um Kloster und Kirchen neu zu griinden.

[88]

Incerti auctoris chronicon anonymum pseudo-Dionysianum vulgo dictum, Bd. 2, herausgegeben
von Jean-Baptiste Chabot, CSCO 104, Scriptores Syri 53 (1933), 156, 160, 164-65; The Chronicle
of Zugnin, Parts Il and IV, A.D. 488-775, iibersetzt von Amir Harrak, Medieval Sources in
Translation 36 (1999), 149, 153, 156.

3 Isoyahb patriarchae Il liber epistularum, herausgegeben und iibersetzt von Rubens Duval,
CSCO 11 (1904), 223, 225-28; lateinische Ubersetzung, CSCO 12 (1905), 162, 163-66; franzo-
sische Ubersetzung des betreffenden Auszugs: Andrew N. Palmer, »La montagne aux LXX mona-
steres: la géographie monastique du Tur ‘Abdin, in: Le monachisme syriaque, herausgegeben von
Florence Jullien, Etudes Syriaques 7 (2010), 169-259: S. 176-77.
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Ausbreitung west- bzw. ostsyrischen
‘Wirkungsraumes durch Klosterstiftung
gegen das Ende des Sasanidenreichs und
am Anfang des Reichs der Muslime.

Ausbreitung westsyrisches Terri-
ium (Sisauranon, Nisibis, Sin-

garain der Vita Simeon), baw.

verteidigende Klosterstiftungen.

Rémisch-persische Reichs-
grenze bis zur Eroberung der

Stadt Dara im Jahre 573.

Abbildung 1: aus Geoffrey Greatrex und Samuel N. C. Lieu, The Roman eastern
frontier and the Persian Wars, Teil 1: AD 363-630: a narrative sourcebook (2002)

Ostsyrisehes Wegenetz
durche chemaliges
romisches Reieh,
G-8 Jahrhunderten.

O © O Ehemalige Reichsgrens

Abbildung 2: aus Ewald Banse, Aufden Spuren der Baghdadbahn (1913)
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Abbildung 3: »Silotinka Mirada«, Wallfahrtsort siid-westlich von Kalecik
(das schlossartige Dorf links im Bild)

Stand der Forschung

Der Liber Castitatis ist eine Quelle fiir die historische Geographie vor allem des
ostsyrischen Monchtums.” Als solches wertete ihn Christelle Jullien in einem
zweiteiligen Aufsatz vor wenigen Jahren aus’ und gab Scott Johnson eine Probe
des dieser Quelle zu widmenden Kapitels aus seinem kiinftigen Buch iiber die
Rolle des Reisens in der syrischen, griechischen und lateinischen Literatur der
Spitantike.® Der Name Liber Castitatis ist die lateinische Ubersetzung des syri-
schen Titels &taba d-nmakputa durch Ibrahim al-Hagqilani (Abraham Echellensis,
1653). In den Handschriften steht nur der lange Untertitel, den Bedjan auf Histo-
ria fundatorum monasteriorum in regno Persarum et Arabumverkiirzte.

4 Inseinen Werken zur historischen Geographic der Kirche des Ostens verweist Jean-Maurice Fiey
des ofteren auf diese Quelle: Assyrie chretienne. Contribution a I'étude de Ihistoire et de la géo-
graphie ecclésiastiques et monastiques du nord de I'lrag, 3 Biinde (1965-8); Jalons pour une hi-
stoire de I'Eglise en Irag, CSCO 310 (1970); Nisibe, métropole syriague orientale et ses suffra-
gants des origines 4 nos jours, CSCO 388 (1977).

5 Christelle Jullien, »Recherches sur le Livre de fa Chasteté: contribution a la géographie histori-
que de I'empire sassanide«, in Sources pour I'histoire et la géographic du monde iranien, heraus-
gegeben von Rika Gyselen, Res Orientales 18 (2009), 224-710, und Sources for the history of Sa-
sanid and Post-Sasanid Iran, herausgegeben von Rika Gyselen, Res Orientales 19 (2010), 165-76.

6  Scott F. Johnson, »The Liber Castitatis of Isho‘dnah of Basra: geography and travel in late anti-
que collective hagiography«, Vortrag auf dem 11. Symposium Syriacum in Malta, im Druck.
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'Silotinka Mirada’: muslimischer Wallfahrtsort bei Kalecik (Nusaybin).
Zu identifizieren mit dem Kloster, das Sallara bei Beth Alusa stiftete.

Mauerreste (Ecke) Abgrund
89.2m
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Abbildung 4: Skizze der Anlage »Silotinka Mirada«. Andrew Palmer, 2012.

Die einzige verdffentlichte Ubersetzung ist die franzosische von Jean-Baptiste
Chabot aus dem Jahr 1896; ihr zugrunde liegt der von Chabot gedruckte Text der
Pariser syrischen Handschrift Nr. 333, einer Abschrift der StraBburger Hand-
schrift Nr. 4129 aus 1891 (des ehemaligen Exemplars des Samuel Giamil).” Die
Vorlage der Straflburger war eine sehr alte Handschrift im chaldaischen Jakobs-
kloster bei Siirt in der Stidost Tirkei. Schon 1905, als Addai Scher den Katalog
der Siirter syrischen Handschriften verfasste, war diese Vorlage vermutlich ver-
schollen, da sie nicht von Scher beschrieben worden ist.*

7 Jean-Baptiste Chabot, »Livre de la chasteté composé par Jésusdenah évéque de Bagrahe, Ecole
frangaise de Rome, Mélanges d’archéologie et d’histoire 16 (1896).

8  Addai Scher, Catalogue des manuscrits syriaques et arabes conserves dans la bibliothéque épisco-
pale de Séert (Kurdistan) avec notes bibliographigues , s. d. [1905].
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Der zweiten Ausgabe aus dem Jahr 1901 liegen drei Handschriften zugrunde:
das Exemplar des Herausgebers Paul Bedjan, die StraBburger Hs. 4129 und eine
wohl im 1. Weltkrieg zerstorte Handschrift in Lowen.’” Eine arabische Uber-
setzung dieser zweiten Ausgabe liegt vor."” Ausgezeichnete Vorarbeit fiir eine
dritte Ausgabe leistete Jean-Maurice Fiey in einem grundlegenden Aufsatz aus
dem Jahr 1966."

Im Jahre 1966 galt der Liber Castitatis, der in der zweiten Hélfte des 9. Jhs. ge-
schrieben wurde, noch als erstes datiertes Zeugnis fiir den dgyptischen Einsiedler
Eugen, der im 4. Jh. gelebt haben soll und den die syrische Uberlieferung immer
noch als Vater des syrischen Monchtums verehrt. Fiey vertrat die Ansicht La-
bourts, Eugen und seine Schiiler seien keine historischen Personlichkeiten gewe-
sen.'” Florence Jullien argumentierte neulich, die Legende Eugens sei eine frei er-
fundene Nachahmung der historischen Klostergrimdungen durch Abraham von
Kaschkar und seine Schiiler ab ca. 570." Sowohl Fiey als Jullien legen Wert auf
die Tatsache, das Eugen und seine Schiiler in der Beschreibung eines von der
Synode von Diamper (1599) verbotenen Buches, dessen Inhalt mit Teilen des
Liber Castitatis iibereinstimmt, gar nicht vorkommen." Genannte Beschreibung
beginnt mit Abraham von Kaschkar, den Florence Jullien als den wirklichen Vater
des ostsyrischen Monchtums betrachtet.”

Obwohl er nur eine kurze arabische Zusammenfassung der Vita Sallarae kann-

te,' meinte Fiey schon zu wissen, dass diese Quelle historisch nichts taugt.'” Die
9 Paul Bedjan, hrsg., Liber superiorum, seu Historia Monastica, auctore Thoma, Episcopo Margen-
si; Liber Fundatorum Monasteriorum in regno Persarum et Arabum [= Liber Castitatis); homili-
ae Mar-Narsetis in Joseph; documenta patrum de quibusdam verae fidei dogmatibus (1901), 437-

517, ohne Ubersetzung.

10 Bulos Cheikho, al-Diyiira i mamlakatay al-furs wa’l-‘arab (1939). Cheikho folgt der (richtigen)
Bezifferung Bedjans, wobei Chabots Nr. 66" in Nr 67 geéindert wird und Chabots Nr. 133 hinfillig
ist.

11 Jean-Maurice Fiey, »ichc’)‘dnab, Métropolite de Basra, et son ceuvre«, L Orient syrien 11 (1966),
431-56.

12 Jérome Labourt, Le christianisme dans 'empire perse sous la dynastic sassanide (224-632), Bibli-
othéque de lenseignement de Thistoire ecclésiastique (1904), 300-15; Jean-Maurice Fiey,
»Adneés, Awun et Awgin«, Analecta Bollandiana 80 (1962), 52-81.

13 Florence Jullien, »Aux sources du monachisme oriental: Abraham de Kashkar et le développe-
ment de la légende de Mar Awgin«, Revue de 'histoire des religions 225:1 (2008), 37-52.

14 Jean-Baptiste Chabot, »L’autodafé des livres syriaques du Malabar«, Florilegium: ou recueil de
travaux d’érudition dédiés a monsieur le marquis Melchior de Vogiié, [herausgegeben von
J.-B. Chabot und G. Maspero] (1909), 613-23: S. 619-23.

15 Florence Jullien, Le monachisme en Perse. La réforme d’Abraham le Grand, pére des moines de
I"Orient, CSCO 622 (2008); im Gegensatz dazu beschreibt Chiala die Bewegung Abrahams als ei-
ne Wiedergeburt, legt er doch gebiihrend Wert auf die Beschreibung Eugens in einem Buch aus
dem 7. Jh. als derjenige, »der vor allen Einsiedlern des Landes von Persien dieser Lebensweise
einen Anfang gab«: Nicholas Sims-Williams, »Dadisho® Qatrayd’s commentary on the Paradise of
the Fathers«, Analecta Bollandiana 112 (1994), 33-64: S. 44; Sabino Chiala, Abramo di Kashkar e
la sua comunita: {a rinascita del monachesimo siro-orientale (2005), S. 15-16.

16 Ishaq Armala, » Siyafa ff tir ‘abdin [Journey through Tur ‘Abdin]«, a/-Masrig 16 (1913), 561-78,
662-75, 739-54, 835-54: S. 849.
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Vita Sallirie bezeugt das Bestehen einer Uberlieferung im 7. Jh., die sich nicht
nur Eugens, sondern auch samtlicher Eugennachfolger bis einschlieBlich Sallara,
dem letzten Fithrer aller Einsiedler rund um die Hohlen Eugens und Johannans,
erinnerte. Sallara ernannte selber, als er wegging, um ein eigenes Kloster bei Beth
Alusa zu griinden, zwei Abte fiir die fortan geschiedenen zonobitischen Kloster,
die er in der Néhe dieser beiden Hohlen griindete. Schon die lingere englische
Zusammenfassung der Vita durch Brock zeigt, dass Fieys Verdachtigung voreilig
war, obwohl es ein Problem ist, dass Rusbihan (Liber Castitatis § 108) nicht unter
den Eugennachfolgern genannt wird."® Vieles spricht namlich dafiir, dass diese
Quelle im 7. Jh. entstand und auf Geschichte, nicht auf reiner Erfindung, fuBit.

Die Vita Theodotiist mit Sicherheit authentisch.'” Nach zwei kurzen Aufsitzen
von Arthur Voobus™ unterschied Verfasser dieses Beitrags zwischen dem Genus
dieser Vita und dem der gleichfalls historischen Vita des Johannes von Tella;”!
dann schrieb er iiber dieses Beispiel des wandernden Heiligen,* bettete die Vita
in eine soziale Geschichte des Monchtums ein® und wertete sic als Quelle fiir die
Bezichung der syrischen Christen zu den ersten arabisch-islamischen Herrschern
Nordmesopotamiens aus.”* Dieser letzte Aspekt wurde von Robert Hoyland, Cha-
se Robinson und Jack Tannous weiter ausgearbeitet.”” Alle erkannten diese Vita
als eine wichtige geschichtliche Quelle fiir das dunkle 7. Jh., das erste Jahrhundert
des Islams.™

17 Fiey, Nisibe, 155-56.

18 Sebastian P. Brock, »Notes on some monasteries on Mount Izla«, Abr-Nahrain 19 (1980/1), 1-19;
Nachdruck: /d., Syriac perspectives on late antiquity, Collected Studies 199 (1984), XV: S. 12-14.

19 Jean-Maurice Fiey, ed. Lawrence 1. Conrad, Saints syriagues, Studies in late antiquity and early
Islam 6 (2004), 188-89 (§ 444: Théodote, évéque d’Amed); Jack B. Tannous, »Theodotos of
Amid«, GEDSH, 408-9.

20 Arthur Voobus, »Découverte de la biographie de Théodote d’Amid par Sem‘on de Samosate«, Le
Museon 89 (1976), 39-42; id., »Discovery of an unknown Syrian author: Theod6té of Amide«, Abr-
Nahrain 24 (1986), 196-201.

21 Andrew N. Palmer, »Saints’ Lives with a difference: Elijah on John of Tella (d. 528) and Joseph
on Theodotos of Amida (d. 698)«, in: IV Symposium Syriacum 1984: Literary Genres in Syriac Li-
terature, herausgegeben von H. J. W. Drijvers u. a., Orientalia Christiana Analecta 229 (1987),
203-16.

22 Andrew N. Palmer, »Semper vagus: the anatomy of a mobile monk«, Studia Patristica, 18:2,
herausgegeben von Elizabeth Livingstone (1989), 255-60.

23 Andrew N. Palmer, Monk and mason on the Tigris frontier: the early history of Tur ‘Abdin, Uni-
versity of Cambridge Oriental Publications 39 (1990), 6-7, 25, 76, 88-91, 159-65, 176, 252.

24 Andrew N. Palmer, »Amid in the seventh-century Syriac Life of Theodaté, in: The encounter of
eastern Christianity with early Islam, herausgegeben von Emmanouela Grypeou u. a., The History
of Christian-Muslim Relations 5 (2006), 111-38; id,, »Symeon of Samosata, at the dictation of
Joseph, disciple of Theodute« und »Tash‘ita awkit neshané d-qaddisha mar(i) t'wdwt' episqiipa d-
amid mdi(n)ta«, in: Christian-Muslim Relations: A bibliographical history, herausgegeben von
Barbara Roggema, Herman Teule und David Thomas, Bd. 1 (2010).

25 Die Transkription und englische Ubersetzung der garschuni-arabischen Ubersetzung der Vita
Theodoti von 1734 durch Jack Tannous liegt unverdffentlicht vor.

26 Robert G. Hoyland, Seeing Islam as others saw it, Studies in Late Antiquity and Early Islam 13
(1997), 157-60; Chase F. Robinson, Empires and elites after the Muslim conquest: the transtor-
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Die Vita Simeon Olivarum ist auch keine reine Erfindung; sie enthilt unab-
hingige Erinnerungen an den Hintergrund des ersten westsyrischen Kirchenbaus
der ostsyrischen Stadt Nisibis, eines groBen Ereignisses, das in die syrischen
Chronica minora Eingang fand,” und fiigt diesen Chroniken glaubwiirdige Ein-
zelheiten, namentlich iiber die Dotierung der von ihm gegriindeten Kloster, zu.”
Dank dieser Quelle, 1934 auf Arabisch zusammerlg\;efals;st,zg 1959 in einer freien
syrischen Ubertragung herausgegeben von Yohannin Doélabani,™ und 1979 aus
dieser letzten zusammengefasst von Sebastian Brock,” konnte Verfasser dieses
Aufsatzes erstmals ausfiihrlich beschreiben, wie das westsyrische Eindringen in
die ostsyrische Stadt Teil eines allmihlichen, vom Qartminkloster aus finanzierten
Vormarsches aus dem Nordosten war; und wie das reiche Kloster erst in den
Landbau auf der fruchtbaren Ebene von Bét ‘Arbayé investierte, um danach mit
dem Gewinn aus dem Anbau von Olivenbidumen fiir sich das Recht zu erwerben,
in der Stadt Nisibis Mithlen, Badehiuser und Wirtshiuser zu bauen, aus denen
die im 7. und im frithen 8. Jh. gegriindeten westsyrischen Kirchen und Kloster der
Stadt ein Einkommen gewannen.”

Hoyland, Robinson und Tannous nahmen auch diese Quelle in ihre verschie-
denartigen Betrachtungen iiber die frithislamische Zeit auf.* Verfasser dieses
Aufsatzes schrieb mit Jack Tannous eine Notiz iiber die Vitaund deren urspriing-
liche Verfasser fiir ein Nachschlagwerk iiber die Beziehungen zwischen Christen
und Muslimen.* Im Anschluss trug Jack Tannous alsdann iiber die Vita vor, wo-
bei er auf den Grund des anachronistischen Einschubes iiber die Debatte zwi-

mation of northern Mesopotamia, Cambridge Studies in Islamic Civilization (2000); Jack Tan-
nous, Syria between Byzantium and Islam. Making incommensurables speak, PhD dissertation,
Princeton University (2010).

27 Anonymi auctoris chronicon ad A.C. 1234 pertinens, Bd 1, Praemissum est chronicon ad A.D. 819
pertinens, herausgegeben von Jean-Baptiste Chabot [Chron. 819 von Afrem Barsom], CSCO 109,
Scriptores Syri 56 (1937), 13, 14, 17 (A.G. 1011, 1018, 1045); Chronica minora, Bd 2, herausgege-
ben von Ernest W. Brooks, CSCO 2 (1904), 157-238, at 233, 235 (A. G. 1018, 1045); iibersetzt von
Andrew N. Palmer in The seventh century in the West-Syrian chronicles, Translated Texts for
Historians 15 (1993), 78-79.

28  Fiey, Saints, 175-76 (§ 412: Siméon, évéque de Harran).

29 Ignatiyts Afram Barsawm, a/-Majalla al-batrivarkiyya 2 (1934), 34-37.

30 Philoxenos Yohannan Dolabani, Maktabzabné d-‘imrd gaddishi d-gartmin (sic) [‘Geschichte der
Abtei Qartmin’] (1959), 125-58; 2. Ausgabe (1991), 81-100 (Nachdruck: 2011).

31 Sebastian P. Brock, »The Fengitho of the Monastery of Mor Gabriel in Tur ‘Abdin«, Ostkirchli-
che Studien28 (1979), 168-82: S. 174-82.

32 Palmer, Monk and mason, 159-65 und passim. Fiey, Nisibe, 72-4, 111, der die Zusammenfassung
Barsawms kannte, hatte schon einige Widerspriiche zu anderen Quellen signaliert.

33 Hoyland, Seeing Islam, 168-71; Robinson, Empires and elites, 43, 57f.; Tannous, Svria, 236, 270,
274,277, 318-19, 326, 365-66, 370-73.

34 Andrew N. Palmer und Jack B. Tannous, »Eyyib of Béth Man‘em«, »Tag‘ita d-qaddisa ram ba-
gbayya mar(y) Sem‘tin d-zayté«, in: Christian-Muslim Relations, Bd. 5, herausgegeben von Alex
Mallett und David Thomas, Leiden 2013, S. 615-9.
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schen dem Glauben und der kiinstlichen Ersetzung des berithmten melkitischen
Redners Theodorus Abii Qurra durch den westsyrischen Simeon einging.™
Im Folgenden werden die Handschriften einzeln aufgefiithrt und kommentiert.

Liber Castitatis®

A StraBburg (Frankreich), Nr. 4129 (syrisch), von 1890 oder 1891%
Abschrift einer sehr alten Hs. des chalddischen Jakobsklosters bei Siirt. Briquel-
Chatonnet, die als einzige den Liber Castitatis »livre de la pureté« nennt, meint
(Catalogue, 137), diese Hs. sei der ehemalige Besitz des Samuel Giamil, von dem
die Hs. Paris syr. 333 abgeschrieben worden ist. Wahrscheinlich ist diese Hs. iden-
tisch mit der Nr. 144 im alten Katalog der syrischen Handschriften des chaldéi-
schen Klosters Notre-Dame des Semences, Alqosh (Nord-Iraq);™ sie war nicht
mehr da, als 1928 ein neuer Katalog entstand.”

B Paris (Frankreich), syrisch Nr. 333, um 1895*

Liegt der Erstausgabe (Chabot 1896) zugrunde. Dies war das personliche Exem-
plar des Herausgebers, das nach seinem Tod der Bibliotheque Nationale ge-
schenkt wurde.

C  Paris (Frankreich), syrisch Nr. 404, 1, foll. 4b—74a, um 1900"'

Diese Hs. gehorte dem Syrologen Henri Pognon und enthilt seine wertvollen
Verweise auf Parallelstellen in vielen Biichern und ein alfabetisches Register der
Personennamen. Sie soll die Liicken und Fehler der Straburger Handschrift tei-
len. Paris syr. 404 enthélt am Ende einen Satzteil, der nicht in der StraBburger Hs.
4129 vorkommt, und zwar: ohusal o Aoho o Nuliope wiso lisagy.

35 Jack B. Tannous, »The Life of Simeon of the Olives«, Vortrag auf dem 11. Symposium Syriacum

in Malta im Juli 2012, im Druck.

6 Alle Hss. des Liber Castitatisweisen die moderne ostsyrische Schrift auf.

7 Catalogue géncéral des manuscrits des bibliothéques publiques de France. Départements. Bd. 47
(1923), 727, Frangoise Briquel-Chatonnet, Manuscrits syriaques de la Bibliothéque nationale de
France (n° 356435, entrés depuis 1911), de la Bibliothéque Méjanes d'Aix-en-Provence, de la
Bibliothéque municipale de Lyon et de la Bibliothéque nationale et universitaire de Strashourg :
catalogue (1997), 214-15, Nr. 4129.

38 Addai Scher, »Notice sur les manuscrits syriaques conservés dans la bibliothéque du couvent de
Notre-Dame des Semences«, Journal Asiatigue 10.7 (1906, Januar—Juni), 479-512, und 10.8
(1906, Juli-Dezember), 55-82: S. 76. Fiir die Identifikation s. Fiey, »Icho‘dnah«, 436, Anmerkung
26a.

39 Jacques-Marie Vosté, »Catalogue de la bibliothéque syro-chaldéenne du couvent de Notre-Dame
des Semences pres d’Alqos (Iraq)«, Angelicum 5 (1928), 3-36, 161-94, 325-58, 482-98; auch
separat herausgegeben mit demselben Titel (1929).

40 Jean-Baptiste Chabot, »Notice sur les manuscrits syriaques de la Bibliothéque Nationale acquis
depuis 1874 (nos. 289-334)«, Journal Asiatique, 9. Reihe, Bd 8 (1896), 234-90: S. 283-84; Fran-
cois Nau, »Notice des manuscrits syriaques, ¢thiopiens et mandéens entrés a la Bibliothéque Na-
tionale de Paris depuis I'édition des catalogues (syr. 289-355)«, Revue de I'Orient Chrétien, 2.
Reihe, Bd 6/16 (1911), 241-310: S. 291

41 Briquel-Chatonnet, Catalogue, 137-38.

42  Briquel-Chatonnet, Catalogue, 137.
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D  Cambridge (England), Orientalisch Nr. 1320, aus 1898 oder 1899
Abschrift der wahrscheinlich 1915 zerstorten®™ Hs. Urmia Nr. 226 von 1891, wo-
von die Vorlage damals schon 800 bis 1000 Jahre alt gewesen sein soll.* Der Text
soll mit der zweiten Ausgabe ziemlich iibereinstimmen, wobei er dessen Liicken
und Zusitze teilt. Das konnte bedeuten, dass die Vorlage der Hs. Urmia Nr. 226
identisch war mit der sehr alten Vorlage der StraBburger Hs.; in diesem Falle
muss diese alte Hs. im Jahre 1891 im Dorfe Araden gewesen sein.*

E  Briissel (Belgien), Ssammlung der Bollandisten, o/im Mardin (Scher) Nr. 837
Der Inhalt soll sein: 1. Schatzhohle, 2. Liber Castitatis.

F Teheran (Iran), Sammlung der chaldiischen Kirche, o/im Nisan 20"

Es wurden noch keine Einzelheiten zu dieser Handschrift bekannt gemacht.

G Eigenes Exemplar des zweiten Herausgebers, NachlaB Paul Bedjan.* Es
kénnte die Varianten sowohl der Straburger als auch einer im ersten Weltkriege
wohl verlorengegangenen Lowener Handschrift enthalten, wenn diese nicht in ei-
nem gesonderten Heft durch Dr. Goussen notiert worden sind.*

Vita Sallarae

A Mardin (Tiirkei), Kirche der 40 Martyrer, Nr. 276, von 1961, S. 337-446""
Serto-Schrift. Die modern-tiirkische Unterschrift des Schreibers wurde noch nicht
entziffert. Uber die Vorlage dieser Hs. ist nichts bekannt.

B Kloster Mor Gabriel bei Midyat (Tiirkei), ohne Nummer, von 1963,
S. 264-332%

43 A. E. Goodman, »The Jenks Collection of Syriac Manuscripts in the University Library, Cam-
bridge«, Journal of the Royal Asiatic SocietyN.S. 71 (1939), 581-600: S. 598. Zu Cambridge selbst
soll man eine ausfiihrliche Beschreibung dieser Sammlung durch denselbigen Goodman einsehen
konnen: Syriac Manuscripts. (Jenks Collection), described by the Rev. A, E. Goodman, University
Library, Cambridge, 1937. Fiey, »Icho‘dnal, 437, gibt als Datum dieser Hs. (wovon er einen Mi-
krofilm besaB3): 1899; bei Goodman heiBt es: 1898,

44 William F. Macomber, »New finds of Syriac manuscripts in the Middle East«, in: XVII. Deutscher
Orientalistentag vom 21. bis 27, Juli 1968 in Wirzburg: Vortrage, Teil 2, Sektion 4, Supplement 1
zur Zeitschrift der Deutschen Morgenldndischen Gesellschaft, Teil 2 (1969), 473-82, S. 478.

45  Oshana Sarau and William A. Shedd, Catalogue of Syriac manuscripts in the library of the Muse-
um Association of Oroomiah College (1898), 37.

46 Diese Hs. soll im Dorfe Araden im Gebiet Sapna bei ‘Amadiya (Nord-Iraq) geschrieben worden
sein: Fiey, »Icho‘dnah«, 437,

47 Addai Scher, »Notice sur les manuscrits syriaques et arabes conservés dans la bibliothéque de
I'évéché chaldéen de Mardin«, Revue des Bibliothéques 18 (1908), 64-95 (Inhalt: 1. Schatzhohle,
2. Liber Castitatis); Alain Desreumaux, Répertoire des bibliothéques et des catalogues de mainus-
crits syriaques (1991), 109 (ohne Erwihnung der Schatzhéhie).

48 William F. Macomber, personliche Auskunft; zitiert bei Fiey, »Icho‘dnahx, 437, Anmerkung 35.

49 Anton Baumstark, Geschichte der syrischen L;rera‘fur(1922} 234, Anmerkung 3.

50 Bedjan, Liber superiorum, Vorwort, viii—ix.

51  Hill Museum and Memorial Library: www.hmml.org > research > search Oliver > search by li-
brary > Mardin, Church of the Forty Martyrs 276 > f. 201v-204v, Datum unten auf f. 204v. Die
Vita Sallarac wurde im Jahre 1961 geschrieben, nach dem Tode Dolabanis, der die anderen Hei-
ligengeschichten in dieser Hs. ausschrieb.
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Serto-Schrift. Quelle fir die Zusammenfassung durch Brock. Schreiber war der
Diakon (inzwischen Erzbischof des Tur ‘Abdin) Samuel Aktas, der sich leider
nicht mehr daran erinnert, aus welchem Exemplar er diese Viza abschrieb.

) Kloster Mor Gabriel, bei Midyat (Tirkei), ohne Nummer, von 2000,
S. 69-83, 54*-71*%
Serto-Schrift des Monches Gabriel aus Arkah.

Vita Theodoti

A Damaskus® (Syrien), Syr.-Orth. Patriarchat, Nr. 12/18, ca. 1186, foll.
58a.1-69a.3%
Estrangelo-Schrift, gemischt mit Serto-Elementen. Schreiber war Josue, Monch,
Priester und Sakristan des Malkeklosters im Tur ‘Abdin. Das Datum ergibt sich
aus einer Kombination der in der Hs. B verstimmelt iiberlieferten Jahresangabe
mit der Abschrift einer Schlussnotiz aus dem Jahre 1185.”° Beschidigt und in der
unteren Hiilfte einer der drei Spalten auf jeder Seite z. T. unlesbar (Abbildung 5).

B Jerusalem (Israel), Markuskloster, Nr. 199B, von 1734, foll. 547a-564b"’
Gut lesbare garschuni-arabische Ubersetzung in Serto-Schrift durch den Ménch
Bischara aus Aleppo der damals weniger beschadigten Hs. A (Abbildung 6).”" Die

52 Sebastian P. Brock, »lzla«, 6-14. Diese Hs. wurde im Sommer 2012 von Eliyo Aydin im Auftrag
fiir Andrew Palmer digital aufgenommen.

53 Diese Hs. wurde von Andrew Palmer 2011 digital aufgenommen. Nach S. 83 werden die Seiten
wieder ab 54 gezihlt.

54 Bzw. Kloster Sankt Ephrim, Ma‘arat Sayyidnaya, wo die Handschriftensammlung seit etwa 15
Jahren verwahrt wird.

55 Kurze Beschreibung im handgeschriebenen syrischen Katalog durch Philoxenos Yohannan Dola-
bani, November 1957 (im syr.-orth. Patriarchat), 12/17 und 12/18; arabische Ubersetzung dieser
Beschreibung in G. Paulos Behnam, Nafahat al-huzam ff hayat al-batrivark [gnatiyas atram al-
awwal barsawm (1959), 125-67: S. 166; franzosische Ubersetzung eben dieser Beschreibung in
Yiihanna Délabani, René Lavenant, Sebastian Paul Brock und Samir Khalil Samir, »Catalogue
des manuscrits de la bibliothéque du patriarcat syrien orthodoxe & Homs (aujourd’hui a Damas)«,
Parole de 'Orient 19 (1994), 555-661: S. 606. Ausfiihrliche arabische Beschreibung mit Ausziigen
auf Syrisch durch Ignatiyos Afrém Barsawm, Mahtitat [Hss.], 3 Bande (2008), Bd 2: Mahritar
dayr al-za faran [Die Hss. des Safranklosters], 358-78; lange englische Beschreibung durch Seba-
stian Brock in Yuhanna Dolabani u.a., »Catalogue«, 608-14; vollstindige franzosische Beschrei-
bung durch Flavia Ruani, »Damas Patriarchat syr. 12/17« und »Damas Patriarcat 12/18«,
http://www.mss-syriaques.org >search: 12/17, 12/18.

56 Vgl. die Abschrift derselben Schlussnotiz in London (England), British Library, Add. Nr. 12174,
fol. 110a, abgedruckt bei William Wright, Catalogue of the Syriac Manuscripts in the British
Museum acquired since the year 1838(1872), 1124-25.

57 Anton Baumstark, »Die literarischen Hss. des jakobitischen Markusklosters in Jerusalem«, Ori-
ens Christianus N. S. Bd. 3 (1913), 128-34, 311-27: S. 322 Beschreibung durch Georg Graf; Ab-
druck in A. Baumstark, Die Hss. des jakobitischen Markusklosters in Jerusalem (2012); William
F. Macomber, Final inventory of the microfilmed Manuscripts of the St Mark’s Convent, Jerusa-
lem: Manuscripts in Syriac, Garshuni, Arabic, April 16, 1990, http://cpart. maxwell-
institute.byu.edu > publications & resources > manuscripts > Jerusalem-St Mark’s Monastery
3.3, Nr. 83; Jack B. Tannous, unveroffentlichte Transkription und englische Ubersetzung der gar-
schuni-arabischen Version der Vita Theodotidurch den Ménch Bischara um 1733.
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Ubersetzung lasst einfach weg, was schon damals unleserlich war und fasst zuwei-
len Wiederholungen zusammen, aber ist sonst wortlich. Die Liicken im Syrischen
konnen groftenteils durch Riickiibersetzung aus dem Arabischen gefiillt wer-
den.”

C  Mardin (Tiirkei), Kirche der 40 Martyrer, Nr. 275, von 1909, pp. 481-
600
Serto-Abschrift der Hs. A durch den Restaurator Yohannan Dolabani.

Vita des Simeon Olivarum

A Paris (Frankreich), syr. Nr. 375, foll. 152a-210a, aus 1879
Serto-Schrift mit Abbildungen. Das Jahr ist z. T. unleserlich geworden, lasst sich
aber aus anderen Begebenheiten ergianzen. Die Vita Simeon Olivarum ist der 6.
Text eines zusammenhangenden Inhalts, der von der Sakralgeschichte des Ga-
brielklosters handelt.*”

B Mardin (Turkei), Kirche der 40 Martyrer, Nr. 259, foll. 105a—127a, aus
1916%
Serto-Schrift. Eine Handschrift aus eben diesem Jahre diente als Quelle fiir die
durch Dolabani 1959 herausgegebene freie Ubertragung.”

C  Damaskus (Syrien), syr.-orth. Patriarchat, Nr. 9/16, von 1954, der erste
von sechs Texten®
Serto-Schrift des Patriarchen Mor Ignatios Aphrem 1. Barsaum. Die Vorlage ist
unbekannt.

D  Midyat (Tirkei), Barsaumakirche, ohne Nr., von 1955, S. 298-359%
Serto-Schrift des Nu‘man Aydin. Enthélt auch die Vita Barsumae. Vorlage unbe-
kannt.

58 Andrew N. Palmer, »The Garsiini version of the Life of Theodotus of Amida«, Parole de 'Orient
16 (1990/1), 253-60.

59 Irfan Shahid, The martyrs of Najrdn: new documents, Subsidia Hagiographica 49 (1971), 17-30,
gebraucht Hs. A (die ebenda, Tafeln I-1X, teilweise abgebildet wird), ergénzt durch Hs. B (eben-
da auf Tafeln X-XVIII abgebildet), um einen anderen Text herauszugeben.

60 Hill Museum and Memorial Library: www.hmml.org > research > search Oliver > search by li-
brary > Mardin, Church of the Forty Martyrs 275 > View sample images from manuscript > f.
293v-296v.

61 Briquel-Chatonnet, Catalogue, 57-60 ( Vita Simeon: 58-59).

62 Frangoise Briquel-Chatonnet, »Note sur I'histoire du monastere de Saint-Gabriel de Qartamine,
Le Muséon 98 (1985), 95-102.

63 Beschreibung durch Hill Museum and Memorial Library: www.hmml.org > research > search
Oliver > search by library > Mardin, Church of the Forty Martyrs 259 > View sample images
from manuseript > fol. 192v, unten: A.G. 2227 = A.D. 1915/6.

64  Brock, » Fengitho«, 171; Dolabani, Qartmin, 158 (reprint: 100); die Kopie in einer Hs. aus 2000 im
Gabrielkloster (Schreiber: Monch Gabriel aus Arkah), S. 285-306, ist eine Abschrift des von Do-
labani abgedruckten Textes.

65 Dolabani u. a., »Catalogue«, 596 (arabische Ubersetzung: 157).

66 Diese Hs. wurde 2011 digital aufgenommen.
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Abbildung 5: Damaszener Handschrift 12/18, fol. 68a, Unterer Teil der ersten Spalte.
Aufnahme: Dr A. N. Palmer, 1986, mit Dank an den syrisch-orthodoxen Patriarchen
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Abbildung 6: Jerusalem, Markuskloster, Hs. 199 B, foll. 562a.2-b.1. Aufnahme: Dr A. N. Palmer,
1986, mit Dank an den damaligen syrisch-orthodoxen Erzbischof von Jerusalem

Die Damaszener ist die einzige tbriggebliebene alte Handschrift der Viza
Theodotr; es gilt deshalb, den liickenhaften Text dieser Handschrift moglichst aus
der Ubersetzung und der Abschrift zu fiillen. Die Abschrift Dolabanis ist sehr ge-
wissenhaft: der Abschreiber setzte Punkte, wo er nichts lesen konnte und schlof3
diejenigen unter seinen Lesarten, die er fiir unsicher hielt, in Klammern ein. Er
schrieb ab, was er meinte, lesen zu konnen, und fing erst danach mit der Restaura-
tion an. Hier und da mufte er Papier auf das Pergament kleben, um das bescha-
digte Folio zu ergidnzen. Dabei kam er nicht darum herum, Papier iiber etliche
lesbare Worter zu kleben. Dann hat er diese Worter mit Bleistift auf das trockene
Papier geschrieben, so dass genausoviel Text zu lesen war wie vor der Restaurati-
on (Abbildung 5). Um die Liicken zu fiillen, wo selbst Dolabani nichts lesen konn-
te, steht die garschuni-arabische Ubersetzung des Monches Bischara aus dem
Jahr 1734 dem Herausgeber zur Verfiigung (Abbildung 6). Wie diese Arbeit im
Einzelnen ausgefithrt werden soll, wird hier an einem Beispiel erklart.

Der beschidigte Abschnitt in Abb. 1 wird von Bischara wie folgt iibersetzt
(Abbildung 5):
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Diese zwei Absitze werden durch Dr Tannous wie folgt ins Englische iiber-
setzt:

[§236] O Lord, it is in You that I have sought refuge. Grant me what I have
asked of You, that every household or village or region may offer a Eucharist for
Your holy name and for mine. Hold back from them hail and locusts and worms
and blight and heat and disease and every kind of wrath, unto the ages. Amen.

[§237] Yes, O Lord God, do this favor for me: that everyone who goes out into
a foreign land [fol. 562b] and everyone who travels in the road and is violently at-
tacked and falls into the hands of robbers, or over whom waves rise in the sea or
who is thrown in jail and who makes a vow and who comes and makes a vigil in
Your name and in the name of the saints who are placed here in my contemptible
name: Grant him his request, whatever he asks of You, and give him refuge in
Your abundant mercy.

Das syrische Original ermoglicht eine Verbesserung dieser Ubersetzung, wie
unten deutlich wird. Dagegen macht diese Ubersetzung eine Ausfiillung der
Liicken im syrischen Original mdglich. Unterstrichen werden diejenigen Worter
bzw. Buchstaben, die Dolabani mit Bleistift auf das Reparaturpapier geschrieben
hat. Was in eckigen Klammern steht und nicht unterstrichen ist wurde durch Kon-
jektur ergénzt. Im Apparat stehen die arabischen Worter, welche eventuell diese
Konjekturen bestitigen; es gibt nimlich auch Konjekturen ohne arabische Besti-
tigung, die der Kontext und die Breite der Liicke berechtigen.
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§ 236, 2 Liso yoaaN 93 ey ndeinem heiligen Namene, bei Weglassung des Wortes ‘Herr’. ||
swsaaNo : wahrscheinlich vom selbigen Schreiber im Rande hinzugefiigt. || § 236, 2-3 00 0% i) 0
o Jhuio: 1.-5—’-; »von ihnen«. || § 236, 3 ]sxm : 34 »die Heuschrecke«. || lsaao: 52y »und der
heile Wind«. || § 236, 4 Jisgosy Jhduso : wad)l ol 5 »Schlige des Zornes«, || pxox 43U »fur
immer«. || § 237, 1 esas »bitte™ nicht im Arabischen vorhanden, aber notwendig, um den Raum
auszufiillen; das Arabische hat W) »O«, dem im Syrischen nichts gegeniibersteht. || Jyor : Ar. o
»diese«. || § 237, 2\\..52! s ady ngehte. || u,,.l.; : @aLL »in die Hinde«. || §237,3 o/ : —;\ »oder«. || a0
:__;o,a_' »geworfen wird«, vg. Mt 5.29. || jopo: ,du s »und ein Geliibde ablegt«. || joms: 4 »die Wache
hilt«. || §237, 4 o oo kel »schenke ihme.

Die arabischen Varianten in den ersten drei Regeln des ersten Absatzes und
die Weglassung eines Wortes am Anfang des zweiten zeigen, dass die Uberset-
zung nicht immer zuverlassig ist. Doch gewinnt man aus dem Arabischen durch
Riickiibersetzung die fehlende Heuschrecke, den Schirokko, den Zorn und die
Worter »fiir immer«, »diese«, »der geht«, »in die Hinde«, »oder«, »und (ins Ge-
fangnis) kommt«, »ein Geliibde ablegt«, »Wache hilt«, und »schenke ihm« ohne
Zweifel zuriick. Die englische Ubersetzung des auf diese Weise zuriickgewonne-
nen syrischen Originals lautet wie folgt:

[§ 236] Our Lord, in whom I have taken refuge, grant me the request which I
have asked of you, that every household, or village, or district, who make an
offering to your name, Lord, <and to my name>, hold back and abolish from
that district and from that village hail, locusts, maggots, mildew, heatwaves,
fatal diseases and all the blows of (divine) anger forever, amen!

[§ 237] Yes, Lord God, I beg you, do me this favour, that everyone who be-
comes a displaced person, and everyone who goes on a journey and is perse-
cuted and falls into the hands of robbers, or upon whom a storm sets at sea, or
who is thrown into jail, and who makes a vow and comes and keeps a vigil in
your name and in the name of the saints who are buried here and in the name
of my own despicable person, give him everything he asks of you and grant
him deliverance by your infinite mercy!

Schlussbemerkung

Wie der Titel schon aussagt, handelt es sich hier lediglich um einen Ansatz. Der
Verfasser mochte teils in Zusammenarbeit mit Jack Tannous die unveroffentlich-
ten Quellen erschlieBen. Die Leser werden freundlich eingeladen, schon in dieser
Anfangsphase mit uns mitzudenken und unsere Kenntnisse aus den ihrigen zu er-
gianzen.
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Michael Muthreich

Die Autobiographie des Dionysius Areopagita' —
eine allegorische Werbung fiir philosophisches Denken
im Christentum?!

Einfithrende Bemerkungen

Die Autobiographie des Dionysius Areopagita ist fiir den heutigen Leser ein
fremdartiger Text. Es ist ein antiker Text, und damit ist er an sich schon fremd,
mindestens in zeitliche und sachlich-inhaltliche Ferne geriickt. Vieles an der Wei-
se der Darstellung verstehen wir heute nicht mehr, akzeptieren es hichstens, weil
es eben ein Text aus anderer Zeit und von anderem Umfeld ist.

Ganz so fremd ist der Text freilich nicht, kniipft er doch an biblisches, genauer
gesprochen, neutestamentliches Geschehen an. Die vorkommenden Namen sind
dem Kenner der Bibel und der Antike bekannt: Paulus, natiirlich Dionysius vom
Areopag, Sokrates, Askulapius und Demokrit. An dieser Stelle, bei der bloSen
Nennung der Namen, horcht man allerdings auf. Es fillt die Hiufung von Namen
bekannter antiker, griechischer Philosophen und Denker im weiteren Sinne auf.
Diese Namen erstaunen zunichst in einem an sich neutestamentlich-biblischen
Umfeld und lenken die Aufmerksamkeit unmittelbar auf die griechische Kultur,
auf griechische Wissenschaft und Philosophie im Besonderen.

Der aufgeschlossene Leser der Autobiographie des Dionysius Areopagita er-
kennt und versteht sofort, dass die historisch nachweisbaren griechischen Person-
lichkeiten — Sokrates, Askulapius oder Demokrit — nicht unmittelbar, nur gleich-
sam stellvertretend gemeint sein konnen, und dass die so genannten Personen
auch nur mehr eine Statistenrolle im Gesamtgeschehen des Textes spielen; aber
sie verweisen doch wenigstens auf ihre berithmten Namensvettern. Wer diese
berithmten Namensvettern sind, ist hinldnglich bekannt. Wer aber sind diese Per-
sonen in der Autobiographie des Dionysius? Sokrates ist der Name des Vaters
von Dionysius. Wird damit etwa die Herkunft des Dionysius aus der Philosophie
angedeutet? Askulapius ist der Name des Schiilers des Dionysius. Er bringt sei-
nem Meister das Buch der Sphiiren oder der Astronomie, damit dieser die verwir-
renden Himmels- und Naturerscheinungen, derer er in Heliopolis zur Zeit der
Kreuzigung Christi gewahr wird, deute. Dionysius kann sie gleichwohl dadurch
alleine nicht deuten. Er muss iiber sie hinaus gehen. Ist durch diesen Askulapius

1 Es handelt sich hier um Pseudo-Dionysius Areopagita oder vielleicht sogar um Pseudo-Pseudo-
Dionysius Areopagita; im Text steht immer Dionysius Areopagita.
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vielleicht die heilende und helfende Funktion der Philosophie angedeutet, die in-
sofern im Ansatz bereits einen Vorblick auf den Heiland, auf Christus erlaubt?
Demokrit — der Name ist in vielen iiberlieferten Texten der Autobiographie nicht
immer eindeutig zu erkennen’® — ist der Lehrer des Dionysius. Er fithrt ihn in die
philosophisch-naturwissenschaftlichen Studien ein. Wird damit die griindliche
griechische — wissenschaftsorientierte — Bildung des Dionysius, sein Eingesenkt-
sein in die Philosophie ausgesprochen? Gewiss auch, denn es wird in einigen iiber-
lieferten Texten breit erlautert, in welche Wissenschaften genau Dionysius von
ihm eingeweiht wurde, was ihn die Philosophie gelehrt hat; das gesamte Welt-
wissen niamlich.

Die Namen dieser paganen griechischen Denker werden in der Autobiogra-
phie nur an wenigen Stellen und jeweils nur ein einziges Mal genannt; mit Aus-
nahme des Askulapius. Er wird zweimal genannt. Und doch stehen sie an zentra-
len Stellen, sind gleichsam Leuchttiirme zur Orientierung im Text; Statisten zwar,
aber als solche doch wichtige Hinweisgeber. Dem aufmerksamen Leser erschliet
sich sofort, dass mit alledem die Philosophie massiv in den Vordergrund des
Geschehens drangt. Und so dringt sich zugleich die Frage auf: Warum ist das so?
Eine naheliegende Antwort, die im Weiteren niiher beleuchtet werden soll, lautet:
Die Wichtigkeit der Weisheit, der Philosophie fiir den Glauben zum Einen, fiir
die Theologie zum Anderen soll exemplarisch verdeutlicht werden.

Der Text der Autobiographie

Da die Kenntnis der Autobiographie des Dionysius Areopagita nicht selbstver-
stindlich ist, mithin nicht vorausgesetzt werden kann, soll an dieser Stelle ihre
Ubersetzung eingeschaltet werden. Sie wurde auf Grundlage des arabischen Tex-
tes angefertigt, der von Paul Peeters im Jahre 1909 in der Zeitschrift »al-Magrig«
publiziert wurde’.

»Es sagte der heilige weise Dionysius: Merkt auf, oh ihr Horenden, damit ich
euch vorziigliche Weisheit fiir diejenigen, die sie lieben, schildere. Ich war nam-
lich eine Zeit lang mit ihrem Wissen gewappnet. Und weil ich sie so liebte, kam
ich in ihr allen Weisen gleich. Die Weisheit rief mich, und ich folgte. Sie beein-
druckte* mich namlich. Mit einigen grofien Minnern nun betrat Arios Pagos das
Haus der Gotter. Da er der Archont der Ddmonen war, betrat er das Haus der
Gotter, um das Haus und den Dienst der Priester an den Gottern zu iberpriifen.
Als er aber meinen Eifer und meinen guten Dienst dabei sah, rief er mich und

Es treten unter anderem die Varianten Demokrates und Diokrites oder Diokrates auf.

Peeters 1909.

Der arabische Text hat <waad) | Ich lese <u2=il | Das ist nicht die einzige Stelle im Text, an der fiir
ein Xein 2steht.
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fragte mich nach meinem Namen und meinem Vater. Ich sagte ihm, dass ich aus
Athen sei, der Sohn des bekannten Sokrates, und dass ich den Goéttern geweiht
sei. Er befahl den Gotzenpriestern, sich um mich zu kitmmern und mich alle Ar-
ten der Weisheit zu lehren. Da schickten sie mich zu Demokrates, dem Haupt der
Philosophen, und er nahm die Miihe auf sich, mich zu unterrichten. So erlernte
ich Eingang und Ausgang der Philosophie, und ich erlernte auf griindliche Weise,
was unten [auf der Erde] und was oben [im Himmel] ist. Und ich erlernte das Maf}
der Sterne und der Stunden ... ich gelangte auflerdem an die duf3erste Grenze des
Buches von der Astronomie. Und ich weilte mit Macht unter den Weisen und
durchlief in der Weisheit die Grade der Philosophie.

Nach einigen Tagen aber erging durch den Archonten [der Befehl], dass in
Athen ein groBes Haus fiir den Weisen Arios Pagos gebaut werde. Als es fertig
gebaut war, versammelten sich die Athener, um ihre Opfer darzubringen, und an
cinigen Altartafeln stand in eleganter Schrift’ geschrieben: »Der verborgene Gott
ist der Herr der Gotter«. Als aber Arios Pagos das Gotteshaus betrat, befahl er,
dass ich zum Oberhaupt der Richter gemacht werde. Und als die Athener das
taten, freuten sie sich sehr tiber mich.

Nach einiger Zeit nun versammelten sich die Bewohner der Stadt, ich meine
Baalbek, und stiirzten den Gotzen, der Seraphion hei3t, um und begruben seine
Biiste. Dadurch aber war das Land in Aufruhr, sodass sie den Priester, der ihn
umgeworfen hatte, einsperrten und seinetwegen nach Athen schrieben. Als
Arios Pagos von jener Sache erfuhr, befahl der Archont, mich nach Heliopolis zu
schicken, damit ich untersuchte, was mit dem Gotzen geschehen war. So ging ich,
wie mir befohlen worden war, nach Heliopolis. Das Land aber war in Aufruhr
durch meine Ankunft, und das ganze Land und alle Obersten der Stiadte und Dor-
fer ringsum versammelten sich. Sie kamen wegen der Urteilsverkiindung, um zu
sehen®, wie ich wohl Recht sprechen wiirde. Darauthin befahl ich ihnen, den
Markt zu schmiicken und sich fiir den folgenden Tag zur Gerichtssitzung einzu-
finden. Sie stellten sich allesamt frith morgens ein, und ich safl auf dem goldenen
Thron und alle Obersten und GroBen, Priester, Archonten und Philosophen waren
anwesend. Ich befahl niemandem, sich zu setzen, damit sie ndmlich aufmerksam
blieben im Dienste der Gotter. Dann machte ich die gerechten Urteile gemél be-
stehenden Gesetzes bekannt, wie es sich fiir einen gerechten Richter gehort. Zur
sechsten Stunde stand die Sonne noch inmitten ihres Laufs und alle Augen waren
auf mich gerichtet, wie ich das Urteil erkldre. Und es war [eben] die Zeit, da der
Herr Christus litt, als die gesamte Erde plotzlich bebte, die Sonne sich verfinsterte
und alle Gétzen fielen und zerbrachen. Und das dauerte drei Stunden. Als aber
die Finsternis voriiber war, warfen sich die Priester, die Obersten allesamt und die
Menge der Anwesenden vor mir nieder und fragten mich, was denn in der Welt

5  Der arabische Text hat g, Ich lese zw2 oder gl
6 Der arabische Text hat Waali s Ich lese Lbaaliag |
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geschehen sei. Da nahm ich das Buch der Zahlen und verfolgte den Weg der Son-
ne und die Klassen der Lichter [Sterne] und betrachtete alle Sternzeichen, fand
aber keinen Grund fiir jene Verdnderung ... dann war ich ratlos und trdnen-
erstickt, vielleicht wiirde ich den Grund fiir den Aufruhr der Elemente niemals
finden. Das Uberlegen hatte mich ermiidet’ und mein Denken war erschiittert, ich
beschriinkte mich ja auf die Weisheit, dass sie mich leite und mich auf die wahre
Bedeutung lenke. Da antwortete sie und sprach zu mir: Der Grund, den du suchst,
oh Weiser, ist nicht in den Hohen und nicht in den Tiefen [zu finden]. Bemiihe
dich darum, ihn zu suchen, wenn du ein Weiser bist. Gehe tiber die Biicher der
Sphéaren hinaus, dann findest du, was du suchst. Nun befahl ich meinem Schiiler
Askulapius, dass er mir das Buch der Sphiren, d.h. der Astronomie bringe. Und
ich begann die Erde vor mir zu iiberschreiten. Da sah ich einen Mann, der in der
Mitte der Erde gekreuzigt war. Und er war festgemacht an einem Holz, iiber sei-
nem Kopf ein Schild auf dem verborgen stand, dass dieser der verborgene Gott
sei, der im Geheimen zur Erde herabgestiegen und durch eine Jungfrau leiblich
erschienen sei. Und er sei der Schopfer der gesamten Schopfung, der sichtbaren
wie der unsichtbaren. Die ihn gekreuzigt haben, kreuzigten ihn durch das Uber-
maf ihrer Unwissenheit, ohne Einsicht. Als ich das aber sah, legte ich meine
Hand an mein Gewand und zerriss es. Als die Priester und anwesenden Weisen
dieses mein Tun sahen, waren sie verwirrt. Dann niherten sie sich mir und baten
mich, ihnen zu erkliren, was diese gewaltige Sache sei, wegen der der Welt dieses
wiederfahren war. Da gab ich ihnen einen Wink mit meiner Hand, dass niemand
ein Wort sprechen moge und sagte erschopft: Hort zu, ihr Weisen, und zweifelt
nicht, denn die Wahrheit ist erschienen. Und, oh Volk, bemiithen wir uns doch
nicht um Hinfilliges! Der vor der Welt verborgene Gott ist aus eigenem Willen in
die Welt hinabgestiegen, ist Mensch geworden und wurde von seinem Volk auf-
grund ihrer Ungerechtigkeit ohne Wissen in seinem Menschsein gekreuzigt. Des-
wegen verfinsterte sich das Licht, wurde die Erde erschiittert und verénderten sich
die Elemente. Daraufhin verzeichnete ich den Tag, die Stunde, die Zeit, den
Monat und das Jahr und bewahrte es auf, damit es in den kommenden Zeitaltern
bekannt sei.

Nach vierundzwanzig Jahren aber kam der ehrwiirdige Apostel Paulus, um in
Athen zu predigen. Als sie seine Predigt horten, rumorte das Land, weil er mit
Festigkeit lehrte und das Kreuz verkiindete. Da versammelten sich alle Menschen
samt den Obersten und kamen zu mir und sagten, dass ein fremder Mann in unse-
re Stadt gekommen wire, ein zweifelhafter Mann, von® Aussehen. Aus seiner
Rede zeigt sich uns, dass er zu den Weisen und Philosophen gehort. Und die
Menschen sind iiber seine Rede und seinen Aufruf verwundert und dartiber, dass
er Wissen anfiihrt, das wir nicht kennen. Und es ist verwunderlich, denn er predigt

7  Im Arabischen steht 3455 (%) 0 3V) <587y [sicl].
8  Esist wohl »schdnem« oder »guteme« zu ersetzen, also: »von gutem Ausschen«.
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uns einen gekreuzigten Gott und ruft uns dazu auf, zu ihm zu kommen und ihm zu
dienen. Und er hilt uns ab von Schlachtungen und Opfern. Deswegen sind wir ge-
kommen, um es dir zu berichten, damit du hinsichtlich seiner anordnest, was du
fiir richtig hiiltst. Als sie mir jenes mitgeteilt hatten, befahl ich ihnen vielerorts
ausrufen zu lassen, dass sich alle Menschen versammeln sollten. Ich aber sal} auf
der obersten Stufe am Richter-Pult und befahl den Weisen, allen Philosophen,
Priestern und Obersten des Landes sich zu setzen. Dann lieB ich Paulus herbei-
rufen und befahl, dass niemand sprechen solle. Als er aber eintraf, befahl ich ihm
zu sprechen und den Inhalt seiner Predigt offenzulegen. Da begann dieser vom
Heiligen Geist Erwihlte mit Festigkeit und Unerschrockenheit, ohne Furcht oder
Unruhe zu sprechen: Ich sehe, oh Athener, dass ihr die Nation seid, die am besten
den Damonen dient, und als ich an einigen Héusern und Altartafeln vorbei kam,
sah ich die Aufschrift >der verborgene Gott«. Diesen predige ich euch, vor diesem
verneigt ihr euch, ohne es zu wissen. Ich aber wiinsche, dass ihr ihn in Wahrheit
erkennt. Er ist derjenige [...], der ans Kreuz gestiegen ist und Schmerzen an sei-
nem Leib ertragen hat zur Erlosung der Welt. Und er hat die Menschen vom
Dienste an den Ddmonen befreit. Durch sein Leiden litten die Elemente. Die
Sonne verfinsterte sich, die Erde bebte, die Felsen spalteten sich und die Gétzen
fielen und zerbrachen. Als er aber das Kreuz und die Elemente erwédhnte, erinner-
te ich mich an das, was geschehen war, als ich in Heliopolis war. Ich befahl mei-
nem Schiiler Askulapius, der mit mir in Heliopolis war, mir jene Aufzeichnungen
aus jener Zeit zu bringen. Als er sie mir gebracht hatte, dffnete und las ich sie vor
allen Obersten. Und ich fragte den heiligen Paulus nach Zeit, Tag, Monat und
Jahr und danach, in welchem Sternzeichen die Sonne stand und in welchem Win-
kel und wie weit der Vollmond war. Das verglichen wir, und seine Rede kam
iiberein mit dem, was ich hatte an diesem Datum. Da stellte sich heraus, dass der
Gekreuzigte der Gott war, der die gesamte Schopfung erschaffen hat. Als ich das
horte, hielt ich mich nicht mehr zuriick, sondern bekannte meine Siinden, nahm
das Glaubensbekenntnis an und lieB mich von der Hand des heiligen Paulus
taufen; ich und alle Bewohner Athens. Er aber tibertrug mir das Priesteramt. Da
dankte ich Gott, der mich durch die Weisheit zur Erkenntnis der Wahrheit
gefithrt hatte und mir auch durch die Weisheit die Autoritat des Bekenntnisses

gab [...].«

Soweit der Text. Es gibt mitunter groere Abweichungen in den verschiedenen
Versionen der Autobiographie, was Detailfragen angeht. Allein unter den arabi-
schen Ubersetzungen gibt es teilweise groBe Abweichungen. In dem groben — und
daher in gewissem Sinne amiisanten — Missverstdndnis des Areopags als des
Archonten der Didmonen namens »Arios Pagos« beispielsweise ist der gegebene
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Text nicht reprisentativ fiir die arabischen Handschriften insgesamt’. Die wesent-
lichen Grundmomente aber sind ansonsten, in allen mir bekannten Texten, die-
selben; als da wiren: der Name des Vaters, des Schiilers und des Lehrers (mit
den genannten Varianten), die Ausbildung des Dionysius, der Bau des Tempels
auf dem Areopag, das Sakrileg in Heliopolis, des Dionysius’ Reise dorthin zum
Zwecke des Richtens, die Sonnenfinsternis aufgrund der Kreuzigung Christi am
Tage der Rechtsprechung mit dem dabei Erlebten sowie die Ankunft des Paulus
vierundzwanzig Jahre spiter samt den Geschehnissen um dieses Ereignis herum
mit der schlieBlichen Bekehrung des Dionysius.

Der Sinn der Autobiographie

Am Ende der Autobiographie nun wird es deutlich ausgesprochen: Dionysius
dankt Gott dafiir, dass er durch die Weisheit, sprich: die Philosophie, zur Wahr-
heit und damit zum Glauben an Christus gekommen ist. Darin liegt wohl Sinn und
Bedeutung des Textes; im Aufzeigen der Wichtigkeit der Philosophie fiir den
christlichen Glauben. In dem beigegebenen Text wird der Dank am Ende einfach
ausgesprochen. In der Pariser Handschrift der Autobiographie (BnF ar. 212,
f. 134b, 12-16) lautet das Ende folgendermalen:

»Ich aber preise nun meinen Herrn Jesus Christus, der mir die Weisheit gege-
ben hat. Und ich danke der Weisheit, denn sie hat mich vom Gotzendienst zur
Anbetung Christi gefiihrt, in dessen Hand Lob, Preis, Grofie, Erhabenheit und
Wiirde ist, zusammen mit seinem Vater, dem Schopfer und dem lebendigen
sowie lebendig machenden Heiligen Geist, jetzt und fiir alle Zeit bis in die
letzten Epochen und Zeiten. Amen. Amen. Amen.«

Gott wird ausdriicklich fiir die Verleihung der Weisheit, das heil3t der Philoso-
phie gepriesen und ihr selbst dafiir gedankt, dass sie zum christlichen Glauben
fithre. Philosophie riickt in der Autobiographie damit in eine sehr gro3e Nihe zur
Weisheit; sie ist gleichsam ein Synonym der Weisheit.

Das Ende der Autobiographie in der Handschrift aus dem Vatikan (Vat. ar. 75,
tf. 167b, 8-168b, 14) ist vergleichsweise umfangreich. In groBer Breite wird die
Weisheit, auch und gerade die der Griechen, gepriesen und in unloslichem
Zusammenhang mit der Weisheit Gottes gesehen. Dort heil3t es:

»Dionysius sagte: Hort nun, ihr geliebten Briider und wisst, dass die Weisheit
ihren gebithrenden Platz einnimmt. Es gibt nichts GroBeres als die Weisheit
Gottes, denn durch sie schuf Er die Welt, dic Ewigkeiten und die Zeiten.

9  Allerdings haben mindestens eine georgische Handschrift sowie die von Kugener herausgege-
benen syrischen Handschriften dieselbe Variante; vgl. Peeters 1921, 294f. und Kugener 1907,
296f. und 314f. Sollte dies den urspriinglichen Text reprisentieren, so wird er wohl nicht ohne
zusitzliche Erkldrung auf griechischen Ursprung zuriickzufiihren sein.
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Durch sie tat Er groBe Wunder, Zeichen und Machttaten. Durch sie erlaubte
Er den Weisen, den Astronomen und Astrologen Berechnungen der in der
Logik und Astronomie bewanderten Philosophen anzustellen. Alles dieses wé-
re nicht moglich ohne Seine Gnade und die Inspiration unseres Herrn Jesus
Christus. Denn Er gibt das Wissen, die Tugend, die Weisheit und alle damit
verbundenen Wissenschaften ein. Die Weisheit der Philosophie flieBt aus
ihnen, erleuchtet sehr und ist besser als jede Beute. Sie ist aufbewahrt in den
Speichern der Gottesliebenden. Ich aber sah und schaute mit eigenen Augen
alle Leiden, die unser Herr Jesus Christus am Kreuz fiir die Menschheit litt.
Ich sah dies in Heliopolis, Baalbek, der Stadt der Sonne. Wenn die Weisheit
Gottes nicht vorher gewesen wiire, mich gelehrt, gefithrt und begnadet hitte,
woher hitte ich dann diese hohe Gabe besessen? Nun sei der hochheilige,
herrliche Gott gepriesen. Gewaltig sind Seine Taten und Seine groffen Wun-
der, die Er tat im Lande der Juden. Wenn sie nicht gewesen wiren, dann hitte
mich nichts zum Glauben gefiihrt, selbst wenn sich die Jiinger versammelt hét-
ten und alles Mogliche vorgebracht hitten, so wiren sie doch nicht in der Lage
gewesen, mich zum Schiiler oder zum Gldaubigen zu machen. So aber preise ich
den Namen meines Herrn, Gottes und Erlosers Jesus Christus des wahren
Sohnes Gottes und folge IThm mein ganzes Leben lang, denn Er verleiht den
Weisen Weisheit. Er gibt das wahre Wissen fiir das ewige Leben. Er fiihrte
mich aus dem Irrtum falscher Gotzen und aus dem verworfenen, dimonischen
Aberglauben heraus. Ich werfe mich vor dem hdchsten Gott nieder fiir die ge-
rettete Schopfung, denn er fithrte und erléste mich durch die lebendige Kir-
che. Jener, der Sein Blut gab fir uns am Holz des Kreuzes. Ich preise Thn
auch, weil die ungldaubigen Juden Seine heilige Seite durchbohrten und daraus
Blut und Wasser auf Adam fielen. Und der Grund und die Erlsung fiir uns
waren alle Gldubigen mit Thm. Ich, Dionysius werfe mich Gott dankend nieder
vor meinem Gott und meinem Herrn Jesus Christus, der die unreinen, dimo-
nischen Opfer und ihre hisslichen, hochmiitigen Tempel ungiiltig gemacht hat -
und die verworfenen Schlachtungen ersetzt hat durch Seine reinen, heiligen
und lebenspendenden Opfer. Nun begreift jeder, den wir sehen, dass wir in
Dunkelheit und todlichem Irrtum befindlich sind", und dass Er der Herr der
Herren ist. Und ich preise denjenigen, der uns erleuchtet, gerettet, begnadigt
und geholfen hat aus der Hand des Verderbers und seiner grofen Bosheit,
der nicht will, dass einer der Menschen lebe und niemanden zum wahren,
lebenspendenden Wissen einliddt. Der barmherzige Gott aber ist derjenige,
der Freude an Barmherzigkeit und Erlosung fiir alle hat, der nicht will, dass
einer von ihnen verloren gehe, denn sie sind das Werk Seiner Hande, wie er
mit Seinem Propheten sagt: So wahr ich lebe, sagt der Herr: Ich will den Tod

10 Waértlich: »sitzen«.
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des Stinders nicht, sondern dass er sich von seinem bésen Weg abkehre und
seine Seele lebe. Nun aber wollen wir alle aus einem Mund den Vater, den
Sohn und den Heiligen Geist, den einen barmherzigen Gott preisen. Er wird
auf Ewigkeit hin so bleiben. Amen. Und Gott sei auf immer und ewig geprie-
Sen.«

Deutlich driickt dieses abschlieBende Lob der Weisheit auch die syrische Uber-

lieferung aus. In ihr heiBt es'":

»Ich weill gewiss, dass mich nicht Menschen von Heidentum und Siindhaftig-
keit errettet haben; sondern die Weisheit, die mir von Gott verlichen wurde,
gab mir den Grad der Ehre sowie das Geschenk des Ruhms sowohl im Hei-
dentum als auch im Christentum. Und héret nun, meine hervorragenden Brii-
der und Liebhaber jeglicher Weisheit, dass meine Weisheit mich geheilt hat.
Und glaubet und seid tiberzeugt, meine Briider, dass es keinen hoheren Reich-
tum gibt als sie. Durch sie werden Ehrengrade und Ruhmesgaben verliehen.
Ich aber preise Gott, den Herren iiber alles und den Schenker der Weisheit,
der uns Leben verleiht durch seinen Sohn, unseren Herrn Jesus Christus, und
den Heiligen Geist. Thm sei Lob und Ehre von allen seinen Dienern und Ge-
schopfen von Ewigkeit zu Ewigkeit. Amen. «

Oder'*:

»Und ich weil3, meine Geliebten, dass mich nicht Menschen errettet haben aus
dem Heidentum der Gétzen; sondern es war Gott mit Hilfe der Lehren der
Weisheit. Und sie, die Weisheit verliech mir die Grade der Ehre in Heidentum
und Christentum. Und ich weif3, dass es keinen Reichtum gibt wie die Weis-
heit. Und jeden Tag meines Lebens bete ich an und preise ich den Schenker
der Weisheit, den Vater und den Sohn und den Heiligen Geist in Ewigkeiten.
Amen.«

Philosophie ist also duBBerst wichtig; und daher dieser gesamte Bericht: als au-

genscheinlicher, aussagekriftiger Beweis dafiir. Dieser Sinn wurde von allen
Ubersetzungen in verschiedene Sprachen stets mitgefiihrt.

Warum Philosophie?

Sicherlich ist Philosophie als Weisheit wichtig, ja unerlisslich fiir den Glauben,
wenn sie von Gott gerade zu diesem Zwecke eingerichtet wurde und wenn Gott
mit ihr alles schuf, ja mit ihr sogar Wunder tut. Menschen ist durch Teilgabe an
ihr die Moglichkeit geworden, Einblicke zu erhalten in Bereiche der gottlichen

11
12

Vgl. Kugener 1907, 336-39 (Ende des Textes der Rezension B).
Vel. a.a.0., 312f. (Ende des Textes der Rezension A).
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Weltregierung. Das ist von der textimmanenten Logik her gesehen gewiss richtig.
Doch der Text kann nur iiberzeugen aus einer Erkenntnis heraus, die vorgéingig —
bereits vorhanden — ist, sie gleichsam nur illustrieren und damit fiir breite Schich-
ten christlich Glaubender versténdlich und endlich akzeptabel machen. Warum
und inwiefern sollte Philosophie — im Grunde eine Gegnerin des Christentums,
heidnischer Welt entstammend — tatsichlich sinnvoll sein fiir den christlichen
Glauben, fur bereits Christen gewordene Menschen gar? Fiir den philosophisch
Gebildeten, der seine Freude an philosophischen Spekulationen hat, der ihren
Nutzen sieht, sie fiir wichtig, ja unumgénglich hélt, ist das keine Frage, selbst dann
nicht, wenn er Christ ist. Doch war es zur Zeit des Dionysius (5./6. Jh.), einer Zeit
intensiver Auseinandersetzungen heidnischer Denker mit solchen des Christen-
tums und umgekehrt", eine durchaus noch unausgemachte Frage, ob und inwie-
weit Elemente heidnischer Kultur, zu denen eben auch die Philosophie gehorte,
sich mit dem Christentum vereinbaren lassen'’, Fiir den Christen mindestens be-
stand ein Bedarf an Kldrung: Wenn Philosophie fiir den Glauben tiberhaupt nutz-
bar gemacht werden kann, welche Philosophie ist das? Wie ist Philosophie dann
tiberhaupt zu verstehen? Auf jeden Fall gereinigt von allen heidnischen Reminis-
zenzen. Worin liegt eigentlich thr Nutzen? Ist der Nutzen groBer als moglicher
Schaden?

Um diese Fragen fiir den Christen befriedigend zu beantworten, musste zu-
ndchst ein angemessenes Verstindnis fiir Philosophie gefunden werden. Der
christliche Verteidiger und Befiirworter der bisher in ihrem Grunde heidnischen
Philosophie musste sie so darstellen, dass sie ihren heidnischen Geruch, ihre An-
riichigkeit verlor. Er musste sie gleichsam von ihrer Vergangenheit, ihrer Her-
kunft aus dem Heidentum reinigen. Das konnte nur gelingen, indem die in ihr
bereits angelegte Eigenschaft als Universalwissenschaft hervorgehoben und auf
ihren Anspruch auf Vermittlung allgemeingiiltiger Erkenntnis abgehoben wurde.
Philosophie wurde dahingehend stilisiert, dass sie — aufgrund ihres unbestech-
lichen Gerichtetseins auf Wahrheit — beinahe bereits als Richterin auftreten kann,
um Anspriiche verschiedener Religionen zu beurteilen und gegebenenfalls zu-
riickzuweisen. Gerade dadurch, dass sie unumgénglich der Wahrheit verpflichtet
ist, muss sie letzten Endes zugunsten des Christentums entscheiden, wenn not-
wendig dieses eben im Besitz der Wahrheit ist. Dieser Auffassung von Philosophie
liegt die Vorstellung zugrunde, dass sie als Weisheit letztlich in der gottlichen
Weisheit griindet und aus ihr auch entspringt. Somit steht sie endlich fiir den Ver-
nunftgebrauch an sich, wobei Vernunftbesitz eine Gnade und ein Geschenk Got-
tes ist, um Seinen Willen und Sein Werk angemessen verstehen zu kénnen. Die
Botschaft muss also lauten: Der Christ braucht, da er in der Wahrheit steht, die
Philosophie als in gottlicher Weisheit und Gnade gegriindete nicht zu fiirchten.

13 Vgl. Suchla 2008, 36-40.
14 Vgl a.a.0.,41-47.
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Sie steht ihm vielmehr zur Seite und bestitigt seinen Glauben. Er muss sie also
nicht fiirchten. Er muss sie fordern!

Wozu vor allem soll der Christ nun Philosophie fordern? In der Autobiogra-
phie wird es deutlich: Sie fithrt Menschen zum Glauben an den wahren Gott, sie
fithrt zu Christus. Und nicht nur das: Sie hat die Kraft mitzuhelfen, gebildete Hei-
den, ja prominente Fithrungspersonlichkeiten des Heidentums, zum Christentum
zu konvertieren; so geschehen bei Dionysius Areopagita. Diese Heiden miissen nur
offen sein fiir die Philosophie, zuginglich fiir Vernunftargumente, im Verein viel-
leicht mit der Gnade eines Wunders; durch welches das Ereignis der Bekehrung
schlieBlich vollendet wird. Denn es muss beides wohl zusammentreffen: Die den-
kerischen Voraussetzungen zum Christusglauben miissen gegeben sein, vor allem
durch philosophische Vorbildung; dann aber auch die Bekehrung durch Predigt,
durch das kldrende Wort, das allerdings auf die Grundlagen, die durch Philoso-
phie bereits gelegt sind, aufbauen kann. In der Autobiographie entspricht dem in
etwa eine Zweiteilung in die Erzidhlung vor dem Geschehen der Sonnenfinsternis
bis eben hin zu jenem einschneidenden Erlebnis und dann die Erzdhlung vom Er-
scheinen des Paulus in Athen Jahre spiter mit der damit einhergehenden Bekeh-
rung des Dionysius. Ist Dionysius im ersten Teil noch mit sich und der Philosophie
allein, so 16st sich im zweiten Teil durch die Predigt des Paulus das noch unver-
arbeitete, unverstandene und blofl aufgehobene, das hei3t archivierte Ereignis aus
dem ersten Teil und miindet in das eigentliche Verstehen und die Bekehrung. So
sind es letztlich diese beiden Momente, die wichtig sind, wichtig zumindest fiir die
Bekehrung von Heiden vor hellenistischem Hintergrund: die Philosophie als stell-
vertretend fiir die natiirliche Vernunft auf der einen Seite und die Botschaft der
Apostel, das Evangelium auf der anderen Seite. Festzuhalten aber ist: In der Phi-
losophie ist die christliche Wahrheit bereits vorgebildet und grundgelegt, wenn sie
auch dem heidnischen Philosophen als solche noch nicht unmittelbar bewusst ist.
Im Bild gesprochen: So in etwa, wie Dionysius in seiner Vision bereits die Kreuzi-
gung Christi sah mit allen zugehorigen Deutungselementen, aber noch nicht
Christ zu werden vermochte, die christliche Botschaft noch nicht im Eigentlichen,
vielmehr nur in einem Bild erkannte. Echtes Erkennen und Ergreifen erfolgte
dann erst durch die Predigt des Paulus.

Warum Dionysius Areopagita?

Wenn festgehalten werden soll, dass philosophisches Denken zum Glauben an
Christus fithrt, dann stellt sich alsbald die Frage, ob es nicht in den heiligen Schrif-
ten bereits Hinweise darauf gibt. Konkrete Hinweise darauf gibt es dort — abge-
schen von der allgemein positiven Bewertung von Weisheit — wohl nicht. Es gibt
aber, mit der Apostelgeschichte zumal, die rdumliche Offnung des biblischen Um-
feldes — des alten Israel und des vorderen Orients — in die Welt des hellenistischen
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Heidentums hinein. Es kommen griechische und romische Stiddte in den Blick,
darunter auch Athen, Heimat groler Philosophen, des Sokrates und des Platon
etwa. Selbst wenn in Athen — gemél Darstellung in der Apostelgeschichte — der
Predigterfolg des Paulus eher gering gewesen zu sein scheint, so werden doch zwei
Namen von Bekehrten genannt; einer davon eben Dionysius. Dieser Dionysius
war Areopagit, wie es an der einschligigen Stelle heift". Er gehorte zum Rat
formuliert die Lutheriibersetzung. Daraus ist geschlossen worden, dass er zum
Rat der Richter des Areopags gehorte. Durch diese Tatsache empfahl sich Diony-
sius in besonderem Maf3e als Gewahrsmann, wenn es darum ging, die Durchdrin-
gung christlicher Inhalte in origindr heidnisches — griechisch-hellenistisches —
Denken zu férdern'®. Hier fand man, wenn Dionysius stellvertretend fiir die gei-
stige Elite Athens stehen konnte, das Beispiel einer idealen Bekehrung vor dem
Hintergrund griechischer Bildung. Hier konnte dargestellt werden, dass sich Chri-
stentum und griechische Bildung nicht ausschliefen, ja dass sie zusammen-
gehdren, dass das eine zum anderen fithre. Christentum war von daher nicht nur
vereinbar mit heidnischer Bildung und Wissenschaft, es konnte sie sogar ergéinzen
und auf ihr aufbauen, wenn anders gezeigt werden konnte, dass cine solche
Bekehrung durch die antike Bildung notwendig werden muss. Dionysius als Ge-
wihrsmann fiir diese Vertriglichkeit von Christentum mit heidnischem Griechen-
tum und die Notwendigkeit der Bekehrung aus diesem heraus zu wihlen, lag so-
mit nahe. Es gibt — geht man von biblischen Schriften aus — wohl keine iiberzeu-
gende Alternative. Nur galt es, diese wenig konkrete Gestalt, iiber die aus der
Schrift kaum mehr als der bloBe Name bekannt war, mit Leben zu erfiillen. Dies
unternahm im 5./6. Jahrhundert ein bislang unbekannter Autor, der unter dem
Pseudonym Dionysius Areopagita seine Schriften verfasste. Vielleicht handelte es
sich auch um mehrere Personen, die sich derselben Aufgabe verschrieben hatten
und - vielleicht unabhingig voneinander — den Eintluss philosophischer Bildung
und wissenschaftlichen Denkens auf das Christentum fordern wollten.

Dieser Dionysius bringt als gebildeter Grieche alle Voraussetzungen dafiir mit,
das Modell fiir einen bekehrten Griechen, einen bekehrten Philosophen ab-
zugeben. Sein Name ist gleichsam Programm'’: der Areopagit, der hohe Richter
vom Areopag in Athen hat sich zum Christentum bekehrt. Es gibt wohl kaum ein
besseres Argument fiir die Wahrheit des Christentums als wenn sich selbst grofie
Autorititen heidnisch-griechischer Kultur zu Christus bekennen. Dieses Argu-
ment nimmt die Autobiographie in ihrer Schilderung der Bekehrung des Dionysi-
us auf und verarbeitet es bildlich verstindlich, macht es somit einsehbar auch fiir
weniger gebildete Horer, indem sie die einfache Feststellung des in der Apostel-

15 Apg.17,34.
16 Vgl. Suchla 2008, 19.
17 Vgl. Suchla 2008, 20.
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geschichte gegebenen Tatbestandes deutet im Sinne einer Herauffithrung des in
heidnischem Denken bereits angelegten Christentums in die endgiiltige Klarheit.
Dartiber hinaus mag Dionysius Areopagita als herausragender Theologe und
Philosoph durchaus bekannt gewesen sein. Seine Schriften und deren Erfolg
konnten unter Umstidnden dazu beigetragen haben, mehr tber die Bekehrung
dieses Denkers und ihren Hintergrund erfahren bzw. erzihlen zu wollen. Der sie-
bente Brief an den Bischof Polykarp, der am Ende das Ereignis der Sonnen-
finsternis in Heliopolis anspricht, konnte als Motiv und Ausgangspunkt fiir eine
breitere Darstellung gedient haben. Wenigstens stehen die Briefe — stilistisch wie
inhaltlich — auch sonst in einer grofieren Nihe zur Autobiographie als die theolo-
gisch und philosophisch recht komplexen Schriften »De divinis nominibus, die
beiden Hierarchienschriften und die »Mystische Theologie«. Hier allerdings eine
zeitliche Reihenfolge oder sonstwie einen Zusammenhang festzustellen, liegt
auflerhalb der Moglichkeiten dieses Aufsatzes. Es lisst sich auch die Frage der
Autorschaft nicht kldren, das heifit die Frage, ob der Autor der durch Johannes
von Skythopolis herausgegebenen Schriften des Dionysius Areopagita identisch
ist mit dem Verfasser der Autobiographie. Es scheinen, besonders wenn dem
nicht so sein sollte, allerdings zumindest Grundmomente des Lebens als vielleicht
stereotype Fiktionen bekannt gewesen zu sein. Eben dieses Erlebnis der Sonnen-
finsternis in Heliopolis gehort unter sie. Es findet sich zumindest sowohl in dem
genannten siebenten Brief als auch — als zentrales Ereignis — in der Autobiogra-
phie. Die Bekanntheit dionysischer Schriften, das heit seine Autoritit, konnte
also ein weiterer Grund dafiir gewesen sein, ihn als Paradigma des zum Christen
gewordenen Philosophen zu wihlen und seine Bekehrungsgeschichte zu erzihlen.

Warum eine Autobiographie?

Wenn einsichtig ist, dass der Name Dionysius Areopagita programmatisch fiir die
Propagierung und Nutzbarmachung philosophischer Wissenschaft fiir christliches
Sprechen von Gott, fiir christliche Theologie steht; und zwar wegen der genann-
ten Griinde, die sich auf zwei Hauptargumente reduzieren lassen, nidmlich: 1. Phi-
losophie als gottgegebene Vernunfterkenntnis untermauert und stiitzt notwendig
christlichen Glauben und 2. Diese Aussage wird durch die Persénlichkeit des
Dionysius Areopagita bekraftigt bzw. bestitigt. Zum einen wegen der einfachen
Tatsache, dass mit ihm ein angesehener Richter aus Athen zum christlichen
Glauben konvertiert ist und zum anderen auch durch die hochphilosophische
Theologie, die sich in seinen Schriften dem kundigen Leser darbictet. So bleibt
schlieBlich noch die Frage nach der Autobiographie zu kliren. Ist die Autobio-
graphie fiir diesen Zweck eine angemessene Textsorte?

Autobiographisches im Zusammenhang mit den Erzdhlungen der Autobiogra-
phie findet sich — abgesehen von Darstellungen im genannten siebenten Brief —
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nicht in den kanonischen Schriften'® des Dionysius Areopagita. Darin geht es um
Theologisches im weitesten Sinne, mitunter auch um damit verbundene wissen-
schaftliche Erorterungen. Ereignisse der Autobiographie werden also nur in dem
genannten Brief an Polykarp aufgenommen, jedoch auch dort nicht anders als im
Zusammenhang mit naturphilosophisch-theologischen Erkldrungen.

Die Autobiographie des Dionysius Areopagita weicht zudem in Vielem von
seinen iibrigen — kanonischen — Schriften ab. Sie ist zum Beispiel kein Brief an einen
bestimmten Adressaten. Sie ist dem Wesen nach unphilosophisch, das heifit es
werden keine philosophisch-theologischen Einzelfragen erdrtert. In dem reinen
Berichten von Ereignissen dhnelt sie in gewisser Weise der »Epistola de morte
apostolorum Petri et Pauli« — einem weiteren nichtkanonischen Text des Dio-
nysius —, in der von der Hinrichtung des Paulus und verschiedenen Wundern im
Zusammenhang damit berichtet wird. Allerdings richtet sich diese epistola zu-
mindest an einen Adressaten, den Paulusschiiler Timotheus ndamlich, und dhnelt
damit, der duleren Form nach wenigstens, den iibrigen dionysischen Schriften des
CD. Auch wenn die Autobiographie nun narrativ ist und nicht explikativ, so ist sie
doch wohl in ihrem Grundanspruch hoch theologisch; vor allem dann, wenn die
Annahme richtig ist, dass das Anliegen dieser narratio eine rechtfertigende Dar-
legung des Nutzens der Philosophie fiir den Glauben ist.

Inwiefern eignet sich aber eine Autobiographie dazu, das angegebene Ziel zu
erreichen? Eine autobiographische Darstellung hat fraglos etwas Grundsétzliches,
eine eigene Autoritit, wenn sie von bedeutenden Personen verfasst erscheint.
Eine Erklarung der Wichtigkeit von Philosophie mit Hilfe philosophischer Speku-
lationen hat dagegen etwas Zirkuldres, wirkt unter Umstinden angreifbar.
SchlieBlich soll die Legitimation des Gebrauchs von Philosophie erst erwiesen
und nicht mit ihren eigenen Mitteln bewiesen werden. Ein Bericht also, der sich
auf biblische Ereignisse stiitzt und sich mit bekannten Namen aus der Schrift
schmiicken kann, ist ungemein iiberzeugender. Zumal in der reinen Erzihlung
der Ereignisse eine Ahnlichkeit — sowohl inhaltlicher als auch struktureller Art —
mit dem Neuen Testament — der Apostelgeschichte im Besonderen — aufleuchtet,
das Moment eines historischen Zusammenhangs ins Auge fillt.

Die allegorische Deutung der Autobiographie

Eingangs wurde gesagt, dass die Autobiographie des Dionysius Areopagita fiir
den heutigen Leser ein fremdartiger Text sei. Zu diesem Text gilt es einen Zugang
zu finden. Es gibt grundsitzlich nur zwei mogliche Verhaltensweisen ihm gegen-
iiber: Er kann kritisch aufgenommen und abgelehnt oder wohlwollend ausgelegt
und angenommen werden. Bei kritischer Ablehnung gibt es wiederum mindestens

18 Dazu zihlen die von Johannes von Scythopolis herausgegebenen Werke des Dionysius Are-
opagita, das Corpus Dionysiacum (CD).
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drei mogliche Verhaltensweisen zum Text: 1. Er wird als uninteressant liegen
gelassen. Er wird zur Kenntnis genommen, vielleicht archiviert, aber nicht weiter
bedacht. 2. Er wird zwar beachtet, aber fiir unverstandlich und iiberholt gehalten,
weil die Anspriiche, die er stellt, nicht mehr verstindlich sind. So wird er dann
stehen gelassen. 3. Er wird beurteilt als simpler Téuschungsversuch, als eine
betriigerische — mindestens zweifelhafte — Uberredung der Horer zur Erreichung
eines durch den Text suggerierten Zieles.

Wird dem Text Wohlwollen entgegen gebracht, so gibt es da auch mindestens
drei Moglichkeiten der Annahme: 1. Er wird einfach, vertrauend hingenommen.
2. Der Text wird ernst genommen und genau untersucht. In diesem Fall wird er
dann in einem zeitgemil akzeptablen Rahmen gedeutet. Er wird heutzutage phi-
lologisch, vielleicht kritisch-hermeneutisch untersucht, oder es kénnten die Ereig-
nisse — eher populdrwissenschaftlich — einer an Psychologie und Naturwissen-
schaft angelehnten Analyse unterzogen werden. So kénnte die Vision etwa Folge
eines Schockes gewesen sein, der aufgrund auBBergewohnlicher dulerer Ereignisse
und des damit verbundenen psychologischen Stresses zustande kam. Dabei wiire
natiirlich zu fragen, inwiefern der Autor — der ja schlieBlich sehr viel spiter lebte —
tatséichlich unter einem solchen Schock gestanden haben kann; auf welche Infor-
mationen greift er dann moglicherweise zuriick usw. usf.. Auch Sonnenfinsternis
und Erdbeben sind zumindest theoretisch mdglich und kénnten unter Umsténden
nachgewiesen werden. 3. SchlieBlich ist es moglich, den Text spirituell, im Sinne
einer Allegorese zu lesen, wobei das historische Fundament in seinen unhinter-
fragten Grundmomenten unangetastet, belassen bleiben kann. Fiir eine frucht-
bare und sinnvoll-gewinnbringende Auseinandersetzung mit dem Text der Auto-
biographie scheiden im Grunde alle Zuginge aus, bis auf den philologisch-
hermeneutischen und — wie hier vorgeschlagen werden soll — denjenigen, der
spirituellen Deutung eines letztlich in der Historie verankerten Ereignisses, wie
auch immer dieses konkret ausgesehen haben mag.

Dass der Text mindestens auch spirituelle, allegorische oder symbolisch-
hyperbolische Dimensionen aufweisen sollte, ist aus dem autortypischen Pro-
gramm erschlieBbar. Sollte es sich bei dem Verfasser der Autobiographie tatsich-
lich um den Autor auch der tibrigen dionysischen Schriften handeln, so liegt es auf
jeden Fall nahe, dass er seinen Text symbolisch verschliisselt hat, besonders dar-
um, weil es sich um einen narrativen Text handelt, mit wenig anderer Moglichkeit,
Theologisches zum Ausdruck zu bringen. Ist der Verfasser ein anderer, der aber
diese Schriften kannte und sich daran orientierte, so ist eine solche Verschliisse-
lung wenigstens recht wahrscheinlich.

Allegorische Auslegung war spitestens seit Origenes eine mogliche Weise
christlicher Schriftdeutung. Mit Ambrosius und Augustinus war sie dazu auch im
Westen eine allgemein anerkannte Methode fiir das Schriftverstindnis im Be-
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wusstsein gebildeter Christen". Fiir Dionysius nun bedeutete der allegorisch-
bildhafte Ausdruck die eigentliche, beste Weise des Sprechens von Gott und gott-
lichen Dingen; besser noch als die Weisen der Verneinungen und der absoluten
Zuschreibungen von allem zu Gott. »Wie die negative der positiven Rede tiber-
legen ist, so ist nach Dionysius Areopagita der negativen die symbolische Rede
iiberlegen, da ihre farbige Bildersprache nicht nur Gott als einen Verborgenen
enthullt, einen Unaussagbaren aussagt und einen Ungestaltbaren gestaltet, son-
dern auch plakativ »anderes angibt als das, was sichtbar ist«, daher nachgerade
zur Auslegung zwingt [...]«*". Dionysius sagt selbst:

»Wenn es nun zutrifft, dass die Negationen bei den gottlichen Dingen wahr,
die positiven Aussagen hingegen der Verborgenheit der unaussprechlichen
Geheimnisse unangemessen sind, dann folgt, dass bei den unsichtbaren Gegen-
stinden die Darstellung durch Ausdrucksformen ohne jede Analogie die pas-
sendere ist. Es ehren also die geheiligten Darstellungen der Worte die himm-
lischen Gliederungen und schinden sie nicht, wenn sie sie durch Gestalten
ohne jede Analogie darstellen, indem sie dadurch aufzeigen, dass sie allem
Stofflichen in unvorstellbarer Weise entriickt sind.«'

Die symbolische Darstellung unterteilt er in der »Himmlischen Hierarchie«

nochmals:

19
20
21

22

»Wenn aber einer die unpassenden Bilddarstellungen angreift und sagt, er
empfinde Scham, den gottdhnlichen aller heiligsten Gliederungen diese
gemeinen Gestalten zuzuschreiben, geniigt es, ihm zu erwidern, dass es zwei
Methoden der geheiligten Offenbarung gibt.

Die eine, die, wie es nahe liegt, den Weg iiber Bilder nimmt, die das Gehei-
ligte in gleichartiger Weise abbilden, die andere, die durch Bilderfindungen
ohne jede Gleichartigkeit bis hin zum vollkommen Unpassenden und Un-
wahrscheinlichen gestaltet wird. [...]

Dass dariiber hinaus auch unser Denken die abweichenden unter den
Gleichartigkeiten® eher (zu hoherer Betrachtungsweise) emporfithren, wird,
glaube ich, kein Vernunftiger bestreiten. Denn die edleren Bilder konnen
einen leicht in die Irre fithren, indem sie ihn in dem Glauben belassen, die
himmlischen Wesen seien gewisse gold- oder lichtglinzende oder blitzende
Minner, prachtig in ein strahlendes Kleid gehiillt und eine Art Feuer, ohne zu
schaden, ausstrahlend, oder mit welchen anderen Schonheiten des Analogie-

Vgl. dazu auch Fuhrer 2011, 53f.

Suchla 2008, 116.

Vel. Himmlische Hierarchie II, 3. Die Ubersetzung der Ausziige daraus stammt aus: Heil 1986,
32.

Gemeint ist die zweite Methode der Offenbarung, das Darstellen des Gottlichen mithilfe schein-
bar unpassender Bilder.
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typs die Gotteskunde den himmlischen Gedanken sonst noch Gestalt verlie-
hen hat. Damit es denen, die keine Idee von etwas haben, das die Schénheiten
der Sinnenwelt iibersteigt, nicht so geht, lasst sich die Weisheit der heiligen
Gotteslehrer, die zu hoherer Einsicht fithren will, in der geheiligten Weise
auch zu den unpassenden Nichtihnlichkeiten herab, nicht duldend, dass das
sinnliche Element in uns bei den beschdmenden Bildern verweilt und sich
dabei beruhigt. Vielmehr riittelt sie sie das nach oben strebende Element der
Seele auf und spornt es durch die Missgestalt der Gebilde an, da es doch nicht
zuldssig und auch nicht wahr zu sein scheint, dass den so beschimenden
Gestalten wahrhaft das gleicht, was im gottlichen Bereich iiber dem Himmel
zu schauen ist.«”

Freilich hélt sich die Autobiographie nicht idealtypisch an den von Dionysius
genannten zweiten, besseren Typ. Er stellt Gottliches schlieBlich doch in Bildern
der GroBe und der Gewalt- bzw. Machttaten dar, denn nichts anderes sind die
Aufbriiche und Konvulsionen der Elemente zur Zeit der Kreuzigung des Gottes-
sohnes. Allerdings ist durch das Ereignis der Kreuzigung — Gottes letztlich — be-
reits das Unausdenkliche, vollig gegen jede Erwartung Stehende ausgesprochen.
Das Wiiten der Elemente erscheint gleichsam nur als ein Unterstreichen dieses
absoluten Skandalons. In diesem Sinne miissen die Erschiitterungen der dufleren
Welt wohl nicht nur wortlich verstanden werden, sondern konnen auch — im tiber-
tragenen Sinne — als Offenbarwerden Gottes in der menschlichen Seele, der
Innenwelt aufgefasst werden. Die Erschiitterungen der AuBenwelt bezeichnen
damit gleichsam Abbild, Ausdruck und Entsprechung innerer Erschiitterungen,
die vor bzw. mit einer Bekehrung zur Wahrheit Christi einhergehen. Und nicht
nur das: Die Wahrheit selbst zeigt sich als letztlich vollstindige Umkehrung — als
Katastrophe im wahrsten Sinne des Wortes — der bisher geltenden Ordnungen
und Werte. Was grofB3 und fest erschien, wird plotzlich klein und hinfallig. Umge-
kehrt ist es genauso. Der gewaltige Gotze fillt auf sein Angesicht, wegen des
elend am Kreuz Verschmachtenden werden die Elemente aufgewiihlt. Alle groB3-
artige Wissenschaft trigt nichts bei zur Klirung solcher Erschiitterungen. Die ein-
fache Wahrheit des Evangeliums tut es; der Zimmermannssohn als Gott, dem sich
der grofie, hochgebildete Richter aus der Philosophenstadt Athen letztlich unter-
werfen muss. Und er tut es, indem er diesen in seiner vermeintlich schwichsten
Stunde, am Kreuz sieht, freilich inmitten der Aufwiihlungen der duBeren Welt
und bereits dargestellt als der unbekannte Gott, auf den Paulus spéter in seiner
Rede auf dem Areopag verweisen wird. Das sind die mitschwingenden Deutun-
gen, die in dem damaligen Horer der Erzdhlung wohl hervorgerufen wurden, die
dem heutigen Leser vielleicht nicht mehr so frisch vor Augen stehen, weil er sic

23 Vgl. Himmlische Hierarchie 11, 2-3. Die Ubersetzung der Ausziige daraus stammt aus: Heil 1986,
31-33.
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nicht mehr so unvermittelt und unvoreingenommen empfangen kann. Gerechtfer-
tigt werden die Armen und Verfolgten in ihrer Unschuld. Ihrer ist das Himmel-
reich heifit es im Evangelium®. Die Welt, Schépfung Gottes wiitet ob ihrer Armut
und der Ungerechtigkeit, die darin liegt; hier ist es in der Person Christi symbo-
lisch ausgesprochen. In die gleiche Richtung weist, Gleiches predigt wohl auch
Paulus in Athen; eine Zumutung fiir die Bewohner einer reichen Stadt, die durch
Kultur, eigenes Denken und Wirken michtig geworden ist, sich zumindest méch-
tig diinkt, eigenmichtig handelt. Kein Wunder also, dass sie sich bei ihrem ober-
sten Richter Dionysius Areopagita iiber Paulus beschweren. Nur deshalb jedoch,
um sich nachher - so die Autobiographie — bekehren zu lassen. Es ist allerdings
das urspriingliche Geschehen bereits nach einer langen Vermittlungsgeschichte,
das hier zur Darstellung kommt. Es selbst steht zwar im Zentrum des Textes, doch
der eigentliche Zweck ist ein anderer, eben die Rechtfertigung der Philosophie
fiir den Glauben. Das wird — wie bereits gesagt — am Ende bei der abschlieBenden
Bewertung des Geschehens durch Dionysius deutlich; dem Dank Gottes fiir die
Weisheit, die schlieBlich zum Glauben fithrte, um es noch einmal in Erinnerung
zu rufen.

Geht man von der symbolisch-allegorischen Deutbarkeit des Textes aus, ja von
der Voraussetzung, dass er so gedeutet werden soll, daraufhin geschrieben wurde,
so kann man es unternehmen, Einzelheiten darin niher zu betrachten; etwa die
Namen, die anfangs bereits genannt wurden. Auch ihnen wohnt dann letztlich ein
symbolischer Sinn inne. Thn zu entschliisseln fillt, wegen der Bekanntheit der
Namen und des mit ihnen zu Verbindenden, nicht weiter schwer. Sokrates stellt
das Urbild des Philosophen dar. Er ist in diesem Sinne dank Platon bis heute im
Bewusstsein. Dieser Sokrates ist der Vater des Dionysius und weist damit hin auf
seine Herkunft aus der philosophischen Kultur. Askulapius steht fiir die Heil-
kunst. Er ist der Arzt, der Heiler an sich, seine Idee gleichsam. Diese Heilkunst
steht Dionysius im Bild des Askulapius als Schiiler zu Gebote und zu Diensten. -
Sie ist in diesem Sinne vielleicht bereits die heidnische Vorausabbildung des Hei-
lands, des Weltenheilers. Bringt doch Askulapius dem Dionysius in der Stunde
seiner Verwirrung das Buch der Astronomie, den Logos gleichsam der antiken
wissenschaftlichen Welt und des philosophischen Weltbildes. Bei Demokrit —
wenn sein Name recht entschliisselt ist — steht die Sache etwas komplizierter.
Doch scheint er das Ideal der Wissenschaften, der damaligen Naturlehre zu ver-
korpern. Das wird dadurch nahe gelegt, dass er den jungen Dionysius in die Wis-
senschaften, besonders Astronomie und die damalige Naturlehre, einfithrt. Paulus
ist die einzige Person, die in einem durch die Apostelgeschichte nachweisbaren
historischen Verhiltnis zu Dionysius steht. Doch steht er als Apostel natiirlich zu-
gleich stellvertretend fiir den christlichen Glauben, vielleicht fiir den Geist oder

24  In gewisser Abwandlung von Mathéus 5, 3 u. 10. Siehe auch Lukas 6, 20.
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den Logos selbst in seiner bekehrenden Kraft. Die Gotzen sind wohl Sinnbilder
der Michte der alten, weltlichen Ordnung, deren Sachwalter die Priester und Phi-
losophen sind. Sie werden nicht rundweg abgelehnt, lehren sie Dionysius doch alle
Wissenschaften, durch die er schlieBlich zur Wahrheit findet. Selbst der Archont
der Ddmonen, der hochste Gotze gewissermaBen, bezeichnet bereits einen Vor-
blick auf den unbekannten Gott in seiner Ordnungs- und Erhaltungsfunktion. Er
lisst den Tempel auf dem Areopag errichten, den Ort, der dann zur Bekehrungs-
statte des Dionysius wird und schlieBlich Ausgangspunkt fiir die Christianisierung
der gesamten Stadt Athen. Er schickt Dionysius zudem in die Stadt Heliopolis, wo
dieser den ersten Schritt zur Bekehrung tut, wo er im Grunde den Sturz der Idole
beurtellen soll — am Bild des einen bestimmten, Sarapis (Serapis) oder Seraphi-
on” Genannten. Dieser Sarapis war ein griechisch-dgyptischer Hochgott, der un-
ter den Ptoleméern fiir die Griechen in Agypten eingefiihrt worden war®®, Er war
unter anderem ein solarer Gott und steht damit bedeutungsmiBig in Beziehung
zu Heliopolis, der »Sonnenstadt«. Sarapis hat desweiteren die Besonderheit, dass
er eine Adaption dgyptischer Gotter (Osiris, Apis) fiir griechische Religiositit und
somit griechisches Denken darstellt. Vielleicht wére — dies beriicksichtigend — die
Deutung moglich, dass durch den Fall des Sarapis darauf hingewiesen werden
soll, dass sich der jiidische Gott durch Christus besser mit griechischem Denken
und Glauben vereinbaren lisst als dgyptische, heidnische Gétter. Um das Ende
des vierten Jahrhunderts begann der Zerfall des Sarapis-Kultes, der unter ande-
rem mit der Zertdrung von Sarapeen einherging. Erinnerungen daran werden in
den Text der Autobiographie eingegangen sein.

Der Text als solcher lasst sich nun zudem in zwei Teile gliedern, deren erster
Teil in seinem allgemeinen Sinn »noch vorchristlich« genannt werden kann, wih-
rend der zweite Teil bereits als »christlich« zu bezeichnen ist. Beide Teile sind in
bestimmter Hinsicht parallell aufgebaut. Dabei geht es grundsitzlich um die Ver-
abschiedung von Altem und die BegriiBung des Neuen; im ersten Teil freilich
weitaus dramatischer dargestellt. Der erste Teil, der mit der Riickkehr des Diony-
sius nach Athen, nach dem Ereignis in Heliopolis, endet, ist gleichsam die mate-
riale Vorbereitung auf das spirituelle, geistige Ereignis des zweiten Teils, das in der
Konversion des Dionysius kulminiert. Dionysius und auch Asklepius sind dabei
die Angelpunkte, um die herum sich jeweils der Umschlag aus der materialen in
die geistige Ebene vollzieht.

Im ersten Teil zerstort ein ansonsten unbekannter Priester, sei es gewollt oder
ungewollt, eine Statue des Serapis, des hochsten heidnischen Gotzen in Helio-
polis. Dafiir muss er sich vor Gericht verantworten, das von Dionysius in Heliopo-
lis geleitet wird. Im zweiten Teil »zerstort« Paulus die heidnische Gétterwelt und

25 Es handelt sich wohl um ein Missverstindnis. Der Tempel des Sarapis, das Serapeum, wird
irrtiimlich fiir den Gott selbst gehalten.
26 Fiir weitere Information, vgl. LThK 9, 70 und RGG®, 836f.
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Gottesvorstellung durch sein Predigen. Fur dieses Tun muss er sich auf dem
Areopag verantworten. Vorsitzender der Verhandlung seiner Sache ist wieder
Dionysius. Diesmal findet die Anhérung jedoch in Athen statt. Das material ge-
schilderte Erdbeben gegen Ende des ersten Teils, das bei Dionysius zu der visio-
ndren Erkenntnis fithrte, dass Gott, der Schoptfer der Welt, Menschengestalt an-
genommen hat und von seinem Volk gekreuzigt wurde, entspricht dabei dem —
weitaus weniger dramatisch geschilderten — Erweckungserlebnis des Dionysius,
gleichsam dem geistigen Erdbeben, das Paulus durch seine Predigt initiierte; und
das Dionysius letztlich zu Christus fithrte. Asklepius, der Schiiler des Dionysius,
bringt beide Male den Text, der fiir die Erkenntnis des Dionysius unumgénglich
ist. Im ersten Teil ist es das Buch der Astronomie, das Dionysius iibersteigen
muss, um den ihm noch unbekannten Gott visionér zu erschauen. Im zweiten Teil
sind es die Aufzeichnungen aus Heliopolis, die ihn die Ubereinstimmung seiner
Vision mit den Lehren des Paulus erkennen und ihn damit den Schritt hin zum
Christentum tun lassen. Wihrend der erste Teil also von Philosophie und Natur-
lehre — bezeichnet durch das Buch der Astronomie — beherrscht wird und in eine
gewisse natiirliche Theologie miindet, waltet im zweiten Teil christliche Theologie
— gegeben durch die Anwesenheit des Paulus —, die im Verein mit Philosophie,
bedeutet durch die Aufzeichnungen aus Heliopolis, zur Umkehr des Dionysius
fithrt.

Moderne Voraussetzungen fiir eine allegorische Lesart der Autobiographie

Die allegorische Weise des Lesens setzt notwendig eine allegorische, eine bildlich-
symbolische Betrachtung der Dinge voraus, eine Weltbetrachtung, die vielleicht
auch mythisch zu nennen wire. Damit einhergehend ist dann die allegorische,
symbolisch-verschliisselnde Weise des Schreibens, die — vielleicht unbewusst —
wohl auch vielen Erzdhlungen der Heiligen Schrift zur Grundlage gedient hat und
dariiber hinaus notwendig ausgriff auf religivse Texte in ihrem Umfeld. Texte des
Alten Testaments konnten spétestens seit Philo allegorisch gedeutet werden, der
die philosophische Herangehensweise an dichterisch unverstindliche oder gar
skandalose Texte von den Griechen iitbernahm; als Jude selbst in der hellenisti-
schen Kultur stehend. In christlichem Rahmen ist diese Art der Auslegung wohl
von Anfang an ins Auge gefasst worden, bereits bei Paulus. Dem damaligen pro-
spektiven Leser bzw. Horer waren solche allegorisch verschliisselten Texte wohl
unmittelbar zugénglich. Andernfalls wiren sie so nicht geschrieben worden. Doch
wie steht es mit dem heutigen Leser, der in einer Epoche steht, welche die Aufkli-
rung hinter sich hat? Kann er mit solchen Texten ernsthaft noch etwas anfangen?
Und falls die Frage iiberhaupt bejaht werden sollte, inwiefern? Der heutige Leser,
dem die bildlich-allegorische Dimension solcher Texte nicht mehr ohne weiteres
verstindlich ist, ist jedenfalls auf eine Erklarung angewiesen. Theologische und
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religiose Texte hat er sich in der Regel angewohnt, nicht wie literarische Texte zu
lesen, bei denen eine solche symbolische Verschliisselung wohl statthaft ist. Er
liest sie entweder im Vertrauen auf ihre grundsitzliche Stimmigkeit oder wenig-
stens wie einen wissensvermittelnden, wissenserweiternden Text oder aber zur
moralisch-sittlichen Belehrung und Erbauung. Aus diesem Grund erscheinen
dltere, vorneuzeitliche Texte religiosen Inhalts, Apokrypha zumal, hiufig als un-
verstandlich und tberholt, oft sogar als abwegig. Die symbolisch-spirituelle
Dimension solcher Texte gilt es daher dem heutigen Leser wieder zugénglich zu
machen. Damit ist man allerdings in die unangenehme Lage versetzt, eben auf als
tberholt geltende, vorneuzeitliche Verstehensstrukturen zuriickgreifen zu miis-
sen; Verstehenshorizonte in den Blick zu riicken, wieder zu erdffnen, die gleich-
sam noch aus dem »dunklen Mittelalter« zu stammen scheinen. Das ist eine un-
dankbare Aufgabe; doch vielleicht ist sie auch lohnend.

Vielleicht sollten wir uns wieder verstiirkt daran erinnern, dass Denken ohne
Bilder, Symbole oder Allegorien im weitesten Sinne dem Menschen gar nicht
mdglich ist. Selbst in den exakten Naturwissenschaften wird in Modellen gedacht,
die gleichermaBen leicht zu Wissenschaftsmythen entarten kénnen, besonders
dann, wenn sie populirwissenschaftlich fasslich und vereinfacht aufgearbeitet
sind; wie erst, wenn aus zeitlicher Entfernung auf sie als Uberholte zuriickgeblickt
wird. Ahnliches gilt natiirlich fiir entsprechende antike Texte; auch dort werden
hiufig anhand konkreter Erzihlungen Modelle zum Verstehen groBerer Zusam-
menhénge entworfen. Die Modelle entsprechen dem heutigen Wissensstand nicht
mehr, weil sie von Beobachtungen abhingig sind, die noch nicht so tief in die
Mikrostrukturen der Dinge eindringen und auch noch nicht so weit hinauf auf die
Makrostrukturen der Welt ausgreifen konnten. Dennoch war der Grundgedanke
bei solchen — dann auch mythisch genannten — Erzihlungen wohl ein sehr iihn-
licher; eben die modellhafte Darstellung gewisser interessierender Zusammen-
héange. In der hier behandelten Autobiographie und in Schriften von dhnlichem
thematischen Aufbau und Duktus geht es allerdings nicht primédr um Physikali-
sches, Fragen der Naturlehre, sondern um — im weitesten Sinne — theologische
Texte; Texte, die von Gott sprechen. Diese gilt es einem fiir den heutigen Leser
akzeptablen Verstandnis zu 6ffnen.

Abschliefende Bemerkungen

Da Allegorie, Symbol und Bild nun sehr vieldeutig in ihrem Sinngehalt sind und
als Begriffe zum Teil die falschen Assoziationen wecken, sollte eine cigene, weni-
ger missverstandliche Terminologie gewahlt werden. Mir scheint es moglich und
sinnvoll zu sein, hier etwa auf den von Karl Jaspers geprigten Begriff der Chiffre®’
zurtickzugreifen und solche vorneuzeitlichen, christlich-religiosen Texte als chif-

27 Vgl dazu Jéspers 1932, 128-237 und Jaspers 1970.
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friert bzw. selbst als Chiffren zu verstehen; sie unter Umstinden und im weiteren
Sinne als Chiffren der Transzendenz zu verstehen. Bei Jaspers bedeutet Chiffre
allerdings vorrangig den direkten Bezug der Existenz auf Transzendenz. Insofern
jedoch wesentlich und eigentlich Betreffendes in der Weise der Chiffre sich zum
Ausdruck bringt, zum Ausdruck kommt, wire damit sicherlich auch der Grund
gelegt fiir ein legitimes Gestalten geistig-geistlicher Inhalte in Form bildhaften,
symbolisch-allegorischen Sprechens. Solche Allegorien, Symbole oder Metaphern
wiren mithin eine Entsprechung der Chiffren auf der Ebene allgemein-
menschlicher Mitteilung; ibertragen also aus der direkten Kommunikation der
Transzendenz mit der Existenz auf die Ebene der Kommunikation gleichsam von
Existenzen untereinander zum Zwecke geistlicher Mitteilung oder geistigen Aus-
tausches; einer gegenseitigen Verstandigung iiber das je eigene Verstehen des an
sich Transzendenten. Kommunikation von Gott zu Mensch wiirde damit gestalt-
bildend auch fiir Kommunikation unter Menschen, und Texte mit solchem An-
spruch wiren immer auf implizite Chiffrierung, auf Chiffre hin zu lesen®.

Ganze Texte wiren damit zu dechiffrieren auf hintergriindige Informationen
zur Gottheit, zu gottlichem Wirken, zu Gott selbst. Dieses Dechiffrieren wire so-
zusagen in Entsprechung zu allegorischer Schriftauslegung bzw. zum Lesen von
Texten auf einen solchen verborgenen, gleichsam verschliisselten Sinn hin. Abge-
scnmackt Erscheinendes, dem ersten Zugriff sich Verwehrendes, Irrationales,
unmoglich Wunderbares wire dann unter Umstanden ein Hinweis darauf, dass
nicht wortlich zu verstehen, sondern auf den dahinter verborgenen Sinn zu schau-
en ist. Das gilt besonders fiir Erzahlungen, die auf den ersten Blick kaum mit der
Wiirde Gottes etwa oder dem, was verniinftig erscheint, zu vereinbaren sind; so,
wie Dionysius es in dem bereits zitierten Stiick aus der Himmlischen Hierarchie
vorstellt. Es kime damit eine Tiefendimension wieder in den Blick, die wohl vie-
len der bisher fiir die theologische Exegese iibersehenen, weil abwegig — vielleicht
sogar grotesk — scheinenden, apokryphen Texten eine neue Bedeutung und damit
ein neues Gesicht — vielleicht Gewicht — verleiht. Dionysius hat diese Dimension
geschen und mit ihm das Mittelalter. Vielleicht ist es an der Zeit, dass auch wir sie
heute wieder sehen lernen, um aus vielen solchen Texten nicht nur fiir die histori-
schen Wissenschaften, sondern auch inhaltlich Gewinn zu ziehen. Vielleicht ge-
lingt es, die mit viel philologischer Sorgfalt und Miihe aufgearbeiteten und edier-
ten Texte nicht nur fiir ein elitdres Publikum an Universititen und Akademien
nutzbar zu machen, sondern ihnen dariiber hinaus auch einen Sitz im Leben zu
verschaffen. Dazu sollte dieser Aufsatz eine Anregung sein und einen bescheide-
nen Beitrag leisten.

28 Hier wire allerdings noch sehr viel Kldrendes beizutragen. Es mégen an dieser Stelle jedoch die
wenigen Andeutungen geniigen. Vielleicht bietet sich die Gelegenheit, an anderer Stelle mehr
dazu zu sagen.
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Andrew J. Hayes

The Transfiguration of Moses

A Survey and Analysis of St. Ephrem’s Interpretation
of Exodus 34,29

Ex. 34,27-35 describes Moses’ appearance after receiving the law on Sinai. We
read there that his face shone with brightness after having been in the Lord’s
presence. The passage seems to have held a special fascination for Ephrem the
Syrian (ca. 306-373), an interest whose analysis is the subject of the present essay.
The following translation of the passage follows the Peshitta version, the form in
which Ephrem would have known it:

And the Lord said to Moses: “Write down these statements, for because of these statements, I have
established a covenant with you and with all of Israel’. And [Moses] was present with the Lord for
forty days and forty nights. He did not eat bread, nor did he drink water. And he wrote on tablets of
stone the words of the covenant, the ten decrees. Thus two tablets of testimony were in the hand of
Moses as he descended from the mountain of Sinai. As he descended from the mountain, Moses was
also unaware that the skin of his face had become radiant (;mmre) while God was speaking with
him. Then Aaron and all of Israel saw that the skin of Moses’ face had become radiant (smmr). As
a result, they were afraid to approach him. Moses called them, and Aaron and all the leaders of the
assembly came to him, and Moses spoke to them. After that, all the Israelites approached him. Then
he commanded them everything that the Lord had spoken with him on the mountain of Sinai. Once
Moses had finished speaking with them, he placed a veil over his face. Thus, whenever Moses would
enter in before the Lord to speak with him, he would take off the veil until he came out. Upon com-
ing out he would tell to the members of the community of Isracl that which had been commanded.
And the Israelites would observe Moses’ face—that the skin of Moses’ face was radiant (;mmye<).
And Moses would remove the veil from his face whenever he went in to speak with him'.

On its face, the passage describes the luminous effect of Moses’ encounter with
God, a seemingly episodic but lingering effect associated with God’s oracular pro-
nouncements through Moses. Clearly for the people of Israel, according to the
text, it lost none of its strangeness.

The Septuagint, rather than emphasizing Moses’ radiant face, described him as
dedoEaoton, a word that contains no obvious reference to light. This rendering of
the passage may account for the relatively sparse treatment of the episode in the
writings of Greek fathers in the Alexandrian tradition, such as Origen, Cyril, and
Gregory of Nyssa. Philo too says little about it>. When Origen and Cyril, for in-

1 Genesis-Exodus (Leiden, 1977), pp. 201-202.
2 Both Gregory and Philo authored philosophical biographies of Moses, according to the conven-
tions of their day. Neither addressed the radiance on Moses’ face. Brock notes this fact with justi-
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stance, do treat the text’, they seem to rely on II Cor. 3,18, which focused on
Moses’ veil as a metaphor or allegory for alleged Jewish incomprehension of the
scriptures.

The Syrian tradition, and Ephrem in particular, found more to appreciate.
Unlike the Alexandrians, Ephrem focuses on Moses’ brightness, in a way that is
frequent, often extensive, and central. He treats Moses’ transfiguration, as we may
conveniently call it, a total of thirteen times, of which about three quarters span
more than one stanza in his poems, or several lines of prose, as the case may be.
Likewise, in most of those passages, Ephrem’s argument depends substantially on
the episode. Neither is his interest in the passage limited to a particular phase of
his career. Rather, it appears in both his early and his late writings, and his treat-
ment of the episode appears to develop over the course of his career, as he puts it
to different uses. In short, the image of Moses transfigured often caught Ephrem’s
eye. It is the goal of this study to answer the question whether any consistent pat-
tern appears in Ephrem’s use of the text. Does it seem to play an important role in
his overall vision of the spiritual life?

Thus, our task is to analyze all thirteen of the passages in which Ephrem treats
Moses’ transfiguration. Ephrem, it turns out, offers five main interpretations of
the story, singly or in combination. Chief among them is to view the glory-light
given to Moses as a kind of spiritual nourishment, often presented in terms of
metaphors for eating, drinking, smelling, etc. Contextual clues suggest that the
Eucharist, in such cases, is never far from Ephrem’s mind. A second common in-
terpretation is to take the transfiguration as a divinization, that is, some kind of
transformative sharing in God that nevertheless preserves intact the distinction
between creature and creator. In addition to these two most fundamental themes,
three others appear derivative. That is, Ephrem treats the transfiguration of
Moses as an anticipation of the glorious vision enjoyed by the saints in Paradise, as
a model for appropriate theological contemplation, and as a paradigm to which
ascetics should aspire. These five interconnected interpretations, which we will
number 1-5, respectively, show first that Ephrem takes the transfiguration of

fiable surprise in his translation Jacob of Sarug’s Homily on the Vel on Moses’ Face (Piscataway,
New Jersey, 2009), p. 4. The assertion of a link between Gregory and Ephrem on this point is mis-
taken, pace Kathleen McVey (trans.), Ephrem the Syrian: Hymns (Mahwah, New Jersey, 1989),
pp. 67, n. 28. Brock does note, also on p. 4, that Jacob of Serugh’s Homily depends directly on
Ephrem’s eighth poem in the collection Hymni de Fide.

3 Cyril of Alexandria’s Letter 41 is devoted to explaining the scapegoat, and particularly the seem-
ingly scandalous reference to sacrificing to Azazel. In section 7, it refers to Ex. 34,29 in order to
justify a spiritual interpretation of the passage. See, for the Greek, Schwartz, A.C.O. 1.1.4, pp. 15—
20. For a translation, see John I. McEnerney (trans.), St. Cyril of Alexandria: Letters 1-50 (Wash-
ington, D.C., 1987), p. 172. Origen’s twelfth homily on Exodus takes a similar perspective (For the
Greek, see P.G.12, 382B-387B. For a translation, see Ronald E. Heine (trans.), Origen: Homilies
on Genesis and Exodus (Washington, D.C., 1982), pp. 367-374.). On First Principles 1.1.2
(P.G11, 122B-C) is similar.
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Moses as a paradigm for his thought on the spiritual life as the pursuit of wisdom,
and second, in a way that accords the Eucharist a central role in spiritual trans-
formation, contemplation, and the quest for that wisdom.

To show this twofold thesis, we will first survey, in section 1, all the instances
where Ephrem discusses Ex. 34,29, in order to identify, in section 2, his most ex-
tensive considerations, his characteristic vocabulary, and his favorite metaphors.
Detailed literary analysis of each passage follows in section 3, in a plausible
chronological order®. Section 4 summarizes Ephrem’s interpretations in a synoptic
way.

Ephrem’s interest in Moses’ transfiguration is doubtless another example of his
special familiarity with Jewish traditions. In particular, the tradition that Adam
and Eve were clothed with robes of glory-light in Paradise presents an obvious
parallel to the story of Moses’ transfiguration by glory-light, for which Ephrem
does indeed employ the clothing metaphor. Yet investigating this parallel and
others like them and possible interdependencies would take us too far from our
present purpose, which is simply to analyze Ephrem’s use of Moses’ transfigura-
tion’. In any case, Ephrem’s interest in traditions about the garments of light is
hardly unique to him among Syriac authors. There is a wealth of scholarship on
related themes in the spiritual writings of both inter-testamental Judaism and
early Syriac Christianity. Nevertheless, scholarship to date on such traditions in
Christian guise, in which Moses does figure prominently, has tended to overlook
the extent and depth of Ephrem’s interest in Moses’ transfiguration®.

4 Based on Beck’s classifications of works as Nisibene or Edessene. See Edward Matthews, “Gen-
eral Introduction”, in Kathleen McVey, (ed.), St. Ephrem the Syrian: Selected Prose Works
(Washington, D.C.; 1994), p. 30. See also Edmund Beck (ed. & trans.), Lobgesang aus der Wiiste
(Freiburg im Breisgau, 1967), pp. 14-17. Beyond that classification, the order offered is only a
conjecture.

5 In a future article, I hope to investigate the Ephrem’s links and similarities with other Syrian
authors, in particular, pseudo-Macarius. It proved impossible to do the question justice in this
article.

6 Much of the research on Moses’ transfiguration in patristic literature has been pursued by Alex-
ander Golitzin, especially with reference to the work of pseudo-Macarius. His works include
“Temple and Throne of the Divine Glory: ‘Pseudo-Macarius’ and Purity of Heart, Together With
Some Remarks on the Limitations and Usefulness of Scholarship”, in Purity of Heart in Early
Ascetic and Monastic Literature (Collegeville, Minnesota; 1999), pp. 107-129; “*Earthly Angels
and Heavenly Men’: The Old Testament Pseudepigrapha, Niketas Stethatos, and the Tradition of
‘Interiorized Apocalyptic’ in Eastern Christian Ascetical and Mystical Literature”, Dumbarton
Oaks Papers 55 (2001), pp. 125-153; “Recovering the Glory of Adam: ‘Divine Light’ Traditions in
the Dead Sea Scrolls and the Christian Ascetical Literature of Fourth Century Syro Mesopota-
mia”, in The Dead Sea Scrolls as Background to Postbiblical Judaism and Early Christianity:
Papers from an International Conference at St. Andrews in 2001 (Leiden; 2003), pp. 275-308;
“The image and glory of God in Jacob of Serug’s homily, ‘On that chariot that Ezekiel the prophet
saw’”, 8t Viadimir's Theological Quarterly 47 (2003), pp. 323-364; “The Vision of God and the
Form of Glory: More Reflections on the Anthropomorphite Controversy of AD 3997, in Abba
(Crestwood, N.Y; 2003), pp. 273-297; and “Heavenly Mysteries: Themes from Apocalyptic Lit-
erature in the Macarian Homilies and Selected Other Fourth-century Ascetical Writers”, in
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The method of literary analysis employed here, in addition to relying on the
relative predominance of terms and imagery within each immediate context, also
classifies polarities, an approach that has proven fruitful in the works of the South
African scholar, Phil Botha’. Such polarities are pairs of terms or pairs of ideas in
some kind of opposing balance. They serve various rhetorical functions, typically
one or more of the following: (1) to contrast two groups, realities, or ideas; (2) to
associate two groups, realities, or ideas; or (3) to designate a totality by reference
to an encompassing pair of groups, realities, or ideas. Despite the structuralist
pedigree of Botha’s method, polarities are analyzed here purely as a literary
device that Ephrem seems to have found useful, rather than as a social or anthro-
pological construct.

1. The References to Ex. 34,29 in the authentic works of St. Ephrem

Ephrem’s authentic writings fall into two groups: the works of his time in Nisi-
bis (ca. A.D. 306-363) and the works of his exile in Edessa (ca. 363-373). The
reader may refer to the following tables, which present the thirteen instances in
Ephrem’s works where Ex. 34,29 appears. Table 1 below summarizes the four
brief treatments. Table 2 catalogues the nine lengthier treatments. A brief discus-
sion of the shorter treatments described in the first table will serve as a suitable
introduction.

Table 1: Ephrem’s references to Ex.34,29: treatments of only a single stanza or a
few lines

passage | provenance summary
Hymnide | Nisibene E. treats M.” radiance as evidence of a god-like power over both Pharaoh
Azymis 8.9 and nature, which he sees as grounded in Christ.
Semones de | Nisibene According to E., M.” unbearable brightness is a pale reflection of Christ’s

Fide 1.85 (ca. 350) divinity. It illustrates the incomprehensibility of the divine nature.
Hymnide | Edessene According to E., desire for salvation clothed M. in brightness. M. is one

Ecclesia11.8 among several examples of this personified desire.

Hymnide | Edessene According to E., M.” quasi divine brightness anticipates Christ’s work of
Nativitate divinizing mortals via the incarnation.

1.28

Apocalyptic thought in early Christianity (Grand Rapids; 2009), pp. 174-192. Also significant is
Andrei Orlov, “Vested with Adam’s Glory: Moses as the Luminous Counterpart of Adam in the
Dead Sea Scrolls and in the Macarian Homilies”, Xristianskij Vostok 10 (2002), pp. 498-513, and
the joint publication, Andrei A. Orlov — Alexander Golitzin, ““Many Lamps Are Lightened From
the One’: Paradigms of the Transformational Vision in Macarian Homilies”, Vigiliae Christianae
55 (2001), pp. 281-298. Golitzin’s student went on to study related themes in Aphrahat especially:
Stephanie K. Skoyles Jarkins, Aphirahat the Persian Sage and the Temple of God: A Study of
Early Syriac Theological Anthropology (Ph. D. diss., Marquette University, 2005).

7 A complete bibliography would be out of place here, but the work of his student contains an ex-
cellent orientation: Kees Den Biesen, Simple and Bold: Ephrem’s Art of Symbolic Thought,
(Piscataway, New Jersey, 2006), pp. 47-90. I follow Botha’s approach only in its general outlines,
not in every particular.
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In the Edessene works mentioned above, the reference to Moses appears as
one among many in a list of seemingly traditional festimonia. For instance, Moses
is remembered for his transfiguration, just as Elijah is remembered for his power
over the rain (I Kgs. 17,1) or Ezekiel for his vision of God’s chariot (Ez. 1,4-28).
In all four instances, like other righteous forefathers and prophets, Moses is in
some sense a type of Christ. In HdAzym 8, Ephrem identifies the power which
Moses had over Pharaoh and the natural elements in the course of the Exodus
story, as ultimately rooted in Christ:

Moses, who became radiant (,eomee) was magnified (1) by means of the blood [of the Egyptians®]
and he who became a ‘god’ () [to Pharaoh] prospered by means of his rod.

Ephrem argues in the next stanza that “Moses, pride of the sons of the [Jewish]
People / was triumphant by means of the symbols of the Son [of God]”. For
Ephrem, Moses’ “blood” and “rod” were types (~w73) of the blood and cross of
Christ.

The brief reference in SdF 1.85 takes Moses’ transfiguration in a different di-
rection: to prove the incomprehensibility of Christ’s true divine nature. Thus, we
may infer that Moses’ brightness, in this context, is implicitly a pale reflection of
Christ’s divine character.

The Watchers cannot look on Him.  Moses who became radiant (;cmmre) will persuade you:
If the people could not look on Moses  though he was human,
Who can look on His Essence?”  Only One Who is of Him can look on Him.

In this case, Ephrem emphasizes the unbearable character of Moses’ transfigura-
tion in order to show a fortiors the unbearable brightness of the Son of God. The
logic of the explanation depends on the analogy between Moses and Christ.

In HdN 1.28, Moses is one among many types that anticipate Christ’s nativity.
In particular, Moses’ transfiguration points to Christ’s work of divinizing mortals:

Moses saw that he alone received the brightness of God (~<emirea ~as).And he looked forward to
the One who was to come who would make many more godlike (~sélre) by his teaching.

Ephrem takes up again the notion that Moses’ share in the divine brightness
expresses the mystery of partaking divinity. A similar expression (albeit without
the explicit comparison to God) occurs in HdE 11.8, where Moses is identified as
the one whom longing for salvation “clothed with splendor (m&xal~ ~as)”. The
common thread in these interpretations is their Christological character. Moses’
brightness anticipates the brightness or power of Christ’s divine nature, which
Moses shares in some sense. On the whole, these brief treatments illustrate
Ephrem’s second major interpretation: Moses’ transfiguration as divinization.

8  Incontext, the most likely referent of the blood is that of the Egyptians slain in the Red Sea, since
that is the immediate passage of Exodus under discussion. One should not, however, rule out the
possibility that Ephrem has also in mind the blood of the passover lamb.

9 L e., the Father’sessence (~&adu), as the subsequent half-line makes clear.
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Since the remaining works will be discussed in detail in their own subsections, it
is simplest to offer the overview in the form of the following chart'’. Included is
the biblical detail of the episode of the transfiguration that seems to inspire
Ephrem’s overall approach in each case.

Table 2: Ephrem’s Longer References to Ex.34,29—Nisibene and Edessene

no.

passage

provenance

biblical detail(s) focused on

Hymni de Ieiunio 9.1-2 et passim
(In particular, the refrain refers to
the transfiguration.)

[subsequent abbreviation: HdJ/]

Nisibene

the fasting of Moses on Sinai, compared to the
fasting of Daniel in Babylon

2 | Hymai de lerunio 10.1-3 Nisibene |idem
3 | Hymni de Paradiso7.3-19 Nisibene |the fasting of Moses on Sinai; the fear of the Is-
[subsequent abbreviation: HdP)| raelites ;
4 | Hymni de Paradiso9.22-29 Nisibene |the fasting of Moses
5 | Hymni de Ecclesia 36.6-9 Edessene |the light of Moses and its temporary character,
[subsequent abbreviation: HdFE] compared to the light at Christ’s baptism in the
Jordan
6 | Hymni de Fide 8.1-6 Edessene |the overpowering character of the transfigura-
[subsequent abbreviation: HdF] tion; the veil worn by Moses
7 | Hymni de Fide 33 Edessene |the overpowering brightness; the impossibility of;
representing it to human sight
8 | Sermo de Domino Nostro, 29 Edessene |the veil and the associated theological problem
[subsequent abbreviation: SdDN of how a mortal can see God
9 | Hymnen auf Abraham Kidunayq Edessene |the fasting of Moses; the derivative character of
5.22-26 (post 367) | his glory-light

[subsequent abbreviation, by anal-

ogy to the rest: HdAQ)]

Ephrem’s prose commentary on Exodus is absent from the tables above. This is
because the commentary omits the passage entirely. This fact may be accounted
for by the brief and cursory nature of the Exodus commentary itself, which indeed
skips over the whole section of Exodus in which the story of Moses’ transfigura-
tion occurs. Other than a possible faint allusion to the story in Ephrem’s first dis-

10 References to Ephrem’s works point to the following critical editions: Edmund Beck, Des heiligen
Ephraem des Syrers Hymnen de Fide (CSCO 154 and 155; Louvain, 1955). Des heiligen Ephraem
des Syrers Hymnen de Paradiso und Contra Julianum (CSCO 174 and 175; Louvain, 1957). Des
heiligen Ephraecm des Syrers Hymnen de Nativitate (Epiphania) (CSCO 186 and 187; Louvain,
1959). Des heiligen Ephracm des Syrers Hymnen de Ecclesia (CSCO 198 and 199; Louvain,
1960). Des heiligen Ephraem des Syrers Sermones de Fide (CSCO 212 and 213; Louvain, 1961).
Des heiligen Ephraem des Syrers Paschafiymnen (De Azymis, De Crucifixione, De Resurree-
tione) (CSCO 248 and 249; Louvain, 1964). Des heiligen Ephraem des Syrers Hymnen de Ieiunio
(CSCO 246 and 247; Louvain, 1964). Des heiligen Ephracm des Syrers Sermo de Domino Nostro
(CSCO 270 and 271; Louvain, 1966). Des heiligen Ephraem des Syrers Hymnen auf Abraham
Kidunaya und Julianos Saba (CSCO 322 and 323; Louvain, 1972).
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course to Hypatius'', he seems not to treat the topic anywhere else. Contrary to
expectation, Ephrem ignores Moses’ transfiguration in his Diafessaron commen-
tary when he discusses the transfiguration of Jesus'”. Instead, the focus there is on
Jesus’ transfiguration as a sign of his divinity and on refuting the Marcionite read-
ing of the passage (as is also the case in the Prose Refutations). But this absence
only confirms that even though the transfiguration of Moses may have been a
traditional Christological type in the Syriac tradition, Ephrem was interested in it
for his own interrelated purposes, which are not primarily about defending
Christ’s divinity. The image of Moses transfigured seems to draw Ephrem’s mind
in other directions, which we can now investigate by looking at his vocabulary and

imagery.

2. Ephrem’s vocabulary and imagery

Ephrem’s lengthier treatments of Moses’ transfiguration display a sophisticated
use of imagery and rely on subtle links between words or ideas in the biblical text.
For this reason, it is helpful to offer a rough classification of Ephrem’s vocabulary
and imagery. Images of light and radiance predominate, of course, in texts of both
periods. Apart from light imagery, four main categories appear as ways of inter-
preting the meaning of the light. These include terms and images (A) for nour-
ishment, (B) for physical beauty and contentment, (C) for sense perception, and
(D) for exterior adornment.

As for the light language itself, Ephrem prefers the nominal form ~a.,, mean-
ing “brightness” or “splendor” (with 27 occurrences) when describing Moses’
transfiguration, a fact that calls for some consideration, inasmuch as neither the
lexeme ~aay, Nor its root, appears in the Peshitta of Ex. 34,29. Why then, is it so
prominent in Ephrem’s descriptions of the event, such that it outpaces all other
key words for light, splendor, or brightness? In part, it may be because the term
often appears with other terms for glory and splendor in the Peshitta, especially in
the psalms, to describe the splendor in which the almighty God is arrayed or
clothed. For example, Ps. 104,1-2 exclaims: “My soul, bless the Lord! The Lord,
my God, has been magnified exceedingly: splendor and adornment he has put
on (xal ~iwa ~am). He is hidden in light, as in a cloak (wer smade <imas
~\a},3=0)”. Perhaps because he was already pre-disposed to view Moses’ trans-
figuration in terms of a clothing metaphor”, the language of this passage may

11 J.J. Overbeck (ed.), S. Ephraemi syri, Rabulae episcopi edesseni, Balaei aliorumgue opera
selecta (Oxford, 1865), pp. 23-24. It is, however, more likely, that Ephrem is alluding to Ex.19,
10-15, which describes how the Israelites were prevented from going near Sinai.

Louis Leloir (ed.), Commentaire de I'évangile concordant (Dublin, 1963), pp. 116-122.
Such metaphors are, after all, one of his favorite means of theological expression. See Sebastian
Brock, “Clothing Metaphors as a Means of Theological Expression in Syriac Tradition”, in
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have been the first to occur to him. Yet, since this is not the only Peshitta term
that would naturally have a place in this context, the question remains: why has
Ephrem singled out this term in preference to other ‘glory’ words used in the
Peshitta?

The term’s etymology suggests a clue. The word ~as entered into Aramaic
from Akkadian zimu', whose primary referent seems to have been the appear-
ance of the face, particularly the face of the gods. Yet a range of other nuances for
zimu is possible. It could also refer to an appearance assumed by some person,
and it seems this nuance has carried over into Ephrem’s Syriac: the ~asy of God is
something that Moses, although mortal, can nevertheless take on himself. The
term’s etymology also suggests the kind of ‘bloom’ of the countenance that derives
from being well-fed, as well as, derivatively, the splendid appearance of royal gar-
ments. Thus, the word, already frequently used by Aphrahat in descriptions of di-
vine throne visions'", becomes a flexible point of departure for Ephrem. He de-
velops the imagery of the divine brightness in the direction of God’s incompre-
hensibility, spiritual nourishment, and clothing imagery. In other words, the
etymology shows an organic connection between the term and the four meta-
phoric categories previously identified: (A) light as nourishment, (B) light as
physical beauty and sign of contentment, (C) light as dazzling, and (D) light as
clothing.

General vocabulary for light and brightness is, of course, ubiquitous. More spe-
cifically, most prominent are “becoming radiant (;emr)” and “brightness (~as)”,
nearly every time Ephrem discusses the episode. Yet these are not the only terms.
Other prominent language in the same semantic field often appears, including the
word light itself: ~imay, and its cognate verbal forms, as well as the word glory:
~soax, conceived more as radiance than as fame. These four words and their
cognates constitute the bulk of Ephrem’s vocabulary for light and brightness'.

Examples of the most prominent words and images in each category will appear
in the appropriate places below. Nevertheless, the criteria for inclusion in each
category were as follows. Category A, for nourishment, includes roots that pertain
to food, drink, fragrance, or their antonyms. Category B, for physical beauty and
contentment, includes roots for words like beauty itself (root iax) and those that
suggest a joyful disposition or healthy physical appearance, such as sea or mls.
Category C includes roots of words that pertain to perception, both of the mind

Margot Schmidt — Carl Friedrich Geyer, (eds.), Typus, Symbol, Allegorie ber den dstlichen
Vitern und rhren Parallelen im Mittelalter (Regensburg; 1982), pp. 11-39.

14 Chicago Assyrian Dictionary22.119b-122b. See also Sokoloff, A Syriac Lexicon, 377b.

15 Skoyles Jarkins, Aphrahat and the Temple of God, pp. 185-190.

16 Other roots in this semantic field, which appear in varying frequencies, include sax (to shine),
~aam (breath, emanating brilliance), ~emuls (ray), ~1svem (splendor), =x=ax. (sun), K==
(daylight), sea (to triumph), <a=e (ray), A (to illuminate), A iare (to be resplendent),
< _x (lamp, candelabra).
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and of the senses. Category D includes roots of words that pertain to clothing,
such as ¢=), or adornment, such as &s.. It should be obvious that these divisions
are hardly meant to be ironclad. Rather, they appear here as working categories
that seem to have heuristic value.

3. A detailed survey of Ephrem’s extended treatments
3.1. Extended treatments of the Nisibene period

Four extensive treatments appear in Ephrem’s Nisibene'” works: poems 9 and 10
from the cycle de Jerunio, and poems 7 and 9 from the cycle de Paradiso. In these
poems, Ephrem’s use of Moses’ transfiguration seems to follow from a particular
biblical detail: namely, that Moses “did not eat bread, nor did he drink wa-
ter ((hre & <ama Maw < ~<=))”. Ephrem’s line of thinking appears above
all in the way the metaphor of spiritual nourishment tends to color his interpreta-
tion of Moses’ transfiguration: Moses in a sense ‘feeds’ on or derives nourishment
in connection with the glory that he beheld. Thus, language and imagery from
categories A (nourishment) and B (contentment and beauty) predominate.

Text 1: De leiunio 9: spiritual nourishment and beauty as rewards of fasting

Ephrem introduces and concludes HdJ 9 with references to Moses, to whom he
appeals as an ascetical paradigm. According to Ephrem, Moses’ fasting and trans-
figuration inspired Daniel and his three youthful companions exiled in Babylon:

The youths in their fasting became even more sleek and beautiful (eiara ai=x 1.du).
They contemplated Moses, because of whose fasting,
his brightness descended and illuminated the greedy (=ass A ~aem A moey dua).

Two aspects of the poem as a whole illustrate how Ephrem takes Moses™ trans-
figuration as a paradigm. The first point to note is the ascetical exhortation im-
plied in the passage above. By presenting Moses as an example for the youths to
contemplate, he invites his audience to do the same, and to follow their lead by
fasting. Moses’ heavenly brightness, which Ephrem takes to be the reward of his
fasting, both motivates the practice of fasting and expresses its value. He sees that
brightness reflected in the healthy, glowing countenance of the youths (Dn. 1,15).
The contrastive polarity between Moses and the greedy Israelites at the foot of the
mountain reinforces the point by encouraging dissociation from greed and dark-
ness. In the next four stanzas Ephrem begins to imply that fasting itself paradoxi-

17 A period, it should be pointed out, during which he seems to have served as the liturgical poet,
choir director, and pastoral advisor for his successive bishops. See Sidney H. Griffith, Faith Ador-
ing the Mystery: Reading the Bible with St. Ephracm the Syrian (The Pére Marquette Lecture in
Theology, 1997), pp. 7-13. During his exile in Edessa, his works become more polemical.



76 Hayes

cally serves in place of nourishment and preserves spiritual health. “In his fasting”,
says Ephrem, “Daniel ate luxuriantly”'®, This reversal of expectation only height-
ens the exhortation’s appeal'”.

The second point to note is that Ephrem also structures his poem around the
paradigm of Moses fasting and transfigured. As it had begun with a reference to
Moses’ fasting, so it ends with subtle references to the same. In writing this way,
Ephrem provides another clue as to how he understood the implied context for
Moses’ transfiguration, which is the pursuit of divine wisdom. As the poem draws
to a close, first an implicit reference to Moses appears, then an explicit one. The
implicit reference appears when Ephrem treats Daniel’s fasting based on Moses’
example as the key to the heavenly treasury of wisdom:

Let us fix our gaze on their fasting, which became like keys for them (. amsais\or aacox)

with which they opened the awesome treasury of the Holy Spirit (=xaa0 soin o1 i dus).
One opened and received a vision (=1l amia wha)

who then gave an interpretation concerning the dream and its meaning”™.

The dream to which Ephrem refers is the vision of Nebuchadnezzar, in which
he saw a statue composed of gold, silver, bronze, iron, and clay. The vision is that
which Daniel received (Dn. 2,19-49) by which he was able to interpret the king’s
troubling dream.

Ephrem omits Moses’ name at this juncture, but the image of the “treasury”
and its “keys” suggests that Ephrem still has his example in mind. Why? Because
in HdJ 10.1, Ephrem uses the same imagery for Moses. There, in fact, Moses
appears as a pre-eminent example of a sage who opens the divine treasury of wis-
dom. Moses, the “man of discernment” perceived (x\ i~) and longed for the
“treasure that enriches all (Aa 3> ="' Indeed, Moses’ biblical role as the
recipient of the Torah, divine wisdom par excellence, makes this characterization
of Moses as a perceptive sage plausible. Yet, in Hd/9, Ephrem does not explicitly
mention wisdom itself (~&=aasw) nor the Torah. The theme of the treasury of
wisdom and its keys remains peripheral, and the full picture will not emerge until
we can examine the remaining Nisibene compositions referring to the story, in
particular the implied link to Daniel’s prayer for wisdom (Dn. 2).

Clearer is the reference at the end of Hd/ 9.13, where he regards Moses’ fast-
ing as a sort of armament for spiritual warfare. Once again, Ephrem sees the four

18 HdJ93.

19 Later, in Hd/9.12, Ephrem identifies Daniel and the youths as the “mourners of Sion (~\isr
~Qumex)”, a phrase that echoes Ephrem’s use of the term “mourners™ for early ascetics. In
Ephrem’s works, As Beck notes, “taucht zugleich auch fiir die neue Erscheinung des Einsiedlers
in der Wiiste ein neuer Terminus auf, ndmlich abi/é der Trauernde, der Biisser”. See Edmund
Beck, “Ein Beitrag zur Terminologie des éltesten syrischen Monchtums”, Studia Anselmiana 38
(1956), p. 262.

20 HdJ9.10.

21  Hd/10.1 and 10.3.



The Transfiguration of Moses — St. Ephrem’s Interpretation of Exodus 34,29 77

youths modeling their actions on those of Moses. As the “sheep of the right hand,
[they] hastened to quell the wrath. / In fear, they quickly clothed themselves in
fasting, like the armor / of the victorious houses of Moses and Elijah”*. Moses’
example as a faster joins that of Elijah as the underlying reason why the fasting of
Daniel and his companions succeeded in procuring divine wisdom and defeating
spiritual foes. More to the point, Ephrem describes both Moses and Elijah as ones
who “opened (awmda—note the plural) the heavens”. In the case of Elijah, of
course, this opening refers to his power to end a drought and obtain divine mercy
by his prayer (see I Kgs. 17,1). But, given the “treasure” and “key” language in
context, how else does Moses open the heavens but by opening heaven’s treasury
of divine wisdom, out of which he received the Torah?*

Throughout, Ephrem’s goal is to commend the spiritual beauty, wisdom, and
triumph that result from fasting. Ephrem associates fasting with beauty, and with
God’s elect, whereas he associates gluttony with the Babylonians and Egyptians.
In this way he polarizes the issue of the choice between fasting and indulgence as
one between spiritual growth and spiritual destruction.

Overall, nourishment metaphors dominate, at 70% of the imagery, the imme-
diate context of his appeal to Moses’ transfiguration. The next largest semantic
group consists of language for beauty or contentment, at about 20%. Ephrem’s
language for spiritual nourishment ranges over a wide territory. Aside from ubig-
uitous references to fasting (the root mae in both nominal and verbal forms),
Ephrem typically speaks of hungering (.as), being fattened (xm\adw), and taste
(re=an)y). Most noteworthy in this poem, however, is his use of the root A
(a total of eight times) to emphasize the desirability of fasting and the desirability
of those who practice it. At this point, Ephrem employs such language chiefly to
encourage fasting.

In this poem, Moses’ transfiguration, and the glowing countenance of the
youths, results from fasting, as a reward for their self-denial. Here, Ephrem does
not, as he later will, treat the light of God as a kind of nourishment in its own
right, but as evidence of an association with things heavenly, arising at least in part
because of ascetical effort. In the end, in De fefunio 9, Moses’ transfiguration
serves as a moral example or paradigm to motivate ascetic practice in the pursuit
of wisdom. Ephrem’s other readings of the episode delve more deeply.

Text 2: De Ieiunio 10: the divine pasturage of wisdom

In his tenth hymn De leiunio, Ephrem opens directly with Moses’ fasting and
transfiguration. Our poet addresses more directly the narrative of Exodus itself,

22 Hdi9as.
23 A reference to the plague of hail (Ex. 9,22ff.) is possible, but I think it unlikely because, in context,
the opening of the heavens is meant to illustrate divine mercy rather than divine punishment.
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rather than the story of the youths in Babylon. Moses’ Sinai ascent and transfigu-
ration set the stage for Ephrem’s reading of the whole narrative. This is because
he perceives a pervasive contrastive polarity between Moses and the Egyptians.
“Moses”, he writes, the “greatest of the fasters (== womzt)” rejected “the full
table of the daughter of pharaoh ... / and longed ardently (~<om s~d=) for the
fast of the mountain”. Thus, he “fasted and became radiant (;em~); he prayed
and was victorious™*, Because Moses’ heavenly radiance represents the heavenly
realm, this polarity between Moses and the Egyptians also becomes a contrast be-
tween earthly and heavenly.

He ascended with an earthly countenance (=sire =3a3)
but then put on (x=)) and descended with that heavenly brightness”™ (~tasnr. ~as)™,

Moses’ association with things heavenly via transfiguration empowers him to per-
form the god-like, function of revealing “mysteries (~&uma)””’. Moses, the
heavenly figure, contrasts with the Egyptians, and implicitly also the idolatrous
Israclites, who preferred revelry and Pharaoh’s “full table (== ~3a&a)” (cf.
Nm. 11,1-10)* to fasting.

Yet Ephrem goes further, interpreting Moses’ vision as a kind of divine pastur-
age. In stanza 3, brightness is not merely the token of divinization as a reward of
fasting, it seems to become the very nourishment of the divine life:

Moses, who ascended, grazed and grew fat (*a\ad~a ~<am i)

his fasting became for him like a banquet (<=aasl ~=ae ) @) ~am)
and his prayer was a spring of living water (~<is <izx s > mé\nl_s.).

He was a man of discernment (~<x.3aax), and his fasting was for expiation.

Ephrem proceeds to characterize Moses as the “hard-working bull” in contrast to
the “worthless and sinful calf” set up by the Israelites. Continuing to draw his
metaphors from the sphere of animal husbandry, our poet describes spiritual
nourishment as grazing, or more literally “being pastured”. Yet Ephrem plays on
another meaning of the root for pasturing (,s.1), which also appears in the words
for mind (~dusid) and thought (~wusi). The root used in this sense conveys
mental activity. The double reference to pasturing and mental process leads
Ephrem to describe Moses as a discerning man (~ariaas riay) or sage. At the
same time, it also suggests to him a comparison with Daniel, whom the Peshitta

24 HdJ10.2.

25 In context, the translation ‘appearance’ for ~as1 would also make excellent sense.

26 HdJ/10.2.

27" HdJ105:

28 Ephrem’s seeming allusion to this passage about the mannah constitutes another eucharistic ref-
erence, since the mannah was traditionally viewed as a type of the Eucharist. Indeed, its sparkling
appearance, described as being like “crystal (~¢s)a1s)”, may have evoked, Ephrem’s mind, the
brilliance of Moses’ face, but one can only speculate.

29  Metrically, the passive vocalization is to be preferred, but this does not particularly impact the
sense of the metaphor.
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describes in similar terms. In Daniel’s response to the king’s fury over the incapac-
ity of his sages to interpret his dream (Dn. 2,14), the Hebrew youth “took thought
and counsel (sni=dea saidiee)” and fasted for the sake of expiation. The implicit
imagery of the heavenly treasury begins to become a little clearer. That is, Ephrem
presents both Moses and Daniel as sages opening up the heavenly treasury of wis-
dom: in HdJ 9.10 Daniel, opens the “great treasury of the Holy Spirit” to with-
draw, as it were, the understanding of dreams, and in Hd/10.1 Moses stripped off
the “riches of Pharaoh, / because he perceived the Treasure that enriches all”, a
treasure which, the context suggests, he received in the theophany on Sinai. In this
way, Ephrem closely links their practice of fasting with their access to heavenly
knowledge, which, Ephrem implies, is like a divine pasturage, or food for the
one who makes the ascent to heavenly status by scorning earthly nourishment. In-
deed, the remainder of the poem presents Moses, now nourished by God, as a
divinely wise teacher who can “demonstrate hidden things by manifest ones
(s ~dilas ~dima)”™. This is a perspective that informs Ephrem’s hymns De
Paradiso generally, where Moses is described as the “master” or “teacher of the
Hebrews (~iasa ~=i)” via the “treasury of revelations (ral\ 1 ~hoaum) ™.
Yet why has Ephrem linked Daniel and Moses, spiritual vision and spiritual
nourishment in the way just described? The answer seems to depend on another
biblical detail, in the text of Dn. 2 itself, where, in thanksgiving for his enlighten-
ment, Daniel prays as follows:
[God] gives wisdom to the wise (==mau) ~di=aas), and intelligence to the sensible. It is he who
reveals the depths and their secrets. He knows what is in the darkness (~aoaxson == o), and
the Jightis in his presence (om m=as. ~<.mia).
Ephrem connects the “light” in the divine presence mentioned in Dn. 2,20-23 to
the light that shines as a reflection in Moses’ face (Ex. 34,29). Thus, Ephrem’s
comparison amounts to this: the intimacy with God, vision, and knowledge of hid-
den mysteries that Daniel enjoyed as a result of prayer and fasting, compare to the
light that Moses experienced as a result of prayer and fasting. This implied link
also accounts for why Ephrem, in the previous hymn from the same cycle, treated
Moses as the model on which Daniel and his companions based their ascetical
practice™. In both cases, their refusal of food naturally suggests to Ephrem that
the divine vision each received took its place. Dn. 2,20-23 and Ex. 34,27-29, with
links to the problem of obtaining wisdom from God, seem to come together in
Ephrem’s thought, as twin sources for his ever-deepening reflection on the mys-
tery of human ascent to a kind of divinized status, which fasting facilitates. His
hymns de Paradiso develop this perspective by explicitly treating the divine light
as the food of the wise.
30 Hd710.5.

3 HaP1]
32 HdI9.1.
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Text 3: De Paradiso 7.3-19: the nourishing breath and the garments of light

In HdP7, Ephrem purports to take his audience on a heavenly journey to Paradise,
and as we might expect from a text that leans heavily on Moses’ transfiguration,
Ephrem begins with the now familiar image of opening the heavenly treasury:

[The Father] has entrusted his Son to us that we might have assurance in him.
His body (mina) is with us, his assurance (e¥ix), likewise, is with us.
He gave to us his keys (;maaila), for his treasures (;moiy ) are stored up for us™.

This time, however, the keys belong to Christ. At the same time, Ephrem also
hints that the Eucharist constitutes the “keys” to heavenly wisdom. Speaking of
Christ’s body as “with us” only makes sense if the intended reference be sacra-
mental. Moreover, stanza 3 connects the image to wisdom explicitly, since Para-
dise offers “a heavenly drink that renders its drinkers wise (<&l man=)”. After
this introduction, Ephrem proceeds to, as it were, withdraw and appraise the vari-
ous ‘treasures’ in the heavenly treasury, listing them according to the state in life
or ascetical practice to which they belong. Since the refrain makes reference to the
“keys” of Christ, the emphasis always returns implicitly to the Eucharistic conno-
tations of the first stanza. Over the course of stanzas 3 through 19, Ephrem deals
with the ‘treasures’ belonging to poverty, the married life, youth, virginity, etc. In
stanza 10, Moses’ transfiguration becomes the treasure proper to the status of a
revered elder (~am).

Bind together your [wandering] thoughts, old age (~&a=uww), in Paradise,

for its fragrance wafts toward you, and it rejuvenates (s =s) you with its breath.
Your old stains are swallowed up in the beauty with which it clothes you.

In Moses, he draws you a picture as an example (redwdal ,al wic),™

for his cheeks, which had become ashen with age

by means of it (i.e., the fragrance) became radiantly beautiful (cumm~a aiax).
A token of old age, that grows young once more (r<a\\ o) in Eden.

Ephrem takes Moses’ transfiguration as an illustration, indeed, a paradigm
(~&rda) of the ‘garments of light’ imagery appearing just before, in stanzas 5 and
6, and which he will continue to develop in stanzas 12-19. Although food and
drink are not mentioned, it is the fragrance (~ss4) of Paradise that refreshes and
glorifies Moses, a fragrance which Ephrem elsewhere explicitly treats as nourish-
ing (HdP 10.4-12; see also below). Moreover, the image of spiritual nourishment
is prominent throughout the section—25% of its metaphors relate to nourish-
ment. One might be so bold as to see the “heavenly drink” of stanza 3 as parallel
to the “fragrance (~ss1)” that makes Moses young.

Unique to this poem is the special prominence of language of physical beauty,
purity, and contentment (category B) in the surrounding context. Indeed, as

33 HaP7l.
34  The feminine pronoun refers back to ~&asmum, which is grammatically feminine.
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Ephrem sees it, the gift of light indicates the restoration of the beauty of youth. In
using this imagery, Ephrem seems to rely on another aspect of the story of Moses’
transfiguration: namely, the contrast between his calm familiarity with God and
the distress of the Israelites, who “were afraid (olwa) to approach” Moses. As in
the Hymuni de leiunio, Ephrem discerns a contrastive polarity between Moses and
the Israelites, but his point here is a positive one: that Moses’ familiarity in the
divine presence gives others hope to enjoy the same. Moreover, the Eucharistic
allusions with which Ephrem began hymn 7 suggest that in his mind, the way to
paradise’s contentment, peace, and rejuvenation is through the Eucharistic liturgy.

But why is Moses’ transfiguration especially significant in this passage, since it
seems to have only one explicit mention? On the one hand, Moses’ example is one
among many others (e.g., Joseph the patriarch in stanza 7 or the martyr brothers
from Maccabees in stanza 19). On the other hand, it is Moses who plays a cardinal
role in the poem as a whole. Ephrem uses his transfiguration between two exten-
sive descriptions of how the denizens of Paradise are clothed in light and glory. In
the 8 stanzas following the account of Moses, all the denizens of paradise “behold
themselves in glory” and marvel at how “the clouded and turbulent nature of their
bodies (rwdlya ~mily Lomsinas ~aia) has become clear, still, and resplendent
with joy (N 1a=a @lia ra;)”” . Given that it introduces a lengthy presentation
of the garments of light, one may conclude that Ephrem viewed Moses’ transfigu-
ration as a key scriptural basis for the theme. Other examples in the surrounding
context illustrate other features of the paradisiacal state, but our poet develops no
feature so extensively as the robe of glory. Indeed, it seems that Ephrem’s confi-
dence that the righteous will enjoy garments of glory derives precisely from
Moses’ example.

Text 4: De Paradiso 9.22-29: fattening on waves of glory

The ninth hymn De Paradiso demonstrates best of all Ephrem’s proclivity for
nourishment imagery as an interpretation of Moses’ transfiguration. Here,
Ephrem draws together the themes of fasting as a means of illumination and of
nourishment. The poem’s rhetorical purpose is to draw others to participate in the
heavenly eucharistic feast. Although the eucharistic meaning of the poem does
not come to full view until its conclusion, nevertheless, the poem’s main theme,
the spiritual nourishment of paradise, appears at once. Picking up a theme first
introduced in HdP7.10, the poem treats the breezes or breath of paradise as nour-
ishing its inhabitants. In a typical couplet, for instance, Ephrem writes “Different
breezes nurture the discerning / [their] breath fattens you, captivates, and delights
you™. A diverse panoply of nourishment language appears in the poem: for

35 HAPTA2.
36 HdP9.11. This particular line is filled with word-play.
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example, language of hungering (eas) and growing plump (e=ax.), being fattened
(m)\a), eating (Aar), drinking (~&x), nursing at the breast, (roots ,a& & a),
pasturing (root ,s3), taste and aroma (roots asi & s»s\)), among others.

In the context of such images, Moses’ transfiguration allows Ephrem to paint
a more precise picture of what sort of ‘nourishment’ the spiritual denizens of
Paradise receive, beginning in stanza 22°";

If you are still hungry for more, Moses will satisfy you™,

For he took no provisions (~aéy) when he ascended to the mountain’s summit:

yet the hungry one was fattened abundantly (esax ,\for); the thirsty one grew abundantly
beautiful (1ax. ,\ o).

Who has seen a man, in his hunger,

feast on a vision and grow lovely, drink in a voice and grow fat? ( ,de oo 1axa law ~ow
e=mzo)

He enriched himself on the very glory, increased, and became radiant! (sl ad~ om ~usaxs

]
ymmnr<’a .:'u('.\)

Ephrem here ties together the threads of spiritual vision and spiritual nourish-
ment, which had been growing ever more intertwined: the light of glory becomes
the very nourishment on which Moses feasts, the divine voice the very drink which
supports him in his fast. In Ephrem’s subsequent verses, Moses’ transfiguration
initiates a substantial meditation: the next seven stanzas discuss the divine glory as
food.

One way Ephrem does this, since he described Moses as the representative of
heavenly status, is to set Moses’ glory-food in polar opposition to earthly food. He
contrasts our usual experience of food that “turns in the end to excrement” and
whose “dregs cloud the vessel [of our body]” with the way that in Paradise “the
soul grows plump on waves of joy (~&axsy AN o) / as its faculties (msér) nurse
from the breast of wisdom itself (~&asma ad (:a)”m.

The food and drink of paradise itself is, as it were, a draught of God’s own wis-
dom. Ephrem elaborates by describing the “brightness of the Father” pouring
down on the seers who enjoy “a pasture of visions (~=éwa ~as3)” and become
“intoxicated on waves of glory (~daaxda A\)”. This glory Ephrem also
represents as the riches of the heavenly treasury, and he describes the Father, as it
were, opening the door of the treasury a crack to let the light pour forth upon each

37 Beck describes this whole section, quite accurately, as one in which “Ephram thematisch von der
visio beatifica spricht”. He also observes an equivalence between the ~a. of God and his essence
(“Wesen™), neither of which is fully accessible to creatures. Ephirdms des Syrers Psychologie und
Erkenntnislehre (CSCO Subsidia, 419), (Louvain, 1980), p. 154.

38 Beck prefers to follow a different reading: acassn in place of the smvuw=n, which makes the line
easier to read and changes the sense to something like “If you are gluttonous, Moses will reprove
you™.

39 HdP9.22.

40  HdP9.23. The word-choice recalls the Odes of Solomon 19.1-2. In Ephrem’s text the quoted pas-
sage is actually a rhetorical question, but it has been adapted to the syntax of this presentation.
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according to his capacity: “To each one, according to his strength, he cracks open
the door and shows (sas> =) / the beauty of his hiddenness, and the radiance
of his majesty (m&asiar <ima mbaumas ~iaax)”. HdP 7.1 (see page 80 above)
confirms that this “treasury” language too is eucharistic in connotation, for it
describes the way the Father has given his Son’s “body (mixa)” to us as the “keys
(smoasln)” to his heavenly “treasures”. It is likely that, even back in the Hymni de
leiunio, Ephrem wanted us to connect the heavenly treasures of wisdom with the
Eucharist. The Eucharist itself, that is, seems to be the treasury’s key.

Up to this point in HdP 9, the liturgical context of this nourishment language
has remained obscure, but at the end a variety of eucharistic descriptions appears,
now that the treasury door has been cracked open a bit, so to speak. Ephrem
speaks of the Father’s “gift (m&isma=), teeming with blessings”, including “taste
(==aa\)”, “fragrance (~asi)”, “color (~Gax)”, and “transformative power
(Auns ~aamb=')”. Indeed, “assemblies” whose “nourishment is glory
(ressax)”, whose “face is brightness (~as) ... chew on and recall the satisfaction
of his gift (weNo eiiaz&q=)”. HdF 10, Ephrem’s signature poem on the
Eucharist, confirms that such ‘gift’ language can be eucharistic, for it describes the
sacrament precisely in the same terms, as the ‘gift’ of the F ather”. Moreover, in
the last stanza of HdP 9, the poet pleads to partake of the ‘crusts’ (~ido&®) of
the divine gift, borrowing the phrase “crusts” or “leftovers” from Mark 8,8, the
miracle of the feeding of the four-thousand, itself a foreshadowing of the
Eucharist. The language of eating the ‘gift’, together with the communal character
of the meal enjoyed by the seers, illustrates that, like pseudo-Macarius™, Ephrem
applies the story of Moses’ transfiguration to a liturgical and ecclesial context.
That is to say, he associates the Zfurgy of the cucharistic mystery with the
revelation of the mysteries of divine wisdom.

Operative throughout the passages we have considered is the assumption, typi-
cal of Ephrem, that physical and exterior realities manifest divine and hidden
ones. For instance, the heavenly countenance of Moses betokens his interior dis-
position. Thus also, physical food and drink represent, in his sacramental vision,
the heavenly wisdom which refreshes Moses. The physical senses, such as taste

41 Literally, the “gift” is described as “transformed by power”, which I take, admittedly somewhat
speculatively, to be a reference to the sanctification of the eucharistic elements.

42  HdF10.22.

43 Literally, “that which remains in excess” or “left-overs”. The word is that of the Peshitta of Mk.
8.8 for the remainder of the food from the miracle of feeding the 4000. It is also the same root
(though not the identical lexeme) used in the story in Jn. 6,12-13, whose Eucharistic overtones are
even more explicit.

44  For example, see Golitzin, “Recovering the Glory of Adam,” p. 294. Much of what Golitzin
describes in regard to pseudo-Macarius appears to hold true for the Ephremian texts we are con-
sidering. Golitzin acknowledges this parallel, though without further investigation, on pp. 304-
305. His assertion on p. 303 that Ephrem has little to say on this topic is, as the present essay
shows, mistaken.
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and hearing, represent the powers or vital movements (~.a) of the soul. There is
no body/soul dualism in Ephrem’s vision.

Yet, neither the senses, nor even the highest powers of the soul are fully
adequate for the divine mystery. Thus, Ephrem deliberately joins different senses
together in contradictory and confusing ways. The clash of sensations suggests the
mental confusion faced by the soul in its mystical ascent from the human realm to
the divine. For instance, in stanza 22, Ephrem first associates vision with eating
and hearing with drinking. In Ephrem’s metaphor, one seems to ‘eat’ a vision and
‘drink’ a sound. In the same vein, he associates Aunger with fatness and thirst with
beauty, in the sense that fatness arises from the satisfaction of hunger and (one
supposes) beauty arises from the satisfaction of thirst. Subsequently, however, he
inverts the imagery just described by associating thirst with fatness—as if one
could grow fat on a liquid diet. In stanza 24, he links “devouring” and “vision”
(i. €., eating and seeing) on the one hand, and “fattening” and the “waves of
glory”, on the other. This amounts to being fattened, not on solid food, as one
might expect, but on drink. It is almost as if Ephrem cannot decide how to
describe the indescribable nourishment of Paradise: does one ‘eat’ or ‘drink’ the
vision of glory? Is it best described as a solid food or as a drink? Of course, as
Ephrem makes clear elsewhere, no descriptions of Paradise are adequate®.
Ephrem’s refusal to settle on a consistent set of terms for such descriptions high-
lights his implicit concern to counteract a crassly literal reading of the scriptures.

The clash of sensation images highlights the incomprehensibility of the ‘food’
of paradise and implies that all the powers or activities (~.é) of the soul must be
marshaled to attain the divine glory. Thus, in stanza 26, Ephrem describes the per-
son as an “eye (~s.)”, as an “ear (~ar¢)”, and as a “womb” or perhaps “stomach
(~eax)”® for the divine glory, wisdom, and treasures. In stanza 27, he empha-
sizes God’s adaptability to various human faculties: to the eye, to the hearing
(& snx=), and to the tongue (~ax)): that is, to seeing, hearing, and speaking.
Finally, in stanza 29, Ephrem gives some sense of what all these images that he
sees implied in Moses’ transfiguration ultimately mean for him: they identify the
several faculties of the soul and their properties in the divinized person. The con-
templatives or “seers” manifest “peace in their thoughts (.amésruss), truth in
their knowledge (wamésx), fear in their inquiry (eamds), and love in their
praise (wamduzad)”. These four faculties of thought, knowledge, investigation,
and praise seem to identify more precisely what the denizens of Paradise actually
do. For them, the divine vision is both peaceful and dynamic. Ephrem even envi-
sions the seers as reverently /nqguiring into divine mystery, with the same verb used
by the Peshitta of I Cor. 2,10 to describe how the Spirit plumbs (rso3) the secrets

45 HdP10.1 & 11.6-8.
46 The more normal word for “stomach” in Syriac is ~eia. The word ~sas. possesses a more
general sense that includes any sort of body cavity, including the womb, or bosom.
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of God the Father. Ephrem himself has investigated this mystery to the extent of
his capacity by using Moses’ ascent, transfiguration, and vision as the starting
point. Moses’ example gives Ephrem hope that (as he puts it in the final words of

his poem): “Everyone who gazes upon you / fattens on your beauty”*’.

3.2. Extended Treatments of the Edessene Period

The intertwined imagery of wisdom, Eucharist, and sacramental contemplation
that we saw Ephrem connecting to Moses’ transfiguration in the works of his Nisi-
bene period gives way to more epistemological and polemical themes in his later
works, with one exception. Five Edessene works deal extensively with the trans-
figuration of Moses. Of these, the two selections from the Hymni de Fide, and one
trom the Sermo de Domino Nostro, are most alike. The other two passages, one in
Hymnus de Ecclesia 36 and one from the Hymnen auf Abraham Kidunaya, are
more unique. Nevertheless, it is clear that the interest in wisdom and contempla-
tion in the earlier poems has been focused more narrowly on the problems associ-
ated with any human claim to see God’s glory or essence.

Text 5: HAE 36: Moses’ transtiguration, precursor of Christ’s baptism

The fifteen stanzas of the thirty-sixth Hymnus de Ecclesia amount to one of the
most remarkable and focused uses of light imagery in all of Ephrem’s corpus. As
no description of human participation in divine light, it seems, would be complete
without Moses’ transfiguration, the story features quite prominently in this poem,
which is also replete with the language of clothing and exterior adornment typical
of the ‘robe of glory’ theme.

The poem focuses on the effects of Christ, as light of the world, in his Church.
It pursues this idea by comparing Christ’s nativity in Mary with his baptism in the
Jordan river, which, according to a tradition widespread in the Syrian Orient, was
transformed by divine light and fire at the moment of Jesus’ baptism®™. Moses’
transfiguration serves as an Old Testament type of the illumination of Mary, and
of the illumination of the river.

Most of Ephrem’s metaphors in this poem directly involve light, which he
prefers to treat as clothing or exterior adornment; thus, ‘light” language aside,
adornment imagery comprises over 40% of his vocabulary. Nourishment lan-
guage, so prominent in previous interpretations, yields to words for adornment
(category D) and for beauty (category B—about 30% of the remainder).

47 HdP9.29.
48 W. L. Petersen, Tatian’s Diatessaron: Its Creation, Dissemination, Significance, and History in
Scholarship (Suppl. to Vigiliae Christianae, 25), (Leiden, 1994), pp. 14-20.
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Two things deserve particular notice in this poem: first, that Ephrem appeals to
the conception of Christ and his baptism to argue for an ebb and flow in the way
Christ, as light, relates to humanity. The pattern appears at first to lack scriptural
foundation. Yet, and this is the second point, Ephrem appeals to Moses’ example
to support the pattern he argues for in Mary and the Jordan. Let us first turn to
the pattern.

An eye is purified by its association (mans) with the source of light.
It becomes resplendent by its outer furnishing (eaisy) and limpid (~aadx=) by its ray,
pure, by its brightness, and adorned by its beauty (miaaxs r(&\:ﬂb_,;.::)”.

In Ephrem’s example of the eye, there is an inner/outer polarity, an ebb and
flow: outward to inward and back again. There is first union, as the light joins the
eye, then light shining through the eye rendered transparent. Finally, having puri-
tied the eye, the light shines out of the eye, making its beauty apparent outwardly.
Or, in other words, light shines in, purifies, and thus shines out. The eye, having
been rendered transparent, takes on the characteristics of the light.

In Mary, the same pattern of indwelling, purification, and shining is posited:

Mary is like an eye: the light dwelt in her
it polished her mind (23> mdus 3&)) and rendered her thought transparent (;8ra mdiaru=al).
It purified her concerns (»ax i), and ‘filtered’ her virginity (Mo mhaladis)™.

In the case of Mary, union takes place with Christ, the Light, and the aspects of
her interior life are first “polished” and “cleared up”, an interior state which then
becomes manifest in her demeanor and her body (i.e., her virginity). The outward
adornment by brightness is the finishing touch of the interplay of grace and asceti-
cal practice (which, in this case, is Mary’s virginity). Some of Ephrem’s language,
playing on the word “eye”, which also means “spring”, evokes the image of clear
drink and filtered wine.

Ephrem moves from the womb of Mary to the “womb” of the Jordan river,
where he perceives the same pattern:

The river in which he was baptized, symbolically re-conceived him:

The moist ‘womb’ of the waters conceived him in purity (dhaaszs mil o),

gave birth to him in splendid innocence (<Ahasmis @als), and brought him up in glory (mocore

~dwanrdho)’
In Ephrem’s balanced rhymes, Jesus, the Light, is taken into the river, manifested
within it, and brought forth. With this comparison, the /iturgical context of the
inner/outer polarity identified above emerges. The Christian, conformed to
Christ, enters into the water of baptism, is transformed, and emerges. Mary her-

49 HdJE36.1.
50 HdE36.2.
51 HdE36.3.
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self, the Jordan river, and implicitly the individual Christian, are conformed to the
unique Christ, just as the eye is transformed by and conformed to the light.

To support his reading, Ephrem turns to Moses’ transfiguration in stanzas 6-9
as a key text.

Moses donned brightness (~os), arrayed from without (3= ¢=);
the river, in which Christ was baptized, donned light (~3emau) from within (e ¢=0).
And [Mary’s] body, in which he dwelt was made radiant (;eomre) from within (e ¢>o).

Just as Moses became radiant with glory (= dwaards ;omnr)

because he saw briefly a glimmer (Ao ~w ~aam), how much more

does the body in which Christ dwelt become radiant (yeear<), as well as the river in which he was
baptized?

The brightness (~as1) which the silent Moses donned in the wilderness
did not permit darkness to darken his fold.
For the light that shed from his face, served to guide his feet

Like the celestial beings (~ils.), who have no need of another light
for their eyes, because light already streams (es33>0) from their pupils,
and they are arrayed in flashes of glory (<éwanz.da .. ~ail)™

In imagining Moses’ experience, Ephrem observes a contrastive polarity between
Mary and the river Jordan on the one hand, and Moses on the other. Both shared
in the light of Christ, but the latter in a way far less perfect than the former. To
explain the difference, Ephrem employs an inner/outer polarity in stanzas 6 and 7
with contrasts between “from within” and “from without” and between indwelling
and a brief glimpse. The pattern of light entering in, purifying, and shining forth is
the same for Moses as it is for Mary and for the Jordan river. Indeed, as we have
seen in previous interpretations, Ephrem clearly associates Moses with the “celes-
tial beings” who inhabit the heavenly realm. The difference lies in the nature and
duration of the association of an earthly being with heavenly light. In the case of
Moses, the association is brief and exterior. He ascends to the light of divinity. In
Mary and the Jordan, the association is extended and interior. The light of divinity
descends to them.

Thus, in this reading of Moses’ transfiguration, Ephrem, seemingly inspired by
the liturgy of baptism, emphasizes clothing with light. Light as nourishment finds
no particular place in this reading. Nevertheless, the pattern of associating Moses
with the heavenly realm and of using Moses’ transfiguration as an icon of a
divinized litfe continues. Theologically, what distinguishes this treatment from the
rest is Ephrem’s emphasis on Moses’ receptivity to the light of Christ, rather than
on ascetical practices. One might see also in his presentation a special interest in
the interior disposition of those baptized. Ephrem encourages Christians to sur-

52 HdAE36.6-9.
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pass even the radiant Moses by imitating Mary’s receptive disposition toward
Christ. Overall, the image is a passive one. Ephrem’s insistence on the superiority
of Christ, his defense of Mary’s purity, and the reference to Moses’ stammering,
seeks to exalt Christianity in the face of Jewish (or perhaps judaizing) points of
ViEw.

Texts 6 & 7: HAF 8.1-6 & HdF 33: indescribable glory,
both hidden and manifest

By contrast, a different interest animates Ephrem’s interpretations of Moses’
transfiguration in the Hymni de Fide. Many of these compositions defend or
commend the right attitude toward theological investigation. While such concern
was not entirely absent before (see HdP9.28), now it becomes central. In contem-
porary theological controversies, Ephrem found it necessary to insist on the in-
comprehensibility of the divine nature, and thus he focuses on the overpowering
character of Moses’ transfiguration. His intense brightness admonishes those who
would investigate the divine brightness of which it is merely a reflection.

The epistemological interest means that language of spiritual perception (cate-
gory C) naturally dominates these poems. In HdF 8.1-6, for instance, it amounts
to nearly 70% of Ephrem’s language for interpreting the light imagery. In HdF 33,
which discusses the indescribable character of the Word of God, it comprises
more than half of his metaphoric vocabulary. Of these, the most frequent in HdF
8, by far, are the words ~ws “to see” and 4% (root jaw) “to gaze upon”. Imagery of
clothing and exterior adornment (other than Moses’ veil itself) is almost com-
pletely absent. In /dF33, the vocabulary is much more varied, and includes words
like ~edus id (mind), ~uas i (thought), and s (intelligence).

In the eighth hymn De Fide, Moses’ transfiguration is the foremost biblical ex-
ample with which Ephrem introduces a series of admonitions against attempting
to “stare at the brightness” of God himself. In this passage, unique among his in-
terpretations, the veil on Moses’ face becomes a key element for his argument.
Ephrem makes his point clear without delay:

Behold the brightness (~as1) of Moses

which could not be beheld (;moswa <)

by those who saw him.

They were incapable of gazing (.a3as3) upon a mortal:
who would dare to gaze (7o)

upon the terrible, all-wounding [God]?

If the brightness (~'as) of a servant

had such intensity (r~10s.),

who can stand with uplifted eyes before his Master*>?

53 HdF8.1.
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Ephrem’s contrastive polarities between servant and master, mortal and God,
establish his theme with crystal-clarity. The subsequent stanzas highlight various
aspects of the story: Ephrem compares Moses’ veil (~axax) to the veil of the
“brightness of living fire (~&us 3003 ~3am)” that hides God’s essence from the
Cherubim. Given this comparison, it is almost as if the light itself is a veil. Ephrem
encourages his audience to adopt “peace and silence (~odza ~lx)” as a “sanc-
tuary veil (resi& »ai)”*. In this way, Ephrem proposes Moses as an example for
contemporary Christians, an example of the proper approach to divine mystery,
modeled on the heavenly realm itself. The overall strategy is associative—linking
Moses, the Cherubim, and the Church. Ephrem encourages his flock to join their
company.

The incomprehensibility of the divine essence is a commonplace of Ephrem’s
thought (indeed a commonplace of fourth-century pro-Nicene thinkers in gen-
eral)”. Of more interest is what exactly Moses’ veil veils. The story of Moses itself
is like a veil hiding another mystery: “How terrifying”, says Ephrem, “is the depth
in which your story (woix) is concealed!”® These words reveal that it is the story
or account of the Son of God that is veiled from human inquiry just as the divine
brightness is veiled from the Israelites. Indeed, says Ephrem,

Within Moses’ veil lay hidden

your radiant truth (<saax »drao).

Within his slow speech lay hidden

your mellifluous explanation (~\u\= V\D!kiﬂ&\).

Beneath these two types of covering is hidden

your truth and your proclamation (U\l:z\:m wiw).

You rolled back the covering;

you clarified the stammering.

Now your truth rolls off the tongue (=aas whras Lil=),
and your reality is obvious to the eye (reras\ ni ot

The veil on his face,

and the stammering in his mouth,

were two types of covering.

You were hidden from the blinded People,
and apparent before the righteous.

For they earnestly desired your day.

Even now, the infidels of our own time

are blinded by a veil.

54  HAF8.2.

55 Lewis Ayres, Nicaea and Its Legacy: An Approach to Fourth-Century Trinitarian Theology,
(Oxford, 2006), p. 282.

56 HdF 8.3. One could also translate wo%x in a more technical sense as “your generation” (in
reference to the Son’s being begotten by the Father). It seems likely that Ephrem intends to
allude both to the Word’s birth and narrative in time as well as to whatever the eternal
counterpart of that temporal path might be.
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They are both blind and stammering:
blinded to your beauty (wisaxl ey wisas)
and tongue-tied for your explanation (re=ails oy 3dl)”.

According to Ephrem, the beautiful and inexplicable mystery of Christ himself
is the object the biblical story veils. To express this mystery, Ephrem develops a
polarity between sight, which is receptive, and speech, which is expressive. Linked
together, sight and speech form a merism expressing just how mysterious the mys-
tery of Christ is: difficult both to receive in the understanding and to express with
the tongue. They also convey the inability of certain contemporary Christians, like
those of the Jews who had disbelieved in the time of Christ, to approach the real
meaning of Christ. Yet while he emphasizes the real meaning of Christ’s divine
identity, Ephrem suggests something more. By treating the brightness as a veil, he
acknowledges that the revealed truth enjoyed by the Church is manifest and radi-
ant, yet ultimately incomprehensible. In this way, Ephrem’s interpretation here
resembles the image of “bright darkness” that St. Gregory of Nyssa loves to em-
ploy™. At the end of the poem (stanzas 15 and 16), Ephrem returns to the familiar
story of Daniel’s vision.

HJF 33 takes a similar approach, but focuses our attention on the opening
words of the Gospel of John, using the transfiguration of Moses to interpret them.
John, like the visionaries Moses and Daniel before him, perceived the “truth (miix
owasx)” and in “gazing” upon Christ, “depicted [him] as both Word and God
(wedo du~ ~dlony u\ij.)”sg. Indeed, employing a distinction between what a
thing is and Aow it exists”, Ephrem refines the position adopted in HdF § about
the truth manifest in the church, yet ultimately incomprehensible:

While he is completely hidden,  his nature (emiaa) is both known and unknown.

On the one hand, it is clear that he exists (;madures yeas .. AN\ )  on the other, ‘how’ he is, is
hidden (om ¢aarcy .. Zoas).

Let us forego that which goes beyond us ~ but let us entrust to others what he has entrusted to us®’.

In other words, we should be content with what the scriptures convey to us: the
‘facts’ of revelation regarding the Son. We cannot hope to understand the mode of
the Son’s existence. In this way, what is radiantly manifest (known) is also hidden
(not fully comprehended).

To illustrate this point, the poem deploys a single extended image: that of
painting and iconography(’z. Ephrem argues that John, in calling him “Word” has

57 HdF8.4-5.

58 For example, in Herbert Musurillo (ed. & trans.), De Vita Moysis (Leiden, 1964) 2.163.

59 HaF33:

60  This same distinction appears earlier in his corpus in SdF4.57-64.

61 HdF33.3.

62 This is an image much-beloved of St. Ephrem. It has been studied by Sidney H. Griffith, “The
Image of the Image Maker in the Poetry of St. Ephraem the Syrian”, Studia Patristica 25 (1993),
pp. 258-269.
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pictured the Son in the best way possible, and that other representations fall short.
His argument’s appeal lies in leveraging a common experience. The Firstborn’s
appellation of “Word” indicates the inability to visualize him, just as spoken word
and voice do not admit of physical representation: “Just as pigments cannot depict
the voice / so also thoughts are not adequate for the Son”. Following these illus-
trations from the natural world, Ephrem turns to Moses’ transfiguration as his
biblical evidence:

What iconographer (%a =0 ~ar<) can fix his gaze  upon that brightness (~<au)
with which Moses was arrayed?  For no one could adequately represent him:

neither the painters of murals on walls  nor the dyers of garments (e o <o~ R e

reduian)®,

The biblical text does not clearly teach that the ‘true colors’ of Moses’ transfigura-
tion cannot be portrayed, but Ephrem does seem to focus on the temporary char-
acter of the transfiguration, as implied in the text. The point Ephrem makes here
is much the same as in HdF'8: the analogy between Moses and Christ should warn
anyone against the attempt to picture Christ’s true identity and nature compre-
hensively. Over the final stanzas of his poem, Ephrem continues to develop the
analogy and polarity between Christ and Moses. Moses’ transfiguration crowns
and completes Ephrem’s argument: that “the very nature of the Existing One
(~&adua mua) / cannot be comprehensively seen (isad ~wdsn )7, Why is
Moses’ example instructive? Because of his intimacy with God®. If Moses, who
“spoke to God face to face” (see Dt. 34,10) does not enjoy comprehensive knowl-
edge of him, then who does? Moreover, Moses’ limited and exterior contact with
the divine brightness supports the superiority of Christ’s heavenly status. Ephrem
describes Moses as “minimally (or briefly) anointed with heavenly color (sx=sd~
~usr oy Aln)””. The image of anointing itself also emphasizes exterior
participation.

An important concern appears for the first time® in this poem: the error of
anthropomorphism®. Ephrem’s precise and explicit protestations about the inca-
pacity of human thought and artistry to depict the divine form, together with his
epistemologically refined distinction between essence and existence, indicate a
polemic directed against those who would take the apocalyptic visions described
in scripture too literally™. His argument seems to be that the tradition of heavenly

63 HdF33.9.

64 HdF33.10.

65 HdF3313.

66 Exod 33.11. -

67 HdF33.12. The image of being anointed with a heavenly color recalls 2 Enoch 26.6-10, on which,
see Orlov - Golitzin, “Paradigms of Transformational Vision,” pp. 281-282.

68 That is, in Ephrem’s treatment of Moses’ transfiguration.

69  See Golitzin, “The Vision of God and the Form of Glory,” pp. 273-297.

70  Ibid., pp. 286-297.
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visions in the OT, particularly those represented by Moses and Daniel, reveals
human capacity overpowered by the transcendent divine mystery, and therefore
allrepresentations of the divine nature do not express the divine essence, but only
“the form in which he arrayed himself (a\sdws ~aacmr)””'. Ephrem’s
choice of the word ~=s~am~ recalls the condescension language of Ph. 2,8. It
suggests that each vision of God in the Old Testament thus prefigures the con-
descension of the incarnate Christ, who humbled himself to put on a form
(resareamre) that was not his own, in order to allow us to put on a countenance
(reas) that is not our own. At stake here is a proper understanding of divinization:
the boundary between the creator and creature is crossed only by the creator. Man
does not see God in a properly divine form. Ephrem’s insistence on this doctrinal
point is as trenchant as that of his contemporary Athanasius’>.

Text 8: SADN 29: mercy of God, mercy of Moses

The capacity to see God becomes the explicit focus of the twenty-ninth section
of Ephrem’s Sermo de Domino Nostro”, the only prose work (to the present
author’s knowledge) in which he treats the transfiguration of Moses. Despite its
different form, its thematic content is entirely familiar. Nearly all of Ephrem’s lan-
guage in this section focuses either on some way of characterizing the divine
brightness (most often described as ~sax. Or ~as) or some way of speaking
about the perception of God (typically the root s for “vision”). Ephrem’s goal is
to explain why it is that God said to Moses, “Man cannot see me, and live” (Ex.
33,20). Ephrem asks: “Is it because of the fury of his anger (m&i=asy .. <\ %)
that the one who sees him dies, or is it because of the brightness of his essence
(m&adua ~as)”? Probably Ephrem wishes to exclude a Marcionite reading of the
passage, which would incline to the former interpretation, thus making the God of
the Pentateuch vengeful and evil.

Instead, Ephrem argues for the latter interpretation, taking Moses’ transfigura-
tion as evidence. In fact, he presents Moses as the first visionary to realize that the
divine essence is fundamentally incomprehensible. The imagery of a sea or flood,
first introduced in the Hymmni de Paradiso to describe God’s glory as an inex-
haustible drink, appears once again:

For this reason, the same God who, in his love, wished that Moses’ sight should be set in a pleasant
and beneficial ray of his glory (<usaxry ~<m i), by the same token, did not wish that

71 HJF33.13.

72 My primary point of reference for Athanasius is the fine study Khaled Anatolios, Athanasius: The
Coherence of His Thought (Oxford Studies in Historical Theology), (Oxford, 2003), in particular,
his second chapter.

73 Beck’s edition, Des heiligen Ephraem des Syrers Sermo de Domino Nostro (CSCO 270 and 271;
Louvain, 1966), does not sub-divide the chapters into sections. All quotations from the 29th chap-
ter of the work can be found on pp. 26-27 of his edition.
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Moses’ sight should be drowned (wiwsdd) in the midst of powerful flashes of his radiant glory
(méwanrdia s i)

God’s granting Moses some sort of vision of his glory Ephrem takes as evidence
for God’s love. Likewise, God’s affording Moses some sort of protection (Ex.
33,22) from the “violent waves of his glory (méwaarda ~aiad Ay )” mani-
fests the same love.

Moses’ decision, in turn, to veil his face from the people of Israel follows the
example of this very love. Moses, Ephrem argues,

discovered from God himself, who covered him over with his hand ... lest he be harmed, that he
also should spread a veil over himself and protect the weaklings from the vehement splendor, lest it
injure them™.

The incapacity of the people of Israel to bear the “reflected brightness ( <ussax
~l~<x)” on Moses’ face persuades Moses of the boldness required “to gaze upon
the glory of the divine essence (~&adua ~usars w=l)”. The glory on Moses’
face is, as we have seen in previous interpretations, an earthly icon of what it is
like in the heavenly realm: “The fact is”, Ephrem says, “that in the waves of the
divine essence (mi\asa=as) both celestial and terrestrial creatures are submerged
and then emerge (pa=ia pa=i), and that they cannot ‘touch bottom’ nor reach
its shores, nor find its end or limit””.

Ephrem turns his customary interpretation that brightness is a mark of the
heavenly realm, a badge of membership among the denizens of Paradise, into a
reminder that God’s essence is incomprehensible. What associates Moses with the
angels also dissociates him from God. The veil on Moses’ face becomes the key
element that Ephrem employs throughout these interpretations in the Hymuns on
Faith and the Sermo de Domino Nostro to emphasize the transcendence of God
in himself, a concern that seems not to have informed his earlier treatments.

Text 9: The Hymns on Abraham Qidunaya—Ephrem’s Farewell Compositions

For our last example, we turn to one of the last works of Ephrem’s life: the final
section of the fifth Hymn on Abraham Qidunaya. Abraham was one of the first
Christian ascetics of fourth-century Mesopotamia to attract considerable fame.
One might call him the Anthony of the Syrian Orient’. The treatment of Moses’

74 SdDN?29.

75 Ibid. i

76 Many scholars, following Beck’s doubts on the matter, reject the authenticity of these poems, so
the inclusion of this passage in our survey calls for some explanation. A distinction must be made
between the first five poems of the cycle and the latter ten. Theological anachronisms, similarities
to a known pseudo-Ephremian account of Abraham Qidunaya, and garishly inexpert use of
Ephrem’s typical metaphors make it certain that Ephrem did not author the final ten poems
of the cycle. On the other hand, the absence of such anachronisms, the impressive rhetorical
sophistication, and the marked rhetorical and thematic similarity to the authentic Hymans on Para-
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transfiguration in HdAQ fits the pattern we have already seen in Ephrem’s other
works. It combines some of the classic clothing language of HdE 36 (p. 85 above)
with a concern for authentically motivated asceticism like that of the HdJ and
HdP, together with the same emphasis on the borrowed, derivative character of
Moses’ glory so noticeable in the SdDN. Ephrem also describes the angels num-
bering Abraham among the “wise ((.m.'i_sm)”ﬂ, in keeping with the wisdom motifs
we have seen throughout. i

In this case, Ephrem employs Moses as a paradigm of ascetically cultivated
virtue, as he had in the hymns de Jefunio and de Paradiso, to show that an authen-
tic ascetic depends upon Christ in order to be conformed to him. In the end,
Ephrem’s point is simple: that just as Christ “lent his brightness to Moses (ver
~xrazl mas avares)”’, 50 too the ascetic borrows his glory from Christ. It seems
that Ephrem treats the ascetical practice itself as a form of adornment”.

Nourishment metaphors™ recede into the background of Ephrem’s presenta-
tion of the transfiguration. One related example, however, deserves special note:
when Christ “receives” our adornments, he “grafts them into his truth (s~
mitxs .awv) / in order that they might have the power to adorn us™'. As with
Moses” “borrowed glory”, whatever adornment we have derives its power only
from Christ. Whence this horticultural image of ‘grafting’? Perhaps from the NT
image of Christ as the vine (Jn. 15,5), together with the tree of life traditions
beloved of early Syriac authors™. Yet the word ‘graft’ also derives from the same
root as “taste (~=as,)”, and in this context suggests ‘partaking of or ‘having a
taste of” that which ultimately supplies the source of life and strength. Qur asceti-
cal practices, Ephrem implies, such as prayer, fasting, and vigil, have strength and
value only insofar as they are nourished by Christ the vine, just as branches draw

dise make it all but certain that the first five poems in the cyle are indeed Ephrem’s. A few schol-
ars (Sebastian Brock, “Saints in Syriac: A Little-Tapped Resource”, Journal of Early Christian
Studies 16 (2008), p. 187, following Sidney H. Griffith, “Abraham Qidinay4, St. Ephraem the Syr-
ian, and Early Monasticism in the Syriac-speaking World”, in Daniel Hombergen — Maciej Bie-
lawski, (eds.), (Rome; 2004), pp. 239-264) have recently inclined to accept them as works of
Ephrem. If their authenticity be accepted, the dating of the first five hymns is relatively certain,
because they presuppose the death of Abraham. The year of his death, 367, thus provides a termi-
nus post quem. Since Ephrem himself died in June of 373, his compositions on Abraham could
only have been written in the last five or so years of his life.

77 HdAQA5.16.

78 HdAAQS5.23.

79 The imagery of the ascetical practices themselves as an adornment appears in HdP, passim, and
most clearly in HdAQS5.16-17.

80  Asan aside, it is interesting it is worth noting that in /g4 1.3 and 1.16, Ephrem loves to empha-
size the contrast between Abraham’s old age and youthfulness. Perhaps Ephrem uses the image of
Moses transfigured because, as in HdP 7.10, he wishes to see argue that ascetical exercises ulti-
mately rejuvenate their practitioner.

81 HdAQ5.24.

82 Robert Murray, Symbols of Church and Kingdom: A Study in Early Syriac Tradition, revised ed.,
(Piscataway, New Jersey, 2004), pp. 95-130.
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their strength from the root-stock. Since the final prayer of the poem develops
some of the same eucharistic imagery we have already seen in the HdP for
instance, the image of nursing at the breast®, it seems likely that Ephrem has de-
liberately, though allusively, linked Abraham’s ascetical successes to their source
in the Eucharist. No doubt this link reflects the ecclesial and sacramental tenor of
his thought, but it may also be because Abraham, unlike many of the famous
Egyptian ascetics of the fourth century, was also a priest™. In any case, Abraham
enjoys success, according to Ephrem, because he imitated Moses’ example by
“graft[ing] all of [his] adornments into [Christ’s] truth, just as Moses grafted his
adornments into that brightness which brightened his face (ms\ s ~za= nard
ymadire) i as oo ,mn&\_*n'j)”ss.

4. A Synoptic View of Ephrem’s Five Uses of Moses’ Transfiguration

Our survey has shown that indeed a certain pattern appears in Ephrem’s uses of

Moses’ transfiguration, described in Ex. 34,29. Ephrem employs the story of

Moses’ transfiguration as a paradigm, a point of appeal for five major themes,

each typically associated with a particular group of images. In summary, these five

themes or interpretations are the following:

1. Moses’ transfiguration shows us nourishment by divine glory and wisdom,
sometimes (that is, in texts 1-4, especially text 4) as a foreshadowing of the
Eucharist. Metaphors for nourishment and contentment (categories A & B)
tend to predominate in such contexts.

2. Moses’ transfiguration also portends the god-like status Christians may hope
to enjoy (clearest in the briefer treatments).

1. Such god-like status appears to make possible and perhaps to result from
the action of heavenly contemplation (especially in texts 3 & 4),

2. it offers a paradigm for reverent theological inquiry and pursuit of wis-
dom (particularly in texts 6 & 8), and

3. it also furnishes the paradigm for the practice of asceticism, by revealing
its spirit and goal (as in texts 1, 2, & 9).

83 HdAAQS5.27.

84 The best sources note this aspect of his career. The most recent introduction to Abraham’s life
can be found in the present author’s dissertation, ‘The Rhetoric and Themes of the Madrasa Cy-
cle in Praise of Abraham Qidiinayi attributed to Ephrem the Syrian’ (The Catholic University of
America, 2012). For most readers, however, the most accessible recent introduction is Griffith,
“Abraham Qidnaya,” pp. 239-264. Griffith’s article identifies all the known sources for Abra-
ham’s life.

85 HdAAQS5.26.
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Summation

As we observed in the beginning, Ephrem shows a special interest in the light that
shines on Moses’ face in Ex. 34,29. Focusing at different times in his career on
different aspects of the episode, Ephrem ponders the significance of that light.
Despite differences between the five interpretations offered above, they neverthe-
less tend to follow a consistent pattern, namely, that Moses appears as the para-
digm of the ascetic wisdom-seeker, and the light that he received was either
a mark of his heavenly wisdom or the “food’ of wisdom itself. In particular, the
imagery and vocabulary suggest that Ephrem sees the pattern of Moses’ ascent to
heavenly wisdom revisited in the Eucharistic liturgy of the Church. It is for this
reason that Moses served Ephrem as an icon of spiritual transformation through
appropriate asceticism, heavenly contemplation, and the appropriately moderated
quest for wisdom (sub-themes 1-3). What makes asceticism and the search for
wisdom appropriate, Ephrem implies, is that it be motivated by the desire
for heavenly good things rather than any dualistic rejection of the body (as is
especially clear in HdP9), and that it rely, in all humility, on the sacramental re-
velation of the Church. Ephrem focuses on what he takes to be the ascetical and
sacramental dimensions of the episode.

In the short references, Ephrem treats the transfiguration of Moses as a Chris-
tological testimonium passage, though this is not his primary interest. In the
longer passages, we find Ephrem’s wisdom-oriented reading of the passage com-
ing to the fore. Throughout, especially in the longer passages, Ephrem’s light
vocabulary hinges on a keyword, ~as, which his predecessor Aphrahat had al-
ready used for throne-visions and whose etymology was flexible enough to suggest
the range of metaphors and vocabulary that Ephrem chose to use to interpret the
light. These patterns of imagery were (A) the light as spiritual nourishment; (B)
the light as mark of spiritual health, beauty, and contentment; (C) the light as
enabling spiritual perception; and (D) the light as an exterior adornment.

Imagery of categories A and B predominated in texts 1-4. Text 1 gives us two
interpretations of the beauty of Moses: that it was a reward of fasting and that it
also implies earthly food was replaced with some sort of heavenly nourishment.
The image of wisdom’s treasury is introduced obscurely, but not developed. Text 2
offers a more direct focus on Moses’ transfiguration as a sign of heavenly status,
but also as a nourishment by divine wisdom. Comparison to the details of Dn. 2
helps clarify this point. In this way, both texts present the paradigm of the ascetic
wisdom-seeker. Text 3 interprets Moses’ transfiguration as a paradigm for the
protological robe of glory restored and implicitly presents the Eucharist as parallel
to Moses’ experience. Finally, text 4 draws together all these threads: Ephrem
interprets the episode as a case of spiritual nourishment by the light of divine wis-
dom. Moses feeds on the glory-light itself. The whole context is Eucharistic and
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sacramental, which in turn suggests that Ephrem also views the sacramental as-
cent as the proper way to access divine wisdom. Moses™ transfiguration also led
Ephrem to speculate on the transformation of human thinking, understanding,
inquiry, and praise in Paradise.

In texts 1-4, Ephrem’s goal is often to associate Moses with the Christian pur-
suit of wisdom via asceticism and the sacraments. In texts 5-8, Ephrem sounds a
new note: the contrast between Christ’s divine status and Moses’ humanity. Thus
text 5, although in some ways an outlier in the group because of its baptismal
themes, focuses on divinization and association with heavenly status, but also con-
siders the temporary character of Moses™ illumination and the contrast between
Moses and Christ. The context remains sacramental and still offers a pattern of
divine illumination that depends on divine initiative. Texts 6 & 7 focus on the veil
of Moses and on the overwhelming character of the vision to make a different set
of points. One the one hand, the veiling of Moses’ transfiguration is a warning. On
the other hand, Ephrem also takes it as an image of the paradox of Christ. He
considers Moses’ experience as a vision of Christ’s generation, and he adds Moses’
stammering to the picture to show us the paradox of the mystery of Christ that is
difficult both to comprehend and to express. Despite the mystery’s hiddenness, it
remains evident. Text 7 sharpens the point by focusing once again on the brevity
of Moses’ transfiguration as well as the veil, in order to refute anthropomorphism.
Finally, text 8 develops the point about divine vision in HdF 33 by focusing on the
biblical characterization of Moses’ intimacy with God and yet his inability to bear
the full divine brightness. In this way he sees the transfiguration of Moses as an
argument for divine incomprehensibility and as a mark of association with God:
Moses’ experience teaches both the inaccessibility and accessibility of God.

Finally, text 9 combines many of these elements to argue for the wisdom-
secker’s complete dependence on Christ for access to the heavenly treasury.
Eucharistic allusions seem to resurface, but now with a much stronger sense of the
distinction between God and man.

If we turn to consider the question of rhetorical strategy, then throughout the
poems of the Nisibene period, Ephrem tends to view Moses’ transfiguration in an
associative way: it bespeaks Moses’ ascent to the heavenly realm and to wisdom.
From the more associative texts, one gathers that, in our poet’s mind, a key aspect
of the ascetical life is the pursuit of wisdom, for which earthly things are rejected.
Moses transfiguration appears as the motivating principle of Daniel’s pursuit of
wisdom through prayer and fasting, the paradigm of heavenly ascent, and the bib-
lical basis for descriptions of feeding on and reverently investigating the eschato-
logical vision of the divine glory. Ephrem’s habitual imagery suggests that the
place where the Christian encounters the same kind of transformative theophany
that Moses experienced is, prior to the eschatological Paradise itself, the sacra-
mental liturgy of the Church. Ephrem expects that the ascetic pursuit of wisdom
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takes place in an ecclesial and sacramental way, not separated from the Church.
Thus, the spirit and goal of the ascetic life come into clearer focus. What the
ascetic seeks is the vision of the divine glory, with a confidence in his prayer and
fasting, but an awareness of his complete dependence on divine initiative.

Yet Moses’ transfiguration, particularly the need to veil it from the Israelites
at the foot of the mountain, also served a dissociative purpose for Ephrem. It
reminded his flock of the great distance that remains between creature and the
Creator. Thus, in the Sermones de Fide, the Hymni de Fide, and other kindred
texts, Ephrem tends to focus more on the problem of how it is possible to see
God’s glory. Language of vision and adornment replaces his previous focus on
nourishment and contentment imagery. He uses details from the story of Moses’
transfiguration: the veil (as in HdF8.1-6, HdF33, and SdDN29), its temporary or
periodic character (as in HdE 36), and its derivative nature (HdAQ 5.22ff), to
emphasize the distance between Christ, the Firstborn of the Father, and created
beings. Moses’ transfiguration thus permits him to distinguish between appropri-
ate and inappropriate search for wisdom. The former relies on that insight which
is given or revealed in prayer and sacramental intimacy. The latter eschews
divinely given illumination in an impossible quest to unveil God’s essence, before
the audacious and immodest eye of the inquirer. Such is the focus of Ephrem’s
later works, but it is clear that he understood, even early in his career, the balance
between the associative and dissociative aspects of the mystery of Christ, prefig-
ured in Moses’ transfiguration. For he employs the story in a dissociative way in
one of his first works against immoderate theological discourse: the first Sermo de
Fide.

The poems on Abraham Qidunaya unite the two poles, the associative and dis-
sociative. In them, Ephrem praises a contemporary who succeeded in the pursuit
of wisdom and in the teaching and pastoral care of the Church. It is no accident,
therefore, that at the end, Ephrem recalls the example of Moses that had been the
basis of both loving association with God and a humble understanding that the
ascetic’s robe of glory is merely borrowed, not possessed outright.

In all of these instances, the transfiguration of Moses seems to play an impor-
tant mediating role that balances out Ephrem’s typical polarity between reverence
and audacity®. In the mind of Ephrem, Moses’ experience both guarantees the
possibility of man’s approaching God and reminds him of the impossibility of
transcending creaturely limitation. Thus, the transfiguration of Moses serves
Ephrem as a balancing point between extremes. Upon reflection, therefore, it is
not too surprising that Ephrem should implicitly connect the paradigm of Moses’
transfiguration to the Eucharist. For the Eucharist itself is a sacrament that ex-

86 HdP 1.1-3 typifies this polarity ‘<sas) ~Awy dus’. For a complete recent study, see Den
Biesen, Simple and Bold, pp. 235-246.
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presses above all the mediation between God and man achieved in the incarna-
tion, on God’s initiative.

Abstract — This article examines the thirteen passages in the writings of Ephrem the Syrian that treat
the episode of Moses’ transfiguration, described in Ex. 34,27-35. Analysis of Ephrem’s vocabulary
and imagery reveals that he uses the passage in several inter-related ways throughout the course of his
literary career. Despite their differences, his interpretations tend to follow a consistent pattern, namely,
that Moses appears as the paradigm of the ascetic wisdom-seeker, and that the light that he received
was either a mark of his heavenly wisdom or the ‘food” of wisdom itself. In his earlier writings,
Ephrem focuses on the detail of Moses’ fasting and tends to see Moses’ transfiguration as evidence of
his association with the divine realm in the pursuit of wisdom. He takes the glory-light as the food of
divine wisdom, often presented in seemingly Eucharistic language. His later writings, while not deny-
ing Moses” quasi-divine status, tend to focus on other aspects of the story: the fear of the Israelites and
the veil on Moses’ face. In this connection, Moses’ experience appears not only as a paradigm for the
ascetic pursuit of wisdom, but also for an appropriate epistemological distance from God. Thus, while
Moses® transfiguration remains a paradigm for the ascetic pursuit of wisdom and heavenly contempla-
tion, it also serves as a model for appropriate theological inquiry. At the end of his life, Ephrem unites
many of these themes in a final treatment of the episode.
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Einleitung

Georg Grafs fiinfbiandige »Geschichte der christlichen arabischen Literaturs ist
noch immer ein unentbehrliches Standardwerk fiir die Wissenschaft des Christ-
lichen Orients.' Bereits vom Erscheinen des ersten Bandes 1944 an arbeitete Graf
an Nachtréigen und Aktualisierungen,” eine Aufgabe, der er sich bis zu seinem
Lebensende unermiidlich widmete.” Eine Frucht dieser Tatigkeit ist sein hier
erstmals veroffentlichter Aufsatz iiber die arabischen Ubersetzungen des Werks
des Johannes von Damaskus, der — wie Graf im Vorwort hervorhebt — »eine
weitere Ausfithrung und Begriindung, auch Erginzung« zu den entsprechenden
Abschnitten seiner Literaturgeschichte darstellt.*

Das Original dieser Untersuchung ist verschollen,” doch eine 33-seitige ma-
schinenschriftliche Abschrift befindet sich seit langem im Besitz der Bibliothek
des Byzantinischen Instituts der Benediktinerabtei Scheyern.® Ein genaues Ent-

1 Georg Graf, Geschichte der christlichen arabischen Literatur (Studi e testi 118, 133, 146, 147,
172), Citta del Vaticano 1944-1953 (abgek. GCAL).

2 So verweist Graf sowohl im Vorwort zum ersten Band als auch zum zweiten Band auf die fort-
bestehende Notwendigkeit von Erginzungen und Anderungen. Abgesehen von den schwierigen
Zeitumstinden und gesundheitlichen Beeintréchtigungen, die ihm die Handschriftenrecherche
lange Jahre praktisch unmoglich machten, lieferte die fast zeitgleiche Publikation von Katalogen
zu Handschriften in Syrien und Agypten sehr viel neues Material fiir Nachtrige. GCAL 1, S. IX:
GCALIL S. VII. - Eine grundlegend erweiterte und iiberarbeitete Neuausgabe der GCAL ist in
Anbetracht der stindig wachsenden Materialfiille seit langem ein Desiderat. Bisher wurden
jedoch lediglich erste Schritte in diese Richtung unternommen. Vgl. Samir Khalil Samir, Vers une
*Encyclopédie de la littérature arabe des Chrétiense, in: Parole d’Orient 24 (1999) S. 45-59.

3 Die Gesamtdarstellung der christlich-arabischen Literatur war Grafs Lebenswerk, an dessen
Verwirklichung er iiber drei Jahrzehnte arbeitete. Vgl. Georg Graf, Christlicher Orient und
schwibische Heimat. Kleine Schriften, anlidBlich des 50. Todestages des Verfassers, neu heraus-
gegeben und eingeleitet von Hubert Kaufhold (Beiruter Texte und Studien 107 a-b) 2 Bde., Bei-
rut 2005, Bd. I, S. XV mit Anm. 1.

4 Vgl Ms. S. 2 mit Bezug auf GCAL, S. 377-379; S. 546-548; GCALI, S. 41-45.

5 Moglicherweise war der Aufsatz zur Verdffentlichung in der Zeitschrift des Piipstlichen Bibel-
instituts, Orientalia Christiana Periodica, bestimmt, denn am Ende der Abschrift findet sich —
wohl originalgetreu — ein Zettel mit italienischen Satzanweisungen eingeheftet.

6 Das Byzantinische Institut Scheyern fungiert seit Dezember 1961 als Arbeitsstelle Miinchen der
Patristischen Kommission der deutschen Akademien und gehért damit heute zur Kommission fiir
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stehungsdatum des Aufsatzes a6t sich nicht angeben, da er nicht datiert ist. Der
zeitliche Rahmen 146t sich jedoch eingrenzen auf die Jahre zwischen 1947, dem
Erscheinungsdatum der GCAL II, und 1951, dem Jahr, in dem Johannes M.
Hoeck in seiner Bestandsaufnahme der Forschung zu Johannes von Damaskus
die bereits »druckfertige ausfiihrliche Untersuchung von G. Graf« erwihnt.”

Dal} Grafs Aufsatz im Kontext des Editionsprojekts der Werke des Johannes
von Damaskus verfait wurde, geht aus einer Anmerkung Bonifatius Kotters in
seiner Arbeit iiber die Uberlieferung der IInym yvéoeog hervor: »Was hier von
dieser (scil. der arabischen) Ubersetzung gesagt wird, verdanken wir der giitigen
Mithilfe von Prof. G. Graf (), der in einem uns vorliegenden Manuskript iiber
»die arabischen Ubersetzungen von Schriften des Johannes von Damaskos< zu-
sammenstellte und erweiterte, was er in seiner »Geschichte der christlichen arabi-
schen Literatur« der Allgemeinheit schon zuginglich gemacht hatte.«* Wohl zu
diesem Zweck diirften auch die Filme mit etwa 4850 Aufnahmen aus arabischen
Handschriften der Werke und der Vita des Johannes von Damaskus angeschafft
worden sein.’

Kleinere handschriftliche Korrekturen und Erginzungen sowie Notizen bele-
gen, daB die Abschrift mit dem Original verglichen wurde, sehr wahrscheinlich
schon von Graf selbst. So diirften einige mit Tinte geschriebene Einfiigungen, die
sowohl vom Schriftduktus als auch vom Inhalt niemand anderem zugeschrieben
werden konnen, auf ihn zuriickgehen, desgleichen die nachgetragenen diakriti-
schen Zeichen in der Umschrift des Arabischen ebenso wie die handschriftlichen
griechischen Begriffe und Phrasen. Eindeutig identifizieren 14t sich die Schrift

grizistische und byzantinistische Studien der Bayerischen Akademie der Wissenschaften, Miin-
chen. Im Rahmen der Herausgabe der Werke des Johannes von Damaskus wird in der Kommis-
sion auch eine kritische Edition der Viten des Johannes von Damaskus vorbereitet. Dabei obliegt
mir die Neuedition der 1912 erstmals herausgegebenen arabischen Vita, die der Priester-Monch
Miha'1l aus dem Simeonskloster bei Antiochia 1085/86 verfaBte. Parallel dazu arbeitet Robert
Volk an der Edition der eng damit zusammengehérenden griechischen Viten, allen voran BHG
884. Zum gegenwiirtigen Stand der Vorarbeiten fiir die arabische Edition vgl. Eva Ambros, Die
Neuedition der arabischen Vita des Johannes von Damaskus, in: Michael Griinbart (Hg.), Ver-
flechtungen zwischen Byzanz und dem Orient. Beitrige der Sektion Byzantinistik im Rahmen des
32. Deutschen Orientalistentags in Miinster 23.-27. September 2013 (Byzantinistische Texte und
Studien), Berlin — Miinster — Wien (erscheint voraussichtlich 2015).

7  Johannes M. Hoeck, Stand und Aufgaben der Damaskenos-Forschung, in: Orientalia Christiana
Periodica 17 (1951) S. 16 Anm. 3.— Bonifatius Kotter gibt »etwa 1950« als Entstehungsdatum an,
vgl. Die Schriften des Johannes von Damaskos, hg. vom Byzantinischen Institut der Abtei Schey-
ern, III: Contra imaginum calumniatores orationes tres, besorgt von P. Bonifatius Kotter O. S. B.
(PTS 17) Berlin — New York 1975, S. 40 Anm. 71. :

8  Bonifatius Kotter, Die Uberlieferung der Pege gnoseos des hl. Johannes von Damaskos (Studia
Patristica et Byzantina 5), Ettal 1959, S. 217 Anm. 3. — Im September 1967 veroffentlichte Kotter
in der Zeitschrift Hellas einen Bericht iiber die Geschichte des Byzantinischen Instituts und er-
wihnt dabei Georg Graf als »treuen Mitarbeiter«, der die arabischen Ubersetzungen untersuchte.
Bonifatius Kotter, Das Byzantinische Institut von Scheyern, in: Benediktinerabtei Scheyern.
1077-1988. Vor 150 Jahren wiedererrichtet, hg. von Anselm Reichhold, WeiBenhorn 1988, S. 146.

9  Kotter, Das Byzantinische Institut (wie Anm. 8) S. 148.
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Bonifatius Kotters, der den Aufsatz intensiv ausgewertet hat.'” Er notierte mit
Bleistift kleinere Korrekturen und Anmerkungen; von seiner Hand stammt auch
ein Vermerk im vorderen Buchdeckel innen, der besagt, daB Original und Ab-
schrift eine unterschiedliche Seitenzihlung aufweisen, wobei die der Abschrift
maBgeblich fiir die Zitate aus Grafs Aufsatz ist."' Bonifatius Kotter bezieht sich in
seinen Editionen der Schriften des Johannes von Damaskus im Zusammenhang
der Ubersetzungen immer wieder auf den Aufsatz Grafs, und auch fiir Robert
Volks Edition des »Barlaam und Joasaph«< war er in dieser Frage eine wichtige
Quelle."” Obwohl auf diese Weise einige Fakten aus dem Aufsatz bereits bekannt
sind, blieb naturgemaf doch vieles unerwihnt, wie etwa Grafs Ausfiihrungen iiber
die sprachlichen Charakteristika der Texte und ihrer Ubersetzungen sowie iiber
das Liedgut." So erscheint die Publikation des Aufsatzes auch heute noch von all-
gemeinem Interesse, mogen seit seiner Abfassung auch Jahrzehnte vergangen und
die eine oder andere Information bereits iiberholt sein."

Da im Rahmen der Neuedition der arabischen Vita auch die Uberlieferung der
arabischen Werke wieder neu in den Blick riickte, wurde das vom Byzantinischen
Institut fiir die Edition der Werke gesammelte Filmmaterial zu den arabischen
Ubersetzungen in jiingster Zeit noch einmal betrichtlich erweitert. Damit lag mir
ein wichtiger Teil der Handschriften, auf die Graf verweist, in Form von Filmen
und Digitalisaten vor, so daf es bei der Vorbereitung des Aufsatzes fiir die Publi-
kation in vielen Fillen moglich war, zu den angegebenen Textstellen originale

10 Die Handschrift Kotters hat mein Kollege Robert Volk, der die von Kotter begonnene Edition
des >Barlaam und Joasaph« nach dessen Tod ab 1988 weiterfithrte, eindeutig identifiziert. Auch
die Schrift von Kotters Mitarbeiterin Magdalena Reichhold, die vermutlich die Abschrift des Auf-
satzes erstellt hat, ist eindeutig abzugrenzen.

11 »Abschrift v. Original (verschiedene Seitenzihlungen!). Bo[nifatius Kotter] zitiert nach diesem
Expl.«

12 Kotter, Uberlieferung (wie Anm. 8) S. 217 £.; Schriften III (wie Anm. 7). Die Schriften des Johan-
nes von Damaskos, hg. vom Byzantinischen Institut der Abtei Scheyern, IV: Liber de haeresibus.
Opera polemica, besorgt von P. Bonifatius Kotter O. S. B. (PTS 22) Berlin — New York 1981, S. 87
Anm. 18. — Die Schriften des Johannes von Damaskos, hg. vom Byzantinischen Institut der Abtei
Scheyern, VI/1: Historia animae utilis de Barlaam et loasaph (spuria). Einfiihrung von Robert
Volk (PTS 61) Berlin — New York 2009, S. 39-41 mit Anm. 192, S. 198-201, S. 203 f.

13 Abgesehen vom unmittelbaren Kontext der Editionen blieb der Aufsatz Grafs allerdings weit-
gehend unbekannt. So ist er auch nicht erwihnt in der ausfiihrlichen Bibliographie von Samir
Khalil Samir, Georg Graf (1875-1955), sa bibliographie et son role dans le renouveau des études
arabes chrétiennes, in: Oriens Christianus 84 (2000) S. 77-100. Ergéinzungen zur Bibliographie in:
Graf, Christlicher Orient und schwibische Heimat (wie Anm. 3), Bd. I, S. XLV f.

14 Vgl. dazu auch die nach Grafs Literaturgeschichte entstandenen Publikationen, die niher auf die
arabischen Ubersetzungen der Werke des Johannes von Damaskus eingehen: Joseph Nasrallah,
Saint Jean de Damas. Son Epoque. Sa Vie. Son (Euvre (Les Souvenirs Chrétiens de Damas 2),
Harissa 1950, S. 179-188. Eine ausfiihrliche Beschreibung der Sinai-Handschriften Nr. 317, 318,
319 und 599, die Graf neben anderen Sinai-Handschriften in GCAL II, S. 44, nur kursorisch
anfithrt, findet sich bei Aziz S. Afiya, St. John Damascene. Survey of the Unpublished Arabic
Versions of his Works in Sinai, in: George Makdisi (Hg.), Arabic and Islamic Studies in honor of
Hamilton A. R. Gibb, Leiden 1965, S. 73-83.
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Textfassungen zum Vergleich heranzuziehen."” Dabei zeigte sich nicht nur, daf
einige Texte bisher filschlich als unabhéngige Schriften des Damaszeners angese-
hen wurden, sondern es ist dariiber hinaus gelungen, diese als Texte der bekann-
ten Werke zu identifizieren und korrekt einzuordnen.

Zur Identifikation einiger Schriften des Johannes von Damaskus
Unter der Uberschrift »Uber die zwei Naturen in Christus« fithrt Graf in seinem
Aufsatz zwei Handschriften der Bibliotheque Orientale in Beirut an: die Hs. 516,
S. 362-383, sowie die Hs. 548, S. 567-586. Im Fall der ersteren soll es sich um den
antimonophysitischen Traktat »De natura composita contra Acephalos< (PG 95,
112-125) handeln, wihrend die Hs. 548 auf den angegebenen Seiten einen nicht
identifizierten Traktat zu eben diesem Thema enthilt."

Der Vergleich mit den beiden Handschriften hat hingegen folgendes ergeben:
— Hs. 516 bietet auf den angegeben Seiten nichf den von Graf angenommenen
selbstindigen Traktat gegen die Monophysiten, sondern sechs, deutlich durch Uber-
schriften voneinander abgegrenzte Kapitel der >Expositio« mit christologischen
Klirungen zur Zweinaturenlehre. Im einzelnen sind dies die Kapitel 47 (S. 362—
367/ff. 182"-185"), 48 (S. 367-369/ff. 185~186"), 49 (S. 369-371/ff. 186'-187"), 50
(S. 371-375/ff. 187'-189") 51 (S. 375-378/ff. 189'-190" ) und 55 (S. 379-382/
ff. 191-192").

Vermutlich hat Graf die Handschrift nicht selbst gesehen, denn er folgt mit
seinen Angaben Louis Cheikho, der fiir die Hs. 516 vermerkt: »Traité [...] sur les
deux natures en J. C. (Migne PG XCV 111-166) avec des additions au texte grec.«
Obwohl Graf die Identifizierung als selbstindige Schrift von Cheikho tibernimmt,
hat er jedoch, wie sein Fragezeichen bei der Seitenangabe zeigt, offensichtliche
Zweifel an dem von Cheikho angegebenen Umfang und korrigiert in der Folge
zumindest die Seitenangaben fiir den griechischen Text."”

15 Eine Ausnahme bildet hierbei das Liedgut, das nicht in den Bereich des Akademieprojekts der
Edition der Prosawerke fallt.

16 Vgl. dazu unten S. 125: »Abhandlungen als selbstindige Schriften, iibersetzt in unbekannten Zei-
ten. Uber die zwei Naturen in Christus: Bairut 516 (J. 1724), S. 362-383 (?), d. i. )De natura com-
posita contra Acephalos< (PG 95, 112-125) nach der Identifikation von L. Cheikho in: Mélanges
de I'Université Saint Joseph 11 (1926) S. 220. — Bairut 548 (16. Jh.), S. 567-586, ohne Identifizie-
rung.«

17 Dal Cheikhos Angabe der letzten Seite als S. 386 offensichtlich ein Tippfehler ist, sicht man am
Eintrag fiir den folgenden Traktat, den er richtig mit S. 383 beginnen l48t. Vermutlich war es
jedoch nicht nur dies, was Grafs Zweifel weckte, denn er korrigiert den Umfang fiir >De natura
composita< korrekt in »PG 95, 112-125«. Cheikhos Angabe »PG 95, 111-166« schlief3t ja nicht nur
diesen Traktat, sondern auch den grofiten Teil der daran anschliefenden Abhandlung »De dua-
bus voluntatibus< ein. Wohl aufgrund dessen fithrt Nasrallah dann fiir Bairut 516, S. 362-386,
auch beide Traktate an, freilich ohne zu bemerken, daB3 er damit eine eo ipso unmdégliche Seiten-
tiberschneidung produziert, gibt er doch fiir »De natura compositac als Umfang S. 362-383 an und
fiir »De duabus voluntatibus< S. 362-386, vgl. Nasrallah (wie Anm. 14) S. 187. Dieses kleine Bei-
spiel verdeutlicht einmal mehr, wie schwierig sich die auf Sekundirquellen angewiesene For-
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— Hs. 548, S. 567-586, soll ebenfalls eine Schrift iiber die beiden Naturen Christi
enthalten, wie die Einordnung unter dieselbe Uberschrift zeigt. Graf sieht hier
jedoch wohl nur eine thematische, keine inhaltliche Parallele, denn er vermerkt —
auch darin Cheikho folgend —, daB der Text nicht identifiziert sei.'® Der Blick in
den Codex zeigt auch fiir diese Handschrift, dal es sich nichf um eine selbstin-
dige Schrift handelt, sondern ebenfalls um Kapitel der »Expositio< zum Thema der
Zweinaturenlehre, allerdings in diesem Fall nur um zwei. Wie in Hs. 516 steht am
Anfang c. 47 (S. 567- 581/ff. 284 291"), im Unterschied zu Hs. 516 schlieft sich
jedoch nur noch c. 51 (S. 581-589/ff. 291"~ 295") an.

Als néchstes fithrt Graf unter der Uberschrift »Uber das Trishagion« fiir die
Hs. 516, S. 158-161, noch eine kleine Schrift an, die eine gekiirzte arabische Ver-
sion des Briefs an Jordanes iiber das Trishagion (PG 95, 21-61) darstellen soll.”
Allein die grofle Differenz der Seitenerstreckung von griechischem und arabi-
schem Text zeigt, daf hier allenfalls eine thematische Verbindung bestehen kann.
Tatsachlich handelt es sich auch in diesem Fall nicht um eine selbstindige Schrift,
sondern um das Kapitel 54 der »Expositio<: >De hymno trisagio< (PG 94, 1017-
1021).

SchlieBlich sei an dieser Stelle noch auf eine weitere Identifizierung hingewie-
sen, die bereits vor einiger Zeit unabhingig von Grafs Aufsatz in einer Hand-
schrift mit Werken und Vita des Damaszeners gemacht wurde. So konnte der bis-
her aufgrund einer einzigen griechischen Handschrift edierten Abhandlung »>De
fide contra Nestorianos« (Vat. graec. 1672 [13. Jh.]., ff. 66'—75")20 eine arabische
Fassung zugeordnet werden. Kotter hatte in der Edition angemerkt, daB »Uber-
setzungen dieses Traktats [...] nicht bekannt« seien.”’ Wie bereits am Incipit
erkennbar, findet sich jedoch eine Ubersetzung dieses Traktats in der Hs. 347
der Bibliotheque Orientale, ff. 74"°84". Sie steht dort im Kontext des Korpus der
»Fiinf Abhandlungen« an der Stelle, an der tiblicherweise »>Adversus Nestoriano-

schung gestaltete und noch immer gestaltet — ein Defizit, das mit der fortschreitenden Digitalisie-
rung der Primédrquellen in absehbarer Zeit bald der Vergangenheit angehoren diirfte.

18 Louis Cheikho, in: Mélanges de I'Université Saint Joseph 11 (1926) S. 238: »Traité sur les deux
natures, que nous n’avons pas pu identifier.« Offensichtlich hat sich Graf hier erst nachtréiglich
der Ansicht Cheikhos angeschlossen, daf hier eine, wenn auch nicht identifizierte selbstdndige
Schrift vorldage. In GCAL I1, S. 44, hatte er zu Bairut 548, 567-586 zwar etwas vage, aber doch
geschrieben, es handele sich auf den angegebenen Seiten um einen aus verschiedenen Kapiteln
(scil. der »Expositio<) zusammengestellten Text tiber die Zweinaturenlehre, hat es aber spiter
offenbar verworfen.

19 Vgl. Ms. S. 16, sowie GCALL, S. 378. Vgl. dazu auch Al-Masriq 7 (1904) S.1071: L & Wi
Bpead oda Lol Wglas U5y &L o)l dlasl (3 @il 18 Trishagion olewdd A 3 el
Nasrallah, S. Jean de Damas (wie Anm. 14) S. 187, bezeichnet diesen Text als »homélie sur la
Transfiguration«,

20 Kotter, Schriften IV (wie Anm. 12) S. 233-253. Vgl. dazu aber auch Clavis Patrum Graecorum,
ITI: A Cyrillo Alexandrino ad Iohannem Damascenum, hg. von Maurice Geerard (Corpus Chri-
stianorum), Brepols — Turnhout 1979, S. 516, 8054, wo auf eine armenische und eine georgische
Fassung hingewiesen wird.

21 1 Ebdi;S.237.
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rum haeresim« erscheint.”” Nach Louis Cheikho ist die Hs. 347 zugleich eine der
wenigen Handschriften, die den Ménch Antonius als Ubersetzer namentlich nen-
nen.” Somit wire »De fide contra Nestorianos« trotz der spirlichen Uberlieferung
zum Grundbestand der Werke des Johannes Damascenus zu rechnen.

Editorische Anmerkungen
Der Text des Aufsatzes wurde im wesentlichen unveréndert ibernommen. Offen-
sichtliche Versehen und Tippfehler wurden stillschweigend korrigiert, Angaben
vereinheitlicht und Abkiirzungen aufgeldst, soweit es angebracht erschien. An
wenigen Stellen wurden minimale Textumstellungen entsprechend der von Graf
vorgegebenen Struktur vorgenommen. In seinem Sinne wurde auch die
Transkription der Eigennamen nach dem Register der GCAL vereinheitlicht.

Die Seiten der maschinenschriftlichen Vorlage sind im Text in eckigen Klam-
mern und Fettdruck angegeben, Bonifatius Kotter und Robert Volk zitieren nach
diesem Exemplar. Ebenso wurden die Reihenfolge und Numerierung der Ful3-
noten beibehalten, um diesbeziigliche Zitate in der Literatur nachvollziehbar zu
machen. Kurze Anmerkungen durch die Herausgeberin stehen in eckigen Klam-
mern, dartiber Hinausgehendes ist im folgenden in Form einer numerierten Liste
angefiigt, auf die im Text jeweils durch eine Ziffer mit Stern hingewiesen wird.

*1. Hier verwechselt Graf offensichtlich die Kloster Simeons des Jiingeren auf
dem Mons Admirabilis bei Antiochia und das Kloster Simeons des Alteren, die
berithmte Qal‘at Sim‘an unweit von Aleppo.*

22 Graf verweist im vorliegenden Aufsatz nur auf die mit dem griechischen Text iibereinstimmende
arabische Ubersetzung von »Adversus Nestorianorum haeresims, vgl. unten S. 114 [Ms. S. 6 f/]
Unklar bleibt, warum er die Schrift >»De fide contra Nestorianos«< nicht erwihnt, obwohl er den
Aufsatz Diekamps in der Tiibinger Quartalschrift, in dem dieser die zweite antinestorianische
Schrift erstmals publizierte, im Zusammenhang mit der Schrift »Gegen die Jakobiten« angibt.
Siehe dazu unten S. 106 Nr. 7. Zum anderen fithrt Graf in GCALII, S. 44, die Hs. 347 der Biblio-
théque Orientale als Textzeugen fiir die »Expositio« an, die im Codex direkt an »De fide contra
Nestorianos< anschliet, weshalb es schwerfillt anzunechmen, er habe sic tibersehen. Vgl. dazu
auch Anm. 23. Dariiber hinaus hatte Graf einige Seiten der Handschrift bereits fiir seine 1913
entstandene deutsche Ubersetzung der Vita des Johannes von Damaskus intensiv ausgewertet.
Damals trug der Codex allerdings noch die Nr. 51 der Bibliothéque Orientale. Vgl. Georg Graf,
Das arabische Original der Vita des hl. Johannes von Damaskus, in: Der Katholik 93/2 (1913)
S. 164-190, S. 320-331; insbesondere S. 167 f. und 320 f.; ND in: Christlicher Orient und schwé-
bische Heimat (wie Anm. 3) S. 370-415, insbesondere S. 373 u. S. 403 f.; vgl. dazu den auch
von Graf zitierten ausfithrlichen Eintrag zu Nr. 51 in: Al-Masriq 7, 1904, 1069 f. Darin notiert
Cheikho auch das Incipit von »De fide< und merkt an, daf er keine griechische Entsprechung bei
Migne gefunden habe. Cheikhos Vermutung, die Ubersetzung stamme von ‘Abdallah ibn al-Fadl,
greift Graf damals ebenfalls auf, korrigiert sie jedoch genauso wie Cheikho spiter. — Zur Hs.
Bibliotheque Orientale 347/51 vgl. auch meinen Aufsatz (wie Anm. 6).

23 Louis Cheikho, in: Mélanges de 'Université Saint Joseph 10 (1925) S. 112 f., Nr. 347. Graf fithrt
die Handschrift ebenfalls als Beleg fiir die Ubersetzung der »Expositio« durch Antonius an, aller-
dings mit der Einschriankung, daB sie zwar den Text der Antonius-Version biete, aber ohne den
Namen des Ubersetzers zu nennen, vgl. GCALIL S. 44.

24  Zur gelegentlichen Verwechslung der Kloster vgl. z. B. Paul Peeters, in: Anal. Boll. 46 (1928),
S. 248; E. Honigmann, Art. Zupedvog tépuevoc, in: RE IV A, 1, Sp. 1100.
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*2. DaB der arabische Ubersetzungstext die >Dialectica brevior< wiedergibt, hat
Kotter bereits 1959 festgestellt. »Die Zahl von 53 Kapiteln entsteht durch Teilung
von c. 37 (gezédhlt nach Migne) und durch die Aufnahme und Zweiteilung des
Z[usatz]K[a]p[itels]«. Stemmatisch ordnet Kotter die Handschriften der arabi-
schen Ubersetzung in seine Gruppe p von griechischen Handschriften des 14. Jh.
ein, deren mindestens bis ins 10. Jh. hinaufreichende Uberlieferung damit doku-
mentiert wird.”

*3. Vgl. dazu auch die Konkordanz von >Dialectica brevior< und »Dialectica
fusior« der Edition Kotters.”

*4. Grafs Angabe »9/10 1« ist mit Kotters Bleistiftnotiz in der Abschrift korri-
giert zu » 10 b«.

*5. Der handschriftliche Eintrag eikog €oti ist von mir korrigiert zu
Ypopatikog ot (vgl. PG 94, 555), was auch dem arabischen (S Jﬂ an dieser
Stelle entspricht (vgl. Sbath 1100, f. 1147).

*6. Die von Graf angegebenen Varianten entsprechen dem von Kotter edierten
Text, abgesehen von der Zasur zwischen Kapitel 9 und 10 sowie dem Zusatz zu
Kapitel 89, den eine Reihe von Handschriften aufweisen, darunter auch die
Handschriften von Kotters Stemmagruppe p.”’

*7. Franz Diekamp veroffentlichte in dem von Graf angefithrten Aufsatz in der
Theologischen Quartalschrift 83 auf den Seiten 554-595 erstmals die Abhandlung
»De fide contra Nestorianos< und lediglich im Anhang dazu — S. 555-599 — das
Graf interessierende Textstiick aus >Contra Jacobitas<. Der Dickamps Edition
zugrundeliegende Codex Vat. graec. 1672 bietet ndmlich nicht nur den einzigen
bekannten griechischen Textzeugen fiir die antinestorianische Abhandlung, son-
dern auch den vollstéindigen griechischen Text der Streitschrift gegen die Jakobi-
ten. Damit konnte die bis dahin nur tiber den Umweg der lateinischen Uberset-
zung aus dem Arabischen zu fiillende Textliicke des Vat. graec. 493, der die Vor-
lage fiir Lequiens Edition von >Contra Jacobitas« bildete, geschlossen werden.
Obwohl Graf hier auf Diekamp verweist, erwihnt er weder, daf} dieser im genann-
ten Artikel in der Hauptsache eine antinestorianischen Schrift ediert hat, die nicht
identisch ist mit der bekannten, oben erwihnten »>Dissertatio adversus Nestoria-
norum haeresime, noch, dafl die Abhandlung >Contra Jacobitas< nun erstmals voll-
stidndig auf Griechisch vorliegt.

25 Vgl. Kotter, Uberlieferung (wie Anm. 8) S. 112 und S. 217 mit Anm. 3. Ders., in: Die Schriften des
Johannes von Damaskos, hg. vom Byzantinischen Institut der Abtei Scheyern, I: Institutio
Elementaris. Capita philosophica (Dialectica), besorgt von P. Bonifatius Kotter O. S. B. (PTS 7)
Berlin 1969, S. 41 u. 45.

26  Kotter, Schriften I (wie Anm. 24) S. 47-50.

27 Vgl. Die Schriften des Johannes von Damaskos, hg. vom Byzantinischen Institut der Abtei Schey-
ern, II:"Exdoo1g axptPhg tiig optoddEov nictemg — Expositio fidei, besorgt von P. Bonifatius
Kotter O. S. B. (PTS 12) Berlin — New York 1973.
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*8. Es handelt sich hier weniger um eine Umschreibung als um eine Substanti-
vierung verbunden mit der Unterdriickung des Adverbiales »in euch« in der ara-
bischen Ubersetzung. Vgl. z. B. Sbath 1100, f. 106", 8.

*9. Die beiden Absitze von »Der Name des Epitomators« bis »Bruno de Saint
Yves« sind offensichtlich aus Versehen in den Text iiber Sylvester von Kypros
(»Es war nicht moglich« bis »miifite an der Hand der Bairuter Hs. untersucht
werden.«) geraten und wurden dementsprechend umgestellt.

*10. Giuseppe Simone Assemani, Bibliotheca orientalis Clementino-Vaticana /
Josephus Simonius Assemanus. Avec une postface par Joseph-Marie Sauget, 1:
De scriptoribus Syris orthodoxis. Hildesheim — New York 1975, ND d. Ausg. Rom
1719,

“11. Als Vorlage konnte die Edition der »Expositio< von 1715 gedient haben;
vgl. Kotter, Uberlieferung, S. 217 und S. 231.

*12. Zur Identifizierung des Textes siche S. 103.

*13. Zur ldentifizierung des Textes siehe S. 104.

*14. Die Abhandlung »Widerlegung der Muslime« soll sich laut Nasrallah auch
in der Hs. Vat. ar. 175 befinden.” Allerdings ist sie nicht in der Inhaltsangabe
Mais fiir Vat. ar. 175 aufgefiihrt.”” So ist es auch wenig erstaunlich, daB ein Trak-
tat dieses Themas in den Vatikanhandschriften nicht auffindbar ist. Dasselbe gilt
fur die Handschrift Sbath Fihris Nr. 586, auf die Graf sich hier bezieht. Der
Verbleib der von Sbath im Fihris genannten Handschriften ist allgemein bisher
ungeklidrt. Das hingt nicht zuletzt mit dem Charakter des Fihris zusammen, der
keinen Handschriftenkatalog im eigentlichen Sinn darstellt, sondern — wie Sbath
in der Einleitung zu den Teilbidnden schreibt — eine Zusammenstellung seiner
nach Nummern systematisch geordneten Notizen zu Handschriften, deren Erwerb
ihm nicht gelungen ist. So findet man unter besagter Nummer Fihris Nr. 586 nur
das Thema und den Namen des Besitzers der Handschrift genannt, in der sich
dieser Text befinden soll. Ein RiickschluB darauf, ob es sich um einen der Johan-
nes von Damaskus zugeschriebenen Texte handelt (PG 96, 1336-48; PG 94, 1585~
1597) oder um eine eigene kleine Schrift, ist damit nicht moglich.™

*15. Im Katalog der Garrett Collection der Princeton University Library™
ist fir Nr. 1993, 2 die Uberschrift des Kapitels 97 der >Expositio« angegeben

28 Nasrallah (wie Anm. 14) S. 187; vgl. auch Hoeck, Stand und Aufgaben (wie Anm. 7) S. 24.

29  Auf der von Nasrallah u. a. angegebenen Seite im Katalog Angelo Mais ist nicht Vat. ar. 175,
sondern 178 beschrieben. Zu Vat. ar. 175 vgl. Angelo Mai, Scriptorum veterum nova collectio 1V,
S.317-319.

30 Zu den Schriften des Johannes von Damaskus zum Islam und zur Echtheitsfrage vgl. Johannes
Damaskenos und Theodor Aba Qurra. Schriften zum Islam. Kommentierte griechisch-deutsche
Textausgabe von Reinhold Glei — Adel Theodor Khoury, Wiirzburg — Altenberge 1995.

31 Philip K. Hitti et al., Descriptive Catalog of the Garrett Collection of Arabic Manuscripts in the
Princeton University Library (Princeton Oriental Texts 5) Princeton 1938.
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(a slaJi G veed ALV LY, so daB es sich auch hier nicht, wie von Graf
vermutet, um eine unabhingige Homilie handelt.

* 16. Paris ar. 151, ff. 17", war die Vorlage fiir die lateinische Ubersetzung einer
Homilie iber die Verkiindigung, von der bis heute keine griechische Version be-
kannt ist. Der seit Lequien in der Literatur kursierende Hinweis, es handle sich
nur um eine Teilibersetzung,™ ist fiir den Text der Pariser Handschrift nicht
nachzuvollziehen, denn der Vergleich mit der Handschrift zeigt, da3 der lateini-
sche Text den arabischen genau wiedergibt. Zwar fehlen in den mir vorliegenden
dlteren Aufnahmen der Handschrift ff. 5'-6". Der Umfang der 26-zeiligen Text-
licke im Arabischen, die sich dadurch ergibt, stimmt jedoch so genau mit dem
Umfang der in PG gebotenen lateinischen Textmenge (PG 646, 11-42) iiberein,
dall man wohl davon ausgehen kann, dal} der gesamte arabische Text ohne Aus-
lassungen ins Lateinische iibersetzt wurde. Uber mogliche Kiirzungen in der jiin-
geren Handschrift Kairo 517 146t sich ohne Einsichtnahme in die Handschrift
nicht urteilen.

Beachtung verdient dartiber hinaus, dafl das Ms. Par. ar. 69 (1334), 79'-86, laut
Katalog eine identische Homilie enthilt, fiir die im Titel allerdings Johannes
Chrysostomus als Autor genannt ist.”> Marie-Geneviéve Guesdon, Konservatorin
der Bibliothéque nationale de France, war so freundlich, beide Handschriften un-
ter diesem Aspekt zu iiberpriifen, wofiir ich ihr an dieser Stelle herzlich danken
mochte. Sie bestitigte die Zuschreibung an Johannes Damascenus fiir Par. ar.
151,1 bzw. Johannes Chrysostomus fiir Par. ar. 69,2. Laut ihrer Auskunft weisen
die Handschriften, die beide aus dem 14. Jh. datieren, zwar einen iibereinstim-
menden Text auf, jedoch mit zahlreichen Varianten.

*17. Der von Graf angegebenen arabischen Variante entspricht die auch in
einigen griechischen Handschriften belegte Form £oxotiouévorg, der Oleksandr
Petrynko in seiner Edition den Vorzug gibt. **

*18. Vgl. dazu GCAL 1V, S. 227.

32 Vgl PG 643 f. (Monitum in sequentem homiliam); GCAL I, S. 378; Hoeck, Stand und Aufgaben
(wie Anm. 7) S. 41 und Graf im vorliegenden Aufsatz; siche unten S. 125.

33 Vgl. Gérard Troupeaux, Catalogue des manuscrits arabes. Premiére partie. Manuscrits chrétiens.
Tome I: n™ 1-323, Paris 1972. In der Clavis Patrum Graccorum (wie Anm. 20) ist diese Homilie
weder fiir Johannes von Damaskus noch fiir Johannes Chrysostomus aufgefiihrt.

34 Vgl. Oleksandr Petrynko, Der jambische Weihnachtskanon des Johannes von Damaskus. Ein-
leitung, Text, Ubersetzung, Kommentar (Jerusalemer Theologisches Forum 15) Miinster 2010,
S. 204.



Arabische Ubersetzungen von Schriften
des Johannes von Damaskus

Der letzte grof3e Theologe der altkirchlichen griechischen Literatur ist unter den
Christen arabischer Zunge nur bei den bekenntnisgleichen Melchiten in Erinne-
rung und in Geltung geblieben. Es ist mir bisher kein nestorianischer oder jakobi-
tischer Schriftsteller bekannt geworden, der sich auf Johannes von Damaskus
beruft oder gegen ihn mit Beniitzung seiner Werke polemisiert. Bei den Kopten,
d.i. den Monophysiten Agyptens, entschloB sich im 13. Jahrhundert ein beach-
tenswerter theologischer Schriftsteller zu einer kleinen Anleihe aus der »Expositio
fidei orthodoxae« neben Beniitzung anderer alter Viiterliteratur (siehe unten III, 1);
und die von einem Melchiten herrithrende Ubersetzung der »Geschichte von Bar-
laam und Joasaph« fand auch unter den Kopten Verbreitung, aber zum Teil mit
Abédnderung dogmatischer Stellen und mit Unterdriickung des urspriinglichen
Verfassernamens. Die Schriftstellerverzeichnisse der Kopten Abu Ishaq al-
Mu’taman ibn al-‘Assal (13. Jh.)' und Abu ’l-Barakit ibn Kabar (gest. 1324)” nen-
nen den Namen Johannes von Damaskus nicht.

Das iilteste Zeugnis fiir eine Ubertragung von Schriften des Damaszeners
stammt aus dem Kloster, in dem er den letzten Teil seines Lebens verbrachte, in
dem er auch starb und begraben wurde; es ist eine Ubersetzung der Homilie
>Dormitio I¢, erhalten in einer aus dem Sabaskloster kommenden Handschrift des
9. Jahrhunderts (siche unten 111, 4). Sein bedeutendstes Werk erhielt, wenigstens
in seinen Hauptteilen, etwa ein Jahrhundert spiter eine erstmalige und einmalige
Ubersetzung dort, wo sich iiberhaupt eine ausgedehnte literarische Titigkeit bei
den arabischen Melchiten entfaltete, im Raume von Antiocheia. Sie war geradezu
ein Bediirfnis, wenn die »Quelle der Erkenntnis< bei ihnen eine dhnliche Bedeu-
tung fiir die theologische Bildung erlangen sollte wie bei den Griechen (siehe un-
ten I). In der Stadt Antiocheia selbst besorgte im 11. Jahrhundert der fruchtbarste
Schriftsteller der [S. 2] Melchiten die Ubersetzung des >Libellus de recta senten-
tia< (II, 1). Fiir eine Anzahl von Abhandlungen und Homilien fehlen die Namen
der Ubersetzer (111, 3, 4). Mit der Ubernahme der byzantinischen Liturgie be-
kamen auch die poetischen Kanones eine arabische Umformung (IV). Grofler
Verbreitung und mehrmaliger Bearbeitung erfreute sich die von einem Unbe-
kannten iibersetzte »Geschichte von Barlaam und Joasaphs, die sich wiirdig in die
lange Reihe der vielsprachigen Bearbeitungen dieses zum internationalen Volks-
buch gewordenen Romans einfiigt (V).

1 Oriens Christianus N. 8. 2 (1912) S. 208-226.
2 W. Riedel, in: Nachrichten von der Konigl. Gesellschaft der Wissenschaften zu Gottingen. Philo-
lologisch-historische Klasse 1902, S. 636-706.
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Mehr ist von dem Schrifttum des Damaszeners im arabischen Gewande nicht
bekannt. Die folgenden Mitteilungen sind eine weitere Ausfithrung und Begriin-
dung, auch Ergénzung dessen, was in meiner Geschichte der christlichen arabi-
schen Literatur,” Bd. L, S. 377-379, S. 546-548 und II, S. 41-45 schon gesagt wer-
den konnte.” [S. 3]

L. Die Ubersetzungen des Monches Antonius

Die zwei Hauptteile der >Quelle der Erkenntnis< — >Dialectica< und >Expositio
fidei orthodoxae« — dazu eine Auswahl von >Fiinf Abhandlungen« fanden einen
sprachkundigen und geschickten Ubersetzer in einem Ménch mit Namen Antoni-
us, der sich auch durch Ubersetzungen anderer patristischer Literatur (Homilien
Gregors von Nazianz und des Johannes Chrysostomus, erbauliche Erzihlungen
verschiedener Autoren) um die Vermehrung des Schrifttums bei den Arabisch
sprechenden Christen verdient gemacht hat. Jene Handschriften, welche im Titel
seinen Namen iiberliefern, fiigen zu diesem das Attribut »Oberer des Klosters des
hl. Simeonx, d. i. das auch in der Kunstgeschichte berithmte Kloster zur Erinne-
rung an den Styliten Simeon den Alteren bei Antiocheia (jetzt Qal‘at oder Kal‘at
Sim‘an, »Simonsburg«).” Andere Nachrichten iiber die Lebensumstinde des
Ubersetzers haben wir nicht.® Seine Lebenszeit aber konnen wir aus einem
Kolophon der Hs. Vat. ar. 436 (1581) erschlieBen, wonach ihre Vorlage im Jahr
379 der Higra, d. i. zwischen 11. April 989 und 30. Mérz 990 n. Chr., geschrieben
war. An der Richtigkeit dieser Datierungsnotiz zu zweifeln, liegen keine Griinde
vor. Mag nun die so bezeichnete Vorlage ein Autograph gewesen sein oder nicht,
so ist doch erwiesen, da3 der Ubersetzer der in jener Handschrift iiberlieferten
Stiicke, dessen Name selbst dort nicht genannt wird, spatestens im 10. Jahrhun-
dert lebte.

Im Vat. ar. 177 (13. Jh.) lesen wir einen zweifachen Titel mit Zusammen-
fassung aller von dem Monch Antonius iibersetzten Schriften des Johannes von
Damaskus; zuerst auf der Titelseite (f. 17): »Buch der klaren Darlegung iiber die
rechte Lehre; Werk des hervorragenden Vaters, des Johannes des Damaszeners

3 Georg Graf, Geschichte der christlichen arabischen Literatur (Studi ¢ testi 118 und 133) Citta del
Vaticano 1944 und 1947. Abgekiirzt GCAL.

4 Uber den von den Schriften des Johannes von Damaskus ausgegangenen Einfluss auf die musli-
mische Theologie siche C. H. Becker, Christliche Polemik und islamische Dogmenbildung, in:
Zeitschrift fiir Assyriologie und verwandte Gebiete 26 (1912) S. 175-195, wiederholt: Vom Wer-
den und Wesen der islamischen Welt, Leipzig 1924, S. 432-449 [ND der Ausgaben 1924 und 1932:
Hildesheim 1967].

5 Zur Geschichte des Klosters im Mittelalter siehe die Literatur in: Pauly — Wissowa, Realencyklo-
pédie der classischen Altertumswissenschaft IV A, 1, Sp. 1099-1102. [*1]

6 L. Cheikho, Catalogue des manuscrits des auteurs arabes chrétiens depuis I'Islam, Beyrouth 1924,
S. 44, 1aBt ihn Ménch in der Laura des hl. Sabas in Paldstina sein, bevor er Oberer des Sime-
onsklosters wurde, nennt aber hierfiir keine Quelle.
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mit dem Beinamen Goldflul, aus der griechischen Sprache in die arabische iiber-
setzt von dem Vater Anba Antani, dem Oberen des Klosters des Mari Sim‘an —
Gott erbarme sich unser durch die Gebete beider samt aller Heiligen. Amen.«
Uberschrift vor der Inhaltsangabe (f. 1¥): »Anzeige dessen, was dieser ehrwiirdige
Band an niitzlichen Abhandlungen enthélt, aus dem, was der grofle Vater Johan-
nes, der Priester, der Damaszener mit dem Beinamen Goldfluf3, verfaBt und der
Monch Anba Antini, Oberer des Klosters des MarT Sim‘an, aus der griechischen
Sprache in die arabische Sprache tibersetzt hat. Der Inhalt davon sind 100 und
53 Abschnitte (Kapitel) und andere Abhandlungen verschiedenen Inhalts. Von
den 53 Kapiteln fehlt das Verzeichnis wegen ihrer [S. 4] Kiirze und wegen der
Gedringtheit ihrer Gegenstinde. Von den 100 Kapiteln aber, die ihnen folgen,
geben wir ein Verzeichnis zur erwiinschten Bequemlichkeit derer, die in diesen
ehrwiirdigen Band Einsicht nehmen wollen.« Der Text der in der Uberschrift an-
gedeuteten >Fiinf Abhandlungen« fehlt in der Handschrift.
Handschriften mit allen drei Teilen ohne den Namen des Ubersetzers:
—  Glasgow, Hunterian Museum’ Nr. 641 (J. 1213/4), Abhandlungen ff. 1-83;
Dial. ff. 84-147; Expos. ff. 148-340.
—  Vat.ar.® 79 (J. 1223), Dial. ff. 77-63"; Abh. ff. 67°-144"; Expos. ff. 145'-318".
— Vat. ar. 436 (J. 1581), Abh. ff. 1'-55"; Dial. ff. 56'-94"; Expos. ff. 95'-227".
—  Par. ar.” 165 (J. 1635/6), Expos. ff. 1'-228"; Dial. ff. 229'-304"; Abh. ff. 305'—
389".
—  Dair Nasbaih 3 (J. 1689)", Expos. Dial., Abh.
—  Diyarbakr' 155 (J. 1767), ebenso.
—  Sbath'? 644 (J. 1695) und 1100 (17. Jh.), Expos., Abh., Dial.
—  Brit. Mus. ar. Suppl. 22 (J. 1848)," Dial. ff. 1-63; Expos. ff. 64-202; Abh.
ff. 203-266."
Die aus der handschriftlichen Bezeugung gewonnene Erkenntnis, daf3 das gan-
ze angefithrte Korpus von Schriften des Johannes von Damaskus einen gemein-

7 P. Henderson Aitken, A Catalogue of the Manuscripts in the Library oft the Hunterian Museum
in the University of Glasgow, Glasgow 1908,

8 Die Angaben zu den vatikanischen Handschriften beruhen auf eigener Einsichtnahme. Der bisher
geltende Katalog ist derjenige von Angelo Mai, in: Seriptorum veterum nova collectio, IV, 2, Rom
1831. Der Druck des neuen ausfithrlicheren Kataloges ist tiber die Nrn. 1-61 noch nicht hinaus-
gekommen.

9 M. le Baron de Slane, Catalogue des manuscrits arabes de la Bibliothéque nationale, Paris 1883—
1895. :

10 Al-Masriq 25 (1927) S. 417.

11 Addai Scher, Notice sur les mss. syriaques et arabes conservés a I'archevéché chaldéen de Diar-

+ békir, Paris 1908.

12 Paul Sbath, Bibliothéque de manuscrits Paul Sbath. Catalogue. Tome I, Cairo 1928. Tome II,
Cairo 1928. Tome III, Cairo 1934.

13 Charles Rieu, Supplement to the Catalogue of the Arabic Manuscripts in the British Museum,
London 1894, S. 16-18.

14 Die tibrigen Hss. mit einzelnen Teilen siche in: GCALI, S. 43-45.
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samen Ubersetzer hat, wird gestiitzt durch die Ubereinstimmung im Uberset-
zungscharakter seiner einzelnen Teile. [8S. 5]

1. >Dialecticac
Der Ubersetzungstext des Monches Antonius hat eine vom Originaltext der
Druckausgaben abweichende Einteilung und Ordnung mit 53 Kapiteln. Es fragt
sich, ob diese Einteilung und Ordnung erst von dem Ubersetzer gemacht ist, oder
ob sie schon seiner Vorlage eigen war. Letzteres wiire ohne weiteres dann anzu-
nehmen, wenn sich griechische Handschriften mit einer Textordnung der gleichen
Art finden wiirden, was sich vorlaufig meiner Kenntnis entzieht.[*2] Die Tatsache,
daB die Ubersetzung spitestens im 10. Jahrhundert gemacht wurde, wire ein
Zeugnis fir das hohe Alter einer solchen Ordnung. Beachtenswert ist, daf die er-
sten drei arabischen Kapitel den cc. 1-3 in der »>Dialectica brevior< (PG 94, 528)
entsprechen.

Fiir die arabische Redaktion finden sich folgende Titel: »Uber die Philosophie,
die Logik und die Wissenschaft des Redens (Dialektik)«, so in Brit. Mus. ar.
Suppl. 22, Bairut 345, Sbath 644; »Uber die Wissenschaft der Logik und der Philo-
sophie«, so in Vat. ar. 436.

Konkordanz des arabischen Textbestandes
mit der griechischen Ausgabe in PG 94 [*3]

Arabischer Textbestand Griechische Ausgabe

in PG 94
c.l c.4b

(PG 94, 537, 30-540, 17)
.2 c.10b

(PG 94,568, 11-573, 4) [*4]
¢. 3: »Uber das, was zusammengefalt wird, wenn es ge- (o3l

teilt ist«
¢. 4 »Die Substanz ist die vollkommenste der Gattungen
_(und) wird eingeteilt in Korper und Korperloses«

Wiederholungen aus c. 10
(PG 94,569 D und 572 A)

5 c 12,2
(PG, 94 573, 34-576, 9)

cc. 6-10 cc. 13-17

c. 11: »Uber die Hypostasis (safs), tiber den Trager der | ¢.29

Hypostasis und iiber das, was frei ist von Hypostasis«

cl2 c.30

.13 c.6b (PG 94, 549, 8552, 11)

c.14 Cicl]

e. 15 c. 8 des. ypoppoTikdc 6Tt
(PG 94,556, 19) [*5]

¢ 16 c. 31, 1 des. | gpanoig
yéyovev (PG 94, 596, 34)

cc. 17-20 cc. 32-35
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Arabischer Textbestand Griechische Ausgabe
in PG 94

€21 c. 36

.22 ¢. 37,1, 2,3 des. 1o €161

(PG 94, 604, 36)

c. 23: »Uber das Eine«

c. 37, 4 inc. To &v Tpuyide

AouPéveron
(PG 94, 604, 37-43)
cc. 24-27 cc. 3841
c. 28 (sahs = vrdoTOGIC) c.42
c. 29 (wagh = npoowmov) c.43
¢. 30 (guniim = £vunocTao1c) c.44
ci31 c. 45
G 32 cc. 46 u. 47, gekiirzt
cc. 33-48 cc. 48-63
c. 49 cc. 64 u. 65
c. 50 cc. 67 u. 68
cr5l c. 66
¢.52 Wiederholungen, Anlehun-

—»Uber das Verhiltnis von Gattung und Arte:

mit schwachen Anlehnungen an graec. 9 und 10

—»Uber das Seiende«: Wiederholungen vom Anfang des
ersten Kapitels (graec. 4), aber erweitert

— »Uber das Verhiiltnis von Substanz und Akzidens«:
Kompilation aus graec. 10 (PG 94, 561 u. 563)

gen und Kompilationen aus
graec. 4,9, 10

¢. 53 »Kurzgefaite Erklarung aller erwidhnten (Be-
griffs-) Arten«, nimlich Substanz, Akzidens, Natur,
Form, Person (qunini)und Hypostasis [S. 6] (saks)

Wiederholungen und Kom-
pilationen aus graec. 39-42

2. »Expositio« > Expositio fidei orthodoxae«]

Der Titel Ex8ootg axpipng tig 0ptodofov nictemg hat im Arabischen folgende
umschreibende Ubersetzung erhalten: »Hundert Abhandlungen (magalat), deren
Abfassung sorgfaltig ist, itber den Glauben, dessen Lehre die rechte ist«. Andere
vorkommende Titel sind von Kopisten geformt."

Die Einteilung entspricht derjenigen des Originals. Der Umfang der Kapitel
hiilt sich manchmal an eine éltere Gestalt der im Griechischen schwankenden
Uberlieferung,

Hervorzuheben sind folgende Varianten [*6]:

- ¢ 9(1L,9) des. kol nvouévag, d. i. erster Satz von I, 10 (PG 94, 837, 26).
— ¢ 10 (L 10) inc. Saxexpiuévac (ebd.).

- ¢ 12 (1, 12) des. ayadn petradootig (PG 94, 845, 6).

- ¢ 22(IL 8) des. 1o 88 Gve, Fepud (PG 94, 900, 34).

15 Vgl Charles Rieu (wie Anm. 13) zu Brit. Mus. ar. Suppl. 22. Den kiirzesten Titel, »der rechte
Glaube«, hat Bairut 502, 1; siche L. Cheikho, in: Mélanges de I'Université Saint-Toseph 11 (1926)
S.210.
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— ¢ 24 (11, 10) des. 1@V Toc00toV ayaddy (PG 94, 909, 39).

— ¢ 52 (111, 8) des. kol pete TV 100 Adyov capxaecty (PG 94, 1016, 4).

—  ¢.89(IV,16) hat den Zusatz mopeAafBouev Aovkdw [...] avdparorlg
cuvaveotpepeto (PG 1175/6 nota®).

— ¢ 100 (IV, 27) des. kaprnovpevor (PG 94, 1228, 12).

3. »Fiinf Abhandlungen«
Thre Reihenfolge in den Handschriften'® wechselt.

a.>Declaratio« [>Expositio et declaratio fidei]

Titel: »Darstellung und Erklirung des Glaubens« oder »Abhandlung tiber den
Glauben und seine Erklarung« (Vat. ar. 79, f. 67"; 436, f. 1%).

Der Text hat keine Einteilung, wie auch nicht die Texte der folgenden Abhand-
lungen.

Dal} das Original griechisch war, 143t auch die Ausdrucksform und Diktion
des arabischen Textes deutlich erkennen, da sie mit der Ubersetzungsweise in
»Dialektik< und >Expositio« iibereinstimmen. Als Verfasser wird gewohnlich ein
Schiiler des Johannes von Damaskus angenommen, der das Glaubensbekenntnis
zwischen den Jahren 726 (Beginn des Bilderstreites) und 787 (7. allgemeines Kon-
zil) aus dessen anderen Schriften gesammelt und zusammengestellt hat."’

Bekannt wurde bisher nur die lateinische Version des arabischen Uberset-
zungstextes (PG 95, 417-436), welche M. Lequien mit Hilfe eines Orientalen
(amici Arabici sui idiomatis callentissimi) in Paris auf Grund einer Handschrift im
Besitze der dortigen Oratorianer entworfen hat und die ein vir e¢jusdem aliarum-
que linguarum, ut et theologiae, Orientalium peritissimus perhumane recognovit
emendavitque.”® Die Ubersetzer erlaubten sich zugunsten eines guten lateini-
schen Stiles allerlei Freiheiten; die Satzverbindungen sind oft anders geformt und
manche Worter blieben uniibersetzt.

b. »Dissertatio adversus Nestorianorum haeresim« [S. 7]
Titel: >Widerlegung (2 %") der Nestorianer«
Der arabische Text geht mit dem iiberlieferten griechischen (PG 95, 188-224).

c.>Tractatus contra Jacobitas«
Titel: »Widerlegung (7a ) der Jakobiten«.

16 Siehe oben S. 111 [Auflistung von Handschriften der »Fiinf Abhandlungen<] und GCALIL, S. 45,
dazu: Borg. ar. 144 (geschr. von Raphael Tuki im J. 1775): Declar., ff. 279°-289"; Nestor., ff. 289"
302"; gegen die Tkonoklasten, ff. 302"-304"; Tod Jesu, f. 305%; Jacob., ff. 305'-323"; Brief an Kos-
mas, ff. 323'-324".

17 Des heiligen Johannes von Damaskus genaue Darlegung des orthodoxen Glaubens. Aus dem
Griechischen {ibersetzt und mit Einleitung und Erlduterungen versehen von D. Stiefenhofer
(Bibliothek der Kirchenviter 44) Kempten 1923, S. LIX.

18 Darnach ist GCAL II, S. 44, 27 zu korrigieren [scil. die ITnyn yvdoeng ist nicht, wie dort noch
angegeben, von Abraham Ecchellensis iibersetzt].

19  Woértlich: »Bekdmpfung«.
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Der Ubersetzer gebraucht gegeniiber dem Original (PG 94, 1436-1485) des
ofteren Kiirzungen und Vereinfachungen im Ausdruck. Auf Varianten hat schon
Lequien wiederholt hingewiesen und eine Liicke seiner griechischen Vorlage
(Vat. graec. 493) mit einer lateinischen Version der arabischen Ubersetzung auf-
gefiillt.”’ [*7]

Anstelle der zwei letzten Abschnitte (PG 94, 1485, I'éhac odV OvVTmC Usw.)
kompilierte der arabische Ubersetzer folgenden SchluB: »Wahrlich, es wire zum
Spotten und Lachen, wenn wir die heiligen Viter verlieen und die Worte des
Petrus des Walkers anndhmen, der gemeint hat, der Lobgesang (Trishagion) sei
ein Kleid, das er zu walken habe, und je mehr er es walke, desto weiller wiirde es.
So figte er dem von den Seraphim stammenden dreimaligen Lobgesang einen
Zusatz bei, der verderblich wirkte. Es entging ihm bei seinem Geschéft, daf3 er das
Kleid zerreile, wenn er bei dessen Reinigung zuviel tue, und dall der Zusatz am
Schluf} ein Schaden am Abgeschlossenen sei. So haben wir also bewiesen, daf} die
Worte der heiligen Viter das bestitigen, was wir glauben, und daf3 wir die Lehre
der von der Wahrheit Abirrenden entkriften und widerlegen (kénnen). Bei Gott
ist der Beistand und zu ihm laf3t uns den Lobgesang und die Heiligpreisung erhe-
ben in die Ewigkeit der Ewigkeiten in Wahrheit!«

d. Titel: >Abhandlung (auch: Abschnitt aus der Abhandlung), worin er (Johan-
nes von Damaskus) die Verbrenner der Ikonen bekampft (7a ‘ana)-.

Inc.: »Es geziemt sich fiir uns, dall wir das heilbringende Leiden Christi, unseres
Gottes, und seine Wunder abbilden.« Vgl. PG 94, 1249, 6-14: [1i¢ obv huelc ovk
EIKOVOYPOLPTIGOUEY UsSW. bis £v 00T TQ ToTpikd Kexathke Ypove.

Anstelle des folgenden Satzes: AAAc enot - Totet ... kadopodoynacog, steht
die Erweiterung: »Vielleicht sagt unser Gegner: Es sei Dir zugestanden, das Bild
Christi und das Bild seiner Mutter, der reinen Gottesgebirerin zu machen, und
dieses mag dir geniigen. Wir sagen ihm: Ein Brunnen (Abgrund) von Schéndlich-
keit ist diese Meinung, da du offen bekennest, dall du der Feind der Heiligen
bist.« Fortsetzung bis col. 1256, 25: ka1 to0T01¢ 00elC avtepel.

Schluf: »Und unserem Gott samt seinem Vater und seinem [S. 8] Heiligen
Geist sei Ehre in die Ewigkeit der Ewigkeiten. Amen«.

Es ist ein Auszug aus der >Oratio apologetica prior adversus eos qui sacras
imagines abjiciunt< (PG 94, 1232-1284). Die lateinische, nicht immer genaue
Ubersetzung des arabischen Textes in PG 95, 435-438 reicht bis PG 94, 1252, 38:
i 0OV Sedougvng adtoic mapo the ExkAnciog Tiufc.

e. Titel: >Uber das Sprechen von der Gottheit® und iiber den Tod™ unseres
Herrn Jesus Christuss.

20 Siehe Franz Diekamp, in: Theologische Quartalschrift 83 (1901) S. 595-599.
21 Ubersetzung von deohoyio.
22 Arab. maut, »Todx, in Vat. ar. 79, f. 111" und 436, . 32" verschrieben zu maulid, »Geburt«.
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Inc.: »Und vielleicht fragt einer: Da unser Herr den freiwilligen Tod am Freitag
erlitt und das Leben am Sonntag, am Sonntag™ der Sabbate von neuem begann,
wieso ist es da richtig, von ihm einen Aufenthalt in der Erde wihrend dreier Tage
und dreier Néchte* auszusagen?«

Das Ganze ist ein fast wortlich tibersetzter Auszug aus der >Homilia in Sabba-
tum Sanctum< (PG 96, 601-644; insbesondere 625, 25 (AAL’ €pel T1g) — 628, 15
(Exe1c TOV TPIBV NUEPDV KOl TOGOVTMY VOKTOV GOPR TNV araplduncy).

4. Charakter und Technik der Ubersetzung
Die Ubertragung ist durchwegs sinngemif} und, soweit der arabische Sprachgeist
es zuliBt, auch wortgetreu. Viele Abweichungen vom griechischen Text sind einer-
seits durch grammatische Notwendigkeiten gefordert, andererseits im Sprach-
gefiithl der Ubersetzungssprache begriindet. Dazu gehoren die Wortumstellungen,
im weiten Ausmafe aber die Auflosung von Partizipien in finite Verbalformen,
sei es mit beigeordneten oder mit untergeordneten Sitzen jeder Art.

Sehr haufig ist 0 @v erweitert durch »der nicht aufhort, zu sein«, d. i. »der 7/m-
mer Seiende«, z. B. 0 ®v &v 10ig k0ARo1¢ 100 nortpog (PG 94, 790, 6): »der immer
im SchoBe (Sg.) seines Vaters ist«; ayotog yop @v 0 deog (passim): »Gott, der
nicht aufthort, gut zu sein«.

Andere Umschreibungen:

—  eémotoauevog (PG 94, 521, 5): /i-5lmi — »wegen meines Wissens« = weil ich
weil.

— 1@ &v vulv epapyovvt Xprotd (PG 94, 524, 22): »Christus, dessen Priester-
tum in euch herrscht«. [*8]

Eine dhnliche Behandlung erfahren auch Nomina und Verba composita.

Der Negationsbegriff des Alpha privativum bei Adjektiven wird mit einem von
einer Verneinungsformel abhingigen Satz umschrieben, wie »ermangelnd dessen,
daB ...« »frei davon, daB ...« und dhnlich, z. B.:

- &ppnrov odv 10 Yelov kol dxatdAnntov (Expos. passim): »von Gott ist es
ausgeschlossen, daB er beschrieben oder begriffen werde«;

— axnote (PG 94, 796, 5): »frei davon, daB sie erschaffen sind«;

—  Gvopyog, ATeAeVTNTOC ... GKTIGTOG, OTPENTOg, avaliolwtog usw. (PG 94,
792, 29 f.): »[Gott ist] frei davon, dal er anfingt oder endigt, ... da} er
erschaffen oder verdnderlich oder wandelbar ist« usw.;

—  mAnv the dyyevvnotog (PG 94, 792, 41): [S. 9] »abgesehen vom Mangel des
Erzeugtseins«;

- aoopdrog kol avoatiog (PG 95, 224, 19): »in einer Weise, die frei ist von
einem Kaérper und ledig einer Ursache«;

23 Das arabische ahad bedeutet sowohl »eins« als auch »Sonntage.
24 Mt12,40.
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Echt arabische Ausdrucksweise wird gewahrt bei Umschreibung von:
~ Beov ovdeig empake nonote (PG 94, 789, 12): »kein Sehender hat Gott je-

mals gesehen;

~ ovdeig tmywaoker tov Iotépo (PG 94, 789, 15): »kein Erkemnender
erkennt den Vater«.

Zahlreich sind die Zugaben von nur einem Wort oder wenigen Wortern, die
von verschiedenen Tendenzen motiviert sind. So werden abstrakte Neutra plura-
lia durch Nennung eines vom Verfasser selbst gemeinten oder vom Ubersetzer
vermuteten Concretum niaher bestimmt, z. B.:

— oM (passim): »viele Geheimnisse«;

— 1o ev outd (PG 94, 789, 18): »die Wirklichkeiten, die in ihm sind«;

- mhvto pntd, t¢ te thig deokoylog, Ta te TG olkovoulag (PG 94, 792, 20):
»alle Geheimnisse des Redens von Gott (d. i. der Theologie) und die Eigen-
schaften seiner Heilswirkunge;

— 10 Aoy (PG 94, 1137, 1): »die verniinftigen Geschdpfe«;

— 10 Vel kol dppnro (PG 94, 524, 4): »die gottlichen Dinge (Angelegenhei-
ten), die zu offenbaren unmaglich ist«;

- xor mavto (passim): »in allen Féllen«.

Hierher gehort auch die Auffullung des Sg. tovto (PG 94, 536, 38) mit »dieses
Seiende« und die sehr hiaufige Wiedergabe von 10 delov mit Allah, »Gott«.

Die kausale Bedeutung der Partikel yap wird sehr hiufig hervorgehoben durch
die die Begriindung einleitende Phrase: »Beweis dafiir ist, dal3 ...« (burhan, bayan
dalika).

Ahnlich ist die Umschreibung des Adhortativs in todta nueig otépEmpev (PG
94,792, 11): »es gehort sich fiir uns« (wortlich: ,unser Weg, unsere Art ist es®), dal
wir dieses vorziehen«. Derselbe Ausdruck wird gebraucht zur Umschreibung des
Gerundivs apxtéov 100 Aoyou (PG 95, 188, 7): »es gehort sich fur uns, daB wir mit
dem Worte beginnen ...«

Um einen Ton lebendiger Rede in die trockene Abhandlung zu bringen, beniitzt
der Ubersetzer rhetorische Formeln wie »bei meinem Leben« fiir griech. 8¢ und
totvuv und die zusitzliche Einleitungsformel »wir sagen« am Anfang eines Ab-
schnittes.

Andere stilistische Freiheiten und Erweiterungen erkldren sich aus der Anglei-
chung an die gewohnte Ausdrucksweise in der Sprache des kirchlichen Gebetes
und der homiletischen Belehrung: » Unser Gott« (fiir $eog); »Maria, unsere
Herrin«; »David, der Prophet«; »das Sitzen unseres Herrn zur Rechten seines
Vaters« (PG 94, 1104, 22); letzteres sehr oft fiir 0 [otnp.

Hierher gehort die den Gottesnamen formelhaft beigefiigte eh[S. 10]rende Be-
teuerung, die auch den Muslimen gelaufig ist und im Ubermal gebraucht wird:
»erhaben ist er« (7a dla), »gepriesen ist er« (tabaraka); »machtig und erhaben ist
er«, »erhaben ist seine Weisheit« und dergleichen. Auf der gleichen Linie er-
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scheint die im Arabischen iibliche Wunsch-, bzw. Verwiinschungsformel bei Per-

sonennamen, wie »Nestorius — Gott verderbe ihn!« anstelle von 0 Yenhotog

Nectopiog (PG 95, 224, 27).

Beispiele anderer Auffiillungen:

—  To pgv otevov thg drovolog kol 10 amopov The YAwoons (Anfang des Pro-
logs zu Dial.): »Die Geringheit der Unterscheidungsgabe meiner Denkkraft
und die Schwerfilligkeit meiner Zunge« (dhnlich PG 94, 524, 1).

— 70 émttoyno (524, 6): »was ihr befohlen habt«.

—  LMOKLTTO TH EMITAYUOTL Kol avolym T0 otopo (524, 23): »ich gehorche
eurem Befehle und 6ffne mernen Mund«.

— A€l yivookewy (passim): »es ist notwendig, dal wir erkennenc.

—  &v ayvootg (789, 23): »Gott hat uns nicht davon ausgeschlossen, 74n zu er-
kennen.«

—  »Alles, was er uns durch sein Gesetz und durch seine Propheten und seine
Apostel und die Evangelisten tiberliefert hat« (792, 2, 3).

— 10 cvupépov exaote mpoundovpevog (792, 9): »einen jeden von uns mit
dem trostend, was 7am zukommlich ist«.

— v delov mopadootv (792, 13): »die gottliche Uberlieferung, die uns iiber-
geben wurde«.

— 1 10D movnpod kaxia (793, 32): »die Bosheit des hiBlichen Teufels (iblis)«.

— g 0 hog (1228, 9): »wie der Aufgang der Sonne«.

— ol Opouevot (1228, 13): »und er sieht auf uns«.

—  »Wenn sie sagen, daB sie Gott, den Sohn Gottes in seiner Natur (év @uoet)
getragen habe« (Nestor., PG 95, 188, 10).

Erweiterungen in den Titeln verschiedener Kapitel der »Expositio«
c. 11; T 17: »Uber das, was bei Gott mit einem korperlichen Wort
(couoTik®g) ausgesagt wird«.
— ¢ 17;11 3: »Uber die Engel, und daB er selbst der Schopfer der Engel ist«.
— ¢ 18; II 4: »Uber den Teufel (7blis), den Listigen (al-mahhal) und seine
Schar«.

—  ¢.76;1V 3: » Widerlegung derer, die sagen (npog Toug AEYOVTOG)«.

— ¢.78; IV 5und 80; IV 7: » Antwort an die, welche fragen ...«.

— ¢ 87: IV 14: »Uber die Abstammung unseres Herrn und uiber die Abstam-
mung der heiligen Gottesgebérerin (und) iber alles, was an ihr offenbar und
was verborgen war«.

Andere Varianten:

Mobofic 6 deloc exeivog (PG 94, 521, 16): »Jener Moses, herrlich (hoch-
geehrt) in seiner Macht«.

—  oapE (passim): » Menschheit (menschliche Natur)«.

— 7 aylo Ogotoxog (Nest., PG 95, 188, 9): [S. 11]): »die heilige Jungfrau«.

—  'Yrbotooic wird wechselnd wiedergegeben mit ugnim (qunim, aus syri-

schem ¢°niim < oixovouog), »Person«, und mit sahs, »Individuum.
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5. Jiingere Bearbeitungen
a. Die Ubersetzung der >Expositio« des Mdnches Antonius diente dem Karmeli-
tenmissionar Bruno von Ivo oder de Saint Yves als Unterlage zu einer neuen
Bearbeitung. Dieser war 1600 in Alain in der Bretagne geboren, trat 1623 in den
Orden ein, wirkte seit 1642 in der Seelsorge zu Aleppo und starb dort als Opfer
der Pest am 5. Juli 1661.”

P. Bruno iibernahm die abendlidndische Einteilung der >Expositio« in vier
Biicher, dnderte die Ordnung und den Umfang der Kapitel durch Kiirzungen und
Satzumstellungen und gab dem von Antonius entlehnten Text eine oratorische
Ausschmiickung, besonders durch die bestindige Anrede »Wisse, geehrter Gléiu-
biger« am Anfang der Kapitel und bei Beginn eines neuen Auszuges. Manchmal
leitet er eine Belehrung mit der Formel ein: »Die heilige katholische Kirche
glaubt«.

Der Epitomator gab dem Werke auch einen neuen Titel: »Schild (7urs) des
rechten Glaubens in der Art eines Kompendiums (7itisar)« und fiigte aus Eige-
nem ein umfangreiches SchluBwort an, worin er sich in Form einer Rede an die
Jakobiten, Armenier und Griechen (Rim) wendet mit der Mahnung, ihre Irrtii-
mer aufzugeben und sich der romisch-katholischen Kirche anzuschliefen. Aus
dem SchluBwort wie auch aus den rhetorischen Floskeln geht hervor, dafl mit der
neuen Bearbeitung der arabischen »Expositio« missionarische Zwecke verfolgt
wurden.

Ordnung der Ausziige, soweit sie von der Kapitelordnung
in der PG abweichen:

Buch aus: Buch aus: Buch aus: Buch aus:
I 1T 111: IV:
c.8-11 I, 8 1 B2 e 2 L3 c.3 IV, 4
12-17 9-14 2-12 3-13 3 5 4 6
13 14-16 4 6 5 7
14 17 (?) 5 8 6 9
15 18 6 9 7-10 10-13
16 20 7 12 11-13 15-17
17 21 8 14 14 19
18 22 9 15 15 26
19 24 10-12 20-22 16 27
20 25-27 13 23u.24
21 29 14-16 26-28

Der Name des Epitomators ist im arabischen Text der Hs. Vat. ar. 142 (17. Jh.)
nicht genannt.[*9] Aber Joseph Simonius Assemani, beschrieb den Inhalt eben

25 Cosmas de Villiers, Bibliotheca Carmelitana I, Orleans 1752, ND Rom 1927, S. 303-305. [Die
biographischen Daten sind korrigiert nach GCAL IV, S. 245, 2: Bruno a S. Yvone (Yvo d’Alain).]
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dieser Handschrift unter der Nr. XV der Codices Ecchellenses mit den Worten:
»Fr. Bruno a S. Ivone Vicarii Carmelitarum Discalceatorum Alepi, compendium
Arabicum S. Joannis Damasceni de Fide orthodoxa, inscriptum, scutum orthodo-
xae fidei, in libros IV divisum.« (Bibliotheca orientalis I, S. 576 [*10]). Dement-
sprechend lautet auch ein Eintrag von unbekannter Hand auf einem dem Kodex
beigelegten Blatt.

Auch eine Handschrift im Privatbesitz des melchitischen Priesters Raphael
Rabbit in Aleppo enthilt das Werk, das von Paul Sbath, Al-Fihris. Catalogue de
Manuscrits Arabes. Deuxiéme partie, Le Caire 1938, S. 15 unter Nr. 1130 mit dem
Titel angezeigt wird: »Kompendium (mufitasar) des Werkes des Johannes Damas-
cenus uber den rechten Glauben«, und zwar unter dem Autornamen Bruno de
Saint Yves.

b. Von der »Expositio« existiert eine zweite, noch jiilngere und andersgeartete
Neubearbeitung der Ubersetzung des Monches Antonius in Vat. ar. 1320 (19. Jh.,
Neuerwerbung), wieder abgeteilt in vier Biicher und in »Abhandlungen«
(magala). Die Version des Antonius hebt sich klar hervor; aber sie ist weitgehend
revidiert und umgeformt und auch der Textbestand ist zuweilen modifiziert. Eine
Eigenarbeit des Redaktors (oder Kopisten?) ist der Schrift[S. 12]stellennachweis
am Rande. [*11]

Bemerkenswerte Verschiedenheiten:

— BuchI, c. 9 (Abh.), 3. u. 4. Abschnitt, inc. Aevtepov 8¢ 0 Peog ovouo (PG 94,
836, 19 — 837, 21), sind durch eine den Text stark erweiternde Paraphrase
ersetzt.

~ ¢ 12 des. ayadn petadooig (PG 94, 845, 6, wie bei Antiochus);

— ¢ 13 inc. nepi Yelwv ovoudtmv (845, 7 bis 848, 24).

- ¢ 14:13;

- ¢ 15:14;

—  Buch 1V, c. 9, inc. [Ipog tovg épotavroc, Zusatz zu 111 8 (PG 94, 1016, 5 bis
Schluf 1017).

- ¢ 10:1V9;

— e 11 10;

- ¢ 12-28:11-27.

Es war mir nicht moglich, diese Rezension auf ihre Identitit mit derjenigen zu
priifen, welche von Louis Cheikho fiir die Hs. Bairut 501 (J. 1871) in Mélanges de
I'Université Saint-Joseph 11 (1926) S. 210, angekiindigt ist: »C’est une récension
de l'ouvrage précédent (scil. »Expositio<) faite par le fameux patriarche grec or-
thodoxe Silvestre de Chio, au milieu du XVIII® siecle. Il a divisé le traité de
S. Jean Damascene en 4 livres, ainsi qu’on le voit dans Migne, avec un nonibre
variable de chapitres. Sur les marges ont été notées les références a I'écriture
Sainte; mais I'arabe reste sensiblement la méme.«
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Der genannte Silvester aus Kypros (nicht Chios) war von der Synode in Kon-
stantinopel 1724 zum Patriarchen von Antiocheia bestimmt worden, hatte aber
eine starke Gegnerschaft und konnte nur ein Jahr lang (1733-1734) in Damaskus
residieren.”

Er schrieb eine Einleitung zu einer Kanonessammlung, die zuweilen in ihrer
Gesamtheit (mit Unrecht) ihm selbst zugeschrieben wird. Ob er der Autor der
beschriebenen Rezension der »Expositio« oder nur deren Veranlasser war, miifite
anhand der Bairuter Handschrift untersucht werden. [S. 13]

I1. “‘Abdallah ibn al-Fadl

Der zweite Melchit, der dem wertvollen Schriftgut des Johannes von Damaskus
einen Weg zu seinen arabisch sprechenden Bekenntnisgenossen gebahnt hat, ist
Abu ’I-Fath ‘Abdallah ibn al-Fadl, Diakon in Antiocheia im 11. Jahrhundert, der
mit seinen zahlreichen Ubersetzungen und anthologischen Sammelwerken die
erste Stelle unter den melchitischen Schriftstellern seit der Jahrtausendwende ein-
nimmt.”” Soweit bekannt, hat er sich zweimal mit dem Damaszener beschiiftigt,
das eine Mal als unmittelbarer Ubersetzer, das andere Mal als Beniitzer der
Ubersetzungen seines Vorgingers Antonius.

1. Laut handschriftlichen Nachweises tbertrug ‘Abdallah ibn al-Fadl den
»Libellus de recta sententia< (PG 94, 1421-1432), erhalten in Vat. ar. 79 (J. 1223),
ff. 319'-325". Die arabische Uberschrift entspricht der griechischen: Dustir al-
amana al-mustagima — »Schriftchen von der rechten Glaubensgesinnung« — und
hat den Zusatz: »Verfalit hat es unser frommer, ehrwiirdiger Vater, der Priester
und vollkommene Mdénch Johannes, der Damaszener; Elias (Haliyd), Bischof
von Jabrad (Iyabradum)”, der Heilige, hat es dem Petrus, dem Metropoliten
(mugran) von Damaskus iibergeben.«

Der Text der Ubersetzung ist gut arabisch, gebraucht aber Umschreibungen fiir
griechische Stileigentiimlichkeiten. Die SchluBnotiz nennt den Ubersetzer: »Voll-
endet ist das Glaubensbekenntnis (amana) ... was (ma) aus der griechischen
Sprache in die arabische Sprache tibersetzt hat ‘Abdallah ibn (d.i. Sohn des)
al-Fadl, des Sohnes des Metropoliten “Abdallah.«

Andere Handschriften mit dieser Ubersetzung sind Sin. Porph. ar. 152% und
Sin. ar. 451%" an erster Stelle, wo der Name des Ubersetzers nicht angegeben ist.*!

26 C. Karalevskij, in: Dictionnaire d’Histoire et de Géographie Ecclésiastiques II1, Sp. 647; GCAL
018, 125°¢:

27 GCALIILS. 52-64.

28 lefpovde im Altertum; siehe Pauly -Wissowa IX, 1, Sp. 545.

29 Catalogus librorum manuscriptorum et impressorum monasterii S. Catherinae in monte Sinai ad
fidem codicis Porphyriani No. B 18/135, Petropoli 1891.

30 M. D. Gibson, Catalogue of the Arabic Mss. in the Convent of S. Catharine on Mount Sinai
(Studia Sinaitica I1I) London 1894.
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2. ‘Abdallah ibn al-Fadl hat in einer seiner groferen Anthologien auch eine
Reihe von Ausziigen aus Schriften des Johannes von Damaskus aufgenommen
und zwar mit Beniitzung der Ubersetzung des Ménches Antonius. Das Sammel-
werk™ fithrt den Titel >Buch der Erheiterung des Gliubigen< und will ein beleh-
rendes und erbauliches Lesebuch sein. Diese Schrift und die Ubersetzung des
>Hexaémeron« des Basileios sind die einzigen Werke des ‘Abdallah ibn al-Fadl,
von denen uns ein Abfassungsdatum tberliefert ist, ndmlich das Jahr 6560 der
Weltira, d. i. 1052 n. Chr. »Die ausgewiihlten Kapitel« — so die Uberschrift — sind
zum groferen Teil der »Dialektik« entnommen, die zwei ersten der >Expositio et
declaratio fidei, die vier letzten der »Widerlegung der [S. 14] Nestorianers, und ver-
teilen sich in der Hs. Vat. ar. 164 (13. Jh.) folgendermafen:

Aus: »Declaratio fidei«

1. ff. 181-183", I: PG 95, 430, 29-431, 18 (Ego itaque non fateor - diversarum
naturarum essentia).

2. f£.183', 1-183", 10: PG 95, 433, 38-434, 7 (dicimus in illo — quatenus liberi ar-
bitrii est).

Aus: »Dialectica«

3. ff. 183", 10-184", 1; aus Dial. c. 10 (ar. c. 2): PG 94, 569, 23-34 (o0 #0711 yévog
oUTOV TO OV — 0LE T0 cuuPePnKac).

4. ff. 184", 1-5: PG 94, 572, 19-22 (ndico S101pecic — kol ERAV®D).

5. iEI84 5 185E St Hili(ar ¢ 3): PG 94, 573.

6. ff. 185, 5-185", 3: Kompilation aus c. 14 (ar. c. 7).

7. ff. 185", 3-186", 7: Kompilation aus c. 16 (ar. c. 9).

8. ff. 186',7-186", 2: Kompilation aus c. 17, 1. Abschnitt (ar. c. 10).

9. ff.186",2-187", 1: Kompilation aus c. 29 (ar. c. 11).

10. ff. 187", 1-188', 4: Ausziige aus cc. 43 u. 44 (ar. cc. 29 u. 30).

11. ff. 188", 4-6: aus c. 49 (ar. c. 34): PG 94, 625, 39 f. (1pio. elG1V GmOGO ) LOVOLG
KO 1) GTLYHT Kol 0 vOv).

12. ff. 188", 6-188", 1: aus demselben c. 49: ebd., 628, 30-35 (xph YIVOOKELY —
TOAAG elvon évavTia).

13. ff. 188", 2-189", 3: Ausziige und Kompilationen aus c. 51 (ar. c. 36): PG 94, 633,
1-22 (10 yop mo1ov — aduvopio)

14. ff. 189", 4-12: >De similitudine« (verschieden von c. 31: PG 94, 597).

15. ff. 189", 1-9, aus c. 66 (ar. c. 51): PG 94, 668,13-20 (Ael 8¢ yivackew — kol
QTN EGYEV VTOGTOGLY).

31 Wenn L. Cheikho (wie Anm. 15) S. 209, nach der Anfithrung der »Expositio< (Kitab al-Amana al-
gawima) in Hs. 499 (mit 492 S.) den ersten Bestandteil der Hs. 500 mit den Worten kennzeichnet:
»Texte identique du méme traité de S. Jean Damascene (pp. 1-27)«, so mdchte man in Hinblick
auf den angegebenen Seitenumfang eher an den >Libellus de recta sententia« als an die »Expositio«
denken, vorausgesetzt, daf die Seitenangaben nicht irrig sind. [Nach Auskunft von Antoine Sali-

ba, Bibliotheque Orientale, Beirut, ist die Seitenerstreckung zu korrigieren in »pp. 1-279«.]
32 GCALTLS.60f.
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Aus: >Adversus Nestorianorum haeresime«:

16. ff. 189", 10-193", 3, aus Nestor.. PG 95,188, 8-189, 43 (Einate nuiv —
woxf Aoyikf te kot voepd) (wortliche Ubernahme der Ubersetzung des An-
tonius).

17.ff. 193", 3-194", 1: PG 95, 193, 40-196, 4 (O poxapiog IedAoc enowv —
O Hovoc, 0 £1c).

18. ff. 194", 1-195" PG 95, 197, 40-200, 5 (E1 pia @voig tfig Tprddog — mpog Tov
Matépo).

19. ff. 1957, 6-195°, 11: PG 95, 200, 21-35 (E1 i v &v avdpone kotolknoty —
yevouevog avpwmog).

I1I. Andere Ubersetzungen

1. Auszug aus der >Expositio< bei den Kopten
Der koptische, also monophysitische Schriftsteller An-Nust® Aba Sakir ibn Butrus
(d. i. Petrus) ar-Rahib (gekiirzt Aba Sakir) im 13. Jahrhundert™ machte in einem
seiner zwei theologischen Werke eine Anleihe aus dem Schrifttum des Johannes
von Damaskus. Das Werk fithrt den Titel »Buch des Beweises« (Kitab al-Burhan)
und befalt sich in 50 »Fragen« mit Gegenstinden der Glaubenslehre, der Ethik
und des Kultus, wobei der Verfasser zahlreiche Autoren der Vergangenheit und
seiner Zeit, dabei auch Schriftsteller anderer Bekenntnisse, zu Wort kommen
liBt. In der 16. »Frage« behandelt er das Thema Eucha[S. 15]ristie und bringt
nach eigenen Ausfithrungen acht lingere Textzitate, die er Abhandlungen
nennt, darunter nach Zitaten aus Schriften des »Gregorios, Kyrillos des Grof3en,
Athanasios und des Monches Eustathios« die Lehre des Johannes von Damaskus
iiber die Eucharistie.

Die Uberschrift hierzu lautet: »Die fiinfte Abhandlung aus dem Worte des
Melchiten Anba Yan(n)ah,}‘1 des Sohnes des Mansir, iiber die heiligen Geheim-
nisse, (was) ich tbertragen habe aus einer Handschrift (geschrieben) von der
Hand des Scheichs Al-As‘ad Abu ’I-Farag ibn al-‘Assal — Gott, der Allerhochste,
erbarme sich seiner« — mit dem Datum 1. Rabi® al-auwal des Jahres 627 der
Higra« (18. Januar 1230 n. Chr.). Das Zitat erweist sich als vollstindige Wieder-
gabe des Kapitels 86 der »Expositio« (IV, 13: PG 94, 1136-1153). Der Uberset-
zungstext ist durchaus verschieden von dem des Monches Antonius. Abd Sakir ist,
wie aus der Uberschrift klar hervorgeht, nicht der Ubersetzer, sondern nur der
Beniitzer. Der in der Uberschrift genannte Kopist seiner Quellenvorlage ist einer
der drei berithmten groflen Gelehrten aus der Familie der Aulad al-‘Assal, mit
seinem ganzen Namen Al-As‘ad Abu ’I-Farag Hibatallah ibn al-‘Assil geheif3en,
der ein mannigfach geartetes Schrifttum aus der Zeit von 1231 bis 1253 hinterlassen

33 GCALII, S. 428-434.
34 Vel griech. Tovvi).
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hat.”> Derselbe ist auch sonst als Kopist und Biichersammler bekannt.* Die »Expo-
sitio< des Johannes von Damaskus mochte er bei seinem Aufenthalte in Damaskus
(nach 1231?) mit anderer Literatur aus melchitischen Kreisen kennengelernt haben.

Dal3 Hibatalldh ibn al-‘Assal die >Expositio« selbst iibersetzte, scheint mir un-
wahrscheinlich, da er kaum der griechischen Sprache michtig war trotz seines
sprachkundlichen Interesses. Er verfaite einc Grammatik des Koptischen und
beniitzte zu seiner neuen kritischen Bearbeitung der arabischen Evangelien auch
»den griechischen Text«, verstand aber damit nur iltere arabische Versionen aus
dem Griechischen. Ob er bei der Ubernahme des Kapitels 86 der »Expositio« eine
Ubersetzung des ganzen Werkes vor sich hatte oder nur Ausziige daraus oder die-
ses Kapitel allein, entzieht sich vorerst — d. h. solange bis neue literarische Quellen
zu dieser Frage gefunden werden — ebenso unserer Kenntnis wie die Herkunft
einer solchen Ubersetzung.

2. >De haeresibus liber«

Dieses Werk hat in der arabischen Ubersetzungsliteratur nur sehr geringe Ver-
wertung gefunden.

a. Der Abschnitt (83) tiber die Atybntion (PG 94, 741, 1-744, 9; arab. Kopten)
fand Aufnahme in eine anthologische Sammlung des griechischen Ménches
Nikon im Kloster am Schwarzen Berg, spiter im Simeonskloster bei Antiocheia
(11. Jh.), welche dieser sei[S. 16]nem >Taktikon« folgen lieB. Alle seine Schriften
sind von ihm in griechischer Sprache abgefaBt.  Die arabische Version des Ab-
schnittes kniipft also nicht unmittelbar an das Original des Johannes von Damas-
kus an, sondern ist Bestandteil der Gesamtiibersetzung der Werke des Nikon in
Vat. ar. 76 (13. Jh.), ab f. 425"

b. Haeres. war Vorbild und wenigstens mittelbare Quelle bei der Zusammen-
stellung dhnlicher Listen der Hiretiker und Héresien. Eines der umfangreichsten
solcher Verzeichnisse steht in der >Turmbuch« (Kitab al-Migdal) betitelten und
um das Jahr 1350 entstandenen Enzyklopidie des Nestorianers ‘Amr ibn Matta,
zum groBeren Teil erhalten in dem Autograph Vat. ar. 110.*® Ein Teil dieser Liste
(ff. 87°-93")" fiihrt gleiche Namen auf wie Haeres., wenn auch oft in verstiimmel-
ter Form, ndmlich fiir 21-24, 27, 28, 30-32, 34, 37, 35 (s0), 39, 40, 57, 62, 64—67, 69,
68, 75, 70-72, 76, 77, 80. Zwischen diesen und in der Fortsetzung (ff. 94'-98")
stchen andere Namen, die in der Haeres. fehlen. Aber auch der unter gleiche
Namen gestellte Text weist nur zum Teil eine inhaltliche Ubereinstimmung,

35 GCALII, S. 403-407.

36 Orientalia N, S.1(1932)S.54f.,S.130f.

37 GCALILS. 66f.

38 Ebd,, S.216-218.

39 P. Edmund Beck OSB im St. Anselm-Kolleg zu Rom iibernahm die dankenswerte Miihe, den
arabischen Text mit dem griechischen Original zu vergleichen und das gegenseitige Verhiltnis fiir
die Abschnitte 21-80 genau festzustellen.
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zuweilen nur lose Berithrungen auf, wihrend ein anderer Teil auch im Inhalt
ginzlich abweicht. Von einer unmittelbaren Ubernahme aus Haeres. kann also
bei weitem keine Rede sein. Dall der Nestorianer eine irgendwie geartete mel-
chitische Quelle, vielleicht in syrischer Sprache, beniitzte, kann angenommen
werden. Ahnliche Abhangigkeitsverhiltnisse mogen bei anderen Hiretikerlisten
vorliegen.

3. Abhandlungen als selbstindige Schriften, iibersetzt in unbekannten Zeiten

Uber die zweil Naturen in Christus|[*12]
Bairut 516 (J. 1724), S. 362-382, d.i. »De natura composita contra Acephalos«
(PG 95,112-125) nach der Identifikation von L. Cheikho in: Mélanges de
I'Université Saint Joseph 11 (1926) S. 220.
Bairut 548 (16. Jh.), S. 567-586, ohne Identitizierung.

Uber das Trishagion [*13]
Bairut 516, S. 158-161, gekiirzt aus dem Griechischen (PG 95, 21-62); siehe
Al-Masriq 7 (1904) S. 1071, unter der Hs. Nr. 28.

Widerlegung der Musiime [*14]
Handschrift im Privatbesitz zu Aleppo nach Sbath Fihris Nr. 586,
Bestimmungen.

* ohne nihere

Uber die Bilderverehrung
Sbath Fihris Nr. 589.

Uber die Jungfriulichkeit [*15]
Sbath Fihris Nr. 590.
Garrett Collection of Arabic manuscripts in the Princeton University Library®
INEAG9R D7 T ). [S: 17]

4. Homilien mit dem Namen des Johannes von Damaskus

Verklirung Jesu (PG 96, 545-576)
Bairut 510 (18. Jh.), S. 450-471; Bairut 512 (16. Jh.), S. 362-391, mit gleich-
lautender Ubersetzung nach eigener Einsichtnahme; der namliche Text auch in
Sbath 1265 (18. Jh.).*

Verkiindjgung
Paris ar. 151 (14. Jh.), ff. 1'=7", daraus lateinisch iibersetzt von Abt Du Four von
Longuerue fur die Ausgabe Lequiens (daraus PG 96, 643-648). [*16].

40  Paul Sbath, Al-Fihris. Catalogue de Manuscripts arabes. Premiére partie. Le Caire 1930, S. 72.

41 Descriptive Catalog of the Garrett Collection of Arabic Manuseripts in the Princeton University
Library (Princeton Oriental Texts 5) by Philip K. Hitti, Princeton 1938.

42 Bibliothéque de Manuscripts Paul Sbath I1I (wie Anm. 12) S. 86.
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Andere Handschriften des gleichen Textes:
Kairo 517% (Kopt. Patr. 47, J. 1653)*, ff. 191'-194".
Sbath 15 (17. Jh.), S. 115-119.
Sbath Fihris Nr. 587, Handschrift im Privatbesitz zu Aleppo.

Marid Geburt (PG 96, 661-650)
Bairut 511 (J. 1876), S. 1-23 bis, identifiziert nach eigener Einsichtnahme.
Bairut 512 (16. Jh.), S. 163-186; vgl. Al-Masriq 8 (1905), S. 426 unter Nr. 60.

Marii Heimgang I (PG 96, 700-721)
StraBburg ar. 151 (9. Jh.),* ff. 72'-81" die lteste arabische Ubersetzung einer
Schrift des Johannes von Damaskus, Titel: »Homilie (maimar) zum Lobe der
Herrin, welche Anba Yan(n)ah, Sohn des Manstr, verfaf3t hat.«

Marii Heimgang Il (PG 96, 753-761)
Jerusalem, Griech. Kirche des hl. Jakobus, ar. 8 (J. 1451), als Anhang zu einer
Sammlung von Viterschriften. Inc.: »Es ist Gewohnheit derjenigen, die sich mit
einer Sache beschéiftigen«.%

Uber die Verstorbenen (PG 95, 248-277)
Bairut 504 (18. Jh.).
Aleppo, Residenz des maronitischen Erzbischofs, Nr. 899.%

IV. Die Lied-Kanones

Die poetischen Werke des Johannes von Damaskus wurden nicht selbstindig,
sondern nur als Bestandteile jener liturgischen Biicher iibersetzt, in welche sie
aufgenommen und so verbreitet und gebraucht wurden. Es sind das Menédon mit
den Kanones auf Weihnachten und Epiphanie, das Triodion mit dem Kanon auf
Marii Verkiindigung, das Pentekostarion mit den Kanones auf Ostern, Christi
Himmelfahrt und Pfingsten und die Oktoéchos mit dem Kanon auf Christi Ver-
klarung. Sie stehen dort jeweils auch nicht als abgeschlossenes Ganzes, sondern
sind unterbrochen von eingeschobenen, gleichfalls aufgeteilten Liedern anderer
Meloden — zumeist des Sédngers Kosmas — und von sonstigen Beigaben.

43  Georg Graf, Catalogue de manuscrits arabes chrétiens conservés au Caire (Studi e testi 63) Citta
del Vaticano 1934, S. 195. Vgl. D. Stiefenhofer (wie Anm. 17) S. CIV.

44 Marcus Simaika Pasha, Catalogue of the Coptic and Arabic Manuscripts in the Coptic Museum,
the Patriarchate, the Principal Churches of Cairo and Alexandria and the Monasteries of Egypt,
11/1, Cairo 1942, S. 25.

45 J. Oestrup, in: Zeitschrift der Deutschen Morgenléndischen Gesellschaft 51 (1897) S. 456.

46 Kleopas M. Koikylides, Katdhoyog dpafikdv xetpoypaedv tig Teposohvprtikiic BifAtodnkng,
Jerusalem 1901, S. 141-145.

47  Al-Masriq 17 (1914).

-
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Wie fiir andere Kirchenbiicher ist auch fiir die genannten der erstmalige Uber-
setzer nicht bekannt. Einen iiberlieferten arabi[S. 18]schen Ubersetzungstext der
am meisten gebrauchten liturgischen Biicher unterzog der melchitische Bischof
Meletius Karma von Aleppo (geb. 1572, Bischof 1612, Patriarch 1634-1635) einer
Revision.” Aber die oben angefiihrten sind nicht unter ihnen. Als Ubersetzer des
Triodion wird ein Ilyas ibn Masarra in einer Handschrift des Jahres 1659 ge-
nannt.*’

Die Entwicklung und der Charakter der alten Ubersetzungen wurden bis heute
noch nicht untersucht. Jedoch kann von den poetischen Texten, im besonderen
von denen des Johannes von Damaskus soviel gesagt werden, daf in allen Fillen
das metrische Gefiige in einfache Prosa aufgelost wurde und natiirlicherweise die
den griechischen Meloden eigentiimlichen Kiinsteleien und technischen Spiele-
reien, die der Ubersetzungssprache an sich unmaéglich sind, in Wegfall kamen.
Deshalb entfillt auch die jeweilige Notierung der Akrostichis und die Angabe des
Metrums. Zur Priifung der Ubersetzungsart kann ich beispielhalber den Text des
Osterkanons in der Hs. Par. ar. 103 (J. 1658)™, ff. 154'-159" heranziehen.

Das Auffallendste ist hier, dal — im Gegensatz zu den jiingeren und jiingsten
Ubertragungen — die Stellung der Worte und kleiner Satzteile dem Urtext im
allgemeinen, soweit immer moglich, angeglichen ist. Freilich leidet darunter die
Sinntreue, insofern zuweilen die grammatikalische Wortverbindung und der Satz-
zusammenhang gestort, ja falsch wiedergegeben sind. Eine Eigenart des Uberset-
zers ist die von ihm beliebte Autfiillung mit synonymen Ausdriicken. Zur Veran-
schaulichung diene die Ubersetzung einiger Strophen:

-0.1,1u.2; PG 96, 840, 27-34°":

» Heute ist der Tag der Auferstehung. So wollen wir uns rithmen, o Vélker, am
glorreichen Pascha des Herrn. Denn Christus, unser Gott, hat uns herausgefiihrt
aus dem Tode zum Leben und von der Erde zum Himmel. So /asset uns zhm sin-
geneinen Lobgesang wegen des Sieges.

Lasset uns reinigen die Seelen und sie liutern! Lasset uns schauen das Licht,
dem man sich nicht nihert und dem man nicht nahekommt, nimlich die Aufer-

48 Siehe GCALI, S. 631-640.

49  Siehe Cheikho (wie Anm. 6) S. 40.

50 Hauptinhalt: »Oktoéchos des Johannes, des Priesters von Damaskus«.

51 Ich gebrauche bei der Zitation folgende Abkiirzungen fiir die Kanones: W. = Kanon auf das
Weihnachtsfest; E. = auf Epiphanie; O. = fiir Ostern; H. = fiir Christi Himmelfahrt; P. = fiir
Pfingsten. Die romischen Ziffern bezeichnen die Oden, die arabischen deren Strophe (1 =
elpuog, 3-9 = tponapla). Nach dem Strichpunkt folgt der Stellennachweis (Spalte und Zeile) in
PG 96. Anderungen und Zusitze in der Ubersetzung sind kursiv gedruckt. Andere griechische
Ausgaben, zugleich mit der Einteilung in Oden: W. Christ et M. Paranikas, Anthologia graeca
carminum christianorum, Lipsiae 1881, S. 205-228. Nicolaus Nilles, Kalendarium manuale utrius-
que ecclesiae. Tom. II, Oeniponte 1897, S. 218-221 (0.), S. 371-376 (H.). Ich beniitzte auch die
romischen Ausgaben fiir die unierten Griechen: Pentekostarion 1883; Menaion 1889. [Zum
Weihnachtskanon zuletzt Oleksandr Petrynko, Der jambische Weihnachtskanon des Johannes
von Damaskus. Einleitung - Ubersetzung — Kommentar, Miinster 2010.]
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stehung Christi, die glinzende, leuchtende, erleuchtende. Lasset uns ihn héren,
wie er mit Offenheit sagt: Freuet Euch! Lasset uns singen einen Lobgesang wegen
des Sieges!«

-0.1V, 2; 841, 3-6:

»Was das Ménnliche betrifft, das den jungfriulichen (?) SchoB 6ffnete, so wird
dieses von Christus gesagt, insofern er Mensch ist, und er wird ganz fleckenlos
genannt. Denn unser Pascha [S. 19] ist nicht gezwungen gekommen und nicht als
etwas Unreines geopfert worden; er ist wahrhafter, wahrer Gott.«

Anderes:
O. 1, 3; 840, 37: evgpocuvn aidviog: »Denn Christus ist auferstanden mir
ewiger Freude und Wonne.«
- O. 1V, 3; 841, 7 und 8: otépavog: »Krone« mit zwei Synonyma; ebenso
exovoiog: »gehorsam, mit frefiem Willen«.
— 0. VI, 2; 841, 32: »Du hast uns die Tore des Paradieses geoffnet (add.) n
deiner Auferweckung und Auferstehung.«
— 0. VII, 2; 841, 43: npocexvvesay yoipovoat Edvio dedv: »Sie beteten dich
an, o lebendiger Gott, und sie freuten sich frohlockend, freudig.«

Druckausgaben der die Kanones des Johannes von Damaskus enthaltenden
arabischen Biicher erschienen erst in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts.
Den Anfang machten die nicht-unierten (orthodoxen) Melchiten mit dem Pente-
kostarion, Jerusalem 1854 (wiederholt 1888) und dem Triodion, Jerusalem 1856;
dann folgte das Mendon in zwei Teilen, gedruckt in Bairut 1882 und 1886. Der
arabische Mendontext dieser Ausgabe beruht auf einer weitgehenden Revision
des tiberlieferten handschriftlichen Textes nach dem griechischen Original durch
den Patriarchalvikar ‘Abduh Iwani Papadopulos.

Die katholischen Melchiten gebrauchten zunichst fiir das Triodion und Pente-
kostarion die Ausgaben der Orthodoxen, bis der auch sonst als Ubersetzer und
dazu als Journalist hervorgetretene Halil al-Badawi eine dem modernen Sprach-
gebrauch angepafte Ubersetzung lieferte, aber doch auch nicht unter AuBeracht-
lassung idlterer Textformen: Pentekostarion, Bairut 1900; Triodion, Bairut 1903.
Etwa gleichzeitig mit dem Mendon der Orthodoxen erschien fiir die katholischen
Melchiten eine Menédonausgabe wieder mit einer neuen Ubersetzung durch den
Basilianer Ignatius Mu‘aqqad, die sich zum kleinen Teil an iiberkommene Uber-
setzungen anlehnt: Bairut 1881-1883, wiederholt 1896.

Die Ubersetzungsmethoden der zuletzt genannten Interpreten sind im allge-
meinen die gleichen wie die ihrer orthodoxen Vorginger; aber in der Wort- und
Satzstellung behandeln sie die Vorlage noch freier und selbstindiger als diese.
Um ein Bild der Ubersetzungsweise fiir die Kanones des Johannes von Damaskus
zu geben, beniitze ich die Ubertragungen in den ersten Ausgaben durch die Ortho-
doxen.
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Das grammatikalische oder das logische Satzsubjekt, besonders aber die Vo-
kative werden an den Anfang gesetzt und die syntaktisch zusammengehorigen
Worte und Satzteile werden miteinander verbunden. Besonders weitgehende An-
derungen dieser Art sind z. B. [S. 20]:

-W.1V, 2; 820, 39 und 821, 1-4:
»O Erhabener, du, der du Gott bist, hast einen Leib angenommen aus der Jung-
frau und bist gekommen in deinem freien Willen als ein den Menschen gleicher,
damit du uns reinigest vom Gift des Drachenkopfes, uns alle von den Toren der
Finsternis hinauffithrend zum Leben bringenden Lichte. «

-0.1V, 3; 841, 7-10:
»Christus, der die Krone des Gesetzes ist, der von uns Gepriesene, wurde geop-
fert fur alle, freiwillig wie ein einjdhriges Lamm, als reines Pascha. Denn noch-
mals ist uns aufgeleuchtet die Sonne der Gerechtigkeit aus dem Grabe, glinzend,
strahlend .«

— H.III, 1; 844, 39-41:
»0O Christus, stirke meinen Verstand durch die Kraft deines Kreuzes, damit ich
besinge und verherrliche deine heilbringende Erhebung.«

- H. IX, 1; 845, 43-45:
»Dich verherrlichen wir, die Gldubigen, mit einstimmigem Entschlusse. Denn du
hast in einer Zeit den Logos, den zeitlich Unbegrenzten, geboren und hast dich
als Mutter Gottes gezeigt in einem Zustande, der jeden Verstand und (jedes)
Wort iibersteigt.«

- P. 111, 1; 833, 16-20:
»Einst hat nur das Gebet der Prophetin Anna, die sich nahte mit einem zum
méchtigen Gott hingeneigten Geiste, die Bande des zum Gebiren unfihigen
SchoBes gelost.«

—P. VI, 2; 836, 35:
navtokpatop als letztes Wort wird zu »O Allmichtiger« als erstes Wort.

Im iibrigen gebraucht die Ubersetzungstechnik die nimlichen Mittel wie in den
Versionen des Ménches Antonius.

Die Auflosung des Partizips in koordinierte Sétze:

- "Ecwoe Aoov Yovpatovpydv deomotg (W. 1, 1; 820, 4): »Der Herr hat ein
Wunder getan und hat das Volk erldst.«

— IMAnpwcog usw. (H. V, 2; 845, 3): »Du hast das All mit Freude erfiillt und bist
gegangenx. '
Andere Umschreibung des Partizips:

— avootovtt oot (O. III, 3; 840, 46): »Heute stehen wir auf mit dir in deiner
Auferstehung.«
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Das adverbiale G wird héufig mit einem durch »indem« (bima an) eingeleite-
ten Nebensatz umschrieben:

uovov ... G evepyétny (W. IV, 3; 821, 8; ebenso P. IV, 1; 833, 34): »indem er
allein der Wohltiter ist«.

coc; novtodovapog (0. 1V, 1; 841, 2): »indem er iiber alles michtig ist«.

cog Ueog akndng (O. 1V, 2; 841, 6): »insofern er wahrer Gott ist«.

g ¥edg (0. VI, 3; 841, 34): »indem du Gott bist«.

Daneben findet sich auch die wortliche Ubersetzung mit ka-:
ag Yvntov (O. VII, 2; 841, 43): »wie einen Sterblichen«; oder dc wird aus
gelassen: og dvntog (0. VI, 1; 841, 39): »der Sterbliche«.

Verdeutlichung allgemeiner Ausdriicke und abstrakter Plurale durch Concreta:
exhoveito 10 &éve tpdme (W. 111, 2; 820, 26): »verwundert usw.«. [S. 21]
navto (O. 11, 2; 840, 2 und P. IV, 3; 836, 1): »alle Geschdpfe«.

navtapyoc (P. V, 3; 836, 23): »der Beherrscher aller Geschdpfe«.

Umschreibungen:

unepovote ko répdee (O. VIIL, 4; 844, 10): »von der Gottheit iiberflieBender
Gott und (iiberflieBendes) Wesen«.

eviéwg (H. IX, 2; 845, 47): »wie es sich fiir Gott gebiihrt«.

Aovtpov ... thg molyyevesiog (P. IV, 2; 833, 36): »das Bad der zweiten
Geburt«.

101G amootoAolg Ziwvitong (P. VI, 3; 836, 36): »die Apostel, die SdAne Sions«.

Zusitze und Erweiterungen:

do&alouev (W. 1, 1; 820, 8): »und deshalb preisen wir ihne.

»Neige dich, o Guttater, ruimvoller, zu den Lobgesingen deiner Diener ...
und mache uns zu Singern fiir dich ..., beharrend auf der unerschiitterlichen
Grundlage des Herrn.« (W. 11, 1; 820, 19-23).

novotevag (W. VI, 4; 824, 15): »mit deiner Allmacht«.

ovunopgog (E. 1V, 3; 828, 16): »erscheinend nach meinem Bilde«.

tov aitiov (O. VII, 3; 841, 48): »der die Ursache dieser Giite ist«.

"Eder&ev aomp 10v mpo nhiov Adyov usw. (W. I, 3; 820, 14): »Der Stern hat

dich den Magiern angezeigt, o Logos, Erbarmer!«

enwvixiov gdovtag (O. I, 1; 840, 30): »singend das Lied des Sieges und des
Erfolges«.

ueyaAvvov ( H. IX, 2; 845, 48): »Sie brachten dir Lobpreisung dar, o Erretter
der Welt.«

Versuche zur Verdeutllchung durch geénderte Wortbeziehungen:
exhovelto 1§ Eéve tpdme (W. 111, 2; 820, 26): »verwundert iiber die Weise des
fremdartigen Geheimnisses«.



Arabische Ubersetzungen von Schriften des Johannes von Damaskus 131

— Ex vuktog €pyov éoxotiopévng mAdvng thaoudv qudv Xpioté ... EAdoig
(W.V, 1; 821, 15): — »O Christus, gewihre Verzeihung uns, die verfinstert sind
seit (jener) Nacht durch Werke des Irrtums.« [*17]

— 0 ¢idg kototk®v (W. VI, 3; 821, 43): »der /m Licht Wohnende«.

— ov 1pomov usw. (H. VI, 3; 845, 14): »Auf die Weise, wie ihr Christus im Leibe
aufsteigen sahet, so wird er kommen, damit er alle richte in Gerechtigkeit.«

Positiver Ausdruck statt eines negativen:
— un Avunvéuevog (0. VI, 2; 841, 31): »bewahrend seine Siegel vollstindig,
wohlbehalten«.

Kiirzungen und Auslassungen:
- 10 Nuetepov (0. 1V,2; 841, 5) om.
— 011 dedoEaoran (H. I, 3; 844, 38) om. (wie auch in Anthologia, S. 226).
- &v eofw (H. VL, 4; 845, 17) om.

Umbildung eines Relativsatzes in einen Hauptsatz:
— Z& ..., ov yeyndoteg eidov (W. I, 3; 820, 17): »Sie haben dich erkannt.«

Umschreibung des Adhortativs:
— Aounpoviapey (O. I, 1; 840, 27): »Es gehort sich fiir uns, daB wir glinzen.«
[S.22]

MiBverstandene Worter und Konstruktionen:

~ tprotatog Atyvrtiov (E. I 1; 825, 16): »die Agypter, deren Lanzen verdrei-
facht waren« (al-mutallata hirabuhum).

— Aoyp mhAékovies ... dwpepatov (E. 111, 1; 825, 32): »dem Logos (al-kalima)
Worte der Lobgeséinge sprechend fiir seine uns gespendeten Gaben; denn er
hat daran Wohlgefallen«.

Varianten:

— Neéov (E. 1, 3; 825, 25): » Adam«.

— pevoeng campiov (E. V, 3; 828, 34): »des gortlichen Flusses«.

— £k métpag ayovou (O. II1, 1; 840, 39): »aus einem harten Felsen«.

- Xdeg cvvedamtouny usw. (O. I11, 3; 840, 45): »Gestern wurden wir begraben
mit dir; aber heute stehen wir auf mit dir ...; gestern wurden wir gekreuzigt mit
dir.«

~ yopeve (0. IX, 1; 844, 14): » freue dich!« [S. 23]

Anhang

Gebete des Johannes von Damaskus
In einem melchitischen Vesperale zu den Vigilien der Sonntage und Festtage
(Gypumvie) in Vat. ar. 53 (J. 1569),” abgeteilt in einen griechischen und arabi-

52 Der Kopist ist ein Ménch namens David im Muttergotteskloster zu Ra’s Baalbek.
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schen Text, sind von drei arabischen Gebeten zur seligsten Jungfrau Maria das
zweite (ff. 12"-8") und das dritte (ff. 8'-3") dem Johannes von Damaskus zuge-
schrieben:

1. Inc.: »O barmherziger, langmiitiger, erbarmungsvoller Herr, der nicht den
Tod des Stinders will, (sondern) dal3 er Bule tue und lebe«; des.: »Sie bitten dich
fiir mich wegen meiner Armseligkeit, dafl ich von ihnen nicht getrennt werde,
sondern daf ich mich freue in deiner Freude und in deinem Erbe immer verherr-
licht werde und mit ihnen und unter ihnen aufsteige zu dir, dem unvergiingliche
und unauthoérliche Herrlichkeit ist, jetzt« usw.

2. Inc.: »Nachdem ich Elender von Gott, meinem Schopfer, viele Gaben emp-
fangen habe ...«; des.: »Wenn deinem Diener diese Giiter gewihrt werden, erhebt
er immerwihrende Lobpreisung zum Namen deines Sohnes, dessen Majestit er-
haben ist samt seinem ewigen Vater, der keinen Anfang hat, und seinem guten,
lebendigmachenden, allheiligen Geist, jetzt« usw. Letzteres Gebet erscheint auch
in einem melchitischen Horologion als Beigabe zum Mitternachtsoffizium am
Mittwoch, Freitag und Samstag in Vat. ar. 50 (J. 1562), ff. 54-61"*

V.>Barlaam und Joasaph<”

Soweit bisherige, noch nicht abgeschlossene Forschungen ein Urteil erlauben, hat
der griechische Roman >Barlaam und Joasaph« nur eine einmalige Ubersetzung
ins Arabische erfahren. IThre Entstehung diirfte spétestens ins 11. Jahrhundert zu-
riickgehen, indem die ilteste handschriftliche Uberlieferung das Jahr 1065 bzw.
1081 nennt (siche unten Par. ar. 268). Diese urspriingliche, von Melchiten ausge-
gangene Ubertragung folgt sinngetreu und zum groBten Teil auch wortgetreu dem
Original unter Wahrung der notwendigen grammatikalischen Konstruktion im

53 Der Kopist nennt sich Gregorius, Bischof von Aleppo und al-Qasr. Siehe GCALIIIL S. 90, A. 1.

54 Beide Gebete sind verschieden von PG 96, 816 f., 853 f.

55 Zur Diskussion stehen nicht die in der islamischen arabischen Literatur verbreiteten Bearbei-
tungen der Buddhalegende. Uber die ilteste, unmittelbar aus einem Pehlewi-Original abgeleitete
arabische Ubersetzung, erhalten in einer Handschrift in Halle, berichtete Fritz Hommel, Die
ilteste arabische Barlaamversion, Separatdruck aus: Alfred Holder (Hg.), Verhandlungen des
VII. Internationalen Orientalisten-Kongresses, gehalten in Wien im Jahre 1886, Semit. Sektion,
Wien 1887, S.115-165. Ausgabe einer anderen Rezension: Kitab Bilauhar wa-Badasaw, Bombay
1306 H. (1888/9 Chr.). — Siehe E. Kuhn, Barlaam und Joasaph. Eine bibliographisch-
literaturgeschichtliche Studie (Abhandlungen der philos.-philol. Classe der K. B. Akademie der
Wissenschaften 20) Miinchen 1897, S. 8-40. — Giustino Boson, Le quattro prime parabole del
romano Barlaam e Giosafatto, Monaco 1904 (Tipografia accademica di F. Straub); darin die Pa-
rabeln von der Todesposaune, den vier Schachteln, dem Sdmann, von dem Elephanten und dem
Mann, mit Wiedergabe des Textes aus der Ausgabe von Bombay und aus der Hs. Berlin P m IT 55,
verglichen mit der Handschrift in Halle, samt italienischer Ubersetzung und Kommentar. —
E. A. Wallis Budge, Baralam and Yeéwisef, Cambridge 1923, S. XCIII-XCVI. - J. Horovitz, in:
Enzyklopidie des Islam I, 690 f. [Zu den arab. Fassungen vgl. zuletzt auch: Die Schriften des
Johannes von Damaskos, herausgegeben vom Byzantinischen Institut der Abtei Scheyern, VI/1:
Historia animae utilis de Barlaam et Ioasaph (spuria). Einfithrung von Robert Volk, Berlin — New
York 2009, insbesondere S. 3841, S. 498-502.]
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Arabischen. Bei den Eigennamen geht der Anschluf an die Vorlage so weit, dafl
auch griechische Kasusendungen beibehalten sind. Auch ist die Autorschaft des
Johannes von Damaskus im Titel mit genauer Ubernahme aus dem Griechischen
deutlich ausgesprochen.

Andere Texte zeigen eine bald mehr, bald weniger freie Modifikation der
Originaliibersetzung durch Anderungen im Ausdruck und [S. 24] durch Zusiitze
und Erweiterungen, z. T. auch durch Abstriche. Eine jiingere Tradition, deren
Heimat Agypten ist, lieB den den Kopten fremden Johannes von Damaskus und
den Namen des Sabasklosters fallen und setzte an deren Stelle einen Mdnch
Johannes im »Kloster des hl. Moses« oder einen namenlosen »Monch in einem
Kloster auf dem Berge Gethsemane«.

Abgesehen von den iltesten Vertretern der melchitischen Uberlieferung ver-
zichten tiberhaupt alle anderen Handschriften, wie es scheint, auf den Namen
des Verfassers; wenigstens finden wir ihn nicht in den Katalogen. Aus diesen ist
meistens auch nicht zu ersehen, in welchem Verhiltnis die Texte zum Originale
stehen oder zu den uns z. T. bekannten Textformen. Anonym erscheint »das Buch
von Barlam und Yuwisaf, dem Sohne des ungliubigen Konigs Abtir (lies
Abennir)«, bei der erstmaligen Erwdahnung in der Literatur, ndmlich im Schrift-
stellerkatalog des Kopten Sams ar-Ri’asa Abu ’I-Barakat Ibn Kabar (gest. 1324).”°

Eine Auswahl von Textstiicken hat uns H. Zotenberg auf Grund von sieben
Pariser Handschriften in einer kritischen Ausgabe zugénglich gemacht.“"7

Die ausgewihlten Texte sind:

1. Geburt und EinschlieBung des Joasaph, S. 127-130: PG 96, 878, 43-880, 37
(Ev a0t} 8¢ 1ff 1oV yevedMov — Yeaooivto).

2. Die drei Begegnungen, S. 131-138; 889, 47-893, 42 (Zuyvdg — 105
VROUVNOELG).

3. Parabel von den vier Schachteln, S. 139-142: 904, 4-44 (Exélevoe —
TPOGEYELY).

4, Parabel vom Vogel, S. 143-146: 942, 11-944, 12 ("EAeye — gx0pnoo €v €uot).

5. Parabel vom Einhorn, S. 147-151: 976, 1-977, 6 (Tobg pév obv T0100T®
dovAevovtag — ceTPLOG).

6. Parabel von der Gazelle, S. 152 f.: 1021, 30-44 (NeBpov dopradog — diedevto).

7. Parabel von der Frauenliebe, S. 154-157: 1137, 17-1140, 8 (ovdév — ypfino
YOVOUK®DV £pOG).

56 Mit Inhaltsangabe nach dem Titel. Siche W. Riedel (wie Anm. 2) S. 663, S. 699 f. Vgl. GCAL II,
S. 438-441.

57 M. le Baron de Slane (wie Anm. 9) S. 74 f. — H. Zotenberg, Mémoire sur le texte et sur les versions
orientales du Livre de Barlaam et Joasaph, in: Notices et extraits des Manuscrits de la Biblio-
théque nationale et autres bibliothéques. T. XXVIII, Paris 1887. Premiére partie, S. 126-157;
dazu orientierende Bemerkungen iiber den Charakter der Ubersetzung und der Uberlieferung
S. 79-83.
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Handschriften melchitischer Herkunft
Par. ar. 268 (Supplément, Sigle B bei Zotenberg), geschr. im Jahr 6573 der Welt,
d.i. 1065 n. Chr. nach der byzantinischen Weltdra oder 1081 n. Chr. nach der
alexandrinischen Ara im Hinblick darauf, da3 die Kopie in Agfassiya in [S. 25]
Agypten gemacht ist.”® Uberschrift: »... fiir die Seele niitzliche Erzihlung,
herausgebracht aus dem Inneren des Landes Abessinien (a/-Habasa), namlich aus
dem Lande der Inder, nach Jerusalem (Bait al-mugaddas); ibersetzt (naqala) hat
sie der geehrte, ehrwiirdige Monch Johannes (am Rand: Johannes der Damasze-
ner) von der Laura des Heiligen Mar Saba, des berithmten unter den Heiligen,
dessen Ruhm unter den Aszeten erhaben ist, dessen Macht ...(?)«.

Par. ar. 269 (Ancien fonds 169, Sigle A). Der Anfang fehlt. Die letzten 26 Blat-
ter sind moderne Ergédnzung. Das dort stehende Datum, 23. April, Jahr 6729 der
Welt, d.i. 1221 n. Chr., bezieht sich entweder auf den alten Teil der Handschrift
aus dem 13. Jh. oder auf eine andere Vorlage der Ergiinzungen.”

B und A haben einen iibereinstimmenden Text und geben die urspriingliche
Ubersetzung wieder oder stehen dieser am néchsten.

Gleicher Art ist auch die Hs. Jerusalem HI. Grab ar. 129 (geschrieben vom
Bischof Makarios von Qara, im Jahr 7039 der Welt = 937 der Higra, d.i. 1531
n. Chr.), ff. 1-229"* mit der Uberschrift: »Buch des Lebens des Barlam (Bar-
la’am) und des Yuwasaf (Ywasaf). Es gehort zu dem, was der hl. Johannes, der
Damaszener, verfat hat, und ist niitzlich fiir die Seele; (es ist) herausgebracht«
usw. wie in B.

Engen Anschlufl an das griechische Original zeigt auch die Hs. Bairut 634
(J.1862).°

Am weitesten entfernt sich vom ersten Ubersetzungstext die noch zur melchiti-
schen Uberlieferung gehérige Rezension in Par. ar. 270 (Ancien fonds 146, Sigle
G; 14. Jh.). Mit ihr néchst verwandt ist Vat. ar. 692 (14. Jh., illustriert) mit einigen
sprachlichen Verbesserungen gegeniiber G.%

58 Der Kolophon (f. 220™), entnommen einer Photokopie, lautet: »Vollendet wurde die Abschrift
am Montagabend, am 4. Tag des Mirz (adir), im Jahr 6573 unseres Vaters Adam — der Friede sei
iiber ihm! Geschrieben wurde es (das Buch) in der wohlgeschiitzten Stadt al-Aqfassiva an dem
genannten Datum. Seine Abschrift hat in Auftrag gegeben der siindige Diener Sulaiman (Salo-
mon), Sohn des Dawid (David) von Jerusalem, dem Namen nach Diakon genannt, einer der
Diener der Auferstehung(skirche)«. — Im Catalogue von De Slane wird das Datum der Welt 6873
angegeben, das wire 1365 bzw. 1381 n. Chr. Der Irrtum beruht entweder auf einem Druckfehler
oder auf einer falschen Lesung (8 statt 5). Die Schrift des Kodex ist fiir das 11. und 12. Jahrhun-
dert moglich. Wenn die Handschrift jinger ist als das angegebene Datum, dann ist letzteres aus
der Vorlage ibernommen. — Vgl. H. Zotenberg (wie Anm. 57) S. 82. — Der gewohnliche Name
der genannten Stadt ist al-Aqgfahs.

59 Siche ebd., S.81, von mir nachgepriift in einer Photokopie.

60 Koikylides (wie Anm. 46) S. 105. G. Graf, in: Oriens Christianus N. S. 6 (1916) S.140.

61 Cheikho (wie Anm. 15) S. 286 f.

62  Auf melchitische Bearbeitung deutet, u. a. das Wort as-sa/ifi fir Apostel hin (Lehnwort aus dem
Syrischen).

-
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Handschriften koptischer Herkunft
Par. ar. 271 (Suppl.112, Sigle C; 14. Jh.). Die Uberschrift ist die gleiche wie in
Par. ar. 268 (B) und nennt den »Md&nch Johannes«; aber anstelle von »Laura des
hl. Sabas« steht »Kloster des hl. Moses« (Mar Musa).

Das nédmliche ist der Fall in Par. ar. 272 (Ancien fonds 160 A, Sigle D; Jahr
1358 der Mirtyrer, d. i. 1641/2 n. Chr.)*, und in Kairo 566* (jetzt Kopt. Patr. 647;
J. 1441 Mart., d. i. 1725 n. Chr.” Die in beiden Handschriften gleiche Uberschrift
lautet: »Erzdhlung vom hl. Yuwasaf und was ihm begegnet ist mit dem Herrn
Barlam vom Anfange seiner Begegnung mit ihm bis zu ihrem Hinscheiden. Uber-
tragen (nagala) hat sie der Monch Johannes, der im Kloster des hl. Mar Miisa
wohnte, dessen Ruhm unter den Heiligen bekannt ist«; die Kairiner Handschrift
fiigt bei: »(und) dessen Macht unter den Propheten erhaben ist«. So auch Par. ar.
4891 (J. 1580 Mart., d. i. 1863/4 n. Chr.).*’ [S. 26]

Eine neue Variante begegnet uns in folgenden 3 Hss:

— Par. ar. 273 (Suppl. 110, Sigle E; J. 1479 Mart., d. i. 1763 n. Chr.)

— Par. ar. 274 (Suppl. 113, Sigle F; J. 1494 Mart., d. i. 1778 n. Chr.)

— Kairo 565" (jetzt Kopt. Patr. 619; J. 1321 Mart., d. i. 1605 n. Chr.)*, mit der
Uberschrift:* »Fiir Geist, Seele und Korper niitzliche Erzihlung, bekannt un-
ter dem Titel >Barlam und Yuwasaf<, herausgebracht aus dem Lande der Inder
nach Jerusalem (A/-Quds as-sarif), aus dem, was ein heiliger Monch des Ber-
ges Gethsemane (Gabal al-Gasmaniya) ubertragen (nagala, »ibersetzt«; E
und F: wada a, »verfalit«) hat, ein berithmter unter den Heiligen.«

Die Rezension von E und F beniitzt diejenige von C und D, geht aber noch
weiter in selbstidndiger sprachlicher Modifikation des tiberlieferten Textes. In D
und E sind dazu die auf die beiden Naturen in Christus beziiglichen Stellen in
monophysitischem Sinne geéindert; in F hat die gleiche Stellen ein melchitischer
Beniitzer ausradiert und in seinem Sinne ergénzt.””

Bisher unbestimmte Textformen ohne Nennung des Autors in folgenden
Handschriften:

— Jerusalem, Melchitisches Seminar St. Anna, Nr. 59, abgeschrieben 1737 aus
einer illustrierten Vorlage; fir den Eintrag der Bilder ist jeweils ein freier
Raum gelassen.”

— Par. ar. 4792 (19. Jh.)"

63 Zotenberg (wie Anm. 57) S. 83.

64 Graf, Catalogue (wie Anm. 43) S. 212.

65 Simaika (wie Anm. 44) S. 294 f.

66 R. Griveau, in: Revue de I'Orient chrétien 14 (1909) S. 342. E. Blochet, Catalogue des manuscrits
arabes des nouvelles acquisitions, Paris 1925, S. 34.

67 Graf (wie Anm. 43) 8. 211 f.

68 Simaika (wie Anm. 44) S. 279,

69 Zotenberg (wie Anm. 57) S. 83.

70 Siehe ebd. S. 82 Anm. 3.

71 Oriens Christianus N. S. 4 (1914) S. 312 f.
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Leningrad, Sammlung Gregor I'V., Nr. 30, 3.5

Washington, Sammlung Cyrus Adler, Nr. 13 (15. Jh. oder ilter).™

Sin. ar. 321; 407, 3, 4 (J. 1335).”

Kairo 5307 (jetzt Kopt. Patr. 605; 13. Jh.)”’, ff. 1"-149"; Anfang fehlt.

Kairo 531" (jetzt Kopt. Patr. 6117), ff.1'-124"; >Geschichte des Barlam und
Wasafx.

Bairut 635 (17. Jh.), liickenhaft.”

Bairut, Amerikan. Universitiit, zwei Hss.

Aleppo, Erzbischofliches Palais der Maroniten, Nr. 294, (18. Jh.), mit Feder-
zeichnungen.”

Jerusalem, Griechisch-orthodoxes Patr., Syr. 17, 2, KarSuni-Hs. (J. 1612).*

Die Ausgabe des >Lebens des Barlaam und Joasaph< (>Sirat Barlam wa-

Yuwasaf<) von Wahbi Bek und Habib Girgis, Kairo 1909, S. 1-170, bietet nicht
den alten arabischen Ubersetzungstext, sondern ist [S. 27] eine freie Nacherziih-
lung mit nur teilweise wortlicher Anlehnung an diesen. Im Anhange (S. 1-8) folgt
ein Auszug aus der arabischen Heiligenlegende des P. Pierre Fromage S. J. (gest.
1740 in Aleppo) mit franzésischer Vorlage; vgl. hsg. Murag al-ahyar fi taragim al-
abrar, Bairut (Jahr 1880). [*18]

72
73

74
75

76
i
78
9
80
81
82

Griveau, (wie Anm. 66) S. 187. E. Blochet (wie Anm. 66) S. 19.

L. Krackovskij, Die arabischen Handschriften der Sammlung Gregors IV., Patriarchen von Antio-
chien (russisch), Leningrad 1924, S.15 f.

H. Hyvernat, in: Journal of the American Oriental Society 16 (1896).

Gibson (wie Anm. 30) S. 49 und 73 f. Vgl. dazu Catalogus librorum manuscriptorum (wie Anm.
29), Nr. 198 (J. 1247) S. 201.

Graf, Catalogue (wie Anm. 43) S. 199.
Simaika (wie Anm. 44) S. 272,

Graf, Catalogue (wie Anm. 43).
Simaika (wie Anm. 44) S. 275.
Cheikho (wie Anm. 15) S. 287.
Letztere Hss. eingesehen im Juni 1932.
B. Chabot, in: Journal Asiatique IX. Ser., 3 (1894) S. 110. Die Identitit mit dem arabischen Bar-
laam und Joasaph verbiirgte H. Prof. Adolf Riicker (gest.13. Nov. 1948) durch eigene Einsicht-
nahme. A. Baumstark, Geschichte der syrischen Literatur, S. 97, vermutet hier einen syrischen
Text.

-
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Embellished with Gold:
The Ethiopic Reception of Syriac Biblical Exegesis

The Solomonic Period of Ethiopian History (1270-1770 C. E.) saw a large number
of translations from Arabic into Ethiopic (Ga‘az)." In many cases, this Arabic
literature itself had been translated from other languages. One particularly pro-
ductive trajectory of transmission was from Syriac to Arabic to Ethiopic.” The
present paper addresses one specific aspect of this transmission: the movement of
Syriac biblical exegesis into Ethiopic via Arabic. It takes as its point of departure
the Joseph narrative (Gen. 37, 39-50) and especially the exegetical Jocus classicus
of the garment that Jacob made for Joseph. The paper begins with an overview of
Syriac biblical exegesis. It then turns to the Ethiopic translations of Ibn al-Tayyib’s
The Paradise of Christianity, which draws upon several different Syriac exegetical
sources, including the Scholion by Theodoros bar Koni and the commentary of
Isho‘dad of Merv. Attention is then paid to Ethiopian biblical exegesis that is
based on the Ethiopic translations of Ibn al-Tayyib, especially the Ethiopic com-
mentary by Moahorka Dangol and the Andomta commentary tradition. The paper
concludes with a discussion of a text that has not previously featured in the secon-
dary literature on the Ethiopic reception of Syriac biblical exegesis: the History of
Joseph.

Earlier versions of this paper were presented at the First International Symposium on Syriac —
Geez, May 27-30, 2013, Addis Ababa, Ethiopia, at the workshop ‘A Fruitful Bough’: Joseph tradi-
tions in and outside the Bible, Hebrew University of Jerusalem, Jerusalem, Israel, Jan. 13, 2014,
and at the Canadian Society of Syriac Studies (CSSS), Toronto, Canada, April 2, 2014. I am grate-
ful to these audiences for their insightful comments. I would also like to thank a number of people
who contributed to this paper in various ways, by sharing their own work, commenting on drafts,
making manuscripts available, etc.: Dexter Brown, Leah Comeau, Stephen Davis, Simcha Gross,
Dimitri Gutas, Kristian Heal, Ljubica Jovanovié, George Kiraz, Ralph Lee, Frédéric Manns,
Adam McCollum, Geoffrey Moseley, Yonatan Moss, James Nati, Columba Stewart, Hany Takla,
Lucas Van Rompay, and Joseph Witztum. This paper has grown out of a larger project dedicated
to editing and translating Ethiopic exegetical works on Genesis. Note the following abbreviations:
EAFE = Encyclopaedia Aethiopica, ed. S. Uhlig (Wiesbaden: Harrassowitz, 2003-2014); GEDSH
= Gorgias Encyclopedic Dictionary of the Syriac Heritage, ed. S. P. Brock, A. M. Butts, G. A.
Kiraz, and L. Van Rompay (Piscataway: Gorgias Press, 2011).

1 Throughout this paper, ‘Ethiopic’ refers to the Ga‘az language whereas ‘Ethiopian’ references the

broader cultural heritage.

2 A preliminary survey of texts that moved from Syriac into Ethiopic via Arabic can be found in
A. M. Butts, “Ethiopic Christianity, Syriac contacts with,” GEDSH, 148-153.

OrChr 97 (2013/2014)
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Syriac Biblical Exegesis on the Old Testament: The Foundation

Biblical exegesis on the Old Testament has a long history within the Syriac tradi-
tion.” Already in the fourth century, Ephrem the Syrian (d. 373) wrote a Commen-
tary (pussaga)on Genesis as well as an Explanation (furgama) of Exodus.! In ad-
dition, numerous exegetical passages are found in Ephrem’s poetic works, espe-
cially madrasé, or metrical hymns.’ Following the translations of Theodore of
Mopsuestia (d. 428) into Syriac, the fifth and sixth centuries witnessed two prolific
Syriac exegetes who wrote primarily in the genre of mémra, or metrical homily.
The East-Syriac poet Narsai (d. ca. 500) composed a large number of mémré,
more than eighty of which survive, on a wide range of topics, including many on
Old Testament passages.’ Narsai’s West-Syriac contemporary Jacob of Serug
(d. 521) also composed a large number of mémré (some 380 survive), many of
which deal with the Old Testament.” In addition, there are a large number of

3 For a general overview, see R. B. ter Haar Romeny, “Exegesis, Old Testament,” GEDSH, 156
160. More details can be found in L. Van Rompay, “The Christian Syriac Tradition of Inter-
pretation,” in Hebrew Bible / Old Testament. The History of Its Interpretation, Vol. 1. From the
Beginnings to the Middle Ages (Until 1300), Part 1. Antiquity, ed. M. Seebg (Gottingen: Vanden-
hoeck & Ruprecht, 1996), 612-641; idem, “Development of Biblical Interpretation in the Syriac
Churches of the Middle Ages,” in Hebrew Bible / Old Testament. The History of Its Interpreta-
tion, Vol. 2. From the Renaissance to the Enlightenment, ed. M, Seebp (Géttingen: Vandenhoeck
& Ruprecht, 2000), 559-577.

4 The Syriac is edited in R.-M. Tonneau, Sancti Ephraem Syri. In Genesim et in Exodum Commen-
tarii (CSCO 152-153; Louvain: Peeters, 1955). An English translation is available in E. G.
Mathews and J. P. Amar, St. Ephrem the Syrian. Selected Prose Works (Washington, D. C.:
Catholic University of America Press, 1994) and a Dutch translation in A. G. P. Janson and
L. Van Rompay, Efren de Syrier: Uitleg van het Boek Genesis (Christelijke Bronnen 5; Kampen:
Kok, 1993). It should be noted that the Commentaries on the Pentateuch that are preserved in
Armenian and attributed to Ephrem are not in fact by him; these are edited with an English trans-
lation in Edward G. Mathews, Jr., The Armenian commentary on Genesis attributed to Ephrem
the Syrian (CSCO 572-573; Louvain: Peeters, 1998); idem, The Armenian commentaries on
Exodus-Deuteronomy attributed to Ephrem the Syrian (CSCO 587-588; Louvain: Peeters, 2001).

5  For publication details of Ephrem’s poetic works, see S. P. Brock, “A brief guide to the main
editions and translations of the works of Saint Ephrem,” in Saint Ep/rrem. Un poéte pour notre
temps (Antélias: CERO, 2007), 281-338 (reprinted as S. P. Brock, “In Search of St Ephrem,”
Xpucmuanckuit Bocmox NS 6 [2013], 13-77). For the differences in Ephrem’s exegetical approach
to the Old Testament in his poetic works versus his prose commentaries, see Van Rompay,
“Syriac Tradition of Interpretation,” 626-627.

6 For Narsai’'s mémré, see the overview in S. P. Brock, “A guide to Narsai’s homilies,” Hugoye 12.1
(2009), 21-40. The Syriac texts of many of his mémré are available in A. Mingana, Narsai doctoris
Syri homiliae et carmina (Leiden: Brill, 1905) as well as in a facsimile edition published by the
Patriarchal Press (San Francisco, 1970). In addition, critical editions of mémré on the Old Testa-
ment can be found in J. Frishman, “The ways and means of the divine economy. An edition, trans-
lation and study of six biblical homilies by Narsai” (Ph. D. Diss., Leiden University, 1992) and
Ph. Gignoux, Homélies de Narsai sur la création (PO 34.3-4; Turnhout: Brepols, 1968).

7 The Syriac texts of many of Jacob’s mémré are edited in P. Bedjan, Homiliae Selectae Mar-Jacobi
Sarugensis (5 vols.; Paris-Leipzig: Harrassowitz, 1905-10) (reprinted with an additional volume in
2006 by Gorgias Press). A bilingual series (Syriac with English translation) of individual homilies,
entitled The Metrical Homilies of Mar Jacob of Sarug (Piscataway: Gorgias Press, 2008-), is in
the process of publication. Critical editions of mémré on the Old Testament can be found in
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anonymous Syriac exegetical works from this period, including dramatic retellings
of the Bible both in verse and prose.”

Moving to the medieval period, the East-Syriac exegetical tradition reached a
climax in the eighth and ninth centuries. The exegetical literature from this period
can be divided into two genres: running commentary and question-and-answer.”’
In 792/3, Theodoros bar Koni wrote his Scholion, which is a series of questions
and answers covering the entire sphere of the East-Syriac intellectual heritage.'”
The first five mémre (out of eleven) treat the Old Testament. Around the same
time, Isho® bar Nun (d. 828) wrote his Selected Questions, which comments on the
entire biblical text, again in the genre of question-and-answer."" Slightly later,
Isho‘dad of Merv (fl. ca. 850) completed a large commentary on the Bible (both
Old and New Testament)."”” This represents the most expansive form of East-
Syriac biblical exegesis. An important source for Isho‘dad’s commentary is the

Khalil Alwan, Jacques de Saroug, Quatre homélies meétriques sur la Création (CSCO 508-509;
Louvain: Peeters, 1989); B. Sony, L’Homeélic de Jacques de Saroug sur I'Hexameron (2 vols,;
Rome: self-published, 2000); W. Strothmann, Jakob von Sarug, der Prophet Hosea (GOFS 5;
Wiesbaden: Harrassowitz, 1973). For the manuscript attestation of Jacob’s mémré, see A.
Vaoobus, Handschriftliche Uber/feferung der Memre-Dichtung des Ja‘qob von Serug (4 vols.;
CSCO 344-345, 421-422; Louvain: Peeters, 1973-1980).

8 For references, see Van Rompay, “Syriac Tradition of Interpretation,” 640 n. 56. For an insightful
study of several of the anonymous Syriac sources on the Joseph narrative, see K. Heal, “Tradition
and Transformation: Genesis 37 and 39 in Early Syriac Sources” (Ph. D. Diss., University of Bir-
mingham, 2008).

9 For the latter genre, see B. ter Haar Romeny, “Question-and-Answer Collections in Syriac litera-
ture,” in Erotapokrisers. Early Christian Question-and-Answer Literature in Context, ed. A. Vol-
gers and C. Zamagni (Louvain: Peeters, 2004), 145-163.

10 The Scholion exists in two recensions. The Siirt recension was edited in A. Scher, Theodorus bar
Koni. Liber Scholiorum (CSCO 55, 69; Louvain: Peeters, 1910-1912) with a French translation in
R. Hespel and R. Draguet(t), Thédore bar Koni. Livre des scholies (recension de Séert) (CSCO
431-432; Louvain: Peeters, 1981). The additions in the Urmia recension were edited with a
French translation in R. Hespel, Théodore bar Koni. Livre des scolies (recension d’Urmiah)
(CSCO 447-448; Louvain: Peeters, 1983). In addition, the section on the ‘Pauline’ epistles from
the Urmia recension was edited independently with a German translation in L. Brade, Unter-
suchungen zum Scholienbuch des Theodoros bar Konai (GOFS 8; Wiesbaden: Harrassowitz,
1975). For the date of the Seholion, see S. Griffith, “Chapter ten of the Scholiom: Theodore bar
Koni's Apology for Christianity,” OCP47 (1981), 158-188 at 161-164.

11 A facsimile edition of the portion dealing with the Pentateuch, along with an English translation
and study, can be found in E. G. Clarke, The Selected Questions of Isho* bar Nin on the Penta-
teuch (Studia Post-Biblica 5; Leiden: Brill, 1962). See also C. Molenberg, “The Interpreter inter-
preted. ISo° bar Nun’s Selected Questions on the Old Testament” (Ph. D. Diss., University of
Groningen, 1990).

12 The Old Testament portion of this commentary is edited with a French translation in J.-M. Vosté
and C. Van den Eynde, Iso'dad de Merv. Commentaire de I'Ancien Testament, 1 (CSCO 126;
Louvain: Peeters, 1950); C. Van den Eynde, Iso'dad de Merv. Commentaire de [‘Ancien
Testament, 1, II-VI (CSCO 156, 176, 179, 229-230, 303-304, 328-29, 433-34; Louvain: Peeters,
1950-1981).



140 Butts

anonymous commentary on Genesis-Exodus 9:32 preserved in ms. (olim) Diyar-
bakr 22."

Ibn al-Tayyib’s The Paradise of Christianity: A Bridge between
Syriac and Ethiopic

East-Syriac biblical exegesis, which culminated in the eighth and ninth centuries,
was transmitted into Arabic by Ibn al-Tayyib (d. 1043), whose full name was Abi
al-Faraj ‘Abd Allah Ibn al-Tayyib al-‘Iragi."* Among his many works, Ibn al-
Tayyib wrote The Paradise of Christianity (Firdaws al-nasraniyya). This is a com-
mentary on the entire Bible in two parts. One part, which is preserved in ms. Vati-
can Arab. 37, presents a running commentary on most of the Bible. Only the
Genesis portion of this part of the commentary has been edited.” The primary
source for this part of the commentary is Isho‘dad of Merv’s commentary in
Syriac. The second part of Ibn al-Tayyib’s commentary, which is preserved in ms.
Vatican Arab. 36, is a series of questions and answers on the entire Bible.'® This
part remains entirely unedited. One of its sources is the Syriac question-and-
answer collection by Theodoros bar Koni. Ibn al-Tayyib’s The Paradise of Christi-
anity provided the primary bridge by which East-Syriac biblical exegesis was
transmitted into Ethiopic.

Both parts of Ibn al-Tayyib’s The Paradise of Christianity were translated into
Ethiopic. The first 84 folios of ms. Bibl. Nat. Eth. d’Abbadie 28 (ff. 2r-86v) con-
tain a commentary on the ‘octateuch’ (“orst) attributed to John Chrysostom (d.
407)." The incipit reads:"®

13 This is edited with a French translation in L. Van Rompay, Le commentaire sur Genése-Exode
9,32 du manuscrit (olim) Diyvarbakir 22 (CSCO 483-484; Louvain: Peeters, 1986).

14 For this author, see A. M. Butts, “Ibn al-Tayyib,” GEDSH, 206-207; Julian Faultless, “Ibn al-
Tayyib,” in Christian-Muslim Relations. A Bibliographic History. Volume 2 (900-1050), ed.
David Thomas and Alex Mallett, with Juan Pedro Monferrer Sala, Johannes Pahlitzsch, Mark
Swanson, Herman Teule, and John Tolan (History of Christian-Muslim Relations 14; Leiden —
Boston: Brill, 2010), 667-697; G. Graf, Geschichte der christlichen arabischen Literatur (Studi e
testi 118, 133, 146, 147, 172; Vatican: Biblioteca apostolica vaticana, 1944-1952), 1:1.152-155;
2:160-77.

15 Tt is edited with a French translation in J. C. J. Sanders, Commentaire sur la Genése (CSCO 274~
275; Louvain: Peeters, 1967). See also the study in P. Féghali, “Ibn at-Tayyib et son commentaire
sur la Genese,” ParOr 16 (1990-1991), 149-62.

16 Faultless’s characterization of this commentary as ‘containing the remaining materials’ and ‘the
New Testament and all miscellaneous material’ (“Ibn al-Tayyib,” 681-683) is not accurate. A
more careful description can, however, already be found in Graf, Geschichte, 163.

17  For the manuscript, see M. Chaine, Catalogue des manusctrits éthiopiens de la collection Antoine
d’Abbadie (Paris: Imprimerie national, 1912), 18. Part of the beginning of this commentary is also
preserved in ms. EMML 7410, ff. 128v—129r. v

18 The text can also be found in Roger W. Cowley, Ethiopian Biblical Interpretation. A Study in
Exegetical Tradition and Hermeneutics (University of Cambridge Oriental Publications 38; Cam-
bridge: Cambridge University Press, 1988), 433. Cowley claims that the incipit of the manuscript
has been erased and altered (Roger W. Cowley, “A Ge‘ez Document Reporting Controversy
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“May God, the Lord of Israel, be blessed! In the name of God, the Father and Live-Giver, we begin
to write the interpretation (farg"ame) on the octateuch, which John Chrysostom wrote.” (ms. Bibl.
Nat. Eth. d’Abbadie 28, f. 2r, In. 1-2)

This commentary is not, however, by John Chrysostom, but rather it is an
Ethiopic translation of the first part of the commentary of Ibn al-Tayyib, as is pre-
served in ms. Vatican Arab. 37." In other Ethiopic translations of Ibn al-Tayyib,
the author is occasionally called by the moniker ‘John Chrysostom of the East’
(P-h 3R L0 CP:9° 226 FP2);” in ms. Bibl. Nat. Eth. d’Abbadie 28, however,
he is simply John Chrysostom. Thus, this commentary is left without any connec-
tion to its original author, Ibn al-Tayyib.

As the introductory formulae of the imcipit make clear, ms. Bibl. Nat. Eth.
d’Abbadie 28 comes from the Beta *Hsra’el (or Féilaéa).zl It should, however, be
noted that the borders between the Ethiopian Orthodox Church and the Beti
"Hsra’el were at times porous, with texts crossing between the two communities.”
Thus, the commentary preserved in this manuscript could have had its origins in
Ethiopic Christianity, even if it now only exists in a manuscript from the Beti
*Hsra’el.” In fact, it is certain that this commentary was also transmitted within the
Ethiopian Orthodox Church, since it is an important source for the Ethiopic
Commentary by Moharka Dongol, which is discussed in the next section of this

paper.

Concerning the Bible Commentaries of Ibn at-Taiyib,” Rassegna di Studi Etiopici30 [1984-1986],
5-13 at n. 10). This does not, however, seem to be the case based on an inspection of the manu-
script itself. Some of the ink from the verso has certainly bled through to the recto, but there is no
evidence of erasure or alteration. Several notes have, however, been erased on f. 1v, but they do
not belong to the ncipit.

19 So already Mersha Alehegne, The Ethiopian Commentary on the Book of Genesis: Critical Edi-
tion and Translation (Athiopistische Forschungen 73; Wiesbaden: Harrassowitz, 2011), 3; Roger
W. Cowley, The Traditional Interpretation of the Apocalypse of St John in the Ethiopian Church
(University of Cambridge Oriental Publications 33; Cambridge: Cambridge University Press,
1983), 36; idem, “Ge‘ez Document,” 5 with n. 3; idem, Ethiopian Biblical Interpretation, 114.

20 See, e. g., ms. London, Brit, Libr. Orient 732, f. 206r (see W. Wright, Catalogue of the Ethiopic
Manuscripts in the British Museum Acquired Since the Year 1547 [London: British Museum,
1877], 201).

21 For the Betid "dsra’el, see Steven Kaplan, The Beta Israel (Falasha) in Ethiopia. From Earliest
Times to the Twentieth Century (New York — London: New York University Press, 1992).

22 To take just one example, Jacob of Serug’s ‘Homily on the death of Aaron’ formed the basis for
the Moti ‘Aron ‘Death of Aaron’, an Ethiopic text that is found in the literary tradition of the
Ethiopian Orthodox Church as well as in that of the Betd *Hsra’el (for a French translation of this
text, see M. Wurmbrand, “Le ‘Dersina sanbat’. Une homélie éthiopienne attribuée a Jacques de
Saroug,” OS 8[1963], 343-394). See also n. 83 and 87 below.

23 There is nothing to suggest that the manuscript itself originally belonged to the Ethiopian Ortho-
dox Church and only secondarily came to the Betd 'Hsra’el, as Cowley seems to imply (“Ge‘ez
Document,” 6 n. 10). See n. 18 above.
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To illustrate the relationship between Syriac biblical exegesis, Ibn al-Tayyib’s

The Paradise of Christianity, and the Ethiopic commentary found in ms. Bibl. Nat.
Eth. d’Abbadie 28, it is useful to look at a sample passage. The section from ms.
Bibl. Nat. Eth. d’Abbadie 28 dealing with the Joseph narrative reads as follows:

fo
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“That which shows the humility (of) Joseph is (that) he was reared with the maid-servants of his fa-
ther, Zilpah and Bilhah. The evil accusation that Joseph was bringing to his father concerning his
brothers was that they were slandering their father and not loving him, or that they were doing that
which is wicked” in shepherding. Jacob loved Joseph on account of his zeal, his virtues, and his
knowledge, because he was following his (or: His) way of life.” That which Jacob wove for Joseph,
one interprets as his tunic that had woven sleeves with it. He was not wearing this except for honor.
Others would only wear pieces that they would trample.” Oth(ers say that it was a) cloak, and it had
stripes (/it. sewings) of red and other (colors).” (ms. Bibl. Nat. Eth. d’Abbadie 28, f. 34r, col. 1, In. 2-19)

This is a literal translation of Ibn al-Tayyib’s The Paradise of Christianity as
und in ms. Vatican Arab. 37 and edited by Sanders:*
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Perhaps read Af=(0L9%:.

Ms. NAf %0z,

Ms. Ah:. This is emended to 70H: based on the reading “20H:1. AU+, which is found in the Ethio-
pic Commentary by Maharka Dangal (ms. EMML 2101, f. 93v, col. 3, In. 29). This commentary is
discussed in more detail below.

There is a space of ca. 4 letters before this word.

Ms. ¢70:, Alternatively, emend to: PeLN:,

Perhaps read C&hJ 1%, i. e., in construct.

The ms. reads: ‘that which is not wicked’.

Translating the emendation “?0H: (see n. 26).

The text seems to be corrupt here. Note that the Commentary by Maharka Dangal reads
HLN L7591 400+ “that covered their shame’ (ms. EMML 2101, f. 94r, col. 1, In. 4).

Cited according to Sanders, Commentaire sur la Genése, 89.12-90.2. The edition of Sanders has,
however, been collated with ms. Vatican Arab. 37, because it contains numerous misreadings.
Corrected in the ms. from «; W (haplography).

Sanders reads +3 .
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“A proof of the humility of Joseph is that he was reared with the maid-servants of his father, Zilpah
and Bilhah. The message of blame that Joseph told to his father concerning his brothers was that
they were slandering their father (saying that) he did not love him, or because they were doing that
which is not permissible in shepherding. Jacob loved Joseph on account of his godliness, his virtue,
and his knowledge, because he was his (or: His) servant. That thing by which Jacob gave distinction
to Joseph was a tunic that had woven sleeves with it. Only nobles would wear this. Indeed, others
would only wear two pieces that they patch together. Others say that it was a cloak, and it had stripes
of red, yellow, and other (colors).”

As can be seen from this example, the Ethiopic translation of Ibn al-Tayyib

closely follows its Arabic source.”' It is, in fact, a very literal, source-oriented
translation in which almost every feature of the Arabic text is reproduced in
Ethiopic. At times, this results in a rough, if not unintelligible, Ethiopic text.*

The Arabic commentary of Ibn al-Tayyib is, in turn, based on Isho‘dad of

Merv’s commentary in Syriac, which reads as follows: "
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Sanders reads = 1.

Sanders reads OY.

Sanders reads _=YI.

A pseudo-Syriac passive participle, i. e., ‘two pieces (/7. things that have been cut)’. Sanders reads
Usadz?, which would be better Classical Arabic.

Sanders reads L siils,

This is true throughout the commentary, as noted already by Cowley ( Ethiopian Biblical Interpre-
tation, 114).

For instance, the Ethiopic preposition with pronominal suffix -z in @@-A-d:HO®P:
LOLALNP 501 “That which Jacob wove for Joseph’ is awkward, since the Ethiopic verb
02 <: does not typically govern this preposition; (I is, however, a literal translation of 4 in s
4 Cheg gay 2l gdll “That thing by which Joseph gave distinction to Joseph’. Or, to take
another example, the emphatic Arabic construction ‘a/7 £ (<> YI) is misunderstood as the non-
grammatical 7/a £~ (< Y)), consisting of %z ‘if, /7 ‘not’, and £ ‘then’, which is then rendered
literally as Ethiopic A@P:hh: ‘if there is not’.

Cited according to Vosté and Van den Eynde, /50 ‘dad de Merv, 199.15-200.9.
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“It seems that the humility of Joseph (is) from the fact that he was reared with children of maid-
servants. Again, concerning the fact that they hated him, etc., (is that) ‘and Joseph brought news...".
The Greek says more clearly, ‘Joseph brought down an evil insult to their father’, according to what
is in the Hexapla. According to the Commentary on Genesis by the interpreter (£ e., Theodore of
Mopsuestia), ‘Joseph brought (their) evil mocking against Jacob their father’, i. e., they possessed a
foul opinion against their father, since he was with Joseph in a foul way, and because of this, he
loved him. For, if, as the Syriac says, ‘he brought their news, etc.’, that is, what they were doing in the
pdsture, * then his brothers would not be culpable for hating him, because he would have been an
inciter. ‘Because (he was a) son of old age (to him)’ is (that) he was near to him, comforting, and
supporting his old age, as is fitting for true sons. Again, he loved him more, because he was the first-
born of Rachel. Again, because he was wise, prudent, and godly in his way of life, as those facts af-
terwards demonstrated. The (words) [‘of the tunic] of sleeves’ is a long garment with which its
sleeves are sown, which they call zgirta (‘sewn’), because in that land they sew and stitch pieces to-
gether. Only the nobles would wear this garment of sleeves. A demonstration (of this) is the tunic of
our Lord.” The Hebrew (reads): (a tunic) with images. The Greek (reads): a mix-(colored) tunic,
that is, one that has a piece of red and a piece of black, green, and blue.”

Almost every one of the exegetical traditions concerning Joseph in Ibn al-Tay-
yib’s The Paradise of Christianityis found in this passage from Isho‘dad of Merv:

- the upbringing of Joseph with maid-servants as a proof of his humility

- Joseph bringing a report of his brothers’ slandering their father

- the alternative tradition of Joseph bringing a report of his brothers’ activities
in shepherding

- Jacob loving Joseph on account of his godliness, his virtue, and his knowledge

- Joseph serving his father

- the description of Joseph’s tunic as with sleeves

- the association of Joseph’s tunic with nobility

- the alternative tradition (from the Hexapia) that Joseph’s tunic had multiple
colors

Ibn al-Tayyib incorporates each of these traditions from Isho‘dad of Merv into
his commentary.*® In most of the cases, Ibn al-Tayyib even retains the order of

44 Or: ‘in shepherding’, as understood by Ibn al-Tayyib.

45  See John 19:23.

46 It should be noted that many of these exegetical traditions are found already in the anonymous
commentary on Genesis-Exodus 9:32 preserved in ms. (olim) Diyarbakir 22 (Van Rompay, Le
commentaire sur Genése-Exode 9,32, 1:108.12-109.8 [Syriac], 2:138.19-140.2 [French transla-
tion]). Several are not, however, found in the Diyarbakir commentary: 1. Joseph bringing a report
of his brothers’ activities in shepherding; 2. Jacob loving Joseph on account of his godliness, his
virtue, and his knowledge; 3. the association of Joseph’s tunic with nobility. This shows that Ibn al-
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presentation found in Isho‘dad of Merv. Part of Ibn al-Tayyib’s authorial process
includes the deletion of exegetical traditions, such as the reading of the Hebrew
text regarding Joseph’s garment. In addition, Ibn al-Tayyib does not always retain
the association of exegetical traditions with particular sources, such as the refer-
ences to the interpreter Theodore of Mopsuestia and the Hexaplaric reading
regarding Joseph’s garment. In the passage under consideration, then, Ibn al-
Tayyib’s commentary is little more than an Arabic abridgment of the material in
Isho’dad of Merv. It should be noted that this is the case throughout the running
commentary part of Ibn al-Tayyib’s 7he Paradise of Christianity. Thus, the Ethio-
pic passage from ms. Bibl. Nat. Eth. d’Abbadie 28 covering the Joseph narrative
illustrates the transmission of Syriac biblical exegesis — in this case, that of
Isho‘dad of Merv — into Ethiopic via Arabic — in this case, via Ibn al-Tayyib.

The question-and-answer part of the commentary of Ibn al-Tayyib, as is pre-
served in ms. Vatican Arab. 36, is also found in Ethiopic translation. Ms. EMML
1839 (ff. 1r-48v) contains a commentary attributed to John Chrysostom, which,
however, is actually a translation of Ibn al-Tayyib." The incipit reads:*
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“The first part (of the interpretation) of John Chrysostom, which the honored priest Abba Fagéohi
Gibrad "dgzi’dbher Wild Sénnay (may God have mercy on him, amen) compiled. This book records
many questions and answers (/it. words) and profound interpretations, from the book of the octa-
teuch, the prophets, the kings, from Job the righteous, from the book of the wise Solomon, and the
interpretation of the psalms of David and the gospel(s), from the letters of Paul, from the apostles,
and from the book of the act(s) of the apostles.” (ms. EMML 1839, f. 1r, col. 1, Ins. 1-16)

Like ms. Bibl. Nat. Eth. d’Abbadie 28, this commentary is attributed to John
Chrysostom (f~ch20:hé.:@C:) without an adjective ‘castern’ (9°+é-PP:).
The commentary is, however, said to have been compiled by one Abba Faé$ohi

Tayyib could not have drawn solely from the Diyarbakir commentary, but that he must have had
access to Isho‘dad of Merv’s commentary or one like it.

47 So already Cowley, Traditional !nterpremnbn, 36; idem, “Ge‘ez Document,” 5 with n. 3; idem,
Ethiopian Biblical Interpretation, 119-122. For the manuscript, see Getatchew Haile (with Wil-
liam F. Macomber), A Catalogue of Ethiopian Manuscripts Microfilmed for the Ethiopian Manu-
seript Microfilm Library, Addis Ababa and for the Hill Monastic Manuscript Library, College-
ville, Vol. 5. Project Numbers 1501-2000 (Collegeville: Monastic Manuscript Microfilm Library,
1981), 342-343. This commentary also remains unedited.

48  The text can also be found in Haile, Project Numbers 1501-2000, 342; Cowley, Ethiopian Biblical
Interpretation, 119.
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Gibri Hgzi’dabher Wild Sinnay, or ‘father of joy, servant of God, good son’,
which is an Ethiopic translation of the Arabic name of Abt al-Faraj ‘Abd Allah
Ibn al—’[ayyib.w Thus, unlike ms. Bibl. Nat. Eth. d’Abbadie 28, ms. EMML 1839
preserves the name — albeit in translation — of its original author. After the brief
introduction quoted above, the commentary proceeds to a series of questions and
answers (ch-l*: and 4N, respectively) that cover the Old Testament.”’

Ms. EMML 1839 contains only one question-and-answer on the Joseph narra-
tive, which begins as follows:

AN AR LAV LT P A D RO AT QLG
hOne-f-avar-h-ks

“Question: On account of what reason did the brothers of Joseph sell him? It is their causing
harm...” (ms. EMML 1839, f. 32r, col. 1, Ins. 23-25)

This is a translation of a question-and-answer in the second part of Ibn al-
Tayyib’s The Paradise of Christianity, which begins as follows:

43'):—\ j"; Wﬁ@ L} A.LRJ‘}
“The cause of the selling of Joseph (was) the malice of his brothers...” (ms. Vatican Arab. 36, f. 72r,
In. 15-16)
The same question also appears in the Scholion of Theodoros bar Koni with
slightly different wording:”'

. amoua Ty ~horioo ~=ams dusnin Amasy mhallon o r-(&\l;. yon <A

“What is the reason for the selling of Joseph? First, (it is) the envy and evilness of his brothers...”

In this question-and-answer, the Ethiopic of ms. EMML 1839 is a translation of
the second part of the commentary of Ibn al-Tayyib, as is preserved in ms. Vatican
Arab. 36. Ibn al-Tayyib, in turn, draws from Theodoros bar Koni’s Scholion, in
fact incorporating multiple questions from Syriac into one in Arabic. Since this
question-and-answer does not deal with the garment that Jacob made for Joseph,
further attention will not be devoted to it here. Suffice it to say, however, that this
question-and-answer illustrates the transmission of Syriac exegetical material - in
this case, from Theodoros bar Koni’s Schofion — into Ethiopic via Arabic — again,
via Ibn al-Tayyib.”

49 In contrast to the incipit, the desinit only refers to ‘John Chrysostom, archbishop of Constantine’
(T FN:A L 0CP = AP AT UP-0PFP7 £2) (ms. EMML 1839, f. 48y, col. 3, In. 9-10; see
also Cowley, Ethiopian Biblical Interpretation, 119).

50 See the overview in Cowley, Ethiopian Biblical Interpretation, 120-121.

51 Cited according to Scher, Theodorus bar Koni, 138.13.

52 See Aaron M. Butts, “In Search of Sources for Ibn al-Tayyib’s The Paradise of Christianity. Theo-
dore Bar Koni’s Scholion,” Journal of Canadian Society of Syriac Studies 14 (2014), 3-29; “The
Question-and-Answer Part of Ibn al-Tayyib’s The Paradise of Christianity. The Ethiopic Trans-
lation (EMML 1839),” in Studies in Ethiopian Languages, Literature, and History, Presented to
Getatchew Haile by his Friends and Colleagues, ed. Adam McCollum. Forthcoming.
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In other places, Ibn al-Tayyib addresses questions that reflect exegetical mate-
rial found in Isho® bar Nun’s Selected Questions as well as in the running com-
mentary of Isho‘dad of Merv. The first question, for instance, in Ibn al- Tayylb s
The Paradise of Christianity addresses why God created darkness before light.”
This question is found in the question-and-answer works of both Isho® bar Nun
and Theodoros bar Koni, and similar exegetical material is found in the running
commentary of Isho‘dad of Merv. * To ascertain more broadly how the question-
and-answer portion of Ibn al-Tayyib’s The Paradise of Christianity approprlates
Syriac sources beyond Theodoros bar Koni, further study is necessary.”

It is interesting to note that neither of the Ethiopic commentaries that are
translations of Ibn al-Tayyib is directly associated with the Arabic name of their
author: ms. Bibl. Nat. Eth. d’Abbadie 28 is attributed to John Chrysostom, and
ms. EMML 1839 is also attributed to John Chrysostom but with mention of a
‘compiler’ whose name is an Ethiopic translation of Ibn al-Tayyib’s name. The
reason for this distance seems obvious: Ibn al-Tayyib was a member of the Church
of the East, whereas the Ethiopian Orthodox Church was dogmatically aligned
with the Syriac Orthodox Church.” Thus, by removing the name of the dogmati-
cally suspect Ibn al-Tayyib, the commentaries could be more readily incorporated

into the Ethiopian Orthodox Church.”” This argument can be substantiated by a

note transmitted in ms. EMML 7122, which is quoted here in full:>®

53 The Arabic reads: ;o Js aalial Gl & p16 Ll e M dlah 3 ... ... On the cause according to
which God created darkness before light’ (ms. Vatican Arab. 36 f lr, In. 7). The Ethiopic trans-
lation reads: dvFdiAIPAS TR TG I°N T 210N R LA AP Lav: A ML A b C:
L.l AOP T RIPACT 72 “Question from the octateuch: On account of what reason did God
create darkness before light?” (ms. EMML 1839, f. 1r, col. 1, Ins. 19-23).

54  For Isho® bar Nun, see f. 1v of ms. Cambridge, Add. 2017, which is available in a facsimile edition
in Clarke, Selected Questions. For Theodoros bar Koni, see Scher, Theodorus bar Koni, 35.7-
36.7. For Isho‘dad of Merv, see Vosté and Van den Eynde, 5o Wad de Merv, 15.2-16.26. For a
comparison of the Syriac exegetical sources on this question, see Clarke, Selected Questions, 44-54.

55  For preliminary remarks, see Cowley, Ethiopian Biblical Interpretation, 121-122.

56 For the terminology employed here, see S. P. Brock, “The ‘Nestorian’ Church: A Lamentable
Misnomer,” Bulletin of the John Rylands University Library of Manchester 78:3 (1996), 23-35.

57 Tt should be noted that there were already difficulties with the reception of Ibn al-Tayyib in Coptic
Egypt. Ibn al-Tayyib’s Commentary on the Gospels, for instance, exists in two recensions, an
original and another revised for the Coptic Orthodox Church (see Faultless, “Ibn al-Tayyib,” 677
and with more detail Julian Faultless, “The Two Recensions of the Prologue to John in Ibn al-
Tayyib’s Commentary on the Gospels,” in Christians at the Heart of Islamic Rule. Church Life
and Scholarship in ‘Abbasid Irag, ed. D. Thomas [History of Christian-Muslim Relations 1;
Leiden: Brill, 2003], 177-198). It was the latter that was translated into Ethiopic. For Ibn al-
Tayyib in Egypt, see Otto Meinardus, “The Nestorians in Egypt,” OC 51 (1967), 112-129, at 121-
122.

58 A study and English translation of this note along with a facsimile of the manuscript can be found
in Cowley, “Ge‘ez Document.” The Ethiopic text of the note is reproduced here in full, since the
facsimile is difficult to read; the digital image available from the Hill Museum & Manuscript
Library (Collegeville, MN) is far superior in this regard.
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T RS A0 AN D 2O H0L LN AT X P I 0h A UG T
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“We will tell a little of the story that we heard: there was a great controversy in Ethiopia® among the
clergy and monks concerning the interpretation of the book, which *Abufiraj *abna Tayyab estab-
lished. O my master, your servant, ‘Amdéd Héwaryat sought all of the books of the Nestorian
' Abufiraj, the scribe of the house of the Catholicos Hasen the muslim.” This *Abufirij was a seeker
of wisdom from Jews and Christians, and most of his interpretation agrees with the Jews™ in the in-
terpretation of the book of the prophets, which Bésus the Jew interpreted, the one who corrupted
the heart of the Jews. Now, o my master, everything that you found, the foreign word(s) in his book,
which is called ‘Paradise’,* and all of the interpretation(s) about Zerubbabel, Judah, and Hyrcanus,
destroy it! His interpretation was not good, because all of his word(s) are the spewing of his heart.
Here, the clergy blame him (or: it) in many ways, and there is absolutely no benefit in him (or: it),
primarily because he does not say in his books ‘(Mary),* mother of God (i e., theotokos)’. If you
want, o my master, interpretation of the books of the Old and New (Testament), I myself will send
to you books, which John Chrysostom, Yohya *dbni ‘Adi,” and *Hbna Kabar® interpreted, as well as

59 The ms. has been changed here.

60 The manuscript is changed to read: T CA h:h LU= L1,

61 There is a blank space of approximately four characters here in the ms. with traces suggesting that
something has been erased. Cowley already proposed “1C €9°: (“Ge‘ez Document,” 9 n. 29).

62 The ms. has been changed here.

63 The text seems to be mistaken here as Ibn al-Tayyib was secretary to Catholicos Yihanna b.
Nazik (r. 1012-1022) and then Catholicos Eliya I (r. 1028-1049).

64 The manuscript is changed to read: ‘the interpretation of the Jews’.

65 This is Ibn al-Tayyib’s The Paradise of Christianity ( Firdaws al-nasraniyya).

66 This word has been erased in the ms.

67 Thisis Yahya b. ‘Adi (d. 974); for whom, see A. M. Butts, “Yahya b. ‘Ad1,” GEDSH, 429-43() and
Graf, Geschichte, 2:233-249.

68 This is Ibn Kabar (d. 1324); for whom, see Graf, Geschichte, 2:438-445.
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the book of "Hbna *Ahil® and *Hbni Zir'a™ and the book of Hawi,” all of these that the church has
accepted. O my master, what is *Abufirij, the denier of the godhead and slanderer of incarnation?
Leave Nestorius to go to his own land!” (ms. EMML 7122, f. 51r, col. 1, In. 4-f. 51v, col. 1, In. 5)

This note relates a dispute concerning the exegetical works (farg”ame) of one
*Abufirij *abni Téyyab, who is of course Aba al-Faraj (‘Abd Allah) Ibn al-Tayyib.
The author of the note alleges that the interpretation of Ibn al-Tayyib the ‘Nes-
torian’ (nastorosawr) is aligned with that of the Jews and that it should thus be
destroyed. In place of Ibn al-Tayyib, the author recommends reading other exe-
getical works, including notably enough those of John Chrysostom. This note,
thus, provides a possible background to the transmission of Ibn al-Tayyib’s exe-
getical works under the name of John Chrysostom in the Ethiopic tradition.

Mbohorka Dongol and the Andemta Commentary Tradition:
Ethiopian Biblical Exegesis Based on Ibn al-Tayyib

The commentaries of Ibn al-Tayyib in their Ethiopic translations were influential
sources for Ethiopian biblical exegesis. They, for instance, served as one of the
primary sources for the Ethiopic Commentary on the Pentateuch by Mohorka
Dangoal, which is found in ms. EMML 2101 (ff. 63r—148v).” This can be illustrated
by looking at Moharka Dangal’s discussion of the garment that Jacob made for Jo-
seph:

%5 ANRLNA T NANN A= P TLA 0 T s AN P HO A NTT a0 H R T
P AT UHAAQ:CE AN 7 ELEANN:DNC:oA B oo-AqEL 10 a0
AA 70 LARPCEN LU 0AD PO A, LAN:HATNA?7T81:H L0 L&
TGLA @R TN LT NP TR (%8 5 AN L 0LA: L ATA NN A
HPNC 0P L oMM A R T 104 T:H0:AA YN L C P-4 -110
CLroCPs @MNL0CP L LT RCAI AO- P E:0RTENTO-VA:AT:A
CALP AT EANCHT:NA LA L O-NC1N4G 2 @M AA: L LA L AT:AANN:DY
TAPPANAANGL 72 AAANGL 7 L09° L. 20T (1P ch9° 0 52

69 As already suggested by Cowley (“Ge‘ez Document,” 9 n. 34), this is probably Ibn al-‘Assal
(d. 1260); for whom, see Graf, Geschichte, 2:387-403.

70 This is Aba ‘Ali ‘Isa b. Ishaq b. Zur‘a (d. 1008); for whom, see Graf, Geschichte, 2:252-256.

71 This is a reference to the Pandektés of Nikon; for which, see Graf, Geschichte, 2:64-66.

72 So already Alehegne, Ethiopian Commentary, 6; Cowley, Traditional Interpretation, 38; idem,
“Ge‘ez Document,” 5 with n. 5; idem, Ethiopian Biblical Interpretation, 114-115. For this ms., see
Getatchew Haile and William F. Macomber, A Catalogue of Ethiopian Manuscripts Microfilmed
for the Ethiopian Manuscript Microfilm Library, Addis Ababa and for the Hill Monastic Manu-
script Library, Collegeville, Vol. 6. Project Numbers 2001-2500 (Collegeville: Monastic Manu-
script Microfilm Library, 1982), 195-196. This commentary also remains unedited.

73  Perhaps read P”L0: (accusative).

74 Ms. PFhe,
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“They (viz. Joseph’s brothers) hated him (wiz Joseph) on account of the tunic of diverse colors,
which he (viz Jacob) had made for him, that had entirely woven sleeves without a seam. This was a

garment of nobility, and he made (it) for him out of his love for him. His brothers were only wearing
pieces that covered their shame. On account of this, they abhorred him still. Others say that the
garment was a cloak made with red and other colors that had on it workmanship of gold, with which
the goldsmiths had worked. The workmanship of gold is shown by the necklaces and earrings that
were given to Rebecca by Abraham through his servant *Tyawbor.” Others say that the garment was
like Z/bdradin.” The Nabateans call %/bédradin by the name famya.” (ms. EMML 2101, f. 93v, col.
3, In. 30-1. 94, col. 1, In. 18)

This passage is rich with exegetical traditions. Of particular interest to this
study is that each of the underlined words derives from the Ethiopic commentary
in ms. Bibl. Nat. Eth. d’Abbadie 28, which is a translation of Ibn al-Tayyib’s The
Paradise of Christianity. Many of these are in fact verbatim quotations. Thus, this
passage illustrates the dependence of Mohorka Dangol’s Ethiopic commentary on
the commentary of Ibn al-Tayyib and so ultimately on Isho‘dad of Merv. One ad-
ditional exegetical tradition should be noted here: the association of Joseph’s
garment with ‘workmanship of gold’ (?-1&:@C+). This exegetical tradition will
be important for the discussion of the Ethiopic History of Joseph in the last sec-
tion of this paper.

The commentaries of Ibn al-Tayyib, in their Ethiopic translation, were also an
important source for the Andomta commentary tradition, as has been shown by
Cowley.”” The Andomta commentary tradition is not written in Ethiopic (Ga‘z),
but in the modern language of Amharic, and it represents in many ways the culmi-
nation of Ethiopian biblical exegesis. The complexity of the relationship between
the Andomta commentary tradition and Syriac exegetical sources can be illus-
trated by the following passage on Joseph’s garment:m

LU9° Laad WL 0 0C EF oCPH Lam- AN AR CAAT 14 s
“Regarding this, it is to be known that he had made for him a garment that had four colors (and)
fifth(ly) with a gold stripe.”

Thus, the Andomta commentary mentions four colors as well as gold. As noted
above, Isho‘dad of Merv relays that the garment had four colors in the Greek tra-
dition:”

~amam <o A e o dudy sd Mo  haham <udaa <o

rIan0 oits0 maaard alo ~Asa
“The Greek (reads): a mix-(colored) tunic, that is, one that has a piece of red and a piece of black,
green, and blue.”

75 I e., Eliezer (see Genesis 15:2).

76 A pseudo-plural of Arabic burd ‘garment’.

77 See Cowley, Traditional Interpretation; idem, Ethiopian Biblical Interpretation.
78 Cited according to Alehegne, Ethiopran Commentary, 294,

79  Cited according to Vosté and Van den Eynde, Iso ‘dad de Merv, 200.7-9.
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In The Paradise of Christianity, however, Ibn al-Tayyib is not so specific, stating

80
only:

ooy i~ Slaad Ly AV U116 3518208 18 5

“Others say that it was a cloak, and it had stripes of red, yellow, and other (colors).”
The Ethiopic translation of Ibn al-Tayyib is even less specific:

oA R: 0V CRAD P LN OLU
“Oth(ers say that it was a) cloak, and it had stripes (/it. sewings) of red and other (colors).” (ms.
Bibl. Nat. Eth. d’Abbadie 28, f. 34r, In. 19)

Similarly, the commentary by Moahorka Dongal, which is dependent on the
Ethiopic translation of Ibn al-Tayyib, states:

OMUAN: L LA L AL NGA G N ANC T 0P LA A7 10141104

OAY: 1N CP - FU 50 E0C L Ceb

“Others say that the garment was a cloak made with red and other colors that had on it workman-
ship of gold, with which the goldsmiths had worked.” (ms. EMML 2101, f. 94r, col. 1, Ins. 5-10)

The Andomta commentary, thus, adopts the interpretation of multiple colors,
but interestingly it is closer to the Syriac commentary of Isho‘dad of Merv than it
is to its Arabic adaptation in Ibn al-Tayyib or the Ethiopic translation thereof.
How did the Andomta commentary receive this tradition about four colors that is
found in Isho‘dad of Merv (and ultimately from the Hexapla) if not via the Ethio-
pic translation of Ibn al-Tayyib? Did it have access to Isho‘dad of Merv through a
different source? Or perhaps even to the Hexapla itself? A full study of the
sources of the Andomta commentary is necessary before such questions can be
answered. Finally, it should be pointed out that the Andomta commentary con-
tains a tradition associating Joseph’s garment with gold. This tradition occurs in
the commentary by Moharka Dangal, as noted above, and it is also to be found in
the Ethiopic History of Joseph, to which the paper now turns.

The Ethiopic History of Joseph: Another Bridge

While Ibn al-Tayyib’s The Paradise of Christianity provided one of the primary
bridges by which Syriac biblical exegesis was transmitted into Ethiopic, it was not
the only such bridge. A number of other Syriac exegetical works made their way
into Ethiopic via Arabic. This includes, for instance, exegetical mémré by Jacob of
Serug. Ethiopic manuscripts contain a number of homilies (Ethiopic dersan

80  Cited according to Sanders, Commentaire sur la Genése, 90.2.
81 Probably read G4 A <1, i. e., in construct,
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roughly equivalent to Syriac mémra) attributed to Jacob of Serug.*? Many of these
are translations from Arabic, and some in fact ultimately go back to Syriac origi-
nals.** In addition, anonymous exegetical homilies written in Syriac were trans-
lated into Arabic, and some of these then made their way into Ethiopic. This is,
for instance, the case with the Syriac verse homily on Abraham and Sarah in
Egypt, which entered Ethiopic via Arabic.* Another such anonymous Syriac exe-
getical work that made its way into Ethiopic via Arabic is the History of Joseph.
The Ethiopic History of Joseph is found in ms. EMML 1939, which is a four-
teenth- or fifteenth-century manuscript from the Monastery of Hayq Estifanos
(Ambassal, Wallo).® This manuscript contains a wide assortment of texts:

ff. 2r-23r: Martyrdom (A2°0:) of Claudius (‘1a@-£:¢-0)

ff. 24r—48v: History and Vita (lb5:@71 £ A:) of Abba Létesun (Af:A-F4-7:)

ff. 49r—59v: Miracles of Theodoros (F @+ £ (2 0:,-b P L 2N, etc.) of Awkidis
(harh.gn:)

ff. 60r—67r: Homily (£ € A7%:) of Ephrem (& %&9™:) on the Transfiguration

ff. 67v—83r: Homily (£ CA’%:) of Cyriacus of Behnesa (VG € FN:hA.0:P20:
HU:(10779:) on the Assumption

ff. 84r-86r: Commandments (-I*AHH:) of Anthony (A7m%0:)

ff. 86v-101v: Debate of Abba Pawli with Satan (FA:NL4LA:PS-0:A0:
A0 A7 FAHP 22 AP 0A:0 LN T

ff. 102r-113v: The Fifth Homily of John Climacus about people who are do-
ing penance (LCAF1I°MHAN TP 500 h70:00A0:a°GCP1NRT1:0 Az
A0:@-0-F 30N

ff. 114r-123v: Homily of Jacob of Serug on the Death of Aaron ...
(LCAENLLOA0O: 0P 5-N0:A0: LOBALNNGDNA T 0L G AR T YT
L

ff. 124r-162r: History of Joseph (IbG VAP LG :0A £: LOP-(1:...)

ff. 162r-168r: An untitled text dealing with the death of Joseph.*

82 Inventories are provided in S. Uhlig, “Darsan des Ya‘qob von Sorug fiir den vierten Sonntag im
Monat Tahsas,” Aethiopica 2 (1999), 7-52 at 13-16 and W. Witakowski, “Jacob of Serug,” EAE,
262-263.

83 Most of these Ethiopic texts along with their Arabic Vorf/agen remain unedited. The edition of
these texts is one of the many desiderata in the study of the transmission of Syriac (exegetical)
literature into Ethiopic via Arabic. See n. 22 above.

84 The Syriac and Arabic are edited with an English translation in S. P. Brock and S. Hopkins,
“A verse homily on Abraham and Sarah in Egypt: Syriac original with early Arabic translation,”
Le Muséon 105 (1992), 87-146. The Ethiopic version is edited with a French translation in
A. Caquot, “Une homélie éthiopienne attribuée 4 Saint Mar Ephrem sur le séjour d’Abraham et
Sara in Egypte“’ in Melanges Antoine Guillaumont. Contributions a I'étude des christianismes
orfentaux (Cahiers d’orientalism 20; Geneva: P. Cramer, 1988), 173-85.

85 See Haile, Project Numbers 1501-2000, 429-433.

86  Ms. Flich:,

87 For this text, see n. 22 above.
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It should be noted that most, if not all, of these texts are translations from Ara-
bic, and that two of them are attributed to well-known Syriac authors: Ephrem
and Jacob of Serug. It is the second to last text in this manuscript, the History of
Joseph, that is of concern in the remainder of this paper.

The Ethiopic History of Joseph is a dramatic prose retelling of the Joseph nar-
rative, beginning with his dreams and ending with the arrival of Jacob into Egypt.
In 1990, Isaac published a translation of the text with a provisional study, though
unfortunately without an edition of the Ethiopic, in the Journal for the Study of
Pseudepigrapha.”’ The journal that Isaac chose for his study gives insight into how
he contextualized the text. According to Isaac, the Ethiopic History of Joseph
derives ultimately from “a Jewish work of the late Second temple period.”” Thus,
Isaac represented the Ethiopic History of Joseph as if a text like Jubilees or
Enoch, which have their origins in Second Temple Judaism. Though he discussed
possible connections to Syriac and Arabic at various points in his study,”' Isaac did
not identify a potential Vor/age for the Ethiopic History of Joseph. In his Clavis
Apocryphorum Veteris Testamenti (CAVT), Haelewyck established that the
Ethiopic History of Joseph was a translation from Arabic.” This was followed by
Denis, who noted that the Ethiopic text probably went back to a Syriac work per-
haps via Arabic.” It was, however, only with a recent study by Heal that the
Ethiopic History of Joseph was connected, via an Arabic intermediary, with the

88 Haelewyck gives the title as Mors Joseph (1.-C. Haelewyck, Clavis Apocryphorum Veteris Testa-
menti [ Turnhout: Brepols, 1998], 81 [CAVT 117]). An Arabic Vor/age to this text can be found in
ms. Cairo, Coptic Patriarchate 272, which Graf already described as “der Tod Josephs, des Sohnes
des Jakob Israel” (Geschichte, 2:205). The present author is currently preparing an edition and
translation of the Ethiopic version of this text, along with its Arabic Vor/age. It remains unclear
on what basis Haelewyck (Clavis Apocryphorum Veteris Testamenti, 81) differentiates this text
(CAVT 117) from his Dormitio Joseph filii Jacob in Arabic (CAVT 116). Based on the French
summary of the latter by Frédéric Manns (“Note sur la ‘Dormition de Joseph’,” Henoch 4 [1982],
38-40), they may well be the same text. Unfortunately, however, the Arabic ms. containing CAVT
116 seems to have been destroyed in a fire (personal communication from Hany Takla), and thus
it may never be possible to determine whether or not CAVT 116 and CAVT 117 represent the
same text.

89 E. Isaac, “The Ethiopic History of Joseph,” JSP 6 (1990), 3-125. It should be noted that Isaac’s
translation is rather infelicitous (for several examples, see n. 98 and 102 below), and thus it should
be cited only with caution.

90 Isaac, “The Ethiopic History of Joseph,” 44.

91 See especially Isaac, “The Ethiopic History of Joseph,” 39-44.

92 Haelewyck, Clavis Apocryphorum Veteris Testamentr, 80 (CAVT 113). He was preceded in this
by Pierluigi Piovanelli (“Les aventures des apocryphes en Ethiopie,” Apocrypha 4 [1993], 197-
224),

93 Albert-Marie Denis, Introduction a la littérature religicuse judéo-hellenistique, Vol. 1.
Pseudepigraphes de I'Ancien Testament (Turnhout: Brepols, 2000), 346-347. Haelewyck does not
mention a Syriac connection ( Clavis Apocryphorum Veteris Testamenti, 80 [CAVT 113])
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Syriac History of Joseph that was edited more than a century ago by Weinberg
and Link.”

To illustrate the relationship between the Syriac, Arabic, and Ethiopic versions
of the History of Joseph, it is useful to look at a brief passage in these three texts:

5 95
Syriac:™

) 31msa ,mais __g_cgia = b awal @) ~am B0 o0maS Saas.a

e0mas i avaly ymiu ;madis 180 mrala duiar <Ldaa

duiro m) cam wima Amas s e ams alsbe Lomis wéu

“Jacob their father loved Joseph more than all of his sons. He made for him a tunic of sleeves and
dressed him (in it). When his brothers saw that their father loved Joseph more than them, they were
filled with great jealousy against Joseph, and they hated him harshly.”

Arabic:”

uj;d@ad«:_.;sspjwj G gotl e fadl Igid L Caw g o o simy OIS
tlots egin S G ol I8 O sy @8 O gl Tl Lk paST g
s Lany Ciw g | puziy g dnd|

“Jacob loved Joseph with a great love, greater than his brothers. Out of abundance of his love to-
ward him, he made him a garment with painted sleeves. When his brothers saw that their father

94 Kristian Heal, “Identifying the Syriac Vorlage of the Ethiopic History of Joseph,” in Malphono w-
Rabo d-Malphone: Studies in Honor of Sebastian P. Brock, ed. G. Kiraz (Piscataway: Gorgias
Press, 2008), 205-210. See also Kristian Heal, apud Robert R. Phenix, The sermons on Joseph of
Balai of Qenneshrin: Rhetoric and interpretation in fifth-century Syriac literature (Tiibingen:
Mohr Siebeck, 2008), 145 n. 20. The Syriac is edited in M. Weinberg, Die Geschichte Josefs an-
geblich verfasst von Basilius dem Grossen aus Césarca (Halle: Universitit Halle-Wittenberg,
1893); 8. W. Link, Die Geschichte Josefs angeblich vertasst von Basilius dem Grossen aus Césarea
(Berlin: H. Itzkowski, 1895); an English translation is available in Kristian Heal, “The Syriac His-
tory of Joseph: A New Translation and Introduction,” in O/kd Testament Pseudepigrapha: More
Noncanonical Scriptures, ed. Richard Bauckham and James R. Davila (Grand Rapids: William B.
Eerdman, 2013), 1:85-120. Given these identifications, a joint project is now underway to produce
comparative editions and translations of the Syriac, Arabic, and Ethiopic versions of the History
of Joseph. The Syriac will be edited and translated by Kristian Heal, the Arabic by Joseph Witz-
tum, and the Ethiopic by the present author. The results will be published with Brepols in their
series Corpus Christianorum Series Apocryphorum (CCSA).

95 Cited according to Weinberg, Geschichte Josefs, 2.8-12.

96 The Arabic version exists in a number of manuscripts; for which, see Graf, Geschichte, 1:205-206;
2:486; Haelewyck, Clavis Apocryphorum Veteris Testamenti, 80 (CAVT 113). Given the lack of a
critical edition of the Arabic text (see, however, n. 94 above), the present paper has relied on ms.
Cairo, Coptic Patriarchate 721, ff. 46r—116v (1642). Collations have also been made with two
other manuscripts from this collection, ms. Cairo, Coptic Patriarchate 89, ff. 171r-272r
(1672/1673) and ms. Cairo, Coptic Patriarchate 722, ff. 171r-200v (17th/18th cent.), as well as with
the Garshini versions found in ms. Cambridge Add. 2886, ff. 29v—72r and ms. Mingana Syr. 177,
ff. 1-63. Unless otherwise noted, the text is reproduced exactly as in ms. Cairo, Coptic Patriar-
chate 721 (though without vowels), leaving Middle Arabic features intact.

97 Ms. ), which is perhaps due to haplography with the following « s=I. Alternatively, this could be
a Middle Arabic spelling. The Arabic manuscripts attest minor variants here: ms. Cairo, Coptic
Patriarchate 89 reads | 3/ y; Coptic Patriarchate 722 reads ¢ 9l ) ‘they saw him’.
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Jacob loved Joseph more than them, jealousy entered them, and they hated him with a great ha-
tred.” (ms. Cairo, Coptic Patriarchate 721, f. 46v, Ins. 6-10)

Ethiopic:

o0 PLOLALANVP o0l P LPENAPT NG AT P4 LG L NPON: AT AP
U< @@-A k10 L Am A NP HE O AN CP = 0O (1:C AR AP PU=hav: A
(Koo COBA:RTH: £ 4P (AP0 G 2 @ADL AT 1A o0 A~ THO0:P T )y
T:AAAL: AP NG

“Jacob their father loved Joseph greatly with a love greater than his brothers. He made for him a
garment whose sleeves were of gold. When his brothers saw that their father Jacob while loving”™ Jo-

seph had exalted him over all of them, jealousy seized them, and they hated Joseph.” (ms. EMML
1939, f. 124r, col. 2, Ins. 15-23)

Given the questions over the relationships of these texts, it is first necessary to
show that the Ethiopic is indeed a translation of the Arabic. This can be confirmed
by a number of agreements in the Arabic and Ethiopic versions against the Syriac.
The Syriac version, for instance, reads that Jacob loved Joseph more than ‘all of
his sons’” (yeméas .omla), whereas the Arabic and Ethiopic versions both have
‘his brothers’ (4 =), AZYPRU+:). Similarly, the Syriac text states that Joseph not
only made a garment for Joseph, but also ‘dressed him (in it)’ (mx=lr~a); this was
not translated into Arabic and thus does not appear in Ethiopic. Toward the end
of the passage, the Syriac reads that ‘their father’ (.omase~) loved Joseph,
whereas the Arabic and Ethiopic both have ‘their father Jacob® (- sém »sL),
Al-WPav: ¢6$A(1:). Finally, at the end of the passage, the Syriac states that Jo-
seph’s brothers ‘were filled with great jealousy’ (~wdu ~=amw al=sdi). In
contrast, in both the Arabic and Ethiopic, the argument structure is reversed: a
noun ‘jealousy’ is the subject of a verb and ‘them’ is the direct object (! [..GJ;'-;,
A7 1Hov< P h-T:). These examples definitively show that the Ethiopic is a trans-
lation of the Arabic.”

This should, thus, put to rest any confusion over the Vorfage for the Ethiopic
History of Joseph. Unfortunately, Isaac’s ambivalence regarding potential Vor-
lagen for the Ethiopic History of Joseph along with his claim that it represents
“a Jewish work of the late Second temple period” has misled later researchers. In
a recent book, for instance, Jovanovi¢ treats the Ethiopic History of Joseph as a
98 Isaac translates A(FUPoD= COBALA TN PE. P as ‘their father Jacob loved’ (“The Ethiopic

History of Joseph,” 45). This translation, however, ignores A7H: ‘while, when’. In addition, it is
a questionable rendering of the imperfective £4.(3; one would expect A% (s for ‘he loved’
reflecting Arabic = 4 ‘he had loved’.

99 There is one variant in the Ethiopic that seems to agree with the Syriac against the Arabic. At the
very beginning of the passage, the Syriac reads ‘Jacob their father’ (womoas~ saass) loved
Joseph; the Arabic here has only Jacob (< s=); and the Ethiopic has ‘Jacob their father’
(LOPAL:ANPaY:) seeming to agree with the Syriac against the Arabic. The Garshtni mss., how-

ever, have ‘our father, Jacob’ (sanss ~3asr<) providing a plausible Vor/age for the Ethiopic
translation of ‘their father’.
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“representative of Hellenistic midrashic tradition.”'"™ Even if it may contain ele-
ments going back to a Hellenistic midrashic tradition, which, it should be noted,
has not yet been definitively established, the Ethiopic History of Joseph cannot
simply be read as a straightforward representative of such a tradition. Rather, the
Ethiopic History of Joseph is a translation of the Arabic History of Joseph, which
itself is a translation of the Syriac History of Joseph. Thus, all studies of the Fis-
tory of Joseph should begin with the Syriac version of the text.'"!

While the Ethiopic version is clearly a translation of the Arabic, it does at times
depart from its Arabic Vorlage. Toward the middle of this passage, for instance,
both the Syriac and the Arabic versions read, ‘their father loved Joseph more than
them’. In the Syriac and in the Arabic, ‘more than them’ is expressed by an adjec-
tive followed by a prepositional phrase (comi= wdu, g #5). The Ethiopic,
however, has a different construction with a finite verb ‘he made it/him greater’
followed by a prepositional phrase (@AONP:AI7:1A°0P=). With the Arabic
Vorlage in mind, the Ethiopic could potentially mean ‘he made it (i. e., his love)
greater than all of them’.'” Without the Arabic Vorlage, however, this is probably
better understood as ‘he exalted him (i. e., Joseph) over all of them’. In this case,
the Ethiopic translator seems to be playing with the Arabic root katara ‘to be nu-
merous, many’ and changing the Arabic elative formation ‘much, most’ into an
Ethiopic verbal formation ‘to make the most, greatest’.

From the exegetical viewpoint, a more interesting example of the Ethiopic de-
parting from its Arabic Vorfage can be found with the garment that Jacob made
for Joseph. In the Syriac, this is said to be ‘a tunic of sleeves’ (~duiar ~<udas).
This is the same phrase that is found in the Syriac Old Testament at Gen. 37:3,
which reads ‘and he made for him a tunic of sleeves’ ( ~Ldaa ml xasa
~&uiax). The Arabic History of Joseph, in contrast, reads ‘a garment painted on
its sleeves’ (;;;-»Q'l ys2s b ). Thus, the Arabic departs from its Syriac Vorlage.

100 L. Jovanovi¢, Joseph of genesis as hellenistic scientist (Sheffield: Sheffield Phoenix Press, 2013),
120.

101 Jovanovi¢ dismisses the Syriac version, stating “Christian texts, preserved within the Syriac
Church, seem to reflect the same midrashic line regarding Joseph’s cup as the Ethiopic story but
with less elaboration. Although they may be important for establishing the history of the trans-
mission of this tradition, they are less likely to offer the insights into alternative midrashim”
(Joseph of genesis as hellenistic scientist, 121-122). Such a statement considerably understates the
relationship between the Syriac, Arabic, and Ethiopic versions of the History of Joseph.

102 The translation of Isaac reads, ‘Jacob loved Joseph much more than all of them’ (“The Ethiopic
History of Joseph,” 45). This is, however, a very free translation at best.

103 The Arabic manuscripts attest variants here: mss. Cairo, Coptic Patriarchate 89 and 722 read sim-
ply ‘a painted garment’ with no mention of sleeves (1,52 L and o, s2s L 5, respectively); ms.
Mingana Syr. 177 reads ‘a garment strung with pearls’ (ada) = ma)\a= sad); and ms. Cam-
bridge Add. 2886 reads ‘a garment composed of pearls’ (adod = pa)\\=n 2ad) with ma\\=a
for sl (for this root, which means ‘composer, see R. Dozy, Supplément aux dictionnaires
arabes [2nd ed.; Leiden: Brill, 1927, 2:530). The readings of ms. Mingana Syr. 177 and ms. Cam-
bridge Add. 2886 are clearly related; given the context with pearls, the former is most likely origi-
nal, and the latter a corruption.
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Similarly, the Ethiopic History of Joseph does not simply translate the Arabic, but
rather it adds its own exegetical tradition, reading ‘a garment whose sleeves were
of gold (AAN:a® U010 CP:). Ethiopic has ‘sleeves’ like the Syriac and the
Arabic (at least in one of the manuscripts), but it also introduces the fact that
these sleeves were ‘of gold’ (Hm(C:<:). This does not agree with the Ethiopic Old
Testament, which reads, ‘he made for him a garment of diverse colors’
(PNLetve =S 01040 2P 2). ™ As noted above, however, a similar exegeti-
cal tradition is found in the Ethiopic Commentary by Maharka Dangal:

OM:AN: L LA LA TN A G PNC TP L (AR F 10 et H 0
AN YN C PN F10 4501 10C LG 2 0N LGPz Lol hav e
Ao PR BN o- DA TEACALY AP 1 AANCTI: (A L, P o-1C:
VG

“Others say that the garment was a cloak made with red and other colors that had on it workman-
ship of gold, with which the goldsmiths had worked. The workmanship of gold is shown by the neck-

laces and earrings that were given to Rebecca by Abraham through his servant "Iyawbor.” (ms.
EMML 2101, f. 94r, col. 1, In. 5-10)

The commentary of Mohorka Dangol, thus, provides an exegetical parallel to
the Ethiopic History of Joseph in associating Joseph’s garment with gold - inter-
estingly, a tradition that is not found in the Arabic Vor/age to the Ethiopic His-
tory of Joseph. At the current stage of research, it is impossible to determine if
one of these Ethiopic texts is dependent on the other or if they are each depend-
ent on a hitherto unknown third source. It is, however, clear that these two texts
share an exegetical tradition.

In connection with this exegetical tradition, it should be noted that clothes of
gold seem to be a sign of prestige and even royalty in Ethiopic literature. This
motif, for instance, appears several times in the Kobrd Nigist."™ The servants of
Abraham are, for instance, described in this text as follows:'"

AN LANN S0 FNOCP:oP 0T R0 N2G T HOCP: 8Pyt G A1
HOCP: L RANANAATNOCP:. ..

“...(those) who were wearing fabrics of gold, were wearing necklaces of gold, were girded in belts of
gold, and were crowned with crowns of gold...”

Similar phraseology is used to describe Solomon’s son later in the Kobri
Négast""

104 Cited according to B. A. Edele, “A Critical Edition of Genesis in Ethiopic” (Ph. D. Diss., Duke
University, 1995).

105 The text is edited in C. Bezold, Kebra Nagast. Die Herrlichkeit der Konige (Munich: G. Franz,
1909). The most thorough study continues to be David Allan Hubbard, “The Literary Sources of
the Kebra Nagast” (Ph. D. Diss., University of St. Andrews, 1954).

106 Cited according to Bezold, Kebra Nagast, 8.a.23-26.

107 Cited according to Bezold, Kebra Nagast, 33.a.7-12.
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AN NALA 2 THOCP: PG A=HOCP: oA NA A N:CAN: 0 A P
OV TAR MO AN NC:AAN:RACHPU L L2000 L7 o R0 5.0:
av’p(l4.:, ..

“... he dressed him in fabrics of gold, a belt of gold, a crown on his head, and a ring on his finger,
and he dressed him in clothes of honor, which captivated eyes, and he sat him on his throne ...”

In this case, there are clear royal connotations. Thus, there is evidence that
clothes of gold were a sign of prestige in the Ethiopian context, which is of course
not unexpected. Does the association of Joseph’s garment with gold, then, repre-
sent a native Ethiopian exegetical tradition in both the Ethiopic History of Joseph
and the commentary by Moharka Dangal? Or is its source to be found in another
exegetical tradition?

As mentioned above, the Andomta Commentary on Genesis also contains the
exegetical tradition that associates Joseph’s garment with gold:'™

LVP Lo WL 8T vIC EF oCPNN fam- AAND AwCrRAaT
M =

“Regarding this, it is to be known that he had made for him a garment that had four colors (and)
fifth(ly) with a gold stripe.”

The Andomta commentary could have received this tradition from the Ethiopic
History of Josepl, the commentary by Maharka Dangal, or their common source
(if such exists). Regardless, the Andomta commentary clearly contains a tradition
that is found in Isho‘dad of Merv (ultimately from the Hexapla), that is, the four
colors,'” as well as a tradition that is otherwise found only in the Ethiopic History
of Joseph and the commentary by Moharka Dangal, that is, the association with
gold.

Returning to the Ethiopic History of Joseph, the tradition that associates
Joseph’s garment with gold represents a small addition of exegetical material in
the movement of this text from Arabic to Ethiopic. This illustrates that the Ethio-
pic History of Joseph is not just a translation of the Arabic History of Joseph, but
rather it is a translation of the Arabic text that at times contains additional exe-
getical traditions.""” This argument can be bolstered by many other similar cases
that occur throughout the text. Thus, while the Arabic History of Joseph serves as
the primary source for the Ethiopic History of Joseph, it is not its only source.
Rather, the Ethiopic History of Joseph creatively combines its Arabic Vorlage
with other exegetical traditions.

108 Cited according to Alehegne, Ethiopian Commentary, 294.

109 This was discussed above.

110 It should be pointed out that the differences between the Syriac and Arabic versions of this text
are far greater than those between the Arabic and Ethiopic versions. One such development in
the Arabic can be seen in n. 103 above.
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Conclusion

The transmission of Syriac biblical exegesis into Ethiopic via Arabic represents a
multi-layered process. During the Solomonic Period (1270-1770), a number of
Arabic texts were translated into Ethiopic, including exegetical works. This paper
has looked at several examples. Ms. Bibl. Nat. Eth. d’Abbadie 28 contains an
Ethiopic translation of the running commentary from Ibn al-Tayyib’s 7The Para-
dise of Christianity, and ms. EMML 1839 contains an Ethiopic translation of the
question-and-answer part of this same work. Both of these Ethiopic commentaries
are literal, source-oriented translations of Arabic texts. The Arabic sources for
these Ethiopic commentaries are, in turn, based on Syriac exegetical works, espe-
cially the Schofion by Theodoros bar Koni and the commentary of Isho‘dad of
Merv. The Ethiopic translations of Ibn al-Tayyib’s The Paradise of Christianity
were important sources for the Ethiopic Commentary by Maharka Dangal, which
is preserved in ms. EMML 2101. Departing from the method of the earlier trans-
lators, Mohorka Dangal supplemented the Ethiopic translations of Ibn al-Tayyib
with exegetical material from other sources, including perhaps native Ethiopian
traditions.

The Ethiopic reception of Syriac biblical exegesis was not limited to biblical
commentaries in the strict sense. Rather, a number of other Syriac works contain-
ing exegetical content, such as homilies and dramatic retellings of the Bible, also
made their way into Ethiopic via Arabic. The Ethiopic History of Joseph, for in-
stance, is an Ethiopic translation of an Arabic text, itself translated from Syriac.
Though clearly a translation from Arabic, this text has in places incorporated
other exegetical traditions, but not to the same extent as Mohorka Dongal’s com-
mentary.

The Andomta commentary tradition represents the final layer, to date, in the
Ethiopian reception of Syriac biblical exegesis. In its description of the garment
that Jacob made for Joseph, the Andomta commentary contains an exegetical tra-
dition that is transmitted by Isho’dad of Merv from the Hexapla: the specification
of four colors. In addition, it contains a tradition that associates Joseph’s garment
with gold, which is also found in the Ethiopic History of Joseph and the commen-
tary of Mohorka Doangal, but interestingly not in the Arabic Vor/age to the Ethio-
pic History of Joseph and not in the Ethiopic translation of Ibn al-Tayyib. Thus,
this tradition that associates Joseph’s garment with gold illustrates the creativity
involved in the Ethiopic reception of Syriac biblical exegesis.
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Liturgical Texts Related to Anba Ruwais

Introduction

Anba Ruwais' is a saint from the end of the Mamluk era. He died according to the
inscription of his tomb on Friday 21* of Babah in the year 1121 AM (= 18 Octo-
ber 1404 AD).” He is only mentioned in the Egyptian editions of the Synaxarium.’

In addition to the Manuscripts mentioned in Graf,’ his life occurs in three
manuscripts in the monastery of Saint Macarius,” in a manuscript in the church of
Anba Ruwais dated 1752° and another manuscript in the Bibliothéque Nationale
de Paris dated 1646 AD.

The names of Anba Ruwais
According to liturgical texts Anba Ruwais has four names: Ruwais, Furaig, Tegi
and Theophanius (eeodanioc). The last word does not occur in the Greek dic-
tionaries,® it could be a deformation of eeodpanTOC.

Anba Ruwais in the liturgical books
As he is a late saint, he is not commemorated in the Antiphonarion (Difnar),’
which has, on this day, only the commemorations of the Virgin Mary, Lazarus and
the prophet Joel. 0

The manuscripts from the monastery of saint Macarius mention his name only
once in a manuscript from the xix" century"’

The text’”” of the doxology"

AKEMIIMA TAP d2AHOWC ETAYWDAL Foryou are frulyworthy, to be lifted up
MMOK NX€E NIATTENOC €bOYN E€INHM by the angels, to the heavenly

1 GREGORIOS, “Anba Ruways”, p. 128b-129a.
2 MEINARDUS, Christian Egypt, p. 309.
3 MEINARDUS, Christian Egypt, p. 82.
4  GRAF, Geschichte, p. 475.
5 ZANETTI, Manuscrits, p. 61 N. 406, p. 73 N. 486. Id., “Inventaire”, p. 177.
6 NAKHLAH, Sifsifat Tarikh, p. 61-72.
7 TROUPEAU, Catalogue, N. 282. Ms Arab John Rylands Library Manchester No. 69 fol. 93.
8§ LIDDELL and SCOTT, A Greek, p. 792a, LAMPE, A Patristic, 1961, p. 642.
9 For this book cf. GABRA, “Untersuchungen I”, p. 37-52, Id. “Untersuchungen I17, p. 49-68.
10 O’LEARY, The Difnar, Vol. 1, p. 45.
11 STORK, Koptische Handschriften, p. 259.
12 NAHADAT, TILX. DM, p. 437-439.
13 For the doxologies cf. ABD AL-MASIH, “Doxologies”, 1938, p. 97-113.
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NTE TPHE aBBa TEX1 0€0PANIOC
€0BE Ma)al NTE NIHICI €TAKIPI
HMMOOY bEN MEKCMMA )2 TECWWIT
NXE TEKYYXH NOYEPPEL NTE [T
oy

COP EBOA NXE MEKPAN EOY bEN
NIOMA) NTE NIXMPa NXHMI €OBE
NIMHINI NEM 2aNmPHPL €TE ¢t
A1TOY 21TOTK

TATCI NNEKGAAAYX EOY ACEPMEOPE
NAN bEN NEKMWPHPL ETAKIPI MMMOY
bHEN TXMPa NXHMI HEN TXO0M NTE
Xc

OYINI TaP NTE MEKCMMA
W)AYEPOYINI NXE NENCIMA OY0R
TEKYYXH €0Y €CTMBY €2PHI EXEN
NENYYXH

TIEKBIOC OYWHHPI TE TIEKATMN
OYNIYT TIE MEKMOY YGOC EMam
bEN OMHT NNIACKYTHC

MWOYNIATK HEN OYMEOMHI TIEWDT €6Y
NAIKEOC aBBa TEX1 060PaNIOC
TIMENPIT NTE TIXC

TO MENIDT €0Y NAIKEOC aBBa TEX1
0e0daNIOC NTE]. ..

161

Jerusalem, Abba Tegi, Theophanius.
Because of your many pains, you made
to your body, so that your sou/may be,
an altar for the Holy Spirit.

Your holy name has spread throughout
the /ands of Egypt, because of the signs
and wonders, the Lord performed
through you.

Your holy footprints witnessed your
wonders to us which you performed in
the land of Egypt, through the power of
Christ.

For the light of your body, has enlight-
ened our bodies and your holy sou/
prays on behalf of our souls.

Your /ifeis a wonder, and your fighting
is great your glory was greatly

exalted in the midst of the ascetics
Blessed are you indeed our righteous
holy father Abba Tegi Theophanius the
beloved of Christ.

Pray ... O our righteousholy father,
Abba Tegi Theophanius that ...

Commentary

The editions, of Tuki, Mina, I. Labib'* did not include this doxology. The first edi-
tion of this doxology was published by the society of the renaissance of the
Churches in 1947. The translation provided above is based on the Arabic text. It
seems that the author made a translation from Arabic to Coptic.
The text needs to be corrected as underlined

AKEMIMA TAP AAHOMC ETOYMAL MMOK NXE NMIATTEANOC €bOYN E€INHM
NTE THE aBBA TEX] MOECOPANIOC

€0BE Maal NTE NIHICI €TAKMMI MMMOY bEN MEKCMMa M2 NTE
TeK YXH @ MdpHT NOYEPDEL NTE TITINS. €OY

a TEKCIT €0Y CIP EBOAbEN [oday—wFel NIXMPa NXHMI €0BE
NIMHINI NEM NI)OHPL €T & AITOY EBOAITOTK

TATCl HIBEN €0Y NNEKGAAAYX. AYEPMEOPE NaN [betH eNeKW)PHPI
E€TaKIPl MMWOY HEN TXMPa NXHMI EBOASITEN TXOM NTE TIXC

14 For these editions cf. BROGI, La santa. p. X.
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The omission of a definite or indefinite article is TaTCl NHEKGaAAYX. /
OYWINI TP NTE MEKCMMa. It seems that the author used it as in Arabic, where
the depending noun has no definite article Slads o) o (b | o3,

It is important to see that the instrumental éBOAITEN is replaced by hen which
is a translation of the preposition @,..U 8 ohy,

The double subject of this sentence where OYMINI NT€ TIeKCMOMa and NXE
NENCMMA are subjects it should be PoymIMl NTE MEKCOMa MAYEPOYWINL
NHENCDMA.

There is only one church named after this saint in Cairo.” His relics are in his
church in Cairo.'® Hence the author should have been one of the ministers of this
church.

Two other doxologies

There are two doxologies in the manuscript of the Tartib al-Bai‘ah'’ according to
the manuscript of the Monastery of Saint Anthony dated 1377 AM (= 1661 AD)
and occurs also in the Manuscript Paris Copte 123 fol. 70.

mapenoemoyt'®  naoc tamoyt Let us assemble, o peoplesloving God,

THC MIXC NTENTAIO MITLAIKEOC Jesus Christ, in order to honour the
mdeopopoc™ eeopanioc righteous God-bearer Theophanius.
dal €TagIneo”’ MMalkoCHOC NEM This, who refused the world and his /ife
MEYBIOC €0MEP MITA00C 0Y0 aqkwt?  full of passionsand he sought Christ
NCa MXC €OBE TPEAIIC NNIATA00C because of the Aope of Good (things).
XEPE NaK ) MAIKEOC MENIDT mwwt  Hail to you o righteous, our great
2BBa TE€X1 MICATN INATOPOPOC father abba Tegi, the chosen, Spirit-
TIMENPIT MITENCMP TIXC bearer, the beloved of our Saviour
Christ.
OYNIATK beN OYMEOMHI TIENIT eaY  Blessed are you truly, our holy father
0c0paNIOC GHETAYOY22K ™ NCa TIXC  Theophanius, who followed Christ
0YO02 24MENPE T TOYBO and loved the purity.
XEPE MNI)T aBBa TEX1 PHETAYIPL Hail (to) the great Abba Tegi who
N2ANMHINI XEPE MEKCMMA performed miracle, Aar/to his body
PHETAYBEBL X€™ OYTAAGO NN that bring forth healing to all illness.
NIBEN

15  TiMM, Christliche, p. 42.

16 MEINARDUS, Two thousand, p. 320.

17 Samuel AL-SURIANL, &=l 5 7, Vol. 1, p. 112-115.
18 Paris ewoyt THPOY.

19 Paris @ malkeoc.

20 Paris meeodopoc.

21 Paris eTagpiuigo.

22 Paris oyag.

23 Read ¢pneTaoyag.

24 Paris nxe.
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e 25 ~
TB a6 C MIAT : NAIKEOC MENIMT

€0Y 660daNIOC NTEY

Pray, my lord, righteous father, our
holy father Theophanius that ...

Commentary

The author is not known. The text of this doxology does not add to our knowledge
about the life of Anba Ruwais. The words can apply to any monk, however the
mention of the body of the saint reflects a pilgrimage centre.

TOTE PON’® NADICI AN OYAE MAAAC
NAX2aPMDY AN AIMANCAX] ETIEKTALO
Marioc 8e0danioc

PHETAGKO” FIMKOCMOC NEM
MEqIOY EONATAKO 0Y0P aquoyt™
NTEYYHXH aqmenpe ¢t mnxc
KaAMC 24Caxl ENEYTAI0 NXE
MEOPYAATHC AAYLA bEN TN, €0Y
Aq@) EBOX €4X.M MMOC

X.€ YTaHOYT MIEMB0 MIGC HHMOY
HNIEOY. TOYEPPHEYT MEN EBOX
€UCHHOYT 21 MXOoM’' NTey
MIETMOND

NIFENES. THPOY €ONHOY CETAI0
NTEKTONHTIA X€ aKkoyqr™
MIEKCMMA HEN 2ANBACANOC
eTMAMT

0Y0P aKMOY €X€EN THEOMHI
€KEPIIEMMa NTMETOYPO NTE
HIPHOY1 ECMEN’® €BON O
TIENMaKAPIOC €0Y

MOYNTIAK hEN OYMEOMHI THATIOC
0E0PANIOC XE AKMAMNI NNIATAO0N
NHETE MIIE BaX NaY EPIOY

25 Paris nenT €6Y.
26 Read pan.

27 Read pnerayxm.
28 Read agymoy.

29 Read nuxeoy.

30 Read namun.

31 Read nxom.

32 Read iuneTomb.
33 Ps115(116): 15.

34 Read akql bEH MEKCMMa NPANCACANOC EONAM)T.

35 Read eonamT.
36 Read eomnn.
37 1Cor2:09.

Therefore my mouth will not tire, and
my tongue will not be silent when I talk
about your honour o saint Theophanius
Who left the world and its perishable
glory and he killed his sou/and loved
God Christ

The psalmist David, with the holy Spirit
spoke we// of his honour, he cried say-
ing:

“Precious before the Lord is the death
of His saints.”* Their remembrance
will endure written in the book of Life

All coming generations honour your
virtues for you carried hard forfuresin
your body

And you died for the truth and you be-
came worthy of the heavenly kingdom
which will remain, o our blessed saint

Blessed are you, truly, o saint Theo-
phanius for you won the good (things)
that eye have not seen them”’
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TWBY MAGC NIDT NAIKEOC MENIDT Pray, my lord, righteousfather, our
€0Y 0€0daNIOC NTEY holy father Theophanius that ...

Commentary

Abd al-Masih published only the first and last stanzas of this doxology.™
The anonymous author, in the second stanza, was inspired by the doxology of
saint Menas.

Doxology of aint Menas™ Doxology of Anba Ruwais
€W OYN NTE TPWMI XEMPHOY PHETAYXD MITKOCMOC NEM TIEYMOY
MMIKOCMOC THPY NTEYT0CI NTEQYYXH OY  €0HATAKO OY0R aqMOY NTeqYHXH
T€ TAIDNL NEPAHOY agmenpe & Mrxc

TIATIOC Ala MHNa a4CMDTEM Nea +eMH

NHOYT 24X MIMKOCMOC THPY NCMY NEM

MEYOY EONATAKO

Ifa man gains the whole worldand loses ~ Who left the world and its perishable
his sou/, what would be this life of vanity.  glory and he killed his sou/and loved
Saint Abba Menas listened to the divine ~ God Christ

voice, and left the whole wor/d and its

perishable glory

The psalm used in the third and fourth stanzas occurs in the Horologion in the
ninth hour,” as well as in the lectionary for the commemorations of monks such as
Onuphrius.*’ The second part of the fourth stanza is also inspired from an Arabic
version of Ps 111:6.*

The response of the Gospel*
For the Eucharist
CANNIDT rap NE NEKBHOY1 Great are your deeds which you did
€TAKAITOY bEN TXMPa NXHMI beN in the /and of Egypt with your pour
IBEBI NTE NEKEPMMDOY1 NEM NIMKayp  forth® of your tears, your pains and
HNEKAeAKeM ™ your bruises.
DOYNIATK beN OYHMeoMHI TiMid)t €0y  Blessed are you truly o great saint
2BBa TEXI PHETAYX DK MITEYATMN abba Tegi, who accomplished well his
KAAOC bEN COY Ka MITIABOT Mal struggle on the day of the 21% of the

38 YASSA‘ABD AL-MASIH, “Doxologies”, p. 41

39 NAHDAT, nxmu, p. 375.

40 BURMESTER, Horologion, p. 70.

41 DEFENOYL, Sanctoral, p. 54-55.

42 BURMESTER, Horologion, p 68 (Coptic), p. 34 (Arabic),

43 As there is no biographical or geographical or hagiographical data, in the repons for the Gospel
for the verspers and matins, so we put in the appendix.

44 Read xexexumu.

45 This form of noun is not attested in CRUM, Coptic Dictionary, p. 28b-29a.
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month Paopi

And his holy bodywas buried in the
Lower"” al-Khandaq™ in the place of
the Mother of God, Mary the mother
of Christ.

The place of burying here is clear in the Lower Khandaq in the Church of the
Virgin. There was a church named after the Mother of God in the site of Dayr al
Khandaq.” However the tomb Anba Ruwais is in the church named after Saint
Mercurius, which has a crypt containing the relics of Anba Ruwais, Matthews I,

John XI, Matthew II and Gabriel.’

The psalis for Anba Ruwais

There are two acrostic’ psalis written by Nicodemus?,

Psali Batos™

AIEPLENTTIC EPOK TIANOYT - X NHI
€BOX (D MMATA00C - PITEN NI TPECBIA
ttMacnoYt - Mapia tepoMIT
€ONECIDC

BOHOIN €PO1 (D MAGC THC - NTAXM
MITTAI0 MITIAIKEOC - N T €6Y
0e0¢daNIOC - TICMTIT MIMTNATOGOPOC

TENOC NNIXPICTIANOC - €YEPMAl NaK
HEN NIEKKAHCIA - bEH TIEKEPPMEYL D
MATIOC - aBBa TeX1 da Fcopra

ARYIA TH2YMHOAOC 24CaXl - hen
MXMM NTE MEQYaAMOC - X € THOMHL
€qedIpt - MPpHt MITBEN] €TE TIENIDT
0e0daNIOC

46 Read ayewmc.

I hopedyou my God. Forgive me, o
Good. Through the infercessions of
the Mother of God Mary the beautiful
dove.

Help me, my Lord Jesus in order that I
say the honour of the righteous the
great saint Theophanius the Spirit-
bearer.

The race of the Christians celebrate
your feast and your commemoration in
the churches, O saint abba Tegi, who |
has wisdom.

David the psalmist talked in the book
of his psalms: ‘the righteous shall flour-
ish as a palm tree who is our

father Theophanius.

47 This distinction between the Lower Khandaq and Upper Khandaq occurs for the first time in the
manuscript of the Concoction of the Myron dated 1461 AD (1177AM) Ms 286 Lit. Coptic Patriar-
chate cf. DAOUD, # b, p. 14-15. This concoction is not mentioned by MUYSER, “Contribution”,
p. 115-176.

48 CASANOVA, “Les noms Coptes”, p. 166-167. TIMM, Das christlich-koptische, p. 1082-1087.

49 Cf. BURMESTER, A guide to the Ancient, p. 86-87. COQUIN and MARTIN, “Dayr al-Khandaq”,
p. 814-815.

50 MEINARDUS, Two thousand, p. 198-199.

51 For more details see ABD AL-MASIH, “Remarks”, p. 85-100.

52 YOUSSEF, “Nicodéme auteur”, p. 625-633. Id., “Recherches d'hymnographie”, p. 383-402.

53 FILOTHAUS AL-MAQARI and MIKHAIL GIRGIS, <ULl oS, p. 101-107.
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eqemal A€ ON MPpHT - Mmmenciql NTe
TIAIBANOC - MO1 HaN HOYHNal Q) TIXC -
MENNOYT €0BEABBA TEX1 MTENIOC

Z NTaTHMa NEKKAHCIA - aYBmoYt Bidooy
DEN 2aN2YMHNOC - €0BE ITTA10 Mda
tcodia - eeodanioc malkeoc

HAEOC a1pt &aancgq;le - bEN $pan
HIENGC THC TIXC - €T€ dal M€ MCWIT
NXPI - 2BBa TEX] MOEOGANIOC

0K TE€ TX0M NEH MITALO - () IENCDP
NATA00C - - XD NaM €BOA €0BE MIt0 -
TATIOC 8€0dANIOC

1IC MIQYHPL NTE FEKKAHCIA - NTOe0ToKOC
MAPIA - HEN OYMETGACIZHT > heN
OYCYMPONIA hEN M)Al NABBa TEXI da
Tcodia

KaAMC aKl MAPON MPOOY - M TNyt
0€0¢aNIOC - M THE MIXC NTE TIMOY -
NAZHEN HEN NITHPACHOC

A&0C NIBEM NOPOOAOZOC - €THEN XHMI
NIPEYSPO - €Y1 TA10 MITIAIKEOC - ABBa
TEX1 NEM NHEBY THPOY

MOl NaN TIGC NTEKPIPHNH 0Y0P -
HMATAXPON Ma TCYNTEMA OY0P XWP
€BOX NHLXAX1 MIEKAAOC NEM TEKKAHCIA

Hal NAN 0Y0P CADTEM EPON - €OBE TIEOY
OE0PANIOC - (DA MIEKXNT EBONSAPON
- 2ITEN NIMPECBIa NHTIAPOENOC

ZMAPWOYT (D TIENNHB TIXC - MOl NaN [16C
MOYMEPOC - NEM MaPIa TOEOTOKOC - NEM
mNit eeodanioc

OYNI()T TI€ TITAI0 MILAIKEOC - HEN
OMHT NNHEOY THPOY - (D MATIOC
0E0dANIOC = APIMTAMEY! hEN
THeTOoYPO

54 Ps91(92):12
55 Read oymeTaTeaciguT.

Youssef

He shall be increased as the cedar in
Libanus.™ Grant us mercy, o Christ
our God for the sake of the perfect
abba Tegi.

Seven ranks of the church assembled
today with Aymns because of the hon-
our of that who has wisdom, Theo-
phanius the Righteous.

He also performed miracles in the
name of our Lord Jesus Christ who is
this chosen mighty abba Tegi Theo-
phanius.

To you is the power and the honour o
our good Saviour, forgive us because
of the prayers of saint Theophanius.
Behold the sons of the church of the
Mother of God Mary (are) in humility
and in Aarmonyin the feast of abba
Tegi who has wisdom.

Welcome today, o great Thephanius, o
Jesus Christking of glory, save us from
temptations.

All orthodox peopleswho are in
Egypt-Cairo honour the righteous
abba Tegi and all the saints.

Grant us Your peace, o Lord, and
strengthened us till the end. Disperse
the enemies of your people and the
church.

Have mercy upon us, and listen to us,
because of saint Thephanius, take your
anger from us through the interces-
sionsof the Virgin.

Blessed are you o our Lord Christ,
grant us o Lord a sharewith God-
bearer Mary and the great Theo-
phanius.

Great is the honour of the righteous
in the midst of all saints, o sainf Theo-
phanius, remember me in the king-
dom.
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MGC NOZEM TIEKAAOC - CHMOY
E€TEKKAHNOMIA - MOl NaN MITENX DK
NNIXPICTIANOC - €0BE TOS0TOKOC
MaPpia
P(IC EPON (D TIENNHB TIXC
NHETROX2EX, NAZMOY MGC NEM
NHETHEN NI TEKDOY NEM
NIAKDIMOC NAZMOY €0BE 0E0DaNIOC
CMOY EHIMMDOY MPIAPO - NEM NICIT
NEM NIKAPIIOC - NEM NIMOYNMOY
€0BE TOYPW - MAPIa NEM aBBa TEXI1
TILAIKEOC
TENTP0 EPOK €0BE NIOYHB - NEM
NMIAIAKMDN NEM NIAAIKOC - NAZMOY
€OBE TENGC NNHB MaPIa NEM TOMHI
ocodanioc
YC ©C MOYPO NTE MMOY - NAZMEN
bEN TX1X MIITYPANNOC - NEM
NENX X1 0Y02 bEMbMOY - €OBE
2BBa TEXI1 MAIKEOC
JHHB ¢l MENBOHOOC - G1C1 MITTAM
NNIXPICTIANOC - 2ITEN NITIPECBIA
NTTIAPOENOC - NEM TINIAYT €OY
0e0danIoc
XEPE NE D TTAPOENOC - MaP1a
+TGPOMIT €ONECIC - XEPE NAK (D
MIAIKEOC - MOe0POPOC 8€0PANIOC
YYXH NIBEN MOl NDOY NOYXBOB - bEN
KEN( MNEMIOT - aBpaaM NEM 1CaaK
NMEM 12KMDB - EOBE TEKMAY NEM 2ABBa
TEX1 marioc
(D TIENCMP APITTAMEYL - ANOK TIIKEPML
MIKOY.AEMOC - OY0Q XM NMHI EBOX
NNANOBL - NEM TICETT NNIXPICTIANOC

Psali Adam®’

AITMB? MMOK MANOYT - TIOYPO
NNIEWDN - XM NHI €0BE TMACNOYT -
X.€ KE ENEHCON

BOHOIN €POI TTAGC -NTaX M MIITAIO -
NTOE0TOKOC - NEM TIED 8€0PANIOC

56 Ps.27(28) 9.

167

Lord save Your people, bless your in-
heritance™, grant us our Christian per-
fection for the sake of the God-bearer
Mary.

Keep us, our Lord Christ. Those who
are in pains, Lord, save them, Who are
in prisons and persecution save them
for Theophanius.

Bless the water of the river and the
plants and the fwifs and the rains for
the sake of Mary the Queen and abba
Tegi the righteous.

We beseech you for the priests, the
deacons and laymen, save them for the
sake our mistress lady Mary and the
righteous Theophanius.

Son of God the king of glory, save us
from the hands of the fyrantand our
enemies and crush then for the sake of
abba Tegi the righteous.

Lord God, our Aelper, raise the horn
of the Christians through the interces-
sionsof the Virgin and the great saint
Theophanius.

Hail to you o virgin, Mary the beauti-
ful dove, Aail to you o righteous God-
bearer Theophanius.

All souls grant them repose in the
bosom of our fathers Abraham, Isaac
and Jacob for our mother and Saint
abba Tegi.

O our Saviour, remember me, [ am the
humble Nicodemus and forgive me my
sins with all the Christians.

I beseeched you, my God, king of ages,
forgive me for the sake of the mother f
God, Lord have mercy.

Help me my Lord, in order that [ utter
the honour of the Mother of God and

57 FILOTHAUS AL-MAQARI and MIKHAIL GIRGIS, < WlaYl oS, p. 108-113.
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TENOC NNITICTOC - €YEPMAL NAK
MPOOY - (D MBWMK MICTOC MEOY
0e0danIoc

AECTIOCTa KYPIDN - a4l A)aNTEY-
COT MMON - NAZMEN EBOAHEN
NIAEMMON - M TIXMK NNIEDHN
EAEHCON OMAC - (D BEOC TIMAIPMMI -
€OBE TEKMAY MAPIAC - NEM muiayt
ABBa TEX1

Z NTaTMa NATTENOC - €Y2MC NEM
NIXEPOYBIM - T NCOTl X€ AT10C - NEM
NICEPadIM

HITIIE ANON ba NITICTOC - TENEPW)AL
MPOOY KaAMC - hHEN Npal MMaTIoc
- TEBY 060dPaNIOC

OWK Te TXO0M NEM TMOY - A YC 6C
= XM NaN @ MOYPO NTE Moy -
€0BE 0E0dANIOC

THC TIXC MENNOYT - MAAHOINOC -
AYCWTTI MMAINOYT - TIEOY
0e0daNIOC

KCMAPWOYT dAAHOMC - NAPMEN
E€BOADEN NITIPACMOC - €OBE
‘+eeoToKOC - nEM TIEOY BEOPANIOC
A20C NIBEN NEM GYAH NIBEN -
eY-Twoy ernxc - eytTalo NCHOY
NIBEN BNt e€odanioc

MOl NaN NTEKIPHNH - ()2 TLX.MK
NNIXPONOC - OYOP MATAAGO
NNENMMNI - €0BE OE0PANIOC

Hal Nal 0Y0@ CIDTEM EPON - NA2MEN
€BOALEN NIAIDIMOC - MATAX PON
bEN MN&2T €TCOYTWN - €OBE
ee0danIoC

ZMAPMOYT O TIXC -NEM TIEKIDT
NAT200C- NEM TITINS aT10C -
NOMOOYCI0C

OYNIA)T TI€ TIEKTAL0 - HhEN eMHt
NOYPANOC - NEM NHEOY THPOY -
MEBY 0€0¢aNIOC

MENNHB XMP NNIX2X1 - NTE
TEKKAHCIA - 0Y0P X.(DP EBOA

saint Theophanius.

Race of the faithtul, celebrate you,
today, o entrusted servant, saint Theo-
phanius.

Lord of lords, came in order to save us.
Deliver us from the devi/still the end
of the ages.

Have mercy upon us, o God, loving of
mankind for the sake of Your Mother
Mary and the great abba Tegi.

Seven ranks of angels, praised with the
Cherubim, (saying) three times Holy
(trisagion) with the Seraphim.

Behold, we the faithful, today we well
celebrate the feast of the saint, holy
Theophanius.

To You is the might and glory, o Son of
God, forgive us, o King of glory for the
sake of Theophanius.

Jesus Christ, our true God, chose the
loving of God, saint Theophanius.

Blessed fruly, are You, save us from
temptations for the sake of the Mother
of God and saint Theophanius.

All peoples and all iribes glorify Christ
and honour every time the great Theo-
phanius.

Grant us Your peace till the end of
time and heal our sickness for the sake
of Theophanius.

Have mercy upon us and hearken us,
save us from persecutions and
strengthen us in the right faith for the
sake of Theophanius.

Blessed are You o Christwith Your
GoodFather and the Holy Sprritwho
is consubstantial.

Great is your honour in the midst of
heavenswith all the saints, o saint
Theophanius.

Our Lord disperse the enemies of the
Church and disperse their counsel till
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MIIOYCOGNI- M. TCYNTENA

PIC EPON D TIXC - NAZMEN EBOABEN
NMENX2.X] - €0BE TOEOTOKOC - NEM
mMat aBBa TEXI1

CMOY ENUAPMOY - MEM NICIT NeM
NIKAPIIOC - NEM NIXPOX NTE TKOI -
MEM NIMOYN2WOY D MXC

TENTPO €0BE NIOYHB -
NEMNIAIAKMHNOC - NAZMOY D TIXC
TENNHB - NEM NIXPHCTIANOC

YC ©C MOl NaN - MIIENX MK
NNIXPICTIANOC - €0BE TEKMAY NEM
GPAN - MITIEBY 0E0PANIOC

$HHB MEMBOHOOC - MOl NAN
NOYMEPOC - NEM TOE0TOKOC - NEM
reey oe0danloc

XEPE TIAPEOENOC - OMAY NIHC MXC -
XEPE MLAIKEOC - TIEOY OE0PANIOC

YYXH MAMTON NMDOY - bEN
MITMAPAALICOC - €OBE TEKMAY TOYPWD
- NEM 0e0danIoc

@ TIXC 2PIOMEY] - MIIEKBMK
HIKOYAIMOC - XD May EBOA
NNEYNOBL - NEM TICEM NNITICTIOC

the end.

Keep us o Christ, save us from our
enemies for the sake of the Mother of
God and the great abba Tegi.

Bless, o Christ, the rivers, the plants,
the frurts, the seeds of the fields, and
the rains.

We beseech, for the priests and dea-
cons and save them o Christ, our Lord
with them with the Christians.

Son of God, grant us, our Christian
perfection, for the sake of your mother
and the name of saint Theophanius.
Lord, our Helper grant us a share with
the mother of God and saint Theo-
phanius.

Hail (to) the Virgin, the Mother of Jesus
Christ; hail to the righteous saint
Theophanius.

Soulsrepose them in the paradise for
the sake of Your Mother the Queen
and Theophanius.

O Christ, remember your servant
Nicodemus forgive his sins with all the
taithtul.

Commentary

Nicodemus composed his text following the Arabic poetry with riming letters for
1-3, 2-4. He had ear-say knowledge of Saint Ruwais, as a miracle performer such

in this stanza

HAE0C a4IPl NPANMHPI - heN Gpal MIENGC HC TIXC -
€T€ dal TIE MCMTTI NXDPL - ABBa TEXI1 MOEOPANIOC

He performed miracles in the name of our Lord Jesus who is this chosen mighty abba Tegi Theo-

phanius

From his text, we know that there was a pilgrimage and a festival for his feast

which remains till nowadays™®

HIIME ANON ba NIMNCTOC - TENEPMAL MPOOY KaAMDC -
bEN TIYA1 MITIATIOC - MIEOY B€0PANIOC

Behold, we the faithful, today we well celebrate the feast of the saint, holy Theophanius

58 VIAUD, Pélerinages, p. 36.



170 Youssef

The author confirms the data of the synaxarium that he was buried in the
church of the Virgin Mary

1IC NIQHP1 NTE€ TEKKAHCIA - NTOE0TOKOC MaPIa - HEN

OYMETGACIZHT HEN OYCYMPONIA = HEN TI)al NABBA TEX1 da

tcodra
Behold the sons of the church of the Mother of God Mary (are) in humility and in harmony in the
feast of abba Tegi who has wisdom.

As we mentioned above the tomb of Anba Ruwais was in the Church of the
Virgin in the Lower Khandaq, however some of his relics are kept in the Church
of the Virgin Mary in Harat al-Ram, Cairo.”’ The text here is not clear which
church of the Virgin is meant, as the church of the Virgin Mary is assimilated to
Anba Ruwais, we find in the Manuscript Oxford Bodleain 55, which contains psa-
lis for the year, the mention in a note giving the names of the churches of the area.

@ ol JUbY) s Olee 0 5y LUad 12 3 G, LU Sae L ST

BED) U}o\ J.\._J..LEJU T T Lng_)l.ﬂ i.__.,L':.x]'l J._.e..f.\jll a‘“’t"{j LgJ-'LaJ‘ sty day

Remember o Lord, your servant, who sinks in the seas of sins and transgressions, Simon the disciple

of the children, a minister in the church of our Lady Madonna, the Virgin and the church of great

martyr, lord George and saint our father Ruwais and saint, the great among the patriarchs, Anba

Mattheus and the great martyr Apali son of Justus. O Reader, beseech from all your heart and say
with the blessing and the intercessions of lady Madonna in order that He forgives all our sins Amen.

The author used a new name for Cairo,

A2.0C NIBEN NOPOOAOZOC - €THEN XHMI NIPEWGPO -
€YTTa10 MITIAIKEOC - ABBa TEX1 NEM NHEOY THPOY

All orthodox peoples who are in Egypt — Cairo praise the righteous abba Tegi and all the saints.””

XHMI NIpe46PO could be rendered Egypt (Cairo), the Victorious (men). How-
ever this translation is not accurate as the verb praise will have two subjects
“praise all orthodox people and the Victorious ...”. If we think that a misspelling
occurs and we read it XtHM1 ripespo this means Egypt, the Victorious (one) this
will be a new name of Cairo, or Cairo Egypt®'

Nicodemus always used ready-made sentences taken from either his own com-
position or from other liturgical texts. His stanza starting with the letter Z is
always seven ranks of the Church, or seven ranks of the angels. This technique
makes his Coptic language correct to a certain extend.

59 MEINARDUS, Two thousand, p. 320.

60 There are some patriarchs buried with him in the same location cf. MEINARDUS, Two thousand,
p- 199.

61 CASANOVA, “Les noms”, p. 155-158.
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The geographical data are absent from his text except the mention of Egypt —
Cairo while the text of the synaxarium is full of geographical names.

It is important to highlight that Anba Ruwais lived in the Mamluk era, a time
when Muslim Sufism flourished provoking persecution to the Copts.”” However
this type of sainthood may affect Copts as did with the Jewish community.*> This
type of lay saint is not represented in the Coptic Hagiography except as Barsum
the naked who died on 5 Nasi AM 1033/28 August AD 1317.%

There are two stanzas related to the saints of the thirteenth and the fourteenth
centuries in the psali Adam for the month of Kihak for the commemoration of
saints (memento Sanctorum)

MANICT NI TIAPCOMa MTENOC  Moreoverthe great Barsum the perfect

NEM ABP2aM TPEYEPLEMI NEM and Abraham the guide and Theo-
0€0dpaANIOC phanius. **
Commentary

There are two Barsum in the Coptic calendar, the first is from Syria and is com-
memorated on 9 Amshir® and the second is Barsum the Naked on the 5 of Nasi.

Abraham could be Abraham the Abbot of the monastery of saint Antony dur-
ing the patriarchate of Matthew the Great.”’

Conclusion

The variety of texts studied here indicated the importance of the cult of Anba
Ruwais. Even after the extinguish of the Coptic language, several persons tried to
compose their texts in Coptic, however their Arabic background is apparent.

It reflects the cult of a “new type” of sainthood. The saint was not a martyr or
monk or patriarch. This type is very rare in the Coptic calendar. Only Barsum the
Naked and Anba Ruwais represent it. Both lived during the Middle-Ages, both
witnessed the persecution. Both were not ordained monks even if Barsum ends his
life in a monastery.

While the earlier doxologies such as those for Saint Shenoute,”® or saint
Pichoi® contain many biographical, geographical and historical data. The late

62 EL-LEITHY, “Sufis”, p. 75-120.

63 FENTON, “Juifs et Soufis”, p. 121-136, LOUBET, Le courant mystigue, p. 137-151.

64 COQUIN, “Barsum the Naked, Saint”, p. 348b-349a.

65 LABIB, Psalmodia1911-22, p. 530.

66 FORGET, Synaxarium Alexandrinum, 1963, p. 256-258.

67 NAKHLAH. j,b 2k, p. 19, 60.

68 YOUSSEF, “Bohairic”, p. 179-201.

69  This doxology commemorates the return of the relics of Saint Pichoi to his monastery during the
patriarchate of Anba Yusab (830-849AD) cf. EVELYN WHITE, Monasteries, p. 302.
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doxologies are very poor using ready-made texts taken from previous liturgical
texts or from Scriptures (mainly psalms used in the feast of the saint). It seems
that the limited linguistic knowledge of the author(s) could be one of the reasons,
while the earlier doxologies, the author(s) were free to express easily themselves.

The psalis of Nicodemus do not have any biographical data, but they are wit-
ness of the pilgrimage center in the Church of the Virgin (either in Lower Khan-
daq or in Harat al-Ram). It provides a new name for Cairo “the Victorious” in
Coptic.

This study contributes to our knowledge of the Coptic language in its last
phase.
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Appendix 1

For the vesper

m T Bpamt @ NaMenpat ¢t alq Great joy, o my beloved, God renews
MBEPI AN €2PHL beN TdE NEM P1XEN  to us in heaven and on earth through
MKa21 21ITEN MENIDT €TWON NEMAY our father who is with Him.

da TIPAN EOMEP NPAEX] HEN PMOY That who has the sweet name in the
NXPHCTIANOC MENIAT €6Y aBBa TEX1 mouths of the Christians, our holy fa-
TIPMMI NATATITOC ther abba Tegi the beloved.

For the matins
MMQOYMENPITY EBOAITEN - OYO? The beloved from God and the most
1‘4(1)01"&1070 MMOY E€BOARITEN NIPMI revered from all the men because of
THPOY €0BE ITTA10 NTE NEYAPETE the honour of his virtues.
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Carl Ehrig-Eggert

Le patriarche Ignatius Ni‘matallah et sa contribution
a la réforme du calendrier (1579-1580)'

A. Le théme

Le théme de la contribution suivante n’est pas tout-fait un théme portant sur le
christianisme oriental, mais il concerne I’église entiere. Comme on sait 1'église
s’est servie des le début d’un calendrier hérité des Romains, ¢’est-a-dire du calen-
drier julien. Toutefois ce calendrier s’est relevé comme étant assez inexacte mais il
fallait attendre le Concile de Trente pour trouver un nouveau élan de réforme qui
¢tait couronné de succes. En effet, le calendrier julien avait principalement deux
défauts: L'un c’était le fait que I'année y était trop longue — a peu pres 11 minutes
pour chaque année et cela signifie 3 jours en 400 ans! L’autre probléme, non
moins important, était le fait que la base pour y calculer le cycle lunaire — et cela
veut dire Paques — n’y était pas suffisamment exacte.

En 1577, le pape Grégoire XIII publiait le «Compendium novae rationis resti-
tuendi calendarium a Gregorio XIII pontifice maximo ad principes christianos et
celeberrimas quasque academias missum a. D. 1577» dans lequel il rappelle la
décision du Concile de Trente de trancher ces problémes par I'autorité du pontife
romain.” Dans ce Compendium il formule les principes d’'un nouveau calendrier —
se basant sur les travaux d’un médecin italien, Luigi Giglio (ou Aloisius Lilius) — et
il envoie ce texte a des princes européens at a divers savants compétants dans la
matiere. Au méme moment il charge une sorte de commission, 8 Rome, composé
de divers personnages, pour qu’ils puissent formuler leurs remarques la-dessus.

Précisement en ce moment (fin 1577/début 1578) nous trouvons 4 Rome le
patriarche (ou ex-patriarche) jacobite Ignatius Ni‘matallah. Etant versé ¢galement
dans les sciences exactes il est membre de cette commission romaine et il formule
des longues remarques sur cette matiére — c’est donc son propre examen du nou-
veau calendrier. Ce texte, qui est I'objet de cette communication de ma part, est
préservé en arabe — ou plutdt en karshouni — dans un manuscrit de la Biblioteca

I La contribution présente est une version modifiée d'un exposé présenté au VIle Congres
d’Etudes Arabes Chrétiennes (Grenade, septembre 2008). Je tiens a remercier Ugo Bal-
dini/Padova, Benno van Dalen/Miinchen, Manfred Kropp/Lucca et Hidemi Takahashi/Tokyo
pour leur aide et leurs suggestions.

2 Rome 1577. Reimprimé in: Clavius 1612, p. 3-12. Ce texte est aussi disponible en ligne: www.
henk-reints.nl/cal/audette/calgreg.html (avec une traduction frangaise).

OrChr 97 (2013/2014)
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Medicea Laurenziana® et dans une traduction latine par Leonardo Abel préservée
au Archivio Secreto Vaticano®. Cette traduction est datée au 12 mars 1580. Le
texte se divise en 22 chapitres, auxquelles I'auteur a fait suivre des tables de calen-
drier avec leur mode d’emploi.’

Ce texte est a compléter par d’autres contributions de I'auteur. Voici une liste

probablement non exhaustive:

9

10

1. Une lettre au pape dont nous avons une traduction italienne de I'époque
et qui a été préservée dans la correspondance du mathématicien jesuite
Christophe Clavius, un des principaux auteurs du nouveau calendrier.
Dans cette lettre le patriarche présente briévement les points
«techniques» de sa critique.®

2. Un Talhis des «Canons» du Concile de Nicée sur les questions de
calendrier et de Paques (préservé en arabe a Florence a la Biblioteca
Medicea Laurenziana).’

3. Une collection de différents calendriers orientaux en karshouni préservée
dans la «Mingana Collection» & Birmingham.®

4. Une courte note a la fin de deux manucrits du Candelabrum Sanctuarii de
Barhebraeus portant sur le cycle de 532 ans.”

5. Un source supplémentaire est le De emendatione temporum de Joseph
Scaliger dont la source est sa correspondance (non préservée) avec le
patriarche concernant les différents calendriers «orientaux»."’ Hélas,
Anthony Grafton n’a pas analysé en détail ce que Scaliger doit au
patriarche, mais il précise: «In Ignatius he (scil. Scaliger) had a
correspondent, if not a conversation partner, who knew the calendars of
the Christian and non-Christian East from lived experience. No wonder

Assemani 1742, no. 64 (p. 116ff).

Fondo Bolognetti 315, fol. 2r-58r; signalé d’abord par Levi della Vida 1948, p. 20; voir aussi Bal-
dini 1983 et Ziggelaar 1983. Ces deux communications sont les seules — autant que je sache — qui
traitent ce texte. Se basant sur ces deux communications, mais sans connaitre le texte original,
George Saliba I'a interprété comme un témoin d’une contribution «scientifique» au sens mo-
derne: Voir Saliba 2008, p. 199ff. Pour une critique générale de ce point de vue voir Ehrig-Eggert
2014.

Ces remarques sur le comput et les tables de calendrier a la fin de cette traduction ne se trouvent
pas dans le texte original. Un autre manuscrit de cette traduction latine a été signalée par
Baldini/Napolitani 1992, parte II, p. 17: «Biblioteca Nazionale Firenze, ms. Magliabechiano
cl. XXII, 8».

Publiée par Baldini/Napolitani 1992; parte I: pp. 21-23 (texte italien); parte II: pp. 14-17
(notes). ;

Assemani 1742, no. 66 (p. 122).

Mingana 1933, col. 118ff.

Ce texte est préservé dans les manuscrits Berlin, Staatsbibliothek PreuBischer Kulturbesitz,
Sachau 81 et Yale, Beinecke Rare Book and Manuscripts, Syriac 7 et a été identifié¢ par Hidemi
Takahashi: Voir Takahashi 2011, p. 489f et Takahashi 2012, p. 165f.

Voir Grafton 1993, p. 1071f.
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that Scaliger praised him so much than any other living scholar.»'
Toutefois il y a au moins un passage dans De emendatione temporum, ou
Scaliger parait se référer a l'examen du nouveau calendrier per le
patriarche (voir infra)."*

Bien siir, il y a eu, a I'occasion de cette réforme une mulitude de prises de posi-
tion par d’autres”, mais bien qui’ils aient un rapport avec les contributions du
patriarche je ne peux pas les traiter ici, a 'exception des publications ultérieures
de Christophe Clavius (voir infra).

Les résultats des déliberations de la commission romaine dont le patriarche
¢tait membre étaient:

1. Un court rapport final daté au 3 mars 1580 signé par tous les membres de
la commission, y inclu le patriarche — malgré sa critique vive de tout le
projet.'* Mais cela est probablement dii a des considérations «politiques»
en relation avec les projets d’union avec les églises orientales.

2. La bulle papale Infer Gravissimas du sixiéme des calendes de mars 1581."
Cette bulle annonce officiellement la réforme du calendrier prévue pour
1582.

3. Six canons, c’est-a-dire des explications du nouveau calendrier, assez
courts, publiés en 1582 et diis & Christophe Clavius.'®

11 Grafton 1993, p. 108; cf. Scaliger 1583, p. 78: «Ignatius Patriarcha Antiochenus vir perfectissimus,
neque enim aliter cum vocare possum, cum sit doctrinae, virtutumque omnium absolutissimum
exemplar ...»; voir ibid. p. 245, ou Scaliger cite une lettre arabe (en caractéres hébreux) du
patriarche, a propos du calendrier copte.

12 La bibliothéque de Scaliger est un des noyaux de la bibliothéque de Leyde: voir van der Heide
1977, p. 3ff. Une liste manuscrite des livres de sa bibliothéque se trouve a la Bibliothéque
Nationale a Paris (ms. Dupuy 395, fol. 178a-179a). Dans cette liste figurent, /nter alia, «Epistolac
duae Ignatii patriarchae Antiocheni ad nos, instar duorum librorum Arabiceé manu ipsius Patriar-
chae»: voir van der Heide 1977, p. 23. Un titre analogue se trouve aussi dans le premier catalogue
imprimé de I'Université de Leyde: «Epistolae duae longissimae Ignatii Patriarchae ad Iosephum
Scalig. cum Kalend. Turco-Persico, et Kalendariis Elkupti et Antiochenums»; voir Catalogus 1610,
p. 84.

13 Voir par exemple Kaltenbrunner 1877. Depuis 2011 on dispose d’une nouvelle étude exhaustive
sur la réforme du calendrier de 1582: Steinmetz 2011. Toutefois, 'auteur ne dit presque rien sur
les contributions du patriarche Ignatius Ni‘matallah.

14 Ce rapport a été publié par Kaltenbrunner 1881, p. 48ff.

15 Le titre exacte de cette bulle est: «Kalendarii nuper restituti, pro festivitatibus S. R. E., suo
tempore celebrandis divinisque ibidem officiis recitandis approbatio, et veteris kalendarii
abolitio». Voir pour ce texte aussi: www.henk-reints.nl/cal/audette/calgreg.html (avec une traduc-
tion frangaise). D’aprés des informations récentes, les paroisses catholiques du Patriarcat latin de
Jérusalem, de Chypre, de Jordanie et de la majorité de la Terre Sainte retourneront au calendrier
julien a partir de Paques 2015. Un decret stipulant cette modification sera soumis au Saint Sicge
pour approbation. Cette décision en faveur de I'oecuménisme »sera accueillie, respectée et mise
en exécution par les catholiques du pays et étrangers résidant dans nos diocéses«: Lafontaine
2012.

16 Reimprimé in: Clavius 1612, p. 13-52. Voir pour ce texte aussi: www.henk-reints.nl/cal/audette/
calgreg.html (avec une traduction frangaise).
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B. Qui est 'auteur?

Pour la biographie et 'oeuvre de l'auteur, le patriarche Ignatius Ni‘matallah, qui,
d’ailleurs, a connu des personnages importants de I’époque comme Michel de
Montaigne, je ne peux que renvoyer a un livre du grand orientaliste italien Gior-
gio Levi della Vida, ou il le situe dans le contexte des tractations compliquées du
Saint-Siege avec les églises orientales.'” Cela est valable aussi pour son traducteur
- le maltais Leonardo Abel — qui était également engagé dans cette matiere. Pour
lui aussi, je renvoie a Giorgio Levi della Vida et a Georg Graf'®, qui dépend de
Levi della Vida.

C. Les probléemes de ce texte

L’annonce du nouveau calendrier en 1577 et sa publication finale en 1581 sont des
textes relativement courts qui se définissent surtout comme des précis pratiques
(et ingénieux a mon avis). Mais ces deux textes ne fournissent pratiquement
aucune justification de ce nouveau calendrier et il faut souligner qu’ils ne se réfe-
rent a aucune tradition quelconque relevant de I'exégése de la Sainte-Ecriture ou
des Péres de I’Eglise ni méme aux problemes astronomiques.

Par contre 'examen du patriarche se présente surtout comme une critique
négative (et parfois méme tres négative). Cette critique est surtout une critique de
méthode, car I'«auteur du calendrier proposé» — c’est la formule du patriarche —
néglige, selon lui, a la fois les contributions des Péres dans le probleme de la
détermination de Paques et aussi les contributions de I’astronomie — et, bien sfir,
pour lui c’est celle des grands astronomes orientaux tels que al-Battani ou ceux,
plus récents, de I'observatoire de Maragha, p. ex. Nasiraddin at-Tasi. Pour cela il
est impossible, pour lui, qu’il y ait des résultats exacts. Le patriarche dit méme, et
cela nous pourra sembler trés «moderne», qu’il faut toujours prendre en considé-
ration les observations les plus récentes (chap. XIX), mais qu’il faut aussi avouer,
le cas échéant, sa propre ignorance (chap. VIII). Mais cela ne signifie pas que les
arguments du patriarche soient toujours claires — au contraire il y a beaucoup de
répétitions et I'astronomie se mélange souvent assez étrangement avec la théolo-
gie (au moins dans une perspective «moderne» ).

Donc les critiques formulées par le patriarche visent dans deux directions:
La tradition des Peres dans les questions de calendrier d’une part et d’autre part
I'astronomie dans sa tradition orientale. Mais avant d’approfondir ces points il

17 Levi della Vida 1948, p. 17ff.; voir aussi Levi della Vida 1939, p. 201ff. Pour la biographie et les
activités du patriarche voir aussi Jones 1994, p. 101; Mercier 1994, p. 159f.; Toomer 1996, p. 23f.
et 43f.

18  Graf 1956, p. 12ff.
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faut signaler deux problémes pour lesquels je n’ai pas de solution, au moins pour
le moment:

1. Dans son texte le patriarche parle de quelques points dans le «calendrier
proposé» qui ne se trouvent nulle part dans le Compendium. Par exemple
il mentionne comme des autorités du «calendrier proposé» des lettres du
pape St. Victor, de St. Ambroise, la Didascalie", St. Grégoire de Nysse,
Barhebraeus et Beda Venerabilis etc., mais tous ces noms, nous ne les
trouvons pas dans le Compendium publié¢ du pape. Pour le moment, je
n’ai qu'une hypothese: Le patriarche avait sous ses yeux des explications
«scientifiques» — certainement manuscrites — du nouveau calendrier, tel
que I' Expiicatio du nouveau calendrier par Christophe Clavius, qui se veut
un commentaire a la fois scientifique et apologétique du nouveau
calendrier. Mais ce livre ne fut publié quen 1603 (premiére édition).”” En
ce moment (1580) il est plus vraisemblable qu’il prenait comme base de sa
critique un texte tel que le projet initial de Giglio, dont le Compendium
n’est probablement qu’une synopse. Ainsi, dans le Compendium nous
lisons la remarque suivante: «C’est pourquoi il (scil. le pape) a estimé de
présenter brievement uniquement les points principaux touchant de pres
A cette affaire et de laisser tout le reste de c6té».”' Si cette hypothése est
correcte, nous pourrions restituer — au moins partiellement — le texte
original de Liglio, que 'on n’a pas encore retrouvé.”

2. Mais le texte de référence et d’appui le plus important pour le patriarche
ce sont les «Canons» du Concile de Nicée en 325. Or, pour les Canons du
Concile de Nicée nous n’avons, comme on sait, aucun texte qui décrit en
détail les problémes portant sur le calendrier et la chronologie®, mais
nous avons seulement un texte d’Eusebe, De solemnitate pascba]f4, une
lettre de I'empereur Constantin visant I'unité de l’Einse dans la question
de Paques et exhortant les fideles a ne pas féter cette féte avec les Juifs
(chez Eusébe aussi™) et quelques remarques dans Historia ecclesiae de
celui-ci.”® Pas plus! Et nous n’avons certainement pas des «Canons» por-
tant sur des questions astronomiques.”’

3. Il en résulte que nous devons poser les mémes questions a propos
du Talhis des «Canons» du Concile de Nicée de la main du patriarche. Le
caractere «scientifique» de ce texte dépasse largement les points formulés
par Eusébe et pour cela on peut se demander si ces «Canons» sont des

19 Voir Strobel 1977, p. 3254f.

20 Romani Calendarii a Gregorio XIII restituti Explicatio. Roma 1603. Reimprimé in: Clavius 1612.
21 Compendiunr. voir Moyer 1983, p. 179ff.

22  Voir Moyer 1983.

23 Voir p. ex. Grosjean 1962.

24  Migne, PG 24, col. 693-706; on en a une traduction partielle dans Strobel 1977, p 22f.

25 Vita Constantins. 111, § 17-21.

26 Voir Schwartz 1907, col. 1395.

27 Voir Huber 1969, p. 641f, Strobel 1981, p. 104{f.
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textes authentiques ou s’il s’agit des faux (pas nécessairement de la main
du patriarche!) Cela sera, bien sur, une tache pour la recherche future!

Je signale, toutefois, qu’il y a eu une prise de position du cote du patriarche
orthodoxe de Constantinople qui se rapproche de celle de «notre» patriarche.”
Celle-ci constate par exemple:

1. Les peres du Concile de Nicée avaient des connaissances astronomiques
supérieures a celles des novateurs romains.

2. D’apres Ptolémeée et d’autres astronomes, les responsables du nouveau
calendrier ont mal calculé.

D. Quelques themes disputés

1) La longueur de I'année tropique
Un des points disputés du nouveau calendrier, c’est la longueur (variable) de
'année tropique (c’est-a-dire la longueur précise de I'année, par exemple d'un
équinoxe vernal au prochain équinoxe vernal). Or nous trouvons dans I'examen
du patriarche (Cap. VII) qu’il reproche aux auteurs du Compendium, qu’ils pren-
nent comme point de départ une longueur variable de 'année tropique. Le
patriarche, au contraire, constate que cette longueur est invariable, a savoir 365
jours, 5 heures, 48 minutes, 53,25 secondes. Comme justification il cite toute une
séric d’astronomes orientaux: al-Fargani (ante 247/861)%, al-Battani (mort en
317/929)", Abu I-Wafa’ al-Baza@ani (mort en 388/998)°' etc. jusqu’a une obser-
vation «tres importante» en 1472 et il constate, que toutes ces observations
concordent dans cette longueur invariable de I'année tropique (chap. VII). Il est
intéressant de constater que Joseph Scaliger reprend cette valeur dans son De
emendatione temporunr. «Hi viri definierunt anni Tropici modum 365. 5. 48. 53.
20 fere».” Et Scaliger précise bien sa source: «Plura de hoc anno scire non potui,
praeter pauca a domino Ignatio Patriarchae Antiocheno ad me scripta, quae huic
capiti aspersi.»™

Toutefois il faut signaler que le patriarche n’est pas tout-a-fait exacte dans ses
arguments. Une comparaison des valeurs de la longeur de 'année tropique chez
quelques auteurs orientaux montre qu’elles varient entre 365 jours, 5 heures,
15 minutes, 32,30 secondes (Masallah®) et 365 jours, 5 heures, 14 minutes, 26

28 Une traduction latine du texte grec a été publie dans le Chronicon ecclesiae Graecae Philippi
Cyprii (Frankfurt 1683) par Henricus Hilarius (appendix, sans pagination); voir Schmid
1882/1884, p. 563f. .

29 Cf. Sezgin 1976, p. 1491f.

30 Cf. Sezgin 1976, p. 182ff.

31 Cf. Sezgin 1976, p. 222ff.

32 Scaliger 1583, p. 196; cf. Grafton 1994, p. 341.

33 Scaliger 1583, p. 196.

34 Cf. Sezgin 1976, p. 1271f.
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secondes (al-Battani).” La valeur présentée par le patriarche se situe entre ces
deux valeurs, mais n’est nullement une valeur unique.

Par contre le Compendium novae rationis adopte une valeur stipulée par les
«Tables AlphOnsines»,36 c’est-a-dire 365 jours, 14 heures, 33 minutes, 9,57
secondes (= en notation séxigésimale: 365 jours, 5 heures, 49 minutes, 15, 58 se-
condes)”’, d’ailleurs sans justifier cette valeur: «Proponit enim sibi anni Alfonsini
mensuram, quae inter varias media est, atque ideo errori minus obnoxia; ex qua
subductis calculis efficitur ut in annis plus minus CXXXIIII aequinoctorum loca
integrum antevertant diem».”

La différence entre la valeur du patriarche est celle des «Tables Alphonsines»
est certainement minime, mais ce qui est important, c’est sont les méthodologies
tres divergentes: Tandisque le patriarche insiste sur des résultats uniformes des
observations «orientales», le Compendium prend comme point de départ une
valeur pour la longueur de 'année tropique, qui est pratiquable, mais qui n’est pas
un résultat de quelques observations.

Toutefois il faut constater que non seulement Joseph Scaliger, mais aussi An-
thony Grafton, dans son étude détaillée sur le De emendatione temporum, ont été
impressionés par le patriarche et sa présentation: «Scaliger was the first Western
scholar to draw expicitly on the great astronomical achievements of later medieval
Islam, which European scholars would not explore systematically until the next
century. It seems a shame that he returned in later editions to the Alfonsine value
for a constante tropical year ...».”

Toutefois, je n’ai pas pu examiner si ces points sont mentionnés dans les atta-
ques de Christophe Clavius contre Scaliger, qui avait critiqué vivement le nouveau
calendrier.”

2) Le nombre d’or et les épactes: La date de Piques

Ce sont les ¢léments les plus importants du nouveau calendrier. Son premier
auteur, Giglio (ou Lilius) avait proposé un systéme compliqué, mais ingénieux, ce-
lui des épactes basé sur les Tables Alphonsines et sur un cycle lunaire assez exacte
qui permet un calendrier précis et assez facile a s’en servir. Les épactes ¢’est un
systeme dans lequel on a un nombre qui permet, grice a des tables, d’en déduire,
par exemple la date de Paques et les fétes qui en dépendent.

35 Kennedy 1956, p. 147.

36 Pour les «Tables Alphonsines» voir par exemple Poulle 1984.

37 Cf. Swerdlow 1974, p. 48.

38 Compendium, p. 3; voir Swerdlow 1986.

39  Grafton 1993, p. 341f.

40 Josephi Scaligeri Elenchus et castigatio Calendarii Gregoriani 4 Christopero Clavio castigata et
Responsio ad convicia et calumnias eiusdem Josephi Scaligeri in Calendarium Gregorianum,
eodem auctore: Cul aceessit Refutatio Cyclometriae eiusdem Scaligeri réimprimés in: Clavius
1612.
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Le probleme est bien défini dans le Compendium: «Alterum quid restituendo
calendario veraeque Paschatis rationi tradendae impedimentum afferre videbatur,
illud est, quod nullus cyclus decennovennalis reperiabatur, qui calendario apposi-
tus praestare posset, ut iidem numeri perpetuo novam lunam, atque ex ea deci-
mam quartam pasachalem ostenderunt»."!

Un des problemes des reglements pour le nouveau calendrier était le fait
que Piques pouvait tomber sur le 20 mars, c’est-a-dire avant I'équinoxe vernal.
Clavius a bien reconnu cela: «Quin etiam, quamquam annus Solaris aequatione
non egeret, sed aequinoctium semper diebus 21 & 22 martii affixum est, atque
vetus Calendarium retineretur, reiicitur tamen Pascha necessario in secundum
mensem, quotiescumque aequinoctio in diem 20 Martii incidente, (quod in annis
bissextilis necessario posse evenire, supra ostendimus) luna XIII in eundem 20.
Martii caderet. Nec vero quisquam in hoc Ecclesiam Catholicam iure reprehen-
det, quod nonnunquam Pascha celebret in primo, vel secondo mense, quando id
ratio cyclo, vel dies aequinoctio prafixus ita exigit, cum nullo modo vitari id possit
ut propterea error nequamquam dici mereatur: presertim vero, quod Ecclesia iam
a iugo legis Mosaicae sit liberata.»*

Quelle est la stratégie du patriarche pour critiquer ce procédé et qu’est-ce qu’il
propose a sa place? A part, bien sir, de son importance thélogique, le point le
plus important pour notre auteur c’est que la Paques chrétienne n’a rien a voir
avec la Passah des Juifs. Celle est, comme on sait, dans la tradition juive, une féte
dans le mois Nisan (ou Abib) pour rappeler la fin de la captivité d’Isracl en
Egypte (Exode). Elle est fixée 4 la pleine lune de ce mois, c’est-a-dire au 14éme
jour a partir de la premiére visibilité de la lune. Et cette visibilité fut constatée,
pendant la vie de Jésus-Christ, 2 Jérusalem, par des observations.” Pour la tradi-
tion chrétienne et le patriarche, Paques est quelque chose trés différente: PAques
est d’abord une féte qui tombe toujours sur un dimanche et c’est le premier
dimanche apres la pleine lune apres I'équinoxe vernal. Or, d’aprés le patriarche, le
«calendrier proposé» ne respecte pas ce principe, puisque d’apres les Canons
du nouveau calendrier, comme il remarque justement, Piques tombe parfois
avant I'équinoxe vernal — et cela est confirmé par les justifications de Clavius
citées ci-dessus. Le résultat c’est que dans ces cas PAques tombera quatre semai-

41 Compendium, p. 2; voir la traduction de Rodolphe Audette: «L’autre difficulté qui semblait en-
trainer un empéchement a la restauration du calendrier et a 'adoption d’un systéme précis pour
déterminer la date de Paques, c’est qu'on n’avait trouvé aucun cycle de 19 ans, qui pourrait, si on
I'adjoignait au calendrier, faire en sorte que ces mémes nombres d’or indiquent perpetuellement
les néoménies, et conséquemment le quatorziéme jour de la lune pascale»: Compendium ..., trad.
Audette, p. 12.

42 Romani Calendarii A Gregorio XIII restituti Explicatio. Roma 1603, Reimprimé in: Clavius 1612,
p. 83.

43 Le patriarche parait ignorer, que les Juifs, eux aussi, connaissent, depuis le 4éme siecle un calen-
drier par un caleul, ¢’est-a-dire une sorte de comput: Voir par exemple Bernitzky 1989.
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nes trop t6t (par exemple en 1704). La justesse de cette remarque est confirmée
par une critique identique formulée par les protestants allemands en 1700.*

Un point supplémentaire est la constatation du patriarche, que d’aprés le nou-
veau calendrier il est bien possible que Paques ne se situe pas, dans le cadre du
zodiaque, dans Belier (Aries), mais dans Taureau (Taurus) et il constate que cela
contredit aussi les stipulations du Peres du Concile de Nicée (chap. XVI). Mais
c’est un point qu je n’ai trouvé nulle part dans la littérature concernant ce Con-
cile! Cela est également valable pour un autre point: Dans le méme chapitre XVI
il se refere a une autre stipulation du Concile de Nicée concernant Paques, a
savoir que au cas que la date de Paques est trop tardive, on est admis a racourcir
le mois de deux jours (chap. XV)!

3) Les observations astronomigues «orientales»

Dans I'histoire de I'astronomie orientale nous avons beaucoup des azyag (pluriel
de zig). Ce sont des collections des tables se rapportant a des calculs astronomi-
ques, par exemple au mouvement de la lune. Mais souvent nous n’avons pas les
parametres numériques sous-jacents («underlying parameters») qui sont la base
de ces tables. C’est précisement le cas de notre texte: le patriarache n’indique pas
ses parametres. J'ai essayé a plusieurs reprises de calculer ces valeurs, mais je n’y
suis pas encore arrivé. Mais espérons!

Mais dans le texte, il y a des indices qu’il connaissait les développement les plus
modernes dans I'astromie théorique des Orientaux. Inaugurée au 13e siecle par
Mu’ayyadaddin al-‘Urdi (mort en 665/1266)*, elle avait son apogée au 15e siécle
dans la personnage d’'un muwaqgqit de la mosquée des Omayyades a Damas, Ibn
a8-Satir (mort en 777/1375). C’est lui, qui a développé, dans le cadre d’une cri-
tique générale du systeme de Ptolémée, une nouvelle théorie des mouvements
planétaires, Parmi celles-ci figure I'introduction d’un deuxieme épicycle dans le
mouvement de la lune.* Le patriarche se référe a ce deuxieme épicycle (chap. V),
mais il 'impute aux Péres du Concile de Nicée!

4) «La plus grande erreur»

Pour le patriarche «la plus grande erreur» du nouveau calendrier ¢’est la maniére
de déterminer le début du jour: Dans "'Ancien Testament, le jour commence le
soir, tandisque pour le nouveau calendrier le jour commence a midi (chap. XIV).
Or il est clair, que si jamais une opposition (ou une conjonction) du Soleil et de la

44 Voir The conclusion of the Protestant states of the empire, of the 23d of Sept. 1699, concerning
the Calendar. In: Philosophical Transactions of the Royal Society. Vol. 22. London 1702. pp. 459-
463.

45 Voir par exemple Saliba 1990.

46 La premiére publication sur Ibn a$-Satir suivie par beaucoup d’autres c’est Roberts 1957.
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Lune (qui régle la date de Paques) tombe entre midi et le soir, il a y aura un déca-
lage d’au moins d’un jours pour la date précise de Paques.

E. Une critique de la critique: Clavius?

Le jésuite allemand Christophe Clavius a publi¢ les justifications «officielles» du
nouveau projet, surtout I’ Explicatio publiée pour la premiere fois en 1603. Est-ce
qu’il prend en consideration aussi les critiques du patriarche — nous savons bien,
qu’il les connaissait. A vrai dire, je n’ai trouvé aucune référence explicite dans cet
oeuvre de presque 700 pages!*’ Mais il répond a une critique implicite formulée
par le patriarche et par d’autres: Pour Clavius le nouveau calendrier devait étre a
la fois exacte et pratique, ¢’est-a-dire les exactitudes astronomiques étaient moins
importantes que I'application pratique par le clérgé local, qui, normalement,
n’était pas tres versé dans 'astronomie:

«Atque in hoc excellentia, ac perpetuitas Calendarii Gregoriani consistit, quod
ad quamcumgque intercalandi formam, hoc est, ad quamvis anni magnitudinem
accomodari possit, nulla cycli epactarum facta in calendario mutatione: quae res
in nullum alium cyclum lunarem quadrare posset, cum mutata intercalationis
ratione, Cyclo quoque in Calendario dispositio mutanda sit necessario, ut infra,
cum de Epactarum tabula expansa, copiose explicabimus.»**

Pour Christophe Clavius il existe peut-étre un autre point de contact avec le
monde «oriental»: A Génes”, en Italie, nous trouvons un astrolabe «maghrebin»
arabe fait, d’apres quelques auteurs, par un certain Ahmad ibn Hasan ibn Baso.
En réalité il a été construit, d’aprés les coordonnées stellaires, au 17e siécle.”’ En
plus, ces coordonnées stellaires ont pour base, parait-il, les tables de I’ A/mageste
de Ptolémée corrigées peut-étre par Christophe Clavius.”' Mais, bien sir, cela
demande aussi un nouvel examen — un astrolabe maghrébin reflétant les travaux
de Clavius, un des peres du calendrier grégorien, vers 1600!

F. Conclusion

Dans cette petite contribution je ne peux que formuler quelques problemes, et je
suis loin de pouvoir apporter une réponse a toutes ces questions et je veux bien
affirmer, que je n’ai pas encore compris tout le texte ni sa traduction latine. Le
probléme le plus important c’est celui des sources du patriarche:

47 Baldini/Napolitani mentionnent une telle réference dans I'édition de 1603 de I” Explicatio de Cla-
vius, mais je n’ai pas pu la trouver dans I'édition de 1612: Baldini/Napolitani 1992, p. 17.

48 Explicatio. p. 73.

49 Genova, Societa Ligure di Storia Patria; cf. King 2002, no. 150 = 1080; voir Mayer 1956, p. 36.

50 Voir la description détaillée par Remondini 1878 basée sur la collaboration de Michele Amari.

51 Gunther 1932, p. 298: ca. 1650 A.D.
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a) Quelles sont les sources (patristiques) auxquelles il se référe?

b) Qu’est-ce que signifie «calendrier proposé»?

En tout cas il faut reconnaitre que le patriarche a bien reconnu la nécessité
de la réforme et son enjeu. Mais ses points critiques portaient sur un point de
principe: Dans les sciences est-ce qu’il faut se baser sur un modele simple, qui
néanmoins permet faire des pronostics réalistes ou est-ce qu’il faut se baser sur les
dates qui refletent les observations le plus soigneusement possible. Si je ne me
trompe pas, ces deux positions ont, elles aussi, toujours des partisans dans les
discussions épistémologiques modernes.

Les résultats positifs sont:

a) Nous sommes amenés a rouvrir le dossier des parties astronomiques des
Canons du Concile de Nicée.

b) Il est bien possible que les critiques du patriarche, parmi d’autres, ont
amenés I'auteur principal du nouveau calendrier, Christophe Clavius, a
revoir ses justifications astronomiques.

Mais j'espére en dire un peu plus dans une publication comprenant une selec-
tion de quelques textes du patriarche sur laquelle je travaille. Mais cela devra in-
clure, bien siir, un contrdle des citations, des témoignages et des calculations du
patriarche: Le dossier reste ouvert!
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»Im Namen Gottes,
(d. 1.) des gnidigen (und) B/(b)armherzigen«
Die muslimische Basmala: Neue Ansitze zu ihrer Erklirung

Einleitende Bemerkung

Um »den gewaltig wuchernden Dschungel des islamwissenschaftlichen Blatter-
waldes« nicht weiter zu iiberladen und »seine Erkundung« nicht schon in nichster
Zeit zum »vergeblichen Bemithen«' werden zu lassen, sind die folgenden Uber-
legungen in der Form eines schiitteren, hoffentlich das Licht der Erkenntnis
durchscheinen lassenden Blitterdachs — einer Gedankenfithrung mit den unbe-
dingt notwendigen Belegstellen — gehalten. Manches der islamwissenschaftlichen
Produktion wird als bekannt vorausgesetzt; auf das ausfiihrliche und erschopfen-
de Referat des Standes der Forschung wird verzichtet.” Die Bibel- und Koran-
zitate sind zum groBten Teil im Internet zuganglichen Korpora — wie z. B.
http://tanzil.net fir den Koran, fir die Bibel den verschiedensprachlichen Modu-
len des Sword-Projekts: http://www.crosswire.org/sword/modules/, auch http://ba.
21.free.fr/septuaginta/ fir die Septuaginta — entnommen. Fiir die weiterfithrende
filigrane Diskussion einzelner Passagen wird man zweifellos auf die kritischen
Ausgaben - sofern fiir die betreffenden Texte vorhanden — zuriickgreifen miissen.
Doch hat der Autor dieser Zeilen im kithnen Mut zur Liicke die Hoffnung, daf3
auch unter dem schiitteren Blitter- und Belegdach der Weg zu neuen begriinde-
ten Hypothesen gefunden werden kann.

1. Voriiberlegung

Exodus 20,7 in verschiedenen Versionen:

Biblia Hebraica:
R MW NR RW* WR NR 77T 772 RY D RWY AR 7977 00 NR RO RY
Septuaginta:
oL Mpyn 10 Gvopo kupiov t0D Yeod cov émi potade ob yop pi kadaplon
KOpLog 10V AapBdvovie o Gvopa obtod ent potoie
Syro-Aramiisch:
% i <A <y AN\ > ~dalyas U\mlr( 101 msars oadd )
.~haliyas msaxs <o
1 Volker Popp, »Islam« im Kontext. Der epigraphische Befund, Entwurf als ms. Dezember, 2012, S. 1.
2 Einen aktuellen Uberblick bietet W. A. Williams, Basmala, in; Encyclopaedia of the Qur’an. Jane
Dammen McAuliffe (Hrsg.). Leiden (u. a.): Brill, 2001, S. 207b-212a.

OrChr 97 (2013/2014)
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Athiopisch:
AN Noe AMANLC LMEN MhOTE Adave Hh LT1xh AMANIC
HEY 2k O9° (Ich I

Arabisch: ’ ! i i e s 5

Db aaily Ghi 00 C3E 07N 0Y WG Elgl] o oty ki Y
Deutsch:

Du sollst den Namen Deines Herrn nicht unniitz gebrauchen, denn der Herr 148t

den nicht ungestraft, der Seinen Namen mi3braucht.

Verschiedene Versionen, wie hier die syrische und die dthiopische, aber nicht
die (moderne) arabische, iibersetzen den Text ausdeutend und setzen das prizise
Verb »schworen«, engen damit den Geltungsbereich des Satzes in technisch-
juristischem Sinn ein.

Die Anfithrung dieser Bibelstelle dringt sich angesichts des inflationiren
Gebrauchs der Basmala in miindlicher wie schriftlicher Form, zu Beginn jedes of-
fentlichen Vortrags wie auch in der Kopfzeile fast jeder offiziellen Verlautbarung,
in der islamischen Welt auf.

2. Charakter und Bedeutung typologisch vergleichbarer Formeln:
Invokation (anrufend oder versichernd, bekriiftigend — sich einer iiber
die eigene hinausweisende Autoritiit und der eigenen Identitiit versichernd)

Als Begleitung von Handlung (mit entsprechendem Verb): um Beistand, Hilfe an-
rufend; dann absolut am Anfang religioser und offizieller Texte (lat. Stufengebet;
Q 113; 114, aber auch Q 96 als arabisch-islamisches Stufengebet).

Der Zusatz von »im Namen (des Herrn)« ist semitische Ausdrucksweise;
»Stiitzwort« zur Vermeidung direkter Anrede und Namensnennung; also Q 96,1:
igra’ bi-smi rabbika »rufe Deinen Herrn (um Hilfe) an!« Vgl. Ahnliches in der
Formel »und mit deinem Geiste« statt »mit dir«, als giingiger Semitismus in der
christlichen Liturgie in Ubersetzung nichtsemitischer Sprachen.’ Es gibt eine An-
zahl anderer Stiitzworter in gleicher Funktion, wie die unten angefiihrten Parallel-
formeln aus altsiidarabischen Inschriften, also aus dem historischen Umfeld des
werdenden Islams belegen.

Das Arabische, so auch das koranische Korpus, kennt, das Phinomen eines
Stiitzworts zur Vermeidung eines einfachen Personalpronomens oder einer ein-
fachen Anrede, schlieBlich zur Vermeidung der einfachen Nennung einer Person
oder Wesenheit aus Griinden des Respekts oder eines Tabus. Die Wahl eines sol-
chen Stiitzwortes ist urspriinglich bedingt durch einen Teilaspekt des Korpers, der

3 Eswire zu bedenken, ob und in welchem Mafe solche wiederholten liturgischen Formeln in den
Ubersetzungssprachen stilbildend wirken. Wenn wortlich iibernommen, stellt sich die weiters die
Frage, ob die so tibernommenen Formeln im Geist der Ausgangssprache verstanden werden.
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Person oder ihrer Wirksamkeit. Doch verblafit die konkrete Bedeutung und das
Stiitzwort wird mit folgendem Personalsuffix oder Nomen eine konventionelle,
feste Wendung, die nur als Ganzes verstanden wird. Dies ist in anderen semitischen
Sprachen, wie etwa den dthiopisch-semitischen in noch grofferem Maf3e und noch
héherem Mafle der Grammatikalisierung zu beobachten. Verschiedene Standard-
formen der Personalpronomina etwa lassen sich in ein urspriingliches »Stiitzwort«
(z. B. Kopf) mit folgendem Possessivsuffix, das die intendierte grammatische Per-
son anzeigt. Ein anschauliches Beispiel daftir ist wagh Allah » Angesicht Gottes«
in Q 55, 26-27: »Alles auf ihr (der Erde) ist verganglich. Aber es bleibt das Ange-
sicht Deines Herrn voll Majestiit und Ehre.« Hier miissen Deutung und Uberset-
zung entscheiden, ob es sich lediglich um eine respektbedingte Formel fiir »Dein
Herr« handelt, also eine historische Metonymie, die Sprecher und Hérer nicht
mehr bewuf3t wird. Oder um eine wache, gar innovative, unter Umstéinden durch
Entlehnung aus biblischen Sprachgebrauch geschaffene Metonymie, die dann in
der Ubersetzung zu beriicksichtigen wire: »das Antlitz Deines Herrn«. Uber die
Problematik der angemessenen Ubersetzung hinaus haben solche Fragen und
ihre Kldrung entscheidende Bedeutung fiir die Einschitzung von Charakter,
Funktion und Wirkung des Textes in seinem — falls iberhaupt rekonstruierbaren —
historischen Kontext. Dies besteht als Problem fiir den Historiker; der Theologe
vermag unter Berufung auf die Unmittelbarkeit des gottlichen Wortes andere Lo-
sungen zu schaffen. Die Formel findet sich als Einleitung eines offiziellen Briefes
in Q 27,30: Brief Salomos an die Kénigin von Saba.

Die urspriingliche Invokation mit Anrufung einer jenseitigen Autoritit bzw.
deren Hilfe, Berufung darauf, sinkt im (heutigen) muslimischen Gebrauch herab
zu einer obligatorischen Einleitung fast jeden, und nicht nur religitosen Textes bis
hin zu einem Privatbrief. D. h. die urspriingliche Invokationsformel wird zu einem
Stiick der freien Kiir in Prosa oder Reimprosa ausgestaltet, getreu der nunmehri-
gen Auffassung, dal} es eigentlich nichts Anderes und Wichtigeres zu sagen und
zu schreiben gibe. Erst nach Ableistung dieser unbedingten religiosen Pflicht und
nach Einfiigung eines Fugenzeichens — amma ba‘du »weiters aber nun ...« — ist es
erlaubt, sich niedrigeren, weltlichen Gegenstinden zuzuwenden.

Nur kurz sei die Entwicklung und vor allem die rechtliche, politische und philo-
sophische Diskussion um Invokationen - sei es Gottes, sei es eines anderen
Souveridns — im Okzident erwihnt, die in der letzten Konsequenz die Forderung
nach ihrer Weglassung unter Berufung auf die Religionsfreiheit erbrachte; vgl.
zur Geschichte der invocatio im Okzident immer noch Heinrich Fichtenau. »Zur
Geschichte der Invokationen und Devotionsformeln« in: ders.: Beitrdge zur
Medigvistik. Ausgewidhlte Aufsitze. 2. Band. Urkundenforschung. Stuttgart:
Hiersemann, 1977. 37-61; zur modernen Diskussion Markus Karl Steffen Loffel-
mann: Das Urterl. Grundlegung einer Philosophie des entgrenzten Denkens im
Endlichen. Wiirzburg: Konigshausen und Neumann, 2002 und Simon Lanz auf



Die muslimische Basmala: Neue Ansiitze zu ihrer Erklirung 193

URL: http://polithink.ch/2010/05/19/im-namen-gottes-des-allmachtigen-spannung
-zwischen-der-invokation-und-der-religionsfreiheit/ (aufgerufen 10. Oktober 2012).

3. Herkunft

Es handelt sich um schon jidischen und christlichen Gebrauch bei religitsen
Texten. Bei vorislamischen persischen, zoroastrischen Texten (pad nam i yazdan
»im Namen der Goétter«) ist unter Umstdnden semitischer, jiidischer oder christ-
licher, EinfluB anzunehmen.”

4. Eigenname Gottes oder Epitheton: rafman

Im jiidischen (talmudischen) Sprachgebrauch wird das urspriingliche Epitheton
raflimana praktisch zum Ersatz des nicht zu verwendenden Gottesnamens. Der
Gebrauch ist nicht auf den jidischen Bereich beschrénkt, sondern findet sich auch
im christlichen. Eine Zusammenfassung des Belegmaterials aus den verschiede-
nen sprachlichen und religiésen Bereichen gibt Jonas C. Greenfield.

In vorislamischen altsiiddarabischen Inschriften monotheistischer Pragung er-
scheint RHMN als Gottesname oder Epitheton, neben anderen Qualifikationen:
Iwona Gajda hat die betreffenden Texte anschaulich zusammengestellt:®

Namen Gottes: ’
1(Gott) und RAmnn (der Barmherzige)

Epitheta:
b7 bzw. mr’ (Herr; des Himmels und der Erde; der die Menschen erschaffen hat).

Invokationstormeln und Stiitzworter:
b-rd’ (mit Hilfe)
b-mgm, b-hyl (mit der Macht)
b-hamd (im Lobe)

4 Philippe Gignoux vertritt die Herkunft der muslimischen Basmala von iranischem Gebrauch, mit
Anpassung der Formel an den strikten Monotheismus (Ph. Gignoux, »Pour une origine iranienne
du bi’smillah«, in: Pad nam i yazdan, Paris, 1979, S. 159-63; vgl. auch BESMELLAH. Islamic for-
mula meaning «in the name of God,« more fully Besmellah al-rahman al-rahim »in the name of
God, the Compassionate, the Merciful.« In: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyelopadadia Iranica.
Vol. 4,2, 1990, S. 172-174 (im Internet: http://www.iranicaonline.org/articles/besmellah-islamic-
formula-meaning-in-the-name-of-god-more-fully-besmellah-al-rahman-al-rahim-in-the-name-of-
god-t; zuletzt aufgerufen 22. 7. 2014).

5 From °LH RHMN to al-Rahmin: The Source of a Divine Epithet. In: Judaism and Isiam.
Boundaries, Communication and Interaction. Essays in Honor of William M. Brinner. Ed. by
Benjamin H. Hary, John L. Hayes and Fred Astren. Leiden: Brill, 2000, S. 381-393.

6 Vgl Iwona Gajda: Le royaume de Himyar a I'époque monothéiste. L’histoire de I’Arabie du Sud
ancienne de la fin du ive siécle de I'ére chrétienne jusqu’a 'avénement de Iislam. Paris, 2009
(Mémoires de I’Académie des inscriptions et de belles lettres. 40.) Tableau 3: Invocations mono-
théistes Invocations classées chronologiquement, S. 226-231):
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b-nsr w-rd” w-mgm (mit Hilfe, Unterstiitzung und Macht
b-rd’w-zkt (mit Hilfe und Gnade)
b-sm, 7sm (im Namen) u. 4.

Eine besondere Formel in Inschrift Ry 508: w-trim Iy ki m rhmnn rhmk mr’ ¢
»und Du erbarmst Dich iiber alle Menschen (alle Welt?), habe Erbarmen
(Wunschperfekt), der Herr bist Du!«’

So ist ar-Rafiman — immer mit dem Artikel — sicherlich an praktisch allen
Stellen des Korans Substantiv und Name Gottes. Steht es damit in Apposition zu
Allah in der Basmala?

So schreibt R. Paret: »Eigenartig ist die Kombination der beiden fast gleich-
bedeutenden Ausdriicke ar-rafiman und ar-rahim. Sie findet sich auBer in der
Basmala (auch in 27,30, s. unten) und unten Vers 3 noch an folgenden Stellen:
41,2; 2,163; 59,22. Da man im Deutschen die im Arabischen beliebte paronoma-
stische Ausdrucksweise zu vermeiden pflegt, scheint es sinnvoll, ar-rahman
ar-rafiim nicht mit >barmherzig und erbarmend< zu ubersetzen, sondern mit
»>barmherzig und giitig« oder »allbarmherzig«. — Zur Bedeutung von ar-rahim siehe
auch Gesch. des Qor. I, S. 113; Horovitz, Proper Names, S. 204.8

Ar-Rahman ist judischer Sprachgebrauch; der christlich-araméische, mit Aus-
nahme des Christlich-Paldstinensisch-Aramiischen, bevorzugt morafimana. Das
urspriingliche Epitheton wird im rabbinischen Sprachgebrauch praktisch zum
Eigennamen Gottes aufgewertet. Als solcher erscheint er in jidischen wie christ-
lichen, aber auch »monotheistischen«, also weder eindeutig jiidischen, noch
christlichen Formeln in vorislamischen, altsiidarabischen Texten. Der Koran ver-
wendet ar-rafiman in einer bestimmten Periode — Q 2, 158; 27,30; 41,1: 2. und
3. mekkanische Periode; Q 92,22: medinisch — falls es sich in der Schichtung der
Texte um eine chronologische Abfolge handelt, und nicht um Textschichten, die
unter Umstinden verschiedene Urheber haben’ — anstatt A/zh oder Rabb. Damit
konnte man die Basmala als »Sammelnamen« (d. h. A/lah = ar-Rahman) Gottes

7 Eine kurze Durchmusterung dhnlicher Einleitungsformeln in der syrischen Literatur anhand ver-
schiedener Handschriftenkataloge ergibt praktisch die gleichen Stiitzworter: hayla »Kraft,
Macht«, ‘udrana »Hilfe« usw.

8 In: Der Koran. Kommentar und Konkordanz. Stuttgart, 1971 u. 6., S. 11. Gesch. des Qor. =
Theodor Noldeke: Geschichte des Qorans. Mit einem literarhistorischen Anhang iiber die
muhammedanischen Quellen und die neuere christliche Forschung. Neuausg. Dietrich, Leipzig,
1909-1938. 1. Uber den Ursprung des Qorans. 2. Auflage, Bearbeitet von Friedrich Schwally,
1909; Horovitz, Proper Names = Joseph Horovitz, Jewish proper names and derivates in the Ko-
ran. In: Hebrew Union College Annual. 2. 1925, S. 147-227.

9  Die Annahme eines Urheber der koranischen Texte und somit die Moglichkeit der Rekonstruk-
tion der zeitlichen Abfolge ihrer Entstehung in Anbindung an die Biographie des Urhebers ist in
der Forschung bisher, im Gefolge der Arbeiten Theodor Noldekes und dessen quasi-kanonischem
chronologischen Schema fiir den Koran, fast alleinige communis opinio. Doch gibt es in der jiing-
sten Forschung Gegenstimmen, sowohl gegen die Annahme eines einzelnen Urhebers, wie gegen
eine chronologische Abschichtung; vgl. dazu z. B. Gabriel Said Reynolds, Le probleme de la chro-
nologie du Coran, in: Arabica. 58. 2011, S. 477-502.
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auffassen, dem ein einziges Epitheton ar-rafiim »barmherzig«? (oder doch besser
»gnidig« (womit Parets »Allerbarmer« oder Blachéres »bienfaiteur« obsolet
wiren) beigefiigt wére.

5. Christliche Basmalen: differenzierende Nachahmung?

Im (nachislamischen) christlich-arabischen Sprachgebrauch, z. B. der Kopten,
finden sich christliche Basmalen, die sich durch Variation des zweiten Epithetons
deutlich differenzierend von den muslimischen Wendungen abheben: bi-smi llahi
ar-rahmani r-ra’ifi »im Namen Gottes, des barmherzigen und giitigen / gnidi-
gen«. Darin konnte man eine bewuf3te Anlehnung mit gleichzeitiger Differenzie-
rung an den muslimischen Sprachgebrauch sehen, also nachislamische Praxis. Das
Wortpaar ra 7f wa-rahim (Q 2,134; 57,9; 59,10 usw.) ist allerdings auch, mit eini-
gen anderen der gleichen Art, im Koran belegt; aber eben nicht in den Rang der
Basmala aufgestiegen. Zudem steht die Wendung immer im koranischen Vers-
reim, sodal} das zweite Adjektiv dem Reimzwang zu verdanken ist. Dem nun an-
zufithrenden Ergebnis vorgreifend, wage ich zu formulieren, daf3 die christlichen
(koptischen oder anderen) Formeln einer Basmala bzw. die Doppelepitheta bei
Nennung des Gottesnamens bereits vorislamisch sind, der koranische Gebrauch
davon nur ein Zitat darstellt.

6. Der fruchtbare Irrtum: vermeintlich ironisierender Gebrauch
der Basmala in dthiopischen Texten

Die iibliche christlich-dthiopische Basmala lautet, im Gleichklang mit anderen
syrischen, koptischen und arabischen:

NNav: Adl: @OAL: @Iv74.0: P850I & A9°AR bi-somi *Ab wi-Wild
wi-Minfis Qoddus ahadu amlak »Im Namen des Vaters, des Sohnes und des Hei-
ligen Geistes, ein (einiger) Gott«.

Hier wird iiber die oben angedeutete Funktion einer Invokationsformel die
Gelegenheit genutzt zu der abgrenzenden Deklaration einer dogmatischen Posi-
tion (dreieiniger Gott)."

So habe ich die folgende Wendung in dthiopischen Chroniken, wo im Kontext
zugleich eine sarkastische Ironie zu vermuten war, als Imitation und héhnischen
Gebrauch der muslimischen Basmala aufgefal3t, wenn der Chronist iiber die ge-
schlagenen Muslime schreibt, ihr Hgzi"bahier méhari wéi-méstésahal »ihr barmher-

10 Nur am Rande, aber durchaus im Zusammenhang mit der Frage moglichen éthiopischen Ein-
flusses auf koranische und islamische Texte sei auf das #thiopische Zahlwort ahad(u) hin-
gewiesen, das lautlich genauer zu der bekannten crux interpretationis im Koran Sara 112,1 paBit
als hebriische oder aramiéische: allahu ahad. Die koranische Formel hitte dann die einleitende
trinitarische Formel »iiberhdrt« und den éinen Gott betont.



196 Kropp

ziger und gnédiger Gott« moge sich ihrer erbarmen, aber auch dem siegreichen
christlichen Konig Gélawdewos, also einem Menschen, diese Epitheta zugesteht."

Das erweist sich nun, zumindest teilweise als Fehlschlul3, beruhend auf, aus
meiner heutigen Sicht, zu geringer Lektiire und Kenntnis dthiopisch-christlicher
Texte. Diese Einsicht wurde durch eine weitere, wenn auch kurzfristige Fehl-
annahme betreffs einer dthiopischen Bibelstelle gewonnen.

In einigen Ausgaben des NT steht im athiopischen Text Lk 7,13 statt des
(in den verschiedenen Sprachen einfach gesetzten) »(Als der Herr die Frau sah,)
hatte er Mitleid mir ihr ...« @P0&"? @"1VA: mihara wi-tisahola »hatte er
Mitleid mit ihr und erbarmte sich ihrer / war ihr gnédig ...«.

Die griechische, syrische und arabische Version
Ko 18V adTy 0 kOplog EomAayvicdn en’ odtii kol einev odTh un KAoie.

t.;:.:n&\ <\ @) o mals muibieo aaxs (.-& M

SN« 365 Gl 15s UG, G

Syr. hat efrahham »Mitleid zeigen, l{aben«; hingegen das Arabische fafannana
»Zirtlichkeit, Liebe, Mitgefiithl, Mitleid zeigen, haben« (mit deutlicher Kompo-
nente des liebenden Gefiihls — vgl. hebr. / aram. rafim als Vorbild fiir arab.
rahim). Die Wurzel VHNN ist im Koran abwesend; wohl aus gutem Grund, wider-
spricht sie doch koranischem Gottesbild.

Fir das édthiopische Lukas-Evangelium gibt es noch keine kritische Ausgabe.
Eine erste Uberpriifung der mir zur Verfiigung stehenden iltesten Hss. ergab —
z. B. das Evangeliar des Iyidsus-Mo’a, Abt des Klosters Hayq in Athiopien, datiert
Ende des 13. Jhdts. Hs. EMML (Ethiopian Manuscript Microfilm Library)
Nr. 1832", fol., 207vb (in der komplizierten Belegestellenangabe wird augen
fillig, was das Fehlen einer kritischen Ausgabe fiir die philologische Disziplin be-
deutet) —, dal} dort nur das einfache Verb méhara »hatte Mitleid mit ihr« steht.
Genauso verhilt es sich mit der Handschrift BM Or 481" (17. Jhdt.), wo fol. 136ra
an der fraglichen Stelle ebenfalls nur mevvé-: »und er erbarmte sich ihrer« steht.

11 Vgl. Manfred Kropp: Arabisch-ithiopische Ubersetzungstechnik am Beispiel der Zena Ayhud
(Yosippon) und des Tarikd Wildd ‘Amid. In: ZDMG. 136,2 = Festgabe der DMG an die
auslidndischen Teilnehmer des 32. International Congress of Asian and North African Studies.
1986, S. 314-346, hier S. 343; idem: Die Geschichte des Lebna Dengel, Claudius u. Minas. Hrsg.
und tibers. Louvain, 1988. (Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium. 503. 504. = Scriptores
Aethiopici. 83. 84.), Ubersetzung S. XXII, Anm. 36; S. 1 und Anm. 2)

12 Es wird die in den Handschriften und Drucke zumeist verwendete Schreibweise gegeben, ent-
gegen der in den Lexika des Ga*az iiblichen etymologisch »richtigen« @®hé- mit emphatischem h.

13 Vgl. Getatchew Haile, A Catalogue of Ethiopian Manuscripts Microfilmed for the Ethiopian
Manuscript Microfilm Library, Abbdis Ababa and for the Hill Monastic Manuscript Library, Col-
legeville. Vol. 5 : Project Numbers 1501-2000. Collegeville, 1981, S. 293-301.

14 Vgl. William Wright, Catalogue of the Ethiopic manuscripts in the British Museum acquired since
the year 1847 London, 1877, S. 1-2.
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Umso mehr danke ich Daniel Aseffa (elektronischer Brief vom 27. Juli 2011)" fiir
die Auskunft und Bestitigung, dal die Drucke der orthodoxen athiopischen Kir-
che (auch in Ambharisch!) den Doppelverbausdruck médhara wéi-tisahola »er er-
barmte sich ihrer und war ihr gnidig« aufweisen; die miindlich tiberlieferte éthio-
pische Bibelexegese (Andomta) geht ebenfalls von dieser Version aus (Wingel
gaddus). (In Go"az und Ambharisch mit Andomta-Kommentar). Addis Abeba,
1916 a. m. = 1924-25 n. Chr,; verschiedene Nachdrucke).

Nun konnte man dies als einen von obigem, der muslimischen Formel abge-
lauschten Sprachgebrauch auffassen, wenn auch auffillig wire, daB ein solcher
sich im Bibeltext finden sollte. Eine Uberpriifung nicht nur anderer Drucke des
NT, sondern der dltesten mir zur Verfiigung stehenden Hss. (Ende 14. Jhdt.) ergab
denn auch, daf} dies eine vereinzelte Lesung ist, die aber keine isolierte Neuerung
darstellt, sondern seit alters her fest im athiopischen Sprachgebrauch verankert
ist, und nicht auf Nachahmung muslimischer Formeln beruht. Die Formel findet
sich in Viten athiopischer Heiliger (13. Jhdt.).

Nach Auskunft von Getatchew Haile (elektronischer Brief vom 1. Dezember
2011; ich danke ihm sehr fiir einen entsprechenden Auszug aus einer im Druck
befindlichen Arbeit) ist Bi-soméd Heziaboher mahari wéi-méstisahal »im Namen
Gottes, des Barmherzigen und Gnédigen« ebenfalls eine seit alters her gebrauch-
te Einleitungsformel religioser Texte (der Wechsel vom t-Stamm des finiten
Verbs zum st-Stamm des Partizips ist eine regelméiBige Erscheinung in Ga°2z).

Und weiterhin, die Formel mahari wéi-mastasahal »barmherzig und gniadig« ist
keine Neuprigung, sondern Zitat verschiedener Bibelstellen des AT (z. B. Ex
34.6), vorzuglich aber des Psalters, wo die beiden Epitheta, aber nicht Synonyma,
in der kanonischen Lesart der Bibel stehen. Der Psalter ist in der éthiopischen
Tradition das meistgelesene und meistzitierte Buch der Bibel. Zitate daraus las-
sen sich schon in fragmentarischen dthiopischen Inschriften nachweisen, die im

15 Daniel Aseffas Argumentation und Frage ist fiir meine weiter untenstehende Schlufifolgerung
wichtig, daher sei sein Text hier in extenso gegeben:
»Merci beaucoup pour votre message et I'hypothése intéressante au sujet de Luc 7:13.
En la voyant, le Seigneur fut pris de pitié pour elle et il lui dit: 7(Luk 7:13 TOB) Kl 1dmv avtnv
o Kbplog tomhayyvicdn én’ abrii, kel elmev obtfi. En consultant les Evangiles imprimés en
gueze, j'ai constate ce qui suit:
Les livres publiés par 'Eglise Orthodoxe (celui d’Asmara imprimé par Mahebara Hawariat; celui
du patriarcat, ainsi que ’Andemta (commentaire traditionnel éthiopienne) ont les deux verbes
Mahara watasahala.
En revanche le nouveau testament publié par Francesco da Bassano et celui de la Société de la
Bible ont un seul verbe: Mahara.
On pourrait se poser la question suivante: pourquoi les publications de Da Bassano et de la
Société de la Bible ont-ils un seul verbe? Est-ce une influence des versions étrangéres ou bien,
ont-ils trouvé un manuscrit ¢thiopien avec un seul verbe en Luc 7:13? Ont-ils pensé que le
deuxieme verbe est un ajout ou une erreur? Malheureusement, les deux livres ne disent rien 4 ce
propos. Pour I'instant, j'ignore s’il existe un manuscrit avec un seul verbe en Luc 7:13? Si la legon
des deux verbes est trés ancienne (qu’en-est-il de Abba Garima?), alors votre hypothése sera ren-
forcée.«
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Jemen gefunden wurden und mit Sicherheit vorislamisch sind. Zwei Beispiele (die
entsprechenden éthiopischen Fassungen haben mihari wa-miéstisahal):

Psalm 86 (85),15:

FTNRY 3TN YR-OT1 TIM IR O°5R 371701 MR (rahiim wa-hanniin)
kol oV kvpte 0 Yedg, otktippov kol EAenpov, Lokpdtulog Kol ToAVELEOS Kol
ainthvog
But thou, O Lord God, art compassionate and merciful, long-suffering and abun-
dant in mercy and true)

L) L0081 ey L0555 o iy ol S35 2320 535 (raim wa-ra’if)

Psalm 103 (102),8:

o 10m T R 0°BR 2T-701 (rahGim wa-hanniin)
OlKTIpp@V Kol EAENp@V 0 KOPLog, pokpdtuiog kol ToAVVELEOG
The Lord is compassionate and pitiful, long-suffering and full in mercy

mhians), FAA®O Me0T FUAD HIT (@uimo am st (morahman

wi-marahhafan) 5 ; i £
Lo ey €035 5 g ol 403 30 (i wara'ia)

(Zum Arabischen: rafim wa-ra’iif auch koranisch belegt; wie auch andere
Wortpaare, die sich als Bibelzitate erweisen: gafiir, tawwab).

In der &thiopischen Stilistik, mehr als in der allgemein semitischen, ist das
Hendiadyoin (Zwillingsformel) sehr verbreitet, bei finiten Verben, aber auch bei
Nomina und Adjektiven. So entspricht es dthiopischem Stilgefiihl, einfache Ver-
ben oder Adjektive durch ein entsprechendes Paar zu ersetzen, wie man sicht,
durchaus auch im kanonischen Bibeltext. Beispiele dafiir lassen zahlreich anfiih-
ren; hier konnte ein Ansatzpunkt zu einer Diskussion der Ubersetzungstechnik
bei heiligen Texten sein. Die betreffende Stilfigur scheint in der freien Disposition
nicht nur der Ubersetzer, sondern auch der Kopisten (biblischer Texte) zu sein.
So findet sich z. B. fiir Gen 6,8 neben der einfachen Form #°hé+: »Gnade« in den
verschiedenen Handschriften 9°ché-t: @“1VA: »Gnade und Erbarmenc.

Die Formel hat einige Varianten, wie auch ihre biblischen Vorbilder, und ist
nicht auf die Aussage iiber Gott beschriankt; vgl. Ps. 112 (111),5, wo sie fiir einen
Menschen gebraucht wird. Somit erweist sich der oben erwihnte &thiopische
Chronist als ganz in biblischer Tradition stehend.

7. Ergebnis

Zur muslimischen Basmala ergibt sich: Das doppelte Epitheton ist deutliches
Zitat aus dem AT, sehr wahrscheinlich aus den Psalmen. Es findet sich, wie schon
im Ausgangstext, in gleichem Wortsinn, aber in anderer Wortwahl an mehreren
Stellen des koranischen Textes. Der Gebrauch der Formel in der Liturgie und als
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Texteinleitung ist am ausgeprigtesten und héufigsten im Athiopischen, das als
nichste Parallele, wenn nicht als Anreger des muslimischen Gebrauchs zu gelten
hat.

Somit bleibt die Wortwahl als Besonderheit. Rafiman ist deutlich keine (klas-
sisch-)arabische Form; unter den wenigen Adjektiven der Form fa%4anun fithrt
William Wright kennzeichnenderweise nicht rafman an.'® Die Form ist allerdings
in den lebenden arabischen Sprachen sehr verbreitet, aber bei den normativen
arabischen Nationalgrammatikern verpont. Umso mehr war es, zumindest spite-
ren, in dieser nun sich bildenden arabischen Normgrammatik geiibten Lesern
klar, daf3 nicht ein arabisches Adjektiv, sondern ein fremder Eigenname Gottes
vorliegt, wenn man nicht den Schlul} einer dem Dialekt entstammenden Intarsie
ziehen wollte.

Das im Gegensatz zum Athiopischen paronomastische Hendiadyoin entspricht
arabischer Stilistik. Die beiden Elemente sind nicht als steigernd zu deuten, son-
dern differenzieren deutlich (rafman »barmherzig, mitleidig«, rahim »liebevoll,
mitfithlend, giitig« (vgl. die griechische Ubersetzung philanthropos). Interessant
ist, dal die nichstliegende Wurzel VHINN, die sich aus hebriischen Sprach-
gebrauch anbot, nicht gewihlt wurde. Diese fehlt im Koran ginzlich, unter
Umstinden wegen ihrer Assoziationen an die Gefiihlswelt, die als fiir Gott nicht
wiirdig erachtet wurde.

Rahman ist im koranischen Gebrauch zumeist Nomen und Gottesname;
entlehnt entweder aus dem Altsiidarabischen oder dem jiidisch-talmudischen
Gebrauch. Dieser Name muf3 auf Kritik und Ablehnung der eigenen Anhinger
der koranischen Verkiindigung gestoBen sein, wird er doch, nach Aufgabe und
Wiederaufnahme fiir weite Bereiche der Textsammlung aufgegeben.

Fassen wir die vorstehenden Tatsachen und Uberlegungen zusammen in dem
Versuch, das Ausgangsmaterial und die Baumechanismen im motivischen Zu-
sammenwirken zur Formulierung der muslimischen Basmala zu sehen.

Es gibt im werdenden muslimischen und arabischen Umfeld zwei konkurrie-
rende monotheistische Gottesnamen, Allah und ar-Rahman."” Ersterer lang er-
erbt, geteilt mit anderen semitischen Sprachen und Religionen, auch nicht mono-
theistischen, etymologisch zwar noch klar, aber nicht mehr reflektiert, ein isolier-
ter lexikalischer Block. Der zweite noch deutlich Epitheton, im Gebrauch bei
Monotheisten im arabischen Umfeld — Juden, Christen, aber auch siidarabischen
nicht konfessionsgebundenen Monotheisten — als Ersatzform fir den nicht zu
verwendenden eigentlichen Gottesnamen. Ar-Rahman ist eigentlich Partizip oder
Adjektiv und wird als Appelativ substantivisch gebraucht »der Barmherzige«.

16 William Wright: A Grammar of the Arabic Language. 3rd ed. Nachdruck Cambridge, 1967. Vol.
I, 241B.

17 Die dritte im koranischen Korpus héufige Gottesbezeichnung ist deutlich Epitheton und bevor-
zugte Anredeform: rabb »Herr(gott)«,
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Sowohl die sprachliche Form wie auch die bekannte Herkunft lassen ihn im genu-
in arabischen Umfeld als von auBen kommend erscheinen. Koranische Texte ge-
brauchen, in bestimmter, jeweils ausschlieBlicher Verteilung beide Gottesnamen,
allerdings tiberwiegt der Gebrauch von Allah.

Es gibt im Arabischen, wohl von alters her, die einfache Invokation bi-smi-llah
»im Namen Gottes«.'® Im christlichen, zumeist liturgischem Gebrauch, aber auch
in anderem Zusammenhang z. B. als Texteinleitung existieren erweiterte Invoka-
tionen mit typischem Doppelattribut in Anlehnung und als Zitat biblischen
Sprachgebrauchs, das auch koranisch belegt ist.

Dem Urheber der muslimischen Basmala gelingt es in seiner Neuschopfung
verschiedene Ziele gleichzeitig zu verwirklichen.

Aus dem Hendiadyoin der Ausgangssprachen — steigernd oder differenzierend
— formt er im arabischen Sprachgeist und dessen Stilgefiihl dariiber hinaus eine
paronomastische Wendung, wie sie in arabischer gebundener Rede und Poesie
iiblich, beliebt und geschitzt ist.”” Zur Bildung dieses Ausdrucks ausgehend von
der Wurzel RHM nimmt er zwar eine entweder nicht geschitzte, als dialektal®
empfundene Ableitung in Kauf (rahman neben rahim), aber das ermoglicht ihm
zweierlei. Zunéchst gelingt es, die beiden konkurrierenden Gottesnamen in einer
Formel zu vereinigen, die die Identitit beider suggeriert, mit den in der Religi-
onsgeschichte oft zu beobachtenden Mitteln der Einvernahme und Verschmel-
zung. Es bleibt aber die fundamentale Doppeldeutigkeit im Hinblick auf Wortart
(Eigenname / Substantiv versus Adjektiv), die auch durch die Syntax des Aus-
drucks nicht aufgehoben wird. Sowohl Substantive in Apposition (Allah — ar-
Rahman) stehend konjunktionslos asyndetisch nebeneinander, wie auch gleichge-
ordnete Attribute (ar-rahman ar-rahim).”' Dies ermdglichte fiir die Gegenwart
des Urhebers einen Ausgleich zwischen den Vertretern der beiden Gottesnamen,
doch konnte hier auch der Grund fiir den in der muslimischen Tradition

18  Inwieweit diese schon, durch alltiiglichen Gebrauch, von der ernst gemeinten Invokation zu einer
modalen Floskel, die Aussage verstirkend, aber unter Umstinden abschwiichend oder zugebend,
herabgesunken war, milite eine gesonderte Untersuchung altarabischer Texte ergeben. Vel
zu dieser Entwicklung die parallele deutsche (so aber auch in anderen Sprachen) Wendung: im
Namen Gottes — in Gottes Namen.

19 Diese Stilfiguren — arab. ginds, neben anderen Termini, reichen von gleichlautenden Formen
einer Verbwurzel in verschiedener Bedeutung, iiber verschiedene Ableitungen der gleichen Wur-
zel bis hin zu teilweiser lautlicher (Assonanz) und lautlichen Anspiclungen, bei denen der Harer
Teile des im Wortspiel Gemeinten zu ergiinzen hat.

20 Freilich ist festzuhalten, daf} das Klassische Arabisch mit seinen normativen Regelungen in Mor-
phologie, Syntax und Lexikon ein spétes und vor allem oft willkiirlich auswiihlendes Konstrukt ist,
auf der einen Seite. Auf der anderen sind die altarabischen Dialekte als Kontinuum zu denken, an
dessen Randern auch Ubergangsformen zu benachbarten Sprachen wie Aramisch existieren. Wo
hier die Form rahman einzuordnen wire, ist durchaus der Untersuchung und Diskussion wert.

21 Die graphische Gestaltung der deutschen Ubersetzung in der Titelzeile dieses Aufsatzes — fillt sie
unter das Verdikt von Gen. 20,77 - soll diese doppelte Lesart und Interpretationsméglichkeit
andeuten.
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berichteten Widerstand gegen die allgemeine Einfithrung der Basmala als
feststehende Einleitung zu den einzelnen Suren liegen. Fiir die spéteren Genera-
tionen hingegen bereitete er so die semantische Wandlung im Arabischen von ar-
Rahmin vom Gottesnamen zum stehenden Epitheton vor.



Michael Kniippel und Alois van Tongerloo

Zum Projekt »Electi et Auditores — Gottingen
als ein Zentrum der manichiologischen Forschungen«

Nachstehend soll ein neues Forschungsprojekt »Electi et Auditores — Gottingen
als ein Zentrum der manichéologischen Forschungen«, das unter der Leitung der
2008 bei der Akademie der Wissenschaften zu Gottingen eingerichteten Mani-
chiischen Kommission' von Alois van Tongerloo (Geel) und Michael Kniippel
(Kassel/ Gottingen) durchgefiihrt wird, vorgestellt werden.

Mit dem Unternehmen wird unmittelbar an das vorausgegangene Projekt »Al-
bert von Le Coq — der Erwecker Manis«, welches ebenfalls von A. van Tongerloo
und M. Kniippel ausgefiihrt wurde, und in dem eine kritische Edition der Briefe
des Turkologen, Ethnologen, Archiologen und Mitbegriinders der manichiologi-
schen Forschungen, A. v. Le Coq (1860-1930) an den Turkologen, Anglisten und
Iranisten W. Bang Kaup (1869-1934), geleistet wurde,” angeschlossen.

Im Rahmen des Projektes, das die Erarbeitung einer Studie zur Geschichte der
manichdologischen Forschungen in Gottingen von ihren Anfingen bis zur gegen-
wirtigen Arbeit der Manichdischen Kommission zum Gegenstand hat, sind meh-
rere Binde angestrebt resp. wurden dieselben bislang fertig gestellt, oder die Ar-
beit an diesen weitgehend oder zumindest teilweise abgeschlossen. Neben der er-
wihnten Studie ist eine aus drei Teilbinden bestehende Dokumentation
vorgesehen resp. teilweise bereits realisiert. Im Rahmen der Letzteren erfolgen
kritische Editionen a) der Briefe von R. A. Reitzenstein (1861-1931) an F. C. An-
dreas (1846-1930) und W. Bousset (1865-1920), b) des Briefwechsels von M.
Lidzbarski (1868-1928) mit F. C. Andreas, c) des Briefwechsels zwischen W.
Lentz (1900-1986) und F. C. Andreas und d) der unpublizierten manichziologi-
schen Aufsitze W. Boussets und E. Waldschmidts (1897-1985).

Die Materialien, auf die sich die Studie griindet, befinden sich allesamt in den
Bestidnden der Abteilung Handschriften und Seltene Drucke der Niedersichsi-
schen Staats- und Universitatsbibliothek zu Goéttingen und bilden Bestandteile

1 Cf. zur Einrichtung und Arbeit sowie den Aufgaben der Manichaischen Kommission Kniippel,
Michael: Ein manichidologisches Forschungs-Projekt. In: Ural-Aftaische Jahrbiicher N. F. 22.
2008, pp. 292-293 und ders.: »Manichiische Studien« — ein neues Forschungs-Projekt. In: Zeit-
schrift fiir Religions- und Geistesgeschichte 61 (2). 2009, pp. 179-182.

2 Kniippel, Michael/ van Tongerloo, Alois: Albert von Le Cog (1860-1930) — der Erwecker Manis.
Im Spiegel seiner Briefe an Willi Bang Kaup aus den Jahren 1909-1914. Berlin (Abhandlungen
der Akademie der Wissenschaften zu Géttingen, Neue Folge 34).
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der Nachliasse von F. C. Andreas, W. Bousset, E. Waldschmidt, H. H. Schaeder
(1896-1957), P. de Lagarde (1827-1891) und D. N. MacKenzie (1926-2001). Wei-
tere fiir die Arbeit herangezogene Materialien befinden sich in den Bestinden des
in derselben Einrichtung verwahrten Géttinger Universititsarchivs.

Die genannte forschungsgeschichtliche Darstellung hat, wie erwihnt, die Ent-
wicklung der wissenschaftlichen manichéologischen Forschungen von ihren An-
fingen bei J. L. v. Mosheim (1693-1755)" bis zur Gegenwart zum Gegenstand.
Tatséchlich beginnen diese Forschungen mit dem seinerzeit in Gottingen wirken-
den Theologen und seiner allgemeinen Ketzergeschichte, wihrend vorausgegan-
gene Arbeiten mit manichéologischen Beziigen, wie etwa C. Spangenbergs (1528—
1604) » Apologia. Bericht und Erklerung M. Cyria. Spangenberg: Der Sieben Pre-
digten halben« (1568) eine Verteidigungsschrift desselben, mit der dieser sich ge-
gen den Vorwurf »Manichéer« zu sein, wehrte, war, und es sich bei I. de Beauso-
bres (1659-1738) »Histoire critique de Manichée et du Manichéisme« (2 Bde.,
1734-1739) um einen protestantischen Interpretationsversuch des Manichidismus
aus der Hand eines aus Frankreich vertriebenen protestantischen Theologen
handelte. Der Bogen wird in der neuen Studie von der eher formativen Phase, die
von Mosheim reprisentiert wird, tiber P. de Lagarde und die Befassung mit
»abendlandischen« Sekundirquellen zum Manichdismus (Antimanichaica)® bis
hin zur Re-Edition und Neuinterpretation der manichiischen Selbstzeugnisse
durch die Manichéische Kommission,” gespannt. Eine herausgehobene Stellung
nehmen hier natiirlich der Gottinger Anteil an der Turfanforschung (mit dem
seit 1903 in der stid-niedersdchsischen Universititsstadt wirkenden Iranisten F. C.
Andreas”) und die Gnosis-Forschungen sowie die manichéologischen For-
schungen der Vertreter (und Begriinder) der Géttinger religionsgeschichtlichen

3 Cf. Mosheim, Johann Lorenz: Versuch einer unparteiischen und griindlichen Ketzergeschichte.
2 Bde. Helmstaedt 1746-1748 (1750); ders.: De rebus christanorum ante Constantinum Magnum
commentarii. Helmstadii 1753 u. ders.: Institutionum historiae ecclesiasticae et recentioris libri
quatuor. Helmstadii 1755.

4 Die Antimanichaica — haufig Schriften der Kirchenviter —, die uns Auskunft iiber den Maniché-
ismus geben, und bis zur Entdeckung erster Selbstzeugnisse der »Religion des Lichts« im Zuge
der deutschen Turfanexpeditionen die einzigen verfiigbaren Quellen fiir die Lehren des irani-
schen Religionsstifters waren, kénnen natiirlich nur sehr bedingt als »abendlindisch« betrachtet
werden, sind sie doch vielfach von Theologen aus dem vorderasiatischen Raum oder arab. Chro-
nisten verfaf3t worden.

5  Cf. hierzu wiederum Kniippel (2008) und (2009).

6 Zur Arbeit von Friedrich Carl Andreas an den iranischen Turfanfunden cf. die wiederum von den
Vif.n des vorliegenden kleinen Berichts am Rande der Arbeit der Manichiischen Kommission
erstellte kritische Edition des Briefwechsels zwischen Andreas und W. Bang Kaup » Die orientali-
stische Gelehrtenrepublik am Vorabend des Ersten Weltkrieges. Der Briefechsel zwischen Willi
Bang(-Kaup) und Friedrich Carl Andreas aus den Jahren 1889 bis 1914« (Berlin 2012, Ab-
handlungen der Akademie der Wissenschaften zu Gottingen N. F., Bd. 20).
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Schule’ (R. A. Reitzenstein und W. Bousset) ein. Es werden daneben aber auch
die Forschungen im Rahmen der Gottinger Iranistik (wiederum Andreas, aber
auch H. H. Schaeder und spiter D. N. MacKenzie), der Indologie (E.
Waldschmidt), Semitistik (M. Lidzbarski) und der Vergleichenden Religionswis-
senschaften

(C. Colpe, 1929-2009) behandelt. Besondere Aufmerksamkeit wird hierbei den
Beziehungen der Géttinger Gelehrten untereinander, aber auch jenen zu fiir den
Gegenstand relevanten Fachvertretern an anderen Forschungsstandorten zuteil.
Hierbei wird im Besonderen auch auf die Ausstrahlungskraft der Géttinger mani-
chiologischen Forschungen, wie sie durch die Schiller bspw. von F. C. Andreas
(etwa den Iranisten W. B. Henning, 1908-1967 und den Semitisten, Agyptologen,
Koptologen etc. H. J. Polotsky, 1905-1991) in andere Liander, in denen diese
ihrerseits manichéologische Forschungen begriindeten resp. die Géttinger Tradi-
tion weiterfithrten,® eingegangen.

Der unter a) genannten Briefwechsel R. A. Reitzensteins mit F. C. Andreas
und W. Bousset (iiberwiegend aus Briefen Reitzensteins an die beiden Gelehrten
bestehend - 141 Briefe und Postkarten an Bousset und 25 an Andreas) werden in
Gestalt einer kommentierten Briefedition gegeben. Der Inhalt dieser Material-
sammlung ist essentiell fiir das Verstandnis der manichéologischen Forschungen,
wie sie im Rahmen der Gottinger religionsgeschichtlichen Schule betrieben wur-
den. Sie geben zudem Auskunft iiber die Entstehungsumstinde verschiedener
manichdologischer Arbeiten der genannten Personen. In den Dokumenten wer-
den Lesungen und Interpretationen von Texten und Passagen aus Quellen be-
sprochen. Zudem erortern die Korrespondierenden Grundsatzfragen zum mani-
chiischen Weltbild und es werden die Beziehungen der verschiedenen Forscher
zueinander, aber auch zu weiteren, nicht unmittelbar beteiligten Forscherperson-
lichkeiten deutlich. Uber die Angaben dieser Art hinaus enthalten die Materialien
auch biographische Details zu Reitzenstein, Andreas und Bousset.

Von besonderer Bedeutung ist der unter b) aufgefithrte Briefwechsel zwischen
dem Semitisten M. Lidzbarski und F. C. Andreas. Dieser besteht einerseits aus
den Briefen Lidzbarskis an Andreas (35 Stiicke) und andererseits aus den in den
Briefbiichern des Iranisten in Gestalt von Abschriften und Entwiirfen bewahrten
Antworten an Lidzbarski.” Zwar waren die manichéologischen Beitrige Lidz-
barskis nicht zahlreich,' dafiir jedoch bedeutsam. Mehr als in den wenigen Publi-

7 Cf. hierzu beispielsweise Colpe, Carsten: Die reljgionsgeschichtliche Schule. Darsteliung und
Kritik ihres Bildes vom gnostischen Erlosermythus. Gottingen 1961 (Forschungen zur Religion
und Literatur des Alten und Neuen Testamentes 78, N. F. 60).

8 So wirkte W. B. Henning nach seiner Emigration aus dem Deutschen Reich in GroBbritannien
und H. J. Polotsky nach seiner Flucht im Jahre 1935 an der Hebritischen Universitit Jerusalem.

9 Solche Abschriften und Entwiirfe fehlen demgegeniiber (von wenigen Ausnahmen abgesehen)
fiir die auch anderweitig nicht erhaltenen Antworten von Andreas an Reitzenstein und Bousset.

10 Der Ausnahmegelehrte hat zum Gegenstand nur vier Arbeiten verfaft.
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kationen wird in den zahlreichen Briefen, in denen wiederum einzelne Probleme
besprochen werden, mitgeteilt. Das Material, das in diesem Teilband aufbereitet
ist, ist auch insofern bedeutsam, als es Lidzbarskis Ubergang von der religions-
geschichtlichen Schule zur Semitistik nachzuzeichnen erlaubt.

Je einen weiteren Teilband machen der als ¢) erwidhnte Briefwechsel zwischen
W. Lentz und F. C. Andreas sowie die oben unter d) angefithrten unpublizierten
manichéologischen Beitrage von E. Waldschmidt (darunter seine heute unbe-
kannte Habilitationsrede und die Arbeit zu Buddha und Mani'') und W. Bousset
(insgesamt fiinf kleinere Arbeiten sowie eine Vielzahl von Notizen und Anmer-
kungen), die als »Manichaica Extragoettingensia« eingeleitet und kommentiert
herausgegeben werden, aus.

Die Arbeiten sowohl an der erwidhnten forschungsgeschichtlichen Untersu-
chung als auch an den Dokumentationen sind inzwischen recht weit vorange-
schritten, d. h. die eigentliche forschungsgeschichtliche Darstellung ist erarbeitet
und alle Texte aus den angefiithrten Nachlidssen (soweit sie fiir diese Darstellung
herangezogen wurden resp. vollstindig in den Dokumentationen wiedergegeben
werden) sind gelesen, transkribiert und tiberwiegend bereits auch kommentiert —
zum Teil ausfithrlich eingeleitet und in den jeweiligen wissenschaftshistorischen
Kontext gestellt. Zudem sind eine Reihe von Briefwechseln resp. Resten solcher
Korrespondenzen in Getalt von Briefeditionen in Aufsitzen erschienen oder
z. Zt. noch im Druck. Die Publikation des eigentlichen Materials, von der sich die
Bearbeiter eine wesentliche Beforderung der Forschungsgeschichte der Mani-
chéologie versprechen und mit der zugleich eine Anregung zu weiteren dhnlich
angelegten Unternehmungen gegeben werden soll, wird fiir 2015/ 2016 erwartet.

11 Diese Materialien waren nach dem Tode ihres Vf.s auf Veranlassung R. Bultmanns an die Nie-
dersichsische Staats- und Universitétsbibliothek iibergeben worden.
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Personalia

Am 15. November 2013 verlieh die theologische Fakultit der Universitiit Freiburg
i. U. (Schweiz) Frau Professor Dr. theol., Dipl.-Math., M. A. (Orientalistik)
THERESIA HAINTHALER, Honorarprofessorin fiir Christologie der Alten Kirche
und Theologie des christlichen Ostens an der Philosophisch-Theologischen Hoch-
schule Sankt-Georgen in Frankfurt am Main, den Ehrendoktor. Sie wurde insbe-
sondere fiir ihre Mitwirkung an dem von Kardinal Aloys Grillmeier begriindeten
mehrbéndigen Werk mit dem Titel »Jesus der Christus im Glauben der Kirche«
sowie fiir ihre Bemiithungen um den 6kumenischen Dialog mit den getrennten
Kirchen geehrt. U. a. ist sie Mitglied der »Commission for Theological Dialogue
of the Catholic Church and the Orthodox Churches as a whole«, Beraterin der
Okumene-Kommission der Deutschen Bischofskonferenz und Mitglied in der Ar-
beitsgruppe Kirchen des Ostens der Okumene-Kommission.

Hubert Kaufhold



Nachruf auf Luise Abramowski (1928-2014)

In Tiibingen verstarb am 3. November 2014 mit Prof. Dr. Luise Abramowski eine
der groBen international bekannten und anerkannten Forschergestalten der Pa-
tristik und Dogmengeschichte sowie der syrischen Studien in der 2. Hilfte des
20. Jahrhunderts bis heute. Am 8. Juli 1928 in Schwentainen, Ostpreuf3en, in eine
alte polnische Adelsfamilie geboren, die sich bis ins 16. Jahrhundert zuriickverfol-
gen lisst, war sie die élteste von fiinf Geschwistern. Thr Vater, Rudolf Abramow-
ski, war reformierter Pfarrer der deutschen Gemeinde in Riga (1929-1939) und
dariiber hinaus Dozent als Alttestamentler und Orientalist, insbesondere im Syri-
schen (z. B. seine Arbeiten {iber Dionysius von Tel-Mahré und die Fragmente des
Diodor von Tarsus in Syrisch, Griechisch, Lateinisch und Armenischl). Von den
Russen deportiert, starb er auf dem Weg in die Zwangsarbeit an den Ural im
Miirz 1945 im Alter von 44 Jahren.

Luise Abramowski studierte in Berlin (Kirchliche Hochschule) und dann in
Bonn (Martin Noth, Ernst Bizer), wo sie 1956 promovierte und sich 1962 mit
einer Arbeit iiber den Liber Heraclidis des Nestorius habilitierte. Diese Arbeit,
publiziert in CSCO 242, Subsidia 22 (1963), stellte die Nestorius-Forschung auf
eine neue Grundlage. Die syrische Handschrift Cambridge Univ. Libr. Ms. Or.
1319 edierte sie zusammen mit Alan Goodman: A Nestorian Collection of Chris-
tological Texts I-II (Cambridge 1972). 1974 nahm sie den Ruf auf den Lehrstuhl
fiir Kirchengeschichte der Evangelisch-Theologischen Fakultdt in Tiibingen an
und lebte in dieser Stadt bis zum Ende ihres Lebens. Bereits 1982 wurde sie Mit-
glied der British Academy als Corresponding Fellow.

Syrische Studien begleiteten ihr Leben: schon 1948, kaum zwanzigjihrig, lernte
sie Syrisch und gab bis 1998 auch nach ihrer Emeritierung noch Syrisch-Kurse. An
Tagungen zu Syrischen Studien (Symposium Syriacum, SEERI-Tagungen, Deut-
scher Syrologentag) nahm sie von Anfang an teil. An drei Konsultationen des
Syriac Dialogue, einem Dialog syrischer Kirchen unter Einbeziehung der Assyri-
schen Kirche des Ostens, den die von Kardinal Konig 1964 gegriindete okumeni-
sche Stiftung Pro Oriente ab 1994 organisierte, war sie beteiligt: an der 1. Consul-
tation durch einen Beitrag tiber die Forschungsgeschichte zu Nestorius, an der
2. und 3. Consultation (Wien 1996, Mundelein/USA 1997) als expert scholar
durch ihre Interventionen. Im Oriens Christianus publizierte sie bereits 1957.

Fiir einen autobiographischen Essay wihlte sie die Uberschrift »Dogmen-
geschichte und Literarkritik« und charakterisierte so selbst ihr Werk. Durch phi-
lologische Beobachtungen, Aufmerksamkeit fiir den historischen Kontext und

1 Bibliographie in: H. C. Brenne