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Tilman Nagel

Zur Einfilhrung:
Der Koran im spitantiken Vorderasien

Die europiische Islamforschung hat bis in die Gegenwart fast einhellig den Koran
als einen , Text ohne Kontext“ betrachtet. Vorislamische arabische Uberlieferun-
gen, beispielsweise Gedichte, die Erzihlmotive enthalten, die im Koran auftau-
chen, hat man in der Regel als in islamischer Zeit entstandene Filschungen ab-
getan; sie seien durch den Koran inspiriert, und dafy man sie vorislamischen Dich-
tern zuschreibe, diene einzig dem Zweck, diesen ,Machwerken“ eine groflere
Autoritit zu verschaffen. Den Zusammenhang mit einer umfangreichen und de-
taillierten Geschichtstiberlieferung, in dem diese Verse stehen, hat man ignoriert,
oder man hat diese Uberlieferung gleich mit als gefilscht abgetan, ohne sich mit
dem Gedanken aufzuhalten, dafl ja jede Falschung wiederum ihren ,Sitz in der
Geschichte” hat, den es aufzuklaren gilt, damit das Verdikt ,Filschung” tber-
haupt plausibel wird. Warum also hitte man in islamischer Zeit, als aus der Riick-
schau Mohammeds Lebenswerk als die Wende in der Weltgeschichte galt, die von
thm verkiindeten Gedanken ausgerechnet vorislamischen Quellen zuschreiben
sollen?

Natiirlich hat man in der Forschung die Anspielungen des Korans auf Erzihl-
stoff aus dem Umfeld des Alten Testaments und der apokryphen Evangelien be-
merkt und schon vielfach untersucht. Dabei hat man stillschweigend vorausge-
setzt, daf} alles, was sich aus dem Alten Testament herleiten liflt, auch von dort
oder von entsprechenden jidischen Weiterbildungen herstammen muf. Die Frage
blieb jedoch offen, wie denn ganz konkret dieser Stoff an Mohammed gelangt sein
konne. Dies mufite ein Ritsel bleiben, solange man Mekka fiir einen isolierten Ort
fern in der Wiiste hielt und alles, was dariiber hitte Auskunft geben kénnen, fiir
Fabrikationen, die erst nach dem Koran entstanden seien.

Macht man sich von diesem Vorurteil jedoch frei und nimmt man die Angaben
der Uberlieferung ernst, dann erscheint der Koran als ein Beleg fiir eine mannig-
faltige religiose Umwelt, in der u.a. der besagte Erzihlstoff in jiidischem, christ-
lichem und heidnischem Milieu tradiert sowie charakteristischen Umbildungen
unterzogen wurde, die wir im Koran und in der frithislamischen Literatur wieder-
finden. Ich werde dies weiter unten am Beispiel des koranischen Bildes von Allah
zeigen.



VIII Tilman Nagel

Der Koran wird mithin bei niichterner Betrachtung des einschligigen Materials
aus einem ,, Text ohne Kontext“ zu einem Text, der in vielschichtigen und engen
Beziehungen zum ~ um eine ganz allgemeine Formulierung zu wihlen - religiosen
und geistigen Leben des Nahen Ostens der Spitantike steht. Legen wir die islami-
sche Uberlieferung iiber die in grofien Ziigen durch die europiische Forschung
bestitigte Chronologie der mohammedschen Offenbarungen zugrunde, lassen
sich vier unterschiedliche Themenkreise feststellen, die sich nacheinander im
Koran niederschlugen:

1. friheste Zeit: gnostische Elemente,

2. mittlere bis spite mekkanische Zeit: Anleihen bei der jiidischen und christli-
chen Erbauungsliteratur (Hymnik?),

3. spate mekkanische Zeit: Mohammed rezipiert das heidnisch-arabische Gott-
suchertum,

4. letzte Monate in Mekka, vor allem aber Medina: Mohammed erklirt sich zum
Propheten, der an die Heiden geschickt wurde (arab.: an-nabi al-ummi), um
diesen eine von Allah selber gestiftete Religionspraxis zu {ibermitteln; Anleihen
beim Judentum.

Die vier Themenkreise sollen an Beispielen kurz charakterisiert werden.

1. Friitheste Zeit: Gnostische Elemente

Mohammed gehorte bereits vor seiner Berufung einer quraisitischen Bruderschaft
an, dem Hums-Bund. Dessen Mitglieder wuflten sich in einem besonders engen
Verhiltnis zu der an der Kaaba verehrten Gottheit und beachteten Riten, die tiber
die den gewohnlichen Mekkanern und Pilgern abverlangten hinausgingen. Wah-
rend der Wallfahrtstage durften die Hums-Briider beispielsweise ihre Hauser oder
Zelte nicht durch den Eingang betreten. Womoglich war ithnen der Aufenthalt in
Wohnriumen urspriinglich ganz untersagt, da man hierin eine Storung der — auch
Mohammed so sehr umtreibenden — Idee des allsorgenden Allah erkennen
mochte, die durch die von Menschen ersonnenen Vorkehrungen verunreinigt
wurde. Das Verbot, eine bestimmte Art lange haltbaren Butterfetts herzustellen,
deutet in ebendiese Richtung. Mohammed erinnert sich am Beginn seiner medi-
nensischen Jahre an die Uberzeugungen des Hums-Bundes, die ihm inzwischen
ganz abwegig vorkommen: , Die Frommigkeit besteht nicht darin, dafl ihr von
hinten zu den Hiusern kommt. Frommigkeit zeigt der, der (Allah) fiirchtet.
Kommt zu den Hiusern durch deren Tiiren und fiirchtet Allah! Vielleicht erreicht
ihr so die Gliickseligkeit!“ (Sure 2, 189). Jeder Angehérige des Hums-Bundes
hatte einen auflerhalb Mekkas lebenden, nicht den Qurai§ angehdrenden Pilger-
bruder; wenn dieser zum Vollzug der Riten in Mekka eingetroffen war, verschaffte
ihm sein dortiger Partner die rituell reinen Gewinder, in denen die Kaaba zu
umschreiten war. Mohammeds Hums-Partner gehorte den ostarabischen Bana
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Tamim an, und zwar einer Sippe, in der der Eigenname Mubammad, der bis in
jene Zeit in Arabien selten war, schon bezeugt ist!.

In der iltesten Offenbarung — nicht: in der dltesten Sure! — ist nun die Reinheit
der Kleidung das Kernthema: ,Stehe auf und warne! Und deinen Herrn, den
rilhme! Und deine Kleider, die reinige! Und den Schmutz, den meide!” (Sure 74,
2-5). Die Vorstellungen des Hums-Bundes bilden den Ausgangspunkt der Mah-
nung, die Mohammed an sich gerichtet fiihlt. Allerdings sind die Kultregeln dieser
Bruderschaft insofern unzulinglich, als sie nur wihrend der kurzen Pilgersaison
beachtet werden. Der ,Herr®, der an der Kaaba verehrt wird, ist jedoch so mich-
tig, so gewaltig, dafl man sich ihm stets nur in reinen Gewindern nihern darf; im-
mer wenn man zu 1hm in ein Verhalinis der Anbetung triw, darf dieses nicht durch
irgendwelchen Schmutz belastet werden.

Die Mekkaner nannten Mohammed, seitdem sie von seinen Vorstellungen wufi-
ten, einen ,Sabi’er”; wenn sich jemand von ihnen den neuen Lehren anschloff,
dann bezeichneten sie dies mit einem hiervon abgeleiteten Verbum: tasabba’a.
Religidse Gruppierungen, die ,$abi’er” hieflen, gab es zum einen in Harran, zum
anderen auch in Palistina, und letztere kénnten am ehesten den Mekkanern in den
Blick geraten und dann mit Mohammed in Zusarnmenhang gebracht worden sein.
Der Name leitet sich nach neueren Erkenntmissen ibrigens vom ,Herrn der
himmlischen Heerscharen®, dem ,Herrn der seb#’6t* ab; dieser wurde als der
allen Gestirnen iibergeordnete Gott betrachtet?, aller niederen kosmischen Krifte
mithin, die eben nicht auf eigene Rechnung wirken, sondern iiber sich einen selb-
stindigen Herrn haben. Erst in medinensischen Suren, als sich Mohammed von
seinen gnostischen Anfingen lingst geldst hat, erwihnt er zweimal die ,Sabi’er®,
allerdings nun in einem Atemzug mit anderen Religionen, die mit der von thm
gegriindeten den Glauben an die Schépfung und an das Endgericht gemeinsam
haben (Sure 2, 62 und Sure 5, 69). Seinen Anhingern soll Mohammed empichlen
haben, weifle Kleidung zu tragen, was an die Gewinder der manichiischen elect:
erinnert.

Und damit kommen wir zu den Spuren gnostischer Frommigkeit, die sich in
den iltesten Teilen der mohammedschen Verlautbarungen erhalten haben. Allah,
so liest man, habe den Menschen in der vorziiglichsten Ausrichtung geschaffen
und thn dann gleichwohl zum , Untersten der Unteren® erniedrigt, abgesehen von
denen, die glauben und fromme Werke tun: Sie empfangen einen Lohn, der kei-
neswegs als eine Gnadengabe gewertet werden darf (Sure 95). Das Paradies, ein
Ort, durch den ,unten“ das Wasser fliefit (. B. Sure 2, 25) — eine Reminiszenz an
den durch das Wasser und den Leviathan von der Welt hermetisch abgeschlosse-
nen Bereich des guten Gottes — ist den , Allah Nahegebrachten” unter den Men-
schen zugesagt; des weiteren gibt es zu seiner Rechten diejenigen, die sich das

! Tibman Nagel, Mohammed, Leben und Legende (Miinchen 2008} (fortan: MLL), Kapitel
II.

2 Michel Tardiew, Sabiens coraniques et ,S$3biens® de Harran, in: Journal Asatique
CCLXXIV (1986) 1—44.
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Paradies verdienen, und zu seiner Linken die Verworfenen. Diese Dreiteilung der
Heilsnihe (Sure 56, 7-14 und 88-94), die sonst im Koran nicht vorkommt, spiegelt
die gnostische Einteilung der Menschen in Hyliker, Psychiker und Pneumatiker
wider. Hervorzuheben ist endlich eine Passage aus Sure 74. Die Holle miisse je-
dermann zur Warnung gereichen, ,,denen unter euch, die vorankommen wollen
oder zuriickbleiben. Jede Seele ist Geisel dessen, was sie erwarb® (Vers 32-38).
Daf es in den dltesten Suren nicht um die Verehrung des einer Allah, sondern des
bochsten Herrn geht?, ist allerdings im Hinblick auf gnostische Vorstellungen
zweideutig; man konnte geneigt sein, in ithm den jenseits der Welt wesenden, von
ihr nicht beriihrten Gott zu sehen, doch ist zu bedenken, daf} er, sobald er als , Al-
fah® im Koran Profil gewinnt, vor allem durch sein unentwegtes Schépfertum
charakterisiert ist und dieses Schépfertum als eine durch und durch positive Ei-
genschaft in Erscheinung tritt. Der gute Gott der Gnostiker ist aber nicht der
Schopter dieser Welt, und der Demiurg, der sie schuf, wird von ihnen als bésartig
aufgefafit, wie denn das Diesseits selber in ihren Augen als ein mifiratenes Mach-
werk gilt. Mohammeds Auffassung vom ,héchsten Herrn® und von Allah ent-
spricht demnach - von Anfang an? — nicht den gnostischen Grundsitzen und fligt
sich in die im folgenden zu behandelnde hanifische Gottesidee ein, der zufolge der
eine Schopfer alles diesseitige Geschehen bestmme.

Unter einem Gesichtspunkt stehen die frithesten Offenbarungen jedoch diesem
Konzept noch véllig fern, und das ist die Eigenverantwortlichkeit des Geschopfes
fiir sein Heil, das, wie es in Sure 74, Vers 38 heiflt, erworben werden mufl. Wer
nichts hierfiir leistet, wem es gleichgiiltig ist, ob er ,,vorankommt® oder ,zuriick-
bleibt“, dem schirft Mohammed in aufriittelnden Sitzen ein, dafl er mit ewigen
Hollenqualen rechnen mufl. Denn das Gericht wird kommen! Das Diesseits wird
vernichtet, der Herr wird iiber alle Einzelheiten Bescheid wissen (Sure 120, 11),
und dementsprechend wird sein Urteil ausfallen. Die den heidnischen Mekkanern
durchaus unglaubwiirdige Botschaft, dafl sie nach dem Tode auferweckt und ge-
richtet werden sollen (vgl. z.B. Sure 86), soll mit den vermutlich christlicher
Hymnik entstammenden Endzeitszenerient an Uberzeugungskraft gewinnen.
Hier spiegeln sich im Koran die Ergebnisse einer im 6. Jahrhundert nachweisba-
ren inhaltlichen Erweiterung der auf den Syrer Ephrim zuriickgefiihrten soge-
nannten Madrasche wider: Die Warnungen vor dem Endgericht werden nunmehr
besonders eindringlich ausgesprochen (vgl. die Beitrige von M. Tamcke und M.
Radscheit). Doch wird die eschatologische Einleitung mancher sehr alter Partien
des Korans bald darauf ins Zweideutige geriickt, wenn wir erfahren, dafl der
»Herr“ schon in der Vergangenheit so gehandelt und Vélker, die sich ungesetzli-

3 Tilman Nagel, Geschichte der islamischen Theologie (Miinchen 1993) 16f.

4 Johannes Koder, Romanos Melodos. Die Hymnen, Gbersetzt und erlautert, erster Halb-
band {Stuttgart 2005) 11-13. Ferner ist zu dieser Thematik die umfangreiche Studie von M:-
scha Meier, Das andere Zeitalter Justinians. Kontingenzerfahrung und Kontingenzbewilti-
gung im 6. Jahrhundert n. Chr. {Géttingen 2003) heranzuziehen. Meier weist u. a. darauf hin,
dafl die Kommentare zur Apokalypse des Johannes als eine eigenstindige Literaturgattung
»im Osten auffilligerweise erst seit dem (wohl spiten} 6, Jahrhundert einsetzen™ (563).
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chem Tun hingaben, gestraft oder gar vernichtet hat (vgl. z.B. Sure 91): Moham-
med, dem neuen Propheten, ist es nicht um das Ende aller Dinge zu tun, sondern
um die Einschiichterung seiner Feinde. Die sich aus solchen Ansitzen heraus ent-
wickelnde Topik der Straflegenden bleibt in Mohammeds koranischen Verlautba-
rungen bis zu seinem Tode gegenwiirtig, als Drohung gegen alle die gerichtet, die
nicht seinen Ansichten beipflichteten, die lingst alle gnostischen Merkmale abge-
streift hatten.

Daf} die frithesten Offenbarungen innerhalb der mohammedschen Botschaft
einen Fremdkérper bildeten, arbeitete der Bagdader Religionsgeschichtler und
Theologe a3-Sahrastani (gest. 1154) heraus. Er skizziert in kriftigen, klaren Stri-
chen, was das ,Sabi’ertum® sei: Die Reinheit sei das wesentliche Element der
»sabi’ischen® Frommigkeit; die Reinheit — im materiellen wie im immaterietlen
Sinn? - herbeizufithren, sei ein Akt des ,Erwerbens® (arab.: al-kasb) (vgl. Sure 74,
38), fiir den jeder Mensch selber verantwortlich sei. Diesen Ansichten stelle a3-
Sahrastani gegeniiber, was er als ,unsere Lehre® charakterisiert, nimlich die, wie
er iiberzeugt ist, bereits als islamisch zu bezeichnende Religton der heidnischen
arabischen Gottsucher, der Hanifen, deren Kernbegriff die urspriinglich von Al-
lah jedem Menschen anerschaffene Seinsart (arab.: al-fira) sei. Er spielt damit auf
Sure 30, Vers 30 an, die in spatmekkanischer Zeit entstand; dort heifit es: ,Richte
dein Gesicht als ein Gottsucher” — als ein Hanif — ,auf die Glaubenspraxis! Denn
dies ist die (eigentliche) Seinsart, gemif} der Allah die Menschen geschaffen hat. Es
gibt keine Moglichkeit, die Schépfung Allahs auszutauschen ... und sich dadurch
fitr ein anderes als das von thm schon vor aller Zeit bestimmte Jenseitsschicksal zu
qualifizieren. In Sure 30, die man auf das achte Jahr nach der Berufung Moham-
meds datiert, ist die Abkehr vom gnostischen Verdienstgedanken somit klipp und
klar vollzogen. Aber schon in den ersten Verlautbarungen, mit denen sich Mo-
hammed an die Mekkaner insgesamt gewendet haben soll, schlug er etnen anderen
Weg ein, indem er das ,,Pantheon® seiner Stammesgenossen einer Kritik unterzog,
die er zuerst noch verhiltnismiflig unbestimmt formulierte, dann aber prizisierte.
Damit kommen wir zum zweiten Themenkreis, der sich durch besonders ausgie-
bige Anleihen bei der judischen bzw. christlichen Erbauungsliteratur auszeichnet.

2. Mittlere bis spitere mekkanische Zeit:
Allah, der Herrscher auf dem Thron

Mohammeds &ffentliches Predigen beginnt nach der islamischen Uberlieferung
im vierten Jahr nach seinem Berufungserlebnis; in der Regel wird Sure 53 als der
Text bezeichnet, mit dem er sich das erste Mal an die Mekkaner wandte. Diese Be-
hauptung ist durchaus plausibel. Denn die Sure beginnt mit einem Eid, wie ihn
auch die damaligen Wahrsager zu leisten pflegten, bevor sie ihre Spriiche verkiin-
deten, fiir die sie eine iiberweltliche Autoritit in Anspruch nahmen. ,Beim Stern,
wenn er fillt!” schwort Mohammed und versichert in den nichsten Versen, er sei
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nicht fehlgeleitet und in Irrtiimern befangen, sondern spreche im Aufirag desjeni-
gen, der sich ihm schon zweimal gezeigt habe. Im damaligen Mekka deutete man
eine ungewdhnliche Hiufung von Sternschnuppen dahingehend, dafl man die Da-
monen, die unbefugt die hohe géuliche Ratsversammlung belauschten und dann
den Wahrsagern ihre Spriiche eingaben, nunmehr mit Sternschnuppen verjage.
Diese Ansicht machte sich Mohammed zueigen (vgl. Sure 37, 8-10; Sure 72), um
seinen Anspruch zu untermauern, dafi nunmehr er ganz allein, und nicht nur ver-
stohlen, sondern mit voller Berechtigung und auf ausdriicklichen Wunsch des
~hochsten Herrn® als dessen irdischer Sprecher auftrete. Durch den Mund Mo-
hammeds macht dieser ,héchste Herr™ bestimmte Rechte geltend, nimlich daff
ihm auch der Hundsstern unterstehe (Sure 53, Vers 49), der in Mohammeds miit-
terlicher Verwandtschalt eine besondere Verehrung genofi3, sowie dafl es unzulds-
sig sei, die von den Mekkanern angebeteten Géttinnen al-‘Uzz3, al-Lat und Manat
als die TSchter des Héchsten zu verehren, der im weiteren Verlauf der Sure bereits
als der Herr des Diesseits beschrieben wird, dem auch die Geschichte anheimge-
geben ist: Gegen seine Bestimmungsmacht vermag niemand etwas auszurichten.
Auf eine durch diese Lehren in Gang gesetzte Debatte deuten die stilistisch aus ih-
rer Umgebung herausfallenden verschachtelten Verse hin, in denen Mohammed
sich gegen die mekkanische Ansicht verwahrt, die Engel seien weibliche Wesen
{Vers 27). Hierhinter verbirgt sich die voriibergehende Kompromifibereitschaft
Mohammeds, den Mekkanern die Verehrung jener drei als weiblicher Fiirspreche-
rinnen beim Héchsten zu gestatten®. Er widerrief dieses Zugestindnis, gab es spi-
ter in Medina als eine Einfliisterung des Satans aus und stellte, wohl schon in
Mekka, richtig, daf} die Anzahl der Engel uniiberschaubar grof§ sei und keiner von
ihnen auf eigene Faust beim Hochsten fiir irgendjemanden Fiirsprache einlegen
diirfe (Vers 261.). Der Grund fiir die Anbetung jener drei war damit entfallen.

Diese Jahre des Uberganges vom Glauben an den ,hdchsten Herrn® zum Glau-
ben an den einen stindig schaffenden — und hierdurch deutlich vom untirigen,
ganz jenseitigen guten Gott der Gnosis geschiedenen — Allah zeichnen sich durch
die Aufnahme zahlreicher Anleihen bei der jiidischen und christlichen Uberliefe-
rung aus. Seit dem 4. Jahrhundert n. Chr. 1t sich das Einstromen dieses Gedan-
kenguts nach Arabien nachweisen, ohne dafl daraus eine durchgingige Bekehrung
der Bevilkerung zu einer der beiden Religionen gefolgt wire. Ubertritte zum
Judentum oder Christentum blieben die Ausnahme’ und fihrten in der ersten
Hilfte des 6. Jahrhunderts zu blutigen Kriegen, so daff eine Skepsis gegeniiber bei-
den um sich griff: Obwohl sie die wahre Botschaft des Einen erhalten hatten,
herrschte zwischen ihnen Zwietracht; Mohammed glaubt sich berufen, diesem
Ubelstand ein Ende zu bereiten (Sure 2, 213).

Uber die Herkunft jener Anleihen wird heftig gestritten. Man ist geneigt, diese
Partien im wesentlichen als Mohammeds ureigenes Gedankengut anzusehen und

5 MLL, 120.
6 Ebd. 212 und 221.
7 Chr. J. Robin, Le judaisme de Himyar, in: Arabia T (2003) 97-172.
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die Frage, wie der Stoff aus den biblischen Vorlagen zu ihm gelangt sei, fiir unbe-
antwortbar zu halten. Jedenfalls betrachtet man Fragmente einer arabischen Dich-
tung, die sich diesen Themen widmet und Umaija b. abi s-Salt, einem ilteren Zeit-
genossen Mohammeds, zugeschrieben wird, grofitenteils als nachkoranische Fal-
schung, Ein objektives Kriterium, auf das sich dieses Urteil stiitzen kénnte, wurde
allerdings nicht erarbeitet®. Vollig aufier acht gelassen wurde im tbrigen die Tat-
sache, dal Mohammed im Koran die einzelne ,biblische” Erzihlung keineswegs
in einer stimmigen Handlungsabfolge darbietet, wie es notig wire, wenn er Zuho-
rer mit dem Stoff vertraut machen wollte, denen er vollig fremd ist. Vielmehr wird
die Kenntnis der betreffenden Geschichte vorausgesetzi, und Mohammed greift
nur die Ziige auf, die ihm im Augenblick zur Verdeutlichung seiner Botschaft und
der eigenen Lage niitzlich erscheinen (vgl. z.B. Sure 71). Viel eher ist anzunehmen,
daf} jene Geschichten zum Allgemeingut gehérten und einen Teil des Weltbildes
der Mitmenschen des Propheten ausmachten®. Denn den skeptischen Mekkanern
halt er mehrfach entgegen, sie sollten sich doch im Lande umschauen, dann wiir-
den sie begreifen, welches Ende es mit den Widerspenstigen genommen habe
(Sure 6, 11; Sure 16, 36; Sure 27, 69; Sure 29, 20), und auch in friihmedinensischer
Zeit beruft er sich den Ungliubigen gegeniiber auf den Augenschein, den man sich
vom Strafgericht verschaffen konne, das Allah dber ungehorsame Volker gebracht
habe (Sure 3, 1371.).

Betrachten wir daher Umaija und seine Verse etwas genauer! Er war ein Mann
von den Banii Taqif, die in at-Ta'if das Sagen hatten, an die zwei Jahrzehnte dlter
als Mohammed scheint er gewesen zu sein. Denn wir begegnen ihm bei einem
wichtigen Ereignis der arabischen Geschichte, das zwei Jahre nach der Geburt
Mohammeds!9, also etwa 571, in Sanaa stattfand. Der jemenische Fiirst Saif b. d1
Jazan hatce den Herrscher der Sasaniden Chosrau AnuSirwan dazu bewegt, ein
Expeditionschor unter einem Mann namens Wahriz in den Jemen zu schicken, um
die Athiopier zu vertreiben, die das Land seit langem besetzt hielten. Ein Feldherr
des Enkels von Abraha, jenem athiopischen Rebellen, der die Oberhoheit des ak-
sumitischen Negus abgeschiittelt hatte, war im Jahre 882 der Seleukidenira — das
vom 1. Oktober 570 bis zum 30. September 571 reicht - it einem Heer im Hed-
schas erschienen, um dort seine Macht zur Geltung zu bringen. Ag-T7'if, wesent-
lich reicher als Mekka und mit einer Befestigung versehen, hatte ihm getrotzt. Die
Athiopier waren gegen Mekka weitergezogen, das in hochste Gefahr geriet.
Trotzdem scheiterten sie, die Griinde sind unklar, wahrscheinlich fielen zahlreiche
Athiopier einer Seuche zum Opfer; der Kriegselefant, den sie mit sich fiihrten,
machte schlapp. Die Propaganda der quraiSitischen Klane, die sich im sogenann-
ten ,,Schwurbund der Parfiimierten® zusammengeschlossen hatten, schrieben den

§ T Seidensticker, The authenticity of the poems ascribed to Umayva Ibn Abtal-Sal, in: J. R.
Smart (Hrsg.), Tradition and modernity in Arabic language and literature (Richmond 1996)
87-101.

? Dafl dieses Erzihlgut nicht urspriinglich arabisch war, wufite man natiirlich, und man hielt
Mohammed diesen Umstand vor (Vgl. Sure 16, 103), vgl. MLL, 148-162 und 916-919.

10 Zu 569 als dem wahrscheinlichen Geburtsdatum Mohammeds vgl. MLL, 98f.
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Triumph ‘Abd al-Muttalibs Besonnenheit und seinem Vertrauen auf den in der
Kaaba verehrten Allah zu. ‘Abd al-Muttalib ist der Grofivater Mohammeds, und
er erscheint in den mekkanischen Quellen als ein Mann, der eine eigene Glaubens-
praxis stiftete. Die Sure 105, in der Mohammed des Unterganges des dthiopischen
Heeres mitsamt dem Elefanten gedenkt, ist ein Stiick Propaganda fur ‘Abd al-
Muttalib und den Schwurbund der , Parfiimierten®: Der Herr der Kaaba rettete
Mekka um der Verehrung willen, die ‘Abd al-Muttalib ihm zollte.

Mit diesem Geschehen ist ein anderes verquickt, nimlich die Rivalitit zwischen
den Qurai§ in Mekka und den Tagqif in at-T2'if. Vermutlich trifft es zu, daf} die
Taqafiten iiber eine Demiitigung Mekkas nicht unglicklich gewesen wiren. Sie
dienten sich den Athiopiern als Fiihrer an, die ihnen den Weg nach Mekka zeigten.
Nach dem Debakel waren sie gegenliber den QuraiSiten in einer ungiinstigen
Lage; sie schlossen, vielleicht unter Zwang, mit einigen quraiitischen Klanen -
nicht denjenigen des ,Parfiimierten®-Bundes — eine Eidgenossenschaft. Nach dem
Tod ‘Abd al-Muttalibs, Mohammed soll acht Jahre alt gewesen sein, erlangten
diese mit den Taqafiten verbiindeten Klane in Mekka die Vorherrschaft.

Doch zuriick nach Sanaa! In jenem Jahr 571 empfing Saif b. di Jazan eine qurai-
$itische Gesandtschaft, zu der auch ‘Abd al-Muttalib gehérte. Es war iiblich,
michtigen Minnern auf der Halbinsel die Aufwartung zu machen, ohne daf dies
institutionelle Folgen gehabt hitte. So entstanden lose Loyalititsbindungen, die
aber am besten nie einer Uberpriifung unterzogen wurden. Umaija, der Taqafite,
das muf§ten die Mekkaner bei ithrem Besuch erkennen, hatte nach dem Debakel
der athiopischen Rebellen vor Mekka rasch die Zeichen der Zeit erkannt und sich
Saif b. di Jazan, dem neuen starken Mann im Jemen, angedient. Miitterlicherseits
von den qurasSitischen Banii ‘Abd Sams, den Rivalen der ,,Parfiimierten® abstam-
mend!!, wird er dem Dominanzstreben des Hasimiten ‘Abd al-Muttalib und dann
dessen Enkels distanziert gegentibergestanden haben.

Von Umaija kennt man einige hundert Verse, in denen im weitesten Sinne jiidi-
sches und christliches Erzihlgut behandelt wird. Der Arabist Schulthef§ stellte sie
am Anfang des 20. Jahrhunderts zum ersten Mal zusammen. Sofort kam die Frage
nach der Echtheit auf — das waren doch wohl weitgehend Plagiate aus dem Koran,
lautete die herrschende Meinung, die Noldeke 1912 in der Zeitschrift fiir Assyrio-
logie (Bd. 27, S.159-172) zusammenfafite. Da in einigen Versen freilich auch
Dinge standen, die man nicht im Koran fand, blieb nichts anderes, als wenigstens
diese Verse Umaija zuzuschreiben. Endgiiltig zur Filschung unter dem Eindruck
des Korans wurden Umaijas Verse von Tor Andrae erklirt. In seinem Buch Der
Ursprung des Islams und das Christentum (1923-5) zeigte er, dafl manche Koran-
kommentatoren noch detailliertere Angaben zu den Erzahlungen biblischer Her-
kunft enthielten. Was man einem Dichter Umaija zuschreibe, der ein dlterer Zeit-
genosse Mohammeds sel, das sei demnach nichts weiter als eine spitere Versifika-
tion der den Koran kommentierenden friihislamischen Erzihlkunst. Joachim W.
Hirschberg veréffentlichte 1939 in Krakau eine Dissertation, in der er Andrae ve-

1 Az-Zubairt, Nasab Qurais, ed. Lévi-Provencal (Kairo 1953) 98.
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hement widersprach (Jiidische und christliche Lebren im vor- und frihislamischen
Arabien). Umaija schopfe aus der Haggada, so seine Erkenntnis, die er durch ent-
sprechende Paralleltexte erhiirtete. Die schroffe Zurilickweisung seiner Einsichten
durch Johann Fiick!? entmutigte ein weiteres Argumentieren und Forschen in
dieser Richtung,. Folgende Motive fiir die Filschung sind bisher genannt worden:
1. Da es ein Tabu ist, den Koran nachzumachen, habe man Verse geschmiedet und
sic Umaija zugeschrieben; 2, man habe das Ansehen des Stammes der Bant Taqif
erhéhen wollen, das durch Personen wie al-Mugira b. Su‘ba, Zijad b. Abthi, al-
Haggag b. Jasuf stark gelitten habe; 3. Umaija sollte zu einem Muslim gemacht
werden; 4. man wollte einen vorislamischen Monotheismus in Arabien konstruie-
ren,13

Alle diese Argumente sind nichts weiter als Unterstellungen, die sich jenseits
jeglicher ernsthaften Auseinandersetzung mit dem reichhaltigen Quellenmaterial
zur vor- und frihislamischen Geschichre bewegen. Machen wir uns davon frei,
und betrachten wir unvoreingenommen, was unter dem Namen Umaijas iiberlie-
fert ist! Ich wihle zuniachst ein Beispiel aus dem Kitab al-Agani. Dort steht im
Rahmen eines umfangreichen Artikels iber ihn Folgendes: Der Gesandte Allahs
gab Umaija in folgendem Wort recht: ,Ein Mann und ein Stier unter seinem rech-
ten Fuf}, ein Adler fiir den linken und ein Lowe, bereit ... Der Gesandte Allahs
sagte: ,Er hat recht.“1* Al-Gahiz (gest. 869) stellte in seinem Buch tber die Tiere
hierzu fest: Es wird Gberliefert, daff einige Engel die Gestalt von Lowen, andere
die von Stieren, wieder andere die von Adlern haben; darauf weist die Tatsache
hin, daf} der Prophet den folgenden Vers von Umaija b. abi g-Salt bestitigte, und
dann kommen die eben zitierten Worte!3. Mohammed, so heifit es an einer Stelle
der Uberlieferungen zu seiner Vita, lieff sich gern die Verse Umaijas vortragen,
hier hatten wir ein Beispiel dafiir. Das Motiv, der Thron Christi, getragen von den
vier Symbolgestalten der Evangelisten, ist auch in das Prophetenbadit eingedrun-
gen: ,Der Gesandte sah Allah auf einer grinen Wiese; unter Allah waren goldene
Decken auf einem goldenen Thron hingebreitet, den vier Engel trugen, einer in
der Gestalt eines Mannes, ein anderer in der Gestalt eines Stieres, eine weiterer in
der Gestalt eines Adlers, der letzte in der Gestalt eines Lowen.“16

12 Orientalistische Literaturzeitung 44 {1941) 76{., ein geradezu beschimendes Beispiel fiir
den Grundsatz, dafl nicht sein kann, was nicht sein darf. Fiick deutet an, er glaube, daf} die
unter Umaijas Namen verbreiteten Verse gefilscht wurden, um ,die durch Muhammeds
Ausspruch uiber Umarya ,er se1 beinahe ein Muslim gewesen® lebhaft erregte Neugierde der
Gliubigen an diesem wenig bekannten Vorginger des Propheten mit den billigen Mitteln ei-
ner in koranischen Reminiszenzen und jiidisch-christlichen Erbaulichkeiten sich ergehenden
Versmacherei zu befriedigen®.

B Seidensticker, a.2.0.

4 al-Isbaham: Kitab al-agani, 24 Bde. (Kairo 1963-74) IV, 128f.

15 4]- Gahlz Kitab al-hajawan, 7 Bde. (Kairo 193745} VI, 68.

16 Tilman Nagef Die religionsgeschichtlichern Wurzeln des sogenannten Bilderverbots im
Islam, m: A.-J. Klimkeit (Hrsg.), Gotterbild in Kunst und Schrift (Bonn 1983) 93-114, hier
97.
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Im Koran wird mitgeteilt, dal Allah sieben Hirnmel geschaffen hat, die in
Schichten iibereinander liegen (Sure 67, 3; Sure 71, 15). Einzelheiten erfihrt man
nicht. Doch an entlegener Stelle, in der Kosmographie und Weltgeschichte al-
Magqdisis (gest. nach 966)17, wird man fiindig. Der erste Himmel sei ein riesiger
Smaragd, man nenne ihn Birgi’. Als Beleg zitiert al-Maqdist einen Vers aus einem
Gedicht Umaija b. abi s-Salts, und geht man dieser Spur nach, zeigt sich, daff in
einer Abhandlung zur arabischen Grammatik aus der Feder eines gewissen Ibn
Dz’td al-Isfahant (gest. 898) weitere Verse erhalten sind!8. Birgi®, so Umaija,
gleicht emnem windstillen Meer; an dessen Rand sind Engel postiert, die vom zwei-
ten Himmel beschattet werden, einer Kuppel, deren Farbe derjenigen einer mit
Wasser gefiillten Glasschale dhnelt. ,,Unser Herr stellte sie meisterhaft her, als er
sie {d. h. die Schale oder alle sieben Himmel) baute, indem er fiir sich allein blieb.*
In weiteren Versen horen wir, dafl Allah im siebten Himmel auf einem Thron
west, der wie ein mit Edelsteinen verzierter Tragsessel beschaffen ist. Engel ver-
harren vor Allah in Anbetung; zahllose andere durchfliegen mit seinen Anweisun-
gen die Himmel. Der Thron, auf dem Allah wie ein Kénig Platz genommen hat,
wird von vier Cherubim getragen, einem in Gestalt eines Mannes, der zweite ein
Stier, der dritte ein Adler, der vierte ein Léwe. Dieses Bild greift der Koran eben-
falls auf, allerdings wieder auf Andeutungen beschrinkt. Die in die mittlere mek-
kanische Periode zu zihlende Sure 37 hebt wie folgt an: ,Bei denen, die in Rethen
stehen, die Zudringlichen abwehren, eine Mahnung verlesen! Euer Gott ist einer,
der Herr der Himmel und der Erde und dessen, was dazwischen ist!* Was der
heidnische Gottsucher (arab.: zl-panif) und der die Ideen des Gotisuchertums
aufgreifende Mohammed vor Augen haben, sind die im byzantinischen Machtbe-
reich um 500 auftauchenden Darstellungen der Majestas Domini: Der Architekt
des Weltalls, mit Christus in eins gesetzt, wird vom viergestaltigen Evangelium ge-
tragen, verkorpert durch die Cherubim, die, so schon Irendus (gest. ca. 200), ,,Bil-
der der Wirksamkeit des Gottessohnes® sind: Der Léwe symbolisiert dessen Tat-
kraft; der junge Stier das Amt des Opferpriesters, das Christus innehat; der
Mensch die Inkarnation und der Adler ,,die Gabe des Geistes, die der Kirche zu-
fliege“1°.

Die Aneignung des im arabischen Gottsuchertum gingigen Bildes von dem Al-
lah, der von seinem Thron herab unermiidlich seine Schopfung regiert, die von
seinem Fufischemel (arab.: al-ksursi) umfafit wird (Sure 2, 255), ist gewifl nicht der
Anstoff dafiir gewesen, sich mit Entschiedenheit dem Monotheismus zuzuwen-
den — und sich damit zum Erben des Gottsuchertums aufzuschwingen. Aber das
Bild diirfte dazu beigetragen haben, daf er seine Gottesidee in der mittleren mek-

17° B. Radtke, Weltgeschichte und Weltbeschreibung (Beirut 1992) 63-94.

18 M. Vallaro, Umayya ibn Abi s-Salt nella seconda parte del ,Kitab az-Zahrah®, in: Awi
delle Accademia Nazionale dei Lincei. Memorie. Classe di Scienze morali, storiche e filole-
giche 22/4 (1978).

1% LCI, 11, 178£. (s.v. Majestas Christi, F. van der Beer) Siehe hierzu den Beitrag von J.-M.
Spieser. Zu weiteren dem christlichen Kontext entstammenden koranischen ,Bildern® du-
Berte sich auf dem Kolloquium M. Radscheit.
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kanischen Periode in diese Richtung verlagerte: Es veranschaulichte eine bei den
Arabern, die von der hochreligiésen Durchdringung Arabiens erfalt worden wa-
ren, gingige Gottesvorstellung, die besagte, dafl von dem Einen alles Diesseitige in
souveriner Weise gewirkt werde, auch die Geschicke der Menschen. Damit nun
gewinnen wir unmittelbaren Anschlufl an die hochreligiose Gedankenwelt des da-
maligen Vorderasien: Maria gebiert den iiber dem Sein Seienden, heifit es im ersten
Weihnachtshymnos des Romanos (vgl. den Beitrag von J. Koder), der dem Gott-
vater wesensgleiche Christus wird allem Irdischen entriicke, er erscheint als der
Herr des Himmlischen Jerusalem; dargestellt auf Apsisbildern, reprisentiert er die
Gegenwart des Uberweltlichen im Diesseits (vgl. den Beitrag von J.-M. Spieser).
Ab dem 5. Jahrhundert umringt ibn eine Engelsgarde (vgl. den Beitrag von A. Ar-
beiter). Vielfiltig waren die Wege, auf denen solche Vorstellungen verbreitet wur-
den (vgl. die Beitrdge von I, Suermana und M. Tamcke).

Indem die Hanifen die Bilder nutzten, mit denen das damalige Christentum
seine Lehren propagierte, Gbernahmen sie freilich nicht die christliche Goures-
idee??, Der in der Gestalt des Kosmokrators Christus veranschaulichte Allah
iiberlaflt dem Menschen grundsitzliche keinen Spielraum zu selbstindigem Han-
deln. Der Gedanke der Eigenverantwortlichkeit des Gliubigen fiir sein Heil ver-
schwindet daher in dieser Lebensperiode Mohammeds aus seinen Verlautbarun-
gen — und taucht erst wieder in Medina in einer den damaligen kriegerischen Le-
bensumstinden angepafliten Form wieder auf2!. Charakteristisch fiir die mittel-
mekkanische Zeit seiner Verkiindigungen ist die stindige Bezugnahme auf die vor
ihm bestellten Gesandien. Sie alle trafen auf verstockie Vélker, die, gleich den
Mekkanern, die ihnen zugedachte Botschaft Allahs verwarfen. Allah wirkt auch
diesen Ungehorsam, um die Wahrheit in einer Strafaktion zum Triumph zu fith-
ren, ein Schicksal, das den Mekkanern bevorsteht. In Sure 26 hat er diese Vorstel-
lungen ausfithrlich dargestellt. , Jz-sin-mim?22. Jenes sind die Wunderzeichen des
klaren Buches. Womdglich grimst du dich, weil sie ungliubig bleiben. Wenn wir
wollen, senden wir thnen vom Himmel ein Wunderzeichen hinab, und daraufhin
werden sie immerfort demiitig den Nacken beugen. {Doch) der Barmherzige
erteilt ihnen stets aufs neue eine Mahnung, aber sie Gibergehen sie (jedesmal). Sie
erkliren es fiir Liige, doch die Kunde von dem, woriiber sie spotteten, wird sie
noch erreichen! Haben sie sich denn nie das Land angeschaut, wieviel wir dort
hervorsprieflen lassen von jeglicher edlen Art? Darin liegt doch ein Wunderzei-
chen, dic meisten von ihnen aber glauben nicht! Dein Herr ist der Machtige,
Barmherzige!™ (Sure 26, 1-9). Alles, was Allah wirkt — und das sind alle Dinge des
Diesseits, dem Menschen niitzliche genauso wie die Schrecknisse und Katastro-
phen, die {iber ihn hereinbrechen, und es sind die Worte, die er iiber den Prophe-
ten an den Menschen richtet ~ alles, was Allah wirkt, sind Wunderzeichen, die der
Verfugung und dem Handlungsvermégen der Geschopfe ein fiir allemal entzogen

20 Vgl. MLL, 919-921 und 976-979.
21 MLL, 390.
22 Zur Problematik der Abkiirzungen vor einigen Suren vgl. den Beitrag von D. Ferchl.
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bleiben. Dies zu begreifen, es an den alltiglichen Vorgingen in der Welt um einen
her abzulesen, weigern sich die Mekkaner, sie spotten {iber die Mahnung. Aus den
Geschichten der Propheten vor ihm weiff Mobammed aber, daff Allah bald das
drastische Zeichen einer Katastrophe setzen wird; darauf vertraut Mohammed.
Die ,,Wunderzeichen des klaren Buches“ sind genau so wahr wie das alltigliche
Geschehen in der Natur, und diese Wahrheit wird sich in jedem Falle erweisen —
was diese Worte von dem Gerede der Wahrsager und Dichter unterscheidet.

Mose und sein Streit mit dem Pharao (Sure 2C, 10-67) sind das erste Beispiel,
das Mohammed anfiihrt. ,Dein Herr ist der Machtige, Barmherzige!“ (Sure 26,
68). Abraham und die Gétzendiener, denen dieser entgegentritt, werden dann ins
Gedichunis gerufen. ,Dein Herr ist der Michtige, Barmherzige!™ (Sure 26, 104).
Noah, die “Ad mit ihrem Propheten Hiid, die Tamad und $alih, Lot und die siin-
digen Stidte, den Propheten Su‘aib, sie alle und den Untergang der Ungliubigen,
mit dem ihre Geschichten stets enden, hilt Mohammed den Mekkanern vor, und
am Ende einer jeden lifit er sein alter Ego versichern: ,,Dein Herr ist der Michtige,
Barmherzige!™ (Sure 26, Verse 122, 140, 159, 175, 191). Noch gewiahrt Allah den
Zweiflern und Spattern Aufschub, aber wer kann wissen, wie lange? ,Die Satane
bringen das Buch nicht herab. Das ziemt sich niche fiir sie, und sie kénnen es auch
nicht, denn man hilt sie vom Zuhéren fern. Darum ruf neben Allah keinen ande-
ren Gott an! Du wiirdest sonst bestraft werden. Doch warne deine nichsten An-
gehérigen® — wie es Abraham, Lot und andere Propheten taten — ,,und sei um die
Gliubigen besorgt, die dir folgen! Sollte man sich dir widersetzen, dana sag: ,Fiir
das, was ihr macht, bin ich nicht verantwortlich!® Und verlafd dich auf den Mich-
tigen, Barmherzigen, der dich sicht, wenn du dich (zum rituellen Gebet) aufstellst
und wie du dich in der Schar derjenigen hin- und herwendest, die sich niederwer-
fen. Er hdrt und weif} alles. Soll ich dir mitteilen, auf wen die Satane hinabsteigen?
Auf jeden siindigen Schwindler! Sie lauschen. Die meisten von ihnen sind Liigner.
Desgleichen die Dichter — ihnen folgen die Toren. Hast du nicht gesehen, wie die
{Dichter) in jedem Tal umherirren und daf} sie sagen, was sie nicht cun?“ (Sure 26,
210-226). Denn die Worte, bestenfalls bruckstiickhaft erlauscht, die sie von den
Satanen zugelliistert bekommen und dann verkiinden, miissen sich als falsch er-
weisen, eben weil sie nicht ein Teil der unaufhérlich von Allah gewirkten Wunder-
zeichen sind. Ganz anders verhilt es sich mit den Gliubigen, wie der letzte, wegen
seines vom ganzen Text der Sure abweichenden Stils als nachrrigliche Erliuterung
anzusehende Vers beteuert: .. Abgesehen von denen, die glauben, fromme Werke
tun, Allahs oft gedenken und triumphieren, nachdem man ihnen Unrecht zuge-
fiigt hat. Diejenigen, die das Unrecht begingen, werden erfahren, worauf es mit
ihnen hinauskiuft® (Sure 26, 227).

Was an diesem Text auffillt, sind Ahnlichkeiten im Aufbau, die diese Sure mit
der christlichen Hymnenliteratur teilt, die auf syrisch eine weite Verbreitung ge-
funden hatte. Der Inhalt, nimlich das Auftreten der einzelnen Gesandten Allahs,
deren Miflerfolg und die Strafe, die die Verstockten trifft, ist durch einen Refrain
gegliedert. Ein weiteres Beispiel hierfiir bietet Sure 55. Wie schon im Falle des
thronenden Schépfers werden wir auf einen christlichen Zusammenhang verwie-
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sen?d. Die Mekkaner waren sich dariiber im klaren, daft Mohammed den Stoff
seiner koranischen Erzihlungen wenigstens zum Teil von Fremden erlautern lief.
Eben deshalb kamen sie darauf, sein diesbeziigliches Wissen auf die Probe zu stel-
len2*. In Sure 16, Vers 103 macht er gegen den Vorwurf, er lasse sich in diesen Din-
gen unterweisen, geltend, daf} derjenige, den sie als seinen Gewihrsmann ansihen,
ein Nichtaraber sei; was er, der Gesandte Allahs, vortrage, sei aber in bestem Ara-
bisch verfafit, ein Umstand, den er auch an anderen Stellen des Korans hervor-
hebt25, In der Tat, die Art des Ausdrucks, die Reimprosa, in der dieser Stoff immer
wieder in liturgischem Kontext?¢ vorgetragen und den Anhingern nahegebracht
wurde, das ist Mohammeds Leistung, und fiir den Erfolg seiner Sache ist sie nicht
gering zu veranschlagen.

3. Spite mekkanische Zeit:
Die Aneignung des Gottsuchertums

Das geschilderte Eindringen umfangreicher Anleihen bei der jiidisch-christlichen
Uberlieferung fithrte abschliefend zur bewufiten Aneignung des Hanifentums
durch Mohammed. Die Gestalt des Patriarchen Abraham, der weit vor Mose und
Jesus, den Stiftern der beiden Retigionen, die in Arabien gegeneinander konkur-
rierten, durch Allah zum ,Freund” erwihle wurde (Sure 4, 125 in Verbindung mit
Sure 3, 671.), steht fiir eine Religion, die auch den Heiden unmittelbar zuginglich
ist; um das Paradies zu gewinnen, brauchen sie nicht Juden oder Christen zu wer-
den, sie kénnen Allah als den einen unwandelbaren Schépler auch erkennen, ohne
eines der beiden Bekenntnisse zu iibernehmen. Abraham ist in der spatmekkani-
schen Sure 6, Vers 74 bis 83 das leuchtende Vorbild einer solchen nicht von religio-
sen Lehrern vermittelten Einsicht in das Wesen Allahs und der von ihm in Gang
gehaltenen Welt. In ihr, so mufl Abraham einriumen, ist nichts bestindig, so daff
es der kultischen Verehrung wert wire. Gestirn, Mond und Sonne miissen unter-
gehen. So bleibt dem nach dem einen, seinsmifig iiberlegenen Ursprung suchen-
den Menschen nur die Moglichkeit, sich dem unsichtbaren, allmichtigen Allah
anheimzugeben, das ,Gesicht ganz auf ihn zu richten®, wie Abraham in Sure 6,
Vers 79 bestatigt. Auf sich allein gestellt, hitte Abrzham diese entscheidende Ein-
sicht freilich nicht erringen konnen. Allah mufl ihm den Anstofl dazu geben, in-
dem er dem Suchenden einen Einblick in sein ununterbrochenes Schépfungshan-
deln gewihrt: ,80 zeigen wir Abraham (unser) Herrschen iéiber Himmel und Erde
und damit er einer von denen sei, die Gewiffheit erlangen™ (Sure 6, 75). Nicht

23 Vgl. hierzu die Beitrage von M. Tamcke und J. Koder.

24 MLL, 223-226.

25 Belege bei Rudi Paret, Der Koran. Kommentar und Konkordanz (Stutegare 1980) 246, zu
Sure 12, Vers 2.

26 Vgl. hierzu den Beitrag von H. Suermann.
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Abrahams Verstandesschluf} ist der Grund fiir die wahre Gotteserkenntnis, son-
dern ein Gnadenakt Allahs; dementsprechend ist der heidnische Gétzenkult auch
nicht wegen der Nutzlosigkeit der Verechrung von Kultbildern zu verwerfen, son-
dern weil Allah hierfiir keine Vollmache herabgesandt hat (Sure 6, 81). Das be-
deutet mit Blick auf Mohammed und das Hantfentums, daf die Anhinger dieser
Stromung eines Propheten bediirfen, der ihnen Gewifheit iiber die von ihnen nur
vermutete Richtigkeit ihres Kultes gibt.

Die letzten méglichen Zweifel der [anifen zu zerstreuen, das ist nun die wich-
tigste Aufgabe Mohammeds. Dies unternimmt er, indem er in Sure 2 darlegt, wie
Abraham und Ismael die Kaaba errichten: Dort, in Mekka, ist jene Glaubensge-
willheit der ,Hinwendung des Gesichtes zu Allah®, des isfam i woértlichen
Sinne, zum ersten Mal in der Heilsgeschichte wirksam geworden. Und jetzt, unter
Mohammed, dem zweiten Abraham, geschicht dies von neuem: Er und die Seinen
vollzichen ebenfalls die das Heil sichernde religiose Urgeste: , Wenn (die Anders-
gliubigen) gegen dich argumentieren wollen, dann sprich: ,Ich wende das Gesicht
(ausschliefilich) zu Allah, und auch diejenigen, die mir folgen!™ In der Auseinan-
dersetzung mit den mekkanischen Heiden, seit der Flucht nach Medina auch im
Streit mit den ,Schriftbesitzern®, den Juden und Christen, soll sich Mochammed
aul Abraham berufen, und zwar auf jenen Augenblick in dessen Leben, als dieser
seine Geschépflichkeit in ihrer ganzen Bedeutung erfafit. Die Geste des Hinwen-
dens des Gesichts wird an dieser Stelle mit dem transitiven Verbum aslama be-
schrieben; es gibt das Ausliefern einer Sache oder einer Person wieder und ist in
unserem Zusammenhang insofern angebrach, als Abraham bzw. Mohammed das
Gesicht, nimlich alles Trachten und Denken, ausschliefflich auf Allah konzentrie-
ren und im Idealfall die Schépfung gar nicht mehr als evwas Beachtenswertes emp-
finden sollen. In Vers 19 steht in eben diesem Sinn das Verbalnomen al-islam. ,Die
{einzige) Glaubenspraxis ist nach Allahs Auffassung der islam. Diejenigen, die das
Buch erhielten, entzweiten sich (iiber den rechten Glauben) erst, als das Wissen
schon zu ihnen gekommen war, wobei sie sich gegeneinander auflehnten ...*
Abraham war, wie man ebenfalls in Sure 3 hort, weder Jude noch Christ gewesen,
sondern hatte die von Allah urspriinglich dem Menschen zugedachte Glaubens-
praxis, den islam, begriindet. Dessen Entartung haben wir in Judentum und Chri-
stentum vor uns, weshalb Mohammed sich im Streit mit deren Bekennern auf
Abraham berufen soll: ,,Ich wende das Gesicht ausschliefflich zu Allah ... ,Und
frage“, so heifdt es in Vers 20 weiter, ,diejenigen, die das Buch erhielten, und die
Heiden: ,Wendet auch ihr?* und wenn sie (es) wenden, dann haben sie den rich-
tigen Weg gefunden ...”

Die Rezeption der Erzihlungen iiber Abraham, die Mchammed gegen Ende
seiner mekkanischen Jahre in den Koran aufnimmt, war vermutlich bereits im
Sinne der hanifischen Ideen eingefirbt. In Sure 2, etwa anderthalb Jahre nach der
Ankunft in Medina entstanden, wird die ,Islamisierung™ Abrahams abgeschlos-
sen: Er ist nun, wie schon angedeutet, der einzige vollgiiltige Vorldufer Moham-
meds geworden; dieser ist gleichsam ein ,,Abraham redivivus®. Das machtpoliti-
sche Ziel Mohammeds, die Inbesitznahme Mekkas und die Herrschaft iiber die
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Kaaba, ist damit vorgegeben und gerechtfertigt. In Sure 2, Vers 190 bis 193 spricht
Mohammed dies in aller Offenheit aus.

4. Der Heidenprophet (arab.: an-nabi al-ummi)

Im Hanifentum wufite man, was einem die Juden und Christen voraushatten: eine
durch Allah offenbarte Ordnung ihrer Glaubenspraxis (arab: ad-dm). Man
glaubte aber auch zu wissen, daf} die Glaubenspraxis der Juden und der Christen
nicht mehr die urspriingliche, von Allah erlassene sei; willkiirliche Verinderungen
hitten Juden und Christen daran vorgenommen und stiinden deswegen unter dem
Fluch und dem Zorn Allahs?7. Die Berufung auf Abraham erforderte demnach die
Wiederherstellung der echten Kultordnung und Lebensregel. Jedenfalls waren die
Ansichten der Andersgliubigen scharf zurtickzuweisen, die meinten, man miisse
Jude oder Christ sein, dann wandele man schon den richtigen Weg. ,,Nein!“ war
ihnen entgegenzuhalten, ,vielmehr der Gemeinschaft Abrahams (gilt es beizutre-
ten), der ein Hanif war, nicht einer von den Beigesellern!“ (Sure 2, 135). Im Zu-
sammenhang mit der Notwendigkeit, eine von Allah selber bestitigte Glaubens-
ordnung zu stiften, wendet Mohammed zum ersten Mal die Bezeichnung ,,Pro-
phet” (arab.: an-nabi) auf sich selber an. Bis dahin nennt er sich einen Gesandten
Allahs, der iiber Allah und dessen Schopfertum aufklirt. Auch die Benennung
»Prophet® ist mit dem Uberbringen einer Schrift verkniipft, und da Mohammed
in der spitmekkanischen Zeit seines Wirkens auf eine im Entstehen begriffene ver-
weisen kann, darf er sich selber ,Prophet” nennen. Allerdings ist der Inhalt der
Schrift eines Propheten von anderer Art. Es geht nicht mehr um den Eingottglau-
ben und um die Darlegung des Schépfertums Allahs und der daraus folgenden
Dankespflicht, die mit der Hinwendung des Gesichts zu ihm abgegolten wird, mit
dem rituellen Gebet (arab.: as-salar) und der Lauterungsgabe (arab.: az-zakat).
Vielmehr miissen jetzt die kultischen und lebensprakuschen Konsequenzen der
Hinwendung zu Allah geregelt werden.

Zum ersten Mal ist in der spitmekkanischen Sure 7, in der Mohammed den
Bruch mit den Michtigen seiner Heimatstadt verkiindet?$, davon die Rede, dafy er
nicht nur der Gesandte Allahs, sondern auch der Heidenprophet sei, berufen, sei-
nen Anhingern die lange entbehrten authentischen Gesetze zu ibermitteln. Wih-
rend Mose die Gesetzestafeln entgegennahm, hatten die Israeliten das goldene
Kalb angebetet; um solche Verfehlungen kiinftighin zu unterbinden, ernannte er
siebzig Obminner. Er flehte Allah um Vergebung an. Dieser erwiderte, er strafe,
wen er wolle, seine Barmberzigkeit hingegen sei grenzenlos; sie werde denen zu-
gute kommen, die ,goutesfirchtig sind, die Lauterungsgabe leisten und an unsere
Wunderzeichen glauben, denen, die dem Gesandten, dem heidnischen Propheten,
folgen, den sie in der Tora und im Evangelium niedergeschrieben finden, der ihnen

27 Vgl hierzu MLL, Kapitel If und IV.
28 Nagel, Medinensische Einschiibe 137-141.
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das Billigenswerte befiehlt, das Abscheuliche verbietet, thnen das rituell Unbe-
denkliche erlaubt, das Schlechte untersagt und ihnen die Biirde und die Ketten ab-
nirmmt, die auf ihnen lasteten. Diejenigen, die an ihn glauben, ihm helfen, ihn un-
terstiitzen und dem Licht folgen, das mit ihm herabgesandt wurde, das sind die
Gliickseligen! Sprich: ,JThr Menschen! Ich bin der Gesandte Allahs an euch alle,
Allahs, dem die Herrschaft iiber die Himmel und die Erde gehért, aufler dem es
keinen Gott gibt, Allahs, der Leben und Tod bewirkt. Glaubt also an Allah und an
seinen Gesandten, den heidnischen Propheten, der selber an Allah und dessen
Worte glaubt! Folgt thm, vielleicht wihlt ihr den richtigen Weg!* (Sure 7, 156—
158).

In unmifiverstindlicher Schroffheit erhebt Mohammed nunmehr den An-
spruch, als Gesandter Allahs zugleich der heidnische Prophet zu sein, derjenige
mithin, der den Heiden die Schrift bringt und sie in dem durch Allah sefber gestif-
teten Kult unterweist. Darmit befreit er sie nicht nur vom Makel der Minderwer-
tigkeit gegeniiber den Juden und Christen, sondern versetzt sie sogleich in den
Rang der Uberlegenen; denn er ist es jetzt, der als einziger berufen ist, die durch
Allah verfiigte authentische Lebensordnung zu verkiinden. Die ,Schriftbesitzer”
ihrerseits siehen nimlich unter dem Fluch und dem Zorn Allahs, da sie eigen-
michtig Erschwernisse in ihre Glaubenspraxis eingefiigt haben; die Juden befol-
gen Speisegebote, die nicht leicht einzuhalten sind, die Christen schufen das
Moénchtum. Was die wahre Glaubenspraxis sei, legt Mohammed zuerst in Sure 2
dar, und dabei verweist er darauf, daf Allah die Schwichen seiner Anhinger milde
beurteilt, ja auf sie Ricksicht nimmt (Vers 187). Wie weit sich Mohammed in den
Einzelheiten gerade in Sure 2 aul jiidische Vorschri{ten einlifit, zeigt B. Schmitz in
seinem Beitrag. Die Ubernahme ritueller und lebenspraktischer Bestimmungen
findet mit Sure 2 ketneswegs ihren Anschlufl, sie geht nach Mohammeds Tod wei-
ter, und vor allem in der sich iiber mehrere Jahrhunderte herausbildenden Scharia
wird man noch zahlreiche Entlehnungen aus dem Judentum, aber auch aus dem
Christentum entdecken. Nach Mohammeds Ansicht freilich war mit der Fertig-
stellung der spitmedinensischen Sure 5 die Stiftung des islamischen din abge-
schlossen (Vers 3).

Dafl Mohammed zusitzlich zum Gottesgesandtentum fir sich das Propheten-
tum beanspruchte, fiihrte im Laufe seiner ersten Jahre in Medina zu einem tief-
greifenden Wandel der von ihm als Offenbarungen anfgefaiten Texte. Zwar dien-
ten sie weiterhin der Propagierung Allahs als des einzigen Gottes, des unermiid-
lich wirkenden Schépfers, der den Dank seiner Geschopfe einfordert, sie am Ende
der Zeiten ein zweites Mal erschaffen und tber sie zu Gericht sitzen wird. Zu die-
ser Botschaft des Gesandten gesellt sich fortan die Thematik des Propheten, die
Verkiindigung und Durchsetzung der ,authentischen® Glaubensordnung,.

Es gibt Indizien dafiir, dafl die Schrift (arab.: al-kitib) des Gesandten als ein
Korpus von 29 Suren geplant war — vielleicht nach dem Vorbild einer ,Monatsle-
sung®? Jedenfalls finden sich im Koran Suren in dieser Anzahl, die mit Buchsta-
benkombinationen und einem Hinweis darauf beginnen, dafl der darauffolgende
Text zum Buch oder zur Lesung gehdre. Dieter Ferchl entschliisselte den Sinn
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dieser Buchstabenkombinationen?? und zeigt in seinem Beitrag zum Kolloquium,
daf} sich hinter ihnen bzw. hinter den durch sie kenntlich gemachten Suren eine
»Dramatisierung® der Botschaft des Gesandten verbergen konnte — Phasen des
zunehmenden Mondes: Allahs Schopfungswirken und dessen Verkiindung; Pha-
sen des abnehmenden Mondes: Bezweifeln dieser Botschaft, Verdammnis.

Mit dem Avuftreten als Prophet wendet sich Mohammed nicht ginzlich von die-
ser Themarik ab, jedoch wird sie durch die Anordnung von Allah gestifteter Riten
und Vorschriften iiberlagert. Die frithmedinensischen Suren 2 und 3 weisen noch
die ,.Gesandten-Einlettung® auf, enthalten aber bereits {iberwiegend den neuen
Stoff, bezeugen also, dafl Mohammed bei seiner Vertreibung aus Mekka sein dort
in Angriff genommenes Korpus noch nicht abgeschlossen hatte’. Indem Moham-
med als Prophet aufs neue die nach seiner Auffassung zum ersten Mal Abraham
offenbarten Riten einfithrt, gelangt er nuamehy in einen schroffen dem Inhalte
nach benennbaren Gegensatz zu den Juden und Christen, denen er vorwirft, die
nimlichen ihnen durch Mose bzw. Jesus dargelegten gottlichen Vorschriften ei-
genmichtig verindert zu haben3!. Die Befolgung der durch den Propheten erneu-
erten Religionspraxis ist das entscheidende Merkmal der Abgrenzung (vgl. Sure 2,
145 und Sure 10932), wihrend der Gesandte Mohammed sich noch hat vorstellen
kdnnen, daf} alle Menschen, die an den Schépfer glauben und ihm Dank zollen,
den Jiingsten Tag nicht zu firchten brauchen (vg. Sure 46, 13). Solche Nachsicht
gegentiber den Bekennern anderer Religionen klingt bisweilen auch in Medina an,
sie ist dann aber stets an das ,fromme Tun” gebunden (Sure 2, 62 und 5, 69); die
meisten Schriftbesitzer, so Mohammed vorwurfsvoll, befleifligen sich dessen ge-
rade nicht (Sure 3, 110). ,,Am rituellen Zentrum zeigt sich die Exklusivitdt dieser
Religion am deutlichsten®, stellt Bertram Schmitz in seinem Beitrag fest. Die
Kenntnis der im Koran umgearbeiteten christlichen und jiidischen Uberlieferung
sowic der Maflgaben, nach denen diese Umarbeitung erfolgte®, ist, wie Schmitz
zu Recht betont, eine grundlegende Voraussetzung fiir das Verstindnis der mo-
hammedschen Botschaft.

Summary

Orentalistic research has tended to underline the uniqueness of the contents of
the koranic message. One would argue that, of course, many of the stories Mo-
hammed referred to in the Koran could be traced back to the Old and New Testa-

2 Dieter Ferchl, Die Deutung der ,ritsethaften Buchstaben® des Korans (Steyerberg 2003).
30 Vel hierzu ferner die Bemerkungen zur Geschichte von Sure 12 bei Nagel, Medinensische
Einschiibe in mekkanischen Suren 35f. und 113-115.

31 MLL, 290-293; vgl. ferner Tilman Nagel, Das Christentum im Urteil des Islams (Bursfel-
der Universititsreden 24, hrsg. v. Joachim Ringleben, Abt von Bursfelde, Géttingen 2007).
32 Zu deren medinensischer Entstehung vgl. Nagel, Medinensische Einschiibe 97.

3 MLI, 163166,
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ments or to the apocryphal gospels, but the conspicuous differences between the
supposed sources and Mohammed’s koranic versions seemed to remain unex-
plainable, i.e. the result of his prophetical genius. Materials pertinent to the kor-
anic wording which the Arabic literary tradition considered as prior or contem-
porary to nascent Islam were suspected to be forged in later times.

In my paper I revise this opinion, which almost has become a doctrine. New in-
vestigations into the religious history of Arabia have revealed valuable evidence of
the penetration of Jewish and Christian ideas into the Peninsula since the fourth
century. Furthermore, it 1s in the Syrian hymns, which were very popular al Mo-
hammed’s lifetime, that we discover versions of the ,biblical* narratives closely
related to their koranic counterparts. Finally Mohammed’s revelations refer to
some pictorial conceptions widely spread in Byzantine Christianity since the sixth
century. These indications, if connected with each other, encourage a fresh effort
to define the place of nascent Islam within the religious history of the Middle East.
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Achim Arbeiter

Die Entwicklung der Engelsdarstellungen in der
friihchristlichen Kunst

Wie die gesamte Religionsgeschichte ist die Geschichte des jiidischen und des
christlichen Glaubens bestimmt vom Sehnen der Erdenbewaohner nach sinnlichem
Kontakt mit dem, was doch eigentlich héher ist denn alle Vernunft; nach greifba-
rer Bestitigung der Heilszusage durch méglichst starke Sinneserfahrungen des
Géulichen. In diesem Kontext erhilt ein Kollektiv des hierarchisch organisierten
himmlischen Hofstaates eine die dortigen Verrichtungen erginzende Aufgabe: ein
Kollektiv von Dienern und Lobpreisern des Herrn, die nun erst vermége ihrer be-
sagten, den Menschen geltenden Zusatzaufgabe den Namen erhalten, unter dem
sie uns geliufig sind: die Engel, dyyehoi (Botschafter, Gesandte)!. Deren Pflicht-
treue Gott gegeniiber besteht auch darin, dafl sie erginzend zum Himmelsdienst
auf Erden Missionen fiir ihn ausfiihren und dabei auf das Leben der Menschen -
immer im Auftrage des Fl6chsten — intensiv einwirken kdnnen. Gott bedient sich
gern seines himmlischen Gefolges, um auf Erden zu intervenieren. In seiner All-
macht wiire er darauf nicht angewiesen, und in der Tat hat er oft genug auch selbst
zu direkten Maflnahmen gegriffen, aber es ist den Menschen eher ertriglich und
leichter faflbar, wenn Gott auf solch indirekte Weise handelt: durch Gesandte, die
wirkliche Mittels-Leute sind, die als sichtbare Gestalten prisent werden und zwar
mit humanen Ziigen?, getreu der Tendenz zur ,anthropomorphization of the
supernatural“?.

! Aus Platzmangel kann ich nicht einmal ansatzweise auf die geistes- und kulturgeschicht-
lichen oder theologischen Hintergriinde (etwa den Zug zur Unterteilung der Engel in be-
stimmte Klassen oder ,Chdre?) eingehen — hierzu besonders fobann Michl, Engel I-IX, in:
Reallexikon fiir Antike und Christentum, Bd. 5 (Stuttgart 1962) 53-258; Renzo Lavatori, Gli
angeli. Storia e pensiero {{Genova 1991) sowie der erste Teil von Proverbio (2007) und der ma-
terialreiche Sammelband Angels. The concept of celestial beings - origins, development and
reception = Deuterocanonical and cognate literature. Yearbook 2007 (Berlin 2007) —, sondern
beschrinke mich streng auf das eigentliche Thema. Wichtiges Schrifttum dazu im Verzeichnis
des Anhangs; herausragend in jingerer Zeit die Beitrige von Marco Bussagli sowie der zweite
und Hauptteil des im besten Sinne aktuellen Buches von Proverbio (2007} mit Behandlun
etlicher der auch von mir durchdachten Punkte, welches, nach dem eigentlichen Abschlufl
meines Textes, doch noch beriicksichtigt werden konnte,

2 Vgl. Andrea Schaller, Der Erzengel Michael im frithen Mittelalter (Bern u.a. 2006) 231,

3 Sanmibale, in: Sannibale, Liverani (1998) 63.
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Aus heilsgeschichtlicher Warte ist es plausibel, daf§ die Engel wihrend der bi-
blisch geschilderten Zeiten nur in der alttestamentlichen Vergangenheit und bis
zur Inkarnation und friihesten Kindheit Christi sowie abermals nach dessen Tod
und Auferstehung Kontakt mit den Menschen haben, da ja unter dem Neuen
Bund Gott sich selbst als Fleischgewordener zu thnen begibt (wobei dann aber -
Ausweis griofiter Not des Menschen Christus — ein Engel auch nach Gethsemane
kommt, um dessen Bedringnis zu lindern [Lk 22,43]). Fiir die historische Zeit
nach dem Urchristentum sind Aussagen iiber Mission und Verhalten der Engel im
wesentlichen nur noch mittelbar, nimlich als Einlassungen und Spekulationen
frommer Autoren erhiltlich, doch hat allgemein kein Zweifel an ihrem Dasein
und Wirken bestanden* und insbesondere der Schutzengelgedanke (Ps 34,8,
91,111.) bis in die Moderne hinein ungebrochen fortgelebt. Im Blick auf die Zu-
kunft sei die wiederum enorme Wichtigkeit der Engel bei den zu erwartenden
Ereignissen um Endzeit und Weltgericht betont, [iir welche auch erneut - haupt-
sichlich in der Apokalypse - kodifizierter Anhalt vorliegt; doch wird sich all das
in einer Sphire abspielen, die kein Diesseits mehr kennt und nur noch ewiger
Herrlichkeit unterliegt.

Einscweilen miissen wir indessen die zwei ganz unterschiedlichen und im
Grunde unverbundenen Seiten der Existenz und des Tuns der Engel gewirtigen:
Zum einen sind sie ,innendienstlich’ im Himmel beschiftigt, wo sie dem Herr-
scher gegeniiber durch Preisen und Aufwarten, auch als Throngarde (und gele-
gentlich sogar durch militante Abwehr des Bésen: Offb 12,7-9) ihre Pflicht erfiil-
len, und zum anderen werden sie ,auflendienstlich® auf die Erde geschickt, wo sie
mit deren Bewohnern in Verbindung treten.

Die Menschen sind nun allerdings lediglich von der letztgenannten Funktion
der Himmelsboten direkt und folgenreich betroffen, und so machte man zu-

4 Was die Meinungen iiber Engel im Umfeld des menschlichen Todes betrifft, so findet man
breiten Aufschlufl bei Athanas Recheis, Engel, Tod und Seelenreise. Das Wirken der Geister
beim Heimgang des Menschen in der Lelire der alexandrimschen und kappadokischen Viater
{Roma 1958). Epigraphik: In einer Grabinschrift Alexandriens von 469 wird die tote Zoneine
dem Seclengeleit durch den ,heiligen, zum Lichte fiihrenden Erzengel Michael” anempfoh-
len: Carl Maria Kaufmann, Handbuch der alichristlichen Epigraphik (Freiburg i.Br. 1917)
145. Das inschriftliche Gebet iiber der Ruhestirte eines Priesters Kyprianos im makedoni-
schen Edessa aus dem 5.-6. Jahrhundert gibt der Hoffnung auf Firsprache durch Engel, Pro-
pheten, Apostel und Mirtyrer Ausdruck: Denis Feissel, Recueil des inscriptions chrétiennes
de Macédoine du J1I¢ an VI¢ sitcle = Bulletin de Correspondance hellénique, Suppl. 8 (Paris
1983} Nr. 15. Der verstorbenen Athener Hebamme Susanna wird, ebenfalls im 5.-6. Jahr-
hundert, die Nihe zu den Engeln gewlnscht: Erkk: Sironen, The Late Roman and Early By-
zantine inscriptions of Athens and Attica (Helsinki 1997) Nr. 45. (Frdl. Hinweise von futta
Dresken-Weiland, deren Aufsatz Angels in early Christian grave inscriptions, in: Angels. The
concept ... [Anm. 1] 663670 noch weitere, spitestens im 4. Jahrhundert einsetzende Bei-
spiele anspricht). Mehr noch, man konnte sich den Engeln durch Glaubensfestigkeit dereinst
assimilicren, wie dies cine mosaikepigraphische Sentenz in der ,Alexanderkapelle® zu Tipasa
vortrigt: Resurrectionem carnis futuram esse qui credit, angelis in caelis resurgens similis
erit; gute Wiedergabe ber Wilbelm Gessel, Monumeniale Spuren des Christentums im rémi-
schen Nordafrika = Antike Welt 12 (1981) Sondernr., Abb. 71,
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Abb.1 Dura-Europos, Synagoge. Jakobs Traum von der Himmelsleiter

nichst, bis ins spite 4. Jahrhundert, deren irdisch-intervenierende Betitigung zum
alleinigen Bildthema. Erst dann, als das Christentum den Schritt vom geduldeten
Credo zur Staatsreligion getan hatte, kam in den Bildkinsten ihr himmlisch-
reprasentatives Aufgabenfeld hinzu, erst in jener zweiten Etappe wurden sie auch
als zunehmend prichtige Ausweisfiguren der herrscherlichen Autoritit Gottes
vorgefithrt — und zwar nunmehr ,endlich® auch mit Fliigeln. All dies wird im fol-
genden darzulegen sein (und erginzend ist festzustellen, dafl man von Beginn an
auch abgefallene, dem Satan dienende oder jedenfalls fir das Bose zustindige En-
gel kannte, welche aber in der hier behandelten spatantiken Epoche kaum einmal
verbildlicht werden sollten: eine Ausnahme bezeichnet die unten als Farbabb. 9
beriicksichtigte Mosaikdarstellung).

Das ilteste bekannte Engelsbild mit sicherem Datierungsanhalt ist geeignet, we-
nigstens evokativ jene primir himmlische Bedienstung der Engel zu vermitteln:
Die um 250 und jedenfalls nicht nach 256 angebrachten Malereien der Synagoge
von Dura-Europos bieten in einem ihrer Paneele den Traum Jakobs von der Him-
melsleiter (Abb. 1). In einer gemischten Schilderung erscheint dort am realen Ru-
heplatz des Patriarchen (Bethel) die ,irreale’ Vision: ,,Und ihm triumte, und siehe,
eine Leiter stand auf Erden, die riihrte mit der Spitze an den Himmel, und siehe,
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4 Achim Arbeiter

die Engel Gottes stiegen daran auf und nieder. Und der Herr stand oben darauf
und sprach: Ich bin der Herr, der Gott deines Vaters Abraham, und Isaaks Gou”
{Gen 28,11-13). Die —teils zerstdrien — Engel wurden als recht statisch und frontal
auf einer goldgelben Leiter befindliche junge Minner in gegiirteter Tunika, Hosen
und Stiefeln gemalr, einem letzilich persischen Kostiim, welches nach Aussage der
Hauptpublikation der Synagoge die dort gewohnte Charakrerisierung von Hof-
und Tempelpersonal bildet. Zudem trigt wenigstens der weitgehend bewahrte
Engel iber der rechten Schulter einen langen goldgelben Umhang, wie er sich
nach demselben Kommentar in den Synagogenbildern mit martialisch begabten
Personen verbindet®. Man hat also in jenem zumindest der Uberlieferung nach
isolierten jiidischen Zeugnis aus dem fernen Syrien des 3. Jahrhunderts offenbar
eine zwar beileibe nicht eklatante, aber doch verhalten angedeutete Distinktion
der auf die Erde kommenden Himmelsboten zu vermerken.

Die ersten christlichen Engelsdarstellungen stammen ebensowenig aus Inszenie-
rungen des himmlischen Hofes und sind unspektakulare, fast ausschliellich altce-
stamentliche historisch-narrative Wiedergaben des Umganges von Engeln mit den
Menschen. Diese Szenen, welche meist paradigmatisch die Heilshoffnung der
Gliubigen bedienen, gehdren den beiden friihesten groffen komplementiren Se-
rien christlicher Bilder an, die iiberhaupt zu Gebote stehen: Katakombenmalerei
und Sarkophagskulprur der Hauprstadt Roms®, den zwei dort im zeitigen bzw. im
fortgeschnttenen 3. Jahrhundert einsetzenden sepulkralen Kunstgattungen’, wo-
bei allerdings Wiedergaben von Engeln erst im 4. Jahrhundert geldufig sind — ans-
genommen der einzige Fall einer wohl schon vor 300 entstandenen, ja mit dem
Bild im fernen Dura-Europos eventuell gar gleichzeitigen Malerei, die gute Chan-
cen hat, das fritheste erhaliene Engelsbild des Westens zu sein: In Kammetr 15 der
Priscilla-Katakombe zeigt das Deckenmedaillon folgende zwetfigurige Ge-
sprichsszene (Abb. 2): Einer links im Dretviertelprofil auf einem Armsessel wie-
dergegebenen Frau mit langer Tunika und Schleier wendet ein Tunika und Pallium
tragender, zum Betrachter frontal stehender Mann seinen Kopf und seine gestiku-
lierend ausgestreckte Hand zu, d.h. er ist der aktive Part dieses Miteilungsgesche-
hens. Daff es sich hier um die Verkiindigung an Maria handele, ist seit dem
18. Jahrhundert immer wieder erwogen, bejaht und verneint worden; dabei lag die

5 Landsberger (1947) 231; Carl H. Kraeling, The Synagogue (The Excavations at Dura-
Europos 8,1, New Haven 1956) 70-74, bes. 724. Taf. 26; Kurt Weitzmann, in: K. W, Herbert
L. Kessler, The frescoes of the Dura Synagogue and Christian art {Washington 1990) 17,
Abb. 10; Bussagli (1991a) 481.

& Die jeweiligen Inventare sind Nestori (21993) (der Band enthilt ein niitzliches ikonographi-
sches Register mit Nachweisen in den einzelnen Katakomben) und Rep. 1 (hierzu erschien
gesondert: Ulrtke Lange, Ikonographisches Register fiir das Repertorium der christlich-anti-
ken Sarkophage Bd. 1 [Rom und Ostia] [Dettelbach 1996]), letzteres zu erginzen um zahl-
lose aus Rom exportierte Sarkophage in den Binden Rep. 2 und Rep. 3.

7 Auch die meisten Bildbeispiele zur alphabetisch durchgeordneten Prisentation in Temi
{2000) stammen naturgemif aus Rom. Die ganze Breite der im vorliegenden Beitrag ange-
sprochenen christlicher Bildgegenstinde findet sich dort von verschiedenen Autoren behan-
delt, darunter auch, von Raffaeils Ginlians, das Stichwort ,Angeto’, 106-109 Taf. 34a.
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Abb.2 Rom, Priscilla-Kara-
kombe, Kammer 15. Verkiindi-
gung an Maria

Hauptschwierigkeit in der ikonographischen Ferne von den bekannten Formulie-
rungen dieses Themas aus dem 5./6. Jahrhundert (Abb. 11, 47, 50, 51, Farbabb. 7),
aber eben auch in der rein chronologischen, unterschiedlich vom 2. bis ins 4. Jahr-
hundert gedachten Zuweisungs. Erst vor einem Jahrzehnt, nach der dringend not-

8 Antonio Bosio, Roma sotterranca (Roma 1532) 541 ohne Deutung; {Giovanni Bottari,)
Sculture e pitture sagre estratte da i cimiterj di Roma pubblicate gia dagli autori della Roma
sotterranea ..., Bd. 3 (Roma 1754) 1411, Taf. 176 (,,Chi sa perd, che non sia I’Annunziazione
di nostra Signora....?“); Raffaele Garrucci, Storia della arte cristiana nei primi otto secoli della
Chiesa, Bd. 2 (Prato 1873) 81f. Taf. 75 (zweifellos Verkiindigung); Victor Schultze, Archio-
logische Studien iiber altchristliche Monumente (Wien 1880) 184f. (Abschied des Verstorbe-
nen von seiner Mutter oder Gattin; spitestens M. 3. Jahrhundert); H. F Jos. Liell, Die Dar-
stellungen der allerseligsten Jungfrau und Gottesgebarerin Mana auf den Kunstdenkmilern
der Katakomben (Freiburg 1. Br. 1887) 199-211 Taf. 2,1 (Verkiindigung; 1. H. 2. Jahrhundert);
Joseph Wilpert, Ein Cyclus christologischer Gemilde aus der Katakombe der heiligen Petrus
und Marcellinus (Freiburg i.Br. 1891) 19f. Taf. 6,2 (Verkiindigung; 2. Jahrhundert); Stuhl-
fauth (1897) 60-63, 242 (ebenso); Paul Styger, Die romischen Katakomben (Berlin 1933) 131
(Verkiindigung; nicht vor Anf. 4. Jahrhundert); P-A. Février, Les peintures de la catacombe
de Priscille. Deux scénes relatives 2 la vie intellectuelle, in: MEFRA 71 (1959) 309-316, 318f.
Abb. 5-7 (Abschiedsszene oder eher der verstorbene Jiingling, zu seiner Mutter sprechend;
2. V. oder M. 3. Jahrhundert); Klauser (1962) 260 (vielleicht Verkiindigung; 2. H. 3. Jahrhun-
dert); Berefelt (1968) 15 (Verkiindigung; wiederholt mit Vorbehalt den obsoleten Ansatz im
2. Jahrhundert) 50; Francesco Tolotts, 11 Cimitero di Priscilla. Studio di topografia e architet-
tura (Citta del Vaticano 1970) 182, 206, 210f. mit Bezeichnung Aj; (erst 4. Jahrhundert);
M. Marinone Cardinale, Annunciazione (iconografia), in: Dizionario patristico e di antichita
cristiane, Bd. 1 (Casale Monferrato 1983) 217 (eher Maria und wahrsagender Prophet);
Fasola (1985) 81. (Verkiindigung); Nestori (21993) 25 (Verkiindigung); Bussagli (1990) 18 mit
seitenverkehrter Abb. (,la pili antica raffigurazione di angelo che si conosca, databile alla fine
del II secolo®); ders. (1991a) 48 (,,]a pit1 antica imagine angelica®; ,databile alla fine del II se-
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6 Achim Arbetter

wendigen Sanierung der Kammer und nach dem Auftauchen eines neuen Ver-
gleichs, hat die Deutung auf Maria und den ihr die Muttergottesrolle erdffnenden
Gabriel eine so hinlinglich iiberzeugende Untermauerung erfahren und erst im
selben Zug ist auch die Datierung zum Gegenstand einer soweit akzeptablen In-
dizienargumentation geworden, dafi man nunmehr wird sagen diirfen: Die Dar-
stellung im Tondo von Priscilla 15 ist ein als solches praktisch gesichertes und als
Einzelszene konzipiertes Verkiindigungshild, welches ungelihr dem mittleren
3. Jahrhundert entstammen kénnte. Man hat es mit einer ganz eigenen, frithen
Bildfassung zu tun, die gedanklich noch unvermengt nur auf Lk 26-38 beruht -
ohne das spiter sich durchsetzende apokryphe Gut ~ und die nach der Wende
zum 4. Jahrhundert noch in zwei weiteren und dann zyklisch eingebundenen Ka-
takombenbeispielen erneut auftreten wird?,

Was das ,Bild* der Engel anbelangt, so werden sie auch im weiteren, also im
4. Jahrhundert, durchgehend nach diesem zunichst giiltigen Modell aufgefafit: als
vollends konventionelle, unauffillige junge oder weniger oft dltere mannliche!©
Figuren. Gut zu erkliren wire dieses Ausbleiben jeglichen Gepringes bei einer
biblischen Textvorgabe wie derjenigen des Tobiasberichts!!, wo der gottgesandte

colo®, also mit durch den ansonsten gut informierten Autor unkritisch iibernommener Friih-
datierung); Estivil] (1994) 145-151 Taf. 27 (Verkiindigung; spites 2. Jahrhundert); Piran:
{2000) 389 mit Farbabb. {,la pil antica immagine di un angelo ... databile alla fine del II se-
colo, d.h. mit leichtgliubig abgeschriebenem, nun wahrhaft lingst obsoletem Zeitansatz).
? Diese ganz neue Qualitit der Beurteilung verdankt man Barbara Mazzei, 11 cubicolo
dell’Annunciazione nelle catacombe di Pnscilla. Nuove osservaziom alla luce dei recent
restauri, in: RACr 75 {1999) 233-280. Die Autorin weist darauf hin, dafl das hier benutzte
Bildschema zwar tatsichlich in ilteren Funeralkontexten vorkomme, hier jedoch signifikante
Neuerungen aufweist: das Fehlen der intellektuellen Funeralkonnotation mittels Schriftrolle
und — so bereits Estivil (1994) 1491. — die nicht gerundete (Funeralkathedra), sondern gerade
{Thron) Oberkante des Sessels (267-269). — Zur Datierung grob um die Mitte des 3. Jahrhun-
derts sei noch die Evidenz nachgetragen, dafl innerhalb des chronologischen Spielraums eine
Zunahme der Wahrscheinlichkeiten eher mit der Zeitachse als gegen diese angenommen wer-
den kann. Die beiden anderen, jiingeren und nunmehr sehr zuversichtlich benennbaren Bei-
spiele dieser Ikonographie bieten Marcellino e Pietro 17 (schon Wilpert [Anm. 8] 3, 20 Taf.
1,3; Nestart [21993] 52; Johannes Georg Deckers, Hans Reinbard Secliger, Gabriele Mietke,
Die Katakombe ,,Santt Marcelline e Pietro®. Repertorium der Malereien [Citta del Vaticano,
Miinster 19873 224 Taf. B 17; Mazzei 2.0. 2581f. Abb. 16) und, in gespiegelter Anordnung,
Via Latina A (Verkiindigung bereits erwogen von Antonio Ferrua, Le pitture della nuova ca-
tacomba di Via Latina [Cittd del Varicano 196C] 42 Taf. 3; nach der Restaurierung Mazzei
2.0. 264f. Abb. 18 gemifl der Interpretation durch den alsbald dann auch selbst mit seinen
Ergebnissen hervorgetretenen Fabrizio Bisconti, 1l restauro dell'ipogeo di via Dine Compa-
gni. Nuove idee per la lettura del programma decorativo del cubicolo ,A* [Citta del Vaticano
2003] 46, 48, 84 Abb. 501, 54, 86). Der erreichte Forschungsstand wird zustimmend darge-
stellt von Proverbio (2007) 43 Taf. 1 (farbig).

10 Wenig gliicklich ist von daher die Adjektivierung bei C. Carletti, Angelo, iconografia, n:
Dizionario patristico e di antichird cristiane, Bd. 1 (Casale Monferrato 1983) 202, der den
frithesten bildgewordenen Engelstyp als generische ,figura giovanile androgina® beschreibt,
ebenso (Genova, Milano 22006) 299.

Y Myla Perraymond, Tobia e Tobiolo nell’esegesi della iconografia dei primi secoly, in: Bes-
sarione & (1988) 141-154; Estrvill (1994) 75-84; Myla Perraymond, Tobia, in: Temi (2000)
2871. Taf. 29b.
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Engel quasi in geheimer Mission unterwegs ist, also nicht erkannt werden soll.
Dort heifit es: ,,Da ging der junge Tobias hinaus und fand einen stattlichen jungen
Mann, der stand da gegiirtet und wie bereit zu reisen.” Obwohl dem Bibelleser so-
fort fast verstohlen mitgeteilt wird: ,,Und er wufite nicht, dafl es ein Engel Gottes
war, griiffte ihn und fragte: Woher bist du, guter Freund?* (Tob 5,5£.), ist es in
diesem Fall schon aus der Handlung heraus vollig verstandlich, dafl der Engel
inkognito auftritt. Genau so, als ein schlichter junger Begleiter des soeben erfolg-
reichen Fischers Tobias, erscheint er denn auch im Relief eines Sarkophags von
S. Sebastiano!2 {Abb. 3) und in einer Malerei des Coemeterium Iordanorum!3.

Doch auch in Fillen, wo eine unpritentiose Erscheinung des Engels nicht von
der Erzihlung vorgegeben wird, stellt die fritheste christliche Bildkunst diesen zu-
nichst — iiber den grofiten Teil des 4. Jahrhunderts — nur als einen gewohnlichen
Mann dar. So besitzen wir mehrere sarkophagplastische Umsetzungen des The-
mas ,Gott verhindert Isaaks Opferung14 — reproduziert sei hier der Ausschnitt ei-
nes stadtrémischen Kastens!3 (Abb. 4) —, wo neben Abraham, dessen Hand bereits
zum Vollzug der T6tung auf Isaaks Scheitel liegt, eine weitere Figur steht und sehr
bestimmt den Oberarm des Patriarchen ergreift, wozu durch Gottes aus dem
Himmel kommende Hand die Weisung erfolgt. Auch wenn die betreffende Stelle
Gen 22,111, etwas abweichend lautet: ,Darief ihn der Engel des Herrn vom Him-
mel und sprach: ... Lege deine Hand nicht an den Knaben ...“, ergibt sich aus dem
Bildgefiige doch ohne Zweifel, daf§ der auf Gottes Wink intervenierende, im Au-
fRerlichen vollig dezente Mann kein anderer als ein Engel sein kann!é,

i2 Rep. 1 Nr. 176; Luciano de Bruyne, Sarcofago cristiano con nuovi temi iconografici sco-
perto a S. Sebastiano sulla Via Appia, in: RACr 16 (1939) 262f. Abb. 7; Perraymond 2.0.
(1988) 148 Abb, 5; Estivill (1994) 77-80 Taf, 9, 12a; Proverbia (2007) 49 Abb. 5.

13 Kammer 6: Joseph Wilpert, Die Malereien der Katakomben Roms (Freiburg i.Br. 1903)
3861. Taf. 212; Nestort (21993) 14; Perraymond a.O. (1988) 1461f. Abb. 2; Bussagli (1991a) 48;
Estivill (1994) 80-83 Taf. 12b; Pirani (2000) 39C; Proverkio (2007) 45 Taf. 2 (farbig).

¥ Isabel Speyartvan Woerden, The iconography of the Sacrifice of Abraham, in: Vigiliae chri-
stianae 15 (1961) 214-255; Estivill (1994) 29-53 Taf. 1-5; Barbara Mazzei, Abramo, in: Temi
{2000)92-95 Taf. 32a; Bussagli (19912) 581,; Liveraniin: Sannibale, L. (1998) 69 Abb. 10; Prrani
a.Q,; Proverbio (2007) 451. Auflilligerweise bringen nur einige Fassungen des Themas den
Engel.

13 Rep. 1 Nr. 40; Estivill (1994) 31-33 Taf. 1a.

16 Fast alle Fille bieten den Engel jugendlich; bisweilen findet man ihn jedoch — auch in an-
deren Szenen - birtig. Lieselotte Kotzsche-Breitenbruch, Die Neue Katakombe an der Via
Latina (JbAChr Ergbd. 4, Miinster 1976) 97-102 gelangt in ihrem Exkurs ,Der birtige En-
gel” zu der Einschatzung, dafl die bartige, ,zunichst ungewdhnlichere Form der Darstel-
lung® in auffallender Weise vor allem der Personifikation des Genius Senatus gleiche. Und
»wie der Genius des Senats stets den Kaiser begleitet, so gehort zu der Vorstellung vom We-
sen der Engel, daff sie Gottvater umgeben und ihn in der Ausiibung der Welcherrschaft
unterstiitzen ... Es ist wahrscheinlich, daff diese Gemeinsambkeiten beider Geistwesen dazu
gefithrt haben, den Engel Gotres in die lingst vertraute Gestalt des Genius Senatus zu Gber-
tragen®; der nachmalige Niedergang dieser spezifisch rémischen Vorstellungssparte habe
dann vielleicht zu einer Entwohnung und somit zum Aussterben des ,wiirdigen ilteren
Mannes mit Bart" als Engelsfigur gefishre (991£.). Estrvill (1994) 611. referiert diesen Vorschlag
positiv. Im Rahmen seiner Erorterung des Abrahamsopfers (33, 53) spricht er vom jugend-
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Abb.3 Rom,S. Sebastiano, Sarkophag Rep. 1 Nr. 176 mit Bileam-Engel- und (ganz rechts)
Tobias-Engel-Szenen

Abb. 4 Vatikanische
Museen, christlicher
Sarkophag Rep. 1 Nr. 40.
Abraham will Isaak
opfern
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Zwei weitere biblische Episoden und ihre Verbildlichungen sind noch besser
geeignet, zu erweisen, dafl man in der christlichen Bildkunst bis zum spaten
4. Jahrhundert der Idee fernstand, Engel in irgendeiner Weise als tiberirdische We-
sen konkret hervorzuheben — sei es durch Kleidung und Ausstaffierung, sei es
durch Nimbus oder besonders Flugel (die ja dann als das bis heute geradezu aus-
schlaggebende Merkmal der Engel eingefiihrt werden sollten). Die erste davon be-
streitet der zu Hilfe geeilte Engel im Feuerofen: Wihrend der babylonischen Ge-
fangenschaft sind drei judische Jinglinge, die sich der Idolatrie verweigert haben,
auf Befehl Nebukadnezzars gefesselt in einen Ofen geworfen worden. Diese Be-
gebenheit!” zeigt z.B. ein Deckel des friihen 4. Jahrhunderts in den Capitolini-
schen Museen!® (Abb. 5): Man sieht die Jinglinge, mit ausgebreiteten Armen be-

lichen , Angel del Sefior como prefiguracion del Verbo encarnado, del Logos en semblanza
humana®, welcher an die Stelle Isaaks, des Betroffenen dieser vorgesehenen Opferung, treten
werde. Der birtige Engel dagegen sei Abglanz der géttlichen Weisheit und Allmache (35).
Uberhaupt legt Estivill wiederholt viel Wert auf die Unterscheidung des bartlosen vom bir-
tigen Engel, jedoch letzten Endes (2321.) ohne zu weitergehenden Aussagen oder gar Regeln
zu gelangen. — Den wohl als spatester entstandenen bartigen Engel hat Bussagli (1991¢) 634
in seiner Wichtigkeit herausgestellt: Es handelt sich um ein Elfenbeintifelchen im British
Museum mit einem Relief der Jordantaufe (Volbach [31976] Nr. 115) aus dem friihen 5. Jahr-
hundert, bei welcher der anwesende Engel ,noch® birtig und ,schon® gefliigelt ist.

17" Carlo Carletti, I tre giovani ebrei di Babilonia nell’arte cristiana antica (Brescia 1975); Esti-
vill (1994) 85-110 Taf. 13-18; Barbara Mazzei, Fanciulli ebrei, in: Temi (2000) 177 f. Taf. 13b.
18 Rep. 1 Nr. 834; Carletti a.0., 32 Abb. 7 Nr. 68; Proverbio (2007) 50 Abb. 6.
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10 Achim Arbeiter

tend, im Ofen stehen, wihrend zu ihren Seiten die Flammen hochschlagen. In der
Bibel hetflt es nun: ,Da entsetzte sich der Kénig Nebukadnezzar, fubr auf und
sprach zu seinen Riten: Haben wir nicht drei Minner gebunden in das Feuer wer-
fen lassen? Sie antworteten und sprachen zum Koénig: Ja, Konig. Er antwortete
und sprach: Ich sehe aber vier Minner frei im Feuer umhergehen, und sie sind
unversehrt; und der vierte sieht aus, als wire er ein Sohn der Gotter”, und kurz
darauf lobt er Gott, ,der seinen Engel gesandt und seine Knechte errettet hat*
(Dan 3,241, 28; vgl. StDan 3,251.). In der Tat bildete der Entwerfer dieses Sarko-
phagreliefs den besagten Vierten im Feuerofen getreulich mit ab: den Engel, wel-
cher auf das Gebet der Jinglinge hin die Rettung ins Werk setzt. Wiedergegeben
ist er hier als ein birtiger Mann von nicht mehr jungen Jahren (doch gibt es auch
Versionen mit jugendlichem Beistand). Selbst angesichts des Bibeltextes, welcher
dem Engel zumindest in Nebukadnezzars Augen — mit einem Anflug alter orien-
talischer Vorstellungen — Ziige eines Géttersohnes zuspricht, haben Entwurf und
Umsetzung dieser Gestalt von jeglicher Auszeichnung abgeschen.

Die andere, in diesem Sinne noch schlagendere Episode hat zu Protagonisten
Daniel in der babylonischen Lowengrube, den Propheten Habakuk!? und einen
Engel, welcher den Judier mirt seiner Essensschiissel hiniiber ins Zweistromland
schicken will, damit Daniel nicht hungert. Doch ,Habakuk antwortete: Herr, ich
habe die Stadt Babel nie gesehen und weif} nicht, wo der Graben ist. Da fafite ihn
der Engel des Herrn beim Schopf, trug ihn im Windesbrausen an den Haaren nach
Babel und setzte ihn oben am Graben nieder. Und Habakuk rief: Daniel, Daniel,
nimm das Essen, das dir Gott gesandt hat* (apokryphe StDan 2,34-36). Ein singu-
lares Relief des ,Dogmatischen Sarkophags®2® (Abb. 6) aus dem zweiten Viertel
des 4. Jahrhunderts bietet diesen Engel — schon nach der Beférderung Habakuks,
aber noch mit der Hand in dessen Schopf - ohne jede Hervorhebung als einen all-
tiglichen birtigen Mann in schlichter Tunika, und das sogar, obwohl gerade hier
seine Ausstattung mit Fliigeln schon aus inhaltlichen Grinden sehr wohl nahe-
lige, zu der es aber bezeichnenderweise nicht gekommen ist. (Ein zweiter Birtiger
zu Daniels Rechter ist versuchsweise als ,Gott?* angesprochen worden, doch da
er dem gegeniiber angeordneten Triger Habakuks gleicht, wiirde man eher der
These gewisse Aussichten einriumen, dafl in ihm ebenfalls der oder ein Engel
Gottes begegnet — hier nun nach der kanonischen Stelle Dan 6,23: Abwendung der
Lowengefahr —, dafl es also zu einer bildlichen Synthese der beiden firsorglichen
Interventionen gekommen ist2}.)

19 Estioill (1994) 111-144 Taf. 19-26; Mara Minasi, Daniele, in: Temi (2000) 162~164 Taf.
40a; Myla Perraymond, Abacuc, ebenda, 89-91 Taf. 1a; Reiner Sirries, Daniel in der Léwen-
grube. Zur Gesetzmifligkeit frithchristlicher Ikonographie (Wiebaden 2005).

20 Rep. 1 Nr. 43; Liverani, in: Sannibale, L. (1998) 69 Abb. 11; Sorries 2.0, 67, 69, 159
Nr. 100.

21 Die tentative Deutung auf Gott im Rep. 1, 40. Der Gedanke eines Zusammenfliefens der
zwei Engelserzihlungen unter Wahrung beider Engel bei Manuel Sotomayer, Sarcéfagos ro-
mano-cristiantos de Espafia. Estudio iconogrifico {Granada 1975) 112 und Ludien de Bruyne
in: RACr 54, 1978, 162 (nachdem er urspriinglich sogar beide fraglichen Figuren explizic
zwar als engelgestaltig, aber letztendlich Gott selbst in - eigentlich getrennten — Handlungen
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Abb.6 Vatikanische Museen,
,Dogmatischer Sarkophag’
Rep. 1 Nr. 43. Daniel in der
Léwengrube

darstellend bezeichnet hatte: L'imposition des mains dans ['art chrétien, in: RACr 20 [1943]
174£., 182-192 Abb. 19). Demgegeniiber denkt Myla Perraymond, Abacuc e 1l cibo soterico:
iconografia e simbolismo (Dan 14,33-39), in: Studi e Materiali di Storia delle Religioni N. Ser.
16 (1992) 254 Abb. 5 an zwei aufeinanderfolgende Momente aus StDan, in denen ein Engel
zunichst den Willen Gottes und sodann die daraus resultierende Aktion veranschaulicht.
Wiederum andere Akzentuierung bei Estivill (1994), 1311, 143, der im exaltierend begleiten-
den ,desdoblamiento de la figura angélica® fern von bibelhistorischen Vorgaben eine Prokla-
mation des Sieges iiber den Tod sehen méchte; das ist jedoch beim ,Dogmatischen Sarko-
phag’ mit seinem so narrativ dargebotenen Habakuk-Stoff wenig wahrscheinlich. Explizit
zugunsten der synthetischen Lesung jiingst Proverkio (2007), 52 f. Abb. 10.
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Dafl die Himmelsboten bis zum spiten 4. Jahrhundert wie unseresgleichen aus-
sahen, zeigt sich auch bei zwei Blicken auf die Katakombenmalerei - betde Exem-
pel aus der Neuen Katakombe an der Via Latina. Die Kammer F, etwa aus der
Mitte des 4. Jahrhunderts, bietet eine Episode des 4. Buches Mose, wo dem reiten-
den Bileam?? ,der Engel des Herrn” den Weg verstellt, was aber zunichst nur von
der Eselin bemerkt wird (22,224f.). Dieser Engel hat sein Kurzschwert geziicke
und ist andererseits durch Gréfle und Bart mit betrichtlicher Wiirde versehen,
begegnet aber an und fir sich als unauffillige Gestalt in der normalen Alltagsklei-
dung, bestehend aus Tunika, Pallium und Sandalen?? (Abb. 7; s. ferner die Bileam-
Szene auf dem Friessarkophag unserer Abb. 3 mit pallienlosem Engel).

Noch etwas alter ist jene Malerei in Kammer B, welche wieder die Ruhestitte
des Patriarchen Jakob zu Bethel und sein Traumgesicht von der Himmelsleiter
vorfiihrt. Sogar hier, wo die wirklich auf- und absteigenden Engel geradezu phy-
sisch, mit nicht zu berbietender Prignanz, als himmlische Emissire geschildert
werden, [af}t das Bild diese in gew&hnlicher Straflenkleidung auftreten; sie unter-
scheiden sich in nichts von Jakob?* (Abb. 8). Beide Merkmale, die Bewegtheit der
Engel und ihre ,Alltagstracht’, setzen die Version der Via Latina von dem eingangs
betrachteten themengleichen Paneel der Dura-Synagoge (Abb. 1) ab, unbeschadet
der sehr wohl vorhandenen Ahnlichkeit beider Malereien in der allgemeinen Dis-
position.

Man vergegenwirtigte sich also zunichst mindestens diejenigen Engel, die mit
den Menschen zu tun haben, und sei es nur in deren Triumen, als Wesen von rein
humanem Kérperbau — wozu auch brauchte jemand Fliigel, dem eine Leiter zu
Gebote steht?5? — und in Rom tiberdies ohne irgendwie auffillige Ausstaffierung.
Man trug damit jenen Stellen der Heiligen Schrift Rechnung, welche die Figur des
Engels schlicht als die eines Mannes ansprechen oder denken lassen.

Ohne Reflex blieb zunichst die Tatsache, dafl die Heilige Schrift und thr Umkreis
sehr wohl auch Stoff fiir ein anderes Engelsbild bereithalten. Damit sind weniger
die sechsfliigeligen Seraphim (Jes 6,2) gemeint oder die beingstigende Vision bei
Hes 10, wo von den vierfliigeligen, augeniibersiten Cherubim die Rede ist mit
ihren verschrinkten Ridern und den je vier Angesichtern, als vielmehr diverse

22 Esrrill (1994) 55-73 Taf. 7-11; Mara Minasi, Balaam, in: Temi (2000) 132-134 Taf. 36a.
23 Fervua a.0.{Anm. 9) 62 Taf. 104; ders., Katakomben. Unbekannte Bilder des friihen Chri-
stentums unter der Via Latina (Stuttgare 1991) 109 Abb. 91; Bissagli (1991a) 50, 33{.; Pirani
2.Q. (Anm. 13); Proverbio {2007) 50f, Taf. 5. Fiir Estivall (1994) 61 1., 651, 73 ist die Bartigkeit
Ausdruck von Mannestum, Reife und Weisheit und speziell auch einer Mitgliedschaft im
gottlichen Ratsgremium (daf} er nun jedoch andererseits, abweichend von seinem in unserer
Anm. 16 wiedergegebenen Tenor, 2uch den birtigen Engel letztendlich als figura del Cristo
Logos® interpretiert [73], wirkt verunsichernd).

M Ferrua a.Q. 491. Taf. 97 bzw. 781 Abb. 57; Wettzmann a.O. (Anm. 5} 19 Abb. 14; Pirani
2.0 Proverbio (2007) 511. Taf. 6; vgl. auch den Sarkophag Rep. 1 Nr. 183. Zu beiden Estivill
(1994) 187-198 Taf. 331.

25 Qder vice versa Landsberger (1947) 230: ,Had they possessed wings they would have
covered the route flying.”
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Abb.7 Rom, Neue Katakombe
an der Via Latina, Kammer F
Bileam und der Engel

Abb.8 Ebenda, Kammer B.
Jakobs Traum von der Himmels-

leiter
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Stellen, die durchaus das aufsehenerregende Bild vom wahrhaft menschenihnli-
chen, aber gefliigelten Engel nahelegen oder gar explizieren: die soeben kommen-
tierte Begebenheit um den ,im Windesbrausen“ nach Babel entfiilhrten Habakuk
(StDan 2,35), das Zeugnis vom herzugeflogenen Gabriel bei Dan 9,2126, die Fliigel
annchmenden Engel bei 1. Hen 61,1, welche sich aufmachen, um den Gerechten
ihr kiinfriges Erbe zuzuteilen, das weihnachiliche Auffahren der Engel von den
Hirten gen Himmel (Lk 2,15) oder jener Passus der Apokalypse 14,6, wo es heifst:
»Und ich sah einen andern Engel fliegen mitten durch den Himmel, der hatte ein
ewiges Evangelium zu verkiindigen denen, die auf Erden wohnen, allen Nationen
und Stammen und Sprachen und Volkern.” Ganz vereinzelt und allgemein findet
sich dann gegen 200 bei Tertullian die Aussage: Omnis spiritus ales est: hoc et
angeli et daemones. Igitur momento ubique sunt?”, wihrend ein wahrer Auf-
schwung der Idee vom Fligelengel dann erst bei Schriftstellern des 4. Jahrhun-
derts folge: wiederum vereinzelt bei Eusebius von Caesarea, massiv und endgiiltig
schlieflich vor und um 400 bei mehreren grofien Kirchengelehrten des Westens
wie des Ostens (Prudentius, Paulinus Nolanus, Hieronymus, Chrysostomos)?8.

Es ist genau jene Zeit der Wende vom 4. zum 5. Jahrhundert, da, den gedank-
lichen Spekulationen folgend, auch in der Bildkunst der entscheidende Schrit ge-
tan und zum ersten Mal ein Himmelsbote mit Fliigeln gestaltet wird, also schon
im Auflerlichen der Gesandtenstatus der Engel, thre Fihigkeit zum ubiquitiren
Prasentwerden und damit auch ihr Giberhumanes Naturell sichtbare Klirung fin-
den.

Nicht hinreichend geliufig in threm Zeugnisrang fiir die Anfinge des gefliigel-
ten Engelsbildes sind die Holztiiren von Sant’ Ambrogio in Mailand, dem fiir den
Westen im spiten 4. Jahrhundert iiberhaupt prominentesten und strahlungsmich-

2 Angefihrt von Bussagli (1991a) 57, welcher iibrigens 57f. mit Anm. 34 meint, daff ,I'as-
senza delle ali dalla prima iconografia deve essere considerata una scefta degli artist1 e non,
come vorrebbero alcuni studiosi, la conseguenza del silenzio dei testi sacri sull’argomento
volo™. Als Grund fiir die konsequent fliigellose Darstellung der frithen Engel vermutet er
(1990) 19 .paura di ,contaminare’ con le ali la nascente figura angelica® (in Anlehnung an
Leclercq (1924) 2081 [,,Ce fut peut-étre le souci d’écarter de I'art [[chretlen]] un type paien
trés répandu ..."]) und spricht {2000) 34 nochmals klar vom Motiv des evitare che esst s
confondano con divinitd pagane alate (Vittoria, Eternitd, Amore, Iride ecc.)*; vgl. auch ders.
{1991b) Anm. 2: Schon fiir die Zeit der fliigellosen Verbildlichungen postuliert er ,che gli an-
geli erano stati immaginati con le ali, ma raffigurati senza®. Frédérick Tristan, Les premigres
images chrétiennes (0. . 1996} 508 pflichtet bei ,que les imagiers des premiers siécles se re-
fusérent 3 doter d’ailes les anges de peur qu’on ne les confondit avec les génies ou les victoi-
res, ce qui en aurait trahi le sens®. Vgl. auch Estivill (1994) 230. In der Tat wirke die Aussage
bei Louis Réan, lconographie de 'art chrétien, Bd. 2,1 {Paris 1956) 36 iber Engelsfliigel:
»L'Ancien Testament n’en fait pas mention" zu kategorisch.

27 Tertullian, Apologeticum 22, 8 (Corpus christianorum, Ser. lat. 1 [Turnhout 1954] 129);
wohl erstmals aufgezeigt von Stublfanth (1897) 53, der auch die finf nachfolgend zu nennen-
den jiingeren Gewihrsleute mit niheren Angaben bringt.

28 Berefelr (1968) 17 referiert eine weitere Stelle: ,St. Ephraim (d. 378} mentions the ,flery
wings' of Gabriel on which he flew down from Heaven bearing God’s message to the Virgin
Mary*” - ohne Angabe der Stelle oder auch nur des Werkes. Meine Suche bei Ephraem dem
Syrer (1373) und iiber elektronische Dateien war vergeblich.
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tigsten, darin zeitweilig sogar der Ewigen Stadt Rom tberlegenen Zentrum: Man
kann sich sehr gut vorstellen, daf} gerade dort bei der uns interessierenden Inno-
vation die alles iiberragende Persénlichkeit eines Ambrosius die entscheidende
Rolle spielte. Die Holztiiren der im Jahr 386 durch den Bischof und Kirchenvater
geweihten und spiter auch nach ihm benannten Kirche wurden leider 1750 massiv
verindert, doch steht seit einigen Jahrzehnten ein bisher nur schlecht publizierter,
unvollstindiger Satz von fiinf alten Zeichnungen mit Wiedergaben einzelner Ta-
bleaus im vorherigen Zustand zu Gebore, die von der Fachwelt in der anstehenden
Frage trotz threr enormen Wichtigkeit bisher zu wenig gewiirdigt worden sind.
Thema des Darstellungszyklus ist und war die Davidsgeschichte, unter deren Pa-
neelen die beiden der Konfrontation mit Goliath und des Sieges Giber ihn (Abb. 9)
hier besondere Aufmerksamkeit verdienen, zumal das erstgenannte tberhaupt
nur noch in der zeichnerischen Darbietung studiert werden kann??. Ohne Zweifel
wird David in beiden Szenen von einer Gestalt mit weit ausgebreiteten Schwingen
beglettet und beschiitzt.

Wie zur Bestitigung dieser Innovation ist fiir Marseille ein einziger, im 5. Jahe-
hundert lokal gefertigter Sarkophag freilich auch nur zeichnerisch iiberliefert, der
gut vergleichbar das Aufeinandertreffen der beiden Kontrahenten in Anwesenheit
eines gefligelten Jiinglings zur Schau stellte® (Abb. 29). Allerdings wiren gewisse
Zweifel nicht ganz unberechtigt, ob es sich bei der Darstellung an der Mailinder
Holztiir, welcher der Sarkophag anzuschlieflen ist, wirklich um einen Engel - und
dann immerhin um einen Pionier der gefliigelten Engel’! — handelt. Denn erstens

29 Teresa Mraczko, The original programme of the David cycle on the doors of San Ambro-
gio in Milan, in: Artibus et Historiac 6 (1982) 75-87, bes. 86 Abb. 8f. (Flhigelfigur nur zu
erahnen); fsabella Vay, Remo Cacitti, Le porte lignee di Sant’Ambrogio, in: La citta e la sua
memoria. Milano e la tradizione di sant’ Ambrogio. AK (Milano 1997) bes. 93-95 Abh. 47, 55.
30 Rep. 3 Nr. 303. Die in der Literatur gelegentlich begegnende Ortsangabe Reims ist un-
zutreffend. — Die um 1626 entstandene Zeichnung von Peiresc findet sich reproduziert bei
Edmond Le Blant, Les sarcophages chrétiens de la Gaule (Paris 1886) 35f. Nr. 49 mit Abb.; in
leicht erginzter Umzeichnung bei Giuseppe Wilpert, I sarcofagi cristiani antichi, Bd. 1 {Roma
1929) 57{. Abb. 24 und bet Paola Borraccino, | sarcofagi paleocristiani di Marsiglia (Bologna
1973) Nr. 23. — Fligellose Begleiter fiir David und Gohath (!), beide in langer Tunika und
Pallium, zeigr ein stadtromisches Deckelfragment des spiten 4. Jahrhunderts in Vienne: Rep.
3 Nr. 586. — Zu allem auch Friedrich Gerke, Das Verhiltnis von Malerei und Plastik in der
theodosianisch-honorianischen Zeit, in: RACr 12 (1935) 128-130, der die zwei Begleit-Pal-
liati des Vienner Reliefs als einen ,guten® und einen ,unbeilbringenden‘ ,,Kampfengel® deutet.
3 Adolph Goldschmidt, Die Kirchenthiir des heiligen Ambrosius in Mailand (Straflburg
1902) 20 ahate den innovativen Rang dieser Ikonographie, als er angesichts des vermeintlich
noch annahernd spatantiken Befundes feststellte, diese Gestalt eines |, Siegesengels® gehe zu-
riick auf Davids Sicherheit, im Namen Gottes zv kimpfen und zu siegen: ,Die Vorstellung
einer Viktoria im antiken Sinn und cines Engels Gottes gehen hier also ineinander iiber.”
Noch ohne Erwihnung der alten Zeichnungen ist die Notiz bei Klauser (1962) 264 Nr. 29; er
spricht zunichst nur von einem ,Jingling ... mit Fligeln und Pallium®, erst spiter (298)
nennt er diesen emnen Engel. (So bezeichnet er andererseits auch die auf den heutigen Ober-
paneelen der Tiiren fliegenden Paare von Christogramm-Trigern [264], die jedoch nach ak-
tueller Einschitzung wohl nichr einmal ihrem Thema nach das Originalkonzept wiederge-
ben; ihre Beriicksichtigung bei Proverbio [2007] 671. verkennt die Literaturlage). Auch noch
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Abb.9 Mailand, Archivio di Sant’Ambrogio, Anonymus des 18. Jahrhunderts, Zeichnung
eines Paneels der Holztiir der Basilika. David totet Goliath

wird im Bibeltext nichts von einem solchen gesagt, sondern nur Davids Vertrauen
in den Herrn angesprochen (1. Sam 17), und zweitens kennt die weitere Entwick-
lung dieses Bildstoffes dann keinen moglichen Engel mehr unter den Akteuren.
Und selbst wenn man zugesteht, dafl die imaginarii der Holztiir und des verschol-
lenen Sargs hier dessenungeachtet jeweils einen Engel hinzukomponieren konnten
(denn unpassend ist ein solcher im Entscheidungskampf gegen den Philister ja kei-
nesfalls), erhebrt sich anscheinend ein Argument gegen eine solche Interpretation:
Betrachtet man nimlich die Darstellung desselben Geschehens im byzantinischen
JLPariser Psalter des spiteren 9. bis mittleren 10. Jahrhunderts32 (Abb. 10), dann
erscheint dort erneut eine den Israeliter unterstiitzende Fliigelgestalt. Bei ihr han-
delt es sich aber eben nicht um einen Engel, sondern um die Personifikation der so
bezeichneten Avvaus (gegeniiber welcher dem Goliath eine andere, fliigellose
und unzuverlissige Figur zugeordnet wird: die *Ahafoveia = Uberheblichkeit).
Es bestiinde mithin vorderhand auch bei der Mailinder Holztiir von etwa 386 und
dem Sarkophag des 5. Jahrhunderts die Méglichkeit, dafl die Fliigelgestalt gar kein
Engel sein soll, sondern eine Personifikation der Dynamis, der den David zum Er-
folg vorantreibenden Kraft. Derlei Allegorien waren gerade in der Spatantike be-
liebt, ohne dafl letzte Anflige von Paganitit sie den Christen etwa unangenehm
hirten sein lassen; sie sind vielmehr in betrichtlicher Zahl auch fiir christliche Be-
steller, jedenfalls fiir anspruchsvollere christliche Auftraggeber ins Bild gefafit
worden. Und dennoch: Man gelangt bei Holztiir und Sarkophag (Abb. 9, 29) doch

Pallas (1978) 21 handhabt bei seiner Identifikation eines Engels mutmaflich nur die iiberar-
beitete Holztiir selbst. Erst Mroczko a.O. bezieht die Zeichnungen mit ein, beldfit es aber bei
dem Ausdruck ,winged figure” und Verweisen auf das Schrifttum; Vay und Cacitti 2.0. 95
endlich sprechen von der Einfithrung eines Engels.

32 Bibl. Nat., Cod. gr. 139, fol. 4v: Hugo Buchthal, The miniatures of the Paris Psalter (Lon-
don 1938) 21-23 Abb. 4.
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Abb. 10 Paris, Bibl. Nat., Cod. gr. 139, fol. 4. David und Goliath

zu vollkommener Eindeutigkeit im Positiven: Die Fliigelfigur war in Mailand wie
dann auch in Marseille, ganz anders als spiter diejenige des ,Pariser Psalters, keine
Dynamis-Allegorie, sondern ein Engel. Zu erkennen ist dies am Unterschied von
Geschlecht und Kleidung: Unser Protagonist wurde jeweils deutlich als ein lange
Tunika und Pallium tragender Jingling gekennzeichnet, wihrend spater Dynamis,
da sie — wie die meisten derartigen griechischen und lateinischen Auszeichnungs-
worter samt ihrer Personifikationen ~ weiblich ist, demgemif auch erkennbar
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weiblich und mit einem Franengewand, cinem Peplos, wiedergegeben wurde?. So
antikisch sie und die Alazoneia auch in der Miniatur anmuten, haben sie doch
nichts mit der westlichen engelbewehrten Frithfassung zu tun®. Die dliesten gut
datierten Bilder gefliigelter Engel befanden sich an der gegen 386 geschnitzten
Holztiir von Sant’ Ambrogio in Mailand33.

Kurz darauf erreichte die spektakulire Neuerung auch Ravenna: Der um 400
gefertigte ,Pignatta-Sarkophag® zeigt auf einer Nebenseite die Verkiindigung an
Maria® (Abb. 11} — nun zum Unterschied von der friiheren Katakombenfassung

3% Von daher miifite auch jede - bei diesem frithen $tand der Dinge chnehin deplacierte (vgl.
indessen Anm. 137) - Versuchung scheitern, in dem mannlichen Helfer Davids einen Vertre-
ter jener Geisteswesen / Himmelmichte zu schen, welche Paulus (Eph 1,21; Kol 1,16} als ,in
Gotr geschaffen® erwihnt, von denen eine Klasse die Bezeichnung Advapg erhilt und spiter
als Avvapelg den finften Rang unter den Engelschoren erhalten wird. —- Ebenfalls mit Bezug
auf die Geschlechterspezifikation ist zu sagen, dafl die ganze Argumentation bet Gerke a.0.
tehlgeht. Die beiden manifest minnlichen ,Kampfengel” des Vienner Fragments konnen,
entgegen der von jenem vertretenen Filiation, keine frilhen Bezeugungen der Begleiter tm Pa-
riser Psalter sein, auch dann niche, wenn Gerke letztere angestrengt zu ,Engeln® namens
Abvogus und * AdeCoveio umdeuter. Ahalich problematisch sind die Stellungnahmen zweier
Autoren, die sich bald danach iuflerten: Beck (1936) 11 erkannte angesichts der Dsalter-
Dynamis ,keinen Grund daran za zweifeln, daff die Nachbildung des Kraftengels gut und
getreu ist, und dafl diese Gestalt auch immer als Engel gegolten hat*, wofiir er dann jedoch,
obschon er somit einen weiblichen Engelstyp der Spitantike fordert, ausgerechnet das Mar-
seiller Sarkophagrelief mit minnlichem Engel bemiht! Gleichermaflen unlogisch meinte
Buchthal 2.0. 22 im Blick auf die Miniatur, daf} ,,the two personifications are ... the outcome
of a long pictorial tradition. On Early Christian sarcophagi David is sometimes protecred by
an angel winged like Dynmis in the Paris Psalter picture (fig. 34), and on one fourth century
sarcophagus both David and Goliath are accompanied by angels {fig. 33)*; dabei verwies er
auf die Reliefs von Marseille und Vienne.

3 Kurt Weitzmann, Geistige Grundlagen und Wesen der Makedonischen Renaissance
{Koln, Opladen 1963) 12-14 mit Taf. 4 (farbig} entwickelt gerade am Hinzutreten der Perso-
nifikationen seine Ansicht, ,daf die klassischen Elemente des Pariser Psalters weder im Ur-
typ der entsprechenden Bibelhandschriften sich befanden, noch in dem aus ihnen schépfen-
den Archetypus des aristokratischen Psalters. Erst in einem vorgeschrittenen Stadium der
Entwicklung des aristokratischen Psalters treten die aktiv teilnehmenden Personiftkationen
auf, und in einem Stemma dieser Psalterredaktion wiirde die Pariser Handschrift also nicht
den Urtyp darstellen ..." Fiir ithn sind Dynamis und Alazoneia also Zutaten einer wohlver-
standenen antiken Bilderwelt, aber eben erst zu mittelbyzantinischer Zeit als Ausweise der
.Makedonischen Renaissance’,

35 Dafl ,probably” schon zur Zeit Constantins das Bild gar des ,hovering, winged angel”
entwickelt worden sein sollte, wie Berefelt (1968) 21 geschrichen hat, ist haltlos. Esrivill
{1994) 230 Anm. 3 und 2341 sicht die eigentliche Triebkraft fiir die Fliigelung des Engelsbil-
des in einer ,, necesidad de diferenciar la figura del ingel respecto de la del Verbo®, wo nim-
lich im 4, Jahrhundert noch eine Tendenz zur Verwechslung bestanden habe. ,,Por otra parte,
el cambio que tuvo lugar en el curso del siglo IV, ... fundamentalmente con la oficializacién
del cristianismo bajo Teodosio, constituye la matriz cultural de un nuevo concepto iconolé-
gico entorno a la idea de la aclamacién del triunfo de la Resurreccion en el cielo y la Iglesia en
el nuevo mundo de la tarda antigliedad. El reflejo iconogrifico de esta transformacién a nivel
iconalégico es el nuevo rol que comienzan a tener los dngeles como figuras integrantes de un
conjunto ... que celebra [el] triunfo del cristianismo.*

3 Jobannes Kollwitz, Helga Herdefiivgen, Die ravennatischen Sarkophage (Die antiken Sar-
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Abb. 11 Ravenna, Braccioforte, Pignatta-Sarkophag’, rechte Nebenseite. Verkiindigung
an Maria

(Abb. 2) mit dem apokryph fundierten Motiv des Wollespinnens bei der Jung-
frau —, wo der stehende Engel, angetan mit Tunika und Pallium, die Rechte im
Redegestus, die Linke einst einen Stab haltend, wie selbstverstindlich ein Paar
michtiger, organisch wirkender Fligel darbietet. Ob diese Innovation auf Mai-
land zuriickgeht oder vielleicht doch auf einen entsprechend auch in Konstantino-
pel getanen Entwicklungsschritt, 1afit sich angesichts der damaligen Stellung Ra-
vennas im Schnittbereich italischer und dstlicher Einfliisse nicht entscheiden; letz-
teres ist sehr wohl ebenfalls méglich, wobei wir allemal gewif} sein kénnen, dafl
der ,Durchbruch der Fliigel’, ein nunmehr elitir bestimmtes ikonographisches
Novum, an den seinerzeit fithrenden, eng miteinander verbundenen Orten des
Reiches ein in sich einheitliches, wahrscheinlich sogar konzertiertes Phinomen
darstellt37,

kophagreliefs 8,2, Berlin 1979) 54f., 106-111 Taf. 25,1, 27,2 Nr. B 1; Engemann (1993) 197f.;
Rep. 2 Nr. 376; Proverkio (2007) 691. Abb. 26.

37 Vgl. auch unten Anm. 65. - Zwei exquisite Reliefplatten der Geburtshistorie Christi in
Karthago mit Fliigelengeln wurden von Kollwitz 1941, 178-184 Taf. 52f. um 430 angesetzt;
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Doch auch Rom hat bedeutenden Anteil am innovativen Prozefi: Die Ewige
Stadt darf fiir sich in Anspruch nehmen, recht genau aus der gleichen Zeit das il-
teste sichere Beispiel eines nimbierten — und insofern gleichfalls der Normaler-
scheinung enthobenen — Engels zu tiberliefern: Es ist der Vierte bei den Jiinglingen
im Feuerofen an der Laibung des mosaizierten Qui filius diceris — Arkosols im un-
terirdischen Coemeterium der Domitilla (Farbabb. 1), fiir welches die in der For-
schung akzeptierten Datierungen sehr deutlich in der Zeit des Papstes Damasus
(366—84) gravitieren. Sein jugendlicher Kopf wird, dem benachbarten Christus-
kopf vergleichbar, von mehreren Reihen griner Tesserae umfangen3®. - Ebenfalls
in Rom, nimlich in der Ex-Vigna-Chiaraviglio-Region der Katakombe S. Scba-
stiano, bietet das Arkosolgrab Nr. 2 (Eu), wenn auch arg angegriffen und auf der
einen Seite seiner symmetrischen Anordnung zerstort, die wohl ilteste Komposi-
tion, welche an einer offenbar namentlich der Huldigung des iiberzeitlichen Sal-
vators geltenden Darstellung Engel beteiligt. Die Linette zeigt ein mit Titulus
versehenes Brustbild des Verstorbenen namens Paulus; alles andere indes deuret
aul eine umfassendere, durchdacht und ostentativ vorgetragene Programmatik:
Zwei rechts stehende Jiinglinge (und links einst wohl nochmals deren zwei) finden
sich akklamierend und jeweils mit der Beischrift ANGELVS wiedergegeben, wih-
rend die Zone unter der Liinette eine thronende Gestalt zwischen kranztragenden
Offerentenfiguren — sicher Christus und mutmafilich die Apostelfiirsten —und die
gewdlbte Laibung einen Sternenhimmel mit Christogramm zur Schau stellt??
(Abb. 12, 13). Wohl um 400 entstanden, kdnnen sie als erste bescheidene, noch
fligellose Vorboten der spiter so grandios weiterentwickelten Engelsbegleitung

Rainer Warland, Hirtenverkiindigung und Magierhuldigung, in: Das Kénigreich der Vanda-
len. AK Karlsruhe ([Mainz)] 2009) Nr. 303 datiert diese jedoch ins zweite Viertel des 6. Jahr-
hunderts.

38 Antonio Ferrua, Qui filius diceris et pater inveniris. Mosaico novellamente scoperto nella
catacomba di S. Domitilla, in: RendPontAc 33 (1960/61) bes. 219f. Abb. 6; Carlerti a.0.
{Anm. 17) 43 Abb. 19 Nr. 131; Fasola (1985) 10; Proverbio (2007) 55f. 'Taf. 7. In derselben
Katakombe, Kammer 33, auch eine Malerei dieses Themas und ahnlicher Zeitstellung miz
nimbiertem Engel: Wifpert 2.0. {Anm. 13} 361 Nr. 15 Taf. 231,1; Nestori (21993) 125; Estivill
(1994) 102-105 Taf. 17a. — Letzterer Autor 105-107 Taf. 17b erklirt ferner eine Malerei in
Kammer 27 von S. Callisto (Nestori 21993, 107) insofern zum Beispiel besonderer Auszeich-
nung des Engels, als er dessen schemenhafter Prisenz einen ,caricter aéreo® fiir die ,.concep-
cidn de la espiritualidad de ese personaje” beimifit. Ob dies zutrifft — die Komposttion soll
noch der ersten Halfte des 4. Jahrhunderts angehéren, Wilpert a.0. 3581, Nr. 5 Taf. 137,1 sah
schlicht den ,Engel ... sehr verblasst, und Carlesti 2.0. 42 Abb. 17 Nr. 103 hob dessen zarte
Erscheinung nicht eigens hervor —, scheint sehr fraglich.

3 Antonio Ferrna, Un arcosolio dipinto a S. Sebastiano, in: RACr 26 (1950) 236-239 o.
Abb.; Nestori (21993) 88; Estivill {1994) 221-227, 2311. Taf. 4143, der die von Nestori vertre-
tene Deutung sehr ansprechend ausbauy; jiingst noch konkreter Cecilia Proverbio, Nuove
osservazioni su un affresco nella regione E dell’ex vigna Chiaraviglio in 8. Sebastizno, in:
RACr 81 (2005) bes, 104-128 (und in der Essenz P [2007] 63-63, 5. auch 72, 74, 79 Taf. 10f,
{farbig]). Sie bemerkt, dafl fiir die Engelsfiguren wegen ihrer volligen Abstraktion von be-
stimmten Bibelhistorien eigens eine schriftliche Identifikation als notwendig erachtet wurde
(1201, 1261f.). Plausibel ist thre Annahme, hier habe ein monumentales oberirdisches Denk-
mal mit entsprechend entwickelter Ikonographie Pate gestanden (123, 127£.). Weiteres unten
inund zu Anm. 101!
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A

Abb. 12 Rom, Katakombe

S. Sebastiano, Ex-Chiaraviglio-
Region, Arkosol 2 (Restitutions-
vorschlag von C. Proverbio)

Abb. 13 Dasselbe. Detail eines
akklamierenden Engels
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22 Achim Arbeiter

fur den Herrn des Himmels gelten, fiir den Triumphator, den Auferstandenen,
den Richter {Abb. 47, 60, 61).

Engel sind vom Wort und vom Verstindnis her mannlich, vnd daraus erwichst
eine wertvolle und wichtige Entscheidungshilfe fiir manchen ikonographischen
Zweifelsfall. Denn dafl die Engel nun um 400 Fliigel bekommen??, st fiir ihre
Bildprisenz nur auf den ersten Blick eine reine Erleichterung. Bei niherem Hin-
sehen stellt sich nimlich heraus, daff die Bilderwelt damals schon von zahlreichen
Fliigeltragern besiedelt ist*l, daf} also die Neuerung des pterophoren Engels sich
erst einmal ihren Platz im Figurenpersonal jener Zeit erobern mufl. Allerdings
gibt es fast immer Entscheidungshilfen fiir die Abgrenzung der Engel von den
schon vorhandenen pterophoren Gestalten:

Bemerkenswerterweise erheben sich keine allzu ernsten Probleme hinsichtlich
der iibrigen Kategorien minnlicher Fliigeltriger, die in aller Regel gut von den
Engeln zu scheiden sind. Bei Apotheose-Szenen kdnnen die Beglinstigten von
maskulinen Fliigelwesen emporgetragen werden: So wie einst der mit Schwinger
versehene Aion, Allegorie der Ewigkeit, in einem Relief den Kaiser Antoninus
Pius (gest. 161) und Faustina als Divi dem Himmel zugefiihrt hatte*2 (Abb. 14), so
sind es noch um 400 auf einer elfenbeinernen Diptychontafel im British Mu-
seum*? (Abb. 15) zwei an Riicken und Kopfen gefligelte minnliche Akteure, die,
von Sol und den Zodiak-Symbolen begleitet, einen verstorbenen paganen Vorneh-
men aufwirtstragen, zu deuten als ,,Genien, die vielleicht Tod und Schlaf repri-
sentieren“#*, oder wahrscheinlicher als Personifikationen von Winden#s. Unge-
fihr um die gleiche Zeit entstand die Achillesplatte des Sevso-Silberschatzes, auf
deren Rand die ,pagane Konkurrenz® der Engel dargestellt ist: Der Gétterbote

40 In Buchform hat sich bisher nur Berefelt (1968) mit dem Aufkommen von Darstellungen
gefliigelter Engel befafit. Er nennt oder diskutiert zwar lingst nicht alle, aber doch etliche der
auch von mir zu behandelnden Beispiele; der Leser wird indes bemerken, dafl ich nicht refe-
riere, sondern immer wieder meine eigenen Finschitzungen vertrete.

41 Bussagli (1990) 19 spricht passend von cinem ,terreno accidentato®, anf welches sich die
Kiinstler bei der Gestaltung fliigeltragender Engel hitten vorwagen miissen. Positiver for-
muliert Liverani in: Sannibale, Liverani (1998) 69: ,,When artists wanted to portray an angel
with wings, they inevitably sought inspiration from other winged figures commonly used 1
the art of their ume.”

42 Heinz Kihler, Rom und seine Welt. Bilder zur Geschichte und Kultur (Miinchen 1958,
1960) 299£. Taf. 196.

43 Delbrueck (1929) Nr. 59; Volbach (31976) Nr. 56.

4 Rowena Loverance, Byzantium (British Museum Publications, London 1988) 11f. Abb. 1C.
4 Delbrueck 1.0.; Anthony Eastmond, Leaf of an ivory diptych: an apotheosis, in: Byzan-
tium. Treasures of Byzantine art and culture from British collections. AK (London 1994}
Nr, 44. — Uber antike Winddarstellungen Thomas Raff, Die lkonographie der mittelalter-
lichen Windpersonifikationen, in: Aachener Kunstblitter 48 (1978-79) 77-92. — Immerhin
mochte Bussagli (1990) 21-27; (1991a) 81-140; (1991b) und (2000) 34, (Zitat) die Engel, na-
mentlich die fliigeltragenden, mit Riicksicht auf Psalm 104 {103) und auf etliche gewichtige
christlich-antike Zeugnisse wegen der ,incorporeita della natura angelica® und thres ,appar-
tenere, per cosi dire, al regno dell’aria® konzeptionell und eben auch ikonographisch den
Winden assoziieren.
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Abb. 14  Vatikanische Museen,
Siulensockel mit Apotheose des
Antoninus Pius und der Faustina

Abb. 15 London, British
Museum, Diptychontafel.
Apotheose eines vornehmen
Heiden

Hermes wirft ebenfalls keinerlei Schwierigkeit beziiglich seiner Erkenn- und Un-
terscheidbarkeit auf, da er Fliigel nur an Kappe und Stiefeln tragt#6. Auch gegen-

% Marlia Mundell Mango in: M. M. M., Anna Bennett, The Sevso Treasure 1 (JRA, Suppl.
12,1, Ann Arbor 1994) 169 Abb. 3/13f. 3/16.
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24 Achim Arbeiter

iiber den Fligel-Eroten sind die Engel kaum einer Verwechslungsgefahr ausge-
setzt, denn Eroten begegnen in Kaiserzeit und Spitantike regelmaflig klein und
verspielt — aus der uniibersehbaren Fiille der Exempel betrachte man etwa den
schlafenden Eros wohl des 4. Jahrhunderts von einem Brunnen in Ephesos?”
(Abb. 16) oder seine seit dem Fortschreiten der Katserzeit fast omniprisenten,
immer wieder wechselndem Zeitvertreib nachgehenden Gefahrten ungezihlter
sepulkraler und alltagsweltlicher Bildwerke —, wihrend Engel stets grofigewach-
sen daherkommen und sich ernst geben?. Schliefilich verbleiben noch die in sehr
zahlreichen Fillen gefliigelten Genien, die zwar jlinglingshaft und bedachtsam,
aber auch regelmiflig fast nackt avftreten, so auf einem Sarkophag in Washing-
ton*? (Abb. 17), was bei Engeln noch fiir ein Jahrtausend undenkbar ist.
Vielmehr sind es weibliche Fliigelwesen, welche in der Spitantike gewisse Ab-
grenzungsprobleme zu den Engeln aufwerfen. Man konnte solches fir die ,nor-
mal* gefliigelte Iris befiirchten, die ja als Botschafterin fir Hera tatig wird, die in
threm extrem seltenen Vorkommen - Vergilius Romanus, fol. 74v50 (Abb. 18) -
atlerdings durch situative Konkretion und durch Kennzeichnung der klar weibli-
chen Figur mit dem Regenbogen-Attribut doch auf Anhieb eindeutig identifizier-
bar ist. Schwerer hat man sich mit der prominentesten Gruppe weiblicher Fligel-
wesen getan: den Victorien. Diffizil ist nicht eigentlich ihre Unterscheidung im
Aufleren (denn daf} , Victorien ohne Anderung ihres Aussehens zu Engeln werden
konnten” [Erwin Panofsky), ist unzutreffend!; vielmehr zeigt sich bei niherem

47 Werner Jobst, Ein spitantiker Strafenbrunnen in Ephesos, in: Studien zur spitantiken und
byzantinischen Kunst Friedrich Wilhelm Deichmann gewidmet, Bd. 1 (Bonn 1986) 58f.
Taf. 14,5.

48 Erst Renaissance und besonders Barock bringen die bildliche Ineinssetzung von Eroten
und Engeln in Gesrtalt der Putten.

4 Peter Kranz, Jahreszeiten-Sarkophage (Die antiken Sarkophagreliefs 5,4, Berlin 1984)
Nr. 34 Taf. 39,3.

5¢ Dawid H. Wright, Der Vergilius Romanus und die Urspringe des mittelalterlichen Buches
(Stuttgart 2001) 39 Abb. S. 38.

51 Erwin Panofsky, Tomb sculpture. Four lectures ... (London 1964) 43f.: ,Victories could
become angels without changing in appearance® mit Hinweis auf den Sangiizel-Sarkophag
Abb. 166 (unsere Abb. 28). Richtigstellung der Aussage bei Berefeft (1968) 23f. Anm. 4,
Bussagli (1991a) 63 1. und Proverbio (2007) 66f. 76-78. Die Ansicht Panofskys war wohl
inspiriert von ilteren Autorititen wie Josef Strzygowski, Orient oder Rom (Leipzig 1901) 26:
»--- in der christlichen Kunst des Orients ... kann man deutlich beobachten, wie die griechi-
sche Nike im Handumdrehen den Nimbus bekommt und sich in den christlichen Engel um-
setzt”, Oskar Walff, Alichristliche und byzantinische Kunst, Bd. 1 (Berlin-Neubabelsberg
1914} 136: ,Unterliegt es doch keinem Zweifel, dafl diese christliche Kunstschépfung in Sy-
rien ihren Ursprung hat und im Grunde auf einer bloflen Umdeutung der antiken Siegesgot-
tin beruht®, oder J. W. E. Pearce, Valentinian I - Theodosius L. {The Roman Imperial Coinage
9, London 1951) xli: , The figure of Victory, a common type on the coins, could be accepted
by both sides, by the pagans as the goddess to whom Rome owed her greatness, by the Chri-
stians as an Angel from God®. - Im Ganzen differenzierter (d.h. namentlich ohne die Frage
der Geschlechtszugehérigkeiten ganzlich aus den Augen zu verlieren), weniger kategorisch,
stirker auf eine Prozefhaftigkeit abgestellt und mit Betonung einer ideologischen Unterfiit-
terung attestiert noch Wolfgang Christian Schneider, Victoria sive Angelus Victoriae. Zur
Gestalt des Sieges in der Zeit des Ubergangs von der antiken Religion zum Christentum, in:
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Abb. 16 Izmir, Archiologisches Museum. Schlafender Eros aus Ephesos

Abb. 17 Washington-Georgetown, Dumbarton Oaks Collection. Jahreszeiten-Sarkophag
aus Rom

Reformatio et reformationes. Festschrift fiir Lothar Graf zu Dohna zum 65. Geburtstag
(Darmstadt 1989) 46 fiir die Zeit um 400 ,,dem Christentum die Méglichkeit, sich wesentli-
che Elemente von Victoria in der Gestalt des Engels anzuverwandeln. ... Funktion und Ge-
halt dieses Wesens, das den von der himmlischen Gottheit gewihrten Sieg vermittelte, mufite
es der Gestalt annahern, die in der romischen Religion ... den Sieg als Gabe der héchsten
Gottheit gab: Victoria.” Sein im weiteren zu findendes Diktum vom ,,Incinanderfliefien bei-
der Gestalten” infolge der ,Kimpfe des 4. Jahrhundert* mag immer noch verherrschend
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26 Achim Arbeiter

Abb. 18 Rom, Biblioteca Vaticana, Vergilius Romanus, fol. 74v. Iris besucht Turnus

ideologisch gemeint sein; dann aber heiflt es (47): ,Die bildliche Wiedergabe der ... Victo-
riengestalten wurde auf die Gott umgebenden Botengestalten iibertragen ... In dem ... Hof-
staat Gottes treten die Engel in die Gestalt von Victoria ein. Die in den erzihlenden Darstel-
lungen bisher ... meist als jugendliche minnliche Pallientriger fligellos abgebildeten Engel
erhalten Fliigel“; auf Miinzen werde bald nach 395 (48) ,die Gestalt der ,Victoria‘ ... immer
unspezifischer dargestellt, d. h. in Richtung eines ,Angelus Victoriae* verindert, bis beide Ge-
stalten schlieflich nicht mehr zu unterscheiden sind“. Eine klarere Differenzierung wire
auch bei Ruth Bartal, Anges et louange du triomphe chrétien en Espagne, in: Les Cahiers de
Saint-Michel de Cuxa 28 (1997) 30-32 wiinschenswert gewesen, wo es iiber das spitantike
Geschehen heiftt (31): ,,Dés lors les Victoires vont étre mutées en anges. En dépit du fait que
les Victoires classiques sont de sexe féminin et les anges chrétiens de sexe masculin, I'image ne
change pas, la représentation reste la méme.”
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Hinsehen, wie gesagt, der Unterschied in Geschlecht und Kleidung®?, weshalb
iibrigens der Himmelsbote der Mailinder Holztiir [Abb. 9] genausowenig als
Victoria wie als Dynamis fehlgedeutet werden darf), doch ibernehmen die Engel
von jenen nun eine wichtige Aufgabe: das Tragen von Clipeus oder Siegeskranz,
und das fithrt zu sehr interessanten Deutungsfragen.

Bisher war die Handhabung all dessen, was zum Sieg fiihrt, mit dem Sieg zu tun
hat oder die Sieghaftigkeit erweist, das natiirliche Kompetenzgebiet der Niken/
Victorien gewesen, wobei wir diese Bezeichnung bewuflt im Plural einsetzen, um
klarzumachen, daf} nicht direkt die streng heidnische Siegesgottin gemeint ist,
sondern die allegorische Personifikation, die in ihrer charakteristischen Aufma-
chung mit armellosem, bisweilen sogar brustireiem, gegiirtetem oder jedenfalls
ein- oder zweifach iiberfallendem Peplos und oft mit aufgetiirmtem Haar iiber der
Stirn ohne weiteres zu mehreren auftreten kann und die auch in der christlichen
Kunst, jedenfalls in der christlichen Staatskunst der Spitantike durchaus beliebt
bleibt: Eine aufschlufireiche Reihe bilden die paarigen Victorien auf der Decenna-
lienbasis des rémischen Forums von 30353 (Abb. 19), die eine Victoria, welche den
Kaiser Constantin auf seinem Bogen von 315 bei der Obsidio Veronae (schwe-
bend mit Lorbeerkranz; Abb. 20) wie auch beim Ingressus (die Quadriga lenkend)
begleitet®, und diejenige, die Mitte des 4. Jahrhunderts, auf einer in Kertsch ge-
fundenen Silberschale, dem christlichen Kaiser, mutmafilich Constantius IIL., mit
ithrem Siegeskranz vorangeht3% (Abb. 21), oder auch die dem 4. Jahrhundert zuge-
wiesene fliegende Nike mit Palmzweig und Lorbeerkranz, nach hiufig anzutref-

52 So etwa David Jobn Magdziarz, Angel vs. Victory. The confusion of the two motifs, in:
Journal of the Society of Ancient Numismatics 10 (1979) 61-63 und zuletzt Schaller 2.0O.
(Anm. 2) 40; sehr deutlich aber auch schon Stuhlfauth (1897) 242f. Entsprechend machte
dann Felis (1912} den regelmifigen Unterschied in der Bekleidung zum Haupttenor seines
Beitrages. Bei Réax a.0. {Anm. 26} 31 findet sich zuniichst die mifiverstindliche Einlas-
sung; ,,... il y a tout liew de croire que les anges ailés de Iart chrétien ne sont que I'imitation
des Nikés grecques. La filiation tconographique est évidente®, doch folgt eine klare Aussage
ber das bis zum Spitmittelalter maskuline Auftreten der Engel (34). Einen Riickschritt be-
deutete deshalb die Aussage von Fritz Saxl, Continuity and variation in the meaning of
images, in: F S., Lectures, Bd. 1 (London 1957) 9: ,Whereas Victory was always a female
messenger, Christian angels are neither man nor woman®. Sax/s eigene Gegeniiberstellung
Taf. 9a, b (plastische stehende Victoria in Ostia und mosaizierter stehender Engel in Ra-
venna) widerspricht dieser Aussage. — Noch in der Gegenwart wird Deutschlands bekann-
teste Victoria, diejenige der Berliner Siegessiule, auf einer der Vor-Ort-Erklirungstafeln mit
der falschen Aussage erliutert, sie sei ,als goldener Engel das weithin sichtbare Zeichen des
Denkmals®.

53 Hans Peter 1’Orange, Ein tetrarchisches Fhrendenkmal auf dem Forum Romanum, in:
RM 53 (1938) bes. 7f. Abb. 1 Taf. 1; Kihler 2.0. (Anm. 42) 361-363 Taf. 250.

34 Hans Peter 1'Orange, Armin von Gerkan, Der spitantike Bildschmuck des Konstantins-
bogens (Berlin 1939) 611., 741. Taf. 8a, 12a, 23c.

55 St. Petersburg, Ermitage: Richard Delbyueck, Spitantike Kaiserportrits ... (Berlin 1933)
147-151 Taf. 57; André Grabar, Die Kunst im Zeitalcer Justinians (Miinchen 1967} 298, 303
Abb, 347 (farbig).
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Abb. 20 Rom, Constantinsbogen, Obsidio Veronae. Victoria begleitet den Kaiser
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Abb. 21 5t Petersburg, Eremu-
tage. Silberschale mit reitendem
Constantius 11. (?), von einer
Victoria geleitet

Abb. 22 Ephesos,
Bogenzwickel vom
,Heraklestor", Victoria

Abb. 23 Rom, Capitolinische Museen, Clipeussarkophag
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fender Manier angeordnet auf einem Bogenzwickelblock vom ephesischen ,Hera-
klestor*3¢ (Abb, 22)57,

Daf Victorien - stehend oder fliegend - wie auf der Decennalienbasis gemein-
sam einen Clipeus oder Kranz halten, kommt sehr haufig vor; das vorgewiesene
Objekt kann auch eine Tabula sein. Beliebt ist dieses Bildschema auf Sarkophagen,
woflr als Hllustration ein Clipeussarg im capitolinischen Museo Nuovo® (Abb. 23)
geniigen mag. Es handelt sich dabei allerdings um ein Schema, das nunmehr gele-
gentlich und dann immer &fter, gerade unter geschickter Ausnutzung der popu-
liren Sehgewohnheiten, modifiziert wird — und zwar in zwei verschiedene Rich-
tungen:

Zum einen kann das Paar der Victorien einfach beibehalten, das Rund derweil
aber mit einem Christuszeichen versehen werden. Auf einem Relief des 1. Jahr-
hunderts aus Rom3% {Abb. 24), heute im Berliner Bode-Museum, hat man bei einer
Umarbeitung im spiten 4. Jahrhundert die beiden seitlichen Victorien einfach be-
lassen, im Zentrum aber ein neues Motiv angebracht: das beherrschende Christo-
gramm im Kranz. Wenn daraufhin in der Forschung die Frage gestellt worden ist, ob
man die Victorien im gleichen Zuge zu Engeln umgedeutet habet9, so ist diese sicher
zuverneinen, denn Gewandung und Frisuren sind feminin, und zudem sollte die ab-
sichtsvolle Kombination von klar femininen Victorien und Christuszeichen auch
weilterhin als eine Moglichkeit im Spiel bleiben, wofiir ein steinernes Rundgiebel-
Fragmentdes 5. Jahrhunderts aus Ahnas im Koptischen Museum Kairo! (Abb. 25)

56 Anton Bammer, Architektur, in: OJh 50 (1972-75), Beiblatt, 3891, Abb. 6; Hilke Thiir, Die
spitantike Bauphase der Kuretenstrafle, in: Efeso paleocristiana e bizantina — Frithchrist-
liches und byzantinisches Ephesos. Referate des ... 1996 ... in Rom durchgefihrten inter-
nationalen Kongresses ... (Wien 1999) 1071, Taf. 891f. Abb. 5f.

57 Eine Ausnahme waren sicherlich die Victoria-Kultstatue und der zugehérige Altar in
jenem Reduit obstinaten Heidentums, das die rémische Curnia darstellte, welche um Jahr 382
gerade wegen thres paganen Stellenwertes gegen den erbitterten Unmut heidnischer Sena-
toren von dort weichen mufite. Insgesamu aber galt lingst, was Tonio Hélscher, Vicroria
romana {Mainz 1967) 176{. gegen Ende seiner Ausfithrungen als , Verlust an Gottlichkeit”
im Zuge gedanklicher Aufklinung beschrieben hat: Victoria konnte in ihrer Kondition auch
als blofle Verkdrperung des Konzeptes und in ihrer Geberrolle des Wortes ,Sieg® ,allzu leicht
ins Begriffliche absinken. Dieser Gefahr erlag sie ziemlich bald. ... Victoria war also schon im
3. Jahrhundert eine recht blasse Gestalt. Thr gottlicher Charakter war damals so zweifelhaft
geworden, dafl man ihn in den Fillen, in denen man ihn bewufit machen wollte, besonders
auszudriicken begann ... Nun wird auch deutlich, warum die Christen an Victoria keinen
Anstofl nahmen: Sie brauchten sie kaum ithrer géttlichen Mache zu entkleiden, um sie noch
als Symbol beibehalten zu konnen.“

58 Inv. 2772. Gute Wiedergabe bei Konrad Schauenburg in: AA {1972) 506 Abb. 7. - Anstelle
der Victorien kénnen auch Eroten agieren; Beispicle bei Kranz (Anm. 49}). Vgl. Berefel:
(1968) 29, 41, 5761 Abb. 15, 24, 40f. 43£. 56.

3 [Giovanni Battista De Rossi in:] BACr 1882, 104 Taf. 10,2; Leclercq (1924), 2104 Abb. 619
mit Fehleinschitzung; Are Effenberger, Relief. Engel-Victorien, Girlande und Christusmo-
nogramm, in: Das Museum fiir Spitantike und Byzantinische Kunst, Staatliche Museen zu
Berlin (Mainz 1992) Nr. 19,

60 Ders., Vom Zeichen zum Abbild - Friihzeit christlicher Kunst, in: Byzanz. Die Macht der
Bilder. AKX Hildesheim (Berlin 1998) 231. Abb. 12.

61 Fans-Georg Severin, Zum Dekor der Nischenbekrénungen aus spatantiken Grabbauten
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Abb. 24 Berlin, Bode-Museum. Victorienrelief aus Rom mit eingearbeitetem
Christogramm

Abb. 25 Kairo, Koptisches Museum. Nischenbekronung aus Ahnas mit Victoria und
Staurogramm
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als Beispiel dienen mag. Dabei waltet ja auch ein plausibler Sinn, unterstreichen
doch die Victorien wie der Kranz die Sieghaftigkeit Jesu$2,

Zum anderen indessen treten nun gewissermafien konkurrierend auch neue
minnliche Fligelwesen auf den Plan und bedienen sich desselben Bildschemas:
Diese Akteure kdnnen die Stelle der Victorien einnebmen und paarweise das
Christuszeichen im Kranz oder auf dem Schild prisentieren, und fiir sie ist dann
einzig die Bezeichnung ,Engel’ gecignet.

Bei dem hiufig wiederkehrenden Kompositionsschema und der prinzipiellen
Wandlungsoption seiner ,Besetzung’ und seines Gehalts werden sich zwar die
Victorien noch tiber lingere Zeit halten; dennoch ist es nur eine Frage der Zeit, bis
die Engel - unter Nutzung der eingeiibten Sehgewohnheiten - die Oberhand ge-
winnen. Als ein frithes Beispiel kann vielleicht der Sockel der um 402 entstande-
nen Ehrensiule des Kaisers Arkadios®? in Konstantinopel, wenn auch nur vermit-
tels frithneuzeitlicher Zeichnungen, diesen Wandel dokumentieren, wo es auf der
Siidseite noch eindeutig weibliche, den Peplos tragende Victorien sind, welche im
Fluge das umkrinzte Christogramm vorweisen {Abb. 26), ebenso auch im Osten
die Trigerinnen der Kreuz-Tabula, wihrend fiir die Westseite (Abb. 27) schon
sehr ernst gefragt werden muf, ob wir es dort bei den Trigern des umkrinzten
Kreuzes tiber den zwei Kaisern nicht eher mit Engeln zu tun haben, denn beide
Fliegenden sind an jener Stelle nun mit der langen Tunika bekleidett*. Es scheint

Agyprens, in: Begegnung von Heidentum und Christentum im spitantiken Agypren (Riggis-
berger Berichte 1, Riggisberg 1993) 78 Abb. 4 (Jahrzehnte um 400); Ame Effenberger, An-
merkungen zur Kunst, in: Agypten. Schitze aus dem Wiistensand. AK (Wiesbaden 1996)
37-39 Abb. 10 (5. Jahrhundert) mit interessanten Notizen zur Verchristlichung eines heidni-
schen Schemas.

62 Von daher mufl es nicht im geringsten befremden, wenn auf einer theodosianischen
Minze die kleine Victoria durch ein threm Korper eingearbertetes Kreuz bei voller Wahrung
ithrer Identitit zur '[rigerin eines christlichen Abzeichens werden kann {Pearce a.O.
[Anm. 51]) oder wenn es auf Miinzreversen des 5. Jahrhunderts die Figur der Victoria ist,
welche das zum enorm groflen Glaubenszeichen gewachsene christliche Langkreuz prasen-
tiert; s. dic Beispiele bei John P. C. Kent, Bernhard Qverbeck, Armin U. Stylow, Die rémische
Miinze {Miinchen 1973) Nr. 744, 753{., 768, 772{., 7811., 785, 787, 7891., 792; vgl. Stublfauth
(1897) 242, Felis (1912) 3, 21-23 verkannte das Gewand auf diesen Miinzen als dasjenige eines
Palliatus und gelangte deshalb zur Fehldeutung der Figur als Engel. Einen anderen Fehl-
schluff zog Beck (1936) 7-17, indem er die lingst eingetretene Unverfanglichkeit der Victo-
riengestalt auf religitsem Gebiet unterschitzte, mithin eine derartige christliche Botschaft als
unerhore empfand und statt dessen postulierte, man habe damals die im Nike-Typus avftre-
tende Figur zum femininen Engel umgedeutet. Dem hat Klauser {1962) 312-315 ausfiihrlich
und zwingend widersprochen; s. auch Bussagli (1991a) 67-70; Proverbio (2007) 771.

6 E. H. Freshfield, Notes on a Vellum Album containing some original sketches of public
buildings and monuments, drawn by 2 German artist who visited Constantinople in 1574, in:
Archaeologia 72 (1922) Tal. 17, 2C, 23; Kollwirz (1941) 3358 Beil. 5-7 Taf. 3/4.

64 Kollwitz (1941) 47 ist dieses eklatante Abweichen der Fliegenden gar nicht aufgefallen; er
schrieb hier wie auch im Blick auf Siid- und Ostseite von ,Niken®, ebenso Sabine G. Mac-
Cormack, Art and ceremony in Late Antiquity ([1981] Paperback-Ausgabe Berkeley, Los
Angeles, London 1990) 59 Taf. 21. Selbst Berefelt (1968) 351. Abb. 19, eigentlich doch schon
von seiner Fragestellung her sensibel fiir diese Einzelheiten, ist die Differenz in der Wieder-



Die Entwicklung der Engelsdarstellungen in der frithchristlichen Kunst 33

denkbar, daff man am Arkadios-Sockel konkurrierend — gar zur ostentativen De-
monstration des Wandels? — beide Bildoptionen wahrnahm®. Damit hitte man
auf besonders geschickte Weise die gerade aktuelle und fiir alle Zukunft verbind-
liche Innovation im Engelsbild vorgetragen, deren profunde Beweggriinde gewif}
komplexer Art warenst,

gabe der Kleidung entgangen. Engemann (1993) 197 will wegen der nur mittelbaren Bild-
iiberlieferung keine festen Aussagen treffen.

6 Wenn Ambrosius von Mailand schon gegen 386 den gefliigelten Engel als ;hinzutretende
Einzelgestalt' darstellen liefl (s.0. mit Abb. 9), dann kann man nicht mit Riicksicht auf den
Arkadios-Sockel oder dhnliche Bildensembles behaupten, erst dort und gleichsam im Prozef
einer Metamorphose aus den dortselbst prisenten fliegenden Niken sei der gefliigelte Engel
erstmals ,Bild geworden®. Sehr wohl denkbar ist es allerdings, dafl schon die just 386 begon-
nene Kenstantinopler Theodosios-, dlteres Gegenstiick der Arkadios-Siule, an ihrem Sockel
derartiges Bildgut aufwies.

86 Saxla.Q). (Anm. 52) betonte die 5.E. durchschlagende inspirative Macht des Victorienbil-
des: , The Christian angels are, with certain differences, derived from these Imperial creations
in Rome and in the new Rome of the East, Constantinople (P1. 9b). ... there can be no doubt
that the main source of this new imagery can be found in the representations of Victory.
I have simplified matters here considerably, but I believe not unduly“(9). , The impact of the
pagan image on the Christian mind was so strong that it made people imagine something that
was not in the written text or was even contrary to it“{10). ,.... the power of the image was
such that it overcame all obstacles and conquered the Christian mind almost up to our day”
{111.). - Bussagli (der die Engel freilich angesichts ihres Mangels an Kérperlichkeit und ihrer
Fligelung mit den Winden ineinsserzt [vgl. hier Anm, 45] und der die anfangliche Fligel-
losigkeit der Engelsbilder auf eine bewufite Wahl zuriickfishet [vgl. hier Anm. 26}) bestreitet
die unmittelbare Ableitung des Fliigelengels von den Victorien, konzis formuliert (1991c)k
»Tuttavia, quanto osservato non dimostra che la Vittoria si sia ,trasformata’ in a[ngelo]”
(632). .1 aggiunta delle ali & da considerarsi, per cosi dire, una ,apposizione iconografica’ in
quanto esse non determinane alcuna altra modifica alla figurazione precedente®; als Beleg
verweist er auf ein Londoner Elfenbein mit birtigem Fligelengel (vgl. unsere Anm. 16} 1l
che dimostra la perfetta continuita dell'iconograha ed esclude la ,hliazione® dalla Vittoria®
(634). In B. (2000} 34 figt er hinzu: ,.... nell’iconografia angelica, le ali comparvero quando la
religiosita cristiana si senti sufficientemente forte per non correre il rischio di confusioni con
divinita pagane alate®. — Peers (1995) 49 trigt vor, daf der damals unter Theologen bereits seit
einiger Zeir gefiihrte Diskurs iiber die Fliigelung der Engel ,must have encouraged the mani-
pulation of the iconograpby of pagan winged beings and made such an iconography accepta-
ble in Christian contexts®, auch wenn m.E. eine spezifisch pagane Konnotation bei Figuren
wie den Niken / Victorien n der Spitantike ohnehin kaum noch vorlag. -~ Proverbio (2007)
78 betont den zuvor bereits dber hundertjahrigen Erfolg des ungefligelten Engelsbildes,
wpertanto, si deve pensare che solo nel avanzato IV secolo si creino i presupposti necessari
che conducono verso un cambiamento del tutto volontario®. Die konkrete Notwendigkeit
eines solchen Wandels leitet sie aus den im Laufe des 4. Jahrhunderts sich verschirfenden
dogmatischen Debatten ab, die insbesondere einer iibermiffigen phinotypischen Nihe der
Engel zum menschgewordenen Christus widerraten hitten {79): ,,Se, infam, fino all’'avanzato
IV secolo 'immagine non aveva posto problemi, in quanto fedelmente rispondente al testo
biblico, ora le condizioni politico-religiose risultano radicalmente mutate, la riflessione si in-
fittisce ed anche le immagini necessitano di una rielaborazione.” So erklare sich eine nun auf-
kommende Tendenz, Gesichter und Hiinde von Engeln mit rétlichen Farbtonen zu gestalien
{Katakombe der Ex-Vigna-Chiaraviglio-Region und S. Maria Maggiore [unsere Abb. 121,
44, 47]), was den feurig-luftig-heiflen Charakter ihres Wesens andeuten solle. Doch dieses
Unterscheidungsmerkmal sei nicht ausreichend gewesen, und deshalb habe man auflerdem
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Abb. 26 Cambridge, Trinity College Library, ,Freshfield Album‘, Anonymus von 1574
chemals Konstantinopel, Sockel der Arkadios-Saule, Siidseite

noch, aus dem klassisch-traditionellen Bildrepertoire, das Element der Fliigel herangezogen
(79£.): ,,Non solo vittorie e venti appaiono alati, ma tutte quelle personificazioni che non ap-
partengono né alla sfera divina, né a quella propriamente umana, quali geni stagionali o fami-
liari, senza considerare i genietti alati che sorreggono le tabulae ansate [sic] in cui si traccia la
dedica al defunto nei sarcofagi pagani prima, e cristiani in seguito. Si tratta, spesso, di antro-
pomorfizzazioni di concetti, ideaE, figure astratte, che proprio in virti dell’ala non vengono
riconosciute come reali, ma assumono un valore allegorico, mantenendo una consistenza ete-
rea. E di per sé I'ala, e non la singola figura, ad offrire un senso di intermediarieta comples-
sivo, di mediazione non solamente funzionale, ma anche, si potrebbe oggi dire, ,generica’.”
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Abb. 27 Dasselbe. Westseite

Aber erst infolge der doktriniren Debatten des 4. Jahrhunderts und im Rahmen der durch sie
bewirkten stirkeren Ausdifferenzierung der Himmelshierarchie ,,si sente la necessita di una
caratterizzazione specifica per differenziare, anche visivamente, 1 messaggeri divini, elimi-
nando qualsiasi tipo di ambiguita, anche a livello iconografico” {80); dhnlich 97f., wo es zu-
dem heifit: , Alla luce di quanto evidenziato, voler vedere nelle ali angeliche un semplice pre-
stito iconografico, in virth di un’analogia di funzioni con le vittorie o i venti, sembra for-
temente limitante per la considerazione di una figura, che, proprio nei secoli formativi del
cristianesimo, appare sottoposta ad una profonda riflessione.”
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Wie dieses symmetrische Bildschema Gber das 5. und 6. Jahrhundert weiter-
iebt, sei hier bereits kurz angefiigt: Der vielzitierte, wohl gegen 400 entstandene
,Prinzensarkophag’ von Istanbul-Sarigiizel®” (Abb. 28) macht sich die Abkehr
vom zuvor auch aul Sarkophagen verbreiteten Victorienbild (Abb. 23) zu eigen
und bietet zwei nun jiinglingshafte Kranz- und Christogrammtriger, die nicht
mehr den Peplos, sondern wie Minner die Tunika mit dem Pallium, dazu
schlichte Frisuren tragen®®. Im 5. Jahrhundert folgen zwei Sarkophagfronten in
Marseille mit stehenden (Abb. 29)%° bzw. fliegenden Engeln?®, wobei der von th-
nen prasentierte Clipeus bzw. Kranz jeweils den thronenden Christus ein-
schlieit. Ahnlich kulminiert die Herrscherikonographie der ehemals fiinfteiligen
Barberini-Diptychontafel?’! (Abb. 3C) des Louvre, wo im Querelement oberhalb

67 Alexander Cobum Soper, The Latin style on Christian sarcophagi of the fourth century,
in: Art Bulletin 19 (1937) 195 Abb. 52 (,Victories™); Kollwitz (1941) 132-144 Taf. 4547
{-Engel®); Wolfgang Fritz Volbach, Frithchristliche Kunst (Miinchen 1958) 59 Taf. 75 (,En-
gel“); André Grabar, Sculptures byzanunes de Constanunople (IVe-Xe siecle) (Panis 1963)
30-32, 127 'Taf. 7 (,,anges®); Erich Dinkler, Das Kreuz als Siegeszeichen, in: ZThK 62 (1965)
6f. Abb. 5 (,Niken®); Berefelt (1968) 22ff. (,angels*); Fasola (1985) 12 (,,due angeli in volo
che non differiscono, né negli abiti, né nell’attitudine, dalle vittorie alate di molti sacrofagi
pagani“);, Nezih Firath, La sculpture byzanune figurée au Musée Archéologique d'Istanbul
(Paris 1990) Nr. 81 {,.anges*}; Efferberger a.0. (Anm. 60) 24 Abb. 10 (,fliegende Gemen®;
~Engel-Victorien*™); Bussagli (1990) 19£; (1991a) 62 1. (,,angeli*); Estzwill (1994) 226 { ,dnge-
les*); Liverani in: Sannibale, Liverani (1998} 69f. Abb. 12 (,winged angels“; ,taken rather
freely from Victory®); Proverbio (2007) 65-67 Abb. 23 { ,angeli®; ,quest’immagine non pud
non richiamare alla mente lo schema compositivo delle vittorie che sorreggono una corona®,
aber: ,Osservando questo primo {so ihre Meinung] esempio, si comprcnde come la sugge-
stione di considerare la ﬁgura angelica prerofora in dipendenza della vixn classica sia molio
forte, tuttavia non si pud dimenticare que entrambi mantengono funzioni ben precise ed
indipendenti, nonché caratteristiche intrinsiche del tutto proprie.“},

68 Kollwitz (1941) 1341.: ;Man kann sich diesen Unterschied kaum anders erkliren, als daf}
man hier eben nicht die gewohnten Niken, sondern Engel als Triger des Christogramms dar-
stellen wollte.” — Wenn nun Effenberger sowohl bei den Victorien des Reliefs im Bode-Mu-
seum als auch bei den Engeln des ,Prinzensarkophags® von ,Engel-Victorien” bzw. ,,,Engel-
Victorien® spricht (vgl. Anm. 59, 67), so deutet diese keineswegs ideale Handhabung zwar
an, wo das Bildschema des ,Prinzensarkophags’ herstammt und was bei den zeitgendssischen
Beschauern noch an Victorien-Konnotationen mitgeschwungen haben mag. Zutreffend al-
lerdings ist der Ausdruck eben weder fiir die reinen Victorien im Bode-Museum noch fiir die
als solche eindeutigen, da minnlichen Engel des Sarkophags. — Dafl ganz entsprechend auch
die hier Anm. 62 genannte, schon teilchristianisierte Komposition der stehenden Victoria mit
dem Langkreuz ohne jede Modifikation des Schemas vollends durch einen gefliigelten Engel
in langer Tunika und Pallium ersetzt werden kann, verstehe sich von selbst; man betrachte als
friihen Beleg — kaum nach Mitte des 5. Jahrhunderts — die Tonlampe bei Fethi Béjaoui, Céra-
mique et religion chrétienne. Les thémes bibliques sur la sigillée africaine (Tunts 1997) Nr. 81
Abb. 81 und S. 27 im Rahmen des instruktiven Abschnittes ,Les anges ailés®.

69 S, 0. Anm. 30; Berefelt (1968) 641, Abb. 46,

70 Rep. 3 Nr. 302. Le Blant a.0. (Anm. 30} 51£ Nr. 69 (,deux génies ailés semblables 3 des
Victoires™); Stublfauth (1897) 228 mit klarer Bestimmung als Engel; Wilperr 2.0. (Anm, 30)
53f. Abb. 21{. Taf. 43 ,4; Fernand Benoit, Sarcophages paléochrétiens d’Arles et de Marseille
(Paris 1954} Nr. 114 {wiederholt wortlich Le Blant}; Borraccine a.O. (Anm. 30) Nr. 22 (,,an-
geli“y; Berefelt (1968) 24, 65 Abb. 10,

7V Delbrueck {1929) Nr. 48; Volback (31976) Nr. 48; Danielle Gaborit-Chapin, Feuillet en
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Abb. 28 Istanbul, Archiologisches Museum, ,Prinzensarkophag’ von Sangiizel. Engel mit
Christogramm

Abb.29 Ehemals Marseille, zeichnerisch uberlieferter Sarkophag Rep. 3 Nr. 303 mit den
thronenden Christus prisentierenden Engeln sowie (links) David und Goliath

des triumphierenden Kaisers — mutmaflich Justinians, den tbrigens drei bekrin-
zende/sekundierende Victorien umgeben! — der Christus-Schild von zwei En-
geln getragen wird. Einen gleichwohl nochmals zu unterscheidenden und hoch-
interessanten Sonderfall dieses Bildschemas bietet das Westportal der Grofien
Basilika von Alahan Manasur, an dessen Sturz es zwei seitlich waagerecht
schwebende sechsfliigelige Seraphim sind, welche einen Kranz mit der Christus-
biiste halten, wobei jeweils zwei Fliigel nach vorn gerichtet sind und von den
vier nach hinten gestreckten einer den Korper und die Kleidung mit seinem Fe-
derkleid weithin zudeckt (Abb. 31. 56)72,

(Daf! sich damals, wie soeben erwihnt, auch Victorien in demselben Schema be-
haupten konnen, zeigen zwet einzeln bewahrte obere Querstiicke von wiederum

cing parties dit ,ivoire Barberini‘, in: Byzance. L’art byzantin dans les collections publiques
frangaises. AK (Paris 1992) Nr. 20; Bussagli (1990) 20; (2000) 33f.

72 Michael Gough, Some recent finds at Alahan (Koja Kalessi), in: Anatolian Studies 5
(1955) 119 Taf. 10a; ders., The Church of the Evangelists at Alahan. A preliminary report,
ebenda 12 (1962) 180, beides zitiert von Gerard Bakker in: Mary Gough (Hrsg.), Alahan.
An Early Christian monastery in southern Turkey (Toronto 1985) 87, 90 Taf. 1, 19; Paolo
Verzobige, Un monumento dell’arte tardo-romana in [sauria. Alahan Monastir (Torino 1956)
30 Abb. 4, 12.
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Abb. 30 Paris, Louvre. Barberini-Diptychontafel
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fiinfreiligen Kaiserdiptychen der Jahre um 500 in Mailand und Augst, eines davon
explizit einem Kaiser triumfatori zugeeignet, auf denen es diese itberkommenen
Figuren sind, welche schwebend und zu Paaren einen Kranz mit der Biiste einer
Personifikation — héchstwahrscheinlich Konstantinopels — vorfithren.)
Konventionelle Fliigelengel bestreiten eine Gruppe von vier weiteren Beispiclen
in Ravenna: Das besagte Schema begegnet an der Oberwand des Presbyteriums
von San Vitale’ (Abb. 32), geweiht 547, und, zum Vierersystem verdoppelt, an
den quadratschen Gewdlben dortselbst” wie bereits um 500 in der Erzbischof-
lichen Kapelle’® (Abb. 33), wo durch die jeweils raumiiberfassende Anordnung
mit stehenden Engeln, durch das richtiggehende Hochstemmen des Christus-
Schildes noch deutlicher wird, wie sehr die Engel sich in den Dienst der Heraus-
hebung des Héchsten stellen””. Heranzuziehen ist ferner die fiinfteilige Elfenbein-
Diptychontafel aus der ersten Hilfte des 6. Jahrhunderts mit biblischen Szenen?8
(Abb. 34) im Museo Nazionale. Dort siecht man erneut das Paar der fliegenden

7} Delbrueck (1929) Nr. 491; Volbach (31976) Nr. 491,; Gudrun Biihl, Constantinopolis und
Roma. Stadtpersonifikationen der Spitantike (Kilchberg 1995) 182-196. — Weit in die Spic-
antike hinein prasentieren im traditionslastigen Agypten hnlich angeordnete fliegende Paare
christliches Gue: Elisabet Enff, Holzschnitzereien der spitantiken bis frithislamischen Zeit
aus Agypten (Wiesbaden 2005) 61f. Tafeln Nr. 86, 9496, K12, 221, 28, wobei diese vorsich-
tig nur als ,gefliigelte Wesen” bezeichnet werden und bisweilen wie Eroten aussehen. Auch
im zuletzt erschienenen Beitrag von ders., Tkonographische Probleme der Holztiir von Sint
Barbara, in: Akten des XIV. Internationalen Kongresses fiir Christliche Archiologie, Wien
1999 (Citta del Vaticano, Wien 2006) 858-860, 863 Taf. 89,1, 90,2 verbleibt diese Fragestel-
lung im Ungeklirten (wobei allerdings das Wort von den ,geschlechtsneutralen® Engelsfigu-
ren, die man in anderen Fillen, z.B. in S. Vitale in Ravenna antreffen kénne [860], tehlgehr;
vgl. zu den ,angeli” von Sitt Barbara auch Proverkio [2007] 68 Abb. 24). Ein Steinbalken-
relief aus Bawit im Koptischen Museum Kairo zeigt sogar den thronenden Christus in einem
Mandorla-Clipeus, dessen Trigerfiguren man kaum anders denn als Victorien bezeichnen
kann: Mabmond Zibawi, Koptische Kunst (Regensburg 2004) Abb. 40 nennt sie in der Bei-
schrift vielsagend ,Engel” und gleich darauf ,Siegesgttinnen®.

74 Parrizia Angiolini Martinell: (Hrsg.), La Basilica di San Vitale a Ravenna (Mirabilia Italiae
6, Modena 1997) Abb. 362, 397, 418, 449, 4891, 518.

75 Ebd., Abb. 518, 520, 522-529.

76 Raffaellz Farioli, Ravenna romana e bizantina (Ravenna 1977} Abb. 56 (farbig).

77 Auch fir das Hochstemmen eines solchen Kranz- oder Clipeus-Runds existiert wieder
die Vorformulierung mit Victoria: Leclercq (1924) 2115f. (inspiriert von Strzygowski; vgl.
unsere Anm. 51) mit lehrreicher Sequenz der Abb. 633-637 und unangemessener ,teleologi-
scher’ Besprechung: ,On voit la Niké classique abandonner progressivement les attitudes et
les vétements trop provocants jusqu’a ce qu'elle s’arréte au type de I'ange tel que nous le
voyons i la voiite de Saint-Vitale, 3 Ravenne ...* Vgl. Rainer Kahsnitz, Oudalricus-Evange-
listar mic Fragmenten eines Kaiserdiptychons, in: Rom und Byzanz. Schatzkammersticke
aus bayerischen Sammlungen. AK (Miinchen 1998) Nr. 10. Auf einer dieser zwei Miinchner
Restplatten stemmt die stehende Victoria ihren Kranz mit mutmafllicher Apostelbiiste in die
Hohe. In seinem Kommentar verweist Kabsnitz 96 zudem auf die zum Kaiseraugster Schatz-
fund gehérende ,Bronze einer Victoria ..., die im Rundschild iiber ihrem Haupt frontal die
Bisste des Kaisers Septimius Severus emporhilt*,

78 Volbach (31976) Nr. 125; dort Elemente der zugehérigen Marientafel als Nr. 126-129;
Clementina Rizzardi, Copertura di Evangeliario detta ,Dittico di Murano', in: Avori bizan-
tini e medievali nel Museo Nazionale di Ravenna (Ravenna 1990) Nr. 2 Taf. 2,
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Abb.31 Alahan Manasur, Grofle Basilika, Hauptportal. Fliegende Seraphim mit Christus-
biiste

Abb. 32 Ravenna, S. Vitale, Oberwand des Presbyteriums. Fliegende Engel mit Kreuz-
Clipeus

A8 Abb. 33 Ravenna, Erzbischofli-
i che Kapelle, Gewdlbe. Stehende
Engel mit Christogramm-Clipeus
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Abb. 34 Ravenna, Museo Nazionale, fiinfreilige Diptychontafel mit Bibelszenen

Engel mit dem Kreuz in der corona des Sieges; mehr noch, man gewahrt seitlich
sogar zwei Erzengel, welche wie hohe Beamte und kaiserliche Minister mit der
Chlamys angetan sind, obendrein allerdings die Sphaira prasentieren - was wegen
deren weltherrschaftlicher Sinnbildlichkeit ein wenig merkwiirdig anmutet, ver-
treten doch die Erzengel ,nur® den himmlischen Hofstaat (s.u.).

Diese Tafel ist in der Zwiefalt ihrer bildlichen Aufgabenzuweisung an die Engel
ferner geeignet, uns zu derjenigen Rolle dieser Gottesdiener zuriickzubringen,
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mit der unsere Umschau im 4. Jahrhundert begonnen hat, nimlich zu ihrem
menschenbezogenen, bibelhistorischen Tun. Denn weiter unten begegnen auch
dyyedot in irdischer Mission: einer auf dem Basis-Querteil beim Ansprechen des
ruhenden Jonas {(gemeint ist wohl das bei Jona 3 und 4 berichtete Reden Gottes zu
dem Geretteten’¥) und einer auf dem kurzen Streifen unterhalb des Mittelfeldes
in einer schon eingangs erdrterten Episode, nimlich bei den drei Jiinglingen im
Feuverofen. Doch welch ein Unterschied gegeniiber dem stadtromischen Sarko-
phagdeckel des frithen 4. Jahrhunderts (Abb. 5), wo schlicht ein unauffilliger
Vierter mit im Ofen stand!

Verfolgen wir, vom 4. Jahrhundert ausgehend, die ikonographische Evolution
dieses Themas, so ist dann, gegen dessen Ende, der Mailinder Silberkasten von
San Nazaro (Abb. 35) zu nennen, wo der Vierte im Ofen durch Kostiim und Ge-
birden deutlich von den Jiinglingen unterschieden wird®0. Bald darauf, mutmaf}-
lich im angebrochenen 5. Jahrhundert, diirfte im Gebiet des heutigen Zentraltune-
sien eine Gruppe von Tonlampen® (Abb. 36) entstanden sein, deren kleinforma-
tiges, etwas ungelenkes Modelrelief die drei Jinglinge im Feuer und erhéht einen
senkrecht schwebenden Vierten zeigt; dieser erinnert in der einen Uberfall aufwei-
senden Gewandung zwar an Victorien (der Hersteller iibernahm fiir ihn kurzer-
hand das Gewand der drei Hebrier; gemeint ist wohl eine gegiirtete Tunika}, kann
aber nach dem Bibeltext nur als der schiitzende Engel interpretiert werden, wobei
der Nimbus und die nun hinzugekommenen Fliigel ein tibriges tun. Dort greifen
wir also im ,narrativen’ — in diesem Fall wohl besser: evokativen — Bild die um 400
erfolgte Fligelung auch der Engel, fiir welche bei dem hier besprochenen Bild-
thema vor allem eine mit groflem kiinstlerischen Vermégen geschaffene, bekannte
Istanbuler Reliefplatte82 (Abb. 37) zu nennen ist, die den Beistand durch eben
diese Attribute als einen solchen unzweideutig kennzeichnet. Im nichsten Schritt
dann wird man dem Retter eine klar aktive Betdtigung erlauben, wie dies eben auf

79 Dafl es genau dieser Engel sei, welcher — noch ungefliigelt — mit entsprechender Mission
und Anordnung bereits im 4. Jahrhundert auf dem Sarkophag Rep. 3 Nr. 40 bei Jonas be-
gegne, hat als emne atiraktive Annahime schon Stublfanth (1897) 150-152 geduflert. Bemer-
kenswert ist dann auch die Jhilfreiche Gegenwart' des geflugelien Engels 1m Rahmen des
Jonaszyklus aus gemodelten Reliefs, wie man ihn auf den Rindern rechteckiger Teller findet,
die wohl kaum nach dem mittleren 5. Jahrhundert im heutigen Zentraltunesien gefertigt wur-
den: Béjaoui a.0. (Anm. 68) Nr. 29, 33 Abb. 29, 33 und S. 27 (, Les anges ailés*).

80 Richard Delbrueck, Denkmaler spatantiker Kunst (Anuke Denkmaler 4,1, Berlhin 1927) 4
Taf. 4 (fiir tho ist der Engel in langarmeliger Tunika und kurzer Chlamys ,als Rémer und
Amtsbote gekleidet”); Verena Alborino, Das Silberkistchen von San Nazaro in Mailand
{Bonn 1981) 93-100 Abb. 9 (ganz anders sicht sie [99] tha ,in seiner Darstellung der eines
Herrschers in verschiedenster Weise angeglichen®); Hugo Brandenburg, La scultura a Mi-
lano nel IV e V secolo, in: Carlo Bertelli (Hrsg.), Milano, una capitale da Ambrogio ai Caro-
lingi {1l millennio ambrosiano, Milano 1987) 112 Abb. 136; Proverbio (2007) 581.

81 Berefelr (1968) 54f. Abb. 37; Abdelmajid Ennably, Lampes chrétiennes de Tunisie (Musées
du Bardo et de Carthage) (Paris 1976) Nr. 25£. Taf. 1; Béjaoui a.O. Nr. 61 mit reichen Hin-
weisen, Abb. 61 und S. 27 (,,Les anges ailés*); Lucilla Lucchese, Lucerna con 1 tre fanciulli
ebrei nella fornace, in: Le ali di Dio (2000) Nr. 39; Proverbio (2007) 85f. Taf. 17.

82 Grabar 2.0. (Anm. 67) 45, 127 Taf, 10,1; Firatl 2.0. (Anm. 67) Nr. 83.
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A

Abb. 35 Mailand, Domschatz, Silberkasten von
S. Nazaro. Feuerofenszene

Abb.36 Vatikanische Museen. Nordafrikanische
Tonlampe mit Feuerofenszene
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Abb. 37 Istanbul, Archiologisches Museum, Reliefplatte mit Feuerofenszene

dem besagten Elfenbein (Abb. 34) der Fall ist oder auch auf einer Sinai-Ikone8?
(Farbabb. 2) wohl des 7. Jahrhunderts. Hier wie dort senkt der Engel seinen so-
gar kreuzformig abschliefenden Wunderstab in die Flammen und wendet so alle
Gefahr von den Gottesglaubigen ab. Die gewidhrte Rettung, Paradigma der
Heilszusage an die Menschen, wird durch den Einsatz des beauftragten und
aktiv handelnden Himmelsgesandten mit untiberbietbarer Eindringlichkeit darge-
stellt.

8 Kurt Weitzmann, The icons 1 (The Monastery of Saint Catherine at Mount Sinai,
Princeton 1976) Nr. B 31 Taf. 22. Die Beschriftung des Rahmens zitiert direkt aus den apo-
kryphen StD 3, 25f.: 6 8¢ dyyehog Kupiov ouyxatéfn ... [elc Thv kduvov ?] ...
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Den Wechsel zur Fliigelung der Engel kann man am Geschehen um Daniel und
Habakuk ebenfalls gut verfolgen: Hatte auf dem ,Dogmatischen Sarkophag’
(Abb. 6) noch ein fligelloser alterer Mann den Habakuk in die Léwengrube ge-
bracht, so ist es ein Jahrhundert spiter, um 430, an der Holzclir von . Sabina in
Rom, sehr viel eingingiger ein Fliegender, welcher den Transport des Judiers nach
Babel iibernimmt3 {Abb. 38). Gerade der Vergleich beider Bildlosungen lehre
vieles Giber den inzwischen erfolgien Wandel der Konzepte. Eine Reliefplatte des
6. Jahrhunderts aus Thasos®® {Abb. 39) wird die Neuerung mit aller Anschaulich-
keit an der Lowengrube selbst zeigen. Dafl ganz analog nun etwa auch der das
Abrahamsopfer ,steuernde’ Engel Schwingen erhilt, versteht sich von selbst - so
geschehen auf der im ersten Drittel des 5. Jahrhunderts geschnitzten grofien Ber-
liner Elfenbeinpyxis3é (Abb. 40).

Komplizierter wird es bei einer weiteren Beispielreihe, die sich nur vorderhand
fiir eine analoge Illustration des Uberganges von der Apterie zur Fliigelung der
Engel eignet, nimlich bei den Bildern vom Ostermorgen, als die zum Grab des
Heilands gekommenen Frauen von dessen Auferstehung erfahren. In etlichen
vom voranschreitenden 5. Jahrhundert an entstandenen Beispielen ist es erwar-
tungsgemall ein Fligeltriger, also ein schon auflerlich als solcher gekennzeichne-
ter Engel, der diese Belehrung vornimmt, so geschehen an der Holztiir von S. Sa-
bina8” (Abb. 42) und dann spiter, unter Hinzufiigung des Nimbus, etwa auf dem
bemalten Deckel eines Reliquienkistchens im vatikanischen Museo Sacro88 oder
auf den Bleiampullen fiir Reliquiens|8?, jeweils dem palistinischen Bereich und
erst dem 6. Jahrhundert entstammend. Dagegen zeigt die bereits um 400 geferuigte
.Reidersche’ Elfenbeintafel in Miinchen® {Abb. 41} den am Grabbau Christi Sit-
zenden fliigellos — ,noch® fliigellos, ist man versucht zu sagen, doch wire dies ein
auf die blefle Darstellungsgeschichte der Engel rekurrierender Erklirungsweg.
Dempgegenuber hat wohl erstmals C. Proverbio fiir das Elfenbein auf die Moglich-
keit einer bewufiten Fortlassung der — an sich eventuell damals schon eingefiihrten
— Engelsfligel hingewiesen: Man kénnte den Kiinder am Grab in dieser Gestal-
tung auf ein ganz bestimmtes Evangeltum beziehen, niamlich direkt auf den Mar-

8 Gisela feremias, Die Holztir der Basilika S. Sabina in Rom (Tibingen 1980) 4547 Taf.
38{,; Perraymond a.0. (Anm. 21) 264 {. Abb. 8; Proverbio (2007) 73{. Abb. 34.

8 Grabar a.Q. (Anm. 67) 129 Taf. 17,1; Firatlr 2.0. (Anm, 67) Nr. 306.

8 Volbach (*1976) Nr. 161; Hans-Georg Severin, Grofle Berliner Pyxis, in: Museum fiir
Spatantike (Anm. 59) Nr. 48. Ahnlich auf einem vor kurzem neu bekanntgemachten Zyklus
des 5. Jahrhunderts: Lieselotte Kotzsche, Der bemalte Behang in der Abegg-Stifrung in Rig-
gisberg (Riggisberg 2004) 158-160 Taf. 10 (der Fliigel gut zu erkennen).

87 Jeremuas a.Q. 63-65 Taf. 53, 55.

8 Grabar a.0O. (Anm. 55) Abb. 205; Brune Reudenbach, Reliquien von QOrten. Ein frish-
christliches Reliquiar als Gedichtnisort, in: Reliquiare im Mirtelalter (Berlin 2005) 21—41.

89 André Grabar, Les ampoules de Terre Sainte (Monza — Bobbio) (Paris 1958) u.a. Taf. 14,
16, 18, 26, 28, 371.

90 Volback (*1976) Nr. 110; Rainer Kabsnitz, Elfenbeinrelief: Auferstehung und Himmel-
fahrt Christi, 1n: Rom und Byzanz (Anm. 77) Nr. 9.
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Abb. 39 Istanbul, Archiologisches Museum, Reliefplatte aus Thasos. Daniel
in der Léwengrube und Ankunft des Engels mit Habakuk
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Abb. 40 Berlin, Bode-
Museum. Elfenbeinpyxis.
Abraham will Isaak opfern

kus-Bericht, welcher im ibrigen als einziger die Zahl der frommen Frauen auf drei
beziffert, als die sie hier, abweichend von den vorgenannten Werken, wirklich
wiedergegeben werden; und bei Mk 16,5 heifit es denn auch: ,,Und sie gingen hin-
ein in das Grab und sahen einen Jiingling zur rechten Hand sitzen, der hatte ein
langes weifles Gewand an.“ Dies konnte vermuten lassen, daf} hier wortlich die
Gestalt eines Jinglings gesehen werden sollte?!, daff also der Verfertiger, auch
wenn er um den Engelscharakter des Kiinders wufite, mit dem unwissenden,
hochstens ahnungsvollen Blick der drei frommen Frauen an die kiinstlerische
Umsetzung der Szene ging.

Auch noch in der Folgezeit enthalten Wiedergaben von Bibelhistorien Him-
melsboten ohne Fliigel, aber eben nur noch dann, wenn die betreffende Episode es
nahelegt; so in einem Mosaikfeld an der rechten Langhauswand von S. Maria
Maggiore in Rom®2 aus den 430er Jahren, wo in der Josua-Geschichte vor Jericho

91 Proverbio (2007) 93f. Taf. 20. Die zweiteilige Elfenbeinplatte in Mailand, Castello Sfor-
zesco mit vor dem Grab niedergesunkenen Wichtern und der Osterverkiindigung an die
Frauen (Volbach [21976] Nr. 111; Proverbio [2007] 94f. Taf. 21) lasse ich hier nahezu unbe-
ricksichtigt: Die dort gegebene Zweizahl der Frauen diirfte zum geschilderten Engelskon-
text wenig Signifikantes beitragen, da der Sitzende die Ziige Christi hat und mutmaflich di-
rekt als dieser gemeint ist. Dafl Christus am Grab anstelle des Engels erscheint, zeigen schon
die Sarkophage Rep. 1 Nr. 933 (Rom, Palazzo del Duca di Ceri in Borgo Vecchio) und Rep. 3
NTr. 42 aus Servanes (Musée de I’Arles et de la Provence antique).

92 Heinrich Karpp (Hrsg.), Die frithchristlichen und mittelalterlichen Mosaiken in Santa Ma-
ria Maggiore zu Rom (Baden-Baden 1966) Taf. 133, 135; Beat Brenk, Die frihchristlichen
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Abb. 41 Miinchen, Bayerisches Nationalmuseum, ,Reidersche’ Elfenbeintafel. Die Frauen
und der Engel am Grabe Chrisu

I s e -

Abb. 42 Rom, S. Sabina, Holztiir. Die Frauen und der Engel am Grabe Christi
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wein Mann®, der First der himmlischen Heere, in militirischer Tracht und nim-
biert auftritt, um den israelitischen Fiihrer moralisch zu stirken (Jos 5,13-15;
Abb. 43), oder ebendort an der linken Wand im Paneel der Begegnung von Mam-
bre?? (Abb. 44): Abraham findet sich ,drei Minnern® gegeniiber, die er anschlie-
Bend bewirtet (Gen 18,1-15) und aus deren Mitte Gott sich an den Patriarchen
wendet. Nach dem Bibeltext — auch im weiteren: bis 19,22 -, wo Singular und Plu-
ral wechseln und wo zwei der Minner als Engel bezeichnet werden, aber ebenso
ausdriicklich aus zweien der Manner der Herr spricht, bleibt es dabei fraglich, wie
sich deren sichtbare Dreiheit zur Unitit der hier erfolgenden Gottesmanifestation
verhdlt®®. Die musivische Wiedergabe ist ein beredter Reflex dieses Paradoxons,
indem - jenseits der ,verriterischen® Ausstattung der Drei mit Nimben - ihr obe-
res Register einerseits auf Unterschiede in deren Auftreten verzichtet, andererseits
aber dem mittleren Besucher eine kuriose kokonartige Ganzkorper-Lichtman-
dorla zuteilt. Engelsfliigel zog man fiir keinen der Besucher in Betracht, obwohl
gerade die Marienkirche an anderer Stelle zur selben Zeit durchaus auch Mosaiken
mit gefligelten Engeln erhielt (Abb. 47).

Daf} die Besucher Abrahams in Mambre sogar dann, wenn man ihnen - und
zwar offenbar allen dreien — eine Engelskondition unzweifelhaft zubilligte, fliigel-
los dargestellt werden konnten, erweist ein dem 5./6. Jahrhundert entstammendes
palistinisches Rundmodel, mutmafilich fiir zeremonielles Brot, welches einleuch-
tend mit der Stitre Mambre selbst in Verbindung gebracht worden ist (Abb. 45):
Wahrend ihrer Bewirtung sitzen die drei véllig ,normalsterblich® anmutenden
Mainner am Tisch, und nur die Beischrift verrdt, immerhin véllig unzweideutig,
ihre Auffassung als ANTEAOI (sic)?%.

Mosaiken in S. Maria Maggiore zu Rom (Wiesbaden 1975) 97-99; Jobannes G. Deckers, Der
altrestamentliche Zyklus von S. Maria Maggiore in Rom {Bonn 1976) 240-242; Joseph Wil-
pert, Walter N. Schumacher, Die réomischen Mosaiken der kirchlichen Bauten vom IV~
XII1. Jahrhundert (Freiburg, Basel, Wien 1976) Tal. 46; Proverbio {2007) 90 Taf. 18.

% Karpp a.0. Taf. 32, 34, 36; Brenk a.0. 56-61; Deckers a.0. 43-56; Wilpert, Schumacher
a.0. Taf. 29; Proverbio (2007) 91, 93 Taf. 19.

9 Selbstverstindlich erschien schon den Kirchenvitern diese ,vertrackee® Stelle dringend
diskussionsbedurcftig; Niheres bei Theresia Heither, Christina Reemts, Biblische Gestalten
bei den Kirchenvitern. Abraham (Miinster 2005) 116 ff, und mit Akzent auf der Bildproble-
matik bei Hans Martin von Erffa, Ikonologie der Genesis, Bd. 2 (Miinchen 1995} 91 tPf

95 Noch ganz unauffillig und einander gleichrangig, ja vor dem sitzenden Patriarchen gera-
dezu nachrangig wirkend, hatte man demgegeniiber im friiheren 4. Jahrhundert die Besucher
Abrahams in Kammer B der Via-Latina-Katakombe gemalt: Ferrua 2.0, (Anm. 23) 50 Taf.
24,2 bzw. 79 Abb. 58; Bussagli (1991a) 494.; Estivill (1994} 177-180 Taf. 31. Schlicht und be-
scheiden daherkommend, findet man sie auch auf dem Sarkophagdeckel Rep. 1 Nr. 397 aus
dem mittleren 4. Jahrhundert (Estzvill [1994] 18C-183 Taf. 32) sowie den Friessarkophagen
des angebrochenen 5. Jahrhunderts Rep. 3 Nr. 271, 514 in Lucg-de-Béarn und Toulouse. Auf
dem Riggisberger Behang wurden die von Abraham bewirteten Manner — mutmaflich alle
drei - mit Nimben, aber ohne Fliagel gemalr: Kétzsche a.0. 154-158 Taf. 9. Vgl. jetze, auch zu
den weiteren spitantiken Denkmilern, Wiebke Gernbifer, Die Darstellungen der drei
Minner an der Eiche von Mamre und ihre Bedeutung in der friihchristlichen Kunst, in:
RémQSchr 104 (2009) 1-20,

% University of Torento, Malcove Collection: Margaret English Frazer, A syncreustic pil-
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Abb. 43 Rom, S. Maria Maggiore, Mosaik des rechten Obergadens. Der Fiirst der himm-
lischen Heere spricht zu Josua

Aber denselben Besuchern Abrahams, die ja der Text zunichst als Manner be-
zeichnet — und zwar auch noch beim Aufbruch gen Sodom (18,16), wogegen erst
dann explizit und nur fiir zwei von ihnen der Ausdruck ,Engel“, im Wechsel mit
~Minner®, einsetzt, als diese zwei nach der allgemeinen Trennung in Sodom an-
kommen (19,1; s. anschlieflend aber wieder 19,18-22: ,Herr!) —, denselben Besu-
chern wurden bemerkenswerterweise in einem eventuell nicht lange nach S. Maria
Maggiore entstandenen buchmalerischen Zyklus von ithrem ersten Auftreten an
Nimben und Fliigel gegeben — und zwar allen dreien: So zeigt es die vielleicht
noch dem 5. Jahrhundert entstammende und mutmaflich in Agypten hergestellte,
heute nach weitgehender Zerstorung in London gehiitete Cotton Genesis®” (Farb-
abb. 3; 5. auch Farbabb. 4: die Engel im Gesprach mit Lot nach 19,121.). Anders als
in dem musivischen Kompartiment des romischen Gotteshauses konterkarierte
man so von vornherein die doch eigentlich absichtsvolle anfingliche Verritselung
durch den Bibeltext, wobei man indessen ,zur Sicherheit® auch die Hauptgestalt
unter den Dreien, namlich Gott, wie die Engel mit Fliigeln versah.

(Aufschlufireich ist, dafl die Miniaturen der Cotton Genesis andererseits, neben
diesem damals normalisierten Bild der Engel, noch eine Klasse von Fliigelwesen

grims’ mould from Mamre (?), in: Gesta 18 (1979) 137-145; 0. A., Festival cake mould, in:
Images of inspiration. The Old Testament in Early Christian art, AK (Jerusalem 2000) Nr. 16;
Proverbio (2007) 91-93 Abb. 46.

97 Kurt Weitzmann, Herbert L. Kessler, The Cotton Genesis (Princeton 1986) 79ff. Taf. 2
Detail Nr. V Taf. 7£. Ill. 19-23 Abb. 213, 216, 219, 221f., 225f.; Peers (1995) 51£.
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Abb. 44 Ebenda, Mosaik des linken
Obergadens. Die drei Minner bei Abraham
in Mambre.

Abb. 45 Abdruck aus einem Rundmodel,
University of Toronto, Malcove Collec-
tion. Die drei Minner bei Abraham in
Mambre

bereithalten: Zu dritt nimmt man sie bei der Erschaffung der Pflanzen?8 [Abb. 46]
wahr, wo ihnen Gott, hier als priexistenter Christus, Anweisungen zu erteilen
scheint. Und wie die im 13. Jahrhundert eng der Cotton Genesis nachgestalteten
Mosaikfelder der kleinen Genesiskuppel im Venezianer Markusdom zu erschlie-
fen gestatten, waren diese Figuren jedem der Schopfungstage bei passender Mul-
tiplikation in fast stereotyper Weise zugeordnet. Ihre Besonderheit liegt in der
durch die Kostiimierung mit Peploi unterstrichenen Weiblichkeit. Phinotypisch

98 Weitzmann, Kessler a.O. 481, Taf. 1,1: frithneuzeitliche Aquarellkopie von Daniel Rabel.
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Abb. 46 Paris, Bibliothéque Nationale, Kopie aus der Cotton Genesis. Erschaffung
der Pflanzen

zeigen sie also bei aller im Ungefihren bleibenden Affinitit zu den Engeln doch
eine Distinktion, welche zwar vom modernen, nicht vorgebildeten Publikum
selbstverstindlich iibersehen wird und im Hochmittelalter vermutlich keine iiber-
milligen Irritationen hervorrief, die aber nach Erklirung heischt. Threm Charak-
ter nach handelt es sich um eine weit in die nicht-christliche Antike zuriickblik-
kende Klasse von Allegorien, nimlich um — naturgemifl weibliche — Personifika-
tionen von Tagen, in diesem Fall mithin in der Dreizahl, spielt sich doch das Ge-
schehen am dritten Schopfungstag ab. Man darf sie folglich nicht unbedacht als
Engel bezeichnen, sondern kénnte dies allenfalls ausgehend von einer in der Spat-
antike aufscheinenden Spekulation rechtfertigen, nach welcher sich den alles er-
kennenden Engeln nicht nur das Konzept ,Licht* assimiliert, sondern im weiteren
Sinne auch das damit ineinszusetzende Konzept ,Tag. Dieser anspruchsvolle Weg
der Interpretation, der indessen wohl voraussetzt, dal Augustins De genesi ad lit-
teram als klar westliches Ideengut dem Entwerfer der Cotton Genesis bekannt
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war, ist fraglos legium?®, doch nicht minder akzeptabel murtet es an, den Tagesper-
sonifikationen hier unter Verzicht auf theologische Befrachtung ihre angestammte
pure Kernaussage zu belassen, nun allerdings in biblischer Regie.)

Doch kehren wir zuriick nach S. Maria Maggiore. Die mosaizierte einstige Ap-
sisstirnwand des Gotteshauses bietet, anders als die Gadenwinde mit ihren ,inko-
gnito* auftretenden Engeln, eine ganze Parade gefligelter Engel'®, die im Rah-
men der Geschehnisse um Jesu Menschwerdung sowohl aktive Aufgaben verrich-
ten als auch Funktionen des Bei-Stehens ausiiben. So zeigen es die Verkiindigung
an Maria (Abb. 47) - hier sogar ein wirklich fliegender Bote —, zwei Szenen mit
Anweisungen an Joseph, die Darstellung im Tempel, die Begegnung mit Aphro-

9 Es ist hier nicht geniigend Raum, um die Geschichte der Meinungsbildung iiber die Engel
bzw. ,Tages-Engel’ in den Schépfungsbildern von Cotion Genesis und Markusdom (vorziig-
liche Photos ber Helmuth Nils Loose, Gisela Hellenkemper Salies, Am Anfang schuf Gou
Himmel und Erde [Freiburg, Basel, Wien 1986]) nachzuzeichnen und zu kommentieren; jin-
gere Exponenten haben die Klippe (Geschlecht und Kleidung der Figuren) durchaus gesehen
und eingehend diskutierr, wobei dann gelegentlich ein — eher komplizierter und deshalb et-
was bemiiht wirkender — Argumentationsweg iiber den Figurentyp der Psyche gesucht oder
auch der besagte ,augustinische” Impuls, tendierend zur Darstellung der Tage durch Engel in
Gestalt von Tages-Personifikationen, postuliert wird. Das wichtigste Schrifttum dieser Rich-
wngen: J. J. Tikkanen, Die Genesismosaiken von 5. Marco in Venedig und ihr Verhilnis zu
den Miniaturen der Cottonbibel ... (Helsingfors 1889) 101 Abb. 621.; Felis (1912} 61.; Le-
clercq {1924) 2100ff. Abb. 617 (Cherubim); Beck (1936) 10; Landsberger (1947) 1511. Abb. 8;
Marie-Thérése d” Alverny, Les anges et les jours, in: CArch 9 (1957) 271-300; Berefelt (1968)
321 Maria Vittoria Marini Clarelli, | giorni della creazione nel ,,Genesi Cotton®, in: Orien-
talia christiana periodica 50 (1984) 65-93; Hans Martin von Erffa, Ikonologie der Geness,
Bd. 1 (Miinchen 1989) 62; Bussagli (1991a) 72-80; Martin Biichsel, Die Schépfungsmosaiken
von San Marco, in: Stidel-JTahrbuch 13 (1991) 29-80, bes. 291£., 36,43, 47,55, 57 Abb. 4, 10 mit
ausfithrlichem Plidoyer fir die augustinische Konzepuon der Schopfungsbilder in der Cot-
ton Genesis und deren damit zusammenhingende Verfertigung in westlich-lateinischem
Ambiente, sprich: in Rom (!). — Dafl man es mit schieren Tages-Personifikationen zu tun
habe, schrieb schon William Richard Lethaby, The painted book of Genesis in the British
Museum, in: Archaeological Journal 69 (1912) 94, gefolgt von Klanser (1962) 314; Weutz-
mann, Kessler a.0. 481, und Peers (1995) 44-47 Abb. 3 mit gutem Vergleichshinweis auf eine
ihnlich gekleidete weibliche und gefliigelte, als fjuépa betitelte Tages-Personifikation unter
den Reliefs des 1. Jahhunderts {?) am Sebasteion in Aphrodisias (seine Abb. 4, deutlicher
erkennbar bei Kenan T Erim, Aphrodisias. Ein Fihrer ... [Sultanahmer-Istanbul u.a. 1989]
Abb. 90). André Grabar a.O. {Anm. 55) Abb. 224 lud zwar zunichst in einer lapidaren Bild-
unterschrift (,Gott und die Engel®) zu einem ,Verstindnis nach dem ersten Anschein® ein,
sprach dann jedoch wenig spiter in ders., Christian iconography (Princeton 1968) 89 von der
spetsonified idea of the work accomplished on each day” und, einfacher, von ,winged per-
sonifications of the days of creation”™. Vgl. jetzt auch Vera Zalesskaya, Entre I’Orient chrétien
et Rome. A propos de quelques intailles paléochrétiennes inédites de I'Ermitage, in: Akren
des XIV. Internationalen Kongresses fiir Christliche Archiologie, Wien 1999 (Citta del Vau-
cano, Wien 2006) 805-807 Taf. 287,3 (Intaglio mit Pflanze und weiblichem Fligelwesen).

100 Karpp a.O. (Anm. 92) Taf. 6-8, 10, 131, 171, 23; Brenk a.0O. (Anm. 92) 91{; Johannes G.
Deckers in: Wilpert, Schumacher 2.0. (Anm. 92) 316{. Taf. 51-57, 611., 65f.; Bussagli (1990)
20; Proverbio (2007) 71-73, 79 Taf. 12-15. Die bei Restaurierungen gegen 1930 aufgedeckten
Vorzeichnungen mit schwebenden Himmelsboten (Brenk, a.0. Abb. 3f.} — darunter dem der
Verkiindigung ~ zeigen, daff man in jener Entwurfsphase bei ihnen offenbar noch keine dar-
stellerische Klirung der dafiir nétigen Flijgel anstrebte.
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Abb.47 Rom, S. Maria Maggiore, Mosaik der ehemaligen Apsisstirnwand. Szenen mit Verkiindigung, Anwei-

sungen an Joseph und Magierhuldigung
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distus, bei der das Gefolge Jesu vornehmlich aus Engeln besteht, und speziell her-
vorzuheben die Partie mit dem thronenden Jesuskind (ebenfalls Abb. 47), wo wir
erstmals eine — raffiniertere Register prunkvoller Feierlichkeit ziehende und iiber-
zeitlich gemeinte, wenn auch noch episodenhafte — Darbietung des Heilands mit
einer Engelsgarde vor uns haben. Nachdem ,aus dem ganzen 4. Jahrhundert kein
einziges Bild Christi mit Engeln erhalten ist“ (J. Engemann) oder jedenfalls im
heutigen Inventar als erste Kiinder eines Wandels nur die wohl um 400 im Kata-
kombendunkel der Ex-Vigna-Chiaraviglio-Region recht schmucklos gemalten -
vielleicht besser gesagt: reproduzierten — und als solche auf das Akklamieren sich
beschrinkenden ANGELVS-Figuren beim thronenden Christus (Abb. 12, 13) zu
gewirtigen sind!9, kiindigt sich hier in 8. Maria Maggiore nunmehr der grofle
Durchbruch zum feierlichen, solitiren Herrschafesbild mit Engeln an.

Es ist das Konzept des pritentitsen, gefligelten, unverkennbaren Engels, wel-
ches nun gilt und beibehalten wird. Fiir bibelhistorische Darstellungen bestitigt
dies besonders prominent die illustrativ angelegte Bilderfolge der Wiener Gene-
sis; der kostbare Purpurkodex diirfte im 6. Jahrhundert im syro-palastinischen
Bereich entstanden sein. Gleich in Pictura 2, der Vertreibung aus dem Garten
Eden nach Gen 3,23£192 (Farbabb. 5), sehen wir einen solchen Engel — der Text
spricht von ,,Cherubim mit dem flammenden, blitzenden Schwert® — als geflii-
gelten Wichter an der Paradiesestiir, wobei das eigenartige Extra der verschrink-
ten Feuerrider aus der Cherubimschilderung bei Hes 10 inspiriert ist. Pictura 9
zeigt zwel der drei Minner aus Abrahams Begegnung von Mambre, die sich
mittlerweile als Engel erwiesen haben und nunmehr gemifl Gen 19,15f. den
Aufbruch der Familie Lot aus Sodom iiberwachen!®® (Abb. 48). Im Kapitel
22,15-18 verheifit der Engel des Herrn Abraham und seinen Nachkommen rei-
chen Segen, und dementsprechend ist es nun in Pictura 11 nicht, wie bei der Ver-
treibung aus dem Paradies, das Himmelssegment mit der Hand Gottes, welches
das Wirken oder Reden des Alimichtigen verdeutlicht, sondern ein grofies Seg-

101 Das Zitat von Engemarnn (1993) 196 ist Teil seiner These, dafl die vom Liber Pontificalis
34,9{. (ed. Duchesne, Bd. 1, 172) behauptete Ausstattung des berithmten silbernen ,Fastigi-
ums’ in der Lateranbasilika mit den Salvator begleitenden — und gar mir stabtragenden - En-
gelshguren schon unter Constantin 1. undenkbar seil. Dem stimme ich zu. Andererseits ist
nicht von der Hand zu weisen, was Proverbio a.0. (Anm. 39) 124-128 und P. (2007) 65 ange-
sichts des um 400 ausgemalten Arkosols 2 (Eu) in der Ex-Chiaraviglio-Region schreibt: dal
nimlich jene wie die Reelaboration des anspruchsvollen Bildprogramms eines oberirdischen
christlichen Prachtbaues wirkende Zusammenstellung mit inchronisiertem Christus, Kranz-
tragern und vier Engeln auffillig an die besagte Schilderung des ,Fastigiums® in der laterani-
schen Kathedrale erinnert. Die Autorin geht nicht so weit, Engemanns Einwand - schon gar
in bezug auf die Zeit Constantins 1. — zuriickzuweisen, doch jedenfalls gebe das Arkosol An-
taf ,a riaprire la questione e soprartutto a rivalutare I"attendibilita del Liber Pontificalis anche
dal punto di vista iconografico” (128},

102 Hans Gerstinger, Die Wiener Genesis. Farbenlichtdruckfaksimile ... (Wien 1931) 68-73
fol 1v; Barbara Zimmermann, Die Wiener Genesis im Rahmen der anciken Buchmalerei
(Wiesbaden 2003) 73-82 Abb. 2.

103 Gerstinger 2.Q. 82{. fol. 5r; Zimmermann a.0. 1061-104 Abb. 9.
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Abb. 48  Wien, Osterreichische Nationalbibliothek, Wiener Genesis, Pict. 9. Strafgericht
tiber Sodom und Gomorrha und Auszug der Familie Lots

- - - = 1, 1 e A I

Abb. 49  Ebenda, Pict. 30. Josephs Verabschiedung nach Sichem

ment mit einer der anriihrendsten Engelsdarstellungen der Spatantike, die sich
uns bewahrt haben!¢4 (Farbabb. 6).

Dafl aber in der Wiener Genesis auch wieder die nicht durch die Bibel vorgege-
bene Herbeiholung einer Engelsfigur moglich ist (vgl. unsere Abb. 9 [David] und
34 unten [Jonas]), erweist die Pictura 30 vom Aufbruch Josephs zu seinen Briidern
nach Sichem (Abb. 49): Wihrend er nach dem ergreifenden Abschied von Benja-
min noch zurtickschaut, hat sich schon ein - fiir Joseph mutmafilich unsichtbarer
— himmlischer Beschiitzer eingestellt!95, der dem Betrachter eine gewisse Beruhi-
gung gibt angesichts der Gefahren, welche auf den Reisenden warten.

104 Gerstinger a.0. 84 fol. 6r; Zimmermann a.0. 106-109 Abb. 11.

105 Gerstinger a.0. 100 fol. 15v; Zimmermann a.0. 147-154 Abb. 30. Sie wendet sich gegen
eine Tendenz, die Aufnahme des Engels auf rabbinische Texte zuriickzufiihren, und erkennt
hier eine narrative Ausschmiickung. Weitere Beispiele der Szene mit Engel auf dem Riggis-
berger Behang und anderswo: Kitzsche a.0. (Anm. 86) 167-170 Taf. 16.
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Diese stets anonymen Himmelsboten sind Protagonisten narrativer Bilder und
Zyklen. Solches Eingebundensein in Erzihlstringe, in bloff ephemere Begeben-
heiten, begrenzt natiirlich ihr noch so machtvolles Wirken auf den dargestellten
Moment, da ja auch das Interesse des Beschauers immer nach dem Fortgang der
Historie dringen wird. Das kann selbst fiir ein so wichtiges, dem Heil des Men-
schengeschlechts so entscheidend zutrigliches Geschehen wie die Verkiindigung
an Maria gelten, die doch eigentlich insofern, als sie nichts Geringeres als die In-
karnation Gottes zeigt, zum Einhalten, Aussondern und Reprisentativmachen
der Szene einladen sollte, erwirbt doch die Jungfrau hierdurch die einzigartige
Qualitit einer Theotokos. In 8. Maria Maggiore etwa bleibt die Verkiindigung
(Abb. 47) trotz reicher Herausschmiickung der Angesprochenen beim Episoden-
haften, beim Charakter eines Moments aus dem zeilenweise vorwirtsdringenden
Verlauf der Marien- und Geburtsgeschichte, ebenso aufl einem igyptischen Stoff
des 5. Jahrhunderts im Victoria & Albert Museum!% (Abb. 50), nachdem sich
doch gerade bei diesem Thema schon friih auch eine Tendenz zur Solitirwieder-
gabe gezeigt hat; man denke an den ,Pignatta-Sarkophag® in Ravenna (Abb. 11), ja
an das ilteste westliche Engelsbild tiberhaupt im Deckenrund von Priscilla 15197
(Abb. 2). Wahrscheinlich dem 6. Jahrhundert entstammt die themengleiche Mi-
niatur am Schlufl des Etschmiadzin-Evangeliars'®® (Farbabb. 7), sicher dem mitt-
leren 6. Jahrhundert das betreffende Paneel der in Ravenna bewahrten Maximi-
anskathedra!®®, und noch jiinger ist die gleichfalls aus dem Osten kommende Mai-
linder Tafel mit der Beischrift + TABPIHA!0 (Abb. 51), alle drei als — wenn auch
spiirbar fiir sich geserzte ~ Komponenten von Zyklen.

Damit nihern wir uns nun der Ikonographie der Nicht-Beliebigen, der ,Promi-
nenten’, der Namentriger wie auch der héfisch-zeremoniell Aufgebotenen unter
den Engeln. Zu deren grandioser Promortion jenseits von Nimbus und Fligelung
kommt es vor allem im Rahmen reprisentativer/tberzeitlicher/himmelsbezoge-
ner Darstellungen, wobei der vornehme, unnahbare Aspekr ihrer Prisenz natur-
gemifl desto markanter ausfillt, je weniger sie aktiv oder zumindest je weniger sie
aktiv mit den Menschen zu tun haben. Andeutungsweise entnimmt man dies frizh-
byzantinischen Himmelfahrtsbildern wie etwa auf Bleiampullen aus dem Heiligen
Land!!t oder im syrischen, 586 fertiggestellten Rabbula-Codex!12 (Abb. 52; dort

106 [inda Woolley, Medieval Mediterranean textiles in the Victoria and Albert Museum ...,
in: Textile History 32,1 {2001) 109£. Taf. 2; Hero Granger- Taylor, Fragment from a curtain or
wall hanging, in: Constantine the Great. York’s Roman emperor. AK (York 2006) Nr. 173 mit
zu frihem Ansatz im 4. Jahrhundert; Proverbio (2007) 861. Abb. 40.

107 Vgl zu Anm. 36 bzw. zu Anm. 8f.

108 fydia A. Dowrnovo, Miniatures arméniennes {Paris 1960) 34 f. mit Farbraf.

109 Carle Cecchelli, La cattedra di Massimiano ed altri avorii romano-orientali (Roma 1936)
151-154 Taf. 1, 22.

12 Volbach (31976) Nr. 251 mit Spitdatierung; zuleczt Francesca Tasso, Tavoletta con scena di
Annunciazione, in: Aurea Roma, AK (Roma 2000) Nr. 284 (,.Fine VII - inizio VIII sec. [?]*).
11 Grabar a.0. (Anm. 89) u.a. Taf. 3,7, 17, 191, 27, 291, 33.

N2 Carlo Cecchelli, Giuseppe Furlani, Mario Salmi, The Rabbula Gospels. Facsimile edition
... {Olten, Lausanne 1959) fol. 13b.
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Abb. 50 London, Victoria & Albert Museum. Vorhang oder Wandbehang aus Akhmim mit
Verkiindigung an Maria

zusitzlich ein ehrfurchtheischender feuriger Cherub mit seinen vier Gesichtern),
wo der Auferstandene in der Mandorla auf ganz dhnliche Weise emporgetragen
wird, wie wir es oben schon an den symmetrisch agierenden Prisentatoren Christi
im Rund (Abb. 27-34; vgl. auch Abb. 59) sahen.

Vorrangig ist es jedoch die gedachte oder explizite Individualisierung oder
Gruppierung bestimmter Engel vermoge threr Funktion und / oder ihrer Verdien-
ste, welche hier angesprochen werden mufl. Klare Zeugnisse solcher qualitativ ge-
steigerter Bildwiirdigkeit sind die Monumente oder Paneele mit Einzelbildern:
Dem isoliert oder wenigstens separiert erscheinenden, sich selbst gentigenden, da
unter individuellem Namen mit konkreten Geschehnissen verbundenen, diese je-
doch lediglich implizierenden Engel — oder sagen wir deshalb besser sogleich Erz-
engel - wird nun unter dieser Primisse eine privilegierte Vorfithrung zugebilligt,
die weithin ahistorisch bleiben kann. Dabei haben wir es in der uns interessieren-
den Periode (5.-7. Jahrhundert) im wesentlichen mit zweien von ihnen zu tun,
niamlich mit jenen Erzengeln, die bis heute die popularsten geblicben sind: an er-
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Abb.51 Mailand,
Castello Sforzesco.
Elfenbeintafel mit
Verkiindigung an
Maria
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Abb. 52 Florenz, Biblioteca
Laurenziana, Rabbula-Evangeliar,
fol. 13b. Himmelfahrt

ster Stelle Michael!!? (der — historisch betrachtet - nach Offb 12,7-9 zusammen
mit seinen Engeln sieghaft gegen den Drachen, die Verkérperung des Bosen, und
dessen Engel kimpft) und an zweiter Gabriel (der — historisch betrachtet ~ nach
Lk 1,26 {f. die Verkiindigung an Maria vornimmt). Als Beispiele selbstandiger Bil-
der seien genannt eine volkstimlich wirkende Tonikone des 5./6. Jahrhunderts
aus dem makedonischen Vinica, den frontal aufgestellten Michael mit Redegestus
und Zeremonialstab wiedergebend!!4 (Abb. 53), und fiir Gabriel ein exquisites

113 Victor Saxer, Jalons pour servir 4 I’histoire du culte de I'archange Saint Michel en Orient
jusqu’a I'iconoclasme, in: Noscere sancta. Miscellanea in memoria di Agostino Amore OFM
(11982), Bd. 1 (Roma 1985) 357426 o. Abb.; John Arnold, Ego sum Michael. The origin and
diffusion of the Christian cult of St. Michael the Archangel, Diss. University of Arkansas,
Fayetteville 1997 (Ann Arbor 1998); Schaller 2.0. (Anm. 2).

114 Kosta Balabanov, Die Terrakotta-Ikonen. Ikonographie und Interpretation, in: Die Ton-
ikonen von Vinica. AK (Miinchen 1993) 39; Cone Krstevskr, Ikone mit dem Erzengel Michael,
ebd. Nr. 61-68, 95 Taf. 1. Die gemodelte Ikone ist dort in mehreren Exemplaren gefunden
worden, und zwar als einziges Erzengelbild in einem breiter aufgeficherten Themenreper-
toire. Zur Denkbarkeit koptischer Kultbilder Michaels seit dem 5. Jahrhundert Schaller a.O.
40f. mit Hinweis auf eine bemalte Tafel des 6. Jahrhunderts im Pariser Cabinet des Médailles,
deren nimbierte Halbfigur mit der bisher wohl weitestgehenden Konkretion von Hans Bel-
ting, Bild und Kult. Eine Geschichte des Bildes vor dem Zeitalter der Kunst (Miinchen 1990)
110 Abb. 47 als der Erzengel Michael bezeichnet worden ist.
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friihbyzantinisches Marmorrelief im Museum Antalyal15 (Abb. 54). Bezeichnen-
derweise prisentiert der sich hier nun nicht als Pailiatus, sondern mit der Chlamys
angetan und eine — nachtriglich umgearbeitete — Sphaira haltend, was die ihm ei-
gene Rolle eines Wiirdentrigers am himmlischen Hof unterstreicht!!6 — ebenso
wie bei den anonymen Erzengeln oben seitlich auf dem fiinfteiligen Diptychon
von Ravenna {Abb. 34). Den haufigsten Fall der Kategorie ,Erzengelbild* bezeich-
nen damals wahrscheinlich derartige Paare, die man meist fliglich, auch wenn sie
nicht beschriftet sind, als Michael und Gabriel wird bezeichnen diirfen. Direkt mit
diesen Tituli versehen wurden zwet als Biisten gestaltete Darstellungen im syri-
schen Qalbloze aus den 460er Jahren, einst wie Tiirwichter lokalisiert am Srurz
des mittleren siidlichen Kirchenportals zu seiten eines zentralen Kreuzmedaillons
und mittlerweile abgearbeitet!!?, was wegen der extremen Seltenheit figiirlicher
Reliefs an den Gotteshiusern jenes Umkreises doppelt bedauerlich ist. Ebenfalls
beschriftet wurden dann die beiden verschwenderisch prichtigen Chlamydarti
links und rechts im unteren Bereich der mosaizierten Apsisstirnwand von
Sant’Apollinare in Classe bei Ravennall8 (Abb. 55), geweiht 549, welche Banner
mit dem Trishagion tragen. So hat die Forschung auch angesichts des bereits ge-
nannten Westportals von Alahan Manastur kaum gezdgert, das dort proximal an
den Laibungen angeordnete namenlose Paar von Erzengeln (einer auf Abb. 56) als
Michael und Gabriel anzusprechen!!?; diese etwas verwitterten Figuren in kiirze-

15 [ Akan Atila, M. Edip Ozgiir, Antalya Museum Guide (Antalya 1996) 136 mit Farb-
abb.

116 Uber die Chlamys als Engelsgewand schreibt Bussagli (1991a) 152: ,Rivestire con un tale
capo di abbigliamento le figure angeliche significa quindi, incontestabilmente, considerare 1
messi divini come 1 dignitari della corte divina, seconda uno schema che tende a riflettere nel
mondo ultraterreno la medesima struttura organizzatva statale degli uomini. Gli Angeli,
percio, sono anche 1 dignitari del sovrano supremo, non senza un riflesso di carattere milirare
...“ Im Angesicht des Bildinventars fillt allerdings auf, dafl Engel das Chlamyskostiim nur
dann tragen, wenn sie dadurch nicht ungebiihrlich hervorstechen. Begleiten sie eine ,nur* mit
Tunika und Pallium angetane Christus- oder eine in Tunika und ggf. Palla darstellende Ma-
rienfigut, so verzichten sie regelmiflig auf die Chlamys.

17 [ Melchior] de Vogiié, Syne centrale. Architecture civile et religieuse du Ier au VIIe siécle,
Bd. 1 (Paris 1865-1877) 136: ,,... se trouvent deux bustes d’hommes, matheureusement mar-
telés; au-dessus de la tére sont gravés les deux noms: MIXAHA TABPIHA . . ; placés au-des-
sus de I'entrée, ils semblatenc veiller 3 la garde du sanctuaire.” Schon bald darauf hat die erste
amerikanische Expedition die Erzengel-Brustbilder nicht mehr angetroffen: William Kelly
Prentice, Greek and Latin inscriptions = Part 11 of the publications of an American archae-
ological expedition to Syria in 1899-1900 (New York, London 1908) 29 Nr. 5: ,and on each
side of the disk are the remains of what seem to be the two busts reported by M. de Vogiig“.
Den heutigen Zustand bietet £. Baccache, Eglises de village de la Syrie du Nord. Album (Pa-
ns 1980) Abb. 282; Kommentar bei Christine Strube, Baudekoration im Nordsyrischen
Kalksteinmassiv, Bd. 1 (Mainz 1993) 103 mit Anm. 717.

N8 Giuseppe Bovini, Die Mosaiken von Ravenna (Milano, Wien 1956) Taf. 46 {Michael far-
big); Friedrich Wilbelm Deichmann, Frithchristliche Bauten und Mosaiken von Ravenna (Ba-
den-Baden 1958) Taf. 383, 402 ; Farioli 2.0. (Anm. 76} Abb. 178 {ganze Apsiszone farbig).
1% Gough a.O. (Anm. 72) 1211. Taf. 10b bzw. 180f. Abb. 2, beides zitiert von Bakker a.O.
{Anm. 72} 88-91 Taf. 21f.; Verzone a.O. (Anm. 72) 30 Abb. 4, 91.; Friedrich Wilhelm Deich-
mann, EinfGhrung in die Christliche Archiologie {Darmstadt 1983} 95, 3031,



62 Achim Arbeiter

Abb. 53 Skopje, Museum
von Makedonien, Tonikone aus
Vinica. Michael

rer Tunika und militirisch wirkendem Umhang tragen Stab oder Lanze und wie-
der einmal die Sphaira. (Letztere ist nun also, ausweislich ihrer Geliufigkeit, als
ein weiteres, wenn auch nicht unabdingbares Distinktivum der Erzengel zu be-
zeichnen, was durchaus verwundern kann, denn eigentlich sind diese nur vor-
nehme Diener und Botschafter Gottes und nicht selbst Inhaber der kosmischen
Herrschergewalt120.)

120 Unter Umstinden konnte man die Figur des eine Sphaira vorweisenden Erzengels mit
dessen Rolle als Insignientrager fiir seinen Herrn erkliren. Einen anderen Versuch, der Ein-
ordnung dieser Merkwiirdigkeit niherzukommen, findet man bei Cyril Mango, St. Michael
and Atuis, in: Aektiov g Xpuotiavikng Apyawohoyixnic Etawpeiac 4. Ser. 12 (1984) 39-62,
der im iibrigen schon fiir das friihe 6. Jahrhundert ein Zeugnis kirchlichen Widerstands gegen
die allzu herrscherliche Aufmachung von Erzengeldarstellungen benennt (40—43): Der antio-
chenische Patriarch Severos (512-18) beschwerte sich in seiner 72. Homilie: ,Aber die anma-
flende Hand der Maler ... bevorzugt die heidnischen Erfindungen oder Einbildungen, die
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Abb. 54 Antalya, Archiolo-
gisches Museum, Mamorrelief
(von einem Ambo?). Gabriel
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Unbeschadet der ikonographisch sich mittellenden iberwiltigenden Vorliebe
fiir die Prominenten Michael und Gabriel wufite man selbstredend um die hohere
Zahl der Erzengel!?!, ja es wurden gelegentlich auch Vierergruppierungen (incl.
Rafael und Uriel) in Schriftzeugnissen namhaft gemacht!22, In Bildmedien waren
derartige Quartette wohl nicht allzu hiufig. Ausnehmend wichtig ist deshalb der
sehr frilhe und reiche malerische Dekor der kleinen Sofioter Sepulkralkammer
Nr. 9 namens ,Erzengelgrab® wohl aus dem nicht allzu weit vorangeschrittenen
5. Jahrhundert: Die mit einem Endlossystem einander berithrender Kreise iiber-
zogene Tonne wird beherrscht von einem Kreuz im Kranz auf einer Scheibe aus
konzentrischen, teils tiberstrahlten Ringen, wihrend die vier Gewdlbeecken je ei-

mit dem Gotzendienst zu tun haben, ... und bekleidet Michael und Gabriel wie Prinzen und
Kanige mit koniglicher Purpurgewandung, schmiickt sie mit einem Kranz und gibt ihnen in
die rechte Hand das Merkmal von Autoritit und universaler Macht. Aus derlei Griinden sind
diejenigen, welche die Engel in solcher Narrheit auszeichnen, die Kirchengemeinschaft ver-
lassen und deren Gesetze iiberschreiten, mit dem Anathem belegt worden ... (Les homiliae
cathedrales de Sévére d’Antioche. Traduction syriaque de Jacques d’Edesse. Homélies LXX 3
LXXVI éditées et traduites en frangais par Maurice Briére = Patrologia orientalis 12 fasz. 1
[Paris 1919) 83 f.).

121 Besonders Rafael ist zu nennen, der fiirsorgliche Begleiter des Tobias, der zunichst seine
Anonymitit wahrt (Tob 5,18), spiter aber sich selbst offenbart: ,Denn ich bin Rafael, einer
von den sieben Engeln, die vor dem Herrn stehen® (12,15).

122 Michele Piccirillo, Il culto degli angeli in Palestina, in: Le ali di Dio (2000) 48{f.; weiteres
iiber Erzengel in geschriebenen und (spateren) gemalten agyptischen Dokumenten bei Lo-
renza Del Francia, Angeli in Egitto, ebenda, bes. 53 ff.
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A

= Ak | | A
Abb. 55 Sant’Apollinare in Classe, Abb. 56 Alahan Manastr, Grofle Basilika,
Apsisstirnwand links. Michael Hauptportal mit Erzengel am linken Ge-

winde und Tiirsturz (vgl. Abb. 31)

nen Viertelkreis mit je einem gefliigelten Erzengel-Brustbild erhielten2* (Abb.
57). Beschriftet wurden diese als MIHEL, GABRIEL, RAFAEL und VRIEL,
wobei natiirlich die Raumform die Designierung dieser Vierzahl in ihrer bildli-

123 Julia Valeva, La Tombe aux Archanges de Sofia. Signification eschatologique et cosmo-
gonique du décor, in: CArch 34 (1986) 5-28 mit breiter geistesgeschichtlicher Einordnung
der Erzengel gerade in der Vierzahl; dies. in: Corpus der spatantiken und frithchnstlichen
Wandmalereien Bulgariens (Wien 1999) Nr. 51 mit besserem Bildmaterial (farbig).
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Abb.57 Soha, ,Erzengelgrab’,
Umzeichnung (K. Salganov) der
Gewdlbemalerei.

chen Teilhabe an der Parusie begiinstigte. Einem imposanten musivischen, (teils)
goldgrundigen Figuren- und Szenenprogramm waren die vier Erzengel in der
1761 zerstorten Kirche Notre-Dame La Daurade zu Toulouse aus dem 5. oder
6. Jahrhundert eingegliedert, das im Ursprung vielleicht als Kénigsmausoleum der
Westgoten fungierte!?4. Von einer Viererserie mogen zwei frithbyzantinische Ka-
pitelle in Agaba den Restbestand bilden, denn jedes davon (Abb. 58) zeigt nicht
nur einen anonymen Erzengel mit Stabkreuz und Sphaira, sondern auch einen der
vier damals bevorzugt gemeinsam verehrten ostlichen Soldatenheiligen! 5. Vierer-
kollektive bilden ferner die Garden Christi und der Theotokos an den Obergaden
von Sant’Apollinare Nuovo in Ravenna!?6, wie sie um 500 entworfen wurden,
und wenn man die Ausstattung mit goldenen Zeremonialstaben als ein Kennzei-
chen von Erzengeln akzeptiert, so handelt es sich hier um solche.

124 Jacqueline Caille, Quitterie Cazes, Sainte-Marie ,La Daurade‘ 2 Toulouse (Paris 2006)
il ff. mit Dokumentation der vier bisher gemachten Vorschlige zur Anordnung der Mosai-
£n.

125 Nelson Glueck, Explorations in Eastern Palestine, 111 = The Annual of the American
Schools of Oriental Research 18-19 (1937-39) 1-3 mit einer Stellungnahme von Harold R.
Willoughby, Michele Piccirillo, The mosaics of Jordan (Amman 1993) 337 mit guten Abb.
727-730; ders. a.0. (Anm. 122) 481.

1:6 Deichmann a.0. (Anm. 118) Taf. IV, 103£., 112, 116 £,; Farioli .0. (Anm. 76) Abb. 921.
(farbig).
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Abb. 58 Aqaba. Kapitell mit Erzengel

Damit sind wir bei jenen reprisentativen mehrfigurigen Kompositionen, wel-
che Gelegenheit bieten, die Engel in ihrer besagten Rolle bei der Exaltation Christi
und im himmlischen Hofstaat wie dann auch beim Feiern der Maria Theotokos
direkt zu verbildlichen, d.h. sie in aller Klarheit auf ihrem eigentlichen, ureigen-
sten Kompetenzgebiet vorzufiihren, zu dem ja die menschenbezogene Aufgabe
des ayyérew auf Erden gewissermaflen erst sekundir hinzugetreten ist. Von jener
sekunddren Aufgabe haben wir tiber den groften Teil der vorliegenden Umschau
so ausfithrlich gehandelt, eben weil sie den Menschen als primire bildwiirdig er-
schien.

Nachdem nun aber auch die zeremoniellen, in der Substanz ahistorischen
Aspekte beginnend an der Wende zum 5. Jahrhundert mit dem Aufkommen von
Engelshuldigung und -garde (Abb. 12, 13, 47), sodann zum 6. Jahrhundert hin mit
der gesteigerten Eigenwertigkeit der Erzengel zu ihrem Recht gelangt sind, finden
sich etliche Dokumente jenes groflartigen Ausbaues, welchen das nicht-narrative,
pritentiése Engelsbild im frithbyzantinischen, vor allem vom Justinianischen ge-
prigten Umfeld erfuhr, mit welchen unsere Bemerkungen ihrem Schluf§ zustre-
ben.

In den betreffenden Kompositionen mit ihrer bald héfischen, bald gesteigert
transzendentalen, bald auch richterlichen Akzentuierung sind es selbstredend
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stets Erzengel (Garde-Erzengel), also Vertreter des engsten Kreises, die man dem
Publikum vorfithrt, wobei der Salvator nicht als einziger so hochrangig begleitet
wird, sondern, wie gesehen, die Gottesmutter recht bald zu gleicher Ehre gelangt.
Letztere Option wihlte man auch etwa fiir die Apsismosaiken von Pore&!2? und
Kitt (Zypern)!28, eine Wand der Amphitheater-Kapelle von Durrés (Albanien;
Maria hier ohne Kind und mit byzantinischer Krone; Farbabb. 8)!29, das Berliner
Christus-Maria-Diptychon!3 oder einen igyptischen Wandbehang in Cleve-
land31 (Abb. 59), wihrend die im Grundsatz prioritire Option mit Christus etwa
in den musivischen Programmen der S. Vitale- Apsis zu Ravenna!32 (Abb. 60) und
itber dem Apsisbogen des Sinai-Klosters!?? wahrgenommen wurde. In all diesen
Fillen treten die Erzenge! wieder als ein Paar auf, gelegentlich mit veritablen Pfau-
enfliigeln, und die Versionen von Kiti und Cleveland enthalten ausdriickliche Be-
schriftungen mit den Namen Michael und Gabriel.

Dafl die Erzengel geradezu Hauptsachwalter Christi sind (und insofern ohne
weiteres die Positionen bei ihrem Herrn einnehmen kénnen, welche anfangs nur
den Apostelfiirsten Petrus und Paulus zugestanden hatten!34), erweist auch die
Apsiskalotte von S. Michele in Africisco, geweiht 545, aus Ravenna (Abb. 61),

127 Milan Prelog, The basilica of Euphrasius in Pore (Zagreb 1986) 19, 21 Taf. 111, 24, 32,
371., 46; Ann Bennett Terry, Henry Maguire, Dynamic splendor. The wall mosaics in the
Cathedral of Eufrasius at Poreg (University Park 2007) 153-158 Abb. 2£. 228.

128 Andreas Stylianow in: A. H. §. Megaw, A. 5., Zypern. Byzantimische Mosaiken und Fres-
ken (UNESCO-Sammlung der Weltkunst, New York, Paris, Miinchen 1963) 6. Taf. 3. (far-
big); Ewald Hein, Andrija Jakovlevié, Brigitte Kleidt, Zypern ~ byzantinische Kirchen und
Kl3ster. Mosaiken und Fresken (Ratingen 1996) 127-130 mit Farbabb.; Ellinor Fischer, Das
Apsismosaik der Panagia Angelokustos in Kin auf Zypern. Magisterarbeit (Minster 2004).
12 Maria Andaloro, I mosaici parietali di Durazzo o Dell’origine costantinopolitana del
tema iconografico di Maria Regina, in: Studien zur spitantiken und byzantinischen Kunst
Friedrich Wilhelm Deichmann gewidmer, Bd.3 (Bonn 1986) 103-112 Taf. 36; Guntram
Koch, Frihchnstliche und frihbyzantinische Zeit (4.-8. Jh.), in: Albanien. Schitze aus dem
Land der Skipetaren. AK Hildesheim (Mainz 1988) 132, 134, 136 mit vorziiglicher farbiger
Abb. 9.

130 Hans-Georg Severin, Diptychon. Christus und Gottesmutter, in: Museum fiir Spatantike
(Anm. 59) Nr. 53.

131 Susan A. Boyd, lcon of the Virgin enthroned, in: Age of Spirituality. AK (New York
1979) Nr., 477 Farbtaf. 14,

132 Angiolini Martinelli a.0. (Anm. 74) Abb. 376, 451—457.

133 Kurt Weitzmann in: George H. Forsyth, K. W., The Monastery of Saint Catherine at
Mount Sinai. The church and fortress of Justimian. Plates (Ann Arbor 0.].) 13 Taf. 103, 1221,
136f., 174-179. Da dort die Kalotte der Transfiguration gewidmet wurde, sind an der Stirn-
wand zwei fliegende, mit Kreuzstab und Sphaira versehene Erzengel des niheren dem Chri-
stuslammi zugeordnet.

134 Behalt Christus die Apostelfiirsten, so bietet sich Maria fir die Erzengel: An den sechs
Seiten eines unter Maurikios Tiberios {582-602) gestempelten Silber-Rauchergefifies im
Bayerischen Nationalmuseum Miinchen wurde Christus mit einer Begleitung durch Petrus
und Paulus versehen, wihrend man Maria ebenso umstandslos zwischen zwei Erzengeln pla-
cierte; Lorenz Seelig in: Die Welt von Byzanz — Europas Ostliches Erbe. AK (Manchen 2004)
Nr. 181.
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Abb.59 Cleveland Museum of Art. Textile Tkone aus }“\gypten. Muttergottes zwi-
schen Erzengeln, dariiber Christus von Engeln in einer Mandorla getragen
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) ;

Abb. 60 Ravenna, S. Vitale, Apsiskalotte

heute durchgreifend und teils willkiirlich erneuert im Berliner Bode-Museum!33:
Der Titularheilige Michael und sein Gefihrte Gabriel, beide epigraphisch identifi-
ziert, nimbiert und mit goldenen Zeremonialstiben versehen, verleihen dem An-
liegen des stehenden Salvators Nachdruck, welcher in seinem aufgeschlagenen
Kodex der Zeitsituation gemafl eine entschieden antiarianische Botschaft kundtut.
Hochinterssant ist der obere Bildstreifen der Stirnwand, wo Christus abermals er-
scheint: thronend nun und begleitet nicht nur von zwei den unteren dhnlich auf-
gemachten Gardeengeln (den nimlichen oder anderen Erzengeln?), sondern auch
von den sieben im glisernen Meer stehenden Posaunenengeln der Apokalypse
(8,2). Diese haben dort - einschliefllich ihrer kompositorisch prekiren Siebenzahl
— den allerersten bekannten Auftritt in der Geschichte christlicher Kunst!36, In-

135 Arne Effenberger, Apsismosaik, in: Museum fiir Spatantike (Anm. 59) Nr. 47 mit farbiger
Wiedergabe auch der verlifllichen Aquarellwiedergabe der Apsiszone von E. Pazzi aus dem
Jahr 1843.

136 Alter (sicherlich 4. Jahrhundert) ist nur ein dulerst bemerkenswerter und véllig ohne
Vergleichsbeispiele Gberlieferter gemalter Tubabliser auf einem Grabverschluff im unterirdi-
schen Syrakusaner Cimitero di S. Lucia (RegA; fS/NE. Galleria fS / parete NE [a sin.]. Pila 4:
loculo 1. Agneta Ablguist, Pitture e mosaici nei cimiteri paleocristiani di Siracusa. Corpus
iconographicum (Venezia 1995) 330-333 Abb. 80a. b Nr. 122/SL7 hat diesen auffilligen und
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ANCHE I QUESTA COFiA, OVE LA PARTE Divinn'}gmn A Pill CHIARO COLORE.

EXBER: T - ¢ B SRRt | - o e |

Abb. 61 Berlin, Bode-Museum. Aquarellwiedergabe (E. Pazzi) der Apsiszone von S. Mi-
chele in Africisco, ehemals Ravenna

haltlich ist das Bild angesiedelt in einer Zeit, da der Herr wiederkehren, das Welt-
gericht stattfinden und die Heilsgeschichte sich vollenden wird.

ritselhaften fliigellosen, eine Tunika tragenden und eine lange, diinne Tuba ansetzenden Si-
gnalgeber, der sas durch Streubliiten und -blitter bereicherte Bildfeld an zweiter Stelle mit
dem ruhenden Jonas, dem Guten Hirten und drei Oranten teilt, wie folgt kommentiert:
»Rivolgendosi agli oranti sembra annunciare la loro salvezza (oppure la loro resurrezione?),
... forse come I’angelo dell’Apocalisse di Giovanni che suona 'inno celeste al regno di Dio o
annuncia la venuta dell’'ultimo giorno® (333) und in der zugehérigen Anm. 39 auf die apoka-
lyptischen Posaunenengel, bes. in Offb 11,15-19 (Die siebente Posaune) sowie indirekt auf
einen Passus in Jesu Endzeit-Rede Mt 24,31 hingewiesen (,Und er wird seine Engel senden
mit hellen Posaunen, und sie werden seine Auserwihlten sammeln ...“). Zwar erwihnt diese
Autorin auch die priesterlichen Posaunenblaser vor Jericho (Jos 6,4-20), doch schon weil
diese fiir das Syrakusaner Sepulkralbild keine plausible Botschaft bereithalten, ist es um so
verfithrerischer, wenn Ahlguist gegeniiber der von ihr zitierten ilteren Literatur weitergeht
und hier erstmals ausdriicklich die Bezeichnung ,Engel‘ ins Gesprich bringt. — Unberiick-
sichtigt bleibt das Bild in der neuen Publikation von Mariarita Sgarlata, Grazia Salve, 1.a
Catacomba di Santa Lucia e 'Oratorio dei Quaranta Martiri (Siracusa 2006).
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1 Rom, Domitilla-Kat., Qui filius diceris = Mosaikarkosol. Feuerofenszene 2 Sinai-Kloster.
lkone mit Feuerofenszene 3 London, Soc. of Antiquaries, Aquarell nach Fragment der
Cotton Genesis. Bewirtung der Mianner in Mambre 4 London, BL, Fragment der Cotton

Genesis. Die Engel bei Lot
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Ein immer reicher gewordenes Spektrum an Engelsbildern ist damit in seiner all-
mahlichen Entfaltung nachgezeichnet'?”. Doch gerade angesichts des zuletzt be-
rithrten Gerichtsaspekts soll zum Abschlufi noch auf das bekannte, einzigartige
Mosaikfeld am linken Obergaden von Sant’Apollinare Nuovo in Ravenna verwie-
sen werden, wo man um 50C die eschatologisch kategorisierte Scheidung der
Schafe von den Backen nach Mt 25,32{. darstellte!38 (Farbabb. 9). In diesem Pa-
neel der Weligerichtsparabel unterstiitzen Christus zwei nimbierte, fliigeltragende
Engel, die allerdings auf das fiir uns erstaunlichste durch ein fast omniprisentes
Rot bzw. Blau charakterisiert sind. Es handelt sich um den guten und um den
dimonischen Engel — dessen Kollektiv ja auch existiert, im Fundus der erhaltenen
Monumente jedoch erst mit dieser ravennatischen Verwirklichung in Erscheinung
uritt. Jeder dieser zwei Begleiter ist ,zustiandig® fiir eine der aus dem Entschei-
dungsakt hervorgehenden Gruppen: der rote fiir die Erlosten, der blaue, an der
wertminderen linken Seite des Richters!?, fiir die Verdammten. Wie die fliigel-
losen Engel des 4.]Jahrhunderts, wenn auch durch ganz andere, aus unserer
modernen Warte befremdliche Komplementireigenschaften, zihlen diese beiden
Gehilfen Christi unverzichtbar zum Gesamtpanorama der frishchristlichen En-

gelsikonographie.

Summary

Of the two duties of angels — service in Heaven and missions on Earth —, from the
beginning of Christian imagery until the late 4h century, only the latter was repre-
sented. This was due to its direct human relevance. Probably since before 300
A.D., episodes with intervening angels were an integral part of the repertoire of
biblical scenes with a narrative concept and concise expression, which were devel-
oped in catacomb paintings and sarcophagus sculpture in the city of Rome. The
angels — always male, and of varying ages — were shown as rather unspectacular
figures, even where the story did not demand their appearance in disguise.

137 Namentlich mit Riicksicht auf die Engelstehre des Pseudo-Dionysios Areopagita bote es
sich im nichsten Schritt an, den alsbaldigen Beginn einer breiten ikonographischen Ausdiffe-
renzierung der Engelschére zu studieren: Theodor Schmit, Die Koimesis-Kirche von Nikaia,
Das Bauwerk und die Mosaiken (Betlin, Leipzig 1927) 23-28 Taf. 13-19: Vier — nachikono-
k[as};isch erneuerte — ,androgyne Jiinglinge* vertreten Kyriotites, Dynameis, Exousiai und
Archai.

3 Farioli a.0. (Anm. 76} Abb, 96, 98 (beide farbig). Interpretierende Bemerkungen bei
E[ngelbert] Kirschbaum, L'angelo rosso e 'angelo turchino, in: RACr 17 (1940) 209-227;
Beat Brenk, Tradition und Neuerung in der christlichen Kunst des ersten Jahrtausends. Stu-
dien zur Geschichte des Weltgerichtsbildes {Wien 1966) 41ff. Abb. 3; Bussagli (1990) 27;
Pirani (2000) 392; Josef Engemann, Zur Schénheit des Teufels im ravennatischen Weltge-
richtsbild, in: Memoriam sanctorum venerantes. Miscellanea in onore di Monsignor Victor
Saxer (Cirta del Varticano 1992) 335-351.

13% Uber ,rechte” und ,linke* Engel: Rechers .. (Anm. 4) 56ff.
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The pre-existing idea of winged angels only became prevalent in images around
400, the oldest examples originating from the centres of Milan, Ravenna and Con-
stantinople (whereas Rome conveys the earliest testimonies of the angelic figure
being conceded the nimbus and a participation in the courtly homage of the eter-
nal Christ). In the resulting pictorial competition between various winged beings
the angels were confronted, in a difficult as well as suggestive process, chiefly with
the victories; however, the sex of either was always unmistakably observed.

At the same time, the representative functions of angels gained in importance,
particularly in the offering of the christogram and the cross. While from now on,
biblical scenes, above all the Annunciation to Mary, regularly showed winged hea-
venly messengers (with the exception of scenes for which the angelic condition
was only implicit}, the great potential for the display of angel imagery towards the
6t century lay clearly in the pretentious depictions in courtly-representational/
Heaven-related/time-transcending/eschatological contexts. Here, the archangels,
in particular Michael and Gabriel, played an important role. Their main task was
to impress as guards of the thrones of Christ and Mary.
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Jean-Michel Spieser

Le Christ est-il représenté en Juge dans
Part paléochrétien?

Alle diese Erklirungen des bimmlischenn Christus, als des Richters, des Lebrers, des
Gesetzgebers, wollen uns zu eng vorkommen, zu sebr spezialisiert, zu spekuliert,
zu scholastisch!.

Pour voir la direction dans laquelle je veux aborder cette question de I'existence
ou non d’images d’un Christ représenté en tant que juge, je voudrais partir de
deux images de la catacombe des Saints-Pierre-et-Marcellin, quoique, paradoxale-
ment, il sagisse de deux peintures mal conservées. Elles le sont suffisamment pour
que nous puissions voir qu’'elles concernent notre problématique. Particulitre-
ment utile est le fait que les éditeurs de la belle publication de la catacombe font,
pour chaque scéne, Chistorique des interprétations proposées. Une revue rapide
de celles-ci permet de voir le probléme posé par ces images et celles qui leur sont
apparentées.

Le premier exemple se trouve au centre de la voiite du cubiculum 17 de la cata-
combe des Saints-Pierre-et-Marcellin. D’aprés la description la plus récente et le
dessin "accompagnant, un personnage, plus grand que les autres, se trouve dans
I’axe de I'image. A sa gauche, on devine six personnages assis, ce qui rend assez fa-
cile Phypothése que six autres personnages étaient assis de 'autre c6té?. Elle est
datée du milieu de 'époque constantinienne, mais on sait combien la datation des
peintures de cette catacombe reste controversée.

Dans les descriptions plus anciennes, I"accord ne se fait pas toujours sur le nom-
bre de personnes représentées. Ceci entraine aussi que quelques auteurs ont vu

! Ludwig von Sybel, Christliche Anrike. Einfiihrung in die christliche Kunst 1. Einleitendes;
Katakomben (Marbourg 1906) 276 (désormais cité Sybel, Christliche Antike).

2 Johannes G. Deckers, Hans R. Seeliger, Gabriele Mietke, Die Katakombe SS Petrus und
Marcellinus. Repertorium der Malereien (Cité du Vatican, Munster 1987) 224 — ¢’est 1A aussi
qu’on trouvera les références aux diverses interprétations.

* On connait en particulier le débar sur le fait de savoir si les peintures les plus nombreuses
de cette catacombe sont antérieures ou postérieures i la persécution de Dioclétien: fohannes
G. Deckers, Wie genau ist eine Katakombe zu datieren? Das Beispiel §S. Marcellino e Pietro,
in Memoriam Sanctorum Venerantes. Mélanges V. Saxer (Studi di Antichiti Cristiana 48, Cité
du Vatican 1992) 217-238; et la réponse de jean Guyon, Peut-on vraiment dater une cata-
combe?: retour sur le cimetiére ,,Aux deux Lauriers®, ou caracombe de Saints Marcellin-et-
Pierre, sur la via Labicana 2 Rome, in: Boreas 17 (1994) 89-103.
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dans ces personnages non les apdtres, mais des saints. Mais il faut faire confiance
au relevé irés soigneux fait pour la publication. Il s’agit donc trés certainement du
Christ entouré des douze apdtres. La grande taille du personnage central, donc du
Christ, a fait penser qu'’il était représenté debout. I’idée est, il est vrai, présentée
avec un point d’interrogation. Il parait pourtant difficile d’admettre un Christ
debout entouré d’apdtres assis, contrairement 2 toutes les habitudes. Comme pour
d’autres rmages qui seront traitées plus loin, le Christ est représenté assis, mais
avec une taille plus grande que les apotres. Le geste fait pourrait étre le geste de
parole, comme le proposent, de nouveau avec un point d’interrogation, les auteurs
de la publication. Il pourrait aussi bien s’agir du geste de salut qui caractérise la
Traditio Legis.

Les interprétations de la scéne sont diverses. Elles se divisent en trois groupes si
on laisse de c4té quelques interprétations isolées, guére vraisemblables et quin’ont
plus qu'un intérét historique. Parfois on pense i une scéne de jugement. A vrai
dire c’est une interprétation ancienne, A. Grabar étant le dernier 3 'avoir soutenue
dans son ,Martyrium®. Sinon, les avis se partagent entre un Christ enseignant, en
général les apotres, et un Christ au milieu des apdtres, sans autre précision. Ces
trois possibilités d’interprétation sont la source de la problématique qui est 3 I"ori-
gine de ce travail.

Dans le cubiculum 58 de la mérne catacombe, les mémes variantes de 'interpré-
tation se retrouvent, quoique que I’on n’ait ici que six personnages de part et d’au-
tre du Christ, trois de chaque cé18, mais ce n’est pas le seul exemple ol une partie
seulement du collége apostolique serait représentée. La scéne est attribuée aux
débuts de 'époque constantinienne et représenterait en tout cas le Christ assis au
milicu de six ap6tres, les mémes divergences que pour la scéne précédente se
retrouvant 1cif,

Une double question se pose donc. Comment distinguer une scéne ot le Christ
juge d’une scéne ol le Christ enseigne? Autrement dit, connait-on des scénes de
jugement clairement identifiées qui permettraient, par rapprochement, de distin-
guer ces deux séries? La deuxiéme question, qui redouble la premiére, serait la dis-
tinction entre une scéne d’enseignement et une scéne ol le Christ serait représenté
au milieu des apotres sans que I'idée d’enseignement ne soit présente, ce qui pour-
rait permettre, méme sans marqueur iconographique clair, d’ouvrir la route 3 une
interprétation comme scéne de jugement.

Ce questionnement rejoint un débat déja ancien sur le sens 2 donner 2 certaines
images du Christ, seul ou au milieu des apdtres. Se poser la question des représen-
tations du Christ en tant que juge améne 2 rouvrir celle, plus ou moins clairement
posée, plus ou moins clairement résolue ou considérée comme telle, de ensemble
des images parfois regroupées sous le terme commode de Christ en majesté et dont
on a parfois voulu faire des images d’un Christ-juge, éventuellement celui de la
Seconde Parousie.

4 Deckers-Seeliger, Katakombe (n. 2) 298.
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Mais, paradoxalement en apparence, dés que cette question est posée, celle de
I'image dite du Christ enseignant aux apétres resurgit: les représentations inter-
prétées de 'une ou I’autre maniére concernent toutes les deux des images ou le
Christ est montré trénant au milieu de ses apdtres. Il faut donc se demander si,
pour cette série d’images, une de ces interprétations exclut ’autre; sinon, y a-t-il
un moyen de les différencier? des schémas apparemment proches peuvent-ils avoir
des significations différenciées?

On pourrait penser que des textes apportent une clarification. On verra que je
ne m’en sers guére ici: en fait, ils ne sont guére utiles, cette fois 4 propos du trop
plein de textes susceptibles de se rapporter 2 une image. Il n’est certes pas difficile
de trouver des textes patristiques oii I'importance du jugement du Christ-juge est
soulignée®. Mais on trouvera tout aussi facilement ceux parlant du Christ comme
pédagogue, si bien qu’il devient trop facile de s’en serviré. Pour s’assurer qu’un
texte peut légitimement expliquer une image, il faut &tre sir qu’il n’y a pas d’autre
texte qui pourrait s’appliquer 4 la méme image.

Pour questionner la représentation du Christ-juge, 1l est naturel de penser d’a-
bord i un livre bien connu de B. Brenk’, méme si la plus grande partie en est con-
sacrée a une époque postérieure i celle qui nous intéresse ici. I'auteur ne repére,
pour I'époque paléochrétienne, que deux images, bien connues d’ailleurs, o le
Christ est représenté dans ['acte de juger8. Mais, elles s’écartent du grand groupe
déja envisagé et méritent,  ce titre, un commentaire particulier.

Sur un couvercle de sarcophage, conservé 3 New York®, le Christ sépare les
boucs et les brebis; d’autre part vers 500, une mosaique de Saint-Apollinaire-le-
Neuf de Ravenne montre, sous une forme différente et un peu plus complexe, la
méme scéne. Dans les deux cas, ¢’est une parabole, évoquant le Jugement Dernier,
qui est mise en image!9. Sur le sarcophage, I'illustration de la parabole sert de sym-
bole pour le Jugement Dernier; c’est un rappel de la future venue de ce moment.
L'image de Ravenne, par contre, fait partie d’un cycle consacré i divers épisodes de
la vie du Christ, des miracles en particulier. L'illustration de la parabole tient alors
lieu, en quelque sorte, d’image du Christ narrant celle-ci. Il y a 1 un jeu avec le

5 Voir par exemple, les textes cités par Beat Brenk, Tradition und Neuerung in der christli-
chen Kunst des ersten Jahrtausends. Studien zur Geschichte des Weltgerichtshildes, (Wiener
byzantinische Studien III, Vienne 1966} 28-35 {cité désormais, Brenk, Tradition).

6 A titre d’exemple, on pourrait signaler les références réunies par fobann Kollwitz, Christus
als Lehrer und die Gesetziibergabe an Petrus in der konstantinschen Kunst Roms, in: RQ 44
(1936) 45-66.

7 Brenk, Tradition.

8 Déja Ludwig von Sybel avait remarqué que le Jugement Dernier n’était jamais représenté
dans 1"art paléochrétien et que les scénes, qui pourraient érre considérées comme des scénes
de jugement, montrent toujours un ou deux défunts accueillis par le Christ, ce qu'il faut bien
se représenter comme suivant immédiatement le déces: Sybel, Chnistliche Antike 269.

? Jutta Dresken-Weiland, Repertorium der christlich-anttken Sarkophage I1. Italien, mit
einem Nachtrag Rom und Ostia, Dalmatien, Museen der Welt {Mayence 1998) 65, n°162,
pl. 66, 3—4 (désormais cité Repertorium I1). 1l est daté, pour des raisons stylistiques, des envi-
rons de 300, ce qui paralt assez surprenant, compte tenu de I'iconographie.

10 Matthieu, 25, 31-46.
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temps puisque I'image, tout en faisant allusion, par la série ol elle placée, au mo-
ment de la narration, montre le futur dont parle la parabolell. Les autres images
rassemblées par B. Brenk sont des images qui, d’aprés lui, font allusion au Juge-
ment dernier, ¢’est-a-dire qui doivent s’interpréter comme [a seconde venue du
Christ, montrant un Christ qui va juger, non un Christ en train de juger. Ce sont
donc précisément les images pour lesquelles, dans un premier temps au moins,
nous ne considérons pas la question comme résolue.

Mais peut-on trouver des images d’un Christ-juge sous une forme autre que I'il-
lustration de cette parabole, des images spécifiques ot son activité de juge est clai-
rement représentée?

Une seule représentation, dans les catacombes, semble répondre 2 cette défini-
tion. Elle est située dans la lunette d'un cubiculum de la catacombe d’Ermete!2
(fig. 1). La présence d’une estrade élevée sur laquelle est assis le personnage qui
fait ainsi office de juge permet cette conclusion. C’est la caractéristique princi-
pale que 'on retrouve dans des scénes de jugements antiques. Un exemple,
parmi d’autres, est donné par un gobelet d’argent conservé a Boston!? . Devant
le Christ est représenté le défunt en orant, entouré de deux apdtres qui le dési-
gnent et qu’on interpréte facilement comme ayant intercédé auprés du juge en
faveur de celui qui a écé accueilli dans Pau-deli. Le fait que le défunt en orant
n’est pas tourné vers le Christ, comme cela devrait étre le cas dans une scéne nar-
rative classique, introduit une nuance, sinon une difficulté pour Pinterprétation.
Malgré ceue réserve, il semble possible de voir une scéne de jugement dans cette
image qui reste isolée.

Nous passons ici d’un Jugement Dernier (plus exactement, d’unc allusion 4 ce-
lui-ci) au jugement d’une personne isolée, donc 3 un jugement individuel suivant
immédiatement la mort. Ces images n’étaient pas prises en compte par B. Brenk,
puisque son but était de rassembler les images du Jugement Dernier. Il n’y a pas
lieu de revenir ici sur le va-et-vient bien connu, qui a entrainé des théories plus ou
moins justes, entre I'affirmation chrétienne du Jugement dernier de 'ensemble des
vivants et des morts et P'attachement, sans cesse présent, 3 'espoir d’8tre jugé et
accueilli au ciel tout de suite aprés la mort.

14 [1faut ajouter i ces images conservées la partie inféricure de la mosaique de Fundi, connue
par le pogme composé, pour lui servir de légende, par Paulin de Nole: fosef Engemann, Zu
den Apsis-Tili des Paulinus von Nola, in: JbAC 17 (1964) 21-46; voir aussi Brenk, Tradi-
tion 39-41. Elle ressemble i d’autres images ot I’Agneau, debout sur un rocher d’on surgis-
sent les quatre fleaves du Paradis, est entouré d’autres agneaux, mais ici le texte distingune les
agneaux 3 droite des boucs i gauche. ’idée de Jugement dernier était donc présente dans
cette mosaique. Je ne reviendrai pas ici sur cette mosaique, car elle entrainerait dans des
débats trop longs dans ce cadre.

12 Afdo Nestori, Repertorio topografico delle Pitture delle Catacombe romane, 2¢ éd. (Cité
du Vatican 1993) 3, n°4. Dans un article consacré au cubiculum 5 {numérotation de Bosio) de
cette catacombe, Aldo Nestori, in Atti della Pontificia accademia romana di archeologia, Ren-
diconti 47 (1974-75) 103-113, dit, 113, que, par manque d’étude topographique, il n'y pas de
datation assurée. Pour le style, il prapose fin I1Te-début IVe.

13 Hanns Gabelmann, Anuke Audienz- und Tribunalszenen (Darmstadt 1984) Taf. 11,2.
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Fig. 1 Rome, Catacombe de S. Ermete, scéne de jugement (d’aprés Joseph Wilpert, Die
Malereien der Katakomben Roms, Fribourg 1903, pl. 247)

On a voulu également voir une scéne de jugement, cette fois de nouveau de
Jugement Dernier, puisque plusieurs personnes y semblent impliqués, dans une
fameuse plaque en terre cuite conservée 3 Dumbarton Oaks!* (fig. 2). A défaut
d’estrade clairement marquée, un chancel sépare du premier plan un groupe formé
par un Christ de grande taille siégeant au milieu de six apotres!S. En dega du chan-
cel se tient un groupe de personnages, dont I'un semble faire un geste d’acclama-
tion. Un travail récent a voulu montrer que cette représentation ne pouvait pas
étre une scéne de jugement a cause des objets, plus ou moins bien identifiés, qui se
trouvent derriére le chancel, sur I'estrade si on peut vraiment en supposer une, aux
pieds du personnage central en tout cas, mais en fait une scéne d’enseignement?®,
Ceci attire encore une fois notre attention sur I’ambiguité de ce groupe. Il n’est pas
possible de discuter en dérail ici I'identification de ces objets, mais tout le monde
semble s’accorder sur la présence de tesséres, qui se retrouvent aussi sur les dipty-
ques consulaires; il n’est pas exclu d’admettre que I'objet, qui n’a pas trop de

14 Pour les interprétations et références anciennes, cf. Pasquale Testini, L'iconografia degli
apostoli Pietro e Paolo nelle cosidette ,.arti minori®, in: Saecularia Petri et Pauli (Cité du
Vatican 1969) 243-323, cf. 247-248 (et 307 n°104). Voir encore ci-dessous n. 18.

15 I} faut d’ailleurs noter qu'un chancel se retrouve devant le Christ et les apStres sur une des
falces du sarcophage de Milan conservé a Saint-Ambroise, Repertorium 11, n®150 (56-58),
pl. 60, 2.

16 Siri Sande, A Terracotta plaque in the Dumbarton Oaks Collection, in: Acta ad Archaeo-
logiam et Artium Historiam Pertinentia 15 (NS 1, 2001) 269-282.
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Fig.2 'Washington, plaque de
terre cuite, Christ et les apbtres

(Washington, Dumbarton Oaks)

forme, doit étre compris comme un vétement, maladroitement rendu, destiné,
comme les tesséres, i servir de récompense. Un tel vétement est représenté sur un
fragment de plat en terre cuite conservé a Athénes, au Musée Bénaki!’. Mais dire
que ces objets symbolisent la récompense destinée i ceux qui suivent |’enseigne-
ment du Christ ne parait guére convaincant. Cela pourrait étre en fait une image,
mélant réalité terrestre et vision, transposant la présence des fidéles devant I'image
du Christ dans un sanctuaire en une rencontre réelle avec luils.

Linterprétation de ces images comme représentant le Christ enseignant a regu
une nouvelle impulsion grice 2 un livre relativement récent dont I'objet était
I'image de Pintellectuel et du philosophe dans I’antiquité!®. Dans cet ouvrage,
cette interprétation est I’objet d’un commentaire, mais son principe n’y est pas
réellement discuté. Il permet pourtant de voir quelle est en est 'origine, qui est
affirmation que la figure qui se développe pour représenter le Christ est celle du
sage ou de I'intellectuel, comme on voudra. Deux traits sont supposés résumer
cette adaptation?°, L'utilisation du pallium d’abord: son usage avait déja été con-

17 Kurt Weitzmann (ed.), Age of Spirituality. Late Antiquity and early Christian Art, Third
to Seventh Century (New York 1979) 93-94 (n°83).

18 Pasquale Testint,Osservazioni sull’iconografia del Cristo in trono fra gli apostoli, in: Rivi-
sta dell’Istituto Nazionale d’Archeologia e Storia dell’Arte (NS 11-12, 1963) 230-300, cf.
276-277 donne une interprétation assez proche de celle proposée ici dans la mesure oir il voit,
dans cette image, la présence de I'Eglise triomphale représentée par le Christ et les ap6tres et
de ,I’Eglise militante™ qui acclame le Sauveur.

19 Pau? Zanker, Die Maske des Sokrates. Das Bild des Intellektuellen in der antiken Kunst
(Munich 1995); voir en particulier 272-280.

20 Loc. cit., 272-273.
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seillé par Tertullien?1. Le deuxiéme trait serait la barbe. Bien des textes conseillent
I'utilisation de la barbe par les chrétiens?2. Mais il ne faut pas oublier que les
images d"un Christ clairement barbu n’apparaissent que dans la seconde moitié du
1Ve siécle, avec, peut-étre, une seule exception, le fragment des Thermes?. Ce
n’est donc, dans le meilleur des cas, qu’un des aspects qui sert a caractériser le phi-
losophe qui a servi, dans un premier temps, pour I'image du Christ.

Les images du Christ jeune, avec tunique et pallium, sont-elles dérivées des
images de jeunes sages ou d’enfants en philosophes? Lutilisation du jeune sage
pour le Christ est vraisemblablement, comme pour d’autres images plus tardives
du Christ, le résultat d’une double contrainte, celle de la familiarité pour permet-
tre de situer celui qui est représenté, celle de la distinction pour empécher qu’il ne
soit confondu avec un autre. L'existence de quelques images, assez rares d’ailleurs,
d’enfants en philosophes comme la mosaique de Titus Aurelius Aurelianus citée
par Zanker, ne suffit pas pour s’opposer i cette explication et pour faire croire a
une sorte d’emprunt immédiat, sinon irréfléchi?4. L'identité, i laquelle contribue
ce vétement, sera suffisamment forte pour qu’il reste pendant des siécles celui
porté par le Christ, les apdtres et les prophétes. Cela suffit-il pour dire que 'image
par excellence du Christ, celle qui exprimait le mieux ce pour quoi on le tenait, est
celle d’un ,enseignant™?

Il n’est déja guére possible, comme I’a fait P. Zanker, de dire que le Christ ens-
eignant est la premiére image par excellence du Christ, telle qu’elle apparait dés la
fin du Ille siécle. Les exemples cités, sont beaucoup trop tardifs et leur interpréta-
tion reste encore 3 discuter. La statuette des Thermes, sans doute du milieu du IVe
siécle, quelle qu’ait été sa forme premiére, relief ou ronde-bosse?’, peut, a cette
date, aussi bien avoir une signification qui la rapproche du Christ trénant dans le
registre supérieur du sarcophage de Junius Bassus (voir plus loin). Sur le sarco-
phage de Concordius, de la fin du IVe, sur lequel nous reviendrons, le Christ,
méme s’il est interprété comme enseignant, ce dont je doute, est trop tardif pour
que ’on puisse en faire un exemple de "antériorité de I'image de pédagogue sur les
autres images du Christ.

21 Tertullien, De Pallio, éd. V. Hunink (texte, traduction et commentaire) (Amsterdam 2005).
Références commodes sur le pallium: Anne Potthoff, Lateinische Kleidungsbezeichnungen in
synchroner und diachroner Sicht (Innsbruck 1992) 152-154.

22 1idée de la barbe comme signe d’autorité et de majesté a déji été proposée par Joseph
Sauer, Die dltesten Christusbilder (Wasmuths Kunsthefte 7, Berlin 1920) 5 (voir aussi id., Das
Aufkommen des birtigen Christustypus in der frishchristlichen Kunst, in: Strena Buliciana
{Zagreb, Spalato 1924) 303-329. Elle a été reprise par Beat Brenk, ,Ilomo coelestis* oder von
der physischen Anonymitdt der Heiligen in der Spitantike, in: Bildnisse. Die europiische
Tradition der Portratkunst, W, Sehlink (éd.), (Fribourg en-Brisgau 1997) 103—60, en particu-
lier 110 ss.

2} Pour ce fragment, pour lequel existe une longue bibliographie, voir, en dernier, Marina
Sapelli, Lalastra policroma con scene cristologiche del Museo Nazionale Romano. Osserva-
zioni su strurtura € tecnica, in: Akten des Sympostums , Frihchristliche Sarkophage®, Mar-
burg, 30. 6.-4. 7. 1999, G. Koch (éd.) (Mainz 2002) 187-2C6.

24 ZLanker, loc. cit., 274, fig. 158.

25 Voir les références données a ce sujet, par Zanker, loc. cit, 356, n. 42.
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Fig.3 Rome, Coemeterium
Majus, Cubiculum B2, dit du
Christ enseignant (d’aprés Um-
berto M. Fasola, Topographische
Argumente zur Datierung der
»Madonna Orans* im Coemete-
rium Majus, in: Rém. Quartal-
schrift 51, 1956, pl. 24)

11 est inutile aussi de reprendre des interprétations qui font du moindre philo-
sophe assis une image du Christ26. L'image la plus ambigué, i ce point de vue, est le
philosophe ou le lecteur représenté dans un cubiculum du Coemeterium Majus
(fig. 3)%7. Les indications topographiques semblent indiquer une date du milieu du
I1Ie siecle pour ce groupe de chambres qui appartient au noyau primitif de la cata-
combe28, Cette date, si elle est confirmée, rend difficile d’admettre que ce person-
nage puisse représenter le Christ. Que 'attitude ne soit pas caractéristique du
Christ peut étre montré par le fait qu’on retrouve la méme, par exemple sur une

26 Cf. par exemple Jobann Kollwitz, Das Christusbild des dritten Jahrhunderts (Orbis Anti-
quus 9, Miinster 1953) 19-22.

27 Philippe Pergola, Le catacombe romane. Storia e topografia (Rome 1997) 145, désormais
cité Pergola, Catacombe (cubiculum B2 ou ,del Docente® = Nestori, Repertorio 32, c. 3).
Voir Umberto M. Fasola, Topographische Argumente zur Datierung der ,Madonna orans*
im Coemeterium Majus, in: Rdmische Quartalschrift 51 (1956) 137-145, en particulier 140-
141. Un plan plus complet de ce cimetiére est i trouver dans Umberto M. Fasola, Vincenzo
Fiocchi Nicolai, Le necropoli durante la formazione della citta cristiana, in: Actes du Xle
Congrés international d’archéologie chrétienne 11 (Studi di antichita cristiana 41, Cité du
Vatican 1989) 1153-2113 (fig. 14, aprés la p. 1186).

28 Certe date est acceptée par Pergola, Catacombe 144-145.
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mosaique du Ille, représentant un enfant de neuf ans, avec un rouleau  demi-ou-
vert et, sans doute, faisant le geste de la parole, comme le suggére Pamorce du bras
droit, la main elle-méme ayant disparu?®. Ce Christ barbu, 2 cette époque, serait
complétement isolé. Il est sage de considérer cette image comme, précisément,
celle d’un sage.

Une analyse différente pourrait &tre faite pour la représentation qui se trouve
dans la voite du cubiculum 16 du Coemeterium Majus®. Le personnage, jeune et
imberbe, trénant au centre de la vofite entre deux scrinia et faisant le geste de la pa-
role, ressemble trop aux Christ imberbes d’époque constantinienne pour que I’on
puisse exclure cette possibilité. Il reste qu’il n’y a aucune raison particuliére pour
I'appeler Christ-juge cornme le fait A. Nestori et il convient de I’analyser dans les
mémes termes que les Christ contemporains trénant au milieu des apdtres®!.

Revenir sur des images d’un personnage trénant, représenté isolé au centre du
plafond d’un cubiculum ne permet pas non plus d’avancer de maniére décistve.
Certains cas ne permettent guére de dire autre chose sinon qu’il s’agit d’un person-
nage tronant, comme dans la catacombe de Prétextat ot méme le rouleau parait
restitué3?,

Un exemple plus clair est donné au centre du plafond de la catacombe de Nun-
ziatella, datée du début du IVe siecle??. Faut-il considérer comme un Christ juge
ou comme un Christ enseignant ce personnage, tronant entouré d’une couronne
d’oliviers, tenant un rouleau i demi-ouvert dans la main gauche, son bras droit dé-
truit, apparemment barbu. Ne faut-il pas aller encore plus loin et se demander s'il
représente vraiment le Christ? Il pourrait aussi bien symboliser le sage par excel-
lence, sinon étre une image du défunt arrivé dans le séjour des bienheureux chré-
tiens. La premigre de ces hypothéses, en faire le Christ, est la moins vraisemblable,
car on n’a guére d’image du Christ, ainsi isolé et sans signe distinctif i la date 2
laquelle on place d*habitude cet ensemble. I faudrait d’ailleurs se demander s’il
existe des images du Christ isolé, aussi longtemps que son identité n’est pas mar-
quée par le nimbe. Les apétres qui 'accompagnent sont en quelque sorte les ga-
rants de celle-ci. Il n’est toutefois pas exclu de dire que ce lecteur est représenté
pour symboliser le Christ, sans qu’il s’agisse du Christ en lecteur ou en philoso-
phe, comme on peut dire que le Bon Pasteur peut symboliser le Christ et n’est pas,
du moins au Ille siécle, une image du Christ en berger. Cette opposition se com-
prend clairement si on compare un Bon Pasteur de la catacombe de Callixte et

B Cf. Zanker, Maske 274, fig. 158.

30 Nestori, Repertorio 34-35, 16; Wilpert, Katakomben pl. 168.

31 Nestori, Repertorio, f. ci-dessous.

32 Joseph Wilpert, Dic Malereien der Katakomben Roms {Fribourg 1903) pl. 49.

3 Joseph Wilpert, Die Malereien der Katakomben Roms (Fribourg 1903) pl. 75 (= Nestori,
Repertorio 139, 4). Palmira Maria Barbini in Pergola, Catacombe 216-217. Pour d’autres
exemples qui posent le méme probléme d’interprétation cf. Jobannes Kollwitz, Die Malerei
der konstantinischen Zeit: die Mittel- und Spitkonstantinische Zeit, in: Akten des V1. Inter-
nationalen Kongresses fiir Christliche Archiologie (Cité du Vatican, Berlin 1969) 112-114.
Johannes Kollwitz considére sans hésitation que c’est le Christ qui est représenté dans tous
ces cas,
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celui du mausolée de Galla Placidia. La distinction peut paraitre subtile, mais elle
s’accorde bien avec I'apparition progressive d’images du Christ. Uimage de la
catacombe de Nunziatella peut donc simplement rappeler que le Christ est le Pé-
dagogue par excellence; elle ne représenterait pas le Christ enseignant et, encore
moins, un Christ-juge.

La dernigre hypothese, en faire une image du défunt, ne parait pas exclue si 'on
admet, que son emplacement, le plafond d’un cubiculum, a une signification par-
ticuliére, Or si, dans les cubicula les plus anciens de Callixte - dont celui-ci parait
proche — le Bon Pasteur, donc le symbole du Christ 2 défaut du Christ, est souvent
représenté i cet endroit, on y trouve au moins une fois Daniel qui, évidemment,
n’est pas représenté comme un symbole du Sauveur, mais comme un symbole du
sauvé. On sait que 'image d'un Daniel nu, entre deux lions, se préte facilement 3
une interprétation symbolique de I"ime sauvée des démons. Ces images, placées au
centre du plafond d’un cubiculum, peuvent ainsi renvoyer 3 un monde céleste ou
paradisiaque; mais cet emplacement peut étre simplement ’équivalent de la place
centrale sur la face d’un sarcophage, ce qui permettrait aussi de dire que 'image
renvoie au défunt3.

Apres ces réserves sur le caractére primordial de 'image du Christ enseignant, il
{aut examiner de prés la série des images dont nous avons commencé par montrer
’ambiguité, i savoir les images du Christ assis au milieu des apbtres’®. Je ne les
passeral pas toutes en revue, mais seulement celles qui sont assez bien conservées
pour ne pas entrainer d’incertitude sur leur contenu.

Un des exemples les plus connus est sitwé dans la catacombe anenyme de 1a Via
Anapo® (fig. 4). Le Christ est représenté un peu plus grand que les apdtres, le
corps de face; il est peut-8tre assis sur un siége séparé du banc sur lequel sont assis
six apditres, trois de chaque c6té (c’est du moins la conclusion que 'on peut tirer
de sa posttion trés légérement surélevée), les six autres paraissant debout derriére
les premiers (mais ni banc ni sigge ne sont visibles). L'attitude est animée comme
§’ils éraient effectivement engagés dans une conversation.

Peu d’images reprennent ce schéma aussi nettement. La plus proche se trouve
dans la catacombe de Domitilla, ot ce théme est présent de maniére particuliére-
ment fréquente’”, La scéne est peinte sur Fintrados de Parc qui couronne un arco-
solium. Pour ne pas en avoir une fausse impression, il est important de comparer [a
photographie publiée par U. Fasola 3 celle publiée par ]. Wilpert. Dans le premier
cas, I'avantage de voir la lunewe et Pintrados sur le méme cliché a pour consé-

3 Voir, pour une réflexion sur ce sujet, Sophie Romanens, Le décor des chambres funéraires
des catacombes romaines (mémoire de licence, Université de Fribourg, 2002).

35 ['étude la plus systématique de ces scenes: Testini, Osservazioni (c1-dessus n. 18).

36 Johannes G. Deckers, Gabriele Mietke et Albrecht Weiland, Die Katakombe , Anonina di
via Anapo”: Repertorium der Malereien II Tafelband (Cité du Vatican 1991) Farbtafel 5.
Cette scéne est également reproduite dans André Grabar, Le Premier Art Chrétien (Paris
1966) 209, fig. 230, mais la l1égende I'atiribue, par erreur, 2 'hypogée des Aurelii.

37 ] Wilpert, Katakomben pl. 155, 2 (= Nestorz, Repertorio, 123, 18); Umberto M. Fasola,
Philippe Pergola Die Domitilla-Katacombe und die Basilika der Mirtyrer Nereus und Achil-
leus (Cité du Vatican 1989) 50, fig. 14.
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Fig. 4 Rome, catacombe de la Via Anapo, Christ et les apétres (d’aprés André Grabar, Le
Premier Art Chrétien, Paris 1966, pl. 230)

quence une déformation du groupe des apdtres. On retrouve plus ou moins les
principales caractéristiques énoncées, mais un élément qui, dés lors, se répete pra-
tiquement sans exception, apparait: le Christ est assis sur un siége au dossier large,
dont les montants verticaux — un seul est visible sur cet exemple - sont plus ou
moins droits, le bord supérieur légérement incurvé. Les apotres semblent assis sur
un banc, mais deux d’entre eux paraissent placés derriére le Christ. La position
centrale du Christ, le siége sur lequel il est assis, qui écarte légerement les deux
apotres qui le flanquent immédiatement, font que le Christ se détache du groupe
des apdtres, moins nettement pourtant que sur d’autres images. L'espace étroit
dont le peintre disposait, puisque cette image est peinte sur la voite de I’arcoso-
lium, peut expliquer cette particularité. Cette scene est attribuée au milieu du IVe
siecle3s.

Cette peinture doit aussi se comparer avec la représentation, datée du milieu du
Ve siécle??, qui occupe la lunette d’un arcosolium, prés de la crypte d’ Ampliatus,
toujours dans la catacombe de Domitilla (fig. 5). Le Christ, jeune et imberbe, a une
position bien séparée des apotres. I est assis sur un siege a large dossier et tient
dans la main gauche un rouleau 2 demi-ouvert. La partie inférieure de la scéne
n’est malheureusement pas conservée si bien que le détail du placement des apo-
tres échappe, mais deux d’entre eux sont bien placés a I'arriere-plan, derriére le
dossier du siege sur lequel le Christ est assis. Sentant cette difficulté, A. Grabar

38 Fasola, loc. cit., 49-50.
39 Fasola, ibid., 61.
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Fig.5 Rome, Catacombe de Domitilla, Christ et les apatres (d’aprés Wilpert, Malereien der
Katakomben Roms, pl.148,2)

donne comme légende i la scéne ,Christ enseignant parmi les apbtres” et non
»Christ enseignant aux apotres“#°. Le caractére extrémement juvénile des apétres
est aussi un élément intéressant de la scéne. La forme du siege du Christ est prati-
quement la méme dans ces deux peintures de Domitilla. De méme, le visage du
Christ, avec la chevelure, est proche dans les deux peintures, alors que les apbtres
sont représentés de maniére différente. Lallure plus statique des ap6tres fait pen-
ser, s1 'on s’en tient 2 une évolution linéaire des styles, 3 une date postérieure de
cette seconde peinture, alors que I’absence de nimbe nous entraine plutot vers une
antériorité, mais le nimbe ne s’est pas généralisé d’un seul coup de maniére uni-
forme.

Mais le geste que le Christ fait de la main droite distingue fondamentalement les
deux scénes. La main droite largement ouverte renvoie plutét au geste de salut, tel
qu’on le trouve dans la Traditio Legis, et non a celui de la parole. Pour peu que I'on
accorde quelque crédibilité 2 la signification des gestes, il faut admettre que ce
n’est pas une scéne d’enseignement qui est représentée. Cette impression est con-
firmée dans la mesure ou les apdtres sont représentés sinon i I’arriére-plan, du
moins en retrait du Christ. Il faudra se demander si de telles modifications, qui pa-
raissent étre de détails, impliquent une signification différente pour un schéma
qui, par ailleurs, évolue a peine.

Sur P'intrados d’un arcosolium du Coemeterium Majus, le Christ, assis au mi-
lieu de six apdtres, fait de nouveau le geste de la parole?!. Les apbtres doivent étre

490 André Grabar, Le Premier Art Chrétien (Paris 1966) 217, fig. 238; Wilpert, Katakomben,
pl. 148, 2 (= Nestori, Repertorio 47).
41 Wilpert, Katakomben pl. 170 (= Nestori, Repertorio 35, n°17).
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Fig. 6 Catacombe de Domitilla,
cubiculum 74, dit des boulangers
(d’aprés Wilpert, Malereien der
Katakomben Roms, pl.193)

assis sur un banc ou des sieges, mais ce détail n’est pas visible. Deux scrinia sont
peut-étre représentés aux deux extrémités du groupe.

Dans le ,Cubiculum des boulangers“#2, de nouveau dans la catacombe de Do-
mitilla, une scéne proche est représentée dans une niche qui prend "aspect d’une
abside*? (fig. 6). Dans la partie centrale, un Christ imberbe est isolé sur un siege,
lui-méme placé sur un piédestal ou sur une plate-forme. Devant celle-ci, un scri-
nium contient quelques rouleaux. Il fait le geste de la parole. De part et d’autre,
mais bien isolés, se tiennent deux groupes de six personnages qui ne peuvent étre
que les apdtres. Cing, de chaque c6té, sont debout; le sixieme est assis. On admet
que les deux apbtres assis sont Pierre et Paul. Si on connait quelques exemples de
Christ entouré d’apotres debout, les cas ol Pierre et Paul sont assis, les autres re-

42 Nestori, ibid., 131, 74.

43 Sur ce cubiculum, cf. Philippe Pergola, Mensores frumentarii christiani et Annone i la fin
de I’ Antiquité (relecture d’un cycle de peintures), in: RAC 66 (1990) 167-184 qui montre de
maniére convaincante que cet ensemble appartenait 3 une corporation de mensores et non de
boulangers.
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stant debout, ce qui accentue la hiérarchie entre les apdtres, ne semblent guére at-
testés*, ["abside méme en tant que telle, la distance entre le Christ et les apbtres
indiquent une tendance claire A séparer davantage le Christ des apétres, i rendre
plus visible la hiérarchie; le fait que cette région de la catacombe se développe 3
partir du milieu du IVe siécle correspond bien 3 une iconographie qui, comme il a
déja été remarqué, correspond 2 celle des absides des édifices de cultes*s.

Quelques autres exemples peuvent &tre vus de maniére plus rapide. Deux d’en-
tre eux proviennent de la catacombe des Saints-Marc-et-Mareellin; d’abord, au-
dessus d’un arcosolium, un Christ est représenté assis sur un trone entre les 12
apdtrest (fig. 7); ensuite, dans la lunette d’une niche dans un autre cubiculum, le
méme groupe est montré dans une disposition 2 peine différente#’. Ces peintures
semblent dater des années 360-370%8. Le mé&me schéma se trouvait déji dans la
catacombe de la Via Latina au-dessus de 'arcosolium de la chambre A,

Que peut-on tirer de ces guelques exemples? Toutes ces images montrent un
Christ imberbe. Je reviendrai plus loin sur I"apparition d’un Christ barbu dans ce
type de scéne. Sous réserve d’une datation plus assurée des images des catacombes,
il semble bien quaucune ne soit trés ancienne, ¢’est-i-dire qu’il ne parait pas y
avoir d’exemple stirement attesté d’un Christ assis, trénant au milieu des apotres
avant I'époque constantinienne; par contre, cette scéne existe siirement au milieu
du I'Ve siecle. Cela permet de faire Fhypothése de son apparition entre la fin de
I'époque constantinienne et le milieu du IVe sizcle. A partir des images analy-
sées, 1l parait possible de les diviser en deux groupes qui se distinguent de maniére
plus ou moins nette, avec des intermédiaires qui ne simplifient pas le classement.

La premire série se caractérise par un personnage central, le Christ, relative-
ment peu différencié par rapport aux apdires, 4 peine mis en valeur. Ces groupes
paraissent relativement animés, en conversaton; les apdtres sont plus ou moins

# Pour le Christ assis entouré d’ap6tres debout découvert dans ,I’oratorio del Monte della
Giustizia®, cf. Christa Thm, Die Programme der christlichen Apsismalerei vom vierten Jahr-
hundert bis zur Mitte des achten Jahrhunderts, 2e éd. (Wiesbaden 1992) 15-16 et 149; Testni,
Osservazioni 230-235 (d’autres exemples de ce schéma rassemblés ibid., 266-269; pour un
sarcophage voir Jobannes G. Deckers, Umit Serdaroglou, IYas Hypogium beim Silivri Kapi
in Istanbul, in: Akten des XII. Intern. Kongresses f. Christliche Architektur II {Studi di An-
tichitd Christiana 52 et JBAC Suppl 20, Cité du Vatican, Munster 1995) 674-681, et pl. 85b.
Voir aussi W, [.. M. Burke, A Bronze Situla in the Museo Cristiano of the Vatican Library, in:
Art Bulletin (1930) 163178, article consacré i une situle dont le décor montre le Christ tré-
nant au milieu des apétres debout. Mais les interprétations proposées peuvent &tre considé-
rées comme dépassées.

45 Pergola, Mensores, en particulier 168 et 170.

4 Nestori, Repertorio 116, cubiculum 4.

47 Nestori, Repertorio 116, cubiculum 7.

48 Barbini i Pergola, Catacombe 205.

49 Antonio Ferrua, Katakomben: unbekannte Bilder des frithen Christentums unter der Via
Latina (Stuttgart 1991) 65-66 et fig. 43.

50 Yoir auss: la remarque de Guntram Koch, Frithchristliche Sarkophage (Handbuch der
Archiologie, Munich 2060) 19C, signalant que les sarcophages représentant le Christ assis ou
debout au centre du sarcophage n’apparaissent qu’aprés I'époque constantinienne.
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Fig.7 Rome, Catacombe des
Saints-Mare-et-Marcellin (d’aprés
Wilpert, Malereien der Katakom-
ben Roms, pl.177, 1)

tournés vers le Christ, comme dans les exemples de la Via Anapo ou du Coemete-
rium Majus. Dans d’autres scénes, le Christ est nettement séparé des apotres. Les
exemples les plus caractéristiques sont le groupe qui occupe une niche dans le cu-
biculum dit des Boulangers, mais aussi les deux images de la catacombe des Saints-
Marc-et-Marcellin ou encore la peinture sur I'arc de téte d’un arcosolium de la ca-
tacombe de Saint-Hermes®!. Ces différences sont-elles un indice qui permettrait,
de maniére assurée, de situer dans le temps ces scenes 'une par rapport 2 I"autre?
Leur apparition et leur développement sont trop proches pour en avoir la certi-
tude, mais I’évolution va dans ce sens. La mosaique de San Aquilino de Milan doit
étre considérée comme un aboutissement de cette série. Le passage de cette scéne
d’un complexe souterrain a une mosaique dans la piéce annexe d’une église, pour
ne pas préjuger de son utilisation, puisque le débat sur I'utilisation de cette ,,cha-
pelle“ n’est pas encore clos, ne suppose pas nécessairement un changement de
fonction ou de signification.

Quel sens lui donner 2 partir de ces remarques? Il ne s’y trouve aucun détail ex-
plicite qui caractérise une scéne de jugement. Des indications évidentes permet-
traient-elles de parler d’enseignement, Christ enseignant aux apétres ou Christ

51 Wilpert, Katakomben pl. 152; Nestori, Repertorio 3, 6.
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enseignant parmi les apdtres, sinon ,,Christ parmi les apdtres comme le dit pru-
demment A. Grabar dans la légende de 'image de la catacombe de Domitilla et de
celle de la Via Anapo®2? En d’autres termes la présence de rouleaux dans un scri-
nium, le [ait que, sur quelques images, peut-étre les plus anciennes, le Christ et les
apdtres ne sont pas représentés immobiles, mais se parlant, suffit-il pour caracté-
riser celles-ci, ou méme ’ensemble des images du Christ avec les apdtres, comme
des scénes d’enseignement? De maniére inattendue, celles ol le groupe semble le
plus animé et correspondre le plus 2 une scéne de discussion entre philosophes,
telle qu’on la voit, par exemple, sur une mosaique de Pompéis?, ne proviennent pas
du contexte funéraire et sont plus tardives. Une variante se trouve sur un verre
doré, conservé 3 Oxford et daté de la fin du IVe siécle’®. Comme pour les autres
objets de méme nature, sa destination premiére est incertaine. Un Christ juvénile,
vraisemblablement entouré par Pierre et Paul, domine largement un groupe de six
autres saints, dont quatre sont nommés — il ne s’agit donc pas des apdures. Is tien-
nent des rouleaux et ont Pair de parler entre eux, mais n’ont aucune relation visu-
elle avec le Christ et les deux apdtres qui Pentourent. La méme impression est
donnée par une pyxide en ivoire, conservée A Berlin et datée du milieu du Ve sigcle,
ou, davantage encore, par une plaque en ivoire de Dijon, attribuée a la premiére
moitié du Ve sigcle’s (fig. 8). Sur celle-ci, la disposition quasi circulaire des apotres
assis autour du Christ, referme, beaucoup plus nettement que sur les scénes des
catacombes, le groupe sur lui-méme.

Cette constatation est d’autant plus paradoxale que le groupe du Christ entouré
des apdtres se développe dans une direction différente et devient une image d’ab-
side, dont ’exemple le plus connu et le mieux conservé est celui de Sainte-Puden-
tienne de Rome. J’ai déja développé ailleurs 'idée que Ja fonction essentielle de
cette image est de mettre le idéle en présence du Seigneur, de montrer sa présence
dans le sanctuaire de I'église, le mot Seigneur étant employé ici pour mettre I’ac-
cent sur le fait que le Christ est représenté comme image de Dieu’®.

Une nouvelle confrontation avec cette mosaique boucle en quelque sorte le
cercle, puisque nous retrouvons les mémes interprétations contradictoires déja
rencontrées pour les images des catacombes, Christ-juge, Christ enseignant aux
apbtres, sans oublier le Christ empereur et, comme je I’ai proposé, le Christ image

52 Cf. ci-dessus n. 36 et 40.

53 Cf. Zanker, Maske 277, f1g. 160.

54 Kurt Weitzmann (éd.), Age of Spirituality, Late Antique and Early Christian Art. Third to
Seventh Century (New York 1979) 527, no472.

55 La pyxide: Arne Effenberger, Hans-Georg Severin, Das Museum fiir Spitantike und
Byzantinische Kunst (Berlin 1992) 132-134; Ia plaque de Dijon: Jannic Durand (éd.), By-
zance: I'art byzantin dans les collections publiques frangaises (Paris 1992) 48,

5 Jean-Michel Spieser, 'The Representation of Christ in the Apses of Early Christian Chur-
ches, in: Gesta 37 (1998) 63-73. Je ne reprends pas ici la discussion sur P'apparition d’un
Christ barbu, qui ne joue pas un réle essentiel dans cette problématique. Cf. id, Autour dela
Traditio Legis (Thessalonique 2004) 17-20.
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Fig. 8 Dijon, Musée des Beaux-
Arts, Ivoire n°T 326

de Dieu%’. ’idée que la mosaique de Sainte-Pudentienne représente le Christ en-
seignant resurgit de maniére intermittente, méme si déja J. Kollwitz avait montré
qu’il fallait ’écarter: il fait du Christ un souverain divin entouré des plus proches
dignitaires38. Il est intéressant de voir comment il est géné par I'existence d’images
plus anciennes qui montrent la méme disposition des personnages, mais qu’il con-
tinue d’interpréter comme des scénes d’enseignement. Il admet que cette disposi-

57 Voir sur cette problématique, Thomas F. Mathews, The Clash of Gods. A Re-interpreta-
tion of Early Chrnistian Art (Princeton 1999) et la polémique soulevée par ce livre.

58 Jobhannes Kollwitz, Das Bild von Christus der Kénig in Kunst und Liturgie der Friihzeir,
in: Theologie und Glaube (1947-48) 95-117, en particulier 101-103. Un paralléle, plus tardif,
meéme si les apbtres sont représentés debout et non assis, est 'intaille conservée 2 Munich
représentant le Christ trénant au milieu des apétres. D’une maniére illustrant encore une fois
le manque de rigueur dans I'interprétation de ces images, une bréve étude de Klaus Wessel se
conclut par: ,Dargestellt ist das Lehrgesprich Christi mit seinen Aposteln, das Konsistorium
des himmlischen Kaisers mit seinem Senat ...“, comme si les deux significations se recouvrai-
ent. (Klaus Wessel, Ein verkanntes Denkmal der friithbyzantinischen Kaiser-Ikonographie, in:
Jahrbuch fiir Antike und Christentum 24 (1981) 130-139, voir 139).
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tion est reprise ,,d’images plus anciennes®, dont le sens aurait changé. Ce n’est pas
par hasard qu’il n’évoque pas le passage ot le Christ annonce i ses apétres qu’ils
siegeront a cdté de lui®®, mais essaie de trouver des références liturgiques pour ex-
pliquer I'image.

Cetle mosaique, malgré les interprétations divergentes qu’elle suscite encore,
met 'accent sur un point qui n'est plus contesté, s’il I'a jamais été: la scéne repré-
sentée ne se référe pas i un moment de la vie terrestre du Christ. Nous sommes
bien dans I"au-deli; le Christ et ses apbires sont assis devant un portique qui fait
partie de la Jérusalem céleste qui constitue le fond de la mosaique. Cette conclu-
sion peut servir de fil conducteur pour revenir sur les images plus anciennes.

L'appellation communément donnée i ces images, ,Christ enseignant®, un peu
comme si c’était le titre d’un tableau, le rapprochement souvent fait avec des
images représentant les Sept Sages, assis I'un & c¢6té de autre, fait que 'on ne s’est
pas trop demandé ol cette scéne ,,d’enseignement” se situait®®. Il est clair qu'il ne
peut en aucun cas s’agir d’une sceéne de la vie terrestre du Christ. Souvent placées
sur la lunette d’un arcosolium, au dessus d’un arcosoliuim en tout cas, elles repré-
sentent le lieu ol le défunt espere étre accueilli®?, Cette interprétation peut expli-
quer la superposition de I'image du défunt et de celle du Christ trénant comme
nous le trouvons dans les arcosolia de la catacombe de Domitilla et du Coemete-
rium Majus mentionnés ci-dessusé2.

La date relativement tardive, au plus tét dans le 2¢ quart du Ve siécle, 2 laquelle
apparait, comme nous I'avons mentionné, cette scéne, permet un rapprochement
avec quelques sarcophages, qui en sont A peu prés contemporains. Ces derniers
commencent alots 3 montrer des images du Christ qui n’est plus représenté dans
sa vie terrestre, mais tronant dans un lieu non défini, qui ne peut guére éure que
Pau-dela; c’est le cas, par exemple, de I'image centrale du Christ sur les deux sar-
cophages dits de la fille de Jaire ou encore sur un sarcophage du Vatican®. Ces sar-
cophages, i leur tour, sont i rapprocher d’une scéne du cubiculum 39 de la cata-
combe de Domitilla. Sur I'arc de téte d’un arcosolium, le Christ tréne entre trois
femmes et trois hommes qui s’approchent de chaque cdté. Le cubiculum est dit

59 Matthieu 19, 28.

60 11 faut rester conscient que, presque towjours, le paralltle cité est la mosaique d’ Apamée
représentant Socrate entouré de six sages. La disposition des personnages est trés proche des
images que nous examinons, mais il ne faut pas oublier que cette mosaique est attribuée au
régne de Julien (360-363), qu’elle est donc postérieure i une partie de celles-ci, si bien que
Janine Balry, Mosaiques de Syrie (Bruxelles 1977) 78-80, n’hésite pas a suggérer qu’il s’agit
d’une réappropriation volontaire du théme chrétien.

61 8§ Romanens, Décor.

62 A Domitilla, une orante, entourée de Pierre et de Paul, était représentée dans la lunette de
Parcosolium: référence ci-dessus n. 37. Au Coemeterium Majus, dans le cubiculum 17, un
orant, entouré de deux colombes, est représenté dans la lunetre de I'arcosolium surmontée
d’un Christ tronant entre les apbires: cf. ci-dessus n. 41.

63 Repertorium. 11, 10 (conservé A Florence); Brigitte Christern-Briesenick, Repertorium der
christlich-antiken Sarkophage III (Mayence 2003) n°32, 15-7 et pl. 10,2 pour le sarcophage
d’Arles. Leur date n’est pas assurée; ils paraissent certainement de I'époque constantinienne.
Voir Koch, Friihchristliche Sarkophage 260. Pour ’exemple du Vatican: Repertorium. 1, 26.
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»des six saints®, car le Christ est supposé remettre des couronnes de martyrs a ces
trois hommes et 2 ces trois femmesé*, Mais compte tenu de la date de la peincure,
sans doute d’époque constantinienne, il doit s’agir de défunts plus ordinaires.
[’idée que toutes ces scénes se placent dans I’au-deld et non dans ce bas-monde
n’est pas neuve; elle avait déji été exprimée par Von Sybel, mais semble avoir été
perdue de vue ou considérée comme non importantes®. Puis un commentaire du
sarcophage de Concordius, qui n’a visiblement pas recu 'écho qu’il méritait ou
dont on n’a pas vu que ses conclusions pouvaient en partie au moins se généraliser,
a, de nouveau, montré, déji il y a quarante années, la direction dans laquelle il
fallait aler®é.

Cette constatation que toute cette série d’itnages n’est pas i considérer comme
représentant des moments de la vie terrestre du Christ, se répercute évidemment
sur I'interprétation elle-méme. Il devient difficile de parler d° , enseignement aux
apdtres™; on pourrait certes gloser longtemps pour savaoir si les apdtres, admis au
c6té du Christ dans I'au-dela, ont encore besoin d'étre enseignés par le Christ.
Mais il ne faut pas pour autant négliger scrinium et rouleaux. Une nuance, déja
introduite ci-dessus, donne une autre maniére de comprendre esprit dans lequel
ces peintures ont éé faites. On n’a pas voulu représenter le Christ en train d’en-
seigner, mais rappeler qu’il était le pédagogue par excellence. Ces scénes ne sont
pas des tableaux au sens moderne du mot qut doivent représenter une scéne en
train de se dérouler.

L’évolution décrite plus haut, la mise en valeur de plus en plus nette de la per-
sonne du Christ par rapport aux apdtres, ne signifie alors pas un changement
essentiel de signification; le Christ et les apbtres, vers lesquels veut se rendre le dé-
funt, restent le nceud de I'image. évolution correspond 3 la transformation dans
la signification des images du Christ qui se développe durant le dernier tiers du
IVe sigcle. Le premier exemple clair en est le sarcophage de Junius Bassus; I'abside
de Sainte-Pudentienne, déja évoquée, est I"exemplaire monumental le plus ancien
conservé. La taille dominante du Christ, le nimbe de plus en plus fréquemment
utilisé, 'A et I'Q qui apparaissent dans le nimbe sont autant d’indices qui mon-
trent que c’est un Christ dans sa majesté divine qui est désormais montré.

Tout lien avec le theme du jugement ne s’en trouve pas nécessairement exclu, car
une nouvelle nuance apparait dans certaines tmages. Les défunts ne se contentent
plus de représenter le Christ et les apStres par lesquels ils espérent étre accueillis;
ils entrent en quelque sorte dans la scéne et montrent, en se faisant représenter prés
du Christ, ce qu’ils espérent. Ces images transcrivent espoir, souhait, priere. Il est
diffacile de préciser le mot qui convient le mieux et il n’est pas siir qu’il faille choi-
sir. C'est le sens de la représentation de I"évéque Concordius sur son sarcophage
conservé a Arles. C’est le sens aussi de la présence des défunts prosternés aux pieds

& Fasola, Pergola, Domitilla 65, fig, 24; Nestori, Repertorio 126, 39. U. Fasola indique une
datation de la paix de I'Eglise (Friedenszeir).

65 Sybel, Christliche Antike 265280, en particulier 274 sqq.

6 Friedrich W. Deichmann, Theodor Klauser, Frithchristliche Sarkophage in Bild uod Wort,
(Olten 1966) 67-71.
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du Christ sur certains sarcophages, comme le grand sarcophage de Saint-Am-
broise de Milan. lis demandent i &tre accueillis et, sans que Fon puisse parler de
scénes de jugement, ’attente d*un jugement est implicite dans ces images. Elles ne
signifient pas simplement la foi en la résurrection et le désir des défunts d’étre au
nombre des élus au moment du Jugement Dernier. On sait que, malgré la théma-
tique du Jugement Dernier et de la Seconde Venue, I'idée s’était imposée chez les
fideles d’un accés immédiat du juste dans le royaume de Dieu.

En poussant la réflexion, on est amené 3 penser que ce jugement était tout aussi
implicite dans les images des catacombes puisqu’elles signifiaient I’espérance &tre
accueilli aupres du Christ. Lorsque le défunt est présent dans I'image, I'attente du
jugement devient plus présente, mais le Christ et les apStres gardent livres ou rou-
leaux et le Christ reste le pédagogue. La priorité n’était pas de représenter un
Christ enselgnant ou un Christ juge, mais le Christ qu1 doit accueillir le défunt, bui
qui est celui qui enseigne et qui juge. La représentation met 'accent sur I'une ou
’autre de ces artributions ou qualités, mais, au moins implicitement, "autre est
présente.

Les débats sur la signification des images du Christ dans les absides des églises
sont liés 3 la méme problématique, mais ils ne peuvent pas étre repris en dérail ici.
On veut en faire une image du Jugement Dernier®’; on veut en faire une image du
Régne éternel de Dieus8, alors que, sans doute, ¢’est essentiellement une présence
que "on veut montrer. Comme pour les images plus anciennes, le commentateur
moderne reste, quoiqu’il en ait, influencé par une conception moderne de la pein-
ture. Dans une image, il cherche un ensemble spatialement et temporellement
cohérent. C’est au fond penser que toutes ces images sont d’une certaine maniére
narrative et se rapportent 3 un moment clairement situé dans le déroulement d’une
action. Ce souci de cohérence temporelle n’est d’aucune fagon essentiel dans éla-
boration des images étudiées ici; elles sont surtout, sinon seulement, I'expression
du souhait d’une présence aupres du Christ dans I'au-dela, comme les images des
absides signifient la présence divine dans le sanctuaire de Iéglise.

Summary

To address the question of the representation of Christ as judge, that means as
Judge of the Last Days, it is necessary, even if it seems amazing, to address also the
images of the teaching Christ. Both images follow the same iconographical
schema, Christ enthroned between the twelve apostles. This essay tries to demon-
strate that, if it is not obvious to find out the right interpretation, the problem has

57 Par exemple, fosef Engemann, Auf die Parusie Christi hinweisende Darstellungen in der
friihchristlichen Kunst, in: JbAC 19 {1976) 139-156.

88 Yyes Christe, Victoria — Imperium - Judicium. Un schéma antique du pouvoir dans l'art
paléochrétien, in: RAC 49 (1973) $7-10%; id., La vision de Matchieu (Marth. XXIV-XXV):
origines et développement d’une image de la Seconde Parousie (Paris 1973).
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some link with the evolution of the European art after the end of the Middle Ages.
The post-medieval European viewer expects more or less to see in each picture an
actual fact, locally and temporally determined. It seems that, in an opposite way,
the images of Christ enthroned are supposed to be understood as visions, which
allow the believer 1o be in presence of the Godhead. Of course, some variations in
this interpretation occur: in the apse of a church, this composition make obvious
the actual presence of God in the sanctuary; it can, otherwise, especially in funer-
ary contexts, express the wish or the hope of the believer who has commissioned a
picture where he is represented in front of Christ. The idea of an expected judge-
ment or, possibly, an already delivered judgement, may be implied in these pic-
tures, but it is not their actual theme (with some very few exceptions, which are
quite easy to identify). The proposed interpretation can be assumed without
doubt in representations like the sarcophagus preserved in San-Ambrosio in
Milan or like the mosaic of Santa-Pudenziana in Rome. It is less obvious, but still
possible, if pictures, with Christ enthroned in the middle of the apostles, dating
from the middle of the fourth century in some catacombs, have the same meaning.
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Matthias Radscheit

Der Hollenbaum

1. Ein bizarres Bild

In zahllosen Versen des Korans werden den Ungliubigen hoéllische Strafen psy-
chischer wie physischer Art angedroht: Sie werden in Panik und Verzweifelung
versetzt, erniedrigt und verhéhnt; ste sind Folter durch Feuer und extreme Hitze
ausgesetzt; ihre Kleidung ist aus Feuver; thre Haut verbrennt immer wieder aufs
Neue; sie erhalten Brandmarken auf Stirn, Seite und Riicken, tragen Ketten und
Fesseln und werden mit Eisenstocken gequait. In Umkehrung der Freuden des
paradiesischen Banketts gehért zu ihrer Strafe ekliges, brennendes und schmer-
zendes Essen und Trinken, das die Eingeweide zerreifft und ,das weder nihrt
noch den Hunger sulle.” (QQ 88/7)!. Alle diese Schreckbilder haben Entsprechun-
gen in jiidischen und christlichen Héllenvisionen und werden von diesen in ihrer
Grausamkeit vielfach weit iibertroffen?. Das sicherlich auffalligste Element der
koranischen Hollenschilderungen aber ist der zagg#m-Baum. In drei Passagen
erwihnt der Koran diesen Baum ausdriicklich, in einer vierien Passage spielt er
offenbar auf ihn an, ohne ihn beim Namen zu nennen. } 56/51-56 droht?:

51 Alsdann siehe, ihr Irrenden und ihr Leugner, 52 wahrlich, essen sollt ihr von dem Baume
Zaqqum (min Sagarin min zaggamin)* 53 und fillen von ihm die Biuche 54 und darauf trin-
ken von siedendem Wasser, 55 und sollet trinken wie dursttolle Kamele. 56 Das ist eure Be-
wirtung am Tag des Gerichts3.

Q 44/43-50 fuhrt aus:

43 Siehe, der Baum Zaqqum {Sagarata z-zagqdimi) 44 ist die Speise des Siinders; 45 wie ge-
schmolzenes Erz wird er kochen in den Biuchen 46 wie sicdenden Wassers Kochen. 47, Fas-

1S, 2. B. Q 10/27; 14/49-5C; 17/97-8; 22/19-22; 23/104; 40/70-76; 43/74-7; 44/43-50; 74/
30-31.

2 Gwynne, Hell and Hellfire; Carra de Vanx, Djahannam; Beltz, Mythen 261-73; Vorgrim-
ler, Holle 66~131; Raphael, Jewish Views 77-234; Strom, Holle; Bernstein, Formation.

3 Die Reihenfolge der Koranzitate ist inhaltlich bestimmr und soll keine Offenbarungschro-
nologie implizieren, Nach Noldeke-Schreally, Geschichte des Qorans 1/106, 123 £. 134, gehé-
ren Sure 56 in die erste und die Suren 37, 44 und 17 in die zweite mekkanische Periode.

4 Zur Méglichkeir, diesen Ausdruck pluralisch zu tbersetzen, s. unten 103.

5 Wenn nichr anders vermerkt, stammen die Zitate aus der Koraniibersetzung von Max Hen-
ning in der Ausgabe von Kurt Rudolph und Ernst Werner.
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set ihn und schleifet ihn mitten in den Héllenpfuhl. 48 Alsdann gieflet iiber sein Haupt die
Strafe des siedenden Wassers. 49 Schmecke! Siehe, du bist der Michtige, der Edle! 50 Siche,
das 1st’s, woriiber thr in Zweifel waret.”

Nach einer Schilderung der paradiesischen Freuden folgt in Q 37/62-68:

62 Ist dies eine bessere Bewirtung oder der Baum Zaqqum (Sagarats z-zaqqimi)? 63 Siche,
wir machten ihn zu einer Versuchung fiir die Ungerechten, 64 siche, er ist ein Baum, der aus
dem Grunde der Hélle herauskommt. 65 Seine Frucht gleicht Satansképfen. 66 Und siche,
wahrlich, sie essen von ihm und fiillen sich die Biuche mit thm an. 67 Als dann sollen sie dar-
auf eine Mischung von siedendem Wasser erhalten; 68 alsdann soll ihre Riickkehr zur Halle
S€in.

Schlieflich heifit es in Q) 17/60:

60 Und (gedenke,) als wir zu dir sprachen: ,Siehe, dein Herr umgibt die Menschen.” Und wir
bestummten das Gesicht, das wir dich sehen heflen, nur zu einer Versuchung fiir die Men-
schen (fitnatan lin-nasi), und (ebenso) den verfluchten Baum im Koran (ai-fagarata I-
mal anata fi I-qur’ ani); und wir erfillen sie mit Furcht, und es wird sie nur stirken in grofler
Ruchiosigkent.

Das Bild, das der Koran in diesen Passagen von einem zagqéam genannten, ver-
fluchten Hallenbaum entwirft, von dem die Verdammten zu ihrer Qual essen
miissen und dessen Friichte Satanskopfen gleichen, ist bizarr und erscheint singu-
lir, auch auferhalb des monotheistischen Traditionsstromes. So berichtet Vergil in
der Aeneis zwar von der dunklen Traum-Ulme im Vorhof zur Unterwelt$; und
buddhistische Texte beschreiben Hollenbaume mit brennenden oder messerschar-
fen Asten”. Entsprechungen zum koranischen Héllenbaum mit seinen, den Kép-
fen von Satanen gleichenden Friichten liegen hier jedoch nicht vor. Woher also
stammt das Motiv des zaggiam-Baums? Wie ist der Vergleich seiner Frucht mit
Satanskopfen zu verstehen? Was bedeutet der Begriff zaggwm? Erstaunlicher-
weise hat sich die koranwissenschaftliche Sekundirliteratur bislang kaum mit
diesen Tragen befafit, so dafl es lohnend erscheint, ihnen an dieser Stelle nachzu-
gehen.

I1. Der zaqqam-Baum in der traditionellen
islamischen Koranexegese

In bezug auf den Hdllenbaum konzentriert sich die Diskussion der klassischen
muslimischen Korankommentatoren® im wesentlichen auf folgende Punkte.

6 Vergilius Maro, Aeneis. Epos in zwdlf Gesingen. Unter Verwendung der Ubertragung
Ludung Neuffers iibersetzt und herausgegeben von Wilhelm Plankl unter Mitwirkung von
Karl Vretska (Stuttgart 2005) 149.

7 Law, Heaven and Hell 100; 113; 118; 121.

8 Beriicksichtigt sind die Korankommentare von Tabari, Gami® al-bayan; Zamahsari, Kassaf;
Razi, Mafitth; Baydawi, Anwar; Ibn Katir, Tafsit, und T#sf, Tibyan.
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1. Ein Baum im Feuer?

In den Kommentaren zu Q 17/60 und zu Q 37/62 wird die Vorstellung eines Bau-
mes im Hollenfeuer anlifilich eines Einwandes diskutiert, der pauschal mekkani-
schen Ungliubigen und Frevlern oder konkret Abfi Gahl, dem einflufireichen
Gegner des Propheten in Mekka, zugeschrieben wird. Der Einwand lautet bei
Tabari zu Q 17/60:

Abii Gahl und die Ungliubigen unter den Einwohnern Mekkas sagten: Gehart es nicht zu
den Liigen von Ibn Abi Kabsa?% daf er euch mit einem Feuer droht, in dem Steine verbren-
nen, und (zugleich) behauptet, dafl darin ein Baum wichst!?

Diese Polemik wirft die Frage nach der Vereinbarkeit der augenscheinlichen Ge-
gensitze Feuer und Baum bzw. Holz auf. Eine mégliche Antwort verzeichnet
Tabari: Der zaggam-Baum sei aus Feuer geschaffen und vom Feuer genihre!l. Za-
mah3ari stellt fest, dal Gott den Baum aus einer nichtbrennbaren Art geschaffen
hat und begriindet dies durch die mu’tazilitische Lehre von der Latenz des Feuers
im Holz!2. Gegentiber dieser physikalisierenden Theorie belassen es Rizi,
Baydawi und Tusf schlieflich bei allgemeinen Verweisen auf die gottliche All-
macht?3,

2. Wo stebt der Baum?

Nach Q 37/64 geht der zaggiam-Baum aus dem Grund der Holle (as! al-gabim)
hervor; vier Verse spiter heifit es, nachdem die Verdammten vom Baum gegessen
und von siedendem Wasser, dem bamim, getrunken haben, soll ihre Riickkehr zur
Holle sein. Ist hier eine Unterscheidung zwischen dem Bereich der Hélle und dem
Platz des zaggam-Baumes angedeutet? ZamahSari und Rizi zufolge wurzelt der
Baum im Abgrund der gabannam, wihrend seine Zweige sich bis zu den verschie-

? Zu ,Ibn Abi Kabsa® als Bezeichnung fiir den Propheten Muhammad s. M. J. Kister, ,Khu-
zi'a", in: EI2 5 (1986) 77.

10 Tabayi, Gami® al-bayin 15/78, 20f.; vgl. Zamahsari, Kassaf 2/455, 71.; Razi, Mafarih 5/413;
Baydawi, Anwar 1/575, 19£,; Tasi, Tibyan 6/494, 191f.

1 Tabari, Gami* al-bayan 15/79, 10; 23/41, 3; so auch Jbn Katir, Tafsir 4710, 23; vgl. Mugauil,
Tafsir 3/609, 3f: Der zaggim-Baum ist ,das (Hollen-)Feuer fiir diejenigen, die sich hoch-
miitig iiber {das Bekenntnis) ,,Es gibt keinen Gott ausser Gott* hinwegsetzten, als der Pro-
phet es ihnen befahl.”

12 Zamapsari, Kadsat 2/455, 81f; zur physikalischen Lehre von der Latenz des Feuers s.
J. van Ess, Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra (Berlin, New York
1992) 3/335ff. Zur Unterstiitzung seiner Argumentation verweist Zamah3ari auf Beispiele
in der Natur, welche seiner Ansicht nach belegen, dal Feuer nicht unter allen Umstinden
vernichtend wirkt: Die Haut des Salamanders verbrenne nichr im Feuer, und der Straufl
konne ohne Gefahr fiir seine Gesundheic glihende Kohle und Eisenstiicke herunterschlin-
gen.

13 Razi, Mafarih 7/140; vgl. auch Baydawi, Anwiar 1/575, 201L.; Tasi, Tibyan 8/502. Baydawi
greift Zamah3aris Beispiele auf und spricht in 2/295, 154f. ganz allgemein von Tieren, die im
Feuer leben und dies genieflen.
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denen Stufen der Hblle erheben!#. Raz1 zitiert aber auch Muqatil, der mit Bezug
auf O 55/43-44 feststellt, der bamim liege aullerhalb der Holle (gahim)!®.
Baydawi schliefflich meint, vor threm eigentlichen Eintritt in die Holle wiirden
die Verdammten zum zaggi#m-Baum und zum pamim getrieben!s,

3. Zur Etymologie von zaqqiam

Der verbreitetsten Erklirung zufolge bezeichnet das Wort zaggam eine aus Dat-
teln (tamy) und Rahm (zubd) bestehende Siiflspeise!?. In dieserm Sinn wird zag-
g#m in Beziechung zum Verb tazaqggama gesetzt, das durch ibtalaa, ,verschlin-
gen, verschlucken® erklirt wird!%. Beide Worter sind zusammengefafit in einer,
erneut dem Aba Gahl zugeschriebenen Anekdote, die bei Tabari folgendermafien
lauter:

Nachdem (der Vers () 44/43) ,Siche, der Baum Zaqqum® herabgekommen war, sagte Abd
Gahl: ,Thr keant ihn in der Sprache der Araber. Ich werde ihn euch bringen. Da rief er eine
Dienerin herber und sagte: ,Bringe mir Datteln und Rahm!® Dann sagte er (zu den Qurays):
,Hier! Verschlingt diesen zaqqim (tazaqqami hada z-zaqqim), mit dem euch Muhammad
einschiicheert,"?

Ist zaggam tatsichlich eine Siiflspeise und bedeutet tazaggama lediglich ,ver-
schlingen®, fillt es schwer, den Namen des koranischen Hallenbaumes sinnvoll
davon abzuleiten. Thsi schligt dagegen eine Ableitung von der Verbalform za-
gama vor. Dieses Verb driicke aus, dafl man etwas mit Widerwillen und Miithe zu
sich nimmt. zagqém bezeichne daher ,rauhe, bittere und widerwirtige Speise, die
nur schwer die Kehle hinabrutscht™29. Auch der Philologe Ibn Durayd, den Razi
zittert, stellt fest, dafl zaggqdam nicht auf tazagqum zuriickzufiihren sei. Die Be-
deutung des koranischen zaggim ergebe sich vielmehr aus dem Text; es handele
sich um einen tibelschmeckenden, faulig riechenden und sehr rauhen Baum?!, Fiir
Ibn Durayd und mic ihm fiir Razi ist zaggiim offenbar ein nicht weiter hinterfrag-
barer Eigenname. Baydawi schlieflich wei}, dafl zaggum der Name eines klein-
blttrigen, stinkenden und bitteren Baumes aus der Tthama ist, nach welchem der

14 Zamapiari, Kagsaf 3/342, 13; Razi, Mafadih 7/140; vgl. Ibn Katir, Tafsir 4/10, 261.

15 Razi, Mafaiih 7/142. Q 55/43-44 lautet: ,Dies ist Dschehannam, welche die Stinder leug-
neten. *Sie sollen zwischen ihr die Runde machen und zwischen siedendheiflemn Wasser
(bamim an).”

16 Baydawi, Anwir 2/296, 11,

17 8. Tabari, Gami® al-bayin 15/78, 12f; 15/79, 7., 15£f,; 23/41, 4H; Razi, Mafatih 5/413;
Mugahid, Tafsir 2/542, 6f.; Muqaril, Tafsir 2/538, 17-539, 7; Ibn Katir, Tafsir 4/10, 24; Tisi,
Tibyan 9/239, 8-11; Zamapiari, Kassaf 3/506, 6f. Bei Mugatil, Tafsir 2/539, 5 finder sich die
Information, daf} zagqém ein Wort in ,Berber“-Sprache (bi-lisan barbar) ist. Zamabsari,
Kagsaf 3/506, 6f. und Razi, Mafitth 7/140 weisen auf den jemenitischen Ursprung dieses
Wortes.

18 [bn Manzur, Lisan al-"arab, s.v. z-g-m.

19 Tabari, Gami® al-bayin 23/41, Z. 4-6.

20 Tasi, Tibyan 8/502, Z. 2-4; 9/239, Z. 8-11; 9/501, Z. 16-17.

N Razi, Mafach 7/140.
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koranische Héollenbaum benannt worden sei?2. Bei Baydawl ist ein weiteres, mit
der Diskussion um den Namen verkniipftes Problem zu erkennen, nimlich, ob
der zaggam ein auf der Erde vorkommender Baum ist oder ob er nur in der Holle
wichst. Qurtubi faflt diese Diskussion zusammen:

Uber den (zaggam-Baum) gibt es Dissens, ob er zv den Biumen des Diesseits gehort, die die
Araber kennen, oder ob das nicht der Fall ist. Es gibt zwei Positionen: Der ersten Position
zufolge ist er bekannt unter den Biumen des Diesseits. Unter denen, die diese Position ver-
treten, gibt es einen weiteren Dissens. Qutrub lehrt, dafl er ein bitterer Baum aus der Tihama
ist und zu den widerwirtigsten Biumen {min apbaz ii-éagar) zihlt. Andere lehren: zagqiam
bezeichnet jede Art todlicher Pflanze (kull nabat gatil). Die 2weite Position besagt, dafl der
zaqqéim-Baum nicht zu den Baumen des Diesseits gehort23,

4. Inwiefern ist der zagqam-Banum eine Versuchung?

In Q 37/63, und nach Ansicht aller Kommentatoren auch in Q 17/60, heifit es vom
zagqam-Baum, Gott habe ihn zu einer fitna gemacht. Was genau aber unter dem
Wort fitna — von Henning in seiner Ubersetzung mit , Versuchung® wiedergege-
ben ~ an dieser Stelle gemeint sein kann, hat die Exegese beschaftigt. Der Grund
dafiir liegt im breiten Bedeutungsspektrum des Wortes, das nach Lane von
wSchmelzen und Scheiden von Gold und Silber” Gber ,Erprobung” und ,Kon-
flikt“ bis zu , Vergehen® reicht?*. Folgender Abschnitt aus Razis Kommentarwerk
zu Q 37/63 fihrt die wichtigsten Deutungen auf:

Was aber Gottes Wort ,,Siehe, wit machten thn zu einer fiznz fiir die Ungerechien® betrifft, so
gibt es diesbeziighich (verschiedene} Lehrmeinungen. Erstens: {{Der Baum) wurde insofern zu
einer fitna fir die Ungerechten, als sie, nachdem sie diesen Vers gehért hatten, sagten: Wie ist
es begreiflich, daf} der Baum in der Hélle wichst, obwohl das Feuer den Baum verbrennt? ...
Und so hiegt die Bedeutung, warum der zagg#m-Baum eine fitna [d.h; ein Anlaf}, irre zu ge-
hen; MR] fur die Ungerechten ist, darin, dafl ... jenes Scheinargument in thren Herzen ent-
stand und Grund fur ihren fortgesetzten Unglauben wurde?S. Zweitens: Gemeint ist, daff
dieser Baum fiir sie eine fitna im (Héllen)Feuer wird. Denn wenn ihnen aufgetragen wird,
von ihm zu essen und ihnen das schwer fillt, ist dies fiir sie eine fitna [d. h.; Strafe; MR]26.

22 Baydiwi, Anwir 2/29. 14. Ab#i Hanifa ad-Dinawari (8. 2. Hilfte 3./9. Jahrhundert) geht
in seinem Pflanzenbuch auf den zaggim ein, beschreibt ihn detailliert und lokalisiert ihn
ebenfalls in der Kiistenebene: Book of Plants 204 (arab. Text); vgl. 37 (engl. Text). Toelle, Le
Coran revisité 48, hilt Dinawaris Beschreibung fir glaubwiirdig: ,Il n’y a aucune raison
valable de ne pas ajouter foi 3 cette description de Dinawari, méme si cet arbre - ou, du
moins, on nom -~ ne se trouve pas mentionné dans les quelques inventaires contemporains de
la flore yéménite et saoudienne.” Ein neuerer Versuch, den zaggim-Baum botanisch zu
identifizieren, stammt von M. Farooqi, Plants 149-58, der ihn - wenig iiberzeugend - als
euphorbia resinifera unter die Wolfsmilchgewichse klassifiziert.

B Qurtubi, al-Gami'® 15/85, 13-6.

24 Lane, An Arabic-English Lexicon 6/23351.

25 Auch die Abi Gahl-Episode beziiglich der Etymologie des Wortes zagg#m ist von den
Exegeten in diesem Sinn als fiena bezeichnet worden; s. z. B. Tabari, Gimi‘ al-bayin 23/41, 3-
7; Tasi, Tibyan 8/502, 101,

2% Ofters wird in diesem Zusammenhang die Giftigkeit des Hallenbaumnes durch einen Aus-
spruch des Propheten unterstrichen: ,Tropfte (auch nur) ein Tropfen des zaqqam in die
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Drittens: Mit fitna ist ,,Probe” und ,Test" gemeint. Denn dies {d. h.; die Idee des Hllenbau-
mes; MR] ist etwas unbekanntes und ungewohntes, im Gegensatz zum Vertrauten und
Bekannten. Dringt s nun an das Ohr eines Glaubigen, so Gberlifit dieser das Wissen darum
Gott. Gelangt es aber zu einem Ketzer, nimmt jener es zum Vorwand, um den Koran und den
Propheten zu schmihen?”.

5. Eine Frucht wie Satanskopfe?

In Q 37/65 heifdt es iiber den zaggi#m-Baum: ,Seine Frucht (zal*) gleicht Satans-
kopfen (rw’ses as-Sayatin).“28 Mugihid nennt als rertium comparationis, als den
Punkt, in dem die beiden Vergleichsbestandteile zusammentreffen, Hifllichkeit
und Widerwirtigkeit2®. Allerdings liegt die Schwierigkeit dieses Vergleiches fir
die Exegese an anderer Stelle. Tabari zitiert folgenden Einwand:

Was ist der Sinn davon, die Frucht dieses Baumes mit den Kopfen der Satane in bezug auf die
Hifllichkeit zu vergleichen, wo wir doch das (wahre} Ausmafl der Hifllichkeit der Satans-
képte nicht kennen? Etwas wird nimlich dann mit etwas anderem verglichen, wenn jemand
aut die grofie Ahnlichkeit zwischen diesen beiden Sachen hingewiesen werden soll. Dabei
muf} er entweder beide Sachen oder {zumindest) eine von beiden (bereits) kennen. (Nun) ist
es aber ausgemacht, dafl die Gotzendiener, die mit diesem Vers angeredet wurden, den
zagq#m-Baum und die Satanskdpfe nicht kannten und weder beide noch ¢ins von beiden je
gesehen hatten,

Die eigentliche Intention dieses Einwandes ist eine Kritik am koranischen Sprach-
stil und bertihrt daher einen sensiblen Punkt. In seiner Erwiderung auf diese Po-
lemik fithrt Tabari an, es sei arabischer Sprachgebrauch gewesen, durch den Ver-
gleich mit dem Satan die Hafllichkeit einer Sache besonders zu betonen®!, Bei Za-
mah3ari ist dieses Argument ins Psychologische gewendet: Auch ohne daf! jemand
den Satan je leibhaftig gesehen habe, set es in der Natur des Menschen angelegt,
dafl allein die 1dee des Satans bereits die Vorstellung eines Hochstmafles an Haft-
lichkeit impliziere. Q 37/65 miisse daher als ein imagindrer Vergleich (tashib
tapyili) verstanden werden®?, Neben dieser Erklirung fihren die Kommentatoren
zwei weitere Deutungen fiir Q 37/65 an. Gestitzt auf einen anonymen ragaz-Vers
wird Saytan als der Name einer Schlangenart erklirt, die eine Nackenmihne3?

Weltmeere, verdiirbe er den Menschen thren Lebensunterhalt. Wie erst (verhilt es sich) bei
dem, dessen Speise (der zagqim) ist2!1* Ibn Katir, Tafsir 4/10, 35f,; Gazzali, Thya’ 5/376.

27 Razi, Mafarth 7/140.

28 Das Wort tal' kann als Singular oder als Kollektiv verstanden werden und bezeichnet den
Bliitenkolben oder die Fruchtscheide der Dattelpalme; vgl. (@ 6/99; 26/148; 50/10.

2 Tabari, Gaml al-bayin 23/41, 8ff.

30 Tabari, Gami® al-bayan 23/41, 12-16. Diese Polemik gegen den koranischen Stil und ihre
Gegenargumentation finden sich bereits bei Gabiz, Hayawin 6/2111f.

3 Tabari, Gami' al-bayan 23/41, 191,

32 Zamabmr:, Kassaf 3/342 14-18. Vgl. Razi, Mafarth 7/141; Tasi, Tibyan 8/502, 16-20; Ibn
Kagir, Tafsir 4/10, 281, Diese Interpretation wird auch von modernen Exegeten wie dem
Agypter Sayyid Qutb vertreten; s. at-Tayyiki, ‘Ukasa "Abd al-Mannan. a3-Saytan fi zilal il-
Qur an li§-3ayh Sayyid Quib, 150.

33 Das hier verwendere arabische Wort “urf kann auch den Hahnenkamm bezeichnen. Daf}
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habe und vorzugsweise in bamat-Biumen®* lebe35. Schlieflich wird rw’as as-
sayatin erklirt als Name einer Pflanze bzw. einer Frucht®. Auch bei diesen beiden
Deutungen bestche das tertium comparationis in der Hifllichkeit, die den Friich-
ten des zaggim-Baumes einerseits und den Schlangenképfen bzw. den Pflanzen
und ihren Friichten andererseits gemeinsam sei.

6. Einr Bawm oder viele?

In den drei Koranversen, die das Wort zagg#m enthalten, ist das Wort fitr ,,Baum*
jeweils anders geschrieben3”: In Q 37/62 steht sagaratu z-zagqqimi, wobei das
Wort sagarata auf ta” marbata endet; in Q 44/43 dagegen ist im Ausdruck faga-
rata z-zaqqimi das Wort Sagarata mit ta’ geschrieben®$; Q 56/523% schliefilich
bietet die Variante Sagarin min zaqqimin, also Sagar ohne Schlufl-t2” und nicht als
Glied einer Genitivverbindung, Es fragt sich, ob diese Varianten Bedeutungsun-
terschiede ausdriicken, etwa in bezug auf die Anzahl der zagq#m-Biume. Unter

den konsultierten Korankommentaren geht einzig Ibn Katir auf diese Frage ein.
Er schreibt zu QQ 37/62:

Es ist moglich, dafl damit [d. h,; mit dem Ausdruck fagaratu z-zaqgimi; MR] ein einziger,
bestimmter Baum gemeint ist. In diesem Sinne heifit es: Es 1st ein Baum, dessen Aste sich an
alle Stellen der Holle erstrecken, so wie auch im Paradies keine Wohnstitte existiert, in der es
keinen Zweig des fiba-Baumes gibr. Es ist (aber) auch mdglich, daff (mit dem Audruck Saga-
ratwu z-zaqqiimi) eine Baumart gemeint ist, die zagg#ém genannt wird. So sagt (Gotr}{(in Q 23/
20): ,und cinen Baum, der auf dem Berge Sinai wichst und der Ol hervorbringt und einen
Saft zum Essen®, womit der Olbaum gemeint ist. (Diese Interpretation) wird gestiitzt durch
{Gottes) Wort (m Q 56/51-52): ,Alsdann siehe, ihr Irrenden und ihr Leugner, 52 wahrlich
essen sotlt ihr vom zaggan-Baum ($agarin niin zagqammn). 40

aber eine Art Mihne gemeint ist, geht aus dem Kommentar des Wahb b. Munabbih hervor,
der ru’as durch $u°sr - Haare — erklirt; Thbn Katir, Tafsir 4/10, 271,

M Zum bamit-Baum schreibt Fayriz’ abadi, Qamis muhit 2/355, 5, er ihnele der Feige oder
sei die Bergfeige und sei bei Schlangen sehr beliebt.

3 Tabari, %aml al-bayan 23/41, 21-24; Zamapiari, Kassaf 3/342, 181,; Baydiwi, Anwir 2/
295, 20f.; Razi, Mafarlh 7/141; Hm Katir, Tafsir 4/10, 29; Tast, Tibyan 8/503 1f.

36 Taban Gami® al-bayan 23/41, 24; Razi, Mafatih 7/141; Ibn Katir, Tafsir 4/10, 291,; Tasi,
leyan 8/503, 3. Zamapiari, Ka§ af 3/342 19, gibt ‘als Namcn des Baumes al-astan an.

3 Die fo]gende Bcobachtung triffe zu fiir die Uberlieferung Hafs “an “Asim in der Koranaus-
gabe der magma al—mizk Fabd li-tiba’at al-mushaf as-3arif, Medina 1407/1986-7 und fiir
die Uberlieferung Wars “an Nafi‘ in der Koranausgabe der dir al—musbaf (Belrut o. J [1975])
3% Nach Haruf Tashil 498, schreiben Ibn Katir, Ab ‘Amr, al-Kis3'i und Ya* qub fagarain Q
44/43 mit ta’ marbiita, die anderen Koranleser dagegen mit normalem ta’. Fiir a3-Singiti,
iqaz 411f., der Suyiiis leqan ausschreibt, zeigt sich in diesen Differenzen der Wundercharak-
ter der koranischen Orthographie.

39 In der Zahlung der War3 “an Nifi‘-Uberlieferung Vers Q 56/55.

0 [bn Katir, Tafsir 4/10, 18-21,
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7. Der verfluchte Banm

Fiir die meisten Exegeten bezicht sich der Ausdruck ,,der verfluchte Baum im Ko-
ran® aus Q 17/6C auf den zaggam. Diskutiert wird aber die Frage, an welcher
Stelle des Korans der Baum verflucht worden sei. Nach Ibn Gurayg ist nicht der
Baum selbst, sondern sind die Satane, deren Képfe der Baumesfrucht gleichen,
verflucht*!. Ofter findet sich die Erklirung, die Verfluchung gelte den Ungliubi-
gen und Frevlern, die in der Holle vom zagqi#m-Baum essen missen®2. Einer an-
deren Deutung zufolge sei es arabischer Sprachgebrauch gewesen, jede Art wider-
wartiger Speise ,verflucht® zu nennen*, Schliefllich findet sich die Meinung, das
Wort mal@n bedeute urspriinglich nicht ,verflucht“, sondern ,entfernt, ver-
bannt® und miisse hier als ,verbannt aus Gottes Gnade® oder ,,weit entfernt von
jeglicher puter Eigenschaft™ verstanden werden*. Es gibt aber auch Interpreten,
die den ,verfluchten Baum* nicht auf den zagqgim-Baum beziehen. Ibn “Abbis
wird mit der Erklirung zitiert, es handele sich dabei um den kx3t, eine Schling-
pflanze, die zur Zubereitung von Getrdnken in Wasser gelegt wird*. In {ibertra-
gener Bedeutung deuten Rizi und Tusi den ,,verfluchten Baum® als die Umayya-
den, die sich nach dem Tod des Propheten dessen Kanzel bemichtigen werden —
eine Deutung, die Ibn Katir als ,befremdlich und schwach (garib da‘if) bezeich-
net*. Rizi erwihnt eine Erklirung, derzufolge mit dem ,verfluchten Baum*® die
Juden gemeint seien*’, ZamahSari und Baydawi nennen als mogliche weitere Deu-
tungen den Satan und Aba Gahl*,

III. Bemerkungen zum zagqiam-Baum bei zeitgenossischen
muslimischen Interpreten und in der Islamwissenschaft

Wie bereits bemerkt, hat der koranische Hollenbaum in der Islamwissenschaft
bislang wenig Aufmerksamkeit erfahren. Die Encydopaedia of Islam*® und die
Encyclopaedia of the Qur'an®® enthalten kurze Artikel zum Stichwort zaggam;
daneben wird das Motiv vor allem in Studien zur Biosphire des Korans und zu

. Tabari, Gami® al-bayan 15/79, 311,

42 Zamahiari, Kagsaf 2/455, 201, Baydawi, Anwir 1/575, 22; Razi, Matadh 5/413; Tasi,
Tibyin 6/494, 211,

43 Zamapiart, Kassaf 2/456, 1; Baydawi, Anwiar 1/575, 221,; Razi, Mafatth 5/413.

# Zamahiari, Kassaf 2/455, 211.; Baydawi, Anwar 1/575, 23; Razi, Mafadh 5/413.

45 Tabari, Gam® al-bayin, 15/79, 19f; Zamabiari, Kas3af 2/456, 2. S. Lane, s.v. und unter
babit.

% Razi, Mafatih 5/413; Tasi, Tibydn 6/494, 23; Ibn Katér, Tafsir 3/47, 331, vgl. Baydawi,
Anwir 1/575, 22,

#7 Razi, Mafatih 5/413; vgl. unten S. 125; T4s7, Tibyan 6/495, 1.

48 Zamapsari, Kasiaf 2/456, 3; Baydawi, Anwir 1/575, 231,

%9 Bosworth, in: E12 11 (2002) 425f.

50 El-Awa, in: EQ 5 (2006) 5711.
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den koranischen Jenseitsvorstellungen gestreift®!; auflerdem finden sich Anmer-
kungen zum zagg#m in verschiedenen Koranubersetzungen. Moderne muslimi-
sche Ubersetzer und Kommentatoren von Koraniibersetzungen vertreten oft ein
explizit allegorisches bzw. symbolisches Verstindnis des zaggi#im. In seiner Aus-
gabe der Henning’schen Ubersetzung merkt M. W. Hofmann zu Q 37/62 grund-
sitzlich an: ,Alle Schilderungen von Himme! und Hélle im Koran sind nur als
Allegorien zu verstehen und nicht etwa wortwortlich, da jede Sprache vor meta-
physischen Gegebenheiten versagt.“52 Im Kommentar der SKD-Ausgabe wird
der zaggim-Baum ein ,Symbol der Holle” genanni®3. Die Kommentatoren der
englischen Ubersetzung der Ahmadiyya erinnern zur Erklirung der zagqim-
Motivik an das koranische Gleichnis Q 14/24-65* und fihren aus: , Zagqs#m deno-
tes the tree of disbelief. The Qur’an has compared true belief to a good tree which
brings forth its fruit at all times and disbelief to an evil tree ~ Zagqam. Taking it
in the sense of deadly food, the verse would mean that eating of the fruit of the
accursed tree of disbelief brings about spiritual death.”35

In seinem Kommentar zu Hennings Koraniibersetzung hingegen erklirt K. Ru-
dolph den zagqam-Baum naturalistisch mit den Worten: ,,Ein Dorngewichs mit
mandelférmigen bitteren Blittern.“5¢ Rudolph folgt hier offenbar demn Kommen-
tar von G. Sale in dessen eigener Koraniibersetzung: ,, There is a thorny tree so cal-
led, which grows in Tehama, and bears fruit like an almond, but extremely bitter;
and therefore the same name is given to this infernal tree.“5” Wihrend sich Sale in
seinen Informationen weitgehend auf die Kommentare von Zamah3ari, Baydawi
und Galal ad-Din (as-Suytri) stiitzt, liflit sich der von Rudolph ibernommene
Vergleich der zagqéim-Friichte mit Mandeln dort nicht wiederfinden; vielleicht
stammt er von Sale selbst.

51 Z.B. Ambros, Biosphire 317; Toélle, Le Coran revisité 47 ff.; Waines, Tree(s) 359-362;
Wensinck, Tree and Bird 34f.; Meyer, Holle 10£.; Masson, Coran 2/7561.; Hiibsch, Paradies
und Halle 123-127. )

52 Der Koran. Das heilige Buch des Islam. Aus dem Arabischen von Max Henning. Uberar-
beitet und herausgegeben von Murad Wilfried Hofmann (Minchen 1999) 359, Anm.

53 Die Bedeutung des Korans, Bd. 4. (Miinchen: SKD Bavaria Verlag & Handel 1996) 2171,
Anm. 81.

34,24 Siehst du nicht, wie Gott ein Gleichnis prigte: Ein gutes Wort ist gleich einem guten
Baum, dessen Wurzel fest ist und dessen Zweige in den Himmel reichen 25 und der seine
Speise zu jeder Zeit gibt mit seines Herrn Erlaubnis. Und Gott macht die Gleichnisse fiir die
Menschen, dafl sie sich ermahnen lassen. 26 Und das Gleichnis eines schlechten Worts ist ein
schlechter Baum, der aus der Erde entwurzelt ist und keine Festigkeit hat.“ Zu alt- und neu-
testamentlichen Parallelen dieses Baumgleichnisses s. Pare:, Kommentar 2691.

55 The Holy Qur’an. Arabic text and English translation with commentary. ed. by Malik
Ghulim Farid (London 1981) 964, Anm. 2486,

5% Der Koran. Aus dem Arabischen Ubersetzung von Max Henning, Hrsg. v. Kurt Rudolph
und Ernst Werner (Leipzig 1984) 386, Anm. 14, zu Q 37/62 (60). Vgl. v. Denffer, Ahmad. Der
Koran. Die heilige Schrift des Islam in deutscher Ubertragung (Miinchen 1997) 337. Zu die-
sen und anderen deutschen Koraniibersetzungen s. Radscheit, Koraniibersetzungen.

57 {London o. D.) 336, Anm. k.
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In seiner zu Recht kritisierten Ubersetzung des Korans identifiziert L. Ullmann
den ,verfluchten Baum*“ in einer Anmerkung zu Q 17/60 mit dem Héllenbaum
zagqg#m und erwihnt, dafl auch die Rabbinen von einem Hallenbaum reden58.
Als Quelle verweist er auf A. Geiger, der in seiner Studie Was bat Mobammed ans
dem Judenthume anfgenommen? auch auf rabbinische Hollenvorstellungen ein-
geht und schreibt: ,An dem Eingang der Holle befindet sich ein Baum; ,,zwei Dat-
telpalmen gibt es im Tale Ben Hinnom, zwischen welchen Rauch hervorgeht, und
dies ist der Eingang der Holle” (Sukkhah 32); Mohammed aber kennt einen Hol-
lenbaum, der den Frevlern als Speise dient, (Sagarat az-zagqiam)5® benannt, von
dem er ungemein viel zu erzihlen weil XXXVII, 60ff. XLIV, 43 f£.62. Die Unter-
schiede zwischen dem Palmenpaar, die das Tor zur Holle markieren, und dem
zaqq#m-Baum (oder den zagqim-Biumen) mit den wie Teufelskopfen aussehen-
den Friichten sind allerdings zu grofi, als daff hier eine direkte Beeinflussung des
Korans durch rabbinische Vorbilder vorliegen kénnte.

In R. Bells Ubersetzung findet sich zu Q 56/52 die Anmerkung: ,Cf. xxxvii.
60ff.; zagqitm 1s said to have been the name of a tree with bitter fruit growing in
the Hijaz. The word occurs in Syriac, meaning ,hogbean®, which would suit the
context here.“®! Allerdings gibt Bell fiir seine Identifizierung des zagqam mit
dieser Pflanze keine Quelle an. C. E. Bosworth vermutet, Bell habe seine Informa-
tionen aus R. Payne Smiths Thesaurus geschopfts. Dort ist der Begriff zagdma
verzeichnet und unter Berufung auf das landwirtschaftliche Traktat Geoponika
mit ksamoi, fabae, also ,.(Sau)Bohnen®, iibersetzt®3. Basworth kommentiert die
von Bell vorgeschlagene Etymologie abschlieffend: ,In any case, it seems a long
way from a tree with bitter fruit. C. Brockelmann vermutet jedoch, die von

38 Der Koran. Aus dem Arabischen wortgetreu neu tbersetzt, und mit erliuternden Anmer-
kungen versehen von Dr. L. Ullmann (Biclefeld 71877) 234. Diese Ausgabe hat keine Vers-
zihlung. In der Ausgabe des Goldmann-Verlages von 1959 ist zwar eine Verszihlung enthal-
ten, sie folgt jedoch der Zahlweise der Ahmadiyya. Der Verweis auf A. Geiger in der Anmer-
kung zu Q 17/60 (A 61) wurde gestrichen.

59 Bei Geiger in arabischen Lettern.

60 Geiger, Was hat Mohammed aus dem Judenthume aufgenommen? 66. Das Zitat findet
sich in Der Babylonische Talmud. Nach der ersten zensurfreien Ausgabe unter Berticksich-
tigung der neueren Ausgaben und handschriftlichen Materials ins Deutsche Gbersetzt von
Lazarus Goldschmidt (Judischer Verlag im Suhrkamp Verlag. Lizenzausgabe fiir die Wissen-
schaftliche Buchgesellschaft, Darmstadr 2002) 3/345.

61 The Qur'in. Translated, with a critical re-arrangement of the Surahs by Richard Bell
(Edinburgh 21939) 556, Anm. 1. Unter dem Stichwort ,hog bean® findet sich 1m Webster’s
lediglich der Verweis auf henbane®, das Schwarze Bilsenkraut (hyoscyamus niger), das zur
Familie der Nachtschattengewichse gehért und anfgrund seiner Alkaloide als halluzinogene
Droge und tédliches Gift Verwendung finden kann; s. Webster’s Third New International
Dictionary of the English Language Unabridged. Encyclopaedia Britannica (Inc. Chicago
1981} 2/1056. In der Tat wiirde eine solche Giftpflanze gut in den koranischen Kontext pas-
S€n.

62 Bosworth, Zakkam.

63 Payne Smith, Robert, Thesaurus Syriacus, Bd. 1 (Oxford 1879) 1148. In Bosworths Arti-
kel ist keismoi zu kamoi zu korrigieren; die Ubersetzung von kdamoi mit lentils, die Bos-
worth bietet, ist ebenfalls falsch.
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Payne Smith herangczogene Belegstelle aus der Geoponika enthalte eine Ver-
schreibung: nicht z ¢ @ m °, sondern nur g @ m ’ sei zu lesen; es handele sich an
dieser Stelle um eine von mehreren méglichen syrischen Schreibweisen fiir gummi
arabicam®s. Dem Deutungsvorschlag Bells wird dadurch die Grundlage entzo-
gen.

Fiir ein tiefergehendes Verstindnis des Héllenbaum-Motivs in phinomenologi-
scher Hinsicht aber sind zwet Beobachtungen von A. J. Wensinck in seinem 1921
veroffentlichen Essay zur Baum- und Sonnensymbolik entscheidend$S. Zum ei-
nen besteht zwischen koranischem Paradies und koranischer Hélle ein komple-
mentires Verhiltnist6. So wie das Paradies durch Wasser, angenehme Temperatur
und Ruhe beschrieben ist, wird umpekehrt die Holle durch Feuer, Hitze und
lirmendes Tosen charakterisiert. Wenn man den Q 53/14 genannten ,Lotosbaum
der duflersten Grenze® (sidrat al-muntaha) kosmologisch als Himmelsbaum auf-
fafles?, erscheint der zaggam-Baum als sein hollisches Pendant. Und da die Para-
diesbiume kostliche Friichte spenden, wichst in der Holle am zaggam-Baum
bzw. an den zagg#m-Baumen todliches Gift.

Zum anderen verweist Wensinck auf den biblischen Baum der Erkenntnis aus
Genesis 2-3 als Inspiration fiir den koranischen Hollenbaum: ,, The tree of which
the fruit was forbidden and which should cause the death of man, was passibly
transformed in his [d. h., Muhammads; MR] brain into the tree of death which be-
longs to hell. As a matter of fact he says in the Kor’an that the tree of Hell as it
were is provided with devils’ heads (serpents” heads according to an explanation
mentioned by Tabari), and its fruits serve to feed the damned.“68 Auch H. Hiibsch
sieht eine Beziehung zwischen dem zagg#m-Baum und dem Baum der Erkennt-
nis: ,,Zugleich aber ist dieser Baum alles in allem der Baum des Unglaubens und
damit auf gewisse Weise auch jener, von dem der Prophet Adam irrciimlich aB.“6?
Der hier aufgezeigten Spur soll im folgenden nachgegangen werden.

6 Brockelmann, Carl. Lexicon Syriacum {Halle, Sachsen 21928) 203, 671.

65 Wensinck, Tree and Bird 34f.

66 Dazu allg. Toelle, Le Coran revisité 471,

67 Dafl es sich bei diesem Baum um einen parad:es:schen Baum handelt, ific sich aus dem
Wortlaut des folgenden Verses 3 53/15 schlieBen: “indaba gannatu l-ma’wa - bei dem der
Garten der Heimstitte ist.“ Ahnlich lautende Ausdriicke bezeichnen in Q 32/19 und Q 79/41
das kunfnge Paradies. In der Exegese ist der ,Lotosbaum der dussersten Grenze* insbe-
sondere mit Muhammads Himmelfahrt (mi‘rag) verkniipft. Tabari, Gimi' al-bayin, 27/31,
Z.121f, fithrt Uberheferungen an, denenzufolge dieser Baum am FuBl des Thrones steht und
Ausgangspunkt der vier Gruppen von Paradiesstrémen ist. In diesen Uberlieferungen wird
der ,Lotosbaum der #ussersten Grenze™ nicht mit dem aus desn badit bekannten Himmels-
baum Tibi - Seligkeit - identifiziert. S. Wensinck, Tree and Bird 29£F.; Waines, Tree(s) 3601.;
Rippin, Sidrat al-Muntahi.

68 Wensinck, Tree and Bird 34,

% Paradies und Hélle 125. Indirekt behauprer auch Waines, Tree(s) 360, einen Zusammen-
hang, wenn er in Zusammenhang mit der Diskussion des zaggiam-Baumes anmerkt: ,In the
post-biblical Book of Zohar, the fruit of the tree of knowledge is said to have brought death
to the whole world.”.
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IV. Der zaggam-Baum und der Baum der Erkenntnis

Kombimiert mit weiteren Motiven wie dem Lebensbaum, der Erschaffung der Eva
und der listigen Schlange steht der Baum der Erkenntnis des Guten und Bésen im
Zentrum der Erzihlung vom Siindenfall in Genesis 2 und 37C. Aus der Komplexi-
tit der dabei miteinander verschrinkten Motive resultieren Fragestellungen, die
die Exegese bis in die Gegenwart hinein beschifrigen: Was etwa ist die Natur des
Baumes der Erkenntnis? Welche Art Erkenntnis bietet er? Wie verhilt er sich zum
Baum des Lebens? Was bedeutet der Stindenfall? Und wie ist die Rolle der
Schiange zu verstehen? Auch im Koran sind diese Probleme, wenn auch in indi-
rekter Weise, reflektiert. Die koranischen Positionen werden erkennbar, wenn der
Text vor den Hintergrund der Diskussionen um den Baum der Erkenntnis im frii-
hen jiidischen und christlichen Schrifttum gestellt wird. Auf diese Weise kann man
dann auch den Antworten auf die eingangs gestellten drei Leitfragen nach der
Herkunft des Héllenbaum-Motivs, nach dem Verstindnis des Vergleiches mit Sa-
tansképien und nach der Etymologie von zaggam niherkommen.

Der Begriff zagq#m erscheint an drei Stellen im Koran, Q 37/62; 44/43 und 56/
52, wobei jedesmal der erweiterte Kontext eine ausfithrliche Beschreibung der pa-
radiesischen Freuden und der hollischen Qualen enthilt”!. Eine indirekte Verbin-
dung zwischen dem zagqgim-Baum und dem Baum der Erkenntnis ist jedoch in
der Passage Q 17/60ff, enthalten. Q 17/60, der Vers, in dem von einer ,,Versu-
chung” und vom ,verfluchten Baum® die Rede ist, wird durch den Bericht vom
Sturz des Engels Iblis fortgefithrt. Dieser weigert sich, dem Befehl Gottes, sich vor
Adam niederzuwerfen, nachzukommen, und kiindigt an, Adams Nachkommen-
schaft nachzustellen, wenn thm Aufschub bis zum Tag der Auferstehung gewihrt
werde. Gott verbannt ihn aus dem Paradies, gesteht ihm aber zu, den Menschen
zuzusetzen und ihnen Versprechungen zu machen’. Da die erste gegliickte Ver-
fihrung des Widersachers die der Stammeltern war, kann man den Fall des Iblis,
wie hier in Sure 17 geschilderr, als Vorgeschichte zu den Ereignissen am Baum der
Erkenntnis lesen. In der Tat wird die Iblis-Episode in (3 2/30#f., Q 7/11ff.73 und
Q 20/116ff. aufgegriffen und mit dem Stindenfall des ersten Menschenpaares ver-
kniipft. Ausfiihrlich ist dies in Q 7/19-25 geschildert:

19 ,Und, o Adam, wohne du und dein Weib im Paradies und esset, wovon shr wollt. Nihert
cuch jedoch nicht diesem Baume {wa-17 tagrabad hidibi 5-Sagarata), sonst seid thr Unge-
rechte.” 20 Und es fliisterte ihnen der Satan (ai-Saytdn) ein, dafl er ihnen kundiun wolle, was

70 Wensinck, Tree and Bird; Ungnad, Paradiesbiume; Heiler, Erscheinungsformen 67ff;
Eliade, Das Heilige und das Profane 87ff,; Schaper, Lebensbaum; Frese, Gray, Trees; Wains,
Tree(s).

71 37/34-68; 44/43-57; 56/8-56. .

72 (3 17/61-5. Der Wortlaut dieser Passage ist im Detail dunkel; s. Paret, Ubersetzung 233,
Anm. 48, und ders., Kommentar 303; vgl. Beck, 229.

73 Q 7/12 nennt den Grund fiir die Hybris des Iblis: ,Er sprach: , Was hinderte dich, dich
niederzuwerfen, als ich es dich hiefs?* Er sprach: ,Ich bin besser als er. Du hast mich aus
Feuer erschaffen, ihn aber erschufst du aus Ton.”
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ihnen verheimlicht war — ihre Scham. Und er sprach: ,Euer Herr hat euch diesen Baum nur
verboten, damirt ihr nicht Engel wiirdet oder ewig lebtet (iilZ an takini malakayni au takina
mina I-paliding).“7 21 Und er schwur ihnen: ,Siehe, ich bin euch ein guter Berater.“ 22 Und
er verfiihrte sie durch List (fa-dallabuma bi-guriarin), und als sie von dem Baume geschmeckr
hatten {fa-lamma digd #sagaratz), ward ihnen offenbar ihre Scham (badat la-huma
saw’ @tuhuma), und sic hoben an, Blitter des Paradieses iiber sich zusammenzuheften. Und es
rief sie ithr Herr: , Verbot ich euch nicht jenen Baum und sprach zu euch: ,Siche, der Sacan ist
euch ein offenkundiger Feind?“ 23 Sie sprachen: ,Unser Herr, wir haben wider uns selber
gesiindigt, und so du uns nicht verzeihst, wahrlich, dann sind wir verloren.” 24 Er sprach:
oHinab mit euch (ahbita)! Einer sei des anderen Feind. Und es sei euch auf der Erde eine
Stitte und ein Nieflbrauch auf Zeit.“ Er sprach: ,Auf ihr sollt thr leben, und auf ihr sollt thr
sterben, und aus ihr sellt ihr hervorgeholt werden.®

An dieser Version des Siindenfalls wie auch an den beiden Parallelberichten in Q
2/35-39 und 20/117-123 ist Folgendes festzuhalten. Im Vergleich mit dem bibli-
schen Text fillt auf, daf} — in klarer Kontrastierung zum Genesisberiche — die ge-
samte Handlung von Adam und seiner Frau gemeinsam getragen wird’s. Zwar
spricht Gott explizit nur Adam an, verbietet aber ausdnicklich beiden, ihm und
seiner namentlich nicht genannten Frau, sich dem Baum zu nihern (Q 2/35; 7/
19)76; beide werden vor dem Satan gewarnt (QQ 20/117); beide werden vom Satan
verfiihrt (Q 2/36; 7/21)7; beide essen sie von den Friichten des Baumes (Q 7/22;
20/121); beide gestehen thren Ungehorsam (Q 7/23). An all diesen Stellen verwen-
det der arabische Text Dualformen. Nur die Ausweisung aus dem Paradies in Q 2/
36 und 7/24 erfolgt im Plural, vermutlich, weil der Verlust des Paradieses die
ganze Menschheit betrifft’8. Durch diese Gleichrangigkeit erscheinen beide,
Adam und Eva, als in gleichem Mafle verantwortlich fiir thre Vertreibung aus dem
Paradies. Die biblische Rolle der Eva als Verfihrerin tritt dadurch in den Hinter-
grund”®, und der Koran distanziert sich von der Interpretation, der Siindenfall
habe im Geschlechtsake bestanden. Im Koran ist die Siinde des ersten Menschen-
paares der gemeinsame Ungehorsam gegeniiber Gottes Gebot, ohne daf} dies je-
doch niher ausgefithrt wird®.

74 Vgl, ) 20/120: ,Und es flisterte der Satan ihm zu und sprach: ,O Adam, soll ich dich
weisen zum Baume der Ewigkeit und des Reichs, das nicht vergeht (“ala fagarati I-huldi wa-
mulkin ld yubla)?™"

75 Smith, Haddad, Eve 136.

76 Damit schliefit der Koran die Deutung aus, Adam habe gesiindigt, indem er dem Verbot
Gottes, vom Baum der Erkenntnis zu essen (Gen, 2, 17), seiner Frau gegeniber eigenmichtig
das Verbot hinzugefiigt habe, diesen zu berithren (vgl. Gen. 3,3). Vgl. die Diskussion dieser
Frage bei Ambrosius (Saint Ambrose, Hexameron, Paradise, and Cain and Abel. Translated
by Jobn J. Savage (New York 1961) 333-338).

77 Die Ausnahme stellt Q 20/120 dar, wa der Satan Adam allein anspricht; s.o. Anm. 72.

78 Auch hier weichr Q) 20/123 aby; die VerstoBung ist im Dual formuliert; s. Beck, Iblis 242.
79 Flasch, Eva und Adam 34f., 84; Pagels, Adam, Eva und die Schlange 83-90.

8 Die frithchristliche ,Schrift an Diognet® vertritt eine vergleichbare Position: ,.2. ... Aber
nicht der Baum der Erkenntnis t5tet, sondern der Ungehorsam totet. 3. Das Geschriebene ist
Ja auch nicht unkiar, wie Gott am Anfang den Baum der Erkenntnis und den Baum des Le-
bens inmitten des Paradieses gepflanzt hat, wobei er durch die Erkenntnis das Leben an-
zeigte. Weil die ersten Menschen sie nicht rein gebrauchten, sind sie durch die Tiuschung der
Schlange entblofir.” (Schriften des Urchristentums 339) Eine Gleichrangigkeit von Adam
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Es fillt auf, dafl innerhalb der Berichte iiber die Huldigung Adams durch die
Engel und iiber den Siindenfall auf die Hauptfigur mit zwei verschiedenen Be-
zeichnungen verwiesen wird. Der Engel, der sich weigert, vor Adam niederzufal-
len, tragt den Namen Iblis; in seiner Funktion als Verfiihrer wird er aber der Satan,
as-Sayran, genanntdl. Der Koran ist in seiner Darstellung vom Fall des Iblis® stark
geprigt von zwei Schriften, der ,Schatzhshle, einem syrischen Text des 6. Jahr-
hunderts aus der Schule des Ephraer Syrus, und dem ,.Leben Adams und Evas®,
etnem um die Zeitenwende entstandenen frithjidischen und vor 400 n.C. christ-
lich iiberarbeiteten Buch, die beide selbst wiederum von der jiidischen Sage iiber
den Sturz der Engel beeinfluflt sein kénnen83. In der ,Schatzhihle® wird der re-
bellische Engel das ,,Haupt der unteren Ordnung® genannt, also als Befehlshaber
einer himmlischen Streitmacht vorgestellt8%; nach seiner Verbannung aus dem
Himmel wird von ihm als dem Satan gesprochen. Im ,Leben Adams und Evas®
hingegen ist von ihm als dem Teufel, didbolos, die Rede85. Trotz der Bedenken E.
Becks besteht ein weitgehender Konsens dariiber, dafl das koranische Wort iblis
eine Ableitung aus dem griechischen didbolos ist®. didbolos bedeutet in seiner
Grundbedeutung , Verleumder® und steht mic Artikel (bo didbolos) in der Septua-
ginta fiir das hebriische ba-éatan, ,der Apkliger”, etwa in Sacharja 3, 1 und in
Hiob 1, 6-12; 2, 1-10. Gerade in den beiden Hiob-Berichten zeigt sich aber be-
reits, dafl die Titigkeit des ,, Ankligers* nicht auf Beobachten und Berichten be-
schrinkt ist, sondern — mit Gottes Billigung — auch aktive Versuche, die Menschen
von Gott abzubringen, beinhalten kann®. In der apokryphen Weisheit Salomos
aus dem 1. vorchristlichen Jahrhundert erhilt der Begriff eine weitere Verschar-
fung, wenn es in Kap. 2, 24 heiflt: ,Aber durch des Teufels Neid (phthénéd diabs-
low) 1st der Tod in die Welt gekommen.” Er erscheint hier ohne Artikel, als Eigen-
name, und wird eindeutig negativ als Feind des Menschen charakierisiert. Hier-

und Eva findet sich auch in der Stndenfallvision der Apokalypse des Abraham, einer christ-
lich iiberarbeiteten Schrift der jlidischen Apokalyptik: ,Ich schaute wieder anf das Bild, und
meine Augen liefen zu dem Garten Edens. 4 Ich sah dort einen Mann, schr grofi und furcht-
bar breit und unvergleichlich aussehend, wie er ein Weib umarmte, an Aussehen und Wuchs
dem Manne gleich. 5 Sie standen beide unter einem Baume Edens, und dieses Baumes Frucht
glich einer Weintraube, und hinterm Baum stand cin schlangengleiches Wesen, das Hinde
und Fifle wie ein Mensch besafl und an den Schultern Fliigel, an seiner Rechten sechs und
sechs an seiner Linken. Die Trauben hielten ste in threr Hand und beide aflen sie, wobei sie
sich umarmten, wie ich sah.” (Riessler, Schrifttum 31f)) Der Frage, inwiewert sich der als
Vision charakterisierte Text auf reale Bilder bezieht, kann hier nicht nachgegangen werden.
Jedoch haben bildliche Darstellungen dieser Siindenfatlinterpretation in der Regel symmetri-
schen Aufbau; s. Esche, Adam und Eva 101,; Schade, Adam und Eva Sp. 56,

41 Die Bezeichnungen wechseln unvermitteit innerhalb weniger Verse. Vgl. Q 2/34 mit 2/36;
Q 7/11 mit 7/20 und Q 20/116 mit 20/12C.

82 Q) 2/34; 7/10-8; 15/26—4C; 17/61-4; 18/50; 20/116; 38/71-85.

8 Speyer, Eczihlungen 54-58.

8 Vel mit QQ 17/64.

85 Zur ,Schatzhéhle® s. Riessler, Schriftrum 945; zum ,Leben Adams und Evas“ s. ebd., 670
672,

3 Beck, Iblis 217; Wensinck [Gardet), Iblis; feffery, Foreign Vocabulary 471.; Rippin, Devil.
8 Vgl t Chr. 21,1,
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von ausgehend bezeichnen didbolos und ho satanas, die griechische Wiedergabe
des hebriischen ha-sigin, im Neuen Testament und im frithchristlichen Schrift-
tum den Teufel als den Widersacher schlechthin®. Der Vers aus der Weisheit Salo-
mos ist aber auch deshalb von besonderem Interesse, weil dort der Teufel in Bezug
zur Erzihlung vom Siindenfall und somit zur Gestalt der Schlange gesetzt wird.
Die hier angedeutete Verbindung von Teuofel und Schlange wurzele tief in der Ver-
gangenheit. In den Mythen Mesopotamiens und Altsyriens steht das meist weib-
lich gedachte, schlangen- oder drachengestaltige ,,Chaosmonster” fiir den Ur-
Ozean, den Zustand des Kosmos vor der Schopfung. Sein Gegner ist der jugend-
liche, minnliche Gott, der es titet und aus seinem Korper die Welt formt: In
Babylon erschligt Marduk die Tiamat, in Ugarit Baat die Yamm5%. Auch das Alce
‘Testament erinnert an diesen Mythos, wenn es z.B. in Ps. 74, 13—4 heiftt: ,Du hast
das Meer gespalten durch deine Kraft, zerschmettert die Kopfe der Drachen im
Meer. Du hast dem Leviathan die Képfe zerschlagen und ihn zum Frafl gegeben
dem wilden Getier.“9 Auf diese urzeitliche Rivalitit spielt Weisheit Salomos 2, 24
an, wenn dort der Widersacher mit der Schlange aus der Siindenfallerzihlung®
zusammengebracht wird. Die daraus resultierende enge Verbindung, teilweise
auch Austauschbarkeit der Begriffe didbolos, satanas, Drache und Schlange zeigt
sich deutlich in der Johannesoffenbarung 12, 9: ,Und es ward gestiirzt der grofle
Drache (bo drikdn ho mégas), die alte Schlange (bo 6phis ho archaios), die da heifit
Teufel (didbolos) und Satan (bo satanis), der die ganze Welt verfithrt.

Auch im arabischen Begriff (ai-)iaytan sind die Sachfelder Teufel und Schlange
eng miteinander verbunden. Offenbar iiber dthiopische Vermittlung 1aft sich das
arabische as-saytan auf das hebriische ba-saran zuriickfihren. G.-R. Puin hat ge-
zeigt, daf} das arabische Wort urspriinglich sogar §@ta@n ausgesprochen wurde®2.
Insofern bezeichnet as-Saytan auch den Widersacher und Teufel und ist darin syn-
onym zu Iblis — wenngleich beide Begriffe im Koran in verschiedenen Erzihlzu-
sammenhingen vorkommen. Aufschlufireich fiir diesen Kontext ist, dafl der Lisan
al-‘Arab als erste Erklirung von saytan anfiihrt: ,eine Schlange mit ‘urf “. Da ‘urf
die Pferdemihne und den Hahnenkamm bezeichnen kann, ist bet dieser Erkli-
rung offenbar an ein drachenihnliches Wesen gedacht. Hier scheint deutlich die
johanneische Gleichsetzung des Satans und des Teufels mit dem ,groflen Dra-
chen” und der ,alten Schlange® durch. Von dieser, auch visuellen Vorstellung her
lae sich die Entwicklung des Begriffes saytan im Arabischen verstehen. Auf der
einen Seite wird er entmystifiziert und als Begriff der Zoologie verwendet. So be-
hauptet al-Ghiz, der berithmte Literat aus dem Irak des 3./9. Jh.s, in seinem Tier-
buch: ,Die Araber nennen jede (Art von) Schlange Sayran.“®3 Auf der anderen

88 Reeg, Teutel; Felber, Teufel.

8 Das Chaosmonster Yamm ist noch im Koran lebendig, wo yamm bei seinen acht Okku-
renzen immer das Meer in seinen bedrohlichen Aspekten bezeichnet; z.B. Q@ 20/78; 51/40.
% Vgl. Ps. 89, 10-1; Jesaia 51, 9-10. Zur Sache s. Martinek, Schlange; Rebiger, Leviathan.

91 Zur Schlange in der Siindenfallerzihlung s. Westermann, Genesis 323-327.

92 Rippin, Devil. 5

9 Lisan al-*Arab, s.v; zur Nackenmihne s.0, Anm, 33, Al- Gabiz, Hayawin 1/300, Z. 3.
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Seite hat Saytan — wie von E. Beck dargelegt® — durch syrische Vermittlung die
Bedeutungen ,Irregehender*® und ,Irrefithrender®, also , Verfiithrer, annehmen
konnen. In diesem Sinn sind die Formen $zytan, alse der unbestimmte Singular,
und as-Sayatin, der determinierte Plural, auch im Koran benutzt®. Es ist nahelie-
gend, dafl damit die Heere Satans gemeint sind, die mit ithm gestiirzten Engel,
~Unterteufel” gewissermafien, die wie thr Herr und Meister den Menschen feind
sind und sie ins Verderben locken wollen®. Auf sie ist in Q 17/63—4 angespielt, bei
der Verfluchung des Iblis: ,,Hinfort! Und wer dir von ihnen folgt, siche, so soll
Dschehannam euer Lohn sein, ein reicher Lohn. 64 Verfithre nun von ihnen, wen
du vermagst, mit deiner Stimme und bedringe sie mit deinen Reitern und Mannen
und sei ihr Teilhaber an ithrem Gut und ihren Kindern und mach ihnen Verspre-
chungen.” Von dieser Bedeutung ausgehend konnte der Begriff auf Dimonen und
bose Geister, sowte allgemein auf alle sich wild und rebellisch gebirdende Wesen
angewandt werden®. In diesem Zusammenhang steht auch die Vorstellung, dafl
Dichrer {$u‘ar@’) durch Sayatin zu ihren Werken inspiriert werden. Thr liegt letzt-
lich eine religiose Polemik zugrunde, die darauf ausgeht, Dichtung als durch nie-
dere, unsaubere Geister inspiriert gegentiber der autoritativen Offenbarung des
Propheten abzuqualifizieren®. Allerdings gehen die verschiedenen hier angefiihr-
ten Bedeutungsbereiche von $aytan — Teufel, Drache, Schlange, Verfihrer und
Dimon - ineinander iiber. Denn es gibt Hinwetse auf Formen magischer und re-
ligiéser Schlangenverehrung in Arabien. Mehrere Clans sollen sich nach Schian-
gen benannt haben: bana Saytan, bani af'd, bani bayya oder bans hanas; Min-
nern wird der apotropidisch zu verstehende Vornamen as-iaytan zugeschrieben?®,
Im Gétzenbuch des Ibn al-Kalbi {st. 204/819 oder 206/821) schliefilich heiflt es in
der Episode iiber die Zerstorung des Heiligtums der “Uzza durch Halid b. al-Wa-
lid19t;  Al-“Uz2z3 war eine Saytana!%?, die in drei Samura-Biumen im Talgrunde

94 Beck, Iblis 216f1.

95 Vgl. Schatzhohle, Kap. 3, 6: ,Sein Name ward Satana genannt, weil er sich abgewandt
hatte.” {Riessler, Schrifttum 945)

% Zum Singular s. z.B. Q 22/3: ,Unter den Menschen ist manch ciner, der liber Allah ohne
Wissen streitet und jedemt rebellischen Satan (kulla Saytanin marid) folgr.* vgh. Q 4/117; 15/
17; 37/7; 43/36; 81/85. Zur pluralischen Verwendung s. z. B. Q 6/71: .Sprich: Sollen wir an-
rufen aufler Allah, was uns weder niitzt noch schadet? Sollen wir auf unseren Fersen umkeh-
ren, nachdem uns Allah geleitet, gleich jenem, den die Satane verfiithrten (ka-lladi stabwathu
§-Sayitin), daf er ratlos ward im Lande, wie wohl seine Gefihrten ihn zur rechten Leitung
rufen: Komm zu uns!? ...* Vgl.  6/121; 7/27. 30; 19/83; etc.

97 Vgl. die Abschnitte zum Sturz der Engel im ,Leben Adams und Evas® (Riessler, Schrift-
tum 671£.} und in der ,Schatzhshle® (Riessler, Schrifttum 945). - Als eine besondere Gruppe
fallen im Koran die Satane Salomos auf. Zwar waren sie durch Ketten gebindigt und mufiten
fiir Salomon arbeiten und nach Perlen tauchen (Q 38/37-8), trotzdem aber lehrten sie den
Menschen verbotene Zauberei (Q 2/102).

98 Lisin al-Arab: , kully “atin mutamarridin min al-ginni wal-insi wad-dawabbi Saytanun.©
Vgl. Tritton, Shaitan; Fabd, Shaytan.

% §. Radscheit, Herausforderung 48-56.

100 Jeffery, Foreign Vocabulary 189.

10t Klinke-Rosenberger, Gatzenbuch 42f. (deutsche Ubersetzung); 151, (arab. Text); vgl.
Wellbausen, Reste 36,
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von Nahla hauste.“ Als Ibn al-Walid dann den letzten dieser drei Biume abschla-
gen wollte, ,sah er sich vor einer Abessinierini® mit gestriaubten Haaren, die
Hinde auf den Nacken gelegt und mit knirschenden Zihnen. ... Dann schlug er
auf sie ein und spaltete ihr Haupt. Und siehe! Sie ward zu einem Stiick Asche
(humama)!“ Wenn Ibn al-Kalbi hier den Begriff saytana fir die ‘Uzza verwendet,
geschieht das sicherlich in polemischer Absicht, um das Wort ,,Géttin® zu vermei-
den. Offenbar glaubte man, daff die “Uzz3 menschliche Gestalt annehmen konnte;
ob der Begriff Szytana dariiber hinaus hier ausdriicken soll, die ‘Uzz3 sei in threm
Hain fiir gewéhnlich in Schlangengestalt verehrt worden, ist schwer zu entschei-
den!C4,

In den drei koranischen Passagen, die vom Siindenfall handeln, ist nur von
einem einzigen Baum die Rede. Wenn Gott dem ersten Menschenpaar verbietet,
sich dem Baum zu nihern, dann tragt dieser keinen Namen; es wird auf ithn nur als
»dieser Baum® (QQ 2/35; 7/19. 20) bzw. ,jener Baum® (QQ 7/22) verwiesen. Redet
aber der Satan iiber den Baum, nennt er ihn ,den Baum der Ewigkeit und eines
Reiches, das nicht vergeht (Sagarari I-huldi wa-mulkin la yabla) (Q 20/120) und
verspricht, der Baum mache engelsgleich und unsterblich {QQ 7/20). Schon der Ge-
nesis-Bericht wirft in seinem Wortlaut Fragen auf. So besteht etwa eine Spannung
zwischen Gen. 2, 16-7 — der Erlaubnis, von allen Biumen des Gartens aufler vom
Baum der Erkenntnis zu essen - und Gen. 3, 22 - der Befiirchtung Gotutes, der
Mensch kénne nun, da er bereits vom Baum der Erkenntnis gegessen hat, noch
vom Baum des Lebens kosten. Bezieht sich das Speiseverbot dann auch auf den
Baum des Lebens? Irritierend ist auch das Verhiltnis von Gen. 2,9 zu Gen. 3, 3. Im
ersten Vers ist von zwel Biumen in der Mitte des Gartens die Rede, im zweiten
Vers wird nur ein Baum erwzhnt.

Wie also verhalten sich Lebensbaum und Erkenntnisbaum zueinander? Diese
Fragen haben die Exegese seit jeher beschaftigt. Wie N. $éd gezeigt hat, stellte sich
Ephraem Syrus etwa das Paradies analog seiner Konzeption des Jerusalemer Tem-
pels vor. So wie dessen Innenmauer das Allerheiligste mit dem Sitz der géttlichen
Prisenz umschloff, so habe auch der Baum der Erkenntnis den Garten und den tn
seiner Mitte befindlichen Lebensbaum eingefafit!®3. Der Baum des Lebens, so die
Konsequenz, war Adam und Eva vor dem Sindenfall nicht zuginglich, ja nicht
einmal sichtbar. Haufiger jedoch findet sich in frithen jidischen und christlichen
Schriften die Identifizierung beider Biume. Von nur einem Baum, dem Lebens-

102 Klinke-Rosenberg ibersetzt hier ,Dimonin®, Wellhausen ,Teufelin®.

103 babasiyya; Klinke-Rosenberg und Wellbausen iibersetzen ,Hexe".

104 8§, Macdonald, Nebmé, al-"Uzz3, die darauf hinweisen, daf} iiber die Natur der bei Mekka
verehrten ‘Uzzi so gut wie nichts bekanne ist.

105 Séd, Hymnes 460-2, 479, Ephracm konnte sich bei dieser Auslegung auf die Wortstellung
des hebriischen Bibelrextes berufen, in welcher der Ausdruck ,in der Mitte des Gartens® un-
mittelbar auf den ,Baum des Lebens* folgt. Gen. 2, 9 lautet in der Ubersetzung von L. Zunz:
~Und es lief} aufsprossen der Ewige, Gott, aus dem Erdboden alle Biume, lieblich zum An-
sehen und gut zum Essen; und den Baum des Lebens in der Mitte des Gartens und den Baum
der Erkenntnis des Guten und B3sen.” (Die vierundzwanzig Biicher der Heiligen Schrift,
nach dem masoretischen Text iibersetzt von Leopold Zunz {Tel Aviv, Stutegart 19977)
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baum, sprechen z.B. die Schatzhohle!%, die Apokalypse des Esdras!?” und dte
Apokalypse des Sedrach!. Diese Deutung war besonders im Christentum popu-
lar. Denn die paulinische Kontrastierung von Adam, durch dessen ,Siinde die
Verdammnis Gber alle Menschen gekommen ist“, mit Christus, durch dessen ,,Ge-
rechtigkeit die Rechtfertigung zum Leben fiir alle Menschen gekommen (ist)“109,
lief sich so auf Paradiesbaum und Kreuz {ibertragen!!C. Sicherlich kniipft die ko-
ranische Siindenfallerzihlung, insofern in ihr nur von dem einen Lebensbaum die
Rede ist, an diese Tradition an. Allerdings 13t sich in der koranischen Episode
eine weitere Nuance erkennen. Denn da es der Satan ist, der vom ,,Baum der
Ewigkeit” spricht, nicht Gott, Liflt sich diese Bezeichnung als Teil des satanischen
Betruges begreifen, An sich, so die unausgesprochene Botschaft, ist der Baum
nicht hervorgehoben, er diente lediglich zur Erprobung des Gehorsams von
Adam und Eva. Auch dieser Gedanke hat Vorliufer im christlichen Schrifttum. Im
~Hymnus auf die Zerknirschung von Adam und Eva“ formuliert der syrische
Dichter Romanos {fl. 535-555) das gottliche Verbot wie folgt: ,,Vernimm meine
Worte, Adam, und achte genau auf dieses Gebot: Ich trage dir auf, dich von all die-
sen des einen zu enthalten! Es ist nicht schlecht von Natur, doch bewirke es das
Schlechte in dir, wenn du ungehorsam bist.“111 Aber am Baum der Erkenntnis ist
der Tod durch die Stinde in die Welt gekommen, er war verborgen in den Friichten
des Baumes, der Baum war voll des Todes112, Ein weiterer Schritt in der Assozia-

106 Kap. 4, V. 3. {Riessler, Schrifttum 947)

107 Kap. 2, V. 10-12: ,Da fragte der Prophet: Wer schuf zuerst den Adam, den Ersterschaffe-
nen? 11 Da sagre Got: Dies taten memne remnen Hinde; dann setzt ich 1thn ins Paradies, den
Ort des Lebensbaumes zu behiicen. 12 Da aber tiberlief er sich dem Ungehorsam und aff da-
von in Siinde.” (Riessler, Schrifrrum 128)

108 Kap. 4, 5-6: ,Von allen Friichten magst du essen, meid nur den Lebensbaum! Denn issest
du davon, so wirst du sicher sterben. 6 Er aber iiberhorte dieses mein Verbot und, von dem
Teufel hintergangen, afl er vom Baum.” (Riessler, Schrifrrum 158)

199 Rémer 5,18; vgl. 1 Korinther 15, 211.

10§,z B. Schatzhohle, Kap. 4, V. 3: ,Dieser Lebensbaum in der Mitte des Paradieses 1st ein
Vorbild des Erlosungskreuzes, des eigentlichen Lebensbaumes, und dies ward mitten auf der
Erde aufgerichtet * (Riessler, Schrifttum 947). Vgl. Heiler, Erscheinungsformen 711,; Szeper,
Mysterium 73-76.

1Y Romanos Melodos, Hymnen, 266. Auch Romanos spricht nur von einem Baum und kon-
trastiert thn mit dem Kreuz, z.B. in der Hymne auf das heihge Kreuz 296-304. Vgl. facques
de Sarong, Homélies 45.

N2 §, Jacques de Sarong, Homélies 44, 96; vgl. Testament des Adam, Kap. 3, V. 4 (Riessler,
Schrifttum 1087). Im Sohar, dem Hauptwerk der Kabbala aus dem 13. Jahrhundert, wird der
Baum der Erkenntnis als Baum des Todes dem Baum des Lebens gegeniibergestellt: ,Da
sprach der Altheilige: Adam, du hast das Leben verlassen und dich dem Tode verbunden. Das
Leben, wie es heiffit: ,Und der Baum des Lebens in der Mitte des Gartens.” Ein Baum alsa,
der ,Leben” genannt ist, weil derjenige, der an thn sich hilt, niemals den Geschmack des To-
des verkostet. Der andere Baum aber, dem du dich verbunden, ist ihm gegeniiber der Tod.”
{Der Sohar, libertragen von E. Miiller, 149) 8. auch Ameisenowa, Tree 337: ,In another
passage [d.i.; des Sohar; MR], however the Tree of Knowledge is identified with the 'Tree of
Death. ,And she took of its fruit, as it is said, and pressed the grape out and gave it co him,
and thereby brought death to the whole world. For in this tree was dead and this is the tree
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tionskette zam Baum der Erkenntnis wird bei Augustin (st. 430) greifbar. In seiner
Diskussion des Siindenfalls im Gottesstaat ibertrigt er die im Neuen Testament
von Jesus mehrfach verwendete Metapher von Biumen und Friichten fiir Men-
schen und thre Handlungen!!? auf den Baum der Erkenntais. Augustin gibt dem
Baum der Erkenntnis als bosem Baum die ibertragene Bedeutung des bésen Wil-
lens, seine Friichte stehen fiir bése Handlungen: ,Der bise Baum sozusagen, an
dem diese Werke als bose Friichte wachsen, ist der Wille oder auch der Mensch
selbst, sofern er bosen Willens 1s1.“114

Auf dieser Metapher baut wiederum ein Sprachbild in den Thomasakten auf.
Die Thomasakten — urspriinglich auf Syrisch verfaflt, dann aber auch ins Griechi-
sche libertragen — entspringen dem gnostischen Christentum Syriens des 3. Jahr-
hunderts, erfuhren aber eine orthodoxe Uberarbeitung und wurden eine belicbte
Unterhaltungsliteraturt13. Zu den gnostischen Spuren des Textes gehort die Cha-
rakterisierung der Gegenmacht, des Widersachers, der als Drache oder in Dimo-
nengestalt erscheint. In der dritten Tat des Apostels bekennt der Drache: ,Ich bin
eine Schlange, ein Sproff der Schlangennatur und ein Schidiger, der Sohn eines
Schadigers; ... ich bin der Sohn dessen, der die (Welt-)Kugel umgiirtet; ich bin ein
Verwandter dessen, der auflerhalb des Ozeans ist, dessen Schwanz in seinem
Munde liegt; ich bin der, welcher durch den Zaun ins Paradies eingegangen und
mit Eva alles gereder hat, was mir der Vater auftrug, zu thr zu reden; ...“116 In der
Vorstellung vom Satan mischen sich hier Drache, Schlange, Ouroboros und Levi-
athan, Schidiger und Verfithrer im Paradies. Die Grenze zwischen dem bosen
Prinzip und seinen verschiedenen Erscheinungsformen ist dabei nicht klar zu zie-
hen. Vor diesem Hintergrund ist folgende Passage zu verstehen. Eine Frau, die seit
Jahren von einem Dimon heimgesucht wied, bittet den Apostel Thomas um Hilfe.
Darauthin sagt der Apostel:

O nicht zu bindigende Bosheit; o Unverschimtheit des Feindes; o Neidischer, der ntemals
ruhig ist; o Hifllicher, der die Schénen unterwirft; o Vielgestaltiger — wie er will, erscheint er,

which prevails in the might.“ Thus the Tree of Knowledge is here described as a vine, and as a
Tree of Death.”

113§, 2.B. Lk 6, 43-5: ,43 Denn es ist kein guter Baum, der faule Frucht trage, und kein fau-
ler Baum, der gute Frucht trage. 44 Ein jeglicher Baum wird 2n seiner eignen Frucht erkannt.
Denn man liest nicht Feigen von den Dornen, auch liest man nicht Trauben von den Hecken.
45 Ein guter Mensch bringt Gutes hervor aus dem guten Schatz seines Herzens; und ein
béser Mensch bringt Boses hervor aus dem bésen Schatz seines Herzens.” Vgl. Mt. 7, 15-20;
12, 33--5. Auch Johannes der Taufer greift auf diese Metapher zuriick: Mt 3, 10; Lk 3, 9. Das
Motiv findet sich bereits in Psalm 1, 3~4 und bei Jeremia 17, 5-8. Es ist auch im Koran ent-
halten: () 14/24—6; vgl. @ 2/265.

14 Gottesstaat, 2/179. Vgl. ebd., 2/184: ,So wurde das bise Werk, jene Ubertretung durch
Genufl der verbotenen Speise, von solchen vollbracht, die bereits bise waren. Wo anders
sollte die bose Frucht auch wachsen, wenn nicht an einem bésen Baum? Daff aber der Baum
base wurde, geschah wider die Natur, denn nur durch feblsamen Willen, der widernariirlich
ist, konnte es geschehen.”

115 5. Hennecke, Apokryphen 2/297-308; Bartsch, Thomasakten.

116 Hennecke, Apokryphen 321. Zur Erliuterung des ganzen Abschnitts s. Lipsius, Apostel-
geschichren 1/3214ff.; vgl. Rudoiph, Kurt, Die Gnosis (Gottingen 31990) 771f.
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sein Wesen kann aber nicht verindert werden — o tiber den Verschlagenen und Treulosen; o
bitterer Baum, dem auch seine Friichte gleichen (6 ro déndron té pikrin, béx boi karpoi antén
eoikasin); o iiber den Verleumder, der um die Fremden kimpft; o Gber den Betrug, welcher
Unverschimtheit anwendet; o iiber die Bosheit, die wie eine Schlange kriecht und ,dieser ver-
wandt ist'!117

Satan ist vielgestaltig. Neu hier ist, dall Augustins Kombination der metaphori-
schen Bedeutung von Baum und Frucht mit dem Erkenntnisbaum durch die
Gleichsetzung mit dem Satan weitere Komplexitat erhilt. Mit dem Baum der Er-
kenntnis werden seine Friichte verglichen, das tertium comparationis besteht in
der Bitterkeit. Der Baum wiederum ist mit Satan gleichgeseczt, der Bitterkeit des
Baumes entspricht die Bosheit des Satans.

Offen bleibt, wie die Friichte zu verstehen sind. Vor dem Hintergrund der von
Augustin verwendeten Metapher ist ihre Deutung als Werke Satans naheliegend.

Ein ghnlich komplexer Vergleich findet sich in den Petrus-Akten, einer volks-
tiimlichen, unterhaltenden Schrift aus dem spiten 2. Jahrhundert. Insbesondere
der Schlufiteil, das Martyrium des Petrus, erfuhr Ubersetzungen in viele orienta-
lische Sprachen; der Abschnitt, um den es im folgenden geh, ist jedoch offenbar
nur in einer lateinischen Ubersetzung des 3. oder 4. Jahrhunderts erhalten!?8. Als
Petrus in Rom erfihrt, Senator Marcellus habe sich vom Christentum abgewen-
det, ruft er aus:

O mannigfaltige Kiinste und Versuchungen des Teufels! O Listen und Erfindungen von Bo-
sem! ... Du hast den ersten Menschen in bése Lust verstrickt und hast ihn durch deine fri-
here Schlechtigkeit und ein korperliches (an dich) gefesselt. Du bist die Frucht des Baumes
der Bitterkeit, die ganz bitter ist, der du mannigfaltige Liiste einfloflest (tu es fructus arboris
amaritudinis totus amarissimus qui varias concupiscentias inmittis). ... Gegen dich mogen
sich kehren deine Schwirze und gegen deine Sohne, den schlechtesten Samen, gepen dich
mégen sich kehren deine Schlechtigkeiten und gegen dich deine Drohungen und gegen dich
deine Versuchungen und gegen deine Engel, du Anfang der Schlechtigheit, Abgrund der Fin-

sternisti?!

Die Metapher der Petrusakien ist anders aufzulésen als die der Thomasakeen.
Wurde dort Satan mit dem Baum der Erkenntnis gleichgesetzt, so wird er hier als
die Frucht dieses Baumes bezeichnet. Diese bittere Frucht gibt verbotene Lust ein;
sie oder vielmehr Satan steht hier also nicht fiir die bése Tat, sondern fiir die Ver-
fiihrung zur bésen Tat. Dunkel am Vergleich erscheint jedoch das Verhiltnis von
Satan, der bitteren Frucht, zum Baum der Erkenntnis, dem Baum der Bitterkeit.
Die Metapher ist nicht eindeutig; sie will thren Leser oder Horer zu weiterem
Nachdenken einladen.

Trotz unterschiedlicher Akzentsetzung der Metaphern ist beiden die ,Ver-
pflanzung® Satans an den Baum der Erkenntnis gemeinsam. Dieses Detail ver-

Y7 Hennecke, Apokryphen, 327. Griech. Text in Acta Philippi et Acta Thomae, acc. Acta
Barnabae, hrsg. v. Maximilian Bonnet (Leipzig 1903} 161, Z. 12f,; syr. Text in Apocryphal
Acts of the Apostles, ed. by W. Wright (London 11871) 1 - y - g (213) Z. 81f.

118 Hennecke, Apokryphen 177 f.; van Unnik, Petrusakten.

19 Hennecke, Apokryphen 199, Lat. Text in Acta apostolorum apocrypha. Teil 1. hrsg. v.
R. A. Lipsius (Leipzig 1891) 55. Vgl. Masson 2/757, Anm. 1; Sieper, Mysterium 73 {f,
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dient Aufmerksamkeit. In der Genesiserzihlung erfihrt man niche, wo das Ge-
sprich zwischen Schlange und Eva stattgefunden hat; es wird in keiner Weise an-
gedeutet, dies set am Baum der Erkenntnis geschehen. Als in spiterer Zeit die
Schlange mit dem Widersacher und dem gestiirzten Engel identifiziert wurde,
erschien es sogar ausgeschlossen, dafl der aus dem Himmel verbannte Satan ins
Paradies hitte eindringen konnen. Der ,Schatzhéhle® zufolge fuhr Satan deshalb
in die Schlange hinein und flog mit ihr an die Grenze des Paradieses. Von dort aus
rief er Eva und verleitete sie, vorn Baum zu essen. ,,Als sie nun von ihm {iber den
Baum gehort hatte, lief sie sogleich eilends hin und pfliickte die Frucht des Unge-
horsams von dem Baum der Gebotsibertretung und afl.“!2¢ Satan, deutet die
~Schatzhohle® hier an, mufite an der Paradiesmauer zuriickbletben!2!, Das Bild
der sich um den Baum der Erkenntnis windenden Schlange ist also nicht biblisch.
Es hat sich dennoch in der Vorstellung vom Siindenfall weitgehend durchsetzen
kénnen, weil das frithe Christentum hier zum Ausdruck eigener Inhalte ein be-
kanntes Motiv der antiken Ikonographie iibernehmen konnte. So finden sich die
Bildelernente Baum, Schlange, Frau und Mann, auch die Darreichung von Friich-
ten beispielsweise bereits in Darstellungen von Herkules und den Hesperiden so-
wie von Jason und dem Goldenen Vlies kombiniert!22, Wie S. Esche gezeigt hat,
wurde dieses Motiv ab dem frithen 3. Jahrhundert zur Darstellung des Siindenfalls
vom Christentum iibernommen und verbreitete sich rasch!23. Von hier, also von
der bildlichen Darstellung aus drang die Kombinaton von Schiange bzw. Satan
und Baum der Erkenntnis in die Literatur ein. So steht das ,Leben Adams und
Evas® unter dem Einfluf} dieser bildlichen Vorstellung, wenn umstindlich erklart
wird, wie der Satan in Schlangengestalt von auBerhalb des Paradieses in die Aste
des Baumes der Erkenntnis gelangen und Eva die Frucht anbieten konntel?4,
Auch die Metaphern der Petrus- und der Thomasakten bedienen sich dieser Bild-
lichkeit, wenn sie die Vorstellungen von Schlange bzw. Satan und Frucht zusam-
menziehen und der Frucht des Frkenntnisbaumes satanische Zige geben.

Dieses Spiel mit bildlichen Assoziationen und sprachlichen Metaphern zum
Siindenfall war mindestens ab dem 3. Jahrhundert bekannt!?5 und verbreitete sich,

120 Kap. 4, V. 5. 14. (Riessler, Schrittum 947)

121 Eine Darstellung dieser Szene findet sich in einer armenischen Buchminiatur von 1604;
s. Ikonen der orthodoxen Kirche. Digitale Bibliothek, The York Project (Berlin 2006) 311.
Eine Szene, in der die Gber die Paradiesesmauer hingende Schlange offenbar Adam und Eva
zusammen anspricht, entstammt ewner Kapelle aus El Bagawat in der Libyschen Wiiste vom
Beginn des 4. Jahrhunderts; s. die Zeichnung be1 Esche, 12.

1225, Lexicon Iconographicum Mythologiae Classicae. Redaktion H. Chr. Ackermann
{Ziirich, Miinchen 1990) Bd. V/1, 104f, (Herkules); 633 {Jason); V/2, 106 (Herkules); 429¢.
{Jason).

123 Wessel, Adam und Eva Sp. 40ff,; Esche, 10f. Auch der Schlangenstab des Askulap lieft
sich als Heilszeichen gut in die chnstliche Erlosungssymbolik integrieren; Esche, ebd.

124 Fuchs, Leben Adams und Evas, in Kantzsch, Apokryphen 2/520f.

125 Zwar werden die Petrus-Akten auf das Ende des 2. Jahrhunderts datiert, die fragliche
Pa;sage aber ist nur in einer spiteren lateinischen Uberserzung, den Actus Vercellenses, iiber-
hefert.
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wie die verschiedenen Ubersetzungen der Thomas- und Petrusakten bezeugen,
tiber die Sprachgrenzen des Syrischen und Griechischen hinweg!2,

Vor diesem Hintergrund 138t sich auch die koranische Passage Q 37/62-6 deu-
ten:

62 Ist dies eine bessere Bewirtung oder der Baum Zaqqum {Sagaratu z-zagqiami)? 63 Siehe,
wir machten 1hn zu einer Versuchung (fitnatan) fiir die Ungerechten, 64 siche, er ist ein
Baum, der aus dem Grundc der Hélle herauskommt. 65 Seine Frucht gleicht Satansképfen
(tal uhd ka-’annabu ri’ fsu i-Sayatini). 66 Und siehe, wahrlich, sie essen von ithm und fiillen
sich die Bauche mit 1thm an.

Wie in den Thomas- und den Petrusakten sind hier die Motive des Satanischen,
des Erkenntnisbaums — einer ,, Versuchung® (fitna) — und seiner Friichte miteinan-
der kombiniert. Allerdings geht das koranische Bild in einigen Punkten iiber seine
Vorliufer hinaus. So ist das Motiv des bosen Baumes in dieser Passage ins Escha-
tologische gewendet; der Baum der Erkenntnis ist zum Héllenbaum geworden.
Wie in den Thomasakten wird hier ein Vergleich gezogen (ka-"annabu/eoikasin);
in beiden Falle sind die Friichte des Baumes (za/", ein Kollektivum/karpoi) Gegen-
stand des Vergleichs. Wihrend aber die Thomasakten die Friichte hinsichtlich
ihrer Bitterkeit mit dem Baum vergleichen, vergleicht sie der Koran mit ,den
Kopfen der Satane”. Beide Bestandteile des Vergleichs sind im Plural. Nicht auf
Satan, den Widersacher, also, sondern auf seine Werkzeuge, die Dimonen, ist ab-
gezielt. Es ist naheliegend, Satan selbst — wie in den Thomasakten — mit dem Baum
zu identifizieren. Ein weiteres neues Element in der koranischen Passage stellen
die Kopfe der Dimonen dar. Der Vergleich der Friichte mit den Dimonenképfen
geht auf die duflere Gestals; die Friichte haben dimonisches Aussehen. Das Bild,
das der Koran hier entwirfc, stellt eine Erweiterung der bekannten Ikonographie
des Sindenfalls dar. Statt der Vorstellung von einer Schlange am Baum der verbo-
tenen Friichte wird die Vorstellung eines Baumes mit einer Vielzahl an Friichten in
Schlangen- oder Dimonengestalt erweckt. Ob der Koran dazu durch literarische
Quellen oder durch konkrete Bilder aus seinem Entstehungsmilieu inspiriert
wurde, ist schwer zu sagen!?”,

126 Zur Uberlieferungslage s. Hennecke, Apokryphen 183f., 299.

127 Das Motiv von mehrképfigen Schlangenungeheuern ist aus der mesopotamischen, bibli-
schen und griechischen Tradition bekannt; es findet sich auf Rolisiegeln (Lurker, Manfred,
=Snakes“, in: The Encyclopedia of Religion, ed. Mircea Eliade {New York, London 1987)
vol. 13, 372); der Leviathan hat mehrere Hiupter (Ps. 74, 13—4; Apk. 12, 3); Medusa, die Hy-
dra und die Erinnyen hatten Schlangenhaare (Tripp, Edward, Reclams Lexikon der antiken
Mythologie (Stuttgart 1974) 3331, 253, 181 £). In der bildenden Kunst ist das Motiv des Er-
kenntnisbaumes mic den Sch[angenfruchten in einigen Beispielen belegt. So sind auf der
Bernwardstiir, Hildesheim, 1015, die Aste und Friichte des Baumes der Erkenntnis der
Schlange mit dem Apfel angeghchen, s. Esche, Abb. 13. Auch in der Genesiskuppel von San
Marco, Venedig, Anfang 13. Jahrhundert, gleichen die Friichte der Mandragora, die hier als
Baum der Erkenntnis identfiziert ist, dem Kopf der aus dem Baum herauskriechenden
Schlange. Die Mosaike der Genesis-Kuppel folgen den Illuminationen der Cotton-Bibel,
einer Handschrift des 5. oder 6. Jahrhunderts, die alexandrinische Einfliisse aufweist. Es ist
insofern méglich, dafl es bildlicke Darstellungen dieses Motivs bereits im Entstehungsumfeld
des Korans gab; s. San Marco. Geschichte, Kunst und Kultur. hrsg. v. Etore Vio (Minchen
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V. Sagarat az-zaqqim, der Feigenbaum

Wenn es aufgrund der hier festgestellten Nihe zur frithchristlichen Motivik vom
Baum der Erkenntnis, wie sie insbesondere in den Thomas- und Petrusakten er-
scheint, wahrscheinlich ist, dafl auch der koranische zagg@m-Baum in dieser Tra-
dition steht, stellt sich die Frage, ob sich dariiber hinausgehend noch Weiteres zu
dessen Identitit ermitteln liflt. So war ein wichtiges Thema, das jidische wie
christliche Exegeten beschiftigt hat, die Spekulation iiber die Art des Baumes der
Erkenntnis. Der Genesistext sagt zwar nichts zu dessen botanischer Bestimmung,
verbindet aber den Siindenfall unmitteibar mit der Erwihnung der Feige: ,Und
sie nahm von der Frucht und af und gab ihrem Mann, der bei ihr war, auch davon,
und er afl. 7 Da wurden ihnen beiden die Augen aufgetan, und sie wurden gewahr,
daf sie nackt waren, und flochten Feigenblitter (LXX: phyllz sykés) zusammen
und machten sich Schurze.“128

Im Rabbinentum wurde aus diesen Versen abgeleitet, der Erkenntnisbaum sei
die Feige gewesen. ,R. Nechemja sagt: Es war ein Feigenbaum, denn mit der
Sache, die sie ruinierte, wurden sie (wieder) restituiert, wie es heiflt: und sie nibten
Feigenbliitter zusammen (Gen 3,7).“12? Neben dieser Deutung gab es unter den
Rabbinen aber auch die Lehrmeinungen, beim Baum der Erkenntnis habe es sich
um einen Weinstock, um Weizen, um den Ethrog oder um einen in seiner Art
nicht bestimmbaren Baum gehandelt!3¢, Die Identifizierung des Erkenntnisbau-
mes mit der Feige findet sich auch in christlicher Literatur, deutlich beispielsweise
im syrnischen Testament des Adam: ,Ich, Seth, fragte meinen Vater Adam: Wie
heiflt die Frucht, wovon du aflest? Er sagte: Es war ein Feigenbaum, mein
Sohn.“131 Allerdings existierten auch Gegenmeinungen; in der ,Schatzhéhle®
etwa wird ausdriicklich bestritten, dafl es die Feige gewesen seil?2, Uber die Apo-
kalypsen des Abraham und des Baruch kam die Deutung des Baumes als Wein-
stock ins Christentum!33, Die Identifizierung mit dem Apfelbaum hingegen, die
auf einem Spiel mit den lateinischen Wortern malum — Ubel, Leid — und malum —
Apfel — basiert, ist in der ostlichen Hilfte des Mittelmeeres unbekannt geblie-
ben!3*, Auch die islamische Exegese bewegt sich innerhalb dieses Deutungsspek-

2001) 267; Wessel, Adam und Eva, Sp. 48f,; s. auch unten, Anm. 135. Schliefllich lifit sich
auch die Motivik auf dem Grabmal des Bischofs von Finstingen im Trierer Dom in diese Tra-
dition stellen; dargestellt ist der Baum der Erkenntnis, von einer Schlange umwunden, mit
Engels- und Totenkdpfen als den Friichten des Guten und des Bésen; s. Esche, 33; Irsch,
Nikolaus, Der Dom zu Trier (Diisseldorf 1931) 2681f., Abb. 177.

128 GGen. 3, 6-7.

129 Rotrzoll, Rabbinischer Kommentar 104. Vgl. Leder, Arbor 162.

130 Rottzoll, Rabbinischer Kommentar 103£; Strack, Billerbeck, Kommentar 4/1121-1132.
131 3, Kap., V. 134, in Riessler, Schofttumn 1087; vgl. Apokalypse des MosesV. 21, in Riessler,
Schrifttum 145; Leben Adams und Evas, in Kautzsch, Apokryphen 2/521.

132 4, Kap., V. 16, in Riessler, Schrifttum 947.

133 Apokalypse des Abraham, 23. Kap., V. 5-6, in Riessler, Schrifttum 32; Apokalypse des
Baruch {griechisch), 4. Kap., V. 8, in Riessler, Schrifttum 43.

134 Die Assoziation des Erkenntnisbaums mit der Mandragora, wie sie die Genesiskuppel
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trums. Die hiufigste Antwort auf die Frage nach dem Baum ist Weizen; Wein und
Feige werden ebenfalls genannt. Ibn Katir kennt dartiber hinaus die Deutung als
Palme. Aber bereits Tabari hat die Meinung vertreten, die Baumart sei nicht be-
kannt und fiir den Akt des Ungehorsam von Adam und Eva belanglos!35.

Ist der koranische zagg#m-Baum eine Variante des Baumes der Erkenntnis,
stellt sich die Frage, ob sich Beziige zu dieser Diskussion um seine botanische Ein-
ordnung finden lassen. Der Koran gibt in dieser Hinsicht keine expliziten Infor-
mationen. Um einer Antwort auf diese Frage niher zu kommen, fiihrt der Weg
daher iber die Etymologie des Wortes zagqim. Beziiglich der Herkunft dieses
Wortes lifit sich aber sowohl in den islamischen Quellen als auch in der Sekundir-
literatur eine gewisse Unschliissigkeit feststellen. Zwar behaupten Exegeten wie
Tisi, die zagqam von einer Wurzel z - ¢ - m ableiten, einen arabischen Ursprung
des Wortes; es findet sich auch weder in Suytitis Jtgan noch in seinem Mu‘arrab
als Fremdwort aufgelistet!36. Andererseits weisen Zamah$ari und Razi auf die
jemenitische Herkunfr des Wortes, und Muqauil bezeichnet es als Wort aus der
~Berber”-Sprache, also als nichtarabisch!®’. Die Position, in zaggim den unab-
leitbaren Eigennamen einer Baumart zu sehen, steht in der Mitte zwischen beiden,
denn ste vermeidet eine Entscheidung in dieser Fragei38. Letztendlich zeige allein
schon die Diskussion unter den arabisch-tslamischen Korankommentatoren, daff
diesen das Wort zaggiim unklar war. Als arabisches Wort ist es kein Begriff aus
der Botanik und macht zur Erklirung des koranischen Héllenbaumes, wie die
Abi@i Gahl-Episode zeigt, wenig Sinn!3%; wenn zagqim aber eine botanische Be-
zeichnung ist, dann hat es offensichtlich nichtarabischen Ursprung.

von San Marco bietet, geht auf das Kapitel tiber den Elefanten im Physiologus zuriick. Dort
wird berichtet, die Mandragora, eine als Aphrodisiakum bekanarte Pflanze, wachse im Osten,
in der Nihe des Paradieses. Sie werde von Elefantenpaaren aufgesucht, das Weibchen esse zu-
erst davon, reiche die Frucht an das Minnchen weiter, dann folge die Begattung. ,Als Sinn-
bild nun von Adam und Eva werden der Elephant und sein Weibchen gedeutet. Solange sie
im Paradies lebten vor dem Siindenfall, da wuflten sie nichts von Begattung, ja hatten nicht
einmal eine Vorstellung davon. Als aber die Frau vom Baume af}, das ist von der Mandragora
im Geiste, und als sie davon auch ihrern Mann gab, da erkannte Adam das Weib.” Physiolo-
us, 83.
%35 Tabari, Gami® al-bayan 1/183, Z, 181f.; ZamahSari, al-Ka¥§af 1/273, 7. 15f, des Kommen-
tars; Baydawi, Anwiar it-tanzil 1/54, Z. 124f,; Ibn Katir, Tafsir al-Qur’in 1/68, Z. 361,
136 Auch A. Jeffery hat zaggam nichein sein Foreign Vocabulary aufgenommen. A. Ambros,
Biosphire 317, Anm. 29, hilt zaggsm nicht fiir ein Fremdwort, meint aber: ,Welches bota-
nische Substrat der Vorstellung dieses Hollenbaumes zugrundeliegt, lifit sich nicht ausma-
chen.” P. de Lagarde betrachtet das Wort als arabisch, weil im Koran genannt, kann es aber in
seiner Bedeurung nicht erkliren; Ubersicht iiber die im Aramiischen, Arabischen und He-
briischen iibliche Bildung der Nomina (Neudruck der Ausgaben von 1889 und 1891, Osna-
briick 1972) 110.
137 §. oben Anm. 16.
138 So ist zagqim in allen dem Verf. bekannten Koraniibersetzungen uniiberserzt geblieben.
Nur L. Goldschmidt ersetzt sagarat iz-zaqqiim bzw. Sagar min zagqam jeweils durch ,Hal-
lenbaum®; zu dessen Korantubersetzung s. Radscheit, Koraniibersetzungen 1281,
13% S, oben 5. 4.
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Auf eine nichtarabische Herkunft weist auch der Morphemtyp von zagqiam,
fa“il. Diese Form ist im Klassischen Arabischen vor allem als intensivierendes
Adjektiv belegt, allerdings ist ste verhidltnismiflig selten'®. Sibawayh hilt sie
sogar fiir unarabisch; S. Fraenkel und A. Jeffery folgen ihm darin'!. In den ara-
bischen Dialekten, besonders im Syrisch-Arabischen, findet sich die fz*#/-Form
jedoch haufiger: zur Bildung von Diminutiven und fiir Kosenamen, aber auch auf-
fallend oft fiir Wérter, die aus anderen Sprachen, vor allem aus dem Syrisch-Ara-
miischen, {ibernommen worden sind!42. Dort, im Syrisch-Aramiischen, gehdrt
der fa*al-Typus zu den wichtigsten Nominalformen!43. Dieser Spur ist nachzuge-
hen, denn es ist moglich, dafl sich zaggi#m Gber syrische Vermittlung auf das grie-
chische (1) oUikov - die Feige (als Frucht) —, genauer auf dessen Genitiv Plural
{16) ovKewy, zuriickfihren lafit. Fiir eine solche Ableitung sprechen allgemein der
inhaltliche Aspekt sowie die Tatsache, dafd zagg@m in jeder der drei koranischen
Belegstellen in Genitivposition steht!44. Dariiber hinaus ist beiden Wortern, zag-
gu#m und ovkwy, die Konsonantenfolge von Spiramt (z&y/sigma), Explosivlaut
(gaffkappa) und Nasallaut (mim/ny) gemeinsam. Bei Annahme dieser Etymologie
sind allerdings mehrere Verinderungen zu erkliren, die die griechischen Feigen
auf ihrer Wanderung durch zwei Sprachen erfahren haben: sigma ist zu zay ge-
worden, kappa zu verdoppeltem gaf, omikron zu langem # und ny zu mim.

Das griechische sigma steht fiir das stimmlose [s]; ihm entspricht im Syrischen
semnkath*s und im Arabischen sin beziehungsweise sad, wenn das Wort ein gaf
enthalt, dem es emphatisch angeglichen wird!4¢, Es gibt aber auch Abweichungen
von diesem Muster. Folgt auf sigma ein stimmhafter Konsonant, wie deltz oder
rry, kann es auch zum stimembhafien [2] werden. Und wihrend sigma zwischen Vo-
kalen und am Wortende bis heute stimmlos geblieben ist, erhielt es in den Dialek-
ten stimmhafte Aussprache und verwandelte sich teils sogar zu rb61%7. Entspre-
chend der griechischen Lautlehre wird semkath im Syrischen vor mim durch zayn
ersetzt, z.B. beim Eigennamen gqozma fur Kooudc oder in zmaragda fir

18 Brackelmann, Grundrifl 1/363; Wright, Grammar 1/137.

W Suyati, Muzhir 2/51, Z. 17: lam ya'ts fi I-kalami ‘ala fa" @lin ismun wa-1a sifatun. Fraen-
kel, Fremdworter 141; Jeffery, Foreign Vocabulary 93.

142 Z.B. zammir: kleines Horn; hannis: Ferkel; fattam: Dim. zu Fitima; ‘all#s: Dim, zu
‘Al; tammiz: Juli; gaddiam: Beil; s. ‘Abd ar-Rabman, Maust‘at al-‘amiyya, s.v.

15 Ungnad, Syrische Grammatik 42

18 Q) 56/52: min Sagarin min zaqqimin; Q 44/43: Sagarata z-zagqami; Q@ 37/62: sagaratu z-
zagqimi. Die meisten griechischstimmigen Worter sind aus dem Nominativ und Akkusativ
ins Syrische ibernommen worden, aber es gibt auch Belege fiir Ubernahmen aus dem Geni-
tiv und dem Vokativ. Im Syrnischen sind sie entsprechend ihrem Ursprungskasus behandelt
worden. ,Gelehrie Syrer behandeln griechische Worter in griechischer Weise.* Ungnad,
Syrnische Grammatik 37; vgl. Costaz, Grammaire Syriaque 5%, 221.

145§ die Wortlisten bei Schall, Studien und Brock, Greck Words.

146 7. B. arab. gaysar < syr. gaysar < griech. kafsar < lat. caesar; arab. gasr < syr. gastra <
griech. kastron < lat. castrum; s. Fraenkel, Fremdworter 2341 278.

147 Allen, Vox Graeca 43§,; Schwyzer, Griechische Grammatik 216ff.
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audpaydos!8. Auch das Arabische kennt das Phinomen des Lautwechsels zwi-
schen dhnlich artikulierten Konsonanten (i6da!). In seinem Muzbir fihrt Suytti
mehrere Beispiele fiir die Ersetzung von sin durch zay auf: rigs und rigz, ,Strafe
(‘adab)”, sa‘al und za'al, Akuvitit (nasa)”, usw!#. Dieser Wechsel trite hiufig
dann ein, wenn ein emphatischer Konsonant im Wort enthalten ist. Dazu zitiert
Suyiifi den Philologen Abu ‘Ubayd: ,Das zdy ersetzt das sin, und gelegentlich
auch das gad, wenn im Nomen ein ¢4’ ein gayn oder ein gaf vorkommt. Das ge-
schieht bei keinen anderen als diesen drei Konsonanten, wie 2.B. bei as-sundig,
as-sunding und az-zundig und bet al-misdaga und al-misdaga.“15° Ein solcher
Fall liegt etwa beim Wechsel von saqab zu zagab, ,nah gelegener Ort“, vor. Und
auch zagma, ,Pest”, gehdrt zum Bedeutungsspektrum von sugm, Seuche, und
ist nicht von der Wurzel z / ¢ / m abzuleiten!®!, Wenn also in ovxwv die Ausspra-
che des sigma nicht bereits im koiné-Griechischen, aus dem die Ubernahme er-
folgt sein mufl, stimmhaft war, ist es, im Rahmen dieser Tendenz, gut méglich, daf}
der Wechsel zur Stimmhaftigkeit des s-Lautes in zagqim im Arabischen statt-
gefunden hat.

Dafl das kappa aus oUkwv in zaggim durch gaf ersetzt ist, entspricht einem
gingigen Muster. Denn die Wiedergabe des griechischen kappa geschieht im Syri-
schen gewohnlicherweise durch 6152, und in Wértern, die aus dem Griechischen
iber das Syrische ins Arabische kommen, ersetzt arabisches gaf das syrische
q6f153. Zu den Konsonanten, die miteinander vertauscht werden kénnen, gehoren
auch die beiden Nasale mim und n#n, z.B. in madi und nadi, Grenze, oder in
gaym und gayn, Wolken13*. Allerdings verliuft dieser Konsonantenwechsel ins-
besondere am Wortende nicht in beide Richtungen mit gleicher Hiufigkeit. Nach
Brockelmann besteht die allgemeine Tendenz, auslautendes mim in nin zu wan-
deln!33. Dennoch existieren auch Beispiele fiir den in umgekehrter Richtung ver-
laufenen Prozefi, von nin zu mim156, Eine dem ibdal vergleichbare Erscheinung

148 Brockelmann, Grundrif 1/164; Fraenkel, Fremdworter 61; Schall, Studien 37, 1994.; vgl.
Schwyzer, Griechische Grammatik 159

149 Muzhir, 1/4601f.; 467; 4721,

150 Muzhir, 1/474, Z. 1{f. Vgl. Brockelmann, Grundrifl, 1/160; 167; zur emphatischen Aus-
sprache des gaf s. Fischer, Grammatik 19, § 31, b.

151 Vel. auch zakara neben sakara, ,er filllte®; s. Lane, An Arabic English Lexicon, s.v

152 §chawyzer, Griechische Grammatik 159; Schall, Studien 37; 110. Zur Aussprache des
kappa s. Allen, Vox Graeca 15.

153 S Fraenkel, Fremdworter 118 {gufs); 124 (fisqiyya); 273 (vaqin); 278 (gaysar); 279 (g#-
mis), etc. Eine Ausnahme bildet gatulig fiir griechisch xafledikds, ebd. 2751,

154 S_die Beispiele im Muzhir, 1/461; 4681,

155 _Tm Nordarabischen wurde jedes freilautende m (wenn es nicht durch Systemzwang ge-
halten ward wie in qum: q@mu) zu n: “im > arab. ’in ,,wenn", die Nominalendungen um, 1m,
am > un, in, an.” Grundriff 136. In vergleichbarer Weise ist auch im Griechischen im Auslaut
my zu ny geworden; Ars Graeca. Griechische Sprachlehre. hrsg. v. Otto Leggewie. neu bear-
beitet von R. Mehrlein, E Richter, W. Seelbach unter Mitarbeit von O. Leggewie (Paderborn
1981) 21, § 18, 2.

156 So tritt neben agana (I-ma’u), (das Wasser) wurde brackig, die Nebenform agama. Dafl
hier der Wechsel von n#n zu mim und nicht umgekehrt verlaufen ist, zeigt sich daran, daf}
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ist der tkfa’ genannte Wechsel bei den Reimkonsonanten (rawi) in der Poesie!®’,
Die hiufigste Variante ist dabei die Verwechslung von mim und nsn. Auch im Ko-
ran findet sich vielfach diese lose Form der Schluflassonanz, wenn etwa -#m zu
-iin oder sogar zu -in tritt'%8. Das trifft ebenso fir die koranischen zagqum-Verse
zu. In seinen drei Okkurenzen steht zaggam stets am Versende, stellt also das
Reimwort dar. Dabei alternieren im Reimschema der jeweils drei vorhergehenden
und nachfolgenden Verse Endungen auf mim und n4n in annihernd ausgegliche-
ner Proportion'%”. Wenn die Vermutung zutrifft, dal zaggam von avxewv ableit-
bar ist, kann zwar ein grundsitzliches Muster fiir den Wechsel von ny zu mim
angefiihrt werden. Weil aber der koranische Kontext diesen Lautwechsel nicht er-
fordert, ist anzunehmen, daf} dieser schon vor der Aufnahme des Wortes zagqam
in den Koran stattgefunden hat.

Das griechische omega wird im Syrischen in der Regel durch waw als mater lec-
tionis markiert!69. Es ist naheliegend, daft diese Schreibweise beim Ubergang ins
Arabische als Langvokal [@] verstanden wurde, so dafl schliefflich der ganze Be-
griff dem Morphemtyp fa“ il angepafit werden konnte. In vergleichbarer Weise
etwa ist aus [P, dem griechischen Hiob, iiber syrische Vermittlung der arabische
*Ayylb geworden!®l, Diese Form weisen schliefllich im Arabischen auch andere
Tier-, Pflanzen- und Fruchtbezeichnungen auf, die aus dem Syrischen tibernom-
men worden sind, wie Sabbar, Karplen, ballat, Eiche, und $ammit, Fruche der
Feige oder des Feigenkaktus!62,

Wenn die hier vorgeschlagene Etymologie stimmt, ist unter dem koranischen
Sagarat az-zaggum .der Baum der Feigen® zu verstehen, als Umschreibung fiir
den Baum der Erkenntnis, den ,bdsen Baum®. Nun lautet die gewohnliche Be-

sich von der Grundbedeutung von agama ,nicht mogen® schwerlich die Nuance ,brackig
werden® ableiten liflt; s. Fayriz’abadi, al-Qamis al-muhi; 4/73, 195. Ahnlich existiert zum
Verb tana im Ausdruck tanabu llabu “ald I-payri, Gott schuf ihm eine Veranlagung zum Gu-
ten, die 1solierte Variante tama; s. Lane, 5/191; Qamis, 4/145, 245. Vgl. auch bazn und hazm,
steiniger Boden; Lane, An Arabic English Lexicon 2/197f.

157 Die Terminologie fiir diesen als Fehler angesehenen Wechsel schwankt in der Poetik; ne-
ben tkfa’ werden auch die Bezeichnungen iqwa’ oder aligemein igaza, Lizenz, verwendet;
s. Wright, Grammar 2/357; Ibn Qutayba, a3-51r wa-§-3u‘ard’ 43,

158 §_ die Ubersicht Gber die koranischen Reime bei Vollers, Volkssprache und Schriftsprache
55-79. Suren mit Reim -/#m, alternierend mit -#n, -in oder -im, sind die Nummern 15; 26; 30;
37; 38; 44; 51; 52; 56; 68; 70; 77, 83. Zur Moglichkeit des Wechsels von 6 und 1 vor dem rawi's.
Wagner, Grundziige 1/55; Wright, Grammar 2/356.

159 ) 56/49: 2hartnm; 50: ma'lem; 51: al-mukaddibin; 52: zagqim; 53: al-butdin; 54: al-pa-
mim; 55: al-him; (Q 44/40: ag'ma’fn; 41: yungarin; 42: ar—m.f)fm; 43: az-zaqqim; 44: al-atim;
45: al-butan; 46: al-bamim; Q 37/59: bi-mu’addabin; 60: al-‘agim; 61: al-"amilan; 62: az-
zaqqum; 63: az-zalimin; 64: al-§alim; 65: ai-Sayatin. Es fillt auf, daf} nur ein einziger Vers,
QQ 56/50, ebenfalls auf -om auslautet.

160 Ungnad, Syrische Grammatik 4 ff.; Costaz, Grammaire Syriaque 8f.

161 Jeffery, Foreign Vocabulary 73f. Vgl. auch den Ubergang vom syrischen $ifér (aus
hebriischem §5far) zum arabischen sabbir (Posaune); Brockelmann, Grundriff 167.

162 “Abd ar-Rabman, Mausii‘at al-"amiyya, s.v.; Webr, Hans, Arabisches Worterbuch fiir die
Schriftsprache der Gegenwart unter Mitwirkung von Lorenz Kropfitsch (Wiesbaden 31985)
sv
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zeichnung fiir die Feige als Baum und auch als Frucht aber im Syrischen tina und
im Arabischen tin163. Dieser Begriff, tin, kommt sogar einmal im Koran vor, zu
Beginn der nach ihm benannten Sure 95, wo es heiflt: ,.1 Bei der Feige (wat-tini)
und dem Olbaum {waz-zaytani ) 2 und dem Berge Sinai (wa-tiri sinina) 3 und
diesem sicheren Land (wa-bada [-baladi [-amini).“ Dafl nun statt dieses Begriffs in
der vermuteten syrischen Zwischenstufe und in den Héllenbaum-Versen des Ko-
rans ein griechisch stimmiges Fremdwort verwendet ist, liflt sich als ein bewufites
Stilmittel deuten, durch welches cine Verfremdung oder Uberhéhung, in jedem
Fall aber eine Abgrenzung zum Alltagsbegriff erzielt werden soll. A. Schall und
S. Brock fithren Beispiele eines solchen Gebrauchs bei griechischen Fremdwér-
tern im Syrischen aufl64, So verwendet beispielsweise die ,,Schatzhéhle® statt des
syrischen Begriffes /busin das aus dem griechischen stammende estiz (< orods),
um die Kleidung der Glorie des Adam vor dem Fall von der nach dem Fall zu dif-
ferenzieren. In vergleichbarer Weise kann auch das Nebeneinander von ¢i# und
zaqg#m im Koran erklirt werden. Denn wolur ¢in in Sure 95 auch stehen mag —
die Deutungen der Exegese gehen auseinander!®5 —, deutlich ist, daff dem Begriff
dort ein anderer Sinn zukommt als dem Wort zagqiam in den koranischen Hollen-
schilderungen.

Die hier vorgeschlagene Erklirung des zagqam-Baumes als Feigenbaum er-
moglicht, im Ausdruck as-Sagara al-mal‘ana, der verfluchte Baum, aus Q 17/60
auch eine Anspielung auf die neutestamentliche Episode vom verfluchten Feigen-
baum zu erkennen!$s. Da der Vergleich des Feigenbaums und seiner Friichte mit
dem Volk Israel ein aus dem Alten Testament bekanntes Motiv ist, ist der Fluch
Jesu’ gegen den Feigenbaum immer auch als symbolische Handlung gegen Israel
verstanden worden, als Ankiindigung, daf} es seine Rolle als erwihltes Volk Got-
tes verloren habel®”. Als Feigenbaum lief sich dieser von Jesus verfluchte Baum
auch auf den Baum der Erkenntnis beziehen und seine Symbolik auf den Siinden-

183 S. Waines, David. ,Tin", in EI? 10 (2000) 529; Jeffery, Foreign Vocabulary 96 £; Fraenkel,
Fremdwérrer 148, Zu balas als arabischer Bezeichnung fiir die Frucht der Feige s. de La-
garde, Mitheilungen 59{.; Hebn, Kulturpflanzen 102.

164 A, Schall, Studien 57 ff., 1081. (vgl. auch S. 11). 5. Brock, Some Aspects 98-104 (estlz <
stolé); 104 Hf. (saqra < sdkra < sacra); 106ff. (leqtigin < lektikion < lectica).

165 Den verbreitetsten Interpretationen zufolge bezeichnet tin entweder die Feige als Fruche,
weil diese besonders schmackhbaft und gesund sei {Baydawi, Anwir 2/607, 3ff.), oder es ist
eine Ortsangabe (z.B. die Moschee in Damaskus oder ein Berg im Heiligen Land; Tabari,
Gimi'® al-Bayan 30/153, 6#L.). Zamafsari, Kasiaf 4/269, 1-4, hingegen schreibt: ,, Der Sinn,
bei solchen Dingen zu schwéren, ist die Verdeutlichung des hohen Ranges der Heiligen Seiit-
ven {al-biga" al-mubaraka) und dessen, was dort durch die Anwesenheit der Propheten und
der Rechtschaffenen an Heil deutlich wurde. Denn der Ort, an dem Feigen und Oliven
wachsen, ist der Zufluchtsort Abrahams und der Ort von Jesu’ Geburt und seines Heran-
wachsens. Der Berg (tar) ist der Ort, von dem aus Moses gerufen wurde, und Mekka ist der
Ort des (heiligen) Hauses, das Rechtieitung fiir die Menschen insgesamt bedeutet und das der
Geburtsort des Gesandten Gottes und Ort seiner Berufung 1st.” Vgl. Horovitz, Koramsche
Untersuchungen 123f.

166 Mg 21, 18-22; Mk 11, 12-14. 20-26.

167 Gnilka, Evangelium nach Markus 122-126; Bauer, Verfluchung 16.



Der Hoéllenbaum 125

fall erweitern. Und so konnte die Kirche, ecclesia, als arbor bona, guter Baum, der
arbor mala, dem bosen Baum, unter dem man die Synagoge verstand, gegeniiber-
gestellt werden, jener als Paradiesbaum, dieser als Hollenbaum!68, Diese Deu-
tungstradition ist noch im Korankommentar des Razi greifbar, wenn er als eine
mogliche Deutung den ,verfluchten Baum® aus Q 17/60 als Metapher fiir die
Juden erklart!6®,

VI. Traditionslinien

Es ist Wensincks Hinweis auf den Baum der Erkenntnis'??, der zum Verstindnis
des zunichst bizarr und befremdlich erscheinenden Motivs vom koranischen
Héllenbaum mit den Teufelsfrichten fihrt. Letztendlich inspiriert durch ikono-
graphische Topoi der orientalischen und griechischen Mythologie hat sich bereits
in der frihchristlichen Literatur ein metaphorisches Spiel mit den Elementen
Baurn, Frucht, Teufel bzw. Schlange entwickelt. Der Koran steht in dieser Tradi-
tion und entwickelt sie fort: Die Feige als der bose Baum, arbor mala, steht nicht
nur am Beginn der Menschheitsgeschichte, als Héllenbaum markiert sie auch
deren Ende.

Dieses koranische Bild wiederum hat in spiterer Zeit seinen Weg in den Westen
gefunden. Wohl eine der {rithesten Erwihnungen des Héllenbaums im Bereich
des Dramas stammt von Chr. Marlowe (1564-93). In ,, Tamburlaine the Great®
verleiht die Beschretbung des ,Zoacum® dem Triumph des tirkischen Konigs
Orcanes tber den Tod seines Gegners Sigismund Lokalkolorit:

Now scalds his soul in the Tatarian streams, and feeds upon the baneful tree of hell, that Zoa-
cum, that fruit of bitterness, that in the midst of fire is ingraffed, yet flourisheth as Flora in
her pride, with apples like the heads of damned fiends!™1,

Ein knappes Jahrhundert spiter spielt auch der deutsche Barockdichter von Lo-
henstein (1635-83) im Schauspiel ,,Ibrahim Sultan® auf den zaggim-Baum an!72,

168 Bebling, Ecclesia als arbor bona 147 ff.; O’Reslly, Trees of Eden 188.

16% $. 0. 104; die ebenfalls bei Razi verzeichnete Interpretation, der verfluchte Baum stehe fiir
die Umayyaden, ist demnach als eine Weiterentwicklung der auf die Juden gehenden Deu-
tung zu verstehen.

70 5,0, 8. 107.

7L Christopher Marlowe. Tamburlaine the Great. Tamerlan der Grofle. Englisch/Deutsch.
Ubers., komm. und hrsg. v. Fr. Lichins, H.-H. Pfingsten und P Wenze! (Stuttgart 1979) 206,
Marlowe harte seine Kenntnis des Hollenbaums offenbar nicht direkr aus dem Koran oder
einer Koraniibersetzung, sondern schreibt die wenige Jahre zuvor erschienene Chronicorum
Turcicorum tomi duo des Philippus Lonicerus aus; s. Seaton, Ethel. Fresh Sources for Mar-
lowe, in: The Review of English Studies 5/20 (1929) 385ff,

172 Und also wird nach tausend Jahren auch Der Blutthund noch im Feuer-Pfule braten;
Nimm hin indefl die Aepfel / die mehr Rauch Und Schwefel fillt / als Kerne die Granaten.
Dort wird der Baum der Bitterkeit mit Friichten Die Kost nach Arth der Teufels-Kopf an-
richten.” Daniel Caspar von Lokenstein, Tirkische Trauerspiele, hrsg. v. K. G. fust (Stutrgart
1953) 219, V. 891-896. Zu dem hier und auch bei Milton anklingenden Motiv der Apfel von
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Insbesondere im Bereich der Fantasy-Literatur ist das Motiv des Héllenbaums
populir geworden; E. R. Eddison (1882~1945) etwa erwihnt das ,Zoacum® im
Roman The Worm Ouroboros!”3. Selbst eine Comic-Erzihlung trigt den Titel
»L'arbre de Zaqqoum“174, Diese Liste liflt sich noch betrichtlich erweitern. Die
eindrucksvollste Rezeption des Motivs vom Schlangen-Teufel-Baum aber findet
sich zweitellos in Paradise Lost von J. Milton (1608-74). Das Zehnte Buch schil-
dert, wie Satan nach gelungener Verfithrung der Eva und des Adam in die Unter-
welt zurlickkehrt, um eine Triumphrede vor seinen Anhingern zu halten. Aber zu
ihrem eigenen Entsetzen sehen diese, wie sie zur Strafe fiir Satans Tat Schlangen-
gestalt annehmen miissen und statt zu applaudieren nur noch ein Zischen hervor-
bringen kdnnen. An dieser Stelle seiner Erzahlung fiigt Milton eine etwas lingere
Episode ein, die zwar deutliche Unterschiede zur Darstellung des Korans auf-
weist, aber ohne die koranische Inspiration kaum verstindlich wire!”3. Diese Epi-
sode soll hier abschlieflend wiedergegeben werden:

There stood
A grove hard by, sprung up with this their change,
His will who reigns above, 1o aggravare
Their penance, laden with fair fruir, like that
Which grew in Paradise, the bait of Eve
Used by the Tempter. On that prospect strange
Their earnest eyes they fixed, imagining
For one forbidden tree 2 mulurude
Now risen, to work them further woe or shame;
Yet, parched with scalding thirst and hunger fierce,
Though to delude them sent, could not abstain,
But on they rolled in heaps, and, up the trees

Sodom schreibt Augustin im Gottesstaat, 2/684: ,Im Land der Sodomer wachsen Apfel und
gelangen auch anscheinend zur Reife, aber beifit man hinein oder driickt sie, platzt die Haut
und sie zergehen in Rauch und Asche.”

173 E. R. Eddison, Der Wurm Quroboros. Fantasy-Roman. Ins Deutsche ubertragen von
Helmut W. Pesch, mit einem Vorwort von Paul Edmund Thamas (Bergisch-Gladbach 1993)
413,

174 Stépbane Dubots und Alain Riondet. ,L'arbre de Zagqoum®, in: Corto Maltese Numéro
19 {février 1989) 4-12.

175 Milton schildert die Erniedrigung der Satane, nicht die Bestrafung der Verdammten;
auflerdem zieht er hier keinen ausdriicklichen Vergleich zwischen den Friichten und den
Schlangenképfen. Die Ahnlichkeit mit dem koranischen Bild besteht demgegeniiber vor al-
lem darin, daff sich das Geschehen in der Unterwelt abspielt und daff Hunger und Durst zum
Essen der ekligen Speise notigen. Die genaue Art des Bezugs von Milton auf das koranische
Motiv ist unklar; ihre Analyse erfordert eine eigene Untersuchung, die hier nicht geleistet
werden kann. S. insbesondere Godshalk, William Leigh, Marlowe, Milton, and the Apples of
Hell, in: Milton Quartetly 5/2 (1971) 341, vgl. ferner Parish, Jobn E., Milton and God’s
Curse on the Serpent, in: Journal of Enghsh and Germanic Philology 58 (1959} 241-247;
Garvin, Katharine, Snakes in the Grass, in: A Review of English Literature 2/2 {1961) 11-27;
Hughes, Merritt Y., Satan ,Now Dragon Grown® (Paradise Lost, X, 529), in: Erudes Anglai-
ses 20 (1967) 357-369; Evans, J. M. Paradise Lost and the Genesis Tradition. Oxford 1968;
Mollenkott, Virginia R., The Pervasive Influence of the Apocrypha in Milton’s Thought and
Art, in: Milton and the Art of Sacred Song, ed. by J. Max Patrick and Roger H. Sundell, Ma-
dison (Wisconsin 1979) 23-43.
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Climbing, sat thicker than the snaky locks

That curled Megaera. Greedily they plucked
The fruitage fair to sight, like that which grew
Near that bituminous lake where Sodom flamed;
This, more delusive, not the touch, but taste
Deceived; they, fondly thinking to allay

Their appetite with gust, instead of fruit
Chewed bitter ashes, which th’ offended taste
With spattering noise rejected: oft they assayed,
Hunger and thirst constraining; drugged as oft,
With hatefulest disrelish writhed their jaws

With soot and cinders filled; so oft they fell

Into the same illusion, not as Man

Whom they triumphed once lapsed. Thus were they plagued,
And, worn with famine, long and ceaseless hiss,
Till their lost shape, permitted, they resumed -
Yearly enjoined, some say, to undergo

This annual humbling certain numbered days,
To dash their pride, and joy for Man seduced!76

Summary

In its depiction of hell the Qur’an threatens its audience three times with the tree
of az-zaqqam (Q 37/62; 44/43; 56/52). According to Q 37/65, its spathes are like
the heads of satans, and disbelievers will have to eat from it as part of their other-
worldly punishment. But although this bizarre motif seems to be rather enigmatic

176 John Milton, The English Poems. Introduction and Notes by Laurence Lerner. (Hert-
fordshire: Wordsworth Editions Limited 2004) 3581., V. 547-577. Zum Vergleich sei die
deutsche Ubersetzung dieser Passage von Hans Heinrich Meier (John Milton. Das verlorene
Paradies (Stuttgart 1986) 313f.) angefiihrt: ,In der Nihe / Stand jetzt, bei diesem Wandel auf-
geschossen, / Ein Hain von Biumen, nach dem Willen dessen, / Der oben waltet, und zu
grofirer Pein, / Voll schonster Friichte hangend, gleich wie sie / Im Paradiese wuchsen und
dem Feind / Als Evas Koder dienten: dorthin wandte / Sich nun ihr ernster Blick befremdet,
denn / Sie wihnten, eine ganze Menge sei / Dort von verbotenen Biumen aufgewachsen, /
Um ihnen weiter Schimpf und Pein zu schaffen; / Jedoch sie konnten, von dem Durst geplagt
/ Und nacktem Hunger, ob als Tauschung gleich / Fiir sie verhingt, sich keineswegs enthal-
ten, / Und rollten haufenweis heran und wanden / Sich an den Stimmen hoch und saflen
dichter / Als der Megire Schlangenlockenhaupt: / Sie pfliickten gierig von dem schénen
Obst, / So schén zu sehen, wie jenes, welches einst / Be1 Sodom wuchs, an dem asphaltnen
See; / Nur tiuschte dieses noch verblendender, / Nicht das Getast, es tiuschte den Ge-
schmack; / Denn es bot ihnen, die den Hunger sich / Mit Lust zu stillen dachten, statt des
Fleisches / Zu kauen bittre Asche, deren Graus / Sie spuckend weigerten; doch sie versuchten
/ Es ofter noch vor Hunger und vor Durst, / Und jedesmal, von Ekel iibernommen, Verrenk-
ten sie die Kiefer, die mit Ruff / Und Schlacken angefiillt; so viele Male / Gaben sie sich der
gleichen Tiuschung hin, / Nicht wie der Mensch, der einmal nur gefehlt / Und iiber den sie
sich erhaben fiihlten. / So wurden lange sie mit Hungersnot / Und langem Zischen ohne Un-
terlafl / Gepeinigt, bis sie ihr verloren Wesen / In alter Form zuriickgewinnen durften, / Eine
Demiitigung, wie manche sagen, / Die thnen kinftig jihrlich auferlegt / Geraume Zeit, um
ihren Stolz zu krinken / Und Schadenfreude ob des Menschen Fall.“
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and unique, it has hardly attracted attention in non-Muslim secondary literature
on the Qur’an. This paper intends to inquire into the origins of this image as the
prerequisite for a forthcoming investigation into its meaning in the Qur’an. After
a synopsis of the main exegetical topics concerning the tree of az-zagq#m in Mus-
lim and non-Muslim literature, the study takes its starting point from A. Wen-
sinck’s suggestion that there is a relationship between the Qur’anic tree of hell and
the Biblical tree of knowledge.

In the Qur’anic narrative of the Fall of Man the central figure, the seducer, is re-
ferred to as as-saytan. Like its Greek equivalent, ho satandas, this term ultimately
goes back to the Hebrew ha-$atan, the accuser and adversary of man in the pres-
ence of God (Job 1, 6 ff.). But from Hellenistic times onwards its meaning en-
larged to that of the antagonist of God Himself and was associated not only with
the mythical monster of chaos, the Leviathan, but also with the serpent in the Bib-
lical narrative of the Fall. In Arabic, too, the term as-Saytan links the conceptions
of the devil to that of the dragon or serpent. It stands to reason, therefore, that this
association also underlies the Qur’anic use of the plural form, as-sayatin, when it
denotes the devil’s helpers, the evil spirits.

The Qur’an follows a Jewish-Christian tradition by mentioning only one tree
in the narrative of the Fall. Although that tree 1s not evil in itself, it was used as a
symbol of death, since by its means death came into the world. From this point
onwards, the tree of death became a subject of complex metaphorical use, already
in Early Christianity. Whilst St. Augustine compares the tree and its fruit with the
evil will and the evil deeds of human beings, the apocryphal Acts of Thomas and
the Acts of Peter enrich this picture by comparing Satan, who is conceived of as
appearing in the shape of the serpent, with the tree of knowledge and with its fruit
respectively. This transplantation of Satan, the serpent, to the tree of knowledge
has no roots in the Biblical narrative itself. It is a Christian interpretation of the
classical iconographical motif of the tree with the serpent known from represen-
tations of mythological scenes featuring, for example, Heracles and the Hes-
perides. In the end, the metaphor found in the Acts of Thomas and Peter, which is
based on this iconographical motif, is the background of Q 37/65. However, the
Qur’an broadens that metaphor even more by comparing the fruit of the tree not
with the devil himself, but with its helpers, the evil spirits; it also locates the whole
scene in hell.

While the tree of az-zagq#m typologically can be traced back to the tree of
knowledge, an inquiry into the etymology of the word “az-zaqqam” leads 1o a
hypothesis concerning the tree’s botanic identity. It is argued that “zaggam”, via
an intermediate stage of supposedly Syrian-Aramaic origin, ultimately goes back
to the Greek “sykon” - fig(s). The identification of the tree of knowledge with the
fig-tree is again in accordance with a popular position on this subject matter held
by Rabbinic Judaism and early Eastern Christianity.
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Johannes Koder

Mbéglichkeiten biblischer Glaubensvermittlung
der Byzantiner im Umfeld der Entstehung des Islam
am Beispiel der Hymnen des Romanos Melodos

Vorbemerkung

Im folgenden Beitrag sollen die Moglichkeiten der byzantinischen Machthaber in
frithbyzantinischer Zeit und am Beginn des Mittelalters untersucht werden, ihre
ideologischen - religiésen und politischen — Aussagen den Reprisentanten ande-
rer 1deologien zu vermitteln, und zwar in der Form von Texten, die schriftlich
oder miindlich verbreitet wurden. Abgesehen wird also von der Frage der Ideolo-
gievermittlung durch materielle - konkret-bildliche oder symbolische — Informa-
tionen, wie sie beispielsweise durch Architekturformen kirchlicher oder weltli-
cher Reprisentativbauten, durch Kunstwerke aller Art, aber auch durch Inhalte
von Miinzen, Siegeln u.a. erfolgen konnte. Dafl die textlichen Méglichkeiten po-
litisch-ideologischer Propaganda massiv eingesetzt wurden, steht insbesondere
fur die justinianische Gesetzgebung!, aber auch fiir die Dichtung, die Epigramma-
tik, die Rhetorik und Prokops De aedificiis auler Zweifel?, doch kann nicht bei
allen Textgattungen sicher gesagt werden, in welchem AusmaR dies bewufit und
systematisch erfolgte.

1 Beispielsweise liflt dies die kurze Novelle 132 des Kaisers Justinian L. (reg. 527-565) erken-
nen, in der er die Verpflichtung, den rechten Glauben der Christen zu bekennen und zu ver-
kiinden (xiiv SpBny tév Xpwomoaviv miotv ouchoyelv 1e xal xmputTewy) in besonderer
Weise hervorhebt.

2 Hierzu schon Rertold Rubin, Das Zeitalter Tustinians (Berlin 1960} 139-226, und zusam-
menfassend Herbert Hunger, Reich der neuen Mitte. Der christliche Geist der byzantini-
schen Kultur {Graz, Wien, Koln 1965) 831, 94; vgl. weiters (jeweils mit weiterer Lit.) Mi-
chael Maas, Roman History and Christian Ideology in Justinianic Reform Legislation, in:
Dumbarton QOaks Papers 40 (1986) 17-31; Orto Mazal, Justinian I und seine Zeit. Ge-
schichte und Kulwr des Byzantinischen Reiches im 6. Jahrhundert (Kéln, Weimar, Wien
2001) 374 ff.; Charles Pazdernik, Justinianic Ideology and the Power of the Past, in: Michael
Maas (Hrsg.) The Cambridge Companion to the Age of Justinian (Cambndge 2005) 185
214; insbes. Mischa Meier, Das andere Zeitalter Justinians. Kontingenzerfahrung und Kon-
tingenzbewiltigung im 6. Jahrhundert n. Chr. (Hypomnemata 147, Gottingen 2003) 101 ff.
und passim; im folgenden zitiert: Meier, Zeitalter.
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Prinzipiell kann man in Hinblick auf das byzantinische Verhalten gegeniiber al-
len Andersdenkenden oder allen nicht mit der byzantinischen Reichsideologie
konformen Gruppen und Vélkern innerhalb und auflerhalb der Reichsgrenzen
Uberlegungen der Art anstellen, welche Beeinflussungsmafinahmen von den
Machthabern getroffen wurden, beispielsweise — um im ungefihren zeitlichen
Rahmen des Themas des Kolloquiums iiber das religiése und kulturelle Umfeld
des Korans zu verbleiben — in Bezug auf monophysitische und andere hiretische
Reichsangehbrige, sowie auf Armenier, Perser, Avaren, Slawen und Bulgaren. Da
hier die Situation im Umfeld der Entstehung des Islam zur Debatte steht, werde
ich mich auf die Wirkmdoglichkeiten im Bereich der (ehemaligen) Prafekturen
Oriens und Aegyptus des frithbyzantinischen Staates beschrinken.

Grunde fur die Heranziehung der liturgischen
Hymnographie

Als beispielhafte griechische Textgruppe wird die kirchliche - liturgische - Hym-
nographie herangezogen, und naherhin das Werk des Romanos Melodos. Dies
geschieht aus den folgenden vier Griinden:

1. Kirchliche Hymnen, die in Gebetsgottesdiensten, wihrend der Messliturgie
oder auch bei Prozessionen vorgetragen wurden, erreichten regelmiflig ein zah-
lenmiflig grofles Publikum. Sie waren dank der aktiven Beteiligung der Glaubi-
gen, der Gesangsform und der starken Rhythmisierung besser merkbar als Prosa-
predigten, blieben also zumindest in Teilen im Gedichtnis haften, wobei dem Re-
frain eine besondere Rolle zukam. Dadurch erméglichten die Hymnen, auch iiber
den unmittelbaren Kreis der Teilnehmer an den Gottesdiensten hinaus, durch
miindliche oder fallweise auch schrifiliche Weitergabe eine weitere Verbreitung
ihrer Aussagen. In der Bibel wurzelnde Inhalte des christlichen — und implizit des
jiidischen — Glaubens, die in dieser Weise verstirkt verbreitet wurden, haben da-
her in besonderer Weise eine Aussicht, auch auflerhalb ihrer politischen oder reli-
giosen Gruppierung bekannt zu werden. An anderer Stelle habe ich darzulegen
versucht, in welchem Ausmall Kaiser Justinian sich fallweise kirchlicher Hymnen
bediente, um — iiber religiése Aussagen hinaus — auch seine politischen Uberzeu-
gungen zu propagieren®,

2. Das Qeuvre des Romanos Melodos umfafit nach der Synaxartradition tau-
send Hymnen, wovon etwa sechzig Hymnen mit einem Umfang von insgesamt
etwa 13000 Verszeilen von der Textkritik als echt angesehen werden. Es ist jeden-
falls selbst in seinem erhaltenen Umfang fiir eine Bewertung aus der Sicht der
Literatur- und der Wirkungsgeschichte ausreichend.

¥ Johannes Koder, Justinians Sieg Gber Salomon, in: Bupiopa oty pviun g Aackapivog
Mnovpe. (Athen 1994) 135-142, und ders., Imperial Propaganda in the Kontakia of Roma-
nos the Melode, in: Dumbarton Oaks Papers 62 (2009) 275-291.
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3. Romanos’ Hymnen waren bereits zu seinen Lebzeiten bzw. nur wenig spiter
weit verbreitet. Hierfur sprechen die (bislang) vier bekannten frithen Fragmente -
drei auf Papyrus und eines auf Pergament - mit kurzen Teilen von vier Hymnen,
die noch in der Schaffenszeit des Dichters oder nur wenig spiter geschrieben wur-
den®. Sie sind auch fiir die Textgeschichte der Hymnen insgesamt bedeutsam,
worauf hier nicht einzugehen ist. Jedenfalls bezeugen sie die frilhe Verbreitung
seiner Werke in Agypten, also bis weit auflerhalb des Gebietes der Konstantinop-
ler Kirche. Es ist denkbar, daf die Verbreitung unter anderen durch diejenigen
monophysitischen Ménche erfolgte, die seit dem spiten 5. Jahrhundert nach Kon-
stantinopel kamen und von dort dann als Unruhestifter durch Kaiser Justinian,
zur Lebenszeit des Romanos, vertrieben wurden. Manche kehrten in thre Hetmat
zuriick, also nach Syrien, aber auch nach Palistina, oder lieflen sich in dgyptischen
Moénchssiedlungen nieder.

4. Manche Hymnen des Romanos stehen inhaltlich Ephraim dem Syrer (ca.
300-373) nahe, dessen syrisch-sprachige hymnische Predigten im Osten weit ver-
breitet waren und an denen Romanos sich auch inhaltlich orientierte. Die starke
Koinzidenz mancher griechischer und syrischer Hymneninhalte rechtfertigt die
Annahme, daff die Hymnen des Romanos inhaltlich auch fir die Hymnik der
syrischen und anderer Kirchen reprisentativ sein kann.

Potentielle Informanten

Als unmittelbar religios aktive Informanten iiber christliche Glaubensinhalte
kommen in erster Linie diejenigen Religionsangehorigen in Betracht, die neben
den Laien im Rahmen von Gottesdiensten, durch Riten, Gebete, Rezitationen und
Gesinge besonders hervortraten bzw. iberhaupt durch ihre Lebensfihrung eine
glaubenspropagandistische Auflenwirkung zu erzielen vermochten, also Kleriker

4 P Vindob. G 26216 (veroffentlicht als P Amst. 1 24): ,Auf die Geburt Christi* (Hymnus
11), Teile der Oikoi 6 und 8, gesungen am 26. Dezember {ed. Theodore F. Brunner, P. Amst.
24: A Romanus Melodus Papyrus, in: Zeitschrift fiir Papyrologie und Epigraphik 96 [1993]
185-189); P. Vindob. G 26225: ,Auf den Einzug in Jerusalem® (Hymnus 32) Teile der Qikoi
6-10, gesungen am Palmsonntag (ebd. Stanley Porter, Wendy Porter, ' Vindob. G 26225: A
new Romanos Melodus Papyrus in the Vienna Collection, in: Jahrbuch der Osterreichischen
Byzantinistik 52 {2002] 135-148; hierzu fobannes Koder, Anmerkungen zu dem Romanos-
Papyrus Vindob. G 26225, in: Jahrbuch der Osterreichischen Byzantinistik 53 [2003] 23-26);
P Vindob. G 26068 (Pergament): ,Auf die Auferweckung des Lazarus*“ (Hymnus 26), Prooi-
mion und Teil des Oikos 1, gesungen am Samstag der 6. Fastenwoche (ed. Cornelia E. Romer,
Romanus Melodus auf einem Wiener Pergament, in: Zeitschrift fiir Papyrologie und Epigra-
phik 109 [1995] 298-300); B Vindob. G 29430: ,Auf die drei Jiinglinge im Feuerofen® {Hym-
nus 8), 2. Hilfte des Oikos 6, gesungen am 17. Dezember (ed. Paul Maas, Romanos auf
Papyrus, in: Byzantion 14 [1939] 381). — Vgl. hierzu Johannes Koder, Romanos der Melode.
Der Dichter hymnischer Bibelpredigten in Dokumenten seiner Zeic, in: Ein Buch verindert
die Welt. Alteste Zeugnisse der Heiligen Schrift aus der Zeit des frithen Christentums in
Agypten [Nilus 7], hrsg. v. Harald Froschauer u.a. (Wien 2003) 59-71.
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und Ménche. Als Vermittler byzantinischer Endzeiterwartungen waren letztere
im ausgehenden 5. und im 6. Jahrhundert in den Regionen Oriens und Aegyptus
besonders aktiv. Auflerhalb sakraler Riume oder ihrer Klster traten sie anlifilich
von Prozessionen hervor, wie sie schon um 400 fiir die heiligen Stitten in und um
Jerusalem anlifilich hober Feste mehrmals im Kirchenjahr durch die Pilgerin
Actheria bezeugt sind, die in diesem Zusammenhang iiber singende monazontes
(Einsiedler) und parthenae (Jungfraven) berichtet. Die Zahl christlicher Prozes-
sionen vermehrte sich im ausgehenden 5. und im 6. Jahrhundert deutlich®, nicht
nur in Konstantinopel, sondern im gesamten Byzantinischen Reich (also auch im
Heiligen Land), wodurch sich die Vielfalt der nach auflen getragenen religiosen
Informationen noch vermehrte,

Hinweise im Koran legen den Personenkreis christlicher Kleriker und Mén-
che als Informationstrager nahe; in Sure 5.82{7 spricht Mohammed iiber die
Priester und Monche der Christen: Wenn sie biren, was zu dem Gesandten ber-
abgekommen ist, sichst du, wie thre Augen aufgrund der Kenntnis, die sie von
der Wahrheit baben, von Trinen dberflieflen. In Sure 9.31 warnt er vor den
Christen u.a. mit den Worten: Sie haben sich thre Gelebrten und Monche sowie
Christus, den Sobn der Maria, an Gottes statt zu Herren genommen. Und in
Sure 57.27, liflt er Gou sprechen: Und wir setzten in das Herz dever, die sich
ihm (scil. Jesus) anschlossen, Milde, Barmberzigkeit und Monchtum. Sie brachten
es anf, wir baben es thnen nicht vorgeschricben, (es geschab) vielmebr im Streben
nach Gottes Woblgefallen.

Empfinger und zugleich auch Vermistler religioser Informationen waren zu-
nichst die Reisenden, die — oft als Handler oder Transporteure von Waren — aus
dem siidarabischen Raum an die Kiiste und das Hinterland der seit dem ausgehen-
den 5. Jahrhundert schon deutlich christlich geprigte Mittelmeerzone kamen, wo-
bei ihr Aktionsradius vom igyptischen Alexandreia bis in das kleinasiatische Kili-
kien reichte. Religiése Bertiihrungen bestatigt der byzantinische Kirchenhistoriker
Sozomenos, der fiir seine Zeit, also fiir das dritte Viertel des 5. Jahrhunderts, mit-
teilt, dafl bei der Eiche Mamre, nahe Hebron, ,jihrlich zur Sommerszeit die Be-
wohner der Umgebung sowie Palistinenser, Phonizier und Araber aus den niher
liegenden Gegenden ein prichtiges Fest feiern; sie kommen in grofer Zahl des
Handels wegen, um zu verkaufen und zu kaufen“®. Anschliefend beschreibt

5 Actheria, im zweiten Teil ihres Itinerarium, passim, vgl. Egérie, Journal de Vovage, ed.
Pierre Maraval (Sources Chrétiennes 296, Paris 2002) im folgenden zitiert: Aetheria.

6 Vgl. allgemein John Francis Baldovin, The Urban Character of Christian Worship (Rom
1987) 451t.; An(dreas) M{erkt), Prozession, in: Der Neue Pauly. Enzyklopadie der Anuke 10
(2001) 477481 und Meier, Zeitalter 489-502.

7 Der Koran wird im folgenden nach der Ubersetzung von Rudi Paret, Der Koran (Stuttgare
1979) zitiert.

8 .. EvioDfa 88 hapxpdv elaét viv Enioov maviyupy dyovawy dpa BEpoug ol Emympiot
Kal ol mpocwrtépa IMakmotivor kel Goivikeg kai Apafuor ouvicol $2 mhelorol ki Ep-
nopeiog EveKo TWAROOVTES Kai dyopaoovies, Sozemenos 2.4.2-3,
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Sozomenos religibse Volksbriuche der dort versammelten Juden, Christen und
Heiden®.

Auch im engeren Kulturraum des entstehenden Islam gab es seit langem christ-
liche Wissensverbreitung: Spitestens seit Kaiser Konstantios I1. (337-361) fanden
christliche Missionierungsunternechmungen bei den Homeritai (Himyariten) und
Axwmitai statt. Seit den letzten Jahren des 5. Jahrhunderts und zur Zeit Kaiser Ju-
stinians 1. entwickelten sich die politischen Kontakte und die Handelsbeziehun-
gen der Byzantiner zu den Aithiopes bzw. Auxomitai und Homeritai in dem Mafl
intensiver, in dem das Verhiltnis zum Sasanidenreich schwieriger wurde. Theo-
phanes und Prokop behaupten, die zuvor unabhingigen jiidischen Herrscher auf
der Insel Iotabe (wohl Tiran) seien damals byzantinische Untertanen geworden!?;
die gemeinsamen Aktionen der Athiopier und der Byzantiner gegen den jiidi-
schen Herrscher Dhu Nuwas sollten den Handelsweg nach ,,Indien!! sichern -
dies ohne durchschlagenden Erfolg!2. Details dieser politischen Entwicklung im
6. und frithen 7. Jahrhundert miissen in unserem Zusammenhang nicht behandelt
werden!?, doch sei auf eine Detailinformation bei dem Chronisten Theophanes
hingewiesen, einem Garanten fiir zu seiner Zeit standardisiertes Popularwissen;
anldfilich seiner Erzihlung vom Tod Mohammeds berichtet er iiber die arabischen
Juden, daf} diese zeitweise ,,zu Beginn seines Auftretens glaubten, dafl dieser der
von ihnen erwartete Christus sel, so dafl auch einige ihrer Fithrer sich thm zu-
wandten, seine Religion annahmen und die des Moses, der Gott geschaut hatte,
verlieflen“14, Wesentlich ist die um das Jahr 600 unbezweifelbare Prisenz jiidi-
scher und christlicher Gemeinden im ithiopischen und siidarabischen Raum!3;

? Auf diese Texstelle wird weiter unten noch Bezug genommen.

10 Prokop, Bella 1.19.1-26, 1.20, vgl. auch 2.16.181f. und 2.28.12-15, und Theopbanes ad a. m.
5990, sowie Jobannes Malalas, 433-435. Vgl. Geoffrey Greatrex, Byzantium and the East in
the Sixth Century, in: The Cambridge Companion to the Age of Justinian (Cambridge 2005)
501-503.

11 Indien* bzw. ,Inder” steht in den genannten und in anderen Quellen als kollektiver
Name fir die Herkunftsgebiete von Seiden, Gewurzen, pflanzlichen Duftstoffen und Mo-
schus.

12 Uberblick bei Demetrios G. Letsios, Bufdvuo xoi Epudpa Gdlaooa. Ixécelg pe 1
Noufice, Awomicr xai Notiee Apafia wg ™mv Apafixy) xataxmon (lotopikég Movo-
ypagpies 3, Athen 1988), 156ff.; im folgenden zitiert: Letsios, Erythra Thalassa; vgl. auch
Nina §. Pigulevskaja, Byzanz auf den Wegen nach Indien, dt. von Hans Ditten {Berlin 1969).
- Speziell zum ,Indien“-Handel und den Handelswaren vgl. Buch 2.511. und 11.13-24 des
Kosmas Indikopleustes (ed. Wanda Wolska-Conus [Sources Chrétiennnes 141, 169, 197,
Paris 1968-1973] I 360-363, 111 342-357).

13 Ausfithrlich hierzu Letsios, Erythra Thalassa 239ff.; vgl. die Zusammenfassung bei Don-
ner, Background. — Allgemein auch Teuvo Laitila, Orthodoxy and Islam, 632/11-1071/463.
Prolegomena to Byzantino-Arabic Encounters in Regard to Religion, in: Byzantium and the
North. Acta Byzantina Fennica 2 (1986) 51-74.

4 Theaphanes, Chronik, zum Jahr 6139, im 10. Jahrhundert ziviert von Konstantinos Por-
phyrogennetos, De Administrando Imperio, ¢. 17.

15 Zum Ausmafl der Christianisierung der arabischen Halbinsel bei der Entstehung des
Islam und zur Vielfalt, in der sich das Christentum in den Lindern der Entstehung und Ver-
breitung des Islam prisentierte, s. u.a. frfan Shakid, Pre-Islamic Arabia, in: The Cambridge
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auch dessen Bewohner miissen daher von den Riten und dem religiésen Alltag des
Judentums und des Christentums Kenntnis gehabt haben.

Biographisches zu Romanos Melodos

Romanos Melodos wurde im letzten Viertel des 5. Jahrhunderts, wahrscheinlich
um 485, in Emesa (heute Homs) als Kind christlicher Eltern geboren. Zu Recht
wird in der jiingeren Forschung die besondere, zweisprachige Situation Syriens
mit der unteilbaren, wenngleich nicht spannungsfreien Syrogrizitit seiner christ-
lichen Kultur hervorgehobentt. Insbesondere in den stidtischen Zentren, aber
auch in vielen Kldstern waren beide Sprachen geliufig. So darf man annehmen,
daff Romanos — wie z.B. Johannes Chrysostomos und Theodoret von Kyrros vor
thm — zweisprachig aufgewachsen ist und ausgebildet wurde, was seiner Kenntnis
der syrischen und der griechischen Patristik férderlich war und seine theologische
Bildung mitformte. Wenn er jiidischer Herkunft war'?, so lifit dies zusitzlich
Kenntnisse des Bibelhebriischen (und des Aramiischen) als denkbar erscheinen.

Romanos kam als junger Mann zum Studium nach Berytos, wo er auch zum
Diakon geweiht wurde. Der Studienort und der Weihegrad lassen an eine (zusitz-
liche} juristische Ausbildung denken. Wahrscheinlich bereiste er von hier aus Je-

History of Islam (Cambridge 1970); ders., Byzantium in South Arabia, in: Dumbarton Oaks
Papers 33 (1979) 23-94; John Spencer Trimingham, Chrisuanity among the Arabs in pre-Is-
lamic times (London 1979); Irfan Shahid, Byzantium and the Arabs in the Fifth Century
{Washington, DC 1989); Barbara Finster, Arabien in der Spitantike, in: Archiologischer An-
zeiger (1996) 287-319, und Wolfgang Hage, Das Christentum im vorislamischen Orient in
seiner kirchlichen Vielfal, in: Detlev Kreikenbom, Franz-Christoph Mutb, Jérn Thielmann
(Hrsg.), Arabische Christen — Christen in Arabien {Nordostafrikanische/Westasiatische Stu-
dien 6, Frankfurt a. M. 2007) 1-10, jeweils mit weirerer Lit.,

16 Vgl hierzu die Uberlegungen von André De Halleux, Hellénisme et syrianité de Roma-
nos le Mélode. A propos d’un ouvrage récent, in: Revue d’histoire ecclésiastique 73 (1978)
639-641, und Lucas Van Rompay, Romanos le Mélode. Un poéte syrien & Constantinople, in:
Jan den Boeft, Anton Hilborst (Hrsg.), Early Christian Poetry. A Collection of Essays (Vigi-
liae Christianae, Supplementa 22, Leiden 1993) bes. 292-296, gegeniiber den Positionen der
fritheren Forschung, welche das griechische (vgl. etwa josé Grosdidier de Matorns, Romanos
le Mélode etles origines de la poésie réligieuse i Byzance [Paris 197717, 181 f,, 278, 323 ff. et
passim; im folgenden zitiert: Grosdidier de Matons, Romanos) oder das syrische (so bes. Wil-
itam L. Petersen, ruletzt in: The Dependence of Romanos the Melodist upon the Syriac Eph-
rem, in: Studia Patristica 18/4 (1990) 274-281) Element in den Vordergrund stellen.

17 Ein vorikonoklastischer Hymnus auf Romanos sagt Gber ihn:

... Vom Stamm der Hebrier, war er doch festen Sinnes,

und wurde nicht zum Phavisier, sondern zum ganz lauteren Gerit

im gebeimen Schatz, von den Herzen der Glinbigen

voll des Verstebens gelesen und wahrgenommen.

Nicht als Saulus erwies er sich, dev die Verwirrung stiftet,

sondern als Paulns, als Wegweiser friedvoller Stille,

der ibn in all seinen Belehrungen stdrkte. ...

Vgl. hierzu Grosdidier de Matons, Romanas 167-178, Diskussion ebd. 170-173.
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rusalem und die anderen Gedichtnisstitten im Heiligen Land, die ja von Beirut
nur wenige Tagereisen entfernt waren!8. Rainer Stichel'? bringt Griinde dafiir vor,
daff Romanos die Stichera auf die Geburt Christi {inc. ,,Jhr Engelsmichte, schrei-
tet voran!*, H. 13)2C fiir die Rezitation im Verlauf der langen Weihnachtsprozes-
sion, die von Jerusalem iiber das sogenannte Kathisma Marias?! nach Bethlehem
fihrte, geschaffen haben konnte, und den ersten Wethnachtshymnus (inc. ,Die
Jungfrau gebiert heute den iiber dem Sein Seienden®, H. 10) fiir die Rezitation in
der Basilika der Geburt Christi bei der bethlehemitischen Geburtsgrotte. Falls
Stichels Annahmen zutreffen??, bedeutet dies, dafl der Beginn der schopferischen
Phase des Romanos bereits vor seinem Eintreffen in der Kaiserstadt zu datieren
ist.

In der Zeit des monophysitenfreundlichen Kaisers Anastasios L. (reg. 491-518)
kam Romanos nach Konstantinopel. Ein denkbarer Ankniipfungspunkt bzw. zer-
minus post guem ist der Konstantinopel-Besuch des (ebenfalls in Berytos geschul-
ten) Seueros im Jahr 508/9, der fiir drei Jahre in der Kaiserstadt weilte und spiter
Patriarch von Antiocheia {512-518) wurde. Viele seiner monophysitischen An-
hinger, vor allem Ménche aus Syrien und Palastina, folgten thm und bewirkten
durch ihre Polemik gegen den Tomus Leonis von 449, gegen die Konzilsbeschliisse
von Chalkedon und gegen das 482 erpangene fienotikon des Katsers Zenon eine
Eskalation und Polarisierung des Kirchenstreits?3. Es erscheint denkbar, daf auch
Romanos damals, zwischen 508 und 512, im Rahmen dieses verstirkten Zuzugs
von Syrern nach Konstantinopel kam, und dies unabhiingtg von der Frage, ob und
inwieweit er zu diesem Zeitpunkt den Monophysiten nahestand. Jedenfalls ver-
brachte er sein weiteres Leben als Dizkon in Konstantinopel. Er war nicht

18 Die Entfernung von Beirut nach Jerusalem betrigt etwa 250 km.

19 Rainer Stichel, Die musizierenden Hirten von Bethlehem. Die Bedeutung der mittelalter-
lichen slavischen Ubersetzungsliterawur fiir die byzantinische Lexikographie, in: Wolfram
Hérandner, Erich Trapp, Lexicographica Byzanuna (Byzantma Vindobonensia 20, Wien
1991) 2501f., bes. 263-267; im folgenden zitiert: Stichel, Hirten.

2 Die Hymnen werden zitiert nach: José Grosdidier de Matons, Romanos le Mélode, Hym-
nes {Sources Chrétiennes 99, 110, 114, 128, 283 [Paris [ 1964, II 1965, III 1965, [V 1967, V
1981]). In dieser Edition nicht erschienene Hymnen werden zitiert nach: Pawul Maas, Con-
stantine A. Trypanis, Sancti Romani Melodi Cantica. Cantica Genuina (Oxford 1963), Can-
tica Dubia (Berlin 1970), worauf jeweils hingewiesen wird. Die im folgenden zitterten deut-
schen Ubersetzungen beruhen auf: Jobannes Koder, Romanos Melodos, Die Hymnen, [-11
(Stuttgart 2005/6).

21 Hierzu s, unten, S. 153,

22 Man kann dagegen einwenden, dafl Romanos — mit der Jerusalemer Liturgie vertraut — die
beiden Hymnen auch erst in Konstantinopel fiir eine Verwendung im Heiligen Land schuf;
eine sichere Aussage ist nicht méglich.

23 Alois Grillmeter, unter Mitarbeit von Theresia Haintbaler, Jesus der Christus im Glauben
der Kirche, 2/2: Die Kirchen von Konstantinopel im 6. Jahrhundert (Freiburg, Basel, Wien
1989) 20ff.; Friedhelm Winkelmann, Die ostlichen Kirchen in der Epoche der christologi-
schen Ausemandersctzungcn (5. bis 7, Jahrhundert) (Berlin 1988) 100; Hans-Georg Beck,
Geschichte der orthodoxen Kirche im byzantinischen Reich (Die Kirche in ihrer Geschichre,
1D1, Gétringen 1980} 13 £,
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Maonch?4, lebte aber in der Stiftung t2 Kyru?5, die einer Muttergottes-Kirche zuge-
ordnet war. Man kann ihn als berufsmafligen Melodos, also Dichter, Vertoner und
Rezitator liturgischer Hymnen bezeichnen. Als Melode zihlte er auch Kaiser Ju-
stinlan I. (reg. 527-565) zu seinen Auftraggebern, was konkret anlifilich des
Hymnus ,,Auf jegliches Erdbeben und Feuer” (H. 54) deutlich wird, den Roma-
nos anlafilich des Neubaues der Sophien-Kirche in Konstantinopel (537} schuf.
Romanos starb wahrscheinlich vor Ende 56226,

Die Hymnen des Romanos Melodos

Wie bereits oben festgestellt, gilt Romanos fiir etwa sechzig der unter seinem Na-
men erhaltenen Hymnen als tatsichlicher Autor. Der Akathistos Hymnos stammt
nicht von ihm?7, doch kannte er ihn jedenfalls und wurde durch ihn vielleicht in-
spiriert. Hymnen nach der Art des Romanos wurden spiter von den Byzantinern
als Kontakia bezeichnet. Man kann sie als gesungene, metrische Predigten charak-
terisieren, die oft in Dialogform gehalten sind. Die Kontakia wurden im 6. Jahr-
hundert zur Giinze gesungen, und zwar in der Vigil {(griech. agrypnia®8, dem , Wa-
chen¥, scil. in der Nacht vor einem Fest), bzw. dem Orthros, der im klosterlichen
Gottesdienst der Agrypnie entsprach, weiters sonntags und mittwochs wihrend
der grofien Fastenzeit und der ésterlichen Zeit, und zwar wahrscheinlich am Ende
der Pannychis (wortlich: ,der Ganznichtigen®), des niachtlichen Gebetsgottes-
dienstes, als gesungenes Morgenoffizium (Asmatikos)??,

Die ersten Kontakiendichter scheinen sich an griechischen und syrischen Vor-
bildern orientiert zu haben, an einer Verbindung von Psalmen, Hymnen und Pre-
digten in einem Ubergangsbereich zwischen rhythmischer Prosa und stichischer

24 Hierzu vgl. Jobannes Koder, Romanos Melodos iiber das Ménchtum, in: Porphyrogenita.
Essays on the History and Literature of Byzantium and the Latin East in Honour of Julian
Chrysostomides (Aldershot 2003) 187-197.

25 Suftung eines sonst nicht bekannten Patriziers Kyros; sie ist vielleicht mit dem spiteren
Kyriotissa-Kloster zu identifizieren, an dessen Stelle in Istanbul heute die Kalenderhane-
Moschee steht, vgl. Rodolpbe Janin, La géographie ecclésiastique de Pempire byzantin {Paris
21969) 193-195; Albrecht Berger, Untersuchungen zu den Patria Konstantinupoleos (Poikila
Byzantina 8, Borim 1988) 477-482, und Marcell Restle, Art. Konstantinopel. Reallexikon zur
byzantinischen Kunst 4 (1990} 366f., hier 551-558.

26 Diese Annahme stiiczt sich darauf, dafl der Hymnus ,Auf die zweite Einweihung der
Sophien-Kirche* (ed. Constantine A. Trypanis, Fourteen Early Byzantine Cantica [Wiener
Byzantinistische Studien 5, Wien 1968] H. 12, 5. 139-147) von einem anderen Meloden ver-
faflt wurde. — Nach einem teilweisen Kuppeleinsturz der Hagia Sophia im Jahr 558 war cine
Erneuerung notwendig geworden; die erneute Einweihung erfolgte am 24. Dezember 562.
27 Vgl. hierzu Leena Mari Peltomaa, The Image of the Virgin Mary in the Akathistos Hymn
(The Medieval Mediterranean 35, Leiden, Boston, Kéln 2001) 219-230.

28 Romanos weist selbst in H. 54.1 auf die Agrypnien hin; zu dieser Stelle und zu einem wei-
teren Beleg in den Miracula $. Artemii vgl. Grosdidier de Matons, Romanos 1031,

29 Griech. asmarikds, pannychis: vgl. Geoffrey William Hugo Lampe, A Patnistic Greek
Lexicon (Oxford 1961) 245b, s.v. und 10034, s.v.



Maoglichkeiten biblischer Glaubensvermittlung der Byzanuner 143

Dichtung. Formal besteht das Kontakion aus metrisch gleich gebauten Strophen,
die in ihrer Zahl unterschiedlich sein kénnen, bei Romanos oft 18 und meist nicht
iiber 24. Sie werden als oikor, wortlich ,Hiuser” bezeichnet, was eine terminolo-
gische Parallele zu syrisch baitho darstellt. Die letzte Strophe hat fast immer die
Funktion eines Schlufigebetes. Die Strophen sind durch eine Akrostichis verbun-
den, die sich aus der Aneinanderreihung ihrer ersten Buchstaben ergibt und aus ei-
nem oder mehreren Wortern besteht; sie enthilt oft einen Hinweis auf den Autor,
sei es direkt (z.B. ,Ode des Romanos“} oder indirekt (2.B. ,Hymnos des Siin-
ders“). Am Beginn des Kontakion steht, gewissermaflen als Einleitung, ein meist
kurzes Prooimion, das in einem anderen Metrum verfafit ist als die Strophen, mit
ithnen aber formal durch den beiden gemeinsamen Refrain verbunden ist. Man
nimmt an, daf} urspriinglich vor dem Gesang des Hymnus der Refrain rezitiert
wurde, um thn mit der Gemeinde einzuiiben, und dafl sich u.a. daraus das Prooi-
mion entwickelte??. Die Metren der Kontakia sind rein akzentuierend, sie beru-
hen also auf der weitgehenden Harmonisierung von Vers- und Wortakzent. Thre
Metrik unterscheidet sich somit grundlegend von der quantitierenden Metrik der
antiken griechischen Dichtung. Daf} ihre Herausbildung im Zusammenwirken
des Prosarhythmus in der griechischen Literatur des 4. bis 6. Jahrhunderts und der
Rhythmik und Metrik der gleichzeitigen syrischen Kirchenhymnen erfolgte, wird
von der Forschung allgemein angenommen, ist aber im Detail ungeklir.
Integrierender Bestandteil des Kontakion ist jedenfalls der gesangliche Vortrag.
Leider wissen wir dariiber zur Zeit seiner Bliite im 6. und 7. Jahrhundert sehr we-
nig, weil man erst ab dem 9. Jahrhundert in die Entwicklung der byzantinischen
Musik dank erhaltener neumierter Musikhandschriften Einblick hat, also zu einer
Zeit, da die Musiknotation bereits durch Johannes von Damaskus (f um 750) re-
formiert worden war3l. Grundsitzlich ist davon auszugehen, dafl die Darbietung
in Form des Gesanges bzw. der Rezitation eines stark rhythmisierten Textes die
Nachhaltigkeit der Wirkung auf ein Publikum erhohte, das allgemein stirker auf
Gehorwahrnehmung ausgerichter war, als man dies von Menschen unserer Zeit
erwarten kann, ein Publikum, das zudem weniger reiziiberflutet war und daher
gehorte (oder gelesene) Informationen besser im Gedichtnis bewahrte32 (Noch
weniger als andere antike und byzantinische Autoren wandte sich Romanos an ein
Lesepublikum). Die Sprache des Romanos ist bibelnah, aber auch zeitnah: Sie ist

3¢ Be: manchen Hymmnen sind zwet oder mehr Prooimia erhalten.

3 Melodiefithrung und Metrum bei der Rezitation bzw. beim Gesang des Kontakion wur-
den durch Angabe des besrmds (der Musterstrophe, eigentlich ,Reihe®, ,Kette*) bezeichnet.
Es gab vier , Tonarten® (griech. échos) mit jeweils einer abgeleiteten (griech. pldgios) Tonart,
also insgesame acht, deren Héhenlage, Schritte und festgelegte Formeln den Kantoren ver-
traut waren, so daf} ihnen ein kurzer Hinweis am Beginn des Hymnentextes als orientierende
Grundlage fiir die Rezitation geniigte; vgl. Christian Hannick, Orthodoxe Kirchenmusik, in:
Die Musik in Geschichte und Gegenwart. Allgemeine Encyklopidie der Musik, Sachteil 7
(Kassel, Stuttgart 1997) 1108-1112.

32 Vgl, Johannes Koder, Romanos Melodos und sein Publikum. Zur Einbeziehung und Be-
emnflussung der Zuhérer durch das Kontakion, in: Anzeiger der philosophisch-historischen
Klasse der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften 134/1 (Wien 1999) 63-94.
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zwar (wahrscheinlich) anspruchsvoller als das gesprochene Griechisch des 6. Jahr-
hunderts, bleibt aber im Grunde schlicht. Die Perioden sind dank der starken
Verszeilenbindung und dem weitgehenden Verzicht auf Enjambement in der Re-
gel kurz, der Text somit insgesamt eingingig. Das Kunstmittel des Dialoges ist im
Kontakion vielfach so dominant, daff man an ein Drama mit verteilten Rollen
erinnert wird33, Dieser Eindruck vertieft sich beim Meloden noch dadurch, daf} er
es durch Psychologisierung der handelnden Personen versteht, diesen in ihren
direkten Reden (auch inneren Monologen) besondere Lebendigkeit und Aus-
druckskraft zu verleihen. So darf man annehmen, daf} die Gliubigen nicht nur den
Refrain, sondern auch weitere rhythmisierte Textpartien der Hymnen im Ge-
dichtnis behielten; hierzu trug auch der in den Grundziigen vertraute, auf regel-
mifig wiederholten Bibelstellen beruhende Inhalt bei.

Weiters stellt die direkte Rede, in der sich insbesondere Gott selbst an den Zu-
horer bzw. Leser wendet, ein Stilmittel dar, dessen sich auch der Koran bedient.
Zu beachten ist, dafl Romanos in erster Linie Jesus Christus als zweite gottliche
Person sprechen laflt, in alttestamentlichem Zusammenhang allerdings auch Gott
Vater als erste gottliche Person, nicht hingegen die dritte gottliche Person, den
Heiligen Geist; der Heilige Geist wird im Koran zwar an einigen Stellen ge-
nannt33, jedoch als ein Gott untergeordnetes Wesen, das zu Jesus entsandt wurde,
um ihn zu stirken.

Themen des Alten Testaments bet Romanos Melodos

Der Inhalt der Hymnen des Romanos steht dank der predigtihnlichen Funktion
des Kontakions im 6. Jahrhundert in engem Zusammenhang mit der Ordnung des
Kalenders der kirchlichen Feste im Jahreskreis. Man kann davon ausgehen, daf§
die eindringliche Erklarung des jeweiligen Festanlasses und der jeweils im Verlauf
des Gottesdienstes vorgetragenen Bibellesungen und deren authentische Interpre-
tation als ein originires Ziel der meisten Kontakia des Romanos zu betrachten ist.
Er paraphrasiert und kommentiert, um sie solchermafien seinen Zuhérern niher-
zubringen, wobel er oft in phantasievoller Weise ausschmiickt und dennoch der
theologischen Aussage des Bibeltextes treu bleibt?¢. Die Kontakia des Romanos

33 Dies gilt beispielsweise fir die ,alttestamentlichen” Hymnen ,Auf das Opfer Abrahams®
(H. 3), ,Auf Joseph® (I, H. 5) und besonders ,Auf die drei Jiinglinge im Feuerofen™ (H. 8).
34 Tesus Christus H. 10.8-9, 11.13-18, 14.17, 16.4ff., 18.10-17, 19.8-11,18{., 20.13-15, 21.13—
18,22.11-14,21, 23.13-15,191,, 24.11-20, 27.4-8, 31.17-26, 32.11-15, 33.11, 34.3-7,201,, 35.4—
6.9-14, 36.8-12, 38.9, 39.3-5, 40.10-12, 43.25-28, 45.11-16, 46.10-12,15,17, 47.3ff., 4821,
7-10. = Gott Vater H, 1.6-8, 2.2{.,18, 3.20-23, 7.10£,,24-28,31 1., 8A.16.

35 Suren 2.87,253, 5.110, 16 102 (r##h al-qudus bzw. rith ul-llah). Den Hinweis auf diese Text-
stellen verdanke ich Angeliki Ziaka, Thessalonike.

36 Besonders charakteristisch fiir die einfithlsame Ausgestaltung und Dramatisierung, die
Romanos biblischen Berichten angedeihen lifit, ist sein Hymnus auf die Blutflissige: Man
vgl. den inneren Monolog (das ,Enthymem®, nach Herbert Hunger, Das ,Enthymem® in
der liturgischen Dichtung des frithen Byzanz, io: Th. Schirren, G. Ueding [Hrsg.}, Topik und
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begleiteten die Glaubigen gewissermaflen durch das Kirchenjahr; zu jedem litur-
gischen Anlaf}, der damals in Konstantinopel bereits offiziell als Hochfest gefeiert
wurde, ist mindestens ein Hymnus von ihm erhalten?’.

Uber vierzig der als authentisch betrachteten Hymnen des Romanos sind The-
men des Neuen Testaments zuzuordnen, indem sie konkrete Ereignisse oder reli-
giose und ethische Postulate der Evangelien zum Ausgangspunkt nehmen38. Man
hat bei diesen Hymnen kein Problem, jeweils die Evangelienperikopen festzustel-
len, auf die sie sich beziehen. Wie in thren homiletischen patristischen Vorbildern
oder Vorlagen, so wird auch in den Hymnen oftmals auf das Alte Testament
rekurriert, um typologische Beziige herzustellen und so die Einbindung des Alten
Bundes in den Neuen argumentativ zu untermauern.

Weitere neun Hymnen sind thematisch unmittelbar dem Alten Testament zu-
zuordnen. In thnen werden Personen und Ereignisse behandelt, die in der christ-
lichen patristischen Tradition als Vorbilder und Archetypen der im Neuen Testa-
ment erfillten Heilsgeschichte gelten3®. Folgende Themen stehen im Mittelpunkt:
die Reue Ninives (verbunden mit einem Bericht iiber Jonas), der Siindenfall
Adams und Evas, Noah und die Sintflut, das Opfer Abrahams, die Segnung
Jakobs durch Isaak, Joseph und seine Briider, Josephs Versuchung, der Prophet
Elias, schliefllich der Prophet Daniel und die drei Jiinglinge im FeuerofenC.

Rhetorik [Tiibingen 2000] 93-101) der Blutflissigen (H. 23.5-11), in dem sie sich ihr Streit-
gesprich mit den Christus umgehenden Minnern ausmalt, mit den Evangelienberichten bei
Matthius 9.20-26, Markus 5.25-34 und Lukas 8.43—48.

37 Dabher ist fiir das Fest Maria Himmelfahrt (15. August) kein Hymnus von Romanos er-
halten.

38 Es handelt sich um die Hymnen 9-51 (Grosdidier de Matons) und 57 und 59 (Maas,
Trypanis).

3% Hierzu ist allgemein anzumerken, dafl im Kontakarion von Patmos und in den Kontaka-
rien der sinaitischen Tradition Reste einer altchristlichen Tradition festzustellen sind, am
Sonntag Tyrophigu (an dem die Vorfastenzeit endet) und an den Sonntagen der Fastenzeit
das Gedichtnis der alttestamentlichen Vorfahren Christi (beginnend mit Adam und Eva) zu
feiern; vgl. auch Johannes Koder, Das Alte Testament in den Hymnen des Romanos Melodos,
in: Kalathos — Studies in Honour of Prof. Asher Ovadiah, hrsg. v. Sonia Mucznik, Yebudit
Turnheim, Talila Michaeli (Tel Aviv 2006) 2542,

40 Die neun erhaltenen Hymnen des Romanos Melodos, bei denen Themen bzw. Personen
des Alten Testaments im Mittelpunkt stehen (Hymnenzihlung nach der Edition von Grosd;-
dier de Matons):

Hymnus Liturgisches Datum biblischer Bezugstext
(8a) Auf Ninives Reue Mittwoch der 1. Fastenwoche Jonas 34

(1) Auf Adam und Eva Mittwoch der 2. Fastenwoche Genesis 3

(2) Auf Noah Sonntag der 3. Fastenwoche ~ Genesis 69

(3) Auf das Opfer Abrahams Sonntag der 4. Fastenwoche ~ Genesis 22

(4) Auf Lsaak, als er Jakob segnete Sonntag der 5. Fastenwoche ~ Genesis 27

(5) Auf Joseph Sonntag der Karwoche Genesis 37—46

(6) Auf die Versuchung des Joseph Montag der Karwoche Genesis 37-39

(7) Auf den Propheten Elias Prophet Elias (20. Juli) Konige 17-18, 4K6nige 2
(8) Auf die heiligen drei Knaben ~ Prophet Daniel (17. Dezember) Daniel 3

und den Propheten Daniel oder ein Sonntag vor

Weihnachten
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Auch diese Hymnen wurden — so wie diejenigen auf Themen des Neuen Testa-
ments — spitestens in der Kontakartradition bestimmten Tagen des Kirchenjahres
zugeordnet. Die erstgenannten sieben Hymnen bilden innerhalb des liturgischen
Kalenders insofern eine weitgehend geschlossene Gruppe, als sie in der vierzigti-
gigen, der ,grofien” vordsterlichen Fastenzeit rezitiert wurden, wobei fiir jede Wo-
che ein solcher Hymnus ,der Zerknirschung® (griech. katanyxis) vorgesehen ist.

Die Hymneninhalte des Romanos, die Personen oder Ereignisse des Alten Te-
staments thematisieren, bieten die wesentlichen Anhaltspunkte fiir einen Ver-
gleich von Motiven und Inhalten. Dies deswegen, weil die Aussagen des Koran
iber Gegenstinde des Christentums und des Neuen Testaments aus der inneren
Logik des Islam als neuer, Erfiillung versprechender Religion nur die ,Vorge-
schichte® einbeziehen, also die eigentliche Erlésungslehre ausklammern; wenn-
gleich vom Text her neutestamentlich, so sind sie doch aus religionsgeschichtlicher
Sicht dem Alten Bund zuzurechnen. Daher reduziert sich der Kreis der im Koran
genannten Personen des Neuen Testaments auf Zacharias (Sure 6.85, 21.89-90),
seinen Sohn johannes den Tiufer (Sure 6.85, 21.89-90), Maria (Sure 21.911., 66.12)
und Jesus als Propheten und Sohn Marias {passim).

Hingegen werden alttestamentliche Personen und Begebenheiten im Koran de-
tailreicher behandelt. Betrachtet man die in Frage kommenden alttestamentlichen
Ereignisse unter dem Aspekt der Ergiebigkeit im Sinne koranisch-biblischer Ver-
kniipfungen, so ist die Zeit vor der Sintflut im Koran kaum prisent, und auch
noch Noah wirkt gewissermaflen ,farblos®. Die nach ihm benannte Sure 71 han-
delt zwar von der Bestrafung des siindigen Teiles der Menschheit, wobei Gott den
Noah in das Geschehen einbindet, doch wird die Hinrichtung der Siinder durch
Ertrinken nur kurz (Sure 71.25) erwihnt. Im Mittelpunkt des koranischen Ge-
schehens steht Abraham; weitere zentrale Personen sind Ismael, Isaak und Jakob,
Moses, die Konige David und Salomon sowie Jonastl.

Im folgenden soll auf diejenigen alttestamentlichen Themen in den Hymnen
des Romanos eingegangen werden, bei denen sich Berithrungspunkte mit Aussa-
gen des Korans ergeben. Dies soll nicht als Versuch eines Nachweises verstanden
werden, daff Hymnen des Romanos Aussagen des Koran direkt beeinfluflt hiten;
dieser Nachweis wire schon deswegen nicht zu erbringen, da die Bibelinterpreta-
tionen des Romanos deutliche Parallelen zu Predigten der griechischen Patristik
und Ephraims des Syrers aufweisen. Freilich blieben seine rhythmisierten Texte -
hier stellvertretend fiir die liturgische Hymnik im allgemeinen — besser im Ge-
dichtnis haften als Prosatexte und durften somit stirkere Verbreitung fiir sich
beanspruchen.

41 Vgl. etwa Sure 4.1631; eine reichhaltige Liste biblischer Namen bei Haim Schwarzbaum,
Biblical and extra-biblical legends in Islamic folk-literature (Beitriige zur Sprach- und Kul-
turgeschichte des Orients 30, Walldorf [Hessen] 1982) 13{,; im folgenden zitiert: Schawarz-
baum, Legends. Bei Schwarzbaum Verweise auf Josef Horovitz, Koranische Untersuchungen
{Berlin, Leipzig 1926} 1491f. — Hemrich Speyer, Dic biblischen Erzihlungen im Qoran (Hil-
desheim 21961) behandelt bes. Adam, Noah, Abraham, Josef, Moses, Talut/Saul, Elias, Jonas,

Hiob, Ezra, und Daniel in der Feuergrube.
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Berichte iiber Abraham und Lot

Eine bedeutsame Patriarchengestalt der beiden heiligen Biicher, des Alven Testa-
ments und des Koran, ist Abraham. Bei Romanos steht er im Hymnus auf das Op-
fer Abrahams (H. 3) im Mittelpunkt. Hier begleiten der Dichter, und mit ihm die
Zuhorer, Abraham auf dem Weg zum Opferberg (H. 3.1-2). Das Opfer Abrahams
wird in enger Anlehnung an den Bericht des Alten Testaments (Genesis 22) mit
grofier Anteilnahme dargestellt, wobei der Dichter das Geschehen durch direkte
Reden verlebendigt: Auf innere Monologe Abrahams (H. 3.2-7) folgen Streitge-
spriche zwischen Abraham und Sarah (H. 3.7-13), bis Sarah dem Opfergang im
Vertrauen darauf zustimmt, dal Gott ihr den Sohn zuriickgeben werde, worauf
Vater und Sohn sich auf den Weg machen (H. 3.14-16). Isaaks Frage nach dem
Opfertier und seine Erkenntnis, daf} er selbst das Opfer sein solle, beantwortet
Abraham mit dem Hinweis auf Gottes Willen und bindet den Sohn, um ihn zu
toten. Nun gebietet Gott ihm Einhalt*2:

Von oben biickte Gott berab, der die Abgriinde iiberblickt

und sandte dem Gerechten seinen Ruf:

Abrabam, Abrabam, du Glanbenstrener, balte deine Hand zuriick!

Ich wollte dich erkennen, ich, der dich schon

vor der Evschaffung nicht verkannte. Nun habe ich deinen Glauben ergriindet,
anf welchen metne glithendsten Wabrbeitssucher schanen sollen

in alle Ewigkeit, weil mein Sobn

in meinem Namen geriihmt werden soll,

der Geber des Guten und Retter unserer Seelen. [Refrain]

... Nun balte deine Hand zuriick! Deinen Glauben fand ich so rein, wie ich thn will.
Darum will ich auch in dir mein Werk vorzeichnen.

Ja, Gerechter, du bist mein Fhenbild.

Willst du ans deinem Schicksal das deiner Nachkommen erfahren?

Um dir dies zu zeigen, babe ich dich bier beraufgefiihrt.

Wie du jetzt wm metnetwillen deinen Sobn nicht schonen wolltest,

so will awch ich um aller willen meinen Sobn nicht schonen,

fiir die Welt will ich ihn hinopfern, ich,

der Geber des Guten und Retter unserer Seelen. [Refrain)

Zwei Aussagen bestimmen den Text des Romanos: Er stellt allen kiinftigen Wahr-
heitssuchern Abrahams Glaubensstirke als Vorbild dar und erweist das Opfer als
Ankiindigung des Opfertodes des Gottessohnes, der den Menschen die Erlésung
bringt, die im Hymnus durch Gott Vater {(in dirckter Rede) angekiindigt wird
(H. 3.17-23).

Mohammed spricht vom Opfer Abrahams in Sure 37.102-107, wobei die typo-
logische Deutung (erwartungsgemafl) nicht beriihrt wird, sondern lediglich die
Absolutheit der Frommigkeit und Ergebung Abrahams im Mittelpunkt steht, die
im vermeintlichen Kindesopfer ihren Hohepunkt findet: Als nun die beiden sich
ergeben batten, und er ibn anf die Stirn niedergeworfen hatte, riefen wir ibn an:
Abrabam, du bast den Traum wabr gemacht. So vergelten wir denen, die fromm

42 H., 3.20 und 22 (Grosdidier de Matons).
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sind, das ist die offensichtliche Priifung. Und wir losten ibn mit einem gewaltigen
Schiachtopfer aus ...

Ein weiteres Element des Wirkens des koranischen Abraham ist die Zerschla-
gung der heidnischen Gétterstelen®3. Als Abraham dafiir ins Feuer geworfen wer-
den soll, befichlt Gott (Sure 21.69): Feuer, set fiir Abrabam kiihl und unschidlich!
Dies findet eine Parallele im alttestamentlichen Bericht iiber die drei Knaben, die
Nebukadnezar ins Feuer werfen lifit, als sie sich weigern, das von ihm errichtete
Géatterbild zu verehren. Das Feuer aber wandelt sich in ein preuma drosu, eine
tanfrische Brise, die sie kithlt. Der biblische Bericht {Daniel 3.50) findet in zahl-
reichen patristischen Predigten seinen Niederschlag und wird ausfihrlich in
Romanos’ Hymnus , Auf die drei Knaben und den Propheten Daniel” behandelt,
der ausschliefilich dem Thema gewidmet isi*#; die entsprechende Stelle lautet

(H. 8.21):

Da packten die, denen es befoblen war, die Knaben,

sie fesselten sie an Hinden und Fiiflen und lieflen sie in den Ofen fallen.

Der nabm sie anf, die Wurzel mit den drei Stimmchen,

er verbrannte sie nicht, sondern bebiitete sie, aus Scheun vor dem, der sie gepflanzt.
In frischen Hauch vielmebr wandelte sich die Flamme,

in gottlichen, der so die beiligen Schisslinge kiihlte.

Seltsames war zu seben: Das Fener namlich vergafl,

was thm eignete, und ward zur Quelle,

die mebr bewisserte denn verbrannte, was sie aufgenommen, ...

Zu den Gerechten im Umfeld Abrahams zahlt fiir Mohammed, in Anlehnung an
das Alte Testament (Genesis 19.12-26), auch Lot (Sure 6.86), iiber dessen Erret-
tung aus Sodoma im Koran in inhaltlichem Zusammenhang mit Noah und der
Sintflut berichtet wird (Sure 21.71-77, Sure 66.10); auf diesen Zusammenhang
weist auch Romanos im Hymnus auf Noah (H. 2.8) hin:

Erst gingen die Riesen zugrunde i der Sintflut,

dann ebenso die Agypter mit Pharao im Meer,

und wieder zu anderer Zeit das gottlose Volk. das in Sodom wohnte,

von wo Gott den Lot rettete, der da rief:

In Deiner Liebe zu uns rette alle vor dem Zorn, Eriéser des Alls! [Refrain)

Die typologische Deutung Abrahams als alttestamentliches Vorbild des nunmehr
erlosten Menschen wird in einem Hymnus des Romanos deutlich, der anlifilich
des Nachfestes der Epiphanie rezitiert wurde, eines Festes, das zu den friihesten
Hochfesten der Christen zihlt (H. 17). In Jerusalem und in Bethlehem sind bereits
vor 400 durch Aetheria®> mehrtigige Feiern bezeugt, die an das Weihnachtsfest
anschlossen. Sie fanden an wechselnden Andachtsstitten in und um Jerusalem
statt und endeten mit der Oktav vor dem Kreuz, wobei, wie schon erwihnt, auch

43 Ygl. hierzu Haim Schwarzbanm, Legends 11.

4 Zum Hymnus vgl. Jan H. Barkbuaizen, Romanos Melodos, Kontakion 8 ,On the Three
Children®, in: Acta Patristica et Byzantina 16 (2005) 1-28.

45 Aetheria, c. 25.11-12 (254£.).
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Prozessionen zwischen den beiden Stidten vorgesehen waren*. In seinem Hym-
nus stellt Romanos die Erlosung Adams und der Menschheit durch die Erschei-
nung des Herrn in den Mittelpunkt. Hier stcht Abraham an erster Stelle der Ge-
rechten des Alten Bundes, denn Gott erschien ihm einst als Ritsel, Schattenbild
und Gleichnis (H. 17.4):

Als Gott dem Abraham erschien, der bei der Eiche Mambre saf,
da zeigte er sich als Mensch, um ibm nicht kundzutun, wer er sei;
denn der hitte es nicht ertragen.

Uns aber zeigt er sich nun nicht so, sondern in eigener Gestalt,
denn das Wort ist Fleisch geworden:

dort das Ritsel, hier aber Klarbeit;

den Vitern Schattenbilder, den Patriarchen Gleichnisse,

den Kindern aber die Wahrbeit selbst.

Einst zeigte Gott sich Abrabam, doch der sab nicht Gorr.

Wir aber schawen ibn, weil er es will, und halten thn fest,

der erschien und alles erlenchtete. [Refrain]

In der zitierten Textpassage wird auf das biblische Ereignis, die Erscheinung der
drei Minnergestalten (Genesis 18.1 {f.}, seiner Bekanntheit wegen nur angespielt -
die Aussage zielt ja eigentlich in eine andere Richtung -, doch wird der Baum
Mamvre ausdriicklich genannt. Nach Abraham werden in diesem Hymnus Jakob,
Moses, Isaias, Daniel und David als weitere Gerechte angefiihrt, die Gott nur
gleichnishaft sehen durfien (H. 17.4-8), wihrend er nun durch die Geburt aus
Maria unmittelbar zu den Menschen kam (H. 17.9-11). Johannes der Taufer weif}
um diese besondere Gnade, was bereits im Prolog des Hymnus zum Ausdruck
kommt {(H. 17, Procimion):

Dein leibliches Kommen fiirchtete der Jordan und wandte sich voll Furcht riickwdrts.
Sein Prophetenamst erfiillte Johannes, doch dann wich er zitternd zuriick.

Der Engel Heerscharen erstarrten,

als sie Dich im Fleische saben, wie Du in den Fluten getanft wurdest,

und alle, die im Dunkel waren, erstrablten und jubelten Dir zs,

der erschien und alles erlenchtete. [Refrain)

Die Taufe im Jordan tilgt die Urschuld aller, die ihre Siinden bekennen, so dafl es
des Siindenbockes nicht mehr bedarf (H. 17.12-14). Sie ordnet sich mithin in die
Erlosungstaten ein, die nicht von Propheten kommen. Daher hat dieser Vorgang
auch keinen Widerhall im Koran gefunden, der Johannes zwar nennt, aber nicht
als Vorlaufer (griech. prodromos) oder Tiufer (griech. baptistes) Christi, sondern
lediglich als einen der Gesandten?’.

Beziiglich der bereits oben genannten aluestamentlichen ,Rechigeleiteten”
Jakob, Isaak, Joseph und Elias*3, sowie weiterer alitestamentlicher Gerechter sind
detailliertere Betrachtungen mangels Vergleichsmaterial nicht ergiebig oder er-

46 In Konstantinopel hingegen wurde das Nachfest von Anfang an am 7. Jinner gefeiert.
47 Vgl. Sure 6.85 und 21.89-90.
4 Vgl. die Suren 2.125f. 1351, 3.84, 4.163, 6.84-86, 21.68{. und 38.45-48.
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bringen allenfalls Ergebnisse, die unsere Beobachtungen inhaltlich bestitigen,
aber nicht mehr erweitern.

Der Bericht iiber Jonas

Weiterfilhrend erscheint hingegen ein Detail, nimlich die Jonas-Reminiszenz in
zwei Koranstellen, in denen die Unterschiedlichkeit der Aussagen in Verbindung
mit der Vielzah] der geschilderten Einzelheiten an eine Vermittlung der Informa-
tionen in einer zugleich detailmalerischen und unprizisen Textform denken liflt,
wofiir in erster Linie eine miindliche Weitergabe in Betracht zu ziehen ist. In Sure
68.481. bewahrt Gott den Gerechten Jonas anliflich der Errettung aus dem Bauch
des Fisches davor, an einer bewuchslosen Stelle an Land geworfen zu werden und
dadurch umzukommen. Doch just dies geschieht in Sure 37.145-148, wobei die
Errettung hier dadurch erfolgt, dafl Gotr eine Kiirbisstaude tiber Jonas wachsen
136t so daf Gott ihn dann entsenden kann, um ,Hunderttausend oder mehr® zu
bekehren.

Biblische Grundlage ist das Buch Jona, eine spite Erzahlung, die auf eine Er-
wihnung des Propheten Jonas in 2Konige 14.25 Bezug nimmt und die Rettung
der Einwohner von Ninive vor der Strafe Gottes zum Inhalt hat. In Jonas 4.6ff.
lifle Gort freilich einen Rizinusstranch emporsprieffen; lediglich in der griechi-
schen Septuaginta ist es eine kolokynt(h)e, also eine Kiirbisstande, die Gott fiir Jo-
nas binnen einer Nacht wachsen und am Morgen verdorren lifit. Hinter dem
Wunder steht im Alten Testament im iibrigen ebenfalls eine andere Motivation als
im Koran, nimlich daff Gott seinen allzu strengen Propheten zack der Reue der
Einwohner von Ninive ilberzeugen will, daf} die Verzeihung gerechtfertigt sei.
Exake dies berichter auch Romanos, in Ubereinstimmung mit zahlreichen patristi-
schen Texten*, in seinem ,,Hymnus auf Ninives Reue” (H. 8A.16):

Jonas, der Kiinder, freute sich einst beim Anblick der Kiirbisstande,

und er verlor den Mut, als er sie so schnell vertrocknen sah.

Der Schépfer aber sprach zu dem Heiligen:

Wenn du so schwer tranerst um etwas, wofiir du dich nicht mithen musstest,
wenn schon die Blume dich betriibte, um wieviel mebr dann der Mensch?
Wenn du bei einer vertrockneten Pflanze verzweifeltest,

soll ich nicht Mitleid haben mit einer solchen Stadt,

die voll von Menschen ist, einbundertzwanzigtausend an der Zahl?50

So set grofimiitig und liebe mit uns die Reue!

Bemerkenswert ist aber unter anderem, daff auch Mohammed (wahrscheinlich)
eine Kiirbisstande (yaqtin), entsprechend der Septuaginta-Version, als Wunder-

4 Homilien von Basileios von Kaisareia, Johannes Chrysostomos, Theodoretos v. Kyrros,
Kyrillos v. Alexandreia, Ephraim Syros, Basileios v. Seleukia, Maximos Homologetes, u.a.
%0 Die im Alten Testament (Jonas 4.11) genannte, iiberaus hohe Zahl wiederholt Romanos
vermutlich, um die Einwohner der Grofistadt Konstantinopel, an die sein Hymnus ja gerich-
tet ist, zu einmiitiger Reue anzuspornen.
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pflanze benennt, und nicht einen Rizinusstranch (hirwa’)>). Dies spricht fir eine
Ubernahme aus dem Umfeld von Christen oder von Juden, denen die Texttradi-
tion der Septuaginta vertraut war. Letztere Mdglichkeit ist auch fiir das 7. Jahr-
hundert noch als realistisch anzusehen, wenngleich Kurt Treu seine Feststellung
»Die Juden in der griechisch-rémischen Antike sprachen griechisch. Griechisch
war auch die Sprache ihrer Bibel® spitestens ab dem 4. Jahrhundert selbst relati-
viert und zeigt, dafl die jiidischen Religionsgelebrten seit damals vermehrt bestrebt
sind, zum Hebriischen als der Sprache ihrer heiligen Schrift zuriickzukehren’2;
die von uns in Betracht zu ziehenden Vermittler religiosen Wissens sind aber wohl
kaum unter jiidischen Theologen zu suchen. Ob tiberhaupt und - im positiven Fall
—in welcher Richtung die 553 ergangene Verfiigung des Kaisers Justinian, die Ju-
den hitten bei ihren Gebetsversammlungen die Lesungen aus der Heiligen Schrift
auch in lateinischer bzw. griechischer Sprache vorzutragen®® (wobei im Griechi-
schen ausdriicklich die Septuaginta als Textgrundlage gefordert wird), auf diese
Emwicklung Einfluf nahm, ist schwer zu entscheiden.

Die (vercinfachende) Verinderung der Begriindung fiir das Wunder im Koran
ist auch hier nicht als Folge der miindlichen Rezeption anzusehen; sie entspricht
vielmehr der Zielsetzung des Religionsgriinders, der christliche soteriologische
Deutungen konsequenterweise ablehnt.

Potentielle Orte der Weitergabe religidser Inhalte

Als Begegnungsorte der Weitergabe religidser Inhalte sind im byzantinischen
Reichsgebiet im Prinzip alle Stidte (bes. Bischofssitze), Pilgerstitten (bes. Marty-
rien) und monastischen Zentren in Betracht zu ziehen4. Eine besondere Rolle
kommt hierbei natiirlich Jerusalem und den weiteren heiligen Stitten Palistinas
zu, doch boten sich auch andere religitse Heilsstitten im gesamten syrisch-pali-
stinensischen Raum, sowie auf der Sinai-Halbinsel und in Agypten fiir eine Kon-
kretisierung solcher Kontakte an, wo vorchristliche Kulte (heidnischer Religionen
und des Judentums) zwar unter Konstantin dem Grofien und seinen Nachfolgern
im 4. Jahrhundert zumindest formal verchristlicht wurden, tatsichlich aber auch

51 Fiir arabisusche Beratung danke ich Stephan Prochazka, Wien.

52 Vgl. hierzu Kurt Trex, Die Bedeutung des Griechischen fiir die Juden im Romischen
Reich, in: Kairos, Neue Folge 15 {1973) 123-144, das Zitat S. 138; im folgenden zitiert: Trew,
Bedeutung des Griechischen. - Fiir den Hinweis auf diese Untersuchung und fir weitere Er-
lauterungen danke ich Giinter Stemberger, Wien {miindliche Auskunft, 14, Juli 2006).

53 Jusumani imp. nov. 146 (a. 553) [epi ‘EPpaiwv. Vgl. Trew, Bedeutung des Griechischen
1351,

54+ Zu hierfiir in Frage kommenden verehrungswiirdigen Statten der Christen s. jetzt Thomas
M. Weber, Sichtbarmachung und Zuginglichkeit heiliger Orte an den Pilgersticten des frith-
christlichen Orients, in: Detlev Kreikenbom, Franz-Christoph Muth, Jorn Thielmann
(Hrsg.), Arabische Christen — Christen in Arabien {Nordostafrikanische / Westasiatische
Studien 6, Frankfurt a. M. 2007) 11-34.
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weiterhin von Nichichristen kultische Verehrung genossen. Solche gemeinsame
Kulestitten jidischer, christlicher, islamischer und anderer volkstimlicher Reli-
giositat gibt es bis in die Gegenwart; sie wurden etwa fiir Syrien von Gebhard Far-
tacek dokumentiert33. Im folgenden seien einige gemeinsame Kultorte der frith-
christlichen bzw. vorislamischen Zeit angefiihrt, die auch noch in frithislamischer
Zeit als solche belegt sind und deren geographische Lage die weite Erstreckung
des potentiellen Vermittlungsgebietes von Informationen verdeutlicht.

Als nordlichstes Beispiel einer Christen und Heiden gemeinsamen Kultstitte
fiir Abraham und Isaak ist das biblische Flarran in Betracht zu ziehen, der Ort,
von dem Abraham auszog, wo Abrahams Diener Eleazar die Frau Isaaks, Re-
bekka, erwihlte und wohin Jakob vor Esau fliichtete. Im heutigen Eski Harran
besteht nach wie vor ein Abraham-Kult. Es liege siidlich der Stadt Edessa, heute
Urfa, die ebenfalls bis in die Gegenwart die Tradition Abrahams pflegt’”. Eusebios
erwihnt im 4. Jahrhundert Harran lediglich als polis in der rémischen Provinz
Mesopotamia, die zu seiner Zeit Karra hie}®8. Doch Aetheria, die den Ort um 400
besuchte, sah vor der Stadt Charrae den Brunnen, ,wo die heilige Rebekka die
Kamele des Dicners des heiligen Abraham, nimlich Eleazars, trinkte” (unde
potauit sancta Rebecca camelos pueri sancti Abrabae, id est Eleazari). Nahe dem
Brunnen Rebekkas sah sie eine Kirche, die iiber dem Haus Abrahams erbaut wor-
den war, und zwar ,auf den selben Fundamenten und aus dem selben Stein® (in
ipsis fundamentis et de ipso lapide); es war dies die Gedichtniskirche eines sonst
nicht mehr nachweisbaren hl. Elpidius (martyrium ... sancti ... monachi nomine
Helpidit), dessen Gedichinis am 23. April gefeiert wurde5?. In der Stadt Karra
lebten damals, so berichtet Aetheria, kaum Christen, sondern fast ausschliefilich
Heiden, die jedoch die Stitte Abrahams ebenfalls vexehrten (sed totum gentes sunt.
Nam sicut nos ... cum grandi reverentia adtendunt locum)s°.

Es eriibrigt sich, hier aufl Jerusalem einzugehen, das selbstverseindlich auch
nach der Zerstérung des Tempels (70 n. Chr.) weiterhin als Mittelpunkt des Juden-

55 Gebhard Fartacek, Pilgerstitten in der syrischen Provinz. Eine ethnologische Studie zur
kognitiven Konstruktion sakraler Plitze und deren Praxisrelevanz (Wien 2003).

56 Vgl Genesis 12,41, 24.101f. und 27.410ff.

57 Die Verehrung ist in Edessa / Urfa mit einem kultischen Fischbecken verkniipft, dessen
Fische als die verwandelten Flammen betrachtet werden, aus denen Abraham durch ein
Wunder Gottes errettet wurde (Sure 21.69).

58 Vgl. Eusebios, Onomastikon 170.23 zu Genesis 11.31 Xappav- ... viv i tiig Meoo-
notopias Kappd.

59 Aetheria 20.1-5 (212-216). Elpidius ist wohl nicht mit dem in BHG Nr. 265z, 266, 267 be-
legten Heiligen zu identifizieren; ich konnte auch sonst keine Belege finden (Klaus-Peter
Todt, Wiesbaden, danke ich fiir bibliographische Hilfe).

60 Aectheria 20.8 (216-218): In ipsa antem civitate extra pancos clericos et sanctos monachos, st
qui tamen in civitate commorantuy, penitus nullum Christianum inveni, sed totum gentes
sunt. Nam sicut nos cum grands reverentia attendimus locum illum ubi primitus domus sancti
Abrabae fuit, pro memoria illius, ita et illae gentes fort ad mille passus de civitate cum grande
reverentia adtendunt locum, nbi sunt memoriae Naor et Batbuhelis (Nachor 15t ein Bruder,
Bathuel ein Neffe Abrahams, vgl. Genesis 22 ff.). — Der Herausgeber Maraval verweist in sei-
nem Kommentar zur Stelle auf Prokop, Bella 2.13.
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tums betrachtet wurde, dessen Rolle als christlicher Heilsort seit Konstantin und
Helena nachdriicklich bestirkt wurde, und das seit dem 7. Jahrhundert auch mus-
limische Heilsstitte ist. Als weiteres Beispiel sei jedoch das zwischen Jerusalem
und Bethlehem bei einer Zisterne gelegene Kathisma Marias genannt, dessen Na-
men sich noch heute in dem Toponym Bir Qadismu widerspiegelt. Hier soll sich,
nach apokrypher Uberlieferung$!, Maria auf einem Felsen niedergelassen haben,
als sie von Geburtswehen Gberrascht wurde. Das Kathisma stellte eine Station auf
halbem Weg der iiber etwa sieben Meilen (etwa 10 km) gehenden Weihnachtspro-
zession von Jerusalem zur Geburtsgrotte bei Bethlehem dar, in deren Verlauf
Hymnen gesungen wurden; die Prozession wird bereits in einer dem Johannes
Chrysostomos zugeschriebenen Predigt erwihnt$2. Dafl der Ort zeitweise auch
fiir die Muslime religiose Bedeutung hatte, erhellt aus der Tatsache, daf die dort
ergrabene, unmittelbar nach dem Konzil von Chalkedon (451) zu datierende Ma-
rienkirche, ein Oktogonalbaus3, als architektonisches Vorbild fiir den (691 datier-
ten) Felsendom in Jerusalem gilt. Auch die bekannte Inschrift im Felsendom ,,O
ihr Volker des Buches!” macht das Kathisma als vor- und frishislamischen Kultort
wahrscheinlich, da die Koranzitate dieser Inschrift und die in diese eingebettete
Gebetsaufforderung fiir den Propheten und fiir Jesus, den Sohn Marias, eine War-
nung vor christlicher Irrlehre enthaltent.

Ankniipfend an die Untersuchung von Tilman Nagel tiber den koranischen
Abraham®3, weise ich weiters auf die Eiche Mamre (griech. Mambre) bei Hebron
hin. In seinem QOnomastikon beschreibt Fusebios kurz den Ort, wo ,noch jetzt
die Terebinthe gezeigt wird, bei der Abraham lagerte und die auch von den Hei-
den religiés verehrt wird“®6. Ausfiihrlicher berichtet Eusebios in der Vita Con-
stantini, dafl Konstantin der Grofle dort die Reinigung von allen heidnischen Kul-
ten und den Bau einer christlichen Kirche veranlafit habe, wobei er auch das dies-
beziigliche kaiserliche Schreiben an die Bischife Palistinas ausfiihrlich zitier6?.

6! Protoevangelium Jacobi, c. 17-20 (144 ff., de Strycker) Evangelium Ps.-Matthaei, c. 13
(761f., de Tischendorf).

62 Ps.-Johannes Chrysostomos, De cognitione dei et in sancta theophania, PG 64.44D, vgl.
Stichel, Hirten 2631,

63 Vgl. Rina Avner, The Recovery of the Kathisma Church and Its Influence on Octagonal
Buildings, in: One land — many cultures. Archacological studies in honour of Stanislao Lof-
freda OFM (Studium Biblicum Franciscanum, Collectio Maior, 41, Jerusalem 2003) 173-186,
und George P Lavas, The Kathisma of the Holy Virgin: A Major New Shrine. Deltion
Europaiko Kentro Byzantinon kai Metabyzantinon Mnemeion 2 (2001) 60-103.

64 Sure 4.171f,, 19.33-36, 3.18{; zum Felsendom vgl. Oleg Grabar, The Formation of
Islamic Art (New Haven, London 1973} 48ff., zu den Inschriften 61-67.

85 Tilman Nagel, ,Der erste Mushm’ Abraham in Mekka, in: Abraham unser Vater. Die ge-
metnsamen Wurzeln von Judentum, Christentum und Islam (Géttingen 2C03) 133-149, und
ders., Theology and the Qur’an, in: Encyclopaedia of the Qur’an, V (Leiden 2006). - Zur
islamischen Abraham-Tradition, besonders in Bezug auf die Kaaba, vgl. Angeliki Gr. Ziaka,
O APpadp oTo Kopavio Ko Ty povoovipavikt napadoarn. Emomnpovua) Exernpida tg
Beoloyumg Zyoaris Tov Apwrotéeov [Mavemompiov Oecoahovikng 12 (2002) 103-119.
66 Fusebios, Onomastikon 76.

7 Eusebios, Vita Constantini 3.51-53.
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Die Kultstitte wird in der christlichen Kirchengeschichtsschreibung des 4. und
5. Jahrhunderts mehrfach erwihnt, wobei die spiteren Kirchenhistoriker der Be-
richterstattung des Eusebios folgen$%; einer von thnen, Sozomenos, hebt, tiber
Eusebios hinausgehend, die zu seiner Zeit nach wie vor aktuelle Verehrung durch
ein jihrlich stattfindendes Fest, bei dem Christen, Juden und andere Nichtchristen
(Palistinenser, Phonizier und Araber) anwesend sind, ausdriicklich hervor$?; sie
ehrten den Ort durch Opfer von Wein, Weihrauch und Tieren”,

Eine weitere heilige Stitte, in der es zu Begegnungen von Christen und Musli-
men gekommen sein muf, ist das — auch auf der Madaba-Karte verzeichnete —
Kloster des frommen Lot namens Deir Ain Abata, in Jordanien, oberhalb des
siiddstlichen Endes des Toten Meeres?!. Es ist an die Héhle angebaut, in der, der
Tradition nach, Lot mit seinen Téchtern nach der Zerstérung Sodomas und dem
Tod seiner Frau Wohnung nahm. Die durch datierte Fuflbodenmosaiken’? chro-
nologisch annihernd einzuordnende Anlage hat mit groler Wahrscheinlichkeit
wenigstens bis um die Wende vom 8. zum 9. Jahrhundert als gemeinsame Kult-
stitte von Christen und Muslimen bestanden’s.

Noch etwas weiter siidlich schliefflich liegt, oberhalb von Petra, der Gebel Ha-
run, der mit dem biblischen Berg Hor’ identifiziert wurde. Auch hier befindet
sich am Gipfel eine bereits {rith bezeugte islamische Kultstitte und etwa hundert
Héhenmeter tiefer ein byzantinisches Kloster, das aufgrund des Grabungsbefun-
des und der schriftlichen Quellen wenigstens bis in das 8. Jahrhundert belegt ist75.

Zusammenfassung

Die byzantinischen liturgischen Hymnen waren in ihrer seit dem spiten 5. Jahr-
hundert verbreiteten Form des Kontakion ein geeignetes Instrument breitenwirk-

63 Sokrates 1.18, Sozomenos 2.4, Gelasios 3.10.22f.

6% Sozomenos 2.4.2-3, vgl. das Zntat oben, S. 138, Anm. 8.

70 ... olvov omévdovieg Kai MBavov Bvovieg fi foliv § tpdyov f npdPavov § dhextpudva,
Sozomenos 2.4.3-4.

1 Vgl. Stephania N. Chlowveraki, Konstantinos D. Politis, The Monastery of Agios Lot,
Deir Ain Abata, Jordan. Aehtiov tov Evparaixov Kévipor Bufavtivdv ko
Merzapvoviivov Mynueiov 2 (2001) 48-59.

72 Inschriften der Jahre 6405 und 691 n. Chr.

73 Vgl. Konstantinos D, Politis, Understanding the Story of Lot, Inter-Faith Quarterly 2/3
{Amman 1996) 17-20. — Der Ort wurde 1995 von Kénig Hussein von Jordanien offiziell zur
heiligen Stitte erklart.

7¢ Vgl Numeri 20.22-29.

75 Vgl. Z{bigniew) T. Fierna, The Byzantine Monastic Pilgrimage Center of $t. Aaron near
Petra, Jordan, in: One land — many cultures. Archaeological studies in honour of Stanislao
Loffreda OFM (Studium Biblicum Franciscanum, Collectio Maior, 41, Jerusalem 2003} 344—
359; vgl. dens., Observations on the Byzantine church at Jabal Haroun near Petra, Jordan.
Arctos 37 (2003) 53-68, und kurz Michele Piccirillo, L Arabia cristiana dalla provincia impe-
riale al primo periodo islamico (Milano 2002) 109.
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samer Propaganda. Sie wurden hierzu speziell von Kaiser Justinian L., der sich
hierfiir des Meloden Romanos bediente, auch iiber ihre engere religiose Zweckbe-
stimmung hinaus zu Propagandazwecken genutzt.

Am Beispiel der Hymnen des Romanos wurde daher versucht, zu verdeutli-
chen, dafl durch Hymnen und durch verwandte Medien die miindliche Vermitt-
lung von Glaubensinhalten in Kontaktzonen zwischen Christen bzw. Juden ei-
nerseits und Angehorigen anderer Religionen andererseits naheliegend war. Hier-
bei diirfte auch die Vielfalt nach auflen wirksamer liturgischer Formen (Gesang
bei Gottesdiensten, speziell in Form von Prozessionen und Vigilien) forderlich
gewesen sein. Neben dem Griechischen sind natiirlich auch alle anderen in der
Levante und in Agypten verbreiteten Kultsprachen des Judentums und des Chri-
stentums als Vermittler in Betracht zu ziehen.

Konkrete inhaltliche Beispiele (Abraham, Lot, die Jinglinge im Feuerofen,
Jonas) finden sich im Alten Testament, dessen messianische Erwartungen fiir Mo-
hammed mehr Anknipfungsmoglichkeiten bot, als das Neue Testament, das ja die
Erfiillung der messianischen Prophezeiung zum Inhalt hat. Auf die haufigen Di-
vergenzen zwischen den drei heiligen Biichern hinsichtlich der Inhalte und der
Bewertungen der genannten heilsgeschichtlichen Ereignisse wird in diesem Bei-
trag hingewiesen, sie standen aber nicht in seinem Mittelpunks.

Schliefllich werden kurz und beispielhaft einige gemeinsame Kultorte von Ju-
den, Christen und Muslimen hervorgehoben, an denen die Vermittlung christli-
cher bzw. jiidischer Glaubensinhalte in besonderer Weise naheliegend erscheint.
Es sind dies — neben Jerusalem — Harran, die Marienkultstitte Bir Qadismu bei
Jerusalem, der Platz der Eiche Mamre bei Hebron, das Lot-Kioster Deir Ain
Abata oberhalb des Toten Meeres und der Gebel Harun oberhalb von Petra.

Ich bin mir dessen bewufit, dafl die Informationswege, auf denen alttestament-
liches, rabbinisches und fallweise auch neutestamentliches Glaubensgut nach Ara-
bien gelangte, im Detail wohl unbekannt bleiben werden’6. Dabei ist auch zu be-
denken, daf eine Uberbewertung des Einflusses von Christentum und Judentum
auf den entstehenden Islam vermieden werden sollte’’. In diesem Sinn soll dieser
Beitrag lediglich Moglichkeiten aufzeigen, in welcher Weise und wo eine Informa-
tionsvermittlung stattfinden konnte’s.

76 Vel hierzu etwa Schwarzbaum, Legends 12 ., mit weiterer Lit.

77 So Donner, Background 511f.

78 Auf folgende Publikationen, die mir bei Abschluff des Manuskripts (2006) noch nicht zu-
ginglich waren, sei hingewiesen: Pieter W. Van der Horst, Jews and Christians in their
Graeco-Roman Context. Selected Essays on Early Judaism, Samaritanism, Hellenism, and
Christianity (Tiibingen 2006); Carsten Colpe, Griechen — Byzantiner — Semiten — Muslime.
Hellenistische Religionen und die west-6stliche Enthellenisierung (Tiibingen 2006); Asterios
Argyrion, Perception de I'Islam et traductions du Coran dans le monde byzantin grec. By-
zantion 75 (2005) 25-69; Elia Ribak, Religious communities in Byzantine Palestine. The re-
lationship between Judaism, Christianity and Islam, AD 400-700. BAR International Series,
1646 (Oxford 2007).
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Summary

In the form of the Kontakion, which was prevalent after the fifth century, Byzan-
tine liturgical hymns were a practical instrument of broad propaganda. Beyond
their narrower religious purpose, they were used as tools of propaganda especially
by emperor Justinian I who, to this end, availed himself of Romanos Melodos.

By using the example of the hymns of Romanos, I believe it can thus be shown
that religious concepts were transferred orally through liturgical hymns and rela-
ted media in areas where Christians and/or Jews interacted with adherents of ot-
her religions. In this context, the diversity of exoteric liturgical forms (singing at
religious services, especially during processions and vigils} was probably condu-
cive to this process. In addition to Greek, all languages of Christian and Jewish
worship that were common in the Levant and in Egypt are of course to be consi-
dered as agents of this transfer.

For Mohammed, there were greater possibilities of establishing links to the Old
Testament, with its symbols of messianic expectation (e.g. Abraham, Lot, the
youths in the fiery furnace, Jonas), than with the New Testament, which of course
already offers the fulfillment of the messianic prophecies. In this paper, attention
is called to frequent discrepancies among the three holy books regarding their
content and their assessment of certain salvational events; however, these aspects
are not of central importance to the topic.

Finally, in brief and using examples, the paper emphasizes several sites sacred to
Jews, Christians and Muslims at which the wansfer of Christian and/or Jewish
religious content seems especially evident. In addition to Jerusalem, these include
Harran, the Marian cult site Bir Qadismu near Jerusalem, the site of the oak of
Mamre near Hebron, the Lot monastery at Deir Ain Abata overlooking the Dead
Sea, and the Jebel Harun overlooking Petra.

1 am aware that the routes of transfer of Old Testament, Rabbinic and occasio-
nally New Testament beliefs to Arabia will probably remain unknown in detail.
At the same time, an overestimation of the influence of Christianity and Judaism
on emerging Islam should also be avoided. With this in mind, this contribution
aims simply to point out possible avenues by which a transfer of information
could have taken place.



Harald Suermann

Die syrische Liturgie im syrisch-palistinensischen
Raum in vor- und frithislamischer Zeit

Einleitung

Die Frage nach den christlichen Wurzeln des Koran wird seit einiger Zeit in einer
breiteren Offentlichkeit erneut diskutiert. Ausgelést wurde die Diskussion durch
die Verdffentlichung . Die Syro-aramiische Lesart des Koran® von Christoph Lu-
xenberg!. Wenn ein syro-aramdischer Text dem Koran zugrunde lage, dann wire
dieser wahrscheinlich christlichen Ursprungs.

Einige Jahre frither hatte Giinter Liiling die These vertreten, dafl der Koran zu-
mindest teilweise christliche Hymnen zur Grundlage hatte. Einige Suren seien Be-
arbeitungen christlicher Hymnen. Er sprach von einem ,christlichen Urqur’in®,
der ,schon lingere Zeit vor dem Propheten Muhammad® iiberarbeitet worden
setl.

Beide Thesen sind umstritten. Nicht umstritten ist die Feststellung, daf} im Ko-
ran viel biblischer Stoff wiederzufinden ist. Es sind allerdings nicht die biblischen
Erzihlungen, woh! aber Nacherzihlungen oder auch nur Anspielungen auf solche
Erzihlungen. Manche Erzihlung oder auch Erliuterung setzt eine Kenntnis der
biblischen Erzihlungen voraus3.

Nicht erst in den letzten Jahren haben Wissenschaftler das erkannt. Schon die
ersten Christen, die den Koran kennen lernten, haben nach seinen Quellen ge-
fragt. So auch die Bahira-Uberlieferung, die davon ausgeht, dal ein hiretischer
Ménch Muhammad in die christliche Uberlieferung eingefiihrt habet.

U Christoph Luxenberg, Die Syro-Aramiische Lesart des Koran. Ein Beitrag zur Entschltis-
selung der Koransprache (Berlin 22004).

2 Gunter Liling, Uber den Urkoran. Ansitze zur Rekonstruktion der vorislamisch-christ-
lichen Strophenlieder im Koran {Erlangen *2004) 10.

3 vgl. 2.B. Heribert Busse, Die theologischen Bezichungen des Islams zu Judentum und
Christentum, Grundlagen des Dialogs im Koran und die gegenwirtige Situation, Grundziige
72 (Darmstadt 1988).

4 Schon der ilteste christliche Text zum Islam, Doctrina Jacobi, stellt fest, daff Muhammad
mit der Geschichte Moses sehr vertraut war: Gifbert Dagron, Vincent Dérache, Juifs et chré-
ttens dans I’Ornient du VIle siécle {Travaux et Mémoires 11, 1991) 17-273, hier 209; Sidney H.
Griffith, Muhammad and the Monk Bahiri. Reflections on a Syriac and Arabic Text from
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Woher der biblische Stoff im Koran kommt, ist eine weiterhin offene Frage.
Msgliche Informanten waren die Koptin Maria’, eine von Muhammads Frauen,
und der Christ Waraka ibn Nawfalb, der Cousin seiner ersten Frau Khadidja. Im
Siiden und im Osten der arabischen Halbinsel gab es zu Muhammads Zeiten
christliche Gemeinden nestorianischer und ithiopischer-miaphysitischer Her-
kunft. Im Norden waren die Ghassaniden miaphysitisch und die Lakhmiden ne-
stortanischen Glaubens’. Von ihnen oder in ihren Gottesdiensten® mag Muham-
mad iiber die biblische Uberlieferung erfahren haben. Hymnen und Lieder wiren
eine mégliche Quelle.

Wenn Muhammad bei Handelsreisen in den byzantinischen syro-palistinensi-
schen Raum gekommen ist®, dann mégen christliche Gottesdienste fir Muham-
mad Orte gewesen sein, an denen er der christlichen Uberlieferung in der nicht
streng biblischen Form begegnet ist. In solchen Gottesdiensten wurde nicht nur
aus den Heiligen Schriften vorgelesen, in einem viel grofleren Mafle wurden
Hymnen gesungen und Gebete gesprochen, die biblische Erzihlungen und Bege-
benheiten aufgriffen, oft auch nur auf sie anspielten und sie weiterentwickelten.
Hinzu kamen auch nicht-biblische, aber christliche Uberlieferungen.

In meinem Beitrag werde ich den Gottesdienst, wie er zur Zeit Muhammads im
syro-palistinensischen Raum stattfand, beschreiben. Fiir die jakobitische Liturgie
mussen wir auch die Zeit vor und nach Muhammad in Betracht ziehen. Ich werde
mich dabei auf den Ablauf der Gemeindegottesdienste beschrinken und den

Early Abbasid Times, in: Oriens Christianus 79 (1995) 146-174; Barbara Roggema, The le-
gend of Sergius-Bahird. Some remarks on its origin in the East and its traces i the West, in:
East and west in the Crusader States. Context — contacts — confrontations; acta of the con-
gress held at Hernen Castle in May 1997, hrsg. von Krijna Nelly Ciggaar {Orientalia Lova-
niensia analecta 92, Leuven 1999) 107-123; Barbara Roggema, A Christian Reading of the
Qur’an. The Arabic Version of the Legend of Sergius- Bahira and its Use of Qur’an and Sira,
int: Syrian Christians under Islam. The first thousand years, hrsg. von David Thomas (Lei-
den, Boston, Koln 2001} 57-73; A. Abel, ,,Bahiri®, EI2 I (Leiden 1986) 922-923.

5 F Bubl, Mariya®, EI? VI (Leiden 1991) 575.

§ C. F Robinson, ,Waraka B, Nawfal“, EI2 XI {Leiden 2002) 142-143.

7 Z. B. Walter W. Miiller, ,Himyar*, Reallexikon fiir Antike und Christentum, hrsg. von
Ernst Dassmann u.a., XV (Stuctgart 1991) 303-331; René Tardy, Najran. Chrétiens d’Arabie
avant l'islam, Recherches 8 B. Orient Chrétien (Beyrouth 1999); John F. Healey, The Christi-
ans of Qatar in the 7t century, in: Studies in Honour of Clifford Edmund Bosworth I, Hun-
ter of the East: Arabic and Semitic Studies, hrsg. von lan Richard Netion (Leiden 2000) 222
237; Géinter Rifle, ,Gott ist Christus, der Sohn der Maria“. Eine Studie zum Christusbild im
Koran (Begegnung. Kontextuell-dialogische Studien zur Theologie der Kulturen und Reli-
gionen 2, Bonn 1989); Theresia Hainthaler, Zum vorislamischen Christentum bei den Ara-
bern im EinfluBbereich des Patriarchats Antiochien, in: Alois Grillmeier, Jesus Christus im
Glauben der Kirche 2/3, hrsg. von Theresia Hainthaler (Freiburg 2002) 204-226; Irfan Sha-
hid, Byzantium and the Arabs in the sixth century 1.2. Ecclesiastical History (Washington,
D.C. 1995).

8 Auf den ithiopischen und den nestorianischen Gottesdienst zur Zeit Muhammads gehe ich
hier nicht ein.

9 S. hierzu auch: E Bubl, [A.T. Welch), ,Muhammad®, EI? VII (Leiden 1993) 360-376, hier
362,
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Schwerpunkt meiner Darstellung auf die eucharistische Liturgie legen. Es ist nicht
moglich, umfassend die Hymnen, Gebete und ahnliches vorzustellen. Ich werde
nur exemplarisch einige dieser Gebete zitieren.

Grundlinien der Entwicklung der Liturgie
bis ins 10. Jahrhundert

Aus recht unterschiedlichen Liturgien, deren Anfinge wir kaum kennen, haben
sich im Laufe der Zeit mit der strukturellen Organisation der Kirche auch einheit-
liche Licurgien entwickelt: zunichst um die Metropolitansitze und in einem wei-
teren Schritt um die fiinf Patriarchate innerhalb des Rémischen Reiches (Alexan-
drien, Antiochien, Konstantinopel, Rom und Jerusalem) und um die Katholiko-
sate auflerhalb des Rémischen Reiches (Seleukia-Cresiphon, Armenien, Geor-
gien)!9. In die Machtbefugnisse der Patriarchate fiel auch die Festlegung der Litur-
gie, und dies betraf u.a. die Einfithrung von Formeln und Festen, die Festlegung
der Daten und Gebriuche, die Regeln fiir das Fasten! L.

Allerdings verlief die Entwicklung nicht Gberall gleich. Jerusalem selbst ist erst
nach dem Konzil von Chalzedon (451} zum Patriarchat erhoben und nur von den
Anhingern dieses Konzils als solches anerkannt worden, aber seine lokale Litur-
gie hat die Traditionen anderer Kirchen beeinflufit.

Die orientalischen Liturgien wie auch die Liturgie des byzantinischen Ritus bil-
den im Zeitraum vom 5. bis 10. Jahrhundert ihre definitive Struktur aus. Spitere
Entwicklungen indern nichts wesentliches.

Liturgische Familien

In der Folge des Konzils von Chalzedon (451) teilte sich die Kirche in einen
Zweig, der die Dekrete des Konzils nicht akzeptierte und sich zum Miaphysitis-
mus bekannte, und einen Zweig, der die Dekrete annahm und als loyaler Untertan
des Kaisers angesehen wurde. Anhinger des Konzils wurden Melkiten genannt.
Unter dem Einfluff von Konstantinopel wurde ihre Liturgie im syro-paldstinensi-
schen Raum immer mehr der der Hauptstadt angepafit, so daff die Melkiten am
Ende des 13. Jahrhunderts die byzantinische Liturgie ibernahmen!2.

1€ Siche hierzu: Jirgen Roloff, Der Gottesdienst im Urchristentum, in: Handbuch der Litur-
gik. Liturgiewissenschaft in Theologie und Praxis der Kirche, hrsg. von Hans-Christoph
Schmidt-Lauber, Michael Meyer-Blanck, Karl-Heinrich Bieritz (Géttingen 2003) 45-71.

11" Orientales (Liturgies-), in: The new dictionary of sacramental worship, hrsg. von Peter E.
Fink (Collegeville, Min. 1990) 138-139, im folgenden zitiert: new dictionary.

12 Hans-Joachim Schulz, Die iltesten liturgischen Uberlieferungen des Ostens, in: Hand-
buch der Ostkirchenkunde II, hrsg. von Wilhelm Nyssen u.a. (Diisseldorf 1989) 3-29, hier
10-11.
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Die miaphysitische Kirche wurde von Jakob Baradai (+578) organisiert und er-
hielt den Namen jakobitische Kirche. Diese Kirche hat den alten Ritus beibehal-
ten, dieser wurde aber im Laufe der Jahrhunderte reformiert.

Schon frith iibersetzten die miaphysitischen Gemeinden die aus Jerusalem
stammende Jakobsliturgie ins Syrische!3. Es gilt als sicher, daf} die ilteste syrische
Rezension der Jakobusanaphora im 6. Jahrhundert auf der Grundlage des griechi-
schen Textes in der miaphysitischen Gemeinde angefertigt wurde!®. Das ilteste
iiberlieferte Manuskript, leider nur ein Fragment, stammt aus dem 8. Jahrhundert
(BL 824. add. 14615)!5, Mit der Ausbreitung des Miaphysitismus fand auch die
syrische Jakobusliturgie ihre Verbreitung!s.

Quellen fiir die antiochenische Liturgie
im 6. und 7. Jahrhundert

Henri Dalmais stellte 1989 fest, daf der Stand der historischen Forschung zu un-
geniigend sei, als dafi man die Entwicklung der einzelnen Liturgien nachzeichnen
kénne. Daran hat sich bis heute nur wenig geindert. Fiir die Entwicklung der
westsyrischen Liturgie ist die Quellenlage noch vergleichsweise gut. ,Selbst im
giinstigeren Fall, dem des antiochenischen und des byzantinischen Ritus, besitzen
wir fiir eine umfassende Darstellung der historischen Entwicklung bislang noch
keine ausreichende Basis kritischer Quelleneditionen.“17 Auskiinfte bei Ge-
schichtsschreibern und Hagiographen, wie auch bei anderen Schriftstellern, sind
bis heute nicht ausreichend gesammelt und ausgewertet worden. Dies gilt auch fiir
eine gesicherte Darstellung der Liturgie im 6. Jahrhundert in Syrien und Palistina.

Die iltesten patristischen Zeugnisse der syro-antiochenischen Gruppe der Li-
turgien {inden sich in den Taufkatechesen und anderen Werken des Johannes
Chrysostomos (1407}, den katechetischen Homelien des Theodor von Mopsue-
stia (T428/429), in dem Itinerarium der Egeria (~380) und in den Tauf- und mys-
tagogischen Katechesen des Kyrill von Jerusalem (§386). Diese Quellen sind fiir
den hier zu betrachtenden Zeitraum zu frih.

Uber die Liturgie Jerusalems in der Zeit vom 5. bis 8. Jahrhundert sind wir
recht gut unterrichtet. Die alten liturgischen Monumente der georgischen Kirche
spiegeln den liturgischen Brauch in Paldstina vor dem Einfluff der byzantinischen

13 frende-Henri Dalmais, Die nichtbyzantinischen orientalischen Liturgien, in: Handbuch
der Ostkirchenkunde I1, hrsg. von Wilbelm Nyssen (Diisseldorf 1989} 101-14G, im folgenden
zitiert: Dalmais, Liturgien.

14 André Tarby, La priére eucharistique de I'église de Jérusalem (Théologie historique 17,
Paris 1972) 33-34, im folgenden zitiert: Turby, pritre eucharistique.

15 Tarby, priere eucharisuque 35.

16 Anton Bawmstark, Die Messe im Morgenland (Kempten, Miinchen 1906) 4042, im fol-
genden zitier: Baumstark, Messe,

17" Dalmais, Liturgien 101.
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Liturgie im 10. Jahrhundert wider!8. Georgische Ubersetzungen der Gesinge von
Jerusalem sind uns iberliefert. Die 3lesten stammen aus dem 5. Jahrhundert, die
jiingsten aus dem 8. Jahrhundert. Die Ubersetzungen wurden zu verschiedenen
Zeiten angefertigt. Ihnen lag mit Sicherheit der griechische Text zugrunde, der uns
aber nicht tberliefert ist. Die recht umfangreichen Dokumente beinhalten Ge-
singe aus dem eucharistischen Gottesdienst wie auch aus den Offizien. Es sind
vor allem Gesinge zu den einzelnen Festtagen des Jahres!®.

Weiterhin finden wir Informationen zur Entwicklung der griechischen Jako-
busliturgie von Jerusalem im 7. Jahrhundert in den Heiligenbiographien des Ky-
rill von Skytopolis, in den Anekdotensammiungen aus dem Ménchsleben, wie sie
Anastasios von Sinai (~ 640—~700) und Johannes Moschus (~ 550634 (7)) verfafi-
ten und in den echten Schriften des Johannes von Damaskus (~650- ~750)2%, Aus
der Zeit zwischen 670 und 787 liegt die aus Damaskus stammende griechische Ja-
kobusliturgie mit arabischen Rubriken in einer Pergamentrolle in der Vatikani-
schen Bibliothek vor2L.

Von der Liturgie in Jerusalem hat die Liturgie der Jakobiten nur an einer Ana-
phora, nimlich der Jakobusanaphora, festgehalten. Der MefRordo wurde selbstin-
dig und in Formen ausgebildet, die von der griechischen Jakobusliturgie abwei-
chen?. Die allmahlich tiefgreifende Umbildung des voranaphorischen Mefteils
1aflt sich anhand von Quellen nachweisen??,

Wichtige Quellen fiir den Ablauf der Liturgie sind auch die Erliuterungen der
Mysterien der Kirche des Georgs, Bischofs der Araber (1724), die Kommentare
zu den Hauptmysterien des Moses bar Kepha (815-903) und der Kommentar zur
Liturgie des Dionysius bar Salibi (31171); das Buch der Schitze Jakob bar Shokko
(t1241) und der Kandelaber des Heiligtums von Barhebrius (1226-1286)2*. Fiir
unser Thema sind die beiden ersten Kommentare von Interesse. Georg, der Bi-
schof der Araber erklart neben der Taufe und der Myronweihe auch die Liturgie.
Er hat vor allem die Zeichenhandlungen im Blick. Moses bar Kepha basiert auf
ihm, nennt aber auch weitere Quellen und geht vor allem auf den Sinn der verba-
len und non-verbalen Elemente der Eucharistie ein.

'8 Charles Renoux, Les Hymnes de la résurrection 1. Hymnographie liturgique géorgienne.
Texte du Sinai 18 (Sources lirurglqucs, Paris 2000) 1; vgl. Gregor Péradzé, Les monuments
liturgiques prébyzantins en langue gcorglenne, in: Le Muséon 45 (1932) 255-272; H. Met're-
veli, Les manuscrits liturgiques géorgiens des IXe au X¢ sidcles et leur importance pour
I'étude de ’hymnographie byzantine, in: Bedi kartlisa 36 (1978) 43-55; Bernard Quttier,
Langue et littérature géorgiennes, in: Micheline Albert u.a., Christianismes orientaux. Intro-
duction i I’érude des langues et des littératures (Initiation au Christianisme Ancien, Paris
1993) 280-281.

19 Helmut Leeb, Die Gesinge im Gemeindegottesdienst von Jerusalem (vom 5. bis 8. Jahr-
hundert) (Wiener Beitrige zur Theologie 28, Wien 1970).

20 Baumstark, Messe 39.

A Bawmstark, Messe 39.

22 Baumstark, Messe 42.

L Bawmstark, Messe 43.

24 Deutsche Ubersetzung veroffentlicht in Andreas Heinz, Die Eucharistiefeier in der Deu-
tung syrischer Liturgieerklirer (Sophia 33, Trier 2000).
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Ablauf der eucharistischen Liturgie

Im folgenden werde ich zunichst den Ablauf der Liturgie im 6./7. Jahrhundert ge-
mifl zeitgendssischer Quellen darstellen. In einem folgenden Teil werde ich auf
die Hymnen eingehen.

Die Eucharistiefeier setzt sich aus zwei Hauptteilen zusammen, nimlich dem
Wortgottesdienst und der Eucharistiefeier im engeren Sinne, im Syrischen mit
Qurbono bezeichnet.

Vorbereitungsriten

Dem ersten Hauprteil gingen Vorbereitungsriten voraus?®. Diese wurden von dem
Volk kaum wahrgenommen und nur vom Priester und denen, die einen besonde-
ren Dienst versahen, vollzogen. Die Vorbereitungsriten bestanden aus dem
~Dienst des Melchisedek, der Bereitung der Opfergaben und dem ,Dienst Aa-
rons“, dem Anlegen der liturgischen Gewinder. Letzteres wurde begleitet durch
ein Gebet zum Gedenken an alle Mitglieder der Kirche und von Fiirbitten. Es
folgte die Darbringung des Weihrauchs und die Inzens des Altars und der Gaben.
Diese beiden Vorbereitungsriten stammten wohl aus dem 8./9. Jahrhundert26.

Die iltesten Darstellungen der eucharistischen Liturgie lieflen den Gottesdienst
mit dem Einzug der Zelebranten beginnen, gefolgt von Lesungen, die von Psal-
men und Gebeten begleitet werden?’. Der Einzug wurde spiter [eierlich ausge-
staltet. Seit dem 5. Jahrhundert wurde zumindest in Konstantinopel und in Klein-
asien beim Einzug das Trishagion gesungen. Nach dem Konzil von Chalzedon
(451) wurde im Patriarchat von Antiochien der Zusatz ,der fiir uns gekreuzigt
worden ist* eingefigt. Die Chalzedonenser verstanden diesen Zusatz als miaphy-
sitisch und richteten von da an das Trishagion an die Dreifaltigkeit28,

25 Das Folgende entstammt Andreas Heinz, Feste und Feiern im Kirchenjahr nach dem
Ritus der Syrisch-Orthodoxen Kirche von Antiochien (Sophia, Quellen &stlicher Theologie
31, Trier 1998 ) 45—49. Es handelt sich um den aktuellen Ritus. New dictionary 1260-1262;
Irénée-Henri Dalmais, Die Liturgie der Ostkirchen (Aschaffenburg 1963) 65-83, im folgen-
den zitiert: Dalmais, Die Liturgie.
26 Gabriel Khouri-Sarkis, Réception d’un évéque syrien au VIe siecle, in: L'Orient Syrien 2
(1957) 137-184, hier 172, im folgenden zitiert: Khowuri-Sarkis, Réception; Dalmazs, Die Litur-
ic 67,
2g7 Die Vorbereitung der Versammlung enthilt immer zwei Elemente: Gebete und Gesinge
und Beweihriucherung der Kirche. Die archaische Schlichtheir hat der chaldiische Rirus be-
wahrt. Er beginnt mit dem Vaterunser. Es schliefien sich die Psalmen 14, 150 und 116 sowie
die Antiphon des Heiligtums an. Es folgt die Beweihriucherung, eingeleitet durch ein kurzes
Dankgebet und begleitet von einem Hymnus
28 Daimais, Die Liturgie 70.
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Liturgie des Wortes

Dieser Teil der Liturgie wurde Liturgie der Katechumenen genannt. Drei Lesun-
gen wurden aus der Apostelgeschichte oder aus den katholischen Briefen, aus den
Episteln des Paulus und schlieflich aus den Evangelien genommen. Urspriinglich
gab es auch drei Lesungen aus dem Alten Testament, die aber schon im 6. Jahr-
hundert entfallen zu sein schienen. Es folgte die Predigt sowie die Entlassung der
Katechumenen und der temporir ausgeschlossenen Biifler.

Uns ist ein Formular aus dem 6. Jahrhundert fiir den Empfang eines Bischof
uberliefert??. Es beschreibt im Detail den Ablauf der Liturgie. Der liturgische Ab-
lauf unterschied sich wohl kaum durch die Anwesenheit des Bischofs, vom Ein-
zug abgesehen. Das Formular ist somit ein wertvoller Zeuge fiir den Ablauf des
Wortgottesdienstes in der hier zu behandelnden Zeit: Nach dem Trishagion rezi-
tierte der Bischof die Oratio der Perikopen, anschlieflend setzten sich er wie auch
die Priester an ihre Plitze. Sogleich rief der Archidiakon: ,,Pausasté (Seid stille)“.
Der Lektor ging zum Ambo und verkiindete den Namen des Buches, worauf der
Archidiakon die Glaubigen zur Aufmerksamkeit mahnte ,,Proskumén (Seid auf-
merksam)“. Nach der Lesung gab der Archidiakon dem Bischof ein Zeichen zum
Friedensgruf. Nach dem Formular erfolgte die Lesung auf Griechisch und Sy-
risch. Es folgte ein Psalm mit Antiphon. Fiir den Vortrag gab der Archidiakon die
Anweisungen. Es folgte eine Lesung aus den Paulusbriefen, gefolgt vom Halleluja
mit Antiphon. Hiernach wurde das Evangelium verlesen, an dessen Anschlufl eine
Oratio?0 rezitiert wurde. Der Oratio folgte das Credo, das Patriarch Peter von
Antiochien Ende des 5. Jahrhunderts in die Liturgie eingefithrt haben soll. Es ver-
breitete sich schnell in allen Ostkirchen3!. Nach einem Gebet des Bischofs trug
der Archidiakon das Evangeliar zum Altar. Es folgt die Entlassung der Katechu-
menen in Griechisch und Syrisch. Die Tiiren und Vorhinge wurden daraufhin ge-
schlossen.

Um 500 spricht Pseudo-Dionysios noch von einer realen Entlassung der Kate-
chumenen.

Um 700 schreibt jedoch Jakob von Edessa in seinem Brief an den Priester Tho-
mas: ,Nach der Lesung der Heiligen Biicher des Alten und Neuen Testaments soll
man drei Gebete verrichten; das erste Gebet iiber die $6mi’é (Hoérer, d.h. Kate-
chumenen); wenn der Diakon verkiindet: ,Gehet, Horer®, gehen sie unter der
Hand des Bischofs oder des Priesters und nachdem sie die Handauflegung erhal-
ten haben, gehen sie hinaus. Dann erfolgt das Gebet liber die energumenen (die
Besessenen) ... Das dritte Gebet erfolgt iiber den Biiffer. In der Realitit ist dies
alles in der Kirche verschwunden, obwohl die Diakone dies erwihnen, indem sie

29 Khouri-Sarkis, Réception 161.
30 Dalmais, Die Liturgie 72.
31 Dalmais, Die Liturgie 75.



164 Harald Suermann

dieselben Ermahnungen ausrufen wie in der Vergangenheit. Danach ruft der Dia-
kon: ,Man schliefle die Tiiren der Kirche!**32

Von den iltesten Zeiten an endete die Liturgie des Wortes mit dem ,katholi-
schen Gebet* fur alle N6te der Welt. Dieses Gebet ist bei den Syrern spiter in das
sedro des Offertorium aufgegangen.

Die eucharistische Feier

Zu Beginn der eucharistischen Feier wurde ein Hymnus gesungen, der ein Binde-
glied zwischen der Liturgie des Wortes und der eucharistischen Liturgie darstellte.
Es folgte das ,Einzugssedro®, welches zugleich die Katholischen Gebete und die
Darbringung des Weihrauchs vertrat®.

Gemafl dem oben erwiahnten Formular fiir den Empfang eines Bischofs wurde
nach der Entlassung der Katechumenen dem Bischof und allen Priestern Wasser
zur Waschung gebracht. Es folgte die Prozession des Bischofs zum Altar, die mic
Hallelujagesingen begleitet wurde. Und sobald sie vor der Tir des Altars anka-
men, Offneten sich die Vorhinge. Sobald die Mysterien auf den Altar gestellt wa-
ren, legte der Bischof den Weihrauch auf, und man rezitierte das Glaubensbe-
kenntnis.

Das Herzstiick der eucharistischen Feier ist die Anaphora. Es gibt in der syn-
schen Kirche eine grofie Anzahi von Anaphoren, Angaben reichen von 40 bis iiber
100. Die ilteste und Vorbild aller spiteren ist die ,des heiligen Jakobus, des Her-
renbruders und ersten Bischofs von Jerusalem*“34. Sie ist in mehreren Sprachen
berliefert, wobei die syrische und griechische die urspriinglicheren sind. Das
Verhiltnis der beiden Uberlieferungen ist nicht leicht zu bestimmen35. Wihrend
die syrische Uberlieferung deutliche Hinweise auf eine Ubersetzung aus dem
Griechischen hat, so zeigen die iberlieferten griechischen Texte ein spiteres Sta-
dium der Entwicklung der Anaphora.

Die Redaktion der syrischen Jakobus- Anaphora, wie sie uns heute in den ilte-
ren Bestandteilen dberliefert ist, stammt wohl aus der Zeit zwischen 520 und
630%,

Alle Anaphoren zeigen den gleichen Aufbau. Nach dem Friedenskuff lidt der
Priester die Gemeinde ein, die Herzen zu erheben und Dank zu sagen. Das grofie
Gebet beginnt mit dem Lobpreis des dreifaltigen Gottes und dem Sanctus der Ge-

32 H. Labourt, Expositio Liturgiae PP. 6-7-(36-37); L.E. Rahmani, I fasti della chiesa patri-
arcale Antiochena (Rome 1920) xix—xxv.

3 Dalmais, Die Liturgie 74.

34 Hans-fJiirgen Fenlner, Zu den Editionen orientalischer Anaphoren, in: Crossroad of
Cultures. Studies in Liturgy in Honor of Gabriele Winkler, hrsg. von Hans-fiérgen Fealner
(Orientalia Christiana Analecta 260, Rome 2000} 251-282, hier 262-264.

35 Gabriel Kbouri-Sarkis, L’ Anaphore syriaque de Saint Jacques, in: L'Orient Syrien 4 (1959)
385424, hier 406—415, im folgenden ziuert: Kbonri-Sarkis, L' Anaphore syriaque.

36 Khosuri-Sarkis, L Anaphore syriaque 392,
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meinde. Der Priester fihrt mit dem Gebet fort, 1n dem er Gott Vater fir das Erlo-
sungswerk dankt, das sein Sohn vollbracht hat. Es wird dabei insbesondere an das
Abendmahl vor dem Leiden des Herrn gedacht. Die Gemeinde proklamiert in
einer Akklamation den heilbringenden Tod, die Auferstehung und die erwartete
Wiederkunft des Herrn. Der Priester empfiehlt die Kirche und ihre Kinder dem
Etbarmen des dreifaltigen Gottes.

Die Jakobus-Anaphora hat die gleichen Elemente: Lobgebet, Einfithrung des
Sanktus, Embolismus, Gedenken der Heilsgeschichte {Danksagung), Einset-
zungsbericht, Anamnese, Epikiese, Furbittgebet, Doxologie.

Die eigentliche Anaphora?” begann im 6. Jahrhundert mit dem Aufruf des Dia-
kons ,Stomengilos” (Steht geziehmend), den die Gliubigen mit ,Kyrie eleison”
beantworten.

Es folgten die voreucharistischen Gebete, die mit dem Gebet vor dem Frieden
begannen38. Den Friedensgrufy ,Der Friede sei mit euch” beantworteten die Gliu-
bigen mit ,,und mit deinem Geiste®. Der Diakon forderte nun die Gliubigen auf;
»Geben wir uns einander den Frieden, jeder seinem Nachbarn, durch einen heili-
gen und géttlichen Kufl in der Liebe unseres Herrn und unseres Gottes.” Die
Glaubigen antworteten mit ,Mach uns wiirdig, Herr unser Gott“. Im 5./6. Jahr-
hundert wurde wihrend der Weitergabe des Friedenskusses an die Gldubigen eine
Art Diptychon vorgelesen, das den Namen sfar biyé (Buch des Lebens) hatte.
Dieses war eine Liste der Verstorbenen®.

Es folgte das Gebet der Handauflegung, das der Diakon mit der Aufforderung
einleitete: ,Nachdem der heilige Friede gegeben wurde, neigen wir unser Haupt
vor dem barmherzigen Gott.” Die Gliaubigen antworteten mit ,,Vor dir, Herr un-
ser Gott” und empfingen den Segen aus der Hand des Priesters. Es schloff sich das
Gebet iiber das Velum an. Dem Amen der Gliubigen folgte eine lingere Admoni-
tion des Diakons: ,.Stehen wir geziemend, stehen wir mit Furcht, stehen wir mit
Wiirde, stehen wir mit Reinheit, stehen wir mit Heiligkeit. Stehen wir alle, meine
Brider, in der Liebe und im wahren Glauben. In der Furcht Gottes sehen wir im
Geiste dieses furchterregende und heilige Opfer vor uns gestellt, lebendiges Op-
fer, das der verehrte Priester fiir uns alle darbringt, in dem Frieden und der Ein-
tracht, Gott, dem Vater, Herrn aller Dinge.“

Nun begann der euchanstische Dialog mit der ersten Segnung. Es folgte das
eucharistische Gebet mit dem Einschub des Sanctus. Dem schlof} sich die Kon-
sekration von Brot und Wein an, gefolgt von der Anamnese. Die anschliefende
Epiklese wandelte nach dem orientalischen Verstindnis die Gaben. Sie wurde mit
einem Gebet abgeschlossen.

3 Der Aufbau der Anaphora wird gemif} der Ubersetzung durch Kbouri-Sarkis, Anaphore
syriaque 425448, dargestellr.

38 Die drer Gebete gab es schon zur Zeit des Patriarchen Severus: Gabriel Khouri-Sarkis,
Notes sur "anaphore syriaque de saint Jacques [notes 1-9), in: DOrient Syrien 5 (1960} 3-32,
hier: 10.

3 Gabriel Kbouri-Sarkis, Notes sur I’anaphore syriaque de saint Jacques [notes 10-13], in:
L’Orient Syrien 5 (1960) 129158 hier: 139-142.
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Es folgte die grofle Fiirbitte, die mit dem Kanon/Diptychon der lebenden Viter
begann. Der Priester begann zuerst mit leiser Summe zu beten, wihrend er vorge-
beugt war und die Arme vor der Brust gekreuzt hatte. Den zweiten Teil sprach er
aufrecht und mit lauter Stimme und ausgebreiteten Hinden*®. Hierauf antworte-
ten die Glaubigen mit ,Amen*. Wihrend des stillen Gebets forderte der Diakon
die Glaubigen auf ebenso fiir die von ihm aufgezihlten lebenden Viter zu beten.
Die Gliubigen antworteten mit ,,Erbarmen, Herr“. Dem schlossen sich die Kano-
nes der Briider, der Konige, der Heiligen, der Vater und Lehrer und schliefllich
der Toten an. Es folgte der Schlufl der grofien Fiirbitte.

Hiernach folgte die Brechung. Die Gliubigen und der Diakon rezitierten das
qatiiligi (die katholischen Gebete), wihrend der Priester leise einige Gebete
sprach. Die katholischen Gebete waren eine bemerkenswerte Sonderform der lita-
neihaften Gebete bei Syrerntl, Es folgten das Herrengebet und das zweite Gebet
der Handauflegung.

Dem schlof sich das ,sancta sanctis® (das Heilige den Heiligen) an. Hierbei
wurde der Kelch gehoben. Die Kommunion des Zelebranten folgte. Wihrend der
Kommunion des Priesters beteten die Glaubigen das Qatisma*? des Tages. Die
heiligen Gestalten wurden prisentiert gefolgt von der Kommunion der Gliubi-
gen.

Den Abschluff bildeten das Gebet der Danksagung und das dritte der Handauf-
legung. Mit der Entlassung endete die Eucharistiefeier.

Das Offizium

Neben der Eucharistie gab es auch das Offizium. Es waren Gottesdienste zu be-
stimmten Stunden, das sogenannte Stundengebet. Diese Gottesdienste wurden
nicht nur von den Ménchen gehalten, sondern waren auch in den Kathedralen
beheimatet, wo sie sich im Osten linger als im Westen gehalten haben. Das so-
genannte Kathedraloffizium war ein Gemeindegottesdienst. Es unterschied sich
vom monastischen Offizium dadurch, daff Gesinge verwendet wurden, bei denen
eine Beteiligung des Volkes moglich war, z.B. responsorische und antiphonale
Psalmodie. Auswahl der Lesetexte und Psalmen, abwechslungsreiche Zeremo-
nien, Kiirze und Ubersichtlichkeit sollten die Teilnahme des Volkes erleichtern.
Im Unterschied zum monastischen Stundengebet beschrinkte sich das Kathedral-
offizium auf das Morgen- und Abendgebet, an kirchlichen Hochzeiten kam die
nichtliche Vigil hinzu. Hymnen, Psalmen und Fiirbitten bildeten den Kern des
Morgen- und Abendgebetes. In den Vigilen waren Lesungen Bestandreil der Li-

40 Khouri-Sarkis, Anaphore syriaque 431432,

41 Dalmais, Die Liturgie 82.

42 Vom griechischen Kathisma abgeleitet. Im westsyrischen Ritus Bezeichnung fiir unter-
schiedliche liturgische poetische Texte in der Tagzeitenliturgie und in der Eucharistiefeier;
Gesang, Lied.
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turgie. Das umfangreichere monastische Offizium hatte Einfluff auf das Kathe-
draloffizium, bei dem von Pilgern und besonders eifrigen Christen weitere Stun-
dengebete eingefiigt wurden. Sehr frith hatten sich die Gesten herausgebildet, daf$
man beim Héren sitzt, beim Beten kniet und beim Singen steht. Jedem Psalm
folgte ein Stillgebet, das mit der kleinen Doxologie, dem Gloria Patri, endete. Ut-
spriinglich kniete man zum Stillgebet, seit seinem Wegfall, senkte man bei der
kleinen Doxologie nur noch das Haupt#3.

Der syro-jakobitische Gottesdienst

Das westsyrische Psalterium im 6. Jahrhundert bestand aus den biblischen Psal-
men und drei biblischen Liedern, niherhin Exodus 15,1-21 (,Singen will ich
Jahwe, denn er ist hoch erhaben, Roff und Reiter warf er ins Meer ...“); Isaja 42,10
13 (,,Singet Jahwe ein neues Lied, sein Lob bis zu den Grenzen der Erde ...) und
Deuteronomium 32,143 (,Horcht her ihr Himmel, nun will ich reden ...%)%,
Neben den Psalmen und den biblischen Liedern wurden mit der Zeit auch bibli-
sche Lesungen vorgetragen. In der Vigil waren es oft recht lange Passagen. Die
Lesungen konnten dabei auch aus den Evangelien stammen. Diese wurden bei
den Syrern in den Vespern, dem Morgengebet und selten in dem Nachtgebet gele-
sents.

Es gibt Indizien, dafl in Antiochien gewohnheitsmiflig das Auferstehungsevan-
gelium in jeder Sonntagsnacht gelesen wurde. Diese Sitte hatte Severus selbst ein-
gefihrt. Wahrscheinlich hatte er sie aus Jerusalem iibernomment. Um die Lek-
tiire des Evangeliums hatten sich Strophen vor und nach dem Evangelium heraus-
gebildet. In den Hymunen der Aufersiehung des Severus sind hierfiir zwei Stro-
phen vor und zwei nach dem Evangelium iiberliefert*’. Die Vigil schien volhig auf
das Auferstehungsevangelium ausgerichtet zu sein.

1. Strophe

L1y, die ibr die erleuchtete und beilige Nacht der Auferstebung ebrt durch Wa-
che und Durchhalten, im Wachen und mit wachem Geist, thr seid die S6hne des
Lichtes und die Séhne des groflen und herrlichen Tages, kommt, hért und ver-
nebmt die Stimme der Trompete des Evangeliums, die erschallt und die Quelle des

4 [Ingrid Vogel, ,Die Tagzeitenliturgie®, in: Handbuch der Liturgik. Liturgiewissenschaft in
Theologie und Praxis der Kirche, hrsg. von Hans-Chritoph Schmidt- Lauber, Michael Meyer-
Blanck, Karl-Heinrich Bieritz (Gottingen 2003) 268-284, hier 270-271.

4 Alphonse Raes, Les deux composantes de 'office divin syrien, in: I'Orient Syrien 1 (1956}
66-75, hier 67, im folgenden zitiert: Raes, composantes.

45 Raes, composantes 67.

46 Jean Tabet, Le témoignage de Sévére d’ Antioche (+538) sur la vigile cathédrale, in: Melto 4
(1968) 5-12.

47 E.W. Brooks, The Hymns of Severus and others in the Syriac Version of Paul of Edessa
as revised by James of Edessa (Patrologia Orientalis 6,1, Turnhout 1971) und (Patrologia
Orientalis 8,2 Turnhout 1991}, im folgenden zitiert: Hymns of Severus.
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Lebens und der Hoffnung unserer Erbebung und unserer Aufersiehung von den
Toten verkiinder, die Christus ist, unser wahres Leben, unsere Erhebung und un-
seve Auferstehung. “48

2. Strophe:

»1n der mit Licht bekleideten und belebenden Nacht des beiligen Sonntags der
Auferstebung erwache ich vom Schlaf, zittere vor Angst und marschiere auf dem
erhabenen Weg des Evangeliums™®

Diese beiden zitierten Strophen bereiteten die Lekiiire vor, withrend die beiden
anderen die Friichte in den Vordergrund stellten®®:

1. Strophe

. Unsere Obren sind mit Freude gefillt, wir unterliegen einem géttlichen Wan-
del, unsere Geister sind vom Glanz erbellt, der von den Engeln erstrablte, die beim
Grab safien, an dem Grabe selbst haben wir die Unversebrbarkeir geschopft, die
Tiire der Holle geschlossen, Auferstehung und Leben ... “51

Danach konzentrierte sich das Offizium auf die Psalmen. Aus ilteren Quellen
wissen wir, dafl es drei Psalmen waren. Seit dem 4. Jahrhundert gab es poetische
Kompositionen, die in der Liturgie gesungen wurden.

Hymnen und Lieder

Severus von Antiochien hatte wihrend seines antiochenischen Patriarchats (512-
518) sicherlich einige liturgische Praktiken kodifiziert und ecine hohe Aufmerk-
samkeit der liturgischen Poesie gewidmet32. Er selbst hatte gemafl der Neigung
der antiochenischen BevSlkerung Hymnen komponiert. Sie sind im syrischen
Oktoechos tberliefert. Er ist das ilteste uns bekannte offizielle Kirchengesang-
buch nicht biblischen Inhalts. Es handelt sich hierbei um eine Sammlung einstro-
phiger Lieder, die wie eine Antiphon zwischen den Psalmversen gesungen wur-
den. Sie beziehen sich immer auf das Tagesfest33.

# Hymns of Severus 126-127,

49 Hymns of Severus 127-128,

50 Hr. Matthias Radscheit machte mich auf inhaltliche Parallelen in den Suren 73 und 74 auf-
merksam. In beiden Texten werde eine Person aufgefordert, Vigilien zu halten. Er fragt sich,
ob in 73/1 eine Anspielung auf das &sterliche (Lichtjkleid vorliegt. 73/4 bedeutet qur’an ein
(vorisiamischer} Rezitationstext. In 74/8-9 sicht er in Parallele zu der Trompete der Auf-
erstehung.

51 Hymns of Severus 128-129.

52 Geoffrey J. Cuming, The liturgy of Antioch in the time of Severus (513-518) in: Time and
community. In honer of Thomas Julian Talley, brsg. von J. Nei Alexander (NPM studies in
church music and liturgy, Washington 1990) 83-103.

5} Anton Bawmstark, Festbrevier und Kirchenjahr der synischen Jakobiten. Eine hiurgiege-
schichtliche Vorarbeit (Studien zur Geschichte und Kultur des Altertums 3, 3-5, Paderborn
1910) 45, im folgenden zitiert: Baumstark, Festbrevier.



Die syrische Liturgie im syrisch-palistinensischen Raum 169

Die erweiterte Sammlung des Severus wurde ins Syrische5* {ibersetzt, die Uber-
setzung wurde von Jakob von Edessa®s um 674/5 revidiert®®. Zur Zeit des Severus
waren die Lieder noch nach den Tagesfesten geordnet. Der Oktoechos enthielt
zur damaligen Zeit 366 Lieder®”.

Das erweiterte severianische Gesangbuch, in der Redaktion des Jakob von
Edessa, ist wie folgt aufgebaut: Lieder auf die Feste des Herrn von Weihnachten
bis Pfingsten mit Einschlufl der Quadragesima und der Karwoche. Hierzu geho-
ren Lieder iber die Geburt des Herrn, iiber die Epiphanie, iiber das Fasten, iiber
die Wunder, fiir den Palmsonntag, iber Judas, den Verriter, {iber das heilige My-
ron, iber die Fulwaschung, iiber die Frau des Pilatus, iiber die Passion, Gber die
Auferstehung, iiber die getauften Personen. Es folgen die Gesinge zum Lobe der
Heiligen: die Lobgesinge der unschuldigen Kinder, der Gottesmutter, des Tiufers
und des Protomartyrers Stephanus eréffnen die Reihe. Thnen folgen die der Apo-
stel, Propheten, Mirtyrer, Bischéfe und gottestiirchtigen Kaiser. Am Ende stehen
die Allerseelenlieder. Der dritte Teil besteht aus Kommunionliedern, aus Gelegen-
heitsdichtungen des Severus und aus einer doppelten Serie von Morgen- und
Abendgesingen’8.

Beispielhaft seien hier weitere zwei Hymnen zitert:

Uber Pilatus’ Frau’%: Weil der Mund der Liigner gestoppt wird. — Durch alle Sa-
chen Christus, Gott, selbst in Dingen, die verachtenswert erscheinen, platzierst du
es ein bischen in den schamlosen Mund der Juden. Demgemifd schickte die Frau
des Pilatus, die selbst durch Mittel der Vision und Triwme bestitigt und zum Glau-
ben gebracht wurde, offen eine Botschaft an ibren Ebemann: , Hast du nichts mit
dem gerechten Mann zu tun, denn ich habe viele Dinge durch einen Tranm heute
setnetwegen erlitten; so dass er anch seine Hinde in Wasser wusch im Angesichte
von jedem und sagte: Ich bin unschuldig am Blut dieses gerechten Mannes.“ Dann
zogen die blutriinstigen Minner Zerstorung auf sich und sagten: ,Dieses Mannes
Blut sei iiber uns allen und unseren Kindern®, aber dir zeigten sie Kraft wie Gott,
der nicht die Ursache boser Dinge ist, und der Leben unserer Rasse geben méochte
und nicht es zerstiren michte, weil er barmberzig ist“

» Uber den Centurion:50 Weil er die Gedanken des Herzens kennt. — Er, der un-
sere Herzen als Schipfer geschaffen bat, Jesus, der Gott ist, weil er den Schatz des
Glaubens kennt, der in der glanbenden Seele des Centurion gelagert wurde, lieft
sich aus eigenem Willen bevab, um sich zu erniedrigen und sagte zu thm. ,Ich

54 Die Autorenschaft der ersten Ubersetzung ist weiterhin umstritten. Siche: Banmstark,
Festbrevier 45.

55 Michael Tilly, JAKOB von Edessa, http://www.bautz.de/bbkl/j/Jakob_v_e.shuml (23. 03.
2006); Dirk Kruisheer, Lucas van Rompay, A Bibliographical Clavis to the Works of Jacob of
Edessa, in: Hugoye, Journal of Syriac Studies 1,1 {1998). http://syrcom.cua.edu/hugoye/
Val1No1/Clavis.heml#II1 (24. ¢3. 2006),

5% The Hymns of Severus, passim,

% Raes, composantes 68, 70; The Hymns of Severus 9-42.

58 Baumstark, Festbrevier 45-46.

39 The Hymns of Severus 107.

60 The Hymns of Severus 80-81.
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werde in dein Haus kommen und deinen leibeigenen Diener von der Krankbeit
beilen.” Und diese Worte boben sein ganzes Herz berans und machten es stark und
zeigten es jedem; denn er glanbte ibm, dass er selbst der wabre Gott sei, und er rief
zu ihm. , Sprich das Wort nur und ich weifl, dass mein leibeigener Knecht gebeilt
sein wird. Wenn ich, der ich ein Soldat bin und unter die Autoritit eines irdischen
Konigs gebunden bin, den Soldaten unter meiner Macht befeble, wie viel mebr
sagst du, mein Hery, der du der Schopfer von allen Heerscharen der Engel bist, al-
les, was du wiinschst und es wird vollbracht? Deshalb, Herr, bitten wir, bekriiftige
uns auch in deinen Befehlen und in dem rechten Glauben, wie anch im gut und
barmberzig sein. “

Neben Severus von Antiochien gab es weitere bedeutende zeitgendssische Ver-
fasser von Hymnen. So hatte Jakob von Sarug (451-521) ebenfalls Hymnen und
auch Predigten verfaflt, die nichs nur bei den Jakobiten, sondern auch bei den
Chaldiern, den Maroniten und Melkiten benutzt wurden$l. Leider haben bisher
seine Hymnen in der Wissenschaft noch nicht hinreichend Beachtung gefunden.

Im 6. Jahrhundert kreierte Simeon von Gé&ir, der Topfer, das Genre giga-
jat(h)a (Topferlieder), welches vielen spiter als Vorbild diente. Simeon war nach
dem von thm ausgelibten Handwerk Qlqaja (Topfer) benannt und Diakon in
Gé¥ir, nahe dem Kloster Mar Bessus. Jakob von Sarug hat ihn wohl auch besucht
und seine dichterischen Fihigkeiten bewundert. Seine zur Gattung ,,Antiphone”
gerechneten Schépfungen wurden unterschiedlichen Leuten zugeschrieben. Aus-
driicklich sind neun Weihnachtslieder bezeugt und iiberlieferts2. Seine Hymnen
haben in der syrischen Liturgie die aus dem Oktoechos verdringt.

Hier zwei Beispiele.

» Es flog Gabriel mut Windesfliigeln von der Hibe. Und brachte einen Brief von
seinem Herrn, um Maria den Grufl zu bringen. Er iffnete ibn und las ibn und
sagte zu thy: , Mein Herr ist mit dir und aus dir gebt er auf; droben habe ich ihn anf
dem Thron zuriickgelassen und hier bei dir finde ich ibn® Gepriesen sei der, vor
dem in der Hibe und in der Tiefe die Engel lobsingen. - , Friede, Friede den Fer-
nen und Naben!* rief der Prophet im bl. Geiste dem ganzen Geschlechte des Hau-
ses Adams zu. Der Friede ist Gott, der zu uns kam und Fleisch wurde. Preis ibm,
der so sebr erniedrigt bat Seine Hobeit unsertwegen. Und er ward aus uns nach

61 Anton Baumstark, Geschichte der Syrischen Literatur (Bonn 1922} 148-158; Sebastian P
Brock, The Published Verse Homilies of Isaac of Antioch, Jacob of Serugh and Narsai: index
of incipits, in: Journal of semitic studies 32 (1987) 279-313; Kbhalil Alwan, Bibliographie gé-
nérale raisonnée de Jacques de sarough (1521), in: Parole de Orient 13 (1986} 313-384.

62 Sebastian Enringer, Die neun , Topferlieder” (i.e. Kukayatha) des Simeon von Gesir, Nach
Cod. Syr. Add. 14520 des britischen Museums ediert und fiberserzt, in: OC 2 (1913) 221-235,
im folgenden zitiert: Euringer, Tapferlieder; Quellen- und Handschriftenhinweise bei Anton
Baumstark, Geschichte der syrischen Literatur mit Ausschluff der chnstlich-paldstinensi-
schen Texte (Bonn 1922) § 24 d, 158-159; Sebastian Brock, A Brief Qutline of Syriac Litera-
ture {Moran ‘Etho’ 9, Kottayam 1997) § 21, 38; Die Lieder zur Geburt Christi bei Sebastian
P Brock, A Garland of Hymns from the Early Church (Virginia 1989) 94-102; Martin
Tamcke, SIMEON der Topfer, http://www.bautz.de/bbkl/s/simeon_d_toe.shtm! (23.03.
2006).
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unserer Abnlichkeit und (doch) wich er nicht von der Seite seines Vaters — Verleihe,
o unser Hery, Frieden deiner Kivche in den vier Weltgegenden und entferne von ibr
die Streitigkeiten und die Spaltungen und die schlimmen Schismen und sammle
ihre Kinder in ihrem Schofl im wabren Glauben und bestelle iiber sie Hirten, die
sie weiden nach deinem Willen. Und sie moge sich mit dir freuen im Reiche zur
Rechten deines Senders“63

»Die Botschaft, die Gabriel brachte, site Frieden in die Schopfung, Frieden in
der Hohe und in der Tiefe; durch sie ging Leben auf (dem Volke) und die Vilker
wandten sich durch sie vom Irrtum ab und durch sie wurde Gott versobnt. Geprie-
sen set deine Geburt, o unser Hetland, Herr aller Geschopfe, dessen Glanz die Ke-
rube tragen, dessen Herrlichkert die Serafe beiligen und dem die Oberen mit den
Unteren: Heilig, beilig zurufen. Im Nisan verkiindete Gabriel, im Kanun sahen
wir deine Geburt, gebenedeiter Sobn, aus Maria, begehrenswerte Frucht aus der
Hobe, von der die Sterblichen essen und sogleich und fiér immer leben.*

Homilien

Ein weiteres Element des damaligen Festtagsoffiziums waren die patristischen
Homilien, auf die hier nicht niher eingegangen werden kann. Sie bieten eine Ab-
wechslung vom Gesang der Psalmen und Hymnen. Diese Homilien werden
mémra genannt. Sie sind narrativ und informativ, hiufig in metrischer Form kom-
poniert, gelegentlich sogar in Versen. Die bekanntesten Verfasser sind Ephrem der
Syrer, Balai, Cyrillonas und verschiedene Isaaks. Aus dem 6. Jahrhundert wissen
wir von Jakob von Sarug, dafl er 760 Homilien geschrieben haben soll, einige mit
mehr als 1000 Versen$t. Ubersetzungen der Homilien des Johannes von Chryso-
stomos, des Bastlius und des Gregor von Nyssa waren ebenso im Gebrauché’. Na-
tiirlich wurden auch die Ansprachen des Kyrill von Alexandrien und die Homi-
lien des Severus von Antiochien tibersetzt,

Summary

The thesis of Christoph Luxenberg as well as that of Giinter Liiling and others
suppose that the Quran is based (partially) on a Christian book. Undoubtedly the
Qoran contains Christian material. A possible source is the Christian liturgy. We
do not possess Greek manuscripts of the liturgy in Palestine and Jerusalem of that
time, but fortunately Georgian manuscripts handed down give us a good insight
of the liturgy of the time of Muhammad, divided in two parts: the liturgy of the

6} Euringer, 225.
64 Raes, composantes 69,
65 Raes, composantes 69,
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word and the Qurbana or Eucharist. Beside the Eucharist there was also the
Office which not only monks performed; it was held also in cathedrals with the
congregation. Songs and antiphones allowed a good participation of the folk.
Especially songs were very popular in the 6t} and 7t% century. Severos of Antioche,
for example, composed a song book. A major part of the songs pick up biblical
themes and some resemblance with Qoranic suras can be found. Other song
writers were also very popular at this ume, but most of their songs have been lost.
Homilies of this time are also a possible source of the Christian traditions in the
Qoran. They were often written in verses and metric forms.
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Martin Tamcke

Die Hymnen Ephraems des Syrers
und ihre Verwendung im christlichen Gottesdienst
unter besonderer Beriicksichtigung der Josephtexte

1. Einleitung

Ephraem ist ein Heiliger aller Kirchen syrischer Tradition, aber auch ein Heiliger
der griechischen und slawischen, der lateinischen und armenischen Tradition!.
Wie ein Magnet zog sein Name im Laufe der Geschichte Texte anderer Autoren
an. Manche blieben in dlteren Handschriften auch fiir ihre urspriinglichen Auto-
ren bezeugt, andere verloren jeden Hinweis auf ihre urspringlichen Autoren. Es
dauerte Jahrhunderte, ehe die historisch-kritische Forschung wenigstens einiger-
maflen die Texte herauszufinden in der Lage war, die den Kern des Schaffens die-
ses Hunen der altsyrischen Literatur bezeichnen und von dem her es moglich
wurde, sowohl die Grauzone der in threr Zuschreibung umstrittenen Schriften zu
definieren, als auch die eindeutig nicht Ephraem zuzuordnenden Schriften heraus-
zufiltern. Withrend sich griechische, arabische, lateinische und slawische Tradition
als sekundir erwiesen, wurde deutlich, dafl in der armenischen Tradition auch ori-
ginales Gedankengut Ephraems aufbewahrt wurde, wie es so in seiner Vollstin-
digkeit in der syrischen nicht mehr aufzufinden war2. Der Prozef} der Verifikation

! Andrew Palmer, The Influence of Ephraim the Syrian, in: Hugoye: Journal of Syriac Stu-
dies 2,1 (January 1999 [http://syrcom.cua.edu/Hugoye/Vol2Nol/HVZNIPalmer.htmi}).
Knapp und prazise informieren zu Ephraem: Robert Murray, Ephraem Syrus, in: TRE 9
(1982) 755-762 und Mathews in seiner Einfiithrung zu: Edward G. Matbews, Joseph P. Amar,
Kathleen McVey, St. Ephrem the Syrian (Fathers of the Church 91, Washington 1994) 3-56.
Beste Einfilhrung nach wie vor: Sebastian P Brock, The Luminous Eye: The Spiritual World
Vision of St. Ephrem (Kalamazoo 1992). Leider ist die ansonsten unentbehrliche Bibliogra-
phie zu Ephraem besonders im Blick auf die deutsche Forschungshteratur verhiltnismafig
liickenhaft: Kees den Biesen, Bibliography of Ephraem the Syrian (Giove in Umbria 2002).
Wie entscheidend auch der Standort der Forscher das Bild Ephraems beeinflufite, habe ich in
meinem Beitrag ,Forschung und zu Erforschendes. Zwei Beispiele zur Erforschung von
Ephraems Regenbittgebeten aus der deutschen Forschungsgeschichte und was sie lehren
kénnen* zum Ephraem-Symposium in Aleppo 2006 anhand der Beitrige von Brockelmann
und Riicker darzustellen versucht (erscheint in dem vom CERQO Beirut herausgegebenen
Sammelband des Symposiums in englischer Ubersetzung).

2 Mathews, Amar, McVey, St. Ephrem 391.
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und Falsifizierung von Thesen zur Zugehdorigkeit zum Corpus der Schriften Eph-
raems ist moglicherweise nie abzuschlieflen, wie sich auch im folgenden zeigen
wird, aber er hat doch eine klare Mitte in den als echt erwiesenen Schriften, um die
sich alle Diskussionen zu den in ihrer Echtheit strittigen Schriften gruppieren.

2. Ephraem als Schopfer der Frauenchore

Die meisten seiner theologischen Schriften entstanden aufgrund von Herausfor-
derungen durch Haretiker®. Um Theologie nicht zu einer Sache weniger Speziali-
sten verkommen zu lassen, sorgte er selbst mit einer schlichten pidagogischen
Methode dafiir, dafl sich seine Ausfithrungen und Anschauungen tief in das Be-
wufitsein des Kirchenvolkes eingruben und erlernt wurden: Er lie die von ihm
verfafiten Hymnen in Edessa durch Minner und Frauen nach bekannten Melo-
dien singen und machte sie dadurch volkstiimlich. An den Herrenfesten und be-
sonderen Festtagen sangen die gottgeweihten Jungfrauen (,Bundestéchter®) der
Stadt seine Hymnen. Damit konnte er den Hiresien wirkungsvoll entgegenarbei-
ten. Ephraem wirkte so bewufit 6ffentlich, und sein bevorzugtes Medium dabei
war die Poesie. Die aber war nicht nur Liebhabern zuginglich, sondern etablierte
sich eben mitten in der Menschenmenge und brachte sich als liturgischer Gesang
einer stets groflen Zahl von Menschen zu Gehdr. Liturgische Gesidnge wurden
Mittel einer theologischen Agitation, der sich kaum ein syrischsprachiger Christ
der Kirche Ephraems entzichen konnte.

Anders als im fernen Westen, wo Frauenstimmen an der Partizipation am litur-
gischen Leben ausgeschlossen waren, war der chorische Gesang in der syrischen
Liturgie seiner Zeit weithin das Feld von Frauen, etwa der Psalmgesang®. Eph-
raem nun liflt dabei die Frauen ihren Dienst mit selbstreflexiver Haltung verrich-
ten, wenn er sie singen lifit, daf} der Gesang der keuschen Frauen Gott gefallen
und ihre Kérper in Keuschheit erhalten mége®. Das Singen selbst ist hier schon
didaktisches Mitel fiir die Lebensfiihrung der Singenden. Jakob von Sarugh wird
diesen Gesang der Frauen dann in der besonders fir Ephraem typischen Weise in
einem zweiten Schritt theologisch vertiefen. Die Stimmen der jungen Frauen
méchten sich erheben, weil eine von ihnen, gemeint ist natiirlich Maria, die Hoff-
nung zur Welt gebracht habet. Wegen des Kindes der Maria, ihrer Schwester, seien
die Frauen dazu freigesetzt worden’. Harvey meint dazu: ,,Ephrem had founded

3 Vgl. 2.B. Paul S. Russel, St. Ephraem the Syrian and St. Gregory the Theologian confront
the Arians (Moran Etho Series 5, Kottayam 1994).

+ Susan Ashbrook Harvey, Revisiting the Daughters of the Covenant: Women's Choirs and
Sacred Song in Ancient Syriac Christianity, in: Hugoye: Journal of Syriac Studies 8,2 (July
2005 [hrtp://syrcom.cua.edu/Hugoye/Vol§No2/HVSN2Harvey.html]} 3.

5 Kathleen McVey, Ephrem the Syrian: Hymns (New York 1989) 93.

& Mary Hansbury, Jacob of Serug: On the Mother of God (Crestwood, NY 1998) Homuly 3,
83,

7 Harvey, Revisiting 19.
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these choirs explicitly to instruct the congregation of Edessa in right doctrine.“8
Tatsachlich behauptet Jakob von Sarugh dies. Er meint, Ephraem habe diese
Frauenchére geschaffen, weil er wihrend seines Schaffens von theologischen
Lehrhymnen zu der Auffassung gelangte, Frauenstimmen seien der eschatologi-
schen Signifikanz wegen notwendig®. Die Frauen seten von Ephraem dazu er-
muntert worden, weil es thnen nicht erlaubt war, in der Kirche zu sprechen. Er
habe somit den geschlossenen Mund der Frauen geoffnet durch seine Lehren und
Instruktionen, und die Zusammenkiinfte der Kirche hitten nun von deren Gesang
widergehallt. Dies habe eine neve Sicht der Frauen erméglicht, worauthin die
Frauen in den syrischen Gemeinden Lehrerinnen genannt worden seien. So habe
Ephraems Lehre eine vollkommen neue Welt gezeigt, wie ja auch im Himmel
Minner und Frauen gleich seien. Er habe zwei Harfen ersonnen fiir zwei Gruppen
und habe Minner und Frauen gleich behandelt im Blick auf den Lobgesang. Im
6. Jahrhundert jedenfalls identifiziert die syrische Vita Ephraems diese Frauen-
chére mit spezifisch aus den Bundestdchtern zusammengesetzten Gruppen, die
Ephraem zu Mette und Vesper in der Kirche von Edessa, aber auch zu den litur-
gischen Feiern fiir Heilige und Mirtyrer versammelt habe!®. Damit wird betont,
daf} es hier nicht einfach um religiose oder musisch-dsthetische Schnorkel ging,
sondern fundamentale und richtungweisende, aber auch Achtung erheischende
Aussagen zur rechten Lehre prisent gemacht wurden. Dieser Umstand diirfte es
sein, der den ansonsten auch der syrischen Uberlieferung auerordentlichen Um-
stand rechtfertigt, dal Ephraem, ,der Athlet Christi“, Hymnen singend mitten in
den Reihen der Bundestochter stand!l. Dias Erstaunen dariiber blieb in der spite-
ren syrischen Uberlieferung erhalten. Es wurde kombiniert mit dem vermeint-
lichen von Inbrunst Erfilltsein der darob Staunenden. Die Rolle der Liturgie fir
die theologische Instruktion im Bereich der syrischen Kirchen der Spatantike fand
ihren besonderen Ausdruck in zwei Textgattungen: den Homilien, Memre, und
den Hymnen, Madrasche!2. Ob Ephraem auch als minnlicher Leiter der Chére
die Stanzas gesungen hat und der Chor der Frauen den Refrain, ist ebenso nur
hypothetisch zu erwigen wie die Moglichkeit, dafl der Chor die Stanzas sang und

8 Harvey, Revisiting 10, vgl. 11. )

9 Harvey, Revisiting 17 (dort auch die englische Ubersetzung zu Jakob von Sarughs Stro-
phen 40—44).

10 Joseph P. Amar, The Syriac ,Vita" Tradition of Ephrem the Syrian (Ann Arbor 1988) 1581.
(Text)/2981. (Ubersetzung). Die Bezeichnung . Lehrerinnen® fir die Singerinnen besonders
bei: Joseph P Amar, A Meirical Homily on Holy Mar Ephrem by Mar Jacob of Serug, in:
Patrologia Orientalis 47 (1995) 34-35; vgl. Harvey, Revisiting 1C.

11" Amar, ,Vita® Tradition 158f. (Text)/298f (Ubersetzung).

12 Sysan Ashbrook Harvey, Spoken Words, Voiced Silence: Biblical Women in Syriac Tradi-
tion, in: Journal of Early Christian Studies 9 {2001) 105-131. Kathleen McVey, Were the Ear-
liest Madrase Songs or Recitations? In: After Bardaisan: Studies on Continuity and Change
in Syriac Christianity in Honor of Professor Han [.W. Drijvers, hrsg. v. Gerrit J. Reinink,
Alex C. Klugkist (Orientalia Lovaniensia Analecta 89, Leuven 1999) 185-199. Fiir den grie-
chischen Raum vgl. Mary Cunningbam, Pauline Allen, Preacher and Audience: Studies in
Early Christian and Byzantine Homiletics {Leiden 1998).
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die Gemeinschaft der versammelten Gliubigen den Refrain!3. In jedem Fall wur-
den die Frauen ermutigt, laut zu singen. Zu gegebener Zeit mufiten sie sich die Er-
mahnung gefallen lassen, ob sie denn nicht gelernt hitten, aus vollem Hals den
Lobgesang anzustimmen'4. Ob fiir Ephraem etwa die mannlichen und weiblichen
Chare der Therapeutae des Philo ein Modell fiir seine Neuerung gewesen sein
kénnten, dessen Bericht verkiirzt auch bei Eusebius von Caesarea aufgenommen
worden war und Jakob von Sarugh dann seine Verteidigung dieser Einrichtung im
Wissen darum schrieb, bleibt fraglich!5. Fraglos aber ist nach einer Auskunft in
Ephraems Osterhymnen, dafl die liturgische Feier erst vollendet sei, wenn da auch
die Jungfrauen ihre Madrasche singen wiirden!é, Wenn auch Jakob von Sarughs
Darstellung der Frauenchore idealisiert erschein, so steht doch aufler Frage und
wird zahlreich in den Quellen belegt, dafl Ephraem sich mit diesen Chéren nicht
nur ein auflerordentliches Instrument zur Verbreitung der von ihm geforderten
Orthodoxie im Kampf gegen die Hiresie geschaffen hatte, sondern sein Modell in
Edessa dartiber hinaus im gesamien syrischen Raum nachgeahmt wurde. , The
practice®, so meint Harvey etwas {ibertrieben, ,was to be found in every Syriac-
speaking village, town, and city of the late antiquity, enacted in the civic churches
of the collected populus.“!7 Im arabischen Raum wissen wir von der herausragen-
den Bedeutung der einst von Ephraem geschaffenen Frauenchére etwa durch die
Synode des Katholikos-Patriarchen Giwargis im Jahr 676 auf der Insel Dirin bei
Bahrain vor Qatar'8. Nach wie vor sollten sie Psalmen rezitieren und den Kir-
chendienst besorgen, besonders aber die Zeit der Madrasche beachten!®. Auch bei
Begribnissen sollten sie der Bahre im 6ffentlichen Traverzug [olgen und spiter bei
den Gedenktagen der Verstorbenen Madrasche singen. Da die Fille der Madra-
sche Ephraems durch Hinzufiigung nicht zu ihm gehoriger Texte wuchs und seine
Hymnen nach wie vor ein zentrales Element der syrischen liturgischen Fetern
waren, ist davon auszugehen, daff seine Hymnen und die auf ihn sich berufenden
iberall dort auf der Arabischen Halbinsel erklangen, wo sich syrischsprachige
Gemeinden sammelten. Ob in der auf der Synode beschlossenen Konzentration
der Bundestdchter in je ein oder zwei Kldstern in den arabischen Stidten auch
eine Reaktion auf den mittlerweile dort etablierten Islam zu erkennen ist, muf} der

13 Harvey, Revisiting 14.

14 Harvey, Revisiting 19.

15 Harvey, Revisiting 22 und 23. Vgl. David Winston, Philo of Alexandria: The Contempla-
tive Life, The Giants, and Selections (New York 1981) 41-57 und 56-57; Francis H. Colson,
George H. Whitaker, Philo: Works 9 (Loeb Classical Library, Cambridge MA 1941) 112-169.
Zum syrischen Euseb vgl. den Text bei Norman McLean, The Ecclesiastical History of
Eusebius in Syriac (Cambridge 1898).

16 Harvey, Revisiting 26.

17 Harvey, Revisiting 23.

18 QOscar Brann, Das Buch der Synhados oder Synadicon Orientale, Die Sammlung der ne-
storianischen Konzilien, zusammengestellt im neunten Jahrhundert (Stuttgart/Wien 1900
[Neudruck: Amsterdam 1975]) 331-348.

19 Kanon IX (,Ueber den Kirchendienst der Bundestochter, welche Jungfrauen genannt
werden, und die Forderungen ihres Schemas“}; Braun, Buch der Synhados 341-342.
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weiteren Forschung iiberlassen werden??. Eine Greisin mit lauterem Lebenswan-
del sollte nun jeweils an die Spitze einer solchen Gruppe gestellt werden, die Gber
Aufnahme und Entlassung der Frauen in die Chorgruppen entschied. Dieser
Greisin oblag auch die Aufstellung von Regeln, die vor dem Geschwiitz innen und
auflen schiitzen sollten?!. Das Amt der singenden Bundestdchter im arabischen
Raum des ausgehenden 7. Jahrhunderts anderte sich also grundlegend. Kein Eph-
raem stand mehr unter den Frauen und leitete den Gesang und formierte die
Gruppen, sondern eine Greisin, die einer nunmehr kidsterlichen Gruppe vorstand
anstelle der zuvor in allen Ecken einer solchen Stadt lebenden jungfriulichen
Chormitglieder. Freilich ist diese Umwandlung des von Ephraem begriindeten
Instituts auf der Synode des Giwargis zunichst mit Blick auf die Arabische Halb-
insel beschlossen worden und mag anderenorts - besonders im Blick auf das nun-
mehr mit den Bundestdchtern sich verbindende Amt der Diakonisse - andere
Umwandlungsprozesse erfahren habenZ2,

3. Vom authentischen Ephraem zum Ephraem
der Tradition

Der Mann aber, der in so effektiver Weise den liturgischen Rahmen zur Proklama-
tion seiner Lehraussagen zu nutzen wusste, wurde selbst schliefflich zum Opfer
der liturgischen Tradition, die ihre eigenen Wege mit der Uberlieferung seiner
Biographie ging. In der liturgischen Tradition nimlich wuchs das biographische
Material zu Ephraem bestandig an. Was bis zur modernen Forschung noch ein
Vorzug zu sein schien, selbst wenn in augenfalligen Unstimmigkeiten Zweifel an
der Authentizitit geduflert wurden, wurde systematisch als spitere Zutat entlarvt,
der Zuwachs an Material entfernt und wesentlich Ephraems Biographie auf die ge-
sicherten Selbstaussagen des Autors zuriickgefihri?3. Vé6bus, der als letzter an
Ephraems Stellung als Monch festgehalten hatte, bemerkte in der zentralen syri-
schen Vita, daf} darin der Daisan nicht durch Edessa floff, sondern um Edessa
herum, was aber erst infolge der Flut von 525 so eingerichtet worden war24. Qut-
tier arbeitete ausgerechnet zum 16hundertjihrigen Jubilium Ephraems die Quel-

2 Braun, Buch der Synhados 341. Interessanterweise waren die Bundestdchter zum Gesang
beim Begribnis hinter der Bahre des Verstorbenen verpflichtet, aber ins Trauerhaus zu gehen
wurde ihnen ausdriicklich untersagt. Dort durften sie keine Madrasche singen.

21 Braun, Buch der Synhados 341.

22 Auf der Synode des Giwargis wird lediglich eine der Frauen der jeweiligen Gruppe von
Bundestichiern als Diakonisse ausgesondert, vgl. Braun, Buch der Synhados 342.

23 Zur ilteren Diskussion vgl. Stephan Schiwietz, Das morgenlindische Ménchtum, Bd. 3:
Das Monchtum in Syrien und Mesopotamien und das Aszetentum in Persien (Mainz 1938).
2 Arthur Viébus, Literary Critical and Historical Studies in Ephrem the Syrian (Papers of
the Estonian Theological Society in Exile 10, Stockholm 1958) 22-32; Arthur Vidbus, Hi-
story of Asceticism in the Syrnian Crnent II (Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium
197/Subs. 17, Louvain 1960) 77-80.
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len heraus, aus denen die Vita sich zusammensetzte und ihre Informationen be-
zog?. Griffith und Amar konnten nachweisen, wie sehr das Bild der syrischen
Vita von griechischen Quellen abhing, die den syrischen Ephraem durch einen
griechischen ersetzten26, Brock nannte den Prozef}, der zu dem verinderten und
verzerrien Ephraem-Bild der mittelalterlichen syrischen Quellen, besonders der
liturgischen Texte, gefiihrt hatte, eine Aktualisierung. ,Basically, what the Life
(along with other similar sources) has done is to ,update® the portrait of the saint
to meet sixth-century expectations.“?” Aus dem Diakon und thidaya, der primir
als Lehrer inmitten einer urbanen christlichen Gemeinschaft zunichst in Nisibis,
dann in Edessa arbeitete, wurde ein asketischer Mdnch, der vorwiegend abgeson-
dertin seiner Zelle in den Bergen bei Edessa lebte. Der kaum mit der griechischen
Kultur in Kontake stehende Syrer wurde dariiber hinaus nun zum Rivalen griechi-
scher Rhetoren stilisiert und wurde geradezu zum international Reisenden, wenn
er etwa Basilius in Kappadokien trifft oder Bishoi in Agypten, nur um ihn mit der
weiteren christlichen Welt in Beziehung zu setzen. Und zuletzt wurde aus dem
Mann, der speziell fiir Frauenchére schrieb und ein exzeptionell freundliches Bild
biblischer Frauen vermittelte, ,an unsmiling misogynist®. Brock kann dafiir zum
Beispiel Palladius verantwortlich machen, der schon um 420 Ephraem zu jeman-
dem sulisiert, der erfolgreich die drei Stufen des evagrianischen Entwurfs spiri-
tuellen Lebens hinter sich gebracht habe?®. Sozomenos schlieflich macht ihn
zwanzig Jahre spater zum Monch und ist der erste, der ihn als Misogynisten zeigt.
Wenig spater zeigt auch schon die syrische Tradition ihn als gottlichen Philoso-
phen, als beeindruckenden Rhetor, der selbst die Griechen mit seiner Redekunst
besiegte??. Doch weil} der so bereits griechisch beeinflufite Jakob von Sarugh noch
um Ephraems Griindung von Frauenchéren. Und weil Ephraem bedauerte, dafl
seine Bischofe keine Testamente hinterlassen hatten, wuchs ihm als lokales Pro-
dukt in Edessa auch ein Testament zu als bekanntestes der Dokumente, die ausge-
ben, von Ephraem selbst verfaflt worden zu sein und ihn in erster Person Singular
zu Wort kommen lassen®0. Diese Flut biographischen ,Wissens“ fand nun ihren
Niederschlag in der Liturgie, und Brock konnte unschwer herausarbeiten, wie
selbst die Jakob von Sarugh zugeschriebene Memra auf Ephraem bereits in ver-
schiedenen Passagen den Text der syrischen Vita aufnahm3l. Ahnlich fiel der
Befund zu anderen Texten der spiteren syrischen liturgischen Tradition aus. ,Per-

25 Bernard Quttier, S. Ephrem d'aprés ses biographies et ses oeuvres, in: Parole de I'Orient 4
(1973) 11-33.

26 Sidney H. Griffith, Images of Ephrem: the Syrian Holy Man and his Church, in: Traditio
45 (1989/90) 7-33; Joseph P. Amar, Byzantine Ascetic Monarchism and Greek Bias in the Vita
Tradition of Ephrem the Syrian, in: Orientalia Chrisviana Periodica 58 (1992} 123-156.

27 Sebastian P Brock, St. Ephrem in the Eyes of Later Syriac Liturgical Tradition, in: Hu-
gove: Journal of Syriac Studies 2,1 (January 1999 [http://syrcom.cua.edu/Hugoye/Vol2No1/
HV2N1Brock.html}) 3; dort auch das Folgende.

28 Brock, St. Ephrem 4; dort auch das Folgende.

29 Brock, St. Ephrem 6.

30 Quttier, S. Ephrem 24; Brock, St. Ephrem 7.

31 Brock, St. Ephrem 12/13.
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haps all that the fifth- and sixth-century biographers wanted 10 do was to present
the saint in a modern guise, to make him relevant to their own context®, meinte
Brock beinahe nachsichtig, um sodann doch festzuhalten: ,they have perverted
the truch“32,

Was iibrig bliebe, wire zu den genuinen Texten Ephraems zurtickzugehen. Das
wire zwar auch den Autoren des 6. Jahrhunderts méglich gewesen, wo eine Aus-
wahl von Ephraems Madrasche weiterhin kopiert wurde, zirkulierte und so Ein-
gang bis in die modernen liturgischen Buicher der syrischen Kirchen fand, aber
gleichzeitig fand der Prozef verzerrenden Materialzuwachses statt: ,an ever in-
creasing amount of anonymous material came to claim his authorship, thus con-
veying a very different impression about him“; bet der Einfiigung von Partikeln
von Hymnen Ephraems in andere Rahmentexte erhielt er sodann einen essentiell
moralisierenden Charakter’3, Beck legte seinen Editionen der Werke Ephraems
demgegeniiber weithin Manuskripte aus dem 6. Jahrhundert zugrunde und er-
moglichte nunmehr den Riickgriff auf Ephraems Selbstaussagen.

4. Selbstaussagen Ephraems zu seinem Leben
und seinen Methoden

Ein paar Selbstaussagen Ephraems zu seinem Lebensweg mogen illustrieren, von
wo aus die Rekonstruktion der Vita des Kirchenvaters zu beginnen hitte. Der ver-
mutlich um 309 in Nisibis geborene Mann war der Sohn eines christlichen Ehe-
paares?t, ,Auf dem Wege der Wahrheit wurde ich geboren, auch wenn ich (ithn) als
Kind (noch) nicht wahrnahm. Priifend erwarb ich ihn mir, als ich thn wahr-
nahm.“3% Schon friih zog es thn in die Position der Verteidigung der orthodoxen
Lehre in Abwehr der konkurrierenden Lehren in Nisibis. Sein Glaube habe die
verworrenen Wege verachtet, da deren Ende auf der Linken sei. Das offensive Ein-
treten fiir die orthodoxe Lehre gehorte zu den Kontinuititen in Ephraems Leben.
Die Wahrheit Gottes habe ihn schon in seiner Jugend geleitet, sie leite ihn aber
auch noch in seinem Greisenalter. Erst in den spiteren Viten finden sich Aus-
kiinfte zu Vater und Mutter als der paganen Religiositit zugehérig.

Ephraem hat Nisibis erst im Jahre 363 verlassen infolge seiner erzwungenen
Ubersiedlung nach Edessa ins Exil. Danach verblieben ihm nur noch 10 Jahre.

32 Brock, St. Ephrem 24.

33 Ebd.

34 Die folgenden Zitate wurden in der gesamten neueren Forschungsliteratur zur Korrektur
des iiberlieferten Ephraembildes herangezogen. Die Ausfilhrungen von Friedl in seinem Bei-
trag zu Ephraem lassen zwar erkennen, daf er darum weif}, entbehren aber weithin der kon-
kreten Verweise auf die authentischen Texte. Vgl. Alfred Friedl, Ephrim der Syrer, +373, in:
Syrische Kirchenviter, hrsg, v. Wasséilios Klein (Stuttgart 2004) 36-56, speziell zur Vita 37-39.
35 Edmund Beck, Des Heiligen Ephraem des Syrers Hymnen contra Haereses (Corpus
Scriptorum Christianorum Orientalium 170/Scriptores Syri 77) 98. Vgl. zur christlichen
Herkunft auch die Hymnen tiber die Jungfriulichkeic, bes. 37,10.
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In Nisibis wurde er als Kind von dem Bischof Jakob von Nisibis erzogen, in
den folgenden Jugendjahren dann waren dessen Nachfolger Babu und Vologeses
seine Lehrer3s. Die Zeitgenossen Ephraems in Nisibis miflbrauchten nach der
strengen Leitung der beiden ersten die Milde des dritten Bischofs. Fiir Ephraem
hingegen bedeutete der Wechsel von Lehrer zu Lehrer eine deutliche Steigerung:
»In der Ausgelassenheic der Stufe der Kindheit, hatte ich einen gefiirchteten Er-
zieher. Seine Rute hielt mich zuriick vom Spiel, und sein Schrecken von der Siinde,
und sein Drohen von der Weichlichkeit. Einen zweiten Vater gab er [sc. Gott]
meiner Jugend. Weil in mir noch etwas von der Kindheit war, fand ich in ihm
(auch noch) Hirte. Weil (aber auch schon) etwas vom Alter in mir war, fand ich in
ihm (auch) Milde. Als ich mich erhoben hatte {iber die Stufen der Kindheit und
der Jugend, war (auch) vorbei das Erschrecken des ersten und das Drohen des
zweiten. (Gott) gab mir den milden Hirten.“37 Ephraem rithmt Jakob wegen sei-
nes Mutes, mit dem er wihrend der ersten Belagerung 338 die Stadt verteidigte,
Babu — der die zweite Belagerung 346 mit durchmachte - lobt er wegen seiner
Hilfsbereitschaft, die er besonders durch den Loskauf von Gefangenen zeigte. Vo-
logeses nun stand der Stadt als Bischof bei der dritten Belagerung vor. Die drei ste-
hen bei Ephraem (wie fiir ihn, so auch in der Wirksamkeit fiir Nisibis) deutlich in
einer Rangflolge: ,,Der erste hat sie [die Gemeinde] als (kleines) Kind liebkost und
erschreckt. Der mittlere hat sie als Madchen getadelt und erfreut. Der letzte ist ihr
als einer (bereits) Unterrichteten gegeniiber milde und freundlich gewesen.“38
Trotz dieser Rangfolge bleiben das Werk und die Eigenart eines jeden giiltig und
haben ihre je besondere, eigene Bedeutung fir das Glaubensleben der Gemeinde.
Jeder der drei habe mit seinem Schliissel zu seiner Zeit das Tor gedffnet, das ihm
den Glaubigen zu 6ffnen bestimmt war. Im Blick auf diese drei Bischéfe sah sich
Ephraem grundsitzlich in der Position des Schiilers.

Anders verhilt er sich dem 361 {nach dem Tode des Vologeses) geweihten —
noch ziemlich jungen — Bischof Abraham gegeniiber, der Schiler seines Vorgin-
gers war3?. Dem riet er: ,Abgebildet sei dein Meister in deiner Person.”#C Ja, er
hofft, in thm die drei Wege seiner Vorginger vereinigt zu sehen (und damit wohl
auch die Anhinger der drei}: ,In dir mégen wir alle drei schauen.“4! Abraham
gegeniiber tritt Ephraem partnerschaftlich auf, mehr als Freund, Ratgeber und
Helfer. So rit er ihm etwa, die weltlichen Angelegenheiten anderen Helfern zu
iiberlassen. Ephraem lobte Abraham ausdriicklich dafiir, da er den Bestrebungen

36 Zu Jakob und Babu bes.: Edmund Beck, Des heiligen Ephraem des Syrers Carmina Nisi-
bena, 1. Teil (Corpus Scriptorum Chrnistianorum Ornientalium 219/Scriptores Syn 93, Lou-
vain 1961) 3947 und 50-53.

37 Beck, Carmina Nisibena 53 (zu Bischof Vologeses). (Eckige Klammern kennzeichnen
Eingnffe von mir, M. T.)

38 Ebd. 46.

3% Zu Abraham: ebd. 53-73.

4¢ Ebd. 56.

41 Ebd.
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des Kaisers Julian so entschieden entgegengetreten sei, der das Heidentum in
Nisibis wiederherzustellen sich anschickte.

Die ersten schriftlichen Zeugnisse Ephraems sind in Nisibis in den Jahren 350
363 entstanden. Darin erzihlt Ephraem von den Kriegen des Perserkénigs Scha-
pur L. gegen die Romer bzw. von dem, was seine Vaterstadt und die Umgebung
davon mitbekamen. Das erste dieser Lieder schrieb er wihrend der dritten Belage-
rung der Stadt Nisibis durch Schapur. Aus strategischen Griinden hatte Schapur
die Umgebung der Stadt fluten lassen. Die Wasser umgaben bereits die Stadt.
Noch war aber keine Bresche in die Stadtmauern geschlagen. Wegen der sintflut-
artigen Wasser um die Stadt herum vergleicht Ephraem sie mit der Arche Noahs
und fleht zu Gott um Hilfe. Das tut er aus einer vollkommen unverstellten Hal-
tung heraus: ,Offen, mein Herr, will ich murren.“#2 Die biblischen Berichte findet
er von der Gegenwart gar iiberboten: ,Siehe alle die (anbrandenden) Wogen haben
mich verwirrt, und ich pries die Arche selig. Denn sie umringten nur die Wellen;
mich (aber) haben Wille, Pfeile und Wellen umringt. [...] Jene schritt stolz iber
die Wellen in deiner Liebe, ich aber (taste) in deinem Zorn blind inmitten der
Pleile.“43 Thn leitete eine kithne Hoffnung auf die Macht des Glaubens. ,Es eilte
die Flut heran und stiirmte gegen unsre Mauer. Die Macht, die alles stiitze, haite
sie! [...] Das unsichtbare Fundament meines Vertrauens trage meine Mauern!“#4
Im Nu war er von der dufieren Situation zur inneren vorgedrungen, vom politi-
schen Geschehen zur Glaubensfrage gelangt, die unsichtbar sich fiir ihn hinter
dem dufleren Ablauf der Geschehnisse verbarg. Diese Methode wird Ephraem
auch in seinen exegetischen Werken beibehalten. Er ging nun zu einer Anwen-
dung der dufleren Geschehnisse auf deren Zweck fiir den Glaubensvollzug iber.
»Du sammeltest die Wasser durch den unreinen {Perser), um mir Reinigung von
den Siinden zu verschaffen. Nicht, um mich darin zu taufen (und so) zu reinigen,
sondern um mich dadurch zu erschrecken, zu ziichtigen; die Wogen sollten zum
Gebet aufnitteln, damit (das Gebet) meine Siinden abwasche. Der (Wellen) An-
blick, voll von Bufle, wurde fiir mich zu einer Taufe. In dem Meer, mein Herr, das
entstand, um mich zu ertrinken, ertrinke das Erbarmen die Stinden!“#3

Solche Schau des Glaubens auf den Gang der Geschichte ist typisch fir Eph-
raems Versuch, in Geschichte und Natur die Symbole aufzufinden, die die tiefere
Dimension auf Gott und den Glauben freigeben. Nach dem letztlich gescheiterten
Persienfeldzug Julians und seiner tragischen Tétung (am 26. Juni 363 war er bei
Samarra morgens von einem feindlichen Geschofl getroffen worden und starb in
der folgenden Nacht) fuhlie sich Ephraem bestitigt. Obwoh! die anschliefende
Schlacht die Romer als Sieger sah, mufite der zum Kaiser ausgerufene Oberst Fla-
vius Claudius Jovianus mit Schapur am 12. Juli 363 einen unehrenvollen Frieden
schliefen. Zehn Festungen, darunter Nisibis und Singara, wurden den Persern

42 Beck, Carmina Nisibena 2.
43 Ebd.

4 Ebd. 4.

45 Ebd. 3.
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ausgeliefert gegen die Zusicherung von freiem Abzug und Proviant. In Gegenwart
des neuen Kaisers forderte der persische Satrap die Ubergabe der Stadt Nisibis.
Und wihrend die romischen Quellen von einer unverziiglichen Ausweisung der
romischen Bevolkerung sprechen, feiert Ephraem als glaubwirdigerer Augen-
zeuge den Kénig der Perser, weil der die von Julian unterstiitzten heidnischen
Tempel zerstorte, aber die christliche Kirche ehrte und die Bevélkerung nicht in
die Verbannung trieb. Mit dem neuen Kaiser war auch der Leichnam des alten vor
die Tore der Stadt gelangt, um anschlieflend nach Tarsus verbracht zu werden.
Ephraem, der nun Lieder gegen den abtriinnigen Kaiser dichtete, lief} es sich nicht
nehmen, diesen Triumph der Wahrheit auszukosten. Ob das nun tatsichlich ge-
schah, ist nebensichlich. Wichtig ist nur die propagandistische Ausbeute fir den
orthodoxen Glauben: ,Dreiflig Jahre lang hatte Persien auf jede Weise gekampft
und die Grenz{mauer) jener Stadt nicht zu iiberschreiten vermocht. Selbst da sie
durchbrochen und eingestiirzt war, stieg das Kreuz herab und rettete sie. Dort sah
ich (nun) ein Schauspiel, ein hiflliches: das Banner des Eroberers auf dem Turm
aufgerichtet, die Leiche des Verfolgers im Sarg ausgestreckt! Glaubet auf Ja und
Nein dem Wort eines Wahrhaften: Ich ging, meine Briider, und trat hinzu zu dem
Sarg des Unreinen, stand iiber ithm und verspottete sein Heidentum und sprach:
Ist dies, der sich erhob gegen den lebendigen Namen, und der vergafl, daff er Staub
ist? (Gott) hat ihn zum Staub zuriickkehren lassen, damit er erkenne, daff er Staub
ist. Ich stand und staunte tiber ihn, dessen Erniedrigung ich so eindringlich sah.
Das ist (also) seine Majestit und Pracht, das sein Kénigtum und (Konigs)wagen:
Erde, die zerfiel. Und ich rechtete mit mir selber, warum ich zur (Zeit) seiner
Macht nicht vorausgesehen hatte sein Ende, das auf diese Weise sich vollzog. Ich
wunderte mich iiber die vielen, die, um zu schmeicheln der Krone eines Sterbli-
chen, den Allbeleber verleugneten. Ich blickte empor und hinab und staunte,
meine Briider: Unser Herr in jener Héhe, der preiswiirdigen, —und der Verfluchte
in der Erniedrigung, und ich sprach: Wer wird sich fiirchten vor jenem Leichnam
und den wahren (Gott) verleugnen!“4¢ Der Verlauf der Geschichte im Fall Julians
reizte Ephraem zur Agitation und Polemik gegen Julians Stellung gegeniiber
nichtchristlichen religiosen Praktiken. Julian wird zum Exempel des Scheiterns
widerchristlicher Ansitze. ,Wer wird noch einmal Glauben schenken dem
Schicksal und dem Horoskop! Wer wird noch einmal vertrauen den Weissagern
und Beschworern! Wer wird noch einmal irren wegen Zauberei und Tierkreisbil-
der! Denn siehe, sie alle haben gelogen, in allem! Und um nicht die Irrenden ein-
zeln belehren (zu miissen), hat der Gerechte jenen Irrenden zerschmettert, damit
an thm, die (mit ihm) irrten, lernen méchten. “47

Wohl noch 363 mufite dann auch Ephraem aus Nisibis fortzichen. Uber Zwi-
schenstationen zog er schliefilich nach Edessa, wo er sich ansiedelte. Dort traf er

4 Edmund Beck, Des heiligen Ephraem des Syrers Hymnen de Paradiso und contra Julia-
num {Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium 775/Scriptores Syri 79, Louvain 1957)
77.

47 Ebd. 851.
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auf Bischof Barses, mit dem er wiederum gegen die Arianer focht*8. Barses hatte
zunichst als Monch auf den Bergen bei Edessa gelebt, war dann Bischof von Ha-
ran und 360/61 Bischof von Edessa geworden, wo itin Ephraem erlebte. Die Aria-
ner hatten, von Kaiser Valens begiinstigt, in der Stadt unter den Christen eine
Spaltung verursacht. Ephraem trat wieder (um 370) als Verteidiger des rechten
Glaubens auf und setzte sich zugleich fiir die Unschuld des asketisch lebenden
und hoch betagten Bischofs Barses ein, der von den Arianern angefeindet und der
Unmoral bezichtigt wurde. Ephraem identifizierte sich mit der sich gegen die
Arnaner aufstellenden Kirche und dem Schicksal des Bischofs. Schlieflich wurde
Barses durch Valens im Jahr 372 in die Verbannung geschickt und starb im Exil
noch vor dem Ende der Verfolgungen mit dem Tod des Kaiser Valens 378. Eph-
raem beriet auch den Bischof von Haran, der in Konflikt zu Barses geriet, der dort
zuvor Bischof gewesen war. Dabei stellte Ephraem Edessa als Vorbild hin: ,0
Tochter, werde deiner Mutter ihnlich! [...] Wiirze mit ihrer Lehre deinen
Geist!“4% Edessa konne der Spiegel fiir Haran sein: ,Blicke hinein und werde
schon darin® .30

Grundaxiom von Ephraems Theologie war die Unzulinglichkeit menschlicher
Erkenntnis im Blick auf Gott. Unfihig sei das Geschopf, mit seiner Erkenntnis et-
was von seinem Schopfer auszusagen. Der Schépfer sei unerschaffen, weshalb der
Geschaffene vor dem Unerschaffenen versagen miisse. Die Vernunft kénne nicht
zur gewaltigen Hohe ihres Schépfers gelangen. Der Bereich des Forschens der
Forscher sei abseits der gottlichen Hohe und Wirklichkeit. Das Mysterium wollte
Ephraem gewahrt wissen mittels einer staunenden Betrachtung der Symbole, die
uns Gott als Hinweise auf seine unerkennbare Natur bote. Gott lehre durch das
Buch der Schrift und das der Natur. Beide deuteten auf Christus hin. Wohin auch
immer der Mensch schaue, da finde er die Symbole Gottes. Wo immer in der
Schrift gelesen werde, da seien Gottes Typen zu finden. Denn als Gott die Ge-
schopfe erschuf, zeichnete er seine Symbole auf seinen Besitz. Wihrend des Aktes
des Schaffens habe er das Geschaffene angeschaut und es dadurch mit seinen Bil-
dern geschmiickt. Die Quellen seiner Symbole hitten sich dabei aufgetan und so
flossen seine Symbole in die Glieder der Schépfung. Mit der menschlichen Natur
und ihrer Stellung zu Gott stimme daher nur der Weg iiber die Symbole iiberein.
Dabei geht Ephraem methodisch jeweils von einer niichternen Darstellung der
Geschichte aus und stellt sie in Bezug auf die tatsichlichen Handlungen vor. Zu-
gleich bekommen die darin erfafften Ereignisse und Personen eine Funktion als
symbolische Realititen. Jedem Ding sei der Stempel Christi aufgedriickt. Das
sichtbare Symbol weise jeweils auf eine verborgene Wirklichkeit hin, die das
Sichtbare trigt.

Trotz seiner Bedeutung in der syrischen Tradition ist {iir Ephraem nur der
Stand des Diakons zu belegen. Am Ende seines Lebens soll Ephraem eigenhindig

% Vel. Russel, St. Ephraem (s.0. Anm. 3}.
# Beck, Carmina Nisibena 101,

%0 Ebd.
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bei der Bekimpfung der Folgen einer Hungersnot bei der Versorgung der Schwer-
kranken mitgewirke haben. Am 9. Juni 373 starb er.

Schon wenige Jahre spiter berichten Reisende im Orient {iber die breite Ver-
wendung der Hymnen Ephraems in den liturgischen Feiern selbst in Palistina. In
Bethlehem hérte Hieronymus 392, dafl in einigen Kirchen nach der Schriftlesung
Ephraems Schriften vorgetragen wurden. Zwischen dem 4. und 7. Jahrhundert
dirften auch in so manchen Kirchen der Arabischen Halbinsel seine Hymnen
zum Grundbestand des gesungenen Liedgutes gehért haben.

5. Zum Schrifttum Ephraems

Die ersten erhaltenen Handschriften zu Ephraems Madrasche datieren ins 5. und
6. Jahrhundert3!, Schon das Florilegium des Philoxenus gibt 105 Exzerpte aus den
Schriften Ephraems®2. Das auf 482/84 zu datierende Werk, das insgesamt 227 Ex-
zerpte enthilt, wird also von den Zitaten aus Werken Ephraems geradezu domi-
niert. Aufgrund des Florilegiums und verwandter dogmatischer Florilegia lafit
sich feststellen, dafl zum Beispiel zwei Zyklen der Madrasche Ephraems unter
dem Titel ,Uber die Kirche® im 5. und 6. Jahrhundert zirkulierten53. Freilich wird
ebenso deutlich, dafl eine bemerkenswerte Fillle von Madrasche aus verlorenge-
gangenen Zyklen stammt>*, In der Handschrift Sinai Syr. 10 ist dartiber hinaus ein
Index der Melodien der Madrasche Ephraems enthalten, der einige Auskiinfte gibt
tiber den Weg, auf dem die Madrasche iiberliefert wurden5?, Dieser Text geht ver-
mutlich auf das 6. Jahrhundert zuriick3%, Die diesem Index zugrunde liegenden
neun Binde der Madrasche Ephraems enthalten 618 Madrasche37. Es ergibt sich in
der Zusammenschau dieser dltesten Schliissel zum Werk Ephraems der Befund,
daf im 5. und 6. Jahrhundert zahlreiche Zyklen der Madrasche Ephraems im Um-
lauf waren. Doch der Beleg fishrt zugleich zu der schmerzlichen Feststellung von
Brock: ,, The evidence of both Philoxenus’s Florilegium and the $inai Index indi-
cates that certain cycles current in the fifth and sixth century are either lost, or

51 Eine knappe Liste gibt Sebastian P Brock, The Transmission of Ephrem’s Madrashe in the
Syriac Liturgical Tradition, in: Studia Patristica 23 (1997) 490-505, hier 490§,

52 Edition: Francois Graffin, Sancti Philoxeni Episcopi Mabbugensis Dissertationes decem
de uno e sancta Trinitate incorporato et passo, in: Patrologia Orientalis 41,1 (1982). Studien:
Francois Graffin, Le florilége patristique de Philoxéne de Mabboug, in: Symposium Syria-
cum, Qrientalia Christiana Analecta 197 (1974) 267-290; Brock, Transmission 491492,

53 Brock, Transmission 492,

54 Ebd.

55 André de Halleux, Une clé pour les hymnes d’Ephrem dans le ms. Sinai syr. 10, in: Le Mu-
séon 85 (1972) 171-199. Studien: André de Halleux, La transmission des hymnes &’Ephrem
d’aprés les ms. Sinai syr. 10, f. 165v—178r, in: Symposium Syriacum, Orientalia Christiana
Analecta 197 (1974) 21-63; Brock, Transmission 492—494.

5 DDas Manuskript selber ist einige Jahrhunderte jiinger, vgl. Brock, Transmission 492,

57 Brock (Transmission, 493} setzt in Klammern hinzu: ,in fact 598,
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only come down to us in a very depleted form.“58 Und selbst die durch die frithen
Zeugen belegten Madrasche sind oft nur sehr bruchstiickhaft iberliefert. Friih
setzte daher schon der Versuch an, aus den hturgischen Texten etwa der syrisch-
orthodoxen Tradition des 8.-13. Jahrhunderts die verlorenen Texte zu rekonstru-
ieren®?. Brock konnte aber aufzeigen, welch starkem Verinderungsprozefi die
Madrasche schon zu diesem Zeitpunke ausgesetzt waren. An einem Beispiel, das
im Kern auf eine Madrascha aus dem Zyklus ,,De Paradiso® zuriickweist, konnte
er durch die einfache Ubersetzung des Textes und seiner Rahmenstrophen durch
einen unbekannten Autoren vorfihren, wie sich die Dinge anderten: ,By being
placed in a new moralizing context, with its warnings about the Last Judgement,
the genuine stanzas of Ephrem are given quite different associations from those of
their original context.“%® Noch schwieriger gestaltete sich der Ruckgnff auf die
gedruckten Festhymnarien der syrischen Kirchen. Noch Slim 1967 und Gribo-
mont 1973 hatten sich ganz der Rekonstruktion anhand der gedruckten Vorlagen
der Festhymnarien gewidmet®. Gribomont war gar der Meinung, daft verschie-
dene Madrasche, die als verloren galten, auf diese Weise wieder gefunden werden
konnten und legte dazu auch einen Versuch zu den Pascha-Hymnen Ephraems
vor. Doch Brock wies eindringlich darauf hin, dafl zuerst zu eruieren sei, was mit
den erhaltenen Madrasche Ephraems bei ihrer Aufnahme in die gedruckten Hym-
narien geschehen sei. Insgesamt war das Ergebnis seiner Untersuchungen nieder-
schmetternd. Es sei unmoglich, darauf zu hoffen, komplett erhaltene Madrasche
Ephraems in den Hymnarien zu finden, selbst wenn sie anhand der Texte des Phi-
loxenos und des Indexes vom Sinai zu identifizieren seien. Die Hymnarien seien
dariiber hinaus ,totally unreliable®, weil nicht nur Ephraem Texte zugeschrieben
wiirden, die keinesfalls ihm zugehdren kénnten, sondern auch Texte nicht fisr ihn
ausgewiesen werden, die ganz sicher ihm zuzuschreiben seien. Keine der Stanzas
in den liturgischen Blichern beginne mit den genuinen Madrasche Ephraems, und
schlieflich werde der Text Ephraems oftmals ,drastically recordered and/or inter-
spersed with stanzas of a very different origin“é2. Brocks Ergebnis: nur die Ma-
drasche Ephraems konnten als echt erwiesen werden, zu denen sich teilweise
Textgut in den ersten Manuskripten erhalten habe$3. Fiir alle anderen kénnten
allein stilistische Kriterien bemiht werden und daher sei deren Zuweisung an

58 Brock, Transmission 494.

5 80 schon Beck mn seinen Editionen, der aber duflerst zurickhaltend bheb, vgl. Brock,
‘Transmission 494—495. Brock (ebd., 494) selbst hatte programmatisch die Frage formuliert:
»Can any of these losses be remedied from the mediaeval liturgical manuseripes?*

80 Brock, Transmission 497.

61 Ausdriicklich geht Brock besonders auf Jear Skm, Hymne I de s. Ephrem sur la Resurrec-
tion, in: L’Orient Syrien 12 (1967) 505-514 und fean Gribomont, La tradition liturgique des
hymnes pascales des s. Ephrem, in: Parole de 'Orient 4 {1973) 191-246 ein. Im Prinzip
nimmt er die beiden vorangehenden Arbeiten trotz aller Bedenken positiv auf (Transmission
500), nachdem er zundchst nur auf sie zuriickgegriffen hatte, um daraufhin auf die Problema-
tik der Rekonstruktion hinzuweisen (ebd. 497-498).

%2 Brock, Transmission 499.

63 Ebd. 50t.
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Ephraem ,necessarily of a much more subjective character®; die Kenntnis der spi-
teren Tradition sei also wichtig, aber zugleich von begrenztem Charakter®4. Ohne
die frithen Handschriften des 5. und 6. Jahrhunderts gilt: ,,we would not be able to
read any of Ephrem’s wonderfull poems in their complete form, for all that we
would have would be excerpts which often give the stanzas in the wrong se-
quence, and intermingled with stanzas by later authors”. Den Umstand schliefi-
lich, daff die {rithen Manuskripte iiberlebten, verdanken wir nicht den Schreiber-
traditionen in Ephraems syrischer Heimat, sondern dem trockenen Klima der ni-
trischen Wiiste Agyptens, das diese Texte in der Bibliothek des Klosters der Syrer
tiber die Jahrhunderte bewahren half, nachdem sie der Abt Mose 932 auf seiner
Riickkehr von Zollgeschiften in Bagdad von dort nach Agypten verbracht hattes5.

6. Memre tber Joseph

Dem Ephraem zugeschriebenen Liedgut gehéren auch eine Reihe von Memre
tiber Joseph an. Die Zuordnung dieser Memre unter dem Namen Ephraems stellte
seit der Zeit ihrer ersten wissenschaftlichen Wahrnehmung ein Problem dar.
Overbeck, der sie 1865 einer Londoner Handschrift aus dem 6. Jahrhundert we-
gen Balius zuordnete, blieb nicht unwidersprochen, da die Mehrheit der Textzeu-
gen sie Ephraem zuschreiben®. Die beiden Editoren Lamy 1889 und Bedjan 1891
pladierten aufgrund innerer Indizien wie des Metrums fiir die Autorschaft Eph-

& Ebd. 502.

65 Ebd. 503. Zum Abt Mose vgl. Jules Leroy, Moise de Nisibe, in: Symposium Syriacum,
Orientalia Christiana Analecta 197 (1974) 457-470; Monica Blanchard, Moses ot Nisibis
(fl. 906—943) and the Library of Deir Suriani, in: Studies in the Christian East in Memory of
Mirric Boulos Ghali, hrsg. v. Leslie §. B. MacCoull {Publications of the Society for Coptic
Archaeology/North America 1, Washington 1995) 13-24.

66 [ Joseph Qwerbeck, S. Ephraemi Syri opera selecta (Oxford 1865); die umfangreiche Eph-
raem-Bibliographie von den Biesen fiihrt diese Edition nicht auf. Dies diirfte auf die Zu-
schreibung der Texte an Baldus zuriickzufiihren sein. DDas Problem der ungesicherten Autor-
schaft als solches war den Biesen hingegen bekannt, vgl. den Biesen, Bibliography, Nr. 1423
und § 75. Bereits vor Overbeck hatte Assemani den Text publiziert. Mit einem Vorwort von
Eugéne Tisserand (1~19) und einer arabischen Ubersetzung erschien das Werk dann wihrend
des Zweiten Weltkrieges im heutigen Libanon: P. Joseph 5. Assemani, Memre tresar da-bidin
[-tubana Mar Afrem al Yawsef kina (Jounich 1941); vgl. den Biesen, Bibliography, Nr. 11 und
§ 75. Die ilteste Handschrift enthilt nur Memra 1 und 8, die zweitilteste nur Memra 2, vgl.
Heinrich Nif, Syrische Josef-Gedichte. Mit Uebersetzung des Gedichts von Narsai und Pro-
ben aus Balai und Jagob von Sarug (Ziirich 1923) 32. Salomon von Basra im 13. Jahrhundert
aber weif} bereits von den zwslf von Ephraem verfafiten Memre und der iiber die Bestatrung
der Gebeine des Joseph, vgl. Ernest A. T W. Budge, The book of the Bee (Oxford 1866) 47,
und ihn aufnehmend Néf, Josef-Gedichte 30. Dien Text zu der bei Salomon ebenfalls Eph-
raem zugewiesenen Memra bot erstmals Pas! Bedjan, Histoire compléte de Joseph par saint
Ephrem. Poeme en douze livres. Nouvelles édition, revue, corrigée, enrichie de variantes et
d’un discours sur la translation du corps de Joseph par un auteur anonyme qui a abrégé celui
de Banni (Paris 1891) 345-366.
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raems®’. Nif{ meinte in seiner Untersuchung von 1923, dafl die Frage nach dem
urspriinglichen Autor ,mit absoluter Sicherheit wohl nie wird gelést werden kon-
nen“$8, Baumstark, der diese Memre zum Besten zahlte, was syrische Poesie zu
bieten habe, hatte sie 1922 Baldus zugewiesen®?. Palmer, der sich 1999 nochmals
zu der Frage duflerte, bleibt im Ergebnis offener: It may have been written while
Ephraim was still developing his skills, or else by Balai after all.“70 Palmer ver-
sucht, einige neue Argumente fiir die Autorschaft Ephraems beizubringen. Wenn
Balius denn solch ein hervorragender Dichter gewesen sei, dann verwundere
doch, daff so wenig von setnem Werk uberliefert worden sei”’. Zudem nutze Ba-
lius doch das pentasyllabische Metrum als Kennzeichen seiner Dichtung. Bliebe
also nur, dafl er hier ein einziges Mal Ephraem zu imitieren versucht haben
kénnte. Stil und Inhalt hitten aber eine groflere Affinitit zu Ephraem. Schliefilich
bezeuge Ephraem selbst in seinem Vorwort zu seinem Kommentar zur Genesis,
daf er ausfiihrlicher zu diesem biblischen Buch in seinen Memre (Palmer iber-
setzt den Genrebegriff mit ,ballads®) und seinen Madrasche (,teaching-songs®)
gehandelt habe. Die Madrasche Giber das Paradies antworteten einerseits diesem
Buch, doch nicht der Josephsnovelle. Zumal angesichts des Nichtvorhandenseins
anderweitiger entsprechender Texte Ephraems kommt er zu dem Schlufl: ,if he
did not write at length in the ballad-form on Joseph, it is difficult to see why Eph-
raem’s preface mentions ballads, or where else he might have treated of the last
part of Genesis ,at greater length® than in his prose commentary“72.

Die unterschiedliche Zuschreibung bedingt auch eine unterschiedliche zeitliche
Ansetzung ihrer Entstehung. Balius lebte ein knappes Jahrhundert nach Ephraem
in der ersten Hilfte des 5. Jahrhunderts?>. Das sicherste Datum fiir seine Lebens-
zeit ist der Tod des Bischofs Akakios von Aleppo im Jahr 432, auf den Balius fiinf
Madrasche verfafite’. Dieses Datum liegt 59 Jahre nach dem Tod Ephraems. Fiir
die moglichen Verbindungen zur koranischen Josephsnovelle indes diirfte die Au-
torenfrage sekundir sein. Alle Bearbeiter gehen mit guten Argumenten von einer
Rezitation dieses Textes vor grofierer Zuhorerschaft aus. Sollte Ephraem der Au-
tor dieser Memre sein, dann (so meint Palmer) hitte er es fiir eine Zuhérerschaft
von einfachen Menschen geschrieben?.

67 Thomas J. Lamy, Sancti Ephraem Syri Hymni et Sermones, 4 Bde. (Malines 1882-1902);
Bedjan, Histoire 1-344.

68 Nif, Josef-Gedichte 13. Ein wenig groflziigig weist den Biesen, Bibliography, § 275, die
wenigen Stiicke, die Naf aus den Joseph-Memre iibersetzt, als deutsche Ephraem-Uberset-
zung aus.

8 Bawmstark, Geschichte 621.

70 Pglmer, Influence 4 (s.0. Anm. 1). Palmer bietet das Vorwort der Joseph-Memre nach der
iltesten bekannten Handschrift (6. Jahrhundert), Add. 12, 166, fol. 103r und v (also die
Handschnft, die diese Memre Balius zuweist).

71 Palmer, Influence, Anmerkung 3.

72 Ebd.

73 Néf, Josef-Gedichte 9; Baumstark, Geschichre 35-36.

74 Baumstark, Geschichte 35.

75 Palmer, Influence 4.
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Aufgrund des geringen Umfanges der tiberlieferten Schriften, die fiir Balius als
gesichert gelten kdnnen, ist eine Uberpriifung der Zuordnung anhand der Schrif-
ten des Balius nahezu unméglich, zumal die erhaltenen Schriften zu wenig Spezi-
fisches aufweisen”6. Andererseits wachsen aber ganz grundsitzlich die Vorbehalte
gegentiber einer undifferenzierten Zuschreibung der Memre an Ephraem, seit
selbst Beck, der immerhin sechs Binde Memre Ephraems edierte, grundsitzliche
Zweifel anmeldete und Brock diese verstirkie’”. Mathews, Amar und McVey mei-
nen fiir die Memre iiberhaupt feststellen zu kénnen: ,very few can be held to be
undoubtedly authentic“78.

Die heute vorliegende Form weist zwlf Memre auf, die urspriingliche Fassung,
so geben Epiloge und Prologe zu erkennen, bestand lediglich aus vier gréfieren
Abschnitten”. Im Prolog wird bereits eine Nutzanwendung der Josephsge-
schichte den Hoérern nahegebracht: ,Neid schadet dem Neider, / der Beneidete
bleibt unversehrt, / wer neidet, wird erniedrigt, / wer es erduldet, wird gekrént. /
[...] So haben die Bésen den Schaden / und die guten den Gewinn; / denn Gou
steht fiir sie ein / und hilt den Schild vor sie.“80 Prologe und Epiloge sind morali-
sche Nutzanwendungen aus dem Erzihlten®!.

Der erste Abschnitt umfasst die Memre 1 und 2. Die erste enthilt den Prolog
iiber den Fluch des Neides, das im Feuer bewihrte Gold, Josephs dufiere und in-
nere Schonheit, um derentwillen thn der Vater mehr liebte als seine Briider, sowie
Triume und die Szene auf dem Feld, also den biblischen Komplex Genesis 37,1-
28, Die zweite Memra berichtet iiber Josephs Briider mit dem blutigen Rock vor
Jakob, dessen Klagen und Zweilel. Es handelt sich also umn die direkte Fortsetzung
des biblischen Erzihlstoffes in Genesis 37,29-35. Der diesen ersten Abschnitt ab-
schlieende Teil der zweiten Memra bildet einen Epilog. Der Gerechte, der gedul-

76 Naf erwagt, ob es besondere Griinde fiir Baldus gegeben haben kénnte, in diesem einen
Fall einmal das Metrum zu wechseln. Freilich bleibt er rein hypothetisch und zerstdrt mit
diesem Einfall zudem eines der wenigen sicheren Kriterien der Unterscheidung, da beide
Dichter gerade ein fiir sie jeweils typisches und von dem des anderen verschiedenes Metrum
aufweisen. Auch Naf wies auf die Unmoglichkeit eines inhaltlichen Vergleichs mit Baldus hin
wegen des geringen Umfanges der Schnften und der Tatsache, daf} es inhaltlich ,so ungeeig-
net” sei, ,dafd sich daraus keinerlei Schliisse, weder zu Gunsten noch zu Ungunsten seiner
Autorschaft am Josefs-Epos zichen lassen® (Josef-Gedichee 34).

77 Hinweis auf Becks Beobachtungen bei Mathews, Amar, McVey, St. Ephrem 41f. Anmer-
kungen 158 und 159 (s. 0. Anm. 1).

8 Mathews, Amar, McVey, St. Ephrem 42.

7% Vgl. Néf, Josef-Gedichte 15 (Nif nimmt damit die Hinweise von Lamy auf und beruft
sich ausdriicklich auf thn).

8% Nif, Josef-Gedichte 18 {Dort auch in Umschrift der syrische Text, dic zweite bis vierte
Strophe gibt die Konkretionen: ,Denn der Neid ist ein spitz Geschoss, / das den tétet, der es
erzeugt / und sich in seine eigene Hand bohrt / und thn verdirbt in seiner Bosheit. // Auch
der Simann: wie sein Same, / so die Ernte von seinen Feldern; / ist der Same schlecht, wird er
sich argern / iber schlechten Ertrag. // Uberglbt er Unkraut dem Boden, muss Dornen sam-
meln der Landmann; / ist aber sauber sein Weizen, / so sind auch schén die Ahren, die er ein-
bringt.“).

81 Vgl. Nif, Joset-Gedichte 19.
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dig leidet, wird gekront, vor Neid wird gewarnt, und eine Doxologie schliefit die-
sen Teil dann endgiiltig ab32.

Der zweite Abschnitt beginnt in Memra 3 mit einem Prolog liber die Uner-
schopflichkeit der Geschichte Josephs und dem Gebet des Dichters um gottlichen
Beistand. Die Perle behalte iiberall thre Schonheit und so auch Joseph in seinem
Stand als Sklave. Berichtet wird sodann der Abschied Josephs von den Kaufleuten,
der Kauf Josephs durch Potifar und die Einserzung zum Hausverwalter, also der
biblische Stoff Genesis 37,36 und Genesis 39,1-6. Die Memra 4 berichret iiber Jo-
seph im Gemach parallel zu Genesis 39,7-20, Memra 5 iiber Joseph im Gefingnis
und die Deutung der Traume der Hofbeamten, des Pharaos Triume sowie Auf-
regung und Versagen der Traumdeuter und Josephs Deutung und Rat paralle] zu
Genesis 39,21-41,36. Josephs Erhohung, seine Fiirsorge und Beliebtheit, sein Ver-
langen nach dem Vater und den Briidern finden sich parallel zu Genesis 41,37-57
in Memra 6, der mit einem Epilog, einer Bitte des Dichters fiir sich, abschliefi83.

Der dritte Hauptteil beginnt mit Memra 7, der ersten Reise der zehn Briider,
also dem Stoff aus Genesis 42, der folgenden zweiten Reise nach Genesis 43/44 in
Memra 8, der Erkennungsszene in Memra 9 nach Genesis 45,1-24 und der Heim-
kehr der Elf und der Reise von Jakobs Familie nach Genesis 45,25-46,7 und
46,28—47,12. Dieser Teil schliefit mit einem Riickblick auf Josephs Lebensweg, der
Bitte des Dichters und einer Doxologie®4.

Der letzte Teil wird wieder mit einem Prolog in der 11. Memra, einem Gebert
des Dichters um Erleuchtung, erdffnet und berichret in Parallele zu Genesis
47,2848 und 50,1-14 von Jakobs Tod, dem dann in der abschlieflenden 12.
Memra der Bericht iiber Josephs Tod in Parallele zu Genesis 50,15-25 folgt$.

Der biblische Erzihlgang wird reichlich ausgeschmiickt mit neuen Details und
Deutungen. Besonders charakteristisch ist, daff die Personen in Monologen und
Dialogen ausfiihrlich selbst zu Wort kommen. Nif spricht dabei von ,,Ausspin-
nung”“ der schon in der Bibel gegebenen direkten Rede und demgegeniiber noch
ofter vom Dichter frei erfundener Rede. ,Er hat damit wohl etwa drei Viertel des
ganzen Gedichtes gefiillt und es auf mehr als das Siebenfache des biblischen Um-

82 Memra 1: Bedjan, Histoire 1-48; Lamy, Hymni et Sermones, Bd. 3, 251-308; Nzf, Josef-
Gedichte 14 (Die nachfolgenden Angaben beziehen sich auf diese Werke).

Memra 2: Bedjan, 49-7Q; Lamy, 310-338; Naf, 14. (Die ersten 40 Zeilen des ,Vorwortes®,
also des Prologes, iibersetzte Palmer neu ins Englische im Anschluf an seine knappen Hin-
weise zur Einleitung zum Text, den er seiner kleinen Ephraem-Anthologie im Anhang bei-
gab. Eine dlcere Ubersetzung der ersten Strophen ing Deutsche bei Nif, 18.)

85 Memra 3: Bedjan, 71-82; Lamy, 339-353; Ndf, 14,

Memra 4: Bedjan, 83-95; Lamy, 354-370; Naf, 14,

Memra 5: Bedjan, 96-127; Lamy, 371-412; Nif, 14.

Mernra 6: Bedjan, 128-148; Lamy, 413-439; Naf, 14.

84 Memra 7: Bedjan, 149-191; Lamy, 440-497; Nif, 14.

Memra 8: Bedian, 192-261; Lamy, 498-580; Ndf, 14

Memra 9: Bedjan, 262-279; Lamy, 581-605; Naf, 14.

Memra 10: Bedjan, 280-318; Lamy, 606—640; Naf, 14.

8 Memra 11: Bedjan, 318-332; Lamy, 810-828; Naf, 14.

Memra 12: Bedjan, 332-344; Lany, 829-844; Nif, 14.
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fanges anschwellen lassen.“86 Das Textvolumen wurde in grofier dichterischer
Freiheit behandelt®”. Wortliche Zitate sind selten. Wo wortlich zitiert wird, da
liegt biblisch eine besonders eigentiimliche Wendung vor, die kaum frei wiederzu-
geben ist®8. Demgegeniiber zeigt sich geradezu eine Ignoranz biblischer Svoffe,
wena dazu keine eigene Fortbildung geboten werden kann und also der biblische
Text referiert wird®®. Da kann schon einmal etwa der Traum des koniglichen Bik-
kers einfach libergangen werden neben denen des Joseph, der Beamten und des
Pharaos. Andere Textpassagen aus der Bibel werden in ihrem urspriinglichen
Kontext zunichst ausgelassen, erscheinen dann aber an anderer Stelle. So berich-
ten die Briider Josephs iiber ihre dreitigige Gefangenschaft bei der ersten Reise
erst gegeniiber Jakob.

7. Joseph 1m Genesiskommentar Ephraems

Im Gegensatz zu den Memre besteht an der Autorschaft Ephraems hinsichtlich
des unter seinem Namen iiberlieferten Kommentars zur Genests kein Zweifel. Es
ist der einzige Kommentar aus der Feder Ephraems, dessen syrischer Text voll-
stindig erhalten ist.

Grundsitzlich kennzeichnet die Auslegungsmethode Ephraems, die nach: ein-
helliger Meinung der Wissenschaft in ihrer typologischen Exegese in Stil und Ein-
zelheiten Ephraem als Etben jiidischer und judenchristlicher Traditionen erweist,
auch hier der schon erwihnte Zweischritt. Zunichst beschreibt Ephraem die Vor-
ginge in Bezug auf den Ablauf der Handlung. In einem zweiten Schritt werden

8 Ndf, Josef-Gedichte 19. Doch der Zustrom aus der dichterischen Phantasie schadete dem
Endprodukt nach Meinung Nifs nicht. ,Die reichliche Verwendung der Gesprichsform er-
mdglichte es dem Dichter, die Fille dessen, was er aus eigenem Geist und Gemiit hinzu tat,
mit der biblischen Vorlage so innig zu verschmelzen, dafl wieder ein Werk aus einem Guss
zustande kam.“ Die neu entstandene Komposition nannte Nif ein ,Epos®, weil in ihr ein
4sthetisches Streben® offenbar sei. Obwohl Baumstark die Joseph-Dichtung fir ,eines der
besten Werke altsyrischer Poesie” und Nif es fiir das ,erfreulichste Literaturdenkmal der
Syrer” hielt, wurden doch zugleich von ihnen die Mafistibe und Erwartungshaitungen des
19. Jahrhunderts an den Text herangetragen (29). So konnte Nif ganz unumwunden in seiner
Untersuchung erkliren: ,Und auch sachlich, in der Auffassung, wiinschten wir manches an-
ders; z.B. will es uns nicht gefallen, dal der Knabe J. sich fiir seine Triume vor den Briidern
zu entschuldigen sucht und damit aus der, in der Bibel gewahrten, kindlichen Naivirit her-
austritt, und dafl er so schnell bereit ist, sich vor den Kaufleuten als gebornen Sklaven auszu-
geben.” Besonders mifilich wirke an dieser Stelle Nifs Riickgriff auf ein vermeintlich allge-
meines arabisches Negativbild von den Syrern: ,Es erinnert uns dies daran, dafl di¢ christli-
chen Aramier, zu denen der Dichter gehérte, ihren Nachbarn, den Arabern, immer als ein
teiges Sklavenvolk gegolten haben.” (29 Anmerkung 1).

87 Vgl. ebd. 19 und 29.

88 Naf (18) spricht von ,Dicta eigentiimlichen Gepriges, die sich nicht leicht umschreiben
lieBen” und nennt als Beispiel ,Seht, da kommt der Triumer hert*

89 Ebd.

%0 Ebd.
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sodann diese Vorgange auf einer tieferen Ebene geistig von ihm betrachtet. Es geht
bei diesem Schritt um die Ereignisse und Personen der Handlung in ihrer Funk-
tion als symbolische Realitit. In der Josephsnovelle fithrt Ephraem diesen Uber-
gang vom Ablauf der Handlung zu der tieferen Deutung der Ereignisse und Per-
sonen als Geheimnisse (raze) oder Typen, beispielsweise argumentativ gesondert
in einem Absatz, ein zu Beginn von Kapitel 43 des Kommentars®!. Nachdem er
bisher iber die wértliche Bedeutung des Segens Jakobs gesprochen habe, spreche
er nun ebenso von der spirituellen Bedeutung. Weder habe er erschopfend iiber
die wortliche Bedeutung gesprochen, noch werde er in ausreichender Weise iiber
die spirituelle Bedeutung sprechen, denn wie er zu sparsam gewesen sei in seiner
Darstellung der wértlichen Bedeutung, so werde er nunmehr auch zu kurz sein in
seiner spirituellen Deutung der Vorginge. Dieser zweite Schritt sieht dann wie
folgt aus. Ephraem zitiert erwa nach der Peschitta Genesis 49,22, daf} Joseph ein
Sohn des Wachstums sei®2. Wie Joseph zu Jakob gehire anstelle Rubens, des Erst-
geborenen, so habe die Welt an der Stelle Adams, des Erstgeborenen und Rebel-
len, einen Sohn von alters her in den letzten Tagen der Welt, so daf} die Welt auf
ihm stehen moge und an ihn sich anlehnen mage wie an einen bzw. auf einem Pfei-
ler. Durch die Mache des Herrn der Welt werde die Welt erhalten durch die Pro-
pheten und Apostel. Joseph wurde zur Mauer der Fiille seiner Briider in der Zeit
der Hungersnot, und der Herr wurde zur Mauer des Wissens fiir die Welt in der
Zeit des Irrtums. Deutlich ist hier der spirituelle Sinn kiirzer ausgefiihrt als der
literale.

Eine wahre Flut von Sekundirliteratur befafit sich mit dem Verhalenis von Eph-
raems Auslegung biblischer Texte zur Haggada. Hatte Bardenhewer in seiner Ge-
schichte der altkirchlichen Literatur 1924 noch davon gesprochen, dafl Ephraem
Lunter dem Einflufl gelehrier Juden gestanden® habe, so differenzierte sich das
Bild in den folgenden Jahrzehnten erheblich und nahm von solch direkter Abhin-
gigkeit deutlich Abstand®?. Dennoch wurde immer wieder an Einzeltexten Eph-
raems dessen Bezug zur Haggada gesichert. So hat Hidal zwar die weitreichenden
Schlufifolgerungen aus dem ,,Vorkommen zahlreicher haggadischer Traditionen®
im Werk Ephraems entschieden zuriickgewiesen, zugleich aber doch im Detail
diese Kenntnis Ephraems von der haggadischen Tradition bestatigt®. Hinsichtlich
der Josephsnovelle legte Hidal nur fir ein kurzes Zitat einen solchen Beleg vor,
der die vermeintliche Hirte des Simon gegen Joseph zum Gegenstand hatte.
. Vielleicht war gerade dieser [Simeon] hart zu Joseph gewesen, als sie thn gebun-
den und verkauft havten®. Das , Vielleicht am Satzanfang dokumentiert dabei ein
Doppeltes: Ephraem weifl hier um eine Uberlieferung und zugleich bleibt bei ihm

N Machews, Amar, McVey, St. Ephrem 209.

92 Ebd. 211.

93 Otto Bardenbewer, Geschichte der altkirchlichen Literatur, Bd. 4: Das fiinfte Jahrhundert
mit Einschiufl der syrischen Literatur des vierten Jahrhunderts {Freiburg 1924) 358.

9% Sten Hidal, Interpretatio Syniaca: Die Kommentare des Heiligen Ephrim des Syrers zu
Genests und Exodus mit besonderer Beriicksichtigung threr auslegungsgeschichtlichen Stel-
lung (Coniectana Biblica: Old Testament Series 6, Lund 1974) 140.
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eine gewisse Reserve gegeniiber dieser Uberlieferung, Hidal wies auf die dieser
Uberlieferung entsprechende haggadische Tradition hin, in der aus dem defekriv
geschriebenen ,und sie nahmen ihn“ in Genesis 37,24, das dadurch ebenso als
~und er nahm ihn“ gelesen werden konnte, mit Rickgriff aul Genesis 42,24 (wo
der sich seinen Briidern wieder zuwendende Joseph Simeon aus ihrer Mitte nahm
und ihn vor den Augen seiner Briider binden lief}} Simeon haftbar gemacht wurde
fir diese Harte. Genesis 42,24 sah Hidal als parallel gestaltete Bindehaltung an
Simeon zu der des Joseph?. Hidal verkniipfte diesen Nachweis haggadischer Tra-
dition aber sogleich mit einem Hinweis auf die Frage, ob Ephraem Hebriisch
gekonnt habe, was er selbst verneint®. Er schloff sich in seinen Untersuchungen
vielmehr tendenziell Gerson an, der bereits die Meinung vertreten hatte, Ephraem
habe den hebriischen Text nur nach miindlicher Uberlieferung zitiert””. Grund-
sitzlich ist Ephraem in seinem Kommentar nur selektiv titig geworden im Auf-
greifen des biblischen Erzihlstoffes. Nie kommentiert er einen lingeren Ab-
schnict. Kommentiert wird nur, was Ephraem ,als wesentlich betrachtet - fiir den
Zusammenhang oder aus theologischen Grinden. In einer kiirzeren Perikope
kann ein einziger Vers oder der Teil eines Verses ausgewihlt und zitiert werden.
Von ithm ausgehend wird dann der Zusammenhang rekapituliert ~ der also in
gewissern Sinne als bekannt vorausgesetzt wird — und der Text kommentiert.“%8
Allerdings gibt bereits das Proomium einen Gesamtiiberblick iiber die Josephs-
novelle®. Darin wird immer wieder mit der Einleicung ,,darauf sprach er von® be-
gonnen. Das ,er” erweist sich dann am Ende als Mose, der vermeintliche Schrei-
ber der Genesis. Anders als in der Memra auf Joseph ist im Kommentar zur
Josephsnovelle deutlich der Kommentator an den Text gebunden, selbst wenn er
im eigentlich kommentierenden Teil sich nur selektiv darauf bezieht. Dies kénnte
darin begriindet sein, dafi Ephraem in einem bestimmten Kontext diese Kommen-
tierung vortrug. Im Prodmium wendet sich Ephraem ganz allgemein an seine
JFreunde®, was immerhin ein mentales Zugehorigkeitsgefithl der Gemeinten vor-
aussetzt. Im Kommentar selbst spricht er von ,Hérern®, die er auch direkt so
anredet. Der Kommentar hac also seinen Sitz im Leben im mindlichen Vortrag,
nicht in der schriftlichen Erarbeitung, Alle weiteren Schlufifolgerungen der Se-
kundirliteratur sind Hypothesen: Der Kommentar kénnte in der zweiten Periode
Ephraems entstanden sein, also in Edessa. Er kénnte da aus dem theologischen
Unterricht erwachsen sein, in den Ephraem dort an der woméglich sogar auf ihn
zuriickzufiihrenden Schule von Edessa einbezogen gewesen sei, woraus Hidal

9 Hidal, Interpretatio Syriaca 124-125. Hidal spricht bei der Bindung Simeans durch
Joseph als der ,Rache” des letzteren.

% Ebd. 18.

9 D.[?] Gerson, Die Commentarien des Ephraem Syrus im Verhiltniss zur jidischen Ex-
egese, in: Monatsschrift fiir Geschichte und Wissenschaft des Judentums 17 (1868} 15-33, 64—~
72, 98-109, 141-149, hier: 144 (Der Text ist unter http://www.compactmemory.de verfiig-
bar).

98 Hidal, Interpretatio Syriaca 11-12.

9 Mathews, Amar, McVey, St. Ephrem 73.
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dann den Schluf zog, die im Prodmium genannten Freunde kénnten ,dann Schii-
ler oder eher noch Koilegen® Ephraems gewesen sein. Er versteigt sich gar zu der
Uberlegung, es sei ,nicht ausgeschlossen, dafl die Kommentare urspriinglich als
stenographierte Aufzeichnungen von Vorlesungen vorgelegen® hitten!®C. Auf-
grund von Ephraems Methode, iiberall Symbole und Typen zu sehen, hat zwar
auch der Kommentar gewisse Freiheiten gegeniiber der biblischen Uberlieferung,
aber er bleibt doch dem Text deutlich verhaftet und an den im Proémium gebote-
nen inhaltlichen Rahmen gewiesen!®l. Seiner theologischen Primisse gemafl,
durch die Augen des Verstandes und der Liebe sollten alle Christus durch seine
Geheimnisse und Typen sehen, die Christus uns iibergeben habe, ist der stete Be-
zug zur Christusbotschalt auch in der Kommentierung der Josephsnovelle gegen-
wirtig!®2, Die Knappheit des Kommentars ist jedoch gerade nicht als Erken-
nungszeichen Ephraems zu verstehen. Im Proomium beteuert er, daf} er nicht
vorgehabt habe, einen Kommentar zur Genesis zu schreiben. Er habe nicht zu
wiederholen, was er schon in Madrasche und Memre zuvor formulierte. Dennoch,
genétigt durch seine Freunde, hitte er hier in Kiirze iiber die Dinge geschrieben,
die er des Lingeren in seinen Madrasche und Memre behandelt habe!®3. Wihrend
im Kommentar dabei Verstehensfragen im Sinne der Schriftauslegung vorherr-
schen, sind die Hymnen (auch die fragliche zu Joseph) von der Schriftanwendung
bestimmt im Blick auf die Lebenssituationen der Gliubigen und somit deudicher
bezogen auf konkrete historische Gegebenheiten!?4.

8. Schlufs

Den Weg von Ephraems Hymnen und denen des Balius auf die Arabische Halb-
insel kénnen wir heute noch kaum erfassen. Die Synode im Jahr 676 versammelte
die ostsyrisch-nestorianischen Bischéfe des Teiles der Halbinsel, die an den Persi-
schen Golf grenzte, also die Bischéfe des heutigen Oman, Bahrains, Qatars {da-
mals Bezeichnung auch eines Teiles des heutigen Saudi- Arabiens), der Region der
heutigen Arabischen Emirate und des Nordostens Saudi-Arabiens. Die kirchliche
Hierarchie aus dem Yemen und Hadramaut oder von der Insel Sokotra und dem
Siiden des heutigen Saudi- Arabiens war nicht anwesend. Was die Synode dabei als
liturgische Praxis voraussetzte, lifit aufhorchen. Offenbar wurden in aller Offent-
lichkeit, also auch auflerhalb der Kirchenmauern, etwa bei Zug durch die Stadt
zum Begribnis, die dberlieferten Hymnen gesungen. Da dies der Praxis in der

100 Hidal, Interpretatio Syriaca 11; vgl. Raymond M. Tonneau, Sancti Ephraemi Syri in Ge-
nesim et iIn Exodum commentarii {Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium 152/
Scriptores Syri 71, Louvain 1955) L.

101 Zu Symbolen und Typen vgl. Hidal, Interpretatio Syriaca 4244,

1oz Ebd. 44.

103 Mathews, Amar, McVey, S1. Ephrem 59.

184 Hidal, Interpretatio Syriaca 22.
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gesamten Kirche des Ostens entsprach, ist auch fiir die tibrigen Di6zesen der Kir-
che des Ostens auf der Arabischen Halbinsel davon auszugehen, daf auch dort
iiberall offentlich die Hymnen der syrischen Christenheit erklangen. Selbst nach
der muslimischen Eroberung der Halbinsel, so belegt die Synode aus dem Jahr
676, war das noch so, und die Jahrhunderte der weiteren Existenz der ostsyrischen
Christen auf der Halbinsel diirften sogar noch lange iiber die Zeiten Mohammeds
hinaus das christliche Liedgut haben prisent sein lassen. So konnten unschwer
auch nichtchristliche Araber den Hymnen lauschen und ~ wenn sie etwas Syrisch
konnten - sie verstehen. Daf} dies ein Weg war, das Gedankengut Ephraems unter
die Araber zu tragen, liegt auf der Hand. Nur: wo, wie, wann, iiber wen zu wem?
Solange uns dazu keine Texte oder Uberreste konkret Auskunft geben konnen,
besteht nur die vage Annahme des Moglichen. Was genau Mohammed aufnahm
davon und wie es — wohl miindlich tradiert — auf ihn kam, bleibt einstweilen im
Dunkel der Geschichte!9.

105 Wichtig wire etwa, inwieweit die grofien Denker des ostsyrischen Christentums in Qatar
das Gedankengut Ephraems aufnahmen. Eine Ubersicht tiber die wichtigsten Schnftsteller
aus Qatar gibt: Sebastiar P Brock, Syriac writers from Beth Qatraye, in: Aram 11-12 (1999
2000) 85-96. Schon die Liste der Autoren ist beeindruckend: Isaak von Ninive, der bis 676
dort lehrte und dort geboren wurde, aber nach seinern Fortgang 676 mit dem Katholikos Gi-
wargis gen Mesopotamien nie mehr in seine Heimat zuriickkehrte {eine erste Onentierung
zu ihm bietet: Hilarion Alfeev, Isaak der Syrer von Ninive, 7. Jh., in: Syrische Kirchenviter,
hrsg. v. Wassiios Klein (Stutigart 2004) 133-138; wichuge Editionen: Arent J. Wensinck,
Mystic Treaties by Isaac of Niniveh (Amsterdam 1923); Sebastian P Brock, [saak of Niniveh.
The Second Part, chapters IV-XLI (Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium 555/
Scriptores Syri 225, Louvain 1995); eine Edition des ersten Teiles durch Paclo Bettiolo ist in
Vorberertung; Ubersicht zur Verbreitung: Sebastian P. Brock, From Qatar to Tokyo, by way
of Mar Saba: the translations of Isaac of Beth Qatraye (Isaac the Syrian), in: Aram 11-12
(1999-2000) 475-484]; der Kommentator Gabriel (Qatraya) Aryva, ein Verwandter Isaaks
{identisch mit dem fiir 614/615 in Nisibis belegten Exegeten Gabriel Qatraya); der gleichna-
mige Hochschullehrer an der Schule von Seleucia-Ctesiphon, der dort Ende des 7. und An-
fang des 8. Jahrhunderts lehrte; Gabriel (Qatraya bar Lipah, der in die erste Hilfte des 7. Jahr-
hunderts gehort [Sarbad Y. H. Jammo, Gabriel Qatraya ¢t son commentaire sur la lirurgic
chaldéenne, in: Orientalia Christiana Periodica 32 {1966) 39-52; Sebastian P. Brock, The
Ongins of the Qanona ,Holy God, Holy Mighty, Holy Immortal® according to Gabriel of
Qatar (early 7th century), in: The Harp XXI (2006) 173-185]; ein ebenfalls Gabriel Qatraya
heiflender Dogmatiker, der von Babai dem Groflen seiner Anschauungen wegen bekimpft
wurde (also vor 628). Die geistigen Traditionen der Ostsyrer reichen noch iiber die Jabrhun-
derte hin: Abraham Qatraya bar Lipeh, ein Liturgiekommentator [Edition seines Kommen-
tars: Richard H. Conolly, Anonymi auctoris expositio officiorum ecclesiae Georgio Arbe-
lensi vulgo adscripta, II. Accedit Abrahae bar Lipeh interpretatio officiorum (Corpus Scrip-
torum Christianorum Orientalium 72-76/Scriptores Syri 29-32, Louvain 1913-1915) Ahob,
ein Bibelkommentator [Jean B. Chabot, Ahob de Qatar, in: Journal Asiatique 10:8 {1906)
273-274; Roger W. Cowley, Scholia of Ahob of Qatar on 5t. John's Gospel and the Pauline
Epistles, in: Le Muséon 93 (1980), 329-343]; Ischopanah, ein spiritueller Denker; Jakob Qat-
raya, der erst verhilinismifig spit bezeugt ist (15, Jahrhundert), aber in die frithere Periode
gehort; Jakob, Bischof von Dirin, also zustindig fiir eine Dibzese der Golfregion, dem der
Katholikos Ischojahb 585 mit 20 Kanones seine Fragen beantwortet; Rabban Bar Sahde, der
auf seinem Weg von seiner Insel im Golf nach Indien den Piraten entkam, Manch wurde und
schliefflich in Hira sich niederlieff und in die Mitte des 7. Jahrhunderts gehort und schlieflich
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Summary

Tradition keeps under the name of Ephrem a large material widening the text cor-
pus which was initially attributed to him. Due to the undoubtedly authentic Eph-
rem’s writings, this excessive material must be removed today in order to ensure a
good view of the original Ephrem. The alleged monk becomes therefore a deacon
living in the world, and the misogynist turns out to be the founder of the women
choirs in his culture. In order to estimate the possible influence which Ephrem
had upon the environment of the Prophet Muhammad, one must consider that
Ephrem’s hymns were performed everywhere in the Syriac-speaking communities
of various Syriac confessions on the Arabian Peninsula. They must have been in-
terpreted during the public processions, which only became subject to limitations
regarding the Muslims - e.g. in Qatar area — during the synod organized by the
Catholicos-Patriarch Giwargis L.

der dem spiten 7. Jahrhundert angehérende Dadischo Qatraya, der zu den bedeutendsten
spirituellen Denkern der Ostsyrer gehort [AddaZ Scher, Notice sur la vie et les oeuvres de Da-
disho Qatraya, in: Journal asiatiqie 10:7 {1906) 103-118; wichtigste Editionen: sein Kommen-
tar iiber das Asketikon des Abba Isaiah durch René Draguet {Corpus Scriptorum Christia-
norum Orientalium 326-327/Scriptores Syri 144—145, Louvain 1972); Nicholas Sims-Wil-
liams, A Sogdian fragment of a work by Dadishe Qatraya, in: Asia Major 18 (1973) 88-105,
vgl. Nicholas Sims-Williams, The Christian Sogdian Manuscript C2, in: Berliner Turfantexte
12 (1985) 78-86; sein Kommentar iiber das Paradies der Viter: Nicholas Sims-Williams, Da-
disho Qatraya’s Commentary on the Paradise of the Fathers, in: Analecta Bollandiana 112
(1994) 33-64; seine Abhandlung iiber die Ruhe: Alphonse Mingana, Early Chnistian Mystics
{Cambridge 1933) 201-247 und 70-143; sein Brief nach Alqosch: Antoine Guillaumont, Mi-
cheline Albert, Lettre de Dadisho Qatraya i Alkosh sur I'Hesychia, in: Mémorial A.-J. Festu-
giére, hrsg. v. Enzo Lucchesi, Henri D. Saffrey (Geneva 1984) 235-245). Isaak ist der beste Be-
weis dafiir, wie schnell Ubersetzungen der ostsyrischen Autoren von Qatar sich iiber die
ganze Welt verbreiteten. Im 8./9. Jahrhundert wurde er ins Griechische, im 9. Jahrhundert
ins Arabische ubersetzt, vgl. das Stemma bei Brock, From Qatar to Tokyo, 484. In der Mitte
des 7. Jahrhunderts waren die ostsyrischen Niederlassungen in Paldstina ein literarischer
Umschlagplatz, und selbst der Kathelikos Ischojahb III. unterhielt zu Ménchen von dort
freundliche Beziehungen, vgl. fean M. Fiey, Rabban Buya de Shaglawa et de Jericho, in: Pro-
che Crient Chrétien 33 {1983) 34-38; Dimitri C. Barambki, Stephan H. Stephan, A Nestorian
hermitage berween Jericho and the Jordan, in: Quarterly of the Departmenc of Antiquities in
Palestine 4 (1934) 81-86; Brock, From Qatar to Tokyo 476—477. Es gehdrt zu den schmerzli-
chen Desideraten der Koranforschungen, daf} sie die konkrete christliche Literatur auf der
Arabischen Halbinsel nicht einbeziehen. Gerade die Bliice der ostsyrischen Literatur in Qa-
tar im 7. Jahrhundert wire doch in Beziehung zu setzen zu den Entstehungsbedingungen des
Koran, selbst wenn die literarische Produktivitit die Region um Mekka weniger erreicht ha-
ben sollte (angesichts der ansonsten weiten geographischen Verbreitung dieser Literatur im
Vorderen Orient sind zumindest orale Einfliisse daraus bis nach Mekka hin doch sehr wahr-
scheinlich).
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Dieter Ferchl

Die ,ritselhaften Buchstaben® am Beginn einiger
Suren —~ Bemerkungen zu ihrer Entschliisselung,
Beobachtungen zu ihrer vermutlichen Funktion®

Das woh! merkwiirdigste Problem der Koranforschung sind die ,fawatih“ oder
oritselhaften Buchstaben®, Buchstaben, die am Anfang von 29 Suren stehen und
unverstindlich erscheinen. Sehr viele Erklirungen und Deutungsvorschiige wur-
den zu ihnen erdacht!, wenige fanden cine gewisse Anerkennung, Zweifel an der
Richtigkeit aller vorgeschlagenen Erklirungen blieben.

Ich habe vor einiger Zeit neue Deutungsvorschlige zu diesen Buchstaben erar-
beitet und eine Buchpublikation dazu vorgelegt?. In diesem Artikel werde ich zu-
nichst — kurz und ohne ausfiihriiche Begriindungen — meine Vorgehensweisen
und Deutungsvorschlige darstellen und anschlieflend, darauf aufbauend, einige
Beobachtungen zur vermutlichen Funktion der Buchstaben anfiihren; die Buch-
staben sind, so glaube ich erkennen zu kdnnen, ,Uberschriften® oder ,Uber-
schreibungen®, die zentrale Themen der folgenden Texte, der jeweiligen Suren
also, bezeichnen.

Meine Vorgehensweisen und Deutungsvorschlage
zu den Buchstaben

Am Anfang meiner Uberlegungen zu den Buchstaben stand die Suche nach dem
»Schliissel” fiir ihre Dechiffrierung. Schaut man die vielen Arbeiten zu den Buch-
staben durch, so fillt dabei ein Deutungsvorschlag, die Zuordnung eines Buchsta-
bens zu einem Begriff, besonders auf; schon Tabari fithrte ihn in seinem Koran-
kommentar an, viele Gelehrte und Forscher der alten und neuen Zeit wiederhol-
ten ihn, bezeichneten ihn als plausibel, begriindet oder einleuchtend.

* Aus technischen Griinden erfolgen die Transkriptionen aus dem Arabischen mit lateini-
schen Buchstaben und mcht mit Sonderzeichen.

1 Einen guten Uberblick dazu gibt Alford T. Welch, al-Kur’an, in: EI2, V: 4121f.

2 Die Deutung der ,ritselhaften Buchstaben® des Korans (Steyerberg 2003).
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Dieser Deutungsvorschlag ist: Drer Buchstabe n von Sure 68 steht fiir ,nun” —
~Fisch“}; ,nun® ist im Koran der Fisch, der den Propheten Yunus (Jonas) ver-
schlang?. Der Deutungsvorschlag erscheint einleuchtend und begriindbar, da in
Sure 68 — mit dem Buchstaben n — von ,Fisch” und , Yunus“ die Rede ist, auch,
da die Erzihlung von Yunus und dern Fisch dartiber hinaus im Koran selten er-
wihnt ist6.

Diesen Deutungsvorschlag habe ich benutzt, um nach dem ,Schliissel“ — oder
nach den Regeln — fiir die Dechiffrierung der Buchstaben zu suchen. Geht man
davon aus, daft dieser Deutungsvorschlag vielleicht richrig ist, und geht man fer-
ner davon aus, dafl die anderen Buchstaben des Korans in dhnlicher Weise fiir
bestimmte Begriffe stehen, so kdnnen aus dem Deutungsvorschlag hypothetische
Annahmen zum Verhiltnis zwischen Buchstaben und bezeichneten Begriffen ab-
geleitet werden, werden Riickschliisse auf die Zuordnung von Begriffen zu Buch-
staben moglich.

Das Verhiltnis des Buchstabens n zu , nun® — , Fisch® - ist sehr einfach:

- ,nun® ist der Name des Buchstabens n, und ,nun® bedeutet im Koran
LFisch®. Als erste Regel zur Dechiffrierung ergibt sich: Die Namen der Buchsta-
ben konnen vielleicht die Verbindung zwischen Buchstaben und gesuchten Be-
griffen bilden oder herstellen.

- Und beachtenswert erscheint, daff von ,Fisch® und ,, Yunus“ in Sure 68 die
Rede ist. Als zweite hypothetische Regel ergibt sich: Die gesuchten Begriffe kon-
nen vielleicht mit den Inhalten der jeweiligen Suren in Verbindung stehen.

Am Anfang der Suren 40 bis 46 steht die Buchstabenkombination hm, die Buch-
staben ,,ha™ und ,,mim*. Gemif der Uberlegung, daff die Buchstabennamen viel-
leicht die Verbindung zu den gesuchten Begriffen bilden, kann hm fiir ,hamim*“
stehen; ,hamim® ist im Koran ein hiufiges und in zweierlei Bedeutung verwende-
tes Wort, es bezeichnet einen , Freund®, der hilft und Fiirbitte einlegt, und ,,heifles
Wasser®, ein Strafmittel oder Teil der Holle.

Dieser Deutungsvorschlag ist nicht neu. In den 1920er Jahren kam Eduard
Goossens zu der Meinung, daf hm fir ,hamim® - ,heifles Wasser” — steht; er be-
grindete dies mit dem Verweis auf die zahlreichen Hollenbeschreibungen in den
Suren 40 bis 467,

Am Anfang von Sure 42 folgen auf die Buchstaben hm die Buchstaben sq, ,‘ain
sin gqaf“. Hier helfen die Buchstabennamen allein nicht mehr weiter. Nimmt man

3 Fiir diesen Deutungsvorschlag sprachen sich z.B. aus: Theodor Noldeke, Die Geschichte
des Qorans. Zweiter Teil: Die Sammlung des Qorans, von Friedrich Schwally (Leipzig 1919)
70; Eduard Goossens, Ursprung und Bedeutung der koranischen Siglen, in: Der Islam 13
(1923) 202€; Morris S, Seale, Qur’an and Bible (London 1978) 32; Keith Massey, A New
Investigation into the ,Mystery Letters® of the Quran, in: Arabica 43 (1996) 500.

4 21/87.

5 68/48-50.

6 Neben 21/871. und 68/48{f. nur 37/139-48.

7 Ursprung und Bedeutung der koranischen Siglen 2144,
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an, dafl hm vielleicht fiir ,hamim® steht, so liegt die Vermutung nahe, dafl “sq fiir
ein zweites Wort steht, das eine gewisse inhaltliche Nihe zu ,hamim® hat, das im
Koran im Zusammenhang mit ,hamim“ genannt ist. Dieser Gedanke und ein
Blick in eine Korankonkordanz fikren zu einem Deutungsvorschlag: hm'sq steht
offenbar fir ,hamim (wa-)gassaq®, im Koran zweimal in dieser Form erwihnt?,
Paret iibersetzt ,heifles Wasser (und) Eiter“?; ,gassaq® ist wie ,hamim® ~ _heifles
Wasser” — ein Teil oder Strafmittel der Hélle, ein Getrink fir die Holleninsassen.

Die Verbindung zwischen den Buchstaben ‘sq und dem Deutungsvorschlag
~gassaq“ bildet die einfache Vokalisierung, das simple Lesen der Buchstaben; nur
die orthographischen Besonderheiten der alten Koranhandschriften sind dabei zu
beriicksichtigen — die Buchstabenfolge ‘sq ist gemifi dieser Schreibweisen direkt
~gassaq” lesbar. Neben den Buchstabennamen kann demzufolge — und das ergibt
sich als dritte hypothetische Regel zur Dechiffrierung — das simple Lesen der
Buchstaben unter Beriicksichtigung der alten Orthographie zu einem Deutungs-
vorschlag fithren.

Als etwas ausfithrlicheres Beispiel meiner Vorgehensweise einige Bemerkungen
zu der Buchstabenkombination khy‘s von Sure 19%:

Der einzige koranische Ausdruck, der der Folge der ersten Buchstaben ent-
spricht, ist ,kahai’at al-tair” — ,,wie in Form von Végeln®. Der Prophet ‘Isa (Je-
sus), so berichten die Suren 3 und 519, formte aus Lehm etwas wie in Form von
Vogeln; anschlieflend blies er hinein, und es waren wirkliche Vogel. Die ersten
drei Buchstaben der Buchstabenkombination khys kénnten ,kahai’at“ entspre-
chen, die weiteren Buchstaben © und s bleiben dabei zunichst unklar.

Im Zusammenhang mit Wundern von Jesus liegt es nahe, in den verschiedenen
Evangelien nach weiteren Einzelheiten zu suchen. Die Geschichte von Jesu Vogel-
schopfung findet sich in Thomas® Kindheitsevangelium, im arabischen und im ar-
menischen Kindheitsevangelium. Thomas’ Evangelium, offenbar das ilteste der
drei Evangelien, berichtet in Kapitel 2 recht ausfiihrlich von der Végelschopfung
und gibt interessante Details; Jesus schuf demzufolge im Alter von fiinf Jahren
zwolf Sperlinge. ,Sperlinge” werden im Arabischen in der Regel mit dem Wort
- asafir” bezeichnet; das Wort beginnt mit den Buchstaben “ und s, den beiden ver-
bliebenen Buchstaben von khy‘s.

Wiederholt wurde in der westlichen Koranforschung die Ansicht geduflert, dal
das arabische Kindheitsevangelium den koranischen Ausfithrungen zum Prophe-
ten ‘Isa besonders nahe steht; Sprache, Verbreitungsgebiet, Entstehungszeit und
einige Inhalte kénnen dafiir sprechen. Das arabische Evangelium berichtet in Ka-
pitel 36, dafl Jesus im Alter von sieben Jahren Figuren sowohl von Vigeln als auch
von Sperlingen formte und anschlieflend belebte. Der arabische Text verwendet

8 18/57, 78/25.
? Ruds Paret, Der Koran (Stuttgart 41985).
1© 3/49, 5/110.
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dabei fast dieselben Worter wie der Koran in 3/49 und 5/110: ,har’at“ — ,Form®,
»tuyur” — ,Vogel“, und ferner ,,‘asafir” — ,Sperlinge®“11.

Die Buchstabenkombination khy‘s von Sure 19 steht offenbar fiir ,kahai’at
‘asafir” — ,wie in Form von Sperlingen”. Die Verbindung zwischen Buchstaben
und Deutungsvorschlag bildet auch bei diesem Beispiel die einfache Vokalisie-
rung, das Lesen; khy's erscheint dabei als verkiirzte Anordnung, Buchstaben am
Wortende entfielen. Auch Verbindungen zwischen dem Deutungsvorschlag und
Inhalten von Sure 19 sind deutlich; die Sure erwihnt die Vogelschdpfung nicht,
berichtet aber ausfiihrlich vom Propheten ‘Isa und seiner Wundertaugkeit!2, und
diese Ausfihrungen wiederum entsprechen Kindheitswundern, die in apokry-
phen Kindheitsevangelien angefiithre sind.

In der dargestellten Weise liefert die Vorgehensweise zu allen Buchstaben und
Buchstabenkombinationen des Korans interessante Deutungsvorschlige. Fol-
gende Begriffe, Ausdriicke oder — in Fillen, da eine Festlegung auf ein bestimmtes
Wort vielleicht willkiirlich erscheint - Wortwurzeln ergaben sich:

n nun
hm hamim

hm‘sq hamim (wa-)gassag

khy's kahar’at “asafir

tsm, ts,th  rayy al-sama’

ys ya’s, Wortwurzel y-"-s

s sadd, Wortwurzel s-d-d

q qaffaina, Wortwurzel q-f-w

alr al-ra’y, Wortwurzel r-’-y

almr al-mira’, al-mirya, Wortwurzel m-r-y
alm al-ma’

alms al-masir

Die Ubersicht verdeutlicht zunichst nochmals die Vorgehensweise: Sie war sehr
einfach. Bei allen Einzelbuchstaben — bei n, s, g — und bei der Buchstabenkombi-
nation hm erfolgten die Zuordnungen iiber die Buchstabennamen, bei allen anderen
Buchstaben iiber die iibliche Vokalisierung, das einfache Lesen. Beider Betrachtung
der Buchstabenkombination hm°sq ergab sich die Uberlegung, dafl die orthogra-
phischen Besonderheiten der alten Handschriften zu beachten sind!3, bei der Be-
trachtung der Buchstabenkombination khy‘s kam der Gedanke dazu, dafl die Buch-

11 Heinrich Sike, Evangelium Infantiae vel liber apocryphus de Infantia Servatoris {Utrecht
1697) 112; Jobann Carl Thilo, Codex apocryphus Nov: Testamenti (Leipzig 1832) 110,

12 19/224f.

13 Diese Uberlegung wurde schon sehr oft gedulert. Theodor Naldeke z.B. schricb bereits
1860: ,Jedenfalls darf man sich nicht scheuen, die diakritischen Punkte zu indern, die erst zu
einer Zeit hinzugesetzt wurden, wo die Bedeutung dieser Buchstaben lingst vergessen war.”
Geschuchte des Qorans (Géttingen 1860) 216 Anm. 2.
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staben in bestimmter Weise verkiirzte Anordnungen sein kénnen; eine Verkiirzung
erfolgte durch das Weglassen von — wenigen — Buchstaben am Wortende.

Einige der Deutungsvorschlige sind, so meine ich, einleuchtend. Das gilt insbe-
sondere fiir die Vorschlige zu den umfangreicheren Buchstabenkombinationen.
Buchstabenfolgen wie hm®sq, khy‘s oder tsm sind im Arabischen sehr selten, sehr
ungewohnlich. Dennoch war kaum mehr als die einfache Vokalisierung erforder-
lich, um sie als verstindliche Ausdriicke zu erkennen und zu lesen. Daff diese Aus-
driicke auch Teil des nicht allzu umfangreichen koranischen Wortschatzes sind
und daf sie sich in den Inhalten der jeweiligen Suren widerspiegeln, spricht ferner
fir die Richugkeit der Zuordnungen.

Einige andere Deutungsvorschlige sind problematisch. Bei Buchstabenkombi-
nationen wie ys, alr oder alm erlaubte die Vorgehensweise mehrere oder auch viele
Deutungsvorschlige. In diesen Fillen habe ich die jeweils ,nichstliegende® Mog-
lichkeit ausgewihlt — ,nichstliegend hinsichtlich der ,Nihe* zwischen Buchsta-
benkombinationen und im Koran gebrauchten Ausdriicken, der Buchstabenkom-
bination alm z.B. habe ich ,al-ma’*, , das Wasser®, zugeordnet; die Ubersicht ver-
deutliche die besondere ,,Nihe” zwischen Buchstaben und Deutungsvorschligen.
Mit dieser Vorgehensweise konnte Willkiir bei den Zuordnungen ausgeschlossen
werden; willktirlich sind diese Deutungsvorschliage nicht, einleuchtend allerdings
sind sie zunichst auch nicht.

Die inhaltliche Betrachtung der Deutungsvorschlage fihrt weiter. Eindeutig ist:
»nun” ist im Koran nur der Fisch, der den Propheten Yunus verschlang, ,heifles
Wasser und Eiter” sind ausschliefilich Strafmittel oder Teile der Hélle, die ,, Vogel-
schopfung® ist ausschliefllich mit dem Propheten ‘Isa oder das ,,Zusammenfalten
des Himmels“ nur mit dem Diesseitsende verbunden. In ihnlicher Weise stehen
alle Ausdriicke, die sich als Deutungsvorschlige ergaben, im Koran in bestimm-
ten, klar abgrenzbaren Kontexten. Dazu eine Ubersicht:

n Fisch -

Yunus, das Wirken von Propheten
hm heifles Wasser -

die Holle
hm‘sq heifles Wasser und Eiter -

die Halle
khy‘s in Form von Sperlingen -

“Isa, das Wirken von Propheten
tsm, ts, th das Zusammenfalten des Himmels —

Diesseitsende, die Auferstehung naht
¥s Verzweiflung —

Ungliubige, am Auferstehungstag
s Abhalten -

Abbhalten von der Religion
q Entsenden von Propheten -

Gottes fortgesetztes Wirken
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alr das Sehen, das Erkennen —
Sehen, Erkennen der Religion
almr das Bezweifeln, das Bestreiten —
Bezweifeln, Bestreiten der Religion
alm das Wasser -
die Schopfung Gottes
alms das Ende, der letzte Ort —

das Jenseits, Paradies, Hélle

In meiner erwihnten Arbeit habe ich diese Zuordnungen von Deutungsvor-
schligen zu Themenkomplexen des Korans mit der detaillierten inhaltlichen Be-
trachtung der Deutungsvorschlige in ihrer Verwendung im Koran ausfithrlich be-
legt und begriindet!*. Die Deutungsvorschlige, so wird dabei unter anderem
deutlich, stehen fiir Inhalte oder Themen, die im Koran sehr oft erwihnt und aus-
gefiihrt sind, die damit als zentrale Inhalte oder Kernthemen des Korans gelten
konnen. Dies ist sehr bemerkenswert angesichts der Vorgehensweise, die zu den
Deutungsvorschligen fithrte, auch angesichts der Wahl des jeweils ,,nichstliegen-
den® Deutungsvorschlages in Zweifelsfillen.

Und die detaillierte inhaltliche Betrachtung der Deutungsvorschlige belegt und
begriindet auch die folgende Ubersicht; die von den Deutungsvorschligen be-
zeichneten Inhalte sind dabei in einer ,.chronologischen® Folge, wie der Koran sie
vorsieht oder beschreibt, angeordnet:

die Schépfung (alm)
Gottes fortgesetztes Wirken {(q)
das Wirken von Propheten (n, khy's)
das Sehen, Erkennen der Religion (alr)
das Bezweifeln, Bestreiten der Religion (almr)
Abhalten von der Religion (s)
Diesseitsende, die Auferstehung naht (1sm, ts, th)
verzweifelte Lage, am Auferstehungstag (ys)
Paradies Hélle (alms)
Hélle (hm, hm‘sq)

Die Deutungsvorschlige, so zeigt diese Ubersicht, kénnen die gesamte korani-
sche Weltgeschichte von der Erschaffung der Welt und der Menschen bis zum
Auferstehungstag und dariiber hinaus das Jenseits, Folle und Paradies reprisen-
tieren, sie bilden einen fortlaufenden, an der Geschichte der Welt oder der Schép-
fung orientierten Aufbau. Die Buchstaben, verstanden gemif} der Deutungs-
vorschlige, erscheinen hier als geschlossene und durchdachte Komposition, sie
basieren offenbar auf einem grundlegenden, gemeinsamen und verbindenden
Gedanken.

14 Die Deutung der ,ritselhaften Buchstaben® des Korans 114ff.
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Und eine letzte Beobachtung zu diesen Zusammenhingen: In unseren Koran-
ausgaben stehen Buchstaben am Anfang von 29 Suren. Einer iiberlieferten Va-
riante zufolge standen Buchstaben auch am Anfang einer 30. Sure!s. Die Anzahl
der — 29 oder 3C — Buchstaben und Buchstabenkombinationen liflit an die Zeit-
einheit Monat, an die 29 oder 30 Tage, die der Mond fiir seinen Umlauf benétigt,
denken. Der Mond dient im Koran neben der Sonne zur Bestimmung der Zeit, er
bestimme die Nachtzeit und die Zeiteinheit Monat im Sinne des Mondzyklus,
schliellich auch das Jahr. Der ,Monat“ - ,sahr“~ wird im Koran recht oft er-
wihnt, ist offenbar eine wichtige Zeiteinheit. Er beginnt und endet mit dem Neu-
mond; unterteilt ist er in Halften — zunehmender/abnehmender Mond, Neu-
mond/Vollmond — und in Viertel, Wochen,

Dazu eine weitere Ubersiche, die auf obiger ,chronologischer” Darstellung ba-
siert; alle - 29 oder 30 - Buchstaben und Buchstabenkombinationen des Korans,
verstanden gemifl der Deutungsvorschlige, sind dabei den Tagen des Monats,
dem Mondzyklus zugeordnet:

Neumond
1-6 die Schopfung (6 x alm)
7 Gottes forigesetztes Wirken (q)

Halbmond
8,9 das Wirken von Propheten (n, khy's)
10-14 das Sehen, Erkennen der Religion (5 x alr)

Vollmond
15 das Bezweifeln, Bestreiten der Religion (almr)
16 Abhalten von der Religion (s)
17-20 das Diesseitsende (th, ts, 2 x tsm)
21 verzweifelte Lage am Auferstehungstag (ys)

Halbmond
22 Jenseits; Holle, Paradies (alms)

23-29/30 Holle (6 oder 7 x hm, hmsq)

Die Ubersicht enthiillt meiner Ansicht nach wiederum eine sehr durchdachte
Anordnung:

- Gott, so heiflt es wiederholt im Koran, erschuf die Welt in sechs Tagen'é.

— Am sicbten Tag ruhte er nicht; vielmehr setzte er seine Schépfungstitigkeit
ununterbrochen fort!?,

— Im ersten Viertel des Monats - oder in der ersten Woche — agiert ausschliefi-
lich Gott, dann, im zweiten Viertel, agieren auch die Menschen.

15 Der Prophetengefihrte Ubayy b. Ka'b und andere sollen die Buchstabenkombination hm
auch zu Beginn von Sure 39 gelesen haben; Arthur feffery, Materials for the History of the
Text of the Qur’an. The Old Codices (Leiden 1937) 160 u.a.

16 7/54, 10/3, 11/7, 25/59, 32/4, 50/38, 57/4.

17 Vgl. 2. B. 2/255, 46/33, 50/15, 50/38.
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- Die ,Tage” 8 und 9 bezeichnen das Wirken von Propheten, die ,, Tage* 10 bis
14 die Wahrnehmung, das Erkennen dieses Wirkens und des Wirkens Gottes
durch die Menschen.

— Die Zeit des zunehmenden Mondes bezeichnet eine konstruktive, im korani-
schen Sinne positive Entwicklung!®,

- Der Termin des Vollmondes markiert den Endpunkt dieser Entwickiungen

- und zugleich den Beginn einer neuen, im koranischen Sinne negativen Ent-
wicklung; am 15. , Tag“ treten erstmals Zweifel und Widerspruch auf.

- Die Zeit des abnehmenden Mondes bringt vor allem Zukiinfuiges; die Ent-
wicklung, die mit dem Bezweifeln und Bestreiten der Religion beginnt, endet, wie
im Koran oft angekiindigt, in der Holle!?.

Die Anzahl der — 29 oder 30 — Buchstaben und Buchstabenkombinationen hat,
so meine ich, in den Tagen des Monats oder Mondzyklus eine deutliche Entspre-
chung; die Deutungsvorschlige, in ,koranisch-chronologischer” Folge gelesen,
harmonieren in mehrfacher Hinsicht mit der Unterteilung des Monats in Hilften
und Wochen, sie geben entsprechende Phasen oder Entwicklungsreihen wieder.
Die Anzahl mehrfach angefiihrier Buchstabenkombinationen — wie alm in 6 Suren
oder alr in 5 Suren — findet darin offenbar ihre Erklirung.

Beobachtungen zur vermutlichen Funktion
der Buchstaben

Auf den vergleichsweise regelmifigen Aufbau der Suren mit Buchstaben wurde
schon hiufig hingewiesen. Fast alle dieser Suren beginnen — unmittelbar nach den
Buchstaben — mit dem Verweis auf die Offenbarungen Gottes, auf den Koran oder
die Schrift, auf die Herabsendung der Schrift. Die meisten Suren bestehen zu be-
deutenden Teilen aus erzihlenden Passagen, zumeist Erzihlungen von Gesandten
und Propheten der Vergangenheit. Und Weiteres wurde festgestellt. Offenbar ste-
hen die Suren mit Buchstaben in einer gewissen, niheren Beziehung zueinander?,

Bei meiner Beschiftigung mit den Buchstaben und ihren Bedeutungen kam ich
zu dem Eindruck, dall die Buchstaben, verstanden gemifi meiner Deutungsvor-
schlage, wichtige Inhalte der jeweiligen Suren bezeichnen; die Buchstaben, so er-

18 Vgl. dazu Aussagen wie ,Gott und seine Propheten leiten aus der Finsternis ins Licht® —
2/2587,5/16, 1471, 14/5, 33/43, 57/9, 65/11.

1% Vgl. 2.B. 2/257: ,Die Ungliubigen aber haben die Gétzen zu Freunden. Die bringen sie
aus dem Licht hinaus in die Finsternis. Sie {d. h. die Ungliubigen} werden Insassen des Hal-
lenfeuers sein und (ewig) darin weilen.”

20 Angelika Newwirth z.B. schreibt: [...] es 1§t sich feststellen, dafl die chuffrierten Suren
eine typologisch relativ homogene Sondergruppe darstellen, die mit einiger Wahrscheinlich-
keit vom Propheten selbst zusammengestellt worden ist. Die Zeichen [Buchstaben] wiren
dann als Ordnungsvermerke des Propheten zu deuten [...]* Studien zur Komposition der
mekkanischen Suren (Berlin 1981) 22.
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gab sich als Arbeitsthese, sind thematische Uberschriften oder Uberschreibungen
der Suren, sie bezeichnen das oder ein Hauptthema des folgenden Textes?!.

Zu dieser These werde ich im folgenden einige Beobachtungen anfithren. Aus-
gewihlt dafiir habe ich zwei Suren von mittlerer Linge, die den vorliegenden Da-
tierungen zufolge unterschiedlichen Zeiten angehéren, Sure 38, die der mittel-
mekkanischen Zeit zugeschrieben wird, und Sure 13, die als spitmekkanisch oder
friihmedinensisch gilt.

Einige Beobachtungen zu Sure 38:

Am Anfang der Sure steht der Buchstabe ,sad; er steht meiner Ansicht nach fiir
#sadd®, Paret fibersetzt ,Abhalten”, diesen Ausdruck verwende ich im folgenden.
Von ,Abhalten® ist im Koran oft die Rede. Es ist, um kurz zusammenzufassen, ein
»~Abhalten” von ,Gottes Weg*“, von der offenbarten und vorgetragenen Religion
und von der Ausiibung dieser Religion. ,,Abhalten® ist entsprechend ein Vorgehen
von Religionsgegnern, von Ungliubigen, Andersgliubigen oder dem Teufel, ge-
gen Gliubige oder Menschen, die der Religion zugeneigt sind, gerichtet. ,,Abhal-
tende Wirkung® kénnen auch die Leidenschaften und Schwichen von Menschen
haben. Das ,Abhalten” ist ein sehr schweres Vergehen, und ein sehr schweres Ver-
gehen ist es auch, sich ,abhalten” zu lassen?2.

Dem Buchstaben ,sad” am Anfang der Sure folgt ein Schwur - ,,beim Koran
mit der Mahnung“ — und anschlieflend?: ,Diejenigen, die unglaubig sind, fishlen
sich stark und machen Opposition.” (38/2) ,,Und die Ungliubigen sagten: ,Dies
ist ein verlogener Zauberer. Will er denn aus den (verschiedenen) Géttern einen
einzigen Gott machen? Das ist doch merkwiirdig. Und die Vornehmen von ihnen
entfernten sich (mit den Worten): ,Geht hin und haltet euren Gotrern die Treue(?)!
Das ist, was man {von euch) haben mochte. Wir haben nicht gehort, daf es dies in
der letzten Religion gegeben hitte. Das ist eine reine Erfindung.“ (38/ 4-7)

Die Anfangsverse von Sure 38 enthalten erste deutliche Austihrungen zum Wi-
derstand gegen die offenbarte Religion, zum , Abhalten®. Diese oder ihnliche
Aussagen sind im Koran recht hiufig, ungewohnlich allerdings ist ihre Konzen-
tration auf engem Raum in den Versen 2 bis 7, und ungewdhnlich ist auch jhre Pla-
zierung unmittelbar am Surenanfang — keine andere Sure beginnt in vergleichbarer
Weise. Den Ausfilhrungen zum ,,Abhalten zugeordnet und jeweils nachgestellt
sind Verweise auf Gottes Strafen, die iber die Ungliubigen in der Vergangenheit

21 Die Uberlegung, daff Suren insbesondere bestimmte Themen behandeln, wurde in der
westlichen Forschung, soweit mir bekannt, bisher nicht systemausch verfolgt, 1n der mush-
mischen Koranforschung dagegen wurde mehrfach dazu gearbeitet; einen Uberblick zu ent-
sprechenden Arbeiten muslimischer Korangelehrter gibt Mustansir Mir, The Sura as a Unity:
A Twentieth Century Development in Qur’an Exegesis. In: Approaches to the Qur’an {G. R.
Hawting, London 1993) 2111f.

22 Detaillierte Ausfilbrungen und Belege dazu in: Die Deutung der ,ritselhaften Buch-
staben“ des Korans 1801f.

3 Ich zitiere hier und im folgenden aus der erwihnten Ubersetzung von Rudi Paret.
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kamen, die in Zukunft und im Jenseits iiber die Ungliubigen kommen werden —
die Verse 3, 8 und weiter bis 15.

Es folgen ab Vers 17 drei Erzihlungen zu Propheten oder Gesandten der Ver-
gangenheit, zunichst eine Erzahlung zu Dawud (David) (38/1711.), dann zu Sulai-
man (Salomo) (38/30ff.) und zu Ayyub (Hiob) (38/41ff.), anschlieflend kurze
Erwihnungen weiterer Persdnlichkeiten der Vergangenheit (38/45ff.). Diese Ab-
schnitte haben einige Gemeinsamkeiten. Eingeleitet sind sie zumeist mit dem
Imperativ ,wa-dkur - ,und gedenke® (38/17, 41, 45, 48), weiteres erscheint for-
melhatt. Und eine inhaltliche Gemeinsamkeit der Erzihlungen ist offensichtlich:
Es werden insbesondere Tugenden und Verfehlungen der Hauptpersonen heraus-
gestellt.

Die erste Erzihlung betrifft wie erwihnt Dawud. Von Dawud ist im Koran
hiufig die Rede; er hat, um dies kurz zusammenzufassen, ,,Wissen®, ,, Weisheit“
und weitere Fihigkeiten, Gott hat ithm die ,Kémgsherrschaft”, den ,zabur® -
#Psalter”, eine besondere Urteilsfahigkeit und anderes gegeben?*.

In der Erzihlung von Sure 38 wird zunichst insbesondere auf seine Urteilsfi-
higkeit Bezug genommen. Zwei Personen, die miteinander im Streit liegen, for-
dern thn auf: ,Entscheide zwischen uns nach der Wahrheit, 1afl dir keine Abwei-
chung zuschulden kommen und fithre uns auf den rechten Weg!“ (38/22) Unge-
wohnlich erscheint die Ermahnung gegeniiber dem Kdnig, wahrheitsgemif} zu
entscheiden und sich keiner Abweichung schuldig zu machen; die Méglichkeit
einer Fehlentscheidung, einer Abweichung Dawuds wird hier angedeutet.

Dawud trifft anschliefiend eine Entscheidung (38/24) - es geht um die 99 Schafe
des einen und das eine Schaf des anderen Mannes, und diese Entscheidung ist of-
fenbar falsch. Genaues dazu wird nicht gesagt, den Versen 24 und 25 zufolge aber
machree er sich - wohl mit dieser Entscheidung, anderes ist nicht erwihnt — in
irgendeiner Weise schuldig; er bittet Gott um Vergebung und tut Bufle, Gott ver-
gibt ihm.

Der folgende Vers 26 bestitigt die Interpretation einer falschen Entscheidung
Dawuds; erliutert wird, wie falsche Entscheidungen zustande kommen kdnnen:
»David! Wir haben dich als Nachfolger auf der Erde eingesetzt. Entscheide zwi-
schen den Menschen nach der Wahrheit und folge nicht der {persénlichen) Nei-
gung (von dir), damit sie dich nicht vom Weg Gottes ab in die Irre fithrt!“ (38/26)
Dawuds Fehlentscheidung, so ist dem wohl zu entnehmen, erfolgte, weil er ,der
Neigung” ~ ,al-hawa“ - folgte; die ,Neigung® fiihrte ihn offenbar in die Irre.
Hiufig ist im Koran erwihnt, daf} die ,Neigung” in die Irre fithrt, die Menschen
von ,,Gottes Weg" ,,abhalt“25.

Diese Erzahlung zu Dawud gibt der Koran nur in Sure 38. In Sure 21/78 ist ein
weiteres Mal von einer Entscheidung Dawuds - dort gemeinsam mit Sulaiman —
zu Schafen die Rede; eine Fehlentschetdung ist dabei nicht erkennbar, und es

24 2/251, 4/163, 17/55, 21/78, 27/15, 34/101., 38/20.
25 Vgl z.B. 18/28, 20/16, 25/431., 28/50, 45/23.
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erfolgt auch keine Ermahnung Gottes, keine Reue, keine Bufle oder Bitte um Ver-
gebung.

Es folgt die Erzahlung zu Sulaiman. Sulaiman wird ebenfalls hiufig im Koran
erwihnt. Er ist, kurz zusammengefaflt, von Gott mit unvergleichlichen Méglich-
keiten ausgestattet; wie Dawud hat er bedeutendes Wissen, dariiber hinaus weitere
Kenntnisse und Fihigkeiten, er verfiigt iiber eine unbezwingbare Streitmacht,
iiber gewaltige Reichtiimer, Paliste, Bildwerke und anderes?2é.

Die Erzihlung in Sure 38 beginnt mit dem Verweis auf Sulaimans Buf}fertigkeit.
Dann ist von seinen Pferden die Rede. Diese ,leichtfiiligen, schnell laufenden®
Pferde - so iibersetzt Paret ,as-safinat“ — werden ihm eines Abends vorgefiihrt.
Anschliefend erkennt Sulaiman: ,Ich habe mich der Liebe zu den Giitern (dieser
Welt) ergeben und dariiber versiumt, meines Herrn zu gedenken bis zu dem Zeit-
punkt, da die Sonne sich hinter dem Vorhang (der Nacht) verbarg.“ (38/32)

Sulaiman, so ist hier deutlich dargestellt, hielten , die Giiter (dieser Welt)“ oder
die Pferde davon ab, Gottes zu gedenken; er erkannte dies und bereute. Diese Er-
zihlung steht im Koran nur in Sure 38.

Und es folgt die Erzahlung zu Ayyub. Von Ayyub ist im Koran selten die Rede,
Sure 38/41 bis 44 ist die lingste Erwihnung, eine zweite, kiirzere Version der Er-
zihlung enthalt 21/83f.

Ayyub, so beginnt die Erzihlung in Sure 38, ruft Gott an: ,,Der Satan hat Miih-
sal und Pein iiber mich kommen lassen!“ (38/41) Gott erhort ihn, gibt ihm Linde-
rung, ein kithles Bad, einen Trunk, seine Familie und weiteres; Ayyub, so endet die
Geschichte, war geduldig, ein trefflicher Diener, er war bufifertig (38/42—44).

Ayyubs Gottesanrufung — ,,Der Satan hat Miihsal und Pein iber mich kommen
lassen” — ist im Koran ohne Parallelen; Folgendes ist meiner Ansicht nach dazu
anzumerken:

Das Verb ,,massa“ wird im Koran oft gebraucht, es sind Aussagen wie ,Not
kommt iiber die Menschen®, ,Strafe erfafdt sie“, oder ,Gott liflt Not iber Men-
schen kommen®; daff der Teufel Not iiber Menschen kommen lifit, steht nur in
diesem Vers von Sure 38 zu Ayyub.

Der Teufel, so ist im Koran oft erwihnt, lauert den Menschen auf, er betort sie,
versucht, sie irrezufiihren. Sein Ziel, irrezufiihren oder abzuhalten, kann er aller-
dings nur dann erreichen, wenn die Menschen Inhalte der offenbarten Religion
vernachlissigen oder miflachten — ein Fehlverhalten ist Voraussetzung fiir die er-
folgreiche Einfluinahme des Teufels; auch das ist hiufig im Koran erwihnt?’. Der
Teufel kann demzufolge nicht direkt Not tiber Ayyub kommen lassen, wie dieser
scheinbar gegeniiber Gott erklirt; vielmehr mufl zunichst ein Fehlverhalten
Ayyubs erfolgt sein, das eine Einflufnahme des Teufels auf ihn erméglichte, erst
anschliefend konnte der Teufel Ayyub schaden. Daff Ayyub sich eines Fehlver-
haltens schuldig machte, verdeutlicht der Schluff der Erzihlung; Ayyub erkannte
ein Fehlverhalten, er war bufifertig.

26 21/79, 27/154f., 34/13.
27 Vgl. z.B. 7/201, 16/99%.
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In der zweiten koranischen Version der Erzihlung - in 21/83{. - ruft Ayyub zu
Gott: ,Not ist iiber mich gekommen®; der Teufel ist dabei nicht erwihnt, kein
Fehlverhalten Ayyubs ist dort erkennbar, und es erfolgt keine Bufle.

Betrachtet man die drei Erzdhlungen zu Dawud, Sulaiman und Ayyub zusam-
mengenommen, so {illt Folgendes auf: Hervorgehoben ist in allen drei Erzihlun-
gen die Bufifertigkeit der Hauptpersonen. Jeweils im ersten Vers der Ausfiihrun-
gen zu Dawud und Sulaiman und im letzten Vers zu Ayyub heift es: ,,innahu aw-
wab® — er war {(wahrhaft) bufifertig” (38/17, 30, 44). Zu Dawud und Sulaiman ist
weitere Male gesagt, dafl sie bereuten, Gott um Vergebung baten (38/24, 341.).
Buf¥ertigkeit und Reue stehen jeweils in Verbindung mit Verfehlungen. Dawud
wurde offenbar durch ,die Neigung” in die Irre gefithrt, zu einer falschen Ent-
scheidung gebracht, Sulaiman hielten die Plerde davon ab, Gottes zu gedenken,
und Ayyub lief§ sich in irgendeiner Weise vom Teufel betdren und fehlleiten. Alle
drel waren von ,Gottes Weg* abgekommen, waren ,abgehalten®, machten sich
damit eines schweren Vergehens schuldig.

Mit dieser Thematik sind die drei Erziahlungen ohne Parallelen im Koran, Und
die Zusammenstellung der drei Erzihlungen im Mittelteil von Sure 38 erscheint
sehr beachtenswert oder auffillig: Verdeutlicht wird das ,Abhalten durch
menschliche Schwichen, Leidenschaften und den Teufel oder die Gefahr, dafi
Menschen durch Schwichen oder den Teufel ,.abgehalten” werden konnen; und
verdeutlicht wird auch die Méglichkeit des aufrichtigen Bedauerns und der Riick-
kehr auf ,,Gottes Weg”.

Den Erzihlungen folgt eine Paradies- und eine Hollenbeschreibung (38/49-54,
55-58) sowie eine Passage zu den Gesprichen und Gedanken der Verdammten in
der Hélle (38/59-64). In dieser Passage wird erzihlt, daf Holleninsassen anderen
Hélleninsassen vorwerfen, sie im Diesseits vom Glauben abgehalten und zum
Unglauben verfiihrt zu haben, damit schuldig an ihrem jenseitigen Schicksal zu
sein. Von Gott fordern sie die Verdoppelung der Hollenstrafe fiir die Verfiihrer28,

Der Abschnitt gibt wiederum Ausfithrungen zum , Abhalten®. Verdeutlicht ist
unter anderem:

— Menschen halten andere vom Glauben oder von ,,Gottes Weg™ ab. Sie machen
sich damit eines sehr schweren Vergehens schuldig, sie kommen in die Hélle.

- Und Menschen lassen sich abhalten. Dieses Vergehen ist ihnlich oder ebenso
schwerwiegend; auch wer sich abhalten liflt, kommr in die Holle.

Bis Vers 66 reimt Sure 38 konstant, mit Vers 67 setzt ein anderer Reim ein, der
bis zum Schlufivers 88 beibehalten ist. Dieser Schluflteil, so wurde wiederholt ver-
mutet, war urspriinglich vielleicht nicht Teil der Sure, sondern wurde spiter er-
ginzt — neben dem Reim wurden auch weitere Grinde dafiir angefihrt??,

28 Uber gegenseitige Schuldvorwiirfe der Holleninsassen berichtet der Koran mehrfach; den
neben dieser Passage ausfithrlichsten Bericht gibe 7/38.

29 Beachtenswert erscheint mir insbesondere Newwirths Verweis auf den ,,Schluficharakter®
der voranstehenden Verse 65 und 66; Studien zur Komposition der mekkanischen Suren 104,
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Der Schlufiteil gibt die ,Iblis-Episode” in einer langen Version30. Beschrieben
ist der Anfang oder Ursprung des ,Abhaltens”: Iblis verweigert die Niederwer-
fung vor dem soeben geschaffenen Menschen, Gott verflucht ihn, gewihrt ihm
dann Aufschub bis zum Gerichtstag. Iblis erklirt, daff er fortan die Menschen in
die Irre fihren und von der Religion abhalten wird. Gout kiindigt die Héllenstrafe
fiir ihn und die, die sich ihm anschlieflen, an.

LIblis sagte: ,Bei deiner (All)macht! Ich werde sie allesamt abirren lassen mit
Ausnahme deiner auserlesenen Diener unter ihnen.” Gortt sagte: ,Nun die Wahr-
heit — was ich sage, ist wahr — Die Holle werde ich mit dir und allen denen von
ihnen, die dir folgen, anfillen.'“ (38/82-85)

Einige Beobachtungen zu Sure 13:

Wie bei Sure 38 fillt auch bei dieser Sure eine Unregelmifligkeit des Reims auf.
Einheitlich reimen die Verse 6 bis zum Schlufivers 43, einen anderen Reim haben
die Anfangsverse 1 bis 5.

Die Sure beginnt mit den Buchstaben almr. Diese Buchstaben stehen meiner
Ansicht nach fiir ,al-mirya“ — der Zweifel, fiir ,,al-mira’™ — der Streit. Von Zwei-
feln und Streit ist im Koran sehr oft die Rede; Subjekte sind dabei in der Regel die
Unglaubigen oder Andersgliubigen, bezweifelt und bestritten werden Gottes
Wirken, Gottes Zeichen und Offenbarungen, die Prophetie Muhammads und an-
derer, auch die Wiederbelebung, das jenseitige Gericht, das Jenseits allgemein3!.

In den Anfangsversen von Sure 13 werden Beispiele oder Zeichen fiir Gottes
Schépfen und Wirken angefihrt. Erwihnt wird unter anderem: Gott hat die Him-
mel emporgehoben und die Erde ausgebreitet, die Erde mit feststehenden (Ber-
gen) und Fliissen versehen, er stellte Sonne und Mond in Dienst, lifit die Nacht
{iber den Tag kommen, er schuf von allen Friichten ein Paar; und Gout setzte sich
auf seinen Thron, er dirigiert, setzt die Zeichen auseinander (13/21.).

Richard Bell meint, in den Anfangsversen, die, wie erwihnt, einen von den fol-
genden Versen abweichenden Reim haben, einen ilteren, zugrundeliegenden
Reim erkennen zu koénnen, der dem Reim der folgenden Verse 6 bis Surenende
entspricht; bei einer Uberarbeitung, so nimmt Bell entsprechend an, wurden
einige Erginzungen vorgenommen’?,

Diese eventuellen Erginzungen sind:

- Der Anfangsvers:

»almr. Dies sind die Zeichen der Schrift. Und was (als Offenbarung) von dei-

3 Es ist zusammen mit 7/11ff. und 15/26ff. dic umfangreichste Version der Erzihlung.

31 Detaillierte Ausfiihrungen und Belege dazu in: Die Deutung der ,ritselhafien Buchsta-
ben* des Korans 1711f.

32 Richard Bell, The Qur’an. Translated, with a Critical Rearrangement of the Surahs (Edin-
burgh 1937-39) I: 2281; Richard Bell, A Commentary on the Qur’an (Manchester 1991)
I: 393{. Ferner glaubt Bell, dafl innerhalb der Anfangspassage einige Umstellungen vorge-
nommen wurden; diese Uberlegungen erscheinen fiir die zusammenfassende inhaldiche Be-
trachtung der Passage ohne Bedeutung,
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nem Herrn zu dir herabgesandst ist, ist die Wahrheit. Aber die meisten Menschen
glauben nicht.“ (13/1)

- Die Reimphrasen der Verse 2 bis 4:

»[---] Vielleicht wiirdet ihr euch davon iiberzeugen lassen, daf} ihr (dereinst)
eurem Herrn begegnen werdet.” (13/2)

»[---] Darin liegen Zeichen fir Leute, die nachdenken.” (13/3)

»[---] Darin liegen Zeichen fiir Leute, die Verstand haben.“ (13/4)

~Und Vers 5:

»Wenn du dich (schon tiber die Ungliubigen) wunderst, so hat man (in der Tat)
Grund, sich dariiber zu wundern, daf sie sagen: ,Sollen wir etwa, wenn wir (erst
einmal gestorben und zu) Erde (geworden) sind, in einer neuen Schépfung (wie-
der am Leben) sein?* Das sind diejenigen, die an ithren Herrn nicht glauben. Die
haben Fesseln an threm Hals. Und sie werden Insassen des Hollenfeuers sein und
(ewig) darin weilen.” (13/5)

In Vers 5 wird ein Bestreiten der vorgetragenen Lehren, konkret der Wiederbe-
lebung am Auferstehungstag, vorgetragen; es sind die Ungliubigen, die den Ein-
wand vorbringen; ihre Argumentation wird als verwunderlich, unverstindlich
bezeichnet.

Betrachtet man die Verse 1 bis 5 mit abweichendem Reim zusammengenommen
und mit besonderer Beriicksichtigung der Reimphrasen, denen, unabhingig da-
von, ob sie spiter erginzt wurden oder nicht, bei der Zusammenstellung des
Textes eine besondere Sorgfalt zugekommen sein dirfte und die im Vortrag her-
vorgehoben sind, so fillt Folgendes auf:

— In der Reimphrase des Anfangsverses ist herausgestellt, dafl die meisten Men-
schen nicht glauben. Diese Aussage ist in dieser oder einer dhnlichen Form im Ko-
ran ziemlich oft angefihrt, nur in Sure 13 aber steht sie in der Anfangspassage, im
Anfangsvers. Thr voran steht die Erklarung, daf} das, was von Gott zu Muhammad
herabgesandt ist, die Wahrheit — ,,al-haqq”“, die absolute, unzweifelhafte Wahrheit
— ist. Dennoch bleiben die meisten Menschen unglaubig, sie bezweifeln oder be-
streiten das Offenbarte.

— Es folgen in den Versen 2 bis 4 Beispiele fiir Gottes Schépfen und Wirken.
Diese konnen, so die Reimphrase von Vers 2, Menschen vielleicht davon iiberzeu-
gen, dafl sie Gott im Jenseits begegnen werden. Die Ungliubigen, so verdeutlicht
der Einwand in Vers 5, werden sich nicht iiberzeugen lassen; sie bezweifeln oder
bestreiten bereits die Wiederbelebung.

~ Und die Beispiele fir Gottes Wirken, so die Reimphrasen der Verse 3 und 4,
enthalten Zeichen fiir Leute, ,die nachdenken®, ,die Verstand haben“. Ungliu-
bige werden die Zeichen nicht verstehen, sie sind, wie im Koran allgemein und
auch in Sure 13 im folgenden oft und vielfiltig ausgefiihrt, unverstindig, in ihren
Wahrnehmungs- und Erkenntnisfahigkeiten beschrinkt.

Die ersten fiinf Verse der Sure zusammengenommen stellen demzufolge heraus:

Nur wenige Menschen sind oder werden durch die Offenbarungen und die
Wahrnehmung von Gottes Zeichen glaubig. Die meisten Menschen sind und blei-
ben ungliubig, trotz der unzweifelhaften Wahrheit der Offenbarungen, trotz der
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gewaltigen Zeichen fiir Gottes Wirken. Sie erkennen die Wahrheit der Offenba-
rungen nich, sie erkennen die Wahrheit von Gottes Schépfen, Wirken, der Wie-
derbelebung und des Jenseits nicht, sondern bezweifeln oder bestreiten sie; und
ihr kiinftiges Los, so die Reimphrase von Vers 5, wird die Holle sein.

Oben habe ich auf Bells Uberlegungen zu Erginzungen dieser Anfangspassage
verwiesen, Stimmt man diesen Uberlegungen zu, so ergibt sich: Der Anfangsteil
der Sure wurde inhaltlich entscheidend umgearbeiter. Aus Ausfiihrungen 2zum
Wirken, zu den Zeichen Gottes wurden Ausfiihrungen, die die Verstocktheit der
Ungliubigen, ihre Nichtzustimmung zu den Offenbarungen hervorheben.

Vers 5 gibt wie erwihnt eine Widerrede der Ungliubigen, bestritten wird die
Wiederbelebung; die folgenden Verse geben weitere Widerreden, zunichst Vers 6
Polemik hinsichtlich der angedrohten Strafe, dann Vers 7 die Forderung nach
einem Zeichen fiir Muhammads Prophetie:

»3ie wollen das Schlechte vor dem Guten eilends von dir haben (indem sie von
dir verlangen, du solltest deine Drohung mit dem Gericht wahr machen) [...].“
(13/6) ,Und diejenigen, die unglaubig sind, sagen: ,Warum ist (denn) auf ihn (zur
Bestitigung seiner Sendung) kein Zeichen von seinem Herrn herabgesandt wor-
den? [...]“ (13/7) Diese beiden Einwinde werden, wie auch der Einwand in Vers
5, im Koran recht hiufig angefiihrt, ungewéhnlich aber ist die Zusammenstellung
der dret Widerreden auf engem Raum in den Versen 5 bis 7 und im Anfangsteil der
Sure; die Konzentration am Surenanfang erscheint bemerkenswert.

Die Verstocktheit der Unglaubigen, ihr Bezweifeln oder Bestreiten ist auch das
Thema der folgenden Verse. Beispiele dazu:

Gott schickt, so Vers 12, Blitz und Wolken; die Menschen sind in Angst — offen-
bar vor dem Gewitter - und Verlangen - wobhl nach dem belebenden Regen. Und
in Vers 13 heiflt es weiter: ,Und der Donner lobpreist ihn [Gott], und (desglei-
chen) die Engel, aus Furcht vor ihm. Er [Gott] schickt die Donnerschlige und
trifft damit, wen er will. Dabei streiten sie (d. h. die Ungliubigen) iiber Gott, wo er
(sich doch so gewaltig zeigt und) voller Tiicke ist.”

Einzig im Koran ist der Schluff von Vers 13. Von Unwettern ist im Koran haufig
die Rede, die Menschen, Glaubige und Ungliubige, geraten, so ist regelmiflig —
wie in Vers 12 — geschildert, durch die Unwetter in Angst und Schrecken. Vers 13
berichtet anderes: Die Ungliubigen streiten wihrend des Gewitters iiber Gott;
auch dieses — gewaltige, tiickische — Wirken Gottes bringt sie nicht zur richtigen
Erkenntnis. In diesem Sinne erscheint Vers 13 als besondere Darstellung der Ver-
stocktheit oder Ignoranz der Unglaubigen.

Es folgen drei weitere, im Text besonders herausgehobene Darstellungen zur
Verstocktheit der Unglaubigen und zum Irrtum des Unglaubens, das Gleichnis
vom Durstenden (13/141.), cine lange qul-Passage (13/16) und das Gleichnis vom
Schaum (13/17). Herausgestellt ist darin: Nichtig, nutzlos und verginglich sind
falsche Gétrer, der Glaube an sie und ihre Anrufung, wahr, von Nutzen und blei-
bendem Wert dagegen ist Gott, der Glaube an ihn, seine Anrufung.

In den folgenden Versen 18 bis 26 wird dazu weiter und insbesondere in Hin-
blick auf das jenseitige Leben ausgefishrt.
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Vers 27 bringt wieder eine Widerrede der Unglaubigen; wiederholt wird die
Widerrede aus Vers 7: ,,Und diejenigen, die ungliubig sind, sagen: ,Warum ist
(denn} auf ihn (zur Bestitigung seiner Sendung) kein Zeichen von seinem Herrn
herabgesandt worden?*

Auf diese Widerrede wird im folgenden in ungewéhnlicher Weise eingegangen.
Beispiele dazu: In Vers 38 ist erklirt, dafl kein Gesandter ein Zeichen bringen darf,
aufler mit Gottes Erlaubnis. In Vers 31 ist ausgefiihrt, daf Gott durch geeignete
Mafinahmen alle Menschen zum Glauben fithren kénnte; er will das aber nicht, er
will vielmehr bei seiner Ankiindigung, seinem Versprechen bleiben, die Ungliubi-
gen sollen bestralt werden. Und als direkte Kommentierung der Widerrede heifit
es: ,Sag: Gott {ihrt irre, wen er willl Aber wenn einer sich (ihm bufifertig) zuwen-
det, fithrt er ihn zu sich (auf den rechten Weg).“ (13/27)

Und ein kurzer Blick auf die abschliefenden Versgruppen 36 bis 43

Vers 36 beginnt wie folgt: ,Diejenigen, denen wir die Schrift [al-kitab] gegeben
haben, freuen sich tber das, was zu dir {als Offenbarung) herabgesandt worden
ist. Aber von den Gruppen gibt es welche, die einen Teil davon nicht anerkennen.*
(13/36) Juden und Christen und vielleicht weitere sind die, denen die Schrift gege-
ben wurde. Unklar ist, wer die ,,Gruppen” sind; die Kommentatoren denken an
bestimmte Parteien der Schriftbesitzer3?. Manche von den Schriftbesitzern, so ist
hier offensichtlich gesagt, lehnen Teile der Offenbarungen an Muhammad ab, sie
bestreiten das Vorgetragene, sehen wichtige Widerspriiche gegeniiber ihren
Schriften.

Auf diese Kritik wird im folgenden eingegangen. Beispiele:

Muhammad, so heifit es zunichst in Vers 36 weiter, sall sich darum nicht kiim-
mern, er soll Gott dienen und zu Gott rufen. Und er soll, so Vers 37, nicht den
Mutmaungen dieser Kritiker folgen. Die Kritiker verweisen auf Unterschiede
zwischen ihren Schriften und dem Koran. Solche Unterschiede werden einge-
raumt, erklirt und als von Gott gewollt dargestellr, sie werden nicht wie in vielen
anderen Suren als Folgen von Fehlinterpretation oder Filschung erklirt. In Vers
36 ist herausgestellt: Die Schrift, die die Schriftbesitzer haben, erhielten sie von
Gott. Und in Vers 37 ist zum Koran gesagt: ,So (wie er dir vorliegt) haben wir thn
(d.h. den Koran) als eine arabische Entscheidung [,,hukm “arabi“] herabgesandt.”
Der Ausdruck ,hukm ‘arabi” — Paret iibersetzt ,arabische Entscheidung® — ist im
Koran nur an dieser Stelle gebraucht; ,hukm® ist Gottes , Entscheidung®, ,arabi“
kann ,arabisch® oder auch ,eindeutig®, ,unmifiverstindlich“ bedeuten.

Gott, so stellen die Verse 36 und 37 offensichtlich heraus, gab verschiedenen
Vlkern unterschiedliche Schriften, und der Koran ist eine arabische oder unmif3-
verstandliche Version der Schrift flir Muhammad und die Gegenwart, fiir die Ara-
ber oder auch fiir andere Vélker.

Und versteht man das Wort ,kitab” auch in den beiden folgenden Versen 38

33 Ausfilhrungen dazu z.B.: Rudi Paret, Der Koran. Kommentar und Konkordanz (Stutt-
gart 21977) 233, 325.



Die ,ritselhaften Buchstaben® am Beginn einiger Suren 213

und 39 als ,géttliche Offenbarungsschrift“34, so geben diese Verse weitere Aus-
fiihrungen zu den Unterschieden zwischen den Schriften: In Vers 38 ist dann -
nach der Erwihnung von Gesandten der Vergangenheit — darauf verwiesen, dafl
jeder Zeitperiode eine Schrift gegeben ist - ,li-kulli agalin kitab®. Und in Vers 39
ist dann wohl erginzt, dafl Gott die Schrift von Zeit zu Zeit veriandert, wie er es
will, und dafl bei Gott die ,Urschrift®, die ,umm al-kitab® im Sinne von Urschrift
oder Basis aller Offenbarungsschriften, ist.

Die weiteren Verse enthalten Wiederholungen, Bestaugungen und Verweise auf
kiinftige Strafen fiir die Ungliubigen, und der Schlufivers 43 schlielich gibt ein
weiteres Mal eine Widerrede der Ungliubigen: ,Und diejenigen, die ungliubig
sind, sagen: ,Du bist nicht gesandt!*“ (13/43)

Kurz und entschieden — und einzig im Koran — ist diese Widerrede. Kein Zei-
chen, kein Beweis fiir Muhammads Prophetie ist hier gefordert, die Entscheidung
der Ungliubigen steht fest - sie sind und bleiben, wie schon im Anfangsvers der
Sure herausgestellt, ungliubig.

Vor etwa 150 Jahren iduflerte Theodor Néldeke sein Bedauern dariiber, dafl es
noch nicht gelungen sei, etwas Sicheres iiber die Bedeutung der Buchstaben zu
sagen, denn dies, so vermutete er, wiirde wichtige Riickschliisse auf die Zusam-
mensetzung des Korans zulassen?s.

Uber einige einfache und naheliegende Uberlegungen habe ich neue Deutungs-
vorschlige zu den ,ritselhaften Buchstaben® des Korans erarbeitet. Viel spricht
meiner Ansicht nach fiir diese Deutungsvorschlige, einige Griinde habe ich im
ersten Teil dieses Artikels angefiihrt.

Im zweiten Teil habe ich versucht, einige erginzende und, wie ich meine, wei-
terfiihrende Beobachtungen zur Problematik der koranischen Buchstaben darzu-
stellen. Meine Ausfithrungen dazu sind kurz, wenig detailliert, auf die Beschrei-
bung einiger Punkte am Beispiel zweier Suren begrenzt; einer detaillierten Studie
bleibt es vorbehalten, sie zu erginzen, zu vertiefen, zu iiberpriifen.

Bei der kurzen Durchsicht der Suren 13 und 38 unter der Perspektive dessen,
was sich als Deutungsvorschlige zu ihren Buchstaben ergab, erwiesen sich viele
Abschnitte oder Versgruppen als besonders auffillig. Festgestellt habe ich unter
anderem:

— Zu den Themen ,Bezweifeln/Bestreiten® und ,, Abhalten® ist in den beiden
Suren oft, sehr vielfiltig und umfangreich ausgefiihrt, und viele dieser Abschnitte
oder Ausfithrungen sind im Koran ohne Parallelen, stehen nur in diesen beiden
Suren.

—Schon in den Anfangsteilen der beiden Suren, an exponierter Stelle also, wer-
den die beiden Themen angesprochen, und dies in ungewéhnlich konzentrierter
Form.

34 Zur Problematik z.B.: Ruds Paret, Der Koran. Kommentar und Konkordanz 2641,
35 Die Geschichte des Qorans {Gottingen 1860) 215.
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— Sure 38 gibt anschlieflend Erzihlungen, zunichst drei Erzahlungen zu Pro-
pheten oder Persénlichkeiten der Vergangenheit, die jeweils das ,Abhalten” be-
handeln — die drei Erzihlungen sind mit dieser Thematik im Koran ohne Paralle-
len, anschlieffend zwei weitere Erzihlungen, die das , Abhalien” weiter beleuch-
ten.

— Sure 13 berichtet, iiber den gesamten Text verteilt, von den Zweifeln und Wi-
derreden der Ungliubigen oder Andersgliubigen; den Widerreden folgen Aus-
fuhrungen zum Denken der Unglaubigen, zu ihrer Verstocktheit, zum Irrtum des
Unglaubens, und wiederholt werden die Widerreden in ungewohnlicher Weise
kommentiert; eine Widerrede schliefflich steht auch im Schlufivers der Sure.

Das ,Abhalten” und das ,.Bezweifeln/Bestreiten“ sind, so glaube ich damit
sagen zu konnen, Hauptthemen der Suren 38 bzw. 13, sie erscheinen als die her-
ausragenden Themen der Texte3®, sie bilden auch Verbindungen zwischen den
einzelnen Teilen der Suren.

Die Buchstaben am Anfang der beiden Suren, verstanden gemif der Deutungs-
vorschlige, bezeichnen demzufolge die wichtigen Themen der folgenden Texte.
Die Vermutung liegt nahe, daf} die Buchstaben bei der Formulierung und Zusam-
menstellung der Texte eine wichtige — ordnende oder gliedernde — Funksion hat-
ten.

In meinen Ausfithrungen zu den beiden Suren habe ich auf zwei Abschnitte mit
abweichenden Reimen hingewiesen; solche Abweichungen gelten unter anderem
als Hinweise darauf, dafl diese Abschnitte eventuell bearbeitet oder erginzt wur-
den. Die beiden Abschnitte der Suren 13 und 38 stehen jeweils in einem sehr
direkten Zusammenhang mit den Hauptthemen der Suren - die Anfangspassage
von Sure 13 fithrt es mit einiger Deutlichkeit ein, die abschlieflende Erzahlung von
Sure 38 erginzt zum Ursprung der Themarik.

Wurden diese Abschnitie erginzt, so liegt der Gedanke nahe, dafd die Themen
der Suren der Anlaf fiir diese Erganzungen waren. Die Buchstaben, so wire dem-
zufolge zu vermuten, hatten auch im Zusammenhang mit der Bearbeitung ilterer,
bereits vorliegender Versgruppen oder Texte und ihrer Zusammenstellung zu
Suren eine wichtige Funktion.

36 In beiden Suren sind weitere Themen in besonderer Weise angesprochen — in Sure 13 etwa
Gottes Allmacht, Allwissen, Gottes Wille sowie die Strafen tiir die Unglaubigen, in Sure 38
ebenfalls die Strafen fiir die Unglaubigen sowie die Moglichkeit aufrichtiger Reue und Bufle
im Diesseits und jenseitiger Lohn fiir diejenigen, die ihre Verfehlungen erkennen und be-
reuen. Diese Themen aber sind seltener erwihnt und weniger ausfiihrlich dargestelly, sie sind
den Hauptthemen im Text in der Regel nachgestellt, erscheinen ihnen untergeordnet.
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Summary

At the beginning of 29 suras of the Koran stands a letter or group of letters, com-
monly called the “fawatih” or “mysterious letters”. Throughout the ages many
scholars, both Muslim and Western, tried to explain their meaning, many soluti-
ons have been presented, none has found general acceptance. Some years ago I
propased another solution on the letters (Die Deutung der “ritselhaften Buchsta-
ben” des Korans, 2003).

In this article I give a short compilation of my considerations and explanations.
In my opinion the letters stand for special words or expressions used in the Koran;
the letters hm, “ha’ mim”, of the suras 40 - 46, for example, mean “hamim*, the
boiling water in hell, hm®sq of 42 mean “hamim (wa-)gassaq”, boiling water and
pus in hell, and tsm of the suras 26 and 28 “tayy as-sama’”, the rolling up of the
heaven by God at the day of resurrection. All letters, put together, represent the
Koranic history of the world from Gods creation to judgment in the hereafter,
paradise and hell, and I give answers to the questions, why 29 suras carry letters
and why the same groups of letters occur at the beginning of more than one sura.

In the second part of this article I present several new observations concerning
the use of the letters. It seems to me that they served as headings or superscripti-
ons that characterize the central or striking themes of the following texts or suras.
Considerations on two suras, the suras 13 and 38, are given as an illustration, a

detailed study will follow.
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Bertram Schmitz

Das Spannungsverhaltnis zwischen Judentum
und Christentum als Grundlage
des Entstehungsprozesses des Islams
in der Interpretation von
Vers 124 bis 141 der zweiten Sure

In dieser folgenden Untersuchung wird ein fiir das religionsgeschichtliche Ver-
stindnis der Entstehung des Islams zentraler Abschnitt des Qurans, 2. Sure (Ba-
qara), Verse 124-141, analysiert und aus dem Kontext der Spannung des damali-
gen Judentums und Christentums nachvollzogen. Religionsgeschichtlich wird der
Kontext des entstchenden Islams insbesondere von den beiden biblischen Religio-
nen gebilder, die direkt im Quran erwihnt werden, dem Judentum und dem Chri-
stentum. Beide Religionen werden nichr nur bestindig explizit im Quran genannt,
sondern es wird auch inhaidich spezifisch auf diese beiden Religionen Bezug ge-
nommen; Christentum und besonders Judentum und ihre Glaubensanhinger
werden in die Auseinandersetzungen des Quran durchgehend mit einbezogen
und verhandelt. Vielmehr noch, das gesamte ,Inventar’ an Bildern, Themen und
Geschichten des Qurans befindet sich innerbalb des Kontextes dieser beiden Re-
ligionen und tberschreitet thn héchstens an einigen Grenzgebieten bzw. histo-
risch spezifischen Gegebenheiten; selbstverstindlich ist es dabet Voraussetzung,
das vollstandige Inventar beider Religionen bis einschliefllich des siebten Jahrhun-
derts als potentiellen Fundus zu beriicksichtigen! Entscheidender als z.B. die bi-
blischen Geschichten selbst ist in diesem Zusammenhang die Frage, wie diese Ge-
schichten im stlichen Judentum bzw. im Christentum des siebten Jahrhunderts
gelesen und verstanden wurden. Dariiber hinaus wird die Spannung entscheidend,
die sich aus dieser lectio christina einerseits und der lectio judaica anderseits ent-
wickelte und - mitunter — im Quran in einer lectio islamica aufgelost bzw. nach
den Selbstverstindnis iiberboten bzw. korrigiert wird. Im Zusammenhang mit
einer liberwiegend zu rekonstruierenden ,einheimischen® Religion bildet dieses
Dreieck den Kontext, in dem der Quran entstanden bzw. nach muslimischem Ver-
stindnis hineinoffenbart wurde.

Der am weitesten gehende Versuch einer religionsgeschichtlich kontextuellen
Analyse quranischer Texte von H. Speyer, Die biblischen Erzihlungen im Qoran
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von 19311, liegt iiber 70 Jahre zuriick und ist in seiner Anlage noch nicht iibertrof-
fen. Doch auch Spever bezieht sich, wie weitere entsprechende Werke von z.B.
Beltz2 und Thyen3 (s.u.), fast nur auf die ,Erzihlungen® des Qurans und beriick-
sichtigt dabei vor allem die offensichtlichen Parallelen zur biblischen Tradition.
Eine religionsgeschichtliche Einordnung der theologischen Teile oder der theo-
logischen Perspektive des Qurans gegeniiber den beiden biblischen Religionen ist
in der Religionswissenschaft — von Einzelthemen wie der Christologie (vgl. G.
Rifte*) abgeschen — noch nicht geschehen. Hervorzuheben ist bei Speyer beson-
ders, daff er die duflerst umfangreiche auferbiblische Literatur des Judentums und
des Christentums mit beriicksichtigt und dabei auch einbezieht, dafl die entspre-
chenden biblischen Uberlieferungen ein literarisches Eigenleben erhielten und be-
reits innerhalb der biblischen Religionen vertieft, neu gestaltet, interpretiert und
ausdifferenziert wurden. Dennoch geht es thm wie seinen Vorgingern vielfach
darum zu zeigen, inwiefern ,Muhammad geirrt* habe; der Quran als eigenstandige
Prophetenaussage/Offenbarung bzw. als produktive Theologie kommt Speyer
ebensowenig in den Blick, wie die Dynamik und Flexibilitit religiéser Auslegung
und Verwendung von Zeichen, Chiffren und Symbolen im Sinn einer situations-
bezogenen Aktualisierung und Aneignung, wie sie sowohl dem darnaligen Juden-
tum als auch dem Christentum selbstverstindlich erschien, beinahe als wiirde er
den Prozef, den er den biblischen Religionen gegeniiber den Texten zubilligt und
ithn 2.T. in seiner Untersuchung sogar voraussetzt, gerade dem entstehenden Islam
verbieten wollen.

Insgesamt fehlt also trotz der genannten Schriften eine Untersuchung, die die
Gesamtargumentation des Quran - bis hinab zu seinen einzelnen Versen - in die-
sen Kontext der biblischen Religionen setze und aus diesem Kontext heraus inger-
pretiert. Bei diesem Vorgehen soll nicht behauptet werden, dafl der Quran von
diesem Kontext im Sinn einer Kausalitit oder gar im religiés-theologischen Sinn
abhingig sei; doch stellt dieser Kontext einen sinnvollen und adiquaten Verste-
henshintergrund der Hérer dar, die in Kategorien und Bildern der biblischen Re-
ligionen dachten und in diesen vom Quran angesprochen werden, ohne daf} dieser
Hintergrund grundsitzlich diberschritten wiirde; vielmehr noch zeigt die einge-
hende Analyse von Suren, dafl die Kenntnis der jeweiligen biblischen Geschichte
{wie z.B. bei Josel oder Abraham) bzw. des biblischen Themas (wie z.B. dem
Endgericht) implizit bei der Hérerschaft vorausgesetzt werden. Die Darstellun-
gen innerhalb Qurans wiren ohne diese Vorkenntnis nicht nur lickenhaft bzw.
unverstindlich, da sich der Quran vielfach mit — mitunter diffizilen - Andeutun-
gen begniigt. Auch Formulierungen im Quran mahnen die Hérer, sich doch an die
im Kommenden dargelegte Geschichte zu ,erinnern’. So verweist N. Kermani mit

1 Heinrich Speyer, Die biblischen Erzihlungen im Qoran {Hildesheim 31988),

1 Walter Beltz, Schnsucht nach dem Paradies —- Mythologie des Koran (Berlin 1979).

3 Jobann-Dietrich Thyen, Bibel und Koran. Eine Synopse gemeinsamer Uberlieferungen
(Koln exc. 32000).

4 Giinter Riffe, Gott ist Christus, der Sohn der Maria. Eine Studie zum Christusbild im
Koran (Bonn 1989).
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einer Selbstverstindlichkeit darauf hin, dafl auch den frithen Muslimen dieser
Umstand bewuflt war®. Dennoch bezogen diese frithen bzw. vom Quran aus ge-
schen Jahrzehnte und Jahrhunderte spiteren Muslime vor allem ,Informationen’
zu Prophetengeschichten mit ein, weniger das gesamte Feld des religidsen Inven-
tars, einschliefflich der Argumentationsweise und Gedankenfithrung, wie sie bis
hin zum 7. Jahrhundert in den biblischen Religionen vorherrschten. Diese allge-
mein vorausgesetzte Kenntnis von Geschichten, die zur Offenbarungszeit des
Qurans zum ,Grundwissen’ der Hérer gehort haben mufi, erlaubt dem Quran,
sich hiufig mit Anspielungen, Hinweisen und Stichworten zu begniigen, die bei
den Horern den jeweiligen Sachverhalt ins Gedichtnis rufen. Diese als selbstver-
stindlich vorausgesetzie Kenninis erlaubt es, mit den Motiven der biblischen Re-
ligionen gewissermaflen ,zu spielen’, sie neu zu deuten, Wortspiele und Anklinge
zu verwenden, gar sie ,persiflieren’, was offensichtlich weniger - wie haufig z.B.
in der Sekundirliteratur angemerkt wird — auf einer ,Unkenntnis Muhammads*
(s. Speyer u.a.) beruhen muf, - dazu wiren die genannten Einzelheiten zu spezi-
fisch —, als vielmehr fiir einen pointierten Umgang mit ,Altbekanntem’ sprechen
kann. Gerade dieser letzte Punkt setzt jedoch eine moglichst weitgehende Kennt-
nis der judischen und christlichen biblischen Literatur voraus wie auch der aufler-
kanonischen und der theologischen Literatur beider Religionen (also auch Kir-
chenviter und christliche Auslegungswerke einerseits, Talmud und Midraschim
fiir das Judentum andererseits) bis zum 7. Jahrhundert, sowie die Bereitschaft, sich
auf Form, Stil und Denken des Qurans einzulassen, wobei die religionsgeschicht-
liche Gauungseinordnung als ,Prophetenoffenbarung’ gewi} hilfreich ist

Trotz dieser bestindigen Relationen zu den biblischen Religionen ist der Quran
dennoch als ,eigenstandiges Werk® zu betrachten, denn in ihm gewinnen die bibli-
schen Inhalte eine neue und eigenstindige Bedeutung, die hindern, thn zu ,ver-
christlichen® oder jiidisch® zu machen.

Unter den Suren des Qurans zeichnert sich die zweite Sure {Bagara) nicht nur
durch ihren Umfang und durch ihre Fiille von Themen aus - sie bildet gewisser-
mafien einen Quran im Kleinen —, sondern auch durch ihre dynamische Darstel-
lung von ,Geschichte’. Sie kann als Spiegel des damals stattfindenden Prozesses
der Entstehung des Islams und seiner Abgrenzung von anderen Religionen inter-
pretiert werden.

Die folgende Darstellung fithrt in den gleichzeitig fortlaufenden Entstehungs-
und Trennungsprozef hinein, in dem sich der Islam auf die Religion Israels beruft,
wie sie eigentlich in Christentum und Judentum hitte verwirklicht werden sollen.
Zugleich jedoch wird die gegenseitige Verwerfung von Judentum und Christen-
tum verwendet (vgl. explizit die diesem Abschnitt vorangegangene Auseinander-
setzung, insbesondere Baqara 113), um den Absolutheitsanspruch des Islams zu
begriinden. In diesem Sinn erweisen sich Suren wie Baqara als quasi ,iiberhistori-
sches® religionsgeschichtliches Zeugnis, die ihre Geschichte und Gegenwart ant-
wortend deuten und aufgrund dieser Deutung auf eine neue Zukunft zielen.

5 Navid Kermani, Der Schrecken Gottes (Miinchen 2005) 245.
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Durch die religionswissenschaftliche Interpretation entsprechender Verse der
Baqara wird dieser Prozefl aufgezeigt.

Inhaltlich bildet dieser Teil das Ende einer ,klassischen’ Argumentationskette,
die als heilsgeschichtliche Erzihlung in Vers 30 mit der Erschaffung des Menschen
begonnen hat und eine Linie bis zum Auseinanderbrechen der Religionen zeigt.
Eine solche Rede findet sich von der Struktur her auch in den biblischen Religio-
nen und legt die Auscinandersetzung mit dem religiésen Gegeniiber dar. Von der
Funktion her bereitet der vorliegende Abschnitt in chiffrierter Form die unwider-
rufliche Trennung des entstehenden Islams von Judentum und Christentum sowie
die Einsetzung der Kaaba als Zentralheiligtum vor; beides erfolgt in Vers 142 ff.
Erst im gesamten Kommentar zu Bagara kann deutlich werden, inwiefern es sich
trotz aller ,Nebenthemen® und ,Einschiibe‘ letztlich bei der ganzen Sure um eine
in sich geschlossene Sinneinheit handelt.

An einem solchen komplexen Textabschnitt kann — methodisch iiber die Ana-
lysen z.B. von Speyer hinausgehend — gezeigt werden, inwiefern die Vorausset-
zung der geistig-religidsen Welt der damaligen biblischen Religionen einerseits,
die Anwendung des religionswissenschaftlichen Inventars andererseits der Ko-
raninterpretation dienen kann. Allein die Feststellung, daf} es sich aus dieser Per-
spektive in Bagara um einen fiir jene Zeit durchaus verstindlichen durchgehenden
Argumentationsgang handelt, findet in der bisherigen Koraninterpretation keine
Erwihnung. Die auch im Islam tibliche ,Zerstiickelung® der Suren bei der Inter-
pretation des Korans 136t den Zusammenhang nicht mehr erkennen, der auf der
Basis der biblischen Religionen deutlich werden kann: Es wird mit innerreligidsen
Mitteln aufgezeigt, daffl das ,Volk Israel® seit der Schépfung immer wieder von
Gott abgefallen sei und in seiner Gespaltenheit in Judentum und Christentum kei-
nen Anspruch auf die alleinige Wahrheit und auf Muhammad als Glaubenden
erheben konne, da es nicht (mehr) die Religion Abrahams und der Propheten in
reiner Form vertrete.

Muhammad selbst wird diesen Argumentationsgang gesehen haben, da der
Koran innerhalb dieser religiosen Denkstrukturen argumentiert und mit seinem
Gegeniiber, das diesen Religionen angehért, diskutiert. Dieser Argumentations-
gang, der hier in der gebotenen Kiirze nicht weiter ausgefiihrt werden soll, endet
mit dem oben erwihnten Aufbrechen der Religionen und dem Absolutheitsan-
spruch des Islams.

Auf einer weiteren Ebene lifit sich das Verhilinis von (,géttlichem) Wort und
(religioser) Wirklichkeit in diesem Abschnitt fiir den Islam an einer bedeutsamen
Stelle zeigen: Die Verse Bagara 124~141 zeichnen bereits vor, in welcher Weise das
Heiligtum in Mekka zur Kaaba des Islams ,wird, indem sie die Abrahamsge-
schichte deutend nacherzihien. So wie Gout auf Veranlassung Abrahams diesen
Ort zum Heiligtum gemacht habe, so liffit Gott gegeniiber Muhammad die Kaaba
zum Zentrum des Islams werden. Beide Orte werden miteinander identifiziert,
der ,Ort Abrahams® ist die ,Kaaba“, Implizit ist die Einsetzung der Kaaba bereits in
diesen Versen geschehen, auch wenn sie in Baqara 142ff erst explizit angeordnet
wird.
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Es wird deutlich, dafi dieses Heiligtum aufgrund dieser Wort-Deutung zur
Kaaba des Islams wird. Fiir einen Muslim ist diese Deutung ,Realitit’. Einem Pro-
pheten bleibt auch kaum eine andere Moglichkeit, als sich auf die Wirkung (bzw.
Wirklichkeit) seiner verkiindeten Worte zu verlassen. Die religionswissenschaft-
liche Kategorie ,Prophet’ wird an dieser Stelle deutlich. Aus religionsgeschicht-
licher Sicht ist an dieser Stelle bemerkenswert, dal der genannte Ort keine ,Hei-
ligkeit an sich® hat, also mit keinerlei ;magischen® Qualititen ausgestattet ist, son-
dern allein deswegen heilig ist, weil Gott ihn eingesetzt habe. Diese Einsetzung
wiederum hingt allein an dem Offenbarungswort.

Religionswissenschafulich interessant ist weiterhin, wie innerhalb einer neu
entstehenden Religion die eigene Existenz begrindet wird. Die genannte Argu-
mentationskette, aber besonders auch dieser Textabschnitt, zeigt Aspekte dieses
Vorgangs: Der Koran stiitzt sich auf die vorangegangenen Offenbarungen der
biblischen Religionen, setzt sich aber zugleich argumentativ von ihnen definitiv
ab.

Diese Momente sind zum Verstindnis des Textes unabdingbar: Fiir den Pro-
pheten/hier: Muhammad ist dieser Text (religidse) Wirklichkeit, fir die (damali-
gen) Horer mindestens eine sinnvolle und verstindliche Aussage, gleich, ob sie sie
annehmen oder verwerfen.

Die religionsgeschichtliche Analyse von
Koranabschnitt Sure 2, Baqara, Verse 124-141

Teil A Einleitung zum Argumentationsgang in 124—141

In diesem Abschnitt wird der ,chronologische® Riickgriff auf den Zeitraum vor
der Trennung von Judentum und Christentum vollzogen, auf die noch unge-
trennte eine ,Religion Abrahams‘. Dieser Riickgriff bereitet im Kontinuum der
Sure die Absolutsetzung des Islams als eigenstindiger Religion gegeniiber Juden-
tum und Christentum vor und miindet letztlich in die vollstindige und unwider-
rufliche Trennung von diesen. Aus religionsgeschichtlicher Perspekuve wird die
Entstehung einer neuen Religion dargelegt. Die scheinbar einfache Auseinander-
setzung, die nun folgt, beinhaltet einen ganzen Komplex von Ebenen und Argu-
mentationslinien. Erst die Analyse macht deutlich, was in ihr geschieht.

Zu diesem Geschehen bildet der vorangegangene Abschnitt die logische Basis.
Erst aus dieser heraus wird die komplexe Argumentation und ihre Folge in 142,
dem nichsten Abschniu, in ihrer Tiefe deutlich: Das Judentum und das Christen-
tum stehen sich als konkurrierende, in sich geschlossene Religionsgemeinschaften
(milla) gegeniiber; beide erscheinen in der Argumentation als zeitlich bedingte
und begrenzte Gebilde, die nur einen Teil der ewigen Religion Gottes verkorpern.
Das Judentum, als die eine Religion erscheint als die Religion Moses mit rabbini-
scher Auslegung, die andere als die Religion Moses, die sich auf den ,Sohn Gottes*
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beruft. Beide Religionen sind in sich geschlossene Graflen; nur wer zu ihnen
gehort, erlangt vor Gott das Ziel. Beide setzen auf ihre Weise eine ,Tauchung'
voraus; der Taufe im Christentum steht das Eintauchen in die Mikwe beim Ein-
tritt ins Judentum (fiir diejenigen, die nicht in diesem Volk geboren sind) gegen-
tber (vgl. als Entgegnung Baqara 138). Und beide Religionen, die Juden (al-ya-
hiidu} und die Christen (an-nasira), sprechen sich gegenseitig ihre Grundlage ab
(113).

Wenn sich nun der Abschnitt 124-141 auf die Zeit vor Mose und erst recht vor
der Trennung der beiden Religionen beruft, indem er auf die ,Religion Abrahams’
zurtickgreift (Baqara 135), dann hat er diese ,geschlossenen Religionsgemeinschaf-
ten’ von ithrem Ursprung her zeitlich iberboten, da Abraham vor Moses und Jesus
gelebt hat. Damit wird der ,Islam® als dlter angesehen. Die geschlossene Gemein-
schaft beider Religionen hatte der Quran bereits durch die absolute Offnung ge-
sprengt, wie sie sich z.B. in folgender universaler Formulierung zeigt: ,Ein jeder,
der die Gebote Gottes erfiillt, ist ein Glaubender®; es wird keine rituelle Vorbe-
dingung gestellt, keine Zugehdrigkeit zu einer Gemeinschaft. (Ebenso formulierte
Paulus seinerzeit z. B. im Rémerbrief, dall ,jeder’, der an Christus glaube, Christ
sel. Auf diese Weise wurde die Geschlossenheit des Judentums aufgesprengt. For-
mal entstand allerdings im Christentum ebenfalls wieder eine ,geschlossene
Grofle', die z.B. die oben erwihnte Taufe voraussetzt, und gegen die sich nun der
Quran wendet.)

Wenn der Quran seine Religion mit der Religion Abrahams identifiziert und
diese dann auch zur Religion der Gegenwart und Zukunft machen kann, indem
er ihr zwar ein eigenes Zentrum verschafft, was aber dennoch abrahamitisch ist,
dann hat er in diesem Sinn die anderen Religionen tiberboten. Es set auch fiir
diese Konstruktion des Riickgriffs auf die religionsgeschichtliche Parallele im
Christentum verwiesen: So reicht z.B. der Hebrierbrief, ebenfalls {iber Jakob/
Israel und Moses hinaus, indem er sich auf das priesterliche Amt des Melchise-
dek berief; Melchisedek hatte nach Genesis 14 und Psalm 110,4 ebenfalls vor
Moses gelebt. In der orientalischen christlichen Tradition steht der ,Dienst des
Melchisedek’ und der des Christus iiber dem des Aaron, d.h. dem ,Tempel-
dienst* des Bruders von Moses. Wie das Christentum mit dem Glauben an Jesus
Christus und der Zentrierung auf das ,Christusritual’, der Eucharistie (Abend-
mahl}, ein eigenes absolutes Zentrum im Glauben und Ritus erhielt, so erhilt der
Islam an dieser Stelle sein eigenes absolutes Zentrum: Das rituelle Heiligtum von
Mekka wird zum Zentrum dieser Religion bzw. — innerhalb des quranischen
Kontextes formuliert ~ die ,Kaaba‘ wird als Zentrum der Religion (Abrahams
und damit Gottes) erkannt.

In diesem Komplex vollziehen sich - religionswissenschaftlich gesprochen -
demnach folgende Prozesse gleichzeitig: Von den biblischen Religionsgemein-
schaften (milla) vollzieht sich die Trennung des entstehenden Islams bis hin zur
Konstituierung einer neuen Religionsgemeinschaft (milla). Von einem gemeinsa-
men bzw. offenen Ritual der Leute Muhammads mit den Juden oder Christen
vollzieht sich der unwiderrufliche Bruch zu einem eigenen exklusiven Ritualzen-
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trum, das (bis heute) nur von expliziten Angehérigen dieser Religionsgemein-
schaft betreten werden darf; in diesem Sinn wird so auch der Islam wiederum zu
einer ,geschlossenen Grofle’. Am rituellen Zentrum zeigt sich die Exklusivitit die-
ser Religionen am deutlichsten.

In der (sogar: anthmetischen) Mitte von Baqara wird diese Trennung in ihrer
absoluten Fakuizitit deutlich. 124-141 zeigt den argumentativen {und histori-
schen?) Weg zu dieser Trennung und Neuwerdung, die als Realisierung des ei-
gentlich Alten verstanden wird; diese ,Neuerung' ist damit eine ,Reformation’ im
eigentlichen Sinn des Wortes, eine Riickfihrung auf den (aus der je eigenen Sicht
wirklichen) ureigentlichen Punkt, der dann 142ff ausgefiihrt wird. 124-141 fith-
ren also in die Vorvergangenheit Moses zuriick und argumentieren von dieser
Vorvergangenheit aus auf die ,Zukunft* blickend, was damit den Zeitraum der
Vergangenheit bis zur Gegenwart Muhammads meint. Von dieser Zeitkonstruk-
tion her verhilt sich dieser Abschnitt genau entgegengesetzt zu einigen Gerichts-
darstellungen im Quran, in denen von der Nachzukunft des Zustandes nach dem
gottlichen Gericht auf die Zukunft, die noch bevorsteht, zuriickgeschaut wird
(vgl. jedoch bereits Lukasevangelium 16,19~31; einem Gleichnis, in dem die Zu-
kun{t auch schon Vergangenheir ,ist). In der folgenden Darstellung wird also um-
gekehrt die Vergangenheit Zukunft sein.

Im Anschluf an die folgende Einzelanalyse wird das Gesamtkonzept dieses
Abschnitts noch einmal beleuchtet. Es ist fiir diese Art der in diesem Abschnitt
verwendeteten Argumentation ein Vorgehen in beide Richtungen sinnvoll: Zwar
ist es notwendig zu sehen wie diese Argumentation ,von vorne nach hinten® ver-
liuft, doch ist sie (wie auch die Gleichnisse) ,von hinten nach vorne* also von ih-
rem Ziel aus gesehen zu verstehen, bzw. sie wird auf diese Weise erst als Argumen-
tationslinie erkennbar, die die Kaaba als Zentralheiligtum der ,Religion Gottes
erweisen soll. Die ,Argumentationslinie’, die schliefllich noch einmal von hinten
aufgerollt werden wird, erscheint jedoch als so plausibel, daf sie moglicherweise
einen direkten Einblick in das tatsichliche historische Geschehen geben kénnte,
auch wenn sie selbstverstindlich keinen historischen Bericht darstellt. Dafir
jedoch kénnte sie um so mehr Motive und Intentionen dieses Geschehens offen
legen, mehr noch als dies in einem ,historischen Bericht® der Fall wire, weil sie das
Geschehen von Innen her darstelit und fiir seine ,Wirklichkeit® werben und ein-
stehen mufi.

Teil B Versinterpretation

Vers 124

A - Und als dann priifte den Abrabam sein Herr/Gott (rabb) mit Worten;

B ~ Da erfilite er sie.

Er sagte: Ich werde dich zu einem Vorbild (imama) fiir die Menschen machen
(g- -l s. 125).

C - Er sagte: Und von meiner Nachkommenschaft

Ey sagte: Nicht erstreckt sich mein Bund auf die, die Unrecht tun.
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Abraham selbst ist zwar das Vorbild, doch nicht diejenigen, die Unrecht tun
werden; — das wiire in diesemn Sinn auch ein Widerspruch: wer Unrecht tut, kann
nicht Vorbild sein. Theologisch gesehen wiirde hier fiir ,imama‘ (vgl. Ambros 29)
auch der Terminus ,Prototyp’ passen; denn Abraham ist der ,Prototyp‘ des
Glaubenden, sowohl innerhalb des Qurans als auch im Judentum. Nach der Tora
wird Abraham im 12. Kapitel des Buches Genesis eingesetzt (Abschnitt: Lech
Lecha: Komm, mach dich auf). In Genesis 12,1 fordert Gott Abraham, damals
noch ,Abram’, auf: ,Geh aus deinem Vaterland und von deiner Verwandtschalt
und aus deines Vaters Haus in ein Land, das ich dir zeigen will.” Darauf folgt
die Verheiflung (Genesis 12,2): ,,Und ich will dich zu einem grofien Volk machen
und will dich segnen und dir einen groflen Namen machen und du sollst ein Se-
gen sein.“ Und (Genesis 12,4) ,da zog Abram aus, wie der Herr zu ihm gesagt
hatte®.

Auf diesem biblischen Hintergrund kénnte es schon allein ,Erfiillung’ sein, daf}
Abraham/Abram tat, was Gott ihm befohlen hatte und seine gesamte Heimat ver-
lie}, sogar ohne zu wissen wohin und zu [ragen warum. Eine Anspielung auf
Abrahams (Nicht-) Opfer seines Sohnes (vgl. Paret, Kommentar, 28) ist in diesem
Vers aufgrund der Ahnlichkeit der Formulierungen von Genesis 22 und Baqara
124 nahe liegend; Genesis 22,1: ,Nach diesen Ereignissen [die zuvor berichtet
wurden] geschah es, dafy Gott den Abraham erprobte {nissah).“ Sowohl die ,Prii-
fung® in diesem Vers als auch die Uberleitung zum Ort Abrahams (s. u.) verbinden
beide Elemente miteinander: den Auszug aus seiner Heimat und den Opfergang
mit seinem Sohne Isaak; da keine Opferung stattfindet, wird dieser Textabschnirtt
bzw. Vorgang in der jidischen Tradition ,agedat Jizhaq', ,Bindung Isaaks® ge-
nannt.

Die von Westermann® in diesem Zusammenhang hervorgehobene Parallele in-
nerhalb der Tora ist bemerkenswert: ,Nahe scheinen Genesis 22,12 und Exodus
20,18b-21 einander zu stehen; denn hier wie dort erprobt Gott (n-s-h), dabei geht
es um den Erweis der Gottesfurcht. [...] Jedoch richtet sich das Priifen Gottes in
Exodus 20 auf das Volk, in Genesis 22 auf den Einzelnen. Auch wenn Wester-
mann mit seiner Behauptung Recht haben wird, dafy historisch gesehen Exodus 20
ilter ist als Genesis 22 (vgl. ebd.), so gilt doch fiir die Leser bzw. Hérer der Tora,
dafl in Abraham diese Erprobung bereits vorgeprigt ist, denn Genesis wird vor
Exodus gelesen, und Abraham war Stammvater vor Moses.

Ein Unterschied zu Genesis und dem Judentum insgesamt liegt im Quran
darin, daff Abraham besonders mit seinem Sohn Ismael verbunden ist und dieser
gegenitber Isaak den Vorrang einzunehmen scheint. So wird er im kommenden
Vers Bagara 127 zusammen mit Abraham mit dem Bau des ,Hauses® assoziiert.
Der Quran kann insofern einen Bezug von Ismael zur eben genannten Erpro-
bungsgeschichte Abrahams ziehen, als Ismael bereits in der talmudischen Dis-
kussion den Anspruch erhob, der Bedeutendere der beiden Abrahamssohne zu
sein: ,R. Levi erklirte: [...] Jishmael sprach zu Jizhaq: Ich bin inbetreff der gott-

6 Claus Westermann, Genesis, 11. Teilband, Kapitel 12-36, Neukirchen — Vluyn, 19892, 443.
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gefilligen Handlungen bedeutender als du; du bist mit acht Tagen beschnitten
worden, ich aber mit dreizehn.® Darauf habe Isaak entgegnet: ,ich aber wiirde,
wenn der Heilige, gepriesen sei er, mich auffordern sollte, mich fiir ihn schlach-
ten zu lassen, auch dies tun. Hieraus: da versuchte Gott Abrabam.“ (Synhedrin,
89b). Diese Auseinandersetzung der Séhne zeigt, dafl die differenzierte und
mehrteilige Aufforderung Gottes an Abraham auch fiir das Verhiltnis Isaak — Is-
mael ausgelegt wurde. Diese Aufforderung Gottes an Abraham wird im Talmud
als indirektes Wechselgesprich zwischen beiden anhand seiner Satzteile darge-
stellt. Diese verdeutlichen, daff es gerade nicht selbstverstindlich war, daf es
[saak sein sollte, an dem die Erprobung stattfinden sollte. Vom Alter her hitte
Ismael als Erstgeborener diesen ,Vorzug‘ haben miissen: ,Deinen Sohn — Ich
habe zwei Sohne. ~ Deinen Einzigen — Der eine ist ein Einziger seiner Mutter
und der andere ist ein einziger seiner Mutter. — Den du lieb hast. - Beide sind
mir lieb. — Den Jizhaq.” (Synhedrin 89b; IX, 24f; auch der mittelalterlich jidi-
sche Ausleger Raschi paraphrasiert diesen Redegang; 65, d.h. er ist auch in der
Auslegungsgeschichte durchaus bewufit). Zwar wird als Begriindung fiir diese
umstindliche Anrede Gottes im Talmud angefiihri, dafl diese Redeweise dazu
gedient habe, Abraham nicht zu verwirren. Doch wird deutlich, daf nach der
Tradition Ismael, der Erstgeborene, nicht einfach ausgeblendet war. Soweit je-
doch die biblische Tradition den Werdegang Ismaels nicht weiter verfolgt, kann
er zu dem gehdren, was durch den Quran erst {(wieder) offenbart wird {s.u.).
Sofern Ismael nicht als Sohn der Opferung gesehen wird, kommt ihm doch ein
gewisser Primatsanspruch gegeniiber Abraham zu.

Withrend nun Baqara 124 A dem Abschniu Genesis 22,1-2, besonders Vers 1,
entspricht, so gibt 124 B ein Resiimee von Genesis 22,3-10 (bzw. 14); der erste Teil
beschreibt die Versuchung durch Gottes Auftrag, der zweite die Ausfihrung
durch Abraham bzw. schliefilich die Anderung des Auftrags durch Gottes Engel.
Die Verheiflung der Nachkommenschaft und die Verheilung an diese Nachkom-
menschaft folgen in beiden Fillen, 124 C bzw. Genesis 22, 15--19. Ein entscheiden-
der Unterschied 1st jedoch, dafl in Genesis noch keine Einschrinkung formuliert
ist und sich die Verheiflung auf alle Nachkommen bezieht, wihrend in Baqara
explizit darauf hingewiesen wird, daff die Verheiffung nur den ,Glaubenden’ gelte.
Die Brisanz dieser Formulierung wird durch den Kontext deutlich; denn gerade
mit den Nachkommen Abrahams, die nicht glauben’, setzt sich die Verkiindigung
des Qurans aktuell auseinander.

In einem Punkt weist diese Parallele zur biblischen Darstellung innerhalb des
Bagara-Textes zuriick, in elnem weiteren weist sie voraus; in beiden Fillen handelt
es sich letztlich um ein in Bibel und Koran nicht uniibliches Wortspiel.

Der erste Bezug weist indirekt zuriick auf den schwer zu deutenden Vers Ba-
qara 104, in dem das Wortspiel mit ra‘ina‘ ausgefihrt wurde, das mit dem hebrii-
schen Verb fiir sehen (r-°-h) zusammenhingt: Als in Genesis der Engel Gottes
spricht: ,Nun habe ich erkannt, daff du Gott fiirchtest (je-re® dlohim)*“ da lief} er
den Abraham seine Augen heben und dieser sah (waj-jar®), daB sich ein Widder im
Gebiisch verfangen hatte.” Die beiden im Hebriischen fast gleich klingenden



226 Bertram Schmitz

Worter ,sehen’ (Hebrdisch r-"-h) und (fiirchten® (j-r-) sind an dieser prignanten
Stelle zusammengebracht: Als Gou erkannte, dafl Abraham ihn fiircheete, lieff er
ithn (einen Widder} seben und schliefilich lief} er sich selbst sehen, so Genesis
22,14: ,Gott 1ifle sich sehen® (Jahwe jeradh); dieses wiederum wird als Begriin-
dung von dem Namen genannt, den Abraham diesem Ort gibt ,Jahwe jerih’
(,Gott sieht’; allen hier genannten Verbalformen liegt nur ein ,starker* Konsonant
zugrunde, das ,r*. So werden diese Wortspiele ermdglicht, auf denen in irgend ei-
ner Weise auch Bagara 104 beruh; in diesem Vers lag den Wortern des Wortspiels
auch nur dieses ,r* als starker Konsonant zugrunde; neben ,sehen’ und fiirchten’
bietet sich noch ,Béses tun’, ,r- -h* bzw. ,r- - “ an, das ebenfalls in dieses Wortspiel
hineingehdren kann}.

Der zweite Bezug zielt letztlich auf den Ort, an dem die Kaaba steht: Mit dieser
Bezeichnung ,Jahwe jer‘dh® wird auf das Land ,Morija‘ (ebenfalls: r-*-h) verwiesen
(22,2), in dem dieser Altar Abrahams (Makom Abraham) stchen soll. Die Lokali-
sierung dieses Ortes ist nach Westermann nicht moglich: ,Das Ziel des Weges ist
das ,Land Morija‘. Ein Land dieses Namens ist unbekannc.” (Westermann I, 437).
Dies bedeutet, dafd an dieser Stelle eine ,Unsicherheit in der Uberlieferung’ ist; es
1aflt sich nicht feststellen, wo der ,Makom Abraham® liegt bzw. das ,Land Morija‘,
also der Ort, an dem ,Gott sich zeigte'. Nun wird gerade diese Liicke durch die
Offenbarung Muhammads geschlossen (Bagara 133, indirekr, s.u.); nach diesem
Vers wird das ,Haus Ibrahims‘/Abrahams (Bagara 125) mit dem maqgdm 1brihim
identifiziert, der einen Teil der Kaaba bildet. Es wird sich zeigen, inwiefern die
Kaaba schliefilich die Stelle des ,eigentlichen Tempels* innerhalb der Prophetenre-
ligion Muhammads bzw. des Qurans einnehmen wird; es sei noch einmal Wester-
mann zitiert: ,,Der Name [morija] kommt nur noch einmal {in der Bibel] vor; in
2 Chronik 3,1 ist ,har ham-morija‘ der Tempelberg von Jerusalem. Wahrscheinlich
ist dieser Name in [Genesis] 22,2 spiter eingetragen worden, um den Berg der Op-
ferung fiir Jerusalem in Anspruch zu nehmen, Der Name, der hier urspriinglich
stand, ist dadurch verdringt worden. Die Ubersetzungen haben einen anderen
Namen gelesen.“ (Westermann 11, 437). Diese ,Offenheit’ gibt der Offenbarung
des Quran die Moglichkeit, eine andere, eigene Traditionslinie anzubieten, die
zwar typologisch den Tempelberg mit dem Ort Abrahams verbindet, aber den ei-
gentlichen Tempel Gottes in der Kaaba sehen kann. ,\Waren die Israeliten denn als
Zeugen dabei’, fragt der Quran in Bagara 133.

Die Frage nach der Nachkommenschaft Abrahams deutet in die Zukunft.
Letztlich ist es Abraham und sein Glaube, um den es im Quran geht, nicht um
seine Nachkommenschaft allgemein. Nur diejenigen, aus Abrahams Nachkom-
menschaft {d.h. der Juden und Christen; speziell derjenigen, die Muhammad
gegeniiberstehen), die ,glauben’, seien vor Gott rechtgeleitet.

Vers 125

Und als wir das Haus (bayt) ) den Menschen zur mataba und amna schufen (ga‘ala)
Und: Nebmt ench den Ort Abrabams (maqim ibrahim) als Gebetsort

Und wir machten einen Band mit Abrabam und IsmailfIsmael:
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Reinigt mein Hanus fiir die, die den Umlanf vollziehen
Und sich verneigen und niederwerfen.

Die beiden Aussagen aus Baqara 124 und Baqara 125, die sich auf das ,Schaf-
fen* Gottes beziehen, sollen noch einmal in ihrer Parallelitit gegeniibergestelit
werden.

Gott ,schafft Abraham  zu einem ,Prototyp (124) und

Gott ,schafft’ das Haus  zur matiba den Menschen und zur Amana (125)

Damit sind ,Abraham‘ und ,Haus* parallel gestellt, ebenfalls das, was Gott aus
ihnen ,macht’. Es handelt sich in beiden Fillen um ein Wirken Gottes; die Beson-
derheit kommt den Gegenstinden, bzw. Personen nicht an sich zu, sondern weil
Gott sie zu diesem macht. Dieses ,Machen" ist allein im Offenbarungswort des
Qurans bezeugt. Soweit dieses Wort als ,pdudich’ gilt, ist die Bezeugung damit
vollig hinreichend. Dieses Schaffen Gottes (ga‘ala) wird auch in den folgenden
Versen von Bedeutung sein; es bedeutet inhaltlich die Uberfiihrung von einem Zu-
stand A in einen Zustand B, der dann ,gottgemaf}’ ist.

Mataba {t-w-b: tawwaba — jemandem etwas als Belohnung geben) bedeutet
nach Ambras: ,.Place to which one returns regulary®, wobei auf diesen Vers ver-
wiesen wird {Ambros 54). — In Bagara 103 wurde mit matuba die Belohnung be-
zeichnet, die den Rechttuenden von Gott erwartet. Der zweite Begriff ,Amana’
wird von Ambros (29) als ,Sicherheit’ ibersetzt, es miifite jedoch auch, von der
Verbalwurzel (a-m-n) her, die Bedeutung von ,Vertrauen® méglich sein (vgl. auch
den folgenden Vers). Dann wire ein ,Haus der Belohnung und des Vertrauens®
iibersetzbar, also ein Ort, an dem gottliche Gabe empfangen und Glaube gewihrt
wird.

Die Bedeutung von ,Haus® als ,Kaaba® wird am Ende dieser Versanalyse aus-
fahrlicher verfolgt werden. Unter der dort vorzustellenden Vorgabe wird die Par-
allelitit dessen, was die Kaaba zur Zeit Muhammads gewesen sein miisste, und
dem, was sie nach diesen Versen zur Zeit Abrahams war, deutlich. Es set jedoch an
dieser Stelle darauf hingewiesen, dafl ,Haus’ (bayt) im Hebriischen Kontext auch
den Tempel in Jerusalem bezeichnet hat. Die Analogie zwischen dem ,damals
Vollzogenen® und dem ,jetzt (z. Zeit dieser Verse) zu Vollziechenden® ist offensicht-
lich: ,So wie damals die Kaaba eingesetzt worden sei’, beinhaltet im Kontext schon
implizit ,so wird sie nun reaktiviert’.

Vers 126

Und als Abrabam sagte:

Mein Herr, mache (ga‘ala) dies zu einer Stitte der Sicherbeit (des Glanbens?
Amina)

Und beschere den Leuten Friichte

Dem, von ihnen, der glanbt (amana) an Gott und an den letzten Tag (Gericht)
Da sagte er: Wer unglaubig ist, dem gebe ich wenig Nutznieflung,

Dann werde ich ibn zur Feuerqual zwingen, zum schlimmsten Zielort.
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Auch in diesem Vers wird die Bitte Abrahams von Gott differenziert gewihrt: Wie
nach Baqara 124 nicht alle Nachkommen zu Vorbildern werden, so erhalten niche
alle Leute dieses Ortes Friichte. Diese Verse sind auf die Zukunft der Ungliubigen
unter den Nachkommen Abrahams gesprochen. Sie betreffen damit auch die Zeit-
genossen Muhammads.

Vers 127
Und als nun Abrabam die Fundamente hochzog vom Haus — und Ismael:

Herr, nimm es von uns an;
Wahvlich, du, du bist der Hirer und der Seber. (All-Hérende/All-Sebende)

Vers 128

Unser Herr, mach (ga‘ala) uns beide dir ergeben (-muslimayni!)

Und unsere Nachkommenschaft ein dir ergebenes Volk (.. .wmmatin muslimatin)
Und zeige uns (arind} unsere Riten

Und wende dich uns zu (t-w-b)!

Und du bist der Zuwendende (t-w-b), der Barmberzige.

Dafl nun erst in Bagara 127 vom Bau des Gebiudes gesprochen wird, entspricht
insofern der Gesamtstruktur von Baqgara (und anderen Suren), dafl zunichst in
abstrakter Form beschrieben wird, was anschlieflend in konkreter Form veran-
schaulicht wird (sogar die ganze Sure Baqara selbst ist in dieser Weise angelegt).
Auch die zuvor erwihnte Einsetzung der Riten wird erst im folgenden ,verwirk-
licht’. Diese Reihenfolge allein wire kein Grund, etwa eine sekundire Bearbei-
tung zu unterstellen,

In jedem Vers von Baqara 123-128 (aufler 127) wird durch Gott etwas zu etwas
gemacht (g-°-1) bzw. darum gebeten, daf er es tut; es handelt sich dabei um Dinge,
die offensichtlich nur Gott selbst zu diesen machen kann.

Die Zuwendung Gottes an den Menschen (Adam) ist grundsitzlich nétig, wie
bereits in Baqara 37 gegeniiber Adam gesagt wurde. Sie ist im Quran auch in Be-
zug auf die damals aktuelle Situation an der Kaaba nétig, um sie zu einem Haus
Gottes zu machen. Zumindest wird der Idealzustand einer Gebetsstitte allgemein
und spezifisch derjenigen der Kaaba aus der Sicht des Quran geschildert.

Aus religionswissenschaftlicher Sicht liegt ein besonderes Moment in dem Um-
stand, dafl die Kaaba weder ,von sich aus ein ,heiliger Ort® ist, noch daf sie - re-
ligionsgeschichtlich gesehen — wie der Tempel in Jerusalem aktuell fir die Einset-
zung als Haus Gottes gebaut wurde. Der Tempel wurde errichtet, und dann
konnte, so die Uberlieferung, Gott in ihm seinen Platz einnehmen. Das Gebiude
der Kaaba besteht jedoch schon. Es wird nicht von Muhammad und seinen Leuten
fur diesen Zweck erst konstruiert. Es ist aber auch in dieser aktuellen Zeit der Of-
fenbarung nicht eigentlich als diese eine Kaaba Gottes deklariert und auch niche
im Besitz von Muhammads Leuten. Daraus ergibt sich diese spezifische Situation,
daf} die bereits vorhandene Kaaba nun durch die Offenbarung in threm eigentli-
chen Wert (wieder}erkannt wird. Dieser Umstand macht nachvollziehbar, warum
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in diesen Versen so viel Gewicht darauf gelegt wird, dafl Gott etwas bereits Vor-
handenes zu etwas Anderem (,Heiligen®) macht, indem er ihm eine neue Bedeu-
tung gibt. Wie die Kaaba zu dem einen Haus Gottes (dem ,Haus* schlechthin) ge-
macht wird, so wird Abraham durch Gottes Wirken zu dem ,Muslim*. Das Gebet
Abrahams wird vorgefiihrt:

Vers 129

A - Unser Herr:

B~ Sende unter sie

C - einen Gesandten (rasil)
D —won ihnen,

E - der vortrdgt unter ihnen
F — deine Zeichen (Verse; ayat)
G — und machen ihn wissend ( a-ll-m)
in Bezug anf das Buch (kitab)
und die Weisheit (hikma)

und reinige sie

Wabrlich, du bist der Allmichtige und Weise (hakim,).

Wihrend Baqara 128 den praktisch-rituellen Teil der Religion darstells, vermit-
telt Bagara 129 den inhaltichen Teil der Kenntnis und des Wissens. Beide
Aspekte erscheinen in Form cines Gebets, das Abraham zu Gott spricht. Eine
sachliche Parallelitit findet dieser Doppelaspekt innerhalb der biblischen Reli-
gionen bei Moses: Moses erhilt die Verordnungen des gottlichen Bundes bzw.
nach spiteren Vorstellungen die Tora insgesamt, die diese Verordnungen und
ihre Geschichte enthilt. Innerhalb der Tora wird auch die Installierung des prak-
tisch-kultischen Teils der Religion Israels dargestellt, insbesondere des ,Tempel-
kultes® ~ und dies, obwohl zur Zeit des Moses der Tempel noch gar nicht stand
(1): gewissermaflen visiondr und auf die Zukunft gerichtet, werden Tempel und
Kult bereits installiert, der ,Aaron’ zum Hohenpriester (allgemein und schlecht-
hin) geweiht. Innerhalb der Moses-Uberlieferung selbst wird dieser Tempelkult
jedoch anhand des und an dem Stiftszelt vollzogen, bis schliefllich durch Kanig
Salomo der Tempel gebaut wird. (Die historische Reihenfolge der schriftlichen
Uberlieferung der Bibel kann und muf fiir diese Betrachtung natiirlich aufier
Acht gelassen werden, da sie fiir das Verstindnis der Zett, um die es geht, irrele-
vant ist). Damit war zur Zeit Moses der ,‘Tempel® zwar schon installiert, aller-
dings in einer vorausschauenden Perspektive: Wenn der Tempel selbst einmal
realisiert werden wird, dann werden er und sein Kult so aussehen, wie er in den
Mosesbiichern beschrieben wird. Der griechisch gebildete jidische Philosoph
Philo, der um die Zeitenwende gelebt hat, kann sagen, Moses habe bereits cine
Jdee® (durchaus auch im platonischen Sinn) des Tempels erhalten, er habe den
himmlisch-iiberzeitlichen Tempel ,geschaut’.

Die Situation von Bagara 128f entspricht diesem Charakter der ,Schau® dessen,
was wird, insofern, als Abraham Gott darum bittet, dieses ,Haus® zu einem sol-
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chen religiésen Mittelpunkt zu machen, wie es die Kaaba innerhalb des Islam wer-
den sollte. Im Gebet Abrahams sind Orrt, Ritual und Glaubensinhalt bereits vor-
formuliert: Es liegt an Gortt, sie einzusetzen und ,Wirklichkeit* werden zu lassen.
Das von Abraham (und Ismael) gebaute ,Gebiude® wird erst durch Gott ,Haus®
(Es sei darauf hingewiesen, daf in der Religion Israels auch der Tempel ,Haus" ge-
nannt werden konnte).

Die Parallele Abraham - Moses/Muhammad geht noch einen entscheidenden
Schritt weiter: Auch dieses Gebet um einen ,rastil’ (einen ,Gesandten®) findet sich
bet Moses in der Tora; es wurde bereits erwihnt, jedoch noch nicht hervorgeho-
ben, daff Moses selbst um einen solchen bat. Zuvor folgt noch eine Begriindung
fiir diese Bitte {Deuteronomium 18,14): ,Denn diese Vélker, deren Land du [das
Volk!] einnehmen wirst [Futur: diese Angelegenheit ist innerhalb der Tora noch
Verheiflung], héren auf Zeichendeuter und Wahrsager, dir aber hat der Herr, dein
Gott, so etwas untersagt. — (18,15) Einen Propheten wie mich [Moses] wird dir
[das Volk/Israel] der Herr dein Gott, erwecken aus dir und aus deinen Briidern;
dem sollt ihr gehorchen.” — Es folgt die ebenso wie in Baqara 129 A-F struktu-
rierte Zusage Gottes auf Moses Gebet hin {Deuteronomium 18,18):

A - TIch will

B - ihnen

C - einen Propheten, wie du bist, erwecken

D - aus ihren Briidern und

E - meine Worte

G - in seinen Mund geben; der soll zu ithnen reden,
F - was ich thm gebieten werde.

Innerhalb dieser auf die Zukunft weisenden Bitte bilden jeweils Abraham (Ba-
qara) bzw. Moses (Tora) den Prototyp des ,Propheten’; sie sind einerseits dieser
Prophet, anderseits wird auf den eigentlichen kommenden Propheten verwiesen.
Moses hat die Tora erhalten und hat den Tempelkult installiert, und doch muf} die
Tora erst im verheiflenen Land noch verwirklicht, der Tempel gebaut werden;
Abraham hat - nach Baqara — zwar das ,Gebiude® gebaut, den Platz gereinigt,
doch wird auf den kommenden wahren Kult und die wahre Religion erst verwie-
sen, Abraham bittet Gott darum. In beiden Fillen kommt der Religion auf diese
Weise ein doppelter Aspekt zu: Einerseits ist sie bereits vollkommen da (die Tora
Moses und das Haus Abrahams sind in diesem Sinn schon das Entscheidende}, an-
dererseits muf sie noch verwirklicht werden.

Im folgenden Vers wird die Gespriachsebene gewechselt. Nach dem Dialog
Gott-Abraham folgt nun die indirekte Anrede Muhammads/Gottes an die Horer:

Vers 130

Wer wendet sich ab von der ,Religionsgemeinschaft (milla) Abrabams,
aufler dem, der sich selbst zu einem Narren macht (vgl. Bagara 13)!
Und wabrlich, wir erwiblten in dieser Welt

Und wabrlich auch in der kommenden

Unter den Rechtschaffenen.
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Abraham wird damit die absolute Stellung innerhalb dieser Religion zugedacht.
Eine am Anfang von Baqara aufgezeigte Ambivalenz liegt auch in diesem Vers:
Einerseits scheint es in der Entscheidung des Einzelnen selbst zu liegen, ob er
,glaubt und damit der Religionsgemeinschaft Abrahams angehort, andererseits sei
es Gott, der seine Glaubenden erwihlt oder nicht erwihlt. Diese Ambivalenz
scheint allerdings strukturell den Offenbarungsreligionen, wie dort bereits gezeigt
wurde, inhirent zu sein. In diesem Vers betrifft sie die aktuelle Entscheidung der
angesprochenen Personen, die im folgenden Abschnitt nur entweder Muhammad
folgen kénnen oder ihm nicht folgen, ein drittes wird nicht mehr gegeben sein,
wenn die Gebetsrichtung auf die Kaaba festgelegt ist (Baqara 142ff).
Der Dialog zwischen Gott und Abraham wird weitergefithrt:

Vers 131

Und als zu ihm sein Herr sagte:

Sei evgeben (aslim; s-1-m)

Da sagte er:

Ich bin ergeben (aslamtu; s-I-m) dem Herrn der Welten/Vélker.

Auf diese Weise kann Abraham auch explizit als ,Muslim® (s-1-m) bezeichnet wer-
den, denn er ist Gott gegeniiber ergeben (s-1-m); ebenso ist seine Religion® der
Isiam (s-1-m), der im Quran auch als ,Religion bei Gott’ bezeichnet wird.

Fiir die nichstliegende biblische Parallele zu dieser absoluten Ergebenheit
Abrahams in Gott und Gottes Wort sei wieder auf Genesis 12 verwiesen: Gott
spricht: ,Komm, mach dich auft” (lech lecha) und ,,Abraham machte sich auf*
{waj-jelech abram). Inhaltlich ist mit diesen wenigen Worten die Haltung Abra-
hams niamlich der vollstindigen Ergebenheit gegeniiber Gott fiir die Gesamt-
erzihlung Abrahams in der Tora bereits in den Eingangsversen der Abraham-
erzihlung ab Genesis 12 beschrieben (vgl. dazu die genau entgegen gesetzte Hal-
tung Jonas nach dem Jonabuch, explizit bereits in den Versen 1,2f). Mit dem
folgenden Vers wird die ,abstrakte’ Zukunft Abrahams zur ,konkreten’ Ge-
schichte:

Vers 132

Und es beauftragte Abrabam folgendermaflen seine Sébne, und Jakob:

Meine Sihne: Wahrlich Gott hat fiir euch die Religion (din) gewabl:.

Sterbr nicht — wenn nicht als welche, die sich (Gott) ergeben baben (muslimin),

Da die gotliche Rechtleitung nicht den Nachkommen Abrahams generell gege-
ben wurde, sondern an den Glauben gebunden ist, mahnt Abraham sie, seinem
Glauben bzw. seiner Religion (din ) treu zu bleiben. Nach dieser Beauftragung
Abrahams wechselt Bagara wieder von der geschichtlichen auf die aktuelle Ebene
und spricht direkc die Hérer an, wihrend die weitere Nachkommenschaft er-
mahnt wird (und damit implizit auf die zeitgendssischen Juden und Christen ver-
wiesen wird):
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Vers 133

Oder ward ibr vielleicht Zeugen

Als der Tod Jakob erreichte?

Als er zu seinen Sohnen sagte:

Was werdet ihr nach mir verebren?

Sie sagten: Wir werden deinen Gott verehren

Und den deiner Viter, Abraham und Ismael und Isaak
Den emnzigen Gorr

Und wir werden ihm ergeben sein (muslimin).

In diesen beiden Versen wird die Ubergabe des Glaubens von Abraham auf seine
Séhne erzihlt. Der Glaube des ,Gottes der Viter’, wie er auch in Genesis tiberlie-
fert ist, wird festgemacht an den Namen, die zur Bestimmung Gottes dienen: der
Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs, wie sie in Genesis genannt werden, bzw. nach
Bagara Abraham, Ismael und Isaaks; Jakobs und seiner Sohne.

Bemerkenswert ist der Versteil: ,Oder ward ihr Zeugen® (am kuntum 3uhada‘a).
Es wird damit hervorgehoben, daff in diesem Vers eine Aussage liegt, die den Ho-
renden nicht direke zuginglich ist. Paret weist ebenfalls auf die Pointierung dieses
Ausdrucks hin sowie auf die Folgen, die sich aus ,dieser an sich selbstverstindlichen
Feststellung” ergeben (Paret, Kommentar 31), auch daff Baqara 141 mit dem folgen-
den Vers 134 iibereinstimmt. Doch die Pointe kénnte noch weiter reichen, als sie Pa-
ret mit dem Hinweis zieht, dafl ein so grofier zeitlicher Abstand der vor Mubhammad
stehenden Juden eine Identifikation mit den Patriarchen nicht erlaubt. Muhammad
zieht die Verbindung von dem Ort Abrahams zur Kaaba, die das eigentliche Haus
Gottes und damit das Zentrum seiner Religion darstelle; eine solche Verbindung se-
hen Juden und Christen freilich letztlich nicht. Nun verkiindet thnen Muhammad,
dafl sie auch nicht Zeugen des damaligen Geschehens um Abraham und seine Sohne
seien und ihnen damit der Zugang zum wirklichen Geschehen fehle. Die eingangs
zu Vers 124 dargelegte Unklarheit in der biblischen Uberlieferung 6ffnet an dieser
Stelle dem Quran die Moglichkeit, die Kaaba einzutragen, ohne daf ein Gegenbe-
weis erfolgen kann: Dadurch, daf} die vor ihm stehenden Juden und Christen nicht
Zeugen des Geschehens waren und fiir diesen Punkr auch keine biblische Uberlie-
ferung besitzen, die den Bezug ,Gottes® zur Kaaba definitiv widerlegen wiirde, kann
die Argumentation von Baqara fortgefithrt werden. Diese Argumentation gelingt
inhaltlich um so mehr, als der Tempel in Jerusalem in seiner zeitlichen Begrenztheit
erwiesen war; er existierte ,nur’ von Salomo bis zu seiner (zweiten) Zerstorung
70 n. Chu. (s. Teil C). Schon von christlicher Seite aus konnte diese Zerstorung des
Tempels als Zeichen seiner zeitlichen Bedingtheit gewertet werden.

Mit dem kommenden Vers wird der Ubergang von der ,Vitergeschichte® in die
aktuelle Gegenwart (Muhammads) abgeschlossen:

Vers 134
Das war eine vergangene Gemeinschaft ( umma)
Fiir sie — was ste verdient haben.
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Und fiir ench — was ibr verdient babt.
Und ibr werdet nicht befragt werden fiir das, was sie getan haben.

Mit diesem Vers wird eine Trennlinie zwischen der Verpangenheit und den Ver-
gangenen und der Gegenwart gezogen. Dieses ,befragt werden® wird sich allge-
mein auf das Endgericht beziehen, bei dem ein jeder nach dem ,befragt wird®, was
er getan hat; wobei der Befragte beim Endgericht seine Taten nicht selbst zu for-
mulieren braucht (und damit auch nicht die Wahrheit verbergen kann), denn die
Antwort ist an thm offensichtlich (vgl. bereits Platon u.a.); jeder ist fiir sich selbst
verantwortlich und wird nichts verbergen konnen, weil bereits alles offenbar ist
(sel es ;metaphorisch’, weil es in den ,Biichern des Lebens® niedergeschrieben ist,
vgl. z.B. plastisch in Sure 83; sei es, weil der Richtende es ihm ansiehr).

Inwiefern dieser mit Bagara 141 idenusche Vers ursprunglich hier, dort oder an
beiden Stellen seinen Platz hat, mag dahingestelit bleiben. An dieser Stelle mar-
kiert er den Ubergang von der ,Zeit der Viter’ zu der ,Zeit der Gegenwart' (Mu-
hammads). Mit den Religionsgemeinschaften, die sich auf die genannte Viterzeit
berufen, wird nun die Auseinandersetzung weiter gefithrt; der begrenzten Reli-
gion der Juden und Christen (s.0.) wird die ,allgemeine Religion Abrahams ge-
gentibergestellt.

Im vorliegenden Kontext von Baqara nimmt Vers 135 die Kernaussage der Aus-
einandersetzung wieder auf, die Baqara 124-134 vorangegangenen war, explizit
Baqgara 111. Wihrend dort zunichst in aktueller Weise der Anspruch der Juden
und Christen zuriickgewiesen wird, kommt nun, durch den Riickgriff auf Abra-
ham und sein Haus, die geschichtliche Dimension hinzu; Bagara argumentiert ge-
gen diese beiden Religionen durch Verweis auf die einzige Religion Abrahams:

Vers 135

Sic sagen: Seid ibr Juden oder Christen

Dann seid ibr rechigeleitet,

Sag: Aber nein; Abrahams Religionsgemeinschaft (milla).
Des Hanif, und er war kein Beigesellender.

Aus der Formulierung in Bagara 135, die gegen den Juden und Christen gerichtet
ist und betont, dafl Abraham kein Beigesellender war, miiflie implizit auch an die-
ser Stelle gefolgert werden, dafl die Angehérigen beider Religionen aus der Per-
spektive des Quran ,Beigesellende’ seien (vgl. explizit Sure 9), oder zumindest,
dafl es unter ihnen ,Beigesellende® gibe, auch wenn diese Anschuldigung in diesem
Vers nur aufgrund der inneren Schlissigkeit mitzudenken ist (vgl. aber auch schon
Baqara 116).

Vers 136

Sagt: Wir glauben an Gott und an das, was zu uns herab gesandt wurde,
und was zu Abrabam wnd Ismael und Isaak und Jakob

und den Nachkommen
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und was gegeben wurde dem Moses und Jesus

und was gegeben wurde den Propheten

von threm Herm/Gott

und wir machen keinen Unterschied zwischen irgendeinem von ihnen
und wir sind ihm (Gott) ergeben (muslimiin).

Dieser Vers nimmt die Reihe der Viter von Baqara 133 wieder auf und fiihrt sie
zur quranischen Reihe der Propheten weiter. In dieser Rethe wird Jesus den ande-
ren Propheten gleich geordnet und mit ihnen in eine Reihe gestellt. Da es sich vom
Gesprichsgang her um eine Auseinandersetzung mit Juden und Christen handelt,
urifft diese Finordnung beide Religionsgemeinschaften: Gegeniiber den Juden be-
tont sie, dafl Jesus ein Prophet gewesen sei (und damit nicht ignoriert werden
konne), den Christen gegeniiber, dal Jesus ein Propbet (und kein Gottessohn oder
gar Gott selbst) gewesen sei. In dieser Beziehung sei kein Unterschied zwischen
den Genannten (mit der genannten Pointierung bildet es keinen Widerspruch,
wenn an anderer Stelle des Quran auf einen Unterschied zwischen den Propheten
verwiesen wird; dieser liegt dann auf einer anderen Ebene als die Frage, ob Jesus
entweder iiberhaupt anzuerkennen sei, oder aber, ob er ,Gott" sei).

Vers 137

Wenn ste das gleiche glanben, was ibr glaubt,

Dann sind sie rechtgeleitet (vgl dagegen Bagara 135).
Aber wenn sie sich abwenden (w-I-y),

Dann sind sie ganz in Abspaltung.

Dann wird dir Gott gegen sie geniigen.

Und er ist der Horende und der Wissende.

Wihrend nach Bagara 135 noch die Juden oder Christen meinen, festlegen zu
kénnen, ob Muhammad (und seine Leute) ,rechtgeleitet’ sei, dreht sich in Baqara
137 der Anspruch um: nicht aus der Perspektive der biblischen Religionen sei der
Quran zu prifen, sondern der Quran bilde den Mafistab fiir die biblischen Reli-
gionen (und ihrer Gemeinschaften). Die Stellung zur ,absoluten Religion® (im
wiortlichen Sinn, d. h. einer Religion, die sich den anderen gegeniiber als unabhin-
gig und souverin weifl) wird eingeleitet.

Das in diesem Vers bereits gebrauchte Verb ,wenden® (w-1-y) wird im kommen-
den Abschnitt als zentrales Verb die Hinwendung der Muslime zur Kaaba und die
Abwendung von den beiden anderen Religionen charakterisieren. Dafl Muham-
mad ,Gott allein geniigen® werde, verweist ebenfalls auf das (sozial gesehen) ge-
wagte Unterfangen der Umwendung: Zunichst ist es Muhammad als Einzelner,
der sich ,umwenden® und erst dann sehen wird, welchen Riickhalt er in seiner Ge-
meinschaft hat (s. 142 ff).

Vers 138
Gottes Taufe (sibga)! Wer hat eine bessere Taufe als Gott.
Und wir, thmn dienen wir.
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Der Terminus ,sibga‘ gilt als unsicher; gewéhnlich wird er als ,Taufe® iibersetzt
(vgl. Paret, aber auch Ambros 157; doch kénne auch ,Religion‘ gemeint sein}. Da-
mit wire das Bedeutungsfeld, beruhend etwa auf ,eintauchen’, identisch mit einem
,5-b-* (Ambros 309), welches bereits bei Bagara 62 erortert wurde. Diese Uberset-
zung ergibt einen tiefgreifenden Sinn, wenn man berticksichugt, da beide Reli-
gionen, Juden in der Mikwe, Christen im Taufbecken oder Fluf}, eintauchen, d.h.
jtaufen’. Eine evtl. ganz wortliche Ubersetzung mit ,Tauchung’ trife diesen Sach-
verhalt am besten. Nicht das Eintauchen durch eine religitse Gemeinschaft mache
den Menschen zum ,Glaubenden’, sondern ,,Gottes Eintauchung®. In diesem Vers
wire damit der rituelle Gegensatz zwischen Judentum und Christentum aufgeho-
ben: Um zu der milla des Judentums zu gehéren, hitte Muhammad in die Mikwe
eintauchen miissen, bei den Christen in das Taufbecken/Fluff. Den wahren Glau-
benden der Religion Abrahams — so konnte der Vers in diesem Zusammenhang
gedeutet werden - ,tauche® Gotr ein. (;5-b->; ,s-b-* und ,s-b-§* wihren damit
letztlich als Varianten eines Grundverbs ,{ein}tauchen® zu verstehen). Mit dieser
Abstrahierung der Tauchung Gottes gibe es damit letztlich nur eine ,Tauchung’,
wie es nur die eine ,Religion Goutes* gibe, da es auch nur einen Gott gibe:

Vers 139

Sag: Streitet thr mit uns jiber Gott,

Wihrend er doch unser Herr (vabb) und euer Herr ist¢
Und fiir uns — unsere Taten

Und fiir euch — eure Taten.

Wir, ihm sind wir ganz ergeben.

Auf diese eine ,Tauchung’, diese eine Religion und diesen einen Gott verlifit sich,
so Bagara 139, Muhammad; von diesem souverinen Punkt {vgl. Bagara 137) aus
gesehen, kann nun den anderen Religionsgemeinschaften tiberlassen werden, ob
sie mit diesem einen Gott gleich ziehen.

Vers 140

Oder sagt ihr, daft Abrabam und Ismael und Isaak und Jakob
und die Nachkommen

Juden oder Christen waren?

Sag: Wisst ihr es besser oder Gort?

Und wer ist ungerechter als derjenige,

der verschweigt das Zeugnis, das bet ihm ist von Gott?

Gott ist nicht unwissend iéber das, was ibr tut,

Mit diesem Vers ist nun argumentativ die Auseinandersetzung mit den Juden und
Christen beendet; mit dem expliziten Hinweis auf die Viter (der in Bagara 124—
134 vorbereitet wurde), wird nun auch ,geschichtlich® der Gegensatz ven Juden-
tum und Christentum ,iiberboten’. Da beide Religionsgemeinschaften sich zwar
auf diese Viter berufen, sich aber gegenseitig die eigentliche Rechtmifigkeit die-
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ses Anspruchs abstreiten, miifite die Beantwortung dieser Frage in eine argumen-
tative Aporie fithren, die beide gemeinsam nicht losen kénnen. Vom Aufbau der
Sure her wird damit der gesamte Argumentationsgang mit dieser Formulierung
beendet, beide Religionen sind gewissermaflen gegeneinander ausgespielt, ein
Vorgang, der schon in Bagara 113 seinen Anfang gefunden hat. An dieser Stelle
betont der Baqara 134 noch einmal die Abgeschlossenheit dieser Angelegenheit:

Vers 141 = 134

Das war eine vergangene Gemeinschaft ( wmma)

Fiir sie — was sie verdient baben.

Und fiir ench — was ibr verdient habt.

Und ibr werdet nicht befragt werden fiir das, was sie getan baben,

Der Blick ab Baqara 142 wendet sich damit (auf der Grundlage des bisher Vorge-
tragenen) von der Vergangenheit iber die Gegenwart in die Zukunft.

Dieser Redeabschnitt Bagara 135-141 steht als aktualisierende Anfrage der ,Vi-
tererzihlung’ von 124-134 den Juden und Christen gegeniiber: Wihrend in die-
sem ersten Abschnint die ,urspringliche’, eine Religion dargestellt wird, die auch
iber die Viterlinie hinweg erhalten blieb, so haben die Juden und Christen aus
dieser einen Abrahamsreligion zwel Religionen gemacht: Die Religion ,Abra-
hams® und ,Israels’ ist zu zwei Religionen geworden, zu Judentum und Christen-
tum: Diese beiden sind sich uneins und zerstritten. Muhammad aber verkiindet
gemifl dem Quran diese eine Religion Abrahams und Israels, keine weitere und
keine andere. Das ,Alte Israel’ {Juden) und das ,Neue Israel* {Christen) sollen wie-
der auf thren gemeinsamen Ursprung zuriickgefiihrt werden. Deshalb kann diese
Quran-Religion, die sich mit der alten, eigentlichen Religion und ,Taufe/Tau-
chung” Gottes (Bagara 138) identisch weif}, zum Maflstab der beiden anderen wer-
den! Nicht haben sich Muhammad und seine Anhinger mit ihrer Religion und 1h-
rem Glauben an den Juden oder Christen zu messen (vgl. Baqara 135B), sondern
genau umgekehrt erwartet der Quran, dafl diese beiden Religionen am Quran und
an den thm Nachfolgenden zu messen seien (Baqara 137B). In diesem in Baqara
124-141 dargelegten ,vierten Strang® der Argumentation fiir die Kaaba wird diese
Aussage nicht nur behauptet, sondern auch um eine weiteres Argument vermehrt
und begriindet:

Weil der Islam — mit seinen Glaubensinhalten (Baqara 129) und seiner rituellen
Verwirklichung (Baqara 128) — der Religion Abrahams entspreche und mit ihr ei-
gentlich identisch sel, deswegen — so Baqara — sei er die richtige Religion. Er war
vor den beiden anderen Religionen, die aus einer gegenseitigen Auseinanderset-
zung und Abweichung entstanden sind. Die ,Auseinandersetzung’ wird belegt
durch ihren gegenseitigen Streit, in dem sie sich schliefilich gegenseitig ihre
Grundlage absprechen (Baqara 113). Sie seien sich ,uneins’; diese Aussage bezieht
sich auf die mit dem Glauben an Jesus Christus erfolgte Trennung (vgl. ebenso in-
direkt wie dennoch explizit Baqara 253) bis hin in die gesamute jeweilige (!) Lehre
und den jeweiligen (1) Kult und Ritus, wie etwa den Unterschied in der Gebets-
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richtung oder im Verstindnis des Sabbatgebots. So kann auch der gemeinsame
Punkt der Religion Gottes® nach dieser Logik nicht innerhalb einer dieser beiden
sich ausschlielenden und miteinander (auch um Muhammad, vgl. Bagara 111)
konkurrierenden Religionen liegen, damit letztlich nicht einmal im ,mosaischen
Gesetz’, sondern sie wird in der Religion Abrahams bestehen, die vor allen diesen
Abweichungen und Trennungen anzusetzen ist. Die Ankiindigung und Konse-
quenz der ,Abweichungen® ist — aus rhetorischer Sichu: geschickter Weise ~ bereits
in die Verheiffung Abrahams selbst eingebaut worden, gleich ab dem ersten Vers
dieses Teils (Baqara 124). Mit Abraham ist jedoch zugleich der eigentliche Ort der
Verchrung Gottes eingefihrt, das von ihm errichtete und von Gott eingesetzte
JHaus* (Baqara 125).

Die Argumentation ist durch diesen Teil Bagara 124-141 soweit vorbereitet,
dafl die eigentliche Vereinigung und Trennung zugleich vollzogen werden kann,
indem dieses ,Haus® nun (wieder) als Kaaba zum Zentrum der ,einen Religion
Abrabams und Gottes® eingesetzt wird.

Resiimee

Der Bagara-Abschnitt 124-141 nimmt nicht nur Themen der biblischen Religio-
nen auf, sondern bindet sic und damit sich selbst zu einer aktuellen Prophetenof-
fenbarung zusammen: Die biblischen Religionen werden zu einem Bestandteil des
Korans, ebenso wie die damals aktuelle Auseinandersetzung mit Juden und Chri-
sten. In seiner Argumentation legitimiert die Offenbarung des Koran sich selbst
und zeigt sich — zumindest aus der Innenperspektive — den biblischen Religionen
als zeitlich und inhaltlich dberlegen: Er bewahrt die eigentliche Religion Abra-
hams und verwirklicht damit einen Zustand vor der Gesetzgebung des Moses und
erst recht vor der Aufspaltung zwischen den sich widerstrebenden Religionen Ju-
dentum und Christentum. Durch die Rickfiihrung auf die Kaaba als dem eigent-
lichen Haus Gottes beruft der Koran sich auf ein religidses Zentrum, dafl zeitlich
der Stifthiitte des Moses, damit aber auch dem Tempel Salomos vorgeordnet ist
und gegeniiber diesen noch empirischen Bestand hat.

Anhand eines solchen Koranausschnitts ist es selbstverstindlich nicht méglich,
den durchgingigen Bezug des gesamten Korans zu den biblischen Religionen auf-
zuzeigen. Eine Analyse des gesamten Korans wire dazu erforderlich — so dafl sich
auch diese Abhandlung der methodischen Einschrinkung bewufSt sein mufi; Es
kann aus religionsgeschichtlich — religionswissenschaftlicher Sicht aufgezeigt wer-
den, daf} die Einbindung des Korans (zumindest in diesem Abschnitt) in die bibli-
schen Religionen jener Zeit zu einem sinnvollen Ergebnis fihrt und mehr Auf-
schluf} iiber diese Stelle geben kann, als dies ohne einen Bezug zu den biblischen
Religionen moglich wire. Religiose Texte sind ebenso wie religiése Vorginge zu-
meist komplex; eine monolineare Interpretation wird ihren Inhalt nicht ausschép-
fen und die damaligen Vorginge nicht vollstindig erkliren. Soziale und politische
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Aspekte werden ebenso hinzugefiigt werden miissen, um ein holographisches Bild
der Entstehungssituation des Islams zu ergeben, wie die Notwendigkeit, auch die
nicht biblischen religidsen Umstinde einzubeziehen. Jedoch pafit der Koran reli-
gionsgeschichtlich in die Verhiltnisse der biblischen Religionen jener Zeit, ohne
Briiche ihr gegeniiber zu bilden. Es liefle sich formulieren: Die jiidischen und
christlichen Hérer jener Zeit werden nur allzu gut verstanden haben, worauf sich
die Auflerungen des Korans beziehen — nicht zuletzt spricht der Koran sie des 61-
teren namentlich und direkt an. Dartiber hinaus zeigt der Koran, daf jene Chri-
sten und Juden auch zu den Offenbarungen Muhammads Stellung bezogen haben:
Die Kommunikation zeigt sich im Koran als beidseitig. Eine religionsgeschichtli-
che Analyse, die — von der vorgelegten Stelle ausgehend - dieses beiderseitige Ver-
hiltnis zugrunde legt, kénnte zeigen, inwiefern die beiden biblischen Religionen
sich als wesentliche Faktoren bei der Konstituierung des Islams erweisen. Die
{Re)Etablierung des lokalen Zentrurms des Islams, der Kaaba, wird in Sure 2 in die
Konfrontationslinie beider Religionen, des Judentums und des Christentums,
hineingelegt und beruft sich auf den ,Ursprung® dieser beiden, auf die Abrahams-
religion. Die in vielen einleitenden Darstellungen zum Koran als Nebenthemen
genannten Abschnitte: der Koran/Muhammad und die Juden bzw. der Koran/
Muhammad und die Christen kénnten damit - religionswissenschaftlich gesehen
— zu Hauptthemen werden.

Summary

This article shows the deep relation of the Quran in the Christian and Jwish con-
text on the short episode of Abraham as the constructor of the Kaaba. This re-
lation is proved in the following dimension(s): a) The context of the second sura as
a continous argumentation; b) the religion of the Quran shall be proved as the true
religion of Abraham; ¢) the definitive separation of the Islam to Judaism and
Christianity, which deviated from the true religion by making their own religious
ideas; d) as well as the deepest connexion of the Quran to the revelations of this
two contrary biblical religions.

This story of Abraham which is — en detail — explained in this article must be
understood in this context and shows a holographic view of this mentioned
theory (for the whole 204 sura see: Bertram Schmitz, Die Kuh, Stuttgart 2009).
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127£., 168, 171, 209, 227{.

Fiirsprecher, Fursprache XII

Gebet, Gebets-, beten XVIII, XXI, 91,
137, 143, 151, 153, 158f,, 162-167, 168,
171, 181, 189, 226, 228-231, 237

— G.-Goutesdienst s. Gottesdienst

Gedachinis, Gedichems- XVIII, 136, 141,
1431, 146, 148, 152, 219

Gedichr s. Dichtung

Gemeinde, jiid./christl. 139, 143, 158, 169,
1641.,1751., 180

Genesis, Genesis- 1071f., 113, 117, 119,
1471F., 187-193, 222, 2244f., 2311.

Gericht, Gerichts- s. Richter

Gerichtstag s. Jiingstes Gericht

Gesandter, gesandt XIV{, XVII-XXII],
1,6, 10, 14, 44, 138, 149, 206, 211-213,
2291, 233

Geschichte, Geschichts-, geschichtlich, Hi-
storie, historisch  VII, XI-XIII, X V.,
XVIIL XX, 11, 4, 15, 19, 42, 45, 47, 55,
57§, 69, 711, 75, 108, 125, 136£., 1451,
154£., 160, 163, 165, 173, 1811£., 189, 191,
193f., 202, 215, 217-225, 2281., 231 {f.,
235, 2371.

Ghassaniden 158

Glaube, Glaubens-, gliubig IX-X1V,
XVIIf, XX-XXIII, 1, 4, 44, 97,99, 101 .,

104, 107, 113, 1351f,, 139, 144f,, 147, 155,
158, 163-166, 1694F., 176, 179-183, 193,
201, 205, 208, 210-214, 217, 220, 222,
224-228, 230ff.

Gnostiker, gnostisch  VIII-X]J, 115

Gort, Gottes-, goulich X-XII, XVI-
XXIII, 1-3, 6 £, 10,41, 44, 49£,, 53, 55£,,
61, 62, 67, 95, 99, 101-104, 108111,
113ff., 124, 128, 1381£., 144, 146-150,
164, 168-171, 174, 178-183, 1881.,
2011, 205-213, 215, 220-238

- G.-Dienst 136f, 144, 155,158, 162, 173

— — eucharistischer G.-Dienst 161, 166

— — Gebets-G.-Dienst 136, 142

— — Gemeinde-G.-Dienst 158, 166

— — klssterl. G.-Dienst 142

- — syro-jakobitischer G.-Dienst 167

Wort-G.-Dienst 1621,

— — G.-Mutter 5. Mania

Gotter, Gotter-, Gottin, Gottheit VIIIE,
XI11, 22, 27, 113, 205, 211

Griechisch, griechisch 17, 1101, 115, 118,
121125, 128, 136£., 140, 142ff., 146,
1494f., 153, 155, 1601, 163£,, 173, 178,
229

Haggada XV, 191f.

Handel, Handels- 139, 158

Hanif, Hanifen- XVII, XIX-XXI, 233

Hiresie 136,157

Hebriisch, hebraisch 1101, 128, 140, 192,
225

Heide, heidnisch  VIIf., X{., XVI, XIX~
XXII, 27, 139, 148, 151 f,, 182

Heiliger, Heiligrum, heilig 69, 76, 89, 9,
93, 112£., 138, 144, 148, 1501, 154, 161,
164169, 171, 173, 175, 178f., 220-223,
225, 228¢.

~ hl. Land 57,138, 141

— hl, Schrift 5. Bibel

Heil, Heils- X, XVIL, XX, 1,2, 4, 44,57, 70,
145, 151, 153, 155, 165, 220

Henotikon 141

Himmel, Himmels-, himmlisch IX, XVIf,,
XIX, XXII, 14, 7, 12f£, 20, 22, 27, 41,
44,47, 55-57, 60, 61, 66, 75, 78, 84, 92,
105, 107, 110, 117, 167, 175, 201, 209, 229

Halle, Hollen-, héllisch X, 97-108, 118,
124, 128, 168, 1981., 201204, 208-210

Héllenbaum s. Baum

Homeritai 139

Honulium, homuletisch 145, 171, 175

Hymne, Hymnus, Hymnpen-, Hymnarium,
Hymnik, hymnisch VIII, X, XVII{.,
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XXIV, 114, 135f., 141-150, 153-159,
162, 164, 166171, 173-176, 179, 1841,
193f, 195

Ibits, 5. Personenregister: Iblis

Ikonographie, ikonographisch 5, 19,22, 36,
42,57,63,71,76, 1171, 125

Information, Informations-, informativ
105£, 120, 135, 1381., 143, 150, 152,
155£. 161, 171, 178, 219

Ingressus 27

Inkarnation 2,57

Inventar 53,217, 2191.

Islam, islamisch  VIIf., XI, XIV{,, XX,
XXII, XXIV, 98, 104, 119£,, 135£, 139,
146, 152-156, 176, 217-223, 2301,, 236,
238

Jahwe 167,226

Jenseits, jenseitig X, XII, XV, 2021, 206,
2081, 211

Jordantaufe 9

Juden, Judentum, pidisch VIIf, XIf.,
XIVE, XIX-XXIV, 1, 4,9, 97, 104, 106,
108, 110, 113, 119, 125, 128, 136, 139¢,,
1511, 1541f, 169, 1901, 212, 217-222,
22441, 229, 231-238

Jingstes Gericht, Gerichrstag, Endgerichr,
Weltgericht IXf., XXII, 2, 70f., 77 f.,
94, 97, 209, 218, 223, 227, 233

Justinianische Gesetzgebung 135

Kaaba VIIIf, XIV, XX{., 220-223, 226—
232, 234, 23641

Kaiser, Kaiser-, kaiserlich 22,24, 27,32, 37,
39, 1361, 139, 1411,, 151, 153, 155, 159,
169, 181 f.

Katakombe, Katakomben- 4,12,18,21, 55,
71, 751., 78, 82-85, 87-90, 92, 941

- K.-Malerei s. Malerei

Katechumen 163f.

Kathedra 6

Kathisma 141,153

Kirche, Kirchen-, kirchlich XVI, 61, 125,
135§F, 1431, 152£., 159, 162-166, 168,
171, 1741f,, 1821f., 191, 193

- georgische K. 160f.

- jakobiusche K. 160

- Kirchen (einzelne)

— — Gedichtnis-K. 152

Marienkirche 49, 142, 153

— — Notre-Dame La Daurade 65

- — S. Ambrogic 14,16

- — Sophien-K. 142

- K.-gelehrter 14

- K.-Historiker, K.-Geschichtsschreibung
138, 154

-~ K.-Jahr 138, 145f.

- K.-Streir 141

— K.-Vater 15,179,219

- miaphysitische K. 160

- Ost-K. 163,194

- syr. K. 164,173,175, 179, 185

Kleriker 137£.

Kloster, klosterlich 67, 138, 140, 142, 154

Kommunion 166, 169

Kontakion, Kontakien- (metrische Predigt)
1421f,, 154, 156

Kontake, Kontake- 1, 139, 151, 178

Koran, Koran-, Quran, koranisch VII{.,
X i, XUI-X VI XIXf., XXI-XXTV,
97, 100-114, 118-121, 123126, 138,
144, 146151, 153, 157£,, 171, 187, 197~
215, 217-228, 231-234, 236-238

Koranbelege

— Sure 2 XX, XXIIf., 238; 2.13 230; 2.19
XX; 2.251X;2.30-32 108; 2.35 109, 113;
2.35-39, 2,36 109; 2.37 228; 2.62 IX,
XXIII, 235; 2.103 227; 2.104 225€,; 2.111
233,237, 2,113 219, 222, 236; 2.116 233,
2.123-128 228; 2.124 217, 220, 222225,
2271., 2324, 235ff.; 2.124-134 233, 2351,
2.124-141217, 219-223, 2361,; 2.125
226£, 237; 2.126 227; 2.127 224, 228,
2128 228§, 236; 2.129 229§, 236; 2.130
230; 2.131 231; 2,132 231; 2.133 226, 232,
234, 2,134 232, 236; 2.135 XX, 222,
2331, 236; 2.135-141 236; 2.136 233;
2137 23416, 2.138 222, 234, 236; 2.139
235; 2.140 235; 2.141 232£., 236; 2.142
236; 2.142-144 2191, 223, 231, 234; 2.145
XXIII; 2,187 XX1I; 2.189 VIII; 2.190-193
XXI; 2.213 XII; 2.253 236; 2.255 XVI

— Sure 3 XX, XXIII, 3.20 XX; 3.49 200;
3.671f. XIX; 3.110 XXII1; 3.137 £, XIII

— Sure 4.125XIX

~ Sure 3,5.3 XXIT; 5.69 IX, XXIIT; 5.82f.
138; 5.110 200

— Sure 6.11 XIIL, 6.74-83 XIX; .75, 6.79
XIX; 6.81 XX; 6.85 146; 6.86 148

— Sure 7XXI;7.11-13 108;7.19 109; 7.19{.
113; 7.19-25 108 £ 7.20 113; 7.21 109,
7.22109, 113, 7.23, 7.24 109; 7.156-158
XXII

— Sure 9.31138

— Sure 13205,209f,213ff; 13.1210; 13.2
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2091.; 13.3 209f.; 13.4 210; 13.5 210§,;
13.6 211; 13.7 211£,; 13.12 211; 13.13 211;
13.14£. 211; 13.16 211; 13.17 211; 13.18~
26211;13.27 212; 13.31 212; 13.36 212;
13.36—43 212; 13.37 212; 13.38 2121,
13.39 213; 13.43 213

Sure 14.24-6 105

Sure 16.36 XI1I; 16.103 X1X

Sure 17 108; 17.6C 981, 101, 104, 106,
108, 124; 17.60-62 108; 17.63—4 112

Sure 19 199f.

Sure 20.10~67 XVTIII; 20.116-118 108;
20.117-123 109; 20.12Q 113; 20.121 109
Sure 21.69 148; 21.71-77 148; 21.78 206;
21.831. 207£; 21.89-90 146; 21.911. 146
Sure 23.20103

Sure 26, 26.1-9 XVII; 26.68, 26.122,
26.140, 26.159, 26.175, 26.191, 26.210-
226, 26.227 XVI1II

Sure 27.69 XIII

Sure 281215

Sure 29 215; 29.20 X111

Sure 30 XI; 30.30 XI; 37.8-10 XII;

37 XVI

Sure 37.6299, 103, 105; 37.62-6 118;
37.62—68 98; 37.63 101; 37.64 99; 37.65
102, 1271,; 37.102-107 147; 37.145-148
150

Sure 38205-209, 213{f., 38.1-5 209; 38.2
205; 38.2-7 205; 38.3 206; 38.4-7 205;
38.6-43 209; 38.8 206; 38.8~15 206; 38.17
206, 208; 38.17-19 206; 38.22 206, 38.24
206 £f.; 38.24£. 206; 38.26 206; 38.3¢ 208;
38.30~32 206: 38.32 207; 38.341f. 206, 208;
38.41 206{.; 38.41-44 207; 38.42-44 207,
38.44 208; 38.45-47 206; 38.48 206; 38.49-
54 208; 38,5558 208; 38.59-64 2C8;
38.661. 208; 38.82-85 209; 38.88 208
Sure 40—46 198, 215

Sure 42 198,215

Sure 44.43 103, 108; 44.43-5C 971,

Sure 46.13 XXIII

Sure 53.14 107; 53.26f., 53.49 XII

Sure 55 XVIII; 55.43—44 100

Sure 56.7-14 X, 56.51-52 103; 56.51-56
97, 103; 56.52 103, 106, 108; 56.88~94 X
Sure 57.27 138

Sure 66.10 148; 66.12 146

Sure 67.3 XV1

Sure 68 198; 68.48£. 150

Sure 71 XIIL; 71.15 XVI; 71.25 146
Sure 72 XI1

Sure 74,74.2-51X;74.32-38 X; 74.38 X1

- Sure 83 233
— Sure 86X
— Sure 88.797
— Sure 91XI
— Sure 951X;95.1-3 124
— Sure 10011 X
~ Sure 105 X1V
— Sure 109 XXIII
Kosmokrator XVII
Kranz 27,30, 32,361, 41, 63
Kreuz, Kreuz-, kreuzigen 32, 41, 61, 63,
114, 148, 162, 166, 182
Kule, Kult-, kultisch  IX, XIX-XXII, 151-
155, 2291, 236
Kuleur, Kultur-, kulturell 136, 139£,, 178
Kunstwerke (Darstellungen Christi 75-96,
Engelsdarstellungen 1-74)}
- Apotheose-Szenen
- — Diptychontafel, A. eines Heiden 22f.
— - Siulensockel-Relief, A. des Antonius
Pius und der Faustina 22f.
— — Seveso Silberschatz, Achillesplatte 22
- Begegnung von Mambre
~ - palastintsches Rundmodell 49, 51
~ ~ S. Maria Maggiore in Rom, Mosaik-
feld 47,51
- — Wiener Genesis 55
~ Bileam-Szene
~ = Friessarkophag 12
— — Neue Katakombe, Via Latina 12
— Chnstogramm 20, 301f,, 36, 37, 40
~ Christus
— - Ambrosius-Sarkophag 94f.
- — Ampliatus-Krypta 85
— - anonyme Karakombe, Via Anapo 84,
89
— — Calixtus-Katakombe 83f.
- - Coemeterium Majus, Grabkammern,
Arkosolien 82f., 86, 89, 92
- - Concordius-Sarkophag 81, 93
— — Domitilla-Katakombe 84f., 87,90, 92
- - Elfenbeinrelief, Dijon 90f.
— — Ermete-Katakombe 78f.
— ~ Galla Placidia-Mausoleum 34
— ~ Hermes-Katakombe 89
— — Junius Bassus-Sarkophag 81, 93
- - Mafrkus und Marcellinus-Katakombe
881.
— - Nunziatella-Katakombe 83f.
— — Petrus und Marcellinus-Katakombe
75
— ~ Praetextatus-Katakombe 83
— - San Aquilino in Mailand, Mosaik 89



— S. Pudenziana in Rom, Mosaik 90f.,

93, 95

— 8. Vitale in Ravenna, Apsis 67, 69

— Sant’Apollinare Nouvo 1n Ravenna,
Mosaik 77

— Sinai-Kloster, Apsis 67

— Tits Aurelius, Mosaik 81

- Tochter d. Jairus-Sarkophag 92

Daniel in der Léwengrube

~ Dogmatischer Sarkophag 10f., 45

- Reliefplatte, Thasos 45f.

— 8. Sabina in Rom, Holztiir 451,

Davidsgeschichte

— Pariser Psalter 16f.

- S. Ambrogio 1n Mailand, Holztiren
14, 16, 18, 27

Eroten 24

Erzengel 58, 61-69,71

— Aqgaba, Kapitell 65f.

- Elfenbein-Diptychontafel 41, 61

- Erzengelgrab, Sofioter Sepulkral-
kammer 63

—~ Notre-Dame La Daurade in Tou-
louse 65

— Sant’ Apollinare Nouvo in Ravenna
65

~ Gabriel

Alahan Manasur, Basilika 61, 64

Apsismosaik, Kiti 67,69

Marmorrehef 61, 63

S. Michele in Africisco, Apsis 70

Wandbehang, Agypten 671.

- Michael

Alahan Manasnr, Basilika 61, 64

Apsismosaik, Kit 67, 69

S. Michele in Africisco, Apsis 70

Sant’Apollinare in Classe, Apsis-

stirnwand 61, 64

Tonikone, Vinica 60, 62

Wandbehang, Agypten 671,

— Feuerofenszene

- — Domitilla-Coemeterium 20

— — Reliefplatte, Istanbul 42, 44

Register

— — S. Sebastiano-Katakombe 201, 55 -

— - Sarkophagenrelief, Rom 10f,, 42
— — Silberkasten, San Nazaro 42f.
- — Tonlampe, Nordafrika 42f.

— Genien 22,24

— Grab Christ

- - Reidersche Elfenbeintafel 45, 48
— — S.Sabinain Rom, Holztiir 48

— HimmeXahrt 57, 60

— Inkarnation 2,57

~ Josua
— — 8. Maria Maggiore in Rom, Mosaik-

feld 47,50

Maria

— Ampbhitheater, Durrés 67

- Apsismosaik, Kiti 67

- Apsismosaik, PoreZ 67

- Christus-Maria-Diptychon 67

- Wandbehang, Agypten 68f.

Opferung Isaaks

~ Elfenbeinpyxis 45,47

— Sarkophagenrelief, Rom 71f.

Sltlrafgcricht tber Sodom und Gomer-

rha

- Wiener Genesis 56

‘Tobias

— Coemeterium lordanorum, Male-
rer 7

- S.f Sebastiano, Sarkophagenrelief
7t

Traum Jakobs zu Bethel von der Him-

melsleiter

— Neue Katakombe, Via Latina 121,

— Synagoge von Dura-Europos,
Paneel 3f,12

Verkundlgung an Maria
Elfenbeintafel 59

— Etschmiadzin-Evangeliar 57

- Katakombe der Priscilla, Rom 4-6,
57

- Maximianskathedra in Ravenna,
Paneel 57

- Pignatta-Sarkophag 13f,, 57

— $. Maria Maggiore in Rom, Mosaik-
feld 54,57

— Stoffmotiv, Akhmim 58

Victorien

- Arkadiossiule, Sockel 32, 341,

— Barberini-Diptychontafel mit Jusu-
nian 36, 38

— Clipeus-Sarkophag 291.

— Decennalienbasis, Rom 271.

— Heraklestor 29f.

- Kaiserdiptychen, Mailand u.
Augst 39

- Konstantinsbogen 271

- Nieschenbekrénung, Ahnas 30f.

— Silberschale mit Konstatius IL. (7}
27,29

~ Tonlampe, Nordafrika 421,

— V.-Relief, Rom 30f.

weitere Engelsdarstellungen

— Alahan Manasur, Basilika 37, 40
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— — — Arkadiossaule, Sockel 32, 34f.

- - - Cotton-Genesis 50-53

- - ~ Elfenbein-Diptychontafel 39,41

- - — erzbischéfliche Kapelle, Ravenna
39f.

- — - Prinzensarkophag, Sangiizel 36f.

- — - S.Maria Maggiore in Rom, Mosaik-
felder 53,55

- — — San Vitale, Presbyterium 39f.

- - — Sant’Apollinare Nuovo in Ravenna,
Paneel der Weltgerichtsparabel 71

- - - Sarkophag, Marseille 37

—~ — — Sinai-Tkone 44

- - - Markusdom, Venedig, Mosaikfelder
der Genesiskuppel 51

- — - Wiener Genesis 55{.

Lakhmid 158

Lanze 62

Latein, lateinisch 17, 151, 173

lectio christiana/islamica/judaica 217

Lesung XXII, 144, 151, 162, 166, 184,
193

Leviathan s. Drache

Liber Pontificalis 55

Liturgie, Liturgie-, liturgisch XIX, 92,136,
142, 145§, 1541F., 157164, 168, 17C£,,
174, 176179, 1841, 193

— antioch. L. 160

~ byz. L. 154, 159f,

— eucharistische L. 159, 162, 164

~ gnech. fakobus-L. 161

— Jakobus-L. 158, 160f.

— L.des Wortes 164

— oriental. L. 159
- syr. L. 157,160, 170,174, 176

Lowe, Lowen- XVf 10, 45

Madaba-Karte 154

Madrasche X, 175§, 179, 184f,, 187, 193

Makom Abraham (Altar Abrahams) 226

Malerex 3{.,7,12

— Katakomben-M. 4,12

Mambre, Mamre, Baum/Begegnung von
49, 55, 138, 153, 155f.

Mandorla 49, 58, 68

Manuskript 160, 179, 185,

Mirtyrer, Martyrum 76, 93, 116, 151 £,
169, 175

Markusbericht 47

Melkiren 159, 170

Memre 175, 1864f., 19C, 193

Metrik, metrisch 1421, 171

247

Miaphysiten, Miaphysitismus, mtaphysi-
tisch 158ff., 162

Mission 1f.,7,42,73,139

Ménch, Monch- XXII, 137f,, 1411, 157,
161, 166, 1771, 183

Mondzyklus 203f.

Monolog 144, 147, 189

Monophysit, Monophysitismus, monophy-
siisch 136f., 141

Monotheismus, monotheistisch XV, 98

Muslime, muslimisch XV, 98, 104f,, 128,
153156, 194, 196, 215, 217, 219, 221,
2281, 2311, 234

Mysterium, Mysterien- 161, 164, 183

Nestorianer, nestorianisch 158, 193

Neuer Bund s. Bund

Neues Testament XXIIIL, 111, 115, 124,
1451., 1551., 163

Nimbus 9, 24, 42, 45, 49f., 57

Obsidio Veronae 27f.

Offizium 142, 161, 166ff., 171

Oktoechos 168, 17¢

Opfer, Opferung, Opfer-, opfern XIII,
XVI, 7, 45, 145, 147f., 154, 162, 165,
224 1f.

Oriens, Onent, onentalisch  XXIII, 10,
116, 125, 136, 138, 159, 165, 184, 222

Ostern, Oster-, osterlich 45, 47, 142, 146,
176

Oudalricus-Evangelistar 39

Palistinenser, Palistina, palastinensisch 1X,
45,49, 55, 137£., 141,151, 153 £, 157-160,
184

Pallium 4, 12,17, 19, 36, 80f.

Palmzweig 27

Parabel 71,771,

Paradies, Paradies-, paradiesisch X, XIX,
55, 971, 103, 107f., 113 ., 117, 120,
1254f., 187, 2021., 208

parthena (Jungfrau) 138

Partriarch, Patriarchat XIX, 3,7, 12,49, 141,
147, 149, 159, 1621., 168, 176, 196, 232

Patristik, patristisch 77, 140, 145f., 148,
150, 160, 171

Pharao XVIII, 148, 189f.

Philosoph 80-83, 90, 178, 229

Pilger, Pilger- VIII, IX, 138, 151, 167

Predigt, Predigt- 136f., 142, 144, 146, 148,
153, 163, 170



248

Priester, priesterlich XVI, 138, 162-166,
222,229

Prooimion 143, 149

Propaganda, Propaganda- XIIIf., 135,
155{.

Prophet, Propheten-, Prophetie  VIII, XI,
XITL XV, XVITE XX, XXI-XXIV, 10, 81,
99, 102, 104, 107, 112, 145£,, 1481f,, 153,
157, 169£., 191, 196, 201-204, 206, 209,
211, 214, 219-221, 226, 230, 234, 237

Prototyp 224,227,230

Prozession 136,138, 141, 149, 133, 155, 164

Psalm, Psalm- 22, 142, 1621, 16611, 171,
174, 176, 222

Psalter, Pariser 16ff.

Quelle, Quellen- VII, XIVI,, 106,118,120,
148, 154, 1571, 1601F., 1671, 176 F., 182£.
Quran s. Koran

Rabbula-

— Codex 57

— Evangeliar 60

Reformation 223

Refrain XVILL, 136, 1431, 147§, 1751,

Reinheit XI, 165

Relacion 90, 219, 238

Religion, Religions-, Religiositit, religios
VII-IX, XIf., XVIL XIX f., XXIIit, 1,3,
112, 135-140, 145§, 151{f., 155£., 175,
179, 182, 201-205, 209, 217-223, 226,
228-238

Renaissance, makedomsche 18

Rezitation 137, 141, 143, 187

Rhetorik 135

Rhythmik, Rhythmus, rhythmisch 142f,

Richter, Gericht, Gerichts-, richten, richter-
lich XIII, 22, 71, 75-79, 83£., 891, 93 1f_,
97, 209, 223, 227, 233

Ritus, Riten-, Ritual, ritvell  VIIT, XVIII-
XXIIL, 137, 140, 1591., 162, 2221, 228,
230, 2361,

sakral 138

Sarkophag, Sarkophag- 4, 7, 10ff,, 151,
181,24, 30,35 ., 37, 42, 45,57, 73, 77, 81,
84, 92-95

Satan, Satans-, Teufel, Teufels- XII, XVIII,
3,98, 1021, 106-118, 125-128, 207£.

Schicksal XL XVII, 79, 147, 182£., 208

Schlange, Schlangen- 102f., 167-113, 115-
119, 126 ff.

Schépfung, Schopfung-, Schépfer, Schopfer-

Register

IX-XI, XVI, XVIII-XXIIL, 51 £, 111,
1691f,, 183, 200, 202, 209, 220

Schuld, schuldig 149, 183, 2061f., 233

scrinium 87, 90, 93

Seele X, 147, 169

Septuaginta 110, 150f.

Siegessdule 27

Sintflue, Sintflut-  145£., 148, 181

Sphaira 41, 611., 65, 67

Stab 19, 44, 60, 62, 65, 67, 69

Staurogramm 31

Stichera 141

Stier XV

Straflegende X1

Stinder, Sinde, Siinden-, sindig  XVIIL, 97,
109, 114, 124, 143, 146, 149, 180f.,

- S-Fall 108-111, 113ff, 117-120, 124,
128, 145

Symbol, Symbolik, symbolisieren, symbo-
lisch XVf, 22,77, 80,831, 1056, 124,
128, 135, 156, 181, 183, 191, 193, 218

Synaxartradition 136

Syrer, Syrien, syrisch, syro- X, XVIII,
XXIV, 4,55, 57, 61, 106£,, 110£f,, 114f,,
1181, 121-124, 128, 138, 140-143, 1511,
157-164, 166, 170f., 173-179, 183, 185 ff.,
190, 1931, 196

ta Kyru, Stifrung 142

Tiufer, Taufe, Tauf-, taufen 146, 149, 1601,
169, 181, 222, 23415,

Tempel, Tempel- 4, 53, 113, 152, 182, 222,
226-230, 232, 237

Theologe, Theologie, theologisch X1, 140,
144, 151, 1741, 183, 1921, 2181., 224

Thron, Thron-, thronen X1, XV{., 2,6, 20,
36, 53, 71, 73, 941, 170, 209

Tobiasbericht 6

Tomus Leonis 141

Tonlampe 36, 421.

Tora XXI, 224, 2291f.

Tradition, Traditions-, traditionell 98, 114,
119, 125, 128, 136, 145f., 151£., 154, 159,
172, 1771., 183, 1851, 190-193, 196, 218,
222, 2244,

Transfiguration 67

Trennung, Trennungs-, Trenn-, trennen 50,
219-223, 233, 234 f.

Trishagion 61, 162{.

Type 145,183,191,193

Unterricht, unterrichten {enseignement)

76, 791., 86, 89-94, 160, 180, 192



Sachregister 249

Vergilius Romanus 24, 26, 98
Verkiindigung 41, 18f., 53, 58{{.
Versuchung 98, 101£., 108, 118, 145, 225
Vertreibung a.d. Paradies 55

Vigil 142, 155, 1661,

Vokalisierung  200f.

Wahrsager XIf., XVII, 228

Weihnachten, Weithnachts-, wethnachtlich
XVIL 14, 141, 148, 153, 1691.

Weltgericht s. Jingstes Gericht

Wirklichkeit 183, 2201, 223, 230

Wunder, Wunder- XVIIf., XXI, 44, 150f,
169, 199,

Zorn XXIf, 148, 181
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Eine Ubersicht iiber die Biinde findet sich unter:
www.oldenbourg-wissenschaftsverlag.de/shk

Alle Publikationen des Historischen Kollegs sind verzeichnet unter:
www. historischeskolleg.de
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David Cohen (Hrsg.): Demokratie, Recht und soziale Kontrolle im klassischen
Athen, 2002, VI, 205 S, ISBN 3-486-56662-8

Thomas A. Brady (Hrsg.): Die deutsche Reformation zwischen Spiétmittelalter und
Friiher Neuzeit, 2001, XXI, 258 S., ISBN 3-486-56563-6

Harold James (Hrsg.): The Interwar Depression in an International Context, 2002,
XVII, 192 S., ISBN 3-486-56610-5

Christof Dipper (Hrsg.): Deutschland und Italien, 1860-1960. Politische und
kulturelle Aspekte im Vergleich, 2005, X, 284 S. ISBN 3-486-20015-1

Frank-Rutger Hausmann (Hrsg.): Die Rolle der Geisteswissenschaften im Dritten
Reich 1933-19435, 2002, XXV, 373 S. ISBN 3-486-56639-3

Frank Kolb (Hrsg.): Chora und Polis, 2004, XVIII, 382 S. ISBN 3-486-56730-6

Hans Giinter Hockerts (Hrsg.): Koordinaten deutscher Geschichte in der Epoche
des Ost-West-Konflikts, 2004, XVII, 339 S. ISBN 3-486-56768-3

Wolfeang Hardtwig (Hrsg.): Utopie und politische Herrschaft im Europa der
Zwischenkriegszeit, 2003, IX, 356 S. ISBN 3-486-56642-3

Diethelm Klippel (Hrsg.): Naturrecht und Staat. Politische Funktionen des
europiischen Naturrechts (17.~19. Jahrhundert), 2006, XI, 231 S.
ISBN 3-486-57905-3

Jiirgen Reulecke (Hrsg.): Generationalitiit und Lebensgeschichte im 20. Jahr-
hundert, 2003, XV, 300 S. ISBN 3-486-56747-0

Kiaus Hildebrand (Hrsg.): Zwischen Politik und Religion. Studien zur Entstehung,
Existenz und Wirkung des Totalitarismus. Kolloquium der Mitglieder des Histori-
schen Kollegs, 23. November 2001, 2003, XIV, 155 S. ISBN 3-486-56748-9

Marie-Luise Recker (Hrsg.): Parlamentarismus in Europa. Deutschland, England
und Frankreich im Vergleich, 2004, X VIII, 232 S. [ISBN 3-486-56817-5

Helmut Altrichter (Hrsg.): GegenErinnentng. Geschichte als politisches Argument
im TransformationsprozeB Ost-, Ostmitiel- und Siidosteuropas, 2006, XXI1, 326 §.
ISBN 3-486-57873-1

Jiirgen Trabant (Hrsg.): Sprache der Geschichte, 2005, XXIV, 166 §.

ISBN 3-486-57572-4

Anseim Doering-Manteuffel (Hrsg.): Strukturmerkmale der deutschen Geschichte
des 20. Jahrhunderts, 2006, VIII, 273 S. ISBN 3-486-58057-4

Jan-Dirk Miiller (Hrsg.): Text und Kontext: Fatlstudien und theoretische Begriin-
dungen einer kulterwissenschafilich angeleiteten Medidvistik, 2007, XIII, 272 S.
ISBN 3-486-58106-5
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Peter Schdfer (Hrsg.): Wege mystischer Gotteserfahrung. Judentum, Christentum
und Islam/Mystical Approaches to God. Judaism, Christianity, and Islam, 2006,
X, 164 5. ISBN 3-486-58006-X

Friedrich Wilhelm Graf (Hrsg.): Intellektuellen-Gotter. Das religiose Laborato-
rium der klassischen Moderne, 2009, X111, 161 S. ISBN 978-3-486-58257-4

Werner Busch (Hrsg.): Verfeinertes Sehen. Optik und Farbe im 18. und frithen
19, Jahrhundert, 2008, X, 228 8. ISBN 978-3-486-58490-5

Kaspar von Greyerz (Hrsg.): Selbstzeugnissse in der Frithen Neuzeit.
Individualisierungsweisen in interdisziplindrer Perspektive, 2007, VII, 201 §,
ISBN 978-3-486-58236-9

Wilfried Harmmann (Hrsg. ). Recht und Gericht in Kirche und Welt um 900,
2007, 1X, 249 S. ISBN 978-3-486-58147-8

Heinz Schilling (Hrsg.): Konfessioneller Fundamentalismus. Religion ais
politischer Faktor im europiischen Michtesystem um 1600, 2007, XTI, 320 S.
ISBN 978-3-486-58150-8

Michael Toch (Hrsg.): Wirtschaftsgeschichte der mittelalterlichen Juden. Fragen
und Einschitzungen, 2008, X, 218 5. ISBN 978-3-486-58670-1

Tilman Nagel (Hrsg.): Der Koran und sein religidses und kulturelles Urnfeld,
2010, XXIV, 250 S. ISBN 978-3-486-39052-4

Karl-Joachim Hilkeskamp (Hrsg.): Eine politische Kultur (in) der Krise?
Die , letzte Generation der rémischen Republik, XII, 222 S,
ISBN 978-3-486-59053-1

Karl Schiégel (Hrsg.): Mastering Space. Raum und Raumbewiltigung als Probleme
der russischen Geschichte {in Vorbereitung)

Aloys Winterling (Hrsg.): Zwischen Strukturgeschichte und Biographie. Probleme
und Perspektiven einer romischen Kaisergeschichte (Augustus bis Commodus)
{(in Vorbereitung)

Riidiger vom Bruch (Hrsg.): Die Berliner Universitidt im Kontext der deutschen
Universititslandschaft nach 1800, um 1860 und um 1910, 2010, ca. 320 5.
ISBN 978-3-486-59710-3

Christoph Buchheim (Hrsg.): Europiiische Volkswirtschaften unter deutscher Hege-
monie 1938 -1945 (in Vorbereitung)

Klaus Schreiner (Hrsg.): Heilige Kriege. Religitse Begriindungen militdrischer
Gewaltanwendung: Judentum, Christentum und Islam im Vergleich. Kolleguium
der Mitglieder des Historischen Kollegs, 7.-9. November 2007. 2008, IX, 227 S.
ISBN 978-3-486-38490-5

Jorg Fisch (Hrsg.): Selbstbestimmung und Selbstbestimmungsrecht: Errungenschafi
der Modemne odex kollektive Illusion? Self-Determination and the Right of Self-Deter-
mination: Achiverment of Modernity or Collective Ilusion? (in Vorbereitung)
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80 Georg Schmidt (Hrsg.): Die deutsche Nation im frilhneuzeitlichen Europa. Politi-
sche Ordnung und kulturelle Identitic? 2010, ca. 336 S. ISBN 978-3-486-59740-0

81 Albrecht Cordes (Hrsg.): Eine Grenze in Bewegung. Offentliche und private Justiz
im Handels- und Seerecht (in Vorbereitung}

82 Lothar Gall, Dietmar Willoweir (Hrsg.): Judaism, Christianity, and Islam in
the Course of History: Exchange and Conflicts, 2010, ca. 400 S.
ISBN 978-3-486-59707-3

83 Alan Lessoff, Thomas Welskopp (Hrsg.): Modemism or Modernities? The United
States of America, 1880s to 1930s (in Vorbereitung)

84 Gian Luca Potesta (Hrsg.): Autoritit und Wahrheit. Kirchliche Vorstellungen,
Normen und Verfahren (XIIL-XV. Jahrhundert) (in Vorbereitung)

Sonderverdffentlichungen

Horst Fuhrmann (Hrsg.): Die Kaulbach-Vilia als Haus des Historischen Kollegs.
Reden und wissenschaftliche Beitriige zur Eréffnung, 1989, XI1, 232 8. vergriffen

Lothar Gall (Hrsg.): 25 Jahre Historisches Kolleg. Riickblick — Bilanz — Perspektiven,
2006, 293 §. vergriffen
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