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Geleitwort

Die Vorbereitungsarbeiten des vorliegenden Heftes fallen zeitlich zum einen mit dem
10jéhrigen Jubildum des Lehrstuhls fiir Orthodoxe Theologie der Ludwig-Maximilians-
Universitit Miinchen (erstmalig besetzt am 1. November 1984) und des gleichnamigen
Instituts (errichtet am 20. Februar 1985; vgl. OFo 6, 1992, 99 ff.) und zum anderen mit
Entscheidungen zusammen, welche fiir diese Einrichtung, aber auch fiir die Orthodoxe
Theologie in Westeuropa iiberhaupt, eine groe Entwicklung bedeuten.

Nach vielfiltigen Bemiihungen und besonders nach dem Besuch S. A. des Okumeni-
schen Patriarchen, Bartholomaios 1., im Oktober 1993 beim stellvertretenden Minister-
prasidenten und Bayerischen Staatsminister fiir Unterricht, Kultus, Wissenschaft und
Kunst, Herrn Hans Zehetmair, begannen die Pline zum Ausbau der Orthodoxen Theolo-
gie in Miinchen konkretere Gestalt anzunehmen (vgl. OFo 8, 1994, 5 ff.). Auf einen ge-
meinsamen Antrag der Katholisch-Theologischen und der Evangelisch-Theologischen
Fakultit hin hat der Senat der Ludwig-Maximilians-Universitit Ende Juli 1994 grund-
sdtzlich die Entscheidung getroffen, eine »Ausbildungseinrichtung Orthodoxe Theo-
logie« zu errichten. Gleichzeitig beschloB er, dieser Ausbildungseinrichtung iiber den be-
reits bestehenden Lehrstuhl hinaus einen zweiten Lehrstuhl (einschlieBlich der Stelle ei-
nes weiteren wissenschaftlichen Assistenten) und zwei C3 Professuren zur Verfiigung zu
stellen. Zum Zweck der Ausarbeitung einer Studien- und Priifungsordnung fiir den Stu-
diengang »Orthodoxe Theologie« sowie von Vorschligen fiir die hochschulrechtliche
Konstruktion der Ausbildungseinrichtung wurde eine Griindungskommission gebildet.
Diese hat inzwischen ihre Arbeit aufgenommen und bereits folgende grundlegende und
weiterfiihrende Entscheidungen getroffen: Erstens werden ab Wintersemester 1995/96
Studierende fiir das Fach Orthodoxe Theologie zugelassen; zweitens werden die obenge-
nannten Stellen, die den Fichern Systematische Theologie (Schwerpunkt Dogmatik),
Biblische Theologie (Schwerpunkt Exegese des Neuen Testaments) und Praktische
Theologie (Schwerpunkt Liturgik oder Kirchenrecht oder Pastoraltheologie) zugeordnet
werden, durch Vertreter besetzt; drittens ist vom 3. bis 6. Juli 1995 eine Informationsver-
anstaltung geplant, bei der Interessenten durch Gastvortriige orthodoxer Theologen, eine
Podiumsdiskussion und weitere Informationen auf den neuen Studiengang aufmerksam
gemacht werden.

Diese konkreten Schritte sind der Beginn einer hoffnungsvollen Perspektive und geben
AnlaB, Gott zu danken. Die damit verbundene Entwicklung wird gewill auch dem »Or-
thodoxen Forum« und seinen Lesern zugute kommen.

Der Herausgeber
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Friihchristliche Baudenkmailer auf der Insel
Rhodos (4.-6. Jh.)

von Johannes Volanakis, Rhodos

EINFUHRUNG

1. Die Verbreitung des Christentums wihrend der drei ersten Jahrhunderte auf Rhodos
und dem Dodekanes

Die Verbreitung des Christentums auf den Inseln des Dodekanes hat sehr friih ange-
fangen. Die ersten Nachrichten finden sich bereits im Neuen Testament!.

Am Ende des 3. Jh.s existiert eine gut organisierte christliche Gemeinde auf der Insel
Rhodos, deren Bischof Photinos heiBt?. Ahnliches muBl man auch fiir die anderen Inseln
des Dodekanes annehmen. Beim ersten Okumenischen Konzil (Nikaia, 325 n. Chr.) war
der Bischof von Rhodos Euphrosynos anwesend?.

Bekanntlich war wihrend der ersten drei Jahrhunderte das Christentum rechtlich gese-
hen »religio illicita«, d. h. eine verbotene Religion. Die Christen wurden deshalb verfolgt.
Sie versammelten sich in den Hausern von Glaubensgenossen, wo sie beteten und das
Abendmabhl feierten.

Man kann annehmen, daB mit der Zeit solche »Privathduser« einen sakralen Charakter
bekamen und fiir den christlichen Kult reserviert wurden. Sie waren aber von den ande-
ren Héusern — zumindest duBerlich — nicht zu unterscheiden. Bis heute konnten keine
archéologischen Funde aus dieser Zeit als christliche Versammlungsriume identifiziert
werden, so daB} uns keine archiologischen Belege vorliegen.

Nach einer spiiteren literarischen Uberlieferung gab es schon wihrend der zweiten
Hilfte des 3. Jh.s n. Chr. auf Rhodos mindestens eine Kirche, die als »vadg« bezeichnet
wurde. Am Sonntag versammelten sich alle Christen der Insel in dieser Kirche®.

1 Apg 21,1: »Als es zur Abfahrt ging, rissen wir uns los von ihnen und fuhren geradewegs nach Kos und am
folgenden Tage nach Rhodos und von dort nach Patara.« Offb 1,9: »Ich, Johannes, eurer Bruder und Gefihrte in
der Drangsal, im Konigtum und im Ausharren in (Christus) war auf der Insel, die Patmos genannt wird, um des
Wortes Gottes willen und des Zeugnisses fiir Jesus.«

2 Symeon Logothetes, der Metaphrastes, Opera Omnia. Vita S. Clementis Ancyrani 7, 41: PG 114, 849 B:
»Tobtav 88 ng dxpific, drag elxe To: Kot Tog Gylovg LoBdy, pnvier Tévte: T Thg Podov mpoédpn, datevoc 6
EMOKOTE OVOpLoL. «

3 Mansi, Sacrorum conciliorum nova et amplissima collectio, Bd. II, 695 D, 706 D. Vgl. A. von Harnack, Die
Mission und Ausbreitung des Christentums in den ersten drei Jahrhunderten, Bd. II, Leipzig 41924, S. 785-786.

4 Symeon Logothetes, der Metaphrastes, Opera Omnia. Vita S. Clementis Ancyrani 7, 41: PG 114, 849:
»Kopioeh pev obv mvikedto fuépo fiyeto xod névieg dool kota My vijcov Xpiomavol (OAiyo 88 obrot) mpog Tov
VOOV GUVETPEXOV.«



8 Johannes Volanakis
2. Rhodos in der friihchristlichen Zeit: 4.-6. Jh.

Seit dem Anfang des 4. Jh.s (313 n. Chr.) wurde das Christentum juristisch »religio
licita«, d. h. zur erlaubten Religion erklirt. Die Christen durften eigene Kultgebdude er-
richten lassen. Selbst Kaiser Konstantin der GroBe (324-337) hatte mehrere Kichen, aus
staatlichen Mitteln finanziert, bauen lassen®.

Wihrend des 4. Jh.s war das Christentum in Griechenland nicht sehr verbreitet. Die
Mehrheit der Bevilkerung gehorte noch der alten griechischen Religion an. Die Christen
bildeten eine kleine, aber lebendige Minderheit.

Von den zahlreichen friithchristlichen Monumenten des Dodekanes kann man mit rela-
tiver Sicherheit nur eines in das 4. Jh. datieren. Es handelt sich um die Reste eines Ge-
biudes, das unter der Kirche des Heiligen Spyridon (Kavakli) in der mittelalterlichen
Stadt von Rhodos ausgegraben wurde.

Bei Restaurationsarbeiten im Jahr 1984 wurde eine Grabung im Innenraum und aufer-
halb der Kirche durchgefiihrt®. Es wurden Reste eines dreischiffigen, rechteckigen Ge-
biudes wiederentdeckt, das aus gut bearbeiteten, rechteckigen Tuffsteinen gebaut war.
Dieses Gebiude wurde hochstwahrscheinlich im 4. Jh. zu einer christlichen Kirche um-
gebaut. Der Ostteil seines Mittelschiffes wurde durch ein Templon, das aus einem Stylo-
bat und Schranken bestand, vom iibrigen Raum getrennt. In der Mitte des Altarraumes
stand ein Tisch, dessen Basis in situ gefunden wurde.

Wenn die oben erwihnte Deutung richtig ist, dann haben wir hier eines der dltesten
Beispiele, wenn nicht iiberhaupt das dlteste, einer christlichen Kirche auf Rhodos und
dem Dodekanes vor uns.

Wiihrend des 5. und 6. Jh.s n. Chr. wurden zahlreiche Basiliken auf Rhodos und dem
Dodekanes gebaut. Im Jahr 1953 waren 79 frithchristliche Monumente auf dem Dodeka-
nes bekannt’, davon 17 auf Rhodos. Im Jahr 1988 waren es bereits 186 Monumente auf
dem Dodekanes®, davon 71 auf der Insel Rhodos. Heute — im Dezember 1993 — ken-
nen wir ca. 250 Monumente auf dem Dodekanes, davon ca. 100 auf der Insel Rhodos’.
Die Forschung wird fortgesetzt, und die Zahl der Monumente wird wohl noch groBer.

Diese groBe Anzahl friihchristlicher Monumente auf der Insel Rhodos und dem Dode-
kanes iiberhaupt, ihre Form und ihr Reichtum, setzen eine zahlreiche Bevolkerung, wie
auch eine finanzielle, geistige und kulturelle Bliite voraus.

5 Konstantinische Bauten sind, unter anderen, auch folgende: A) Konstantinopel: a) Heilige Irene, b) Heilige
Sophia, ¢) Heilige Apostel. B) Rom: a) Peterskirche im Vatikan, b) Johannes-Basilika im Lateran. C) Palisti-
na: a) Bethlehem, Geburtskirche, b) Jerusalem, Grabeskirche, c) Olberg, Himmelfahrtkirche. D) Syrien: Basili-
ka von Tyrros.

6 J. Volanakis, Zopolh othy Epevva TV ToAcLoypLOTIOVIKGY Lvnpetov Tiig Andexaviioov, Sonderdruck aus:
Awdexovnoroxd Xpovixd: 12 (1987) 69 ff. Ders., Té. moonoxpromovikd pvnpeio tig Amdekovncov, Sonderdruck
aus: » Adtépojlo eic Tov MntpormoAitny Podov k.k. Emupidove, &l T cupmAnpOoEL TECCOPOKOVTO. ETAV GPYIEPD-
eiog, Athen 1988, S. 327-328.

7 P. Lazaridis, ZopBol) €ig THY LEAETV T@Y TOACLOXPLOTIONVIKEGY IVTIIELOV THG Andexavioo, in: Menporyuévo
0% ©' Aebvoiic Bufavtivoloyxod Zuvedpiov, @eocohovikn 1953, Bd. I, Thessaloniki 1954, S. 242-245.

8 J. Volanakis, Té mooroyprotiovixéd pynpeio ts Awdexavioov, S. 311-347.

9 I Volanakis, a.a.0., S. 327-342.
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Haufigste Bauform ist die dreischiffige Basilika des einfachen hellenistischen Typus.
Das Hauptgebdude zeigt einen rechteckigen Grundrif3, der durch zwei Siulen- oder Pfei-
lerreihen in drei Schiffe unterteilt wird.

Das Mittelschiff der Basilika ist mindestens doppelt so breit wie die Nebenschiffe. Die
Ostseite des Mittelschiffes endet in einer Apsis. Bei mehreren Monumenten des Dodeka-
nes ist die Apsis aulen polygonal; es handelt sich um eine lokale Variation, die auch auf
einigen anderen #gdischen Inseln'® vorkommt, wie auch auf Zypern'!. In einigen Fillen
wird die Apsis nach syrischen Beispielen'? in einen rechteckigen Raum eingeschrieben.
Die Nebenschiffe haben einen geraden Wandelgang-Anschlul im Osten. Selten findet
man eine Apsis an der Ostseite eines der Nebenschiffe. Ist dies der Fall, so handelt es
sich meistens um das Nordschiff.!® Dies ist eine lokale Tradition, die hochstwahrschein-
lich mit der liturgischen Praxis zu tun hatte (Prothesis).

In einigen Fillen existiert auch ein Querschiff, wodurch im GrundriB der Kirche ein
Kreuz in Form eines T gebildet wird'4,

An der Westseite der Basilika liegt der Narthex oder seltener ein Doppelnarthex's, Da-
her kann man vermuten, dal die Zahl der Katechumenen damals sehr grol war. Nur bei
einer geringen Anzahl von Monumenten wurde westlich des Narthex ein Atrium nach-
gewiesen'®,

Um die Kirche herum befanden sich mehrere Annexbauten, wie z. B.: Skevophylakion,
Martyrium, Baptisterium u.a. Neben der Basilika gab es auch Hiuser fiir den Klerus, die
Witwen, die Waisen, die Giste usw.

Diese Basiliken wurden meistens aus einfachen Steinen, Ziegeln und Mortel gebaut;
manchmal wurde Baumaterial von dlteren Gebiuden, die in Ruinen lagen, verwendet.
Die Winde waren 0,65 m dick und wurden innen und auBen mit Putz versehen. Es gab
grofie, rechteckige Fenster, die oben in einem Bogen endeten und reichlich Lichteinfall
erlaubten.

Die Fulboden wurden gedeckt durch Marmorplatten, Marmorarbeit (opus sectile), Mo-
saiken, Steinplatten, Tonplatten oder kleine Scherben.

Die innere Flache der Winde war mit Fresken geschmiickt; meistens handelte es sich
um anikonische Malereien. Nur selten gab es Wandmosaiken'”.

Die Basiliken trugen eine Holzdecke mit Ziegelsteinen. Das Mittelschiff trug ein Sat-
teldach; die Nebenschiffe und der Narthex hatten ein einfaches, schrig abfallendes Dach.

Dabei handelte es sich um grofe Hallen, mit Flichen von mehreren hundert Quadrat-
metern, in denen mehrere hundert, oft {iber tausend Gldubige Platz finden konnten.

10 Wie z.B. auf Messa-Lesbos. A. Orlandos, Basilika, 1 (1952), S. 207, No. 15 (GrundriB).

11 Vgl, die Monumente von a) Pejia, Basilika A und B, b) Polis (Chryssochus — antike Siedlung Marion),
Basilika, c) Paphos, Basilika von Limaniotissa u.a.

12 Wiihrend der frithchristlichen Zeit gab es enge Bezichungen zwischen Rhodos und dem Orient: Kleinasien,
Syrien, Palistina, Agypten u.a. :

13 a) Rhodos-Arnitha, Heilige Irene, Basilika B., b) Rhodos-Sianna, Eptabemate, Basilika.

4 Rhodos (Stadt), GroBe Basilika (Grundstiick Chatziandreou).

15 Vgl. a) Rhodos-Apolakkia-Zonaras, Basilika, b) Rhodos-Salakos, Paleokklesia, Basilika.

6 Rhodos (Stadt), GroBe Basilika (Grundstiick Chatziandreou).

7 Rhodos (Stadt), GroBe Basilika (Grundstiick Chatziandreou).
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Die meisten dieser Monumente wurden wihrend des 5. oder zu Anfang des 6. Jh.s ge-
baut; im zweiten Jahrzehnt des 6. Jh.s wie auch in den Jahren 553/554 n. Chr. wurden sie
durch Erdbeben teilweise beschidigt oder ganz zerstort. Sie wurden wiederaufgebaut
oder restauriert.

Ab dem 7. Jh. wurden sie durch Erdbeben, Brinde, Einfélle von Piraten oder aufgrund
anderer Griinde zerstort; viele Siedlungen, die am Meer lagen, wurden verlassen. Ihre
Einwohner suchten sichere Plitze im Innern der Inseln, wo sie ihre Dorfer bauten.

Meistens wurde auf dem Platz des Altarraumes der zerstorten Basiliken eine kleine
Kapelle gebaut; so wurde der Kult weiter fortgefiihrt.

DIE FRUHCHRISTLICHEN MONUMENTE AUF DER INSEL RHODOS

Allgemeine Bemerkungen

Auf der Insel Rhodos sind bis heute ca. einhundert Monumente bekannt; davon sind
die meisten dreischiffige Basiliken. Nur eine geringe Zahl dieser Monumente ist ausge-
graben, erforscht und publiziert. Die Monumente befinden sich sowohl in der Stadt Rho-
dos als auch auf dem iibrigen Gebiet der Insel.

A) RHODOS (STADT)

Die heutige Stadt Rhodos teilt sich in die Alt- und die Neustadt. Die sogenannte Alt-
stadt ist die mittelalterliche Stadt, die von den Kreuzrittern erbaut und durch eine Mauer
befestigt wurde. Die Neustadt ist der Teil der Stadt, der auBerhalb der Mauer liegt.

In der klassischen, hellenistischen, romischen und frithchristlichen Zeit war die Stadt
Rhodos sehr groB und umfaBte in ihrer Ausdehnung die heutige Altstadt und die Neu-
stadt. Monumente aus der friihchristlichen Zeit befinden sich in beiden Teilen der heuti-
gen Stadt.

Wihrend der letzten Jahrzehnte wurden durch Ausgrabungen des Archdologischen
Dienstes Griechenlands folgende Monumente entdeckt:

a) Altstadt

1. Heiliger Spyridon (Kavakli)

Es wurden Reste einer dreischiffigen Kirche des 4. Jh.s n. Chr. ausgegraben.'®

2. Erzengel Michael (Demirli)

Es wurden Teile einer groBen, dreischiffigen Basilika entdeckt.'

18 J. Volanakis, EopBol) othv Epevve: v mokoroypiomovikdv pvnpeiov tig Andexkaviicov, 5. 67-69. Ders., Té
TOACILOYPLOTIONVLKG pvnieTe: Tiig Awdexoviioo, S. 327-328.
19 J Volanakis, Té nooaoyploTiovikd pvniele T Aadexovioon, S. 328.
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3. Basilika Agessandrou (Grundstiick Pekmetzes)

Hier wurden Reste einer groBen Basilika mit Baptisterium ans Licht gebracht.?

4. Heiliger Georg (Chourmali Medresse)

Im Hof der Kirche wurde ein grofles Gebdude aus der frithchristlichen Zeit ausgegra-
Ben#t:

5. Panagia tou Kastrou, Taufpiscina

In der Kirche »Panagia tou Kastrou« (Gottesmutterkirche von der Burg) ist eine kreuz-
formige Taufpiscina aus Tuffstein aufbewahrt, die in die zweite Hilfte des 6. Jh.s datiert
wird?%.

6. Tor d'Amboise, Taufpiscina

Am Tor d'Amboise liegt eine zylindrische Taufpiscina aus weiBem Marmor, die in das
6. Jh. datiert wird®.

7. Palast des Grofimeisters

Im Palast des GroBmeisters befinden sich zahlreiche architektonische Marmorglieder
aus der frithchristlichen Zeit; sie wurden entweder als Baumaterial benutzt oder werden
dort aufbewahrt.

b) Neustadt

8. Grofie Basilika von Rhodos (Grundstiick Chatziandreou)

Es handelt sich um eine groBe dreischiffige Basilika mit Querschiff?*. Sie zeigt einen
Grundri3, der dem der Basilika des Heiligen Johannes Theologos in Ephesos sehr #hnlich
ist.

9. Basilika Chimarras (Grundstiick Geronikolas)

Es wurden Teile einer friihchristlichen Basilika mit FuBbodenmosaiken ausgegraben®.

10. Grundstiick Simixis

Teile eines friihchristlichen Gebdudes mit Mosaiken wurden freigelegt.

20 E. Papavassiliou — Th. Archontopoulos, Nouveaux éléments historiques et archéologiques de Rhodes, 2 tra-
vers des fouilles dans la ville médiévale, in: Estratto da XXXVIII corso di cultura sull' arte ravennate e bizanti-
na, Ravenna 15/20 marzo 1991, S. 340-345.

21 J. Volanakis, EopBol othy Epeuva: Tiv Todaioyplomovikiy pvnpeiov T Andekovicov, S. 65-67. Ders., Té.
TOACOYPLOTLOVLKG LVTIIETDL THE Awdexoviico, S. 327.

22 J. Volanakis, ZopBoM othv Epevva iy modkonoxpiotiovikdy pvnpeiov tig Aodekaviicov, S. 79. Ders., Td
TOACILOY PLOTLOVLKGL IVTILELDL TTiG Amdexoviioov, S. 328.

23 I. Volanakis, TopBol othv épevva. tiv modonoxpiomiovik@y pviueiov T Andexkaviioov, S. 81. Ders., Td
TOAOLOXPLOTIOVIKG PvT|UELe: Thg Andexoviioov, S. 328.

2 E. Kollias, AD 24 (1969) 464-467; AD 25 (1970) 527; AD 26 (1971) 552-555.

% J. Volanakis, Té nodonoypiotiovike pvnpeio the Amdekaviicon, S. 328.
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11. Grundstiick Tzedakis

Es wurden Teile eines sehr groBen Gebiudes aus der frithchristlichen Zeit mit FuBbo-
den aus »opus sectile« ausgegraben?.

12. Grundstiick Kampouropoulos

Es wurden Reste frithchristlicher Bauten freigelegt®’.

13. Grundstiick Moschu-Vogiazis

Es wurde ein Geb#ude mit FuBbodenmosaiken ausgegraben®.

14. Heiliger Franziscus, Taufpiscina

Im Hof der Kirche des Heiligen Franziscus befindet sich eine kreuzformige Tauf-
piscina aus dem 5. Jh.?

B) RHODOS (LAND)

Auf der Insel Rhodos befinden sich auRerhalb der Stadt an die 85 friihchristliche Mo-
numente:® die meisten davon sind Basiliken. Viele davon liegen in der Nihe des Meeres.
Nur wenige sind ausgegraben und erforscht.

Auf dem Siidteil der Insel liegt das Dorf Mesanagros. In seiner Umgebung wurden bis
heute zehn friihchristliche Monumente entdeckt®!. Dariiber wird im folgenden ausfiihrlich
berichtet.

I. MESANAGROS — MONUMENTE

Das Dorf Mesanagros® (289 Einwohner, Hohe 290 m) liegt 89 km siidwestlich der
Stadt Rhodos. In der Gemeinde Mesanagros (52 km?) sind folgende Monumente aus der
frithchristlichen Zeit (4.—6. Jh.) lokalisiert und teilweise erforscht:

1. Gottesmutterkirche

2. Paleokklesia — Heilige Barbara
3. Chionias, Heiliger Johannes

4. Vouni, Stavros, Heiliges Kreuz

2% J. Volanakis, T, tokenoyploTioviké pvnpeio tg Andexovnoov, S. 329.

27, Bbd.

28 Ebd.

J. Volanakis, Zoppohd oThv Epevvo: TV TEACLOYPLOTIOVIKAY PVTIUELOV TG Awdekoviioo, S. 70-71.

P. Lazaridis, TopBoM €lc thv peAfmy TV mokonoyplomavikdy pwipsiov mg Aedexavicou, S. 243-244. J.
Volanakis, ZopBokn oThv Epevver TOV TOACLOXPIGTIOVIKGY ynpeiov T Andexoviioov, S. 81-118. Ders., Té no-
AoLoypLoTLoVIKG: HETD: Tiig Amdekovncov, S. 330-342.

31 J. Volanakis, Té mohonoypiomiovikd wvnpeio tiig Amdexaviicov, S. 337-338.

32 Das Wort » Aypoc« kommt Sfters in den byzantinischen Texten vor und bedeutet ein gepflegtes und umzéiun-
tes Feld. Als Ortsname kommt es in folgenden Gegenden vor: Rhodos, Lesbos, Agina, Chios, Zypern etc. Vgl.
Ch. Papachristodoulou, ‘Totopie Tiig Podou Gmd tovg mpoiotopikods xpovoug Emg Ty Evompdtaon Thg Ande-
kavnoov (1948), Athen 1972, S. 47-48.
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5. Erindos, Alexandrines Pateles
6. Erindos, Heiliger Nikolaos
7. Heiliger Menas
8. Pentathyra
9. Heiliger Georg
10. Heiliger Thomas

Diese zehn frithchristlichen Orte wurden durch die archidologische Erforschung der
Umgebung der Gemeinde Mesanagros/Rhodos in der Zeit von 1978 bis 1990 ans Licht
gebracht; davon wurde einer systematisch ausgegraben und die anderen mehr oder weni-
ger erforscht. Es ist wahrscheinlich, dal durch zukiinftige Forschung noch weitere friih-
christliche Monumente entdeckt werden.

Die ungewohnlich groBe Zahl der Monumente in einer kleinen Gemeinde, die Qualitt
der Architektur, des Material (Marmor), die Mosaiken und sonstige Ausstattung setzen
eine bedeutende geistige, geistliche, kiinstlerische und kulturelle Bliite voraus.

Mindestens zwei Monumente (Paleokklesia und Heiliger Menas) liegen isoliert und
nicht in der Nihe von Siedlungen. Sie bildeten hochstwahrscheinlich nicht nur groRe
Kulturzentren, sondern waren auch Pilgerorte, zu denen recht groBe Pilgerscharen ka-
men. Die Pilger brachten Votivgaben mit und trugen auf diese Weise zum Reichtum die-
ser Kultzentren bei.

II. SALAKOS — PALEOKKLESIA

In einer Entfernung von 38 km liegt siidwestlich der Stadt Rhodos das Dorf Salakos
(568 Einwohner, Héhe 200 m).

Siidwestlich des Dorfes und in einer Entfernung von ca. 500 m wurde an der Stelle
Paleokklesia (die alte Kirche) eine frithchristliche Basilika ausgegraben??.

Es handelt sich um einen Bau mit rechteckigem Grundrif (innere Dimensionen: 18,05 x
15,10 m). Er wurde durch zwei Pfeilerreihen in drei Schiffe unterteilt.

1. Das Mittelschiff

Das Mittelschiff (innere Dimensionen: 18,05 x 6,51 m) besteht aus zwei Teilen. Der
ostliche Teil bildet den Altarraum und der westliche den Hauptraum.

a) Altarraum

Der Grundril des Altarraumes ist rechteckig (6,25 x 6,00 m). Seine Ostseite endet in
einer halbkreisformigen Apsis (Durchmesser: 4,55 m und Pfeiler: 2,50 m). In der Mitte
der Apsis liegt die Basis des Bischofsthrones (1,15 x 1,00 und Hohe 0,90 m).

Der Altarraum war vom ibrigen Teil des Mittelschiffes durch eine Trennwand
(Templon) abgeteilt. Auf einem Stylobat aus Tuffstein standen die Schranken.

In der Mitte des Altarraumes lag der Altar und iiber ihm das Ciborium. Der FuBboden
des Altarraumes wurde mit Mosaiken bedeckt.

33 P. Lojacono, Ruderi di chiese paleocristiane nell' isola di Rodi, Palladio N.S. 11 (1952) 105-106, Plan 4.
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b) Hauptraum — Ambo

Westlich des Altarraumes lag der Hauptraum des Mittelschiffes, der einen rechteckigen
GrundriB zeigt (12,00 x 6,51 m). In der Mitte der Westseite offnet sich eine Tiir (1,68 m),
die zum Esonarthex fiihrt.

In der Mitte des Hauptraumes steht die Basis des Ambos, die aus Steinen gebaut ist
(1,37 x 0,55 m und Hohe 0,15 m). Auf dieser Basis stand der Ambo, der hochstwahr-
scheinlich aus Marmor bestand. Der FuBboden wurde mit Mosaiken gedeckt.

2. Das Siidschiff

Es zeigt einen rechteckigen GrundriB (17,40 x 3,50/3,70 m), der in zwei Teile getrennt
ist.

a) Ostteil (Diakonikon)

Es bildet einen rechteckigen Raum (8,70 x 3,70 m) mit gerader Ostseite. Sein Fullbo-
den liegt hoher als der FuBboden des Westteiles und in der gleichen Hohe mit dem Ni-
veau des Altarraumes. Wahrscheinlich handelt es sich um das Diakonikon in der Kirche.

b) Westteil

Ebenfalls von rechteckigem Grundriff (8,10 x 3,50 m), 6ffnet sich in der Mitte seiner
Westseite eine Tiir (1,20 m), die zum Esonarthex fiihrt. Im Westteil der Siidseite befindet
sich noch eine Tiir (1,05 m) zu einem Nebenraum. Der FuBboden des Westteiles ist mit
Ziegelsteinen (0,59 x 0,41 x 0,03 m) gedeckt.

3. Das Nordschiff

Es zeigt einen rechteckigen Grundrif3 (18,05 m x 3,60 m). Seine Ostseite endet innen in
einer halbkreisformigen Apsis (Durchmesser: 1,90 m und Pfeiler: 0,80 m), die von auBlen
rechteckig ist. In der Mitte der Westseite offnet sich eine Tiir (1,30 m), die zum Esonar-
thex fiihrt.

Im Westteil der Nordseite befindet sich eine zweite Tiir (1,90 m), die zum Hof fiihrt.
Der FuBboden des Nordschiffes ist mit kleinen Scherben gedeckt.

4. Esonarthex

Westlich vom Hauptraum der Kirche liegt der Esonarthex (der innere Narthex).
Er zeigt einen rechteckigen Grundrif (15,10 x 3,53 m) und wird durch eine Wand in
zwei Raume getrennt. Die FuBbdden beider Riume sind mit farbigen Mosaiken ge-
schmiickt.

5. Exonarthex

Westlich vom Esonarthex liegt der Exonarthex (15,10 x 4,35 m). In der Mitte der
Nord- und Siidseite 6ffnet sich je eine Tiir (ca. 1,20 m). Am Siidteil seiner Ostseite 6ffnet
sich eine weitere Tiir (1,14 m), die zum Raum B des Esonarthex fithrt. Am Nordteil der
Ostseite befindet sich eine Tiir (1,15 m), die zum Raum A des Esonarthex fiihrt.
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Am Siid- und Nordteil der Westseite befinden sich Tiiren (ca. 1,30 m), die den Eingang
vom Hof der Kirche zum Exonarthex ermoglichten. Es scheint, daB der Exonarthex
durch zwei Winde in drei Rdume geteilt wurde. Diese Ridume sind (von S nach N):

Raum A

Er liegt westlich des Raumes B des Esonarthex und zeigt einen rechteckigen GrundriB
(4,87 x 4,55 m). An seiner Ost-, Siid- und Westseite éffnet sich je eine Tiir. Sein FuRbo-
den war mit Mosaiken geschmiickt. Es handelt sich um einen Vorraum des Baptiste-
riums3*,

Raum B

Nordlich von Raum A befindet sich der Raum B. Er zeigt einen quadratischen Grund-
ri (3,25 x 3,25 m). In seiner Mitte wurden Reste einer kreuzformigen Taufpiscina ge-
funden®. Es handelt sich um den Hauptraum des Baptisteriums®, Sein FuBboden war mit
Platten aus Marmor, Stein oder Ton gedeckt.

Raum C

Er liegt nordlich von Raum B und zeigt einen rechteckigen GrundriB (7,80 x 4,55 m).
Sein FuBboden war mit Mosaiken gedeckt. Wahrscheinlich handelt es sich um Chrisma-
rium oder Consignatorium?®’, in dem die Firmung (Chrisma) der Neugetauften stattfand.

6. Annexbauten

Um die Basilika herum befanden sich verschiedene Annexbauten; dazu gehoren auch
folgende:

a) Propyla (Vorridume)

Propylon A

Es liegt nordlich vom Esonarthex und zeigt einen rechteckigen GrundriB (3,75 x 3,30
m). An seiner Siidseite 6ffnet sich eine Tiir (1,20 m), die zum Esonarthex fiihrt. Man
muf} annehmen, daf} sich eine zweite Tiir in der Mitte seiner Nordseite befand.

Propylon B

Nordlich vom Exonarthex befindet sich das Propylon B (5,60 x 3,75 m). In der Mitte
seiner Siidseite 6ffnet sich eine Tiir (ca. 1,20 m), die zum Consignatorium fiihrt. In der
Mitte seiner Nord- oder Westseite muB man noch einen Eingang vermuten.

Propylon C
Es liegt siidlich vom Esonarthex und zeigt einen rechteckigen GrundriB (3,25 x 3,10
m). In der Mitte seiner Nordseite 6ffnet sich ein Eingang (1,20 m) zum Esonarthex.

34 A. Piédagnel (Bearb.), Cyrille de Jérusalem. Catéchéses mystagogiques, (Sources chrétiennes 126), Paris
1966, S. 84. J. Volanakis, Té nolonoypronavike Bonnompie the EAAGSog, Athen 1976, S. 3.

35 J. Volanakis, Té mokonoypiotiomikd: Bemtiothpie tic ‘EALGBoc, S. 25-26.

36 A. Piédagnel (Bearb.), Cyrille de Jérusalem. Catécheses mystagogiques, S. 104.

37 J. Volanakis, Té modorogpiotiovikd Bertiompia tic ‘EALGSoC, S. 3.
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Propylon D

Siidlich vom Exonarthex befindet sich das Propylon D (4,10 x 3,25 m). In der Mitte
seiner Nordseite 6ffnet sich ein Eingang zum Baptisterium. Eine zweite Tiir mul man in
der Mitte der Siid- oder Westseite annehmen.

b) Andere Annexbauten

Am Westende der duBeren Siidseite des Hauptraumes der Basilika befand sich ein
Raum (ca. 4,21 x 4,00 m). Ostlich davon lag ein zweiter Raum, von dem nur wenige Re-
ste freigelegt wurden.

7. Griiber

Rings um die Basilika lagen zahlreiche Griber. Als man in den Jahren 1960-1965 die
StraBe, die siidlich der Kirche liegt, baute, wurden mehrere Griber aufgefunden.

Ostlich der Apsis der Basilika wurden zwei rechteckige Griber (ca. 2,00 x 0,70 x
0,60 m) freigelegt. Sie waren aus einfachen Steinen gebaut und mit Steinplatten abge-
deckt.

Aus der Lage der Skelette ergibt sich, daB die Toten in Riickenlage mit dem Kopf nach
Westen beerdigt wurden. Die Griber werden in das 5. und 6. Jh. datiert.

Bauperioden — Chronologie

1. Die Basilika von Salakos-Paleokklesia wurde Ende des 5. Jh.s n. Chr. gebaut, wahr-
scheinlich auf dem Platz eines antiken Heiligtums. Anfang des 6. Jh.s wurde diese Kirche
durch ein Erdbeben beschadigt. Die Siulenreihe und Teile der Winde waren eingestiirzt.

2. Kurz danach hat man mit der Restaurierung der Basilika begonnen. An Stelle der
Siulen wurden Pfeiler gebaut. Das Niveau des FuSbodens des Nordschiffes wurde er-
hoht. Diese Kirche wurde im 7. Jh. in Folge von Pirateneinfillen zerstort.

3. Kirche und Siedlung wurden verlassen; die Einwohner suchten einen neuen, siche-
ren Platz, wo sie ihre Siedlung bauten. Es handelt sich um die heutige Siedlung Salakos,
die ca. 500 m dstlich von Paleokklesia liegt.

4. Im Mittelalter baute man am ostlichen Teil des Nordschlffes der Basilika eine Ein-
raumkapelle, in der der Kult fortgefiihrt wurde. Sie ist spater ebenfalls eingestiirzt.

5. Die Einwohner von Salakos benutzten die Ruinen der Basilika als Baumaterial bis
ca. 1940. Im Jahr 1989 hat die Erforschung des Monumentes begonnen.

6. Die GroBe, die Form und der Reichtum der Basilika setzen voraus: zahlreiche Be-
volkerung, wirtschaftliche, geistige, kiinstlerische und kulturelle Bliite.

7. Die bisherigen Funde sind wissenschaftlich sehr wichtig, und die Forschung wird
fortgesetzt.
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Patriarch Nikephoros II. von Jerusalem
(vor 1166-1173/76) und die
konstantinopolitanischen Synoden seiner Zeit

von Peter Plank, Wiirzburg

Maoglicherweise hat er das Heilige Land niemals betreten, ganz sicher nicht nach seiner
Erhebung zu dessen orthodoxem Ersthierarchen. Hitte er es versucht, wie es sein Nach-
folger Leontios II. getan hat, so hitte er jedenfalls ebenso wie dieser seine Kathedra zu
Jerusalem nicht besteigen konnen. Die weltlichen und geistlichen Kreuzfahrer, die dort
zu seiner Zeit herrschten, hitten dies nicht geduldet. Dennoch gab es in Konstantinopel,
wo er notgedrungen residierte, Kreise, die ihm mit der Begriindung, er sei nicht inthroni-
siert worden, seine patriarchalen Rechte streitig zu machen und vor allem seine Teilnah-
me an den dort stattfindenden Reichssynoden zu verhindern suchten. Dabei stellen die
Akten solcher Synoden die Hauptquelle unseres Wissens iiber Nikephoros IL.! dar. So
14Bt sich das Dilemma, in dem sich alle orthodoxen Patriarchen von Jerusalem zur Zeit
der Kreuzfahrerherrschaft iiber die Heilige Stadt befanden, an seiner Person am deut-
lichsten ablesen.

L. Patriarch der Heiligen Stadt

Fiir die Orthodoxen im Patriarchatsgebiet von Jerusalem scheint kein Zweifel daran
bestanden zu haben, daB der in der fernen thomiischen Reichshauptstadt lebende Nike-
phoros ihr legitimes kirchliches Oberhaupt war. Das ist einigen Zeugnissen ihres gottes-
dienstlichen Lebens zu entnehmen.

In den hymnischen Diptychen der jerusalemischen Kirche, die ein gewisser Neilos zu
Ende des 13. Jahrhunderts verfaBt hat, taucht der »gotterfiillte (8ioc) Nikephoros« an
mehreren Stellen als Nachfolger Ioannes IX. und als Vorgénger Leontios II. auf.2 Damit
besitzen wir termini post quem fiir den Beginn und ante quem fiir das Ende seiner Amts-
zeit. Sie sind gegeben in der Beurkundung der Teilnahme Ioannes IX. an einer Synodal-

I M. Le Quien, Oriens Christianus in quatuor patriarchatus digestus, Bd. III, Paris 1746 (ND Graz 1958), S.
503; V. Grumel, La chronologie des patriarches de Jerusalem sous les Comnenes, in: lzvestija na Biilgarskoto
Istori¢esko Druzestvo XVI-XVIII (Sbornik P, Nikov), Sofia 1940, S. 109-114, dort: S. 113.

2 Aimroyo Tiig &v ‘Tepocoliporg ‘ExkAnotag, in: A. Papadopoulos-Kerameus (Hg.), "Avédexta Teposolopinikic
Zroyvoroyiag, Bd. I, Sankt Petersburg 1891 (ND Briissel 1963), S. 124-143, dort: S. 125, 132, 140, 142.
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sitzung am 17. Mai 1157 zu Konstantinopel® und im Jahr 1176 als der Zeit der Amts-
iibernahme durch Leontios IL.#

Klarer noch spiegelt sich das kirchlich-kanonische BewuBtsein in einem weiteren li-
turgischen Dokument wider, dessen Inhalt aus der Zeit des Patriarchen Nikephoros selbst
stammt: Der Codex Sinaiticus Graecus 1040, ein Diakonikon, d.h. ein Rollenbuch des
Diakons, das alle ihm zukommenden gottesdienstlichen Texte in der Form beinhaltet, wie
sie in dem zum Jerusalemer Patriarchat gehorenden Dornbusch-Kloster am Berge Sinai
iiblich waren®, enthilt im Rahmen der Diptychen der Lebenden zur Jakobus-Liturgie fol-
genden Eintrag®:

“Yrnip compiog eiphvng EAéovg Gydmmg Staptoviig kel dvrAnyeng td Giov noTpog HHGY
Nukno6pov 0% moTpiépyov Teposordpmv koi Tév obv adTd Gyimv HEYOAV OIKOVUEVIK@Y
5pB0BOEWY TPLBY TOTPLopX@Y AOUKE K@VOTOVTIVOUTOAE®S, ZOOPOviov "AdeEavdpeiog,
'ABavaciov "Avrioyetag, TIETpov T& 10 MovOGlov Tatpdg MGV Ko GPYIEMOKOTOV Kol
AWV OCLOV TOTEPMY KoL EMOKOTAV TV £V TAOT] T{ OLKOVUEVY . ..

In diesen Diptychen, die Teil der eucharistischen Anaphora sind, wird der kirchlich-
kanonischen Gemeinschaft Ausdruck gegeben, in die sich das beriihmte Sinai-Kloster zur
Zeit der Vorsteherschaft des Erzbischofs Petros eingebunden sah. Es wuBte sich zum Pa-
triarchat Jerusalem gehorig, als dessen Oberhaupt Nikephoros II. betrachtet wurde. Das
jerusalemische Patriarchat unter Nikephoros aber stand nach dem kirchlichen Bewuftsein
der Sinaiten in liturgisch-kanonischer Gemeinschaft mit den orthodoxen Patriarchaten
von Konstantinopel, von Alexandrien und von Antiochien. Deren eigens genannte Drei-
zahl schlieBt deutlich aus, daf das Sinai-Kloster — und damit doch wohl das gesamte
Patriarchat, zu dem es gehorte — sich zur Zeit des Patriarchen Nikephoros und des Erz-
bischofs Petros etwa noch in kanonischer Gemeinschaft mit Rom und so mit der gesam-
ten lateinischen Kirche geglaubt hitte, wie dies gelegentlich behauptet wird’.

Was die genannten vier Patriarchate neben ihrem chalkedonischen Glaubensbekenntnis
zusammenhielt, war, unabhiingig davon, in welchem Herrschaftsbereich sie sich faktisch
befanden, ihre kirchlich-politische Loyalitit zum rhomédischen Kaisertum, weswegen die
Bezeichnung >Melkiten< (Anhénger des Kaisers bzw. seines Glaubensbekenntnisses) auf
sie im eigentlichen und vollen Sinn des Wortes zutrifft.* Unsere Handschrift bringt dies

3 Synodalprotokoll im Buch XXIV der Panoplia dogmatike des Niketas Choniates: PG 140, 177-201. Erwih-
nung des Patriarchen dort: 180, 181, 188, 191.

4 D. Tsougarakis, The Life of Leontios, Patriarch of Jerusalem. Text, Translation, Commentary, Leiden u.a.
1993, 8. 195 f.

5 Dokumentiert bei: A. Dmitrievskij, Opisanie liturgiteskich rukopisej chranjadgichsja v bibliotekach pravosla-
vnago vostoka, Bd. II: Ebyohéme, Kiev 1901 (ND Hildesheim 1965), S. 127-135.

6 Diese Passage des Codex zitiert bei: F. E. Brightman, Liturgies Eastern and Western, Bd. I: Eastern Litur-
gies, Oxford 1896, S. 501 f.; auch bei: R. F. Taft, A History of the Liturgy of St. John Chrysostom, Bd. IV: The
Diptychs, (OCA 238), Rom 1991, S. 62.

7 Steven Runciman etwa glaubt, der orthodoxe Klerus in Palistina habe die lateinischen Patriarchen als recht-
miBig anerkannt, und das Schisma datiere erst aus der Zeit nach 1187: Adhemar of Le Puy and the Eastern
Churches, in: Actes du VI¢ congrés international d'études byzantines, Paris 27 juillet — 2 aofit 1948, Bd. I, Paris
1950, S. 319-332, dort: S. 331. Vgl. G. Hofmann, Sinai und Rom, (OC 37), Rom 1927, §. 241. Anders M. Ju-
gie, Le traité sur les azymes attribué 2 Syméon II de Jérusalem, EO 26 (1927) 421-425, dort: 422 f:

8 Heute werden merkwiirdigerweise die mit Rom Unierten des byzantinischen Ritus im Nahen Orient als
Melkiten bezeichnet.
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an anderer Stelle® durch die Kommemoration des regierenden Kaisers Manuel I. und sei-
ner zweiten Gemahlin, der Kaiserin Maria, zum Ausdruck.

Die genannten Namen nun lassen es zu, die Entstehungszeit des sinaitischen Cod.
graec. 1040 auf wenige Jahre einzugrenzen: Patriarch Lukas Chrysoberges von Konstan-
tinopel regierte von Aug./Okt. 1157 bis Nov. 1169/Jan. 1170'° und Patriarch Athanasios
I. von Antiochien ca. 1157 — 29. Juni 1170!'". Zusammen mit diesen beiden Hierarchen
war Patriarch Sophronios III. von Alexandrien bei der EheschlieBung Kaiser Manuel L
(1143-1180)!2 mit Maria von Antiochien (1161-1183)"® am Christgeburtsfest 1161 zu
Konstantinopel anwesend'*. Demnach wurde unsere Handschrift zwischen den Jahren
1162 und 1169 abgefaBt, sollte der Vorginger des sinaitischen Erzbischofs Petros na-
mens loannes (Yuhanna) noch im Jahr 1164 einen arabischen Brief an seine Monche ge-
schrieben haben!®, friihestens in ebendiesem Jahr. Aus der so ndher bestimmten Abfas-
sungszeit des Sin. graec. 10406 lassen sich freilich keine chronologischen Erkenntnisse
iiber die Regierungszeit Nikephoros II. von Jerusalem gewinnen, die iiber jene Daten
hinausfiihrten, die den Zeugnissen iiber seine synodale Titigkeit in der byzantinischen
Reichshauptstadt zu entnehmen sind.

I1. Triiger dogmatischer Norm

Trinititslehre und Christologie bilden von jeher das theologische Fadenkreuz der
christlichen Kirche, das sie von den anderen monotheistischen Religionen scharf unter-
scheidet. Wenn diese zentralen Lehren der christlichen Theologie auch durch die Oku-
menischen Synoden des 4. und 5. Jahrhunderts ihre definitive Formulierung und durch
jene des 6. und 7. Jahrhunderts weitere dogmatische Prazisierung gefunden hatten, so ha-
ben sie doch niemals aufgehort, die Gemiiter zu bewegen. Gerade zur Mitte des 12. Jahr-
hunderts spitzten sich alte trinitarische und christologische Grundprobleme unter dem
neuen Gewand ganz spezieller Fragestellungen im byzantinischen Reich derart zu, daB
die Abhaltung von Reichssynoden zu ihrer Losung geboten schien.

So fanden in den Jahren 1156 und 1157 groBe Synodalsitzungen zu der Frage statt, ob
Gott, der Vater, allein oder die gesamte Trinitit und damit auch deren zweite Person, der
menschgewordene Logos, Empfinger des in der Eucharistie gegenwirtig gesetzten

9 Zitiert bei A. Dmitrievskij, Opisanie liturgi€eskich rukopisej chranjaitichsja v bibliotekach pravoslavnago
vostoka, Bd. II: Ebgoloye, Kiev 1901 (ND Hildesheim 1965), S. 134.

10 Vgl. A. Kazhdan, Loukas Chrysoberges, The Oxford Dictionary of Byzantium I1, 1991, S. 1253.

LA, Failler, Le patriarch d'Antioche Athanase I°f Manassés (1157-1170), REB 51 (1993) 63-75.

12 P Schreiner, Manuel I. Komnenos, LexMA VI, 1992, S. 209.

13 Ch. M. Brand, Maria of Antioch, The Oxford Dictionary of Byzantium 11, 1991, S. 1298.

14 Joannes Kinnamos, Historia V, 4: PG 133, 561.

15 So M. H. L. Rabino, Le monastére de Saint-Catherine du Mount Sinai, Kairo 1938, S. 83, und J. Nasrallah,
Histoire du mouvement littéraire dans 1'Eglise melchite du Ve au XX¢ sigcle, Bd. MMI/1 (969-1250), Lou-
vain/Paris 1983, S. 73 und 318.

16 A. Dmitrievskij, Opisanie liturgideskich rukopisej chranja$¢ichsja v bibliotekach pravoslavnago vostoka, Bd.
1I: Ebyohome, Kiev 1901 (ND Hildesheim 1965), S. 127, gibt als Entstehungszeit die Regierung des Patriarchen
Lukas Chrysoberges an. Doch liBt die Nennung der Kaiserin Maria eine weitere Prizisierung zu.
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Selbstopfers Christi sei'”. Der Unbelehrbarkeit wegen, mit der Soterichos Panteugenos,
erwihlter, aber noch nicht geweihter Patriarch von Antiochien, in Verkennung der trini-
tarischen Perichorese den Vater allein fiir den Empfiinger des Opfers Christi hielt, wurde
er von der Synode seines Amtes enthoben. Fiir die Geschichte der Patriarchen von Jeru-
salem sind die Akten dieser Synoden insofern von Bedeutung, als sich aus ihnen der
Amtswechsel von Patriarch Nikolaos zu Patriarch Ioannes IX. in die Zeit zwischen dem
26. Januar 1156 und dem 12. Mai 1157 datieren 146t'8. In die Debatten selbst allerdings
haben beide allem Anschein nach nicht eingegriffen, so wichtig ihre Anwesenheit aus
ekklesiologischen und protokollarischen Griinden bei der Losung der anstehenden, die
gesamte orthodoxe Kirchengemeinschaft betreffenden doktrindren und disziplindren Fra-
gen auch war.

Ein knappes Jahrzehnt spiter sah man sich in Konstantinopel mit einem christologi-
schen Problem konfrontiert, das offenbar aus dem Abendland importiert war und dessen
Waurzeln in der christologischen Kontroverse zwischen Gerhoh von Reichersberg (1093/
94-1169) und den Gilbertinern zu liegen scheinen'®. Um den anhaltenden Streit um die
rechte Auslegung des Ausspruchs Christi »Mein Vater ist groBer als ich« (Joh 14,28) zu
beenden, berief Kaiser Manuel zum Miirz 1166 wiederum eine groBe Synode unter Zu-
ziehung der Oberhiupter anderer orthodoxer Kirchen, namlich der Patriarchen Athana-
sios I. von Antiochien und Nikephoros IL. von Jerusalem, ein.*

Schon die protokollarische Ordnung?' der Anwesenheitsliste zeigt, welche Bedeutung
den Patriarchen in der Versammlung zugemessen wurde. Den Vorsitz fiihrte der Kaiser
selbst (mpoxabfuevoc). Thm zur Seite (ropiotopevev) standen die Mitglieder des Hof-
staates. Als Richter zur Beratung versammelt (cuvedpialovrav)® waren der Okumenische
Patriarch Lukas und seine beiden Amtskollegen. Ihnen zur Seite (nopiotapévav) standen
39 Bischofe, die ausnahmslos dem Patriarchat von Konstantinopel angehorten, sowie die
hohen Beamten der Patriarchie, also die iibliche Haussynode (événpovoa) des Okumeni-
schen Patriarchats.

Die aus diesem Anwesenheits-Protokoll zu ziehende Vermutung, daBl den drei Patriar-
chen eine normative Rolle im Verfahren zugedacht war, bestitigt der berichtete modus
procedendi: Zuerst gaben alle 39 Bischofe, der Rangfolge ihrer Sitze entsprechend, ihre
Voten ab®. Manche von ihnen verzichteten auf ein eigenes Statement und schlossen sich
statt dessen einem ihrer Vorredner an. Zwei Bischife freilich, der von Methymne und der

17 PG 140, 148-153 bzw. 177-201.

18 Vgl. V. Grumel, La chronologie des patriarches de Jerusalem sous les Comnénes, S. 112 f.; P. Plank, loannes
IX. von Jerusalem (1156/57 — vor 1166), Patriarch im Exil, in: M. Kohlbacher — M. Lesinski (Hgg.), Horizonte
der Christenheit. Festschrift fiir Friedrich Heyer zu seinem 85. Geburtstag, (Oikonomia 34), Erlangen 1994, S.
176-191.

19 Vgl. P. Classen, Das Konzil von Konstantinopel 1166 und die Lateiner, ByZ 48 (1955) 339-368.

20 Kritische Edition des Synodalprotokolls: Sz. N. Sakkos, ‘O momp pov peiov pod omy, Bd. I: "Epideg xod
covodol kote Tov IB' aidve, Thessaloniki 1968, S. 141-153.

21 $t N. Sakkos, a.a.0., S. 141-143.

22 §o deutet den Terminus J. Darrouzes, Recherches sur les O®®IKIA de l'Egiise byzantine, (Archives de 1'Ori-
ent Chrétien 11), Paris 1970, S. 146 f.

23 St. N. Sakkos, ‘O morip pov peilov pod éoty, Bd. I1: "Bpideg kod cbvodor kot tov IB' aidve, Thessaloniki
1968, S. 143-149.
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von Proikonnesos, folgten dabei einem ihrer Amtskollegen, dessen Meinung sich dann
als heterodox erwies. Von ihnen vermerkt das Protokoll bereits hier an der jeweiligen
Stelle?, sie hitten sich spiter der Meinung der heiligsten Patriarchen angeschlossen. Von
den 14 Patriarchatsarchonten® Auferten acht erst gar keine eigene Ansicht. Vielmehr
schlossen sich vier von ihnen schon im voraus dem Votum des Okumenischen Patriar-
chen an, vier weitere den MeinungsduBerungen der drei Patriarchen insgesamt. Nachdem
diese gesprochen hatten, blieb nur noch?¢, die neun Bischéfe und den Megas Skeuophy-
lax, die anderes, damit nicht Vereinbares, geduBert hatten, danach zu fragen, ob sie nun-
mehr ihre falschen Ansichten zugunsten jener der heiligsten Patriarchen aufgeben woll-
ten. Sie wollten es alle, auch Metropolit Konstantinos von Kerkyra, der davon spiter
wieder abriickte.

Das eigentliche dogmatische Urteil blieb demnach den drei Patriarchen vorbehalten.
Thnen war die exklusive Rolle von Normtrigern zugedacht. Die Patriarchatsarchonten,
die davon im voraus unterrichtet waren, verhielten sich, um ihre Meinung befragt, gro-
Benteils entsprechend. Auch und gerade mit dem Kaiser, der in seiner hochst interessier-
ten und aktiven Teilnahme an den theologischen Debatten seiner Zeit durchaus mit sei-
nem Vorginger Iustinianos I. (527-565) vergleichbar ist, war die ausschlaggebende
Funktion der drei Patriarchen wie die Art, in der sie sie wahrnehmen sollten, mit Sicher-
heit abgesprochen.?”

Umso mehr Beachtung verdient der Umstand, daf} ihre Voten sich nicht etwa nur im
konkreten Wortlaut unterschieden, sondern einander auf eine Art und Weise ergénzten,
die auf eine durchdachte gegenseitige Abstimmung schliefen ldBt: Zundchst bestitigte
der Okumenische Patriarch Lukas? jenen Bischofen die Rechtgldubigkeit, die das besag-
te Herrenwort »auf die Menschheit in Christus« (xotte 0 &v 1@ Xp1ot@ cvipamvov) oder
»auf die menschliche geschaffene Natur in ihm« (xotd THv &v 0DTQ GVOP@TLVIV KTLOTHV
¢bowv) bezogen hatten. Nun wahren die Verfechter dieser Auslegung zwar ohne Schwie-
rigkeiten die vom Nicaenum I festgehaltene Wesensgleichheit (0poovoiog) des gottlichen
Logos mit dem Vater. Doch miissen sie sich die Frage gefallen lassen, wie sie eine Tren-
nung der Menschheit von der Gottheit in Christus, also die Gefahr des Nestorianismus,
vermeiden wollen.

An diesem Punkt nun setzte Patriarch Athanasios von Antiochien® an, indem er fest-
stellte, das Wort Christi beziehe sich auf die Inkarnation (Evav@parnoic) sowie auf das
Geschaffene und Leidensfihige (xmiotov e koi nadntov) in ihm. Damit griff er zwar den
vorgelegten theologischen Faden auf, setzte aber deutlich einen weiteren dogmatischen
Akzent, indem er durch die Einbeziehung des Begriffes der Menschwerdung (vgl. Joh

24 St. N. Sakkos, a.a.0., S. 147 bzw. 149,

25 St N. Sakkos, a.a.0., S. 149-151.

26 St. N. Sakkos, a.a.0., S. 152 f.

27 Kinnamos berichtet, daB der Kaiser im Vorfeld der Synode intensive Kontakte mit vielen Beteiligten, gerade
auch mit »den anderen Patriarchen«, d.h. abgesehen vom Okumenischen Patriarchen, mit dem er sich ohnehin
einig wuBte, pflegte: Historia VI, 2: PG 133, 621.

28 St. N. Sakkos, ‘O mownp pov peilav pod éomv, Bd. II: “Epidec xoi obvodor kote tov IB' aidve, Thessaloniki
1968, S. 151.

29 Ebd.
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1,14) die Einheit der gottmenschlichen Person Christi hervorhob, ohne indes etwas ande-
res an ihm fiir leidensfihig (ramtov) zu halten als das Geschaffene (KTLOTOV).

In dem Konzentrat der wenigen Siitze aus dem Mund der beiden Patriarchen spiegelt
sich das alte christologische Problem wider, Gottheit und Menschheit in dem einen Chri-
stus voneinander zu unterscheiden, ohne sie voneinander zu trennen, anders ausgedriickt,
die Zwei-Einheit Christi auf dem schmalen Grad zwischen den beiden Abgriinden des
Nestorianismus und des Monophysitismus auszusagen. Wie in alter Zeit, vom 5. bis zum
7. Jahrhundert, mehrere Okumenische Konzilien notwendig geworden waren, um in Be-
antwortung driingender Glaubensfragen der Einheit der Person wie der Zweiheit der Na-
turen Christi durch abwechselnde Betonung des einen oder des anderen Aspekts gerecht
zu werden, so hielt man es offenbar auch noch im Konstantinopel der Komnenen fiir ge-
raten, die Zweiheit und Einheit des Gottmenschen durch unterschiedliche hierarchische
Normtriiger zur Sprache bringen zu lassen.

Wenn nun die patriarchalen Voten der Synodalsitzung am 2. Mérz 1166 nicht indivi-
dueller Spontaneitit iiberlassen waren, sondern durchdachter und sorgfiltig geplanter
Absprache folgten, so mufiten auch die abschlieBenden Worte des dritten Normtrigers,
des jerusalemischen Patriarchen Nikephoros, ein bestimmtes Ziel verfolgen. Da es kaum
in dem hybriden Versuch bestehen konnte, die bewuBt antithetisch vorgetragene Christo-
logie seiner beiden Vorredner in einer Art Synthese zum Ausgleich zu bringen, mubte es
anderswo zu suchen sein: »Es kam der Heilige Geist, um das Wort 'Der Vater ist grofer
als ich' zu erkliren durch die heiligen groBen Leuchten der Kirche und die heiligen und
ehrwiirdigen Synoden. So nehme ich alle Auslegungen an, mit denen sie es erklért haben.
Da sie indes gesagt haben, daB Christus diesen Ausspruch als vollkommener Gott wie als
vollkommener Mensch getan hat, das heift im Besitz der geschaffenen und leidensfahi-
gen Natur, der gemdB er auch gelitten hat, so sage auch ich dasselbe und kann es nicht
leugnen.«*

Auf den ersten Blick scheint es so, als wolle der Patriarch sich iiberhaupt nicht auf eine
bestimmte Auslegung des zur Debatte stehenden Schriftwortes festlegen, sondern ganz
allgemein mit dem Hinweis auf eine mehrgestaltige Tradition begniigen, indem er erklirt,
ihm sei prinzipiell jede Exegese akzeptabel, die sich in die geistgewirkte synodale und
patristische Uberlieferung der Kirche einfiige. Doch zeigt der zweite Teil seiner kurzen
Rede, daB er durchaus eine eigene Meinung hat und sich keineswegs scheut, sie zu du-
Bern. Auch er neigt, wie seine beiden Amtskollegen, der Erkldrung 100 GvBpwmivoy Zu
und begriindet seine Ansicht. Das Argument allerdings, mit dem er dies tut, ist gesonder-
ter Aufmerksamkeit wert: Der Herr habe seinen Ausspruch »als vollkommener Gott wie
als vollkommener Mensch, das heiBt im Besitz der geschaffenen und leidensfihigen Na-
tur« getan.

Diese merkwiirdige Begriindung setzt offensichtlich voraus, da dem Patriarchen eine
andere Auslegung bekannt ist, nach der das Herrenwort theoretisch auch dem noch nicht
Mensch gewordenen Logos in den Mund gelegt werden konnte, nach der es sich also auf

30 §¢. N. Sakkos, a.2.0., S. 152. Wilhelm Hotzelts Ansicht, Nikephoros habe »auf einem Konzil 1166 die in Fra-
ge stehenden Dogmen in rémischem Sinne interpretieren helfen« miissen, was ihm nicht leicht gefallen sei
(Kirchengeschichte Palistinas im Zeitalter der Kreuzziige 1099-1291, Ko6ln 1940, S. 27), ist schlicht abwegig.
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seine Gottheit bezieht, eine Auslegung, die zudem in der heiligen Uberlieferung der Kir-
che ihren Platz und ihre Berechtigung hat, auch wenn Nikephoros selber ihr nicht den
Vorzug geben mag oder kann. Diese Deutung, die Nikephoros im Auge hat, ohne sie di-
rekt zu nennen, kann keine andere als jene tob aitiov sein, welche die Schriftstelle auf
die ewige Zeugung des Logos aus dem Vater hin auslegt. So beriihmte Theologen der
Alten Kirche wie Athanasios von Alexandrien, Gregorios der Theologe und Basileios der
GroBe hatten sie vertreten®. Es war offenkundig die Aufgabe des jerusalemischen Patri-
archen Nikephoros, dieser Auslegung die Qualitit der Rechtgldubigkeit zu sichern, ohne
sie direkt anzusprechen oder gar zu favorisieren. Die fiinf Anhiinger, die sie auch unter
den 1166 versammelten Bischofen gefunden hatte, mégen ihm fiir sein normschaffendes
Wort besonders dankbar gewesen sein.

Am 6. Mirz versammelten sich die Synodalen nochmals*?, um die getroffenen Ent-
scheidungen durch ihre Unterschriften zu bekriftigen. Auch der Kaiser, der sie als erster
mit roter Tinte unterzeichnete, schloB sich dabei ausdriicklich den Voten der Patriarchen
(otorx®) an*. An den Unterschriften der Patriarchen® fillt auf, daB nur Lukas sich in sei-
ner Eigentitulatur als Monch bezeichnet (0 tometvog povoyog Aovkdg kol EAép Beod dp-
yemiokonog Kavotaviivounolemg kth.), was zu tun, war es denn gegeben, iiblich war.
Aus dieser Sitte ist umgekehrt zu schlieBen, da Nikephoros — im Gegensatz zu seinem
Vorginger Ioannes IX.35 — nicht aus Kreisen des Monchtums, sondern des Klerus, ver-
mutlich des hohen Patriarchalklerus der Hauptstadt, in sein Amt gewihlt worden war.

Da der darauffolgende Sonntag, der 13. Mérz, der erste der vorosterlichen Fastenzeit
war, an dem seit der endgiiltigen Beilegung des Bilderstreits im Jahr 843 die gottes-
dienstliche Ausrufung des orthodoxen Synodikons iiblich ist, bot er sich dazu an, die
dogmatischen Entscheidungen der Synode feierlich der Offentlichkeit bekanntzugeben.
Kaiser Manuel legte im Beisein der Patriarchen und der Bischéfe den Synodaltomos auf
dem Altartisch der Hagia Sophia nieder. Der herkémmliche Text des Synodikons aber
wurde um vier entsprechende Abschnitte erweitert, die bis heute zu seinem Bestand ge-
horen?”. Wihrend sich der Okumenische Patriarch mit seiner Haussynode in den folgen-
den Wochen noch mehrmals internen Problemen widmen muBte, die mit der getroffenen

3 8t N. Sakkos, ‘O mothp pov pettav pob éotv, Bd. I Kpinkd) kewévou woi Eppnveio, Thessaloniki 1968, S.
107-116.

32 St. N. Sakkos, ‘O noip pov petov pod éomv, Bd. II: “Epidec kol obvodol kowd tov 1B od@vo, Thessaloniki
1968, S. 153-159.

33 St. N. Sakkos, a.a.0., S. 156.

34 St N. Sakkos, a.a.0., S. 157.

35 Vgl. dessen Unterschrift, die er am 12. Mai 1157 geleistet hat: PG 140, 197. Dazu: P. Plank, Toannes IX. von
Jerusalem (1156/57 — vor 1166), Patriarch im Exil, in: M. Kohlbacher — M. Lesinski (Hgg.), Horizonte der
Christenheit. Festschrift fiir Friedrich Heyer zu seinem 85. Geburtstag, (Oikonomia 34), Erlangen 1994, S. 176
191.

36 S1. N. Sakkos, ‘O motip pov peilov pod éoty, Bd. II: “Epidec kod ohvodor kot tov IB' aidve, Thessaloniki
1968, S. 159-161.

37 Tpupdiov xoovukTikdy, Ausgabe der ‘Amoorodixn Awaxovie, Athen 1960, S. 147. Vgl. J. Gouillard, Le Syn-
odikon de 1' Orthodoxie. Edition et commentaire, in: Travaux et Mémoires I, 1967, S. 1-316, dort: S. 74-77
und 216-226.
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dogmatischen Entscheidung in Zusammenhang standen®®, konnte Nikephoros von Jerusa-
lem ebenso wie Athanasios von Antiochien zu Recht annehmen, das Seinige zur Losung
der aufgeworfenen Lehrfrage getan zu haben.

I1I. Wahrer synodaler Kontinuitdit

In der groBen Synodalsitzung am 2. Mérz 1166 war es Patriarch Nikephoros von Jeru-
salem zugefallen, mit normativer Autoritiit darauf aufmerksam zu machen, daB die Aus-
legung 100 dvBpamnivov des Herrenwortes »Mein Vater ist groBer als ich«, obwohl ihr in
jeder Weise der Vorzug gegeben wurde, nicht die einzige ist, die sich im Schrifttum der
heiligen Viter der Kirche findet und mit dem orthodoxen Glauben vereinbar ist. Doch
konnten und sollten keineswegs alle von den Synodalen vorgetragenen Erklidrungsversu-
che mit diesem Hinweis gerechtfertigt werden, auch nicht jener, den Konstantinos von
Kerkyra vertrat. Der Herr habe, so der Metropolit, seinen Ausspruch hinsichtlich seiner
Menschheit getan, aber xat’ émivolav diaipectv?, in rein mentaler Abstraktion, der nicht
etwa eine wie auch immer geartete Realitit entspricht. Offenbar war Konstantinos der
Ansicht, eine Erklirung von Joh 14,28 1ob av8panivov, in der dem Gedanken auch eine
Wirklichkeit beigemessen wird, sei mit der Einheit der gottmenschlichen Person Jesu
Christi nicht vereinbar. Abgesehen davon, daff eine solche Auslegung das Herrenwort je-
der Sinnhaftigkeit zn berauben scheint, so offenbart sie jedenfalls deutliche monophysiti-
sche Tendenzen, weil sie eine tatsichliche Unterschiedenheit und Unterscheidbarkeit der
Gottheit und der Menschheit Jesu Christi in Abrede stellt. :

Wie alle anderen Synodenteilnehmer, die durch ihre Meinungsauflerung am 2. Miirz
1166 in die gleiche oder eine #hnliche Lage geraten waren, hatte auch Konstantinos von
Kerkyra sich zu Ende der Sitzung den Normvoten der drei Patriarchen gebeugt®. Doch
scheint sein #uBeres Verhalten nicht seiner inneren Einstellung entsprochen zu haben. Je-
denfalls propagierte er, vielleicht durch den Tod des Patriarchen Lukas Chrysoberges da-
zu ermutigt, seine alte Anschauung erneut, so daf Kaiser Manuel sich veranlafit sah,
wiederum eine Synode einzuberufen*, deren Zusammensetzung formal jener von 1166
glich und damit die der iiblichen endemusa des Patriarchats von Konstantinopel ekklesio-
logisch betréchtlich iiberstieg.

Am 30. Januar 1170 versammelten sich Kaiser und Hofstaat, der neue Okumenische
Patriarch Michael III. Anchialu (1170-1178), Patriarch Nikephoros von Jerusalem, die
Erzbischife der beiden autokephalen Kirchen von Bulgarien und Zypern Konstantinos
und Ioannes sowie die endemusa aus Bischéfen und Archonten des Okumenischen Pa-

38 §t. N. Sakkos, ‘O morip pov peilov pob éonv, Bd. II: "Epideg xoi obvodor kera tov IB' eidve, Thessaloniki
1968, S. 161-180.

39 St. N. Sakkos, a.a.0., S. 147. Der Metropolit glaubte, sich in seiner Anschauung auf Johannes Damaskenos
stiitzen zu konnen, der in seiner »Genauen Darlegung des orthodoxen Glaubens« duBert, wenn der Herr in den
hl. Schriften »Knecht« (Jes 49,6) und »unwissend« (Mk 13,32) genannt werde, so sei dies nur in einer gedankli-
chen Trennung von in Wirklichkeit Untrennbarem moglich: Expositio fidei 91, 105-111: B. Kotter (Hg.), Die
Schriften des Johannes von Damaskos III, (Patristische Texte und Studien 12), Berlin/New York 1973, S. 216.
40 St N. Sakkos, a.a.0., S. 152.

41 Protokoll der Synode: St. N. Sakkos, a.a.0., S. 186-195.
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triarchats*2, um den Fall des Konstantinos von Kerkyra zu verhandeln. Von den drei Pa-
triarchen, deren Voten 1166 als Norm gegolten hatten, war nur Nikephoros von Jerusa-
lem erneut zugegen. Die Anwesenheit der Oberhidupter der autokephalen Kirchen von
Bulgarien und von Zypern sollte vermutlich die Tatsache aufwiegen, daB diesmal nur
zwei Patriarchen hatten erscheinen kénnen. Wie 1166 betrug die Zahl der iibrigen Bi-
schofe wiederum 39. Doch waren nur 14 von ihnen auch schon vor vier Jahren dabeige-
wesen — und auch dies nur fiir den Fall, daB nicht etwa auf einem oder mehreren der
betreffenden Sitze inzwischen ein neuer Bischof eingesetzt worden war, der denselben
Namen fiihrte wie sein Vorgéinger.

Es versteht sich von selbst, daB dem Jerusalemer Patriarchen unter diesen Umstiinden
eine ganz besondere Rolle zufiel, jene ndmlich, als einer der wenigen Hierarchen und als
einziger der drei dogmatischen Normtriiger, die den 2. Mirz 1166 miterlebt und mitge-
staltet hatten, die theologische und kirchliche Kontinuitit der gegenwiirtigen Synode mit
der damaligen leibhaftig zu bezeugen und zu garantieren, Konstantinos von Kerkyra aber
des Abfalls vom synodalen Glaubenskonsens und des Riickfalls in seine Hiresie zu iiber-
fithren. Aus dem Wortlaut seiner Rede®, wie ihn das in Form eines Berichtes des Oku-
menischen Patriarchen Michael abgefaBte Synodalprotokoll iiberliefert, ist ersichtlich,
dall Nikephoros sich dessen durchaus bewuBt war, eine Art lebendige Briicke zwischen
der Reichssynode vom 2. Midrz 1166 und der gegenwirtigen zu sein: 'Meiner Ansicht
nach ist es nicht am Platze, Nachsicht mit dem Metropoliten von Kerkyra zu iiben. Nicht
nur, daB er mit dem, was er heute gesagt hat, sich selber dreist widerspricht! Er kampft
auch in feindlicher Weise gegen das, was gut, rechtgldubig und mit groBer Sorgfalt und
Umsicht von der Synode dogmatisiert und von der heiligen katholischen Kirche bestiitigt
und angenommen worden ist. Da er sich aber selbst widerspricht, tritt er auch in offenen
Widerstreit. Er hitte damals seine tatsichliche Meinung duBern und gerade heraus zum
allheiligen orthodoxen Dogma Stellung beziehen sollen. Damals hat er das Verhandelte
ohne Abweichung unterstiitzt und ordnungsgemif unterschrieben. Aber nicht nur das!
Vielmehr hat er seither bis jetzt mit dem heiligsten Patriarchen und der heiligen ehrwiir-
digen Synode Gottesdienstgemeinschaft gehalten, mit ihnen Beschliisse gefaBt und in al-
lem iibereingestimmt. Nun aber sehe ich ihn — O weh! Welche Preisgabe! —, als ob er
aus einer Art Schlaf erwacht sei, wie er jeglichem Dogma, sich selber und uns allen Wi-
derstand leistet und die falsche und ruchlose Lehre in die Welt setzt, daB die Vergottli-
chung die Natur* umgewandelt und veréndert habe. Darum erklare ich ihn der Abset-
zung fiir wiirdig.'

Fiir Patriarch Nikephoros scheint kein Zweifel daran bestanden zu haben, daB Kon-
stantinos ein riickfalliger Haretiker war, der dem Monophysitismus anhing. Es war ihm
undenkbar, daB ein solcher Mann weiterhin in der Orthodoxen Kirche als Bischof wirken
konne, und stimmte deshalb fiir seine Absetzung vom Amt. Doch sprach er sich, im Ge-
gensatz zur Mehrheit der anwesenden Bischéfe, nicht dafiir aus, das kirchliche Anathem
gegen Konstantinos zu schleudern. Freilich konnte sich der Jerusalemer Patriarch mit

42 Anwesenheitsliste: St. N. Sakkos, a.2.0., S. 186 f,
43 St. N. Sakkos, a.a.0., S. 194,
44 Gemeint ist die menschliche Natur Christi.
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dieser maBvollen Haltung nicht durchsetzen. Bis heute bilden die Anathemata gegen
Konstantinos von Kerkyra und seine Gesinnungsgenossen einen Teil des Synodikons der
Orthodoxen Kirche, dessen Vortrag die liturgischen Biicher zum ersten Fastensonntag
vorsehen®.

1V. Zielscheibe kanonistischen Streits

Zum dritten und letzten Mal weisen die erhaltenen Akten Patriarch Nikephoros II. von
Jerusalem als Teilnehmer an einer Synodalsitzung in der byzantinischen Reichshaupt-
stadt am 11. Juli 1173 aus?. Diesmal stand kein dogmatisches Problem zur Entscheidung
an, es sei denn, man wolle der Frage nach der Versetzbarkeit von Bischifen von einem
Sitz auf einen andern nicht nur kanonische, sondern auch dogmatische Bedeutung bei-
messen. Der konkret zur Debatte stehende Fall warf indes so gravierende Probleme auf,
daB der Kaiser den Okumenischen Patriarchen Michael III. anwies, auch die beiden Pa-
triarchen Kyrillos II. von Antiochien?” und Nikephoros von Jerusalem zu ihrer Losung
hinzuzuziehen.

Zur Verhandlung stand das Geschick eines Bischofs namens Michael, der die Weihe
mit der Bestimmung empfangen hatte, Metropolit von Amaseia zu sein, jedoch diesen
Sitz nicht hatte einnehmen konnen, weil die Absetzung des vormaligen Amtsinhabers in-
zwischen riickgingig gemacht worden war. Statt dessen war Michael die im Rang hoher
stehende Metropole von Ankyra verliehen worden. Doch hatte er feststellen miissen, dal3
es in dieser Stadt, die schon seit iiber 70 Jahren endgiiltig im Machtbereich der seld-
schukischen Tiirken lag*, keine Ortskirche mehr gab, der er hitte vorstehen sollen und
deren Einkiinfte ihm zum Lebensunterhalt hitten dienen konnen. Angesichts dieser
Sachlage hatte er von sich aus den Kaiser darum gebeten, den vakanten einfachen Bi-
schofssitz von Kerasus im Metropolitansprengel von Neokaisareia einnehmen zu diirfen.
Nun sollte die Synode priifen, ob diesem Wunsch entsprochen werden kénne oder ob
dem kanonische Hindernisse entgegenstiinden.

Den Synodalen, denen klar war, daB Michael ohne eigene Schuld in seine bedauerns-
werte Lage geraten war, unterlieBen es nicht, ihrem Mitgefiihl Ausdruck zu geben. Ande-
rerseits galt in der byzantinischen — ebenso wie in der altromischen — Ekklesiologie
und Kanonistik der Grundsatz von der lebenslangen, einer Ehe vergleichbaren Bindung
des Bischofs an seine Kirche und damit seiner prinzipiellen Unversetzbarkeit von einer

45 Tpupdov, S. 148; J. Gouillard, Le Synodikon de 1'Orthodoxie. Edition et commentaire, in: Traveaux et
Mémoires I, 1967, S. 76-81.

46 Athenagoras, Metropolit von Paramythia und Philiatai (Hg.), “Ynopvnpe petabéoenc eic Kepaoovia 10D 6no
"Apooeiog- Ayicbpag Mo ém 1od motpiépyov MiomA o0 I, Orthodoxia 5 (1930) 543-545. Kommentar dazu
mit wesentlichen Verbesserungen des Textes: V. Grumel, Les regestes des actes du patriarcat de Constantinople,
Bd. 1/3, Chalkedon 1947, S. 155-157 (Nr. 1126).

47 Zu Kyrillos IL. von Antiochien: V. Grumel, Notes pour 1' »Oriens Christianus«, EO 37 (1934) 53-58, dort: S.
53 f.; J. Nasrallah, Histoire du mouvement littéraire dans l'Eglise melchite du Ve au XXe siecle, Bd. IIT/1 (969—
1250), Louvain/Paris 1983, S. 92.

48 P Wittek, Zur Geschichte Angoras im Mittelalter, in: Th. Menzel (Hg.), Georg Jacob zum 70. Geburtstag,
gewidmet von Freunden und Schiilern, Leipzig 1932, 8. 329-354.
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Kathedra auf eine andere. Zwar zeigten einzelne bekannte Fille in alter Zeit, wie etwa die
beiden groBen Erzbischdfe von Konstantinopel Gregorios der Theologe (381) und Pro-
klos (434-446), die urspriinglich fiir andere Kirchen geweiht worden waren, daB es unter
besonderen Bedingungen Ausnahmen von dieser Regel geben konnte. Doch blieben die-
se Ausnahmen die ganze byzantinische Zeit hindurch so selten, daf sie in einem — von
Zeit zu Zeit aktualisierten — nicht allzu umfangreichen historisch-kanonistischen Traktat
»Uber die Versetzungen«* einzeln und unter Angabe der jeweiligen Griinde und Um-
stinde aufgelistet werden konnten.

Diesem Traktat ist zu entnehmen, daB sich die Okumenischen Patriarchen des 12. Jahr-
hunderts und ihre Haussynode infolge der turbulenten politischen und militirischen Er-
eignisse der Zeit schon mehrfach mit der Versetzung von Bischofen hatten befassen miis-
sen®’. Die zweifache Translation Michaels® nun wurde offenbar als so schwerwiegend
empfunden, da} die Kompetenz der endemusa iiberschritten und die Hinzuziehung der
beiden Patriarchen von Antiochien und von Jerusalem geboten schien.

Das Wissen um die Legitimation der Metathesis des Metropoliten Sabas von Kaisareia,
also eines Bischofs seines eigenen Patriarchates, auf den Patriarchenthron von Alexan-
drien durch den Okumenischen Patriarchen Nikolaos III. (1084-1111) und dessen Syn-
ode zu Anfang des Jahrhunderts® mag es Nikephoros II. erleichtert haben, nun seiner-
seits Bischof Michael mit seiner Autoritit zu Hilfe zu kommen. Die Begriindung aller-
dings, mit der die erweiterte Synode ihr Einverstiindnis zur Bestellung Michaels zum Bi-
schof von Kerasus gab, entbehrte bei aller Nachvollziehbarkeit nicht der Brisanz; und ge-
rade Patriarch Nikephoros muB das bewuBit gewesen sein. Michael, so gaben die Synoda-
len zu Protokoll, kénne den bischflichen Thron von Kerasus besteigen und solle ihn le-
benslang innehaben; denn er sei weder in Amaseia noch in Ankyra inthronisiert worden
und habe weder hier noch dort irgendwelche Amtshandlungen vorgenommen.

Ebendies nun traf aber auch auf eine steigende Zahl anderer Bischofe zu. Infolge der
fortschreitenden Invasion der Seldschuken in Kleinasien seit der Schlacht von Mantzikert
1071 hielten sich in Konstantinopel stindig Bischofe auf, die zwar fiir bestimmte Stidte
geweiht waren, sich jedoch auf Zeit oder auf Dauer nicht dorthin begeben konnten. Und
es traf vor allem auf die Patriarchen von Antiochien und von Jerusalem zu, deren Resi-
denzstidte im Bereich der Kreuzfahrer-Staaten lagen und auf deren Thronen lateinische
Prilaten saBen. Wenn der Umstand, zwar auf einen bestimmten Titel geweiht zu sein,
aber, durch widrige Umstiinde daran gehindert, niemals auf der betreffenden Kathedra
gesessen zu haben, einerseits fiir einen Bischof als ausreichender Grund dafiir gelten
konnte, statt dessen eine sich bietende andere einzunehmen, so war andererseits der Ge-
danke nicht fern, geweihten, aber nicht inthronisierten Bischéfen fehle iiberhaupt etwas
Wesentliches, um ihr bischéfliches Amt ausiiben zu kénnen.

49 J. Darrouzés, Le Traité des Transferts. Edition critique et commentaire, REByz 42 (1984) 147-214. Der Text
(dort: S. 171-188) berichtet iiber insgesamt 73 Fille von Translationen.

30 J. Darrouzés, a.2.0., S. 183.

1 Auch sie hat ihren Niederschlag in einer Notiz des Traktates gefunden: J. Darrouzés, a.a.0., S. 184.

52 P. Plank, Sabas von Kaisareia. Ein Beitrag zur Geschichte der melkitischen orthodoxen Patriarchate von Je-
rusalem und von Alexandrien zur Komnenen-Zeit, OstkSt 43 (1994) 23-40.



30 Peter Plank

Mit dieser Behauptung nun sah sich Patriarch Nikephoros tatsachlich konfrontiert. Er
mubBte sie aus dem Munde eines Mannes horen, der als Megas Oikonomos des Okumeni-
schen Patriarchats und als ehemaliger Nomophylax der kaiserlichen Verwaltung (bis
1157) einen auBerordentlich weitreichenden EinfluB besaf. Der mit dem Titel eines Hy-
pertimos geschmiickte Alexios Aristenos® war zudem einer der renommiertesten Kir-
chenrechtsgelehrten seiner Zeit und bildete zusammen mit dem etwas dlteren loannes
Zonaras und dem jiingeren Theodoros Balsamon das grofie Dreigestirn der byzantini-
schen Kanonistik des 12. Jahrhunderts®, des Zeitalters der kirchlichen Rechtswissen-
schaft in Ost und West (Gratian, Huguccio) schlechthin. Es war darum keine Kleinigkeit,
wenn Aristenos zur Attacke gegen die nicht-inthronisierten Bischdfe in der Reichshaupt-
stadt blies, ihnen alle eigentlich bischoflichen Befugnisse, vor allem die Vollmacht, Wei-
hen zu erteilen, und das Recht, an Synoden teilzunehmen, schlichtweg absprach und da-
bei mit dem Finger auf Patriarch Nikephoros als Paradebeispiel zeigte®.

Der Patriarchaldiakon muB seinen Frontalangriff unternommen haben, nachdem Atha-
nasios von Antiochien dank der Erfolge kaiserlicher Politik seinen Thron am Orontes
hatte besteigen konnen, weil ansonsten doch wohl auch er als der Ranghohere sich in die
Ausfille des Hypertimos miteinbezogen gesehen hitte. Zwar hatte Kaiser Manuel den
Fiirsten von Antiochien, Rainald von Chétillon, schon 1158 vertraglich dazu verpflichten
konnen, keinen anderen Patriarchen mehr anzunehmen als einen aus Konstantinopel ent-
sandten®, doch muBte der Lateiner Amalrich dem Griechen Athanasios faktisch erst Jah-
re spater weichen’, vermutlich 1165, als Fiirst Bohemund III. von Antiochien sich von
Kaiser Manuel aus der Gefangenschaft des Nur-ad-Din freikaufen lassen muBte®®. Da nun
die Teilnahme des Aristenos an der Reichssynode vom 2./6. Mirz 1166 das letzte Datum
fiir seine Vita liefert®® und deshalb anzunehmen ist, daB er bald darauf verstorben ist, hat
er mit einiger Wahrscheinlichkeit ebenjenes Ereignis zum Anlaf genommen, gegen den
Jerusalemer Patriarchen zu polemisieren. So wird der gegenseitige Anblick fiir Nikepho-
ros und Aristenos wihrend der Synodalsitzungen am 2. und 6. Mirz 1166 im kaiserlichen
Palast zu Konstantinopel keine Freude gewesen sein. Jedenfalls hat der Patriarch den Ar-
chonten nicht nur iiberlebt, sondern auch seine kanonistischen Angriffe unbeschadet
iiberstanden, wie seine fortgesetzte Teilnahme an auBerordentlichen Synoden in der
Reichshauptstadt beweist.

53 A Kazhdan, Aristenos Alexios, ODB I, S. 169; A. Schminck, Aristenos Alexios, LThK 1,31993, S. 972 f.

54 Vgl. H.-G. Beck, Kirche und theologische Literatur im byzantinischen Reich, Miinchen 1959, S. 655-658.

55 Rhalles — Potles, Syntagma Canonum II, Athen 1852, 8. 389 f.; vgl. 2.2.0., IV, 8. 553 f; dazu: V. Tiftixoglu,
Gruppenbildungen innerhalb des konstantinopolitanischen Klerus wihrend der Komnenenzeit, ByZ 62 (1969)
25-72, dort: 52 f.

56 Joannes Kinnamos, Historia IV, 20: PG 133, 532.

57 J.-B. Chabot (Hg.), Chronique de Michel le Syrien, Bd. III, Paris 1905 (ND Briissel 1963), S. 326.

58 Vgl. R.-J. Lilie, Byzanz und die Kreuzfahrerstaaten. Studien zur Politik des byzantinischen Reiches gegen-
fiber den Staaten der Kreuzfahrer in Syrien und Palistina bis zum vierten Kreuzzug, (TIOIKIAA BYZANTINA i)
Miinchen 1981, S. 169-176 und 183. Dagegen schlieBt A. Failler (s. oben Anm. 11), S. 70 £, aus der Anwesen-
heit des Athanasios auf der Synode von 1166 in Konstantinopel, daB er erst danach sein Amt in Antiochien an-
getreten habe, was m. E. nicht zwingend ist.

59 8§t N. Sakkos, ‘O mothp pov peifov pod sotiv, Bd. II: "Epides koi obvodol kora tov IB' addva, Thessaloniki
1968, S. 149 und 155.
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Dall wir vom Vorgehen des Aristenos gegen den Jerusalemer Patriarchen iiberhaupt
Kenntnis haben, geht auf eine Mitteilung des Theodoros Balsamon zuriick®. Seit dieser
zwischen 1185 und 1190 selbst erwihlter und geweihter, aber nicht inthronisierter Patri-
arch geworden war, und zwar von Antiochien®!, hatte er ein gesteigertes Interesse daran
gewonnen, in seinem kanonistischen Kommentarwerk solche Bischofe, die sich aus
selbst zu verantwortenden eigensiichtigen Motiven heraus nicht in die Stidte begaben,
fiir die sie geweiht waren, klar von solchen zu unterscheiden, die durch duBere widrige
Umstédnde daran gehindert waren, ihr Amt an Ort und Stelle anzutreten und auszuiiben.
Zudem entwickelte Theodoros von Antiochien nunmehr aus begreiflichen Griinden einen
hohen sensus fiir die Eigenstindigkeit und Bedeutsamkeit der einzelnen Patriarchen®?,
den er zuvor als konstantinopolitanischer Grofidiakon und Patriarchats-Archon im Amte
des Chartophylax nicht hatte erkennen lassen.

Doch scheint es so, als ob Alexios Aristenos mit der Kontroverse um die Bedeutung
der Inthronisation der Patriarchen und Bischofe, gleich aus welchen Motiven heraus er
sie entfachte, zumindest bei manchen seiner Zeitgenossen das BewuBtsein dafiir ge-
scharft hitte, daB die bloBe Titulatur eines Bischofs oder das Festhalten an dem Grund-
satz seiner Unversetzbarkeit noch nicht ausreicht, um die unbedingte Zusammengehorig-
keit des Bischofs und seiner Ortskirche zu einer lebendigen Wirklichkeit zu machen.
Mboglicherweise erklaren die Angriffe des Hypertimos Aristenos auf Nikephoros II. die
wohl eigentiimlichste Episode in der Geschichte der Patriarchen von Jerusalem zur Zeit
der Kreuzfahrerherrschaft iiber die Heilige Stadt, nimlich die Reise seines Nachfolgers
Leontios II. in das von den Lateinern weltlich und kirchlich beherrschte Heilige Land,
die in dem — vergeblichen — Versuch gipfelte, wenigstens einmal in der Anastasis die
hl. Liturgie zu feiern und dabei die bischofliche Kathedra der Mutter aller Kirchen zu
besteigen®:.

60 Im Rahmen seines Kommentars zum 37. Kanon des Trullanums (s. Anm, 55).

61 E. Hermann, Balsamon (Theodore), DDC 11, 1937, S. 76-83.

62 Dazu seine Schrift iiber die Vorrechte der Patriarchen: Rhalles-Potles, Syntagma Canonum IV, Athen 1854,
S. 542-555.

83 Theodosios Goudelis, Leben unseres frommen Vaters Leontios, cap. 88: D. Tsougarakis (s. oben Anm. 4), S.
138.
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Die Berufssoziologie in der orthodoxen
Tradition

von Apostolos B. Nikolaidis, Athen

Der in der orthodoxen Tradition am hiufigsten verwendete Begriff fiir das, was wir
heute allgemein als »Beruf« bezeichnen, ist »Handwerk« (texvn). Es gibt zwar weitere
Ausdriicke wie »Gewerbe« (¢mthdevuo), »Dienst« (Siokovie) und »Beruf« (Emoryyeiuo),
jedoch ist deren Vorkommen in den Texten ziemlich selten. Es stellt sich nun also die
Frage, wie es dazu kam, daB der Osten im Gegensatz zum obigen Befund fast aus-
schlieBlich den Begriff »Beruf« verwendet, obwohl wir inzwischen wissen, daf dieser
vorwiegend im Raum der protestantischen Ethik! geprigt worden ist.

Als erstes ist festzuhalten, daB die Bezeichnung »Beruf« eine »Vorgeschichte«? hat,
was nicht durch die Tatsache veridndert wird, daB ihr im protestantischen Wortschatz eine
bestimmte Bedeutung zugeordnet worden ist. Wir finden den Begriff in der breiten jiidi-
schen und christlichen Tradition, in der Antike mit der gesellschaftlichen Wahrnehmumg
der »Polis«, in der sophistischen und stoischen Literatur sowie in diversen Schriften der
Kirchenviter, wie z. B. bei Gregor von Nyssa, der sich mit »Ti 10 yptoTiov@v Ovopa T
éndryyedpo«® auseinandersetzt. Die SchluBfolgerung, der Osten habe den Begriff von der
Reformation geerbt, ist also falsch.

Wahrscheinlich ist jedoch folgendes: Wenn man beriicksichtigt, daB a) der Begriff
»Beruf« nach dem deutschen Idealismus enttheologisiert wurde und eine Méglichkeit der
individuellen Selbstentfaltung darstellte und b) im Rahmen der industriellen Revolution
die Folge der gesellschaftlich notwendigen Trennung von Arbeit und Spezialisierung
sowie auch ein Mittel zum Lebensunterhalt war, so konnen wir vielleicht daraus schlie-
Ben, daB unser theologisch-sozialer Wortgebrauch den Begriff »Beruf« aus dem Wort-
schatz der Industriegesellschaft iibernommen hat, und er so den gleichen Gehalt erhielt,
den die orthodoxe Tradition anderen Bezeichnungen zuschrieb, um damit dasselbe aus-
zudriicken.

In der orthodoxen Tradition bedeutet Beruf die Berufung, die Botschaft und das Ver-
sprechen®, welches der Berufsausiibende der Gesellschaft, zu der er gehort, in der er auf-
steigt und fiir die er seinen Beruf ausiibt, gibt. Der Begriff »Beruf« bringt zum Ausdruck,
daf der Mensch seine Rolle als Funktionsausiibender gesellschaftlicher Bediirfnisse ak-

1 M. Weber, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus, in: Ders., Gesammelte Aufsiitze zur
Religionssoziologie, Bd. 1, Tiibingen 31963, S. 6364 und 69.

2 Siehe dazu H. Daheim, Der Beruf in der modernen Gesellschaft, Koln-Berlin 1970, S. 34 f.

3 Gregor von Nyssa, Ad Harmonium. Quid nomen professione Christianorum: PG 46, 237-249.

4 Vel 1 Petr 1,4; 3,13.
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zeptiert; gleichzeitig verspricht er dem Berufsausiibenden eine hohere Befriedigung. Mit
dem Beruf beweist der Christ in der Tat den wahren Charakter seines Glaubens?.

Die orthodoxe Tradition hat sich schon sehr frith mit der Berufssoziologie auseinan-
dergesetzt und diese auch in die umfassende christlich-soziologische Betrachtungsweise
der Arbeit eingeordnet. Die Kirchenviiter sahen den Beruf als »Charisma« Gottes und als
Maglichkeit fiir den Menschen, seine Gesellschaftsfihigkeit unter Beweis zu stellen, die
auch das grundlegende Element seiner Erschaffung »nach dem Ebenbild Gottes« ist.
Gleichzeitig sahen sie aber auch seine gesellschaftliche Dimension. Sie wiesen die ge-
sellschaftliche Funktionalitiit durch die berufliche Vielfalt nach und setzten die Voraus-
setzungen nicht nur zur Wiirdigung jedes einzelnen Berufes, sondern auch zur Verhinde-
rung der Bildung von geschlossenen Gruppen und Klassen, welche die Zersplitterung der
gesellschaftlichen Einheit zur Folge gehabt hitten.

Es handelt sich um eine Sichtweise, die sich nicht nur von der Methode unterscheidet,
die in der Geschichte der Gesellschaft beziiglich der Beurteilung von Berufen angewandt
wurde, sondern auch von anderen christlichen Betrachtungen desselben Problems diffe-
riert. Die Auseinandersetzung mit dem Thema soll zu einer neuen soziologischen Bewer-
tung des Berufes in der heutigen, von der urspriinglichen christlichen Tradition entwur-
zelten Zeit verhelfen, zumal bekannt ist, dal die mangelhafte Funktion der Berufe mit
»christlichen« Traditionen in Verbindung gebracht wurde, denen gegeniiber die Ortho-
doxie allen Grund hat, ihre soziologische Rechenschaft zu artikulieren.

L. Der theologische Aspekt der Berufssoziologie

In der orthodoxen Tradition ist ein Zweifel an der organischen Beziehung zwischen der
menschlichen Geselligkeit und der Gottheit undenkbar. Die heutigen Tendenzen, Gott zu
verstehen, als sei er der menschlichen Gesellschaft fremd und vollkommen von ihr abge-
sondert, und das Bestreben, eine Gesellschaft zu etablieren, die auf Gott keinen Bezug
nimmt, d. h. also eine »atheistische« Gesellschaft, sind dem orthodoxen Denken voll-
kommen fremd. Allen menschlichen Beziehungen, den Problemen sowie deren Folgen,
sei es im engen individuellen wie auch im weiteren gesellschaftlichen Bereich, wird mit
Bezugnahme auf die Dreifaltigkeit Gottes gegeniibergetreten. Es geht nicht um eine Art
»theokratische« Sozio-logie. Vielmehr handelt es sich um eine Betrachtung der Gesell-
schaft, die, um leben zu kénnen und um ihrem Ziel entgegenzugehen, die liebevolle Ge-
genwart und die Kraft Gottes braucht. Nicht Gott ist es, der die Gesellschaft der Men-
schen zum »theologisieren« zwingt; es ist vielmehr die Gesellschaft, die Gott dazu
»Zwingt«, daB er sie zu ihm hinfiihre.

Von diesem grundlegenden theologischen Prinzip fiir das Verstindnis gesellschaftli-
cher Angelegenheiten kann das Verstindnis und die Abgrenzung des Berufes nicht aus-
genommen werden.

5 Siehe Gregor von Nyssa, Ad Harmonium. Quid nomen professione Christianorum: PG 46, 244 B: »Ei toivuv
70 pév dvopd g 1o Xpiotol drodborto, doa 8 1 dvopatt Tobte cuvlswpeiton pf detkviol 6 Bie, kotoyebdeton
70D OVOUOITOC. «
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Die theologische Dimension bzw. die Metaphysik des Berufes beschréinkt sich anféng-
lich auf das »Ebenbild«. Der Mensch erhielt als Abbild des Abbildes von Gott den Ver-
stand und die Weisheit, damit er um die Kiinste wissen und sie sich nutzbar machen kén-
ne. Indem er arbeitet, ahmt er den »arbeitenden« Gott nach®, wie dies auch Christus be-
kriftigt: »'0 IMorthp pov Eng Gpt Epyaleton, Koy Epyafopon«’.

Es handelt sich um eine Gabe (ydpiopo), die nur der denkende Mensch bekommen und
sich zu Nutzen gemacht hat. GemidB Gregor Palamas konnte einzig ein geistiges und
denkendes Wesen die Handwerke, die Wissenschaft und die Gnosis ausfindig machen
und sich gleichzeitig dabei bewuBt werden, daf diese Fihigkeiten eine Gottesgabe sind
und daB es Grenzen gibt, welche aufgrund der menschlichen Natur nicht iiberschritten
werden diirfen. Bei der Ausiibung des Berufes kann der Mensch »&k un 6viov mpodyeiv«,
aber er kann nicht »&x pndopdc dvtav« produzieren, denn dies steht allein Gott zu®.

Zwei Ursachen wurden in der Tradition der Kirchenviter festgehalten, die den Beruf
als »von Gott gegeben« rechtfertigen:

— Die eine steht im Zusammenhang mit der durch seine physische Schwiche
bedingten Fehlbarkeit des Menschen. Die Berufe sind nichts anderes als eine Hil-
festellung »mpog 10 TG PDoEMS AoOEVECK’.

— Die zweite Ursache hiingt mit der Befriedigung der Bediirfnisse des Nich-
sten zusammen. Die Berufe wurden uns von Gott geschenkt »fiir die Néchstenlie-
be, damit Gott unseren kranken und schwachen Mitmenschen die Autarkie ge-
wihrt«'. Sie werden damit zum Organ fiir die Sichtbarmachung der aktiven Fiir-
sorge Gottes. Dies bedeutet nicht den Freispruch von gesellschaftlicher Solidari-
tit. Der Gliubige iibt seinen Beruf »@g 1@ Kvpip kol obk avepanoig«'! aus. Der
Nichste kann weder Gott ersetzen, noch kann die Theologie sich in einer gesell-
schaftlichen Ethik erschépfen, wie das in der unmittelbaren Vergangenheit der
westlichen Theologie der Fall war.

Aufgrund dieser Tatsachen kann sich der Mensch also der Berufsausiibung nicht vollig
entziehen und ebensowenig kann er seine ganze Hoffnung in sie investieren. Im ersteren
Fall wiirde dies bedeuten, daB er die Aufforderung Gottes nicht annimmt, wihrend es im
zweiten Fall die Anthropozentrik bestitigen wiirde, die im Gefiihl der Autarkie gegen-
iiber Gott — und folglich auch gegeniiber den Mitmenschen — zum Ausdruck kommt'?,

6 Vgl. Gregor von Nyssa, a.a.0.: PG 46, 245 B: »'H dnboyeoig 100 6voparog pipnotv Oeod exoyyehieton.« Vel.
Severian von Gabala, De mundi creatione 6: PG 56, 492.

7 Vgl. Joh 5, 17.

8  Gregor Palamas, Capita physica, theologica, moralia et practica 63: PG 150, 1165 CD.

9  Der menschliche Bedarf an Nahrung, Bekleidung und Schutz vor dem sogenannten »natiirlichen Bdsen«
fithrte, gemiiB Basileios dem GroBen, zur Entdeckung der Landwirtschaft, der Weberei, der Baukunst und der
Medizin. Vgl. Basileios der Grofie, Regulae fucius tractatae 55: PG 31, 1044 B. Siehe auch Origenes, Contra
Celsum IV, 76: PG 11, 1148 B, sowie Theodoret von Kyros, De providentia 4: PG 83, 613 B.

10 Basileios der Grofie, Regulae fucius tractatae 37,1: PG 31, 1009 C.

11 Kol 3, 23.

12 Die Bilder von Basileios sind charakteristisch: Der Bauer beniitzt die Kunst des Ackerbaus und besit das
Feld, aber er bittet Gott um die Fruchtbarkeit der Saat. Wir vertrauen das Steuer des Schiffes seinem Steuer-
mann an, beten jedoch zu Gott, er mdge uns vor den Gefahren der See behiiten. Ebenso verhilt es sich mit dem
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Das BewuBtsein, daB der Beruf ein Geschenk Gottes ist, das der Mensch »xota
xptoc«'3, pflichtgeméB pflegen sollte, sodal den Bediirfnissen des Nichsten gedient ist,
erlaubt keine Handlungen, die entweder Zweifel an dieser Wirklichkeit oder eine Haltung
der Unzufriedenheit gegeniiber Gott, weil er uns diese und nicht jene Gabe verliehen hat,
verraten. Solche Neigungen begiinstigen einerseits eine Haltung der Undankbarkeit,
wenn der Mensch Gott nicht fiir das Erhaltene dankt, andererseits auch eine Haltung der
Anschuldigung Gottes, da man nicht das bekommen hat, was einem fehlte'. In der or-
thodoxen, viterlichen Tradition ist es nicht von Bedeutung, welchen Beruf ein bestimm-
ter Mensch ausiibt, sondern auf welche Art er ihn ausiibt. Der Mensch wird dort beurteilt,
wo er sich befindet und nicht aufgrund dessen, wo er sein mochte bzw. was er sein
konnte.

Wie kommt es jedoch, daB sich die Kirchenviter auf diese Weise mit der Problematik
beschiftigt haben?

Die orthodoxe Tradition ist darum bemiiht, den Menschen vor folgenden Gefahren zu
bewahren: vor der dauernden ngstlichen Suche nach einem fiir ihn besseren Beruf —
mit dem Resultat, daB er keinen Beruf ernsthaft ausiibt —, vor dem Zweifel an Gottes
Fiirsorge, vor der Tendenz, einige der anderen Titigkeiten als minderwertig abzulehnen,
und vor der Neigung, seine eigene berufliche Beschiiftigung zu verselbstandigen, indem
er sich weigert, sie hinsichtlich seiner Erlosung oder seiner allgemeineren Aufgabe als
Christ perspektivisch zu ordnen.

Es gibt aber ein weiteres Thema, das die Kirchenviter beschiftigte: die Wertschitzung
des Berufes durch Gott; ein Thema, das auch M. Weber untersucht, indem er die entspre-
chende protestantische Auffassung, genauer die Ansicht Baxters, kommentiert. Er
schreibt: »Die Niitzlichkeit eines Berufs und seine entsprechende Gottwohlgefilligkeit
richtet sich zwar in erster Linie nach sittlichen und demniichst nach MaBstében der
Wirklichkeit der darin zu produzierenden Giiter fiir die >Gesamtheit« ... Denn wenn jener
Gott, den der Puritaner in allen Fiigungen des Lebens wirksam sieht, einem der Seinigen
eine Gewinnchance zeigt, so hat er seine Absichten dabei. Und mithin hat der gliubige
Christ diesem Rufe zu folgen, indem er sie sich zunutze macht ... «"

Nach orthodoxer Tradition hingt die Gottgefilligkeit einer menschlichen Aktivitit
nicht vom AusmaB ihrer Niitzlichkeit ab, selbst wenn diese die ganze Gesellschaft be-
trifft. Noch viel weniger hiingt sie von der Erzielung eines maximalen Gewinns oder gar
von einer groBtmoglichen Anhdufung von Reichtum ab. Das Streben nach Gewinn ist

Arzt: Wir hoffen auf seine Fihigkeiten, verzichten aber trotzdem nicht auf unsere Hoffnungen auf Gott (s. Basi-
leios der Grofie, Regulae fucius tractatae 55,5: PG 31, 1052 AB).

13 Vgl. Gregor von Nyssa, Ad Harmonium. Quid nomen professione Christianorum: PG 46, 238 A: »Tolig xp1-
omavoig T Emoryyehio xpEog EoTi«.

14 Basileios der Grofe, Hom. in martyrem Julittam 6: PG 31, 249 D. Siche auch 252 C: »Kod &1 10V awbov
Abyov £ movtog Plov kol mhvtev emndevpdray EEeom TQ ebyVOUOVL peyihog TV TopoVIOY Grodidovor T ebep-
Yoy T0C xépitec. NOv 88 10 Tdv SucopecToviévay mendviaoty ol moAAol, 10 pEv mopdv dmpalovies, ThV 8¢
GmOVTIOV EMBVPODVTES.«

15 M. Weber, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus, in: Ders., Gesammelte Aufsiitze zur
Religionssoziologie, Bd. 1, Tiibingen 51963, S. 175-178. Fiir die protestantische Auffassung beziiglich der Ar-
beit, des Gewinnerwerbs und der Anhidufung von Kapital vgl. M. Horkheimer, Autoritit und Familie, in:
A. Schmidi-G. S. Nirr (Hgg.), Gesammelte Schriften, Bd. 3, Frankfurt a. M., S. 389.
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weder uneingeschrénkt, wie im Protestantismus, noch wird es als »turpitudo« abgelehnt,
wie dies im Denken des Thomas von Aquin'® der Fall ist. In der orthodoxen Tradition
wird der Beruf nicht »rationalisiert« im Sinne einer logischen Einordnung und seiner
Verwendung innerhalb einer allgemeineren gesellschaftlich-wirtschaftlichen Planung, die
den Wohlstandsmenschen bzw. die gesellschaftliche Rendite beinhaltet; er bleibt viel-
mehr das Mittel fiir die gottliche, anthropologische und gesellschaftliche Bezugnahme
des betreffenden Menschen.

Gottgefillig ist das, was zur Erlosung fiihrt. Der Beruf ist erlosend, wenn er als Ge-
schenk und nicht ausschlieBlich als Leistung des Menschen angesehen wird: als Mittel
zur Uberschreitung des Individualismus und zur Bejahung der Bediirfnisse unseres
Nichsten, als Waffe gegen die Siinde, als Mittel zur Ausiibung des Lebens in Christus,
als Mittel zur Selbst- und Gotteserkenntnis. Sein soteriologischer Charakter ist weder von
der Art des Berufs noch von der Quantitit der produzierten Giiter abhdngig. Er wird von
seiner Disposition sowie von der Art und Weise seiner Ausiibung bestimmt. Wenn sich
seine Rolle verabsolutiert und er zum Organ der Hingabe an materielle Dinge wird, wenn
sich dadurch der Mensch nicht um »mv Bp@ctv v amoAlvuevnv«'? bemiiht und »6n-
copovg Emt Th Yiic«'® anstrebt, wenn er also fiir sMammon« anstatt fiir Gott »arbeitets,
dann wird der Beruf ein Zeichen der Selbstgefilligkeit des Menschen und kann zu einer
Autonomie und Verselbstindigung gegeniiber Gott fithren'.

In der viterlichen Tradition gibt es eine Verbindung zwischen Beruf und Sicherstel-
lung des Lebensunterhalts des Berufsausiibenden sowie anderer Mitmenschen. Es besteht
eine klare gesellschaftliche Funktion: »Nichts ist freundschaftlicher als ein gemeinniitzi-
ges Leben«®. Diese Beziehung wird aber auf keinen Fall absolut gesehen. Die Berufs-
ausiibung soll ein Akt der Freiheit sein und nicht eine zweckbedingte Unterwerfung. Der
Mensch iibt seinen Beruf aus, weil er Gott liebt und das Gefiihl hat, in dessen »Wein-
berg« zu arbeiten. So vertraut er die Befriedigung seiner eigenen Bediirfnisse Gott an,
wiithrend er sich um die Zufriedenstellung der Bediirfnisse anderer bemiiht. Dies empfin-
det auch der Abt Siluanos, wenn er sagt: »Ich bin ein Knecht, und mein Herr sagte zu
mir: >arbeite an meinem Werk, und ich werde dich nihren; verlange nicht, zu erfahren
woher; weder besitze ich, noch stehle ich, noch habe ich geliehen; fordere nicht, arbeite
nur, und ich werde dich nihren«<«?!.

Es wird ersichtlich, da3 der Beruf in der orthodoxen Tradition als Dienst »im Auftra-
ge« Gottes gilt; dieser wird nicht nach seinen Ergebnissen und den Moglichkeiten, eine

16 M. Weber, a.a.0., S. 56 ff.

17 Joh 6, 27.

18 Mt 6, 19.

19 Vgl. Johannes Chrysostomos, In Toannem 44,1: PG 59, 249. Ders., In illud, salutate Priscillam et Aquilam
1,5: PG 51, 194; 196.

20 Johannes Chrysostomos, In Matthaeum 70,3: PG 58, 714.

21 Abt Siluanos, in: Palladios von Helenopolis, Apophthegmata 9: PG 65, 412 B. Vgl. auch Basileios der Gro-
Be, Regulae brevius tractatae 252: PG 31, 1252 AB.
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groBe Anzahl von individuellen oder gesellschaftlichen Bediirfnissen zu befriedigen, ge-
wertet, sondern danach, wie gottgefillig der Dienst erfiillt worden ist*.

SchlieBt die Betrachtungsweise, daB der Beruf ein Auftrag Gottes ist, das Mitarbeiten
des Menschen bei seiner Berufswahl aus? Die Kirchenviter erldutern die menschliche
Berufswahl und bejahen diese. Gregor der Theologe beurteilt den Brauch des antiken
Athen als unterstiitzungswiirdig: demgemiB hatten die Jugendlichen im Pubertiitsalter die
Gelegenheit, auf einer Werkzeugausstellung Werkzeuge zu mustern. Je nach Wahl und
Interesse jedes einzelnen am Umgang damit, wurde ihnen dann der entsprechende Beruf
gelehrt®®. Die Aufforderung bzw. der Vorschlag Gregors versteht sich von selbst. Die Be-
rufswahl entspricht den Interessen des Jugendlichen, ist also weder zufillig noch ihm
fremd. Bei der Wahl spielen sowohl die innere Bejahung als auch die Neigung eine be-
stimmte Rolle*.

Folglich ist die menschliche Mitarbeit nicht zu verkennen, wie dies im protestantischen
Raum geschieht, indem er dem grundlegenden theologischen Prinzip der »sola fide« ge-
treu?®, den Beruf als gottliches Gebot definiert, das der Mensch widerspruchslos zu be-
folgen hat. Im orthodoxen Verstindnis von Berufswahl wird der menschliche Teil natiir-
lich nicht so absolut gesehen wie etwa in der mittelalterlichen Ansicht des romischen
Katholizismus, die den Beruf als eine rein weltliche Angelegenheit darstellt, selbst wenn
er dem Willen Gottes entspricht?®, womit es fiir das »Einmischen« Gottes keinen Grund
gibt. Diese beiden extremen theologischen Standpunkte fiihren zu entsprechenden Kon-
sequenzen in der Berufsproblematik, was diejenigen, welche sich mit der Religionssozio-
logie befaBt haben, wie beispielsweise M. Weber?’, nicht unkommentiert lassen konnten.

Das Berufsverstindnis der orthodoxen Tradition 148t keinen Raum fiir eventuelle ge-
sellschaftliche und Skonomische Ausniitzung vom metaphysischen Aspekt des Berufes
seitens staatlicher sowie anderer Arbeitgeber, welche die Religion und ihre Ansichten
{iber den Beruf als Organ zur Aufrechterhaltung der beruflichen Ausbeutung und zur
Maximalisierung des angestrebten Gewinns ansehen. In der orthodoxen Tradition ist eine
Zusammenarbeit der kirchlichen Obrigkeit mit den Arbeitgebern insofern undenkbar, als
daB eine Kolaboration zur generellen Verurteilung der Moglichkeit des Streiks mit der
Begriindung, dieser sei schlechthin siindhaft oder habe seinen Grund in der Habgier der
Gewerkschaften, ausgeschlossen ist®®.

2 (Koddv obv Eotwv, £k iV 8ty komav, v 6 Bedc Emyopnyel nioty HoTepovpEVoL; TopEXELY GAdG, INdEV Si-
ordLovto Tivt B, tive i Bipe. Taon yoip Bedg SidooBon BéleL éx v idlav Swpnpudray, kol pi Swonpivon, Tivi 3@, f
Tivi un 8« (Hermas, Pastor 2,2: PG 2, 916).

23 Gregor der Theologe, Epistola 178: PG 37, 289.

24 Das heiBt, daB die Berufswahl nicht utilitaristisch, sondern kreativer Art ist. Klemens von Rom ermuntert die
Eltern, ihre Kinder so anzuleiten, daB sie ein den Verstand forderndes Handwerk erlernen, so daB sie nicht re-
bellieren und vom Guten abkommen (vgl. Klemens von Rom, Constitutiones apostolicae 4,11: PG 1, 821 C).
Basileios der GroBe fordert dazu auf, Handwerke zu lernen, welche uns ein zielbewuBtes und christliches Leben
erhalten (vgl. Basileios der Grofe, Regulae fucius tractatae 39: PG 31, 1017 B. Ders., Constitutiones monasti-
cae 5: PG 31, 1360 B).

25 M. Weber, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus, in: Ders., Gesammelte Aufsitze zur
Religionssoziologie, Bd. 1, Tiibingen 51963, S. 71 und 108.

26 M. Weber, a.a.0., S. 70.

21 M. Weber, a.a.0., S. 22-24.

28 M. Weber, a.a.0., S. 48, Anm. 39.
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Diese Sicht ermoglichte der orthodoxen Uberlieferung, die Bestrebungen der Berufs-
ausiibenden, Genossenschaften zu bilden, die ihre Berufsgruppen gesellschaftlich vertre-
ten, aufzufangen und vor allem, sie zu beeinflussen. Es ist bezeichnend, daB} jede Berufs-
genossenschaft dem Schutz und Segen eines bestimmten Heiligen unterstellt ist, dessen
Beruf mit demjenigen der Berufsgenossen verwandt war; ein Kennzeichen, das bis heute
iiberlebt hat und einen Beweis fiir das zuvor Erwiihnte darstellt. Dies ist eine Praxis, die
nicht die kirchliche Kontrolle in tkonomischen Aktivititen und ihre Einmischung in
groBe finanzielle und politische Interessen anstrebt, sondern welche den Schutz der Be-
rufsausiibenden vor staatlicher sowie jeglicher anderen Willkiir zum Ziel hat, ebenso wie
den Schutz der gesamten Gesellschaft vor der Willkiir der Berufsgenossenschaft selbst.

II. Die soziale Funktion des Berufes

Indem die orthodoxe Tradition den Beruf als eine Gottesgabe erachtet, betrachtet sie
ihn gleichzeitig als eine wesentliche Quelle der menschlichen Geselligkeit, die ihrerseits
auf die Vermehrung der Talente und Gaben zuriickzufiihren ist*®. Der Beruf ist ein Ta-
lent, das Gott einem konkreten Menschen anvertraut, dhnlich dem Gleichnis, in dem ein
Mensch — als er sich auf Reisen begab — seine Talente seinen Knechten anvertraute.
Dieses Talent ist kein Besitz, der nach Belieben verwendet werden kann, so wie dies der
schlaue Knecht getan hat, sondern eine Bewihrungsprobe, die als Chance, einen Beitrag
zum Gemeinwohl leisten zu kénnen, betrachtet werden muf. Wird dies nicht so gesehen,
dann nennt der Knecht alles, was sein Herr besitzt, sein Eigentum; er glaubt, alles allein
zustandebringen zu konnen; er betrachtet das Gemeingut als Besitz und 146t seine Talen-
te, zu deren Vermehrung er aufgerufen worden war, brachliegen. In der orthodoxen
Tradition ist es der Beruf, durch den das Individuum am gesellschaftlichen Werdegang
teilnimmt. Der Berufstitige, schreibt Basileios, strebt nicht die Befriedigung seiner eige-
nen Bediirfnisse an, sondern richtet sich nach dem Worte Christi: »éneivoco yop, kol
edoxkate pou doyeiv«’l. Die Sorge fiir uns selbst ist nicht unsere Angelegenheit, sondern
obliegt Gott. So wird uns die Gelegenheit gegeben, uns um die anderen zu kiimmern??,
Auf diese Art wird zweierlei erreicht: Der Mensch vermeidet das »Ubel der Eigensucht,
wihrend ihm gleichzeitig der Segen der Néchstenliebe vermehrt zuteil wird«.

2 Vgl. Ap. B. Nikolaidis, To fiog g ouvikehioukic Eevbepiog, Athen 1992, S. 28 ff.

30 Vgl. Basileios der Grofle, Regulae brevius tractatae 253: PG 31, 1252 BC: »Ti éomi 10 téhaviov, T 1idg ardto
nolumhaoidonpev; Aoyilopon Ty nopaBoliyv tpog nicay Beod Swpetv eipficBon vo Exaotog, fiv Gv SoxiyLooct]
xGpwv Exewv mopa Tod Beod, Torh TV mOAVTAMOLROT Elg EVepyEsiov Kod Opelog TAELOVEY Eveykmv. ODBELS Yip EoTLY
GUETOXOG TG ToD BE0D YPNOTOTNTOC. «

31 Mt 25, 35.

32 Vgl. Basileios der Grofie, Regulae brevius tractatae 252: PG 31, 1252 AB.

33 Siehe Basileios der Grofie, Regulae fucius tractatae 42: PG 31, 1024 D — 1025 A: »'0 épyafopevog oby ivo
T0iG £0utol ypetong Lrnpeti Hio TdvV Epyev ... TO yop Dnép E0VTOD PEPIUVEV TOVTGTOOLY EOTWV Um0 Tob Kupiov
KeK@AVpEVOY ... Exondg obv Exdiote Tpokeichon doeiker v 1 Epyp T Drnpesie @V Seopevov, odyl 1) idla abtol
xpeio. Obtm yop kod Tig drhoutiog 10 Epdhnpe pebEeton, kot Thg prhodeddiog Ty ebhoyiav mopd Tod Kuplov Anye-
ton.« Vgl. auch Evagrios Pontikos, Rerum monachalium rationes 8: PG 40, 1260 B.
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Aus dem oben Gesagten geht hervor, dal der Beruf als Gottesgabe kein Mittel zum
personlichen Gebrauch darstellt, nicht dem Genuf3 derer, die den Beruf ausiiben, sondern
dem Wohl der Mitmenschen dient*. Die Aneignung der Giiter, die im Rahmen der be-
ruflichen Tétigkeit erworben werden, bedeutete Verbergung und Absonderung des Ta-
lents zum Eigennutz, wie Basileios festhélt’®. Genau das, ndmlich das Gemeinwohl an-
zustreben, ist der christliche Weg der Vervollkommnung?.

Die Auffassung vom Beruf als Arbeit fiir die anderen ist nicht nur eine der zentralsten
Thesen der Tradition der orthodoxen Kirchenviiter, sondern auch Luthers. M. Weber, der
sich mit den Ansichten Luthers auseinandersetzt — obgleich er scheinbar jeden Versuch
der Rationalisierung des Berufes ablehnt —, bezeichnet diese These allerdings als »naive,
weil sie in zu grossem Widerspruch zu den Ansichten A. Smiths stehe®” und vor allem
weil sie seiner Meinung nach eine der wichtigsten theologischen Voraussetzungen fiir
den Kapitalismus sei. In der Orthodoxie ist der andere weder der Arbeitgeber, der die
Arbeit des Individuums ausbeutet, noch die anonyme Gesellschaft mit ihren unpersonli-
chen Zielen, sondern derjenige, der Bediirfnisse hat. Es gibt jedoch noch einen weiteren
wesentlichen Unterschied zwischen Luther und der orthodoxen Tradition. Der Beruf wird
nicht in erster Linie zum Wohl der anderen ausgeiibt, sondern um des Berufstiitigen wil-
len. Dabei ist nicht die Befriedigung seiner Bediirfnisse gemeint, sondern die Gelegen-
heit, die ihm die berufliche Téatigkeit bietet, Gott und den Menschen nahezukommen. Das
Vorhandensein von Berufen ist nicht einfach eine organisierte Form der Befriedigung
individueller oder gesellschaftlicher Bediirfnisse, sondern auch Kontaktmoglichkeit. Das
soziologische Denken der Kirchenviter ist vom gemeinsamen BewuBtsein getragen, dal
der gesellschaftliche Zusammenhalt weder durch die angestrebte Einheit voneinander
isolierter, individuell ausgefiihrter Titigkeiten — wie dies im Kapitalismus geschieht®
— erreicht werden kann, noch durch die zwanghafte Akkumulation dieser Titigkeiten,
wie dies in der angestrebten sozialistischen Gesellschaft der Fall ist. Der gesellschaftliche
Zusammenhalt ist eine Verbundenheit, die in personlichen Begegnungen griindet, deren
Hauptcharakteristikum das »Hinausgehen« aus dem »Ich« um seiner selbst willen oder
dem »Wir« aller anderen Mitglieder der Gesellschaft ist. Und genau dies tritt mit der Be-
rufsausiibung ein.

Die orthodoxe Tradition negiert den persinlichen Nutzen nicht. Sie hat jedoch eine an-
dere Ansicht beziiglich der Moglichkeit, ihn zu erreichen. Erwihnenswert ist die Bemer-
kung von Johannes Chrysostomos: Der Mensch sorgt fiir sein eigenes Wohl, indem das
Wohl des Nichsten sein Hauptanliegen ist. So entsteht eine von Gott gegebene Verbin-
dung zwischen den Menschen, die auf dem Bediirfnis der Verquickung des Nutzens des
einen mit dem Nutzen des anderen beruht. Es handelt sich hierbei um eine Realitit, die

34 Basileios der Grofie, Regulae fucius tractatae 37,1: PG 31, 1009 C.

35 BRasileios der Groffe, Regulae brevius tractatae 62: PG 31, 1124 C.

36 Vgl. Johannes Chrysestomos, In epist. ad I Corinthios 25,3: PG 61, 208: »To®to kavov gplomoviopod tob
TEAELOTOTON, TOVTO Gpog Nkpipmuévog, abm T kopudn 1) Gvetdrem, TO T Kowvi] CupdEpovTe {NTeiv.«

37 M. Weber, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus, in: Ders., Gesammelte Aufsitze zur
Religionssoziologie, Bd. 1, Tiibingen 51963, S. 71.

3 M. Weber spricht von der Anwendung des »Akkordlohns«, um »ein moglichstes Maximum von Arbeitslei-
stung zu erlangen« (M. Weber, a.a.0., S. 44).
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alle Menschen zusammenhilt. Wenn jeder Beruf nur seinen eigenen Nutzen bezwecken
wiirde, so wire weder das Leben an sich méglich, noch konnte der Beruf bestehen. Chry-
sostomos dulert sich dazu noch konkreter: Der Bauer sit auf seinem Feld nicht nur so
viel, wie er braucht, um seine eigenen Bediirfnisse abdecken zu kénnen, denn auf diese
Weise wiirden weder er noch die anderen iiberleben. Auf seinem Feld siit er vor allem fiir
die anderen aus. Und das geschieht nach dem Willen Gottes, der in das Weltgeschehen
eingreift, um das Gleichgewicht herzustellen und aufrechtzuerhalten. Dies ist die einzige
Art, schreibt Chrysostomos, auf die — und sei es auch gezwungenermalien — das Inter-
esse am Néchsten zum Ausdruck kommt. Gott hat die Dinge so eingerichtet, dal der
Mensch nicht die Moglichkeit hat, seine eigenen Bediirfnisse unabhingig von den Be-
diirfnissen der anderen zu befriedigen®.

Demzufolge hat niemand das Recht, seinen Beruf nur zu seinem eigenen Vorteil aus-
zuiiben. AuBerdem ist der Beruf nicht dazu da, der menschlichen Raffgier zu dienen,
sondern um dem Menschen seine Grundbediirfnisse zu befriedigen. Im entgegengesetz-
ten Fall wird der Beruf zum Tyrannen und trdgt zur Unterjochung derer bei, die mit ihm
in Beziehung stehen. Davon hat die menschliche Gesellschaft keinen Nutzen, im Gegen-
teil, sie wird sogar untergraben?’.

Der jeweilige Beruf ist eine Offnung hin zur Gesellschaft, denn er ist weder isoliert
von ihr, noch ragt er gegeniiber anderen Berufen als einzigartig heraus. Seine Rolle ist
vergleichbar mit den Funktionen, die ein Auge, ein FuB, eine Hand oder das Herz in ei-
nem Korper tibernehmen, die ebenfalls nicht voneinander isoliert werden kénnen. Ge-
schihe dies dennoch, wiirde der Korper zusammenbrechen*!.

Wenn jedes einzelne Glied fiir das andere arbeitet, dann ist Leben moglich und da-
durch wieder die Zusammenarbeit der Glieder. Genau so ist es auch in der menschlichen
Gesellschaft. Wer sein Talent entfaltet, leistet seinen Beitrag zum gesellschaftlichen Zu-
sammenleben und indirekt auch zu seinem eigenen Fortbestehen*’. Wer nicht »kommuni-

39 Johannes Chrysostomos, In epist. ad T Corinthios 25,4: PG 61, 210-211: »O%to yop ebpfioeig w0 oot cupgé-
pov, &v 0 10D mAnotov Intiig ... Koi yop 6 Geog Bovdopevog ouvdiicon méviag GAATAOLS, Tolahmy Tolg TpdyootY
ENEBMKEV Gviyknv, G &v 0 10D mAnolov cupépov 10 Tod Erépov SedéoBon’ kol 6 koopog dmag obtw cuvEoTnke
... Ko éxdom 8¢ téyvn el 10 Eowtii cupdépov oromoin povov, obk &v mote 6 Plog arain, ohdE N texvn 1 todto
{nrotico. Alex 10010 O YEQPYOS O TOCODTOV GMELPEL GLTOV, 00OV GpKECOL ECVTR® Emel Moo Kol EovTOV Kol Todg
0ALOVG Gmihecey Gv: GAAG 1O TV moAGY tntel ... Ereldh yop Etépag odk fvelyovio GvBpamol Té tod mAnaiov
{nrelv, el pn eig ToDMV KOTOGTOAEY THY Gvaykmy, 816 Tovto obtog obtd cuvélevtev 6 Oedg, Kol obk didinot
TPOTEPOV ETl 0 oixkElov cVpEpov EABETY, uf Sié iV dANoTpieY cupdEpdVT@Y H8EboOVTAS . .. «

40 «Emoinoce téyvoe, tvor Blog cuveotiky, oby ive tdv mvevpomikdy dmoxmpioouey éxvtode, oby ivo toic Bo-
VOOOLS TPOGEYMUEY TEXVOLGS, GAAL Toflg dvorykaiong tvor GAANAoLG Drmpetdpey, oy Tvor dAATAoLg EmBovAeboEv«
(Johannes Chrysostomos, In epist. ad Philipp. 10,5: PG 62, 262).

41 Das Bild vom Kérper und seinen Gliedern verwendet auch Theodoret von Kyros, der darauf hinweist, da
der Ké6rper unbrauchbar wire, bestiinde er nicht aus unterschiedlichen Gliedern mit jeweils anderen Funktionen.
Er zieht daraus folgenden SchluB: Wer grofiere Talente als andere besitzt, der soll diese nicht »verschmihens,
sondern als notwendige Glieder des Korpers »Gesellschaft« ehren (Theodoret von Kyros, Interpretatio epist. I ad
Cor. 12,19-20: PG 82, 328 C).

42 Vgl. Johannes Chrysostomos, In Genesim 9,2: PG 54, 623: »'H yoip dyémm té ardtiig ob BAEner, AL mpd Tl
QTG 16 0D mAnclov Opd, iver St Exelvav T abtig idn«. Siehe auch Ders., In epist. ad I Timoth. 7,1: PG 62,
637: »"Otav yop pn 1o 10% mAnGiov TG oo, Oty TV Exelvou GpeAT, TG Té EavTod okomhoey; “Qonep yup O T
700 mnoioy Op@v, 1o abTod Kohdc BNoeTon &V TOlg EKELVOL” OVTWG O KOTOPOVEV TG EKEIVOV, KOL TO CVTOD
brepoyeton, sowie Makarios von Agypten, Homiliae 3,2: PG 34, 468 D.
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ziert«, geht dem Verderben entgegen. Und je weniger Menschen miteinander »kommuni-
zieren«, desto mehr ist der gesellschaftliche Zusammenhalt gefihrdet. Als charakteristi-
sches Beispiel konnen die Reichen angefiihrt werden, die — wie Christus sagte — dem
Verderben sehr nahe sind. Und dies aus zwei Griinden: Der eine hat mit der Art, wie sie
ihren Reichtum erwarben, zu tun. Dieser ist ndmlich nicht das Ergebnis einer beruflichen
Beziehung, in der ein Mensch fiir einen anderen arbeitet, sondern das Resultat der Ver-
wendung des Berufes fiir individuelle Zwecke. Sie arbeiteten also nur fiir sich selbst, in-
dem sie auch noch die Arbeitskraft anderer ausbeuteten. Der zweite Grund ist die Weige-
rung zu »kommunizieren«, das Zuriickhalten all dessen, was im Grunde den anderen ge-
hort: »10 D@V TEPICCEVLLN £1¢ TO EKEIVOV DOTEPTIHOLC?,

II1. Die Vielfalt der Berufe als Faktor gesellschaftlichen Zusammenhalts

Eines der Hauptthemen, die die heutige Soziologie zur Diskussion stellte, als sie sich
mit den Faktoren des gesellschaftlichen Zusammenhalts oder mit den Ursachen der sozia-
len Entfremdung auseinandersetzen muBte, war die Arbeitsteilung. In seiner Analyse der
sozialen Funktionen der Arbeitsteilung versuchte E. Durkheim darzulegen, dal in den
modernen Gesellschaften — im Gegensatz zu den primitiven — diese Arbeitsteilung die
wichtigste Quelle des sozialen Zusammenhalts und der Solidaritiit ist. Sie ist die Voraus-
setzung fiir eine »organische Solidaritit« in Abgrenzung zu den Gesellschaften, in denen
— da sie die Arbeit nicht aufgeteilt haben — die »mechanische Solidaritéit« wirksam
ist*. Die Arbeitsteilung wird nicht von vornherein als negativ beurteilt. Thre Bewertung
héngt davon ab, welche Formen sie annimmt und welche Auswirkungen sie hat.

Durkheim unterscheidet zwei abnorme Typen unorthodoxer Arbeitsteilung auf Grund-
lage ihrer Folgeerscheinungen: den individualistischen und den aufoktroyierten Typ. Im
ersten Fall handelt es sich um einen Zustand iibertriebener Spezialisierung der Titigkei-
ten, die zur Isolierung des Individuums in seinem Spezialgebiet fiihrt. Im zweiten Fall
haben wir es mit einer Situation zu tun, in der die Berufswahl nicht frei sondern unter
Zwang erfolgt. Das fiihrt zur Entstehung der Klassengegensitze. In beiden Fillen ist die
konsequente Trennung von Kapital und Arbeit festzustellen*. All diese Probleme haben
eine gemeinsame Ursache: die atheistische Betrachtungsweise der gesellschaftlichen An-
gelegenheiten, die jede ethische oder religitse Interpretation der Dinge verwirft, so da
totalitdre Ansichten die Oberhand gewinnen kénnen.

Wie sieht nun die orthodoxe Tradition die Arbeitsteilung in der menschlichen Gesell-
schaft?

All jene, welche die mit den sozialen Angelegenheiten verbundene orthodoxe Tradition
gestalten, ibernehmen nicht einfach die jeweils bestehenden sozialen Beziehungen in ihr
Denken, sondern vertreten solche Ansichten, die stets mit den allgemeinen theologischen

43 2 Kor 8, 14.

4 E. Durkheim, De la division du travail social, Paris 21911, S. 35-78 und 100. Vgl. R. Kreckel, Soziologisches
Denken, Opladen 21976, S. 144 ff.

4 Vgl. T. B. Bottomore, Sociology. A Guide to Problems and Literature, iibers. von D. G. Tsaoussis, Athen
21974, S. 165-166.
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Grundsitzen iibereinstimmen. Mal erldutern sie die positiven Seiten der jeweiligen Ge-
sellschaft, mal kritisieren sie ihre MiBstinde. Im konkreten Fall iibernehmen sie den Ge-
danken der Arbeitsteilung, setzen sich jedoch fiir die Erhaltung der Wiirde und die Wert-
schitzung der einzelnen Berufe ein. Gleichzeitig bilden sie den Ausgangspunkt dafiir, in
der Vielfalt der Berufe die Grundlage des gesellschaftlichen Zusammenhalts zu sehen.

Das Denken der Kirchenviter unterliegt nicht der heutigen Versuchung, alle sozialen
Angelegenheiten ausschlieBlich unter ihrem dkonomischen Aspekt betrachten zu wollen.
Die Arbeitsteilung aufgrund der Verschiedenartigkeit der Berufe hat nicht zwangsldufig
nur dkonomischen Charakter — wie dies von A. Ferguson (1767) und A. Smith (1776)
gesehen wird —, wonach sie nur ein Merkmal einer 6konomisch hochentwickelten Ge-
sellschaft* oder sogar nur die Folge rationalisierter Arbeit wiire, sondern sie hat vielmehr
eine weitreichendere gesellschaftliche Dimension, ja sogar eine Dimension der Liebe.
Auf diese Weise gelingt es den Kirchenvitern, einer anderen heutigen Versuchung zu
widerstehen, ndmlich der, Arbeit und Beruf als gegensitzliche, ja sogar miteinander kol-
lidierende Begriffe und Realitdten aufzufassen*’. Diese Sichtweise ist im Denken der
Kirchenviiter nicht nachzuweisen. Fiir sie sind diese zwei Begriffe identisch, jedoch mit
dem Unterschied, dal der Beruf als eine konkrete und personliche Form der Arbeit ange-
sehen wird und die Arbeit als die Grundlage, aus der sich der AnlaB fiir den Beruf und
seine Ausiibung ergibt.

Der Ausgangspunkt fiir jede soziologische Betrachtung der Kirchenviter ist der Begriff
des Dienstes (Soxovie), welcher gleichzeitig dem tieferen Wesen des sozialen Lebens
entspricht. Jede soziale Beziehung, die nicht vom Geist des Dienens (Siakovelv) getragen
wird, ist sinnlos. Der Dienst ist weder ein allgemeiner und unbestimmter Begriff noch ein
ebensolches Tun, sondern er ist etwas ganz Personliches. Dienst bedeutet »verantwortlich
sein« gegeniiber Gott und den Mitmenschen, genau das also, was auf den Beruf zutrifft.
Aus diesem Grund ist es nicht abwegig, die Begriffe Beruf und Dienst gleichzusetzen.
Die Botschaft an die Gesellschaft, die VerheiBung, kann nur iiber den Dienst wirksam
werden.

Es kann keinen Dienst geben ohne die Unterteilung in verschiedene Berufe und natiir-
lich nicht ohne ihre Vielfalt. Aus diesem Grund, schreibt Gregor von Nyssa, wurden
viele verschiedene Berufszweige erfunden, so daB der Dienst seinen Beitrag zur Erfiil-
lung der Grundbediirfnisse besser leisten kann*, Die Aufgliederung in Berufe ist unab-
dingbar fiir das Entstehen und die Entwicklung jeder Gesellschaft. Nur so kénnen die
dem Dienst innewohnenden Méglichkeiten verwirklicht und nutzbar gemacht werden. Es
ist unerldBlich, schreibt Basileios der GroBe, daB jeder fiir seine Arbeit Sorge trigt und
ihr unter Einsatz all seiner Krifte nachgeht. Nur dann kann er bei Gott Gefallen finden®.

46 Vgl. H. Daheim, Der Beruf in der modernen Gesellschaft, Koln — Berlin 1970, S. 19.

47 Bezeichnend ist die Unterscheidung Dunkmanns zwischen dem Beruf als einer Berufung durch Gott zur Er-
fiilllung sozialer und religidser Aufgaben und der Arbeit als einem rechtméBigen Broterwerb (H. Daheim, a.a.0.,
S. 25). Hierbei handelt es sich um eine Unterscheidung, die die Auffassung, die Arbeit sei eine rein dkonomi-
sche Angelegenheit, und folglich habe auch die Arbeitsteilung ausschlieBlich 6konomischen Charakter, recht-
fertigt.

48 Vgl. Gregor von Nyssa, De pauperibus amandis 16: PG 46, 461 D.

49 Basileios der Grofe, Regulae brevius tractatae 154: PG 31, 1184 A: »Exéotg v epyaloptvoy &v 1@ idig
£pYp 1) mpog Bedv edapEctnolg xorropBodto.«
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Unermiidlicher Eifer und groBte Sorgfalt bieten die beste Gewiihr fiir die einwandfreie
und effektive Ausiibung des Berufes. Negative Auswirkungen haben der Wechsel von
einem Beruf zum anderen und die gleichzeitige Ausiibung mehrerer Berufe — etwas,
was der menschlichen Natur widerspicht. Diese beiden negativen Faktoren, namlich das
Sich-Aufteilen auf viele Berufe und der hiufige Wechsel von Berufen, fiihren zu einer
mangelhaften Ausiibung des Berufes und bringen die oberflachliche moralische Haltung
zum Ausdruck, die sich dahinter verbirgt. Die gewissenhafte bzw. die angestrengte Aus-
iibung eines einzigen Berufes ist viel nutzbringender als die unzulidngliche Ausiibung
mehrerer Berufe®. Letztere schadet sowohl dem Berufstitigen selbst als auch der Gesell-
schaft als Ganzem®'. ;

Die Konzentration auf einen konkreten Beruf ist deshalb erforderlich, weil der einzelne
dadurch die Moglichkeit hat, ihn besser zu erlernen und zu beherrschen. Dies ist unmog-
lich, wenn jemand mehreren Berufen nachgeht. Derjenige, der sich mit vielen Wissen-
schaften beschiiftigt, schreibt Isidor von Pelusion, und viele Kiinste erlernt hat, ist nicht
unbedingt der Intelligentesté, weil er von nichts tiefe Kenntnis besitzt, denn die Zeit, die
er gebraucht hitte, sich mit dem Einen zu beschiftigen, vertat er mit dem Vielen®.

Dieser Standpunkt der Kirchenviter steht in keiner Beziechung zur pietistischen An-
schauung, derzufolge einem Menschen die Gnade Gottes nur einmal im Leben zuteil
wird, und zwar nur wihrend er sich ausschlieBlich seiner einen Arbeit widmet. Dies 146t
vermuten, daB jeder Berufswechsel die Zuriickweisung und das Stillegen der Gnade be-
deutets3. Die von den Kirchenvitern vorgeschlagene Ausiibung eines einzigen Berufes ist
nicht mit deren heilbringendem Charakter zu begriinden, sondern zielt auf das bestmdgli-
che und effektivste Funktionieren des Berufes ab. Dies bedeutet jedoch nicht, daB diese
AusschlieBlichkeit rein utilitaristisch zu sehen ist, wie dies bei den Puritanern der Fall
war*, sondern sie bringt die Verantwortlichkeit aber auch das Ausmaf} der Bereitschaft
eines Menschen, die Herausforderung des Dienstes am Nichsten anzunehmen, zum Aus-
druck.

In bezug auf die berufliche Spezialisierung ist die folgende Bemerkung von Didymos
von Alexandrien bezeichnend: Der perfekte Arzt ist nicht jener, der jede Krankheit heilen
kann, sondern der, der nichts von dem unterléft, was dem Kranken niitzen und seine
Heilung herbeifiihren konnte. Der beste Feldherr ist nicht jener, der alle Siege auf den

30 Vgl Basileios der Grofe, Regulae fucius tractatae 41: PG 31, 1024 A: »"Exacrtov pévror xpi T i8ig épyecic
TPOGEYELY, KOl 'comfcng eme'ounmcmg dpovtilewy, koi (g @eod Epopdviog, Ev omovdi amcwp Kol Empekeiq
TPOCEYECTEPO GELTTAG TAOTNY GOTANPODY .. . kod PR &Ahote el 6ALo dmonm iy, OVSE Yap 1 HhOLC UGV oA
Opot xertopBoiv emm&uuum Shvotor kol 10 piov ihomoveg Extelelv 0D TOAADY GrTEAGC e@amwem
xpnmumspov ‘0 ']up elc mhelovar pepLopoc, koi 1) GAlote En' GAAo petdfaotg TpoC O N dev TEAELOTY ThV Epymv, ETt
Ko iBove Ehadpioy Ty Tpodmépyovoay EAEYEL 1| Kol i olooy EumoteL.«

51 Siche Basileios der Grofie, Regulae brevius tractatae 147: PG 31, 1180 A: »"Exactog Ev 1 EoTob EpYR
dvAdooEL TOV 1810V KOVOVE, G pEAoG &V odpom: kel {npodton pev abrog AN oo 10D mTeToévoy” Kol T Kol
v 8¢ mPoviedov KivduVEDEL TEPIOTOTEPEMS. «

52 Siehe Isidor von Pelusium, Epistolarum V, 452: PG 78, 1588 D — 1589 A.

53 M. Weber, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus, in: Ders., Gesammelte Aufsitze zur
Religionssoziologie, Bd. 1, Tiibingen 31963, S. 138.

54 M. Weber, a.a.0., S. 173-174.
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Schlachtfeldern davontrigt, sondern jener, der nichts von dem versdumt hat, was zu ei-
nem Sieg beitrdgt. Dasselbe gilt fiir den Staatsmann aber auch fiir den Philosophen®.

Fiihrt das Vorhandensein vieler Berufe und ihre Unterscheidung nach Werten und Un-
werten eine Gesellschaft zu grosserem Zusammenhalt oder zu ihrer Aufspaltung in ver-
schiedene Klassen?

Die orthodoxe Tradition konnte im Fall der Unterscheidung der Berufe nach hand-
werklichen und nicht-handwerklichen nur die Tendenz zur Aufspaltung feststellen; eine
Unterscheidung, die sich wie im Altertum auf natiirliche Notwendigkeit beruft, die Men-
schen jedoch voneinander entfernt.

Selbstverstindlich entspricht eine solche Ansicht in keinster Weise der orthodoxen
Tradition. Jene zielt allerdings auch nicht auf eine Nivellierung, eine Aufhebung aller
Unterschiede der Berufe untereinander ab, denn dies wiire unerreichbar und »unnatiir-
lich« in Anbetracht des gegenwiirtigen Zustandes der Welt — »unnatiirlich«, denn seit
dem Siindenfall ist die Spaltung in allen Lebensbereichen anzutreffen und somit auch in
der Gesellschaft. Solange es Siinde nicht nur als innere Verfehlung eines Menschen, son-
dern auch als gesellschaftliches Ubel (Ungerechtigkeit, Elend, Ausbeutung u.s.w.) gibt,
solange werden spalterische Tendenzen wirksam sein, und zwar selbst im Umgang mit
allen gottgegebenen Dingen und Beziehungen sowie auch im Beruf. Die orthodoxe
Tradition zweifelt diesen Tatbestand weder an, noch verschiebt sie die Losung der sich
daraus ergebenden Probleme ins Jenseits, sondern sie versucht iiber einen positiven und
gottgefilligen Einsatz derselben Mittel, die Gespaltenheit zu iiberwinden, im BewuBt-
sein, daf} unter bestimmten Voraussetzungen diese Unterscheidung vereinigende und be-
freiende Wirkung fiir eine Gesellschaft haben kann.

Demzufolge kann nicht der Vorwurf gemacht werden, mit dieser Vorgehensweise die
Mifistinde zu rechtfertigen, nur weil sie nichts gegen ihre Abschaffung unternimmt. Ihre
Absicht ist nicht, die sozialen Beziehungen, die auf die siindhaften Neigungen und Hal-
tungen des Menschen zuriickzufiihren sind, zu éndern, sondern sie so zu beeinflussen,
daB sie auf positive Weise wirken. Genau hierin liegt die Bedeutung der christlichen So-
ziologie, die nicht einfach Tatbestiinde feststellt, sondern erneuernd in die Gesellschaft
eingreift, indem sie die Wandlung beim Menschen herbeifiihrt, so daB er zur Erneuerung
seines Handelns fihig wird. Dies ist auch die wesentliche Voraussetzung dafiir, daB der
Beruf seine Rolle als Dienst und als Bindeglied der gesellschaftlichen Krifte erfiillen
kann.

Ausgehend von den obengenannten Grundprinzipien ist die orthodoxe Tradition nicht
der Ansicht, daB soziale und noch viel weniger 6konomische Gleichheit — so wie sie
zeitgendssische gesellschaftspolitische Systeme verstehen — je moglich sein werden. Es
sind weder die Moglichkeiten, noch die Bediirfnisse, noch ist die Arbeit der Menschen

55 Siehe Didymos der Blinde, in: Johannes Damaskenos, Parallela rupefucaldina T,6,1: PG 96, 537 C: »TéAeiov
ioTpov Aéyopev, ob tov Bepomebovio. névtag, GAAa Tov pndév Tdv el ddEleLaV GvnkOVT@Y Kol Bepameioy mopo-
AElmoOVTOr Kol GTPaTYOV GPLOTOV 0D TOV VIKOVTO TOVTOG, GAAL TOV UNdEv TMV £iG VKNV CUVTEVOVIGV TOpe-
Aetyovtor obtm xod kuPepviiTy &piotov, oh TOV TUYXGVOVTE TAVTEG TOD ED GyELV TOV VOV, GAAG TOV umdév Tav
boo Setxvuot Tov dplotov KLBEpVITNYV mopodelyovte, kG Koi Blo KpoTonotépo TG BokGoong KIVOUREVNS TO
oxdpog mxohbym Tolg kbpaoLy: Kol GLA6coPoV GpLoToV, 0D TAVIKS TOV Eig CUVEYTV EMTUYXGVOVTQ, CAAG TOV
1ndevog TExVIKoD CLALONGHOD TOPOUEATICOVTEL, KOV [4T) CUVOLYGYT.«
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gleich. Falls dies eintrite, kiime dies der Aufhebung jeglicher Vernunft und freier Selbst-
bestimmung, aber auch der Verkennung der Siindhaftigkeit der menschlichen Beziehun-
gen und Taten gleich. Die Frage ist also nicht, wie die soziale Ungleicheit abgeschafft
werden kann, sondern wie mit ihr als Voraussetzung der Dienst als Lebensweise und
Mittel zur Befriedigung der Bediirfnisse verwirklicht werden kann.

Genau dies ist die Einstellung der Kirchenviter. Theodoret von Kyros driickt dies wie
folgt aus: Gott hat die Dinge so eingerichtet, daB aufgrund der Vielfalt der Berufe, die er
uns zur Uberwindung der Armut gegeben hat, der Reiche auf den Armen und der Arme
auf den Reichen angewiesen ist. Deshalb gehen die Reichen zu den Héusern der Armen,
um bei ihnen das Lebensnotwendige zu kaufen, und da sie als Reiche mehr Bediirfnisse
haben, geben sie auch mehr Geld aus. Die Bediirfnisse sind es also, die Reich und Arm
einander nahe bringen, Freundschaft und Eintracht zwischen ihnen entstehen lassen.
Wenn es also den Reichtum gibt, weil es Armut gibt, und wenn die Arbeit der Armen
durch die Reichen ermoglicht wird, weshalb klagen wir diesen Zustand der Ungleichheit
an, dort, wo doch Gleichheit herrscht? Weshalb bezeichnen wir freundschaftliche Bezie-
hungen als Feindschaft? fragt Theodoret. Er zieht den SchluB}, daB, indem der eine vom
anderen das nimmt, was er braucht, jeder der beiden seine Bediirfnisse befriedigt®®. Dies
ist das Hauptcharakteristikum der neuen Gesellschaft. In dieser Wechselbeziehung zwi-
schen Arm und Reich ist der ungehinderte Austausch unerldBlich fiir den Ausgleich der
jeweils bestehenden Bediirfnisse®. Gemifl Basileios muB das, um wieviel jemand mehr
als ein Notleidender besitzt, letzterem als Wohltiitigkeit zuriickerstattet werden’®.

Dies ist ein Grundprinzip, das die Kirchenviter aufstellen, damit die Aufgliederung in
verschiedene Berufe nicht zu einer Abwertung des Handwerks gegeniiber den iibrigen
Berufen fiihrt, was zur damaligen Zeit sehr wohl der Fall war. Es war ihr Ziel, ein
Gleichgewicht zwischen allen Berufen herzustellen, indem sie ihre Aufmerksamkeit auf
die Art und Weise richten, in der jeder seinen Beruf ausiibt, aber auch darauf, welche
Miihe er dafiir aufwendet. Fiir keinen einzigen Beruf mufl man sich schimen, schreibt
Chrysostomos. Schimen miissen sich diejenigen, die es sich gut gehen lassen, ohne zu
arbeiten, und diejenigen, die sich der Dienste einer groen Dienerschaft erfreuen. Infol-
gedessen miissen wir, anstatt jene zu verachten, die ihren Unterhalt in miihevoller Arbeit
verdienen, sie dafiir seligpreisen®. Anstatt die erschopften, verschwitzten und geschun-
denen Arbeiter geringzuschitzen, sollten wir sie dafiir bewundern®, denn ihrer Hinde
Arbeit ist »niitzlich und friedvoll«®!.

Als Vorbild dafiir, wie der gesellschaftliche Zusammenhalt unter der Voraussetzung
der Verschiedenheit der Berufe, d.h. der Dienste, funktioniert, bietet die orthodoxe
Tradition das Gemeinschaftsleben der Monche an. In diesem Rahmen wurde kein Dienst

56 Vgl. Theodoret von Kyros, De providentia 6: PG 83, 660 BC — 661 ABC, und Johannes Chrysostomos, In
epist. ad I Corinthios 34,4: PG 61, 292: »00 yap &M 1dv mAovoiav ol TEVITEG SE0VTOL LOVOY, GALD, Kol ol TAoDGLOL
T@V TEVTOV, Kol 0DTOL PEAAOV EXELVEY, T) EXEVOL TODTOV. «

57 Basileios der Grofie, In Psalmum 14,6: PG 29, 261 C: »’Ev 8¢ 10 xouvi] molteiq kod T pet 6AAnAmy
GvosTpodT dvarykodov T0 ebueTddotov elg EmavopOmoty ToD EVEEOVTOC. «

58 Basileios der Grofie, Moralia 48,2: PG 31, 768 C.

59 Johannes Chrysostomos, In epist. ad I Corinthios 5,6: PG 61, 47.

80 Basileios der Grofle, In Epist. ad I Corinthios 20,6: PG 61, 168.

61 Abt Neilos, Epistolarum 1,310: PG 79, 196 B. Vgl. auch II1,101: PG 79, 432 D.
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geringgeachtet. Nie beklagten sich die Heiligen iiber den Dienst, den ihnen Gott und die
Menschen iibertragen hatten, selbst wenn sie dafiir berechtigte Griinde gehabt hiitten.
Und das geschah deshalb nie, weil der Nutzen, den der Dienende aus seiner Beschiifti-
gung zog, nicht danach beurteilt wurde, welche Wirkung sein Dienst hatte, sondern wie
er selbst mit seinem Beruf umging und ihn einschitzte.

Der Dienst ist in erster Linie ein Priifstein des Gehorsams gegeniiber Gott und der Ge-
meinschaft sowie ein Zeichen der Unterordnung unter sie, ein Ausdruck der Liebe zu den
anderen und erst an letzter Stelle ein Mittel zur Beschaffung der lebensnotwendigen Din-
ge. Selbst diejenigen Dienste, die geringgeachtet werden, nimmt der Dienende an und
geht ihnen mit groBem Eifer nach — wissend, daf} das, was im Namen Gottes getan wird,
nicht klein, sondern grof ist. Als Beispiel diente ihm Christus, der seinen Schiilern diente
und selbst auch die geringsten Arbeiten verrichtete®?,

Zusammenfassung

a. Der Beruf wird in der orthodoxen Uberlieferung als Dienst verstanden. Genau dies
ist auch der Ausgangspunkt fiir jede soziologische Bezugnahme auf ihn.

b. Der Dienst ist in erster Linie theologisch zu begriinden: Damit der Dienst tatséichlich
Dienst ist, muB er von Gott ausgehen und sich auf ihn beziehen. Der Mensch dient wie
Gott und wegen Gottes. Folglich ist der Beruf als Dienst ungehindert im Namen Gottes
und seiner Liebe, die wiederum Vorbild fiir die Nichstenliebe ist, wirksam. Diese Auf-
fassung 146t kein MiBverstindnis aufkommen und beseitigt die negativen Auswirkungen
der westlichen Sichtweise, die entweder die absolut theokratische oder absolut weltliche
Auslegung des Begriffes Beruf vertrat. Der Beruf ist freier Ausdruck menschlicher Ge-
selligkeit, die, um ihre menschlichen Ziige zu bewahren, in die liebende Gemeinschaft
mit Gott eintauchen muB.

¢. Der Beruf kann dank seines dienenden Charakters einer Gesellschaft Zusammenbhalt
bieten. Dem Dienst haften weder Eigennutz, Mangelhaftigkeit, Oberflichlichkeit noch
die Gespaltenheit der sozialen Beziehungen an. Dies bedeutet, daB der Beruf als Dienst
keine entfremdenden, herrschaftlichen sowie klassenbezogenen Dimensionen hat, son-
dern daf} er einen Beitrag zur Geselligkeit der Menschen leistet, indem er die Entwick-
lung ihrer Personlichkeit zuldBt. Er fordert die Verantwortlichkeit des gesellschaftlichen
Ganzen, indem die Individuen in ihrer Personlichkeit anerkannt werden. Er vermindert
egozentrische Tendenzen (von Individuen und Gruppen), indem er dazu beitriigt, die
Achtung vor dem Nichsten zu entwickeln, und indem durch ihn jedweder zu leistende
Beitrag zum gesellschaftlichen Werdegang bejaht wird. So spielt die orthodoxe Auffas-
sung von Beruf eine stabilisierende und vereinende Rolle in einer Gesellschaft. AuBer-
dem ermdoglicht sie die harmonische und kreative Integration des Individuums in die
Gemeinschaft, nicht in eine anonyme oder unpersonliche Masse, sondern in eine Gesell-
schaft, die Werte wie Identitit und Personlichkeit hochhilt.

%2 Vgl. Basileios der Grofie, Constitutiones monasticae 23: PG 31, 1409 D — 1412 B.
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d. Wenn der Beruf als Dienst verstanden wird, verliert er den Charakter, den ihm heu-
tige gesellschaftspolitische Analytiker und Fiihrer aufgesetzt haben. Gemeint ist die enge
Skonomistische Sichtweise, derzufolge der Beruf seinem Zweck entfremdet wird, die ihn
von einem Mittel des Dienstes an der Gesellschaft zu einem Mittel dkonomischer Vor-
herrschaft und Ausbeutung macht.

e. Der dienende Charakter des Berufes erlaubt die Spezialisierung; jedoch mit ihm un-
vereinbar ist die » Vernichtung« des Menschen durch die aufgezwungene Versklavung in
der Massenproduktion, die von der zeitgenossischen, industriellen, mechanistischen Auf-
fassung sanktioniert wurde. Die Unterteilung in Dienste, um personliche Fihigkeiten zu
entwickeln und gesellschaftliche Bediirfnisse zu befriedigen, ist etwas ganz anderes als
die unpersonlichen und entfremdeten Arbeitsbeziehungen, die die Zerstiickelung der Ar-
beit und der Personlichkeit zur Folge haben. Die Beschiiftigung nur mehr mit einem un-
endlich kleinen Teil des Ganzen, die zu einer monotonen Gewohnheit (Routine) fiihrt,
bietet nicht die Moglichkeit umfassender Kreativitit; folglich konnen die individuellen
Fihigkeiten und Gaben der jeweiligen Person nicht zum Tragen kommen. Sie fiihrt viel-
mehr zum Verfall der Personlichkeit und zu einem krénklichen und entfremdeten gesell-
schaftlichen Miteinander.
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Wissen, Wahrheit und Freiheit

von Panagiotis Boumis, Athen

Einleitung

Eines der dltesten Idealziele des Menschen war unter anderem die Erringung der Frei-
heit. Und dieses Gut der Freiheit ist auch heute noch ein Ideal. Weil aber auch das Wis-
sen heutzutage vergottert wird, so werden diese beiden Giiter (Wissen und Freiheit) von
vielen als Einheit gesehen. Gewohnlich betrachtet man die Aneignung von Wissen als
Voraussetzung der Freiheit. Deshalb wird ersteres angestrebt, um als Riistzeug, Mittel
und Waffe der Erringung des zweiten Gutes zu dienen.

Diesem Thema, der Verbindung von Wissen und Freiheit, wollen wir uns im Lichte der
folgenden Bibelstelle theologisch nihern: »xoi yvédoece v dAnGelay xoi 7 GAROeLe
elevBepdoel dudc« (Joh 8,32). Wir kénnten freilich noch hinzufiigen, daB sich die oben
genannte Verbindung und Vereinigung von Wissen und Freiheit vielleicht gerade unter
dem EinfluB dieser Stelle von Johannes dem Evangelisten in der christlichen Welt durch-
gesetzt hat.

Wie es aber scheint, geschieht mit diesem Zitat leider dasselbe, was auch mit jenem
Zitat des Apostels Paulus geschieht, welches lautet: »el mig ob 08Aer &pydilecOon undé
eoBiéta« (2 Thess 3,10). Diese Stelle veréindern viele vielleicht zugunsten der Kiirze und
sagen: » O un épyalopevos, unde éobiétw«. Es besteht aber ein groBer inhaltlicher Unter-
schied zwischen der einen und der anderen Variante des Zitats. Denn der Apostel Paulus
sagt keinesfalls, daR nicht essen solle, wer nicht arbeite, weil er etwa krank sei oder keine
Arbeit finde. Vielmehr bezieht er sich eindeutig auf jenen Fall, wo jemand aus Unlust
oder Faulheit nicht arbeiten will, obwohl er dazu in der Lage wire — dann freilich soll er
auch nichts zu essen bekommen.

Damit aber bei unserem Thema keine solche Fehlinterpretation, keine unangebrachte
Verbindung von Wissen und Freiheit geschieht, und um jede Verwirrung zu vermeiden,
wollen wir versuchen, die Dinge zu ordnen und uns méglichst klar und kurz zu fassen.
Denn schon unsere Vorfahren in der Antike sagten: »Weise ist, was klar ist«. AuBerdem
warnen uns auch die Worte der Heiligen Schrift, wenn dort zu lesen ist: »"Hto 88 dudv 10
vail voi kol 10 oD od, Tve, pf tmo kpiow meonte« (Jak 5, 12).

Um also mit Hilfe der oben angefiihrten Methode zu méglichst richtigen Schliissen zu
gelangen, sei uns erlaubt, die Ausarbeitung des Themas in folgende Hauptpunkte zu glie-
dern: a) Das Wissen als Inhalt. b) Das Wissen als Streben und Funktion. ¢) Die Vervoll-
kommnung des Wissens und die Erringung der Freiheit.

a) Das Wissen als Inhalt

Viele im Lebenskampf stehende Menschen, die nach der Freiheit verlangen, versuchen auf
jede Art und Weise Wissen, und zwar moglichst viel Wissen zu erlangen. Ist dies nun rich-
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tig? Erreicht man mit dieser Methode, mit diesem Mittel das angestrebte Ziel? Wir glauben,
daB dies in Frage zu stellen und anzuzweifeln ist. Denn zumindest die Geschichte und das
tidgliche Leben der Menschen und ihre Erfahrungen scheinen damit nicht iibereinzustimmen.

Wie uns der von Gott erleuchtete Mose in der Schopfungserzdhlung berichtet, ist das
Gegenteil der Fall — denn sobald der Mensch den Versuch unternommen hat, sich Wis-
sen, viel Wissen anzueignen, um schlieBlich allwissend ein Gott zu werden, indem er
vom Baum der Erkenntnis des Guten und des Bosen al3, verlor er seine Unsterblichkeit,
seine Selbstbestimmung und somit seine Freiheit. Seitdem sucht er danach auf vielerlei
Wegen. Er setzt sich die Freiheit als Ziel und als sein Ideal.

Aber auch der Alltag stellt dieses Zeugnis nicht in Frage. Diesbeziiglich ist allgemein
bekannt, daBl viele sagen: »Ich wollte, ich wiiite nicht all das, was ich weil«. Dieser
»Seufzer« bedeutet zumindest, daB sich diese Menschen als mit bestimmtem Wissen
UBERLADENE, als von diesem Wissen GEFANGENE betrachten, was nicht mit dem
Begriff der Freiheit iibereinstimmt. Denn Freiheit ist die Unabhéngigkeit von jedem &u-
Beren Willen, jeder duBeren Macht und Gewalt oder von allen inneren Trieben und
Schwichen.

Zudem ist bekannt und unbestritten, da} »7 yvaoig dvowoi« (1 Kor 8,1). Und tatsédchlich
ist jemand, der vom Strom des Wissens fortgerissen wird, nicht frei, sondern gebunden
und somit ein Gefangener. Heute stehen wir, wie es heiit, vor einer »Explosion« des
Wissens, der vielen und der verschiedensten Kenntnisse. Wer kann also bestreiten, dal3
sich diese Uberflutung des Menschen mit Eindriicken, dieses »Uberrumpelt-Werdenx,
diese »Ekstase« hemmend auf die Freiheit der Person auswirkt? Unter diesem »Druck
des Wissens« ist es nur natiirlich, daB man sich nicht frei fiihlt, und es ist zu erwarten,
daB man erdriickt wird und nicht standhalt.

Aus diesem Grund ist es selbst fiir die Weitergabe von Kenntnissen in wissenschaftli-
chen Belangen padagogisch notwendig, dal dies dosiert, fortschreitend und gemill den
Voraussetzungen und der Aufnahmeféhigkeit der entsprechenden Personen geschieht.
Erinnern wir uns nur an die weisen Worte, die Jesus Christus an seine Schiiler richtete:
» BTt moAAG, £x@ DPiv Ayewy, GAN' ob SbvaoBe Bootdlev dpti Otov 8¢ £ABY Exelvog, TO
nvebue, Thg dAnBelog, 68nynoer DUOG eig macay v aAneiav« (Joh 16,12-13).

Natiirlich kann jemand nicht als frei angesehen werden, wenn er mit triigerischem und
falschem Wissen voll und iiberladen ist.

All diese — und es sind wenige — Griinde, die angefiihrt wurden, lassen es nicht zu zu
sagen, da} Freiheit und Wissen, gemeint ist jedwedes Wissen, eine Einheit darstellen,
und noch viel weniger, da8 Freiheit die Folge von vielem Wissen, von einer Unmenge
von Wissen ist. Das Zitat, das wir als »Faden der Ariadne«, als Richtschnur der vorlie-
genden Veroffentlichung verwenden, gibt uns an diesem Punkt eine klare und eindeutige
Antwort. Es heiBt: »T'voocec8e v aAnbeiav, kol 1| dAnBeio EdevBepdoer duoc«. Wir sehen
also, daB zundchst, wenn auch indirekt, im ersten Satz das Wissen von der Freiheit ge-
trennt wird und zwischen ihnen die Wahrheit eingeschoben wird. Im zweiten Satz fehlt
der Hinweis auf das Wissen vollstindig, wiahrend nur die zwei Worter »Wahrheit« und
»Freiheit« wiederholt werden. Nur diese beiden Worter werden in Beziehung, in Zu-
sammenhang gebracht. Es heifit: »Die Wahrheit wird euch frei machen«, und nicht ir-
gendein anderes Wissen.
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Es ist also die Wahrheit, die uns frei macht, nicht die »Vielwisserei«. Eine direkte
Verbindung zwischen dem Wissen als Inhalt, als Hauptsache, als Objekt und der Freiheit
ist nicht vorhanden. Im Gegensatz dazu besteht eine unmittelbare Beziehung zwischen
der Wahrheit und der Freiheit.

b) Das Wissen als Streben und Funktion

Wenn nun das Wissen als Inhalt nicht in einer unmittelbaren absoluten Beziehung zur
Freiheit zu sehen ist, so hat es doch als Streben, als Suche, als bewegende Kraft
(Energie), als LernprozeB, als Titigkeit eine direkte, ganz unmittelbare Beziehung dazu.
Wenn wir mit Aufmerksamkeit das obengenannte Zitat untersuchen, insbesondere das
Verb »yvmoecbe«, so sehen wir in der Tat, daB es sich dabei nicht um etwas Statisches,
ein Objekt, ein Substantivum handelt, sondern um eine bewegende Kraft, ein Streben, ei-
ne Funktion. Es ist ein Streben, eine Funktion des Menschen mit dem Ziel, die Wahrheit
der Wesen, Subjekte und Objekte, Personen und Dinge zu erfahren. Aber dieses Streben
ist nicht immer schmerzlos, es gehort Miihe dazu, z. B. braucht man die Gabe, unter-
scheiden zu konnen zwischen dem Wahren und dem Unwahren.

Aber auch das reicht noch nicht. Denn, wie es scheint, ist das »Sich-zu-eigen-Machen«
des Wissens etwas noch Tieferes, ein innerer ProzeB der Verarbeitung, ein »Erleben«.
Deshalb steht das Verb auch nicht im Aktiv, sondern in der »péon ¢wvn« (= Ausdruck
der griechischen Grammatik, die eine Form des Verbs zwischen Aktiv und Passiv be-
zeichnet; vergeichbar mit dem Reflexivum im Deutschen). Es heiBt »yvaooceofe«. Diese,
sagen wir, reflexive Form des Verbs deutet darauf hin, dal jemand, um in den Stand des
Wissens gesetzt zu werden, auch diesen Weg des Wissens gehen muB, d.h. es zu durch-
leben, und zwar bewuBt und willentlich und nicht unwillentlich (nicht passiv — denn das
Verb steht auch nicht im Passiv).

Demgemil konnte man zu folgendem Schlufl gelangen: Das Wissen fiihrt zwar zur
Freiheit, aber nur als Streben in Richtung Wahrheit, als treibende Kraft und als Trachten
nach der Wahrheit und nicht als Inhalt, als Substanz.

¢) Die Vervollkommnung des Wissens und die Erringung der Freiheit

Es stellt sich aber weiterhin die Frage: Gentigt dieses Streben, um die Freiheit zu er-
werben, geniigt also auch unvollkommenes Erkennen und Erleben der Wahrheit, oder ist
die Vervollkommnung des Wissens um die Wahrheit notig? Ist vielleicht die vollkom-
mene Kenntnis der Wahrheit, die ganze Wahrheit unerldBlich? DaB3 dies so ist, 1aBt sich
aus dem erwihnten Zitat ableiten, denn dort steht: »xoil yvioeo8e v aAnBelav, Kol 7
aAnBelo Edevbepmoel DUoc«. In beiden Sitzen wird der bestimmte Artikel (»tnv« und »M«
= die) verwendet, was eindeutig zeigt, daB die ganze Wahrheit verlangt ist, die vollkom-
mene Wahrheit und nicht ein Teil der Wahrheit. Es heiBt nicht: »yvoocec8e GAndeiov kol
GANBeL0L EAEVOEPDGEL DRACK.

Aber zu diesem SchluB fiihrt uns auch das Tempus der verwendeten Verben. Sowohl
das erste (»yvmoeoe«) wie auch das zweite (»EAevbepmoei«) stehen im Futur. Sie bedeu-
ten und weisen darauf hin, daB »euch die Wahrheit frei machen wird, wenn ihr sie in ih-
rer Gesamtheit kennt«. Wenn das nicht erreicht wird, wenn wir die Vervollkommnung
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und Erginzung unseres Wissens um die Wahrheit nicht erreichen, kénnen wir auch nicht
frei werden, konnen wir die Freiheit in ihrer Ginze nicht erlangen. Wer kennt aber auf
dieser Welt schon die ganze Wahrheit? Damit verbindet sich auch die Frage: Was ist die-
se Wahrheit?

Nach diesen Fragen konnte jemand schwermiitig bemerken, daf die vollige Freiheit
(auf dieser Welt) unmoglich und unerreichbar ist. Im Prinzip konnte man diese pessimi-
stische Bemerkung unterstiitzen, wenn man nicht auf diese Weise in Gefahr geriete an-
zunehmen, daB das Versprechen des Herrn »koi yvoecte thv GAnOeLoy KO 1) GANOELL
gevdepmoer pdig« in diesem Leben keine Verwirklichung erfahren kann. Wenn man
sich auf die menschlichen Gegebenheiten besinnt und auf die menschlichen Kriifte (auf
menschliches Vermogen) stiitzt, konnte man diesen negativen Standpunkt tatsichlich
teilen.

Gliicklicherweise liegen die Dinge aber nicht so: Zwar ist das vollige Wissen um eine
»Gv-umboTaToV, um eine unpersonliche Wahrheit auf dieser Welt unerreichbar, aber die
sév-umbatatocs, die personliche Offenbarung und Erkenntnis der Wahrheit ist erreichbar
und moglich. Die Schwierigkeit liegt nur darin, dal wir akzeptieren sollen, daf} dies nur
»in Christus«, dem fleisch- und menschgewordenen Wort Gottes zu verwirklichen ist.
Jedenfalls erdffnet uns der von Gott erleuchtete Evangelist Johannes: »H xépig ki 1
dheeo S Inood Xpiotod éyeveto« (Joh 1,17). AuBerdem verkiindet Jesus Christus
selbst: » Eyo el 1 680¢ kod 1) 6AnBeio kod 1) Lo« (Joh 14,6).

Aus diesem Grund kann auch die Freiheit nur in Christus erlangt werden, wie uns auch
das Wort Gottes durch Johannes versichert: » Eav obv 6 viog D Aevbepmon, dviwg
AebBepor Eoeobe« (Joh 8,36). Dasselbe bestitigt uns mit seiner personlichen Erfahrung
(1 Kor 9,1) und seinem Zeugnis der Apostel Paulus, indem er sagt: »Tqj AevBepiq NG
Xprotoc Alevdépmoev« (Gal 5,1). Wie nun die personliche Aneignung der Wabhrheit und
der tatsiichlichen Freiheit in Christus zu verwirklichen ist, ist ein anderes Thema, das
Kirche und Theologie oft analysiert haben.

Nachwort

Der Weg zur Freiheit geht also iiber die Wahrheit und nicht tiber das Wissen, tiber das
einfache oder vielfache oder vielgestaltige Wissen. Und dieser Weg ist wiederum der
menschgewordene Gott. Sagt er nicht: »Ich bin der Weg ...« (Joh 14,6)? Der Weg der
Freiheit fiihrt also iiber den menschgewordenen Gott, iiber das Wort Gottes, iiber Jesus
Christus.

Und dies hat offenbar folgende Konsequenz: Der Weg zur Freiheit kann zwar auch
iiber die anderen Wissenschaften fiihren, sofern sie fiir die Wahrheit arbeiten, aber auf
jeden Fall fiihrt er auch iiber die Theologie. Denn unvollkommenes Wissen der Wahrheit
geniigt nicht fiir die vollkommene Freiheit. Die ganze Wahrheit ist notig.
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»Der Katechismus der Katholischen Kirche«
aus orthodoxer Sicht’

von Theodor Nikolaou, Miinchen

Als Papst Johannes Paul II. am 7. Dezember 1992 den neuen »Katechismus der Katho-
lischen Kirche« prisentierte, bezeichnete er seine Verdffentlichung als »eines der groften
Ereignisse der jiingsten Kirchengeschichte«!. Inzwischen haben zahlreiche rémisch-
katholische Theologen hierzulande durch zum Teil sehr kritische Stimmen die verheiBe-
ne Bedeutung des Werkes vielfach in Zweifel gezogen. Die »Herder Korrespondenz«?
hat sogar nach der Veroffentlichung des Werkes in deutscher Sprache (im Mai 1993) ei-
ne »zunchmende religiose und theologische Polarisierung« zwischen den »GroBkriti-
kern« und den »Affirmativen« ausgemacht; von besonderem Interesse ist hierbei folgen-
de Nachricht: »Buchhéndler berichten, daB zahlreiche Kiufer geradezu entschuldigend
an der Kasse darauf hinweisen, man miisse und wolle aus beruflichen Griinden oder all-
gemeinem Interesse wissen, was drin stehe.«

Angesichts einer solchen ambivalenten innerkatholischen Lage kamen mir zwar Be-
denken, ob ich der an mich herangetragenen Bitte um Ubernahme dieses Beitrages ent-
sprechen sollte. Aber der trostliche Gedanke, daB ich aufgrund der Zugehorigkeit zu ei-
ner anderen Kirche wohl nicht automatisch Gefahr laufe, zu diesen »bekannten >Typen««
des »GroBkritikers« bzw. des »Affirmativen« hinzugezihlt zu werden, hat die Entschei-
dung erleichtert. Meine Ausfiihrungen enthalten auBerdem sowohl Affirmatives als auch
Kritisches. Letzterem, den kritischen Anfragen, entnehmen Sie bitte theologisches und
vor allem 6kumenisches Interesse.

Meine Ausfithrungen gliedern sich in zwei Teile; der erste Teil trigt den Titel »Vom
»Wesentlichen< und dem Umfang der romisch-katholischen Lehre« und wendet sich all-
gemeinen Gesichtspunkten, insbesondere dem relevanten Aspekt der Katechismusquel-
len, zu; der zweite Teil behandelt »Einige Spezifika des Katechismus beziiglich der or-
thodox-katholischen Lehrunterschiede«.

1. Vom »Wesentlichen« und vom Umfang der rémisch-katholischen Lehre

Der Katechismus legt, nach eigenen Angaben, »eine organische Synthese der wesent-
lichen und grundlegenden Inhalte der katholischen Glaubens- und Sittenlehre vor«

* Dieser Artikel ist der unverénderte Text eines Vortrages, der am 13. Januar 1994 im Rahmen der vom »Se-
minar fiir christliche Weltanschauung, Religions- und Kulturtheorie« der Universitit Miinchen veranstalteten
Ringvorlesung »Der Katechismus der Katholischen Kirche in der Diskussion« abgehalten wurde.

Y Ulrich Ruh, Ein hoher Anspruch st6Bt an seine Grenzen. Der neue »Katechismus der katholischen Kirchex,
Herder Korrespondenz 47 (1993) 25.

2 47 (1993) 329-330.
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(Nr. 11)%. Es handelt sich demnach um ein durchaus begriiBenswertes Unterfangen nicht
nur fiir die eigenen Glaubigen, sondern auch fiir alle Christen. Denn schlieBlich moéchte
jeder die »wesentlichen« Lehrinhalte der groBten christlichen Kirche kennenlernen. Aber
beriicksichtigt man den betrichtlichen Umfang des Werkes, insgesamt 717 Seiten (ohne
Register), so wird man sich fragen miissen, ob alles, was darin enthalten ist, zum
»Wesentlichen« gehiren kann. Diese Frage wird noch interessanter, wenn man bedenkt,
daB das Wesentliche der christlichen Botschaft in der Alten ungeteilten Kirche in weni-
gen Siitzen (z. B. in den Taufbekenntnissen) bzw. in den kurzen Formulierungen der Ent-
scheidungen der Okumenischen Konzile festgehalten wurde. Das beste Beispiel hierfiir
bildet das Nizano-Konstantinopolitanum, das heiit jenes Glaubensbekenntnis, welches
die Entscheidungen der Okumenischen Konzile von Nikaia (im Jahr 325) und Konstan-
tinopel (im Jahr 381) umfaBt und auch heute die gesamte Christenheit im Wesentlichen
vereint (vgl. Nr. 195).

Andererseits 148t der Katechismus trotz seines Umfanges einige Problemfelder auier
acht: Beispielsweise die Evolutionstheorie oder die Frage nach der Existenzberechtigung
des Vatikanstaates. Hat aber der heutige Christ mit seinem Demokratieverstindnis nicht
unbedingt ein Recht darauf, von einem so umfangreichen Katechismus zu erfahren, mit
welcher biblischen bzw. theologischen Begriindung ein solcher theokratischer Staat auf-
rechterhalten werden kann?

Ein weiteres grundlegendes Problemfeld, mit dem der Katechismus sich nicht ausrei-
chend auseinandersetzt, ist die Frage nach der Lehrinstanz, welche die »wesentlichen«
Inhalte nicht nur des Glaubens, sondern auch der Sittenlehre bestimmt. Der Katechismus
setzt in diesem Punkt das romisch-katholische Dogma vom »obersten Lehramt« voraus,
das dem Papst zugestanden wird, und nimmt fiir sich in Anspruch, auch solche Fragen
zentral zu regeln, welche z. T. den pastoralen Bediirfnissen der Kirche vor Ort in den ver-
schiedenen Regionen der Welt obliegen. Verlangen aber die Frage etwa der Empféangnis-
verhiitung oder die Problematik der Befreiungstheologie z.B. in Westeuropa nicht eine
andere Beurteilung als in Lateinamerika? Jedenfalls hat dieser Sachverhalt dem Kate-
chismus den auch in meinen Augen berechtigten Vorwurf eingebracht, daB er »eine uni-
versale Indoktrination in tausend Einzelfragen versucht«*.

Mit der Beanspruchung eines »obersten Lehramtes« durch den Papst hiingt auch der
ebenfalls von romisch-katholischen Theologen stammende Einwand zusammen, da der
Katechismus die »gesicherten Ergebnisse solider wissenschaftlicher Arbeit aller theolo-
gischen Disziplinen« nicht beriicksichtigt; vor allem gilt dies in bezug auf die »Erkennt-
nisse der strengen Bibelwissenschaft«, die »einfach de facto ignoriert (werden)«.’ Mit
diesem Einwand beriihrt man allerdings aus orthodoxer Sicht ein #uferst delikates und
gleichzeitig kompliziertes theologisches Problem. Denn es geht hierbei nicht nur um die
Erliuterung und das Begreiflich-Machen des christlichen Glaubens, sondern auch und
vor allem um seine Inhalte. Wohl verursacht durch die Uberbetonung pépstlicher An-

3 Vgl. auch Nr. 18: Er sei »eine organische Darlegung des ganzen katholischen Glaubens«.
4 So z.B. Norbert Greinacher, in: Siiddeutsche Zeitung, 1.10.1993, S. 13.
5 R. Heinzmann, Zum Menschenbild, zur debatte 23/5 (1993) 3.
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spriiche, wird im Westen seit Thomas von Aquin® »zwischen einem >magisterium cathe-
drae pastoralis< und einem >magisterium cathedrae magisterialis< unterschieden, das heif3t

. zwischen einem Lehramt der Amtskirche und einem Lehramt der wissenschaftlichen
Theologie«”. Hilt man diese Unterscheidung fiir stichhaltig, wird man einerseits Ver-
stdndnis haben miissen fiir den Vorwurf von Theologen, daB die wissenschaftliche
Theologie »im Ganzen drauen vor der Tiir!«® geblieben ist. Andererseits aber muBl man
auch den doktrindren Charakter des Katechismus hinnehmen, wenn »das Lehramt der
Amtskirche« letzten Endes dem Papst allein zugestanden wird. Die »apostolische Konsti-
tution >fidei depositum««, welche dem Katechismus vorangeschickt wird, liefert den Be-
weis dafiir, daB der Papst in diesem Katechismus von seinem vermeintlichen Lehramt als
»Nachfolger Petri« (S. 34) Gebrauch macht. Er fiihrt aus, daB er den Katechismus »ap-
probiert« und seine »Verdffentlichung ... kraft (seines) apostolischen Amtes« angeord-
net habe (S. 33); tiberdies erklirt er ihn zur »sicheren Norm fiir die Lehre des Glaubens«
und zum »sicheren und authentischen Bezugspunkt fiir die Darlegung der katholischen
Lehre und in besonderer Weise fiir die Ausarbeitung der &rtlichen Katechismen« (S. 34).

Aus der Sicht der orthodoxen Theologie muB man gegen beide Richtungen, das
»Lehramt der wissenschaftlichen Theologie« und das »Lehramt der Amtskirche« in ihrer
spezifisch romisch-katholischen Ausprigung, schwerwiegende Einwiinde erheben, denn
beide entbehren der biblisch-patristischen Grundlage. Leider kann ich in diesem Zusam-
menhang auf diesen iiberaus wichtigen Fragenkomplex nicht niher eingehen. Nur andeu-
tungsweise 1Bt sich zunichst den Verfechtern eines »Lehramtes der wissenschaftlichen
Theologie« sagen, daf die Theologie zwar die Aufgabe hat, den iiberlieferten Glauben zu
reflektieren, nach Moglichkeit einsichtig und verstindlich zu machen, daB sie aber
gleichzeitig im Dienste dieses Glaubens steht und seine wesentlichen Inhalte (z. B. den
Inhalt des Glaubensbekenntnisses) nicht durch wissenschaftliche Erkenntnisse verindern
bzw. erweitern oder gar ersetzen darf.

Auch dem sogenannten »Lehramt der Amtskirche« gegeniiber muf ich mich hier aus
zeitlichen Griinden auf wenige Aussagen beschridnken, obwohl dieses fiir den Katechis-
mus, wie bereits erwiihnt, eine grundlegende Rolle spielt. Nach den Worten des Kate-
chismus ist damit insbesondere »das Charisma der Unfehlbarkeit« gemeint, wessen »sich
der romische Bischof, das Haupt des Kollegiums der Bischofe, kraft seines Amtes
(erfreut), wenn er als oberster Hirt und Lehrer aller Christglidubigen, der seine Briider im
Glauben stirkt, eine Lehre iiber den Glauben oder die Sitten in einem endgiiltigen Akt
verkiindet ...« (Nr. 891). Diese Beschreibung des »obersten Lehramtes« (Nr. 891) ent-
stammt dem Vatikanum I (LG 25). Wihrend aber in »Lumen Gentium« der nichste Satz
die ausschlaggebenden Worte des Vatikanum I enthilt, daB niimlich »daher ... die De-
finitionen (sc. des Papstes) mit Recht aus sich und nicht erst aufgrund der Zustimmung
der Kirche unanfechtbar (heiBen)«, fehlen diese im Katechismus. Diese gewif beabsich-
tigte Auslassung des beriihmten und héchst problematischen Ausdrucks »ex sese, non

6 Quaestiones Quodlibetales III, q. 4, a. 1 (9). Vgl. auch W. Schachten, Hirtenamt und Lehramt. Thre Eigenart
und Verbundenheit nach Thomas von Aquin, Franziskanische Studien 74 (1992) 1-9.

" Norbert Greinacher, Rémisch statt katholisch. Der neue Weltkatechismus ein Desaster, Siiddeutsche Zei-
tung, 9./10. Januar 1993, S. 113.

8 Ebd.
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autem ex consensu Ecclesiae« des Ersten Vatikanums wirkt beim orthodoxen Theologen
wohltuend und ist positiv zu bewerten.

Dadurch wird aber die Frage der Unfehlbarkeit — besser gesagt der Bewahrung und
Verteidigung des christlichen Glaubens, welche nach orthodoxem Verstdndnis dem ge-
samten Volk der Kirche, Klerus und Laien, obliegt und im Okumenischen Konzil® ihre
hichste Gewiihrleistung erfihrt — leider nicht klarer. Denn das Zitat aus Lumen Genti-
um (25) heiBt in seinem weiteren Wortlaut: » Die der Kirche verheilene Unfehlbarkeit
wohnt auch der Korperschaft der Bischofe inne, wenn sie das oberste Lehramt zusam-
men mit dem Nachfolger des Petrus ausiibt¢, vor allem auf einem Okumenischen Konzil
(LG 25)« (Nr. 891; vgl. auch z. B. Nr. 85 und Nr. 2034 £.). Sieht man zunéchst davon ab,
daB die Worte »vor allem auf einem Okumenischen Konzil« im Kontext von Lumen
Gentium nicht vorkommen und im Grunde eine wertvolle Erginzung bedeuten, mufl man
sich gleichzeitig nach dem Sinn des Ausdrucks »auch« in diesem Zitat fragen. Welches
ist das genaue Verhiltnis zwischen der Unfehlbarkeit des Papstes und der der Bischofe?
Sind die angehingten Worte »vor allem auf einem Okumenischen Konzil« nicht bedeu-
tungslos, wenn man bedenkt, dafl nach geltendem romisch-katholischen Kirchenrecht das
Okumenische Konzil eine Angelegenheit des kanonischen Rechts in der Hand des Pap-
stes darstellt??

Diesen Exkurs iiber die Unfehlbarkeit konnte man wegen der immensen Bedeutung des
Themas in seiner Beziehung zum Katechismus weiter ausfiihren. Ich will ihn aber mit
folgender Frage abschlieBen: Setzt die Tatsache, dafl ein so umfangreiches Werk vom
Papst zu einer »sicheren Norm fiir die Lehre des Glaubens« erklért wird, nicht vielleicht
sein »oberstes Lehramt« aufs Spiel?!!

Diese und idhnliche kritische Fragen betreffen das »Lehramt« des Papstes als Quelle
des Katechismus, das der alten Kirche und dementsprechend der orthodoxen Theologie
und Kirche unbekannt ist. Dagegen finden die »Heilige Schrift und die apostolische

9 Vgl. Niheres zu dieser Problematik aus orthodoxer Sicht: B. Bobrinskoy — O. Clément — B. Fize — J. Meyen-
dorff (Hgg.), Der Primat des Petrus in der orthodoxen Kirche, Ziirich 1961. Stylianos Harkianakis, Tept 10
GAaBnTov Tic Exknotiog év 10 'OpBodote Geohoyig, Athen 1965. Chrys. Konstantinidis, Autoritiit in der ortho-
doxen Kirche, Okumenische Rundschau 31 (1982) 31-47. Th. Nikolaou, Zur »Theologie« des Okumenischen
Konzils am Beispiel des Konzils von Konstantinopel (381), in: Mvfijun Zvvodou ‘Ayieg B' Otkovpevikiic, Thessa-
loniki 1983, S. 289-309. Ders., Lehramt kirchliches, II. Orth. Theol., in: Marienlexikon, hrsg. von R. Béumer —
L. Scheffczyk, Bd. 4, St. Ottilien 1992, S. 85-87.

10 Dies ergibt sich sowohl aus dem alten (can, 222-229), als auch dem neuen Codex Iuris Canonici von 1983
(can. 336-341). Nach dem neuen Codex sind Okumenische Konzile Versammlungen von Bischéfen und
»einigen anderen, die nicht Bischofe sind« und »(kénnen) von der hochsten Autoritit der Kirche (sc. dem Papst)
berufen werden« (can. 339 — § 2); es steht »allein dem Papst ... zu, ein Okumenisches Konzil einzuberufen,
ihm personlich oder durch andere vorzusitzen, ebenso das Konzil zu verlegen, zu unterbrechen oder aufzulsen
und dessen Dekrete zu genehmigen« (can. 338 — § 1); »Wenn im Verlauf des Konzils der Apostolische Stuhl
vakant wird, ist das Konzil von Rechts wegen unterbrochen, bis der neue Papst dessen Fortfiihrung angeordnet
oder es aufgelost hat« (can. 340).

Il Noch zwei weitere Fragen: Hat Johannes Paul II. das franzosische Original so genau studiert, daB er diese
Aussage machen kann? Wie verhilt es sich zwischen dem »obersten Lehramt« der Romisch-katholischen Kir-
che und der Zusicherung von Kardinal Ratzinger, daB »keine Zeile dieses Textes ... in Rom geschrieben wor-
den« sei? (Joseph Ratzinger, Ein Katechismus fiir die Weltkirche? Eine Stellungnahme, Herder Korrespondenz
44,1990, 341-343). Vgl. auch I. Baumer, Der »Katechismus der katholischen Kirche«, IKZ 83 (1993) 193-232,
hier S. 199; in den Anmerkungen dieses Aufsatzes findet man weitere Literaturhinweise.
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Uberlieferung«, welche in der Konstitution »Fidei depositum« als weitere Quellen des
Katechismus genannt (S. 32 und 34) und im Text laufend zitiert werden, aus orthodoxer
Sicht selbstversténdlich prinzipiell volle Zustimmung. In der Tat setzt sich der Katechis-
mus im groBen und ganzen aus Zitaten dieser »drei« Quellen zusammen. Besonders er-
freulich ist es, dafl die allermeisten Zitate aus der Heiligen Schrift stammen: Von den
zweiundfiinfzig Seiten, die das »Register der zitierten Stellen« (S. 719-770) umfaft, er-
strecken sich die Bibelverweise auf dreiflig Seiten! Dies darf man nicht aus den Augen
verlieren, auch wenn die Bibelzitate im Text des Katechismus vom Umfang her sich bei
weitem nicht mit den iibrigen Zitaten vergleichen lassen.

Die Lektiire des Katechismus, aber auch das Register der zitierten Stellen verdeutli-
chen die Gewichtung und die Relation der einzelnen Quellen zueinander aus rémisch-
katholischer Sicht, die sich aber bekanntlich mit der orthodoxen nicht deckt. Die zitierten
Stellen aus »Pipstlichen Dokumenten« nehmen etwa dreieinhalb Seiten des Registers in
Anspruch (S. 755-759). Dabei ist es bezeichnend fiir die Entwicklung des Papsttums,
dal »pdpstliche« Zitate aus dem ersten Jahrtausend kaum ein Siebtel der Gesamtzahl
ausmachen. Einige weitere Beobachtungen im Hinblick auf die Zitierung aus der Uber-
lieferung: Die Zitate aus den Entscheidungen der sieben gemeinsamen Okumenischen
Konzile nehmen trotz der unbestreitbaren Hoherwertigkeit dieser Konzile gegeniiber den
westlichen Generalsynoden spiterer Zeit einschlieBlich des Vatikanum II den bescheide-
nen Umfang von eins zu vierzehn ein. Ahnlich verhilt es sich bei den kirchlichen
Schriftstellern und Kirchenvitern des ersten Jahrtausends. Allein die Verweise auf den
heiligen Augustin wiegen zahlenmiBig fast alle Zitate aus den Werken griechischer
Schriftsteller und Kirchenviter auf (im Vergleich machen sie etwa drei Viertel aus).
Ganz zu schweigen ist in diesem Zusammenhang davon, da Kirchenviter und Theolo-
gen der Orthodoxen Kirche aus dem zweiten Jahrtausend gar nicht vorkommen. Dies ist
selbstverstidndlich das gute Recht der Verfasser, da sie den Auftrag hatten, einen Kate-
chismus der Romisch-katholischen Kirche anzufertigen. Man wird sich aber in einer Zeit
der allseits ersehnten dkumenischen Anniiherung fragen miissen, ob eine Art Zensur der
christlichen Uberlieferung beziiglich der »wesentlichen« Lehrinhalte die gesamte Chri-
stenheit nicht in eine Sackgasse fiihrt; ob man sich nicht zumindest damit hitte auseinan-
dersetzen sollen; ob schlieBlich der Anspruch der Romisch-katholischen Kirche, »ka-
tholisch« nicht nur im Sinne des universalen Anspruchs, sondern auch im Sinne der
qualitativen Katholizitit zu sein, nicht Gefahr lduft, das eigene Sonderlehrgut zu verabso-
lutieren.

Meine Bemerkungen iiber die ungleiche Behandlung der kirchlichen Uberlieferung in
bezug auf die griechischen Kirchenviter und entsprechend auf die Bedeutung der grie-
chischen Kultur fiir das Christentum sollen auch herausstellen, dal3 die entgegengesetzte
Kritik mancher romisch-katholischer Theologen an dem Katechismus aus der Sicht eines
orthodoxen Theologen nicht zutrifft. So z.B., wenn Norbert Greinacher meint, dal der
Katechismus eine Sicht der Kirche vermittelt, welche »auf einer statischen, hellenisti-
schen Sicht von Gott und Mensch und Welt (beruht)«'2. Die Lehre des Katechismus iiber

12 Norbert Greinacher, Romisch statt katholisch. Der neue Weltkatechismus ein Desaster, Siiddeutsche Zei-
tung, 9./10. Januar 1993, S. 113.
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die Kirche ist eindeutig durch die Entwicklung der lateinischen Kirche nach dem achten
Jahrhundert bestimmt. Denn die Ekklesiologie der griechischen Kirchenviter setzt das
biblische Verstindnis von der Existenz der Einzelkirchen fort und hat das Pentarchiesy-
stem bzw. die autokephale Struktur der Orthodoxen Kirche hervorgebracht. Der durch
Alexander den GroBen begonnene Hellenismus mit seinem iibernationalen und multikul-
turellen Charakter hat dem Christentum zu seinem Universalismus und der christlichen
Lehre zum geeigneten sprachlichen Gewand und Instrumentarium verholfen. Dies ist ein
geschichtliches Faktum, an dem man heute nichts indern kann. Die spitere Existenz des
Christentums »in der keltischen, germanischen, slawischen und dgyptischen Kultur«, von
der Greinacher' spricht, kniipft zweifelsohne an die erste grundlegende und uniiberhol-
bare Inkulturation und Verbindung des Christentums mit dem Hellenismus an. Auch dies
bleibt ein geschichtliches Faktum. Als Fazit muB man feststellen, daB3 das »Traditions-
argument« an sich nicht falsch ist, wie der Einwand von Johannes Griindel' lautet, wohl
aber seine einseitig selektive Verwendung.

Das »Wesentliche« der romisch-katholischen Lehre legt der Katechismus in vier Teilen
dar. Wihrend im ersten Teil die grundlegenden Glaubensfragen von der Heiligen Trinitét
bis zum Leben nach dem Tode entsprechend dem Aufbau des Glaubensbekenntnisses
behandelt werden (S. 44-301), befassen sich die drei weiteren Teile im Grunde mit ei-
nem Thema, mit »dem Leben in Christus«. Es ist deshalb nach patristischer und orthodo-
xer Auffassung'’ nicht ganz einsichtig, warum diese Uberschrift nur dem »Dritten Teil«
(S. 453-639) gegeben wird, wihrend »Die Feier des christlichen Mysteriums« (Zweiter
Teil, S. 303—451) und »Das christliche Gebet« (Vierter Teil, S. 641-717) durch ihre ge-
sonderte Abhandlung als nicht feste Bestandteile des Lebens in Christus erscheinen. Un-
abhiingig von dieser eher systematischen Anmerkung muB ich mit Freude feststellen, daf3
der Katechismus — wie es auch nicht anders zu erwarten war — keine Neuerungen ent-
hilt. Wenn es um kritische Fragen geht, gibt er im Grunde die Aussagen des Zweiten
Vatikanums wieder. Dies trifft auch auf seine Ausfiihrungen im Hinblick auf die Ortho-
doxe Kirche zu. Mit diesen letzten Bemerkungen gehe ich zum zweiten Teil der Ausfiih-
rungen iiber.

2. Einige Spezifika des Katechismus beziiglich der
orthodox-katholischen Lehrunterschiede

Betrachtet man den Katechismus aus der Perpektive der althergebrachten Lehrunter-
schiede zwischen der Orthodoxen und der Romisch-katholischen Kirche, so beinhaltet er

13 Ebd.

14 Johannes Griindel (Hilfe oder Hindernis? zur debatte 23/5, 1993, 6) bezeichnet die Vorgehensweise des
Katechismus als Vorbringen eines »Autoritits- und Traditionsargumentes«.

15 Vgl. Rom 6,10-11; Gal 2,20; 2 Tim 3,12. Siche auch die vielen patristischen Belege bei G. W. H. Lampe, A
Patristic Greek Lexicon, Oxford 61982, s.v. Lon E und F (S. 594-595). Bezeichnend ist hierfiir das Werk Tlepi
Thig &v Xprotd Lofic (Vom Leben in Christus) von Nikolaos Kabasilas (PG 150, 493-725), in dem insbesondere
die Bedeutung der Initiationssakramente (Taufe, Salbung und Eucharistie) dargelegt wird; vgl. auch die deut-
sche Ubersetzung: E. v. Ivdnka (Hg.), Nikolaos Kabasilas. Das Buch vom Leben in Christus, aus dem Griech.
iibers. v. G. Hoch, Freiburg 31991.
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in der Tat »keine Neuerungen«. Dies ist auf jeden Fall sehr positiv zu verstehen, weil der
klassische Vorwurf der orthodoxen Theologen gegen die Romisch-katholische Kirche
darin besteht, da sie in einigen Lehrpunkten die gemeinsame altkirchliche Tradition
verlassen habe und »Neuerungen« (vemtepiopol, xarvotopion) anhinge. Vergleicht man
die hier gemeinten romisch-katholischen »Neuerungen« mit der gesamten Lehre der Kir-
che, wird man zunichst folgende von Papst Paul VI. stammende Aussage des Katechis-
mus begriien: In Nr. 838 heilit es, daB »die Gemeinschaft mit den orthodoxen Kirchen
so tief (ist), >daB ihr nur wenig fehlt, um zu der Fiille zu gelangen, die zu einer gemein-
samen Feier der Eucharistie des Herrn berechtigt««. Gleichzeitig wird man aber festhal-
ten miissen, dafl das, was aus der Sicht des Papstes und entsprechend des Katechismus
als »nur wenig« bewertet wird, im Sinne des obengenannten Vorwurfs und in den Augen
orthodoxer Theologen als »zu viel« erscheint.

Unabhéngig von dieser perspektivisch bedingten Beurteilung der Lehrunterschiede
wird man aus orthodoxer Sicht im Katechismus auch Ansitze entdecken, die Grund zu
Hoffnung und Optimismus geben.

Ich méchte diesen Aspekt nicht vom #uBeren Rahmen her, das heifit von der ékume-
nisch unvergleichlich positiveren Behandlung der Orthodoxen Kirche gegeniiber den aus
der Reformation hervorgegangenen »kirchlichen Gemeinschaften« im Katechismus (vgl.
z.B. Nr. 1399 und 1400) beurteilen. Vielmehr reizt es mich, das Herz der rémisch-
katholischen Ekklesiologie anzusprechen. Diesbeziiglich hiilt sich der Katechismus an
die Lehre von »Lumen Gentium 8« des Zweiten Vatikanums: Die »eine, heilige, katholi-
sche und apostolische Kirche«, »in dieser Welt als Gesellschaft verfaBt und geordnet, ist
verwirklicht in [subsistit in] der katholischen Kirche, die vom N achfolger des Petrus und
von den Bischofen in Gemeinschaft mit ihm geleitet wirde (Nr. 816). In diesem Ab-
schnitt interessiert mich wiederum weniger der Alleinanspruch der Romisch-katholischen
Kirche, »die einzige Kirche Christi« zu sein, zumal auch die Orthodoxe Kirche denselben
Absolutheitsanspruch erhebt. Besondere Aufmerksamkeit verdient vielmehr die Frage,
worauf die Kirche aufgebaut wird. Sowohl am Anfang dieses Abschnittes als auch an
anderen Stellen des Katechismus wird ausgesagt, daB die Kirche »auf Petrus gebaut«
wurde (Nr. 552 ff.; vgl. auch Nr. 880 ff.). Dies ist die bekannte ekklesiologische Position
der Romisch-katholischen Kirche.

Diese Position wird herkémmlicherweise vor allem mit den Versen Mt 16,16 ff. be-
griindet. Romisch-katholischerseits vertritt man hierbei die These, daB »der Fels«, von
dem in Mt 16,18 die Rede ist und auf den Jesus Christus seine Kirche baut, der heilige
Apostel Petrus sei. Daraus leitet man bekanntlich eine vermeintliche Sonderstellung Petri
im Apostelkollegium und dementsprechend einen universellen Jurisdiktionsprimat des
Bischofs von Rom her. Dagegen hat man bereits in der Alten Kirche unter dem Begriff
»Fels« dieses Verses nicht den Apostel, sondern sein Bekenntnis »Du bist Christus, der
Sohn des lebendigen Gottes« verstanden'®. Von daher lehrt die Orthodoxe Kirche, daf

16 Diese Auslegung stammt aus der antiochenischen Schule; siehe Johannes Chrysostomos, In Matth. 54,2: PG
58, 534 f: »Du bist Petrus, und auf diesen Felsen werde ich meine Kirche bauen, d.h. auf den Glauben deines
Bekenntnisses«. Vgl. auch [Johannes Chrysostomos), In Pent. 1: PG 52, 806: »Er hat nicht 'auf Petrus' gesagt;
auch nicht auf den Menschen, sondern auf den Glauben hat er (sc. Christus) seine Kirche gebaut. Und was ist
der Glaube: Du bist Christus ...« Vgl. dazu J. Ludwig, Die Primatsworte Mt. 16,18.19 in der altchristl. Exegese,
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Jesus Christus seine Kirche auf diesem Bekenntnis aufbaut, welches in der Tat den Kern
seiner frohen Botschaft ausmacht. Uberraschenderweise fihrt Nr. 424 des Katechismus,
wo dieses Bekenntnis angefiihrt wird, mit den Worten fort: »Auf den Felsen dieses Glau-
bens, den der hl. Petrus bekannte, hat Christus seine Kirche gebaut (Mt 16,18; Leo d. Gr.,
serm. 4,3; 51,1; 62,2; 83,3).« Diese Auslegung ist sehr begriiBenswert, weil sie zweifels-
ohne einen iiberaus wichtigen neuen ekklesiologischen Ansatz enthilt. Dieser Ansatz
deckt sich vollig mit der altkirchlichen Praxis und der orthodoxen Auffassung, daf es in
der Kirche Christi nur einen Ehren-, aber keinen Jurisdiktionsprimat gibt. Die in den
Katechismus aufgenommene Auslegung hilft somit entscheidend, den hauptséchlichen
Lehrunterschied zwischen der Orthodoxen und der Romisch-katholischen Kirche aus der
Welt zu schaffen: Es handelt sich dabei um die Papstdogmen, den suniversellen Juris-
diktionsprimat« und die »Unfehlbarkeit«, welche selbst nach den Worten von Papst Paul
VI. »ohne Zweifel das schwierigste Hindernis auf dem Wege des Okumenismus«'7 dar-
stellen. Sie sind wirklich der Priifstein der orthodox-katholischen Beziehungen, weil sie
auf radikale Weise die Fundamente des Kirchenverstandnisses beriihren. Diesen Dogmen
gegeniiber lehrt die Orthodoxe Kirche erstens die Gleichheit aller Bischofe und ihre
Kollegialitit und zweitens, daB die hochste Lehrautoritit (odBevtier) der Kirche, wie be-
reits ausgefiihrt, beim Okumenischen Konzil liegt.

Ein weiterer zunéchst positiver Ansatz des Katechismus betrifft die Frage der Gottes-
erkenntnis und der Gemeinschaft des Menschen mit Gott. Er zitiert namlich jene patri-
stische Unterscheidung zwischen »Theologia« und »Oikonomia« (Nr. 236); in der pa-
tristischen Terminologie heift es genauer zwischen dem »Dogma der Theologie« (ge-
meint ist die Gottes- und Trinititslehre) und dem »Mysterium der Oikonomia« (worunter
das Geheimnis des Heilsplanes zu verstehen ist). Die Kirchenviter von Gregor dem
Theologen und Basileios dem GroBen bis zu Maximos dem Bekenner, Johannes Damas-
kenos, Theodoros Studites, Gregorios Palamas usw., die diese biblisch begriindete Unter-
scheidung machen'®, lehren gleichzeitig, dal das Dogma der Theologie, d.h. Gott in sei-
nem inneren Leben, in seinem Wesen, dem menschlichen Begreifen unzuganglich ist und
wir uns deshalb in erster Linie mit apophatischen Kategorien dariiber begniigen (un-
korperlich, unbeschreibbar, unsichtbar, immateriell, ohne Gestalt etc.). Wahrend das We-
sen Gottes unbegreiflich bleibt, bezieht sich die menschliche Gotteserkenntnis nach dem
Kklassischen Ausdruck von Basileios dem GroBen auf das Wirken Gottes, auf seine man-
nigfachen »Energien«, die »auf uns herabsteigen«!®. Dies bedeutet, dafl unsere Gotteser-
kenntnis sich auf das »Mysterium der Oikonomia« erstreckt (vgl. auch Nr. 39 ff.). Indem
der Katechismus aber diese letztere Unterscheidung zwischen der Wesenheit und den

Miinster 1952, S. 53 ff. Auf S. 55 bemerkt Ludwig mit Recht, daB die Homilie In Pentecosten dem Chrysosto-
mos »irrig zugeschricben« wurde. Siehe dazu J. A. de Aldama, Repertorium Pseudochrysostomicum, Paris
1965;'S. 133,353,

17 Information Service, 1967/2, S. 4 f.

18 Vgl. Gregor der Theologe, Or. 38, 8: PG 36, 320 B. Basileios der Grofie, Adv. Eunomium 2, 3: PG 29, 577
A. Maximos der Bekenner, Disputatio cum Pyrrho: PG 91, 348 C. Johannes Damaskenos, De fide orth. 1, 2:
Kotter 11, 8. Theodoros Studites, Ant. 1, 2: PG 99, 329 C ff. Ant. II, 4: PG 99, 353 D. Ant. I, 3: PG 99, 428 B.
Refutatio: PG 99, 453 B. 456 BD. Problemata: PG 99, 484 C. Ady. icon.: PG 99, 496 D f. Ep. 11, 158: PG 99,
1493 D {.

19 Basileios der Grofie, Epist. 234, 1: PG 32, 869 AB.
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Energien Gottes nicht anwendet, werden letzten Endes Aussagen gemacht, die proble-
matisch sind: daB z.B. »die Werke Gottes uns sein inneres Wesen (offenbaren)« (Nr.
236; richtig dagegen Nr. 237: Gott habe »in seinem Schopfungswerk und in seiner Of-
fenbarung im Laufe des Alten Bundes Spuren seines trinitarischen Wesens hinterlassen.
Aber sein innerstes Wesen als heilige Dreifaltigkeit stellt ein Geheimnis dar, das der
Vernunft nicht zugéinglich ist und vor der Menschwerdung des Sohnes Gottes und der
Sendung des Heiligen Geistes auch dem Glauben Israels unzuginglich war«).

Mit der Erkenntnis Gottes hinsichtlich seines inneren Wesens hingt auch die traditio-
nelle Lehrdifferenz zwischen Ost- und Westkirche vom Ausgang des Heiligen Geistes
vom Vater »und vom Sohn« zusammen, welche allgemein unter dem Stichwort »filio-
que« bekannt ist. Der Katechismus nennt zwar in diesem Kontext (Nr. 248) die einzige
neutestamentliche Stelle, welche ausdriicklich vom Ausgang (éxnopevoig) des Heiligen
Geistes vom Vater spricht (Jo 15,26: »der vom Vater ausgeht«); ebenfalls ringt er sich zu
der Aussage durch: »Das filioque kam im Glaubensbekenntnis von Konstantinopel (381)
nicht vor ... Die von der lateinischen Liturgie vorgenommene Einfiigung des >filioque«
in das Credo von Nizéa-Konstantinopel (sc. zwischen dem 8. und dem 11. Jahrhundert)
stellt jedoch noch heute einen fiir die orthodoxen Kirchen strittigen Punkt dar« (Nr. 247);
und kommt schlieBlich zum Ergebnis: »Werden diese berechtigten, einander erginzenden
Sehweisen (sc. die Ostliche und die lateinische) nicht einseitig iiberbetont, so wird die
Identitdt des Glaubens an die Wirklichkeit des einen im Glauben bekannten Mysteriums
nicht beeintrichtigt« (Nr. 248). Eine eingehende Auseinandersetzung mit diesem Fra-
genkomplex ist an dieser Stelle nicht moglich. Es geniigen hier wohl folgende drei kriti-
sche Fragen: 1. Ist die »0stliche Tradition« durch den Verweis auf die Konstitution »Ad
Gentes« (2) des Zweiten Vatikanums richtig dargelegt? 2. Kann man von zwei berechtig-
ten »Sehweisen« sprechen, wenn die eine Seite sich auf das Zeugnis von Joh 15,26 und
die Entscheidung eines in Ost und West anerkannten Konzils stiitzen kann, wihrend die
andere lediglich nachtrigliche und sekundiire Belege zugrundelegt? 3. Warum streicht
die Romisch-katholische Kirche nicht diese spiitere Einfiigung aus dem Credo und ent-
schirft dadurch die Kontroverse?2

Auch bei den iibrigen Lehrunterschieden zwischen der Orthodoxen und der Rémisch-
katholischen Kirche hilt sich der Katechismus an die spiteren, im Westen aufgekomme-
nen Sonderlehren. So vertritt er beispielsweise die Auffassung, daf die »unbefleckte
Jungfrau von jedem Makel der Erbsiinde bewahrt (wurde)« (Nr. 966; das Zitat stammt
aus LG 59), obwohl es diesem Dogma der unbefleckten Empfingnis an jeglicher bib-
lisch-patristischen Begriindung mangelt. Ahnlicherweise wird auch die leibliche Auf-
nahme der heiligen Jungfrau in die himmlische Herrlichkeit postuliert; sie sei, heiBt es,
»eine einzigartige Teilhabe an der Auferstehung ihres Sohnes und eine Vorwegnahme

20 Zumindest hitte man in diesem Punkt den Text der Gemischten Internationalen Orthodox-Katholischen
Kommission, den sie in Miinchen 1982 erstellt hat, stirker beriicksichtigen kénnen: »Ohne daB wir jetzt auch
noch die Schwierigkeiten 16sen wollten, die zwischen Ost und West hinsichtlich der Beziehung von Sohn und
Geist bestehen, kénnen wir schon gemeinsam sagen, daB dieser Geist vom Vater als der einzigen Quelle in der
Dreieinigkeit ausgeht (Joh 15,26) und fiir uns zum Geist unserer Sohnschaft geworden ist (Rom 8, 15), weil er
auch der Geist des Sohnes ist (Gal 4,6), uns in besonderer Weise in der Eucharistie durch den Sohn, auf dem er
in der Zeit und in der Ewigkeit ruht (Joh 1,32), mitgeteilt wird« (OFo 3, 1989, 221).
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der Auferstehung der anderen Christen« (Nr. 966). Interessanterweise fiihren die Verfas-
ser im Anschluf an diese Stelle das Apolytikion vom orthodoxen Fest der Entschlafung
Mariens am 15. August als Beleg an. Aber die Ubersetzung gibt leider den zweiten und
entscheidenden Teil des Originals nicht getreu wieder. Hier zunéchst die Ubersetzung
des Katechismus: »Bei deiner Niederkunft hast du die Jungfriulichkeit bewahrt, bei dei-
nem Entschlafen hast du die Welt nicht verlassen, o Mutter Gottes. Du bist zuriickge-
kehrt zum Quell des Lebens, die du den lebendigen Gott empfingst und durch deine Ge-
bete unsere Seelen vom Tod befreien wirst« (Nr. 966). Im Original lautet der zweite Teil
dieses Hymnus: »Du bist ins Leben iibergegangen (uetéotg npog v Lonv), die du Mut-
ter des Lebens (sc. Jesu Christi) bist (ufjtnp dnapyovoa tg Lefic) und du befreist durch
deine Fiirbitten unsere Seelen vom Tod (xei Toig mpecBelong toig ool AVTPOVUEVN €K
Bovatov Tog Yoo udv)«. Der Hymnus driickt den tiefen Glauben und die absolute Zu-
versicht der Gemeinschaft der Glidubigen aus, dall die Mutter Gottes des Heils teilhaftig
wurde. Das Verb petéotng und das daraus abgeleitete Substantiv »petaotoocig« bedeuten
in der griechischen Patristik so viel wie die iibrigen und zur Bezeichnung des Todes aller
Gliubigen geldufigen Ausdriicke: z. B. xoipnoig (Entschlafung), €&o8og (Ausgang), xdn-
plo (Weggang), petépooig (Gehen an einen anderen Ort). Er bedeutet keinesfalls »leibli-
che Aufnahme«. In einem anderen Hymnus desselben Festes wird dies klar ausgedriickt;
dort werden Maria die Worte in den Mund gelegt: »Ihr Apostel, die ihr euch hier, am
Orte Gethsemane, von den Weltenden versammelt habt, beerdigt meinen Leib, und du,
mein Sohn und mein Gott, nimm meinen Geist auf« (Exaposteilarion des Festes der Ent-
schlafung). Die hier beschriebene Szene deckt sich auch vollig mit dem beliebten ikono-
graphischen Motiv zur Darstellung des Festes der Entschlafung in der Orthodoxen Kirche.

Es ist nicht méglich, hier weitere Beispiele aus den in der Kirchengeschichte aufgetre-
tenen Streitpunkten zwischen der Orthodoxen und der Romisch-katholischen Kirche an-
fiithren und besprechen zu wollen. AuBerdem sind einige dieser Lehrdifferenzen theolo-
gisch betrachtet von véllig untergeordneter Bedeutung. Erwdhnenswert scheint mir trotz-
dem, dal der Katechismus zum einen an einigen dieser Lehrunterschiede in ihrer lateini-
schen, erst spiter aufgekommenen Sicht festhalt: z. B. in bezug auf das Fegefeuer (Nr.
1030 ff.); den Begriff der »Erbsiinde« (Nr. 396 ff); dafl die Wandlung der Gaben »im
Einsetzungsbericht« stattfindet (Nr. 1353); beziiglich der Verehrung der geweihten Ga-
ben »auch auBerhalb der MeBfeier« (Nr. 1378) etc. Zum anderen versuchen die Autoren
des Katechismus ganz offensichtlich, manche Akzente zu setzen, die der Praxis der Alten
und entsprechend der Orthodoxen Kirche nahekommen; so heben sie beispielsweise die
theologische Bedeutung und den Zusammenhang der drei Initiationssakramente (Taufe,
Firmung und Eucharistie) als »die Grundlagen des ganzen christlichen Lebens« hervor
(Nr. 1212); sie meinen auch, daB die Taufe »am ausdrucksvollsten ... durch dreimaliges
Eintauchen in das Taufwasser vollzogen (wird)« (Nr. 1239); sie erwihnen, dafl in der
Ostkirche das Sakrament der Ehe »durch den Priester oder Bischof gespendet (wird)«,
wihrend in der »lateinischen Kirche ... man allgemein der Auffassung (ist), dafl die
Brautleute selbst als Ubermittler der Gnade Christi einander das Ehesakrament spenden«
(Nr. 1623); oder sie iibernehmen die fiir die sogenannte eucharistische Ekklesiologie be-
zeichnende orthodoxe Ansicht, daB »die Eucharistie ... die Kirche (baut)« (Nr. 1396 und
1407).
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Das letzte Beispiel, das ich hier anfiihren mochte, betrifft den Zolibat: »Mit Ausnahme
der stindigen Diakone werden alle geweihten Amtstriiger der lateinischen Kirche norma-
lerweise aus den glidubigen Ménnern gewihlt, die zolibatir leben ...« (Nr. 1579). Es ist
zundchst positiv zu werten, dall die Romisch-katholische Kirche durch die Einfiihrung
der verheirateten »stindigen Diakone« das Problem des Zolibats etwas gemildert hat.
Den zitierten Worten des Katechismus entnimmt man iiberdies, daB der Klerus »nor-
malerweise« aus den Zolibatiren berufen wird. Bedeutet der Begriff »normalerweise«,
dall man vielleicht den Zolibat lockern mochte? Wenn dies der Fall ist, warum sagt man
es nicht deutlicher? Was soll vor allem die geschichtlich unzutreffende AuBerung im
niichsten Absatz (Nr. 1580), daB in den Ostkirchen »seit Jahrhunderten eine andere Ord-
nung (gilt)«, die »schon seit langem als rechtmifig erachtet (wird)«? Wer hat denn den
Pflichtzolibat eingefiihrt und welche ist die gemeinsame dltere Praxis der Kirche?

* ok ok

Will man abschlieBend eine Gesamtbetrachtung und -wiirdigung des »Katechismus der
Katholischen Kirche« anhand der obigen Erorterungen liefern, so lassen sich folgende
zwei Feststellungen machen:

1. Man geht wohl nicht fehl, wenn man das Pontifikat von Papst Johannes Paul II. als
eine entscheidende Entwicklungsphase der Romisch-katholischen Kirche nach dem
Zweiten Vatikanischen Konzil beurteilt. Das Besondere dieser Entwicklung liegt in einer
Konsolidierung und festeren Anbindung der Romisch-katholischen Kirche an Rom und
das Papsttum. Damit sind nicht so sehr die Bischofsernennungen, die Visitationsreisen
des Papstes in die ganze Welt, der neue Theologeneid und dhnliches gemeint. Die Be-
sonderheit dieser Entwicklung ergibt sich vielmehr aus der Konstitution »Fidei depo-
situm, in der Papst Johannes Paul II. selbst diesen Katechismus als »einen sehr wichti-
gen Beitrag zum Werk der Erneuerung des gesamten kirchlichen Lebens« bezeichnet (S.
31). Im Hinblick auf diese »Erneuerung«, d.h. Regelung des gesamten kirchlichen Le-
bens von Rom aus, nennt er im selben Atemzug auch die zwei weiteren Werke seines
Pontifikats, den neuen »Codex Iuris Canonici« von 1983 und den neuen, zum ersten Mal
in der Kirchengeschichte konzipierten, »Codex canonum ecclesiarum orientalium« von
1990.

2. Der neue Katechismus enthilt aus orthodoxer Sicht viel BegriiBenswertes und Er-
freuliches, welches in einem Vortrag nicht alles erwihnt und erst recht nicht angemessen
gewiirdigt werden kann. Die Beispiele, welche behandelt wurden, haben gezeigt, daB er
in bezug auf die orthodox-katholischen Beziehungen zwar nichts grundlegend Neues
enthilt, daR er aber doch einige wichtige positive Ansitze, wie z.B. die Auslegung von
Mt 16,16 ff. (Nr. 424) aufweist, die konsequent weiter vertieft werden sollten. Was hier-
bei sehr hilfreich sein kénnte, ist eine stirkere Beriicksichtigung der gemeinsamen alt-
kirchlichen Uberlieferung, zumal diese die beiden Schwesterkirchen aufs engste verbin-
det und somit fiir die Verwirklichung der ersehnten Wiedervereinigung sehr forderlich
ist.
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Das Papsttum aus der Sicht der orthodoxen
Theologie und Kirche'

von Athanasios Basdekis, Frankfurt/Main

Einfiihrung — Problemstellung

Verlauf und Entwicklung der Beziehungen zwischen der Orthodoxen und der Ro-
misch-katholischen Kirche seit den 60er Jahren machen es einem orthodoxen Theologen
schwer, iiber das Papsttum als Problem zwischen beiden Kirchen zu sprechen. Denn,
sieht man von mancherlei negativen Ereignissen und Erfahrungen aus dem Zusammenle-
ben beider Kirchen vor allem in den letzten Jahren ab (genannt sei hier stellvertretend fiir
eine Reihe von Problemen die gesamte Problematik des Uniatismus und Proselytismus),
so muBl man sagen, daf} die Beziehungen zwischen der Orthodoxen und der Romisch-
katholischen Kirche sowohl auf der Ebene des Dialogs der Liebe als auch auf der Ebene
des Dialogs der Wahrheit, in einer guten und vom gegenseitigen Vertrauen gekenn-
zeichneten Atmosphire sich bewegen und entwickeln. Die bisherigen Ergebnisse des of-
fiziellen orthodox/romisch-katholischen Dialogs® haben deutlich gezeigt, dal die Ortho-
doxe und die Rémisch-katholische Kirche eine groBe gemeinsame Glaubens- und Uber-
lieferungsgeschichte und Nihe verbindet, die trotz der noch zwischen ihnen bestehenden
Unterschiede in grundlegenden ekklesiologischen Fragen und Kirchenstrukturen eine
tragfahige Basis zur Kldrung der noch ungeldsten Fragen bildet. Zu diesen Fragen zihlt
zweifellos die gesamte Problematik der Lehre von der Kirche, der Ekklesiologie, wozu
auch das Papsttum, die Frage nach dem Selbstverstindnis und der Stellung des Bischofs
von Rom in der Struktur der weltweiten Kirche, also auch die Primats- und Unfehlbar-
keitsfragen gehoren. Von deren Losung und Beantwortung wird ein Durchbruch in der
Okumene und im Blick auf die Einheit der Kirchen nicht nur erhofft, sondern auch als
moglich erachtet.

Diese Probleme und Fragen hatte auch die III. Panorthodoxe Vorkonziliare Konferenz
1986 im Blick, als sie in einer Konzilsvorlage iiber die Beziehungen zur Rémisch-
katholischen Kirche empfahl, »kiinftig nicht nur Themen aus denjenigen Bereichen zu
nehmen, die die beiden Kirchen verbinden, sondern auch aus denen, die sie voneinander

I Leicht gekiirzte Fassung eines Vortrags, der am 14.3.1994 in der Katholischen Akademie Miinster »Franz-
Hitze-Haus« im Rahmen eines Forums iiber »Das Papsttum im okumenischen Gesprich« gehalten wurde. Der
Vortragsstil wurde bewuBt beibehalten.

2 Die bisherigen Dokumente des orthodox/rémisch-katholischen Dialogs auf Weltebene sind: a) Das Geheim-
nis der Kirche und der Eucharistie im Licht des Geheimnisses der Heiligen Dreifaltigkeit (Miinchen 1982); b)
Glaube, Sakramente und Einheit der Kirche (Bari 1987); ¢) Das Weihesakrament in der sakramentalen Struktur
der Kirche, insbesondere die Bedeutung der Apostolischen Sukzession fiir die Heiligung und die Einheit des
Volkes Gottes (Valamo/Finnland 1988), verdffentlicht u.a. in: H. Meyer — D. Papandreou — H. J. Urban — L.
Vischer (Hgg.), Dokumente wachsender Ubereinstimmung. Simtliche Berichte und Konsenstexte interkonfes-
sioneller Gespriiche auf Weltebene, Bd. IT: 19821990, Frankfurt a.M. — Paderborn 1992, S. 531-567.
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trennen, namentlich aus dem Bereich der Ekklesiologie«®. Denn die Orthodoxe Kirche ist
davon iiberzeugt, daB ein Fortschritt in den 6kumenischen Beziehungen zwischen beiden
Kirchen von einer moglichst raschen und effektiven Klarung der ekklesiologischen Frage
abhéngig ist.

Diese Problematik hatten auch die Mitglieder der Internationalen orthodox/rom.-
katholischen Kommission im Blick, als sie im allerletzten Satz des 1988 in Valamo/
Finnland verabschiedeten dritten und bis heute letzten theologischen Dialogdokuments
unter dem Titel »Das Weihesakrament in der sakramentalen Struktur der Kirche, insbe-
sondere die Bedeutung der Apostolischen Sukzession fiir die Heiligung und die Einheit
des Volkes Gottes«* den Willen bekriftigten, als néchstes Problem »Das Thema des Pri-
mates im Gesamt der Kirche und vor allem das des Primates des Bischofs von Rom ...,
welches einen schwerwiegenden Unterschied zwischen uns darstellt« (Nr. 55) anzuge-
hen.

In Fortfithrung und Ubernahme von Aussagen des I. Vatikanischen Konzils hat die
Romisch-katholische Kirche in ihrem II. Vatikanischen Konzil, insbesondere in der Dog-
matischen Konstitution iiber die Kirche »Lumen Gentiume, die rémisch-katholische Auf-
fassung von der Kirche im Zusammenhang der Stellung des Bischofs von Rom in ihr wie
folgt beschrieben: »Dies ist die einzige Kirche Christi, die wir im Glaubensbekenntnis als
die eine, heilige, katholische und apostolische bekennen ... Diese Kirche ... ist verwirk-
licht in der katholischen Kirche, die vom Nachfolger Petri und von den Bischofen in
Gemeinschaft mit ihm geleitet wird« (Nr. 8). Und: »Das Kollegium oder die Korper-
schaft der Bischofe hat aber nur Autoritdt, wenn das Kollegium verstanden wird in Ge-
meinschaft mit dem Bischof von Rom, dem Nachfolger Petri, als seinem Haupt, und un-
beschadet dessen primatialer Gewalt iiber alle Hirten und Gldubigen. Der Bischof von
Rom hat ndmlich kraft seines Amtes als Stellvertreter Christi und Hirt der ganzen Kirche
volle, hochste und universale Gewalt iiber die Kirche und kann sie immer frei ausiiben.
Die Ordnung der Bischofe aber, die dem Kollegium der Apostel im Lehr- und Hirtenamt
nachfolgt, ja, in welcher die Korperschaft der Apostel immerfort weiter besteht, ist ge-
meinsam mit ihrem Haupt, dem Bischof von Rom, und niemals ohne dieses Haupt,
gleichfalls Triger der hochsten und vollen Gewalt iiber die ganze Kirche. Diese Gewalt
kann nur unter Zustimmung des Bischofs von Rom ausgeiibt werden« (Nr. 22).

Dies sind fiir die romisch-katholische Theologie und Kirche bindende Aussagen, die
nach ihrem Verstindnis dogmatischen Charakter besitzen. Die so beschriebene romisch-
katholische Lehre von der Kirche und der Stellung des Bischofs von Rom haben dadurch
noch mehr an Gewicht und Bedeutung erlangt, als sie in das neue katholische Kirchen-
recht Codes Turis Canonici aufgenommen und somit bindende kirchenrechtliche Geset-
zeskraft erlangt haben (Kanones 330-341)°.

3 Beschliisse der II. Vorkonziliaren Konferenz, OFo 5 (1991) 330-350; Una Sancta 42 (1987) 4-28; Vorlage
iiber »Die Beziehungen der Orthodoxen Kirche zur gesamten christlichen Welt«, OFe 5 (1991) 336 f. und Una
Sancta 42 (1987) 10 f.

4 H. Meyer — D. Papandreou — H. J. Urban — L. Vischer (Hgg.), Dokumente wachsender Ubereinstimmung,
Bd. II: 1982-1990, Frankfurt a.M. — Paderborn 1992, S. 556-565.

5 So z. B. Kanon 331: »Der Bischof der Kirche von Rom, in dem das vom Herrn einzig dem Petrus, dem Er-
sten der Apostel, libertragene und seinen Nachfolgern zu vermittelnde Amt fortdauert, ist Haupt des Bischofs-
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Ein orthodoxer Theologe, der die Entwicklung der beiderseitigen Beziehungen und die
von beiden Seiten auf hochster Ebene (Piipste, Prisidenten des Einheitssekretariats,
Okumenische Patriarchen u. a. kirchliche Repriisentanten) gehaltenen Ansprachen, Re-
den, Gegenreden und Erkldrungen sorgfiltig beobachtet, kommt nicht umhin, manchen
Ereignissen und Formen der Begegnungen und der zwischenkirchlichen Beziehungen
eine gewisse ekklesiologische Relevanz beizumessen. Ich denke an dieser Stelle zualler-
erst an die ekklesiologische Relevanz der Begegnung und Umarmung zwischen Papst
Paul VI. und dem Okumenischen Patriarchen Athenagoras 1965 in Jerusalem sowie an
die vier weiteren Begegnungen zwischen Piipsten und Patriarchen, die bis heute, zweimal
in Istanbul (Juli 1967 und November 1972) und zweimal in Rom (Oktober 1967 und De-
zember 1987), stattgefunden haben; ich denke an die ekklesiologische Relevanz des ge-
meinsamen Betens bei Gottesdiensten in Rom und Phanar; ich denke auch an die ekkle-
siologische Relevanz der von Papst Paul VI. 1975 gegeniiber dem Metropoliten von
Chalkedon als Abgesandten des Okumenischen Patriarchen erwiesenen Geste, als er vor
ihm kniete und den FuB kiissen wollte. Von groBter ekklesiologischer Relevanz ist si-
cherlich auch die 1967 proklamierte offizielle Aufhebung der gegenseitigen Exkommu-
nikation (Anathemata) aus dem Jahre 1054 und die daraus entwickelte »Theologie der
Schwesterkirchen«, welche fortan bis heute hervorgehoben wird und dabei vor allem
seitens der Romisch-katholischen Kirche immer wieder auf die Aussage des Papstes
Paul VI. hingewiesen wird, wonach die Orthodoxe und die Rémisch-katholische Kirche
eine fast vollkommene Gemeinschaft verbindets.

Sind diese Entwicklungen ohne ekklesiologische Relevanz im Blick auf die Frage nach
der gleichen und gleichberechtigten Stellung des Bischofs von Rom und des Okumeni-
schen Patriarchen innerhalb der Gesamtkirche?

An dieser Stelle muB daran erinnert werden, daB es Papst Paul VI. war, der 1967 feier-
lich erklirte: »Wir sind uns vollkommen dessen bewuBt, daB der Papst das grofite Hin-
dernis auf dem Weg des Okumenismus ist«’, sowie an die hoffnungsvolle Erkldrung des
Papstes Johannes Pauls II., der am 6. Dezember 1987 von dem unumkehrbaren Engage-
ment der Romisch-katholischen Kirche in den Dienst der ékumenischen Bewegung

kollegiums, Stellvertreter Christi und Hirte der Gesamtkirche hier auf Erden; deshalb verfiigt er kraft seines
Amtes in der Kirche {iber hchste, volle, unmittelbare und universale ordentliche Gewalt, die er immer frei aus-
tiben kann, in: Codex Iuris Canonici: Codex des kanonischen Rechtes, Kevelaer 1983, S. 143. Dieselbe Auf-
fassung wird auch im vom Pipstlichen Rat zur Forderung der Einheit der Christen am 25.3.1993 veroffentlich-
ten »Direktorium zur Ausfithrung der Prinzipien und Normen iiber den Okumenismus« (so u. a. in Nr. 14, 17 u,
18) vertreten.

6 Beredtes Zeugnis des »Dialogs der Liebe« zwischen der Orthodoxen und der Romisch-katholischen Kirche
sind die Dokumente im Band »Tomos Agapis. Dokumentation zum Dialog der Liebe zwischen dem HI. Stuhl
und dem Okumenischen Patriarchat 1958—1976«, Innsbruck-Wien-Miinchen 1978, hrsg. von der Wiener Stif-
tung »Pro Oriente«. Dokument Nr. 283 (Brief von Papst Paul VI. an den Okumenischen Patriarchen Athenago-
ras vom 8. Februar 1971): »... daB zwischen unserer Kirche und den ehrwiirdigen orthodoxen Kirchen bereits
eine fast totale, wenn auch noch nicht vollkommene Gemeinschaft besteht aufgrund unserer gemeinsamen Teil-
habe am Mysterium Christi und seiner Kirche«.

7 Die Rede von Papst Paul VL, die er am 28.4.1967 vor den Mitgliedern des Einheitssekretariats hielt, in: AAS
59 (1967) 493-498, hier: 498.
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sprach®, Papst Johannes Paul II. weist unermiidlich auf diese Verpflichtung der Romisch-
katholischen Kirche hin und beschwort seine Verpflichtung zur Wiederherstellung der
christlichen Einheit. Und kein Geringerer als der heutige Priasident des Pépstlichen Rates
zur Forderung der christlichen Einheit Kardinal Edward Cassidy erklirte bei einer Pres-
sekonferenz auf der 5. Weltkonferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung im August
1993 in Santiago de Compostela: »Die Einheit der Kirche (werde) nicht auf ein liberge-
ordnetes Leitungsamt verzichten konnen. In einer vereinten Kirche miisse der Primat
aber nicht dem Papstamt in seiner jetzigen Gestalt entsprechen. Es sei die Aufgabe der
dkumenischen Gespriiche, hier fiir Klirung zu sorgen«’. Solche AuBerungen sind sehr
positive und hoffnungsvolle Zeichen, von denen man annehmen mdochte, eine Verstindi-
gung auch in der schwierigen Frage des Papstums sei durchaus denkbar und moglich.

Doch es war Papst Paul VI., der 1969 bei seinem Besuch im Okumenischen Rat der
Kirchen in Genf sich mit den Worten vorstellte: »Wir sind Petrus«'®. Und Papst Johannes
Paul IL. seinerseits beschrieb wihrend seines Besuches beim Okumenischen Rat der Kir-
chen 1984 in an Deutlichkeit nicht zu iiberbietender Weise das Selbstverstindnis der
Romisch-katholischen Kirche mit den Worten: »Trotz des moralischen Versagens, wel-
ches das Leben ihrer Glieder und selbst ihrer Verantwortlichen im Laufe der Geschichte
gekennzeichnet hat, ist sie iiberzeugt, daB sie in voller Treue zur apostolischen Uberliefe-
rung und zum Glauben der Viter im Dienst des Bischofs von Rom den sichtbaren Be-
zugspunkt und den Garanten der Einheit bewahrt hat ... In der Gemeinschaft mit diesem
Bischof stehen, heiBt sichtbar bezeugen, da man Gemeinschaft hat mit allen, die densel-
ben Glauben bekennen ... Das ist unsere katholische Uberzeugung, und unsere Treue zu
Christus verbietet uns, sie aufzugeben.«!!

Auch gegeniiber dem Okumenischen Patriarchen Dimitrios hat Papst Johannes Paul II.
1979, als er ihn in seinem Sitz im Phanar besuchte, um mit ihm gemeinsam den Beginn
des offiziellen theologischen Dialogs zwischen beiden Kirchen bekanntzugeben, auf sei-
nen Primat hingewiesen, indem er unter Berufung auf Mt 16,16 sich als Nachfolger Petri
bezeichnete und sagte: »Er hat als der Erste die Verantwortung, iiber die Einheit aller zu
wachen und die Ubereinstimmung der heiligen Kirchen Gottes ... sicherzustellen.«'
Ahnlich duBerte sich Papst Johannes Paul II. am 6. Dezember 1987, also zwei Jahre zu-
vor, im Petersdom in einer Ansprache anliBlich des Besuchs des Okumenischen Patriar-
chen Dimitrios in Rom, als er in Wiirdigung des Beitrags des II. Vatikanischen Konzils
fiir die Verstindigung in Fragen der Ekklesiologie sich als »Nachfolger Petri« bezeichne-
te und sagte, daB der Kirche Roms in der frithen Kirche nicht nur ein Primat der Ehre,
sondern auch ein Primat wirklicher Verantwortung im Vorsitz der Liebe, wie auch bei
der Hilfestellung zur Aufrechterhaltung der Koinonia zwischen allen Kirchen zuerkannt
wurde. »Ihm wurde die Sicherstellung der Harmonie in der apostolischen Verkiindigung

8  Episkepsis 392 (1.2.1987) 15. So auch der jetzige Priisident des Pipstlichen Rates zur Forderung der Einheit
der Christen, Kardinal Edward Cassidy auf der 5. Weltkonferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung 1993 in
Santiago de Compostela, in: Pressemitteilung des ORK, Nr. 18 vom 10.8.1993.

9 Pressemitteilung des ORK in Santiago de Compostela Nr. 20 vom 20.8.1993.

10 Die Rede des Papstes Paul V1., die er am 10.6.1969 beim ORK in Genf hielt, in: AAS 61 (1969) 503-506.

11 Der Apostolische Stuhl 1984. Ansprachen, Predigten und Botschaften des Papstes, Koln 1984, S. 429 f.

12 Episkepsis 221 (1.12.1979) 13.
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anvertraut. Als Bruder unter Briidern hat er den Auftrag bekommen, sie im Glauben zu
stirken (vgl. Lk 22,32); als Erster hat er die Verantwortung, iiber die Einheit aller zu wa-
chen und die Einmiitigkeit der Heiligen Kirchen Gottes im Glauben zu sichern ... «!3

Dies sind nur einige Beispiele aus AuBerungen der Pipste Pauls VI. und Johannes
Pauls II., die den bis dahin eigentlich positiven Verlauf der Bezichungen zwischen unse-
ren beiden Kirchen auf der Ebene des Dialogs der Liebe nicht entsprochen haben. Fiir
viele Orthodoxen waren solche AuBerungen zumindest in jener Zeit nicht nachvollzieh-
bar. Die Reaktion des Okumenischen Patriarchen Dimitrios blieb natiirlich nicht aus.
Zwar redete er den Papst bei seinen Ansprachen'* als den »Heiligsten Bruder«, den
»Vorsteher der Liebe in der ehrwiirdigen Kirche Roms«, zugleich aber sprach er von der
»Begegnung von zwei Ortsbischéfen«, von den Vorstehern des »alten« und des »neuen
Roms«, und sah sich gendtigt, seinerseits etwas zu wiederholen, was er bereits im No-
vember 1973 in Konstantinopel diesbeziiglich sagte, als er in Anwesenheit des Abge-
sandten des Papstes, des Kardinal Jan Willebrands, den Primatsanspruch des Papstes in
aller Klarheit zuriickwies mit den Worten: »Wir leugnen nicht den ekklesiologischen
Sinn der Einen, Heiligen, Katholischen und Apostolischen Kirche, denn wir verstehen
darunter die Ortskirchen, jede mit ihrer eigenen und ehrwiirdigen Jurisdiktion. In diesem
Sinne empfangen wir Eure Eminenz, Herr Kardinal, als Reprisentanten des ersten Bi-
schofs und Patriarchen im Westen, des heiligsten und uns sehr teueren ilteren Bruders
Papst Paul VI. Um deutlich, aufrichtig und ehrlich uns selbst und gegeneinander, aber
auch der ganzen Welt gegeniiber zu sein, miissen wir wiederholen und betonen, da kein
einziger Bischof in der Christenheit ein Privileg, gottliches oder menschliches, iiber die
ganze Eine, Heilige, Katholische und Apostolische Kirche Christi besitzt. Wir alle, sei es
in Rom, sei es in dieser Stadt oder in einer anderen wie auch kirchlich gesehen, ihre hier-
archische oder politische Stellung sein mége, sind einzig und allein Mitbischéfe unter
dem einzigen obersten Hohenpriester, dem Haupt der Kirche, immer unserem Herrn Je-
sus Christus, nach der von jeher kirchlich anerkannten hierarchischen Ordnung«.'S Ahn-
lich deutlich duBerte sich der Okumenische Patriarch Dimitrios gegeniiber einer rémisch-
katholischen Delegation am 30. November 1984 im Phanar.'6

Damit wollte der Okumenische Patriarch keine MiBverstindnisse und Illusionen be-
ziiglich der orthodoxen Stellung in der Frage des Primates des Bischofs von Rom auf-
kommen lassen und vor allem auf zwei orthodoxe Grundsitze diesbeziiglich hinweisen,
welche im Blick auf den damals noch nicht begonnenen theologischen Dialog zwischen
beiden Kirchen gelten sollten:

13 Episkepsis 221 (1.12.1979) 13. Vgl. auch a.a.0. 392 (1.2.1987) 16.

14 Episkepsis 221 (1.12.1979) 15-18; 392 (1.2.1987) 11-14; 423 (15.7.1989) 56.
15 Episkepsis 90 (11.12.1973) 18.

16 Episkepsis 326 (1.12.1984) 210.
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a) Die hochste Autoritit in der Kirche besitzt das Okumenische Konzil.

b) Keiner der Bischife hat eine Autoritit oder einen Rechtsanspruch oder ein ka-
nonisch verliehenes Recht auf irgendeine kirchliche Jurisdiktion ohne das ka-
nonische Einvernehmen und die Zustimmung des anderen.'”

Ein Vergleich der soeben aufgefiihrten Positionen der Rémisch-katholischen und der
Orthodoxen Kirche beziiglich der Stellung des Bischofs von Rom in der Kirche zeigt un-
zweideutig, daB das eigentliche Problem in der von grundauf unterschiedlichen Lehre
von der Kirche bzw. im Kirchenverstindnis zwischen beiden Kirchentraditionen, des
Westens und des Ostens liegt. Es wird daher gut sein, der katholischen Lehre iiber die
Kirche und das Papsttum (Primat und Unfehlbarkeit) die orthodoxe Auffassung zu den-
selben Problemen gegeniiberzustellen. Dies soll in bezug auf folgende zwei Problembe-
reiche und Aspekte geschehen:

a) Grundprinzipien und Grundsitze orthodoxer Ekklesiologie,
b) Autoritit und Lehramt in der Kirche — Kollegialitit, Primat und Unfehlbar-
keit.

Dabei — und da liegt es mir besonders daran — sollen die im Rahmen des orthodox/
romisch-katholischen Dialogs erarbeiteten gemeinsamen Texte, sofern sie Aussagen zu
unserem Thema (Kirche und Amt) enthalten, einbezogen werden. Ein Hinweis auch auf
andere okumenisch relevante Texte (z. B. Erkldrung der katholischen Glaubenskongre-
gation »iiber einige Aspekte der Kirche als Communio« und der Kommission fiir Glau-
ben und Kirchenverfassung des ORK) darf gewiB nicht fehlen.

Grundprinzipien und Grundsdtze orthodoxer Ekklesiologie

Anders als die Romisch-katholische Kirche hat die Orthodoxe Kirche nie versucht,
eine lehramtliche Definition iiber das, was Kirche ist, zu entwerfen. Man wird in den
Quellen der frithen Kirche vergebens nach einer Definition des Begriffs Kirche suchen,
wenngleich die Kirchenvéter sehr wohl und sehr viel dariiber gesagt und geschrieben ha-
ben. Dieses Fehlen einer dogmatisch fixierten Lehre von der Kirche ist sicherlich keine
Liicke, denn »das Fehlen von klaren dogmatischen Definitionen ist nicht die Folge einer
Unklarheit im Glauben«.'®

Fiir die orthodoxe Theologie ist die paulinische Auffassung von der Kirche als Leib
Christi, die sich in der Feier der Eucharistie als der Offenbarung des Dreieinigen Gottes
manifestiert und konstituiert wird, grundlegend. Es ist das Verdienst der sog. »euchari-
stischen Ekklesiologie«, daf sie den sakramentalen Zusammenhang von Eucharistie und
Kirche, d.h. die ekklesiologische Dimension der Eucharistie wiederentdeckt und heraus-

17 Vgl. Anastasios Kallis, Par cum pari. Eine Bedingung des Dialogs und der Einheit zwischen der katholischen
und der orthodoxen Kirche, in: Ders. (Hg. ), Dialog der Wahrheit. Perspektiven fiir die Einheit zwischen der ka-
tholischen und der orthodoxen Kirche, Freiburg-Basel-Wien 1981, S. 20.

18 Anastasios Kallis, Papsttum und Orthodoxie. Der Papst und die Kircheneinheit aus orthodoxer Sicht, Oku-
menische Rundschau 30 (1981) 34.
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gestellt hat. Sie besagt, daB nicht irgendeine oder jede Versammlung, sondern nur die zur
Feier der Eucharistie um ihren Bischof oder in seinem Auftrag um die Priester versam-
melte Gemeinde die Kirche ist. Die ekklesiologische Auswirkung dieses Sachverhaltes,
der Identitéit von Kirche und Eucharistie, ist eine doppelte:

a) Die die Eucharistie feiernde Gemeinde ist die Kirche schlechthin;
b) diese Kirche ist die ganze Kirche, die Kirche in ihrer Fiille; sie ist die katholi-
sche Kirche, weil in ihr der ganze Christus gegenwiirtig ist.

Bezogen auf unser Thema besagt dies, daB im Mittelpunkt der eucharistischen Ekkle-
siologie die Lokalkirche steht, welche, weil sie die katholische Kirche im eigentlichen
Sinne ist, nicht als Teil der Universalkirche, also als Teilkirche, sondern als Kirche in ih-
rer Fiille zu verstehen ist, »unabhingig von ihren juristischen Bindungen zu den anderen
Lokalkirchen bzw. zu der Universalkirche, zu der sie gehort und die sie zugleich repri-
sentiert«'?.

Diese Sicht von der Kirche hat zur Folge, da man in der orthodoxen Theologie von
der Lokalkirche, von der Ortskirche ausgeht und zur Gesamtkirche gelangt, wihrend die
romisch-katholische Ekklesiologie von der Betrachtung der Gesamtkirche ausgeht und
zur Ortskirche gelangt, die dann logischerweise als Teil der universalen Kirche mit allen
Konsequenzen des Teilseins angesehen wird.

Welch folgenschwere Auswirkungen und Belastungen auf das 6kumenische Klima die
Betrachtung der Lokalkirche als »Teilkirche« der Gesamtkirche haben kann, hat die
jiingste Erkldrung der Glaubenskongregation »iiber einige Aspekte der Kirche als Com-
munio«*” gezeigt, wobei nicht nur die Orthodoxe Kirche sich dagegen gewehrt hat, als
Teil der Romisch-katholischen Kirche betrachtet zu werden. Noch vor Jahren hatte Me-
tropolit Meliton von Chalkedon sich energisch dagegen gewehrt, indem er an die Adresse
Roms gerichtet sagte, es sei ein theologischer Irrtum zu glauben, die Orthodoxe Kirche
sei eine von Rom getrennte Kirche. Wortlich sagte er: »An diesem Punkt lege ich Wert
auf die Feststellung, daB es die orthodoxe offentliche Meinung stért und sie beleidigt,
wenn sich eine solche Verwirrung offenbart, die darin besteht, die ostliche orthodoxe
katholische Kirche unter die unterschiedlichen Riten der Ostkirchen einzuordnen, die von
der romischen Kongregation fiir die Ostkirchen abhiingen«?'. Das orthodox-katholische
Dokument von Miinchen (1982), »Das Geheimnis der Kirche und Eucharistie im Licht
des Geheimnisses der heiligen Dreifaltigkeit«??, hat auch beziiglich unseres Themas
grundlegende Aussagen gemacht und die soeben skizzierte Auffassung und Theologie
von der Katholizitit der Lokalkirche zum Ausgangspunkt weiterer Konsensbemiihungen
zwischen beiden Kirchen genommen, welche, wenn sie konsequent weitergefiihrt und

19 Anastasios Kallis, a.a.0., 8. 35.

20 Kongregation fiir die Glaubenslehre, Schreiben an die Bischofe der katholischen Kirche »Uber einige
Aspekte der Kirche als Communio« vom 28. Mai 1992, hrsg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonfe-
renz, (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls Nr. 107).

2! Orthodox-katholischer Dialog. Ein Interview mit Metropolit Meliton von Chalkedon, Katholische Nachrich-
ten Agentur — OKI 19 (9.5.1984) 7.

22 H. Meyer — D. Papandreou — H. J. Urban — L. Vischer (Hgg.), Dokumente wachsender Ubereinstimmung,
Bd. II: 1982-1990, Frankfurt a.M. — Paderborn 1992, S. 531-539.
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fortgeschrieben wiirden, verheiBungsvolle Perspektiven fiir eine Verstindigung zwischen
beiden Kirchen enthalten.

So stellt das Dokument von Miinchen im Abschnitt iiber »Eucharistie und Kirche« (I,
4b) die zentrale These auf, »wenn die Kirche die Eucharistie feiert, verwirklicht sie das,
was sie ist, den Leib Christi (1 Kor 10,17)«, d.h. Kirche, die als solche »eine ortsgebun-
dene Wirklichkeit bezeichnet. Die Kirche existiert in der Geschichte als Ortskirche ...
Sie hat ihr Vorbild, ihren Ursprung und ihr Ziel im Geheimnis des einen Gottes in drei
Personen ... In diesem Verstindnis stellt die Kirche den MaBstab dar fiir den Vollzug des
kirchlichen Lebens« (I, 1).

Insofern also jede Ortskirche mit ihrem Bischof als eine eucharistische Gemeinschaft
existiert, ist sie die eine, heilige, katholische und apostolische Kirche, die in Gestalt von
mehreren katholischen Ortskirchen, die voneinander selbstindig, ja sogar in ihrer Struk-
tur und Erscheinungsform verschieden, im Glauben jedoch und im sakramentalen Leben
geeint sind, sich darstellt.

In der ekklesiologischen Terminologie besagt dies: Der orthodoxe ekklesiologische
Ansatz baut auf zwei einander erginzenden Strukturprinzipien auf: der Autokephalie und
der Synodalitit.

Die grundsitzliche Eigenstindigkeit jeder einzelnen Ortskirche mit der Eucharistie als
Zentrum und die Dokumentation der Einheit aller Ortskirchen, die in einem Konsens al-
ler Bischdfe auf einem Okumenischen Konzil besteht, macht es den Orthodoxen unmag-
lich, einen Jurisdiktionsprimat, das aus sich heraus und nicht aus dem Konsens der Kir-
che hervorgeht, anzuerkennen. Drei Prinzipien sind fiir das Verstindnis und Funktionie-
ren des orthodoxen Autokephalie- und Synodalititssystems grundlegend und unerlaBlich:

a) Das Prinzip der Gleichheit: Alle Orthodoxen Kirchen sind — unabhingig von ih-
rer GroBe — untereinander gleich, wobei dem Okumenischen Patriarchat von Konstan-
tinopel bzw. dem Okumenischen Patriarchen ein Ehrenprimat der Liebe und des Vorsit-
zes sowie das Recht, in gesamtorthodoxen Angelegenheiten initiativ zu werden, zu-
kommt.

b) Das Prinzip der Selbstiindigkeit: Alle Orthodoxen Kirchen sind in ihrem eigenen
Bereich selbstindig, sie regeln in eigener Verantwortung das kirchliche Leben und ver-
wenden im Gottesdienst die jeweilige Landessprache. Sie sind das Haupt ihres eigenen
Selbst, weshalb sie auch autokephale Orthodoxe Kirchen heifien. Manche von ihnen
tragen die Bezeichnung Patriarchat bzw. autonome Kirche.

¢) Das alles iiberragende Prinzip der Koinonia, d.h. der konziliaren und synodalen
Gemeinschaft: Der gemeinsame Glaube, derselbe Gottesdienst und dieselbe kirchliche
Ordnung miinden in die volle Kirchengemeinschaft unter allen Orthodoxen Kirchen, die
ihren sichtbaren Ausdruck in der sakramentalen Gemeinschaft (communicatio in sacris),
in der Konzelebration und in der Abhaltung von gemeinsamen Synoden findet.

Die 8kumenische Diskussion der letzten Jahre hat sich auf die Frage nach dem Kir-
chenverstindnis (okumenische Ekklesiologie) konzentriert und in dem Begriff
»Communio« (Gemeinschaft) eine zukunftstréichtige und hoffnungsvolle Perspektive von
der Einheit der Kirche erblickt. Die von der VII. Vollversammlung des Okumenischen
Rates der Kirchen in Canberra 1991 verabschiedete Erkldrung »Die Einheit der Kirche
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als Koinonia: Gabe und Berufung«” ist hier besonders herauszustellen. Es wurde dabei
deutlich, daB die Orthodoxen Kirchen wesentlich zur Entfaltung der Lehre von der Kir-
che als Koinonia und Gemeinschaft von Ortskirchen geleistet haben. Zwei orthodoxe
Theologen, die richtungsweisende Gedanken und Uberlegungen iiber das Thema »Kir-
che als Communio, also auch iiber unser Thema angestellt haben, sind in diesem Zu-
sammenhang besonders zu nennen: zum einen der Erzbischof (Armenisch Orthodoxe
Kirche) Aram Keshishian, zur Zeit Vorsitzender des Zentralausschusses des ORK, und
zum zweiten Metropolit Johannes von Pergamon (Okumenisches Patriarchat von Kon-
stantinopel), im Westen bekannt eher mit seinem Nachnamen Prof. Zizioulas. Metropolit
Johannes hielt auf der Fiinften Weltkonferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung im
August 1993 in Santiago de Compostela eines der zwei Grundsatzreferate zum Konfe-
renzthema »Auf dem Weg zur Koinonia in Glauben, Leben und Zeugnis«? und hat dabei
grundlegende orthodoxe Aspekte der Kirche als Gemeinschaft von Kirchen bzw. iiber
den beziehungshaften Charakter der Kirche vorgetragen. Seine Hauptgedanken waren:

Weil Gott dreieinig ist, also per definitionem ein Sein-in-der-Beziehung (zu Jesus, zum
Heiligen Geist, zu den Menschen), und weil die Kirche auf dem Dreieinigen Gott auf-
baut, kann sie nur eine Kirche in der Beziehung schlechthin sein: »Es gibt keine Kirche
an sich, sondern nur Kirche in Beziehung«. Kirche als Koinonia kann auch im Blick auf
ihre Struktur nur eine Kirche in Beziehung sein. Das gilt sowohl im Blick auf die Struk-
tur der lokalen als auch der universalen Ebene. Ausgehend von dem bekannten lateini-
schen Spruch, »unus christianus nullus christianus«?’, und von der These, daB »der Weg
zu Gott fiihrt iiber den Nichsten«, stellte er die Behauptung auf, dal es Kirche nur in
Form von strukturierten Ortsgemeinden geben kann, wobei die Einheit bzw. Einigkeit
und die Vielfalt bzw. Vielgestaltigkeit derer gewahrt bleiben miisse. Indem er entspre-
chend der orthodoxen Auffasung die Bedeutung der Wirkung des Heiligen Geistes fiir
das Zustandekommen und Existieren von Kirche beschrieb, unterstrich er: »Der Heilige
Geist spezifiziert den einen Leib Christi, indem er aus jeder lokalen Kirche eine voll-
stindige und >katholische« Kirche macht, ... daB in einer Ekklesiologie der Gemeinschaft
weder das Synodalsystem noch der Primat als Strukturen oder Amter verstanden werden
konnen, die iiber der Gemeinde oder iiber den Gemeinden stehen. Nur wenn jede lokale
Kirchengemeinschaft Eingang findet in diese Struktur oder dieses Amt, kann man von
einem synodalen System oder Primat der Gemeinschaft sprechen«.?®

23 Walter Miiller-Romheld (Hg.), Im Zeichen des Heiligen Geistes. Bericht aus Canberra 1991. Offizieller Be-
richt Okumenischer Rat der Kirchen, Frankfurt a.M. 1991, S. 173-176.

24 Giinther Gafimann — Dagmar Heller (Hgg.), Santiago de Compostela 1993. Fiinfte Weltkonferenz fiir Glau-
ben und Kirchenverfassung 3. bis 14. August 1993, (Beiheft zur Okumenischen Rundschau 67), Frankfurt a.M.
1994, S. 95-104.

25 Giinther Gafimann — Dagmar Heller (Hgg.), a.a.0., 8. 99.

26 Giinther Gafimann — Dagmar Heller (Hgg.), a.a.0., S. 100. Woértlich sagte Prof. Johannes Zizioulas: »Ohne
Synodalsystem l#duft die Einheit Gefahr, auf dem Altar der Iokalen Kirche geopfert zu werden. Ein Synodalsy-
stem wiederum, das die Katholizitit und Integritit der lokalen Kirche unterdriickt, kann zu einem kirchlichen
Universalismus fiihren. Dieselben Uberlegungen kann man zum Primat anstellen. Ist die Einheit der Kirche oh-
ne Primat auf lokaler, regionaler und weltweiter Ebene in einer Ekklesiologie der Gemeinschaft moglich? Ich
glaube nicht. Denn nur durch ein >Haupte, eine Art >Primus< konnen die >Vielens, seien es einzelne Christen
oder Ortskirchen, mit einer Stimme sprechen. Aber der >Primus< muB Teil einer Gemeinschaft sein, nicht ein
sich selbst definierendes, sondern wahrhaft >in Beziehung stehendes< Amt. Ein solches Amt, das dem Einver-
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Autoritéit und Lehramt in der Kirche —
Kollegialitit, Primat und Unfehlbarkeit

Die bisherigen Ausfiihrungen fiihren uns nahtlos in den konkreteren Problembereich
des Papsttums, des Fragenkomplexes von Autoritit und Lehramt in der Kirche. Braucht
die Kirche einen Primat und ein Lehramt und wenn ja, welches und welcher Art konnte
es sein? Auch beziiglich dieser Frage gibt es in der orthodoxen Theologie und Kirche
keine dogmatischen Definitionen oder Traktate. Die Antwort darauf miissen wir aus der
Tradition, aus der Kirchen- und Dogmengeschichte vernehmen.

Orthodoxe Theologen sind sich darin einig, daB die Frage nach der pépstlichen Autori-
tiit, ihrer Begriindung, Ausgestaltung und Umsetzung in die Praxis die eigentliche Streit-
frage zwischen Orthodoxer und Romisch-katholischer Kirche bildet. Da die orthodoxe
Uberlieferung hinsichtlich der Autoritiitsfrage sich von der der Rémisch-katholischen
Kirche offenkundig als ganzer unterscheidet, ist es sinnvoll, wenn nachstehend der Ver-
such unternommen wird, die Hauptziige herauszustellen, die beziiglich der Autoritit in
der Orthodoxen Kirche gelten:

Zuallererst und konsequent zur oben dargelegten trinitarischen, christologischen und
eucharistischen Sicht und Struktur der Kirche muB auch jegliche Autoritit in der Kirche
diesen christologischen Bezug aufweisen: sie mufl vom Herrn kommen und in ihm be-
griindet sein.

Der weit iiber die Orthodoxe Kirche bekannte orthodoxe Systematiker und Okumeni-
ker des Okumenischen Patriarchats von Konstantinopel, Metropolit von Ephesos (friiher
Metropolit von Myra), Prof. Chrysostomos Konstantinidis, hat vor Jahren in einem Bei-
trag? den Autorititsgedanken in der orthodoxen Theologie und Kirche ausgearbeitet und
dabei insbesondere folgende Aspekte und Gedankenginge herausgestellt:

a) Das Neue Testament kennt eine Reihe von Begriffen und Termini wie exousia, dy-
namis, arche, wihrend der Begriff Autoritiit (c00evtio), so wie wir ihn hier verstehen
und anwenden, nicht vorkommt. Der einmalige Gebrauch des Verbs av8evielv in 1 Tim
2,12 hat dort eine ganz andere Bedeutung und wird im ethisch-moralischen Sinn ge-
braucht.

In unserem Zusammenhang kommt der Zusage des Herrn in Mt 28,18 eine besondere
Bedeutung zu, weil hier der Moment und die Art der Ubertragung der exousia — Autori-
tit vom Herrn auf die Apostel und die Kirche genannt werden: »Mir ist alle Macht im
Himmel und auf der Erde gegeben. Darum geht zu allen Vilkern und macht alle Men-
schen zu meinen Jiingern, tauft sie auf den Namen des Vaters und des Sohnes und des
Heiligen Geistes und lehrt sie, alles zu befolgen, was ich euch geboten habe« (Mt 28,18—
20).

nehmen der lokalen Kirchen Ausdruck verleiht, kann nur zusammen mit ihren >Hauptern< ausgeiibt werden. Ein
Primat dieser Art ist in einer Ekklesiologie der Gemeinschaft ebenso wiinschenswert wie harmlos« (a.a.0.,, S.
101).

21 Chrysostomos Konstantinidis, Autoritit in der Orthodoxen Kirche, Okumenische Rundschau 31 (1982) 31—
47.
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Wenn wir also in der orthodoxen Theologie und Kirche von Autoritiit in der Kirche
sprechen, so denken wir zuallererst an diese christologische Begriindung (Auftrag des
Herrn) der Autoritdt durch den Heiligen Geist in der Kirche. »Es handelt sich um die
konkrete und unantastbare Rolle des Heiligen Geistes als eines Faktors, der die Kirche
kiinftig >in die ganze Wahrheit fiihren wird< (Joh 16,13). Was in der Kirche und im Le-
ben der Glaubigen hinsichtlich der kirchlichen Autoritiit Geltung haben soll, muB auch
immer das Siegel des Heiligen Geistes tragen; jede Autoritdt muB auch in seinem Namen
ausgeiibt werden. Der pneumatologische Faktor wird immer der wichtigste und der ent-
scheidende Faktor sein bei der Ausiibung jeglicher kirchlicher Autoritiit. «28

b) Orthodoxe und rémisch-katholische Theologie und Kirche sind sich zunichst darin
einig, daf die Kirche geeignete und verantwortliche Personen braucht, welche géttliche
Berufung und Sendung haben, iiber die geoffenbarte Wahrheit und den Glauben zu wa-
chen. Auch sind sich beide Kirchen darin einig, daB solche Personen zunichst die Bi-
schofe in der Kirche sind, dann aber — so zumindest die orthodoxe Theologie und Kir-
che — das ganze gldubige Volk als das gemeinsame BewuBtsein der Kirche, also jeder
Gldubige mit seinen Gaben und Charismen: »Gebt acht auf euch und auf die ganze Her-
de, in der euch der Heilige Geist zu Bischofen bestellt hat, damit ihr als Hirten fiir die
Kirche Gottes sorgt, die der sich durch das Blut seines eigenen Sohnes erworben hat«
(Apg 20,28).

Auf diese Weise sind in der nachapostolischen Zeit die ersten Formen der Autoritit
und der gesetzgeberischen Organe der Kirche entstanden und wurde die Apostolizitit der
Ortskirche bzw. das Prinzip der apostolischen Sukzession herausgebildet, wodurch jede
Kirche bzw. jeder gnadenhafte Triger der kirchlichen exousia und Autoritit mit der ein-
zigartigen Autoritit des Herrn eng verbunden war und bis heute ist.

»In diesem Sinne ist die so verstandene kirchliche Autoritit eine Gemeinschaft und
Teilhabe an der nach géttlicher Autoritdt vom Herrn durch die Apostel an die Kirche
libertragenen Wahrheit und Lehre. Die Wahrung einer solchen Autoritit in der Kirche ist
nur méglich durch die absolute Ubereinstimmung und Identitit einer jeden einzelnen
Kirche mit dieser >katholischen< Gemeinschaft und Teilhabe. Umgekehrt bedeutet jede
Unterbrechung dieser Gemeinschaft sowie eine gegensitzliche Richtung dieser Gemein-
schaft und Teilhabe Aufhebung und Abwesenheit der Autoritit. «?

Damit ist gesagt, in welcher Weise in der frithen Kirche die durch Nachfolge festgeleg-
te Autoritit in der Person der jeweiligen kirchlichen Hirten und insbesondere des jeweili-
gen Bischofs entstanden ist. Sowohl im Westen als auch im Osten wird der Bischof als
die Hauptperson in jeder kirchlichen Gemeinde anerkannt. Dabei kommt der Auffassung
des Ignatios von Antiochien (Brief an die Gemeinde von Magnesien 3,12; 6,1 und Tralles
2,1) eine herausragende Rolle zu. Er ist der erste Kirchenvater, der sozusagen eine
Theologie der Rolle, der Position und des Dienstes des Bischofs hinsichtlich der Autori-
tit in der Kirche ausgearbeitet hat. Ignatios von Antiochien fiihrt endgiiltig und direkt die
Person des Bischofs als des eigentlichen Trigers der exousia und Autoritiit in der Kirche
ein, »dennoch nicht in einer absolutistischen und willkiirlichen Weise, sondern einzig

28 Chrysostomos Konstantinidis, .a.0., S. 34.
29 Chrysostomos Konstantinidis, a.2.0., S. 36.
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und allein nach dem theologisch und ekklesiologisch richtigen Prinzip der Identitdt der
exousia und Autoritit allein Gott gegeniiber. Denn er ist die alleinige Autoritdt; seine
Autoritit nimmt der dem Bischof gehorchende Gliubige an, Gottes exousia und Autoritdt
repriasentiert und trigt in sich der Bischof; dieser ist der sichtbare Tréger einer solchen
Autoritiit, als solcher wird er anerkannt, als die sichtbare Bezugsperson der Gldubigen in
der Suche nach der wirklichen Autoritit und exousia in der Kirche«.*

c) Wenn wir dariiber hinaus die Tatsache bedenken, daB nicht nur nach der Ekklesio-
logie des Ignatios von Antiochien der Bischof zur Leitung einer bestimmten Ortskirche
(wir haben oben dargelegt, daB und warum die Ortskirche die katholische Kirche sei)
gewihlt und in das Amt des Bischofs, d. h. der Ausiibung der kirchlichen Autoritdt durch
Mitwirkung, Zeugnis und sakramentale Besiegelung (Gebet, Herabrufung des Heiligen
Geistes) auch seiner iibrigen Mitbischife eingesetzt und ordiniert wurde, so haben wir in
dieser Einsetzungs- und Ordinationspraxis der Bischofe der frilhen Kirche die ersten
grundsitzlichen Voraussetzungen der verschiedenen kirchlichen Versammlungen, der
Synoden, die durch Teilnahme von mehreren Bischofen derselben und der weiteren oder
benachbarten Region zustande kamen, wenn es darum ging, verschiedene Probleme, die
die Kirche beschiftigten, zu beraten, insbesondere in einer Zeit, wo weder kanonisches
Recht noch eine Theologie der Synoden vorhanden war.’!

Daraus, aus diesen Bischofsversammlungen erwuchsen die iiberregionalen, dkumeni-
schen Bischofsversammlungen, die Synoden der Kirche. »Sie dienten entweder der Wah-
rung und Fortsetzung der apostolischen Autoritit in der Kirche durch bestimmte Perso-
nen oder der Sicherstellung der Wahrheit in der Offenbarung und Lehre der Kirche als
der anderen und mehr theoretischen Form der Kirchlichen Autoritdt«.> Es muB} also hier
unterstrichen werden, schreibt Chr. Konstantinidis, »daB sich ... vor allem zur Zeit der
Synoden der einen und ungeteilten Kirche, nicht bloB ein Triger der Autoritit in der Kir-
che, sondern der Triger, ihr eigentlicher Tridger, und zwar durch die Okumenischen Syn-
oden, herausbildete und zu einer Institution wurde, bei denen die Kirche durch die ver-
sammelten Bischofe im Heiligen Geist beziiglich der Treue und Unverletztlichkeit der
Wahrheit mit aller Autoritit spricht«.*

d) Doch bereits im 4. Jahrhundert wurden Elemente der Entfremdung zwischen der
Kirche im Osten und im Westen sichtbar, wie ein anderer im Westen hochangesehener
orthodoxer Theologe, der 1993 verstorbene Prof. John Meyendorff, schreibt, »als es be-
reits eine gewisse Polarisierung in der trinitarischen Theologie ... sowie einen beginnen-
den ekklesiologischen Konflikt (gegeben hatte). Einerseits schrieb der Westen eine be-
sondere Autoritit den sogenannten >apostolischen Stiihlen< zu und anerkannte den romi-
schen Stuhl als den alleinigen >Stuhl Petri<. Andererseits waren im Osten >apostolische
Stiihle<, d. h. Ortskirchen, die ihren Ursprung von einem Apostel herleiteten, so zahl-
reich, daB sie von einem praktischen Standpunkt aus keine besondere Autoritét von die-

30 Chrysostomos Konstantinidis, a.a.0., S. 37.
31 Ebd.

32 Chrysastomos Konstantinidis, a.a.0., S. 38.
33 Chrysostomos Konstantinidis, a.a.0., S. 39.
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ser Basis aus beanspruchen konnten. Die Fiihrerschaft in der Kirche griindete auf der
de facto Autoritit bestimmter Stiihle; so erhob keiner irgendeinen grundsitzlichen Ein-
wand gegen das Aufkommen des >Okumenischen Patriarchats< von Konstantinopel, der
Kaiserstadt, einzig wegen gewisser kaiserlicher Faktoren, die vollstindig unabhiingig von
irgendeiner »Apostolizitit« waren.«* Es ist also evident, daB das unterschiedliche Ver-
sténdnis von der Lokalkirche den Ursprung der divergierenden Auffassungen von der
Autoritét in der Kirche im Westen und im Osten iiberhaupt bildet.

So fihrt John Meyendorff fort: »Die ekklesiologische Polarisierung, die in dieser Ent-
fremdung mitenthalten war, war deutlich verbunden mit einem fortschreitend abwei-
chenden Verstdndnis der Ortskirche, d. h. der eucharistischen Gemeinschaft, die von ei-
nem Bischof und Presbytern geleitet wird und das Volk Gottes miteinschlieBt. Die Be-
ziehungen zwischen den Ortskirchen sah man im Osten gegriindet auf ihrer Identitit im
Glauben und ihrer vollstindigen ontologischen Gleichheit, mit >Primatialsitzen< (Metro-
politanate, Patriarchate usw.), die auf der Basis der Reichsstellung entstanden und die
allein durch den Konsens aller Kirchen bedingt und kontrolliert wurden. Im Westen da-
gegen fiihrte die Betonung der »Apostolizitit« (insbesondere der Apostolizitit Roms al-
lein, da dies der einzige >apostolische< Stuhl des Westens war) zu der Idee der Fiihrer-
schaft durch géttliche Erwihlung, da Christus und nicht die Kirche die Apostel erwihlt
und beauftragt hatte und Petrus fiir eine besondere Rolle in der Kirche auserwiihlt hat.«35

Damit sind wir an dem Punkt angelangt, welcher den eigentlichen Grund und die Ursa-
che fiir die spétere unterschiedliche Entwicklung des Autorititsgedankens, des jurisdik-
tionellen Primates und des Lehramtes des Bischofs von Rom in der Kirche bildet. Wie ist
die Weitergabe der Autoritit an die 12 Apostel und an Petrus zu verstehen? Hat Petrus
von Christus ein Mehr an Autoritdt und Vollmacht bekommen als die iibrigen Apostel
und wenn ja, wer ist der eigentliche Nachfolger Petri, nur der Bischof von Rom als
Griinder dieser Kirche, oder auch alle anderen Bischofe, die miteinander in Glaubensge-
meinschaft, apostolischer Sukzession und bischéflicher Kollegialitit stehen? Mit anderen
Worten, 148t sich aus der Matthéiusstelle 16,18: »Du bist Petrus, und auf diesen Felsen
werde ich meine Kirche bauen« eine Sonderstellung des Bischofs von Rom géttlichen
Rechts iiber alle anderen Bischofe und die ganze Kirche herauslesen, rechtfertigen und
begriinden?

Anders als in der romisch-katholischen Theologie und Kirche besteht nach orthodoxer
Auffassung keine Parallele und Identitit zwischen den Zwolf Aposteln und deren Dienst
einerseits und den von ihnen eingesetzten bzw. beauftragten Bischofen andererseits.
Wiihrend die Apostel einen Einmaligkeitscharakter besitzen und als Zeugen der Lehre
regional, geographisch oder gar personell nicht eingrenzbar und gebunden sind, weil ja
ihr Amt und Dienst universal sowohl geographisch als auch zeitlich zu verstehen ist, ist
der Dienst der Bischofe begrenzt und nicht universal, weil eben sie gemiB dem Sinn und
Vollzug der Bischofsweihe dafiir geweiht und ordiniert (bestellt) worden sind, um eine

3 John Meyendorff, Rom und die Orthodoxie. Autoritit oder Wahrheit?, in: A. Brandenburg — H. J. Urban
(Hgg.), Petrus und Papst. Evangelium, Einheit der Kirche, Papstdienst. Bd. II, Neue Beitriige, Aschendorff-
Miinster 1978, S. 161 f.

35 John Meyendorff, a.a.0., S. 162.
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ganz bestimmte Ortskirche zu leiten, iiber diese zu wachen und fiir diese die Eucharistie
zu feiern und diese in der Gemeinschaft der iibrigen Kirchen zu vertreten und fiir diese
Autoritit und Verantwortung zu tragen.

Eine solche Deutung und Auslegung des Verstindnisses des Amtes der Apostel Lift
freilich nicht den Gedanken zu, ein Bischof sei nur Nachfolger eines bestimmten Apo-
stels. Das gilt auch fiir den von dem Apostel Petrus eingesetzten Nachfolger, den Bischof
von Rom, und es gilt schlieBlich auch fiir die nachfolgenden Bischofe dieser Stadt.

Der jetzige Okumenische Patriarch Bartholomaios hatte im Juni 1989 in einer Anspra-
che in Anwesenheit des Papstes Johannes Paul II. in Rom diesbeziiglich deutlich hervor-
gehoben und gesagt, daB »zusammen mit Petrus auch die iibrigen Apostel vom Heiligen
Geist das Charisma der wahren und sicheren Theologie der Heiligen Dreifaltigkeit erhal-
ten (haben)«.*

Damit ist schon gesagt worden, daB die orthodoxe Theologie und Kirche die romisch-
katholische Auffassung und Auslegung von Mt 16,18 und die daraus abgeleitete ro-
misch-katholische Sicht von der petrinischen Sukzession des Papstes nicht teilt. Vielmehr
stellt sie der an die Person des Petrus gebundenen Sukzession und Nachfolge seinen
Glauben, den Glauben Petri (d. h. der Apostel) gegeniiber. Schon Origines und Cyprian
hatten die Auffassung vertreten, »daf alle, die den Glauben Petri in der Nachfolge der
Apostel bezeugen, auch Erben der gleichen VerheiBung sind ... Kirche konstituiert sich
somit aus allen, die mit dem Glauben des Petrus iibereinstimmen, sowohl den Laien als
auch den Bischéfen, die ex officio Nachfolger Petri sind«.*’

John Meyendorff formuliert diesen Sachverhalt wie folgt: »Es ist daher die Wabhrheit,
die die Autoritit verbiirgt, nicht umgekehrt. Dies Verstindnis von Autoritéit lief den
Osten sich so hartnickig der Annahme der Institution des Papsttums als Kriterium der
Wahrheit widersetzen und durchweg immer wieder bekriftigen, daB der Glaube des
Petrus den Primat bedingt, wihrend der Primat keine Garantie der Unfehlbarkeit ist«.*®

Indem also die orthodoxe Theologie und Kirche nicht auf die Person Petri, sondern auf
seinen Glauben, der mit dem Glauben der iibrigen Apostel identisch ist, den Hauptakzent
legt, lehnt sie die romisch-katholische Primatsauffassung und das Selbstverstindnis des
Bischofs von Rom als des alleinigen Inhabers des Stuhles Petri ab.

Fiir die Orthodoxe Kirche sitzt jeder Bischof auf der Kathedra Petri, die nicht notwen-
digerweise oder gar exklusiv in Rom, sondern gema dem orthodoxen Katholizititsge-
danken von der Lokalkirche in jeder Ortskirche existieren kann. Das heifit also, nicht nur
ein Bischof, auch nicht der Bischof von Rom, sondern die Gemeinschaft, das Kollegium
der Bischofe in ihrer Gesamtheit sind die eigentlichen Tréger der kirchlichen Autoritét.

Wenn iiberhaupt eine neutestamentliche Stelle zur Begriindung des Autorititsgedan-
kens herausgehoben werden sollte, dann wiire diese nach der orthodoxen Auffassung von
der Kirche als Abbild und Ausdruck des trinitarischen Mysteriums und der Gemeinschaft
der drei Personen der Dreifaltigkeit, dann kénnte diese Stelle nicht Mt 16,18, sondern Joh

36 Episkepsis 423 (15.7.1989) 7. Vgl. auch A. Kallis, Papsttum und Orthodoxie, Okumenische Rundschau 30
(1981) 37 £.

37 A. Kallis, Petrus der Fels Stein des AnstoBes? Das »Petrusamt« in der Sicht der Orthodoxie, in: Vassilios von
Aristi u. a. (Hgg.), Das Papstamt. Dienst oder Hindernis fiir die Okumene?, Regensburg 1985, S. 57.

38 J. Meyendorff, Rom und die Orthodoxie. Autoritit oder Wahrheit?, S. 172.
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17,20 »gleich wie Du Vater in mir, und ich in Dir« sein. Der Abbildgedanke der Kirche
(Abbild der Trinitit) kann genauso zur Anerkennung eines Primats fiihren, freilich nicht
eines auf eine Person gegriindeten Primats der Macht, sondern eines Primats der Ge-
samtheit der Bischdfe, der Gesamtheit der Kirche und der Liebe.

Auf die Kirche iibertragen bedeutet dieses orthodoxe Primatsverstindnis, daB wir in
der Frage der Autoritiit in der Kirche nicht den Bischof, sondern die Bischéfe haben.
Deshalb ist in der orthodoxen Theologie ein »Episcopus universalis«, der die ganze oder
primére Autoritét in der Kirche in sich vereinigt, undenkbar. Im Gegenteil: Fiir die or-
thodoxe Theologie ist »die durch Synoden ausgeiibte Autoritit eine ontologische Funkti-
on der Kirche, vorausgesetzt, sie griindet sich auf der kollegialen Mitverantwortung der
Hirten der Kirche in Fragen des Glaubens und der Wahrheit, d. h. in der Kollegialitiit der
Bischofe«®, schreibt Chr. Konstantinidis.

Dal} dies die Auffassung der Orthodoxen Kirche auch heute ist, 148t sich an einer En-
zyklika des Okumenischen Patriarchats von Konstantinopel ablesen, die es am 12. Mirz
1981 anlaBlich der 1600-Jahrfeier des II. Okumenischen Konzils von Konstantinopel
(381) proklamierte.® In ihr wird gesagt, »daB die heiligen Viter dieses heiligen Konzils
(von 381) ... auch das Modell und die Ausiibungsweise der kirchlichen Autoritiit festge-
legt und bestiitigt (haben), indem sie das unverriickbare und verbiirgte pneumatologische
und ekklesiologische Kriterium dieser Autoritiit in der Kirche festgeschrieben haben. Die
Kirche«, fihrt die Enzyklika fort, »hat den verantwortungsvollen Auftrag, das Wort der
Wabhrheit zu verkiinden, d. h. sich in Glaubens- und Lehrfragen zu duBern. Sie tut dies im
Heiligen Geist durch ihre Bischofe, wenn diese in Konzilien und insbesondere in Oku-
menischen Konzilien zusammengetreten sind, und in keiner anderen Weise; sie tut dies in
einer vollkommen kollegialen Mitverantwortung ihrer Hirten, die das gesamte Pleroma
der Kirche reprisentieren und die apostolische Tradition und Lehre richtig und integral
auslegen nach dem gemeinsamen BewuBtsein der gelebten Erfahrung der Kirche« (Nr.
16).

Einige Jahre zuvor, 1971, verabschiedete die von allen Orthodoxen Kirchen zur Vorbe-
reitung der Heiligen und Grofien Synode der Orthodoxen Kirche eingesetzte Interortho-
doxe Vorbereitungskommission einen Text iiber »Schrift und Tradition«*!, wo gewichti-
ge Aussagen auch beziiglich unseres Themas enthalten sind. Auch wenn dieser Text
nicht den Stellenwert einer dogmatischen Definition der Orthodoxen Kirche besitzt, so
gibt er doch zutreffend die orthodoxe Position zum Thema wieder: »Unsere Heilige Or-
thodoxe Kirche vertritt beziiglich des ersten Punktes (Formulierung der geoffenbarten
Wahrheiten, A. d. V.) die Ansicht, daB die Definition bzw. Formulierung der in der Hei-
ligen Schrift und in der Heiligen Tradition enthaltenen Wahrheiten von der Kirche gelei-
stet werden kann und nur von ihr, und zwar durch die auf einem Konzil versammelten
Bischofe; denn ihnen haben die Apostel das Wort Gottes anvertraut, sie sind durch die
Apostel als deren Nachfolger mit Christus, dem einen Herrn, verbunden, der der Eckstein

39 Chr. Konstantinidis, Autoritit in der Orthodoxen Kirche, Okumenische Rundschau 31 (1982) 42.

40 Okumenisches Patriarchat, Eintausendsechshundertjihriges Jubilium des Zweiten Okumenischen Konzils
381-1981. Patriarchales und Synodales Enzyklisches Schreiben, Phanar/Istanbul 1981.

41 Sekretariat zur Vorbereitung der Heiligen und GroBen Synode der Orthodoxen Kirche. Interorthodoxe Vor-
bereitungskommission, Vorlage »Die Heilige Tradition«, Una Sancta 28 (1973) 269-277.
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und der eigentliche Triiger der Offenbarung ist (Nr. 3) ... Sie (die Bischofe, A. d. V.)
sind nicht als Einzelpersonlichkeiten zu betrachten, sondern in erster Linie als ein Gre-
mium, das alle im Bischofsamt umfaft, die am selben Ort versammelt sind und durch den
Heiligen Geist im Konzil ihr Urteil in Sachen des Glaubens und der Wahrheit zum Aus-
druck bringen (Nr. 3) ... Jedoch darf diese Autoritdt nicht getrennt vom gemeinsamen
BewuBtsein der Kirche, das sie begleitet, verstanden werden. Dieses >gemeinsame Be-
wubBtsein« ist die einmiitige gemeinsame Uberzeugung von Klerus und Laienschaft, das
heiBt, das Zeugnis des ganzen Pleromas der Kirche. Es sollte also nicht als irgendwie
verschieden, getrennt oder unabhéngig von der Kirche gesehen werden, die die offiziel-
len Verlautbarungen erliBt. Vielmehr ist es ein mit ihr verbundenes Zeugnis, das dieselbe
geoffenbarte Wahrheit und dieselbe Lehre bezeugt, an die man iibereinstimmend glaubt.
So kann man sich also keine kirchliche Autoritit getrennt von dem klaren Zeugnis den-
ken, das von dem gemeinsamen BewuBtsein des Pleromas der Kirche getragen wird,
noch andererseits ein gemeinsames BewuBtsein, das getrennt wire von der Kirche als der
bevollmichtigten Lehrerin der Glaubenstatsachen« (Nr. 5).

Wie wichtig fiir die orthodoxe Theologie und Kirche die Zustimmung des Volkes
Gottes in Sachen der Formulierung der Glaubenswahrheiten ist, hat die Kirchengeschich-
te zur Geniige bewiesen: So wurden Synoden, die als skumenisch einberufen und einge-
stuft wurden, nachtriglich vom Volk Gottes verworfen und als Raubersynoden abgelehnt
oder von Bischéfen auf Konzilien gemachte Zusagen verworfen, so die Vorgiinge um das
fiir die orthodox/romisch-katholischen Beziehungen wichtige Unionskonzil von Florenz
und Ferrara 1438/1439. Dieser Haltung folgend machte der Okumenische Patriarch von
Konstantinopel Dimitrios noch im Jahre 1984 in seiner Ansprache in Anwesenheit von
Kardinal Willebrands beim Patronatsfest im Phanar im Blick auf den orthodox/romisch-
katholischen Dialog darauf aufmerksam und sagte: »Alle miissen stindig in Erinnerung
behalten, daB das letzte Urteil iiber all das, was im Dialog verhandelt wird, iiber das Be-
schlossene und Erreichte, zwar den Kirchen als den leitenden sprechenden Organen der
gottlichen Inspiration obliegt, nicht minder jedoch dem gldubigen Volk Gottes. Dieses
Volk mit dem unfehlbaren Kriterium seines Glaubens und mit Hilfe seines Gewissens
akzeptiert zwar, was gemiB dem Willen Gottes beschlossen wurde, es lehnt jedoch alles
ab, was nicht Gott gem#B errichtet und ausgedacht wurde. «*2

SchlieBlich hat auch das Valamo-Dokument des orthodox/romisch-katholischen Dia-
logs von 1988 in Valamo/Finnland* schwerpunktmiBig die Frage des Weihesakraments,
speziell des Bischofs in der Kirche behandelt und dabei gewichtige gemeinsame Aussa-
gen gemacht, die, wenn sie konsequent fortgefiihrt werden, tatsachlich zur Losung des
Problems des Amtes des Bischofs von Rom fithren kénnen. Doch dies steht noch aus und
man darf auf das nichste Dokument, das nach dem letzten Satz des Dokuments von
Valamo die Frage des Primates des Bischofs von Rom konkret behandeln wird, gespannt
sein. Nachstehend die wichtigsten Aussagen des Valamo-Textes zu unserem Thema:
»Diese Einheit der Ortskirche ist untrennbar von der Gesamtgemeinschaft der Kirchen.

42 Episkepsis 326 (1.12.1984) 210.
43 H Meyer — D. Papandreou — H. J. Urban — L. Vischer (Hgg.), Dokumente wachsender Ubereinstimmung,
Bd. II: 1982-1990, Frankfurt a.M. — Paderborn 1992, 8. 556-565.
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Es ist fiir eine Kirche wesentlich, mit den anderen in Gemeinschaft zu stehen. Diese Ge-
meinschaft zeigt und verwirklicht sich im Bischofskollegium. Durch seine Weihe wird
der Bischof zum Amtstriger fiir eine Kirche bestellt, die er in der Gesamtgemeinschaft
vertritt« (Nr. 26).

»Die Bischofsweihe verleiht dem, der sie empféingt, durch das Geschenk des Heiligen
Geistes die Fiille des Priestertums« (Nr. 28).

»Ihm (dem Bischof) kommt es auch zu, dariiber zu wachen, daBl seinem Volk durch
Predigt und Katechese der echte Inhalt des Wortes Gottes dargeboten wird, welches ein
fiir allemal den Aposteln iibertragen wurde. Er ist tatsdchlich der Erstverantwortliche fiir
die Verkiindigung des Wortes Gottes in seiner Didzese« (Nr. 38).

»Die Riickbindung an die apostolische Gemeinschaft verbindet die Gesamtheit der Bi-
schofe, welche die Episkope der Ortskirchen sichern, mit dem Kollegium der Apostel. So
sind die Bischife ein fiir allemal in der Apostelschar verwurzelt, durch welche der Heili-
ge Geist den Glauben bezeugt. Tatsachlich sind die 12 als Grundlage der Kirche einzig-
artig« (Nr. 48).

»Durch seine Weihe wird jeder Bischof Nachfolger der Apostel, welche auch immer
die Kirche ist, der er vorsteht, oder welche Vorrechte (presbeia) diese Kirche auch hat
unter den iibrigen Kirchen« (Nr. 49).

»In der Tat entscheidet nach dem Kanon 34 der Apostel, der in die kanonische Uberlie-
ferung unserer Kirchen eingegangen ist, der erste der Bischofe (den sie als den ersten
unter sich anerkannten) nur in Ubereinstimmung mit den iibrigen Bischofen, und diese
treffen keine wichtige Entscheidung ohne die Zustimmung des ersten Bischofs« (Nr. 53).

Romisch-katholische Losungsvorschlige

Natiirlich hat es in der jiingsten Vergangenheit nicht an konkreten Losungsvorschldgen
zur Klarung des ekklesiologischen Problems, vor allem seitens der Romisch-katholischen
Kirche gefehlt. Am bekanntesten sind zwei Vorschldge, von denen einer, der von Josef
Kardinal Ratzinger, konkret im Blick auf eine Verstindigung mit den Orthodoxen ge-
macht wurde. Bekanntlich hatte er bereits 1964 ein Einigungsmodell unter dem Titel
»Kirchen sollen Kirchen bleiben und eine Kirche werden« formuliert, welches seitdem
von vielen katholischen Orthodoxiekennern und -freunden iibernommen wurde. Ratzin-
gers Vorschlag und Modell lautet:

»Man mufl vom Osten nicht mehr an Primatslehre fordern als auch im ersten Jahrtau-
send gelebt und formuliert wurde ... Die Einigung konnte hier auf der Basis geschehen,
dal} einerseits der Osten darauf verzichtet, die westliche Entwicklung des 2. Jahrtausends
als héretisch zu bekéimpfen und die Katholische Kirche in der Gestalt als rechtméfig und
rechtgldubig akzeptiert, die sie in dieser Entwicklung gefunden hat, wihrend umgekehrt
der Westen die Kirche des Ostens in der Gestalt, die sie sich bewahrt hat, als rechtgldubig
und rechtmiBig anerkennt.«*

44 Joseph Kardinal Ratzinger, Prognosen fiir die Zukunft des Okumenismus, in: Pro Oriente (Hg.), Okumene,
Konzil, Unfehlbarkeit, Innsbruck-Wien-Miinchen 1979, S. 212.
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Es ist deutlich, daB den Kern dieses Vorschlags die eigentliche 6kumenische Frage, der
Jurisdiktionsprimat und die Unfehlbarkeit des Papstes bilden. Dabei wird von den Ortho-
doxen erwartet, die romisch-katholische Auffassung vom Amt des Papstes, so wie sie im
2. Jahrtausend entwickelt, formuliert und dogmatisiert bzw. kanonisiert wurde, als legi-
time und das heiBt als richtige Glaubensentfaltung anzuerkennen. Mit anderen Worten,
die R6émisch-katholische Kirche erwartet von den orthodoxen und den anderen Kirchen,
daB sie fiir die Romisch-katholische Kirche etwas als glaubensmiBig Richtiges und als
Entfaltung des Glaubens anerkennen, was sie fiir sich selbst nicht akzeptieren konnen.
Denn Orthodoxe und Rémisch-katholische Kirche sind nicht der gleichen Auffassung
{iber das, was im 1. Jahrtausend tatséichlich gegolten hat.

Der orthodoxe Theologe Anastasios Kallis, beurteilt Ratzingers Vorschlag dhnlich,
wenn er sagt: »Wie konnen sich Kirchen gegenseitig in ihren Strukturen anerkennen,
wenn die Anwendung des einen Systems, des pépstlichen, von seinem Verstandnis her
Giiltigkeit auch auf dem Gebiet des anderen beansprucht, da der Primat auch fiir Ratzin-
ger nicht nur eine innerwestliche Angelegenheit ist? Bei diesem Modell erscheint mir
schlieBlich auch die Zusicherung, Rom miisse vom Osten hinsichtlich des pépstlichen
Primates nicht mehr verlangen als im 1. Jahrtausend, als triigerisch. Unabhiingig davon,
daB hier bei der Beurteilung der konkreten historischen Fakten keine Ubereinstimmung
zwischen katholischen und orthodoxen Theologen vorliegt, haben doch im allgemeinen
hinsichtlich der Stellung des Bischofs von Rom in der Gemeinschaft der Ortskirchen un-
terschiedliche Vorstellungen im Osten und Westen geherrscht.«*

Aus #hnlichen grundsiitzlichen Erwigungen konnen Orthodoxe dem Einigungsvor-
schlag von H. Fries und K. Rahner »Einigung der Kirchen — reale Maoglichkeit«*¢ nicht
zustimmen. Orthodoxerseits ist zwar in diesem Vorschlag die Forderung nach einer not-
wendigen und verpflichtenden Ubereinstimmung in »Grundwahrheiten des Glaubens« zu
begriien, doch der Vorschlag ist fiir die Orthodoxe Kirche aufs Ganze gesehen unter an-
derem aus folgenden Griinden unannehmbar:

a) weil das in These II geforderte »realistische Glaubensprinzip« als hochst unreali-
stisch und glaubensmiiBig unhaltbar anzusehen ist,

b) weil der Begriff »Teilkirche« mit dem auch im orthodox/rémisch-katholischen Dia-
log ausgearbeiteten Grundverstindnis von der Katholizitit und Fiille der Ortskirche nicht
identisch ist und

¢) vor allem, weil in den Thesen IVa und IVb von den anderen Kirchen erwartet wird,
daB sie Sinn und Recht des Petrusdienstes des romischen Papstes als des konkreten Ga-
ranten der Einheit der Kirche in Wahrheit und Liebe anerkennen.

45 A, Kallis, Petrus der Fels Stein des AnstoBes? Das »Petrusamt« in der Sicht der Orthodoxie, S. 55.

46 Tn: Quaestiones Disputatae Nr. 100, Freiburg-Basel-Wien 1983, S. 17-19. Zu den Einigungsvorschlidgen von
Kardinal Ratzinger und Fries/Rahner s. auch Athanasios Basdekis, Kirchen sollen Kirche bleiben und eine Kir-
che werden. Forum auf dem 88. Deutschen Katholikentag in Miinchen, in: Dem Leben trauen, weil Gott es mit
uns lebt, Dokumentation des 88. Deutschen Katholikentages Miinchen 4.-8. Juli 1984, Paderborn 1984, S. 540-
549.
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Romisch-katholischer Wandel durch das I1. Vatikanum?

Nun wissen wir, dal die Romisch-katholische Kirche durch das II. Vatikanische
Konzil einen gewissen Wandel vollzogen hat, indem sie die eucharistische Struktur, die
Bedeutung der Ortskirche, den Communio-Gedanken (Gemeinschaftscharakter der Kir-
che) und die Kollegialitit der Bischife als tragende Prinzipien der Kirche herausgestellt
hat. Das II. Vatikanische Konzil hat dariiber hinaus den nationalen katholischen Bi-
schofskonferenzen eine groBere Eigenstindigkeit bescheinigt und den Dienstcharakter
des Amtes des Bischofs von Rom und dessen engere Bindung an die Gesamtheit der Bi-
schofe hervorgehoben. Reicht dieser Wandel fiir eine Verstiandigung zwischen Orthodo-
xen und Katholiken aus? Werden die o.g. »Neuerungen« in die Praxis umgesetzt oder
sind sie nur reine Theorie geblieben?

Orthodoxe Theologen und Kirchenfiihrer meinen, hier Nein sagen zu miissen. Denn
»Das II. Vatikanum (hat) bei seinem Bemiihen, die Ekklesiologie des 1. Vatikanums zu
erginzen, nicht mehr als einen Versuch gewagt, der als Alleingang der Katholischen Kir-
che vielleicht die einzige Moglichkeit war, objektiv gesehen jedoch als ein Unterfangen
bezeichnet werden kann, das die durch die Ankiindigung des Konzils erweckten Hoff-
nungen nicht erfiillt hat, und das zu Lasten der Fiille des Episkopats«*’, wie A. Kallis
schreibt.

Was das II. Vatikanische Konzil eigentlich nicht geklirt hat, ist das Verhiltnis zwi-
schen Orts- und Universalkirche, zwischen der Katholizitit der Lokalkirche und der Ka-
tholizitdt der Universalkirche. Wo liegt die Prioritét, bei der Lokalkirche, wie die Ortho-
doxe Kirche glaubt, oder bei der Universalkirche, wie dies dem Verstindnis und der Auf-
fassung der Romisch-katholischen Kirche entspricht. John Meyendorff hat diesbeziiglich
formuliert: »Die bischofliche Kollegialitit wird immer in Abhingigkeit vom Papst gese-
hen, aber das Gegenteil ist nicht wahr: der Papst ist bei der Ausiibung seines primatialen
Dienstes nicht von den Bischofen abhingig«.*® Die Frage ist, wer sich wem unterordnen
muB, der Papst dem Bischofskollegium oder gar dem Konzil, oder die Bischéfe dem
Papst als der obersten Instanz der Romisch-katholischen Kirche iure divino (gottlichen
Rechts). Die kirchenrechtliche Fixierung im neuen CIC, vor allem in den Kanones 330
und 331, 14Bt keinen Zweifel zu, daB in der Sache eigentlich zwischen dem I. und II. Va-
tikanischen Konzil sich nichts geiindert hat.

Auch der heutige Bischof von Rottenburg und ehemalige Dogmatik-Professor in
Miinster, Walter Kasper, meinte bereits 1978: »Trotz des Versuchs des letzten Konzils,
den Papst in die Kirche zu integrieren, ist im II. Vatikanum mehr und 6fter vom Papst die
Rede als im I. Vatikanum. Die »nota praevia¢, die der Kirchenkonstitution auf Weisung
einer >hoheren Autoritit< beigegeben wurde, hat die pipstliche Vollmacht gar in einer
Schirfe ausgedriickt, die zumindest formulierungsmiBig weit tiber das I. Vatikanum hin-
ausgeht.«* Und kein Geringerer als Kardinal Konig, Wien, ein Forderer des orthodox/

47 A. Kallis, Petrus der Fels Stein des AnstoBes? Das »Petrusamt« in der Sicht der Orthodoxie, S. 49.

48 J. Meyendorff, Rom und die Orthodoxie. Autoritit oder Wahrheit?, S. 173.

49 Walter Kasper, Dienst an der Einheit und Freiheit der Kirche. Zur gegenwirtigen Diskussion um das Petrus-
amt in der Kirche, in: Petrus und Papst. Evangelium, Einheit der Kirche, Papstdienst, Bd. II, Aschendorff-
Miinster 1978, S. 126.
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rémisch-katholischen Dialogs und bekannt vor allem durch die Arbeiten des Wiener
Stiftungsfonds »Pro Oriente«, vertrat kiirzlich anldBlich der Verleihung der Ehrendok-
torwiirde der Katholisch-Theologischen Fakultit der Universitit Miinster die Auffassung,
daB auch innerhalb der Rémisch-katholischen Kirche »in der Neuinkulturation des Glau-
bens zu Beginn des 3. Jahrtausends dem Weltepiskopat, der in der Katholischen Kirche
nach den Vorgaben des II. Vatikanischen Konzils dem Primat des Papstes, des romischen
Bischofs, erginzen soll, eine grofere Rolle zukommen sollte, daB dies aber bis zur Stun-
de nicht geschehen ist, ein Grund vieler unnotiger Argernisse und Schwierigkeiten.«*

Doch mehr als solche, quasi private AuBerungen wiegen offizielle Stellungnahmen und
Erklirungen der Rémisch-katholischen Kirche, wie die jiingste Erklarung der Glaubens-
kongregation, Schreiben von Kardinal Ratzinger »Uber einige Aspekte der Kirche als
Communio« vom 28. Mai 1992.5! Man kann sicherlich iiber Stellenwert und Bedeutung
dieser Erklarung fiir die Romisch-katholische Kirche unterschiedlicher Meinung sein. Ihr
offizieller Charakter ist aber nicht zu bezweifeln, hat doch Kardinal Ratzinger selbst in
mancher Korrespondenz mit evangelischen Kirchenprisidenten und Bischofen hierzu-
lande diese unterstrichen und Papst Johannes Paul II selbst in einer Ansprache an die
Vollversammlung der Kongregation fiir die Glaubenslehre am 19.11.1993 diese Erkla-
rung als »bedeutsam« und als einen »maBgebenden Beitrag zur Glaubenslehre« bezeich-
net:>

Aus der Communio-Erklirung der Glaubenskongregation betreffen unser Thema ins-
besondere die Ausfiihrungen in den Nr. 13 und 17, die jegliche Hoffnung auf eine Ver-
stindigung in der Frage des Papsttums nicht nur zwischen Orthodoxen und Katholiken,
sondern auch zwischen Katholiken und den iibrigen Kirchen eliminieren und zunichte
machen.

Wie soll es weitergehen?

Die 5. Weltkonferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung im August 1993 in Santiago
de Compostela hat an mehreren Stellen in ihren Sektionsberichten die Klirung grund-
sitzlicher ekklesiologischer Fragen angemahnt und weitere Fortschritte von einer Ver-
stéindigung mit der Romisch-katholischen Kirche in Fragen des Kirchenverstandnisses
abhiingig gemacht. Zurecht hat sie deshalb Studien zu einer 6kumenischen Ekklesiologie
absoluten Vorrang gegeben. Die entscheidenden Anregungen und Empfehlungen der
Weltkonferenz von Santiago im Blick auf unser Thema enthalten die Sektionen II und
III, wobei den Aussagen von Sektion II, Nr. 28, besondere Bedeutung zukommit:

»Das Miteinander von personaler, kollegialer und synodaler Verantwortung fiir das
Lehren und die Einheit der Kirche ist von grundlegender Bedeutung auch fiir kirchliche
Strukturen auf universaler Ebene. Hier erinnern wir erneut an die Okumenischen Konzi-
lien der alten Kirche, an welchen grundsitzlich Reprisentanten aller Kirchen teilnahmen.

50 Nach: Christ in der Gegenwart Nr. 7, 13.2.1994, S. 52.
51 Siehe oben Anm. 20.
52 ' Osservatore Romano Nr. 49, 10.12.1993.
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Gegenwiirtig sollten kumenische Dialoge erneut das Thema eines Dienstes an der uni-
versalen Einheit der Kirche auf der Grundlage der Wahrheit des Evangeliums aufneh-
men. Ein solcher Dienst sollte in einer pastoralen Weise ausgeiibt werden als >Vorsitz in
der Liebe«. Er sollte die Funktion haben, fiir die Christenheit der ganzen Welt zu spre-
chen, und zwar unter den Bedingungen, die noch genauer zu bestimmen sind. Dieses
Amt muB an die Gemeinschaft aller Kirchen und deren Leitungspersonen gebunden sein
und dient dem ganzen Volk Gottes«.

Zusammenfassend und abschlieffend ist zu sagen:

Im Blick auf das Papsttum, die Stellung des Bischofs von Rom in der Gesamtkirche,
seinen Jurisdiktionsprimat und seine Unfehlbarkeit kommt es den Orthodoxen wesentlich
darauf an, daB die Kirche sich in ihrer Gestalt als Gemeinschaft von Ortskirchen versteht,
die durch das Band des gemeinsamen Glaubens, des Gottesdienstes und der eucharisti-
schen Gemeinschaft miteinander verbunden sind. Auf der Strukturebene der Kirche soll
diese Gemeinschaft ihren sichtbaren Ausdruck in der Kollegialitit der Ortskirchen und
der Bischofe finden, die ihrerseits wiederum ihre Sichtbarkeit in der Synodalitit und
Kongziliaritit der Kirche haben. Daraus folgt, dal das Bischofsamt, welches keine Uber-
oder Unterordnung unter einen anderen Bischof kennt, und somit das Kollegium, die Ge-
samtheit aller Bischéfe, konkret das Konzil, vornehmlich das Okumenische Konzil, das
héchste, verbindliche und unfehlbare Lehramt der Kirche ist.

Die Orthodoxen, und gewiB nicht nur sie, wiinschen sich und erwarten neue Interpre-
tationen des Selbstverstindnisses des Bischofs von Rom und der neueren Dogmen der
Romisch-katholischen Kirche iiber die Struktur, Autoritdt und Unfehlbarkeit des L.ehram-
tes in der Kirche, die den anderen Kirchen erlaubt und erméglicht, in der Person des Bi-
schofs von Rom den »Ersten unter Gleichen« zu sehen, einen Bruder im Bischofsamt,
der den Vorsitz in der Liebe und Ehre hat, der aber den anderen Briidern im Bischofsamt
in Autoritit und Macht gleich ist und nicht iiber ihnen steht. In der Gemeinschaft der
Orthodoxen autokephalen Kirchen wird dieses Ehrenprimat dem Erzbischof von Kon-
stantinopel und Okumenischen Patriarchen zuerkannt. Die Orthodoxe Kirche insgesamt
hat ein solches Ehrenprimat und einen Vorsitz in der Liebe in der Person des Bischofs
von Rom fiir die Gesamtkirche immer anerkannt, sie hat ihn nie in Frage gestellt und wi-
re auch heute bereit, diesen Vorsitz in der Liebe dem Bischof von Rom als dem ersten
unter gleichen zuzuerkennen.



86 Athanasios Basdekis

Literatur in Auswahl

Bobrinskoy, B. — Clément, O. — Fize, B. — Meyendorff, J. (Hgg.), Der Primat des Petrus in der orthodoxen Kir-
che, Ziirich 1961.

Brun, Maria, Orthodoxe Stimmen zum II. Vatikanum. Ein Beitrag zur Uberwindung der Trennung, (Oku-
menische Beihefte zur Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologie 18), hg. vom Institut fiir Oku-
menische Studien, Freiburg (Schweiz) 1988.

Felmy, Karl Christian, Petrusamt und Primat in der modernen orthodoxen Theologie, Okumenische Rundschau
24 (1975) 216-227.

Harkianakis, Stylianos, Orthodoxe Kirche und Katholizismus. Ahnliches und Verschiedenes, Miinchen 1975.

Kallis, Anastasios, Orthodoxie und katholische Kirche. Von der Polemik zum »Dialog der Liebe, in: Lengs-
feld, Peter (Hg.), Okumenische Theologie. Ein Arbeitsbuch, Mainz 1980, S. 124-151.

Ders., Papsttum und Orthodoxie. Der Papst und die Kircheneinheit aus orthodoxer Sicht, Okumenische Rund-
schau 30 (1981) 33-46.

Ders. (Hg.), Dialog der Wahrheit. Perspektiven fiir die Einheit zwischen der katholischen und der orthodoxen
Kirche, Freiburg — Basel — Wien 1981.

Ders., Um den Bischof im Heiligen Geist versammelte Gemeinde. Der Bischof in der Tradition der orthodoxen
Kirche, in: Sanders, Wilm (Hg.), Bischofsamt Amt der Einheit. Ein Beitrag zum Okumenischen Gesprich,
Miinchen 1983, S. 49-65.

Konstantinidis, Chrysostomos (Metropolit von Ephesos), Autoritit in der Orthodoxen Kirche, Okumenische
Rundschau 31 (1982) 31-47.

Meyendorff, Johannes, Rom und die Orthodoxie. Autoritit oder Wahrheit?, in: Brandenburg, A. — Urban, H. J.
(Hgg.), Petrus und Papst. Evangelium, Einheit der Kirche, Papstdienst, Bd. II, Neue Beitrige, Aschendorf —
Miinster 1978, S. 159-175.

Pro Oriente (Hg.), Konziliaritit und Kollegialitit. Das Petrusamt. Christus und seine Kirche, Innsbruck — Wien
— Miinchen 1975.

Dass. (Hg.), Auf dem Weg zur Einheit des Glaubens, Innsbruck — Wien — Miinchen 1976.

Dass. (Hg.), Tomos Agapis, Dokumente, Innsbruck — Wien — Miinchen 1978.

Dass. (Hg.,), Okumene, Konzil, Unfehlbarkeit, Innsbruck — Wien — Miinchen 1979.

Dass. (Hg.), Piffl-Peréevié, Theodor — Stirnemann, Alfred, 20 Jahre Okumenismus, 20 Jahre Okumenismus-
dekret des II. Vatikanischen Konzils, 20 Jahre Pro Oriente, 500. Geburtstag von Martin Luther, Innsbruck—
Wien 1984.

Rauch, Albert — Imhof, Paul (Hgg.), Das Dienstamt der Einheit in der Kirche. Primat, Patriarchat, Papsttum, St.
Ottilien 1991.

Rauch, Albert, Orthodoxe Ekklesiologie in der Auseinandersetzung mit dem Papsttum, in: Rauch, Albert — Im-
haof, Paul (Hgg.), Das Dienstamt der Einheit in der Kirche. Primat, Patriarchat, Papsttum, St. Ottilien 1991, S.
321-331.

Sanders, Wilm (Hg.), Bischofsamt. Amt der Einheit. Ein Beitrag zum Okumenischen Gesprich, Miinchen 1983.

Maximos (Metropolit von Sardes), Das dkumenische Patriarchat in der orthodoxen Kirche, Freiburg — Basel —
Wien 1980.

Theodorou, Evangelos D., Der Pipstliche Primat aus der Sicht der orthodoxen Tradition, Theologia 62 (1991)
286-293.

Vasilios (Bischof von Aristi) — Blank, J. — Fries, H. — Heron, A. — Kallis, A. — Kasper, W. — Meyer, H. — Pan-
nenberg, W. — Papandreou, D., Das Papstamt. Dienst oder Hindernis fiir die Okumene? Regensburg 1985.

Zizioulas, Johannes D., Abendmahlsgemeinschaft und Katholizitiit der Kirche, Beiheft zur Kerygma und Dogma
Nr. 2, 1971, 8. 31-50.

Ders., Konziliaritit und der Weg zur Einheit. Ein orthodoxer Standpunkt, in: Die konziliare Gemeinschaft, hg.
von G. Nagy, (KEK Studienheft 10), Frankfurt 1978, S. 25-37.

Ders., Priesteramt und Priesterweihe im Licht der dstlich-orthodoxen Theologie, (Quaestiones disputatae 50),
Der priesterliche Dienst V: Amt und Ordination in Skumenischer Sicht, hg. von H. Vorgrimler, Freiburg —
Basel — Wien 1973, S. 72-113.

Ders., Die Eucharistie in der neuzeitlichen orthodoxen Theologie, in: Die Anrufung des Heiligen Geistes im
Abendmahl. Eine Dokumentation iiber das Friedewald-Gespriich, (Beiheft zur Okumenischen Rundschau Nr.
31), Frankfurt a.M. 1977, S. 163-179.



87

Rezensionen

Galitis, Georg — Mantzaridis, Georg — Wiertz, Paul, Glauben aus dem Herzen. Eine Ein-
fiihrung in die Orthodoxie, mit einem Nachwort von Werner O. Feif3t, lllustrationen von
Kithi Mantzaridou, 3. Aufl., Miinchen: TR-Verlagsunion 1994, 268 S., 32,— DM.

Wie sehr das vorliegende Buch von der deutschsprachigen Leserschaft in seinen bis-
herigen zwei Auflagen begriit worden ist, 1i8t sich wohl durch die zu besprechende
dritte iiberarbeitete Auflage feststellen. Diese erfolgreiche »Orthodoxie-Einfiihrung«, die
urspriinglich als Begleitbuch zur gleichnamigen Sendereihe des Siidwestfunks erdacht
worden war, stellt einen erwidhnenswerten Beitrag zur in den letzten Jahren immer wach-
senden, aber nicht immer zutreffenden Literatur iiber die Welt der Orthodoxie dar. Die
mannigfaltigen Charakterziige des Buches sind bereits in den zwei ersten Rezensionen
(OFo 1, 1987, 271-272 und 3, 1989, 269-270), die dieser Buchbesprechung zugrunde-
liegen, vorgestellt worden. Hier soll im Grunde nur auf die neubearbeiteten und ergéinz-
ten Gesichtspunkte das Gewicht gelegt werden.

Von allen insgesamt sechs groBen Kapiteln des Buches ist das letzte mit dem Titel
»Die orthodoxe Kirche in der Welt von heute« am stirksten ergénzt und mit neuen In-
formationen und Gegebenheiten versehen worden. Im ersten Kapitel »Die Welt der Or-
thodoxie« sind die Abschnitte »Begegnungen« (S. 10 ff.) und »Geschichtliche Entwick-
lung in Deutschland« (S. 14 ff.) vollig neu bearbeitet bzw. passend ergidnzt worden.
»Nach dem Zusammenbruch des Kommunismus in den Staaten Ost- und Siidosteuropas
seit 1989 haben die orthodoxen Kirchen dort ihre Freiheit wiedergewonnen« (S. 10); eine
historische Tatsache, die keineswegs unberiicksichtigt bleibt, sondern die ganze Struktur
des Unterkapitels 6.3 »Probleme, Aufgaben, Herausforderungen« (S. 213 ff.) Veriinde-
rungen unterworfen hat. Daher sind die in den zwei ersten Auflagen vorhandenen Ab-
schnitte »Die Kirche in den sozialistischen Staaten« und »Die Entstehung der Emigra-
tion« aktuell iiberarbeitet und durch die Unterkapitel »Die Kirche unter der Herrschaft
des Kommunismus« (S. 214 ff.) und »Der Wiederaufbau der orthodoxen Kirchen in Ost-
und Siidosteuropa nach dem Zusammenbruch des Kommunismus« (S. 217 ff.) ersetzt
worden.

Nicht unberiihrt vom historischen Wandel in Ost- und Siidosteuropa blieben sowohl
der »Uberblick iiber die orthodoxe Kirche und ihre Gliederung in Ortskirchen« (S.
256 ff.), als auch das Verzeichnis der deutschen Stidte, wo die Moglichkeit angeboten
wird, »orthodoxe Kirchengebdude und orthodoxe Gottesdienste zu besuchen« (S. 268).
Im ersteren wird der aktuellste Stand angegeben, wobei auch manche gegenwidrtige ju-
risdiktionelle Unklarheiten zum Ausdruck kommen. Im zweiten erneuerten Verzeichnis
des vereinigten Deutschland erscheinen jetzt auch die ehemaligen ostdeutschen Stadte.
Hierbei wire eine nochmalige Uberpriifung des sicherlich andauernd sich #ndernden
Standes notwendig, weil manche Angaben, wie z. B. die nicht angefiihrte serbische Kir-
chengemeinde Miinchens, der Vollstindigkeit bediirfen (in diesem Zusammenhang sei
auf das im Januar 1995 von der ACK in Deutschland — Okumenische Centrale heraus-
gegebene »Verzeichnis der Geistlichen der Orthodoxen und Orientalischen Orthodoxen
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Kirchen in Deutschland« verwiesen). AuBlerdem wiire fiir die deutschen Leser auch die
Hervorhebung der deutschsprachigen orthodoxen Gemeinden hilfreich.

Beachtenswert ist dariiber hinaus die statistische Liste aller auf dem H1. Berg Athos le-
benden Monche. In dieser dritten Auflage sind die Zahlen sogar durch den neuen Stand
der zwanzig Kloster aus den Jahren 1988, 1990 und 1992 ergéinzt worden. Ebenso darf
jenes vollig neue Unterkapitel nicht unerwihnt bleiben, das unter dem Titel »Orthodoxie
und Okologie« (S. 210 ff.) die theologische Ansicht iiber die Schopfung und die Einstel-
lung der Orthodoxie den sich ergebenen Skologischen Problemen gegeniiber darstellt und
erlidutert. Das aufschluBreiche Glossar (S. 249 ff.) ist durch den zusdtzlichen Begriff
»Exarch« bereichert worden. In diesem Zusammenhang wire es aber wiinschenswert,
daB manche Verwaltungsangelegenheiten bzw. ekklesiologische Verwicklungen, wie z.
B. das »moderne« und noch zu losende Problem der orthodoxen Diaspora, ausfiihrlicher
besprochen und behandelt wiirden.

Die dritte Auflage dieses bedeutsamen Orthodoxie-Fiihrers beinhaltet schliefilich ein
sehr informationsreiches (aber nicht vollstandiges) Literaturverzeichnis, das auch mit
vielen neuen bis zum Jahr 1994 erschienenen Biichern bereichert ist. Diese Bibliographie
bietet den interessierten deutschsprachigen Lesern entsprechende Titel in den Bereichen:
1. Gesamtdarstellungen, Darstellungen von Ortskirchen, Quellen, 2. Zum Begriff »Or-
thodoxie«, 3. Zur Geschichte der orthodoxen Kirche, 4. Glaubenslehre, 5. Gottesdienst,
Ikonen, Heiligenverehrung, 6. Gebet, 7. Soziallehre, 8. Ménchtum und 9. Dialog mit den
anderen Kirchen an.

Die gut iibersichtlichen, sprachlich verstindlichen und wissenschaftlich fundierten
Ausfithrungen des Buches eignen sich sowohl fiir Theologen oder Theologiestudenten,
als auch fiir alle Laien, die sich mit der Welt und dem Geist der Orthodoxen Kirche aus-
einandersetzen wollen. Die Leser konnen daraus die lebenswichtigen Punkte von Leben,
Lehre und Spiritualitit der Orthodoxie entnehmen.

Konstantin Nikolakopoulos, Miinchen

Nikolakopoulos, Konstantinos, Koavh Aue@fixn xoi Pnropui). Té pntopixa oynuoTe Suo-
volag 676 ioTopikd: PipAic Tig Konviig Awdnkne, Katerini: Tertios 1993, 383 S.

Die vorliegende Schrift, die mit dem oben genannten Untertitel als urspriinglicher
Uberschrift von der Theologischen Fakultit der Universitit Athen als Doktorarbeit ange-
nommen wurde, stellt einen Beitrag zur neutestamentlichen Wissenschaft besonders im
Rahmen der theologischen literarkritischen Forschung dar. Der Vf. untersucht in seiner
Arbeit die Beziehung zwischen der Rhetorik und den neutestamentlichen Texten. Er be-
miiht sich, die vorliegenden rhetorischen Gedankenfiguren in den historischen Biichern
des Neuen Testaments (Evangelien, Apostelgeschichte) zu lokalisieren. Er entdeckt diese
Figuren einerseits anhand der Ausdrucksweise und der technischen Sprachmittel des je-
weiligen Autors und andererseits in den von den Autoren dargestellten Personen, die im
historischen Rahmen jener Epoche handeln. Besonderes Gewicht wird dabei auf die Per-
son Jesu als Gottmensch in seiner Rolle als Lehrer, Prediger und Rhetoriker gelegt (S.
15).
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Der Vf. behandelt systematisch die vorhandenen Gedankenfiguren, »die nicht nur von
den neutestamentlichen Schriftstellern des 6fteren verwendet werden, sondern auch auf
charakteristische Weise zu der ausdriicklichen Aussage von Gedanken und Ideen beitra-
gen« (8. 31). Bei der Auswahl der Gedankenfiguren beriicksichtigt er besonders den Teil
der historischen Biicher des Neuen Testaments, der die synoptischen Evangelien enthilt
und die Person Jesu, seine Titigkeit und seine Reden als Beschreibungsgegenstinde hat.

AuBer der umfangreichen und #duBerst aufschluBreichen Einfiihrung, die sich auf Ge-
dankenfiguren im allgemeinen, die Beziehung zwischen dem Neuen Testament und der
Rhetorik und die angewandte Methode zur Untersuchung des Themas bezieht, teilt sich
diese Arbeit in sieben Kapitel auf. Sechs von ihnen tragen den Namen der entsprechen-
den Gedankenfiguren, die ausfiihrlich untersucht werden. So befalt sich das erste Kapitel
mit dem Paradoxon, das zweite mit der Hyperbel, das dritte mit dem Oxymoron, das
vierte mit dem Wortspiel, das fiinfte mit der rhetorischen Frage und das sechste mit der
Ironie. Das siebte und letzte Kapitel, das sich auf die Verwendung der rhetorischen Ge-
dankenfiguren in den historischen Biichern des Neuen Testaments bezieht, bildet eine Art
Zusammenfassung der ganzen Arbeit.

Die jeweils getrennte Erorterung der obengenannten Gedankenfiguren konzentriert
sich a) auf ihre literarische Darstellung, b) auf die Untersuchung der historisch-lite-
rarischen Geistesstromungen jener Zeit und c¢) auf die besondere Erziihlform in den Bii-
chern des Neuen Testaments. Aus seiner Forschung schlufifolgernd, betont der Autor die
Bedeutung der rhetorischen Gedankenfiguren fiir die Hervorhebung der heilbringenden
Aussagen der Christus-Reden.

Der Vf. macht mit dieser Arbeit darauf aufmerksam, dafl die »Koine« Sprache der
hellenistischen Zeitperiode, in der auch die Biicher des Neuen Testaments geschrieben
worden sind, »eine reiche und mannigfaltige Literatur« hervorgebracht hat. Diese Spra-
che wird zum »Triger« der Botschaften der Bibelschriftsteller, und die neutestamentli-
chen Texte miissen unter diesem Blickwinkel betrachtet werden. Weiter zeigt N. auf, daB
die rhetorische Struktur der Texte des Neuen Testaments, das zwar keine herausragende
Stellung innerhalb der hohen rhetorisch-literarischen Monumente beansprucht, aber doch
denkwiirdige rhetorische Gedankenfiguren vorzuweisen hat, nicht anzuzweifeln ist. Ihr
zentraler Zweck ist die Mitteilung der fundamentalen Gedanken der Schriftsteller.

AbschlieBend wird insbesondere die Existenz der Rhetorik des Neuen Testaments un-
terstrichen, die einerseits unter dem EinfluB der verwandten literarischen Umgebung
steht, andererseits ihre eigenen Kennzeichen trigt. Dariiber hinaus wird aufgezeigt, daB}
die bestehenden rhetorischen Gedankenfiguren der historischen Biicher nicht als Mittel
verwendet werden, die als Ziel die Uberzeugung des Zuhérers oder Lesers haben. Thr
Zweck bleibt »im Grunde genommen die Ankiindigung der wahren Zeugnisablegung
{iber den Bund zwischen Gott und den Menschen« (S. 326). Die Rhetorik des Neuen Te-
staments dient somit gerade der christologischen Verkiindigung und hat infolgedessen
didaktische, pidagogische und dariiber hinaus heilbringende Auswirkungen. Dies wird
iibrigens durch die erfolgte sprachliche Behandlung und inhaltliche Analyse der Aus-
driicke, die rhetorische Gedankenfiguren enthalten, offenbar.

N. stellt tatsdchlich mit dieser Arbeit eine der meist unbekannten Seiten der neutesta-
mentlichen Wissenschaft vor. In einer auf viele Einzelheiten eingehenden Untersuchung
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macht er auf den Reichtum der Ausdriicke der historischen Biicher des Neuen Testa-
ments aufmerksam. AuBerdem werden auch die theologischen Auswirkungen, die sich in
der orthodoxen Heilslehre widerspiegeln, treffend herausgearbeitet.

Alexandra B. Palantza, Athen

Meyendorff, John (Hg.), The primacy of Peter. Essays in Ecclesiology in the Early
Church, New York: St. Vladimir's Seminary Press 1992, 182 S.

Vorliegende Aufsatzsammlung stellt — mit Ausnahme des Beitrags von Veselin Ke-
sich — einen Neudruck der Ausgabe von 1963 dar®, wobei die Aufsitze von Afanassieff
und Schmemann hierfiir aus dem Franzosischen ins Englische iibersetzt wurden. Den
insgesamt fiinf Beitriigen dieser Ausgabe ist eine kurze Einfiihrung des inzwischen ver-
storbenen Herausgebers John Meyendorff, Professor fiir Patrologie und Kirchengeschich-
te im St. Vladimir's Seminary, vorgeschaltet, in der er an die grofien dkumenischen Er-
eignisse im Vor- und Umfeld des II. Vatikanums erinnert, die Anlaf fiir die Entstehung
dieser Sammlung waren. Auch die katholisch-orthodoxen Beziehungen gerieten damals
nach einer langen Phase der Stagnation erstmals spiirbar in Bewegung, wobei auch die
Diskussion iiber die unterschiedliche Sicht des Petrusamtes aufgenommen wurde.

Der erste Beitrag (»Peter's place in the Primitive Church«) von Nicholas Koulomzine
behandelt die Figur des Petrus und seine Stellung in den Schriften des Neuen Testaments.
Er belegt anhand der bekannten Stellen die Fiihrungsrolle des Petrus im Apostelkollegi-
um, meint aber, daraus keinen allgemeinen Fithrungsanspruch des Petrus herauslesen zu
konnen, sondern allenfalls einen speziell-zeitlich bedingten, als sich das Apostelkollegi-
um noch in Jerusalem befand (»Peter's primacy, thus taken, is tied to a particular role and
to fixed historical conditions of a unique kind: this view finds wide support in the New
Testament writings ...«, S. 33). Ganz am Ende des Beitrags wird dann aber doch iiberra-
schenderweise die Stelle Mt 16,18 als Bestitigung des petrinischen Primats ohne weite-
ren Kommentar angefiihrt. Der Aufsatz verweist erstaunlicherweise bis auf zwei Aus-
nahmen auf keinerlei exegetische oder dogmatische Sekundirliteratur, so da eine wis-
senschaftliche Auseinandersetzung de facto nicht gegeben ist.

Der zweite Beitrag (»Peter's primacy in the New Testament and the early tradition«)
von Veselin Kesich beschiiftigt sich ebenfalls zum groBten Teil mit der Auswertung der
neutestamenlichen Stellen iiber die Stellung des Petrus, wobei besonderes Gewicht auf
die Interpretation von Mt 16,17-19 gelegt wird. Trotz unterschiedlicher Akzentuierung
der Petrusfigur in den einzelnen Evangelien kommt K. — unter bewuBter Einbezichung
einiger Sekundirliteratur — zu dem Ergebnis, da Petrus im Neuen Testament eine be-
sondere Stellung innehat. Allerdings erachtet er diese Stellung Petri nach der Auferste-
hung und Himmelfahrt als nicht mehr gegeben, sondern sieht sie angeblich stirker zu
Paulus und nach Jerusalem zu Jakobus (S. 53 f.) verlagert, wobei einige seiner diesbe-
ziiglichen Ausfithrungen nicht iiberzeugen, ebenso seine etwas abrupt vorgebrachte und

* Hier sei auch auf die deutsche Ausgabe verwiesen: B. Bobrinskoy — O. Clément — B. Fize — J. Meyendorff
(Hgg.), Der Primat des Petrus in der orthodoxen Kirche, Ziirich 1961.
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nicht niher erlduterte Feststellung, kein einzelner Bischof eines auf apostolische Griin-
dung zuriickgehenden Bischofssitzes konne sich als echter und alleiniger Nachfolger des
Apostels verstehen. Im letzten Teil seiner Ausfiihrungen fiihrt er Stellen einiger Kirchen-
viiter der Friihzeit an, mit denen er seine vorausgegangenen Beobachtungen iiber die
Stellung des Petrus zu erhérten versucht.

Der Aufsatz »St. Peter in Byzantine Theology« von John Meyendorff bringt eine inter-
essante Ubersicht iiber Aussagen byzantinischer Theologen von Origenes bis Gennadios
Scholarios. Gemeinsam ist den meisten von ihnen u. a. die Anerkennung der besonderen
Stellung des Apostels Petrus (»Koryphaios«), wobei jedoch in ihrer Sicht die Autoritit
des Petrus nicht automatisch nur auf den Bischof von Rom iibergeht, sondern alle Bi-
schofe nach orthodoxem Verstindnis ihr Amt vom Petrusamt ableiten. Der Bischof von
Rom hat in diesem Sinne einen Ehrenprimat unter den Bischofen, aber nicht mehr und
nicht im Sinne des im Laufe der Geschichte herausgebildeten papstlichen Primats.

Nicolas Afanassieff geht in seiner ausfiihrlichen Studie »The church which presides in
love« u. a. der Frage nach, ob es aus ekklesiologischer Sicht iiberhaupt einen Primat ge-
ben kann oder soll, unabhéngig davon, ob er von Rom oder Konstantinopel oder einem
andern Bischofssitz ausgeiibt wird: »the solution of the problem is urgent, since Ortho-
dox theology has not yet built up any systematic doctrine on church government« (S. 92).
Dabei stoBt er auch auf folgendes Problem: »If there is no primacy in the Universal
Church, why do we allow a partial primacy within the boundaries of an autocephalous
church?« (S. 100). Im Rahmen der eucharistischen Ekklesiologie, so A. nach Betrach-
tungen einiger einschligiger Stellen aus der frithen Kirchenviterzeit, die in der Primats-
diskussion immer wieder auftauchen, sollte man weniger von Primat (primacy) als viel-
mehr von Vorrangstellung (»priority«) sprechen. Das bedeutet, eine bestimmte Ortskir-
che hat »greater authority of witness about events in other churches ...« (S. 141). A.
rdumt zum SchluB ein, daB dieses Konzept auch in der Orthodoxen Kirche in den Hinter-
grund getreten ist.

Der letzte Beitrag von Alexander Schmemann, »The idea of primacy in Orthodox Ec-
clesiology«, weist nach, daf in der orthodoxen Tradition der Gedanke eines Primats in
verschiedenen Bereichen und Ausprigungen durchaus vorhanden und sichtbar ist; der
pépstliche Primat in seiner jetzigen Form als Ergebnis einer jahrhundertelangen Entwick-
lung, besonders im Westen, wurde dabei aber theologisch und rechtlich in der Ortho-
doxie nicht rezipiert.

Insgesamt bietet diese Aufsatzsammlung einen interessanten, wichtigen und niitzlichen
Einblick in die zwischen Romisch-katholischer und Orthodoxer Kirche nach wie vor
umstrittene Thematik des Primats in Geschichte und Gegenwart und ermdglicht so eine
hilfreiche Darstellung der orthodoxen Position. Bisweilen wird jedoch die romisch-
katholische Position dabei nur verkiirzt dargestellt, so daB} die Auseinandersetzung
manchmal nicht die wiinschenswerte Tiefe erreicht.

Johannes Modesto, Miinchen
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Lilie, Ralph-Johannes, Byzanz: Kaiser und Reich, (Bshlau-Studien-Biicher: Grundlagen
des Studiums), Koln / Weimar / Wien: Boéhlau 1994, XXII u. 278 S., 7 Karten,
39,80 DM.

Von ihren Anfingen an und wihrend des iiberwiegenden Teils ihrer Geschichte war
die Orthodoxie (wenn man sie in der Zeit der dogmatischen Abgrenzungen im Rahmen
der christologisch-trinitarischen Streitigkeiten seit dem 4. Jh. im eigentlichen Sinne be-
ginnen 1iBt) mit der Institution des Kaisertums verkniipft, mit dem romisch-byzanti-
nischen bis 1453, mit dem russischen Nachfolge-Kaisertum sogar bis 1917. So ist es
zweifellos sinnvoll, in einer der Orthodoxie gewidmeten Zeitschrift ein Buch wie das
vorliegende, welches Byzanz vornehmlich von der Institution des Kaisertums her inter-
pretiert, zu besprechen, auch wenn es Fragen der Beziehung zwischen Kaiser und Patri-
arch bzw. Kirche nur auf wenigen Seiten (S. 24-26, 31-44) beriihrt.

Prof. Lilie, Arbeitsstellenleiter an dem Vorhaben »Prosopographie der mittelbyzantini-
schen Zeit« der Berlin-Brandenburgischen Akademie der Wissenschaften in Berlin, stellt
sich mit der vorliegenden Publikation die Aufgabe, im Rahmen eines »Studienbuches,
das nicht nur fiir den reinen Spezialisten bestimmt ist« (S. XII), die klar definierte Frage
zu untersuchen, ob und inwiefern die realen Verhiltnisse des ostromischen Reiches
(4.~15. Jh.) mit dem Herrschaftsanspruch seiner Kaiser im inneren Bereich (Teil I) und in
den #uBeren Beziehungen (Teil II) iibereinstimmten. Es sei hier bereits das Ergebnis
vorweggenommen, daB die tatsichliche Macht der Kaiser in beiden Bereichen erheblich
hinter dem hohen Anspruch des Kaisertums zuriickblieb.

Wie L. selbst betont, wendet er in beiden Teilen unterschiedliche Methoden an: Der
erste behandelt vorwiegend strukturelle Fragen, der zweite ist vorwiegend deskriptiv-
chronologisch angelegt, »da nur so die grundlegenden Linien der Beziehungen zwischen
dem byzantinischen Reich und seinen niiheren und ferneren Nachbarn herausgearbeitet
werden kdnnen« (S. XII). Methodisch scheint mir der erstere Teil der interessantere zu
sein. Es leuchtet mir nicht ein, daB die Fragestellung des zweiten Teils eine im wesentli-
chen deskriptive Methode erfordert. Diese Entscheidung geht m. E. auf Kosten der im
ersten Teil erreichten Originalitiit; denn an deskriptiven Gesamtdarstellungen der byzan-
tinischen Geschichte besteht kein Mangel. Der Autor hitte im zweiten Teil die wissens-
werten Fakten besser in Stichworten oder Tabellen zusammengefaflt und dann eine
strukturelle Gesamtschau vorgelegt, wie er sie in Kap. 15 mit seinem »Versuch einer
Synthese« zum Thema »Byzanz und das Abendland« exemplarisch durchfiihrt.

Der erste Teil stellt den Kaiser in verschiedenen grundsiitzlichen Situationen (Erhe-
bung, Kronung, Absetzung, Abdankung) und gesellschaftlichen Beziigen (Kirche, Ver-
waltung, Aristokratie, Familie und Dynastie, private Gefolgschaft) vor und behandelt am
SchluB die Hauptfrage nach seinem realen Einflu im Inneren. Ich nenne im folgenden
einige besonders bemerkenswerte Aspekte dieses Teils: Mit Recht kritisiert L. das Kli-
schee von der grundsitzlichen Kaiserwahl durch Senat, Volk und Armee (S. 12) und be-
tont die hervorragende Rolle der Armee bei diesem Vorgang (S. 23 f.); hier vermisse ich
allerdings, da es sich in dieser generalisierenden Form um eine eigene Beobachtung von
L. handelt, einen detaillierten Uberblick. Zutreffend wird auf das Fehlen verpflichtender
Regeln fiir das byzantinische Zeremoniell hingewiesen (S. 20). Die Bedeutung des Patri-
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archen bei der Kaiserkronung wird mit iiberzeugenden Argumenten stirker betont, als
dieses sonst iiblich ist (S. 24—26). Mit L. bin ich der Ansicht, daB die Macht des ostromi-
schen Kaisers sich letztlich nur aus dem faktischen Erfolg, nicht aus Ideen oder Riten
ableiten 148t (S. 27, 30; vgl. auch S. 106-118); doch fehlt mir eine Reflexion iiber die
Frage, ob das denn fiir Ostrom so charakteristisch war oder ob Feststellungen wie »Wer
Erfolg hat, hat die Macht« nicht eigentlich eine Tautologie sind. Der Begriff des Adels in
Byzanz wird klar von dem des Abendlandes abgegrenzt (S. 60, 74). Der V{. nimmt er-
freulicherweise zur Kenntnis (S. 60, Anm. 1), da man die keineswegs unwichtige russi-
sche Sekundérliteratur, deren Lektiire nicht jedem zuzumuten ist, doch wenigstens nach
den guten franzosischen Resiimees von I Sorlin zitieren kann. Interessant und im Ansatz
z. T. neu sind die Beobachtungen zur Bedeutung der kaiserlichen Familie und der Dy-
nastie (S. 77-92); die Fuinote mit den Literaturangaben zur Stellung der Kaiserin in By-
zanz (S. 85, Anm. 15) ist besonders informativ, weil sie auch unpubliziertes Material be-
riicksichtigt.

Teil I gibt in Kap. 10-14 einen chronologischen Uberblick iiber die Beziehungen zwi-
schen Byzanz und seinen Nachbarn, beginnend mit der Reichsteilung von 395 (und ihrer
Vorgeschichte), aus der sich allméhlich die Entwicklung des Westens zum »Ausland«
ergab. In Kap. 9 werden vorweg die nichtchristlichen Vélker im Norden, Osten und We-
sten des Reiches vorgestellt; in der Zusammenfassung am Schlufl des Kapitels, die auch
auf die Heiratspolitik eingeht, findet sich eine anschauliche Tafel zur »Familie der Koni-
ge« (S. 132). Von der (nicht mit FuBnoten versehenen) Synthese zum Thema »Byzanz
und das Abendland« in Kap. 15 war schon die Rede. Im knappen Rahmen des Buches ist
der im Anhang folgende Uberblick iiber das abendldndische Byzanzbild in der Neuzeit
informativ (S. 258-271). In seiner Prignanz sehr niitzlich ist der tabellarische Uberblick
iiber die byzantinischen Dynastien (S. 274-277). Das Fehlen eines Wortindex »Namen
und Sachen« nimmt man, insbesondere bei einem Studienbuch, bedauernd zur Kenntnis.

Wie an allen generalisierenden Biichern ld6t sich natiirlich auch an diesem Kritik in
Details iiben. Die folgenden Anmerkungen beziehen sich vor allem auf den ersten Teil,
der wegen seiner groferen Originalitit mehr zur Diskussion herausfordert.

Es ist miBverstindlich, wenn auf S. 5 ohne weiteres von »Ubernahme des Christentums
durch Konstantin« im Jahr 312 die Rede ist; erst durch die Ausfithrungen auf S. 31 wer-
den die politischen Wurzeln des christlichen Kaisertums klar.

Die Ubersetzung von dvaokadij 1o 6otéo. Tovotivievol mit »Zertriimmert Justinian die
Knochen« (S. 26) ist unzutreffend. Es handelt sich vielmehr um eine Verwiinschungs-
formel, die wortlich bedeutet » Ausgegraben werden sollen die Gebeine ...« (Verbum im
Konjunktiv Aorist Passiv, 3. Pers. Singular, in »attischer« Verwendung nach einem
Subjekt im Neutrum Plural; vgl. die Ubersetzung bei A. Cameron, Circus Factions. Blues
and Greens at Rome and Byzantium, Oxford 1976, S. 322, Anm. 2).

Der Aufzéhlung der vergeblichen Versuche von Kaisern, religiose Streitigkeiten zu
schlichten (S. 35), kénnte man noch den »Neuchalkedonismus« Justinians 1. hinzufiigen.

Abweichend von L. sehe ich den Grundfehler der Begriffsbildung »Césaropapismus«
(S. 41-44) darin, dall das Papsttum ein kirchliches Amt darstellt, der Kaiser aber in der
Kirche nie ein Amt beansprucht hat. Ferner nennt L. den Begriff ohne Beleg »ein Kind
der Aufklirung« (S. 44), teilt aber nicht mit, wo er zuerst geprigt wurde oder belegt ist;
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allerdings habe ich bisher auch sonst in der Sekundirliteratur keine Antwort auf diese
Frage gefunden.

Zur Stellung des pecélov am Kaiserhof sollten S. 51, Anm. 13 auBer dem Beitrag von
H.-G. Beck gerechterweise auch der gleichzeitig erschienene von J. Verpeaux, Contribu-
tion 2 l'étude de I'administration byzantine: ‘O peoé{wv, Byzantinoslavica 16 (1955) 270~
296, und der von R.-J. Loenertz, Le chancelier impérial 4 Byzance au XIV® et au XIII®
siecle, Orientalia Christiana Periodica 26 (1960) 275-300 (auch in: R.-J. Loenertz, By-
zantina et Franco-Graeca, Roma 1970, S. 441-465), zitiert werden.

Fiir den Adel bzw. die Aristokratie in Byzanz verwendet L. ohne Erlauterung oder De-
finition die Bezeichnung »herrschende Klasse« (S. 53, 59, 60, 63, 71), meist ohne, gele-
gentlich aber auch mit Anfiihrungsstrichen (8. 72). Andererseits erscheint der Adel aber
auch als »Schicht« (S. 71). Der V£. vermeidet jedoch den von H.-G. Beck (Das byzantini-
sche Jahrtausend, Miinchen 1978) in diesem Zusammenhang allein verwendeten Begriff
sherrschende Schicht«. Wihrend die Verwendung von »class, classe« im Englischen und
Franzésischen ihre eigene Geschichte hat, verbindet man im Deutschen den Begriff
»Klasse« spontan mit Marxismus und Klassenkampf. Da aber ein marxistisches Konzept
sonst nicht erkennbar ist, wire eine Klirung der Begriffe »Klasse« und »Schicht« not-
wendig gewesen, zumal in einem Buch einfiihrenden Charakters.

Ich kann aus der angegebenen Stelle bei J. Cheynet, Pouvoir et contestations a Byzance
(963-1210), Paris 1990, S. 333 ff., nicht entnehmen, daf die »Ausldschung der Phoka-
den durch Basileios II ... ein Machtvakuum in den ostlichen Provinzen schuf, das einige
Jahre spiter die Erfolge der Seldschuken begiinstigte« (S. 66); Cheynet teilt vielmehr mit,
daB B. andere kleinasiatische Familien, selbst wenn sie den Phokaden nahe standen, eher
freundlich behandelte, so daB von einem durch ihn verursachten Machtvakuum im Osten
keine Rede sein kann.

Die Behauptung, Isaak II. Angelos sei kein Komnene gewesen (S. 68; vgl. auch S.
114), trifft nur zu, wenn die Abstammung von einer weiblichen Linie nicht zihlen soll.
Isaak war wie sein Bruder Alexios iiber Theodora Komnene, Gattin des Konstantinos
Angelos, und deren Sohn Andronikos Angelos ein Urenkel Kaiser Alexios' I. Komnenos.
Es gibt zahlreiche Belege dafiir, da man jedenfalls in Byzanz zu dieser Zeit und spédter
aus der Abstammung iiber eine Frau das Recht ableitete, einen bestimmten Familienna-
men zusitzlich zu fithren.

Die Erkenntnis von B. Ferjanci¢, zitiert bei G. Ostrogorsky, Geschichte des byz. Staa-
tes, Miinchen 31963, S. 357, Anm. 2, die Verwendung des Begriffs »Despotat« (S. 70)
entspreche nicht den historischen Tatsachen, ist meines Wissens bisher nicht widerlegt
worden.

Bei den Ausfiihrungen zur Gefolgschaft des Kaisers (S. 93-105) kommt, wie auch
sonst ofter im ersten Teil, die Palaiologenzeit zu kurz, die G. Weif3 in seinem Buch
sJoannes Kantakuzenos — Aristokrat, Staatsmann, Kaiser und Ménch — in der Gesell-
schaftsentwicklung von Byzanz im 14. Jh.« (Wiesbaden 1969, S. 229, Anm. 27 in ande-
rem Zusammenhang zitiert) unter diesem Aspekt gewiirdigt hat.

GemiB L. wandte Basileios I1. erst wieder in seinen letzten Lebensjahren seine Auf-
merksamkeit dem Westen zu (S. 182); doch ist daran zu erinnern, daB nach dem Projekt
einer Heirat Ottos I1I. 1001/2 mit einer byzantinischen Porphyrogenita, das wegen Ottos
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vorzeitigem Tod nicht verwirklicht wurde, Basileios gemaB Skylitzes (Ioannis Skylitzae
Synopsis Historiarum, recensuit . Thurn, Berolini et Novi Eboraci 1973, S. 348) im-
merhin im Jahr 1011, also bereits 14 Jahre vor seinem Tod, die Generdle Argyros und
Kontoleon gegen den aufstindischen Langobarden Meles nach Italien schickte, wo ihnen
dieser allerdings eine schwere Niederlage bereitete.

Das »Zweikaiserproblem« (Kap. 12, S. 186-190) hitte, da die Monographie von W.
Ohnsorge, Das Zweikaiserproblem im fritheren Mittelalter, Hildesheim 1947, nun schon
bald ein Jubildumsalter erreichen wird und ohnehin nur dem »fritheren Mittelalter« ge-
widmet war, in diesem und auch im folgenden Kapitel (zu 1071-1204) eine ausfiihrliche-
re Wiirdigung verdient.

Bereits in seinem Buch »Handel und Politik zwischen dem byzantinischen Reich und
den italienischen Kommunen Venedig, Pisa und Genua in der Epoche der Komnenen und
Angeloi (1081-1204), Amsterdam 1984« hatte L. tiberzeugend, wie mir scheint, dar-
gelegt (darauf basierend auch hier, S. 199), daf die Expansion des venezianischen Han-
dels im dstlichen Mittelmeer seit 1082 nicht die frither angenommenen negativen Fol-
gen fiir die byzantinische Wirtschaft hatte. Was aber die Palaiologenzeit betrifft, so beur-
teilt er die Prisenz der italienischen Handelsmichte in der Agiis als »katastrophal«
(S. 231), ohne vergleichend die Frage zu stellen, was sich gegeniiber dem 12. Jh. geén-
dert hat.

Das Buch ist durchgehend in einem ansprechenden, gut lesbaren Stil geschrieben. Nur
zu wenigen Stellen sei eine Stilkritik gestattet. Die Einleitung (S. IX) beginnt mit einer
bedanernden Bemerkung iiber die geringen Kenntnisse der meisten Historiker von der
byzantinischen Geschichte. Dann heifit es weiter: »Trotz dieser weitgehenden Ignoranz
hat Byzanz das werdende Abendland in fast allen Sparten des politischen und kulturellen
Lebens tiefgreifend beeinfluBt.« Dieser Satz ist logisch zu kurz gegriffen, denn als By-
zanz seinen Einfluf geltend machte, lag die hier beschworene Ignoranz noch in ferner
Zukunft; der EinfluB konnte also nicht »trotz ... « stattfinden.

Statt »alle von ihnen« (S. X) wiirde man lieber lesen: sie alle. Unfreiwillige Komik
entsteht, wenn »keine Kaiserin greifbar« ist (S. 16) oder wenn Wiirdentriger »greifbar«
sind und kurz danach ihre Legitimation als »angreifbar« bezeichnet wird (S. 17, Anm.
19). Die Wendung »der kaiserliche Anspruch des Kaisers« (S. 34) ist abundant. Auf
Worter wie »Machtergreifung« (S. 67, Anm. 16; S. 194) wiirde ich personlich lieber
verzichten, ebenso auf die nichtssagende (modische) Wendung »im Endeffekt« (S. 76,
231 zweimal, 253).

Zumindest an zwei Stellen kann ich die Vorliebe, die L. fiir das Wort »irrelevant«
zeigt, nicht teilen. Er driickt sich in jedem Fall miverstindlich aus, wenn er konstantiert,
daB der ideologische Anspruch der Byzantiner »fiir Perser und Araber, Slaven und Bul-
garen und Seldschuken oder Osmanen ... irrelevant« war (S. XI). Sahen nicht wenig-
stens einige dieser Volker in diesem Anspruch ein Vorbild fiir eigene Forderungen? Ich
erinnere an die wiederholten Versuche slavischer Vélker, das Kaisertum zu erlangen, an
die Bezeichnung »Rum« fiir das Sultanat der Seldschuken, an die Nachahmung und Ad-
aptierung des Byzantinischen unter Mehmet dem Eroberer. Ferner: War die Kronung
Justinians fiir sein Kaisertum wirklich rechtlich »irrelevant« (S. 14) oder vielleicht doch
nur von geringerer Wichtigkeit?
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Ubertreibungen finden sich auch an anderen Stellen. Ich frage mich, ob wirklich »in
allen anderen Staaten« auBer Byzanz der dynastische Gedanke »allein« ausschlaggebend
war (S. 8, Anm. 11). Es hatte doch auch im Abendland das Wahlkaisertum immer wieder
eine Chance, wenn eine Dynastie ohne Erben blieb, wie man umgekehrt in Byzanz iiber
Generationen auf die Kaiserkiir verzichtete, wenn eine Dynastie »funktionierte«. Und
was die Schlacht bei Mantzikert betrifft, so war sie als solche keineswegs eine »fiirch-
terliche Niederlage« (S. 178), wie man im iibrigen aus Anm. 15 zur Stelle mit Verweis
auf einen Aufsatz von Cheynet richtig erfihrt; es steht auf einem anderen Blatt, daB ihre
»Auswirkungen ... kaum zu iiberschitzen« waren.

Ein sprachlicher Lapsus ist die »quaestura Iustinianus exercitus« (S. 49); es miifite
»Amt des quaestor lustinianus exercitus« heillen (»lustinianus« ist Adjektiv zu »quae-
stor«, »exercitus« ist Genetiv).

Die Druckfehler halten sich in bescheidenen Grenzen, z. B. Ostkrichen (S. 33, Anm.
5); »Saat« statt »Staat« (S. 41, Anm. 23).

Zu einigen Stellen ist wichtige neueste Literatur nachzutragen, die L. noch nicht ken-
nen konnte. So ist nun fiir die Zugehorigkeit des Philaretos Eleemon zur Provinzaristo-
kratie (S. 61 f.) auf M.-F. Auzépy, in: Les saints et leur sanctuaire, ed. C. Jolivet etc., Pa-
ris 1993 zu verweisen!. Bis vor kurzem vermutete auch ich noch wie L. (S. 89), der Be-
griff der »Porphyrogennese« (so L.) sei nicht dlter als das 10. Jh. Dies wurde nun von
G. Dagron, Nés dans la pourpre, Travaux et Mémoires 12 (1994) 113 £., anhand von la-
teinischem Quellenmaterial aus der Zeit der ersten Tkonoklastenkaiser (!), deren dynasti-
sches SelbstbewuBtsein ohnehin als notorisch gelten kann, iiberzeugend widerlegt. — Zur
Getreideversorgung Konstantinopels (S. 167, Anm. 36) vgl. jetzt A. Miiller, Getreide fiir
Konstantinopel. Uberlegungen zu Justinians Edikt XIII als Grundlage fiir Aussagen zur
Einwohnerzahl Konstantinopels im 6. Jh., Jahrbuch der Osterreichischen Byzantinistik
43 (1993) 1-20, mit Verweis auf Miillers ungedruckte Diplomarbeit »Getreideversor-
gung und Einwohnerzahl Konstantinopels vom 6. bis zum ausgehenden 8. Jh.«, Wien
1991. Es kinnte L. bei Abschluff des Manuskriptes bereits bekannt gewesen sein, da} zu
den Kydonesbriefen 1991 ein weiterer Ubersetzungs- und Kommentarband erschienen ist
(S. 232, Anm. 31).

Fazit: Trotz kleinerer Miingel iiberwiegt das Positive bei weitem. Man sollte das Opus
neben P. Schreiners »Byzanz« jedem Studenten der Mediévistik (und auch der Orthodo-
xen Theologie) zur Erweiterung seines Horizontes empfehlen; der Byzantinist aber wird
sein Spezialwissen nach der Lektiire des Buches in mancher Hinsicht besser einordnen
konnen.

Franz Tinnefeld, Miinchen

I Kurz nach Abgabe des Manuskriptes dieser Rezension hérte ich auf der 16. Tagung der Arbeitsgemeinschaft
deutscher Byzantinisten in Bonn (16.—18.2.1995) einen Vortrag von Claudia Ludwig (Berlin) iiber das Thema
»Einige Uberlegungen zur Vita des Philaretos«. Ludwig kann iiberzeugend eine so weitgehende Abhiingigkeit
der Vita von dem jiidisch-hellenistischen » Testamentum Hiobi« nachweisen, daB dem Text, der bisher vor allem
immer wieder als wichtige sozialgeschichtliche Quelle zitiert wurde, praktisch jeder historische Wert abzuspre-
chen ist.



Rezensionen 97

Senyk, Sophia, A History of the Church in Ukraine. Vol. L.: To the End of the Thirteenth
Century, (Orientalia Christiana Analecta 243), Rom 1993, 471 S., 54,80 DM.

Die Verfasserin gehort dem Basilianer Orden der Ukrainisch Katholischen Kirche an
und ist Professorin fiir Kirchengeschichte am Papstlichen Orientalischen Institut in Rom.
Der vorliegende Band ist der erste einer auf vier Binde geplanten Kirchengeschichte der
»Ukraine«. Es ist im Rahmen einer Rezension nicht moglich, auf die Problematik einzu-
gehen, die mit der Ukraine als selbstindigem Staat bzw. mit der Herausbildung einer
nationalen Identitdt »der« Ukrainer verbunden ist. Die Verfasserin »ukrainisiert« die
ostslawische Kirchengeschichte geographisch und ethnisch auf den Raum der heutigen
Ukraine, kommt aber nicht darum herum, auch »weiirussische« und »russische« Terri-
torien in ihre Betrachtungen mit einzubeziehen (z.B. im Kap. IV, 3: Eparchies and Bis-
hops, wo auch »nicht ukrainische« Diozesen mitbehandelt werden miissen, wie z.B.
Novgorod, Smolensk, Suzdal' — Vladimir etc.). Storend wirkt sich diese »Ukrainisie-
rung« allerdings auf die Schreibweise der Namen aus: So begegnen uns die Fiirsten Oleg
(Fiirst Oleg 882-912, Kiever Fiirst Oleg Svjatoslavic, Fiirst von Kursk) in der russischen
Schreibweise und die Fiirsten Oleh (Oleh Svjatoslavye, Kiever Fiirst, gest. 976 und ein
weiterer Oleh Svjatoslavye, Fiirst von Cernigov, Anfang des 12. Jh.s) in der ukrainischen
Schreibweise. Die Logik dieser Schreibweise ist kaum nachzuvollziehen: Um »ukraini-
scher Fiirst« zu sein, mull man wohl wenigstens getauft sein und auf dem Territorium der
heutigen Ukraine gewirkt und gelebt haben. Die heidnischen Fiirsten oder die, die auBer-
halb der »Ukraine« lebten, sind Russen und werden mit »g« geschrieben! Es stellt sich
tiberhaupt die Frage, ob diese ukrainische Schreibweise sinnvoll ist: So werden die GroB-
fiirstin Olga (Olha), die HIl. Boris und Gleb (Borys und Hlib) ukrainisiert, in den zitier-
ten Chroniken, die die Verfasserin benutzt (z.B. »Povest vremennych let« oder der
»Novgorodskaja letopis«), kennt man aber natiirlich die ukrainische Schreibweise nicht.
Das Verwirrspiel mit Namen wird noch dadurch erweitert, da3 es auch noch die engli-
sche Fassung von Namen gibt, »where they are common« (z.B. John fiir loann).

Vielleicht sollte diese (eher stérende) Ukrainisierung der Eigennamen und die Einen-
gung der ostslawischen Kirchengeschichte auf das geographische Gebiet der spiteren
Ukraine die Abfassung einer eigenen nationalen »ukrainischen Kirchengeschichte« recht-
fertigen, die S. eben nicht auf die Zeit der staatlichen Unabhingigkeit der Ukraine (seit
1919 bzw. 1991) oder auf die Zeit des Entstehens einer ukrainischen nationalen Identitit
(17. bis 19. Jh.?) einengen wollte, wie der Titel des Buches zunichst vermuten liBt.

Erst aus dem Untertitel wird klar, dal der vorliegende Band die Periode von der Chri-
stianisierung bis zum Anfang des 13. Jh.s behandelt, wobei die Darstellung weitgehend
auf den bekannten Chroniken und kirchengeschichtlichen Arbeiten von Golubinsij und
Makarij aufbaut. (Warum die Verf. die grundlegenden neueren Arbeiten von Kartasev,
Ammann und Smolitsch nicht beriicksichtigt, bleibt unverstindlich. Sie zitiert z.B. von
Amman nur seine weniger bekannte Arbeit iiber die »Kirchenpolitischen Wandlungen im
Ostbaltikum«, nicht aber die beiden Hauptwerke » AbriB« und »Monchtum«!)

Kap. I-ITI (S. 1-81) sind den Anfangen des Christentums und der Christianisierung der
Kiever Rus' gewidmet. Kap. IV (S. 82-181) befaBt sich mit dem Aufbau des institutio-
nellen Kirchenrechtes, die Kap. V-VII (S. 182-419) mit der Rezeption des Christentums
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im Volk, dem monastischen und spirituellen Leben in der Kiever Rus'. Im Kap. VIII (S.
420-449) wird noch ein Uberblick iiber die Entwicklung der Kirche nach der Eroberung
Kievs durch die Mongolen (1240 bis Ende des 13. Jh.s) gegeben. Besonders gelungen
sind die Kap. V—VII (gut ein Drittel der Gesamtdarstellung), die sich mit dem spirituellen
Leben der Kiever Rus' befassen. Diese duBerst schwierige Materie wird gut lesbar (was
librigens fiir die gesamte Darstellung gilt) dargeboten und basiert auf der Auswertung der
altrussischen Chroniken.

In der englischsprachigen Welt diirfte die Arbeit von S. bald zu den Standardwerken
der (ukrainisch/ostslawischen) Kirchengeschichte gehoren. Bleibt zu hoffen, da8 die an-
gekiindigten Binde (Bde. 2-3 fiir das 14. bis 18. Jh. und Bd. 4 »for the modern period«)
bald nachfolgen werden. Besonders gespannt darf man auf den vierten Band sein, der die
Entwicklung sicher bis in die Gegenwart verfolgt und damit die vorausgegangenen drei
Binde der »History of Church in Ukraine« begriindet. Die Kirchengeschichte der Ukrai-
ne wird dann auch nicht mehr allein auf die Orthodoxie und die Unierten beschrénkt
bleiben konnen, sondern muB auch die iibrigen christlichen Kirchen behandeln, die sich
seit dem 19. Jh. (und speziell in der jiingsten Epoche) auf dem ukrainischen Territorium
verbreitet haben.

Georg Seide, Ottobrunn

Young, Alexey, The Russian Orthodox Church Outside Russia. A History and Chronolo-
gy, San Bernadino CA 1993, 136 S.

Der Vf. ist gebiirtiger Amerikaner und konvertierte 1970 zur Orthodoxie. Er erhielt
seine Priesterausbildung am Priesterseminar in Jordanville der russischen orthodoxen
Kirche im Ausland. Anfang der 80er Jahre schlof er sich dann der orthodoxen Erzdidze-
se des Patriarchates von Antiochien in Nordamerika an und seitdem wirkt er als »Mis-
sionar des orthodox-westlichen Ritus« dieser Kirche in Neu-Mexiko. Fiir ein Jahrzehnt
war er auch Mitherausgeber der Zeitschrift »Orthodox Amerika« (S. 136).

Dem Vf. geht es in erster Linie um eine Darstellung der Situation der russischen ortho-
doxen Kirche im Ausland in Nordamerika, wobei er sich schwerpunktmiiig mit der jiin-
geren Entwicklung in den 80er Jahren befaBt. Damit wird er dem Anliegen der Heraus-
geber des Buches gerecht, die ihren Lesern die orthodoxen Kirchen in (Nord-)Amerika
vorstellen mochten und Wert darauf legen, eine »objektive Darstellung, frei von Polemi-
ken« (S. 5) zu erhalten, was bei der Darstellung der orthodoxen Kirchen in Nordamerika
leider selten der Fall ist, wo mehr als eine Dutzend orthodoxer Jurisdiktionen Anspriiche
auf die Vertretung der orthodoxen Gldubigen erhebt.

Der Titel des Buches ist daher etwas irrefiihrend: hier wird nicht die Geschichte der
russischen orthodoxen Kirche im Ausland mit ihren Didzesen, Gemeinden, Kldstern und
kirchlichen Einrichtungen in der weltweiten Diaspora vorgestellt, sondern nur ihr nord-
amerikanischer Zweig mit seinen spezifischen Problemen. Ergianzt wird diese Darstel-
lung durch einen Exkurs der historischen Entwicklung der Auslandskirche und eine
knappe — bisweilen auch zu allgemeine Ubersicht — iiber die Gesamtkirche (S. 105-
135, so z. B. Appendix III und IV, wo der Vf. auf nicht einmal einer Druckseite Infor-
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mationen iiber die Kloster, die kirchlichen Schulen, die sozial-karitativen Einrichtungen
und das kirchliche Verlagswesen zusammenstellt).

Das Buch richtet sich speziell an die Leserschaft in den USA, fiir die das Nebeneinan-
der der vielen orthodoxen Jurisdiktionen in ihrem Land kaum noch durchschaubar ist und
wo es mehrere orthodoxe Gruppierungen gibt, die ihren Ursprung auf die russische or-
thodoxe Kirche zuriickfiihren (russische Auslandskirche, orthodoxe Kirche in Amerika,
orthodoxe Kirchen der Ukrainer, Karpathoruthenen etc.). Der V{. stellt in seinem Buch
die russische orthodoxe Kirche im Ausland (Auslandskirche) vor, die seit 1950 auch ih-
ren Verwaltungssitz in Nordamerika hat und mit ihren 250 Gemeinden, Klostern, sozial-
karitativen Einrichtungen, einem Priesterseminar und einem umfangreichen englischen
und russischen Verlagswesen innerhalb der »amerikanischen Orthodoxie« eine gewichti-
ge Rolle spielt.

Georg Seide, Ottobrunn

Meyendorff, John, Die Ehe aus orthodoxer Sicht, aus dem Englischen iibersetzt von Ul-
rich Kroll, Gersau: Verlag Fluhegg 1992, 122 S., 18,50 DM.

Durch die in diesem Jahrhundert erfolgten Bevolkerungsbewegungen wurden Men-
schen verschiedener Konfessionen in unmittelbare Nachbarschaft zueinander gebracht.
Eine Zunahme von Ehen zwischen Christen unterschiedlicher Kirchenzugehorigkeit ist
die Folge. Beriicksichtigt man bei dieser Entwicklung noch die wachsende Anndherung
zwischen den Kirchen, so bedeutet das Erscheinen dieses Buches nicht nur eine wertvolle
Hilfe zum Verstdndnis dieses Sakramentes fiir diejenigen, die die Ehe mit einem ortho-
doxen Partner eingegangen sind, sondern diese fundierte Studie ist auch dafiir vorziiglich
geeignet, den Theologen anderer Kirchen das orthodoxe Eheverstindnis zu erschliefen.
Eine Darstellung des orthodoxen Ehesakramentes ist auch deswegen erforderlich, da sich
dessen Verstindis sowohl von dem der Romisch-katholischen als auch von dem der
Evangelischen Kirche unterscheidet. In den offiziellen bilateralen Gesprichen, die die
Orthodoxe Kirche mit diesen beiden Kirchen gefiihrt hat, wurde das Thema der Ehe nicht
behandelt.”

Bevor der Vf. die kirchengeschichtliche Entwicklung und die theologische Bedeutung
der Ehe in der Orthodoxen Kirche untersucht, weist er auf die Grundgedanken des Ehe-
verstindnisses im Judentum und im romischen Gesetz hin. Gegeniiber dem jiidischen
Denken des Alten Testamentes, das den Sinn und den Zweck der Ehe in der Fortpflan-
zung und somit in der Sicherung der Nachkommenschaft sah, aber auch gegeniiber dem
romischen Verstindnis der Ehe als Rechtsvertrag bringt das Neue Testament eine grund-
sdtzlich neue Sicht der Ehe mit sich (S. 13—15). Indem die Ehe wie im Epheserbrief als
Abbild der Vereinigung zwischen Jesus und seiner Kirche gilt und die Menschen auch
durch sie zu Biirgern des Reiches Gottes werden, so iibersteigt und iiberdauert die Ehe in

Vgl in diesem Zusammenhang den im Jahr 1993 von der »Gemeinsamen Kommission der Griechisch-
Orthodoxen Metropolie von Deutschland und der Deutschen Bischofskonferenz« erstellten Text: »Ehen zwi-
schen orthodoxen und katholischen Christen — Eine Handreichung«, OFo 8 (1994) 109-115.
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ihrem Verstindnis als Mysterium die irdische begrenzte Existenz. Nicht einmal durch
den Tod kann der Bund der Ehe aufgeldst werden (S. 42).! Die Ehe ist nicht nur einma-
lig, sondern sie bedeutet eine »ewige Verbindung« (S. 25). In der Ehe geht es nicht nur
um die Verbindung der Eheleute miteinander, sondern um ihr Miteinander »in Christus«.
Der Eintritt in das Konigreich des ewigen Lebens kann in der Gemeinschaft des christli-
chen Lebens begonnen werden. In diesem Zusammenhang soll der Vergleich gesehen
werden, der in den Evangelien zwischen dem Reich Gottes und einem Hochzeitsmahl
gemacht wird (S. 18 f.). Aus diesem Verstindnis der Ehe folgert M., daf3 diese »nur ein-
malig sein (kann), nicht als Folge eines abstrakten Gesetzes oder Moralprinzips, sondern
genau deshalb, weil sie ein Mysterium aus dem Gottesreich ist, das den Menschen in die
ewige Freude und die ewige Liebe einfiihrt« (S. 19). Dem Einmaligkeitsverstdndnis der
Ehe steht aber die Tatsache entgegen, daB der Mensch ein Siinder ist. Von der Vollkom-
menheit seiner Menschlichkeit hat er sich entfernt. Ideal und Wirklichkeit stimmen in
seinem Leben nicht iiberein. Das Sakrament der Ehe versetzt die Partner nicht in einen
siindlosen Zustand, auch wenn sie der Gnade Gottes teilhaftig werden und ihnen so er-
moglicht wird, sich immer mehr dem wahren Leben zu nihern. Einerseits hilt die Ortho-
doxe Kirche daran fest, daB die zweite Ehe mit der christlichen Lehre unvereinbar ist,
andererseits toleriert sie diese »nur aus Herabneigung wegen der menschlichen Schwi-
che« (1 Kor 7,9; bei M. S. 39). Dal} die zweite und eventuell die dritte Ehe nicht den
Charakter und die Wiirde der ersten hat und nur geduldet wird, driickt sich in dem Ritus
aus, der sich von dem der ersten Ehe deutlich unterscheidet. Vor allem der Buficharakter
zeigt die Ordnung der zweiten und dritten Ehe auf. Weiterhin geht es hier um Vergebung
und um die Gnade Gottes, auf die die Ehepartner in Reue hoffen, wie die alttestamentli-
chen Gestalten, auf die in diesem Zusammenhang Bezug genommen wird. Da} die Or-
thodoxe Kirche die zweite und gelegentlich die dritte Ehe als einen VerstoB gegen die
christliche Norm betrachtet und nur auf Grund der seelsorglichen Okonomie (S. 42) to-
leriert, wird daraus ersichtlich, daB8 diejenigen, die eine zweite oder dritte Ehe geschlos-
sen hatten, bis in das 9. Jahrhundert eine Bufle auferlegt bekamen. Sie wurden einige Jah-
re exkommuniziert. »Scheidung war immer eine schwere Siinde« (S. 52). In der alten
Kirche wurde nur die erste Ehe wihrend der Eucharistiefeier gesegnet (S. 51).

Die Einmaligkeit der Ehe ist fiir die Orthodoxe Kirche nicht durch einen duReren, ge-
setzlichen Zwang aufrechtzuerhalten, sondern durch eine verantwortbare christlich ver-
standene Freiheit der Eheleute. Hier ist aber der MiBbrauch der Freiheit gegeben, solange
der Mensch zur gefallenen Welt gehort, wobei die Kirche, um die Einmaligkeit der Ehe
zu schiitzen, konkrete MaBnahmen traf, die geeignet waren, dieser dienlich zu sein, wie
z. B. die Forderung nach einem zeitlichen Abstand zwischen der Verlobung und der
Hochzeit, um den Partnern bei der Entscheidung zu helfen.

Im Mittelpunkt dieses Buches steht die enge Verbindung der Ehe mit der Eucharistie,
die fiir das kirchengeschichtliche und das theologische Verstindnis der Ehe von zentraler
Bedeutung ist. Die Ehe wurde in der frithen Kirche der Eucharistie zugeordnet. Sie wur-
de als Sakrament verstanden und als solches vollzogen, auch wenn die Urkirche sie eini-
ge Jahrhunderte ohne einen bestimmten Ritus gefeiert hat. Die Grundvoraussetzung fiir

! [Anm. d. Red.: Vgl. die anderslautende Ansicht von Th. Nikelaou, in: OFo 8 (1994) 112, Anm. 1.]
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die kirchliche EheschlieBung war, daB die Partner Glieder der Kirche, d.h. des Leibes
Christi, waren. Das wurden sie durch den Empfang der Eucharistie. So wie in der Urkir-
che die Taufe wiihrend der Liturgie gefeiert wurde, so geschah es auch mit der Ehe. Sie
wurde in die Liturgie mit der Eucharistie als Mittel- und Héhepunkt integriert. Der Voll-
zug der Ehe erfolgte, indem das Brautpaar an der Liturgie teilnahm, vom Bischof im
Rahmen dieses Gottesdienstes gesegnet wurde und anschlieBend die hl. Kommunion
empfing. So geschah die Vereinigung der Eheleute miteinander und mit Christus und in
ihm. Sie wurden nicht nur in die standesamtlichen Register, sondern auch »in die Him-
mel« aufgenommen. Nach diesem urkirchlichen Versténdnis ist die Ehe nicht nur eine
Angelegenheit dieser irdischen Welt.

Entsprechend der Praxis der Urkirche, nach der das Sakrament der Ehe wihrend der
Liturgie vollzogen wurde, war eine Ehe mit einem nicht-orthodoxen Partner deswegen
nicht moglich, weil zu der EheschlieBung das Bekenntnis desselben Glaubens und die
Kommunion mit dem eucharistischen Leib und Blut Christi gehorten. Da die Interkom-
munion nicht moglich war, kam auch die Ehe mit einem nicht-orthodoxen Partner nicht
in Frage. Der Empfang des Abendmahles besiegelte praktisch die Ehe. Erst mit der Tren-
nung von der Eucharistie wurde eine Ehe von konfessionsverschiedenen Partnern mog-
lich.

M. verfolgt mit kirchengeschichtlicher Kompetenz die Gestaltwerdung des Eheritus bis
zu seiner heutigen Form und iibersieht dabei nicht, da die Kirche, als der byzantinische
Staat sie mit gesetzgeberischen Aufgaben in bezug auf die Ehe betraute, in Konflikt mit
den eigenen christlichen Uberzeugungen geriet. »Die Kirche erwarb die neue soziale
Verantwortung um einen hohen moralischen Preis« (S. 25). Die Entwicklung zu einem
selbstéindigen Ritus des Ehesakramentes vollzog sich in der Kirche, als der Staat ihr die
Verantwortung fiir den zivilrechtlichen Status der Ehe anvertraute. Vf. plidiert fiir die
Wiederherstellung der Verbindung der Ehe mit der Eucharistie.

Die Erkldrung des Verlobungs- und Krénungsgottesdienstes in ihren biblischen Bezii-
gen, in ihren symbolischen Handlungen und Zeichen sowie ihrer theologischen Bedeu-
tung gehort zu den weiteren Vorziigen dieses Buches und trigt zum Verstindnis der Ehe
in der Orthodoxen Kirche, zur Herausstellung ihrer kennzeichnenden Merkmale wesent-
lich bei.

Der inzwischen verstorbene weltbekannte Theologieprofessor aus der nordamerikani-
schen Orthodoxie nimmt in seinem Buch die Fragen und die Probleme unserer Zeit be-
ziiglich der Ehe auf. So beschiftigt er sich mit dem Problem der Scheidung, der Gebur-
tenregelung, der Abtreibung. Auf alle diese Fragen geht M. ein, indem er seine Argumen-
te mit Hinweisen auf die Schrift und Tradition zu stiitzen versucht.

Wenn es um die Frage nach dem Ziel, nach der Rechtfertigung der Ehe geht, so kann
sie in guter orthodoxer Tradition nicht als ein Mittel zum Zweck verstanden werden.
Stand die Fortpflanzung im Vordergrund des jiidischen Eheverstindnisses, so hat die Ehe
im Christentum einen Sinn in sich selbst. Dieser besteht in der Liebe. Sie ist der hinrei-
chende Grund der Ehe. M. grenzt das orthodoxe Eheverstindnis von dem des westlichen
Christentums, d.h. der Romisch-katholischen Kirche ab, das vor allem von Augustinus
geprigt ist. Da hier Sexualitit und Siinde eng miteinander verkniipft werden, so bestand
nach dieser Sicht die Rechtfertigung der Ehe in der Zeugung und Geburt der Kinder. Die
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Vermutung liegt nahe, daB hinter der ablehnenden Haltung des lateinischen Christentums
gegeniiber der Geburtenregelung diese Sicht von der engen Verbindung zwischen Siinde
und Sexualitit steht.

Auch das Problem des verheirateten Klerus mit seinen besonderen Bestimmungen, wie
auch der Zoslibat und das Monchsleben werden in diesem Buch behandelt, wobei M. in
diesem Kontext die Frage nach der orthodoxen Spiritualitit nicht auBer acht 1aBt. Trotz
der starken monastischen Stromungen, die die Orthodoxe Kirche in ihrer Geschichte
kennt, die dazu gefiihrt haben, daB das Episkopat aus dem Monchstand gewihlt wird, er-
freut sich die Ehe in dieser Kirche als von Gott gesegnet hoher Achtung.

Der Rezensent vermiBt die niihere Ausfithrung der einleitend angekiindigten Vorziige
des orthodoxen Ehesakramentes, die geeignet wiren, den Schwierigkeiten zu begegnen,
die die Ehe in unserer Zeit kennt (S. 10). Dieses Buch bietet nicht nur eine profunde
Theologie der Ehe, sondern zugleich auch den Text des Ehesakramentes, wie auch eine
Reihe sinnvoll ausgewihlter Texte aus der HI. Schrift und aus der HI. Tradition der Kir-
chenviter und der Konzilien, die sich fiir das Thema der Ehe als aufschlufireich erweisen.
In diesem Buch findet sich nicht nur die Theologie und der gottesdienstliche Text der
Ehe, sondern hier werden zugleich Theologie und Gottesdienst eng miteinander verbun-
den, so wie in dieser Kirche die lex credendi und die lex orandi aufeinander bezogen
werden.

Viorel Mehedintu, Neckargemiind

Sirota, loann B., Die Ikonographie der Gottesmutter in der Russischen Orthodoxen Kir-
che. Versuch einer Systematisierung, (Das ostliche Christentum, NF 38), Wiirzburg:
»Der Christliche Osten« 1992, 314 S., 155 farbige und schwarzweiBe Abbildungen,
88,20 DM.

Dieses Buch, das die ikonographischen Formen der Gottesmutter in RuBlland behan-
delt, schlieBt eine Liicke in der Bibliographie der deutschsprachigen religitsen Kunstge-
schichte. Im Westen und speziell in Italien sind die ikonographischen Formen der Got-
tesmutter in der russischen Kunst nicht unbekannt, dank des Taschenbuches der Nonne
Maria Donadeo, Icone Mariane russe, Brescia: Verlag Morcelliana 1988, 120 Seiten mit
zahlreichen Ikonen, die mit grammischen Zeichnungen wiedergegeben sind, oder auch
des Werkes »La Madonna a Mosca e a Roma. Theologie, Kunst, volkische Frommig-
keit«, Cinisello Balsano (Milano): Verlag Paoline 1992, 318 Seiten und 212 Ikonen.

Der Autor gliedert sein Werk in vier Kapitel. Das erste hat den Titel »Literarische
Ubersicht zum Thema >Ikonographie der Gottesmutter<«, das zweite heit »Friihchrist-
liche und byzantinische Darstellungen der Gottesmutter«, das dritte »Die Ikonographie
der Gottesmutter in der Russischen Orthodoxen Kirche« und das vierte »Probleme weite-
rer ikonographischer Systematisierung der Gottesmutterbilder«. Die bibliographischen
Hinweise sind nicht besonders reichlich; es fehlen grundlegende Werke, wie das von C.
Cecchelli, Mater Christi, Roma 1946-1954, und K. Kalokyris, ‘H ©totokog €ig TV
gixovoypadiov 'Avatodfig kod Aboews, Thessaloniki 1972, in denen Bezug auf russische
Werke iiber die Gottesmutter genommen wird. Statt dessen werden dltere Werke von J.
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Wilpert und A. Munoz erwihnt. Besonders im zweiten Kapitel, in dem die Rede von den
dlteren Gottesmutter-Abbildungen in den Katakomben, in den Fresken, in den Mosaiken
und in den tragbaren Ikonen aus Italien ist, wird eine reichhaltige russische Bibliographie
miteinbezogen; dagegen wird die westeuropiische kaum beriicksichtigt. Die Verarbei-
tung des Materials im dritten Kapitel ist dank auch der Herkunft des Schriftstellers voll-
standiger. Die Hervorhebung von einigen wesentlichen ikonographischen Formen, wie z.
B. der Wegweiserin von Jerusalem, die auch von Varianten begleitet wird, unterstreicht
die Forschung des Autors in diesem Kapitel. Das vierte Kapitel, das einen geringen Um-
fang hat, behandelt ikonographische Elemente der Gottesmutter, so wie sie uns in der
russischen Malerei und generell in der byzantinischen begegnen, niimlich sitzend oder
stehend, das Gotteskind im linken oder rechten Arm haltend usw.

Nennenswert ist die Liste mit der alphabetischen Aufzihlung der wundertiitigen Ikonen
und deren Erscheinungsjahr sowie das Datum des jeweiligen Festes. Die Photographien
der Gemiilde, die am Ende des Buches abgedruckt sind, sind von sehr guter technischer
Qualitat und bestétigen den wissenschaftlichen Wert dieses Werkes.

Man muf} also dem Autor gratulieren, denn er hat dem lesefreundlichen Publikum des
Westens ein Werk iiberreicht, durch das es die russische Kunst und den russischen Geist
entdecken kann; ebenfalls muf man dem Verlag danken fiir seine grofziigige Geste, die-
ses Buch zu verdffentlichen.

Konstantin P. Charalampidis, Thessaloniki

Rein, Harald, Kirchengemeinschaft. Die anglikanisch-altkatholisch-orthodoxen Bezie-
hungen von 1870 bis 1990 und ihre kumenische Relevanz. Band II: Die anglikanisch-
orthodoxen Beziehungen / Die orthodox-altkatholischen Beziehungen / Das ekklesiologi-
sche Selbstverstindnis und die Beziehungen dieser drei zu anderen Kirchen, (Euro-
pidische Hochschulschriften / Reihe XXIII, Theologie Bd. 511), Bern u.a.: Peter Lang
1994, 572 S.

Nachdem der erste Band eine allgemeine Einfithrung und die Darstellung der anglika-
nisch-altkatholischen Beziehungen gebracht hatte (vgl. OFo 8, 1994, 124—125), erhilt
der Leser nun eine ebenso ausfiihrliche Beschreibung der im Titel erwihnten Beziehun-
gen sowie deren Befragung unter ekklesiologischen, aber auch anderen Gesichtspunkten.
Das Werk hat somit nicht nur informativen Charakter, sondern es bietet auch Anregun-
gen sowohl fiir die Reflexion des Geschehenen wie fiir die Gestaltung gegenwiirtiger und
zukiinftiger okumenischer Bemiihungen von Kirchen, die den Anspruch erheben, auf
dem Boden der alten Kirche zu stehen.

Immer wieder deutet der Autor an, daB ihn eine bestimmte Frage besonders bedringt,
ndmlich die nach dem Einbezug des Kirchenvolkes in die 6kumenische Arbeit. Wie weit
wurde der Glaube der »Basis« beriicksichtigt? Wie kann das Kirchenvolk iiberhaupt ein-
bezogen werden? Vielleicht konnte dieses Problem klarer gesehen werden, wenn vorher
die Filioque-Frage in ihren Zusammenhiingen deutlicher gesehen wiirde. Das Buch bietet
Ansitze dazu, allerdings vermischt mit Ungenauigkeiten. So ist die Bemerkung auf S.
101, es sei das theologische Anliegen, welches hinter dem westlichen Filioque steht, als
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gleichwertige Lehrtradition auch durch den 1987 abgeschlossenen orthodox-altkatholi-
schen Dialog anerkannt worden, recht gewagt. Es miiite vorerst gesagt werden, welches
der verschiedenen Anliegen gemeint sei. Die dazu gegebenen Hinweise mit Zitaten nach
Urs Kiiry und dem offiziellen orthodox-altkatholischen Dialogtext geniigen kaum. We-
sentlich — und viel deutlicher — sind die Bemerkungen iiber die negativen Seiten des
westlichen Denkens, das hinter dem Filioque steht, so auf S. 98 ff. Dazu mochte man
sich fragen, ob dem Autor — und auch der GroBzahl der orthodoxen Theologen — be-
wubBt ist, daB das »Filioque-Denken« faktisch auch die Orthodoxe Kirche mitformt und
das Kirchenvolk, den Tempel des Heiligen Geistes, in seiner Verantwortung tiefer stuft.
Auch das erwihnte Anliegen des Autors eines besseren Einbezugs des Kirchenvolkes in
die dkumenische Arbeit bedarf zuerst einer bewuBteren Betrachtung des Denkens, das
hinter dem westlichen Filioque steht. Gewill wire dabei auch zu fragen, weshalb dieses
Denken mit seinen das Volk entmiindigenden Folgen auch dort; wo es abgelehnt wird, so
stark wirkt. Kann dies sein, wenn nicht hinter ungeniigend durchdachter Lehre doch
echte Anliegen in der westlichen Tradition verborgen sind? Solange sie nicht bewuBt
gemacht werden, miissen sie wohl als Storfaktor wirken.

Die kritischen Fragen, welche der Autor an die einzelnen Kirchen stellt, sind beach-
tenswert. Erwéhnt seien zwei: Die Frage an die Orthodoxie, die ihre Einheit im Hinblick
auf die Diasporaprobleme betrifft, aber auch das bulgarische Schisma von 1870-1945,
das eigentlich nur ein griechisch-bulgarisches Schisma war, wihrend die anderen Kir-
chen sowohl mit der bulgarischen wie mit der griechischen Kirche Gemeinschaft hielten,
und dann die Fragen an die Altkatholische Kirche betreffs der Eucharistievereinbarung
der Altkatholischen Kirche Deutschlands mit der Evangelischen Kirche Deutschlands
von 1985. Die ausfiihrliche Darstellung dieser Angelegenheit liest sich wie eine Schilde-
rung aus graueren Zeiten der Kirchengeschichte. Treue und Glauben scheinen in der Alt-
katholischen Kirche Deutschlands einen unklaren Stellenwert zu haben. Und die Interna-
tionale Altkatholische Bischofskonferenz ist gegenwirtig zu schwach, um die Angele-
genheit zu bereinigen. Bemerkenswert ist das Bemiihen des Autors um eine differenzierte
Betrachtung mit unterschiedlicher Fragestellung.

Ab S. 471 finden sich ausfiihrliche Schluf3folgerungen, die Behandlung grundsitzlicher
Fragen (so Abendmahl und Kirchengemeinschaft, die Frage nach einer kulturspezifi-
schen Theologie und die, was ein Konsens sei) und endlich ein Ausblick in die Zukunft
der anglikanisch-altkatholisch-orthodoxen Beziehungen, wobei die Behandlung der Er-
klarung der Internationalen Altkatholischen Bischofskonferenz iiber die Beziehungen zu
anderen Kirchen, welche 1993 kurz vor Drucklegung des Werks gegeben wurde, den
Abschluf bildet.

Peter Amiet, Wettingen
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A. Orthodoxe Kirche

1. Panorthodoxe Nachrichten

Kommission der orthodoxen Kirchen in
Deutschland

Am 12. Mai 1994 wurde in Dortmund
eine gemeinsame »Kommission der Or-
thodoxen Kirchen in Deutschland« ge-
griindet. Mitglieder sind: das Okumeni-
sche Patriarchat von Konstantinopel/
Griechisch-Orthodoxe Metropolie von
Deutschland und Erzbistum der russischen
orthodoxen Gemeinden in Westeuropa; die
griechisch-orthodoxe Kirche von Antio-
chien/Exarchat in Westeuropa; die russi-
sche orthodoxe Kirche/Diozese von Berlin
und Deutschland; die serbische orthodoxe
Kirche/Ditzese fiir Mitteleuropa; die ru-
manische orthodoxe Kirche/Metropolie fiir
Deutschland und Zentraleuropa und die
bulgarische orthodoxe Kirche/Diozese fiir
Westeuropa.

Die Bistlimer sind durch Delegierte in
der Kommission vertreten. Vorsitzender
der Kommission ist Prof. Dr. Dr. Anasta-
sios Kallis, Leiter der Lehr- und For-
schungsstelle »Orthodoxe Theologie« an
der Universitidt Miinster. Die Kommission
soll eine intensivere Zusammenarbeit der
ihr angehorenden orthodoxen Kirchen in
Deutschland vor allem in der Pastoral- und
Jugendarbeit erreichen und ihre Anliegen
in okumenischen, sozialen und kulturellen
Fragen gegeniiber dem Staat und anderen
Kirchen sowie gesellschaftlichen Organisa-
tionen gemeinsam vertreten. Es ist geplant,
als publizistisches Organ »Orthodoxie ak-
tuell« herauszubringen. [Rundbrief der
Oleumenischen Centrale, Juli 1994, S. 19]

14. Jahrestagung der Orthodoxen Fra-
ternitdit in Deutschland

Vom 23. bis 25. September 1994 hielt
die »Orthodoxe Fraternitit in Deutsch-
land« in Diisseldorf ihre 14. Jahrestagung
mit dem Thema »Orthodoxie und Ethik«
ab. Als Referenten sprachen Bischof Kry-
stof (Pulec) von Olmiitz und Briinn/
Tschechien und Slowakei iiber »Die ethi-
schen Akzente des Hl. Gorazd (1942) im
Lichte der heutigen Zeit« und Prof. Dr. Dr.
Theodor Nikolaou (Miinchen) iiber »Spi-
ritualitdt und sozialer Dienst der Kirche«.

Panorthodoxes Symposium iiber die or-
thodoxe Frau

Auf Initiative der griechischen Metro-
polie von Theben und Livadeia wurde in
der Stadt Livadeia vom 4. bis 6. Novem-
ber 1994 ein theologischer Kongrefl zum
Thema: »Die orthodoxe Frau im vereinig-
ten Buropa« veranstaltet. Dem Initiator,
Metropolit Hieronymeos, ist es gelungen,
dieser Konferenz einen panorthodoxen
Charakter zu verleihen, indem er Vertreter
— vor allem Frauen — aus fast allen or-
thodoxen Kirchen einlud. Dem Kongrefl
wurden zahlreiche GruBbotschaften so-
wohl orthodoxer Oberhéupter als auch von
Personlichkeiten aus der Politik sowie von
europdischen und griechischen Frauenor-
ganisationen {iiberbracht. Von den vielen
interessanten Vortrigen sind beispielswei-
se zu erwidhnen die Vortrdge des Metro-
politen von Ephesos und Vertreters des
Okumenischen Patriarchats, Chrysosto-
mos, des Metropoliten von Pergamon,
Ioannis, der Prof. Helena Glykatzi-Ahr-
weler, Dr. Sophie Deicha und Dr. Di-
mitra Koukoura, der Professoren Geor-
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gios Mantzaridis, Ioannis Fountoulis
und Prodromos Akanthopoulos. Die
Teilnahme der Nonnen Magdalene aus
dem orthodoxen Kloster des HI. Johannes
in Essex/GroBbritannien und der Abtissin
Makaria aus dem serbischen Kloster So-
kolica war eine wirkliche Bereicherung.
AufschluBreich fiir die weiteren Diskus-
sionen waren auch die Wortmeldungen
und Zeugnisse der Frauen aus Ruménien,
RuBland, Bulgarien, Albanien, Georgien,
Finnland, Zypern, Polen, aus der Tsche-
chien und der Slowakei. [Christianiki 468
(17.11.1994) 5; 8]

Das Theologiestudium im 21. Jahrhundert

Mit dem Thema »Die Ausbildung in
orthodoxer Theologie im 21. Jahrhundert«
hat sich ein interorthodoxes Symposium
vom 20. bis 22. Januar 1995 in Athen be-
faBt. Das Symposium wurde vom Kultur-
institut der Finnischen Botschaft in Athen
unter der Leitung seines Direktors, Prof.
Dr. Gunnar Hillstrom, und unter Mit-
wirkung der Theologischen Fakultit der
Universitdt Athen veranstaltet. Es waren
zehn Theologische Fakultiten aus sieben
verschiedenen Lindern vertreten. Das In-
stitut fiir Orthodoxe Theologie der Uni-
versitit Miinchen wurde von Prof. Dr. Dr.
Theodor Nikolaou vertreten, der zum fol-
genden Thema gesprochen hat: »Auf dem
Weg zu einer interkonfessionellen theolo-
gischen Fakultit?«

Panorthodoxes Friedenstreffen auf Pat-
mos

Der Okumenische Patriarch Bartholo-
maios I. kiindigte anldBlich eines Besu-
ches auf der Insel Patmos an, dafl dort im
September 1995 die orthodoxen Ersthier-
archen aus aller Welt sowie die Staatsfiih-
rer der mehrheitlich orthodoxen Lénder,
vor allem diejenigen RuBlands und Grie-
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chenlands, zu einem Panorthodoxen Frie-
denstreffen zusammentreten werden. Im
Mittelpunkt des Treffens sollen der Bal-
kankonflikt und die Beziehungen zur Ro-
misch-katholischen Kirche stehen. Bartho-
lomaios I. will noch vor dem Friedenstref-
fen, das mit der Feier des 1900. Jahresta-
ges der Niederschrift der Apokalypse ver-
bunden sein soll, am 29. Juni 1995, dem
Fest von Peter und Paul, Papst Johannes
Paul II. besuchen. [Katholische Nachrich-
ten Agentur — OKI 44 (26.10.1994) 24]

2. Okumenisches Patriarchat

Bekenntnis zur Okumene

Der Okumenische Patriarch von Kon-
stantinopel Bartholomaios I. sagte in ei-
nem Interview, das er der katholischen
Monatszeitschrift »30 Tage« gab, er emp-
finde es als w»historische Pflicht«, den
Dialog mit der Romisch-katholischen Kir-
che »mit allen unseren Kriften« fortzufiih-
ren. Rom und die Orthodoxie hitten viele
geschichtliche Stinden begangen, indem
sie die eucharistische Erfahrung des Sieges
iiber den Tod in der Kirche entstellt und
verfilscht hitten. Die Einheit als Wahrheit
des Lebens und Form der Existenz kénne
nur wiedergefunden werden, wenn der Su-

_ che aufrichtige gegenseitige »metanoia«

vorausgehe. Dies gelte besonders fiir die
Unterschiede in bezug auf das »Filioque«
und die Unfehlbarkeit des Papstes oder das
geographische Verstdndnis der Katholizitit.

Der katholisch-orthodoxe Dialog betref-
fe nicht lediglich religiose Differenzen,
sondern umfasse heute »die dramatische
Krise des gesamten kulturellen Paradig-
mas, des sogenannten Modernismus«, er-
klarte der Patriarch.

Die apostolische Sukzession bezeichnete
Bartholomaios I. als »eine lebendige Wei-
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tergabe der Erfahrung jener, die 'Augen-
zeugen des Wortes waren', das den aufein-
anderfolgenden Generationen eingepflanzt
wurde«. Weder der Papst noch der Oku-
menische Patriarch seien automatisch und
»natiirlich« Nachfolger des Petrus und
Andreas; beide miifiten sich jeden Tag
aufs neue bemiihen, sich als deren Nach-
folger zu erweisen. »Denn auch das Glau-
bensgut stellt keine ideologische Erbschaft
oder theoretische Treue zu begrifflichen
Formulierungen dar, sondern es offenbart
sich als Ereignis und Evangelisierung des
Lebens im eucharistischen Leib«. [30 Ta-
ge 4 (1994), Nr. 9, S. 16-21]

Auszeichnung fiir Prof. B. Anagnostopou-
los

Der Okumenische Patriarch Bartholo-
maios I. zeichnete am 28. August 1994
den engen Mitarbeiter des Patriarchats
Prof. Dr. Basilios Anagnostopoulos mit
dem Officium (Ehrentitel) des Archon
Lehrers der Kirche aus. Die Verleihung
fand im AnschluB an die Gottliche Litur-
gie statt, die anldBlich der Feierlichkeiten
zum 150jéhrigen Bestehen der Theologi-
schen Hochschule von Chalki im Hl. Tri-
nitits-Kloster gefeiert wurde. Prof. Ana-
gnostopoulos, der Mitbegriinder und jetzi-
ge Prisident des Vereins »Hestia Theolo-
gon Chalkis« in Athen, wirkte zuletzt als
Professor an der 1971 von der tiirkischen
Regierung geschlossenen Theologischen
Hochschule von Chalki. [Okumenisches
Patriarchat: Kirchliche Nachrichten, Au-
gust 1994, S. 12]

1I. Versammlung der Hierarchie des
Thrones

Vom 1. bis 4. September 1994 fand im
Phanar/Konstantinopel, dem Sitz des
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Okumenischen Patriarchats, die zweite
Versammlung aller aktiven Hierarchen des
Okumenischen Thrones statt. Es handelt
sich um eine personliche Initiative des
Okumenischen  Patriarchen ~ Bartholo-
maios L., die seit der ersten Versammlung
aller weltweit amtierenden Hierarchen des
Thrones im Jahr 1992 (s. OFo 7, 1993,
109-119) zu einer stindigen Einrichtung
geworden ist.

An dieser zweiten Versammlung nah-
men neben den in Konstantinopel residie-
renden Hierarchen die Bischofe des Oku-
menischen Patriarchats aus Kreta, Dode-
kanes, Europa, Nordamerika und Australi-
en teil sowie ein Vertreter aus den soge-
nannten »Neuen Lindern«, d.h. aus jenen
Didzesen, die unter der Verwaltung der
orthodoxen Kirche Griechenlands stehen.
Die Zusammenkunft, die vom Okumeni-
schen Patriarch mit einer umfassenden
Einfithrungsrede erdffnet wurde, beschéf-
tigte sich mit folgenden vier Themenberei-
chen: a) Verlauf der theologischen Dialo-
ge der Orthodoxie mit den Nichtorthodo-
xen (Referent: Metropolit von Ephesos
Chrysostomos) — b) Gemischte Ehen
(Referent: Metropolit von Nord- und Siid-
amerika Iakovos) — c) Liturgische Pro-
bleme in der Diaspora (Referent: Metro-
polit von Australien Stylianos); — d)
Geistliche Berufung und Priesterausbil-
dung (Referent: Metropolit von Frankreich
Teremias). [Okumenisches Patriarchat —
Kirchliche Nachrichten, September 1994,
SOLSHE]

Mifwahlen in der hl. Irenenkirche

Der alljdhrlich ausgetragene europiische
Schonheitswettbewerb fand im Oktober
1994 in der historischen hl. Irenenkirche
in Konstantinopel statt. Dies wurde scharf
kritisiert, besonders seitens der orthodoxen
Kirche Griechenlands. Sie erklirte, eine
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solche Veranstaltung in einer Kirche, die
zwischen den Jahren 381 und 415 Sitz des
Okumenischen Patriarchats und zudem
Schauplatz des 2. Okumenischen Konzils
war, zuzulassen, trage nicht dazu bei, die
Beziehungen zwischen Christen und ande-
ren Biirgern der Tiirkei weiter zu verbes-
sern. Es sei dies eine Beleidigung, die
nicht nur die griechische Orthodoxie, son-
dern die ganze Christenheit treffe. [To Bi-
ma, 2.10.1994, S. Al8; Christianiki 466
(20.10.1994) 5; Katholische Nachrichten
Agentur — OKI 48 (23.11.1994) 14]

Schwierigkeiten mit der tiirkischen Regie-
rung

Die intensive 6kumenische Titigkeit des
Patriarchen Bartholomaios 1. scheint die
tirkische Regierung zu storen. Der tiirki-
schen Zeitung Milyet zufolge wies der
tirkische Innenminister Nahit Mentese
den Prifekten von Istanbul an, den »Pa-
triarchen vom Phanar« wegen des Ver-
dachtes antitiirkischer Propaganda zu
»verhoren«. In der Tiirkei wird immer
wieder behauptet, der Okumenische Patri-
arch wolle auf tiirkischem Territorium ei-
nen religiosen Staat dhnlich dem des Vati-
kans griinden. [To Bima, 1.1.1995, S.
Al2]

Pastoraler Besuch des Okumenischen Pa-
triarchen auf dem Dodekanes

Vom 18. bis 27. Oktober 1994 stattete
der Okumenische Patriarch Bartholo-
maios L. den Metropolien des Dodekanes,
die dem Patriarchat von Konstantinopel
kanonisch unterstellt sind, einen zehntigi-
gen Pastoralbesuch ab. Der Patriarch be-
suchte die Inseln Patmos, Leros, Kalym-
nos, Kos, Rhodos, Symi, Kastellorizo,
Karpathos und Kasos. Bartholomaios
wurde von neun Bischofen sowie dem
griechischen Erziehungsminister Georgios
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Papandreou und Innenminister Kon-
stantinos Skandalidis begleitet. Die

Gldubigen empfingen den Patriarchen mit
Freude und Begeisterung. Auf jeder Insel
wurde jeweils eine Doxologie zelebriert.

Am 18. Oktober kam der Patriarch auf
Patmos, der heiligen Insel, an und besuch-
te das Johannes-Kloster und die Hohle, in
der der Apostel das Buch der Offenbarung
abgefaBt hat. Am 23. Oktober vollzogen
Bartholomaios und alle anwesenden Bi-
schife auf Rhodos eine erzbischofliche
Liturgie. Im AnschluB an diesen Besuch
wurde der Okumenische Patriarch am 27.
Oktober mit dem Ehrendoktortitel der
Universitidt der Agiis ausgezeichnet. Die
Umweltabteilung dieser Universitit wollte
damit die Verdienste des Ehrenoberhaup-
tes der Orthodoxie um okologische Pro-
blemldsungen heute anerkennen und ihn
ermutigen, sein diesbeziigliches Engage-
ment fortzusetzen.

Grofe Bedeutung mall die griechische
Regierung dem Dodekanes-Besuch des
Okumenischen Patriarchen bei. Auf Kos
traf dieser sich mit dem griechischen Mi-
nisterprisidenten Andreas Papandreou,
der zu diesem Zweck — begleitet von sie-
ben Ministern seiner Regierung — nach
Kos gekommen war. Es wurde iiber die
Rolle der Orthodoxie in der modernen
Welt und iiber die geistliche Aufgabe des
Okumenischen Patriarchats diskutiert. [To
Bima, 23.10.1994, S. Al0; SOP 192
(1994) 7-8]

Auszeichnung des griechisch-orthodoxen
Metropoliten von Deutschland

Der griechische Staat ehrte den grie-
chisch-orthodoxen = Metropoliten ~ von
Deutschland und Exarchen von Zentraleu-
ropa, Augoustinos Labardakis, mit einer
grofen Auszeichnung. Fiir seine Verdien-
ste um die Orthodoxie und die griechi-
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schen Mitbiirger in Deutschland verlieh
ihm am 28. September 1994 der Staats-
prisident Konstantinos Karamanlis
durch eine entsprechende Urkunde »den
obersten Komtur des Ehrenordens«. In ei-
ner Feierstunde am 29. Oktober 1994 in
Bonn iibergab der griechische Botschaf-
ter, Johannes Bourlogiannis-Tsangari-
dis, dem Metropoliten die Urkunde und
das Komturkreuz.

Der Okumenische Patriarch in Belgien

AnldBlich des 25jdhrigen Jubildums der
Griechisch-Orthodoxen Metropolie von
Belgien stattete der Okumenische Patri-
arch Bartholomaios L. im November 1994
Belgien einen offiziellen Besuch ab. Das
Ehrenoberhaupt der Orthodoxie unter-
strich mehrfach, es sei notwendig, daf sich
die christlichen Kirchen Skumenisch ein-
ander anndherten. Den Uniatismus be-
zeichnete der Patriarch in einem Gottes-
dienst im belgischen Benediktinerkloster
Chevetogne wortlich als eine »trauma-
tische Erfahrung« der Orthodoxen Kirche.

In Briissel traf Bartholomaios auch mit
dem EU-Kommissionsprisidenten Jac-
ques Delors zusammen. Es wurde die Er-
offnung eines »Biiros der Orthodoxen Kir-
che bei der Europdischen Union« in Briis-
sel vereinbart. Am 10. Januar 1995 weihte
der griechisch-orthodoxe Metropolit von
Belgien Panteleimon das Biiro ein. Diese
Einrichtung, die inzwischen Proteste sei-
tens der tiirkischen Regierung ausgelost
hat (siehe auch S. 108), wird vom Archi-
mandriten Emmanuil Adamakis geleitet.
[Katholische Nachrichten Agentur — OKI
48 (23.11.1994) 1; SOP 195 (1995) 9 f.]

Zum Fest des hl. Andreas in Konstanti-
nopel

Jedes Jahr wird mit besonderem Glanz
das Patronatsfest des Okumenischen Patri-
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archats im Phanar begangen. Seit einigen
Jahren bereits hat sich dabei die Gewohn-
heit eingebiirgert, die inzwischen institu-
tionalisiert ist, daBl an dieser Feier des hl.
Andreas (30. November) auch eine offi-
zielle Delegation der Roémisch-katholi-
schen Kirche teilnimmt, die meistens vom
Priisidenten des Papstlichen Rates zur For-
derung der Einheit der Christen gefiihrt
wird. Zum Andreas-Fest des Patriarchats
im Jahr 1994 lassen wir an dieser Stelle
Pater Johannes Diising, der diesmal dabei
war, zu Wort kommen:

»Das Fest des hl. Apostels Andreas des
Erstberufenen (Joh 1,40), das Patronats-
fest des Okumenischen Patriarchates, fand
in diesem Jahr wieder in der renovierten
Patriarchatskirche des hl. Georg, des
Grofimartyrers und Trophdentrigers, im
Phanar statt. Die Renovation hat der Kir-
che einen neuen Glanz verliehen. Beson-
ders beeindruckend ist die neue Wilbung
der Decke, in hellen Farben gehalten und
in der Mitte geschmiickt mit dem Fresko
des segnenden Christus. Die beiden be-
sonders kostbaren Mosaik-Tkonen der
Muttergottes Pammakaristos und des hl.
Johannes des Téufers aus dem 11. Jahr-
hundert — es waren urspriinglich Trag-
Ikonen — sind nun umplaziert an wir-
kungsvoller Stelle vor den drei kostbaren
Reliquienschreinen der hl. Euphymia, Sa-
lome und Theophana. Sie stammen wie die
Mosaiken und die vorgelagerte cathedra
des hl. Johannes Chrysostomos aus friihe-
ren Patriarchatskirchen nach dem Verlust
der Hagia Sophia im Jahre 1453; HI. Ge-
org im Phanar ist der seitdem notwendig
gewordene vierte Umzug der Residenz des
Patriarchen.

Auf der cathedra hatte wie immer zum
morgendlichen Gottesdienst des Orthros
Patriarch Bartholomaios I. Platz genom-
men. Die von ihm gesungenen Anfangs-
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strophen (Hirmen) der Oden des Weih-
nachtskanons von Kosmas dem Hymno-
graphen des 8. Jahrhunderts aus der Mar
Saba-Lawra in der Kidronschiucht bei Je-
rusalem klangen wie eine feierliche Pro-
klamation: »Christus wird geboren, rith-
met IThn ... !« Als danach der Patriarch vor
der Ikonostase die Vorbereitungsgebete
zur Liturgie gesprochen hatte und durch
die Konigliche Tiir in den Altarraum ge-
schritten war, kam — wie alljahrlich in
diesem Augenblick — die rémische Dele-
gation: Kardinal Idris Cassidy, Bischof
Pierre Duprey P.B. und ein weiterer Mit-
arbeiter des Piipstlichen Rates fiir die
Forderung der Einheit der Christen; Erz-
bischof Sergio Sebastiani, Pro-Nuntius des
Vatikans in Ankara, und der romisch-ka-
tholische Bischof in Istanbul Louis Peldtre
aus der Niederlassung der Assumptioni-
sten im fritheren Chalkedon. Mit einheimi-
schen Gldubigen waren auch viele Pilger
aus Athen gekommen zusammen mit Ver-
tretern der verschiedenen Kirchen und
Ordensgemeinschaften der Stadt.

Der Patriarch feierte mit den zwolf Me-
tropoliten der HI. Synode die Festliturgie
des hl. Johannes Chrysostomos. Beim
Grofien Einzug mit den Opfergaben — und
nach ihm der Archidiakon am Ende der
Anaphora — nannte er in den Dyptichen
die Namen aller Patriarchen und Erst-
hierarchen der verschiedenen orthodoxen
autokephalen Kirchen.

Beim Austausch der Grufibotschaften
unterstrich Patriarch Bartholomaios das
»Gottesgeschenk« der beiderseitigen Be-
suche zu den jeweiligen Thronfesten Peter
und Paul in Rom und Andreas in Kon-
stantinopel. »Trotz Kritik und Schwierig-
keiten« habe man daran festgehalten in
der Erkenntnis, daf3 »unsere beiden Kir-
chen besser als jeder andere um die goti-
gewollte Notwendigkeit dieser unserer ge-
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schwisterlichen Kommunikation« wissen.
— »Im Hinblick auf den offiziellen theo-
logischen Dialog zwischen unseren
Schwesterkirchen ... konnen wir zu diesem
Zeitpunkt nichts Weiteres sagen. Bald wird
sich ergeben, welche Schritte von ortho-
doxer Seite zu unternehmen sind nach dem
Treffen in Balamand.« Mit den Griifien
und Segenswiinschen fiir »Seine Heilig-
keit, unseren dlteren Bruder, den Papst in
Rom, Johannes Paul IL.« empfinde er »den
Vorgeschmack der Freude auf den baldi-
gen Besuch bei ihm. Christus sei in unse-
rer Mitte, geliebte Briider!«

In seiner Antwort betonte Kardinal
Cassidy vor der Uberreichung des Briefes
von Johannes Paul IL, es sei ein uniiber-
sehbares Symbol der schon bestehenden
Einheit der Kirchen des Alten und des
Neuen Rom gewesen, daf8 Patriarch Bar-
tholomaios, dem Wunsch des Papstes ent-
sprechend, die Gebete fiir den Kreuzweg
am Karfreitag verfafit habe (s. OFo 8,
1994, 280).

Der Segenswunsch (IToAvypoviov) zum
Schluf3 der Feier galt allein dem anwesen-
den »Erzbischof von Konstantinopel und
Okumenischen Patriarchen Bartholomaios
I.«; heute vor genau 15 Jahren galt er
auch dem »Romischen Papst Johannes
Paul II.<, der gekommen war: »Auf viele
Jahre/Eig moAda éTn«.

Am 13. Dezember 1994 ist nach altem
julianischen Kalender noch einmal »das
Geddichinis des hl. und ruhmreichen Apo-
stels Andreas, des Erstberufenens. An die-
sem Tag hélt Patriarch Bartholomaios I.
— wie es seine Vorgéiinger Dimitrios und
Athenagoras auch getan haben — die Li-
turgiefeier mit der russisch-orthodoxen
Gemeinde in Istanbul in ihrer dem Apostel
Andreas geweihten Kirche.

So wird auch in diesem Jahr troiz des
Unterschiedes im Festkalender, den die
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verstorbenen Patriarchen und auch der
Jetzige ausdriicklich billigten, am zweiten
Fest des hl. Andreas, des — nach der
Uberlieferung — Begriinders des Aposto-
lischen Thrones von Konstantinopel, die
innere Einheit der Orthodoxie beim dies-
Jahrigen Besuch des Patriarchen Bartho-
lomaios eindrucksvoll bestétigt. An beiden
Festtagen singt der Chor im Kontakion —
hier in griechischer, dort in slavischer Li-
turgiesprache: »... Den Erstberufenen un-
ter den Aposteln des Erlisers und den
leiblichen Bruder des Petrus lasset uns
preisen; denn wie einst diesem, so ruft er
noch jetzt uns zu: Kommt! Wir haben Ihn
gefunden, den Ersehnten. «

P. Johannes Diising, Jerusalem

Der Okumenische Patriarch in Athiopien

Vom 11. bis 21. Januar 1995 stattete der
Okumenische Patriarch Bartholomaios 1.
auf Einladung des ithiopischen Patriar-
chen Abuna Paulos der altorientalischen
Kirche Athiopiens einen historischen Be-
such ab. Es handelt sich iiberhaupt um den
ersten Besuch eines Okumenischen Patri-
archen in Athiopien. Bartholomaios, der
von fiinf Metropoliten und anderen Geist-
lichen begleitet und vom thiopischen
Volk begeistert und respektvoll empfan-
gen wurde, mal} diesem Besuch groBe Be-
deutung fiir die erstrebte Wiedervereini-
gung der Orthodoxen mit den Altorientali-
schen Kirchen bei. Der Okumenische Pa-
triarch traf sich im Rahmen dieser Reise
auch mit dem Prisidenten der dthiopischen
Republik, Meles Zenaui, und dem Mini-
sterprisidenten, Tamrat Laine, und be-
sichtigte eine Reihe von alten #thiopischen
Gotteshdusern. [To Bima, 15.1.1995, S.
A20; Enimerosis 11 (1995), Heft 1, S. 1-
2]

ik
3. Patriarchat von Alexandrien

Der Patriarch von Alexandrien auf Besuch
in Rumdnien

Vom 15. bis 25. September 1994 stattete
der Patriarch von Alexandrien und ganz
Afrika Parthenios III. der orthodoxen
Kirche Ruminiens einen offiziellen Be-
such ab. Das Oberhaupt der afrikanischen
Orthodoxie, das von Bischof Theodoros
von Kyrene begleitet wurde, traf schon am
14. September in Bukarest ein, um als ei-
ner seiner Prisidenten an den Arbeiten des
Exekutivkomitees des ORK teilzunehmen.

Patriarch Theoktist von Ruménien wiir-
digte Parthenios besonders dafiir, daB er
unermiidlich um die Einheit unter und den
Dialog zwischen den Kirchen und Reli-
gionen bemiiht sei. Mit dem rumiinischen
Prisidenten Ion Iliescu erdrterten die bei-
den Patriarchen unter anderem die Pro-
bleme des Balkans. Der Patriarch von
Alexandrien besuchte sodann die wichtig-
sten Kloster des Landes, die »heiligen
Burgen« Rumiiniens. Im Minnerkloster
Toplitsa feierte Parthenios zum AbschluB
seines offiziellen Besuches eine Liturgie
unter freiem Himmel, an der neunzehn
weitere Bischofe teilnahmen und bei der
ein neuer Bischof der ruminischen Kirche
geweiht wurde.

Aus Anlal ihres Treffens in Bukarest im
Rahmen der Arbeiten des Exekutivkomi-
tees des ORK unterschrieben der Patriarch
von Alexandrien, Parthenios III., der Pa-
triarch von Ruminien, Theoktist, und der
koptische Patriarch, Shenouda IIL., ein
Kommuniqué mit dem Titel »Appeal for
Peace and Understanding among all Peo-
ple«, mit dem sie die zunehmende Gewalt
und Intoleranz in Siidosteuropa am Bei-
spiel von Bosnien Herzegowina kritisie-
ren. Die drei Oberhirten verurteilen die
Ausnutzung der Religion zu nationalisti-



112

schen und chauvinistischen Zwecken und
befiirworten die freundschaftlichen Bezie-
hungen der Gliubigen zu anderen Kon-
fessionen und Religionen. Unter anderem
heift es im Kommuniqué: »FuBlend auf
dieser jahrhundertealten Glaubens- und
Liebeserfahrung rufen wir aus der Tiefe
unserer Herzen und Seelen sowohl unsere
Glaubigen als auch die der anderen christ-
lichen Kirchen sowie die Muslime auf, den
Weg der Liebe, des Friedens, der Tole-
ranz, des guten Willens und des gegensei-
tigen Respekts, die unsere gemeinsamen
Vorfahren gefordert und betrieben haben,
wiederzuentdecken und zu beschreiten.«
[Pantainos 86 (1994), Heft 3, S. 4-19;
Enimerosis 10 (1994), Heft 9, S. 7 £.]

4. Patriarchat von Jerusalem

Renovierung der Grabeskirche gesichert

Die »Gemeinsame Konferenz der Patri-
archen der in Jerusalem vertretenen Kir-
chen« unter dem Vorsitz des griechischen
orthodoxen Patriarchen Diodoros von Je-
rusalem vertritt kiinftig die Interessen der
Kirchen dem Staate Israel gegeniiber. Die
von Israel fiir die derzeit stattfindende Re-
novierung der Grabeskirche angebotenen
Gelder konnen jetzt flielen.

In der Vergangenheit waren die Kirchen
hédufig uneins in Fragen beziiglich der Hei-
ligen Stitten. Israel machte deshalb zur
Vorbedingung von finanzieller Hilfe bei
der Erhaltung der Heiligen Stitten, daf} die
Kirchen mit einer Stimme sprichen. Des-
halb griindeten diese nun die »Gemein-
same Konferenz«. Die Romisch-katholi-
sche Kirche forderte dabei beharrlich, dal
der lateinische Patriarch von Jerusalem
den Vorsitz haben solle. SchlieBlich lenkte
sie ein: Der griechische orthodoxe Pa-
triarch, der sich auf dltere Rechte stiitzen
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kann, ist jetzt Wortfiihrer der Christen in
Sachen Grabeskirche. [Publik-Forum 24
(10.2.1995), Nr. 3, S. 55; Herder Korre-
spondenz 49 (1995) 160]

5. Patriarchat von RuBland

Orthodoxe Identitéiit bewahren

Jerry Falwell, Begriinder der ultrakon-
servativen »Moral Majority« in den USA,
schloB im September 1994 eine 18mona-
tige und mehrere hunderttausend Dollar
kostende Evangelisierungskampagne mit
einer GroBveranstaltung im Moskauer
Olympia-Stadion ab. Drei Millionen Bii-
cher mit Falwells Botschaft und Bibeln
wurden verteilt; russischsprachiges Schu-
lungsmaterial fiir Anhéinger der Bewegung
stand reichlich zur Verfiigung. Die Kam-
pagne wurde zum Grofteil von »World
Health«, einer evangelikalen Organisation
aus den USA, finanziert.

Dies ist nach Angaben einer Sprecherin
der russischen orthodoxen Kirche ein typi-
sches Beispiel dafiir, wie evangelikale
Gruppierungen und Sekten mit enormem
finanziellen und organisatorischen Auf-
wand versuchen, in RuBlland Einflufl zu
gewinnen. Die russische orthodoxe Kirche
erachtet das Wirken der schitzungsweise
1.000 amerikanischen Sektenprediger, die
sich gegenwirtig in der Russischen Fode-
ration aufhalten sollen, als Proselytismus.
Viele orthodoxe Christen hoffen in diesem
Zusammenhang auf ein novelliertes Reli-
gionsgesetz, das den Einflul auslidndischer
Missionare und Religionsgemeinschaften
beschriinken kénnte.

In zeitlicher Nahe zu Falwells Ab-
schluBveranstaltung faBten Patriarch Alek-
sij IL. von Moskau und ganz Rufland und
der Moskauer Oberbiirgermeister Juri
Luschkow Anfang September 1994 den
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Beschlufl, die weltberiihmte Erloserkir-
che in Moskau wiederaufzubauen. Dies
konne ein Zeichen fiir die Wiedergeburt
RuBllands werden, hief es zur Begriin-
dung.

Die Erloserkirche war in der zweiten
Hilfte des vergangenen Jahrhunderts zur
Erinnerung an den Sieg der Russen iiber
Napoleon im Jahre 1812 gebaut worden.
Sie galt als nationales Symbol in der Za-
renzeit und war die groBte Kirche RuB-
lands. Stalin lieB sie Anfang der 30er Jahre
zerstoren. Zum 850jdhrigen Stadtjubildum
Moskaus im Jahre 1997 soll der Bau weit-
gehend fertiggestellt sein. Die Einweihung
der Kathedrale ist fiir das Jahr 2.000 vor-
gesehen. [Katholische Nachrichten Agen-
tur — OKI 40 (28.9.1994) 23]

Patriarch Aleksij II. besuchte Finnland

Am 17. September 1994 traf Aleksij II.,
Patriarch von Moskau und ganz RuBland,
zu einem einwochigen offiziellen Besuch
in Finnland ein. Er kam einer Einladung
der orthodoxen Kirche Finnlands, der lu-
therischen Kirche in Finnland und der fin-
nischen Regierung nach. Der Patriarch,
der von dem Metropoliten von Smolensk
und Kaliningrad, Kyrill, begleitet wurde,
weilte in Kuopio, wo ihn das Oberhaupt
der finnischen orthodoxen Kirche, Erzbi-
schof Johannes, empfing, sodann in lisal-
mi, Joensuu, Iomantsi, Turku und Hel-
sinki, wo er sich mit fiihrenden Regie-
rungsmitgliedern traf. Aleksij I1. war erst-
mals offiziell zu Besuch in Finnland.

Zu Beginn seines Besuches, am 17.
September, feierte Patriarch Aleksij IL. in
der St. Nikolaus-Kathedrale im mittelfin-
nischen Kuopio, dem Sitz der orthodoxen
Kirche Finnlands, eine Doxologie. Bei ei-
nem Treffen mit Erzbischof Johannes ver-
einbarten die beiden Kirchenoberhiupter,
die Zusammenarbeit ihrer Kirchen auf pa-
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storalem, katechetischem und karitativem
Gebiet zu verstirken. Der Patriarch stattete
unter anderm dem Minnerkloster Neu-
Valamo und dem Nonnenkloster in Lintul,
beide im Seengebiet Kareliens gelegen,
einen Besuch ab. In Neu-Valamo zele-
brierte er zusammen mit Erzbischof Jo-
hannes und Metropolit Kyrill sowie Bi-
schof Leon von Oulu eine heilige Liturgie
und gedachte der russischen Monche, die
vor den sowjetischen Truppen, die Valamo
besetzten, geflohen waren und 1940 Neu-
Valamo gegriindet und hier ihre letzte Ru-
hestitte gefunden hatten.

In einer Ansprache vor dem finnischen
Parlament duBerte sich Patriarch Aleksij
II. auch zu der Lage der Bevolkerung rus-
sischer Herkunft, die im »Nahen Ausland«
lebt. Ihr Schicksal — so der Patriarch —
konnte leicht zu einer Gefahr fiir Europa
werden. Er gab zu Bedenken, da3 die von
der Sowjetunion begangenen Beleidigun-
gen keine Entschuldigung dafiir sind, die
im Ausland lebenden Russen schlecht zu
behandeln. [Stimme der Orthodoxie
4/1994, S. 17-20; SOP 191 (1994) 11]

Austritt des russischen Patriarchats aus
ORK und KEK?

Die vom 29. November bis 4. Dezember
1994 im hl. Danielkloster tagende Heilige
Synode der russischen orthodoxen Kirche
erorterte u.a. einen Vorschlag ihrer theo-
logischen Kommission, der den Austritt
der russischen Kirche aus dem Okumeni-
schen Rat der Kirchen (ORK), der Konfe-
ren Européischer Kirchen (KEK) und dem
Okumenischen Rat der Europiischen Ju-
gend befiirwortete. Zur Begriindung wurde
angefiihrt, die orthodoxe Kirche RuBlands
miisse ihre 6kumenische Arbeit mit Riick-
sicht auf konservative Kreise innerhalb
des Patriarchats und der russischen Aus-
landskirche auf ein Mindestmal beschrin-
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ken. Die Synode traf den Beschluf, daf
die russische Kirche vorliufig Mitglied
dieser Organisationen bleibt und ihre Zu-
sammenarbeit mit ihnen fortsetzt. [Enime-
rosis 10 (1994), Heft 11-12, S. 5]

* Vom 2. bis 4. Juni 1994 fanden die
Festlichkeiten zur 100-Jahr-Feier der rus-
sischen orthodoxen Kirche »HIl. Konstan-
tin und Helena« auf dem russischen Fried-
hof in Berlin-Tegel statt. Die Festliturgie
am Patronatsfest zelebrierten Metropolit
Juvenalij von Kruticy und Kolomna und
Bischof Feofan von Berlin und Deutsch-
land gemeinsam mit Bischof Alipij. [Stim-
me der Orthodoxie 2/1994, S. 11]

6. Patriarchat von Serbien

Serbische Orthodoxie und Balkankrieg

In ihrem »Appell an die serbische Na-
tion und die Weltoffentlichkeit« vom 5.
Juli 1994 rief die serbische orthodoxe Kir-
che unter anderem das serbische Volk da-
zu auf, sich zu erheben und die jahrhun-
dertealten Rechte und Freiheiten zu ver-
teidigen. Die Bischofe wandten sich gegen
den neuen Teilungsplan und die Riickgabe
serbischer Gebiete. Weder die tiirkische
Versklavung noch der Volkermord der Fa-
schisten im Zweiten Weltkrieg hitten das
serbische orthodoxe Volk aus seinen an-
gestammten Gebieten vertreiben und ver-
nichten konnen. Diese Sicht wurde in ei-
ner Stellungnahme der Bischofskonferenz
vom 10. August 1994 im wesentlichen
wiederholt.

In einem Schreiben vom 22. Juli 1994
duBerte der Leiter der Hauptabteilung III:
Okumene und Auslandsarbeit im Kirchen-
amt der Evangelischen Kirche in Deutsch-
land (EKD), Bischof Rolf Koppe, die
»Bestiirzung und Betroffenheit« der EKD
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iiber die Haltung der serbischen orthodo-
xen Kirche zum Balkankrieg. In dem Ap-
pell vom 5. Juli 1994 sah Koppe eine nicht
nachvollziehbare Uberhhung der Verbin-
dung von Nation und Religion. Der serbi-
schen orthodoxen Kirche wurde pauschal
vorgeworfen, »zu einem Instrument jener
nationalistischen Kreise« geworden zu
sein, »die von Anbeginn des Krieges ... in
riicksichtsloser Weise kompromiBlos die
Durchsetzung ihrer eigenen Interessen ver-
folgen, ohne die ebenfalls gewachsenen
Rechte von anderen Volks- oder Religi-
onsgruppen in der Region zu beachten«.
Am 29. November 1994 kam es in Bel-
grad auf Einladung des serbischen Patriar-
chen Pavle zu einer ersten Begegnung
nach der Veroffentlichung des Appelles
vom 10. August 1994 zwischen der serbi-
schen orthodoxen Kirche und der EKD.
Bischof Koppe, der die Delegation der
EKD bei dem dreistiindigen Gesprich an-
fiihrte, war besonders beeindruckt, »wie
durchgingig die serbische Orthodoxie so
vollig anders als die Westkirchen mit der
Geschichte umgeht«. Die Vertreter beider
Kirchen stimmten darin iiberein, dafl »so-
fort bedingungslos Waffenstillstand ge-
schlossen« und »allen Kriegsopfern ver-
stiarkt« geholfen werden solle. Beziiglich
zentraler Kontroverspunkte gestaltet sich
der erdffnete Dialog schwierig. Die Frage
nach dauverhaftem Frieden unter Christen
und mit Muslimen bedarf weiterhin drin-
gend einer zukunfsertffnenden Antwort.
Josef Homeyer, der von Patriarch Pavle
sehr geschitzte romisch-katholische Bi-
schof von Hildesheim, lud inzwischen
serbische orthodoxe und romisch-katho-
lische Bischofe aus Kroatien zu einer ein-
wochigen Begegnung in das Bistum Hil-
desheim ein. Im Kloster Marienrode wur-
de eine Gemeinsame Kommission gegriin-
det, die aus je drei serbischen, kroatischen
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und deutschen Historikern besteht. Alle
sind von ihrer Kirche offiziell beauftragt.
Ihre Aufgabe ist, »die an Unrecht, Gewalt
und Leiden schwere Geschichte der letzten
einhundert Jahre erstmals miteinander zu
betrachten«. Dies soll helfen, Fixierungen
und Feindbilder auf beiden Seiten allméh-
lich abzubauen. Wichtig ist dabei nach Bi-
schof Homeyers Worten, sich zu bemii-
hen, die Haltung der serbischen orthodo-
xen Kirche von den geschichtlichen Vor-
aussetzungen her zu verstehen. Es diirfte
dann auch gelingen, theologische Fragen
aus verschiedenen Perspektiven heraus
fruchtbar zu erortern. [Siiddeutsche Zei-
tung, 19.8.1994, S. 7; Christen heute 38
(1994) 163; Publik-Forum 23 (20.12.
1994), Nr. 24, S. 61; 24 (13.1.1995), Nr.
1, S. 32-33]

Pilgerbesuch des serbischen Patriarchen
in Jerusalem

Vom 25. bis 31. August 1994 besuchte
Patriarch Pavle von Belgrad und ganz
Serbien die Heilige Stadt Jerusalem. Nach
dem alten Kalender, dem die serbische
orthodoxe Kirche folgt, waren es die Tage
vom 12. bis 18. August 1994 mit dem
Hochfest des Heimgangs der Gottesmut-
ter. Patriarch Pavle kam als Pilger. Sein
Besuch trug religiosen Charakter. Auch
sein einziger politischer Besuch zusam-
men mit Patriarch Diodoros 1. von Jerusa-
lem beim israelischen Staatsprisidenten
Ezer Weizman war laut »Jerusalem Post«
»mehr religioser als politischer Natur«.

Der serbische Patriarch, den der Oku-
menische Patriarch Bartholomaios I. bei
seinem Besuch in Belgrad 1993 als »einen
Mann von auBergewohnlicher Heiligkeit
und groBer Askese« bezeichnet hatte, du-
Berte der Presse gegeniiber glaubhaft: »Ich
bin ein Mann des Friedens und gegen den
Krieg. Von Herzen schitze ich die Brii-
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derlichkeit zwischen Moslems und Chris-
ten.« Im Mittelpunkt seiner Visite standen
fiir Patriarch Pavle eindeutig seine tégli-
chen Liturgiefeiern an den heiligen Stit-
ten. Er besuchte die griechischen Kloster
in und um Jerusalem; vor allem Mar Saba,
wo das Typikon entstand und wo die gro-
Ben orthodoxen Hymnographen lebten.
Patriarch Pavle lag die Herausgabe der
verschiedenen liturgischen Biicher fiir die
serbische Kirche seit Beginn seiner Amits-
zeit als Bischof besonders am Herzen. An
einem der Pilgertage suchte der Patriarch
zusammen mit dem Jerusalemer Patriarch
die heiligen Stitten in Galilda auf: den Ja-
kobsbrunnen in Samaria; die griechische
Kirche auf dem Berg Tabor; Nazaret, wo
die Patriarchen Géste des griechischen
Metropoliten Kyriakos waren; die alte
Kirche zu Kana, in der die Pilger Archi-
mandrit Theophilos empfing; schlieBlich
Jericho und die dort gelegenen Kloster.
[Katholische Nachrichten Agentur — OKI
40 (28.9.1994) 3-4]

Neues Gemeindezentrum in Miinchen

Die serbische orthodoxe Kirchenge-
meinde von Miinchen und Oberbayern
weihte am 16. Oktober 1994 in Anwesen-
heit des serbischen orthodoxen Bischofs
Konstantin von Deutschland und Mittel-
europa ihr neues Gemeindezentrum ein.
Die Anschrift lautet: PutzbrunnerstraBe
49, 81739 Miinchen, Tel. 089-63 78 458/
622.

Aus AnlaBl des 25jihrigen Bestehens der
serbischen orthodoxen Diozese fiir West-
europa und des 25jdhrigen Priesterweihe-
Jubildums von Erzpriester Slobodan M.
Milunovi¢ fand ein Dankgottesdienst statt.
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7. Patriarchat von Ruméinien

Kirchliches Leben kann intensiviert wer-
den

Die ruminische orthodoxe Kirche, der
nach der Volkszihlung vom Februar 1991
nicht weniger als 87% der Bevolkerung
Ruminiens angehoren, kann nach Anga-
ben des orthodoxen franzosischen Presse-
dienstes SOP ihr kirchliches Leben weiter
intensivieren. In den 21 Didzesen bestehen
rund 8.400 Pfarreien, die von mehr als
8.000 Priestern betreut werden. In den ins-
gesamt 367 Klostern und Einsiedeleien le-
ben 5.200 Ménche und Nonnen. Seit dem
Sturz des kommunistischen Regimes Nico-
lae Ceausescus im Dezember 1989 wurde
mit dem Bau von 382 Kirchen begonnen,
von denen 34 fertiggestellt sind. Allein
1993 wurden 35 neue Kirchen eroffnet.
Der Religionsunterricht, den auBler Pfarr-
geistlichen auch 2.300 Katecheten erteilen,
ist wieder in die Lehrpldne der staatlichen
Schulen integriert. Die orthodoxe Kirche
Ruminiens verfiigt tiber 20 Seminare zur
Ausbildung von Klerikern und anderen
kirchlichen Mitarbeitern, in denen 4.397
Studenten studieren. Auch karitative Ar-
beit wird zunehmend geleistet: 112 Prie-
ster sind als Krankenhausseelsorger titig,
37 als Gefingnisgeistliche. [Katholische
Nachrichten Agentur — OKI 31 (27.7.
1994) 13]

8. Patriarchat von Bulgarien

Kirch- und Abtsweihe in Buchhagen

Am 20. August 1994 weihte der Ober-
hirte der bulgarischen Diozese von Mittel-
und Westeuropa, Metropolit Simeon, in
Buchhagen (Landkreis Holzminden-Nie-
dersachsen / Deutschland) die Kapelle des
dort gelegenen, derzeit von zwei Mdnchen
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bewohnten deutschsprachigen orthodoxen
Minnerklosters. Tags darauf erhielt Vor-
stecher Johannes Pfeiffer die Abtsweihe.
Die Kommunitit war in Berlin gegriindet
worden. Seit 1990 ist sie in Buchhagen an-
sdssig. Urspriinglich gehorte der Konvent
zur Eglise Catholique Orthodoxe de Fran-
ce, solange sich diese in der Jurisdiktion
der ruménischen orthodoxen Kirche be-
fand. 1993 nahm sie Metropolit Simeon in
die bulgarische orthodoxe Kirche auf.
[Hermeneia 10 (1994) 191]

9. Patriarchat von Georgien

Finanzielle Unterstiitzung fiir die georgi-
sche Kirche

Am 1. Juli 1994 rief die Direktorin der
Sektion IV »Diakonie und Solidaritit« des
Okumenischen Rates der Kirchen (ORK),
Myra Blyth, alle Mitgliedskirchen dieser
Organisation zu finanzieller Unterstiitzung
der Kirche Georgiens auf. Diese Hilfsakti-
on wurde vom Okumenischen Patriarchen
Bartholomaios I. im Mai 1994 vorge-
schlagen und endgiiltig nach der Reise ei-
ner Delegation des ORK nach Georgien
vom 11. bis 15. Juni 1994 beschlossen.

Zur Delegation gehorten Miroslav Ma-
trezik, Ratsmitglied der Sektion IV fiir
Osteuropa, und Marko Schnelbecher,
Mitglied der Internationalen Orthodoxen
Wohltitigkeitsanstalt (IOCC). Sie trafen
sich mit dem georgischen Patriarchen Ka-
tholikos Elija und anderen Personlichkei-
ten der georgischen Kirche. Gemif einem
daraufhin aufgestellten Programm wurde
ein finanzielles Hilfspaket in Hohe von
600.000 $ geschniirt. Aus der Gesamt-
summe werden mit 160.000 $ Speisungen,
mit 100.000 $ der Erwerb und die Sen-
dung von Arzneimitteln, mit 200.000 $ die
Pflege von Fliichtlingen, mit 80.000 $ die
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Griindung einer diakonischen Abteilung
des georgischen Patriarchats und mit
60.000 $ verschiedene soziale Projekte fi-
nanziert. [Enimerosis 10 (1994), Heft 7-8,
S. 6]

10. Kirche von Zypern

Kunstraub mit gerichtlichen Folgen

Ein tiirkischer Staatsangehoriger muB
sich in Miinchen wegen Steuerhinterzie-
hung in Hohe von 1,5 Millionen DM straf-
rechtlich verantworten. In seinem Besitz
befand sich ein Millionenobjekt, ndmlich
ein Apsismosaik aus dem 6. Jahrhundert,
das aus der Kirche in Lythrankomi auf
Zypern stammt.

Im tiirkisch besetzten Nordteil Zyperns
kam und kommt es immer wieder zu Pliin-
derungen und Zerstdrungen von orthodo-
xen Gotteshiusern (vgl. OFo 6, 1992,
300f.). Dabei verschwanden und ver-
schwinden auch hiufig ganze Mosaiken
und Fresken. Es handelt sich regelmiBig
um frithchristliche Werke aus dem 6., 7.
und 8. Jahrhundert. Sie sind auch des-
halb von unschitzbarem kunsthistorischem
Wert, weil sie zu den wenigen Bildwerken
jener Epoche gehoren, die dem Ikonoklas-
mus entgangen waren. Die Behorden der
weltweit nicht anerkannten »Tiirkischen
Republik Nordzypern« stellten und stellen
fir offensichtlich geraubte Kunstwerke
Ausfuhrgenehmigungen aus; so geschah es
auch in dem oben angefiihrten Fall. [Siid-
deutsche Zeitung, 11.8.1994, S. 27]

11. Kirche von Griechenland

Das Kirchenvermigen in Griechenland

Seit der Griindung des griechischen
Staates geriet das Problem des Kirchen-
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bzw. Klostervermogens wiederholt zum
Zankapfel zwischen Staat und Kirche.
Acht griechische Kloster wandten sich
wegen des Gesetzes 1811/1988 der grie-
chischen Republik, wonach alle Kloster
ihr Eigentum an Wald und Ackerland dem
griechischen Staat zu {iberlassen haben, an
den Europiischen Gerichtshof fiir Men-
schenrechte in StraBburg. Sie hielten das
Gesetz fiir rechtswidrig. Das Gericht gab
ihnen mit der Entscheidung vom 9. De-
zember 1994 Recht; denn »die neue Rege-
lung fiir das klosterliche Vermogen ver-
letzt die Bestimmungen von Artikel 1 des
Protokolls Nr. 1 der Europdischen Kon-
vention, welche jeder Person oder Korper-
schaft den Nutzen ihres Vermogens zusi-
chert«. — Bislang stellten lediglich 149
Kloster auf Grund der 1987 verabschiede-
ten Konvention 1700 der griechischen Re-
publik ihr Vermégen dem Staat zur Verfii-
gung. [To Bima, 1.1.1995, S. A12]

Patristischer Kongref3 in Athen

AnléBlich des 1600. Jahrestages des To-
des des Kirchenvaters Gregor von Nyssa
fand vom 27. bis 29. September 1994 in
Athen der 13. KongreB patristischer Theo-
logie mit dem Thema »Gregor von Nys-
sa als Theologe, Philosoph, Rhetoriker,
Theoretiker und Heiliger — 1600 Jahre
seit der Vollendung seines irdischen We-
ges« statt. Auf dem KongreB, den die Pa-
tristische Abteilung der Theologischen Fa-
kultit der Universitit Athen (Prof. Dr.
Stylianos Papadopoulos) mit Unterstiit-
zung der panhellenischen Stiftung »Evan-
gelistria von Tinos« organisiert hatte, wur-
den insgesamt 85 Vortriage und Statements
in drei parallelen Sessionen gehalten. Die
Teilnehmer kamen aus verschiedenen
Lindern und Konfessionen, wie z.B. Ru-
minien, Serbien, Italien, Agypten und
Frankreich.
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* Am 12. Januar 1995 verstarb im Alter
von 78 Jahren Prof. Dr. Panagiotis Chri-
stou, einer der bekanntesten Patrologen
der griechischen Theologie. Der in Vassi-
liko/loannina geborene Wissenschaftler
war bis zu seiner Emeritierung an der
Theologischen Fakultit der Universitit
Thessaloniki titig.

12. Kirche von Polen

Neuer Heiliger kanonisiert

Der Priester Maksym Sandowicz wur-
de, weil er den orthodoxen Glauben ge-
treulich bekannte, unter der osterreichisch-
ungarischen Obrigkeit 1914 in Gorlice als
Miirtyrer der polnischen orthodoxen Kir-
che anerkannt. Die Kanonisierung erfolgte
durch den Metropolit Vasilij von War-
schau und ganz Polen wihrend einer Li-
turgie in der neuerbauten Hl. Trinitatskir-
che von Gorlice. [Solia 59 (1994), Nr. 10,
5.412]

13. Kirche von Albanien

Kirche von Albanien fordert Rechtssicher-
heit

Am 24. Juni 1994 trat die Heilige Syn-
ode der orthodoxen Kirche von Albanien
in der Verkiindigungs-Kirche von Tirana
zusammen. Sie verabschiedete ein Doku-
ment, in dem die orthodoxe Kirche Alba-
niens die Wahrung ihrer verfassungsmaBi-
gen Rechte, die Riickgabe ihrer alten Kult-
statten und ihres sonstigen Eigentums so-
wie die Einstellung der Kampagne gegen
ihr Oberhaupt, den Erzbischof Anastasios
Yannoulatos von Tirana, fordert.

Die orthodoxe Kirche von Albanien
wurde durch staatliche Stellen bis auf den
heutigen Tag daran gehindert, ihre den
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kanonischen Grundsitzen entsprechende
Verfassung wiederherzustellen: Lediglich
ihr Oberhaupt durfte sie 1991 einsetzen,
ansonsten hat sie keine Bischofe. Die Kir-
che erhielt viele alte Kultstitten bislang
noch nicht zuriick, obwohl der Staat sie ihr
bereits verbindlich versprochen hatte. Es
handelt sich vor allem um das ehemalige
spirituelle Zentrum der albanischen ortho-
doxen Kirche, das Kloster Ardenica, das
als einziges orthodoxes Kloster von voll-
standiger Zerstorung durch die Kommu-
nisten verschont blieb, aber auch um die
weitgehend zerstorten Kloster in Cuka,
Elbasan, Apollonia, Permet und Vlore.

Die albanischen Behorden weigern sich,
der Kirche Kultstitten, fritheres sonstiges
Vermogen und Grundstiicke, die 1967
konfisziert wurden, zuriickzugeben. Sie er-
offnen in Fillen, wo Kirchen zerstort wur-
den oder nicht wieder riickiibertragen wer-
den konnen, keine Verfahren, die diesbe-
ziigliche Entschddigungsanspriiche seitens
der Kirche zum Gegenstand haben sollen.
Die Pfarrei der nordostalbanischen Stadt
Skodar wartet beispielsweise schon drei
Jahre auf die Baugenehmigung fiir ihre
Kirche; die feierliche Grundsteinlegung
zum Bau der Kathedrale in Korca mufite
in letzter Minute abgesagt werden. In Ku-
cova, Tepelene, Kelcyre und Memaliaj ste-
hen zum Bau von Kirchen keine Grund-
stlicke zur Verfiigung; gleiches gilt fiir die
Ditzesanzentren in Gjirokaster und Vlore.
Das orthodoxe Seminar hat ebenfalls noch
keine Raumlichkeiten.

Das von der Synode verabschiedete Do-
kument wendet sich schlieBlich entschie-
den gegen die offene Verleumdung der
orthodoxen Kirche Albaniens und beson-
ders des Erzbischofs Anastasios durch die
landeseigenen Medien, die wiederholt sei-
ne Ausreise mit der Begriindung gefordert
haben, er sei griechischer Herkunft. Die
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Synodalen erkldren unmiBverstindlich:
»Wir versichern, daB der Erzbischof unser
volles Vertrauen hat und das der Gléubi-
gen in unseren Pfarreien. Wir sind ihm
dankbar und leisten ihm Beistand.« Zur
Stellung der orthodoxen Kirche in Albani-
en heiBit es in dem Dokument: »Wir bitten
nicht um irgendetwas, sondern wir fordern
lediglich, dal unsere Rechte, die Rechte
einer Gemeinschaft, die viele hunderttau-
sende von Gldubigen zédhlt und eine Ge-
schichte hat, die zwanzig Jahrhunderte
umfalit, respektiert werden ... Wir sind
keine isolierte Minderheit, wir sind viel-
mehr eine Gemeinschaft, die ihren ange-
stammten Platz in der Geschichte und
Kultur [unseres] Volkes hat«.

Die orthodoxe Kirche in Albanien ver-
dankt ihre Wiedergeburt nach Aussagen
vieler Beobachter grofenteils der Klugheit
ihres Erzbischofs Anastasios, der vor al-
lem ein Mann des Evangeliums und eine
der wenigen Stimmen in der Region ist,
die zur MaBigung mahnen und dies, ob-
wohl die Behorden seiner Kirche gegen-
tiber oft feindlich eingestellt sind. Entge-
gen einer abschwichenden Ansicht, derzu-
folge sich die albanische Orthodoxie allein
aus der griechischen Minderheit in Noz-
depirus und der serbischen Minderheit in
dem Gebiet um Skodar zusammensetzt,
steht statistischen Erhebungen zufolge
fest, daB die albanische orthodoxe Kirche
im wesentlichen aus gebiirtigen Albanern
besteht, die ungefihr 20% der Gesamtbe-
volkerung Albaniens ausmachen. [SOP
191 (1994) 9-11]

Die albanische Verfassung und die ortho-
doxe Kirche

Mit Volksentscheid vom 6. November
1994 wurde der Entwurf fiir eine neue
Staatsverfassung, wie ihn der albanische
Priasident Sali Berisha zur Abstimmung
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vorgelegt hatte, von 54% des Volkes abge-
lehnt. Der Entwurf schrieb in Artikel 7 §4
fiir die Fiihrer der groBen Religionsge-
meinschaften vor, daB sie in Albanien ge-
boren, Staatsbiirger des Landes und we-
nigstens die letzten zwanzig Jahre dort an-
sdssig gewesen sein miifiten. Diese Rege-
lung richtete sich augenscheinlich direkt
gegen den orthodoxen Erzbischof Ana-
stasios.

Der Okumenische Rat der Kirchen und
die Konferenz Europdischer Kirchen hat-
ten frithzeitig gegen die diskriminierende
Behandlung der albanischen Orthodoxie
protestiert. Prisident Berisha beabsichtigt
nunmehr, einen Verfassungsentwurf von
einer internationalen Kommission ausar-
beiten zu lassen. Die orthodoxe Kirche
von Albanien fordert eine demokratische
Verfassung, die alle religivsen Gemein-
schaften als gleichberechtigt ansieht und
behandelt. [Christianiki 466 (20.10.1994)
1; 467 (3.11.1994) 7; Enimerosis 10
(1994), Heft 10, S. 1-5; SOP 193 (1994)
12-13]

14. Kirche von Tschechien und der
Slowakei

Rastislav heiliggesprochen

Die Heilige Synode der orthodoxen Kir-
che in Tschechien und der Slowakei be-
schloB im Juli 1994, den groBméhrischen
Fiirsten Rastislav zu kanonisieren. Unter
Rastislav, der seit 846 die Méahrer anfiihr-
te, begannen die Slawenapostel Kyrill und
Method ihre Missionierung Méhrens und
Pannoniens und damit die Christianisie-
rung der Slawen. Die feierliche Kanonisie-
rung erfolgte im Beisein von Tausenden
von Glédubigen in der Alexander-Nevski-
Kathedrale von Presov in der Ostslowakei.
Der Wiener griechisch-orthodoxe Metro-
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polit Michael Staikos, Exarch des Oku-
menischen Patriarchen Bartholomaios I.,
verkiindete die Aufnahme Rastislavs in die
Gemeinschaft der Heiligen. [Der christli-
che Osten 49 (1994) 398]

15. Kirche von Finnland

Erzbischof Johannes zu Gast bei »Pro
Oriente«

Ein kumenisches Symposium anléBlich
des 30jdhrigen Bestehens der Stiftung
»Pro Oriente« wurde am 23. Januar 1995
in Wien veranstaltet. Diesmal war als of-
fizieller Redner der orthodoxe Erzbischof
von Karelien und ganz Finnland, Johan-
nes Rinne, zu Gast, der zu dem Thema
»Was erwartet die Orthodoxie von PRO
ORIENTE heute?« die Erwartungen der
Orthodoxie gegeniiber dieser international
anerkannten Stiftung am Ende des 20.
Jahrhunderts formulierte. Beziiglich der
okumenischen Perspektiven in den Bezie-
hungen zwischen der Orthodoxen und der
Romisch-katholischen Kirche unterstrich
das Oberhaupt von rund 80.000 orthodo-
xen Finnen, da} der ckumenische Dialog
zwischen den beiden Kirchen nur dann
Aussicht auf Erfolg haben kann, wenn
Rom und Konstantinopel einander als
gleichberechtigte Glieder der einen Kirche
Christi anerkennen. [Pro Oriente 22/95,
S. 1-3; Katholische Nachrichten Agentur
— OKI 6(31.1.1995) 3]

B. Altorientalische Kirchen

Fatristisches Zentrum der koptischen Kir-
che

Seit 1982 existiert in Kairo das Patristi-
sche Zentrum der koptischen orthodoxen
Kirche. Fiir das Leben und die Lehre der
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koptischen Kirche sind die Schriften der
Viter iiberaus bedeutsam. Die meisten
Texte sind aber auf arabisch nicht erhilt-
lich. Diesem Mangel sollte mit der Ein-
richtung des Zentrums begegnet werden.
Seine Aufgabe ist es, die Viterschriften
ins Arabische zu iibersetzen, das Studium
der Viterschriften zu betreiben und im
Nachvollzug ihres Denkens eine Grundla-
ge zu gewinnen, die Vergleiche mit dem
Leben der Kirche heute erlaubt. Das Zen-
trum verfolgt dieses Ziel mit einem zwei-
stufigen Plan. Die erste Stufe hat bereits
begonnen: Es wurden ausgewihlte Viter-
schriften, etwa von Makarios dem GrofBen,
Athanasios dem GroBen oder Kyrill von
Alexandrien, aus dem Englischen oder
Griechischen {ibersetzt und herausgege-
ben. Die zweite Stufe ist langfristig ange-
legt: Das Zentrum entsendet graduierte
Personen, die der koptischen Kirche ange-
héren, versehen mit einem Stipendium des
griechischen AuBenministeriums zum Stu-
dium der Theologie nach Athen und Thes-
saloniki. Von diesen Stipendiaten wird er-
wartet, daB sie Altgriechisch lernen und
sich in Patrologie spezialisieren. 1989
konnte das Patristische Zentrum ein ge-
rdumiges Gebdude (in der Ismael EI-
Falaky Str. 8, 11771 Heliopolis, Kairo)
mit einer Bibliothek und einem Versamm-
lungsraum sowie Riumen fiir die Mitarbei-
ter beziehen. Es ist jedoch weiterhin auf
Unterstiitzung angewiesen, um zum Bei-
spiel die Bibliothek vervollstindigen,
Druckkosten aufbringen oder Stipendien
gewihren zu konnen.

Koptisch-dthiopischer Dialog abgebro-
chen

Das schon ausgehandelte Versohnungs-
dokument (vgl. OFo 8, 1994, 277 ff.) zwi-
schen der koptischen orthodoxen Kirche
und der dthiopischen orthodoxen Kirche
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wurde wider Erwarten nicht unterzeichnet.
In einem letzten Briefwechsel zwischen
den Patriarchen der beiden Kirchen, der
nur noch den Termin ihrer Begegnung be-
traf, kam es wegen der Frage nach dem
Status der eritreischen orthodoxen Kirche
zum Eklat. Der dthiopische Patriarch
Abuna Paulos machte deutlich, daf die
Weihe der eritreischen Bischofe Amba
Makarios und Amba Murqos durch die
koptische Kirche von é&thiopischer Seite
nicht anerkannt werde. Die kirchenrechtli-
che Einheit Eritreas mit dem Patriarchen-
stuhl von Athiopien konne auch dann bei-
behalten werden, wenn das Land politisch
nicht mehr zu Athiopien gehore. Im iibri-
gen wolle die dthiopische Kirche der eri-
treischen Kirche durchaus Zugestindnisse
machen; Verhandlungen wiirden gefiihrt.
Daf} die koptische Kirche aber zur glei-
chen Zeit nach Separatverhandlungen mit
den Eritreern Bischofskandidaten fiir eri-
treische DiOzesen prisentiere, gehe nicht
an.

Der koptische Patriarch Schenuda III.
entgegnete hierauf scharf und unmif3ver-
stindlich, was zum Abbruch des Gespri-
ches fiihrte. Er betonte, Amba Makarios
und Amba Murqos, die koptische Christen
eritreischer Herkunft sind, seien aus pasto-
raler Notwendigkeit zu Allgemeinen Bi-
schofen fiir Amerika bzw. England ge-
weiht worden. Viele Athiopier und Eri-
treer seien in den letzten Jahren in westli-
che Lander geflichtet und dort kirchlich
nicht betreut worden. Die von ihm vollzo-
genen Bischofsweihen nicht anzuerken-
nen, erachtet Schenuda II1. deshalb als Af-
front gegen ihn und die koptische ortho-
doxe Kirche. Der koptische Patriarch erin-
nerte zugleich daran, daf die Jurisdikti-
onsgewalt der dthiopischen Kirche eine
von derjenigen der koptischen Kirche ab-
geleitete sei. Als Mutterkirche habe die
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koptische Kirche das Recht, der eritrei-
schen Kirche kanonisch giiltig Selbstin-
digkeit zuzugestehen. Eine entsprechende
Bitte von Abuna Philipos, dem im Mai
1991 von der dthiopischen Kirche fiir Eri-
trea eingesetzten Bischof, liege ihm
schriftlich vor. Die koptische Kirche leiste
demnach pastoral erforderliche Hilfe,
wenn sie Bischofe fiir neue eritreische Di-
ozesen weihe. SchlieBlich stellte Patriarch
Schenuda fest, dal koptischerseits darauf
verzichtet worden sei, viele Streitfragen
anzusprechen, die nach wie vor offen sei-
en, wie etwa die Frage nach unkanoni-
schen Weihen zur Zeit des Mengistu-Re-
gimes. Umso mehr sei man verdrgert dar-
tiber, da} die &dthiopische Kirche kurz vor
der angestrebten Aussohnung der beiden
Kirchen die Frage beziiglich der eritrei-
schen Kirche iiberhaupt aufgegriffen habe.

Inzwischen besuchte eine hochrangige
koptische Delegation vom 25. bis 29. Mai
1994 Eritrea. Amba Bishoy, Amba Mou-
sa und Amba Serapion, die auch die Ver-
handlungen mit der #thiopischen Kirche
gefiihrt hatten, besprachen mit dem Rat
der eritreischen Kirche Einzelheiten der
Begriindung der orthodoxen Kirche Eri-
treas. Absprachegemdfl weihte Patriarch
Schenuda III. am 19. Juni 1994, zum or-
thodoxen Pfingstfest, in Kairo fiinf Bi-
schofe fiir Eritrea. Es waren 60 koptische
Bischofe und die beiden Allgemeinen Bi-
schofe Amba Makarios und Amba Murqos
zugegen. Auf Vorschlag der neugeschaf-
fenen Heiligen Synode von Eritrea soll
Patriarch Schenuda III. den ersten Patriar-
chen der eritreischen orthodoxen Kirche
weihen. [Katholische Nachrichten Agentur
— OKI 32/33 (3.8.1994) 2-4]

Erneut Streit um Kloster

Die koptische Kirche beansprucht erneut
das Kloster auf dem Dach der Grabeskir-
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che (Deir El-Sultan) in Jerusalem. Der
dgyptische AuBenminister Mussa forderte
jetzt, das Kloster, das 1969 von den Israe-
lis der d#thiopischen Kirche iibertragen
worden war, wieder der koptischen Kirche
zuriickzugeben. Die Besitz- und Nut-
zungsrechte sind zwischen der koptischen
und der #thiopischen Kirche umstritten.
Wegen dieses Streites verhinderte es
Agypten bisher, daB koptische Pilger das
Heilige Land besuchten. [Katholische
Nachrichten Agentur — OKI 38 (14.9.
1994) 13]

Syrische Christen in Bedrdngnis

Das tiirkische Militdr und die kommu-
nistische kurdische PKK-Guerilla verfol-
gen in der Stidosttiirkei syrische orthodoxe
Christen fortwahrend und unvermindert.
Der syrische orthodoxe Metropolit Timo-
theos Samuel Aktas von Tur Abdin er-
klarte, er habe kaum mehr Moglichkeiten,
bedrohten Christen im Kloster Mar Gab-
riel Zuflucht zu gewihren und sie zu be-
schiitzen.

Ein prominentes Opfer des Terrors, der
in der Siidosttiirkei herrscht, wurde Suk-
krii Tutus, ein einfluBreicher syrischer
orthodoxer Christ und fritherer Biirger-
meister der siidosttiirkischen Stadt Idil.
Metropolit Timotheos gab an, der Politiker
sei von einem unbekannten Titer durch
einen SchuB in den Hinterkopf getétet
worden. Tutus habe sich fiir die Christen
seiner Stadt eingesetzt und schon mehr-
fach Morddrohungen erhalten. Der Metro-
polit befiirchtet, dal dieser »brutale Mord«
ebenso unaufgekldrt bleiben werde wie
viele andere Verbrechen gegen Christen in
der Stidosttiirkei.

Seit den siebziger Jahren sind aus dieser
Region rund 150.000 Christen ins Ausland
geflohen, von 80 Klostern in einer der il-
testen christlichen Kulturlandschaften sind
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nur noch sechs intakt. Nur Druck seitens
des Westens konne die Tiirkei dazu veran-
lassen, ihre Minderheitenprobleme fried-
lich zu losen, erkldrte Helga Haller von
Hallerstein von der Internationalen Ge-
sellschaft fiir Menschenrechte. Dies zeige
die jlingst riickgingig gemachte Umwand-
lung christlicher Gebiude in einem ande-
ren Siedlungsgebiet tiirkischer Christen
nahe Iskenderun, nachdem Italien hart-
nickig protestiert hatte. [Publik-Forum 13
(15.7.1994) 9; 21 (4.11.1994) 37]

C. Orthodoxie und Okumene

Gegenbesuch in Istanbul

Im Juni 1994 besuchte eine Abordnung
der Evangelischen Kirche in Deutschland
(EKD) unter der Leitung des Ratsvorsit-
zenden der EKD, Landesbischof Klaus
Engelhardt, neben dem Okumenischen
Patriarch von Konstantinopel Bartholo-
maios 1. auch den Patriarchen der Arme-
nier in der Tiirkei, Erzbischof Karekin II.
Kazanciyan, der vor zwei Jahren den Kir-
chen in Deutschland einen Besuch abge-
stattet hatte (vgl. OFo 6, 1992, 304 f.).
Bartholomaios I. wiinschte sich eine Fort-
bildungsanstalt fiir seine Priester und
mochte dazu die Theologische Hochschule
auf der Insel Chalki wieder in Betrieb neh-
men. Diese wurde im Jahr 1971 von den
tiirkischen Behorden geschlossen. Die gro-
Be Bibliothek mit 40.000 Binden kann nur
notdiirftig instand gehalten werden. Die
Delegation der EKD unterstiitzte das Be-
gehren des Patriarchen.

Was die Lage der bedrangten christli-
chen Minderheiten in der Tiirkei angeht,
nimlich die syrischen orthodoxen Christen
aus dem Tur Abdin und die Jesiden, aber
auch die Griechen und Armenier, so faBte
Bischof Rolf Koppe nach seiner Riickkehr
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vom Bosporus fiir die Abordnung der
EKD zusammen: Die Tiirkei konne nicht
erwarten, dafl in Deutschland immer mehr
Moscheen gebaut wiirden und sie selbst
ihre religitosen Minderheiten vernachlissi-
gen diirfe. Die noch in der Tiirkei leben-
den Christen seien Angriffen vor allem
von seiten islamischer Integristen ausge-
setzt. [Armenisch-Deutsche Korrespon-
denz 84 (1994) 38 f.]

Verbrechen an Christen im Iran

Der Lutherische Weltbund duBerte sich
beunruhigt zur Lage der Christen im Iran.
Wiederholt wurden sie Opfer von Verbre-
chen wie Mord oder Verschwindenlassen.
Am 5. Juli 1994 war beispielsweise Pfar-
rer Mehdi Dibaj ermordet aufgefunden
worden. Eine Todesstrafe wegen Konver-
sion vom Islam zum Christentum war auf
internationalen Druck hin in eine Gefing-
nisstrafe umgewandelt worden, aus der
Pfarrer Dibaj wenige Monate vor seiner
Ermordung entlassen worden war. — Der
Anteil der Christen an der Gesamtbevolke-
rung im Iran betrigt 0,2%. [Einheit der
Christen in Hamburg, September 1994, S.
6-7]

Die orthodoxe Préisenz beim ORK

Im Okumenischen Rat der Kirchen
(ORK) gab es jiingst ein Revirement: Ei-
nige orthodoxe Mitarbeiter schieden aus,
etliche Stellen des ORK wurden neu be-
setzt. Die aktuelle orthodoxe Prisenz im
ORK stellt sich jetzt folgendermaBen dar:
Protopresbyter Prof. Dr. Thomas Fitz-
Gerald (Okumenisches Patriarchat): Exe-
kutivprasident in der Sektion I »Einheit
und Erneuerung«; Georgios Lemopoulos
(Okumenisches Patriarchat): Exekutivse-
kretdr in der Abteilung der innerchristli-
chen und ékumenischen Beziehungen; Dr.
Tarek Mitri (Patriarchat von Antiochien):
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Exekutivsekretdr im Sekretariat der inter-
religiosen Beziehungen; Konstantis Mou-
staklem (Patriarchat von Jerusalem): zu-
stindig fiir die Finanzen in der Sektion II
»Kirchen in der Mission«; Pater Prof. Dr.
Toannis Sauka (Patriarchat von Rumé-
nien): Exekutivsekretir fiir die orthodoxen
Studien und Beziehungen in der Sektion II
»Kirchen in der Mission«; Archimandrit
Dr. Athanasios Chatzopoulos (Kirche
von Griechenland): Lehrbeauftragter im
Okumenischen Institut Bossey (Sektion I
»Einheit und Erneuerung«); Anna Talvi-
vaara (Kirche von Finnland): Exekutivse-
kretédrin in der Sektion III »Gerechtigkeit,
Frieden und Bewahrung der Schopfung«;
Dr. Peter Bouteneff (Orthodoxe Kirche
»Metropolia« in den USA): Exekutivse-
kretir der Kommission »Glauben und Kir-
chenverfassung« der Sektion I »Einheit
und Erneuerung«. [Enimerosis 11 (1995),
Heftil, 'S 3]

Altgldaubige Delegation auf Symposion der
Stiftung »Pro Oriente«

Im September 1994 fand in Wien das
73. Okumenische Symposion der katholi-
schen Stiftung »Pro Oriente« statt. Im
Mittelpunkt des Treffens stand die russi-
sche orthodoxe altgldubige Kirche. Im
Namen des Moskauer Metropoliten Ali-
mpij, der diese Kirche derzeit leitet, in-
formierte eine dreikopfige Delegation, die
Bischof Siluan von Novosibirsk und ganz
Sibirien anfiihrte, iiber die Geschichte und
jetzige Situation der im Westen kaum be-
kannten Altgldubigen.

Die russische orthodoxe altglidubige Kir-
che entstand im 17. Jahrhundert, als sie
sich von der offiziellen russisch-orthodo-
xen Kirche abspaltete. Seit jener Zeit be-
zeichnete man den schismatischen Teil des
russischen orthodoxen Kirchenvolkes, der
damals die Kirchenreformen des Patriar-
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chen Nikon nicht iibernommen hatte, als
»Altgldubige«. Erst 1972 hob die russische
orthodoxe Kirche den Bann gegen die
Altglaubigen auf. Zum Millenium der russi-
schen Orthodoxie im Jahre 1988 luden die
Altgliubigen Vertreter ihrer Glaubensbrii-
der aus Ruminien — auch dort existiert ei-
ne altgliubige Metropolie — , den USA
und Australien zu einem Konzil nach Mos-
kau ein. Auf diesem Konzil wurde Metro-
polit Alimpij zum Oberhaupt der russischen
orthodoxen altglidubigen Kirche gewihlt,
und man vereinbarte regelmafige Kontakte
zur ruménischen Metropolie.

Im Einverstindnis mit der russischen
orthodoxen Kirche half »Pro Oriente« Bi-
schof Siluan und seiner Delegation dabei,
die auf dem Gebiet der ehemaligen oster-
reichischen Monarchie liegenden Stitten
zu besuchen, an denen Metropolit Am-
vrosij von Sarajevo und Bosnien, der Er-
neuerer der altglaubigen Hierarchie im 19.
Jahrhundert, lebte. Auf dieser Reise wur-
den die fiir 1996 vorgesehenen Feierlich-
keiten zum 150. Jahrestag der Wiederer-
richtung der vollen altgldubigen Hierar-
chie vorbereitet. [Katholische Nachrichten
Agentur — OKI 39 (21.9.1994) 2]

KEK in Schwierigkeiten?

Im Mai 1994 tagte der Zentralausschufl
der Konferenz FEuropdischer Kirchen
(KEK) in Genf. Sein Prisident, der Angli-
kaner John Arnold, warnte anschlieBend
vor dem Bankrott der Organisation. Bei
einem etwa 2,5 Millionen DM hohen Etat
der KEK im Jahre 1994 drohe ihr ein De-
fizit von knapp 400.000 DM. Schwerer als
diese finanzielle Situation, die — wie der
Prisident des Schweizerischen Evangeli-
schen Kirchenbundes (SEK), Heinrich
Rusterholz, erklirte — teilweise durch
den SEK behoben werden konne, wiegt
die Identititskrise, in der die KEK seit
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1989 steckt. In der Vergangenheit baute
die KEK, die ihre erste Vollversammlung
1959 im dédnischen Nyborg abhielt und
heute aus 118 anglikanischen, orthodoxen
und protestantischen Kirchen mit tiber 250
Millionen Mitgliedern besteht, stets Briik-
ken zwischen Kirchen der feindlichen
politischen Systeme; dies war eine Arbeit
im Verborgenen. 1989 fand in Basel/
Schweiz die erste Europaische Okumeni-
sche Versammlung statt, bei der iiber 500
Delegierte aus fast allen europaischen Kir-
chen weitreichende Verpflichtungen zu
Frieden, Gerechtigkeit und Bewahrung der
Schépfung eingingen. Die KEK hatte am
Gelingen maBgeblichen Anteil. Nach die-
sem Bliitejahr der Okumene herrschte be-
reits auf der zehnten Vollversammlung der
KEK in Prag 1992 (vgl. OFo 7, 1993,
158 £.), zugleich der ersten nach dem poli-
tischen Wandel in Europa, Erniichterung.
Der Generalsekretir der KEK, Jean Fi-
scher, klagt seitdem {liber die abgekiihlten
okumenischen Beziehungen. [Publik-Fo-
rum 21 (1993) 36]

Okumenische Auszeichnungen

Am 4. September 1994 wurde Kardinal
Johannes Willebrands 85 Jahre alt. Der
Vorsitzende der deutschen katholischen
Bischofskonferenz, Bischof Karl Leh-
mann, wiirdigte den Niederldnder als ei-
nen Mann, der maBgeblich am Erstarken
der 6kumenischen Bewegung mitgewirkt
habe. Er habe die 6kumenischen Aussagen
des Zweiten Vatikanischen Konzils, zu-
sammen mit Kardinal Bea, in entschei-
dender Weise vorbereitet. Lehmann un-
terstrich, als Priisident des »Rates zur For-
derung der Einheit der Christen« habe
Willebrands die Fundamente des Dialogs
zwischen den Kirchen zu tragfahigen Ver-
bindungen ausgebaut und stets nach Krif-
ten gefordert.
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Der ehemalige Prisident des Sekretariats
zur Forderung der Einheit der Christen
und der Metropolit von Ephesos, Chry-
sostomos Konstantinidis, des Okumeni-
schen Patriarchats wurden fiir ihr Skume-
nisches Engagement und ihre Verdienste
um die ersehnte christliche Einheit mit
dem »Okumenischen Preis Sankt Niko-
laus« ausgezeichnet. Die Preisverleihung
fand als eine Initiative des Instituts fiir
okumenische Theologie in Bari, die an-
l4Blich seines 25jdhrigen Bestehens orga-
nisiert wurde, statt. [Katholische Nach-
richten Agentur — OKI 37 (7.9.1994) 1; 7
(7.2.1995) 24]

D. Sonstiges

Neue Bischife der Altkatholischen Kirche

Am 18. September 1994 wihlte die Au-
Berordentliche Synode der Altkatholischen
Kirche Osterreichs Pfarrer Bernhard
Heitz zum Nachfolger von Bischof Niko-
laus Hummel, der am 24. September 1994
siebzig Jahre alt wurde. Bernhard Heitz
wurde 1969 zum katholischen Priester
geweiht. 1980 trat er zur Altkatholischen
Kirche iiber, war seit 1983 Pfarrer in Ro-
senheim und seit 1991 Dekan des Altka-
tholischen Dekanats Bayern. Heitz, der
verheiratet ist, bezeichnete sich als Befiir-
worter der Frauenordination und kiindigte
in diesem Zusammenhang an, die nichste
altkatholische Bischofskonferenz werde
sich erneut mit dieser Frage beschéftigen.
Allerdings werde die Altkatholische Kir-
che um des Verhiltnisses zur Romisch-
katholischen und Orthodoxen Kirche wil-
len behutsam handeln.

Am 15. November 1994 wurde Dekan
Joachim Vobbe aus Offenbach am Main
zum neuen Bischof der Altkatholischen
Kirche in Deutschland gewihlt. Der 48jih-
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rige Leiter des Dekanats Hessen/Rhein-
land-Pfalz-Nord/Saarland erhielt 115 von
153 Stimmen. Er loste den 68jdhrigen Bi-
schof Sigisbert Kraft ab. [Katholische
Nachrichten Agentur — OKI 40 (28.9.
1994) 24; Christen heute 38 (1994)
193 ff.; 39 (1995) 17 f.]

Kritik an der Frauenordination der Altka-
tholischen Kirche

Scharfe Kritik iibten andere Mitglieds-
kirchen der Utrechter Union an der Ent-
scheidung der Synode der Alt-Katholiken
in Deutschland, kiinftig Frauen zum Prie-
steramt zuzulassen. Der Synode wurde
vorgeworfen, entgegen einem BeschluB
der Union, diese Frage erst in den kom-
menden Jahren zu entscheiden, die Frage
der Frauenordination einseitig geltst zu
haben. Dem deutschen Bischof Sigisbert
Kraft wurde daraufhin von der Union das
Stimmrecht entzogen. [ECH, Dezember
1994, S. 6]

Kompromifi von Halle

Im November 1994 stimmte die Synode
der Evangelischen Kirche in Deutschland
(EKD) auf ihrer Tagung in Halle in der
Frage der Militirseelsorge fiir einen Kom-
promif: Die 24 Landeskirchen konnen frei
wiihlen, ob ihre Militéirseelsorger als Be-
amte des Staates oder als Pfarrer im kirch-
lichen Dienst ihrer Aufgabe nachgehen.
Einzelheiten bediirfen noch der Klirung.
Die Synode der EKD tritt wieder vom 5.
bis 11. November 1995 in Friedrichshafen
zusammen. [Publik-Forum 23 (2.12.1994)
64]

Kardinal Cassidy wurde ausgezeichnet

Der Prisident des Pipstlichen Rates fiir
die Foérderung der Einheit der Christen,
Kardinal J. Edward Cassidy, wurde in
Rom fiir seine Bemiihungen insbesondere



126

um bessere Beziehungen zwischen Katho-
liken und Lutheranern in Deutschland mit
dem Grofien Bundesverdienstkreuz mit
Stern und Schulterband ausgezeichnet.
[Katholische Nachrichten Agentur — OKI
40 (28.9.1994) 24]

Evangelische Kirche hdlt an konfessionel-
lem Religionsunterricht fest

In ihrer Denkschrift »Identitit und Ver-
stindigung. Standort und Perspektiven des
Religionsunterrichts in der Pluralitit« hélt
die Evangelische Kirche in Deutschland
(EKD) ausdriicklich am konfessionellen
Religionsunterricht an den allgemeinbil-
denden Schulen fest. Der konfessionelle
Unterricht trage in einer Welt, die Konfes-
sionen kenne, dazu bei, die Identitéit junger
Menschen zu bilden. Die Denkschrift setzt
sich zugleich nachdriicklich fiir eine enge
Zusammenarbeit mit anderen Konfessionen
und Religionen ein. — In seinem Vorwort
zur Denkschrift stellt der Vorsitzende des
Rates der EKD, Landesbischof Klaus En-
gelhardt, fest, dal der Religionsunterricht
sich aus dem Bildungsauftrag der Schule
ergebe. [Katholische Nachrichten Agentur
— OKI 38 (14.9.1994) 3]

* Im Juli 1994 verstarb Monsignore
Prof. Dr. Wilhelm Nyssen im Alter von
70 Jahren. Nyssen wurde 1925 in Koéln
geboren und 1956 in der Domstadt zum
Priester geweiht. Seit 1957 war er Hoch-
schulpfarrer an der Universitit Koln. Er
begriindete das Internationale Studenten-
zentrum »Papst-Johannes-Burse«. Neben
seiner Tatigkeit als Hochschulpfarrer war
Nyssen Mitherausgeber zweier wissen-
schaftlicher Schriftenreihen: »Sophia —
Quellen ostlicher Theologie« und »Oc-
cidens — Horizonte des Westens«. 1980
wurde Nyssen zum Honorarprofessor der
Philosophischen Fakultit im Fachbereich
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Byzantinistik mit dem besonderen Bereich
Ostkirchenkunde ernannt. [Katholische
Nachrichten Agentur — OKI 31 (27.7.
1994) 2]

* Am 4. September 1994 verstarb 84jih-
rig der frithere Direktor des Johann-Moh-
ler-Instituts Paderborn, Prof. Dr. Peter
Blidser MSC. Blaser nahm fiir seine Kir-
che an bilateralen Dialogen teil und war in
der Arbeitsgemeinschaft christlicher Kir-
chen (ACK) titig. [Okumenische Rund-
schau 43 (1994) 476]

* Am 13. September 1994 beging Prof.
Dr. Robert Stupperich, langjihriger Di-
rektor des Ostkirchen-Instituts der Evan-
gelisch-Theologischen Fakultit in Miin-
ster, seinen 90. Geburtstag. [Okumenische
Rundschau 43 (1994) 475]

* Am 26. Oktober 1994 verstarb P. Dr.
Hermenegild M. Biedermann OSA. Bie-
dermann wurde 1936 zum Priester ge-
weiht. 1940 wurde er zum Lazarettpfarrer
ernannt; im selben Jahr wurde ihm die
Studentenseelsorge {ibertragen. 1950 iiber-
nahm er den Lehrstuhl fiir Ostkirchenkun-
de der Katholisch-Theologischen Fakultit
der Universitit Wiirzburg, den er bis zu
seiner Emeritierung 1977 innehatte. Be-
reits 1947 hatte er im Auftrag seines Or-
dens das Ostkirchliche Institut begriindet.
Seit 1952 gab er die Fachzeitschrift »Ost-
kirchliche Studien« und die wissenschaft-
liche Reihe »Das ostliche Christentum«
heraus; beide fanden international Aner-
kennung. Biedermann arbeitete unermiid-
lich fiir die Anndherung der Kirchen und
half, ostkirchliche Quellen fiir die Theolo-
gie des Westens zu erschliefen. Fiir diese
wertvolle Mittlertitigkeit wurde Hermene-
gild Biedermann zu seinem 80. Geburtstag
mit dem Bundesverdienstkreuz geehrt.
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* Ende Oktober 1994 fand in der nord-
italienischen Stadt Trient ein internatio-
naler KongreB3 unter dem Motto »Die Zei-
ten des Konzils — Gesellschaft, Religion
und Kultur zu Beginn des modernen Eu-
ropa« statt. Der KongreB erdffnete eine
Reihe von Veranstaltungen, die in Trient
und seiner Provinz stattfinden sollen —
450 Jahre nach der Eroffnung des Triden-
tinischen Konzils, eines der wichtigsten
religits-politischen  Ereignisse auf der
Schwelle zur Neuzeit. [Katholische Nach-
richten Agentur — OKI 44 (26.10.1994) 15]

* Der emeritierte Professor fiir Kirchen-
geschichte an der Evangelisch-Theologi-
schen Fakultit der Universitit Miinchen,
Georg Kretschmar, ist von der General-
synode der Evangelisch-Lutherischen Kir-
che in RuBland und anderen Staaten
(ELKRAS) zum neuen Bischof gewihlt
worden. Sitz des neuen Bischofs, der an
Stelle des inzwischen pensionierten Ha-
rald Kalnins trat, ist die unter Stalin in ein
Schwimmbad umgewandelte Petri-Kirche
in St. Petersburg. [ECH, Dezember 1994,
S. 6]

* Nach Angaben der EKD sinkt die Zahl
der Theologiestudierenden, die evangeli-
sche Pfarrer oder Pfarrerinnen werden
wollen, weiterhin. Bis Ende 1994 ist die in
der Mitte der 80er Jahre noch mehr als
11.000 Studierende betragende Zahl kon-
tinuierlich auf 7.147 gesunken. [Herder
Korrespondenz 49 (1995) 108]
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Aus der Chronik des Instituts im
Jahr 1994:

Uber die Erweiterung des Instituts bzw.
die Errichtung einer »Ausbildungseinrich-
tung Orthodoxe Theologie« vgl. oben das
Geleitwort, S. 3.

Besuch des Dekans der Theologischen
Fakultit von Belgrad, Herrn Prof. Dr.
Dimitrije Kalezi¢, am 21. Februar im
Institut und ausfiihrliches Gespriach u.a.
iiber die Errichtung der »Ausbildungsein-
richtung Orthodoxe Theologie« in der
Universitit Miinchen.

Besuch des Altrektors der Universitit
Athen und Herausgebers der Zeitschriften
»@eoloyioe und »EBxkxkAnoia« der Kirche
Griechenlands, Herrn Prof. Dr. Evangelos
Theodorou, am 15. Mirz im Institut.

Herausgabe des 2. Bandes der Miinche-
ner Universititsschriften, Reihe: Verof-
fentlichungen des Instituts fiir Ortho-
doxe Theologie; Schmemann, Alexander,
Die Grol3e Fastenzeit. Askese und Liturgie
in der Orthodoxen Kirche, aus dem Engli-
schen iibersetzt von Elmar Kalthoff, Miin-
chen 1994, 109 S.

Prof. Th. Nikolaou:

Teilnahme an der Sitzung der Klasse
Weltreligionen der Europiischen Akade-
mie der Wissenschaften und Kiinste am
18. Januar in Salzburg.

Teilnahme an der Plenarsitzung der Eu-
ropdischen Akademie der Wissenschaften
und Kiinste am 12. Mérz in Salzburg.

Teilnahme an dem 10. offiziellen Dialog
zwischen Vertretern des Okumenischen
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Patriarchats von Konstantinopel und der
Evangelischen Kirche in Deutschland vom
27. Mai bis 2. Juni in Iserlohn.

Teilnahme an der Inthronisation S.E.
des Metropoliten der Ruménisch-Orthodo-
xen Metropolie von Deutschland, Herrn
Seraphim, am 5. Juni in der St.-Lukas-Kir-
che, Miinchen.

Studienreise — Kreuzfahrt von Moskau
nach St. Petersburg mit dem Schwerpunkt
wkirchengeschichtliche Hoéhepunkte im
nordlichen Ruflland« vom 1. bis 11. Au-
gust.

Teilnahme an den Feierlichkeiten des
150jdhrigen  Griindungsjubildums  der
Theologischen Fakultdt von Chalki/Kon-
stantinopel vom 28. August bis 3. Septem-
ber und Uberreichung der zu diesem An-
laB3 erschienenen Festschrift, zu deren Her-
ausgebergremium auch Prof. Nikolaou ge-
horte, an S. A., den Okumenischen Patri-
archen von Konstantinopel, Herrn Bartho-
lomaios I.

Ausstrahlung der einstiindigen Sendung
»Archontariki: Die Bedeutung Gregors
von Nyssa fiir die Kirche heute« durch
ET 1 (1. Programm des staatlichen grie-
chischen Fernsehens) am 27. November;
an dieser Sendung, die Ende September in
Athen aufgenommen wurde, wirkte Prof.
Nikolaou mit.

Teilnahme an der Festveranstaltung an-
laBlich der Prdsentation des sechsten und
letzten Bandes des »Marienlexikons« in
St. Ottilien am 9. Dezember; bei diesem
Nachschlagwerk hatte Prof. Nikolaou die
Fachleitung »Orthodoxe Theologie«.

Chronik

Vortragstdtigkeit:

»Der Katechismus der Katholischen
Kirche aus orthodoxer Sicht« im Rah-
men der vom Seminar fiir Christliche
Weltanschauung, Religions- und Kultur-
theorie veranstalteten Ringvorlesung »Der
Katechismus der Katholischen Kirche in
der Diskussion« an der Universitit Miin-
chen. Miinchen, 13. Januar.

»Die orthodoxe Kirche in ihren Be-
ziehungen zu den anderen Kirchen« im
Rahmen einer Veranstaltung der Stuttgar-
ter Volkshochschule und der Deutsch-
Griechischen Gesellschaft. Stuttgart, 30.
Januar.

»Die Orthodoxie auf dem Balkan und
die aktuelle Problematik« in der Ser-
bisch-Orthodoxen Gemeinde in Miinchen.
Miinchen, 20. Februar.

»Kirche und Diakonie — Aufgabe der
Kirche fiir die Welt: Spiritualitit und
praktische Diakonie« im Rahmen des 10.
offiziellen Dialogs zwischen Vertretern
des Okumenischen Patriarchats von Kon-
stantinopel und der Evangelischen Kirche
in Deutschland vom 27. Mai bis 2. Juni in
Iserlohn. Iserlohn, 30. Mai.

»Orthodoxie und Ethik. Spiritualitit
und sozialer Dienst der Kirche« bei der
Tagung der Orthodoxen Fraternitit in
Deutschland. Diisseldorf, 24. September.

»'Teilhabe Gottes'. Vergleichende Be-
merkungen iiber die Mystik Plotins und
Gregors von Nyssa« im Rahmen des 13.
Internationalen Kongresses fiir Patristik
iiber »Gregor von Nyssa«, der vom 26. bis
30. September in Athen veranstaltet wur-
de. Athen, 27. September.



Chronik

»Die Frauenordination aus orthodo-
xer Sicht« beim Studientag der Katho-
lisch-Theologischen Fakultit der Universi-
tit Innsbruck. Innsbruck, 16. November.

Dr. K. Nikolakopoulos:
Vortragstdtigkeit:

»Liturgischer Gesang der orthodoxen
Kirchen: Die byzantinische Tradition«
im Haus der Begegnung e.V. Miinchen,
10. Marz.

»Psalm — Hymnus — Ode. Exegeti-
scher Beitrag Gregors von Nyssa zur
biblisch-hymnologischen Terminologie«
im Rahmen des 13. Patristischen Kongres-
ses in Athen, 28. September.

(red. von Dieter Fahl und Kon. Nikola-
kopoulos)
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“2»  Joane Petrizi, Kommentare zur
»Elementatio Theologica« des Proklos
#2325 (Ausgewéifhlte Texte) |

Ubersetzung aus dem Altgeorgischen, Einleitung und Bemerkungen

von Lela Alexidse, Tbilissi

[In seiner »Elementatio theologica« versucht der Neuplatoniker Proklos (412-485), die Wirklichkeit im Gan-
zen systematisch und logisch stringent darzustellen: Das Sein des zeit-freien Geistes, der in Zeit verflochtenen
Seele und die Phianomene der Welt leitet er aus Einem Ursprung, dem Einen und zugleich Guten, ab und macht
dadurch das Sein insgesamt als einen in sich differenzierten urséichlichen Zusammenhang evident. — Die
»EBlementatio theologica« hat in der Philosophie und Theologie des Mittelalters und der Renaissance durch die
lateinische Ubersetzung des Wilhelm von Moerbeke (1268) eine intensive Wirkung entfaltet (vgl. hierzu
H. Boese, Wilhelm von Moerbeke als Ubersetzer der Stoicheiosis theologike des Proklus, Heidelberg 1985) —
dies u.a. bei Thomas von Aquin (z.B. in seinem Kommentar zum >Liber de causis<), Dietrich von Freiberg,
Meister Eckhart, Johannes Tauler, Berthold von Moosburg, Nicolaus Cusanus und Franciscus Patricius.

Der Einblick, den Lela Alexidse in die Auslegung der >Elementatio theologica< des Joane Petrizi gibt, eroff-
net erstmals die Moglichkeit, die Bedeutung der proklischen Metaphysik fiir die dstliche Theologie des 11./
12. Jahrhunderts genauer zu erfassen.

Werner Beierwaltes, Miinchen)

EINLEITUNG

1. Leben

Joane Petrizi war ein georgischer Theologe, Philosoph und Ubersetzer im 11.—-12. Jahr-
hundert. Seine genauen Lebensdaten sind unbekannt. Er ist wohl in der 2. Hilfte des
11. Jh.s geboren und hat wahrscheinlich in Konstantinopel bei Joannes Italos studiert.
Nachdem Italos 1083 verurteilt worden war, zog Petrizi nach Makedonien, ins georgi-
sche Petrizoni-Kloster!. Dort diirfte er seinen Namen »Petrizi« bekommen haben. Am
Anfang des 12. Jh.s kehrte er nach Georgien zuriick: Er wurde von David dem Erbauer,
dem Konig Georgiens, eingeladen, um in der Gelathi-Akademie (beim Gelathi-Kloster in
West-Georgien) zu arbeiten. Petrizi ist wahrscheinlich in den dreiBiger Jahren des
12. Jh.s gestorben.

I Heute Batsckowo-Kloster in Bulgarien, das 1083 vom Georgier Gregor Bakuriani gegriindet wurde.
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2. Werke

Im Gelathi-Kloster hat Petrizi die Schrift des Nemesios von Emesa »Uber die Natur
des Menschen« und die »Elementatio Theologica« des Neuplatonikers Proklos iibersetzt.
AuBerdem hat er auch die Werke von Joseph Phlabios und Joannes Sinaites iibersetzt.
Petrizis Ubersetzungen der Werke von Aristoteles (»Teo tomko« und »Ilept éppmvetog«)
sind verloren. Nach der Uberlieferung hat Petrizi auch ein Buch iiber die georgische
Grammatik verfaBt. Er war Autor von Gedichten, hat biblische, hagiographische und li-
turgische Texte iibersetzt. Die »Elementatio Theologica« des Proklos hat Petrizi mit ei-
genen Kommentaren versehen und hat dazu auch ein Vor- und Nachwort geschrieben.
Der ganze Text ist auf Georgisch verdffentlicht worden®. Es gibt auch eine russische
Ubersetzung und Ausgabe von Petrizi-Kommentaren, zusammen mit seinem Vor- und
Nachwort®. Im 13. Jh. wurde die »Elementatio« des Proklos aus der georgischen Uber-
setzung Petrizis ins Armenische iibertragen (M. Gogiberidse in Petrizi, t. I, S. XXXIV).
Petrizis Werke wurden von N. Marr, Sch. Nutsubidse, S. Kauchtschischwili, M. Gogibe-
ridse, K. Kekelidse, Sch. Chidascheli, G. Tewsadse, D. Melikischwili, W. Offermans, T.
Tskitischwili, T. Kukawa, A. Charanauli, E. Tschelidse, L. Alexidse u.a. untersucht.

3. Petrizis Aufgabe und Ziel

Im Nachwort seiner »Kommentare« hat Petrizi iiber die Aufgabe und das Ziel seines
Lebens und seiner Arbeit berichtet. Er wollte fiir seine Landsleute eine solche wissen-
schaftliche Sprache entwickeln, die den Sinn der philosophischen Texte und Termini ge-
nau wiedergeben konnte. Mit den schon existierenden Ubersetzungen war er nicht ganz
einverstanden®. Die Hauptaufgabe des Menschen, meinte Petrizi, sei die Vereinigung mit
dem Vater unserer Seelen — d.h. mit dem Einen als Ursprung — mit Gott; deswegen sei
ihm die Kraft der Liebe gegeben worden. Aber Gott hat den Menschen diese Kraft auch
dafiir geschenkt, damit sie, trotz ihrer Sterblichkeit, Nachfolger haben sollten.’ Petrizi
glaubte, der Mensch habe auBer der universellen Pflicht (Gottesliebe — Vereinigung mit
Gott) auch eine Pflicht seinem Volk gegeniiber. So beschrieb Petrizi im »Nachwort«, wie
er, ungeachtet aller Leiden, Krankheiten und Feindschaften, fiir sein Volk jene Sprache
auszuarbeiten versuchte, die sich durch ihre Flexibilitit und Genauigkeit von der Um-
gangssprache unterschied.

2 Joannis Petritzii Opera, Tomus I. Procli Diadochi Ztoyeiwoig Beodonxn. Versio Hiberica. — Textum Hibe-
ricum edidit commentariisque instruxit S. Kauchtschischvili. — Tbilisiis 1940 (auf georgisch).

Toannis Petritzii Opera, Tomus II. Commentaria in Procli Diadochi Zroueimoig 8eoropxn. Textum Hibericum
ediderunt commentariisque instruxerunt S, Nutsubidse et S. Kauchtschischyili. — Sumptitus Universitatis Tbilisi-
ensis (auf georgisch).

3 Joane Petrizi, Rassmotrenije platonovskoj filosofiji i Prokla diadocha. — Perevod ¢ drevnegrusinskogo jasyka
LD. Panzchavy. Redaktory toma G.V. Tevsadse, N.R. Natadse. Vstupitelnaja statja i primetschanija G.V.
Tevsadse. Moskva, Mysl, 1984,

4 Vom Anfang der Geschichte der georgischen Literatur (5. Jh.) bis in Petrizis Zeit wurden die Bibel und der
groBte Teil der griechischen patristischen Literatur (einige Texte sogar mehrmals) ins Georgische iibersetzt.

5 Petrizi, t. 11, S. 214, 9-12.
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Petrizi versuchte, genaue Entsprechungen in der georgischen Sprache fiir griechische
philosophische Termini zu finden; wo dies nicht méglich war, bildete er selbst derartige
Ausdriicke mit Hilfe georgischer Sprachelemente. Einige Begriffe lieB er uniibersetzt,
d.h. das griechische Wort wurde von ihm in georgischen Buchstaben wiedergegeben
(z.B. Chronos, Choros, Agalma usw.). Deswegen ist es nicht einfach, Petrizis Uberset-
zung und Kommentare zu verstehen, denn oft mufl man sich das griechische Original ins
Gedichtnis rufen oder — wenn es um Petrizis eigene Kommentare geht — jene griechi-
schen Worter finden, die als Basis fiir Petrizis philosophische Terminologie dienten.

4. Petrizis Ubersetzung der »Elementatio theologica«

Von Petrizi wurde der gesamte Text der »Elementatio« iibersetzt und kommentiert. Je-
dem iibersetzten Kapitel folgt Petrizis Kommentar. In einigen Kommentaren wiederholt
Petrizi erst einzelne Phrasen aus dem auszulegenden Kapitel, und danach erlautert er sie;
die Methode der Kommentierung ist (zumindest in der Intention) derjenigen analog, die
Proklos in seinen Kommentaren zu Werken Platons befolgt hat.

Die ilteste Handschrift der georgischen Ubersetzung und der Kommentare der »Ele-
mentatio« stammt aus dem 13. Jh. E. R. Dodds schrieb: »the old Georgian version of
John Petritsi represents a Greek text at least a century older than our earliest Greek
MSS«6,

Es gibt allerdings einen wesentlichen Unterschied zwischen dem griechischen und dem
georgischen Text der »Elementatio«. Nach dem Kap. 128 folgt in der georgischen Uber-
setzung Kap. 129, das in den uns heute bekannten Handschriften des griechischen Origi-
nals nicht vorhanden ist. Statt dessen fehlt in der georgischen Ubersetzung Kap. 149 des
griechischen Textes. Es stimmt also die Kapitelfolge 129-149 im georgischen Text nicht
mit der Kapitelfolge des griechischen Textes iiberein.

E. R. Dodds meinte, das 129. Kapitel des Petrizi-Textes sei nicht authentisch (einige
Sétze hat Dr. D. Lang fiir Dodds iibersetzt). Der Anfang dieses Kapitels lautet: »Jede
Seele, die gottliche wie ddmonische, erkennt iibergiingig [d.h. diskursiv = petoBorikde —
L.A.] und nicht so, wie der Geist [d.h.] unverdnderlich«’. Dieser Satz wurde aus dem
Altgeorgischen ins Englische von Lang-Dodds auf folgende Weise iibersetzt: »Every di-
vine and diabolic® (? = doapoviae)® soul exercises thought in a variable way and no intelli-
gence does so in an immutable fashion«'. Diese Ubersetzung entspricht dem Original je-
doch nicht. Aufgrund dieser Ubersetzung hat E. R. Dodds entschieden, daB »this cannot
be authentic: it contradicts props. 170 and 184, and the terms dotpov, Soupoviog are not

S Procius, The Elements of Theology. A revised Text with translation, introduction and commentary by E.R.
Dodds, Oxford 21933 (Nachdruck 1963), S. XLI.

7 Petrizi,t. 1, S. 79.

8  Auf georgisch »e$mak 'ebrivi«. Mit diesem Wort kann man den neuplatonischen Begriff »dimonisch« sowie
das Wort »teufelisch« iibersetzen. In der Umgangssprache bedeutet »ESmak'i« »Teufel«. Deswegen hat wahr-
scheinlich D. Lang »eSmak 'ebrivi« nicht ganz richtig als »diabolic« iibersetzt.

9 So bei Dodds, S. 343.

10 Dodds, S. 342-343.
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used in the El. Th. I have no clue to its origin«'!. Das 129. Kapitel widerspricht jedoch
meiner Ansicht nach der »Elementatio« nicht'2. Wahrscheinlich hat Petrizi bei der Uber-
setzung eine andere, uns heute unbekannte Version der »Elementatio« benutzt. Vielleicht
wurden die anderen Fragmente der Ubersetzung von D. M. Lang ins Englische fiir E. R.
Dodds auch nicht ganz richtig libersetzt'’; deswegen meinte E. R. Dodds, »unfortunately,
Petritsi's Version does not reflect its Greek exemplar closely. It is a free Translation, and
in addition it exhibits many errors which are unlikely to follow Proclus' reasoning«'.

Aber der einzige Vorwurf, den man gegen Petrizis Ubersetzung vorbringen konnte,
wiire der, daB er sich bei seinen Bemiihungen um Genauigkeit ungewohnlicher und etwas
kiinstlicher Wendungen bedient habe.

5. Petrizis Kommentare

Petrizis Kommentare zur »Elementatio Theologica« des Proklos bestehen aus dem
Vorwort, den Scholien zu allen 211 Kapiteln der »Elementatio« und dem Nachwort.

3.1. Vorwort

Im Vorwort zu seinen Kommentaren beschreibt Petrizi den Sinn und den Zweck der
»Elementatio«. Er stellt vor allem die Frage: Gibt es das Eine? Was ist Eins? Welches
Wesen hat das wahre Eine? In welcher Beziehung steht das Eine zum Vielen? AuBerdem
berichtet Petrizi {iber das Leben von Proklos, lobt ihn iiber die MaBen und kritisiert dabei
die Peripatetiker. Danach erklirt er den Titel des Buches (was bedeutet »Stoicheiosis«?).
Im Vorwort sagt Petrizi, man miisse einige Biicher (zu denen gehort selbstverstiindlich
auch die »Stoicheiosis«) mehrmals lesen, um sie gut analysieren und verstehen zu kon-
nen. Als Beispiel hierfiir erwiihnt er Sokrates, der die Biicher — so Petrizi — nach Art der
Kinder immer wieder gelesen habe. Deswegen vielleicht tauchen in Petrizis Kommenta-
ren immer Wiederholungen der wichtigen Gedanken und Themen auf. In dieser Hinsicht
sind Petrizis Scholien den Proklos-Kommentaren zu Platons Werken &@hnlich. Besonders
ausfiihrlich werden in Petrizis Vorwort die Stufen der Erkenntnis (geistige und seelische
Erkenntnis, Noesis und Noeton, Erkennendes und Erkanntes, Geist und Seele in bezug
auf das Eine) beschrieben.

11 Tbid.

12 §_auch G. Tevsadse in: Ioane Petrizi, ..., S. 264. Ausfiihrlicher iiber das 129. Kap. s. L. Alexidse, Die Stufen
der Erkenntnis in den Werken von Proklos und Joane Petrizi, »Mazne« fiir Philosophie und Psychologie (1984)
Nr. 2, 41-47 (auf georg., Zusammenfassung russ.). L. Alexidze, Das Kapitel 129 der »Elemente der Theologie«
des Proklos Diadochos bei Ioane Petrici, »Georgica«, Zeitschrift fiir Kultur, Sprache und Geschichte Georgiens
und Kaukasiens (1994) Heft 17, 47-53.

13 Dodds sagte, D. Lang »has been good enough to translate for me from the Georgian over fifty selected pas-
sages« (Dodds, S. 342).

4 Dodds, S. 343.
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5.2. Petrizis Scholien

In seinen Scholien erklart Petrizi jedes Kapitel der »Elementatio«; selbstverstindlich
enthalten diese Kommentare mehr Details, als der lakonische Text der »Elementatio«
aufweist; denn Petrizis Scholien sind nicht nur im Hinblick auf Proklos' »Elementatio,
sondern auch auf seine anderen Werke verfaBt worden (Komm. in Tim., in Parm., Plat.
Theol. usw.). AuBerdem werden in diesen Scholien viele griechische Theologen und
Philosophen genannt (Orpheus, Aglaophamos, Hippokrates, Parmenides, Zenon, Sokra-
tes, Platon, Aristoteles, Alexander von Aphrodisias, Porphyrios, ITamblichos, Asklepios
u.a.). Besonders hoch wurden von Petrizi die Platoniker geschitzt. Die Epikureer hinge-
gen kritisierte er sehr. In seinen Kommentaren hat Petrizi verschiedene Werke von Ari-
stoteles erwihnt, aber kein pseudoaristotelisches Werk, obwohl diese in jener Zeit sehr
populdr waren.

Bei einer Untersuchung der Petrizi-Scholien stellt sich das Problem der Quellen Petri-
zis. Diese Frage ist mit folgenden Schwierigkeiten verbunden: (1) Viele der von Petrizi
vermutlich gemeinten Texte der antiken Autoren sind verlorengegangen; (2) meistens
erwihnt Petrizi nur den Namen des Autors, ohne Bezeichnung des Titels seines Werkes;
(3) héufig gibt er kein genaues Zitat, sondern bietet eine eigene kurze Wiedergabe der
Meinungen dieses oder jenes Philosophen. Deswegen kann sich die Feststellung fast aller
Quellen Petrizis nicht auf die Benennung eines einzelnen Textes beschriinken, sondern es
bedarf der Beachtung aller Texte des erwihnten Autors, die Ahnliches behandeln.

Bei der Quellenforschung tritt auch das Problem der »ungenannten Quellen« auf, d.h.
jener Quellen Petrizis, die er und seine Zeitgenossen wahrscheinlich gut gekannt haben
und die von Petrizi ohne ausdriickliche Erwihnung benutzt worden sind. Es wiire anson-
sten zu fragen, warum z. B. Simplikios oder Dionysios Ps.-Areopagites von Petrizi iiber-
haupt nicht erwdhnt wurden. Einige altgriechische Autoren konnten Petrizi durch Sim-
plikios bekannt geworden sein. Aber vielleicht war es iiberzeugender, um die Uberein-
stimmung zwischen den altgriechischen Philosophen und Proklos zu zeigen, nicht nur
auf Simplikios zu verweisen, bei dem sich eine groBe Anthologie der antiken Philosophie
findet, sondern die Namen der verschiedenen Philosophen selbst zu benennen. AuBerdem
ist zu fragen, warum Petrizi Dionysios Ps.-Areopagites iiberhaupt nicht erwihnt. Seine
Werke miifite Petrizi nicht nur im griechischen Original gekannt haben, sondern auch aus
der georgischen Ubersetzung des gesamten Corpus Areopagiticum, das zusammen mit
den (Ps.)Maximos-Scholien von Petrizis élterem Zeitgenossen, Ephrem Mzire, iibersetzt
wurde. Eine bestimmte Ahnlichkeit zwischen den Lehren von Dionysios und Proklos
hitte auch Petrizi erkennen miissen. Vielleicht hielt es Petrizi bei der Erklirung und
Wertschitzung der proklischen Philosophie fiir gefihrlich, den Namen des Dionysios
Areopagita zu erwihnen, denn dann konnte der Leser dem Scholiasten vorwerfen, Pro-
klos habe seine Gedankeh vom hl. Dionysios entlehnt. So argumentierte z. B. Petrizis
Jiingerer Zeitgenosse, Nikolaos von Methone, in seiner Kritik (» AvartuEic« = Refutatio)
der »Elementatio«, da} einige wertvolle Gedanken in Proklos' Werk aus Dionysios ent-
lehnt seien. Es ist interessant, Petrizis Kommentare der Kritik des Nikolaos von Methone
gegeniiberzustellen. Sie unterscheiden sich wesentlich voneinander. Petrizi versuchte, die
Bedeutung der proklischen Philosophie zu zeigen und zu beweisen, da das Hauptthema
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seines Werkes das Eine als Grundprinzip von Allem sei. Demgegeniiber kritisierte Niko-
laos von Methone Proklos; er meinte, Proklos' Ausdriicke iiber »Gotter« zeigten, dafl er
ein Anhinger des Polytheismus war. (Auf den Ausdruck »Gotter« im Corpus Areopagi-
ticum hat Nikolaos von Methone allerdings nicht geachtet.) Petrizis Kommentare wurden
friiher als Nikolaos' »Refutatio« geschrieben, und es ist merkwiirdig, da man dennoch
Petrizis Text als eine Antwort auf den Vorwurf von Nikolaos lesen kann: »Die gottliche
Zahl ist auch dem Einen dhnlich. Denn Gott ist Eins. Also, wo sind diejenigen, die den
Weisen vorwerfen, da} sie tiber Polytheismus gelehrt haben und die mit dieser Liige,
wegen ihrer Unwissenheit, sehr zufrieden sind?«'3

Ein interessanter Aspekt der Kommentare Petrizis ist die Frage nach der Ubereinstim-
mung von griechischer Antike mit dem Christentum. Obwohl Petrizi ein echter Anhinger
des (Neu-)Platonismus war, versuchte er als orthodoxer Christ trinitédtstheologische Pro-
bleme zu losen.'® Daher kann man in seinem Werk zwei Arten des Begriffes »Bild« un-
terscheiden: der Mensch, nach dem Bilde Gottes geschaffen, und Christus als Bild des
Vaters. Im »Nachwort« erklérte Petrizi, wie man seiner Ansicht nach Gen 1,26 ins Ge-
orgische iibersetzen sollte. Petrizi meinte, dal der Mensch nicht als Bild Gottes erschaf-
fen worden sei, sondern nach dem Bilde Gottes'”. Damit zeigte Petrizi, dal der Mensch
nur indirekt Gottes Bild sein kann, d.h. er ist Bild des Bildes (d.h. des Logos) oder sozu-
sagen ein »drittes Bild«. (Ahnliche Texte, die der Exegese Petrizis entsprechen, kann
man, aufler den platonischen Quellen, aus Philo'®, Klemens von Alexandrien'’, Orige-
nes®, Athanasios von Alexandrien®' u.a. anfithren.) Deswegen kann der Mensch, der

15 Komm. Kap. 112 = Perrizi, t. I1, S. 115, 20-23.

16 Den trinititstheologischen Problemen in Kommentaren Petrizis hat M. Gogiberidse (Schiiler von N. Hart-
mann) seinen Artikel gewidmet: Zahlenspekulative Begriindung der Trinitétslehre bei Johannes Petrizi, Berichte
der Akademie der Wissenschaften Georgiens 1 (1940) Nr. 5, 385-392.

17 Perrizi, t. 11, S. 219.

18 Bei Philo ist der Mensch nach dem Bilde Gottes (xat' eikova Beod) erschaffen worden, d.h. er ist Bild des
Bildes (H. Merki, OMOIQXIX ©EQ. Von der platonischen Angleichung an Gott zur Gottihnlichkeit bei Gregor
von Nyssa, Freiburg in der Schweiz 1952, S. 73). Die neuplatonische Bedeutung des Verhiiltnisses zwischen
den Begriffen »Paradeigma« und »Eikon« kann man auch bei Philo feststellen: Eikon hat einen geringeren
Stellenwert als ihr Paradeigma, d.h. der Logos ist niedriger als Gott, und der Mensch ist niedriger als der Logos
(H. Merki, S. 78). Der Menschengeist ist ein dritter Abdruck (tvmog) des Schépfers, der Logos ist ein Vorbild
(mopoderyua) fiir den Menschengeist und dieser ist eine Widerspiegelung (dmeikoviopne) seines Paradeigmas.
Moses hat — so Philo — den Logos als Bild Gottes bezeichnet, der Mensch aber ist eine Auspridgung (éxporyeiov)
des Bildes (d.h. des Logos). Nach der HI. Schrift sei der Mensch nicht als Bild Gottes geschaffen worden, son-
dern nach dem Bild Gottes. (Philo, Quis rerum divin. heres. 231. P. Aug. Mayer, Das Gottesbild im Menschen
nach Clemens von Alexandrien, Freiburg 1942, S. 23. H. Crouzel, Théologie de l'image de Dieu chez Origéne,
Strasbourg 1954, S. 54).

19 Der Mensch (genauer: der Menschengeist) ist bei Klemens von Alexandrien Bild des Logos, und der Logos
selbst ist Bild Gottes; daher ist der Menschengeist Bild des Bildes (Strom. V, 94,3; Protr. 98,34). Im Unter-
schied zu Philo aber hat der Logos bei Klemens nicht einen geringeren Stellenwert als Gott.

20 Auch Origenes meinte, der Logos sei Bild Gottes und der Mensch sei Bild des Logos. Aber im Unterschied
zu Philo scheint der Logos bei Origenes nicht Gott dem Vater untergeordnet zu sein, sondern der Logos ist ein
vollstindiges Abbild Gottes; der Mensch kann jedoch seine Gottihnlichkeit (bzw. die Ahnlichkeit mit dem Lo-
gos) nur teilweise verwirklichen (H. Crouzel, op. cit., S. 104, 107, 110).

21 Athanasios fiihrte aus, der Mensch sei nur nach dem Bild Gottes geschaffen worden, der Logos sei aber ein
wahres Abbild des viterlichen Wesens, er sei dem Vater ganz und gar dhnlich (contra Arian. 1,9). P.Th. Came-
lot, La Théologie de l'image de Dieu, Revue des sciences philosophiques et théologiques 40 (1956) Nr. 3, 443—
447, bes. 449-450.
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nach dem Bild Gottes erschaffen worden ist, nur ein unvollkommenes Bild sein, Gottes
Sohn aber ist — so Petrizi — »ein Ekmageion des Einen, ein unverinderliches Bild, dem
Vater ganz und gar dhnlich, das den ganzen Reichtum des Vaters in sich selbst triigt.?
Wenn es also um den Logos als Bild Gottes geht, dann wird dies von Petrizi wie von ei-
nem orthodoxen Christen interpretiert: Das Bild sei nicht seinem Vorbild untergeordnet
(im Unterschied zu Philo). Wenn aber Petrizi den Sinn der neuplatonischen >Ontologie«
darlegt, dann wird von ihm das Prinzip des hierarchischen Aufbaus des Weltalls voll-
standig bewahrt. In diesem Fall kénnen die Eikon und ihr Paradeigma nicht gleichwertig
sein. Es muf} eine schwere Aufgabe fiir Petrizi gewesen sein, die Grundprinzipien der
neuplatonischen Philosophie der christlichen Lehre der Homousie anzupassen. Petrizi
wollte ihre Ubereinstimmung aufzeigen; aber dabei versuchte er, den Sinn der beiden
nicht zu dndern und die Nivellierung ihrer Eigenarten zu vermeiden. In den Kommenta-
ren Petrizis findet man eine Andeutung der Analogie zwischen dem Logos und dem pla-
tonisch-proklischen Begriff des »autozoon«?: Beide sind »wahrhaft-Seiende«, aber beide
sind auch Abbilder: der Logos — Bild des Gottes, das autozoon — Bild des Einen. Aber
diese Analogie wurde von Petrizi nicht klar ausgedriickt, sondern nur angedeutet. Sonst
miiBte er neben den Ahnlichkeiten auch auf den prinzipiellen Unterschied zwischen die-
sen zwei Abbildern hinweisen. Damit aber konnte er den Leser am Wert der Philosophie
des Proklos sowie an seiner eigenen Orthodoxie zweifeln lassen. Anscheinend wurde die
»Elementatio« des Proklos gerade wegen der trinititstheologischen bzw. Homousie-
Probleme von einem georgischen Schreiber als ein »gefihrliches« Buch betrachtet, mit
dem man vorsichtig umgehen sollte. Der Zusatz (er folgt dem Vorwort Petrizis zur
»Elementatio«) dieses Schreibers lautet: »Aufgrund dieses Buches war der dreimal ver-
dammte Areios verdorben worden, und von demselben Buch haben die dreimal gebilde-
ten [Minner] — die groBen Weisen Dionysios, auch Gregorios und Basileios sowie die
anderen den Titel des Theologen gewonnen. Dein Geist soll ganz rein im Verhiltnis zu
Gott sein. Du sollst nicht die von den hl. Vitern [festgesetzten] Grenzen iiberschreiten
und in Versuchung kommen.«

Ich glaube, es ist Petrizi, einem orthodoxen christlichen Theologen, der die platonische
Philosophie sehr hoch schitzte, gelungen, die Ubereinstimmung zwischen christlicher
und proklischer Philosophie ohne Nivellierung ihrer Eigentiimlichkeiten aufzuzeigen.

5.3. »Nachwort«

Petrizis sog. »Nachwort« ist kein homogener Text. Deswegen ist es besonders schwer,
ihn zu verstehen. Er besteht aus verschiedenen Fragmenten aus den Werken Petrizis, die
die mittelalterlichen Kopisten zusammengefiigt haben. D. Melikischwili hat diesen Text
ungefihr so aufgeteilt: 1) Erkldrung des Hauptsinnes der »Psalmen«: Dreieinigkeit. Die
Probleme der Vorsehung, des Guten, der Substanzlosigkeit des Bosen usw. in den Bii-
chern von Moses, verbunden rﬁit Erwithnung von Paulus, Basileios dem GroBen, Gregor
von Nazianz, Platon und Proklos. AuBerdem fiihrt Petrizi empirische Beispiele an, die

22 Petrizi, t. 11, S. 78.
2 Dies wurde von D. Melikischwili festgestellt: Christologitscheskie interpretazii ontologitscheskoj sistemy
Prokla Diadocha. V: Visantinovedtscheskie etjudy, Tbilisi 1991, S. 41-49.
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die Dreieinigkeit beweisen sollen, z. B. aus der Geometrie, Arithmetik, Musik, Naturwis-
senschaft und sogar aus dem Militirwesen, auch mit Zitaten aus den Psalmen. 2) Uber
die Probleme der Ubersetzung der biblischen Texte, und iiber die Methoden der Uberset-
zung iiberhaupt (besonders philosophischer Texte). Das Problem der Benennung. AuBer-
dem berichtet Petrizi iiber sein Leben, seine Leiden und sein Lebensziel. 3) Fragmente
aus dem Epitaphios des Gregor von Nazianz iiber Basileios den GroBen. 4) Uber Salo-
mons Sprichworter (nicht vollendet)?.

Ich habe versucht, einige Stiicke aus den Kommentaren Petrizis zu Proklos ins Deut-
sche zu iibersetzen?. Sie wurden gemiB den folgenden Kriterien ausgewihlt: 1. Texte,
die nicht unmittelbar die »Elementatio« kommentieren, d.h. eigene Texte des Kommenta-
tors in Vorwort und Nachwort (einige Passagen hieraus habe ich iibersetzt).

2. Die Auswahl betrifft besonders bedeutende Fragen fiir Proklos und fiir Petrizi zu-
gleich: Das Problem des Einen, die Frage nach dem Wesen von Erkenntnis: Nus und
Psyche, das Problem des Verhiiltnisses von Dynamis und Energeia, Aion und Chronos.

3. Das Kapitel 129 der »Elementatio« in der Ubersetzung Petrizis und sein Kommentar
dazu wurden ausgewihlt, weil der Text dieses Kapitels ausschlieBlich in der Uberliefe-
rung Petrizis vorhanden ist.

4. AufschluBreich fiir Petrizis Intention sind auch jene Kommentare, in denen er Paral-
lelen aus der Bibel zum Text des Proklos anfiihrt (Kap. 17, 29, 209, 211, Nachwort).

5. Wichtig schienen mir auch einige Fragmente, in denen es bei Petrizi um die altgrie-
chischen Denker geht (Vorwort, Kapitel 1,41), die in der »Elementatio« selbst nicht er-
wiahnt werden.

Die Kommentare Petrizis sind fiir die westlichen Erforscher des Neuplatonismus nahe-
zu unbekannt. Die Wirkungsgeschichte der proklischen Philosophie, besonders die
christlichen Formen ihrer Rezeption im Mittelalter konnen jedoch ohne Beriicksichtigung
der Kommentare Petrizis nicht vollstindig untersucht werden.?

24 Vgl. D. Melikischwili, Uber die Struktur des Nachworts der »Kommentare« von Joane Petrizi und iiber eini-
ge neue Quellen, (Werke des Lehrstuhls fiir altgeorgische Sprache 27), Tbilissi 1988, S. 168183 (auf georg.).
25 Die Bezeichnung der Seiten und Zeilen in meiner Ubersetzung entspricht der Paginierung der georgischen
Ausgabe der Kommentare Petrizis (t. II; Proklos-Text des 129. Kapitels der »Elementatio« wurde von mir aus
dem t. I iibersetzt). In FuBnoten habe ich versucht, mogliche griechische Entsprechungen einiger Worter der
Ubersetzung Petrizis anzugeben, um dem Leser das Verstindnis des Textes zu erleichtern. Jene griechischen
Worter, die bei Petrizi uniibersetzt sind (z.B. Seira, Agalma, Krater usw.), habe ich, selbstverstindlich, auch oh-
ne Ubersetzung gelassen.

26 Jch bedanke mich sehr bei Herrn Prof. Dr. Werner Beierwaltes, Miinchen, und Herrn Prof. Dr. Guram Tews-
adse, Thilissi, die den ganzen Text der Ubersetzung mehrmals griindlich korrigiert haben. Fiir die finanzielle
Unterstiitzung meines Studienaufenthaltes in Deutschland bin ich dem KAAD (Katholischer Akademischer
Auslinderdienst, Bonn) sehr dankbar. Ich danke herzlich Familie Kegel, Merzhausen bei Freiburg i. Br., fiir Hil-
fe und Beistand.
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JOANE PETRIZI, KOMMENTARE ZUR
»ELEMENTATIO THEOLOGICA«

1. Vorwort

[Der Sinn des Buches: das Eine]
Petrizi 3,318

Es ist fiir uns niitzlich, die groBen theologischen Theorien zu kennen und den Sinn des
vorliegenden Buches zu erfassen. Der Sinn dieses Buches besteht in Folgendem: Zuerst
mul es das Eine kléren: ob es das Eine gibt. Durch die Regeln der Syllogismen muB die-
ses vielbesprochene Eine erwiesen werden, damit man nicht das Nicht-Eine als das Eine
verstehe und denke. Denn viele Seiende versprechen uns, das Eine zu sein, aber sie sind
nicht das Eine, und [dies wird] durch die Regeln der Logik untersucht, und [so] wird die
Reinheit des echten Einen gefunden.

Das [oben] Gesagte kann man mit den [folgenden] Beispielen erkliren: Nichts von
dem, was Du aussagen oder verstehen kannst, z. B. Himmel, Seele, Geist” und sogar das
Wahrhaft-Seiende® (das Letzte bezeichne ich auch als das erste Seiende und erste Zu-
sammengesetzte) ist das Eine; denn jedes [von ihnen hat] Natur und Teile, aus denen es
besteht, und dies ist kein reines und echtes Eines, so wie Parmenides dem Sokrates sagte

el
[Wie das Eine in diesem Buch von Proklos untersucht wird]
Petrizi 3,20—4,11

Denn vieles erhebt den Anspruch darauf, das Eine zu sein, und es 148t uns meinen, daf
es selber die Ehre, die dem Einen gehort, verdient hat, wegen der Feinheit und der Dichte
seiner Teile und der Unkorperlichkeit seiner Gattungen. Aber dennoch ist es immer mit
der Natur und mit der Zusammensetzung-durch-Teile verbunden, das einwandfreie und
uneinnehmbare Eine aber ist weder mit der Natur noch mit dem Wesen oder mit der Zu-
sammensetzung verbunden, sondern iibertrifft all dies. Und er® entdeckt das Eine beim
Heranziehen des Beispiels vom Vielen und von demjenigen Einen, das Anfang der Zah-
len ist. Und so zeigt er uns, gemiB den Regeln des »Organons, daB das erste Eine allen
Zahlen vorangeht.

Und nachdem er [dieses Eine schon] entdeckt und [so] festgestellt hat, daB es ange-
sichts der sich irrenden Gegner standhaft und unerschiitterlich bleibt, beniitzt er diesen
Beweis, um noch einen anderen [Beweis] zu entdecken, und so verfihrt er jedesmal; denn
aufgrund der ersten Schliisse zieht er die folgenden, und so vollendet er [die SchluBfolge-

27 = voic.

2 =10 dvrmg Ov.
29 d.h. Proklos.
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rung], damit es wie ein Korper aus den Gliedern zusammengesetzt wiirde und seine
Ganzheit gewonne.

[Charakteristik des Proklos]
Petrizi 4,14-5,21

Dieser Proklos, der Nachfolger des gottlichen Platon im Tempel [der Akademie], ein
Tonier von Geburt, war Sohn sehr hoher Adeliger, die [vordem] kein Kind hatten und
sich stets mit Gebet im Tempel von Gottes Barmherzigkeit horen lieBen. So haben sie
gottliche Nachricht erlangt: »Ihr werdet einen Sohn haben, der jedes Lebensalter in der
Betrachtung der hochsten Sphire verbringt«. Und als sein Jugendalter begann, hat er alle
mit seiner inneren Reinheit in unvergleichbarem Mafle iibertroffen. Ich hebe heraus, er-
stens, seine Reinheit und das Erloschen seines jugendlichen Feuers, wovon die Empfin-
dungs- und Einbildungs*kraft der in [die Welt des] Werdens®® herabgefallenen Seelen
angeregt wird. Zweitens [meine ich] die Vielseitigkeit und die Schérfe seiner Bemiihung
im Studium, d.h. in den logischen oder naturwissenschaftlichen Theorien, genauso wie in
Arithmetik oder Geometrie und auch in der Musik selbst, aufgrund derer die Ordnung
und der Zusammenhang?? der Struktur der Seienden sowie [ihrer] Teilnahme aneinander
und [ihrer] Differenzen entdeckt werden, und auch die Weise, wie die groBartige Kunst
Gottes, des Schopfers von Allem, den Betrachter iibertrifft. Aber [Proklos] hat die auf die
Natur bezogenen Theorien iiberstiegen, denn er hat das gemaBl der Zeit und der Entste-
hung Erfahrene, das nur Nachahmung des Seienden ist, beiseite gelassen. Denn viele von
ihnen sind mit dem Nichtsein verbunden, und deswegen hat er sich auf das wirklich wah-
re Seiende und Sein hingewandt. Und sogar darauf hat er seine Untersuchung nicht be-
grenzt, sondern ist zum Einen hinaufgestiegen, welches fiir seine Vorginger — sogar fiir
Platon und seinen® héchsten Geist — unerfal3bar war.

[Proklos] versuchte, soweit es moglich war, zu erkennen, [was] den Seienden ersehnt
und lieb ist. Er hat dasjenige, was in den Dialogen Platons versiegelt und verborgen war,
klargemacht, und hat die Weisheit, die vom Anfang an darin war, und die Uberzeu-
gungskraft, die mit den Seienden verbunden war, [wieder]entziindet und [hat auch ge-
zeigt], wie Platon in diesen [Worten| nach dem unvorstellbaren Einen und nach dem ver-
niinftigsten und tiberverniinftigen Kosmos strebt. Er hat die durch die Regeln® verfestig-
te Lehre der angreifenden und als Feuer sich verdichtenden Peripatetiker, der Nachfolger
von Aristoteles, zuriickgewiesen. Und sogar die von Aristoteles behauptete und gemil
den Regeln® der Syllogismen zustandegekommene Wahrheit, mit der die Peripatetiker
den Platon kritisierten, wurde von Proklos geklirt und als haltlos erwiesen. Und drittens
hat er dazu noch die Reinheit und Klarheit der Beweise und zu der Hohe der Theorie®

30 = davrooio.

31 = yéveorc,

32 = gvotoyic.

33 d.h. Platons.

34 georg. »k'anoni«.

35 georg. »k'anoni«.

36 d.h. Anschauen oder Untersuchung.
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die flieBende Quelle der Kommentare hinzugefiigt. Aufgrund dessen hat er den Namen
»Diadochos«, d.h. der Nachfolger Platons, von [seinen] Nachfolgern erhalten.

[Erkléirung des Titels des Buches]
Petrizi 5,23-6,6

Diese Kapitel sind als »Theologische Stoicheiosis« bezeichnet. »Stoicheiosis« heifit
K'av8iri; und zwar hat er deswegen »K'av§iri«*’ gesagt, weil es das Einfachste ist, und
wihrend des Unterrichts lehrt man erst das Einfachste und [erst] danach das, was aus die-
sem [Einfachsten] zusammengesetzt wird, genauso wie den Namen aus den Buchstaben
und die Sitze — aus den Namen, und die Rede — aus den Sitzen, wie wir aus »Peri Her-
meneias« gelernt haben. Denn alles, was einfach ist, geht dem Zusammengesetzten vor-
an, genauso [wie man es bei den] vier Elementen® [beobachten kann], ich meine Feuer,
Luft, Wasser und Erde. Auf dieselbe Weise hat Proklos [jene Probleme, um die es hier
geht] als »K'avSiri« bezeichnet, weil sie die einfachsten unter allen theologischen Be-
trachtungen sind. Denn was anderes kann der Erkenntnissuchende vor der Erkenntnis des
Einen erkennen? So einfach hat [Proklos] die Reihenfolge® und die Kette®, d.h. den Zu-
sammenhang* von Allem, [z. B.] vom Geist, von der Seele, der Natur und dem Korper,
angeordnet und klargemacht. Jedes von ihnen wird von uns in dem entsprechenden
[Kapitel dieses Buches] erklart werden, mit der Hilfe des ersten Logos, unseres Herrn
Christus.

[Stufen der Erkenntnis]
Petrizi 6,21-8,7

Besonders notwendig ist es zu wissen, daB3 die Kraft*? und die Wirkung* der Seele sich
von [der Kraft und der Wirkung] des Geistes unterscheidet. Und jedes von ihnen hat in
der sonnenihnlichen Sprache der Griechen seinen eigenen Namen, der seinem Wesen
entspricht. Bei uns hat aber niemand darauf geachtet, weder ein Ubersetzer noch jemand
anders, und das stort mich sehr beim Ubersetzen, denn [diese zwei Begriffe] werden bei
uns [leider] nur mit einem [Wort] ausgesprochen und als [ein Begriff] verstanden. Aber
hore: Die seelische [Erkenntnis] heiit Dianoia, die geistige aber Noema und der obere
Gegenstand der Erkenntnis Noeton. Jetzt muf} ich jeden Begriff erkléren.

Zuerst tiber die seelische [Erkenntniskraft], die Dianoia heiit: Diese Dianoia ist kein
einfaches und nicht-zusammengesetztes Denken, sondern ist wie ein Durch-Denken oder
Hinundher-Denken, denn die Erkenntniskraft der Seele befindet sich in der Hinund-
her[bewegung]; und diese Kraft ist zusammengesetzt und nicht einfach, im Unterschied

37 »K'avSiri« auf georgisch bedeutet Element (mit diesem Wort bezeichnete Petrizi vier Natur-Elemente) und
auch das, was zusammenbinden kann.
38 georg. »k'aviri«.

39 =1dkic.
40 = gepd.
41 = guctoyie.

42 = §hvoyuc; dieser Terminus kann auch im Sinne von »Moglichkeit« verstanden werden.

43 = dvépyero.
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zur [Erkenntniskraft] des Geistes; denn [die seelische Erkenntniskraft] fiigt das Sein und
das Nichtsein zusammen und iiberlegt — genauso wie ich, wenn ich etwas vorhabe, mich
frage, ob ich das tun soll oder nicht, und nur danach entscheide ich mich fiir das eine
oder andere und strebe nach dem Sein oder Nichtsein. Deshalb hat [diese Art der Er-
kenntnis] einen entsprechenden Namen, d.h. Durch-Denken oder Hinundher-Denken.
Porphyrios sagte, das Hinundher-Denken der Seele ist dem Schreiten des Menschen dhn-
lich: Der geht nicht einfach hin, wohin er geht, sondern er vervollkommnet allméhlich
Schritt fiir Schritt seinen Weg*. Genauso geht die Seele allméhlich von einem [Gegen-
stand] zum anderen hiniiber, solange, bis alle Gegenstéinde der Erkenntnis von ihr umge-
ben, erfaBt und ihr dhnlich gemacht werden. Der Geist aber erfalt [seinen Gegenstand]
ganz einfach, genauso wie beim Sonnenaufgang die Sonnenstrahlen alles bedecken und
dafiir brauchen sie keine Zeit und keine Bewegung, denn sie kommen nicht allméhlich
heraus, sondern sie breiten sich sofort beim Erscheinen der Sonnenscheibe aus. Dasselbe
kannst Du in [der Aktivitit] des Geistes bemerken. Wo der Geist ist, da ist auch die gei-
stige Erkenntnis, denn die geistige Erkenntnis entsteht gerade mit dem Geist, genauso
wie die Strahlen mit der Sonne [entstehen].

Aber was ist Noeton? Noeton ist vor all denen, fiir die es der Gegenstand der Noesis
ist. Hast Du verstanden, was Noeton heiBt? Das ist ein Gegenstand der Erkenntnis b liss
Und er ist immer besser als der Erkennende, denn der Gegenstand der Erkenntnis iiber-
trifft den Erkennenden: dies konnen wir gleich mit den [folgenden] Beispielen erklaren:
Der Geist iibertrifft die Seele, und beider Wesen unterscheidet sich voneinander: Die
Seele ist die Erkennende, der Geist aber [ist] der Gegenstand dieser Erkenntnis. Genauso
iibertrifft die gottliche und einheitliche Zahl das Wahrhaft-Seiende, denn die Zahlen un-
terscheiden sich vom Wesen des Wahrhaft-Seienden, das Wahrhaft-Seiende ist das Er-
kennende, der Gegenstand der Erkenntnis aber ist die iiberwesentliche Zahl. Und weiter:
Die Erkennenden sind die gottlichen und iiberwesentlichen Einheiten*, und der Gegen-
stand der Erkenntnis ist die erste Grenze und die erste Grenzenlosigkeit*’. Ferner: Die
Erkennenden sind die erste Grenze und die erste Grenzenlosigkeit, und der Gegenstand
der Erkenntnis [ist] das iiber Allem seiende, unerkennbare Eine und Gute; gerade dieses
haben wir als »Vater« zu bezeichnen gewagt, wegen unseres Wunsches, selbst geehrt zu
sein.

Petrizi 8,11-9,23

Man soll auch folgendes hinzufiigen: Jedes Wesen und jeder Selbstand*® kénnen von
uns [nur] aufgrund ihrer Auswirkungen erkannt werden. Die Auswirkungen der Wesen
sind ihre Krifte®® und ihre Wirkungen®. Von der Eigenart der Wirkung héngt die Eigen-

4 Vgl. Porphyrios, Sententiae, 44; S. 58,10 sqq (Lamberz).

45 Noeton, der Gegenstand der Erkenntnis, wurde von Petrizi mit »gasagoni« und »sagoni« iibersetzt. »Goni«
bedeutet voic, »gagoneba« ist vonoig, »gamgone« — der Erkennende.

46 Hier auf georg. »mxoloni«. Mit diesem Wort iibersetzte Petrizi meistens den Plural von povog (S.A. Cha-
ranauli, Metodologija Ispolsovanija istotschnikov v filosofskich trudach Prokla Diadocha i loanna Petrizi. Av-
toreferat dissertazii, Thilisi 1990, 8. 17), manchmal auch von évag.

41 = mépog — GmELPOV.

48 georg. »Gvamovneba« = HnOCTOGLS.

49 = hvapuc.



JOANE PETRIZI, Kommentare zur »Elementatio Theologica« des Proklos 153

art der Kraft ab und von der Eigenart der Kraft die Eigenart des Wesens. Man beachte
auch, daB das, was gemiR der Natur das Erste ist, nur das Letzte sein kann in der Er-
kenntniskraft dessen, der geistig erkennt. Aber auch umgekehrt: Was gemill der Natur
das Letzte ist, wird das Erste sein, so wie [z. B.] die einzelnen Wesen und Wirkungen
[sind]. Denn das Wesen ist, gemil der Natur, das Erste, aber wenn wir etwas erkennen,
dann erkennen wir aufgrund des Letzten, d.h. [aufgrund] der Kraft und der Wirkung.
GemiB den Kriften und Wirkungen kénnen wir die Wesen erkennen, denn jede Kraft
oder Wirkung entspricht einem bestimmten Wesen. Wenn die Kraft und die Wirkung
einfach und nicht zusammengesetzt sind, dann ist das entsprechende Wesen auch einfach
und nicht zusammengesetzt. Aber wenn die Wirkung nicht einfach ist, dann ist ihr Wesen
auch nicht einfach. Dies betrifft auch die Seele und den Geist, denn die Erkenntnis der
Seele ist zusammengesetzt, und die [Erkenntnis] ist die Wirkung der Seele, und ihr We-
sen kann deshalb auch nicht einfach sein. Die Wirkung des Geistes hingegen ist einfach,
und sein Wesen ist auch einfach, das ist schon oben gezeigt worden.

Beachte auch, wenn wir iiber die Krifte und Wirkungen in bezug auf die Seele, den
Geist, das Eine oder die Ein[heit]en®! sprechen, dann bekommen diese® unterschiedliche
Bedeutungen. Wir sagen iiber die Seele, dal ihre Wirkung eine allméhlich fortschreiten-
de und [etwas] hinzuerwerbende — oder nicht [erwerbende] — [Aktivitit] ist; und das ist .
eine bloBe Kraft [eine Moglichkeit], genauso wie bei Kindern oder Unwissenden, denn
sie sind bloBe Krifte [Moglichkeiten], die an der Wirkung des Geistes nicht teilhaben;
dies hat Aristoteles behauptet. Er sagt, daB die Seelen der Nichtphilosophierenden bloBe
Krifte — keine Wirkung — seien, die wirkende Seele und der Geist hingegen gehdren — so
meint er — nur den Philosophierenden.

Also, die Kraft und die Wirkung des Geistes sind andere [als die Kraft und die Wir-
kung der Seele], genauso wie sein Wesen [ein anderes ist]; denn seine Wirkung ist zu-
sammen mit seinem Wesen entstanden und existiert immer [mit ihm] zusammen, genau-
so wie das Wesen zusammen ist mit der Wirkung. Als Beispiel kann man folgendes an-
fithren: Die Sonnenstrahlen existieren stets mit der Sonnenscheibe zusammen — so wie
der Geist zusammen mitdem Gegenstand seiner Erkenntnis; denn der Geist ist nichts an-
deres als cin stetiger Erkenntnis[prozeB]. Und [diese Erkenntnis| ist der seelischen
[Erkenntnis] nicht #hnlich, denn die Seele schreitet allméhlich fort und erwirbt neue Ge-
genstinde der Erkenntnis, sie geht von einem Gegenstand zum anderen iiber. Der Geist
aber existiert immer mit seinem Gegenstand zusammen. In bezug auf das Eine kdnnen
wir nicht iiber die Erkenntnis sprechen, denn jeder Erkennende strebt wegen seiner Un-
wissenheit danach, dasjenige zu erkennen, was er [noch] nicht kennt, auch dasjenige zu
erfahren, was ihm [noch] nicht bewuft ist. Das jenseitige Eine ist aber jenseits der Erfah-
rung und der geistigen Erkenntnis. Denn was kann es noch erfahren, wenn Alles von ihm
bereits erfahren worden ist? Und was kann es geistig erkennen, wenn das Wesen des
Geistes von ihm selber geschaffen und geschmiickt worden ist? AuBerdem erkennt der
Geist Alles einzeln und das Viele vielfiltig, das Eine aber [erkennt] Alles sowie das Ein-

50 = gvépyero..
51 Hier auf georgisch »ertni«, d.h. »Eins« im Plural, also évésdec,
52 d.h. die Krifte und die Wirkungen.
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zelne [nur] einig und unzertrennlich. Dies, das heifit, daB jeder Erkennende gemiB sei-
nem Wesen wirkt, wurde schon oben bewiesen. Also, die Wirkung des Einen ist einig
und jenseitig, und dies entspricht seiner Jenseitigkeit.

2. Scholien

Kap 1. [Das Eine und das Viele]
Petrizi 11,4-13,18

Alles Viele hat am Einen teil und ist ihm #hnlich. Denn jedes Teilnehmende nimmt
wegen der Ahnlichkeit an seinem Teilgebenden teil; deswegen ist das Viele dem Einen
dhnlich. Fiihren wir ein Beispiel an: Nehmen wir irgendeine Anzahl des Vielen, z. B.
hundert. Siehst Du, daB jede Einheit®3 und Zahl, die in hundert ist, in sich selbst Eins ist?
So ist auch hundert, welches die Gattung bildet: Jede Hundert-Zahl, die alle ihre
[Zahlglieder] sich dhnlich gemacht hat, ist auch Eins. Hundert ist von sich selbst her Eins
und ist eine Gattung des Einen. Siehst Du, wie das Eine seine Eigenschaft allen gegeben
hat, d.h. den Teilen wie dem Ganzen? Unter »den Teilen« sollst Du diejenigen Zahlen
verstehen, aus denen »hundert« zusammengesetzt ist, und unter »dem Ganzen« — hundert
als Eins.

Er’ sagt: »Es hat irgendwie am Einen teil«. Dieser Satz widerlegt [die Meinung] der-
jenigen, die meinen, daB es viele Prinzipien gibt, und die’> damit die in der Ewigkeit
verwurzelte Ordnung nicht beriicksichtigen. Er vernichtet sie wie ein Spinngewebe. Er
sagt: »Das Viele hat am Einen teil«*. Erkldren wir diese schwierige Frage. Der Suchende
[kann] sagen: Wenn das Viele am Einen teilhat, dann mu das Eine auch Vieles sein,
denn das Eine hat schon etwas von seiner Eigenschaft hergegeben, es hat das Viele — d.h.
seine einzelnen Teile sowie die ganze Zahl — ins Eine verwandelt, deswegen muB} das Ei-
ne auch etwas vom Vielen erhalten. Aber in diesem Falle konnten wir weder ein reines
Eines noch einen einheitlichen Anfang finden, denn jedes Teilnehmende gibt etwas von
den Eigenschaften heraus und bekommt selber etwas von den Eigenschaften des
[Teilgebenden]. Dies kann man bei allen natiirlichen Elementen beobachten, z.B. bei
Feuer, Erde, Wasser, Luft. Sie nehmen aneinander teil und geben ihre Eigenschaften her
und séen sie iiberall hinein. Deswegen sagte der groBe Hippokrates: »Alles in Allem und
jedes auf seine eigene Weise«””. Und wenn das so ist, wo ist dann das reine Eine und
einheitlicher Anfang?

53 georg. »mxoloni«. Petrizi iibersetzte mit diesem Wort manchmal den Plural von povég, manchmal von évog
(s. Anm. 46).

54 d.h, Proklos.

55 d.h. diese Leute.

56 Hier wiederholt Petrizi dieses Zitat ohne »irgendwie«.

57 Vgl. Hippokrates »mept tpodfics 22-24; »mepi Sodmex 1,6; »nept dhoewg dvBpdrov« 2. Auch Hippokrates bei
Nemesios von Emesa, »mept ¢hoewg aveponovs, ed. M. Morani, Leipzig 1987, S. 53-54, und Hippokrates bei
Simplikios, Comm. in Arist. Phys. 203a23: CAG IX, S. 461,17 sqq.
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Versuchen wir die Jenseitigkeit des Einen mit Hilfe der unwiderlegbaren Beweise des
Einen selbst zu beweisen.

Du sollst bemerken und lernen, daB, wenn Du sagst: »Sie hatten aneinander teil«, das
etwas anderes ist als: »Es hatte [an etwas] teil«, oder: »Es lieB an sich teilhaben«. Denn
es scheint so, daf [der Prozef3] des Teilhabens unter Gleichwertigen sich vollzichen muB,
z.B. unter den vier Elementen. Sie geben [ihre Eigenschaften] einander und bekommen
sie auch, und keines von diesen vieren kannst Du als ein reines und als ein solches Ele-
ment entdecken, an dem die anderen nicht teilhaben. Denn man kann in Erde auch Feuer
finden sowie in Steinen und Eisen; seinerseits ist ein Teil der Erde im Feuer sowie in
Luft und Wasser vorhanden®®. Alle Teilhabenden bekommen etwas voneinander. Aber
[wenn man sagt]: »Es hatte [an etwas] teil«, oder: »Es lie} an sich teilhaben« — dies zeigt
[eine Beziehung] zwischen zweien; eines ist besser, das andere ist schlechter, das ist wie
[eine Beziehung] zwischen der Ursache und dem Verursachten®, wenn das Oberste, d.h.
die Ursache, seine Folge an sich teilhaben 4Bt und ihr [etwas] von ihrem unteilbaren und
unverminderbaren Sein gibt. Das Verursachte aber, das niedriger ist, hat seinerseits teil
an seiner Ursache, die besser ist als es selber, und gibt ihr nicht [etwas], sondern be-
kommt [etwas von ihr]. So ist das Verursachte der Ursache dhnlich geworden, aber nicht
ganz, denn die Ursache {ibertrifft immer das Verursachte, gemiB der Natur sowie gemi
der Werthaftigkeit.

Aber falls das nicht so ist und sie gleichwertig sind, dann miissen die Ersten und die
Letzten gleich[wertig] sein, und wie die Letzten von den Ersten das Sein und das Gute
bekommen, so [miissen] die Ersten von den Letzten [auch] etwas bekommen. Aber das
ist unmoglich und ungehorig: [in diesem Falle] wire die ganze Ordnung und Schonheit
der Struktur des Seienden entstellt, das Erste wire kein Erstes mehr und das Nachfolgen-
de kein Nachfolgendes. Aber das ist unzulissig und unméglich. Jede Ursache ist bedeu-
tender als das, was von ihr verursacht ist, so wie das Eine [bedeutender ist] als seine Fol-
ge, d.h. als das Viele. Deswegen kann man das Viele auch in seiner Ursache, d.h. im Ei-
nen, betrachten, aber nicht als ein vermehrtes und zerteiltes Vieles, sondern als einheitli-
ches, und nicht als vereinigtes; denn alles, was vereinigt ist, braucht erst eine Zahl und
die Monaden® der Zahlen, von denen es vereinigt wird. AuBerdem braucht es noch ein
Vereinigendes, denn alles, was vereinigt ist, wird dem von Natur aus Einen und dem Ei-
nen-selbst vorangehen.

Petrizi 13,19-14,25

Und falls jemand dennoch sagt, es sei etwas vor [dem Einen], dann miiite es immer so
sein: etwas [wére] immer urspriinglicher als ein anderes usw. Und dann hiittest Du keinen
Anfang und keinen Zufluchtsort fiir die Seienden gefunden, sie miiten ganz unbegrenzt
und ursachlos sein, das ist aber unmoglich. Deswegen ist es unzuliissig [zu meinen], daB
vor dem Einen noch Eins sei, und vor dem Vielen etwas Zusammengesetztes oder Ver-

58 DaB alle Natur-Elemente irgendwie ineinander sind, wurde von Proklos in seinem Timaios-Kommentar (t. IT,
26-27; 49; t. 111, 172 Diehl) ausfiihrlich besprochen. In der »Elementatio« behandelt er diese Frage nicht.

39 Hier und weiter = oitio — 0ATIOTOV.

%0 georg. »mxoloni«.
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einigtes — auBer dem Einen selbst. Man muf es als etwas ganz Wichtiges und Notwendi-
ges erkennen, daB jedes Viele sich im Einen — wie in seiner Ursache — betrachten 148t,
aber weder als Getrenntes oder Zerteiltes — wie es in der Zahl der Fall ist — noch als Ver-
einigtes und Geeintes, denn alles, was vereinigt ist, braucht erst zwei, die ihm vorange-
hen. Diese sind das Viele der Zahlen und das Eine; das Letzte muB3 Vieles vereinigen
[...]. Daraus folgt, daB8 die Zahl im Einen nicht als vereinigte, sondern nur als von sich
aus einheitliche sein kann.

Betrachte jetzt noch schonere Theorien und unwiderlegbare Beweise. Du hast schon
gehort, da wenn Du im Einen eine Zahl siehst, sollst Du nicht meinen, daf} sie vermischt
ist und ihre Eigenschaften zusammengeflossen sind. Nein, [sie] sind unteilbar auf ihre
eigene Art und Weise vorhanden, und sie bewahren ihre Ordnungen, aber einheitlich.
Dies kénnen wir aufgrund folgenden Bildes erkldren: Im Samen ist auch von Anfang an
alles vorhanden: Herz, Leber, Gehirn, Korper®, Knochen, Sehne, Nagel, Haar — aber
unvermischt. So ist es auch im Weizenkorn: Ahre, Nadeln, Halm, Knoten — und sie sind
einheitlich und nicht zusammengesetzt vorhanden, unvermischt und nicht zusammenge-
flossen.

Aber Du muBt auch nachdenken und verstehen, daB3 diese Beispiele nur Sinnbilder®
sind, sie kénnen die dem Einen gleiche Zahl und Jenseitigkeit des Einen nur nachahmen,
denn in diesem Falle ist alles umgekehrt: Die im Einen seiende Zahl oder das Viele strebt
nicht von der Unvollkommenheit nach Vollkommenheit und von der Kraft [Moglichkeit]
nach Wirkung, so wie man es in Samen beobachten kann, sondern es befindet sich jen-
seits aller Wesen und Krifte, ist ganz an-und-fiir sich®* vollkommen und iibervollkom-
men. Deswegen kann man es nicht einmal als »vollkommen« bezeichnen, denn alles
Vollkommene hat seine Vollkommenheit durch ein Hinzukommen erworben. Und wenn
man [es] als Wirkung und Uberwirkung zu bezeichnen wagt, dann darf hier nicht jene
Wirkung verstanden werden, die aus der Kraft und Wirkung entstanden ist, nein! Denn in
der dem Einen gleichenden Zahl ist alles anders; sie ist jenseits aller, genauso wie das
Viele der Gotter in Gott [ist], die Ein[heit]en im Einen [sind] und die Guten im Guten.
Mit ihrem Gott und dem Einen gleichenden Licht beleuchten sie®® von oben alle [Wesen]
und geben ihnen ihre Gutheit und helfen allen, gut zu werden [...].

Petrizi 15,11-16,27

Aber falls [der Gegner] dennoch sagt, sie®® seien auseinander [entstanden], dann
kommt daraus noch ein MiBverstdndnis [...]. Denn wenn sie gleich[wertig] sind, und das
Eine nicht dem Vielen vorangeht, woher hat dann das Viele sein Wesen und die Form
seiner Existenz bekommen (d.h. daB die Teile des Vielen auch Ein[heit]en sind)? Denn
wo Du etwas bestimmen kannst, wird es das Eine sein. Und sogar das formbildende

61 Oder: »Muskel«?

62 QOder: »Ader«? »Nerven«?

63 = eixovec.

S i=otito- o

65 d.h. das Viele der Gétter, das in Gott ist, die Ein[heit]len (georg. »ertni«), die im Einen sind und die Guten,
die im Guten sind.

66 d.h. das Eine und das Viele.
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Ganze — gleichgiiltig, von welcher Anzahl es ist — ist dennoch Eins. Also, nicht das Eine
ist aus dem Vielen [entstanden], sondern das Viele aus dem Einen.

Aber wenn er dennoch sagt, dall das Viele dem Einen vorangeht, dann kénnen wir ihn
fragen: Woher hat [das Viele] seine Anwesenheit in den Teilen oder im Ganzen erhalten?
Wenn [das Viele] dem Einen fremd und von ihm ganz abgetrennt ist, dann mufB es ein
unbegrenztes Grenzenloses sein; und dies bedeutet, daB das Licht des Einen weder in den
Teilen noch im Ganzen ausgesiit ist, und es gibt nichts, was das Viele begrenzt, und aus
den unbegrenzten Teilen, die Ein[heit]en sind, muB eine andere unbegrenzte Ganzheit
der Zahlen, d.h. das Viele [entstehen]. Aber aus dem Grenzenlosen kann keine andere
Grenzenlosigkeit entstehen, denn es gibt nichts jenseits der Grenzenlosigkeit, umsomehr
[jenseits] der Teile des Vielen, denn wo Du etwas bestimmen kannst, wird es das Eine
sein. Deswegen stimmt es nicht, daB aus dem Grenzenlosen eine andere Grenzenlosigkeit
oder irgendein unbegrenztes Seiendes entstehen kann, denn alles ist durch das Eine be-
grenzt, und jedes hat seine Ganzheit sowie seine Teile aus dem Einen [erhalten], und al-
les wird von der einheitlichen Grenze erfat. Deswegen kann das Viele nicht vor [dem
Einen] sein, sondern nur nach dem Einen.

Aber falls der Gegner sagt: »Sogar wenn das Viele nach dem Einen ist, hat es nichts
von ihm als von [seiner] Ursache und seinem Begriinder bekommen«, dann antwortet
ihm die Kraft der Beweise: Wenn das Viele keinen Teil am Einen hat und von ihm abge-
trennt ist, woher kann dann das Viele seine Grenze und [seine] Anwesenheit in den Tei-
len oder im Ganzen haben? Wir sehen die Ordnung der Reihenfolge in der Seira® der
Zahlen, die zusammengesetzt ist. Woher hat sie denn die Ordnung der Verteilung und die
in den Zahlen verwurzelte Kraft und Wirkung, oder die Grenze in den Teilen und in der
Ganzheit? Es ist schon oben festgestellt worden, daB Alles vom Einen geordnet und be-
stimmt wird. Deswegen ist jedes Viele durch die Teilnahme am Einen entstanden: Das
Viele hat am Einen als an demjenigen, das ihm Sein gibt, teil.

Erlerne auch, daB das Eine in seiner Selbstindigkeit [alles] auf jenseitige Art und Wei-
se besitzt. Das Viele kann aber ohne Eins nicht in seiner Anwesenheit existieren, es
braucht immer fiir seine Existenz ein erstes Eines. Jedoch in keinem Falle umgekehrt,
denn das jenseitige Eine kann ohne Vieles unbeweglich® [in sich] sein, und [fiir seine
Existenz] braucht das Eine nichts Besseres [als es selber ist]. Denn nichts kann dem Ei-
nen vorangehen, und das Eine erhélt nichts von den Nachfolgenden und éndert sich nicht
zusammen mit ihrer Veréinderung®.

So ist behauptet worden, daff das Eine ganz mangellos, rein, das Eine-selbst und jen-
seitig ist, sogar in bezug auf den Anfang, denn man kann jeden Anfang in den angefan-
genen [Dingen] erkennen genauso wie den Zimmermann in den Ergebnissen seiner Ar-
beit und die Natur in den naturhaften Dingen. Aber das vielbesprochene Eine ist ganz
anders. Es enthiilt Alles, aber Alles zusammen reicht nicht hin, um Es zu enthalten.

67 = oepd, d.h. die Reihe.
%8 georg. »miudrek'elad«.
% georg. »kceva.
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[Verschiedene Arten der Suvopug]
Petrizi 17,21-18,28

Merke auf: Wenn Du in der Theologie [etwas] iiber die Kraft™® horst, sollst Du nicht
meinen, daB diese Kraft als Wirkung schon verwirklicht ist. Du sollst wissen: Die Kraft
unter den durch Zeit begrenzten sowie den beweglichen und naturhaften Dingen ist eine
andere als [die Kraft] in bezug aufs Eine oder auf die Ein[heitlen oder auf die in der
Ewigkeit seienden [Dinge]. Beachte auch, daB die Lehre von der Kraft drei Teile hat. Sie
betrifft die naturhaften und in der Zeit existierenden [Dinge], so meinten Aristoteles und
alle Stoiker und Peripatetiker; sie glaubten, daB die Kraft in bezug auf ihre Gattung un-
vollkommen ist, d.h. [jene Gattung], deren Kraft sie ist. So ist es in den Samen und Eiern
und allen geschaffenen [Dingen], z.B.: Eier sind Vigel nur als Méglichkeit, nicht als
Wirkung, und junge Leute sind Geometer auch nur als mogliche und nicht in Wirklich-
keit. Genauso die Samen. Und so verhilt es sich mit allen, deren Existenz sich in der Zeit
und in der Bewegung vollzieht. Ebenso ist der Himmel selbst: Wenn einige Teile des
Himmels im Osten sind, dann konnen sie im Westen nur als Moglichkeit sein. Dies be-
trifft die Sonne und andere Sterne. Dies ist die Kraft der Naturdinge.

Aber eine andere ist die Kraft, die in der Ewigkeit festgehalten und zusammen mit der
Wirkung entstanden ist. Ich meine [die Kraft] des Geistes; denn ein anderer [als die Na-
tur-Dinge] ist der wahrhaft seiende erste Geist, dessen Wirkung zusammen mit seinem
Wesen entstanden ist. Die Wirkung des Geistes ist nicht den Wirkungen der Natur[dinge]
idhnlich, denn das Naturhafte entwickelt sich von der Unvollkommenheit zur Vollkom-
menheit, und die Kraft ist hier immer primir. Die Wirkung des Geistes aber entwickelt
sich nicht von der Kraft [Moglichkeit] zur Wirkung oder von der Unvollkommenheit zur
Vollkommenheit, sondern sie ist zusammen mit dem Wesen des Geistes entstanden.
Wenn Du in der Theologie [etwas] iiber die Wirkung horst, sollst Du es nicht als natur-
hafte Wirkung verstehen. Uber die gottliche Wirkung ist oben schon anhand der Beweise
etwas erklirt worden. Denn [er] sagte, daB die erste Zahl und besonders das unfaBbare
Eine jenseits aller Krifte und Wirkungen ist, auch [jenseits] der Schopfung selbst, denn
alle Krifte und Wirkungen sind mit der Natur verbunden, aber das jenseitige Erste ist
von der Natur ganz frei, wie oben schon bewiesen worden ist.

Kap. 29 [Uber Ahnlichkeit und Unéihnlichkeit]
Petrizi 77,34-79,26

Der Sinn dieses Kapitels besteht darin, daB die Ahnlichkeit als ein Vermittler zwischen
den Hervorbringenden und Entstandenen dargestellt wird. Durch diese Ahnlichkeit zeigt
[Proklos] die Entstehung des Verursachten aus der Ursache und seine Riickkehr zum ei-
genen Anfang. Denn die Ahnlichkeit ist die Ursache von beiden: der Entstehung sowie
der Riickkehr zum eigenen Anfang. Je édhnlicher, desto niher, und je niher, desto dhnli-
cher. Daran schlieBt sich das Wort meines Paulos an”' (sein Geist ist wie die Sonne!),

70 = §hvapue.
71 Der Ausdruck »mein Paulos« kann hier als Metapher fiir Proklos verstanden werden, jedoch ebenso sehr als
Hinweis auf den Apostel Paulos; in seinen Briefen wird Christus als Bild seines Vaters dargestellt (2. Kor 4,1;
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denn er bezeichnet es’ als Abbild, Ahnlichkeit und Ekmageion” des Einen; die Lehre
wagte sogar das [Letzte]™ » Vater« zu nennen. Und iiber die Ahnlichkeit sagt er, daB [sie]
ein unverinderliches Abbild sei. »Unverinderlichkeit« wird hier hinzugefiigt, um die un-
begrenzte und hochste Ahnlichkeit deutlich zu machen’. Weiter sagt er, dall [es] den
ganzen Reichtum des Gott-Vaters in sich selbst triigt. Diese und #hnliche [Ausdriicke]
zeigen uns die Unbegrenztheit des den Seienden und den Ein[heit]en? vorangehenden
Wortes, das vom Philosophen als »Form der Formen«’” und »Grenze der Grenzen« be-
zeichnet wird.

Der Pyrsos™ gottlicher Kohlen, Isaias, sagt: »Geboren wird uns ein Kind«”. »Ein Kind«
— weil es vom Vater geboren ist, und »uns« — weil dies nur jetzt von uns erkannt und gehort
wurde. »Und sein Anfang® auf seinen Schultern«®!. Dies zeigt uns durch [den Ausdruck]
»auf seinen Schultern« die Untrennbarkeit von und die Einheit mit seiner Ursache — dem
Vater. Er zeigt es mit einer Parabole, denn die Hinde und Schultern sind ein Abbild der
Kraft, sie sind auch ein Ort der Kraft. Und wenn er sagt, »dessen Anfang auf seinen Schul-
tern«, dann bedeutet diese Lehre »in seinen Kriiften«, denn das Verursachte erhielt die Kraft
immer aus der Ursache und nicht von auBen oder zufillig?, sondern gemiB [seinem] Wesen
oder iiberwesentlich, wie aus dem Einen einheitlich. Denn das Eine bringt das Eine eher
hervor als das Viele, und nur danach [kommt] die Seira®® der Einheiten.

Und weiter [wird gesagt]: »der Engel des groBen Geheimnisses«®, d.h. der Verkiindi-
ger. »Das groBe Geheimnis« hat er die ganze Schopfung der Struktur der Seienden ge-
nannt, und »der Kenner des Geheimnisses« — die Lehre der Philosophen des Tages.

Kol 1,15; Hebr 1,3; Phil 2,6), obwohl der Terminus éxpayeioy bei ihm nicht vorkommt. Wenn Proklos gemeint
sein sollte, so betriife dies die Tatsache, daB er 1o Gvtac ov als Abbild des Einen bezeichnete und dafiir das Wort
éxpayeiov benutzte. — Im Nachwort nennt Petrizi den Apostel Paulos »mein Orpheus« und bringt ihn mit dem
biblischen Konig David in Verbindung. Vgl. auch unten Anm. 141. Dort versucht er auch die Ubereinstimmung
der Lehren von David, Paulos und Proklos zu verdeutlichen und erwiihnt dabei seinen Paulos (»mein Paulos« —
so im Text). Aber wer nun tatséchlich damit gemeint sein soll, ist schwierig zu entscheiden.

72 Was ist dieser Gegenstand? Bei Paulos, wie gesagt, Christus, bei Proklos &vtwg v, voik... Es scheint so, daB
Petrizi dies als Parallele in der proklischen und paulinischen Lehre zu zeigen versuchte, aber er bevorzugte es,
dies aufgrund bestimmter Unihnlichkeiten zwischen beiden (Hierarchie in der proklischen Ontologie!) nicht
ganz offen zu sagen.

73 Expoyeiov, d.h. Abdruck, Abbild, Ausprigung.

74 d.h. das Eine.

75 Petrizi zeigt, daB dieses [Ab]bild nicht schlechter als sein Vorbild sei, sondern ihm ganz dhnlich (fast gleich)
sei. Hier muB bestimmt Paulos gemeint sein, bei dem der Sohn dem Vater ganz dhnlich ist. Aber Petrizi erwihnt
seinen Namen nicht, um uns denken zu lassen, es ginge auch hier um Proklos.

76 georg. »ertni«, d.h. »eins« im Plural.

7T = gldog eld@v: Arist. de anima 432a2.

78 griech. nupcog: Feuerbrand, Feuerzeichen.

79 Jes 9,5.

80 Vgl. den Doppelsinn von épyf: Anfang (Prinzip) und Herrschaft.

81 50D 7 dpyxn Eyevidn éni tod duov obtode, Isaias 9,5. »7 dpyfi« wurde hier von Petrizi als »Anfang« (= Prin-
zip, Ursache...) iibersetzt. Tob dupov — auf georg. im Plural.

82 = cupPepnkaix,

83 = oepd

84 »ueyding Boviiig dyyeroce (Jes 9,5). Boun (RatschluB) hat Petrizi hier als »Geheimnis« libersetzt.

85 Petrizi benutzt manchmal diesen Ausdruck. Nach der Meinung von G. Tewsadse konnten hier von Petrizi die
heidnischen Philosophen (am ehesten Platoniker, selbstverstiindlich nicht die Epikureer) gemeint sein. Petrizi
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Und hier erheben sich wichtige Fragen iiber die Ahnlichkeit und Unéhnlichkeit. Es gibt
zwei Ursachen der Entstehung des Verursachten aus der Ursache. Denn wenn Du nur die
Ahnlichkeit [als Ursache] meinst, [dann siehst Du], daB sie das Entstandene nicht erzeu-
gen kann, weil die Selbigkeit und Gleichheit von ihr unverénderlich bewahrt werden.
Aber wer die Selbigkeit und die Gleichheit hat, der ist auch die Ursache der Entstehung
des Anderen. Jede Entstehung in der Reihenfolge der Seira [weist] auf den Unterschied
zu der erzeugenden Ursache [hin], denn die Selbigkeit und Gleichheit ist der Andersheit
fremd. Deswegen miissen wir nach einer anderen Ursache suchen, die den Unterschied
alles Entstandenen in der Struktur der Seira verursacht. Dies eben ist die Undhnlichkeit.
Du sollst wissen, daB alles, was anders ist, sich durch die Andersheit unterscheidet. Denn
wenn es keine Kraft und Ursache des Unterschieds géibe, dann giibe es weder die Seira
der Zahlen noch die Seira der Seienden. Aber es gibt doch eine Menge der Seira®, die
sich voneinander unterscheiden, und die die Vervielfiltigung und den Unterschied durch
die Andersheit erhalten haben. Kurz gesagt, jede Kraft, die die Ahnlichkeit verursacht,
macht das Verursachte der Ursache gleich, trennt sie nicht voneinander ab. Aber wenn
die Unghnlichkeit zwischen [den beiden] aufiritt, dann verursacht sie [die Geburt] und
den Unterschied zwischen dem Geborenen und dem Gebirenden, [zwischen] dem Verur-
sachten und der Ursache. Du muBt auch folgendes begreifen: Die Ahnlichkeit und Sel-
bigkeit haben viele unkérperliche Orte im unkdrperlichen Kosmos erfaBt, die Unéhnlich-
keit aber in einem korperlichen und ridumlichen [Kosmos]. Es ist so, denn dort sind die
Abbilder des Einen besser und reiner, hier aber dunkler und dimmriger, wie Empedokles
sagt, daB jeder geistige Kosmos von der Liebe erfait und ihr zugeteilt wird, und diese
[Liebe] ist die Einheit. Die Nachahmung des Seienden aber — ich meine das Sinnliche —
wird vom Zwang bestimmt. D.h. wo der Zwang ist, da ist auch Auseinandersetzung und
Kampf. So ist diese Frage von mir beildufig erklart worden.

Kap. 129 [Gattliche und déidmonische Seele]
Proklos-Text:®"
Petrizi, t. I, 1,79, 10-26

Jede Seele, gottliche sowie dimonische, erkennt iibergingig® und nicht so, wie der
Geist [d.h.] unverinderlich. Denn er beriihrt nur das, was er erkennt, und hilt im Ge-
dichtnis das Erkannte, und beschreibt immer ein und denselben Kreis. So erkennt er al-
les, und was er erkennt, hat er [schon] von Anfang an erkannt, und woher er angefangen
hat, dahin kehrt seine Erkenntnisfiahigkeit kreisformig zuriick. Die Erinnerungen sind
unkérperlich in diesem Vorgang, und wegen der Ewigkeit [der] Kenntnis konnen sie
nicht [vom Geist] irgendwie abtrennbar sein. Also die Erinnerungen sind fest miteinander

versuchte die Einheit der antiken Philosophie und christlichen Theologie aufzuzeigen. (G. Tewsadse in: loane
Petrizi, ..., S. 254).

86 d.h. es gibt viele verschiedene »seirai«. Petrizi beniitzt hier dieses Wort im Plural,

87 Dieses Kapitel ist nicht in den heute bekannten griechischen Handschriften der »Elementatio« vorhanden, s.
oben, Einleitung. :
88 = netaPorkds, d.h. diskursiv.
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verbunden. Dies vollzieht sich auf iibergeistige, geistige oder seelische Weise. Und jede
von ihnen®, wenn es um Lebewesen geht, ist sinnlich, oder sie muB3 — wenn es um Gétt-
liches oder Ddmonisches geht — mit dem géttlichen bzw. dimonischen Geist verbunden
sein. Die Vermittlungskraft gehort zum leidenden® Geist, dies eben ist die Erinnerung.
Denn sie®! verbinden den Geist und das Sinnliche miteinander, wenn sie sich daran erin-
nern, welcher Art Wirkung sie®? aufeinander hatten, und sie leiden®® aneinander und an
dem, was ihnen nachfolgt, und nichts Sinnliches kann sich von ihnen ablésen im ProzeB
der kreisformigen Bewegung.

Petrizi$ Kommentar:
Petrizi 165,5-31

»Jede Seele, gottliche sowie dimonische, erkennt metabatisch®, d.h. iibergingig, und
nicht so, wie der Geist [d.h.] unveridnderlich«.

Um diese Frage zu verstehen, mufl man griindlich nachdenken. [Proklos] beginnt
[seine Untersuchung] mit der Seele und dem Geist, genauer gesagt, mit den Seelen und
den Geistern. Zunichst unterscheidet er die seelische und die geistige Erkenntnis.
[Proklos] sagt iiber den Geist, da er in sich selber die Quelle der Erkenntnis uner-
schopflich habe. Und was er erkannt hat, das erkennt er immer, und was er erkennt, das
hat er immer schon erkannt. Und weder die Wirkung hat er ohne Wesen noch das Wesen
ohne Wirkung. Denn das Wesen existiert [in diesem Falle] immer in der Wirkung und
die Wirkung im Wesen; [die Beziehungen] zwischen Wesen und Wirkung im Geist sind
[den Beziehungen| zwischen dem Ersten und dem Nachfolgenden nicht #hnlich, denn
[der Geist] bewegt sich immer im Kreis der ewigen Selbigkeit. Die Seele aber erkennt so,
als ob sie [ihre Gedanken allméhlich] erwirbt und von auBen empfingt, also [ihr Er-
kenntnisprozeB] vollzieht sich in Verdnderungen: Sie geht von [einer] Vorstellung zur
anderen, von [einem] Gedanken zum anderen iiber, und so erinnert sie sich an ihre ver-
welkten Gedanken und verwandelt sie in ihre Wirkung. Das ist die metabatische Er-
kenntnis der Seele. Die Seele wird aber [auch] als »gottliche« bezeichnet, denn sie er-
kennt das Hochste und ist das [Ab]bild des Einen und das [Ab]bild Gottes, so wie es
[z.B.] die Seelen der Gotter und Heroen sind. Als »ddmonische« aber kénnen jene See-
len bezeichnet werden, die in der Beweglichkeit und den Kiinsten geschickt sind und die
aus der korperlichen Sphére nicht heraustreten. Dennoch sind die beiden? gut und
[entstehen] aus der guten Quelle; die gottliche [Seele] ist wie [ein] Gott, sie vergottlicht
die Seelen. Die diamonische aber ist wie eine Kunst, sie macht das Geschaffene schon
und gehort zum Kreis des Hermes. [Uber] die oberste, seligste, gottliche Seele aber [kann
man auch sagen], daf} sie von der geistigen Fiille des Kronos trunken ist.

89 d.h. von den Erinnerungen.

90 = rognmroc.

91 d.h. die Erinnerungen.

92 d.h. die Erinnerungen.

93 = néoye, d.h. machen Erfahrungen, werden beeinfluft.

94 In diesem Zitat benutzt Petrizi zusammen mit der georgischen Erklirung (»romel ars midmocvalebit« = »d.h.
iibergingig«) auch die griechische Form dieses Wortes (»metavatikosad«).

95 d.h. die géttlichen und ddmonischen Seelen.
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Ewigkeit und Zeit

Kap. 50 [Uber das Ewige und das Zeitliche]

Petrizi 107,11-108,31

In diesem Kapitel werden sehr wichtige und fiir die Untersuchung schwierige Proble-
me behandelt: Was ist das Wesen der Zeit, oder was sind die [Dinge], die in der Zeit
[existieren], und welche Eigenschaften haben sie im Blick auf die Zeit, und wie unter-
scheiden sie sich vom Ewigen. Aber mehr chalepos® ist folgendes: Die »Zami<®? ent-
spricht nicht [dem Begriff] »Chronos«®*, sondern dem des »Kairos«*, Kairos aber ist nur
ein Teil des Chronos. [...] Chronos wird von Peripatetikern, den Nachfolgern des Aristo-
teles, erforscht. Sie interpretieren ihn jedoch als etwas Niedriges und nicht besonders
Wichtiges. Aristoteles sagt, Chronos sei Ma der Bewegung'®, nidmlich Maf der ersten
Bewegung. Die erste Bewegung befindet sich im ersten Korper, den die griechische
Sprache als »Uranos« bezeichnet hat. Dies ist ein Ziel des Aufblicks oder eine obere
Grenze. In diesem Uranos als dem ersten Korper findet die erste Bewegung statt, und
MaB dieser Bewegung ist Chronos. So wurde Chronos von Aristoteles und den Peripate-
tikern definiert. Aber der groBe Platon und alle Theologen, wie [z.B.] der grofie Agypter
Plotin, der Kathegemon'?! des Porphyrios, und der grofle Phonikier Tamblichos, Geist der
Phonikier, behaupteten, dal Chronos ein Abbild des Ewigen sei'*. Denn im Ewigen ist
alles unbeweglich, sein Wesen beruht auf der Selbigkeit und Gleichheit, und [seine] Wir-
kung ist unabtrennbar vom Wesen. Im Chronos hingegen wird alles von der Veranderung
und vom FlieBen [bestimmt]. Denn dort, in der Ewigkeit, hielt sich das Sein unbeweg-
lich, hier aber, im Chronos, teilt sich das Ewig-Sein ins Erste, Nachfolgende und Ver-
gangene, ins Gegenwirtige und Zukiinftige. Dort ist das Ewige, hier aber das chronische
FlieBen; dort die unteilbare wesentliche Selbigkeit, im Chronos aber die Teilbarkeit und
das Sich-Veriindern. Man behauptet, daB die erste Bewegung, wie gesagt, im Himmel
stattfindet; es wird [viel] iiber sie gesprochen und theologisiert. Man bezeichnet sie als
Abbild des ersten schopferischen AnstoBes, der Alles hervorgebracht hat. Denn das
Oberste hat die geistigen Gattungen des Wahrhaft-Seienden in den Sonnen'® und Struk-
turen ohne [irgendwelche] Bewegung!® schoner gemacht und harmonisiert. Aber Du
sollst Dich nicht verwundern, daB dort jeder schopferische Stof unbeweglich ist, hier
aber [ist] er immer in der Bewegung. AuBerdem [ist] dort [alles] immer in der Ewigkeit,

9 griech. yohendg, d.h. schwierig. Petrizi gebraucht das griechische Wort.

97 georg. = die Zeit.

98 griech. xpovoc.

99 griech. koupog: der Zeitpunkt.

100 Arist. Phys. 219al0f., 219b1f., 220b32f., 223al0f., 251b10f. de caclo 279al5.

101 = griech. »Fiihrer«, »Lehrer«.

102 Plgt. Tim. 37d5ff.; Plot. IIT 7,11. Fiir Iamblichos s. Procl. in Tim. III, 33 Diehl; Simplik. in Arist. Phys.:
CAG IX, 794. Fiir Aristoteles s. Anm. 94.

103 ,Sonne« im Plur. wird von Petrizi auch im Komm. Kap. 130 erwihnt: »Der Geist ist aus den einheitlichen
Sonnen entstanden, denn die ganze Struktur und Schénheit des Geistes besteht durch die Vereinigung der Ein-
heiten« (Petrizi 166,17-19).

104 d h., daB das Oberste sich selber dabei nicht bewegte.
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die weder die Vergangenheit noch die Gegenwart oder Zukunft hat, sondern [sie besitzt]
alles zugleich. Und hier ist nur Nachahmung, Ahnlichkeit und Abbild-Sein, dort aber
Gleichheit, Selbigkeit und Urbild-Sein. Denn alle Abbilder sind Abbilder der Urbilder,
wie Platon sagt, aber der jenseitige Kosmos wird ganz von den Urbildern und von den
Urbildern der Urbilder beherrscht. Hier aber, diese sinnliche [Welt] des Dios!® wird von
den Abbildern und von den Abbildern der Abbilder [bestimmt].

Hor zu, oh Lehrling, der [Du] geistig erkennst! Ich bin hier, [weit] weg von der Wahr-
heit, [als ob] ich tot [wire], und ich schime mich, wenn ich statt der Seienden von den
Nichtseienden spreche. Du sollst wissen, daB »Zami« [den Sinn] des Chronos nicht wie-
dergibt, es entspricht nur dem »Kairos«, der Kairos aber ist ein Teil und Teil des Teils
von Chronos. Erfasse dies alles mit dem Geist und wundere Dich nicht. [...]

Petrizi 110,4-24
[Proklos]: »Denn »es war< und >es wird< unterscheiden sich voneinanderx.

Dies bedeutet, daB die Zeit vom »es ware, »es wird« und vom Mittleren zwischen die-
sen beiden, d.h. vom »jetzt«, geteilt wird; die Griechen sagen: »in«, »esting, »este«!%,
Damit wurde die Entstehung der Zeit geteilt, denn wo die Zeit ist, da ist auch die zeitli-
che Bewegung. Nichts kann sich von diesen dreien abldsen, denn diese drei haben am
ehesten den ersten und am meisten gottlichen Korper bestimmt. Denn es gab eine Kreis-
bewegung der Sphiren, es gibt eine Kreisbewegung der Sphiiren, und es wird eine Kreis-
bewegung der Sphiren geben. Man beachte, dafl Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft
im Himmel anders zu betrachten sind als in den sterblichen [Dingen]. Denn die Vergan-
genheit des Himmels schlieBit sich der Zukunft an und vereinigt sich mit ihr, und sein
Ende wird Anfang eines anderen, und er existiert ewig und unausloschlich; er ist aber
nicht bloB unsterblich, denn die bloBe Unsterblichkeit ist unbeweglich und unverinder-
lich. Die Unsterblichkeit im Himmel jedoch ist beweglich und wieder- und wieder
[holbar]; denn wie die Wirkungen, genauso sind auch die Wesen. Aber die Natur der
verginglichen [Dinge] ist anders, denn sie kann weder die Wirkungen des Anfangs und
des Endes miteinander verliniipfen (fiir die himmlische Kraft ist dies moglich) und sie
unsterblich machen, noch kann sie ihr Wesen in der Seligkeit der Unsterblichkeit erhal-
ten. Denn sie ist zu beidem hingeneigt: zur Zerteilung und zur Wiederherstellung |[...].

Petrizi 110,32-111,7

[Proklos]: »Aber wenn die Vergangenheit [eines Dinges] anders ist als seine Zu-
kunft, dann muf es Werdendes und Nie-Seiendes sein«.

Siehst Du, hier teilt er die zeitlichen [Dinge] in zwei und sagt: Wenn die Vergangen-
heit anders ist als die Zukunft, dann 143t [dieses Ding] die vergangene Wirkung an [der
zukiinftigen] nicht teilhaben [im Unterschied zum Himmel]. Denn die Wirkung des
Himmels 146t die letzten Wirkungen an den ersten teilhaben, er macht seine Wirkung

105 Petrizi benutzt manchmal die Form »Dios«, manchmal — »Zeus«.
106 I 3 . ¥
d.h. v, eotiv, Eoton.
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rund und sphirisch, wie ein Triiger'?” des Geistes und sein Nachahmer. Deswegen wird er
unsterblich und ewig, aber immer wieder[holbar] sein. Die Wirkung der Lebewesen kann
aber die letzten Wirkungen im Kreislauf mit den ersten nicht verkniipfen, deswegen sind
sie immer mit dem Werden und Zerteilen verbunden.

Kap. 51 [Uber die Zeit und das Selbstindige]
Petrizi 111,20-34

[Proklos]: »Alles Selbstindige iibertrifft, gemidB seinem Wesen, dasjenige, was
durch Zeit gemessen wird. Wenn das Selbstiindige ungeworden ist, dann kann es
nicht durch Zeit gemessen sein«'%,

Als »Selbstiindiges« wird von ihm jede ungeschaffene Natur bezeichnet, denn sie ist
nicht durch Zeit gemessen, sondern iibertrifft sie und kann nur durch das Ewige'® ge-
messen sein. Es gibt zwei MaBe fiir Alles, und [noch] das Dritte: Dies ist das Oberste.
Unter zwei MaBen meine ich die Ewigkeit und die Zeit, und unter dem dritten — das
oberste Eine. Jetzt hor zu, wie einige [Dinge] durch das Eine gemessen sind, andere aber
durch das Ewige oder durch die Zeit. Ich fange mit dem Unteren an, damit halte ich mich
an die Regel der Aristoteliker. Denn die Zeit miflt am ehesten alle geschaffenen und teil-
baren [Dinge]. Sie macht ihre Teile schoner, stellt die entsprechende Materie bereit, dann
fiigt sie aus den Teilen zusammen und gibt ihnen das MaB des Lebens [...].

Kap. 52 [Uber das Ewige]
Petrizi 114,5-16

[Proklos]: »Und das Ewige hat Wirkung zusammen mit dem Wesen«''

So sagt er, daB jedes geistige'!! Wesen die Wirkung und das Wesen in einem habe.
Denn die Wirkung ist zusammen mit dem Wesen entstanden — im Unterschied zur Seele.
Das Wesen der Seele niAmlich ist in der Ewigkeit, ihre Wirkung aber in der Zeit. Und das
Wesen [der Seele] hat ihre Wirkung nicht auf [unmittelbar] begleitende und dabeiseiende
Weise, sondern als eine nachfolgende [Aktivitit], aber nicht als eine von auflen hinzu-
kommende, wie es Aphrodisias meinte!'?, sondern als eine in ihr seiende und sich erin-

107 = gympc,

108 Dodds, 50,1—4: Tiaw 1o abdunootatov EEfpnTea THY RO XPOVOL LETPOVPEVEY Kotd TV ovotay. EL yop oye-
VITOV 0T 10 DBVTOGTOTOY, 0DK GV VIO XPOVOD KOTE TO ELVOIL LETPOITO.

109 = oidoviov.

110 Prop. 52: Dodds, 50,11-12: elre v évépyeray mpog T 0VOLQ.

1 = yonrov.

112 Als Quelle kann ein Fragment der Kommentare zu »De anima« genannt werden. Alexander beweist, daB die
Seele — obwohl sie Ursache der Bewegung ist — selbst unbewegt bleibt, d.h. sie ist »autokinetos«. Er definiert
die Seele als eine Kraft (d0voyug) der Sache, die von der Sache selbst unabtrennbar ist und deswegen kein selb-
stiindiges Wesen ist (in De anima, in: Suppl. Arist. v. I, p. I, S. 21-24). Anderswo definiert Alexander die Seele
als Form des lebenden Wesens, die nur in Materie — und nicht selbstiindig existieren konne (Scripta minora —
Reliqua, in: Suppl. Arist. vol. IL, p. II, S. 55). Dieselbe Ansicht wurde von Alexander auch in den Kommentaren
zur »Metaphysik« (1073a14) geduBert: Er sagte, dal die Seele, obwohl sie das erste Prinzip der Bewegung fiir
die Lebenden ist, sich selbst auch bewegt, aber nur akzidentell (cvppepnkic) (CAG I, S. 701).
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nernde. Z.B. das Feuer hat Hitze nicht durch ein von auBen verursachtes Anziinden, son-
dern als eine innere und natiirliche [Kraft]; so [hat] auch die Seele [ihr Wesen] infolge
der Erinnerung der Wirkungen, die ihre eigenen — und nicht von auBen allm#hlich wahr-
genommene — Empfindungen sind.

Kap. 53 [Uber die Ewigkeit und die Ewigen]
Petrizi 115,20-116,9

[Proklos]: »Die Ewigkeit geht allem Ewigen voran, und die Zeit ist vor allem Zeitli-
chen entstanden«''*,

In diesem Kapitel werden von [Proklos] die Grundprinzipien dargelegt. Er sagt, die
Ewigkeit herrsche tiber alles Ewige, und die Zeit iiber alles Zeitliche, denn die Ursachen
gehen immer dem Verursachten voran, und was iiber den Ursachen ist, geht den Ursa-
chen voran. Man beachte, die Ewigkeit ist anders als das Ewige in der Ewigkeit, und
noch einmal anders ist die selbsténdige Ewigkeit. Hier miissen wir uns daran erinnern,
was oben iiber die Ursache und das Verursachte gesagt wurde: Das Verursachte kann
man nach drei Arten empfinden: kat' aitian, kat' hyparxin und kata methexin!'4. Dasselbe
kann man auch iiber die Ewigkeit sagen, denn das Ewige kann man in drei Arten sehen:
Erst in der Ursache, wie das Eine in sich selbst, dann in seiner Eigenschaft, d.h. in sei-
nem Sein, und ferner in den Verursachten, die aus ihm entstanden sind.

Jetzt erkliren wir diesen Gedanken. Der groBe Parmenides meint, daB die Ursache und
der Vater der Ewigkeit das Wahrhaft-Seiende sei; die einheitliche Sphiire des Wahrhaft-
Seienden ist, seiner Meinung nach, die Ursache des Ewig-Seienden, denn in ihr ist das
Ewige genauso wie in Einem Zwei ist''S. Weiter, die Ewigkeit ist in sich selbst, genauso
wie Zwei in sich selbst ist und in seiner Eigenschaft. Ferner, Zwei ist auch in den Nach-
folgenden, wie [z.B.] in Vier und Acht.

Petrizi 116,33-117,22

[Proklos]: »Und eins ist die Ewigkeit der Ewigkeiten, das andere aber die Zeit der
Zeiten, sie stellen dasjenige her, an dem [Anderes] teilhat«!!6,

Jetzt untersuchen wir, was die Ewigkeit der Ewigkeiten und die Zeit der Zeiten ist.
Hier fiihrt er die Regel des Ganzen und des Teiles ein, denn das Ganze und die erste
Ewigkeit schlieBen in sich alle Teil-Ewigkeiten ein, genauso wie die erste ganze Zeit alle
Teil-Zeiten. Die erste Ewigkeit befindet sich im ersten Geistigen, das von uns als
»Wahrhaft-Seiendes« bezeichnet wird, genauso wie die erste Zeit im ersten Korper, d.h.
im Himmel [...]. Der Himmel ist eine Ursache, denn er erzeugt alle Teile, die aus ihm
entstanden sind, genauso wie das Wahrhaft-Seiende [Ursache] aller Ewigkeiten ist, oder,

U3 Kap. 53, Dodds 50,24-25: novtev tov cloviov mpobndpyel 6 ey, Kod méviov tiv kot xpovov & xpovog
TPOVHESTNKEY.

114 oriech: kot aitiow, ko8 brapéry, xord pédeEry = der Ursache nach, dem Dasein nach, dem Teilhaben nach,
115 {ber das Seiende bei Parmenides s. Parm. Fr. 8.5 ff.; das Seiende als »wohlgerundete Kugel« (ebxbxiov
opoipng): Parm. Fr. 8.43 (I 235; 238 Diels-Kranz, 61952).

116 Kap. 53, Dodds 52, 5-7: xoi 6 pév cidv ciovioy, 6 88 ypovev xpovos, 1oV petegoptvoy Sviee brootémor.
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wie Parmenides sagt, »Eon eoni pelazi«''’. Dieser Ausspruch zeigt uns das abgetrennte
und eigenartige Sein, denn er sagt, »die Ewigkeit grenzt an die Ewigkeit an«, so als ob
sie sie umgibe. Denn die Natur aller Ewigkeiten ist nicht gleich, genauso wie die Natur
der Zeiten auch nicht gleich ist. Denn anders ist die Struktur [der Zeit] in der groBen
Sphire der Zeit, anders bei Kronos, anders beim groBen Dios, anders bei Ares, anders
beim groBen Apollon, anders bei Hermes, der prometheios ist''¥, anders bei der frohen
Liebe von Aphrodite, und noch anders [ist die Zeit] des Kreisens bei Artemis. Denn sie
alle haben verschiedene Kreise der Zeit sowie der Bewegung. Und woher hiitten sie diese
Krifte bekommen, wenn nicht von den ersten Ursachen, d.h. von den immer-seienden
Ewigkeiten?

Petrizi iiber einige griechische Philosophen
Kap. 41. [Orpheus, Aglaophimos u.a.]
Petrizi 99,34-100,10

Keiner der unkorperlichen Gattungen ist die Dimension des Ortes oder des Woseins
eigen, denn sie sind iiberall gleichartig vorhanden und befinden sich nicht an einem Ort.
Die kérperliche Gattung aber stellt man sich vor und sieht sie als an einem Ort seiende
an. Darum brach der Streit aus zwischen den Meinungen der Aristoteliker und der alten
Theologen. Denn Platon, Aglaophimos!'?, Orpheus und alle Eleaten, wie der weise Xe-
n0s'2, und alle anderen Pythagoreer, wie Parmenides und Zenon, vermischen die unkdr-
perliche Gattung nicht mit den Korpern, selbst wenn es himmlische Teile sind, sondern
sie bezeichnen offenbar das Leuchten der Formen in den Korpern als Aporroia'”' und
Ausstrahlung'?.

117 Vgl. Parm. Fr. 8,25 (1237 Diels-Kranz): £ov yop 2ovn meéCer. In der altgeorgischen Literatur wurden grie-
chische Wrter auf eine Weise wiedergegeben, die nicht der altgriechischen Schreibweise genau entsprach. Da-
durch entstanden bisweilen Ambivalenzen. So kénnten unter »eon« £ov, oder auch ciov gemeint sein. Hier liest
und interpretiert Petrizi ov (das Wahrhaft-Seiende) als cidv (die Ewigkeit). Dementsprechend benutzt er im
Dativ die Form »eoni« und nicht »eonti«. Uber das Parmenides-Zitat bei Petrizi s. G. Tewsadse. Uber das 52.
Kapitel der Kommentare Petrizis, »Mazne« (1964) Nr. 4, 277 (auf georg.); Ioane Petrizi ..., S. 259.

118 griech., d.h. voraussehend.

119 So bei Petrizi. Dies entspricht der griechischen Form von "Aykoo¢mpoc.

120 Griech. Eévog, d.h. der Gast, der Fremde, hier der Gast (oder der Fremde) aus Elea, die Hauptfigur des Dia-
logs Platons »Sophistes«. Unter Parmenides und Zenon miissen hier diese Philosophen (wegen ihres Gesprachs
{iber die Ideen) aus seinem Dialog »Parmenides« gemeint werden.

121 groppores, d.h. Ausflu.

122 Fiir Orpheus s. Procl. in Parm. 130b, p. 801 Cous. = Kern, Orphic. Fragm., Fr. 59, p. *142. Hier beweist
Proklos, daB nach der Lehre von Platon, Orpheus und Pythagoras der Kosmos gemi den Ideen, d.h. den geisti-
gen Ursachen, geformt ist (i3€0c t& KCAEOGVTEG TOG VOEPOLS TONTOG OLTLOG KO KOt 0DTOG TETLUTDOHOL TOV KOGHOV
einovree). Diese Ideen sind Gedanken Gottes, und ihr Ausgang in kosmische Demiurgie ist » Ausflufi« (poitnog,
vgl. mit »aporroia« bei Petrizi). Uber den Zusammenhang zwischen den Lehren des Orpheus, Aglaophimos,
Pythagoras und Platons zusammen s. Procl. Theol. Plat. L5 (S. 25-26 Saffrey-Westerink); Procl. in Tim. III,
168,5 ff. Diehl; Iambl. »Vita Pythag.« 28,146 (S. 82 Diibner).
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Die Seele und Adam (Kap. 17)
Petrizi 52,16-23

In »Timaios«'* wurde gesagt, daB Gott, der Schipfer von allem, im Krater'?, d.h. im
Gefil3, die kosmische Seele gemischt habe und ihr die Logoi des Seienden als [ihre]
Teile gegeben habe, damit es alle Seienden in sich selber wahrnehmen kénne. Und wenn
sie etwas vergiBit, wegen der von auBlen hinzukommenden [Dinge], erinnert sie sich da-
nach wieder an die Reichtiimer des Vaters, die der Vater in ihr gewebt hatte. So kehrt
Adam zu seinem Garten ins Paradies zurtick.

Kap. 209
Petrizi 205,10-19
[Proklos]: »Das Ochema jeder individuellen Seele steigt herunter ...«'?,

Er meint, die Seele-Adam habe, als sie unverniinftig geworden ist, den Korper erhalten
und angezogen. [Der Korper] hat sich mit dem Ochema der Seele verbunden und ist
durch die Seele lebendig geworden, und die Lederchitonen sind jene Uberwiirfe gewor-
den, die das Leben-selbst'?¢ sind. Hier kann man sich an die Worte des Moses erinnern,
wenn [er sagte]: »Er hat die Lederbekleidung angezogen«'?’. Aber wenn [die Seele] sich
zu reinigen beginnt, d.h. [wenn sie] mit dem Geist und Gott in Beriithrung kommt, dann
legt sie ihre materiellen Chitonen ab, die sie aufgrund von Unverniinftigkeit angezogen
hatte, und geht zu ihrem Vater hinaus.

Kap. 211
Petrizi 206,2—14

[Proklos]: »Jede individuelle Seele, die in das Werden herabsteigt, steigt als ganze
herunter«'?,

So sagt er, daB wenn die Seele die hichste und allgemeine wire, dann konnte sie im-
mer erkennen, und sie wire nie aufgrund von Unverniinftigkeit herabgestiegen. Sie hitte
die geistigen Augen gehabt und wire in der ewigen Seligkeit des Paradieses geblieben,
d.h. in der Schonheit der geistigen Gattungen. Denn dort sieht die ewige Seele die geisti-
gen Gattungen und Sonnen. Aber wenn sie hierher herunterfillt, dann vermischt sie sich
mit den Gotzen und kann aufgrund von Unwissenheit nicht mehr die géttlichen Gattun-
gen betrachten und die Beriihrung und Vereinigung mit den geistigen und iibergeistigen

123 Tim. 41c.

124 griech. xpornp. Hier beldBt Petrizi das griechische Wort.

125 Kap. 209, Dodds 182,16-17: néiong peptiic Woxiic 10 YN KOATELOL L&V TPOGBEGEL XLTOVEOY EVUAOTEPGV.

126 = ghrolomn.

127:Vis]. Gen. 3,21

128 Kap. 211, Dodds 184,11-12: néco. pepukh woxn Komoboo £1¢ EVEGLY OAN KGTELOL, Kod 0D 10 Pév abThg Gve
p1ével, 10 8¢ xdreiowy (gegen Plotin IV 8,8,2 ff.).
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[Wesen] genieBen. Dann eben kann man der Seele sagen: Wo bist Du denn, Adam? [Dies
zeigt], wie seine Unverniinftigkeit'? ihn von Gott und seinem Vater abgetrennt hat.

3. Nachwort von Joane Petrizi

[Uber die Einheit der Kulturen bzw. Religionen]
Petrizi 208,12-28

[...] Hier geht es darum, daB iiber den getrennt stehenden vielen Sdulen ein all-
verkniipfender Eckstein'® liegt [...]. Als Sdulen miissen alle Gnaden und Gaben verstan-
den werden, die durch den HI. Geist der Weisheit von oben gegeben worden waren''.
Ich meine [jene] geistige [Weisheit], die uns im Laufe der Zeit von oben durch Abraham,
Chaldier oder Griechen iiberliefert wurde. Und der Leiter unserer Kirche, Paulos, erhebt
durch den HI. Geist [diese Weisheit] zu Gott. Wenn wir die hochste [Weisheit] — unseren
Christus — »S#ule« zu nennen wagen, dann sagen wir, daf er'*> andere Siulen als Zeugen
seines Strahlens mit ihm'®3, wie die Schiiler mit dem Lehrer, verkniipft. Denn alle diese
[Lehren] hatten die Seele nach oben gezogen, aber nur die vom Vater erzeugte Sonne hat
unsere menschlichen Seelen sogar hoher als diese [Sdulen] erhoben.

Petrizi 208,32-203,13

[...] So bindet [mein Orpheus]'* zusammen und LBt ihre Spitzen das Licht des Got-
teswortes beriihren.

Und einige [Gedanken] der Chaldéer, z.B. iiber die Opfer oder iiber die sieben Sterne,
sind auch wahr. Denn es wird gesagt: »Die Sonne kennt ihren Untergang«'”. Und wer
den Untergang gekannt hat, kann nicht den Anfang nicht kennen [...].

Petrizi 209,24-210,26

Um das Wesen Gottes als Dreifaltigkeit zu erfassen, fiihrt mein Theologe den Platon —
den Gipfel der Philosophen des Tages'* — an wie ein Myrrhendl der Theologie. Denn
wenn in bezug auf den Vater gesagt wird: »In Deinem Licht haben wir das Licht gese-
hen«'¥’, wird damit zum Vater gesagt: »In Deinem Geist haben wir Deinen lichten Sohn
gesehen'*«. Und der Philosoph stimmt damit iiberein. Im »Timaios« und »Parmenides«
reiht mein Attiker'® seine goldenen Perlen aneinander und sagt, die Monas sei am An-

129 d h. Adams.

130 Vgl. Ps 118,22; Jes 28,16; Mt 21,42; Eph 2,20; I Petr 4.8.

131 Vgl Jac. L,17.

132 d h. Paulos.

133 g h. mit Christus.

134 ;Mein Orpheus« wurde oben erwihnt. Hier muf unter diesem Namen der hl. Paulos gemeint sein.
135 Vgl. Ps 103,19.

136 S0 bezeichnet Petrizi die »platonische Richtung« der antiken Philosophie, vgl. Kap. 29.
137 Ps 36,10.

138 Vgl. Gregor von Nazianz Or. 31,3.

139 Hier sind Proklos und seine Kommentare zum »Timaios« und »Parmenides« gemeint.

w
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fang in Bewegung geraten und in der Drei stehengeblicben'’. Dies stimmt [mit dem
Wort] des groBen Propheten David iiberein, denn [als] Monas wurde das Eine und der
Vater, [als] Weg, Bewegung und Ausgehen der Sohn, und [als] Stehen und Vollendung
der Dreifaltigkeit der HI. Geist [bezeichnet]. Dazu wurde noch hinzugefiigt: das Eine, das
Sein und die Kraft. Unter dem Einen [wurde] Gott und Vater [gemeint], unter dem Sein
der Sohn, [der] aus dem Vater [ist], denn [durch] den Sohn bringt der Vater die ganze
Vollkommenbheit seiner Gottlichkeit heraus, und damit ist mein Paulos auch einverstan-
den'#. Unter der Kraft wurde aber der Hl. Geist [verstanden], der die oberen Krifte noch
heiliger macht. Durch diesen Geist Gottes, der Kraft ist, existiert und erhilt sich das Sein
der Seienden im Sohn, der, als Sein und Seiender, infolge [seines] Hervorgehens aus dem
Einen, die Vorsehung'# herabfiihrt. Uber die allgemeine Vorsehung wurde gesagt, daB
sie im Einen und in der Monas sich vollzieht, d.h. im Vater als im Gipfel der Quellen des
Guten. Es wurde weiterhin der AusfluB der Gutheit' Gottes [hinzugefiigt], und dies
stimmt mit [dem Wort] des hl. Propheten iiberein, denn er nannte dies »den Strom der
Wonnen«'*? und »Leuchte Gottes« und »ewige Leuchte«. Der Attiker bezeichnet [die Ur-
sache] der Entstehung der einzelnen Seienden als »das Gute«, denn er sagt ganz offen
und klar, daB die ganze Gutheit Gottes nicht an sich selber festhalten wollte, sondern [aus
sich herausging und] herunterstieg, um das Andere auch an diesem Guten teilhaben zu
lassen. Denn [er sagte], das Gute sei vom Neid unberiihrt. Hierin stimmt der Attiker mit
unserem Orpheus — dem David und Kénig iiberein.

[Das Bose ist substanzlos, das Eine ist Ursache von Allem]
Petrizi 214,25-215,2

Siehst Du, es gibt kein wesenhaft Boses, im Unterschied zum Guten. Denn was in be-
zug auf eines Siinde ist, das ist in bezug auf anderes das Gute. Kurz gesagt, die hervorra-
gende Stimme des Aristoteles ist auch damit einverstanden. Nach der Logik und Physik
sagt er ganz klar im [Buch], das der Physik folgt'#, d.h. in seiner Theologie, da3 Einer
Herr von allem sei'#.

[Petrizi iiber sein Lebensziel]
Petrizi 219,1-25

Der Grund fiir die neue Ubersetzung dieses Buches, die von mir ausgefiihrt wurde!4s,
besteht in Folgendem: Die Zahl der Ubersetzer mehrte sich, und jeder interpretiert [den

140 Vel. Gregor von Nazianz Or. 29,2.

141 »Mein Paulos« wurde von Petrizi auch in Kapitel 29 seiner Kommentare erwihnt (vgl. oben die Anm. 71).
142 = mpovora.

143 ps 36,9.

144 Petrizi meint die »Metaphysik« des Aristoteles.

145 Vgl. Arist. Met. 1076a4, nach Ilias IT 204. Im »Nachwort« behauptete Petrizi, daB Platon und alle seine
Nachfolger, z.B. Proklos genauso wie Hesiod, im Unterschied zu Manichéern, meinten, daB Gott die einzige Ur-
sache von allem sei und daB das Bose keine Substanz habe.

146 Es ist keine andere georgische Ubersetzung der »Elementatio« auBer dieser Ubersetzung Petrizis bekannt.
Das »Nachwort« Petrizis besteht aus verschiedenen Fragmenten seiner Werke. Im »Nachwort« berichtet er u.a.
iiber die Ubersetzungsmoglichkeiten der biblischen Texte, erklért z.B. wie man Joh 1,1 oder Gen 1,28 iiberset-
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Text] auf eigene Weise, deswegen gab es eine unzihlige Menge an Mifverstindnissen.
Das war so wegen der Unkenntnis bei einigen, andere aber, unter dem Eindruck ihrer Be-
rithmtheit, versuchten nicht, sich von ihrer Unwissenheit zu befreien. Deswegen kann
niemand von unseren Landsleuten verstehen und erkliren, wie der Sinn des Wortes im
Evangelium, in den Briefen der Apostel und in den anderen [Texten] ausgedriickt werden
mufB. [Es muB z. B. so heiBen]: »Am Anfang war das Wort«. Aber sie meinen, richtig sei:
w»Zuerst war das Wort«. Sie verstehen nicht, daB das Erste nur im Verhéltnis zu den
Nachfolgenden das Erste ist, d.h. es ist ihnen nicht geméil seiner Natur fremd, sondern
sie alle haben die gleiche Natur. Der Mensch kann im Verhiltnis zu anderen Menschen
Erster sein, so wie das Pferd zu anderen Pferden, aber nicht umgekehrt: der Mensch im
Verhiltnis zum Pferd oder das Pferd im Verhiltnis zum Menschen. Es folgt [aus der
Ubersetzung dieser Leute], dall das Wort des Gott-Vaters das erste im Verhéltnis zu den
geschaffenen und sichtbaren [Dingen] sei, Erstes nur wie eine Kraft, sonst aber habe es
dieselbe Natur, wie sie die geschaffenen und sichtbaren [Dinge] haben, denn es sei ihnen
ganz #hnlich. [Dies aber bedeutet, daB] das im Vater seiende [Wort] — und er ist Anfang
des in ihm seienden Wortes, genauso wie die Sonnenscheibe der Anfang des Scheinens
ist — der Ewigkeit nicht vorangeht. Und wer die Biicher des Gott-sehenden Moses in un-
sere Sprache iibersetzte, schrieb: »Lasset uns den Menschen bilden als unser Bild und als
unsere Ahnlichkeit«. Aber wenn man dariiber richtig nachdenkt, dann sieht man, daf3 die-
se Worter nicht so iibersetzt werden diirfen, sondern: »Lasset uns den Menschen bilden
nach unserem Bild und nach unserer Ahnlichkeit«'4".

Petrizi 220,9-25

Man muB auch die Verschiedenheit der Nationen, Meinungen und Glaubensformen be-
achten. All dies hat eine bestimmte Bedeutung. Damit ist Aristoteles einverstanden. Er
sagt, »man muf} das Lernen iiben«. Man kann sagen, daBl ein Junger weise ist, aber er
kann nicht schon ein Wissender sein, denn die Erkenntnis erreicht man nur durch die Er-
fahrung. Aber ich wurde von denjenigen verurteilt, die keine [Erkenntnisse| hatten, und
ihnen wurde die Folge meiner Leiden'*® in Form meiner Gedanken bereitgestellt. Es
wurde gesagt, [man soll] »nicht vorwerfen«!®. Aber lafl erst diese Leute wissen, dann
auch die anderen Menschen, die geistig erkennen konnen und die das Licht [der Weis-
heit] lieben, daB ich meine Leiden und die Schmerzen des Geistes mutig ertragen habe.
Ich habe mir keinen Schlaf erlaubt, meiner Seele habe ich keine Ruhe gegonnt'®, bis die

zen soll, bezieht sich oft auf Psalmen und kommentiert sie. Deswegen kann es sein, daB es hier, wo Petrizi liber
»die neue Ubersetzung dieses Buches« spricht, nicht um die Ubersetzung und Kommentare der »Elementatio«
geht, sondern um die Ubersetzung der biblischen Texte. Aber dennoch kann man Petrizis Meinung iiber die
Aufgabe des Ubersetzers gut verstehen.

147 Es wird wohl kein Zufall sein, daB Petrizi diese zwei Bibelzitate (Joh 1,1 und Gen 1,26) zusammen nennt.
Durch seine Ubersetzungen (»Am Anfang war das Wort«) und durch seinen Kommentar hierzu zeigt er, da der
Logos nicht minderwertiger ist als der Vater und ganz anders als das Geschaffene. Dieser Aspekt wird gerade
durch das Zitat aus der Genesis noch verstiirkt: Der Mensch, der nur nach dem Bild Gottes geschaffen worden
ist, kann im Grunde nicht mit dem Logos verglichen werden.

148 {Tber seine Leiden berichtet Petrizi 222,1 ff.

149 Vgl Mt 7,6: »Werft eure Perlen nicht den Schweinen vor«.

150 Vgl. Ps 131,4.
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in den Tag fithrende Morgenrote, die vom Dunkel nicht verdringt werden kann, mich
beleuchtet hat. Fiir meine Landsleute wollte ich eine solche Sprache entwickeln, die sich
durch Flexibilitit und Genauigkeit von der Umgangssprache unterschied [...].

Petrizi 222,1-223,2

Ich wurde zwei- und mehrseitig vom Feuer der Leiden sowie von Krankheiten, Frem-
den'!, Neid und Treulosigkeit verfolgt. In dieser Zeit wanderte ich hin und zuriick, zwi-
schen Georgiern und Griechen. Anstatt daB3 die Georgier sagten: »Die heilige Vorsehung
Gottes hat uns den Landsmann geschenkt, der in den Kiinsten der Seele befihigt ist, und
in den geistigen Lehren geistig [begabt ist]. LaBt uns ihm beistehen, ihn kriftig machen,
ihn in seinen Leiden trosten, seine Schmerzen behandeln und zu seiner verborgenen
[Arbeit ganz] offen beitragen, damit er, die geheimnisvolle Schépfung der Natur, einen
ihm &hnlichen Nachfolger erziehen kénne. Denn die Natur des Menschen ist fliichtig und
die Zeit seines Sterbens ist uns unbekannt«. Aber nein! Sie haben nichts verstanden, statt
dessen »beobachten sie meine Fersen, um meine Seele zu fassen«!52,

Das Schlimmste ist, daf} sie von zwei [Arten] der Unkenntnis besetzt sind: erstens die
einfache Unkenntnis [jener Dinge], die man wissen muB; zweitens die Unkenntnis der
eigenen Unkenntnis. Denn, wie Sokrates sagte, die Krankheit sei schlimm, aber schlim-
mer sei die Unwissenheit der Krankheit. Wenn ich ihre Sympathie und Hilfe empfunden
hiitte, dann konnte ich in der Vorsehung Gottes befestigt sein'*®. Und ich schwoére bei
meiner Liebe zu Theorien, daB ich [die georgische] Sprache nach [dem Muster] der
[griechischen] Sprache gebildet hitte und in philosophischen Theorien aristotelisieren
wiirde, und die Theologie unbertihrt von der Materie aufgebaut hiitte.

Aber dennoch versuche ich auch jetzt nach Mdglichkeit und mit Hilfe der Gnade Got-
tes die ganze Kraft fiir [diese Arbeit] einzusetzen; ich verlasse mich auch auf das Ver-
stindnis, die Gnade und den Beistand von David!**.

Zum oben Gesagten mufl man noch Folgendes hinzufiigen: Bei uns ist es iiblich, einfa-
che und gewohnliche [Texte] in die gewihlte und geschmiickte Sprache zu iibersetzen.
Ich aber versuche sogar jene [Texte], die geistig schwer zu verstehen und philosophisch
sind, einfach und [unserer] Sprache angemessen wiederzugeben, dies aber [nur] solange,
bis die stirkere Vereinfachung den Sinn [des Textes] zu zerstéren und zu entstellen
droht. Dabei sind meine Gedanken immer auf den Geist und den Sinn gerichtet, gleich-
viel ob [der Text] zur Logik, Mathematik, Physik oder Theologie gehort. In dieser Ab-
sicht habe ich auch an der Ubersetzung des Buches von Nemesios gearbeitet!.

I51 d h. er lebte in der Fremde.

152 Pg 55,7: otdtot Thv mepvev [1ov dLAGEOVGLY, KOBGTEP DRELEVON TV WUV HOD.

153 d.h. was von der Vorsehung (mpévoie) Gottes fiir ihn vorbestimmt worden war, dies hitte sich erfiillt.

154 David der Erbauer, Kénig Georgiens (1073-1125), Verfasser der »Reuegesiinge« — Thilissi 1989 (auf geor-
gisch, russisch und deutsch).

155 Petrizi meint das Buch »Uber die Natur des Menschen« von Nemesios von Emesa, das er ins Georgische
iibersetzt hat,
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‘Notitia und Diozesen
des griechisch-orthodoxen Patriarchates von
Antiocheia im 10. und 11. Jahrhundert!

von K_lausyPeterIodt, Wiesbaden

Bis weit in unser Jahrhundert hinein wurde die Geschichte der nahéstlichen Christen-
heit seit der arabischen Eroberung Vorderasiens und Nordafrikas im 7. Jahrhundert von
einer eurozentrisch ausgerichteten und konfessionell verengten Kirchengeschichtsschrei-
bung fast vollig vernachldssigt?. Erst in jlingster Zeit beginnt sich die dkumenische An-
niherung zwischen den Kirchen auch auf die Kirchengeschichtsschreibung so auszuwir-
ken, daB} die Geschichte der Orthodoxen und Orientalischen Kirchen in angemessener
Weise Beriicksichtigung findet®. Als einen kleinen Beitrag zur Erforschung det Geschich-
te der griechisch-orthodoxen Patriarchate des Nahen Ostens (Antiocheia, Jerusalem,

1 Dieser Artikel ist eine erweiterte Fassung meines gleichnamigen Vortrages, den ich am 17. Februar 1995
wihrend der 16. Tagung der Arbeitsgemeinschaft Deutscher Byzantinisten in Bonn gehalten habe. Herrn Prof.
Dr. Dr. Theodoros Nikolaou danke ich herzlich fiir seine Bereitschaft, den Vortrag im Qrthodoxen Forum zu
veroffentlichen. Meinem lieben Freund, Herrn Oberstudienrat Richard Weber/Alzey-Weinheim, danke ich fiir
die Durchsicht des Manuskripts. Die folgenden Ausfiihrungen stehen in Zusammenhang mit einer Monographie
unter dem Titel »Region und Patriarchat von Antiocheia in der politischen und kirchlichen Geschichte von By-
zanz«, an der der Verfasser z. Zt. arbeitet.

2 Einige Beispiele mogen als Belege dienen. In einem ilteren Standardwerk wie der von A. Fliche und
V. Martin herausgegebenen »Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu'a nos jours« (Paris 1934 ff.) waren
zwar mehrere Binde der mittelalterlichen Kirchengeschichte gewidmet (Bde. VI-XV), doch in dem von
E. Amann verfafiten Bd. VI (L'époque carolingienne, Paris 1947) werden die Christen des Nahen Ostens nur auf
einer Seite (S. 197) erwithnt. Die von Augustin Fliche u. a. verfaBten Bde. VIII und X (Paris 1946 und 1950)
behandeln im Zeitraum 1057-1274 auch die Geschichte der Kreuzziige, gehen dabei aber fast nur auf die latei-
nische Kirche der Kreuzfahrerstaaten ein. Auch im Bd. II der bekannten Kirchengeschichte von Karl Bihlmeyer
und Hermann Tiichle (Paderborn 181968) werden die Christen des Nahen Ostens nur zweimal genannt (S. 197
und 418-419). Die Bde. III/1 und 2 des von Hubert Jedin herausgegebenen »Handbuches der Kirchengeschich-
te« (Freiburg, Basel und Wien 1966 und 1968) beriicksichtigen ebenso wie der Bd. I der von Raymund Kottje
und Bernd Moeller edierten »Okumenischen Kirchengeschichte« (Mainz und Miinchen 1970) neben der abend-
ldndischen Kirchengeschichte nur die Geschichte der Orthodoxen Kirche des byzantinischen Reiches.

3 Einen echten Fortschritt zu einer gleichermaBen die Geschichte der abendlidndischen wie aller orthodoxen
und orientalischen Kirchen umfassenden Darstellung bringen die aus dem Franzosischen iibersetzten Bde. IV
(Bischofe, Ménche und Kaiser, 642-1054, hrsg. von Gilbert Dagron, Pierre Riché und André Vauchez. Deut-
sche Ausgabe von Egon Boshof, Freiburg, Basel und Wien 1994) und VI (Die Zeit der ZerreiBproben, 1274—
1449, hrsg. von Michel Mollat du Jourdin und André Vauchez. Deutsche Ausgabe von Bernhard Schimmel-
Ppfennig, Freiburg, Basel und Wien 1991) einer neuen »Geschichte des Christentums«. Ausfiihrliche Uberblicke
iiber die Geschichte aller orthodoxen und orientalischen Kirchen des Nahen Ostens verfaBten darin Gérard
Troupeau (Bd. IV, S. 391-599), Jean Richard und Jerzy Kloczowski (Bd. VI, S. 205-263). Auch die von Hans-
Dieter Dépmann und Friedhelm Winkelmann verfaten Bde. I/8 (Die Ostkirchen vom Bilderstreit bis zur Kir-
chenspaltung von 1054, Leipzig 1990) und 1710 (Die Kirchen im Zeitalter der Kreuzziige, 11.-13. Jh., Leipzig
1994) der Reihe »Kirchengeschichte in Einzeldarstellungen« gehen wenigstens kurz auf die Geschichte der
nahostlichen Kirchen ein.
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Alexandreia) versteht der Verfasser diese Arbeit, die zunichst auf die Organisations-
struktur des Patriarchates von Antiocheia im Ganzen eingeht und im zweiten Teil an aus-
gewihlten Beispielen zu verdeutlichen versucht, was sich iiber die zu ihm gehdrigen
Metropolen und Bistiimer im 10. und 11. Jahrhundert ermitteln 1aBt*.

Zunichst mochte ich jedoch kurz die Verwendung des Begriffs »griechisch-orthodox«
fiir das melkitische* Patriarchat von Antiocheia begriinden. Obwohl die Masse des Kle-
rus und der Glidubigen dieses Patriarchates seit dem 7. Jahrhundert in zunehmendem Ma-
Be im Alltag und im Gottesdienst neben dem Griechischen und dem Syrischen die arabi-
sche Sprache zu verwenden begann®, bringt nur diese Bezeichnung die enge und beson-
ders nach der byzantinischen Riickeroberung Antiocheias (28.-29.10.969) im 10.-13.
Jahrhundert wieder stark intensivierte und noch einmal im 16.-19. Jahrhundert vertiefte
Beziehung dieser Kirche zum byzantinischen Kaisertum und zum okumenischen Patriar-
chat von Konstantinopel zum Ausdruck, die gerade dieses Patriarchat nicht zuletzt durch
die Ubernahme des liturgischen Ritus Konstantinopels so unverwechselbar charakteri-
siert® und seine gesamte Geschichte bis in die Gegenwart bestimmt. »Griechisch« meint
hier also in erster Linie »byzantinisch« und gibt so am besten das im Deutschen nicht
iibersetzbare »Rum-orthodox«, das die Glaubigen im Nahen Osten als Selbstbezeichnung
verwenden, wieder. In diesem Sinne bezeichneten auch die Péapste und die Kreuzfahrer
die orthodoxe Bevolkerung des Nahen Ostens ungeachtet ihrer ethnischen oder sprachli-
chen Provenienz allein auf Grund ihrer Zugehorigkeit zur Kirche des byzantinischen
Kaisers hiufig als Graeci’. Eine Beschriankung auf den bloBen Begriff »orthodox« wire

4 Zur duBeren Geschichte des Patriarchates im behandelten Zeitraum, die im Rahmen dieses Artikels auBer
Betracht bleiben muB, siehe vor allem: Erzbischof Chrysostomos Papadopoulos, ‘lotopier tiig 'ExkAnociog
‘Avmioyeioc, Alexandreia 1951, S. 801-919; Gérard Troupeau, Kirchen und Christen im muslimischen Orient,
in: Geschichte des Christentums IV (wie Anm. 3), S. 399—409.

42 [Anm. d. Red.: Zur Vorbeugung jeglicher MiBverstindnisse mufl man hier deutlich machen, daf im ersten
Jahrtausend Melkiten die Anhiéinger des Kaisers bzw. seines orthodoxen Glaubensbekenntnisses, d.h. die Glau-
bigen der GroBkirche genannt wurden. Heute werden mit diesem Namen die mit Rom Unierten des byzantini-
schen Ritus im Nahen Orient bezeichnet. |

5 Siehe dazu zuletzt den gerade fiir die friih beginnende, aber sehr langsam voranschreitende Verwendung des
Arabischen als Liturgiesprache sehr wichtigen Beitrag von Rachid Haddad, La phonétique de l'arabe chrétien
vers 700, in: La Syrie de Byzance a 1'Tslam VIIe-VIIIe siécles. Actes du Colloque international Lyon-Maison de
1'Orient Méditerranéen/Paris-Institut du Monde Arabe 11-15 Septembre 1990, publiés par Pierre Canivet et
Jean-Paul Rey-Coquais, Damaskus 1992, S. 159-164.

6 Zur liturgischen »Byzantinisierung« der melkitischen Patriarchate im Nahen Osten siehe: Cyrille Charon, Le
rite byzantin et la liturgie chrysostomienne dans les patriarcats melkites (Alexandrie-Antioche-Jérusalem), in:
XPYZOZTOMIKA. Studi e ricerche intorno a S. Giovanni Crisostomo a cura del comitato per il XVo Centenario
della sua morte (407-1907), Rom 1908, S. 473-718, vor allem 476-497; Joseph Nasrallah, Histoire du mou-
vement littéraire dans 1'église melchite du Ve au XXe siecle, Bd. III.1 (969-1250), Louvain und Paris 1983,
S. 359-393; Ders., La liturgie des Patriarcats melchites de 969 a 1300, Oriens Christianus 71 (1987) 156-181.

7 Einige wenige Beispiele sollen zur Illustration geniigen. In einem Schreiben vom 17. Mirz 1225 informierte
Honorius II. den lateinischen Bischof von Balaneia, daB sich seine Jurisdiktion auch iiber ecclesias Graecorum
et Armeniorum, quae in Valaniensi dioecesi sunt, erstrecke (Acta Honorii ITI et Gregorii IX e registris Vaticanis
aliisque fontibus collegit Aloysius L. Tautu, Rom 1950, S. 179, Nr. 132). Dem lateinischen Patriarchen von An-
tiocheia erteilte er am 18. Juli 1225 die Vollmacht, ut Graecos in tua dioecesi consistentes ad solvendum deci-
mas ... valeas coartare (a.a.0., S. 186, Nr. 140). Obwohl der griechisch-orthodoxe Patriarch von Antiocheia,
Symeon 1L ibn Abi Saiba, mit Sicherheit arabischer Herkunft war, bezeichnet der Papst ihn als monachus ille
graecus, qui se patriarcham Antiochenum appellare praesumit (a.a.0., S. 186-187, Nr. 141). Am 7. Juli 1246
erteilte Innozenz IV. seinem Legaten, dem Franziskaner Laurentius, Vollmacht super omnes Graecos, tam in
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miBverstindlich, da auch das jakobitische Patriarchat von Antiocheia in seiner Selbstbe-
zeichnung als »syrisch-orthodox« den Begriff fiir sich in Anspruch nimmt®, Auch
»arabisch-orthodox« wire eine unzutreffende Verengung, da das Griechische und das
Syrische bis ins 19. Jahrhundert bzw. bis in die Friihneuzeit als Gottesdienstsprachen
verwendet wurden und dariiber hinaus zum modernen Patriarchat von Antiocheia nicht
nur Araber, sondern z. B. in Westeuropa, Nord- und Siidamerika und Australien auch
viele Nicht-Araber gehoren, so daff in der weltumspannenden Gemeinschaft des antio-
chenischen Patriarchates derzeit mindestens fiinf Sprachen in liturgischem Gebrauch
(Arabisch, Englisch, Franzosisch, Spanisch, Portugiesisch, Deutsch) sind.

Die Struktur des Patriarchates von Antiocheia am Ende der altkirchlichen Periode kann
der im Jahre 570 wihrend der Regierungszeit des Patriarchen Anastasios I. zusammen-
gestellten Notitia entnommen werden. Diese Notitia Antiochena ist zwar nicht in ihrer ur-
spriinglichen Fassung erhalten, sondern nur in syrischen, griechischen, lateinischen, ar-
menischen und arabischen Rezensionen aus spiteren Jahrhunderten, doch legte Ernst
Honigmann 1925 auf der Basis der syrischen Rezension, die der unierte syrische Patri-
arch von Antiocheia, Ignatius Ephraim II. Rahmani (1898-1929) 1920 publiziert hatte
und die dem Original am néchsten steht, eine Rekonstruktion der Notitia des sechsten
Jahrhunderts vor’. Nach dieser von Honigmann rekonstruierten Notitia umfalBte das Pa-
triarchat Antiocheia 153 Metropolen, Erzbistiimer und Bistiimer!®. An der Spitze der
Rangordnung standen die zwolf alten Metropolen mit Tyros als protothronos. Es folgten
die Metropolen Tarsos, Edessa, Apameia, Hierapolis, Bostra, Anazarbos, Seleukeia in
Isaurien, Damaskus, Amida, Sergiupolis und Dara. Neben den echten Metropolen gab es
noch vier sogenannte autokephale Metropolen, d. h. ehemalige Suffragane, die zu Metro-
polen ehrenhalber aufgestiegen waren, aber keine eigenen Suffragane unter ihrer Juris-
diktion hatten. Diese vier waren Kyros, Laodikeia, Berytos und Emesa. Es folgten die
sieben Erzbischofe oder Synkelloi, d. h. die sieben unmittelbaren Suffragane des Patriar-
chen in seiner eigenen Kirchenprovinz Syria I, die auch Eparchioten genannt wurden
(Seleukeia in Pierien, Gabala, Paltos, Beroia, Chalkis, Gabbula und Anasartha). Eine an-
tiochenische Spezialitit waren die archiepiskopoi litoi, die den Patriarchen als Gesandte
und auf Synoden vertreten konnten. Diese Stellung hatten vor der arabischen Eroberung
die Erzbischofe von Salamias und Barkussa in der Phoenice Libanensis inne'!.

Was ist von dieser Organisationsstruktur und den in der Notitia des 6. Jahrhunderts
aufgezihlten Suffraganen im 10. und 11. Jahrhundert noch quellenmiBig nachweisbar,
bzw. welche Verdnderungen dieser Struktur sind bis zum Ende des 11. Jahrhunderts er-
kennbar? Die folgenden Ausfiihrungen sind ein Versuch, eine Antwort auf diese beiden

Antiocheno et lerosolimitano patriarchatibus (Acta Innocentii IV. ... collegerunt ... Theodosius HalusCynskij et
Meletius M. Wojnar, Rom 1962, S. 73, Nr. 31).

8 Vel. dazu: Claude Sélis, Les Syriens orthodoxes et catholiques, Turnhout 1988; Diakon Hanna Aydin, Die
syrisch-orthodoxe Kirche von Antiochien. Ein geschichtlicher Uberblick, Glane/Losser 1990.

9 E. Honigmann, Studien zur Notitia Antiochena, Byzantinische Zeitschrift 25 (1925) 60-88; I Fasti della chie-
sa patriarcale Antiochena. Conferenza d'inaugurazione tenuta in nome dell’ Istituto Pontificio Orientale 1i 18
Gennaio MCMXX da Ignazio Efrem Il Rahmani, patriarca antiocheno dei Siri, Rom 1920, S. I-VII (Textanhang).

10 E. Honigmann, Studien zur Notitia Antiochena, S. 75.

Il H.-G. Beck, Kirche und theologische Literatur im byzantinischen Reich, (Handbuch der Altertumswissen-
schaft, XII. Abt., 2. Teil, Bd. 1), Miinchen 1959, S. 191-196.
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Fragen zu skizzieren, die es erlauben soll, das Gewicht des Patriarchates von Antiocheia
in der byzantinischen Kirche realistisch einzuschétzen.

Die literarischen Quellen, die fiir ein solches Unternehmen zur Verfiigung stehen, sind
eher spirlich. AuBler Nikon vom Schwarzen Berge, der zuletzt Gegenstand einer kano-
nistischen Dissertation von Theodoros Giankos war'?, ragen die auBerordentlich infor-
mative Vita des Patriarchen Christophoros (960-967), die der protospatharios Ibrahim
ibn Yuhanna al-Antaki Ende des 10./Anfang des 11. Jahrhunderts in Antiocheia verfalite
und die von Habib Zayat 1952 mit franzosischer Ubersetzung im Proche-Orient Chrétien
publiziert wurde'®, und die sehr zuverlidssige arabo-byzantinische Chronik des in Agyp-
ten geborenen und 1014 nach Antiocheia emigrierten Yahya ibn Sa‘id al-Antaki (ca.
980-1040)" besonders hervor. Die Vita des Patriarchen Christophoros enthilt z. B. ein-
malige Angaben iiber den Modus der Patriarchenwahl, die Lage der Christen unter arabi-
scher Herrschaft, die Kloster in und um Antiocheia oder die Katholikate des Patriarcha-
tes. Yahya gibt prizise Daten fiir die Regierungszeit der Patriarchen, informiert uns iiber
ihre Verstrickung in die innerbyzantinischen Machtkimpfe und iiberliefert manches
wertvolle Originaldokument, so z. B. den Briefwechsel des Patriarchen Agapios II. von
Antiocheia (978-996) mit seinem Kollegen Elias I. von Alexandreia'®. Die christlich-ara-
bischen Quellen fiir die Geschichte des Patriarchates von Antiocheia sind jetzt durch Jo-
seph Nasrallahs bereits zitierte Geschichte der melkitischen Literatur hervorragend er-
schlossen'¢.

Unternimmt man den Versuch, konkret zu ermitteln, in welchen Gegenden und Orten
des Nahen Ostens Melkiten in der Zeit von der arabischen Eroberung bis zum Ende der
Kreuzfahrerzeit lebten, konnen vor allem die Kolophone syrischer und arabischer Hand-
schriften, die von melkitischen Klerikern und Ménchen geschrieben wurden, gute Dien-
ste leisten. Beim Studium der einschlidgigen Handschriftenkataloge, die ich zum groBen
Teil vor allem wihrend eines Aufenthaltes im Pépstlichen Orientalischen Kolleg in Rom
im September 1993 durchsah, konnte ich bis jetzt ca. 190 Handschriften ermitteln, deren
Kolophone prosopographische Angaben iiber Angehorige des griechisch-orthodoxen Pa-
triarchates von Antiocheia enthalten. Allerdings sind diese Handschriften chronologisch
und ortlich sehr ungleich verteilt. Die groe Masse, ca. 140, wurde erst im 13. Jahrhun-

12 Theodoros X. Giankos, Nikov 6 Mowpopeimge. Biog-ouyypadiio Epyo-kovovikn Sidaokedic, (Apiototedeto To-
vemoThuo Oecoodovikne, Emotnuovikn ‘Enetnpido Geoloyxiic Zyxohfic, Tufjue Mowovtikig, Mopapmuc, Bd. 2)
Thessaloniki 1991; siehe zuletzt zu Nikon: Michael Kohlbacher, Unpublizierte Fragmente des Markianos von
Bethlehem (CPG 3898), in: Horizonte der Christenheit. Festschrift fiir Friedrich Heyer zu seinem 85. Geburts-
tag, hrsg. von M. Kohlbacher und M. Lesinski, (Oikonomia, Bd. 34), Erlangen 1994, S. 137-166, darin 143-151
(Lit.).

13 Habib Zayat, Vie du patriarche melkite d'Antioche Christophore (m. 967) par le protospathaire Ibrahim b.
Yuhanna. Document inédit du Xe siécle, Proche-Orient Chrétien 2 (1952) 11-38 und 333-366.

14 Histoire de Yahya-ibn-Sa'id d'Antioche, continuateur de Sa'id ibn-Bitrig, éditée et traduite en francais par
L Kratchkovsky et A. Vasiliev, in: Patrologia Orientalis, Bd. XVIII, Fasc. 5, Paris 1957, S. 701-833; Bd. XXIII,
Fasc. 3, Paris 1932, S. 349-520. Siehe zu diesem Werk vor allem: John Harper Forsyth, The Byzantine-Arab
Chronicle (938-1034) of Yahya b. Said al-Antaki, Bde. I-IL. Phil. Diss. University of Michigan 1977.

15 Histoire de Yahya-ibn-Sa'id d'Antioche (wie Anm. 14), S. 378-389.

16 J. Nasrallah, Histoire du mouvement littéraire dans 1'église melchite I11.1, Louvain und Paris 1983.
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dert geschrieben und befindet sich heute auf dem Sinai'?, liefert aber fiir diese Zeit wert-
volles prosopographisches Material fiir die Melkiten im Gebiet von Damaskus, im
Orontestal und im Libanon. Die syrischen und arabischen Kolophone, die neben Nikon
vom Schwarzen Berge oft unsere einzige Quelle fiir die griechisch-orthodoxen Kléster
der Antiochene enthalten, hat bereits Sebastian Brock in der Festschrift fiir Julius Alfalg
behandelt'®. Von allergrofter Bedeutung fiir die Rekonstruktion sowohl des byzantini-
schen Verwaltungssystems im Dukat von Antiocheia als auch der Abfolge der einzelnen
Metropoliten und Bischéfe in den Kirchenprovinzen des Patriarchates ist die Sigillogra-
phie, die in den letzten beiden Jahrzehnten rapide Fortschritte gemacht hat und von der in
Zukunft noch eine Erweiterung unseres Wissens zu erwarten ist.

Man konnte zundchst annehmen, dafl die erst 1988 erschienene »Hierarchia Ecclesia-
stica Orientalis« Giorgio Fedaltos'® dem Beniitzer alle bis dahin bekannten Informationen
liber die Hierarchie des griechisch-orthodoxen Patriarchates von Antiocheia im 10. und
11. Jahrhundert zuginglich machen wiirde, doch hat Rudolf Hiestand in seiner Bespre-
chung des Werkes gezeigt®, daB Fedaltos Werk gerade im Hinblick auf die Prosopogra-
phie des Patriarchates von Antiocheia #uBerst liickenhaft ist. Fiir die Kirchenprovinzen
Isauria, Cilicia I und Cilicia II gibt der von Friedrich Hild und Hansgerd Hellenkemper
erarbeitete Band 5 der Tabula Imperii Byzantini auch fiir die Kirchengeschichte dieser
Gebiete eine fast vollstandige Zusammenfassung unseres Wissensstandes?!,

Im folgenden mochte ich zunichst auf die gegeniiber dem 6. Jahrhundert verinderte
Gesamtstruktur des griechisch-orthodoxen Patriarchates von Antiocheia eingehen und
anschlieBend am Beispiel ausgewihlter Kirchenprovinzen aufzeigen, wo sich Melkiten
nachweisen lassen. Dabei werde ich gelegentlich auch einmal ins 8. und 9. Jahrhundert
zuriickgehen oder in die Kreuzfahrerzeit ausgreifen. Die griechischen Uberarbeitungen
der Notitia Antiochena, die aus der zweiten Hilfte des 11. Jahrhunderts stammen, spie-
geln die Verinderungen in der Organisationsstruktur des Patriarchates wihrend der Zeit
der arabischen und der erneuerten byzantinischen Herrschaft wieder. In der téic tav brd
T0 TOTpLOpXEiov AvTioxeiog KoBoAk@y, Gpylemokonoy ko émokondv, die von Heinrich

17 Zu den arabischen und syrischen Handschriften des Katharinen-Klosters auf dem Sinai siehe: Aziz Suryal
Atiya, The Arabic Manuseripts of Mount Sinai. A hand-list of the Arabic manuscripts and scrolls microfilmed at
the library of the Monastery of St. Catherine, Mount Sinai, Baltimore 1955; Murad Kamil, Catalogue of all ma-
nuseripts in the Monastery of St. Catharine on Mount Sinai, Wiesbaden 1970, S. 7-52 und 149-161; Aziz Suryal
Atiya, Al-Faharis at-tahliliya li-mahttitat Tar Sina al-‘arabiya, Bd. I, Alexandreia 1970 (nur bis Sinaiticus arab.
300); Heinrich Husmann, Die syrischen Handschriften des Sinai-Klosters, Herkunft und Schreiber, Ostkirchli-
che Studien 24 (1975) S. 281-308; Khalil Samir S. J., Tables de concordance des manuscrits arabes chrétiens du
Caire et du Sinai, (Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium, Bd. 482 = Subsidia, Bd. 75), Louvain 1986.
18 §. Brock, Syriac Manuscripts Copied on the Black Mountain, near Antioch, in: Lingua Restituta Orientalis.
Festgabe fiir Julius Afffalg, (Agypten und Altes Testament, Bd. 20) Wiesbaden 1990, S. 59-67.

1 Hierarchia Ecclesiastica Orientalis. Series Episcoporum Ecclesiarum Christianorum Orientalium, Bd. I1: Pa-
triarchatus Alexandrinus, Antiochenus, Hierosolymitanus, A cura di Giorgio Fedalto, Padua 1988, S. 681-874.
20 Rudolf Hiestand, Eine neue Prosopographie der éstlichen Kirchen. Zur »Hierarchia Bcclesiastica Orientalis«
von Giorgio Fedalto, Deutsches Archiv fiir Erforschung des Mittelalters 49 (1993) 155-163.

2L Friedrich Hild und Hansgerd Hellenkemper, Kilikien und Isaurien, (Tabula Imperii Byzantini, Bd. § =
Osterr. Akademie der Wiss., phil.-hist. KI., Denkschriften, Bd. 215), Wien 1990.
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Gelzer aus dem Vaticanus graecus 1455 ediert wurde?, begegnen uns in der Rangstufe
direkt nach dem Patriarchen zunichst zwei Katholikate, die in der alten Nofitia Antio-
chena noch nicht vorkamen, und auf die gleich noch etwas niher eingegangen werden
soll. Rangfolge und Zahl der Metropolen weisen zwei nicht unwesentliche Verénderun-
gen auf. Auf Rang 12 ist Theodosiopolis in Armenien an die Stelle des mesopotamischen
Dara getreten. AuBerdem fiihrt die an die Verhiltnisse des 11. Jahrhunderts angepalte
Notitia nicht zwolf, sondern jetzt mit Emesa noch eine dreizehnte Metropole mit vier
Suffraganen auf®. Vor allem hatte sich die Zahl der autokephalen Metropolen, d. h. der
Ehrenmetropolen ohne Suffragane, jetzt von vier auf neun erh6ht. Zu den nach der Rang-
erhdhung von Emesa verbliebenen drei autokephalen Metropolen der altkirchlichen Zeit
(Kyros, Laodikeia und Berytos) waren jetzt noch die nach der byzantinischen Riickerobe-
rung Kilikiens 961-965 wieder errichteten Bistiimer Pompeiupolis, Adana und Mopsu-
estia, Samosata in der Euphratensis, Martyropolis in der Mesopotamia und Heliupolis-
Baalbek in der Phoenice Libanensis hinzngekommen. Auch die Zahl der archiepiskopoi
litoi hatte sich von zwei auf zwolf erhoht, darunter jetzt u. a. Germanikeia-Mara§, Beroia-
Aleppo, Chalkis-Qinnasrin, Seleukeia in Pierien, Gabala und Paltos*.

Zundichst kurz einiges zu den beiden Katholikaten von Romagyris-Rumagird und
Irenupolis-Bagdad, iiber die nur wenig bekannt ist. Nach der Griindung Bagdads durch
den Kalifen al-Mansur im Jahre 762 und der Zerstérung Ktesiphons wurden die Melkiten
und ihr Katholikos nach Angabe der Vita des Patriarchen Christophoros in das Land Sas
umgesiedelt?>. Aus dem Katholikat von Ktesiphon wurde das schwer lokalisierbare Ka-
tholikat Romagyris-Rumagird, das von der Forschung mit Nisapur oder Taschkent oder
Merw gleichgesetzt wurde?. Doch behielt der Katholikos zundchst die Jurisdiktion iiber
alle Melkiten in den Provinzen des Kalifenreiches, die einmal zum Sassanidenreich ge-
hort hatten.

Im Verlauf des neunten Jahrhunderts entstand in Bagdad im Stadtviertel Dar ar-Rum
eine melkitische Kirchengemeinde aus Zuwanderern und Kriegsgefangenen. Zu Beginn
des 10. Jahrhunderts versuchte Patriarch Elias 1. von Antiocheia (907-934) in Bagdad ein
neues Katholikat neben Romagyris einzurichten und ernannte einen gewissen Johannes
zum melkitischen Katholikos von Bagdad. Dagegen erwirkte jedoch der ostsyrische Ka-
tholikos Abraham III. (905-937) beim Kalifen ein Edikt, das nur dem ostsyrischen Ka-
tholikos den stindigen Aufenthalt in Bagdad gestattete”’. Die Melkiten Bagdads aber ga-
ben den Kampf um das Katholikat nicht auf, sondern verlangten unter Patriarch Agapios

22 Heinrich Gelzer, Ungedruckte und wenig bekannte Bistiimerverzeichnisse der orientalischen Kirche 1. By-
zantinische Zeitschrift 1 (1892) 245-282, darin 247-251.

23 A.a.0,, S. 249-250.

24 A.a.0., 8.250-251.

25 Jbrahim-Zayat, Vie du patriarche melkite d'Antioche Christophore (wie Anm. 13), 8. 20-23 (Kap. 2); Joseph
Nasrallah, L'église melchite en Iraq, en Perse et dans I'Asie centrale, Proche-Orient Chrétien 26 (1976) 16-33,
darin 19.

26 NiSapur: H. Gelzer, Bistiimerverzeichnisse I (wie Anm. 22), S. 273-274; Taschkent und Merw: J. Nasrallah,
L'église melchite en Iraq, en Perse et dans 1'Asie centrale (wie Anm. 25), S. 21-23.

27 Michel Allard, Les chrétiens 2 Bagdad, Arabica 9 (1962) 375-388, darin vor allem 380 ff; Joseph Nasrallah,
L'église melchite en Irag, en Perse et dans 1'Asie centrale, Proche-Orient Chrétien 26 (1976) 319-353, darin
319-320.
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L. ibn Qa’barun (953-960), der Katholikos von Romagyris solle seinen Sitz nach Bagdad
verlegen, da das Katholikat sich urspriinglich in Ktesiphon befunden habe. Als in den
Jahren 955-960 der Katholikos von Romagyris starb, entsandten sowohl die Melkiten
von Romagyris als auch die von Bagdad Delegationen nach Antiocheia, um vom Patriar-
chen eine Entscheidung zu erwirken. Vertreter der Bagdader Melkiten war Isa, der Se-
kretir des Emirs Qalifat ibn Gindi, der 960 unter dem Namen Christophoros den Patriar-
chenthron bestieg. Er richtete ein eigenes Katholikat fiir Bagdad ein, bestitigte aber den
Fortbestand von Romagyris-Rumagird und legte die Jurisdiktionsgrenzen zwischen den
Katholikaten so fest, da§ die Jurisdiktion des letzteren auf Chorasan und Transoxanien
beschrénkt wurde. Zum Katholikos fiir Irenupolis-Bagdad (der griech. Name Eirenupolis
ist Ubersetzung des arab. Stadtnamens Madinat as-Salam) weihte er Magid aus Aleppo,
fiir Romagyris den Antiochener Eutychios?®. Da die von Christophoros vorgenommene
Festlegung der Jurisdiktionsgrenzen der Katholikate auch in spiterer Zeit ihre Giiltigkeit
behielt, belegen die einschligigen Ausfiihrungen Petros' II1. in seinem Antwortschreiben
an Dominicus von Grado, in dem er Romagyris mit Chorasan gleichsetzt. Nach Petros'
III. Worten war es die Hauptaufgabe der vom Patriarchen nach Bagdad und Chorasan
entsandten Katholikoi, dort Metropoliten zu weihen, die ihrerseits viele Bischfe unter
sich hitten®.

Das Katholikat Georgien begegnet in der iiberarbeiteten Notitia nicht, weil es bereits
744/745 vom Patriarchen Theophylaktos bar Qanbard die Autokephalie erhalten hatte.
Doch hatte die georgische Kirche die Auflage, dem Patriarchen von Antiocheia eine
jahrliche Zahlung zukommen zu lassen und seinen Namen in der Liturgie zu kommemo-
rieren®. Seine Einkiinfte aus Georgien iiberlieB Patriarch Johannes III. Polites von An-
tiocheia (996-1021) zu Beginn des 11. Jahrhunderts seinem Kollegen Orestes von Jeru-
salem®. Die groBe Bedeutung der vierzehn oder fiinfzehn georgischen Kloster, die im
ausgehenden zehnten und elften Jahrhundert am Mons Admirabilis und in den Gebieten
westlich von Antiocheia gegriindet wurden, fiir das Wiederaufbliihen des Klosterwesens
im Patriarchat, wurde bereits von Michael Tarchni$vili in seiner »Geschichte der kirchli-
chen georgischen Literatur«* und von Wachtang Djobadze, der zunichst die umfangrei-
chen Kolophone der zahlreichen, in den Klostern der Antiochene geschriebenen Hand-
schriften edierte und iibersetzte®® und die archiologischen Uberreste dieser Kloster er-

28 Jbrahim-Zayat, Vie du patriarche melkite d'Antioche Christophore (wie Anm. 13), 8. 23-25 und 28-29; J.
Nasrallah, L'église melchite en Iraq, en Perse et dans I'Asie centrale, S. 321.

2 Acta et Scripta quae de controversiis Ecclesiae Graecae et Latinae saeculo undecimo composita extant ... ed.
Cornelius Will, Leipzig und Marburg 1861, S. 212-213,

3 Julius Affalg und David Marshall Lang, Art. Georgien, in: Theolog. Realenzyklopddie, Bd. XI1., Berlin und
New York 1984, S. 389-396, darin 392; Michael Tarchnisvili, Die Entstehung und Entwicklung der kirchlichen
Autokephalie Georgiens, Le Muséon 73 (1960) 107-126, darin 118 ff; Viasios Joh. Pheidas, To airoxédekov
Tiig ‘Exicinotog Tewpyiog, EEThSA 24 (1979-1980) 91-140, darin 107-110; Lothar Heiser, Die georgische or-
thodoxe Kirche und ihr Glaubenszeugnis, (Sophia, Bd. 26), Trier 1989, S. 36-38.

3L Chr. Papadopoulos, ‘Iotopio. thg Exxinotoc Aviioyeioc, Alexandreia 1951, S. 838-839.

32 Michael Tarchnisvili, Geschichte der kirchlichen georgischen Literatur auf Grund des ersten Bandes der ge-
orgischen Literaturgeschichte von K. Kekelidze, (Studi e Testi, Bd. 185), Citta del Vaticano 1955.

33 Wachtang Z. Djobadze, Materials for the study of Georgian monasteries in the Western environs of Antioch
on the Orontes, (Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium, Bd. 372 = Subsidia, Bd. 48), Louvain 1976.
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forschte®, herausgearbeitet, so daB ein Hinweis hier geniigt. Als wihrend der Amtszeit
des Patriarchen Theodosios III. Chrysoberges Zweifel an der RechtmiBigkeit der Auto-
kephalie der georgischen Kirche entstanden, gelang es einem der beriihmtesten Monche
und Ubersetzer, dem hl. Georg vom Heiligen Berge (georg. Mtacmideli), diese Zweifel
in einer Audienz beim Patriarchen zu zerstreuen®.

Die Kirchenprovinz Isaurien, die im 8. Jahrhundert von Antiocheia abgetrennt und dem
Patriarchat von Konstantinopel unterstellt worden war, kehrte nach 969 in die Jurisdik-
tion Antiocheias zuriick®. In der Zeit nach 969 sind Johannes, Niketas und Nikephoros
durch ihre von Laurent und Cheynet edierten Siegel als Metropoliten von Seleukeia
nachweisbar®’. Ein bislang unpubliziertes Siegel der Sammlung Shaw gehdérte dem Me-
tropoliten Sabas von Seleukeia®. Aus dieser Zeit sind auch einige Suffragane des Metro-
politen von Isaurien durch ihre Siegel bekannt. So stand im 11. Jahrhundert Bischof Ge-
org der Kirche von Iotape im duBersten Westen der Kirchenprovinz vor®. Um dieselbe
Zeit war Theodoros Bischof des isaurischen Philadelphia*’. Aus dem Norden der Kir-
chenprovinz ist fiir das 10. oder 11. Jahrhundert Bischof Nikephoros von Meloe sigillo-
graphisch belegt*.

In der Zeit der erneuerten byzantinischen Herrschaft war Anazarbos selbstverstiindlich
wieder Metropole der Cilicia II. In den Jahren 1025-1030 wurde der weder bei Fedalto
noch in der Tabula Imperii Byzantini 5 erwihnte Lukas vom Patriarchen Nikolaos III.
Studites von Antiocheia zum Metropoliten geweiht. Giankos schitzt in seiner Monogra-
phie iiber Nikon vom Schwarzen Berge, daB Lukas etwa fiinfundzwanzig Jahre als Me-
tropolit amtierte, da er noch im Jahre 1052 an der Weihe Petros' III. zum Patriarchen von
Antiocheia in Konstantinopel teilnahm. Wahrscheinlich noch wihrend seiner Amtszeit
als Metropolit griindete Lukas ein Kloster der Gottesmutter in den Schwarzen Bergen, in

34 Wachtang Z. Djobadze, Archeological Investigations in the Region West of Antioch-on-the-Orontes, (For-
schungen zur Kunstgeschichte und Christlichen Archiiologie, Bd. 13), Stuttgart 1986.

35 Vita des HI. Georg vom Heiligen Berge, in: Paul Peeters, Histoires monastiques géorgiennes, Analecta
Bollandiana 36-37 (1917-1919) 5-317, darin 115-118 (latein. Ubersetzung); W. Z. Djobadze, Materials for the
study of Georgian monasteries in the Western environs of Antioch on the Orontes, Louvain 1976, S. 55-57
(engl. Ubersetzung der Passage in der Vita des H1. Georg).

36 Das ergibt sich aus dem bei Nikon vom Schwarzen Berge erwihnten, aber leider nicht erhaltenen Chryso-
bullos Logos Johannes' I. Tzimiskes (969-976) fiir den neugewihlten Patriarchen Theodoros 1. von Antiocheia,
in dem die traditionelle Jurisdiktion des antiochenischen Patriarchen wiederhergestellt wurde: Nikon, Taktikon,
in: V. BeneSevié, Catalogus codicum manuscriptorum graecorum qui in Monasterio Sanctae Catharinae in
Monte Sina asservantur, Bd. I. Hildesheim 1965 (Reprint der Ausgabe St. Petersburg 1911), S. 581-582. Vgl.
auch Th. X. Giankos, Nixav 06 Meupopeitne Biog-ouyypadiko épyo-xoavovikn didookoite, Thessaloniki 1991,
8:7153.

37 Vitalien Laurent, Le corpus des sceaux de I'Empire byzantin, Bd. V.2: L'Eglise, Paris 1965, S. 378-379, Nur.
1547 und 1548; Jean-Claude Cheynet, Sceaux byzantins des musées d'Antioche et de Tarse, Travaux et
Mémoires 12 (1994) 391-478, darin S. 433, Nr. 68.

38 Mir bekannt aus der Siegel-Photothek der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften, Wien.

3 Vitalien Laurent, Le corpus des sceaux de I'Empire Byzantin, Bd. V.3: L'Eglise. Supplément, Paris 1972,
S. 295, Nr. 2024. :

40 J-C. Cheynet, Sceaux byzantins des musées d'Antioche et de Tarse (wie Anm. 37), S. 432433, Nr. 67.

41 V. Laurent, Corpus des sceaux de 'Empire Byzantin, Bd. V.3 (wie Anm. 37), S. 296, Nr. 2025.
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dem Nikon Monch und sein Schiiler wurde®. Einer der Nachfolger des Lukas war der
ebenfalls weder bei Fedalto noch in der Tabula Imperii Byzantini erwihnte Metropolit
Johannes, dessen besonders prachtvolles Siegel nach Angabe von Werner Seibt in die
zweite Hilfte des 11. Jahrhunderts zu datieren ist*. Moglicherweise war noch Johannes
der leider mit Namen nicht genannte Metropolit von Anazarbos, der im September 1089
zusammen mit seinem Patriarchen Johannes V. Oxeites und dem autokephalen Metro-
politen von Mopsuestia an der Synodos endemusa in Konstantinopel teilnahm, die sich
auf Wunsch Alexios' I. Komnenos unter bestimmten Bedingungen zur Wiederaufnahme
des Namens des Papstes in die Diptychen bereit erklarte*. In der Kirchenprovinz Syria I
kann man Fedaltos Listen zunéchst mit dem Namen eines Erzbischofs von Seleukeia in
Pierien ergiinzen. Erzbischof Theodulos war vor seiner Erhebung auf den Thron von Se-
leukeia ein enger Mitarbeiter des 967 ermordeten Patriarchen Christophoros. Die Vita
des Patriarchen berichtet von ihm noch, daR er spiter in Antiocheia zwei Kirchen errich-
ten lieB, von denen eine dem HI. Johannes Chrysostomos geweiht war®. Leider kennen
wir nicht den Namen des melkitischen Bischofs der Stadt al-Bara im Gabal as-Summag,
der nur aus arabischen Quellen bekannt ist, weil er 1081 die Stadt Saizar im Tal des
Orontes an den arabischen Emir "Ali ibn Munqid iibergab®*. Moglicherweise war Saizar,
das Larissa der Notitia, der eigentliche Sitz dieses Bischofs, der sich vielleicht wegen der
standigen seldschukischen Einfille ins Dukat von Antiocheia nach al-Bara zuriickgezo-
gen hatte.

Fiir Hierapolis-Manbig, die Metropole der Kirchenprovinz Euphratensis, verzeichnet
Fedalto keinen griechisch-orthodoxen Metropoliten mehr nach dem 8. Jahrhundert’. Li-
terarisch bezeugt als melkitischer Metropolit von Hierapolis-Manbig ist im 11. Jahrhun-
dert ein Johannes, dem der beriihmte Diakon und Ubersetzer, ‘Abdallah ibn al-Fadl, der
in der ersten Hilfte des 11. Jahrhunderts in Antiocheia wirkte, ein polemisches Werk ge-
gen die Jakobiten widmete*. In der Kreuzfahrerzeit sind Nikon und Konstantin fiir das
12. Jahrhundert als Metropoliten in der melkitischen Literatur bezeugt®.

Fiir die Zeit vom ausgehenden sechsten bis zum beginnenden elften Jahrhundert findet
sich bei Fedalto kein Name eines griechisch-orthodoxen Metropoliten von Damaskus in

42 Chr. Papadopoulos, lotopic tiic ExxAnoioc "Avrioyeiag, Alexandreia 1951, S. 845; Th. X. Giankos, Nixov 6
Mowpopeime. Blog-ovyypadiko Epyo-kavovikh Sidackahic, Thessaloniki 1991, S. 44-48.

43 Mir bekannt aus der Siegel-Phototek der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften, Wien.

4 Venance Grumel und Jean Darrouzés, Les regestes des actes du Patriarcat de Constantinople, Bd. I: Les
actes des patriarches, Fasc. II-III: Les regestes de 715 a 1206, Paris 1989, S. 418420, Nrr. 950 und 951: Walt-
her Holtzmann, Die Unionsverhandlungen zwischen Kaiser Alexios L. und Papst Urban II. im Jahre 1090, By-
zantinische Zeitschrift 28 (1928) 38-67, darin 61; Alfons Becker, Papst Urban II. (1088-1099), Bd. II: Der
Papst, die griechische Christenheit und der Kreuzzug, (Schriften der Monumenta Germaniae Historica, Bd.
19.2), Stuttgart 1988, S. 108-159.

5 Ibrahim-Zayat, Vie du patriarche melkite d'Antioche Christophore (wie Anm. 13), S. 336-337 (Kap. 11).

46 J. Nasrallah, Histoire du mouvement littéraire dans l'église melkite du Ve au XXe siécle, Bd. I1I.1, Louvain
und Paris 1983, S. 40 und 44.

47 G. Fedalto, Hierarchia Ecclesiastica Orientalis, Bd. II, Padua 1988, S. 782.

48 J. Nasrallah, Histoire du mouvement littéraire dans I'église melkite du Ve au XXe sigcle, Bd. III. 1, Louvain
und Paris 1983, S. 193.

4 A.a.0., 8. 240241 und S. 331-332.
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der Phoenice Libanensis®. Die Namen der Metropoliten Agapios und Michael, die zwi-
schen 813 und 870 der Kirche von Damaskus vorstanden, hatte jedoch schon Hausherr
1939 in den Orientalia Christiana Periodica aus christlich-arabischen Handschriften pu-
bliziert’!. Dafl Nikolaos in den dreifiger Jahren des 9. Jahrhunderts Metropolit von Da-
maskus war, wissen wir, weil er bei Michael dem Syrer 839 nach dem Tode des Patriar-
chen Hiob von Antiocheia als Gegenpatriarch des Eustathios erwihnt wird>2. Zur Zeit des
byzantinischen Tetragamiestreites war David melkitischer Metropolit von Damaskus.
David hatte sich in einem Konflikt mit seinem Patriarchen Simeon (892-905/907) an die
Patriarchen Elias III. von Jerusalem (879-907) und Michael II. von Alexandreia (870
903) gewandt. Sein unpublizierter Briefwechsel mit diesen Patriarchen ist im Codex
Arabicus 33 der Bibliotheca Ambrosiana, einer um das Jahr 1000 in kufischer Schrift ge-
schriebenen Handschrift, tiberlieferts.

Eine melkitische Hochburg war auch Emesa, das wahrscheinlich im Verlauf des
8. Jahrhunderts als Ersatz fiir die von Leon III. dem Patriarchat von Konstantinopel un-
terstellte Metropole Seleukeia zur eigenen Metropole mit Suffraganen erhdht wurde™.
Trotz ihrer bedeutenden melkitischen Bevolkerung wurde Emesa-Homs von den byzan-
tinischen Heeren des Nikephoros und spater des Bardas Phokas mehrfach schwer ver-
heert®. Im Herbst 999 brannten russische Séldner im Heere Basileios' II. die melkitische
Konstantins-Kirche nieder, weil sich ein Teil der Einwohner dort verschanzt hatte’®. Im
10. oder 11. Jahrhundert war Johannes melkitischer Metropolit von Emesa-Homs, wie
sein griechisches, von Laurent ediertes Siegel belegt’’. Vor dem Jahre 1128 wirkte der
auch als Schriftsteller bekannte Agathon, der aus Antiocheia stammte, als melkitischer
Metropolit in Emesa®.

Im Mirz 1136 iibernahm der melkitische Bischof Athanasios von Qara die heutige sy-
rische Handschrift British Library Add. 14488, die um 1020 im Kloster der H1. Elias und
Panteleimon in den Schwarzen Bergen bei Antiocheia geschrieben worden war, in den
Besitz seiner Kirche. Athanasios' Nachfolger als Bischof von Qara, Michael, fiigte f.
163v eine Liste seiner zehn Vorgidnger (Christophoros, Stephanos, Jakob, Lukas, Simon,
Leontios, Symeon, Sergios, Joseph und Athanasios) ein, die es erlaubt, die Liste der

50 G. Fedalto, Hierarchia Ecclesiastica Orientalis, Bd. II, Padua 1988, S. 729,

S Irenée Hausherr, Deux noms 2 ajouter 2 la liste épiscopale de Damas au neuviéme siécle, Orientalia Christi-
ana Periodica 5 (1939) 525-526.

52 Chronique de Michel le Syrien. Editée pour la premigre fois et traduite en frangais par Jean-Baptiste Chabot,
Bd. I11, Paris 1905, S. 98 (XII, Kap. 20).

53 Oscar Liffgren und Renato Traini, Catalogue of the Arabic Manuscripts in the Bibliotheca Ambrosiana, Bd.
I: Antico Fondo and Medio Fondo, (Fontes Ambrosiani in lucem editi cura et studio Bibliothecae Ambrosianae,
Bd. 51), Vicenza 1975, S. 34.

54 G. de Jerphanion, La treizi¢éme métropole du patriarcat d'Antioche, Orientalia Christiana Periodica 3 (1937)
661-665; H.-G. Beck, Kirche und theologische Literatur im byzantinischen Reich, Miinchen 1959, S. 195.

55 Histoire de Yahya-ibn-Sa'id d'Antioche (wie Anm. 14), S. 117/815 und S. 205/413.

56 A.a.0., S. 250/458.

5T V. Laurent, Corpus des sceaux de I'Empire byzantin, Bd. V.3: L'Eglise. Supplément, Paris 1972, S. 294, Nr.
2023.

58 P. Metri-Haji-Athanasiou, Agathon d'Emése et son traité sur le sacerdoce, Parole de ['Orient 8 (1977-1978)
117-140.
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melkitischen Bischéfe von Qara bis ins 10. Jahrhundert zu rekonstruieren®. Im 10. oder
L1. Jahrhundert war Anastasios griechisch-orthodoxer Metropolit von Heliupolis-Baal-
bek. Er benutzte ein griechisches Siegel mit dem Portriit des Apostels Philippos, das in
der St. Petersburger Eremitage aufbewahrt wird®, Im Februar 1142 schrieb Metropolit
Johannes-Yuhanna von Heliupolis-Baalbek im Kloster des Erlosers in Dair al-Fariis bei
Laodikeia-Ladiqgiya den heutigen Sinaiticus arabicus 43561,

Das mesopotamische Amida war auch in arabischer Zeit eine Metropole des melkiti-
schen Patriarchates von Antiocheia. 879 schrieb Metropolit Abraham von Amida an das
Konzil, das in Konstantinopel unter Vorsitz des Photios tagte. Auf dieser Synode vertrat
Basileios von Martyropolis-Mayyafariqin das griechisch-orthodoxe Patriarchat von An-
tiocheia®>. Um 1080 ist Symeon als melkitischer Metropolit von Mesopotamien be-
zeugts,

Ich komme zum SchluB, den ich mit einem Ausblick auf die Zeit der Kreuzziige ver-
binde. Auch wenn unser Wissen iiber die Metropolen und Bistiimer des griechisch-
orthodoxen Patriarchats von Antiocheia im 10. und 11. Jahrhundert sehr fragmentarisch
und punktuell ist, so ermdglichen die Angaben in den literarischen und sigillographi-
schen Quellen doch die Feststellung, daB sich in allen alten Kirchenprovinzen des Patri-
archates auch in dieser Periode melkitische Kleriker, Monche und Laien nachweisen las-
sen. Bedenkt man, daf auch heute noch jeweils ca. 7% der Beviélkerung Syriens und des
Libanons, d.h. ca. 1 Million Menschen, zum griechisch-orthodoxen Patriarchat von An-
tiocheia gehoren, und daB dem Patriarchen z. Zt. allein im Nahen Osten achtzehn Metro-
politen unterstehen®, sollte man sich davor hiiten auf Grund einer ungiinstigen Quellen-
lage die Bedeutung des griechisch-orthodoxen Patriarchates von Antiocheia im Mittelal-
ter, als der prozentuale Anteil der Christen im allgemeinen und der Melkiten im besonde-

59 William Wright, Catalogue of the Syrian Manuscripts in the British Museum, Part ., London 1870, S. 199; S.
Brock, Syriac Manuscripts Copied on the Black Mountain (wie Anm. 18), S. 60.

60 B. A. Pancenko, Kollekcii Russkago Archeologiteskago Instituta v Konstantinopole Katalog Molivdovulov,
Izvestija Russkago Archeologiceskago Instituta v Konstantinopole 8 (1903) 199-246, darin 232, Nr. 80-81; V.
Laurent, Le corpus des sceaux de 'Empire byzantin, Bd. V.2: L'Eglise, Paris 1965, S. 384-385, Nr. 1554.

61 J. Nasrallah, Histoire du mouvement littéraire dans l'église melchite du Ve au XXe si¢cle, Bd. II1.1, Louvain
und Paris 1983, S. 64. Zum Kloster von Dair al-Farus siche: Gabriel Saadé, Deir el-Pharous, monastére disparu,
Studi Medievali ser. IIl Bd. 14 (1973) S. 1037-1052.

62 Chr. Papadopoulos, ‘lotopie tig 'ExkAnciog "Avtioyeiog, Alexandreia 1951, S. 799-801; Daniel Stiernon,
Konstantinopel IV, (Geschichte der skumenischen Synoden, Bd. 5), Mainz 1975, S. 225.

63 J. Nasrallah, Histoire du mouvement littéraire dans 1'église melchite du Ve au XXe siécle, Bd. IIL.1, Louvain
und Paris 1983, S. 43; Th. X. Giankos, Nixwv 6 Maupopeimg. Blog-ouyypodiko Epyo-kavovikn didaokohic, Thes-
saloniki 1991, S. 52, 84, 88, 89, 193, 197 und 261.

64 Zur Struktur und zur Statistik des griechisch-orthodoxen Patriarchates von Antiocheia in der Gegenwart sie-
he: C. H. Malik, The Orthodox Church, in: A. J. Arberry (Hg.) Religion in the Middle East. Three Religions in
Concord and Conflict, Bd. I: Judaism and Christianity, Cambridge 1969, S. 297-346; Handbuch der Ostkir-
chenkunde, hrsg. von Endre von Ivanka, Julius Tyciak und Paul Wiertz, Diisseldorf 1971, S. 733-734; Eugen
Wirth, Syrien. Eine geographische Landeskunde, (Wissenschaftl. Linderkunden, Bd. 4-5), Darmstadt 1971,
S. 177-178; Metropolit George Khodre, Die Griechisch-Orthodoxen im Nahen Osten, in: Landesbischof
D. Helmut Claf3 (Hg.), Christen im Mittleren Osten, Frankfurt a.M. 0. J., S. 20-23; Klaus-Peter Hartmann, Un-
tersuchungen zur Sozialgeographie christlicher Minderheiten im Vorderen Orient, (Beihefte zum Tiibinger Atlas
des Vorderen Orient, Reihe B: Geisteswissenschaften, Bd. 43), Wiesbaden 1980, S. 26-32, vor allem die Tabel-
le S. 27; Ignace Dick, Les Melkites. Grecs-orthodoxes et grecs-catholiques des Patriarcats d'Antioche, d'Alex-
andrie et de Jerusalem, Turnhout 1994,
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ren sicher noch hoher war, zu gering einzuschitzen und den Patriarchen, weil er etwa in
der Kreuzfahrerzeit meist in Konstantinopel residieren mufte, zum bloBen Titularpatriar-
chen herabzumindern®s. Auch fiir einen Patriarchen im Exil gab es Moglichkeiten, durch
Kaufleute und Pilger die Verbindung mit den Gliubigen im lateinischen oder islamischen
Machtbereich aufrechtzuerhalten.

Der berithmte melkitische Schriftsteller Paul von Antiocheia (Bulos al-Antaki) muf
vor dem Jahre 1221, in dem die ilteste Handschrift seiner Werke, der Sinaiticus arabicus
448, geschrieben wurde, melkitischer Bischof von Sidon geworden sein. In einem Brief
an einen muslimischen Freund berichtet Paul von seinen Reisen ins byzantinische Reich,
nach Konstantinopel und nach Rom®. Da wir aus einem Scholion zum Synodikon wis-
sen, daB die griechisch-orthodoxen Patriarchen von Antiocheia in ihren Metochien in
Konstantinopel wihrend der Zeit ihres unfreiwilligen Exils zahlreiche Ernennungen und
Weihen von Metropoliten vornahmen®, ist es sehr wohl denkbar, daB Paul von Sidon u.
a. deswegen nach Konstantinopel reiste, um dort zum Bischof von Sidon geweiht zu
werden. Aus der Korrespondenz des Patriarchen Gregorios 11. Kyprios (1283-1289) von
Konstantinopel wissen wir, daB man in der byzantinischen Hauptstadt iiber die Vorgiinge
in Syrien durch Berichte syrischer Kaufleute gut unterrichtet war. Informanten wie der
hier erwiihntes® Kaufmann Symeon diirften auch den Patriarchen von Antiocheia, die sich
im 13. Jahrhundert wieder fiir lingere Zeit in ihrer Patriarchenstadt aufhalten konnten,
zur Verfiigung gestanden haben und die Verbindung zu den lokalen Kirchen aufrecht er-
halten haben.

Auch wenn der lateinische Patriarch® fast wihrend des gesamten 12. Jahrhunderts in
Antiocheia residieren konnte, so reichte sein tatséichlicher EinfluB nicht iiber das von den
Kreuzfahrern militirisch beherrschte Gebiet hinaus. Dieses aber umfate nur einen sehr
begrenzten Teil des gesamten antiochenischen Jurisdiktionsgebietes. Uber so wichtige
Bistiimer und Metropolen wie Beroia-Aleppo, Emesa-Homs, Heliupolis-Baalbek, Da-
maskus oder Bostra-Sueida konnte der lateinische Patriarch niemals effektive Jurisdikti-
on ausiiben. Sowohl in den Kolophonen der melkitischen Handschriften, die in Klostern

65 Konstantinos Pitsakis, ‘H &xtoom tig tEovoiag tvog bmepoplov moapiépyn: 6 mOIPLAPXNG AVEIOYElDG OTHY
Kaovotovtivobrodn tov 120 aidve, in: To Bulavtio kotd tov 120 oadve. Kovoviko Alkoio, Kpatog kot Kovamvio,
(Evoupeio: Botovavoy kor Metefotovnvay Meketav, Autdyov Mepagviie 5), Athen 1991, 8. 91-1 39.

66 Muzammil H. Siddigi, Muslim and Byzantine Christian Relations: Letter of Paul of Antioch and Ibn Tay-
miyah's Response, The Greek Orthodox Theological Review 31 (1986) 33-45; zu Paul von Sidon siehe: J. Nas-
rallah, Histoire du mouvement littéraire de 1'église melchite du Ve au XXe siecle, Bd. IIL.1, Louvain und Paris
1983, S. 257-269.

67 V. Grumel, Les patriarches grecs d'Antioche du nom de Jean (XIe et XIle siécles), Echos d'Orient 32 (1933)
279-299. darin 280; K. Pitsakis, ‘H #xtaom i EEovoiag &vog brepopiov motpiépyn: 6 motpubpxng 'Aviioyeiog
omv Kevotavtvobrohn tov 120 aidvo (wie Anm. 65), S. 108-109.

&8 Sophronios Eustratiadis, Tob codtémov ko AonaTéron Kod olkovevikod rorpidpxov k. Tpnyopiov tob Ku-
npiov émotohot, Ekklesiastikos Pharos 3 (1909) 281-296, darin 123, Nr. 164; zur Korrespondenz des Patriar-
chen Gregorios II. Kyprios siehe zuletzt: Costas N. Constantinidis, Some Notes on the Correspondence of Gre-
gory of Cyprus, Epeteris tou Kentrou Epistemonikon Ereunon 18 (1991) 105-115.

69 Zum lateinischen Patriarchat von Antiocheia siehe vor allem: Claude Cahen, La Syrie du Nord & 1'époque
des croisades et la principauté franque d'Antioche, Paris 1940, S. 308-326, 501-509, 561-568 und 660-687;
Bernhard Hamilton, The Latin Church in the Crusader States. The Secular Church, London 1980, S. 18-51,
212-242 und 373.
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auf den Schwarzen Bergen westlich von Antiocheia, als auch in Kolophonen, die im is-
lamischen Machtbereich entstanden, kommemorierten die Schreiber nur den Namen des
orthodoxen Patriarchen, auch wenn er im Exil in Konstantinopel leben muBte, wie z. B.
die Kolophone des 1223 in Damaskus geschriebenen Vaticanus arabicus 797 oder des
1242 im Kloster der Gottesmutter bei Antiocheia geschriebenen Sinaiticus syrus 111 be-
legen’".

0 Angelus Mai, Catalogus Codicum Bibliothecae Vaticanae Arabicorum, Persicorum, Turcicorum, Aethiopi-
corum, Copticorum, Armeniacorum, Ibericorum, Slavicorum, Indicorum, Sinensium, Rom 1831, S. 177; J. Nas-
rallah, Histoire du mouvement littéraire dans I'église melchite du Ve au XXe sigcle, Bd. I1I.1, Louvain und Pa-
ris 1983, S. 396.

7\ H. Husmann, Die syrischen Handschriften des Sinai-Klosters. Herkunft und Schreiber, Ostkirchliche Studien
24 (1975) 287 und 305; S. Brock, Syriac Manuscripts Copied on the Black Mountain (wie Anm. 18), S. 63.
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Hymnologisch-musikalische Terminologie
der Orthodoxie:
Ein Lexikon

von KonstantinNikolakopoulos, Miinchen

Einleitung

Sowohl im Bereich der universitiren orthodoxen Theologie als auch bei der prakti-
schen Ausiibung des orthodoxen liturgischen Lebens ist die sogenannte ostkirchlich-
byzantinische Hymnographie mit ihren Texten und Gattungen von enorm grundlegender
Bedeutung. Dariiber hinaus ist sie fiir die daran interessierten westlichen Christen, die
verschiedenartigen Kontakt zur Orthodoxie pflegen und mehr oder minder an ihrem spiri-
tuellen Leben teilhaben mochten, wichtig und absolut reprisentativ beziiglich der Men-
talitit und des Geistes des orthodoxen Gebetslebens.

Seit der Etablierung der orthodoxen Kirchen auf deutschsprachigem Boden durch die
in unserem Jahrhundert stattgefundene vielfdltice Emigration orthodoxer Bevilkerungs-
gruppen sind selbstverstindlich viele wichtige hymnologische Texte ins Deutsche iiber-
tragen worden. Immer wieder st6Bt man aber dabei auf manche sich wiederholende Be-
griffe, welche durch ihre einfache Transkribierung vom original griechischen ins lateini-
sche Alphabet ihren zauberhaften Klang beibehalten, jedoch gleichzeitig in eine feste
etymologische Unverstehbarkeit geraten. Der vorliegende Beitrag konzentriert sich vor
allem auf diesen letzten Punkt und unternimmt die Vorstellung und nihere Erlduterung
der bedeutendsten Termini der orthodoxen Hymnographie. Dadurch ist ein Lexikon kon-
kreter Begriffe entstanden, die speziell aus dem hymnologisch-musikalischen Bereich der
orthodoxen Liturgie stammen.

Das Lexikon, das keinen Anspruch auf Vollstdndigkeit erhebt, beinhaltet diejenigen
hymnologischen Begriffe, welche innerhalb der orthodoxen liturgischen Biicher ver-
schiedene Hymnen oder Hymnengruppen bezeichnen. Es sind in diesen Beitrag z.B. kei-
ne Namen der verschiedenen orthodoxen Gottesdienste, der liturgischen Biicher und Ge-
rite oder der kirchlichen Dienste mit aufgenommen worden, da sie eine andere, vollig
selbstandige Liste fiillen konnten.

Im Text werden die Begriffe ausschlieBlich in Griechisch verwendet und die Reihen-
folge der behandelten Schlagworter erfolgt nach dem griechischen Alphabet. Dies 146t
sich dadurch erkliren, dafl die abwechselnd in griechischen und lateinischen Buchstaben
angewandte griechische Terminologie die urspriingliche ist und sich als solche im Be-
reich der byzantinischen Philologie und Hymnologie teilweise auch in anderen Sprachen
durchgesetzt hat. Hierbei ist ebenfalls anzumerken, daf die Transkriptionen der griechi-
schen Worter ins lateinische Alphabet sich nach der sogenannten »neugriechischen«
Aussprache richten, wie z.B. Irmos anstatt Hirmos (im Singular) oder Ephimnia anstatt
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Ephymnien (im Plural). Es handelt sich namlich um die Aussprache, welche sich bereits
in der Zeit der Abfassung dieser Texte und konsequenterweise unserer Termini durchge-
setzt hatte. Die erasmische Aussprache des Griechischen, so wie sie in den westlichen
Universititen gelehrt wird, darf mit der nachchristlichen und sogar der byzantinischen
Zeitperiode in keinem Zusammenhang gesehen werden.

Die behandelten Begriffe, die je nach ihrem Gebrauch in der orthodoxen Praxis in Ein-
oder Mehrzahl angegeben werden, beziehen sich direkt im Rahmen des Vollzuges der
Gottesdienste auf die Bezeichnung der verwendeten Texte und ihre entsprechende by-
zantinische Vertonung. Daher betreffen manche Namen den Inhalt oder den kultischen
Charakter, manche aber die musikalische Form der jeweiligen Hymnen.

Je nach Bezug und Wichtigkeit werden die im Lexikon enthaltenen Begriffe etymolo-
gisch, philologisch, historisch oder hymnologisch untersucht. Selbstverstindlich werden
die behandelten Termini auch aufgrund ihrer bis heute giiltigen Anwesenheit im liturgi-
schen Leben der Orthodoxie beriicksichtigt, so daB das Gewicht dieser Ausfiihrungen be-
sonders fiir die westlichen Christen auf den aktuellen Gebrauch der Hymnen gelegt wur-
de.

AnschlieBend muf auf die im Laufe der Texte des ofteren auftauchenden Sternchen
hingewiesen werden, die bestimmten Begriffen angehéngt sind. Sie sollen auf diejenigen
Termini aufmerksam machen, die in diesem alphabetischen Lexikon innerhalb eines ei-
genstindigen Textes selbst behandelt werden. Die Anmerkungen, die im Anschlufl man-
cher Texte in kleiner Schrift angefiihrt werden, sollen einschligige, m.E. hilfreiche Er-
ginzungen zu bestimmten Punkten tragen oder die an einem besonderen Aspekt des je-
weiligen Schlagwortes Interessierten auf weiterfiihrende Literatur verweisen und zu
weiteren Forschungen anspornen.

Ich habe die Anfiigung einer Literaturliste iiber die hymnographische Terminologie der
Orthodoxen Kirche am Ende des Beitrages fiir zweckmiBig gehalten. Dabei handelt es
sich nicht unbedingt um selbstindige allgemeine Monographien, die sich auf den ortho-
doxen Kultus beziehen, sondern um eine Auslese bestimmter Biicher oder Teile von li-
turgischen Werken, welche auf parallele Weise mit diesem Lexikon verschiedene liturgi-
sche Ausdriicke behandeln. Diese bescheidene Literaturliste hat den Vorteil, da man in
den in ihr angegebenen Werken eine iibersichtliche Zusammenstellung und Erléuterung
der bekanntesten und wichtigsten Termini aus der orthodoxen liturgischen Praxis finden
kann.

Ein Register der transkribierten hymnologisch-musikalischen Begriffe, das diesmal
ausschlieBlich dem deutschen Alphabet folgt, ist am Ende dieses Beitrages zusammen-
gestellt. Es ist namlich fiir die nichtgriechischsprachigen Leser als eine Hilfe zur besseren
Ubersicht der behandelten Termini gedacht.

X X *x
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Kleines LEXIKON
AiV O1 (Ani — Laudes):

Eine biblisch bekleidete Hymnengruppe von mindestens vier bis hochstens acht Tro-
paria*, die stindig im Orthros nach den Exapostilaria* angestimmt werden. Thnen wer-
den ein oder zwei Doxastika* angeschlossen, wobei damit die groBe Doxologie* einge-
leitet wird. Die Ani kénnen entweder Idiomela* oder Prosomia* sein. Gemif der Ord-
nung (Typikon) des wochentdglichen Orthros (nicht sonntags oder an groBen Festen)
wird allerdings nach der in diesem Fall vorgelesenen Doxologie* als Verldngerung der
Ani eine zweite Hymnengruppe gesungen, die 'Amootiye* tév Aivev genannt wird.

Thren Namen verdanken die Ani den sich wiederholenden Lobpreiswortern der Sep-
tuaginta »aivecotm« und »oivelte«. Dabei wird Ps 148 angewandt, dessen erste zwei
Verse als Einleitungshymnen (IIpoioyor) langsam und melismatisch gesungen werden.
Dem ersten Vers wird allerdings der erst aus der spiteren byzantinischen Hymnographie
stammende Ausdruck »IlGoo nvon aivesarm tov Kbpiov« vorangestellt. AuBer dem Ps
148 liegt hierbei auch der 6versige Psalm* 150 zugrunde!, dessen Verse alle mit dem
Wort »aiveite« anfangen und jedem zu singenden Troparion* vorangestellt werden und
als ihre Einleitungsstrophe erscheinen. Deswegen kénnen auch die Ani neben vielen an-
deren Hymnen der orthodoxen Hymnographie als Stichira* bezeichnet werden. In den
liturgischen Biichern sind Ani in bezug sowohl auf die Auferstehung Christi (Oxtanyoc,
Ievtnkootapiov) als auch auf alle anderen Feste des Kirchenjahres (Mnvoic, Tpi@diov)
abgefalit.

! Dazu siehe M. K. Chatzijakoumis, Xeipoypoibo: ExkAcLaoTikic povotkie 14531820, Zupfoln oy Epeuva
10D véou EXnvicpod, Athen 1980, S. 225. Es ist auBerdem anzufiihren, daB an dieser Stelle nach der monchi-
schen Gottesdienstordnung der ganze Psalm* 148 antiphonisch rezitiert wird, bevor die Ani-Stichira* gesungen
werden.

= X X% Xk

3 A
AKPOGTUYLG (Akrostichis):

Der auf den ersten Blick undurchsichtige Ausdruck, der anhand der Anfangsbuchsta-
ben aller Troparia* (d.h. aller neun Oden*) eines bestimmten Kanons* (&xpov + otiyoc)
zusammengestellt wird und eine Art Vorsatzstrophe bildet. Literarisch gibt die Akrosti-
chis meistens in wortspielerischer Weise den Sinn des Festes oder ein personliches Gebet
des Hymnographen wieder. Sie kann entweder das griechische Alphabet bilden — daher
nennt sie sich auch diédapntov — oder einen prosaischen bzw. metrischen (meistens iam-
bischen) Satz erscheinen lassen, bei dem insbesondere der Name des Meloden zu identi-
fizieren ist.! Die sog. namentlichen Akrostichides, wie z. B. »Tol tomewvod Popovod 10
énog« (vom Apokreo-Sonntag [Fleischenthaltung]), kénnen bei der Forschung der by-
zantinischen Philologie tatséichlich einen groartigen Beitrag leisten.

Eine Akrostichis, die im Grunde genommen keine Exklusivitit des byzantinischen Ka-
nons* ist, kann auch mal im Rahmen einer Reihe von Stichira* entstehen, wobei sie in
diesem Fall hauptséchlich alphabetisch ist.?
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1 AufschluBreiche einschligige Elemente siche weiter im Buch von N. Tomadakis, 'H Bulovtivi Yuvoypodio:
Ko moinotc Hot Elooymyn eig mhv Bulovuviiy ®ukohoyiov, Bd. 2, Thessaloniki 31993, S. 238, 56 und 61 ff., wo
auf den erwihnenswerten Beitrag von W. Weyh, Die Akrostichis in der byzantinischen Kanonesdichtung, BZ 17
(1908) 1-68, hingewiesen wird. 2 Vgl. N. Tomadakis, a.a.0., S. 102, Anm. 4 und S.238.

* X %

"AAMANAOVOPLOV (Allilouarion):

Bezeichnung von kurzen Hymnen, die aus dem antiphonischen Gesangsbereich
stammt. Allilouaria heifen die Ephimnia* von konkreten Psalmversen, die abwechselnd
und unter Hinzufiigung des Rufes »dAAnkovid oder »dAiniovic« gesungen werden.
Das hebriiische »Hallelujah« (= preiset Jahwe), das eine starke Prisenz in LXX und im
jiidisch-hellenistischen Gottesdienst hat und eine liturgische Akklamation darstellt, wur-
de schon frith in den christlichen Kultus aufgenommen.! In der orthodoxen liturgischen
Praxis bestehen heute noch die Allilouaria, die eine relative Entsprechung zu den
»Sequentiae« der westlichen Kirche? aufweisen, hauptsichlich aus alttestamentlichen
Psalmversen, die in Verbindung mit dem Ruf Allilouia als melismatisch vertonte Proki-
mena*? angewandt werden. Ein sehr bekanntes und in der Orthodoxie beliebtes prokime-
nonartiges Troparion*, das an Stelle eines Allilouarions bei groBen Herrenfesten feierlich
angestimmt wird, ist das »Tig ©eog peyog ...«".

1 Vgl. G. Kittel (Hg.), Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, Bd. I, Stuttgart 1953, S. 264. % Vgl.
das sich auf dieses Thema beziehende interessante Werk von M. Voutsinou-Kikilia, Sequentiae »Victimae
Paschali«, »Veni Sancte Spiritus«, »Lauda Sion«, »Stabat mater«, »Dies irae«. ZvuBoin om Aomvikn Mecoi-
wvikh Aoyotexvia, Athen 1994, * Siehe P. N. Trempelas, 'Exioyn eEAknvuciig 0pBodotov buvoypasios, Athen
21978, S. 51, Anm. 1, wo auch auf die Arbeit von E. Anfoniadis, Tlepi tév &v Teig iepodc U@y dxohovdiong mpo-
Kkewévoy kod dAAndovepiov, Byzantinisch-neugriechische Jahrbiicher 11 (1934) 193-232, hingewiesen wird.
4 M. K. Chatzijakoumis, Xeipoypogo EKKANOLUOTIKIG [HOVGLKTG 1453-1820. TupPoAn oTNV £pELVEL TOD VEOD
‘EAAnvicpov, Athen 1980, S. 226.

X x %

3 a
AV(IB(XBMOl (Anavathmi):

Kurze, meistens aus einem Satz bestehende Gesinge, deren Gestalt und Struktur derer
der alttestamentlichen Psalmen* #hneln. Der Terminus »Anavathmi« ist direkt von den-
jenigen Psalmen* (119-133) iibernommen, die als Cantica Graduum (@dn* t@v avo-
Badudv') zwischen den groBeren Davidspsalmen oder in manchen christlichen Schriften
als "Avopdoeig (so Theodoret, Johannes Chrysostomos, Euthymios Zygabenos u.a.) be-
kannt sind.2 Mit dem Wort Anavathmi (von 'Avopoive = hinaufsteigen) sollte entweder
die Riickkehr der Juden aus der babylonischen Gefangenschaft in die Heimat oder die
Wallfahrten der gliubigen Juden nach Jerusalem wihrend der groBen Feste angedeutet
werden, wobei diese Oden* die heiligen Pilgergesinge darstellten®.

Die hymnologischen Anavathmi bilden die angeblich Theodor Studites zugeschriebene
christliche Verarbeitung der biblischen psalmischen Oden* und finden sich ausschlief3-
lich im liturgischen Buch der Paraklitiki oder Oktoichos.* Die ganze Textsammlung glie-
dert sich in acht Teile, die den acht byzantinischen Kirchentonen zugeordnet sind®. Jeden
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dieser acht Teile machen drei oder vier Versgruppen aus, die Antiphonen* heien und
jeweils aus drei kurzen Hymnenversen bestehen. Die Anavathmi werden von beiden
Choren hauptséchlich im sonntiglichen Orthros jedes entsprechenden Kirchentones und
zwar nach dem Vorlesen der Ipakoi* und vorm Singen des Auferstehungs- und des tégli-
chen Kanons* wechselseitig (antiphonisch) gesungen. An der Stelle der Anavathmi sind
in den liturgischen Texten aller groflen Feste nur vier Verse aus den Anavathmi des
vierten Kirchentones vorgesehen.

Zuletzt sei hierbei auf die inhaltliche Verwandtschaft der biblischen® und der hymno-
logischen Anavathmi verwiesen: Die Texte des ersten Tones und seines Nebentones stiit-
zen sich auf die Psalmen* 119, 120, 121; die Texte des zweiten und seines Nebentones
auf die Psalmen* 122, 123, 124; die Texte des dritten und des schweren Tones auf die
Psalmen® 125, 126, 127; schlielich riihren die Texte des vierten und seines Nebentones
aus den Psalmen* 128, 129, 130 und 132 her.

! Siehe die kritische Ausgabe der entsprechenden Psalmen* (Oden*) in: A. Rahlfs, Septuaginta. Id est Vetus
Testamentum Graece iuxta LXX Interpretes, Bd. 2, Stuttgart 51952, S. 141-148. 2 Interessant dafiir ist die Ein-
fiilhrung des Buches P. Bratsiotis, Al 'Q8o1 t@v 'AvoBoSudv tov Polmpiov. Eicoryoy, xeipevov O, oxolao,
ropéopooic, Athen 21956, S. 11-18, in der auf die Deutung und Entstehung der Begrifflichkeit ausfiihrlich ein-
gegangen wird. Auf S. 13 werden eben die christlichen Schriftsteller ausgefiihrt. 3 Vgl. A. Schmemann, Great
Lent, New York 21974, S. 56: »The 'Songs of Degrees' were sung on the steps of the Temple of Jerusalem as a
processional — as the song of the people assembling for worship, preparing themselves to meet their God.«
4 Vgl. P. Bratsiotis, Al 'Q8oi t@v 'AvaBaudy 1od Yokmpiov. Eicoywyn, kelpevov O, oxoia, napadpastc, S. 20.
3 In bezug auf das Acht-Kirchenton-System und die Anavathmi siehe mehr in A. E. Alygizakis, H oxtomyic oty
eAAnvueh Aertoupyih) vvoypedic, Thessaloniki 1985, S. 189 ff. © In diesem Zusammenhang muB betont werden,
daB die biblischen 'Q8oi t@v cvopodpov bis heute noch bei den orthodoxen Gottesdiensten ihren liturgi-
schen Platz haben. Vgl. weiter Nikephoros Kallistos, ‘Eppnvela ig to0¢ dvefadiong 1ob ‘Okteonyov, hrsg. von
K. Athanasiadis, Jerusalem 1862.

* % X

5 4
AVqu)(!)VOV (Antiphonon):

Verschiedene Hymnen (hauptsichlich alttestamentliche Psalmen* mit Ipopsalma*),
deren Namen sich von der antiphonischen Gesangsweise beider Glaubigenteile oder bei-
der Chore wihrend der Gottesdienste ableitet. Das Responsorium ist bis heute ein wichti-
ger Bestandteil des Wechselgesangs, der aufgrund vielfiltiger Zeitzeugen (wie z.B.
Theodoret' oder Basileios des GroBen?) schon friih einen etablierten Platz in der altkirch-
lichen liturgischen Praxis einnahm. Zu beriicksichtigen wire ebenso in diesem Zusam-
menhang die Information von N. Tomadakis (‘H Bulavtivn Yuvoypodle kol Toincic,
S. 52), nach der die Antiphona als bmoydAporot »bereits im 5. Jh. bezeugt werden«. Der
Kirchenhistoriker Sokrates iiberliefert uns wichtige einschligige Informationen iiber das
Vorhandensein der Antiphona und der antiphonischen Gesangsweise in den ersten
christlichen Jahrhunderten sowohl in der Kirche Christi als auch in anderen héretischen
Gemeinschaften. DemgemiB wird z.B. der »Wechselgesang von Hymnen in regelmafi-
gen nichtlichen Feiern« fiir die Arianer bezeugt (Hist. Eccl. VI, 8) und diejenige Traditi-
on weitergefiihrt, nach der »Ignatios (um 100 n. Chr.) im syrischen Antiochien den anti-
phonischen Gesang der Hymnen eingefiihrt habe«. Folgende Stelle von Sokrates ist
nimlich aufschluBreich: »Aextéov 8¢ kol 08ev Thv apynv EAaBev M KOTG TOVG GVTLHOYVOUC
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Duvovg &v T{i éxkAnoiq ouvhele. Tyvdmiog ‘Avtioxelog TG Tuplog, TPLTOG GIO TOD
GmoaToroL TIETPoL EMicKOTOG, O Kol T0iC GMOCTOAOIE 0TOLG GUVBLETPLYEY, OTTOsiay E15EV
GyEloY, B0 TOV AvTdOVeOY Dpveoy Ty dytov Tplado DUVOUVI@V, KOl TOV TPOTOV TOU
opdyrotoc T &v Avtioxeiq xkAnoiq mapédokev. ‘Ofev kol &v TaOMIG TOAG EKKANGIong otdTn
| Topdidoot Seddem« (Historia Ecclesiastica, VI 8: PG 67, 689 C — 692 A)°.

Im Rahmen des heutigen hymnologischen und musikalischen Verstindnisses des Be-
griffes kommt den Antiphona eine mehrfache Bedeutung zu*. In der orthodoxen Liturgie
sind meist die drei Antiphona bekannt, die den ersten Teil der Liturgie der Katechume-
nen ausmachen. In der ersten Antiphonengruppe besitzt der Hymnus »Durch die Gebete
der Gottesgebirerin ...« den dominierenden Platz, in der zweiten der Hymnus »Der ein-
ziggeborene Sohn und Logos Gottes ...« und den Kern des dritten Antiphonons bildet das
Tagestroparion* oder Apolitikion*. Nicht zuletzt erwdhnenswert sind auch die 15 Anti-
phona vom Orthros des Karfreitags. Es handelt sich um insgesamt 55 poetische Hymnen
(Idiomela*), die in fiinf Einheiten aufgeteilt sind, wobei sich am Ende jeder Einheit ein
Kathisma* anschliefit.

I Theodoret, Histor. eccles. II 24, 8 (GCS 154 Z. 12 ff. Parmentier): »npodtov Sy SleAovieg T0UG TOV
woAAovTwv yopove, £k Sladoyflg Gdewv Thv Acwtikny édidatav perwdiov«. Vgl auch Joh. Quasten, Musik und
Gesang in den Kulten der heidnischen Antike und christlichen Friihzeit, (Liturgiegeschichtliche Quellen und
Forschungen, Heft 25), Miinster 1930, S. 233. 2 Basileios der Grofie, Epist. 207, 3: PG 32, 764: »koi viv pév
Suyf SroveunBéves avTiydAdovoty GAAIAOLS, O1OD pev TV peAémy Tdv Aoyiwv Eviedey kpativovies.« Vgl. auch
St. Papadopoulos, Totpoloyie, Bd. 2: ‘0 tétaptog aldves (Avatodn koi Abon), Athen 1990, S. 169. 3 Vgl. diese
und weitere Ausfithrungen im Werk von F. J. Délger, Sol Salutis. Gebet und Gesang im christlichen Altertum
mit besonderer Riicksicht auf die Ostung in Gebet und Liturgie, (Liturgiewissenschaftliche Quellen und For-
schungen 16/17), Miinster 31972, S. 126-136. Siehe dazu noch G. Delling, Der Gottesdienst im Neuen Testa-
ment, Gottingen 1952, S. 84, Anm. 47 und S. 85, Anm. 52. 4 Vgl. auch M. K. Chatzijakoumis, Xeipoypogdo.
EKKANOLOGTIKTG HOVGLKTIG 1453-1820. ZupBoAn oty Epevva 10D veou EAAnvicpod, Athen 1980, S. 225. 3 Mehr zu
dieser letzten Kategorie von Antiphona siche in P. N. Trempelas, 'Exhoymn EAnvixiig 0pBodoEov bpvoypodia,
Athen 21978, S. 23 f.
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3 4
ATOALTLKLOV (Apolitikion — Entlassungslied):

Eine der iltesten hymnologischen Gedichtsformen — zusammen mit den Stichira* —!, die
von Anfang an antiphonisch rezitiert wurden. Es handelt sich um dasjenige einstrophige
(novootpogoc?) Troparion®, welches klar und knapp den Inhalt des gefeierten Festes
schildert. Was die Etymologie des Begriffes angeht, sind verschiedenartige Meinungen
geduBert worden.? Die wahrscheinlichste etymologische Herkunft des Namens scheint
aber diejenige zu sein, die das Apolitikion direkt mit den Entlassungen (émoivoug) der
Vesper und des Orthros, unmittelbar vor denen es gesungen wird, in Verbindung bringt.*

Alle Despotischen (=Herren-)Feste scheinen bereits zwischen der apostolischen Zeit
und dem 6. Jh. ein Apolitikion gehabt zu haben, wihrend ab dem 7. Jh. die Apoliti-
kiagamme mit denen der Gottesmutterfeste und der iibrigen Heiligen ergénzt wurde. Au-
Ber in der Vesper und am Ende des Orthros wird das Tagesapolitikion auch wihrend der
Géttlichen Liturgie, und zwar im Anschluf an den Kleinen Einzug und vor dem Trisagi-
on* gesungen.
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L Alygizakis, ©¢noto Exkhnowoctikilg poveiiic, Thessaloniki 1985, S. 85. 2 Interessant sind die Aus-
filhrungen von P. K. Christou, ‘ENAvu Matpodoyie, Bd. 5: Tpoppateio the mporopulavmviic tepodov. ET-6'
odaveg, Thessaloniki 1992, S. 583 ff. und 640 ff., bei denen zu den »monostrophen« Hymnen nebst den Apoli-
tikia auch die Exapostilaria*, die Ipakoi* und die Engelhymnen zihlen. 3 Siehe den Uberblick dieser Meinungen
und Behauptungen bei A. E. Alygizakis, ©¢poto. éxkAnclootikig povowdic, S. 85 f. * So bei P. K. Christou,
‘EMnvikn Totporoyie, Bd. 5: Tpopporeio tig mpotoPulovaviig mepiodov. ET-6' aldves, S. 583. Vgl. auch
G. Palamas, 'OpB630Eog XpLomovikT) Aetovpyikn Titot £EMmots Tdv OpOUEVEY Kol TEAOVUEV@Y £V TOIG YPLGTLOVI-
Koig vools, idiq 38 ¢ Oelag kal Tepac Aevtovpyios, Konstantinopel 21886, S. 84; A. Kallis (Hg.), Liturgie. Die
Gattliche Liturgie der Orthodoxen Kirche, Mainz 1989, S. 247.

* % Xk

b i
ATOOTLYOV (Apostichon):

Hymnenstiicke, die etymologisch auf dem Wort otiyoc basieren und tatsichlich mit
konkreten Psalmversen verwoben sind. In der patristischen Literatur werden sie durch die
Benennungen »'Ano otiyov«! oder »To 100 otiyov«? bezeichnet. Damit sie nicht mit den
Stichira* — ebenso vom otiyog abgeleitet — verwechselt werden, mufl man folgende Dif-
ferenzierung klarstellen: Die Hymnengruppe der Stichira* wird in den letzten (norma-
lerweise kurzen) Versen eines vollstindig rezitierten Psalmes* eingeschaltet. Dagegen
folgen die Aposticha auf hauptsichlich lingere biblische Psalmstrophen, die unabhingig
vom ganzen Psalm* fiir die konkreten Hymnen bestimmt sind?.

Je nach ihrem Inhalt kénnen die Aposticha entweder dvootdowe (fiir die Auferste-
hung) oder xotavvkmiker (fiir die Fastenperiode) oder otavphowe (fiir das hl. Kreuz)
oder auch dmoctolike — paprupike (fiir die Apostel und Mirtyrer) sein.* Was ihre melo-
dische Vertonung angeht, gibt es sowohl Aposticha Idiomela* als auch Aposticha Pro-
somia*, wie z. B. fiir die meisten Heiligenfeste des Kirchenjahres. Nach der kirchlichen
Ordnung kommen Aposticha, die drei bis sechs sein konnen, einmal wihrend der Vesper
(&mooTtiyo eonepror) und weiter im wochentiiglichen Orthros (nicht am Sonntag) als Hin-
zufiigung zu den Laudes des Tages (amootuye 1@v oivov®) vor. Sie werden mit einem
oder zwei Doxastika* abgeschlossen.

! Symeon von Thessaloniki, De Sacra Precatione 341: PG 155, 616: »... 1¢t GROGTIYOV WOAAETOL, KoL O1 GOV
0DT0lg WoAAOPEVOL GTiXOL ... T Youp EEmBEY &v 11 At Siyo otixwy, 0BevV Kei dmooTiyo TodTd doowy.« > Charakte-
ristisch ist das entsprechende Zeugnis von Markos Eugenikos, Expositio Officii Ecclesiastici: PG 160, 1189—
1192: » T 100 otiyov Aeyopevo. TpondpLo, it To Afyeco &v adTolg HOKPOTEPOUG TV OTLXOUG Ko Letlovag Tav
Aowmav amovtwv év Tolg kol Muepav Eomepvoig.« Vgl weiter Joh. Fountoulis, "Anoonyo, ThEE Bd. 2, Athen
1963, Sp. 1161. 3 In wieweit die biblischen Strophen (otixou) und die Aposticha miteinander verflochten sind,
belegt uns eine die Kirchendichterin Ikassia oder Kassia betreffende Stelle von Pseudo-Kodinos, wo das Wort
otiyog einfach fiir die Aposticha benutzt wird: »xavoveg ko otiyoug romadiongs; das Zeugnis bei N. B. Toma-
dakis, ‘H BuLovtivn “Yuvoypodie kot moinotg fitor Eiooyeym elg v Bulovovny @loloyiev, Bd. 2, Thessaloniki
31993, 8.51f, Anm. 3.4 P. N, Trempelas, ‘Exhoyn EAAnvixic 0pBodoEov buvoypadiog, Athen 21978, S. 17.

* % %

3 r
AUTOHS)&OV (Avtomelon):
Eine aus dem musikalischen Bereich genommene Bezeichnung fiir diejenigen Hymnen
oder Troparia*, die ihre eigene Text- und hauptsichlich Melodiestruktur (obtog + pélog)
besitzen. Fiir die Avtomela kann ebenfalls die Benennung Idiomela* angewandt werden,
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obschon sich der erste Begriff in Beziehung zu den Prosomia*, fiir die er als eine Art
melodische und rhythmische Leitstrophe funktioniert, grammatisch und musikalisch er-
kldren 14Bt. Die Avtomela, die mit Recht eine bestimmte Originalitit den Prosomia* ge-
geniiber beanspruchen kénnen, haben bis zu einem gewissen Grad zur zentralen Struktur
und letztendlich zur Entstehung des Kanonsystems mit seinen Irmi* (Prototyp) und den
davon abhingigen Troparia* (Prosomia) beigetragen'. Daher kann man ohne Bedenken
von der geschichtlichen Prioritiit der eigenmelodischen Hymnen (Avtomela) der byzan-
tinischen Kanondichtung gegeniiber sprechen.

' Vel. N. Tomadakis, 'H BuGovmvn Yuvoypasic xoi moinotg firor Eicoywym eig Ty Bulavaviiv dthodoyiov, Bd.
2, Thessaloniki 21993, S. 64 mit Anm. 3.

X K %

AOEOGTIKOV (Doxastikon):

Eine die hymnographische Struktur und den feierlichen Inhalt betreffende Bezeichnung
selbstindiger poetischer Hymnen, deren Einleitungsvers die ihm eben den Namen verlei-
hende Kleine Doxologie* »Aota: ITopt ...« bildet. Hochstwahrscheinlich werden feierli-
che Doxastika erst seit dem 5. Jh. verfaBt, nachdem auch die dogmatische Festlegung der
Kleinen Doxologie* erfolgt war. Allerdings konnen als Doxastika ebenso édltere Hymnen,
wie Avtomela* oder Prosomia*, kombiniert werden.

Alle Feste des kirchlichen Jahres besitzen Doxastika, die als ldangere lobpreisende
Texte das Ereignis des Tages beschreiben. Jedes Fest hat zumindest drei Doxastika, wel-
che musikalischerseits ihr eigenes, unwiederholbares Melos* aufzeigen, d. h. sie sind
Idiomela*. Gemifi dem Typikon bilden sie den Abschluff verschiedener Tropariasyste-
me!. Daher gibt es beispielsweise das letzte Troparion* (Doxastikon) der Stichira* von
der Vesper eines Festes, das Doxastikon der Aposticha*, das Doxastikon der Hymnen
von der Liti oder auch das Doxastikon der Lobgeséinge (Aivot*) im Orthros. Bei groBeren
Festen wird die einfiihrende Kleine Doxologie* in zwei Teile gespalten, wobei dem er-
sten Teil »A0Eo Motpt ... Tvevpoti« das Doxastikon des Feiertages angefiigt wird; in die-
sem Fall fiihrt der zweite Teil »Koi viv ... 10V odlovey aufv« meistens ein stdndiges
Theotokion* aus den acht Kirchentonen ein.

! Siche auch M. K. Chatzijakoumis, Xeipoypooo ExkANoIaoTikiG povatkic 1453-1820. ZuuBol oty Epevva
100 veéou ‘EAAnviopod, Athen 1980, S. 226.

* ok ok

r
AO&O)LO’Y[G. (Doxologie — Te Deum):

Es handelt sich um konkrete kurze Hymnen oder Strophengruppen, deren Inhalt die HI.
Trinitét lobpreist (§o&oAoyeiv) und die stindig mit dem Wort »A0Eo« beginnen. Im allge-
meinen liturgischen Bereich werden Doxologie jede Gebetsform oder der gottesdienstli-
che Lobgesang genannt, welcher die Herrlichkeit und Menschenliebe Gottes hochpreist!;
hierbei sei an den entsprechenden romisch-katholischen gottesdienstlichen Teil namens
»Te Deum« erinnert.?
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Die verschiedenen friihchristlichen Doxologien, die sich teilweise bereits im Neuen
Testament mit einer hochstwahrscheinlich liturgischer Funktion finden?, bezeugen das
alte Vorhandensein der Gattung »Doxologie« im Rahmen der christlichen Gottesdienste.
Als Vorbild der christlichen Doxologien kénnte der neutestamentliche Engelhymnus
»A0Eo &v Dyiotolg Be@ Kkod &l Yig eipfivn &v dvBphmolg ebdoktac« (Lk 2,14) gelten, der
bei der Geburt Jesu aus dem Himmel klang.

In der christlichen Kirchendichtung sind zwei Doxologieformen bekannt: die Kleine
und die Grofe; letztere heiBt in der Romisch-katholischen Kirche auch »Gloria major«
oder »Hymnus angelicus«. Beide Formen waren mehr oder minder bereits in der Alten
Kirche in Gebrauch und haben wihrend der arianischen Streitigkeiten (bes. im 4. Jh.)* als
echte Formulierungen des Trinititsdogmas gedient. Die Kleine Doxologie »AoEa IMotpl
Kod Yi@ ko ‘Ayie Ivedport kod viv kod del kol eic Tovg oddvoe Tdv cidveve wurde erst
ab dem 4. Jh. festgelegt. Vor dem Erscheinen des Arianismus war die Formulierung der
Kleinen Doxologie nicht fest bestimmt, wobei verschiedene Typen im Umlauf waren:
»A0Eo Totpt &' Yiod év ‘Ayie Mvebpati«; oder »Ada Matpt &v Yip kot ‘Avie TIveLLOTLL.
Interessanterweise ist uns aber ab dem 4. Jh. mittels vieler patristischer Texte’ die bis
heute noch benutzte Version der Doxologie iiberliefert, die zweifelsohne eine unmiBver-
stehbare Trinitiitstheologie zum Ausdruck bringt. Die Kleine Doxologie findet sich an
vielen Stellen der orthodoxen Gottesdienste; hiermit wird ein Doxastikon*, Theotokion*
oder ein Antiphonon* eingeschaltet.

Die GroBe Doxologie ist eine Kompilation aus alt- und neutestamentlichen Texten, in-
dem allerdings der Engelhymnus bei Lk 2,14 (vgl. auch Lk 19,38) ihren Anhalts- und
Anfangspunkt ausmacht. Weitere Psalmverse und Akklamationen an alle drei Personen
der HI. Trinitét bauen die ganze Doxologie auf, wobei sie mit dem Trisagion* abge-
schlossen wird. Hierbei sei auf eine dltere, ziemlich ausgedehnte Form der GroBen
Doxologie hingewiesen, die uns in den Apostolischen Konstitutionen VII, 47-48, iiber-
liefert ist. In der Orthodoxen Kirche ist die GroBe Doxologie, deren Melodie sich nach
den acht Kirchenténen richtet, einer der wichtigsten Bestandteile des Orthros (Matutin)
und wird im Anschluf an die Hymnengruppe der Aivo* in Abwechslung beider Chére
melismatisch gesungen.

! Beziiglich der theologisch-anthropologischen Wichtigkeit der Lobpreisung der HI. Dreifaltigkeit siche die
aufschluBreichen Ausfiihrungen von G. H. Bultmann, Stundenbuch fiir den Alltag. Aus dem Gebetsschatz der
orthodoxen Kirche, hg. von Wolfgang Sigel, Graz u.a. 1991, S. 155 f. 2 In diesem liturgisch-historischen Zu-
sammenhang siehe den interessanten Beitrag von D. N. Moraitis, Aokohoyie, ThEE Bd. 5, Athen 1964, Sp. 176—
180. * Uber die Doxologien als Bestandteile des urchristlichen Gottesdienstes siche bei 0. Cullmann, Urchri-
stentum und Gottesdienst, Ziirich 21950, S. 26. * Mehrere Informationen dariiber siehe in K. Onasch, Kunst und
Liturgie der Ostkirche in Stichworten unter Beriicksichtigung der Alten Kirche, Wien u.a. 1981, S. 86 f. und D.
N. Moraitis, Aokohoyior, Sp. 177 f. * Vgl. Athanasios der Grofe, De Virginitate, sive de ascesi 14: PG 28, 268
und BEP 33, 67: »®bAaooe 8, ko motel ko oG SoEodoyiog Tég &nl Thg Tpomélng, kel Eoton cot 6 BpdjLe. ked 0
mopo finaopévoy. “Otav oy dvootiig omd Tig Tpamelng médv edyopiototon Aéye émi tpic "EAequav xod
olxtippav 6 Kbprog, tpodmy Edwke Toig gofovpévorg adtov. A6Ee IMatpl, kol Yig, xoi ‘Ao [vebuom: kol vov kol
del ko elg Tovg cddvac.«

X % X%
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AOXT] (Dochi — Empfangslied)):

Eine andere, sich in den dlteren Handschriften findende Benennung der melismatisch
vertonten Prokimena*. Hochstwahrscheinlich leitet sich der Begriff etymologisch daher
ab, daB die Dochi bei der Ankunft der byzantinischen Kaiser im Gotteshaus und seinem
darauffolgenden Empfang (Soyxn, bmodoxn) feierlich gesungen wurde.! Langsame und
prachtvoll melismatische Doché gibt es in den Handschriften in Verbindung mit den gro-
Ben Despotischen Festen (Herrenfesten). Obwohl die Dochd in den tiglichen Gottes-
diensten absolut unbekannt sind, bleiben sie ein starkes Kapitel beziiglich der musikali-
schen Entwicklung der byzantinischen Melodie.

1'Vgl. auch M. K. Chatzijakoumis, Xeipoypogo: EKkANGLOGTIKTG HovokTlg 1453-1820. ZupPol oty Epevve 10D
veov ‘EAAnvicuod, Athen 1980, S. 226.

* ok ok

b r
EYK®ULOL (Engomia - Loblieder):

Verschiedene Hymnen, die heilige Personen oder Ereignisse lobpreisen (&ykouaio =
riithmen, loben) und manchmal auch den Namen Meyohvvapio® tragen. Meistens weisen
sic kurze Texte auf, die musikalisch auch schlicht gekleidet sind. Als »Engomia«
schlechthin sind im orthodoxen liturgischen Leben konkrete Loblieder bekannt, die am
Karfreitag (Orthros vom Karsamstag) vor dem Grab (Emitagiog) Jesu gesungen werden
und zugleich Jammer und Hoffnung bewirken. Wollte das Engomion urspriinglich im
Rahmen der altgriechischen Rhetorik eine lobpreisende Darstellung' herausdefinieren,
steht es hier im Dienst des beklagenswerten Herrn, dessen »Grabesruhe« gedacht wird.
Die Grabesengomia sind in drei Gruppen unterteilt, die Ztdoeig (Verweilen) genannt
werden und theologisch »in die Geheimnisse des Kreuzes, des Abstiegs in das Totenreich
und der Auferstehung« einfiihren.

! Mehr bei K. Onasch, Kunst und Liturgie der Ostkirche in Stichworten unter Beriicksichtigung der Alten
Kirche, Wien u.a. 1981, S. 102.

* X %

€ A
Elpl.LOC_, (Irmos — Leitstrophe):

Das erste Troparion* aller neun Oden*, die einen vollstindigen Kanon* zusammenbil-
den. Das Wort riihrt etymologisch vom Verb eipwo (=reihen, anfiigen, zusammenfiigen)
her und kennzeichnet jene Strophe, welche den folgenden Troparia* derselben Ode* in
der Text- (Silbenzahl, Betonung) und Musikstruktur (Kirchenton, melodische Verschlei-
fungen) als Muster oder Vorbild dient. Der Irmos zeigt fiir jede Ode* eine besondere
stindige Thematik auf, die mit der des jeweiligen Festes nicht unbedingt identisch ist.!
Wegen ihrer textuellen und musikalischen Fithrung den iibrigen Troparia* (Prosomia*)
gegeniiber sind die Irmi ausschlieBlich Avtomela*, die auch fiir die moderne Kanondich-
tung noch als Leitstrophen funktionieren.

Die wichtigsten und fiir die Bildung weiterer Troparia* schwerwiegendsten Irmi von
den Kanones* des Kirchenjahres sind in dem liturgisch-musikalischen Buch EippoAoyiov?
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gesammelt. Letzteres, dessen vollstindige Herausgabe bereits auf das 16. Jh. zuriickzu-
fiihren ist, beinhaltet auBerdem auch Kathismata*, Antiphona*, Prosomia* und Exapo-
stilaria*.

! Vgl. dazu N. B. Tomadakis, ‘H Butovmvi Yuvoypadic: xod moinaig firor Elooymym el v Buloviviv ®tho-
Aoylow, Bd. 2, Thessaloniki #1993, S. 59. 2 Siehe weiter iiber das Irmologion A. E. Alygizakis, H oxtomyio otnv
eMnvien Aertoupyikn vpvoypadio, Thessaloniki 1985, S. 118 ff. und M. K. Chatzijakoumis, Xewpoypodo
EKKANGLOOTIKTIG LOVOLKTIG 1453-1820. ZvpBodd oty Epevve 10b véou ‘EAAnviopod, Athen 1980, S. 226-227.

* ok X

EiGOﬁl KéV (Isodikon — Introitus):

Derjenige Hymnus, der beim Kleinen Einzug (Eicodog) der Géttlichen Liturgie von
den Zelebranten oder vom Chor gesungen wird. Das Isodikon stellt den Hohepunkt des
Kleinen Einzugs dar, der im Anschluf an die ersten drei Anfangsantiphona* der Liturgie
als historisches Uberbleibsel des Tragens des Evangeliars vom Altarraum zum Ambo
vollzogen wird'. Die nachher stattfindende Perikopenlesung wird sogar mit den Worten
des Diakons »Zogto, opboi« (=Weisheit, steht auf) angekiindigt. Erwihnenswert sind
noch andere symbolische Deutungen des Einzugsrituals, wie z. B. der Einzug als die
Riickkehr der verirrten und gottlosen Menschen in die Wahrheit?, oder als der frohliche
Einzug des auferstandenen Erlosers, versinnbildlicht in der Person des Bischofs, wihrend
das feierlich (Aopmpax) gesungene Isodikon die Freude der Auferstehung und der Him-
melfahrt Jesu ankiindigen soll®.

Das in den orthodoxen Eucharistiefeiern am meisten gesungene Isodikon, welches dem
romischen Einzugsantiphon »Introitus« entspricht, bildet sich vom Troparion* »Aebte
TPOCKUVAG®UEY Kod Tpoomécwpey Xplotd...« und dem Ephimnion* des dritten Liturgie-
antiphonons* »Z®oov Nuag Yie ©eod...« zusammen. Bei den groBen Herren- und Mutter-
gottesfesten wird das erste Troparion* durch einen geeigneten Psalmvers ersetzt. Alle
Isodika des orthodoxen Kirchenjahres, die sowohl in silbenmiBigem (schnellem) als
auch melismatischem (langsamem) Rhythmus vertont sind, werden im 2. Kirchenton an-
gestimmt.

! Siche weitere historische Hintergriinde bei Joh. Fountoulis, Bicodikov — Eicodog, ThEE Bd. 5, Athen 1964,
Sp. 456-458. > Maximos der Bekenner, Mystagogia 9: PG 91, 688 D — 689 A. 3 Symeon von Thessaloniki, Ex-
positio de Divino Templo 54-55: PG 155, 720.

* ok ok

3 A
ExAoym @Exiogiy:

Eine Reihe zur Ehre von verschiedenen Heiligen ausgewihlter Psalmverse, die im Or-
thros des jeweiligen Festes antiphonisch rezitiert wird. Die Eklogi, welche im Grunde
eine sorgfiltige Auslese (= éxhoyf) von geeigneten Versen fiir die entsprechende Feier
darstellen, sind im liturgisch-musikalischen Buch namens »Eklogadion« zu finden'. Bei
den wichtigen Herrenfesten bildet die einschlidgige Eklogi samt den Psalmen* 134 und
135 ein Ganzes, das Polieleos* heilt und am Anfang des Orthros im AnschluB an die
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Kathismata* gesungen wird. Fiir die Gottesmutterfeste ist als Polieleos* der Psalm* 44
vorgesehen, wobei die Eklogi dem Geist dieses Psalmes* folgt.

Die Psalmverse der Eklogi sind von den groBen byzantinischen Meloden (14.-19. Jh.)
sehr melismatisch vertont, wobei am Ende jedes gesungenen Verses der doxologische
Anruf »Allilouia« angefiigt wird. Nachdem alle Verse der Eklogi zu Ende gesungen sind,
wird die Kleine Doxologie* an die HI. Trinitit als Stempel des Lobpreises angestimmt.
Obwohl die Eklogi fiir die Jahresfeste bei den Stadtgemeinden nicht mehr in Gebrauch
sind, werden sie noch in den Kléstern — und zwar besonders bei groen Feiern — withrend
der langen nichtlichen Gottesdienste im Rahmen des Polieleos* gesungen?.

! Vgl. auch die Ausfiihrungen von G. G. Bekatoros, TloAvéheog, ThEE Bd. 10, Athen 1966, Sp. 522. 2 Vgl
dazu Joh. M. Fountoulis, Movorkdg “Opbpoc, Thessaloniki 21978, S. 9; siehe auch S. 64-66, wo beispielsweise
die Eklogi des Festes der drei Hierarchen (30. Januar) ediert ist.

* K ok

b b
EKTEVTC (Ektenie - Fiirbittgebet):

Ein in zwei Formen bekanntes Bittgebet, das hauptsichlich vom Diakon — oder auf-
grund seiner Abwesenheit auch vom Priester — an konkreten Stellen der verschiedenen
Gottesdienste gesprochen und vom Volk bzw. Chor mit der Antwort »Kyrie eleison«
(Herr erbarme dich) oder »Gewihre, o Herr« erwidert wird. Es gibt die ausgedehnte
(¢xtevnc) bzw. ausfiihrliche Version des Bittgebetes, das mehrere (11, 13 u.a.) Fiirbitten
enthilt, die sich auf zahlreiche Anliegen des Menschen (z. B. Frieden, Gesundheit, Ein-
heit, Witterung, Ernte, weltliche Triibsale u.s.w.) beziehen. Die Ektenie, die auch als
GroBe Ektenie bekannt ist, und bei der am Beginn der Gottlichen Liturgie in den ersten
drei Fiirbitten um den Frieden (Eipnvn) gebetet wird, heifit im griechischsprachigen
Raum Eipnviké. Die andere kiirzere Form des Bittgebetes wird Zvvomt oder Mixpa
Tovomth — im Gegensatz zur Meyddn ‘Extevng' — genannt, weil sie nach einem bestimm-
ten liturgischen Teil zusammengefiigt wird (cvvamreton). Dieses nicht umfangreiche Ge-
bet, das durch den Ausdruck »#m xoi ém ...« (=wieder und wieder...) eingeleitet wird,
schlieBt vier Fiirbitten mit ein. Sowohl die eindringliche, als auch die verkiirzte Version
des orthodoxen Bittgebetes sind wegen ihres inhaltlichen Charakters auch als Althoelg
(Bitten, Fiirbitten) bekannt.

! Charakteristischer- und richtigerweise spricht A. Kallis (Hg.), Liturgie. Die Gottliche Liturgie der Orthodo-
xen Kirche; deutsch — griechisch — kirchenslawisch, Mainz 1989, S. 250, von einem begrifflichen Widerspruch,
der durch die verwirrungsweise gebrauchten Bezeichnungen »kleine« und »groBe Ektenie« entsteht.

* X

3 ’
EEQMOOTELAQPLOV (Exapostilarion):

Autonome, kurze Hymnen, die im Orthros direkt vor der Tropariagruppe der Ani*
(Alvor*) gesungen werden. Urspriinglich hieBen so, oder auch efamocteddopia!, die Pho-
tagogika*, in denen von der Sendung (¢£omooTethov 10 g cov, Xpiote ...) des gottlichen
Lichts auf die Erde die Rede ist. In der Hymnographie gibt es zahlreiche Exapostilaria,
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wobei die dltesten von ihnen als Avtomela* verfalit wurden und als Muster fiir fast alle
spiteren dienten. Einen besonderen Platz in der Oktoichos besitzen die elf vom Kaiser
Konstantinos VII. Porphyrogennetos® verfaften Auferstehungsexapostilaria (Anasta-
sima), welche sich inhaltlich auf die elf sonntéiglichen Evangelienlesungen (Eothina*)
beziehen® und hauptsichlich die Sendung (émootoin) der ersten Jiinger und Apostel zur
Verbreitung der Auferstehungsbotschaft in die Welt als Inhaltskern haben.*

! Wie z.B. bei Symeon von Thessaloniki, De sacra Precatione 313: PG 155, 572 B-C. 2 Vgl. H.-G. Beck, Kir-
che und theologische Literatur im byzantinischen Reich, Miinchen 21977, S. 551. 3 Vgl. dazu P. K. Christou,
‘EAAnvikn Totpoloyie. Bd. 5: Mpoppateia thg npatofulaviiviig nepiodov. IT-0' aidves, Thessaloniki 1992,
S. 583-584. 4 Vgl. weiter Joh. Fountoulis, E&amootethépie, THEE Bd. 5, Athen 1964, Sp. 712-713.

* % %

3 r €.
ETCL}JUXVIO(; Y}.LVOQ (Epilichnios Hymnus):

Unter diesem Namen ist der bekannte Hymnus »®ag iAapov...« (»Heiteres Licht«) zu
verstehen, der den zentralsten Platz des Abendgottesdienstes, d. h. der Vesper besitzt.
Etymologisch 14t sich sein Name dadurch erkliren, daBl er am Abend mit dem Licht der
Ollampen (Avyvice) gesungen wird; in diesem Sinne heiBt ebenso die Vesper Avyvikov.
Der epilichnios Hymnus stellt eigentlich eine abendliche Danksagung an die Heilige
Trinitiit dar. In der bisherigen Liturgieforschung steht fest, daB es sich dabei um einen der
dltesten — wenn nicht den #ltesten uns iiberlieferten — Hymnus der Friihkirche handelt,
der auch als »émAdyviog ebyopiotio bekannt ist. Das Alter dieses Textes wird aus der
Tatsache ersichtlich, daB bereits Basileios der GroBie (4. Jh.) diesen Hymnus als »apyono
dmvn« (alte Stimme) bezeichnet. Von ihm und manchen spiteren Forschern wurde er
irrtiimlicherweise dem Martyrer Athenogenes zugeschrieben. Der Verfasser bleibt aber
ohnehin noch unbekannt.

* ok ok

b ’ e/
ERIVIKlOQ YIJ,VO(; (Epinikios Hymnus — Sanctus):

Einer der zentralsten Hymnen der Gottlichen Liturgie, der inmitten des Anaphora-Teils
und kurz vor den Einsetzungsworten feierlich gesungen wird. Sein erster Teil, der mit
dem Ruf »"Ayog, "Anog, "Anog Kbprog Zafa®b...« beginnt und daher manchmal mit dem
Trisagion* verwechselt wird, bildet zweifellos eine direkte Anspielung auf die Vision
von Jes 6,3'. Bei manchen Forschern wird dieser »Drei-Heilig«-Anfang des Hymnus, der
seine Entsprechung im westlichen »Sanctus« findet, mit Offb 4,8 in mittelbare Verbin-
dung gesetzt. Den zweiten Teil des Hymnus macht das neutestamentliche Siegeslied
(daher auch émvixiog genannt) der Einwohner von Jerusalem »EbDLOYNHEVOG O €pYOUEVOS
v ovopat Kvplov...«? aus, die den dahinreitenden Messias empfingen.

! Uber seine Relation zu Jes 6,3 und seinen allgemeinen Hintergrund siehe die interessante Arbeit von B. D.
Spinks, The Sanctus in the Eucharistic Prayer, Cambridge 1991. % So Mt 21,9b. Vgl. weiter Ps 118,26; Lk 13,35;
Mt 23,39; Joh 12,13. Siehe auch dazu K. Nikolakepoulos, Das Neue Testament als Hymnologische Quelle in der
Orthodoxen Kirche, Theologia 61 (1990) 172.
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> /4
EVAOYMTOPLOL (Eviogitaria):

Eine Gruppe von Troparia* (meistens sechs Strophen), denen immer der Psalmvers
118/119,12 »Gelobt seist Du, Herr ...« (EbAomtog €l Kbpie ...) vorangestellt wird. Von
diesem ersten griechischen Wort riihrt eben die entsprechende Bezeichnung her. Ur-
spriinglich wurden diese Hymnen nach dem Ps 118/119, der in voller Linge rezitiert
wurde, angestimmt, wobei sie mit der Zeit diesen in drei Kathismata* aufgegliederten
Psalm* vollig ersetzten.!

Anhand der liturgischen Biicher sind zwei Arten von Evlogitaria bekannt und in Ge-
brauch: a) zu Ehren der verstorbenen Christen (vekpaowie) — sie werden hauptsichlich
bei dem Bestattungsgottesdienst gesungen —; b) zu Ehren des auferstandenen Jesus Chri-
stus (Gvaotdowe) — sie haben einen festen liturgischen Platz im Orthros jeden Sonntags
(nach den Kathismata* und vor der Ipakoi*), am Samstag des Lazarus und am GroBen
und Heiligen (Kar)Samstag.

1'vgl. A. E. Alygizakis, ©époto EkkAnoraoctieg povotkig, Thessaloniki 1985, S. 88.

x X %

3 4
Eq)'UMVlOV (Ephimnion — Responsorium):

Kurze Gesangsformel, die urspriinglich von der Gemeinde wiederholt im Anschluf an
verschiedene vorgetragene Psalmverse rezitiert wurde. Von Tertullian (De orat., cap. 27)
erfahren wir, daB die SchluBsitze der Psalmen* respondiert wurden.! Daher hieB diese
Formel auch vroyoAue®. Bestimmte Ephimnia haben auch die Struktur von Kanones*
beeinfluBt, indem sie von den Hymnographen als AnschluBausdruck in den Troparia* der
Oden* angewandt wurden. Deswegen trugen sie sogar den Namen OV OLKADUEV L
(Reflektierte).2 Mit der Zeit haben sich viele Ephimnia, die glaubensgemill vom Gewicht
waren, verselbstindigt und zu beliebten Hymnen entwickelt (z. B. »Xpiot0g dveo ...«
»EDOCOV MU, VIE OL0D ...K).

: Vel. dazu O. Cullmann, Urchristentum und Gottesdienst, Ziirich 21950, S. 24 mit Anm. 29. Zur ganzen
Frage der Verwendung der Musik s. Markus Jenny, Musik und Gottesdienst nach dem Neuen Testament.
(Musik und Gottesdienst 1948, S. 97 ff.). 2 Weitere interessante Informationen iiber die Stellung der Anaklome-
na in der byzantinischen Hymnographie finden sich bei N. Tomadakis, ‘H Bufovuvi ‘Yuvoypogio: kol moinoig
firor Eiooymy elg mhy Bulevviy ®hokoyiay, Bd. 2, Thessaloniki 71993, 8. 237 1.

% X X

¢ \
EmB1vOV (Eothinon):

EIf konkrete sonntigliche Evangelienlesungen, die sich auf die Auferstehung und die
danach in der Morgenrote (éog — éwBvog) erfolgten Erscheinungen Jesu beziehen'. Sie
werden turnusmiBig nach der osterlichen Periode (Pentikostarion) schon ab dem Aller-
heiligen-Sonntag gelesen. Den gleichen Namen tragen die elf Eothina Doxastika*, die
vom Kaiser Leon III. dem Weisen abgefaBt wurden? und den Inhalt der oberen Evangeli-
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enperikopen umschrieben wiedergeben. Sie werden als Idiomela* im Orthros am Ende
der Ani* gesungen, wobei ihnen die Kleine Doxologie* vorangeht. Auch diese Hymnen
werden, wie die Eothina Evangelia, turnusweise gesungen und zwar allen acht Kirchen-
tonen der byzantinischen Musik zugehorend, wobei drei Téne (Der Nebenton des ersten,
des zweiten und des vierten) jeweils zwei Eothina Doxastika* besitzen.

' P. K. Christou, ‘EXAnvich Hoazporoyic.. Bd. 5: Tpappateio tig mpetofulavniviig neptddov. ET-0' oldve,
Thessaloniki 1992, S. 584. 2 S. J. Hadjisolomos, The modal structure of the 11 Eothina Anastassima ascribed to
the Emperor Leo (+912). A musicological Study, Nicosia 1986.

* & ok

i
OEOTOKLOV (Theotokion):

Diesen Namen konnte eigentlich jeder Hymnus tragen, der sich auf die Gottesgebérerin
(@e0t0x%0¢) bezieht'. Hauptsichlich sind aber als Theotokia jene Troparia* bekannt, die
den AbschluB} in der Troparienreihe jeder Ode* der byzantinischen Kanones* bilden.
Wiihrend sich alle anderen Troparia* einer Ode* auf die gefeierte Person oder das jewei-
lige Fest beziehen, ist das letzte Troparion* mit dem Namen Theotokion der Gottesmut-
ter gewidmet. Eine weitere Hauptgruppe von Hymnen, die innerhalb der orthodoxen
Hymnographie als Theotokia bezeichnet werden, stellen die sogenannten Doxastika* dar,
welche von der musikalischen Struktur her Idiomela* sind. Es handelt sich um léngere
Hymnentexte, die im Rahmen der Vesper oder des Orthros unter Begleitung der Kleinen
Doxologie* feierlich gesungen werden.

! Vgl. D. L. Psarianos, 'H ©eotoxoc év 10| 'OpBodoEe buvedig, in: A. P. Chastoupis (Hg.), TIovnpo sbyvopov.
Festschrift fiir Wasilios Wellas, Athen 1969, S. 309 ff.

* ok ok

3 /
ISLOHS)LOV (Idiomelon):

Eine rein musikalische Bezeichnung fiir diejenigen Hymnen, die, was die Text- und
Melodiestruktur anbelangt, ihre eigenen und nicht iibertragbaren Merkmale besitzen.
Dieses exklusive Melos* (idwov + pghog*) zeigt sich als vielfiltig auf und 148t sich wohl
von keinem anderen Musikmuster (Avtomelon®) ableiten. Die Idiomela sind meistens
lingere Tropariatexte, deren musikalische Bekleidung sich breit kiinstlich und unabhén-
gig vom Text selbst formiert!. Dementsprechend konnen sie nicht direkt als Avtomela*
bezeichnet werden, zumal jedes Idiomelon ein Unikum in der byzantinischen Hymno-
graphie und Musik darstelit.

Idiomela, d. h. musikalisch selbstindige Hymnen, konnen entweder Aposticha* oder
Stichira* oder auch Troparia* fiir die Autn (eigenstindiger Gottesdienst) und die Alvor®
konkreter kirchlicher Feste sein. Hauptsichlich sind allerdings Idiomela alle Doxastika*
des Kirchenjahres, die in Paraklitiki, Triodion, den Monatsbiichern oder in Pentikostarion
zu finden sind. :
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I Mehr dariiber bei A. E. Alygizakis, ©fpoto éxkinoiootikis povoikig, Thessaloniki 1985, S. 86 f., wo auch
eine aufschluBreiche Bemerkung von Konstantinos Qikonomos (Ilepi yvnotog wpogopd e EAAnvikiig YAdcons,
S. 669), welche die Melodie der Idiomela kommentiert, angemerkt wird: »... T& i&16peho;, diov Egovio peog,
GVOAOYODOL TPOG TOG AMUPLKGG KO KpOLOTLkOg B0G TV modondv...« (S. 87, Anm. 1).

* % X%

Ka@toua (Kathisma):

Dieser Begriff besitzt in der orthodoxen Hymnologie zwei Bedeutungen: a) Der ganze
im orthodoxen Kultus Anwendung findende Psalter von David wird in zwanzig Ab-
schnitte geteilt, die Kathismata genannt werden. Jedes Kathisma enthélt eine kleine Zahl
von Psalmen* und ist zugleich in drei Stationen (Ztcoeig) aufgeteilt. Von den Kathisma-
ta, bei deren Lesung die Gliubigen stehen sollten, werden in der Vesper jeweils eins und
im Orthros jeweils zwei bis drei rezitiert. Vom Orthros des Griindonnerstags bis zum
Orthros des Karsamstags wird kein Kathisma gelesen.

b) Denselben Namen triigt das sich an jedem Kathisma des Psalters anschlieBende Tro-
parion*, bei dessen Gesang die Gldubigen sich setzen kénnen (xo6ilw). Es handelt sich
ausschlieBlich um Prosomia*, die im Orthros nach dem Hexapsalm (sechs feststehende
Psalmen*) und den Apolitikia* die fiir diesen Tag bestimmten Psalmkathismata beglei-
ten. Diese Kathismata-Troparia gehéren fast allen acht Kirchentonarten an und werden je
nach ihrem Inhalt als anastasima (Auferstehungs-), kataniktika* (fiir die Grof3e Fasten-
zeit), stavrosima* (Kreuzes-), apostolika (Apostel-), martirika (Mértyrer-) oder nekrosi-
ma (Begribnis-Kathismata) bezeichnet. Es ist weiter zu bemerken, daB manche Kathis-
mata, die urspriinglich von den entsprechenden Psalterkathismata abhingig waren, sich
mit dem Kanon* des jeweiligen Festes verflochten haben. Daher gibt es — aufler den Tro-
paria* des Psalters — in den liturgischen Biichern nach der dritten Ode* des Kanons™ ein
zusitzliches Kathisma-Troparion, das manchmal auch von einem Theotokion* begleitet
wird.

* ok X

KoV kanon):

Stellt das Kontakion* eine hervorragende Errugenschaft der ostkirchlichen Kulthym-
nographie dar, so haben wir mit dem Kanon die zweite und letzte, bis heute noch giiltige
Hochform der byzantinischen Kirchendichtung, die ab dem 8. Jh. began, das Kontakion
radikal zu verdringen.! Der Kovav, der Vorschrift oder Richtschnur bedeutet, wird aus
einer Hymnenreihe zusammengestellt, die in neun Gruppen, die sogenannten Oden*,
eingeteilt ist. Die unterschiedliche und konkrete Thematik aller Oden* geht auf die der
entsprechenden neun biblischen Oden* zuriick. Jede der hauptsichlich acht im orthodo-
xen Kultus sich fest etablierten Oden* — die zweite Ode* ist wegen ihres traurigen the-
matischen Charakters von den Gottesdiensten ausschlieBlich in den Kanones der Grofien
Fastenzeit zu finden® — besteht aus drei bis acht Troparia*, die in jeder Ode* die gleiche
Silbenzahl, Betonung und Melodie aufzeigen.

Der Kanon wird hauptsiichlich wiihrend jedes Morgengottesdienstes (Orthros), dessen
Herzstiick er bildet, gesungen bzw. vorgelesen. Es geht nimlich um jene Zeit des Or-
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thros, in der der Zelebrant meistens die Vorbereitung der heiligen Gaben fiir die sich an-
schlieBende Gottliche Liturgie durch den Vollzug der Proskomidie (Zuriistung) durch-
fiihrt.

Die Dichtung des Kanons deckt einen ziemlich breiten Bereich der orthodoxen Hym-
nographie ab. Es gibt tausende von Kanones, ein Teil derer in die liturgischen Biicher
der Kirche aufgenommen wurde. Alle Tage des Kirchenjahres, an denen das Gedichtnis
eines oder mehrerer Heiligen begangen wird, besitzen im einschlidgigen Gottesdienst des
Orthros zumindest einen Kanon. Auch in Fillen, bei denen die hymnographischen Texte
eines Orthros unvollstindig sind, ist der Tageskanon unbedingt dabei. Auller dem Or-
thros konnten Kanones auch im Nokturn (Mecovuktikov) des Sonntages® oder im GroBen
Komplet (Arodeinvov) gesungen werden.

! Mehr hinsichtlich der Geschichte und der philologischen Struktur des Kanons siche in: P. K. Christou,
‘EAMnvikn Totporoyic.. Bd. 5: Tpopueteie. the npatofuloviiviic meprodov. ET-0' aiaves, Thessaloniki 1992,
S. 591 ff. 2 Vgl. weitere Informationen in N. Tomadakis, ‘H Bulovtiv ‘Ypvoyposie: kod moinoig ot Eicoyaym sic
v Bulovtivny ®doroyiay, Bd. 2, Thessaloniki 31993, S. 60 und Nikodemos Hagioreites, ‘Eoptodpopov, Ve-
nedig 1836, S. xo'. 3 Vel. dazu K. Nikolakopoulos, Das Mesonyktikon des Sonntages: Einleitung — Kommentie-
rung — Deutscher Text, OFo 6 (1992) 247-258.

x Xk

K(XT(XBOCO‘I(X (Katavasia):

Diesen Namen trégt jeweils das erste Troparion* jeder der insgesamt acht Oden* des
Festkanons* eines Tages. Es handelt sich praktisch um die Irmi* des Kanons*, die als
Leitstrophen fiir alle weiteren Troparia* derselben Ode* fungieren und gesondert im An-
schluB der entsprechenden Oden* melismatisch und feierlich gesungen werden. Der aus
dem Verb xotoBoive sich ableitende Name »Katavasia« weist auf die friihere Gesangs-
ordnung der byzantinischen Kirche hin, nach der beide Chore von ihren Chorstiihlen und
—pulten herunterstiegen und diese Troparia* alle zusammen vom Zentrum des Mittel-
schiffes der Kirche sangen. Die Katavasid bilden eine konkrete vorbestimmte Troparia-
zahl, die sich auf die groBten orthodoxen Feste bezieht und mit ihrer turnusmiBigen li-
turgischen Anwendung das ganze Kirchenjahr abdeckt. Heutzutage geht der Brauch des
Absteigens vom Chorstuhl allméhlich verloren. Dafiir hat sich die Ordnung durchgesetzt,
daB} die Katavasii nicht mehr im Anschluf an das Rezitieren bzw. Vorlesen der jeweili-
gen Ode*, sondern nach dem Vorlesen des Kanons* und des Synaxarions* des Tages alle
acht zusammen gesungen werden.

* ok ok

\
KoToovVOKTLKO (Kataniktika):

Verschiedene Hymnen der orthodoxen Hymnographie, die ihren Platz im Triodion ha-
ben; in diesem liturgischen Buch also, das sich auf die vorosterliche GroBle Fastenzeit
bezieht und von der Atmosphire der BuBe und der Riihrung (xawavvéig) geprigt wird.
Die Kataniktika Troparia* zeichnen sich durch ihren Inhalt aus, nidmlich das Selbstbe-
wuBtsein des Siinders, der um das Erbarmen Gottes stindig bittet. Solche Hymnen, die
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sowohl die Vesper als auch den Orthros und das Komplet dieser reuegeprigten Periode
entschieden bereichern, rilhren entweder von der Gattung der Prosomia* oder der Idio-
mela* her und kénnen unbegrenzt in allen Kirchentonen gesungen werden.

* ok ok

KOwvmViKOV (Kinonikon - Kommunionslied):

Das feststehende Kommunionslied, das heutzutage direkt nach dem Hymnus »Einer ist
heilig ...« und fast nur wihrend der im Altarraum stattfindenden Kommunion (xowvmvic:)
der Geistlichen sehr langsam und melismatisch gesungen wird. Urspriinglich begleitete
das Kinonikon, das der bekannten »Antiphona ad communionem« der westlichen Kirche
entsprach, ebenso die Kommunion der Glaubigen.

Als Kinonikon wurde zunichst — den Quellen gemiB ab dem 4. Jh. — der Psalm*
33(34) »Ich werde den Herm in aller Zeit loben ...« in die Liturgie eingefiihrt, mit
Schwerpunkt aber seinen 9. Vers »Kostet und sehet, dafl der Herr giitig ist«, der zum
Kommunionmoment pafite. Dieser Vers bzw. Psalm*, der in den ersten Jahrhunderten
(zumindest bis zum 5. Jh.) gemeinsam im Osten und Westen als das Kinonikon der
Gottlichen Liturgie belegt ist, wurde zwischen dem Kirchensidnger und dem Volk anti-
phonisch angestimmt bzw. rezitiert. Mit der Zeit haben sich noch weitere Psalmverse als
Kommunionslieder bewéhrt.

Die in der orthodoxen Hymnologie bis heute eingebiirgerten Kinonika stammen iiber-
wiegend aus Psalmen* des Alten Testaments und manche wenige aus anderen Hymnen.
Fiir jeden Sonntag ist der Vers »Lobet den Herrn aus den Himmeln« bestimmt. Eigene
Kommunionslieder besitzen die Herren-, Marien- und Heiligenfeste, wobei alle Kinonika
mit dem Ephimnion* »Allilouia« enden.

* ok ok

KOVTOKLOV (Kontakion):

Eine der wichtigsten Errungenschaften der alteren byzantinischen Hymnographie, de-
ren gleichnamiges Uberbleibsel heute noch in den liturgischen Texten einen beachtens-
werten Platz besitzt. Das Kontakion wurde schon im 5. und 6. Jh. voll ausgebildet, wobei
der Terminus selber »uns erst im 9. Jahrhundert bezeugt ist«!. Etymologisch 148t sich
Kontakion wahrscheinlich dadurch erkliren, daB es urspriinglich den Stab (xovtog —
kovtaxiov) bezeichnete, um den die Textrolle mit den entsprechenden Sammlungen von
Kirchenliedern gewickelt wurde.? Romanos der Melode brachte in dem MaBe das Kon-
takion in seine Bliite, dal er von den meisten Byzantinisten als der wichtigste Vater die-
ser Kirchendichtung betrachtet wird®.

Diese aus durchschnittlich 18 bis 24 Strophen bestehende Dichtungsform stellte inhalt-
lich im Grunde eine lyrische Glaubensakklamation dar. Ab dem 8. Jh. begann so radikal
die Verdringung des Kontakions seitens des Kanons*, daB man in den giiltigen liturgi-
schen Biichern nur noch verstreute Bruchstiicke friiher bekannter und beriihmter Konta-
kia auffindet. Eines der bis zu unseren Tagen vollkommen gebliebenen Kontakia der Al-
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ten Kirche ist der » Akathistos Hymnos« zu Ehren der Gottesmutter, der aus 24 dem grie-
chischen Alphabet entsprechenden Strophen besteht.

Es ist nicht auszuschlieBen, daf} alle Feste des Kirchenjahres ihre eigene Kontakia, die
sich in den sogenannten »Kontakaria« befanden, besafien. Ein dlterer Name fiir die Kon-
takaria, die sich sicherlich vor den Monatsbiichern (Mnvoic) herauskristallisiert haben,
ist TporoAoyov. Obwohl es nicht absolut moglich ist festzuhalten, welche Troparia* das
Tropologion beinhaltete, bleibt unumstritten, daf in ihm eine breitere Auswahl von
Hymnen als nur Kontakia zu finden war.*

In der aktuellen orthodoxen Hymnographie bezeichnet sich als Kontakion ein einziges
Troparion*, das sich inhaltlich kurz (kovtog=cuviopog) — daran kniipft sich eine andere
etymologische Version des Wortes an — und treffend auf das jeweilige Fest bezieht. Die
Kontakia der liturgischen Biicher zeichnen sich durch feierlichen, dogmatischen oder
belehrenden und gelegenheitsbedingten Inhalt aus. Nach dem Kirchentypikon, dem Buch
fiir die gottesdienstlichen Ordnungen, wird das Kontakion einmal wihrend des Orthros
nach der sechsten Ode* des jeweiligen Kanons* vorgelesen oder rezitiert und im weite-
ren im ersten Teil der sich anschlieBenden Gattlichen Liturgie vor dem Trisagion* feier-
lich gesungen.

! Siehe dazu mehr bei H.-G. Beck, Kirche und theologische Literatur im byzantinischen Reich, Miinchen
21977, S. 263 £. 2 Nach G. I. Papadopoulos, Zopfokod ei thv iotopioy Tig o’ NV EKKAGLEGTIKTG HOVGLKTC,
Athen 1890 (ND 1977), S. 140, Anm. 464 und 466, wird diese Bezeichnung mit der Person von Romanos dem
Meloden (5. Jh.), der iiber tausend Kontania abgefalBit haben soll (S. 140), direkt verbunden. Einer gewissen
Tradition geméB erschien ihm an der Weihnacht die Gottesmutter, die ihm ein »gewickeltes Papier« zum Ver-
zehren darbrachte, wobei er unmittelbar das bekannte Weihnachtskontakion »Die Jungfrau gebiert heute den
Uberseienden ...« zu vertonen anfing. 3 Siehe weiteres bei N. B. Tomadakis, Popovoc, ThEE Bd. 10, Athen
1966, Sp. 914-921; W. L. Petersen, The Dependence of Romanos the Melodist upon the Syriac Ephrem: Its Im-
portance for the Origin of the Kontakion, Vigiliae Christianae 39 (1985) 171-187. 4 Vgl. das mit dem Titel
»Die Biicher von Tropologion und Triodion« tiberschrifte dritte Kapitel der Arbeit von P. N. Trempelas, 'Exiom
EMAVIKTIC OpBodOEoy Duvoypadiag, Athen 21978, S. 31-36; aufschluBreich ist in diesem Zusammenhang der in
einer Handschrift aufgefundene Ausdruck: »Znter Erepov xoviaxiov eig apynv Tpororoyov« (S. 31 und Anm. 1).

* X X

r
Kpoatnpot (kratimay:

Musikalische Bezeichnung fiir diejenigen Melodien der byzantinischen Musik, die sich
nicht an konkrete Texte binden, sondern sich ausschlieBlich bestimmter bedeutungsloser
Ausdruckssilben wie z. B. terirem, nono, tototo, reroum etc. bedienen. Ein Kratima dient
hauptsichlich dazu, bei lingeren (besonders klosterlichen) Gottesdiensten die normale
Melodie von einem kalophonischen Melos* zeitlich zu verlingern (kpat® — kpaTnuo).
Die berilhmten Kratimata, die meisten von denen selbstindige Kompositionen bilden,
wurden zwischen den 16. und 18. Jh.en als musikalische Ergidnzungen #lterer Hymnen
vertont.! In dieser hauptbyzantinischen Periode sind sie ebenso als »MyNuota« oder
»nyiopoto« bekannt. Neben den kirchlichen existieren auch noch die sog. »heidnische«
Kratimata, die auf profanen heidnischen Melodien basieren.

Die fiir die verschiedenen Gottesdienste des liturgischen Jahres wichtigsten Kratimata
sind im Musikbuch »Kpamuoatoapiov«® gesammelt, das als selbstéindiges Buch schon im
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15. Jh. aufzufinden ist. Diese Sammlung wird gewil3 spiter (17.-19. Jh.) durch die immer
wieder hinzugekommenen neuen Handschriften enorm bereichert.

! Siehe mehr bei M. K. Charzijakoumis, Xewpoypowo: EKKAT|OLOOTLKTG LOVOLKT|G 1453-1820. ZupfoAn othv £pev-
ve tob véov EAAnviopod, Athen 1980, S. 229. 2 Vgl. A. E. Alygizakis, H oxtomyio oty eEAAnvikn Aettoupykn
vuvoypodie, Thessaloniki 1985, S. 115; M. K. Charzijakoumis, a.a.O.

* ok ok

M(X.KOCPIO'HOI (Makarismi — Seligpreisungen):

Der griechische liturgische Begriff fiir die in Mt 5,3—12a aufgefiihrten zehn Seligprei-
sungen. Diese Uberschrift hat sich aufgrund des am Anfang jedes Verses sich wiederho-
lenden Wortes »poxaplow (selig) durchgesetzt. Es handelt sich um einen der interessan-
terweise authentisch iibernommenen neutestamentlichen (hymnischen) Texte, welche, die
orthodoxe Hymnologie bereichernd, in ihr einen festen Platz gefunden haben.

Als liturgisch integrierter Hymnus machen die Makarismi den dritten Teil jener Einheit
aus, die Typika* heifit und vor dem Kleinen Einzug den ersten grofen Abschnitt der
Gattlichen Liturgie abdeckt. Die ersten zwei Teile der Typika* enthalten die Psalmen*
102(103) und 145(146). Es ist bei der praktischen Anwendung der Seligpreisungen cha-
rakteristisch, daB die meisten von ihnen als eine Art Einleitungsverse fiir andere Tropa-
ria* fungieren, wobei die ganze Reihe der Makarismi mit der in zwei Teile aufgeglieder-
ten Kleinen Doxologie* schlieBt. In der Praxis sind die Makarismi bzw. die Typika* bei
manchen orthodoxen Kirchen auer Gebrauch geraten, wobei an deren Stelle (und nach
der groBen Ektenie*) drei kurze Antiphonen* die Géttliche Liturgie erdffnen.

* X %

/:
ME'Y(X?UUV O{PLOV (Megalinarion — Lobgesang):

Ein hymnisches Troparion, das zuerst einmal die Person Mariens lobpries, aber mit der
Zeit musterhaft auch fiir andere Heiligen angewandt wurde. Als Megalinarion wird
hauptsiichlich der Hirmos* der neunten Ode* bezeichnet, der im Orthros im Anschlu} an
den sechsmal sich wiederholenden mariologischen Hymnus »Die du ehrwiirdiger bist als
die Cherubim ...« (»Tnv Tynwtepoy T@v XepovPeiy ...«) melismatisch gesungen und mit
dem Anfangsausdruck »Meyahovov yoyn pov ...« (»Hoch preise, meine Seele ...«) einge-
leitet wird. Sehr bekannt als Megalinaria ist in der orthodoxen Hymnographie auch eine
ganze Reihe von gleichstrophigen kurzen Marienhymnen, die im zweiten Teil des Gro-
Ben und Kleinen Bittkanons an die Gottesgebirerin (Meyohn wod Mikpo: [opdxAnoic Thc
©eotoxov) erklingen. Nach dem Kirchenton, der Silbenstruktur und dem Rhythmus die-
ser Hymnen wurden allméhlich dhnliche Troparia* fiir fast alle bekannten Feste des or-
thodoxen Kirchenjahres geschaffen. In der liturgischen Terminologie gilt schlieBlich als
das »Megalynarion der Gottesmutter«' schlechthin der bekannte und charakteristische
Hymnus »Es ist wahrhaft wiirdig, die Gottesmutter seligzupreisen ...« ("A&ov €omiv dx

oAneas ...).

) Vgl. J. Madey, Megalynarion, in: Marienlexikon Bd. 4, St. Ottilien 1992, S. 386.
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* ok X

r
ME?LOQ (Melos):

Es handelt sich hier um die konkrete musikalische Bekleidung, die fiir jeden Hymnus
bestimmt ist. Als synonym kénnte man das Wort »Melodie« benutzen, wobei sich die
ganze Thematik an das Musiksystem der acht byzantinischen Kirchentone anlehnt. In der
orthodoxen Hymnologie mufl man unterscheiden zwischen jenen Troparia*, die in allen
acht Kirchenttnen gesungen werden (kdnnen), und den anderen, die ein bestimmtes ei-
genes Melos in einem konkreten Kirchenton aufweisen.

AuBer der Melodik einer Psalmodie bezeichnet der Begriff »Melos« in der byzantini-
schen Musik zugleich den Rhythmus des zu singenden Hymnus. Daher gibt es je nach
der Schnelligkeit des Singens drei verschiedene Rhythmusgruppen, denen die ange-
stimmten liturgischen Troparia* angehoren: a) das schnelle oder Irmologikon (Eippo-
Aoyikov yevog), wonach die Irmi* der Kanones* gesungen werden; b) das mittlere, lang-
samschnelle oder Stichirarikon (Znynpopikov yevog), wonach die Stichira* angestimmt
werden und c) das langsame (Iomadikov yevog), wonach die sehr langsamen, melismati-
schen Hymnen gesungen werden, wihrend der Zelebrant gewisse liturgische Gebete vor-
liest.

* % *x

r
M’nVOKO’YLOV (Minologion):

Jener kalendarische Abschnitt der liturgischen Monatsbiicher (Mnveic), in dem die
Heiligen oder die zu feiernden kirchlichen Ereignisse des jeweiligen Tages erwihnt wer-
den. Dieser Teil, der manchmal auch durch kurze Lebenserzihlungen der Heiligen
(ovvagapia®) erganzt wird, ist zwischen der 6. und 7. Ode* des Tageskanons* einge-
schoben.

Das Minologion, das dem Martyrologium Romanum der westlichen Kirche entspricht,
ist urspriinglich eine sich dauernd bereichernde Textsammlung gewesen, das mit der Zeit
liturgisch verwendet wurde. Ausschlaggebend ist in diesem Zusammenhang der 46. Ka-
non des Konzils von Karthago (317), der die Lesungen iiber das Leben und Leiden der
Miartyrer an ihren Namenstagen vorschreibt.

X *x %

MOV({)SLO‘. (Monodie):

Das Singen der liturgischen Hymnen von nur einem Kirchensiinger. Der Psaltis, der ei-
gentlich als Vertreter der Gemeinde im Kultus fungiert, ist bereits in der ersten christli-
chen Jahrhunderten selbstverstindlich. Die Monodie vertrigt sich aulerdem mit der
Einstimmigkeit der rein vokalen byzantinischen Kirchenmusik, auch wenn durch die
musikalische Begleitung mit dem Ison (=Grundton der jeweiligen Kirchentonart) der fal-
sche Eindruck einer Mehrstimmigkeit entsteht. Wegen der groBen Vielfalt und des
Schwierigkeitsgrades der byzantinischen Melodien ist das Solo-Singen — auch in der
Anwesenheit eines Chores — mit der Zeit unentbehrlich geworden.
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OLKOG (1kos):

Unter diesem Namen sind die jeweiligen zahlreichen gleichsilbigen und —rhythmischen
Strophen eines Kontakions* bekannt. Die Meinungen der Forscher beziiglich des Ur-
sprungs dieses Terminus gehen jedoch ziemlich auseinander. Die einen fiithren die Be-
zeichnung auf die Struktur der Iki eines Kontakions* zuriick, dessen Aufbau mit der
Form eines Hauses (Oixoc) verglichen wird!. In diesem literarischen Gebéude sollte an-
geblich die Thematik des Festes zusammenfassend aufgebaut werden. Die anderen leiten
die Bezeichnung Ikos aus dem syrischen Domus ab, das sich auf den Bau einer poeti-
schen Komposition mit vollkommenem SilbenmaR bezieht?.

Ab dem 8. Jh., als die allmahliche Verdringung des Kontakions* seitens des Kanons*
erfolgte, werden in den liturgischen Gebrauch immer weniger voll aufgebaute Iki aufge-
nommen. In den heutigen liturgischen Biichern der Orthodoxen Kirche sind nur als
Uberbleibsel der alten Kontakia* ein Hymnus, genannt Kontakion* — hochstwahrschein-
lich ein Proémium des Festes —, und ein Troparion* namens Ikos zu finden. Diese beiden
Dichtungslieder werden immer nach der sechsten Ode* des jeweiligen Kanons* rezitiert
bzw. vorgelesen, wobei sich daran 2-3 poetische Verse, die sogenannten KovkobAio oder
KouvBoukiio anschlieRen.

L P. N. Trempelas, Exhoyh EAinvikiig 6pBoddEou vpvoypodiog, Athen 21978, S. 38 ff. 2 Vgl. weiter S. G. Ma-
kris, Otxog, in: ThEE Bd. 9, Athen 1966, Sp. 686 f.

X %k X%

’
[ToAVEAEDG (Policleos): -

Ein musikalisch vertonter und melismatisch ausgedehnter Psalm®*, der feierlich von
beiden Choren abwechselnd angestimmt wird. Als Polielei werden verschiedene Psal-
men* charakterisiert, wobei als Muster Psalm* 135(136) gilt, aufgrund dessen Struktur
eben die Gattung IToAveAeog etabliert wurde. Ausschlaggebend dafiir ist nimlich der sich
wiederholende Abschluf jedes Verses »0t elg 10v ci@va 10 #Aeog abtol« (=denn sein
Erbarmen gilt fiir die Ewigkeit) gewesen.

Es ist eine Gemeinsamkeit bei der melismatischen Vertonung aller Psalm-Polielei, daB
jeder Vers in den Ruf » Allilouia« miindet, der im Grunde ein musikalischer Einschub der
Meloden ist. AuBerdem schliet jeder Psalm* mit einem zweiteiligen Hymnus, der ur-
spriinglich nicht zum Psalm* gehért und, eingeleitet von der Kleinen Doxologie*, inhalt-
lich entweder der Heiligen Trinitidt oder der Gottesmutter gewidmet ist. Diesem Polie-
leos-SchluB schliet sich fast immer auch ein melodisches langsames Kratima* an.

Es gibt eine sehr eindrucksvolle Vielfalt von musikalischen Kompositionen verschie-
dener Psalmen®, aber auch viele musikalische Versionen eines und desselben Psalmes*.
All diesen Melodien kénnen allen acht Kirchentonen angehéren. Der liturgische Platz der
Polielei fiir den Orthros ist nach dem Hexapsalm und den Apolitikia* des Tages in Ver-
bindung mit den Kathismata* der ersten und zweiten Stichologie* angesetzt.



Hymnologisch-musikalische Terminologie der Orthodoxie: Ein Lexikon 209
* k %

7
[IPOKELLLEVOV (Prokimenony:

Ein responsorischer Psalmvers, der hauptsidchlich die biblischen Lesungen einfiihrt.
Sein etymologischer Name deutet an, da} dieser Vers einem lingeren Leseabschnitt
»vorgelegt« wird (mpo + keipon)'. Die grammatische Erlduterung, nach der das Prokime-
non das »vorliegende« Lesestiick begleitet?, trifft nicht direkt den Sinn des griechischen
Wortes.

Die Prokimena entsprechen den lateinischen Gradualen der Westkirche?, die aber nach
dem Vortragen der Epistel ihren liturgischen Platz haben. Im Rahmen der orthodoxen
Gottesdienste sind zumindest drei Gruppen von Prokimena gut bekannt: Die eine Grup-
pe, in der es Prokimena fiir alle sieben Wochentage gibt, findet sich in der Vesper und
wird jeweils nach dem Lychnikon-Lied* »Heiteres Licht ...« gesungen. Die Prokimena
des Abendgottesdienstes sind im liturgischen Buch »'Qpoioyiov 10 Méyo« enthalten. Im
unmittelbaren Anschlufl daran wurden ndmlich frither meistens drei alttestamentliche Le-
sungen vorgelesen, die heutzutage nur die Hymnographie der groBen und wichtigen Jah-
resfeste bereichern. Die iibriggebliebenen Prokimena sind allerdings von tiglichem Ge-
brauch. Die zweite Gruppe bilden diejenigen Prokimena, die im Orthros in antiphoni-
scher Weise zwischen Lektor und Chor rezitiert bzw. gesungen werden. Sie gehoren je-
weils allen acht Kirchentdnen an und haben ihren Platz unmittelbar nach den Anavath-
mi* des betreffenden Tones der Woche. Die dritte Gruppe wird mit den Epistellesungen
der Gottlichen Liturgien verbunden und beinhaltet Prokimena, die sowohl nach den acht
Kirchentonen (der Sonntage) als auch nach den Wochentagen geordnet sind. Angefiihrt
werden diese Prokimena im liturgischen Epistelbuch » Anootohog«.

! Vgl. K. Onasch, Kunst und Liturgie der Ostkirche in Stichworten unter Beriicksichtigung der Alten Kirche,
Wien u.a. 1981, S. 312: »... 'das [der Lesung] Vorgelegte', 'Vorspruch; russ. prokimens«. > Vgl. die entsprechen-
de Notiz bei A. Maltzew, Octoichos oder Parakletike, Bd. II, Berlin 1904, S. 1187. 3 Dazu siche H. Paprocki, Le
Mystére de I' Eucharistie. Genese et interprétation de la liturgie eucharistique byzantine, traduit du polonais par
F. Lhoest, Paris 1993, S. 250: »Le prokimenon correspond au graduel latin, au psaume responsorial chanté sur
les marches de 'ambon«.

* % X

A
Hp OO1ULOLKOC (Proimiakos — Prosmiumspsalm):

Unter diesem Namen ist im Rahmen der orthodoxen liturgischen Praxis der Psalm*
103 oder (nach der westlichen Zihlung) Ps 104 iiberliefert, der den Abendgottesdienst
(Vesper) eroffnet. Die Benennung 148t sich dadurch erkldren, dall mit dem Proimiakos
der liturgische Tag beginnt: die Vesper ist der erste Gottesdienst des orthodoxen Tages-
zyklus. Der Ps 103, der auch als Loblied auf den Schopfer bekannt ist, fungiert in diesem
Fall als Prodmium (TIpootpov), als Einfiihrung in den anbrechenden Tag, wobei Gott fiir
seine hervorragende schopferische Titigkeit verherrlicht wird.

Bei den besonders feierlichen Vespern — wenn z. B. das Gotteshaus sein Patrozinium
begeht — wird nur der erste Teil des Psalmes* vorgelesen. Der letzte Teil ab dem Vers
28b »Offnest du die Hand, wird alles mit Giite erfiillt...«, vertont in verschiedenen musi-
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kalischen Kirchenténen, wird dann im Anschlu8 von beiden Chéren abwechselnd melis-
matisch gesungen.

* % Xk

r
IIpOGOLLOLOV (Prosomion):

Jeder kirchlicher Hymnus, dessen silbenméBige Textstruktur, —thythmus und Melodie
mit denen eines konkreten Vorbildes identisch bzw. dhnlich (npog + opotog) sind. Der
originale Stammhymnus heiBt daher otopehov* (=selbstmelodisch) und dient seinen
Prosomia als wegweisende Leitstrophe. In der orthodoxen Hymnographie kénnen Avto-
mela* sowohl selbstindige Troparia* als auch die Irmi* der verschiedenen Kanones™*
sein; etwas, was auch fiir die Prosomia gilt, obwohl mit dieser Terminologie hauptsich-
lich die den selbstindigen Avtomela* folgenden Hymnen und nicht die von den Irmi*
der Oden* abhingenden Troparia* verbunden sind. Alle acht Kirchentone besitzen Pro-
somia, welche unersetzbare Bestandteile iiberwiegend der Vesper und des Orthros sind.

* ok X

P
2TOVPOOBEOTOKLOV (Stavrotheotokion):

Ein Troparion*, das inhaltlich die Kreuzigung Jesu mit der Stellung Mariens in der
ganzen Passion ihres Sohnes verbindet. Es handelt sich meistens um einen sehr lyrischen
Hymnus, in dem die Gottesmutter jammert und klangt im Angesicht des am Kreuz lei-
denden Gottmenschen. Die miitterliche Trauer miindet aber letzten Endes in die daran
angekniipfte Erlosung des ganzen menschlichen Geschlechts.

Die Stavrotheotokia als poetisch-musikalische Kompositionen sind hauptséchlich Pro-
somia*, die allen acht Kirchentonen angehoren konnen. Sie sind im Grunde genommen
im Rahmen der Vesper und des Orthros zu finden. Im tiglichen Stundengebet der Wo-
che, wie es im liturgischen Buch Paraklitiki oder Oktoichos strukturiert ist, besitzen die
Stavrotheotokia einen bedeutsamen hymnologischen Platz besonders am Dienstag und
Donnerstag.

* k *

14
2TOVPWOOLLOV (Stavrosimon):

Diejenigen Troparia*, die sich auf das historische Ereignis der Kreuzigung
(otorbpwoic) in einer poetisch-lyrischen Weise beziehen. In solchen Texten wird immer
die erlosende Dimension des Kreuzes und daher seine Verehrungswiirdigkeit ersichtlich.
Die Stavrosima, die jedem byzantinischen Kirchenton angehoren konnen, finden sich
iiberwiegend im liturgischen Buch der Paraklitiki oder Oktaichos und inhaltlich umrah-
men sie harmonisch den gesamten Kontext der zu lobenden Auferstehung Jesu.

X * %
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b
ZTUXNPOV (Stichiron):

Allgemeiner Name fiir alle Troparia*, denen ein alttestamentlicher Vers (otixog —
otynpe) vorweggeschickt wird. Nach dem Typikon (Ordnung) der orthodoxen Gottes-
dienste ist eine stéindige Gruppe von Stichira bei jeder Vesper und in Verbindung mit den
Ani* des Orthros zu finden. Es gibt Stichira in allen Kirchentonarten im Buch ‘Oktdamyoc
der acht Tone und in der in den zwolf Monatsbiichern (Mnvaic) angegebenen Struktur
der Vesper und des Orthros.

In bezug auf das Text- und Musikaufbausystem der Stichira muB man verdeutlichen,
daB sie sowohl Idiomela* als eigenstindige Hymnen, als auch Prosomia* in Abhiingig-
keit von anderen Hymnen sein kénnen. Was ihren Inhalt betrifft, so kinnen sie sowohl
Auferstehungs- als auch Triadika*, Apostolika oder Kreuzesstichira (ctowpmoyo) sein.

* %k %

’
2T OAOYLOL (Stichologie):

Die Singweise, nach der manche davidische Psalmen* oder Psalmgruppen Vers fiir
Vers (otiy0g + Aéym) rezitiert werden. In manchen Klostern werden die dem entsprechen-
den Tag zugeteilten Psalmverse am Anfang des Orthros und direkt nach dem sogenann-
ten Hexapsalm zuerst vom Lektor vorgelesen und dann von den Chéren abwechselnd in
schnellem Rhythmus gesungen. Im Rahmen der Einteilung des Psalters in Kathismata*
sind konkrete Psalmabschnitte jeweils fiir die Herren- (z.B. Ps 134 und 135), die Marien-
(z.B. Ps 44) oder die Heiligenfeste vorbestimmt. GemiB dem Typikon der orthodoxen
Gottesdienste gibt es keine Stichologie vom Donnerstag bis zum Samstag der ersten
Osterwoche.

* kX

ZUVOEAPLOV (Sinaxarion):

Die Vita eines Heiligen oder Mirtyrers, die im Rahmen des Orthros des jeweiligen Ta-
ges vorgelesen wird. Ursprung der Sinaxaria sind verschiedene — hauptsichlich nicht
wissenschaftlich belegte — Textsammlungen gewesen, die Leben, Wundererzihlungen
oder Leiden der bekanntesten Heiligen der Alten Kirche schilderten. Die Sinaxaria wur-
den allmahlich der hymnologische Kern fiir die Verehrung einer heiligen Person. Um
diese Lebenstexte sammelten sich mit der Zeit noch einschligige Hymnen, die letztend-
lich die sogenannten Mnvoico, d. h. groBere dem jeweiligen Heiligen gewidmete hymno-
logische Einheiten bildeten. Daher heifen diese Monatstexte in manchen Handschriften
auch Sinaxaria.

* kK

TETP(IQ)SIOV (Tetraodion):

Die konkrete Form eines Kanons*, der nur vier Oden* beinhaltet. Solche Tetraodia, al-
so mangelhafte Kanones*, sind Merkmal auschlieBlich der Groflen Fastenzeit vor Ostern.
Parallel zu den Triodia*, die die Werktage priigen, sind diese Vier-Oden-Kanones* nur



212 Konstantin Nikolakopoulos

fiir die Samstage der osterlichen Fastenzeit bestimmt. Dabei sind hauptséichlich die sech-
ste, siebte, achte und neunte Ode zu finden.

* X Xk

TPLOLOLKOV (Triadikon):

Jene Formen der byzantinischen Kirchendichtung, die als Schwerpunkt ihres Inhaltes
die Wirklichkeit und die Lobpreisung der Heiligen Dreifaltigkeit (Tpidc) haben. Im
Rahmen des téglichen Stundengebetes beinhaltet die orthodoxe Hymnographie neben
den verschiedenen dvootéowue, otovpooe® und otavpobeotoxtio® auch Triadika. Pro-
somia* oder Idiomela* werden iiberwiegend als Trinititshymnen bezeichnet. Dieselbe
Benennung tragen ebenfalls alle Kanones* der acht Kirchentonarten, die fiir das Meso-
niktikon (Nokturn) des Sonntags bestimmt und vom Hymnographen Metrophanes ge-
schrieben sind.

* % Xk

£
TPLOOYLOV (Trisagion):

Einer der bekanntesten akklamatorischen Hymnen der orthodoxen Gottesdienste. Sei-
nem Namen liegt der dreimalige Heilig-Ruf (»"Ayiog 0 ©e0c, aryrog Toxvpog, orylog
"ABGvartoc, eAéncov Nuoc«) zugrunde. Manchmal wird er mit dem Epinikios Hymnus*
des zentralen Anaphora-Teils der Gottlichen Liturgie verwechselt, zumal in der philolo-
gischen Forschung Meinungen festzustellen sind, denen zufolge das Trisagion seine
Entstehung auf den Engellobpreis der Johannesoffenbarung (4,8)! zuriickfiihre.

Dieser Hymnus wird in der orthodoxen Theologie und Kirchengeschichte seit jeher als
trinitarisch bezogen angesehen. Ein stark dogmatisch schwerwiegende Gewicht wurde
dem Trisagion bereits auf dem Vierten Okumenischen Konzil (Chalkedon 451) zuge-
schrieben, wobei es als lehrméBiges Kampflied der Orthodoxen den verschiedenen von
der orthodoxen Lehre abweichenden Gruppen (Monophysiten, Patropaschiten, Theo-
paschiten) galt. Der von den altorientalischen Christen nach dem Wort »Unsterblicher«
eingefiihrte Zusatz »... 6 octowpwlelg 8 Npdc«® hat sich nie in der orthodoxen Tradition
durchgesetzt, denn damit wiirde sein rein trinitarischer Charakter mit den klaren Unter-
scheidungen der drei Personnen verloren gehen.

Der Drei-Heilig-Hymnus besitzt seit dem 5. Jh. einen sehr gewichtigen Platz im Rah-
men der Gottlichen Liturgie. Er wird nach dem Kleinen Einzug und direkt vor den Le-
sungen feierlich dreimal gesungen, wobei er zur starken Betonung des lebenswichtigen
Geheimnisses der Heiligen Dreieinigkeit ein viertes Mal, durch den Ausdruck »Abvopug«
(Kraft) eingeleitet, kriiftig melismatisch angestimmt wird. Aufer dieser liturgischen An-
wendung wird aber dieser Hymnus mehrmals in allen Gottesdiensten gesungen oder vor-
gelesen und leitet sogar noch andere Gebete oder Hymnen ein.

! Mehr iiber die hymnologische Analyse des entsprechenden Verses Offb 4.8 siehe in: K.-P. Jirns, Das
hymnische Evangelium. Untersuchungen zu Aufbau, Funktion und Herkunft der hymnischen Stiicke in der Jo-
hannesoffenbarung, (Studien zum Neuen Testament, 5), Giitersloh 1971, S. 24-31. 2 UJber den Bezug des
Trisagions auf den Zusatz »der Du gekreuzigt bist« ausschlieBlich auf Jesus Christus in den Altorientalischen
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Kirchen s. Mar Athanasius Yeshute Samuel (Hg.), Anaphoras. The Book of the Divine Liturgies according to
the Rite of the Syrian Orthodox Church of Antioch, Lod, N.J. 1991, S. 36.

* % ok

4
TPLSLOV (Triodion):

Derjenige byzantinische Kanon*, der in einer mangelhaften Form anstatt neun bzw.
acht nur drei Oden* mit einschlieBt. AuBer der Tatsache, daB friiher (handschriftliche)
Teile von manchen Kanones* verloren gingen, gibt es auch die absichtlich abgefafite
Drei-Oden-Kanones*, welche die ganze vorosterliche Fastenzeit prigen.

Wihrend der Groflen Fastenzeit der Orthodoxen Kirche werden ausschlieflich an den
Werktagen (nicht am Sonntag oder Samstag) Triodia gesungen — hier seien auch die sel-
tenen Diodia (updicr), wie das vom Kardienstag, angemerkt. Dabei ist es nicht immer
festzulegen, welche Oden* verschont bleiben. Im Rahmen der drei vorhandenen Oden*
sind aber fast stets die achte und neunte zu finden. Aufgrund dieses hymnographischen
Merkmales wurden pauschal sowohl die ganze vordsterliche Vorbereitungsperiode, als
auch das entsprechende liturgische Buch »Triodion« genannt.

* X ok

14
TpOTAPLOV (Troparion):

Ein allgemeiner Name fiir jeden sich an den byzantinischen Kirchentonarten (ot —
tpomot) anlehnenden Hymnus der kultischen Handlungen. Schon in den ersten christli-
chen Jahrhunderten hatte sich das Troparion als liturgischer Begriff herauskristallisiert
und eine wichtige Rolle bei der Entstehung der weiteren hymnographischen Formen ge-
spielt. Die Troparia bildeten die ersten und wahrscheinlich dlteren Liedeinheiten fiir die
spatere Formierung des Kanons*'. Daher heiflen alle Einzelhymnen der Oden* generell
Troparia.?

Nicht eindeutig bleibt die etymologische Herkunft des Begriffes.* AuBer dem Bezug
auf die musikalische Art und Weise der acht Kirchenténe, die sich auch Tporot nennen,
gibt es noch zwei weitere Erkldrungen. Der Terminus rithre angeblich vom Verb tpenm
her in Anlehnung an den Begriffen der Ztpo¢dv und ‘Avmiotpoodv (von otpedm) der
Chorgruppen bei der Auffiihrung der altgriechischen Tragodien. Gemeint ist in diesem
Zusammenhang die Ahnlichkeit und das stindige sich Drehen der Troparia einer Ode*
um den Anfangshymnus, den Irmos*. Eine andere etymologische Vermutung will das
Wort abhiingig vom Siegeszeichen oder der Trophée (tponouov) sehen, die ein Heiliger
oder Mirtyrer verdient, wovon meist die Troparia sprechen.

! AufschluBreich ist in diesem Zusammenhang die Anfiihrung des Begriffes in einer ménchischen Erzihlung
des 4. Th.s: »'0 "ABPGg MopPod GEcTEIAE TOV HOBNTY 0DTOD TOATIGOL T0 EPYOXELPOV COTOD ... AEYEL 0DV oT® O
TEPWV: Opd GE, TEKVOV, TETAPOYIEVOY ... Amokpivetar & Gdehoog duoet, ‘ARG, &v Gpelelq Samov@uey Tog NEPOG
Ty &v 17 EpALe Todo, ot obte kavoves, obte tpordpro. weAhopeve, in: Euergetinos, Bd. 2,11, Athen 61985,
S. 160. Vgl. dazu Joh. Quasten, Musik und Gesang in den Kulten der heidnischen Antike und christlichen Friih-
zeit, Miinster 1930, S. 148 f. 2 N. Tomadakis, ‘H Butovtivn ‘Yuvoypodio: kod motnoig fitor Eicoyaym elg thy Bu-
Lavtiviv ®thoroyiav, Bd. 2, Thessaloniki 21993, S. 51. 3 Siehe mehr in G. I Papadopoulos, TvpBoioi gic Ty
ioToplow Thg nap’ Huiv ExkinclocTtikic povetkhc, Athen 1890 (ND 1977), S. 202 und Anm. 764.
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TOTLKO (Tipika):

Der erste Abschnitt vom ersten Teil der Gottlichen Liturgie, der als Liturgie der Kate-
chumenen bezeichnet wird. Es handelt sich um eine Gruppe von folgenden liturgischen
Texten: a) Psalm™* 102(103); b) Psalm* 145(146) und c) die Makarismi* (Mt 5,3—12a).
Die Tipika schlieBen sich der ersten grofen Ektenie* des Diakons an und leiten zum
nachher stattfindenden Kleinen Einzug hiniiber.

Sowohl die zwei Psalmen* als auch die Seligpreisungen konnen in allen acht Kirchen-
tonen gesungen werden, obgleich sich fiir den ersten Psalm* der Nebenton des Vierten
und fiir den zweiten Psalm* der Zweite Ton in den meisten musikalischen Handschriften
durchgesetzt haben. Jeder Psalm*, der von den Choren antiphonisch angestimmt wird,
schlieBt mit der Kleinen Doxologie*, wobei sich an dem zweiten der beriihmte, dem Kai-
ser Justinian zugeschriebene christologische Hymnus »'O povoyevng Yiog ...« ankniipft.
Heutzutage wurden mancheorts die Tipika am Anfang der Liturgie von drei kurzen Anti-
phona* ersetzt.

* k%

€ A
Y TOUKOM (ipakoi):

Urspriingliche Bezeichnung derjenigen Psalmtexte und anderer antiphonischer Hym-
nen, die beim Singen beider Chore zugleich von allen Glaubigen rezitiert wurden
(bmhxovov)!. Zugleich aber weist der etymologische Hintergrund des Wortes (Umo +
axovw) auf das »Hinhoren«? der Christen auf den lehrm#Bigen Inhalt des entsprechenden
Hymnus hin.

Heute wird ein kurzer poetischer Text Ipakoi genannt, der im Orthros der Sonntage vor
den Anavathmi* aller acht Kirchentone erklingt, wobei er nach der griechischen Traditi-
on in einer wohltonenden Vortragsweise vorgelesen wird. Sowohl die iiberlieferte Tradi-
tion beziiglich des Vortragens als auch die lyrisch Osterlichen Inhalte der Auferste-
hungsipakod deuten vermutlich darauf hin, daBl die Ipakoi urspriinglich ein Prozessions-
lied gewesen ist.> AuBlerdem besitzen noch einige Herrenfeste Ipakod, welche innerhalb
des einschligigen Kanons* nach der dritten Ode* und sogar anstatt eines Kathismas™*
vorgetragen werden.

! Vgl. zu dieser grundlegenden Information K. Kallinikos, ‘O yplomiovikog voog kod T0r TEAODUEVE: £V aTd,
Athen 21958, S. 119 £, in dem die entsprechenden altkirchlichen Zeugnisse angefiihrt werden: Johannes Chry-
sostomos, Homilie 36 in 1 Kor, 6: PG 61, 315. Ders., Homilie in 41 Psalm, 1: PG 55, 155. 2 L. Heiser, Maria in
der Christus-Verkiindigung des orthodoxen Kirchenjahres, Trier 1981, S. 412, Vgl. auch E, Wellesz, A History
of Byzantine Music and Hymnography, Oxford 1961, S. 35, Anm. 1. Vel. K. Onasch, Kunst und Liturgie der
Ostkirche in Stichworten unter Beriicksichtigung der Alten Kirche, Wien u.a. 1981, S. 166.

X X X%
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€. .
Y?tOlpOtMLOL (Ipopsalma):

Der letzte, hauptsichlich von der ganzen Gemeinde stereotyp wiederholte Teil
(Akrostichion) von konkreten Psalmversen, die von den Vorsingern angestimmt werden.
Diese hypophonische! Vortragsweise ist auch bekannt unter dem Namen ‘Yrnymoic2, bei
deren Stil ebenfalls das in der byzantinischen Musik herrschende »Isokratima« (Grund-
ton der jeweiligen Kirchentonart) seine Wurzeln hat.

Das Ipopsalma, das von den liturgischen Gewohnheiten der jiidischen Gemeinde her-
rithrt® und eine geschichtliche Kontinuitiit zu ihr aufweist, ist meistens bei der antiphoni-
schen* Singweise anzutreffen, indem zwei Kirchenchére die Psalmverse und das Akro-
stichion abwechselnd singen. Dementsprechend hieBen diese Ipopsalmata urspriinglich
auch Ipakod* (brnokobm = erwidern). Folgende Information von Basileios dem GroBen
(Epist. 207, 3: PG 32, 764) ist historisch ziemlich interessant: »koi vOv uév duq So-
veun@evieg ovtiyeAlovowy cAANAolg, Opol HEV THV ueAétnv T@V Aoflev EviedBev
KPOTUVOVTEG ... ETELTOL TOALY ETTPEYOVTEG EVL KOTGPYELY T0D PEAOUC, ol Aoumol LIERoVoY.« ¢
In der frithen Hymnologie gab es verschiedene Ipopsalmata, wie z.B. » AAAnlovio,
»EAENcOov  pe  Kopiew, »Aviikefold pov Kopieg, »Bonmbncove, »KoropBacov,
»OLKTELPTOOVE, »DVAGEOY pek, » TAAGONTL potk, »MvianTt pov Kibpie«. Es handelt sich
nimlich um Ausdriicke, die gemd ihrer Etymologie (bno + wokuoc) als eine Art Be-
gleitantwort (énpdog) der Psalmversen gedient haben. Die Tatsache aber, daB sich einige
dieser Ausdriicke mit der Zeit zu kurzen selbstindigen Hymnen entwickelt haben (wie
z. B. das Auferstehungstroparion® »Xpiotog avéot ...«), trug entscheidend zu ihrer Um-
benennung zu Ephimnia (¢m + Duvog) bei.

1 J. M. Nielen, Gebet und Gottesdienst im Neuen Testament, Eine Studie zur biblischen Liturgie und Ethik,
Freiburg 1937 (21963}, S. 471, wo er sich auf die Apostolischen Konstitutionen stiitzt. 2 Vgl. die einschligigen
Ausfithrungen von K. Nikolakopoulos, Das Wesen und die Funktion der byzantinischen Musik, Hermeneia 8
(1992) 147. ? Siche die auf das rituelle Mahl der Juden bezogene Bemerkung von K. Gamber, Ein igyptisches
Kommunionlied des 5./6. Jahrhunderts und der Gesang des Hallel in der Urkirche, Ostkirchliche Studien 8
(1959) 225: »Die Vortragsweise war nun so, daB der Vorsinger, meist der Hausvater selbst, die Hallelpsalmen
(hebr, Ps 113-118) Vers fiir Vers (bzw. Halbvers fiir Halbvers) vorsang und die Tischgemeinschaft jeweils mit
Alleluja (»Lobet Jahwe«) antwortete.« * Vgl. Joh. Quasten, Musik und Gesang in den Kulten der heidnischen
Antike und christlichen Friihzeit, (Liturgiegeschichtliche Quellen und Forschungen, Heft 25), Miinster 1930, S.
241. St. Papadopoulos, Morpohoyic, Bd. 2: 'O tétaprog addveg (Avoror ked Aban), Athen 1990, S. 169. ° N.
Tomadakis, "H Bu{ovtivi “Yuvoypodie: kod moinaig fitor Eioorywm eig mhv Buloavmviiv @hokoyiev, Bd. 2, Thessa-
loniki #1993, S. 49; s. auch Anm. 4.

* X %

dwt OCYWYLKOV (Photagogikon — Lichthymnus):

Kurze selbstindige Hymnen, die, die Exapostilaria* ersetzend, ausschlieBlich vor den
Ani* des tiglichen Orthros der vorosterlichen GroBen Fastenzeit angestimmt werden.
Die Photagogika*, die ihren Namen von der Inhaltsthematik der Bitte um die Sendung
des gottlichen Lichtes auf die Erde (®wtodoto Kipie, eEamooteihov 10 ¢dg cov ...) be-
kommen haben, werden in den literarischen Quellen wohl auch mit der Zeit des ersten
Lichtes der Morgenrite, in der sie gewdhnlich gesungen werden, eng verbunden'.
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Obwohl sich Photagogika und Exapostilaria* namentlich und inhaltlich iiberschneiden,
haben sich im liturgischen Stundenbuch »'QpoAoyiov« acht konkrete Photagogika heraus-
kristallisiert. Sie sind jeweils den acht byzantinischen Kirchentonen eingeordnet und lei-
ten den dritten und letzten Teil des Orthros ein.

L P. K. Christou, ‘EAAvixh Tlatpohoyie. Bd. 5: Tpapporteio e npatoBuleviviig meplddov. ET-@' cidveg,
Thessaloniki 1992, S. 583-584.

X % Xk

5\
XEPOUBIKOV (Cherubim-Hymnus):

Einer der dltesten Hymnen der Kirche. Er wurde in den Jahren des Kaisers Justinian
(565-578) in die Gottliche Liturgie eingefiihrt — obwohl er zweifellos aus einer noch él-
teren Zeit stammt — und wird seit je her sehr langsam und melismatisch gesungen. Das
Cheruvikon oder, anders genannt, der yepoupikog -pvog, dessen Verfasser unbekannt
geblieben ist, erhielt seinen Namen aus seinen ersten Wortern: »O1 To xepouBeLlL HUGTIKAG
eikovilovreg ...«. BEr umrahmt den GroBen Einzug der Liturgie, wobei er unterbrochen
wird, wenn die noch nicht konsekrierten Gaben durch die linke Tiir der Ikonostase und
das Hauptschiff des Gotteshauses zum Altar getragen werden.

Der Cherubimhymnus hat einen beeindruckenden Vertonungsreichtum, der alle Kir-
chentdne und Rhythmen der byzantinischen Musik abdeckt. Neben diesem Hymnus, der
bei fast allen Liturgien des Kirchenjahres gesungen wird, existieren noch drei weitere
Hymnen, die denselben Namen fiihren, weil sie an seiner Stelle zu singen sind. Diese
Ausnahmen betreffen die Liturgie der Vorgeweihten Gaben und die Géttlichen Liturgien
am Griindonnerstag und Karsamstag.

* ok ok

A
‘P(I?LMOQ (Psalm):

Mit diesem Namen sind iiberwiegend die 150 Psalmstiicke des alttestamentlichen
Psalters, der in der Orthodoxen Kirche als »Psaltirion« ein eigenstdndiges liturgisches
Buch ist, bekannt. Fast alle orthodoxen Gottesdienste werden durch davidische Psalmen
bereichert. Sie werden entweder vorgelesen, rezitiert oder auch melismatisch gesungen,
wobei sich in diesem Fall an jedem Psalmvers erweiterte Hymnenverse anschlieBen.

Es finden sich aber auch im Rahmen der orthodoxen Hymnologie verschiedene isolier-
te Psalmverse, die viele Hymnen (Prosomia* oder Idiomela*) einleiten. Interessanterwei-
se werden auch die in der Vesper gesungenen Prokimena* von alttestamentlichen Psalm-
versen gebildet.

Verschiedene, theologisch schwerwiegende Psalmen sind von bedeutenden Meloden
prachtvoll melismatisch vertont. Solche Kompositionen sind als Polielei* bekannt, weil
sich meistens der Ausdruck iiber das Erbarmen Gottes (¢Aeog) am Ende der Psalmverse
anschlieBt. Die bei den grofien Kirchenfesten erklingenden Psalmen werden ebenfalls mit
melismatischen langsamen Kratimata* erginzt, die sich auf die HI. Dreieinigkeit oder die
Gottesmutter beziehen.
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L ; X
QN (Ode):

Das System hymnenartiger Texte, die sich in der christlichen Kirche als Lobgesang
(@dn — @dw) an Gott oder andere Heilige richten. Innerhalb dieser Hymnengruppe nann-
ten die Hymnographen den ersten Irmos*, also Leitstrophe, und die iibrigen (drei bis
acht) Hymnen Troparia*. Die Oden sind die Wirbelsiule jenes Kirchendichtungsgebiu-
des, das als Kanon* bekannt ist.

Vorbild der Oden des byzantinischen Kanons* sind die neun biblischen Oden des
Psalters, die in der Alten Kirche in Verbindung mit konkreten Psalmen* gesungen wur-
den und selbst eine Art Kanon* bildeten'. Indem die Meloden von Kanones*, von denen
Andreas von Kreta, Johannes Damaskenos und Kosmas von Maiouma die wichtigsten
sind, die Kontinuitit zwischen Altem und Neuem Testament beibehalten wollten, lieBen
sie die Thematik der neun biblischen Oden in den neuen christlichen Kirchenliedern fort-
bestehen. Folgender biblischer Inhalt macht sich bis heute hauptsichlich in den Irmi* der
Oden der christlichen Kanones* bemerkbar: Erste Ode: Das Siegeslied von Moses (Ex
15,1-19). Zweite Ode: Das Todeslied von Moses (Dtn 32, 1-43). Dritte Ode: Loblied der
Prophetin Anna (1 Kén 2, 1-10). Vierte Ode: Das Gebet des Propheten Habakuk (Hab 3,
2-19). Fiinfte Ode: Das Gebet des Propheten Jesaja (Jes 26, 1-21). Sechste Ode: Das
Gebet des Propheten Jona (Jona 2, 3—-10). Siebte Ode: Das Loblied der drei in den Feuer-
ofen geworfenen Jungen, besonders von Asarja (Dan 3, 26-45). Achte Ode: Der Lobge-
sang der drei jungen Minner (Dan 3, 51-90). Neunte Ode: Das Loblied Mariens bei Eli-
sabeth (Lk 1, 47-55) und das Loblied von Zacharias (Lk 1, 68-79).

Trotz dieser vorbildlichen Struktur gibt es viele unvollstindige Kanones* — und auch
aus der Zeit vor dem 8. Jh. Die Tatsache, daB die meisten Kanones™ unter Abwesenheit
der zweiten Ode insgesamt acht Oden beinhalten, 148t sich dadurch begriinden, daf} ent-
weder die zweite Ode wegen ihres traurigen und nicht lobpreisenden Charakters von den
Hymnographen gemieden wurde, oder daB diese Acht-Oden-Struktur den acht ent-
spechenden Psalterlesungen angepaBt wurde. Nichtsdestotrotz muBl noch angemerkt wer-
den, daB weitere unvollstindige Kanones* zu finden sind, die entweder nur zwei
(Diodia) oder drei (Triodia*) oder auch vier Oden (Tetraodia*) besitzen.

"' Vgl. weiter N. Tomadakis, ‘H Butovtvh “Yuvoypasic kei notnotg firot Eicoyeym eig Ty Bufovniviy ®ikodo-
o, Bd. 2, Thessaloniki 21993, S. 64.

* %k %
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Orientierung der christlichen Ethik

von Nikolitsa Georgopoulou, Athen

1. Hoffnung und Aktivitéit

Fiir unsere Zeit ist eine Krise ethischer Prinzipien und Werte charakteristisch. Das uns
hinterlassene Erbe der philosophischen Ethik hat uns oft in Verlegenheit gebracht!. Mo-
ralisten versuchen diese Krise zu iiberwinden und dazu Methoden zu finden. Man kann
nun dieser Krise der Moral in doppelter Weise begegnen: erstens durch verantwortungs-
bewuBtes Tun und eine griindliche Orientierung. Zweitens durch den Versuch, die Wur-
zeln der ethischen Orientierung neu zu legen, da sich der geschichtliche Auftrag des
Menschen je nach den zeitlichen gegebenen Verhiltnissen verschieden erfiillt.

Krise der Ethik heift Krise der ethischen traditionellen philosophischen Perspektiven?.
Die Autonomie in der Ethik, die heute verkiindigt wird, sieht den Menschen zwar als
Wert an, zwingt ihn aber doch zugleich zu einer bewuBten Erfiillung seiner Pflicht.

Ethik bedarf eines Zieles, der Ausrichtung auf Zukiinftiges. Sie muB in der Hoffnung
eine Stiitze haben. Die verkiindeten Werte diirfen nicht reine Theorie bleiben, sondern
wollen den Menschen auf den Weg zu hohen Zielen rufen, wollen vom Menschen als
bewuBter Person aufgenommen und verwirklicht werden®. Als Abbild Gottes soll der
Mensch erst zum wahren Menschen werden, der an die Existenz des Guten glaubt und
auf seine Erfiillung hofft. Diese Orientierung der Ethik erklirt einerseits die GroBe der
Verantwortung, gewihrt aber andererseits eine Hoffnung fiir die Gestaltung des Lebens.
Die Hoffnung als biblisch begriindete Grundhaltung oder Tugend ist mit Recht ein in der
Theologie heute hiufig gebrauchter Begriff. Jiirgen Moltmann hat eine Theologie der
Hoffnung entworfen®. ;

Die Struktur der Hoffnung ist verschieden. Es gibt Hoffnung mit zeitlicher UngewiB-
heit, die aber trotzdem schépferisch ist; sie veranlaBt Fortschritt und Revolution und
schafft den sékularisierten Menschen, wie auch Hoffnung, die in einer sicheren Offenheit
des Menschen fiir die Zukunft besteht. Eine Ethik der Zukunft, eine priventive Ethik,
kann also hauptsichlich unter den Gesichtspunkten der Hoffnung entwickelt werden®.

Hoffnung ist die unentbehrliche Komponente menschlicher Schipfungskraft und des
AnstoBes zum Wirken. Der Hoffende hat in seinem Leben stets ein Ziel vor Augen. Er
versucht, die Mittel zur Erreichung des Zieles zu finden und einzusetzen; er ist bemiiht,
neue Bahnen einzuschlagen, die den Menschen zur Vollendung des Wertes der Person,

Vgl. P. Lehmann, Ethik als Antwort, Miinchen 1966, S. 183 ff.

Vgl. J. Kahl, Das Elend des Christentums, Hamburg 1968.

Vgl. D. Bonhoeffer, Sanctorum Communio, Miinchen 1960, S. 27 ff.

Vgl. J. Moltmann, Theologie der Hoffnung, Miinchen 1965.

Vgl. J. Griindel, Ethik ohne Normen? Zur Begriindung und Struktur christlicher Ethik, in: J. Griindel — H.
van Oyen, Ethik ohne Normen? Zu den Weisungen des Evangeliums, Freiburg i.Br. 1970, S. 83 ff.
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zur Vermeidung aller Gleichgiiltigkeit und zur Uberwindung des Pessimismus fiihren.
Die Hoffnung hat immer Wirkung: sie bildet das dynamische Moment des christlichen
Glaubens. Ausdriicklich miissen wir sagen, daB die Hoffnung den Charakter eines
»katholischen, d. h. allgemeinen, Ausdrucks hat und zur »katholischen« Teilnahme an
der Schopfung einer neuen Zeit beitragen muB. Die Hoffnung der einzelnen Person muf
mit dieser »katholischen« Hoffnung koexistieren, die der Geschichte ihr Ziel vorzeichnet
und den Menschen von der Angst des Todes und der Vernichtung befreit. Es ist eine be-
kannte Tatsache, daB die ausgebildete Gestalt der Hoffnung ein Gutteil von Metaphysik
enthilt, daB sie fiir den unvollkommenen Menschen sehr schwer zugénglich ist, der nicht
alles als selbstverstindlich ansieht, sondern nach logischen Erkldrungen sucht. Dieser
Mensch wird immer dem Skeptizismus verfallen. Er wird das zum Glaubenssatz machen,
was seiner Vernunft unzuginglich bleibt. Darum kann die Hoffnung nicht vom Glauben
getrennt werden. Vielmehr ist sie das ethische Produkt eines festen Glaubens an die
Hoffnung. Der Glaube ist in der Tat die Dimension der Hoffnung® und umgekehrt. Um
diese Realitit der Hoffnung verstehen zu konnen, miissen wir unbedingt gewisse Orien-
tierungspunkte haben, aus denen heraus wir zur Konzeption einer Ethik kommen kénnen,
die sich auf die Zukunft bezieht. Eine solche Ethik umfaft aber alle Bediirfnisse des mo-
dernen Menschen. Sie will auch nicht die Vergangenheit, die Geschichte, die immer die
feste Basis aller ethischen Orientierung bleibt, einfach ausschlieBen.

Gott schenkt uns seine Gnade, die wir objektiv empfangen. Wir sind verpflichtet, den
richtigen Gebrauch der Gnade so zu erlernen, wie man den Gebrauch eines Instrumentes,
das uns jemand geschenkt hat, erlernen muB. Die Hoffnung ist ein Geschenk Gottes. Es
gibt aber viele Menschen, die immer im Stillstand verharren, weil sie der festen Uber-
zeugung sind, daB jede Verinderung der Weltlage unmiglich ist. Sie kénnen eine solche
Haltung aber nur deshalb einnehmen, weil ihnen der Glaube fehlt. Das Geschenk der
Hoffnung hat gewi eine innere Seite seiner Existenz’. Wir sind ganz von der Gnade
Gottes umgeben. Es fehlt aber vielen Menschen die Orientierung fiir den Gebrauch die-
ses Geschenkes und iiber die Art seiner Aktualisierung. Das Ziel der christlichen Ethik
umfaBt Umkehr, Verinderung und Wiedergeburt. Bue heifit wesentliche Anderung, da
die Siinde kein konkreter Fehler ist, sondern das Verharren und das unfruchtbare Ste-
henbleiben des Menschen im Raum einer falschen Orientierung. Sie bedeutet Ablehnung
der Gnade Gottes, welche doch gerade dem Menschen den Glauben an die Verdnderung
gibt, ihn zu bewuBter, verantwortlicher Haltung aufruft und ihn auf die Probleme seiner
Zeit verweist, die ja in einem gewissen Sinne auch noch die Probleme der Zukunft sind.
Diese Vorausschau auf die Zukunft verlangt immer ein bewuBtes Erkennen des Kairos.
So fordert das bewuBte Leben des Heute die Herbeifilhrung von Entscheidungen eines
verantwortlichen Lebens und die Teilnahme an einer dauernden Fortbildung und Ent-
wicklung aller Verhiltnisse, d. h. die verantwortliche Teilnahme an der Revolution der
Liebe®. (Liebe ist hier gemeint als eine umfassende Kategorie fiir Verantwortlichkeit.) Im

6 Hebr 11,1: »Der Glaube ist das feste Vertrauen auf das Erhoffte«.

7 H. van Oyen, Evangelische Ethik. Bd. I. Grundlagen, Basel 1952, S. 216.

8 yLiebe ist die umfassende Kategorie fiir Verantwortlichkeit«, so G. Winter, Grundlegung einer Ethik der Ge-
sellschaft, Miinchen 1970, S. 256.
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Rahmen der dkologischen Ethik wiirde ich gerne die drei Sitze von Meyer-Abich erwiih-
nen: Wir leben zu Lasten der Dritten Welt, wir leben zu Lasten der Nachwelt, und wir le-
ben zu Lasten der natiirlichen Mitwelt.

Diese ganze, in der Welt vor sich gehende und von Christen herbeigefiihrte Verinde-
rung darf auch in der Kirche nicht ohne EinfluB bleiben; denn sie kann den Antrieb zur
Begegnung mit den Menschen, zum Dialog mit ihnen und zu einer ganz bewuften Hal-
tung allen Problemen der Zeit gegeniiber geben. Gewif bleibt die Erwartung einer sofor-
tigen Verinderung der Verhiltnisse und einer sofortigen neuen Orientierung des ethi-
schen Handelns der Menschen eine Utopie. Allein die Hoffnung kann eine Verinderung
unserer Haltung hervorrufen, uns zur Verantwortlichkeit fiir die heutigen ethischen Pro-
bleme fiihren und damit auch dem auf die Zukunft gerichteten Handeln bestimmte Ziele
setzen.

Die heutigen Probleme der Ethik unterscheiden sich zwar von denen der Vergangen-
heit, aber nicht grundsitzlich; sie erscheinen nimlich heute im Rahmen der technischen
Revolution und der gesellschaftlichen Problematik in einer anderen Art. Nun kann die
Gegenwart nicht einfach von der Geschichte, die ja doch eine Kontinuitit des Gesche-
hens bildet, losgeldst werden. Auch die Wahrheit, soweit sie dem Menschen in ihren Di-
mensionen zugénglich ist, darf nur im Hinblick auf die ganze Geschichte, d. h. auch auf
die Kontinuitdt mit der Vergangenheit, gesucht werden. Die sich nur auf das Heute be-
schrinkende Wahrheit stellt schon eine falsche Orientierung dar; denn sie kann niemals
die »katholische« Wahrheit umfassen, die immer auf die ganze Geschichte ausgerichtet
ist. So sollen wir alle Versuche, innerhalb des Christentums zur Schaffung einer Ethik zu
kommen, von den ersten christlichen Gemeinden bis zu den heutigen, voneinander ge-
trennten GroBkirchen, im Geist der Liebe betrachten und das biblische Bekenntnis der
Liebe immer vor Augen haben. Wir sollen unter dem Licht der Hoffnung versuchen, ei-
nen neuen Aon der Liebe zu schaffen und uns dem sikularisierten Menschen von heute
zuzuwenden, um ihm den AnstoB zu einer Revolution der Liebe als Verantwortung und
der Hoffnung zu geben. Die Ethik der Zukunft soll eine Ethik der Hoffnung und der Lie-
be sein®. ,

Aktivitit ist ein zentraler Begriff des Christentums; christlicher Glaube und christliche
Hoffnung haben gerade das Bekenntnis zur Aktivitit Gottes in der Geschichte zum In-
halt. Das Wirken Gottes in der Geschichte muR als ein immer wieder neues, sich immer
wieder den Menschen bezeugendes Geschehen gesehen werden. Es begegnet uns in der
gesamten biblischen Geschichte; es offenbart sich uns in der Geschichte des Christen-
tums, wenn dieses in den Zeiten der Stagnation und der Ruhe dennoch nicht untergegan-
gen ist, sondern sie iiberwunden und iiberlebt hat. Diese Tatsache, dieser Blick auf die
Geschichte, muB fiir uns Christen den Anlaf bilden, eine bewuBte Verantwortung in der
Kirche als Glieder derselben zu iibernehmen. Unsere Aufgabe muf es sein, die Versoh-
nung der Welt mit Gott herbeizufiihren und der Welt den wahren Weg zu der wahren
Begegnung mit Gott vorzuzeichnen. BewuBte Moral ist nicht eine des Zwanges, sondern
der Freiheit und der Liebe. Aktivitit heiBt Liebe, die sich nicht bloB als Gefiihl, sondern
als Realitiit in der Wirklichkeit ihres Handelns versteht. So soll die Liebe nicht etwa der

9 J. Fletscher, Moral ohne Normen?, Giitersloh 1967, S. 144.
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Ausdruck fiir eine Schwiiche des menschlichen Wesens sein, sondern die Hoffnung auf
die Erlosung des Mitmenschen bezeichnen. Wir verlangen eine Verinderung der Welt.
Nur die Realitédt der Liebe kann unsere Welt verdndern.

Das Kerygma Christi ist ein Kerygma der Hoffnung. Wir glauben, daB3 Christus der
Sohn Gottes ist. Aufgrund dieses Glaubens verstehen wir auch das Christentum als eine
geoffenbarte Religion. Christus hat sich mit allem, was er getan hat, nicht nur an die
Menschen seiner Zeit, sondern an die Menschen aller Zeiten, aller Jahrhunderte gewandt.
Gerade das Werk Christi fiihrt zur Hoffnung fiir den Menschen.

Fiir die Bibel haben die Fleischwerdung und das Werk Christi die Erwartungen der Ju-
den gerechtfertigt'’, daB »auf seinen Namen die Volker hoffen werden«'!. Seine dauern-
de Gegenwart in seiner Kirche rechtfertigt auch die Existenz der Hoffnung im schwachen
Menschen von heute und aller Zeiten'2. Der Sohn Gottes, »der durch seine Menschwer-
dung die Situation jedes Menschen in der Welt tiefgreifend verindert hat«'®, hat die
Wahrheit geoffenbart. Er ist als der fleischgewordene Logos Gottes in die Welt gekom-
men. Er hat eine neue Ethik geschaffen, indem er den Menschen eine neue Orientierung
gegeben hat. Er machte das Leben des Menschen wieder sinnvoll, denn er ri} ihn aus
dem seelischen Tode und gewihrte ihm die Hoffnung seiner Teilnahme am neuen Leben.
Er machte ihn der Gottheit teilhaftig; sein Tod und seine Auferstehung haben den Men-
schen vergottlicht. Das durch das Kreuz und die Auferstehung dem Menschen angebote-
ne Heil bezieht sich auf die Tatsache der Hoffnung'¢. Durch sein Opfer hat er dem Men-
schen auch die Hoffnung seines dauernden Beistandes gegeben. Der Mensch besitzt des-
halb die GewiBheit, daB er nicht allein ist. Gerade diese GewiBheit kann ihm die Kraft
zur Erreichung seines Lebenszieles werden. Die Hoffnung wird auf diese Weise zu ei-
nem Grundbegriff der christlichen Eschatologie. Die Gegenwart Gottes und auch das
Reich Gottes stellen so eine Rechtfertigung des »nach dem Abbild Gottes« geschaffenen
Menschen dar. So kann man »jedes menschliche Du« als ein »Abbild des gottlichen Du«
verstehen'®. Jesus hat uns in eine neue Zeit, in einen neuen Aon gefiihrt. Die Erfiillung
dieses Werkes ist und bleibt das Ziel aller christlichen Ethik. Dieses christozentrische
Verstidndnis der Zukunft ist von einer groBen Bedeutung fiir die Bildung einer neuen
christlichen Ethik!®.

Die christliche Ethik braucht den Dialog. Glaube, Hoffnung und Handeln stehen in ei-
nem engen Zusammenhang. Das Handeln ist echt, wenn der handelnde Mensch glauben
und auf die Anderung hoffen kann. Die Offenheit der Hoffnung gibt Kraft, erzeugt einen
geistigen Kampf, versucht, indem sie das Falsche erkennt, die Wahrheit zu finden und
auf ihrer Basis eine neue Ethik aufzubauen. Die Hoffnung vernichtet die Angst des To-

10 k24,21,

1Mt 12,21,

12 1 Tim 4,10.

13 P. Lehmann, Ethik als Antwort, Miinchen 1966, S. 150.

14 1 Petr 1,3.

15 D. Bonhoeffer, Sanctorum Communio, Miinchen 1960, S. 32.

16 J. Fletscher, Moral ohne Normen?, Giitersloh 1967, S. 143: »Ohne die Lehre von der Menschwerdung hat
die christliche Ethik nichts besonderes mehr an sich«.
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des. Der Tod erscheint dann nicht mehr als das Ende, sondern als der Anfang eines neuen
Lebens.

Wir alle brauchen die Hoffnung. Ohne die Hoffnung kénnen wir nicht sagen, daB wir
echte Christen sind. Christsein und Hoffen sind synonyme Begriffe; der eine setzt den
anderen immer voraus.

Der Christ lebt mit einem Ziel. Dieses Ziel ist ihm gelehrt worden, er kennt es. Ein
echter Christ sein heiBt, da er auf die Anderung, auf die Existenz des Guten, auf die Ge-
rechtigkeit hofft. Das Leid kann ihn nicht aus der Hoffnung vertreiben; es wird ihn nicht
zur Verzweiflung und zum Nihilismus fiihren, es widerspricht der Hoffnung nicht, son-
dern es bejaht sie.

2. Liebe Gottes: Vorbild fiir die menschliche Begegnung

Das Gebot der Liebe bildet Anfang und Ende der christlichen Ethik. Das Christentum
erscheint von daher als die Religion der Liebe. Die christliche Liebe unterscheidet sich
von jeder anderen Art von Liebe dadurch, daB sie die Transzendenz beriihrt und nach der
Vollkommenheit strebt, indem sie sich auch um die Erfahrung des Jenseitigen bemiiht.

Die Néchstenliebe erlost uns von der Furcht vor der unendlichen Leere, dem Nichtsein
(Nihilismus), und macht unser Leben sinnvoll. Der vom Du isolierte Mensch, der nur
sich selbst, sein Ego, als Zentrum ansieht, in der Uberzeugung, sich selbst zu finden, ge-
langt zu der niederschmetternden Erkenntnis, auch sich selbst verloren zu haben.

Die christliche Liebe unterscheidet sich grundsiitzlich von jeder anderen Art der Liebe,
die man unter dem Begriff Eros fassen kann. Vorherrschend beim Eros ist der Wunsch
des Liebenden, das Objekt seiner Liebe in Besitz zu nehmen. Im Gegensatz dazu wendet
sich in der christlichen Liebe der Liebende ganz dem Du in volliger Selbsthingabe zu,
doch ohne sich dabei selbst zu verlieren. Der Drang des Besitzergreifens tritt vor dem
Wunsch zur liebenden Hingabe und dem Aufgehen im anderen zuriick: »Die Liebe sucht
nicht den eigenen Vorteil«'”. Die Liebe verzichtet auf den personlichen Nutzen und wen-
det sich ganz dem anderen zu. Der Liebende ist gliicklich, indem er liebt. Seine Liebe
will nicht bezwingen oder unterwerfen, sie gewihrt vielmehr Freiheit und Erlosung. Die
Hingabe an das Du erlost, lautert und befreit den Menschen von der Knechtschaft des
Egozentrismus. Seine Ichbezogenheit, die einen Herd des Bangens und des Ungliicks
darstellt, wandelt sich durch die Liebe in Heterozentrismus und fiihrt zum begliickenden
Hingabeerlebnis, das den starren Kreis des Ego durchbrechen und den Menschen zum
Dialog fiihren kann. Das Vertrauensgefiihl, das die Liebe schafft, erlést den Menschen
aus dem engen Raum der Grenzen seines Ichs, von seinem Egozentrismus, und fiihrt ihn
zur Begegnung und zum Dialog, mithin zur Hingabe an das Du. Die Begegnung des
Menschen mit dem Menschen ist eine Begegnung mit seinem eigenen Selbst, wihrend im
Gegensatz dazu das stindige Sichbeziehen auf sich selbst keine echte Begegnung dar-

17 1 Kor 13,5; vgl. Eph 5,25; Phlm 16. — Vgl. H. van Oven, Botschaft und Gebot, Giitersloh 1962, S. 66:
»Wihrend eros Befriedigung in eigenem Heimweh sieht, ist agape schenkend selbstverleugend, auf das Wohl
der anderen bedacht, um aufzurichten und wiederherzustellen«.
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stellt, sondern den Menschen immer mehr von sich selbst entfernt, ihn in eine egozentri-
sche Isolierung treibt und nichts als Ungliick fiir seine Umgebung schafft. Aus der wah-
ren Begegnung in der Liebe zum Du schopft der Mensch eine Fiille an Freude. Er erfahrt
und gewinnt auf diese Weise sich selbst neu und vertieft zuriick. Wenn das Interesse des
Ich in der Hingabe an das Du liegt, dann tun sich ihm alle Gefiihle der Seligkeit auf, und
der Mensch iiberwindet durch die Liebe den engen Rahmen seines Selbst und nimmt so
an der Freude der Schopfung teil. So begegnet er seinem Schopfer und wird der Liebe
Gottes teilhaftig, indem er an dem Leben seiner Geschopfe Anteil nimmit.

Es ist behauptet worden, da der platonische Eros mit der christlichen Liebe zusam-
menfillt, besonders im Hohenlied der Liebe im 1 Kor, Kap. 13. Es handelt sich dabei je-
doch um ein MiBverstindnis des platonischen Eros, aber auch des Geistes der christli-
chen Liebe. Obwohl beide Begriffe — platonischer Eros und christliche Liebe — sich in
dem Punkt der Uberwindung des Egozentrismus des Menschen begegnen und dem Du
gegeniiber offen sind, kommen beide aus verschiedenen Quellen.

Die grundlegenden Unterschiede der beiden Begriffe lassen sich gerafft so zusammen-
fassen'®: Die christliche Liebe ist nicht unmittelbar an die Sinne gebunden, wie das beim
platonischen Eros der Fall ist. Fiir ihn bildet die sinnliche Schonheit (kaAiog) den Aus-
gangspunkt; sie ist die erste und niedrigste Stufe. Der platonische Eros setzt die Ideen
voraus, zu denen der Mensch durch die Objekte der sinnlichen Welt kommt. Die christli-
che Liebe dagegen ist von Gott gewirkt und trigt und belebt die Liebe des Menschen.
Der platonische Eros sucht und wihlt das Schone; die christliche Liebe hingegen wihlt
nicht einfach ZweckmiBigkeiten, sondern wendet sich jedem Menschen zu, ob wiirdig
oder unwiirdig, auch dem Siinder. Der platonische Eros ist entstanden durch die sinnen-
hafte Erkenntnis. Die christliche Liebe dagegen ist eine Sache des Glaubens an Gott; sie
ist Gnade Gottes, ist Antwort auf Gottes Liebe. Der Wert der christlichen Liebe wird
nicht im Du gesucht, sondern in der Tatsache der Liebe selbst. Dagegen geht der platoni-
sche Eros aus von der Existenz der Schonheit der liebenden Person. Er verschlieBt die
Maoglichkeit der Liebe jedoch gegeniiber allem, was nicht schon ist. Die christliche Liebe
geht von Gott aus und kommt so zu den Menschen nieder. Der platonische Eros sucht
das Gottliche zu erreichen, indem er vom Menschen ausgeht. Das, was Platon mit dem
Diotima-Mythos im Symposion zu erkennen versucht, hat das Christentum als Faktum
des Glaubens angeboten.

Die christliche Liebe stellt den Anfang des neuen Lebens sowie der Schopfung dar;
denn wahrer Glaube koexistiert mit der Liebe!®. Ohne die Liebe gibt es keinen wahren
Glauben, oder besser gesagt, sie kann ohne den Glauben nicht verstanden werden, da der
Glaube die Begegnung mit Gott ist*® und sich nur im Rahmen der Liebe verwirklichen
14Bt. Die Liebe gewihrleistet durch den Glauben die Hoffnung auf die Zukunft. Die Tat-
sache, dal} die Liebe ihren Sinn im Glauben findet*' und umgekehrt, ist von grofer Be-
deutung fiir die Griindung einer christlichen Gemeinschaft. Die gottliche Liebe stellt das

18 N. Georgopoulou, O mhotovikog pibog g Atotipog, Athen 1989, S. 154 ff.

19 1 Kor 13,13.

20 N. Georgopoulou, To Yeyovog TG YPLOTLOVIKTG TioTemS kol O GvBpanog, Athen 1968.
21 Vgl. P. Bratsiotis, TO vomue. Tig ypiotiovikig &yomng, Athen 1956, S. 12.
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Band zwischen Gott und dem Menschen dar. Nur diese gottliche Liebe gibt jeder anderen
Liebesgemeinschaft ihren Sinn. Letztlich kann der Mensch seinem Gott und dem Men-
schen nur in der Liebe authentisch begegnen. Jede andere Art von Begegnung bedeutet
Ungliick. Der Gerechte sowie der Siinder begegnen Gott nur durch die Liebe. Die Liebe
Gottes stellt die Gemeinschaft zwischen Gott und den Menschen her und bewirkt somit
die gottliche Begegnung.

Der Ursprung der Liebe ist Gott selbst, der die Liebe versinnbildlicht. Jede echte Lie-
besgemeinschaft setzt den Archetypos der vollendeten Liebe, Gott, voraus. Gott begegnet
durch seine Liebe dem Menschen und ruft ihn zur Gemeinschaft mit sich auf. Gott eroff-
net also dem Menschen die Mdglichkeit zu einer vollendeten Begegnung, indem er dem
Menschen den Weg durch das Angebot seiner Gemeinschaft vorzeichnet.

Die Wahrheit kann nur auf dem Gebiet der Liebe gesucht werden, da die Existenz der
Liige im Bereich der Liebe nicht vorstellbar ist. Die Liebe bewirkt das Verlangen, nur der
Wahrheit und dem Guten Raum zu geben, so wie sie alles Bose zu vermeiden sucht. Der
wahrhaft Liebende ist nicht zu Bésem fihig.

Die Liebe sucht das Schone durch Verzeihung? und verklirt, idealisiert und verschont
auch das, was anderen hiflich erscheint. Gewil3: es ist eine Tatsache, daB bei dem Men-
schen die Kraft der Liebe einsetzt, wenn seine Liebe bei dem geliebten Objekt einen ent-
sprechenden Widerhall findet, also wenn der Liebende die Gewillheit besitzt, da} er wie-
dergeliebt wird.

Diese relative Liebe jedoch, die dem Menschen zuinnerst eignet, ist weit entfernt von
der Vollkommenheit der christlichen Liebe, da sie, um schopferisch zu werden, einer
Erwiderung bedarf. Im Unterschied dazu existiert die Liebe Gottes zum Menschen nicht
etwa, weil sie auf der Liebe des Menschen zu Gott beruht, sondern weil es sich dabei um
eine Liebe handelt, die allen Menschen ohne Anspruch auf eine Gegengabe authentisch
begegnet.

Die Liebe Gottes ist also das Urbild der Nichstenliebe. Der Liebende begegnet seinem
Nichsten als Person, als Ebenbild, als Mensch??, und er bleibt nicht gleichgiiltig in dieser
Begegnung. Eine authentische Néchstenliebe will sich nicht rechtfertigen oder braucht
auch nicht gerechtfertigt zu werden, da sie nicht auf Berechnungen und Vorteil beruht;
vielmehr ist sie spontan, ehrlich und echt. Diese Liebe gebiert auch nicht das Gefiihl des
Mitleids?*, sondern sieht den Menschen — und hier den Liebenden — als solchen, der Lie-
be verdient.

Die von Gottes Gnade getragene Nichstenliebe ist eine gottliche Kraft, die sich von
allen irdischen Werten und Bestrebungen abhebt. Sie schafft Bande ewiger metaphysi-
scher Art zwischen den Menschen. Die Moral der Liebe des Christentums iiberwiegt in
diesem Punkt jede andere Art der Liebe.

22 Vgl. V. Warnach, Agape. Die Liebe als Grundmotiv neutestamentlicher Theologie, Diisseldorf 1951, S. 186.
23 »Nichstenliebe heiBt: Im Umgang mit dem Néchsten nicht nur kalt sachlich zu denken, sondern menschlich,
personlich, indem man ihm Sympathien abgewinnt und ihm Freude bereiten will«. H. G. Fritzsche, Evangeli-
sche Ethik, Berlin 1963, S. 171.

24 Hier ist offensichtlich ein Gegensatz der christlichen Liebe zu der bekannten Lehre von Schoppenhauer: Alle
Liebe ist Mitleid.
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Die Liebe Christi iibersteigt jeden Wert der gegenwirtigen Welt und steht iiber den
Gesetzen, den gesellschaftlichen Ordnungen, den Sitten.

Christus begegnet den Zollnern, den Siindern und den Dirnen und unterhélt sich mit
ihnen, ohne gesellschaftliche und Klassenunterschiede zu beriicksichtigen. Der Prediger
des »neuen Gebots« begegnet und bewertet den Menschen als Menschen und beurteilt
ihn nicht nach den Kriterien der Zeit und des Ortes, sondern unter dem Aspekt der Ewig-
keit. Christus wendet sich dem Menschen als Person zu und bietet seine Liebe Gerechten
und Ungerechten an. Die Sonne der gottlichen Liebe wird jedem Menschen ohne ethi-
sche Unterscheidungen angeboten. Die echte Liebe zu den Feinden, obwohl sie als un-
moglich erscheint, ist fiir die ewige gottliche Liebe eine selbstverstidndliche Tatsache, die
auBierhalb des Rahmens der Wahrheit eine selbstverstindliche Liige bleibt. Die christli-
che Liebe sieht den Menschen unter dem Aspekt der Ewigkeit (sub specie quadam ae-
ternitatis) als Glied des himmlischen Lebens, ohne Beriicksichtigung des Reichtums, der
irdischen Kraft und Werte, vielmehr richtet sie sich nach dem Natiirlichen, dem Unge-
kiinstelten und der Naivitdt des Menschen. Umsonst suchen wir nach einer Begriindung
fiir die Liebe Gottes zu dem Menschen, der ihr Objekt ist. Das soll aber nicht heiRen, daR
die Liebe Gottes etwas Zufilliges sei. Der Grund der Liebe Gottes ist gerade in der guten
Natur Gottes zu finden. Sie ist spontan und unmotiviert im Gegensatz zu der menschli-
chen Liebe, die im Bereich der Berechnung und der ZweckmaBigkeit liegt.

Das Urbild jeder Liebe soll die Liebe Gottes sein. Sie muf} unmittelbar, ohne Berech-
nungen und Grenzen sein. Dieses gilt auch fiir die Liebe zu Gott, die unser Verhiltnis
zum Mitmenschen bestimmt. Der in der umfassenden Liebe Gottes stehende Mensch er-
fahrt sich selbst als Besitz Gottes, obwohl er ein unwiirdiges Objekt der Liebe Gottes ist.
Die gottliche Liebe ist schopferisch. Sie bertihrt nicht nur, was der Liebe wiirdig ist, son-
dern auch was unwiirdig ist, sogar den Siinder®, der gerade dadurch einen Wert erhilt,
daB er Objekt der gottlichen Liebe wird. Die Liebe, die auf der Uberzeugung des Wertes
ihres Objektes beruht, ist keine Liebe. Die Liebe komponiert keine Werte, sondern
schafft solche. Die Liebe liebt und bewertet. Der von Gott geliebte Mensch besitzt ohne
die Liebe Gottes keinen Wert. Das, was dem Menschen Wert verleiht, ist die Liebe Got-
tes. In der Liebe Gottes gibt es keine Abstufung. Gott als Gerechter hat fiir alle das glei-
che MaB3 an Liebe. Wenn Gott den Siinder liebt, ist das keine Leistung der Siinde des
Siinders, sondern Gnade, Liebe Gottes. Die Liebe Gottes ist nicht begrenzt und wird
nicht bestimmt durch das Verhalten des Menschen. Die Grenzen des Wertes und Unwer-
tes des Gerechten und des Siinders haben eine qualitative und quantitative Bedeutung fiir
den immanenten, unvollkommenen Menschen, und nicht fiir den transzendenten, voll-
kommenen Gott?*. Die Liebe Gottes steht tiber aller logischen Begriindung.

Die Kraft der Liebe stellt den Menschen vor Gott als heilig dar?’. Sie ruft ihn zur wirk-
lichen Gemeinschaft mit Gott und den Mitmenschen. Dadurch bekommt die Néchstenlie-
be ihren Sinn in der Mitwirkung mit der gottlichen Liebe. Die Liebe Gottes ist schipfe-

25 Rém 5,20: »... wo sich aber die Siinde gehiuft hatte, ist die Gnade noch iiberschwenglicher gewordenx.
26 Vgl. Mt 5,45.
27 Vgl. Eph 5,27.
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risch. In der Person Christi findet der Mensch die vollkommene Liebe. Das Geheimnis
der Inkarnation des Logos erklirt das Mysterium der christlichen Liebe.

Christliche Liebe ist schopferisch, insofern sie unsere Liebe erweckt, indem sie uns die
Liebe Christi als Archetypos vorstellt. Sie ist ein Ausdruck der Dankbarkeit des Men-
schen an seinen Schopfer und Erléser. Gott bedarf nicht unserer Liebe, weil er vollkom-
men ist. Der Mensch aber liebt Gott, weil er den Dialog mit Gott und die Du-Begegnung
bendtigt, wobei der glaubende Mensch die immanenten Grenzen iiberwindet und der
Transzendenz teilhaftig wird.

Die Liebe des Menschen zu Gott bedeutet Freiheit fiir den Menschen. Der Begriff der
Freiheit ist fiir das Christentum nicht eine Sache des Willens, wie Kant? behauptet, son-
dern des Geistes, d. h. der in der Liebe freien Selbsthingabe des Geschopfs an seinen
Schapfer, des relativen Menschen zum absoluten Gott. Durch die Liebe zu Gott entdeckt
der Mensch das Geschenk der gottlichen Gnade in ihm, d. h. seine Freiheit.

Es ist eine Tatsache, daB der Wunsch des Menschen zur Selbstindigkeit innerhalb der
Gemeinschaft von der Angst des Verlustes seiner Freiheit begleitet wird?. Das Gesetz
(gottliches oder menschliches) und das Gehorsamsein erscheinen (mindestens duBerlich)
als eine Begrenzung der Freiheit des Menschen, der verpflichtet ist, einer Ordnungsstruk-
tur zu gehorchen. Moral aber ohne Gesetz ist unvorstellbar, weil »das Gesetz die Moral
(die Werturteile) in formale, soziale Ordnungen iibersetzt«®. Liebe, Gesetz und Freiheit
fallen zusammen, insofern das Gesetz den Sinn der géttlichen Ordnung beschreibt, wie
auch die Verantwortlichkeit der Person der Welt gegeniiber.

Die Philia begriindet eine Struktur der Ordnung, indem sie sich auf eine gliickliche Be-
gegnung der Menschen bezieht, auf die Entwicklung von Moglichkeiten der Uberwin-
dung ihrer Einsamkeit, d. h. zur Bildung der Gemeinschaft. Die Philia gewihrt dem
Menschen die Moglichkeit einer freien und verantwortlichen Begegnung. Sie existiert
aber nicht ohne die Liebe. Die Liebe beleuchtet die Philia, reinigt sie, macht sie frei, ehr-
lich, spontan. Der Archetypos der besten Kombination von Liebe und Philia ist Jesus. In
seiner Begegnung mit dem Menschen schenkt er ihm Philia und Liebe.

Der Logos Gottes begegnet dem Menschen personlich, indem er der Einsamkeit des
Menschen die géttliche Kraft seines Beistandes verleiht. Die Begegnung Gottes mit dem
Menschen als Urbild der Philia ist eine Begegnung der Freiheit, die immer gegenwirtig
bleibt und die Vergangenheit, die Gegenwart und die Zukunft umfaft. Die gottliche Phi-
lia ist nicht eine Theorie, die dem Vergénglichen und Voriibergehenden unterliegt und
beseitigt werden kann, als ob sie der Vergangenheit gehtre und keinen Platz in dem ge-
genwirtigen Geist findet. Der Glaube an einen personlichen Gott kann niemals abge-
schafft werden; das Reden vom Tod Gottes wird leeres Gerede bleiben?!.

2 I Kant, Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, (Phil. Bibl. 41), Hamburg 1962, S. 446: »Der Wille ist eine
Art von Kausalitit lebender Wesen, sofern sie verniinftig sind, und Freiheit wiirde diejenige Eigenschaft dieser
Kausalitit sein, da sie unabhiingig von fremden, sie bestimmenden Ursachen wirkend sein kann«.

2 Diese Suche nach der wahren Freiheit der Person ist gerade das Hauptthema der Existentiellen Philosophie,
die den Menschen als freie und selbstdndige Existenz ansieht, aber in ihm einen stindigen Kampf um die Frei-
heit erkennt, da er nicht allein lebt, sondern in der Gemeinschaft, in der Gesamtheit.

30 J. Fletscher, Leben ohne Moral?, Giitersloh 1969, S. 20.

31 Vgl. A. Loen, Sikularisation, Miinchen 1965, S. 168 ff.
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Die Liebe des Christentums ist eine geoffenbarte Liebe und existiert als solche in den
Beziehungen der Menschen. Sie macht durch die Philia die Begegnung der Menschen zu
einer Begegnung der Freiheit und nicht der Knechtschaft und der Unterwerfung. Jede Art
von Philia, durch die die Liebe wirkt, stellt eine gottliche Begegnung dar, die den Ruf zur
Teilnahme an der géttlichen Liebe enthilt. Nur in einem solchen Verstindnis der Philia
gibt es eine echte Begegnung. Durch die christliche Liebe begegnet der Mensch dem
Menschen als Person in der Uberwindung von irdischen Titeln und Vorteilen. Jeder
Mensch ist fiir den anderen Abbild Gottes, und von diesem Standpunkt aus konnen alle
Arten der Gesellschaft verstanden werden. Die Philia kann als eine natiirliche Neigung
des Menschen zur Gemeinschaft begriffen werden. Durch die Philia iiberwindet der
Mensch sein Ego und sucht in der Du-Begegnung seine Freiheit®?. Die Freiheit des Men-
schen ist ein Produkt des Dialogs, insofern das Wort (Logos) die Beziehungen der Men-
schen bewirkt und die Freiheit den Begriff der Person.

Wir kommen zu der Feststellung, daB in der Begegnung mit dem anderen der Mensch
seine Freiheit erreicht, sein Ego findet, den Weg seiner Vollendung entdeckt. Die Suche
nach Entfernung und Isolierung des Menschen von der Gesamtheit kommt aus der Ver-
suchung einer falschen Suche nach seiner Freiheit, die ihn als solche zu tiefem Leid und
Verzweiflung fithren kann.

32 Spr 25,10: »yxapig kol drhic EAeVOEPOL, GG TNPNCOV CERVTR. X
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The Bilateral Dialogues of the
Orthodox Church

Problems arising from the Reception of their Agreed Statements*

by Georges Tsetsis, Geneva

A. Introduction

Originating from the greek word »dialogos«, which is made up of the preposition »dia«
(through, by) and the noun »logos« (word, speach), dialogue denotes the articulate and
meaningful conversation between two persons, who by means of words seek to under-
stand each other. The nature of dialogue greatly depends from the intentions of those
who engage in it. Thus there is a »dialogue of communication«, taking place between
two persons or groups having different perceptions of their beliefs, with the ultimate aim
to obtain a mutual agreement. But there is also a »dialogue of communion«, presuppos-
ing a common opinion of the conversing partners, which enables them to articulate an
agreed perception of truth.

It can be said that the bilateral dialogues the Orthodox Church undertook with a variety
of sister Churches from the East and the West in the last 25 years, aim precisely at the
creation, through a »dialogue of communication«, of a better understanding between
Churches, in order to achieve eventually the visible unity of Christendom, in one faith
and in one eucharistic fellowship, through a »dialogue of communion«.

The Third Panorthodox Preconciliar Conference of 1986 articulated in the clearest
possible way the reasons which prompted the Orthodox Church to embark in theological
discussions with the non-Orthodox Churches and Denominations. »The Orthodox
Churche, the Conference said, »recognizes the real existence of all Christian Churches
and Confessions. At the same time, she believes that her relations with these Churches
and Confessions must be based upon the clarification, as quickly and objectively as pos-
sible, of the ecclesiological question and, particularly, of issues concerning their teaching
about sacraments, grace, priesthood and apostolic succession. «!

It is precisely in this spirit that the Orthodox Church, on the basis of a Panorthodox
decision taken in 1961 (First Panorthodox Conference of Rhodos), inaugurated in the
70's and 80's theological dialogues with the Oriental Orthodox Churches, the Roman
Catholic Church, the Anglican Communion, the Old Catholic Church, the Lutheran

* Paper presented to the »Sixth Forum on Bilateral Dialogues«, held at the Ecumenical Institute of Bossey,
8-13 October 1994, under the general theme: »The process of responding to and receiving the insights of ecu-
menical dialogues«.

! Episkepsis 17, N° 369 (15.12.1986) 9.
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World Federation and the World Alliance of Reformed Churches, while she started some
preliminary theological conversations with the World Methodist Council and she is about
to explore possibilities of conversing with the Baptist World Alliance.

The above dialogues are conducted with a varying degree of success, according to the
circumstances and to their historical context. Some of them aim at the mutual acquain-
tance and better understanding of the theology, life and witness of Churches having no
particular historical link. Others, especially those conducted in local level, seek coopera-
tion and common action in the resolving of pastoral problems, as they arise in the day to
day life and witness of the Churches, in a given local context. While others point to the
restoration of the full union of those Churches, which, once constituted the One undi-
vided Church, but in the course of history, found themselves alienated and separated. In
this last category belong, no doubt, the dialogues of the Orthodox with the Roman
Catholic and the Oriental Orthodox Churches. And it could be said that these dialogues,
from a different ecclesiological and historical perspective, have the same importance as
the dialogues of the Roman Catholic Church, with the Anglican, Lutheran and Reformed
Churches, given the fact that these Churches, until the 16th century, were integral part of
the Western Church, but they were separated from her in the aftermath of the Reforma-
tion.

B. The present state of the bilaterals of the Orthodox Church

1. The Orthodox/Oriental Orthodox dialogue

Although the Orthodox and the Oriental Orthodox Churches belong to the same roots
and in many respects have a common tradition, paradoxically this dialogue is one of the
most recent ones. The Joint Orthodox and Oriental Orthodox Theological Commis-
sion had its first official plenary meeting only in December 1985, in Chambésy,
(Geneva), and worked out the methodology, as well as the agenda of the dialogue. Quite
naturally, Christology and ecclesiology were chosen as the main objectives of this dia-
logue. The second plenary of this Commission met in June 1989 at Amba Bishoy Monas-
tery in Egypt and elaborated a first common text on the christological dogma and nomi-
nated a sub-Committee to deal with pastoral issues, the Churches are today facing, par-
ticularly in the Middle East region. The third and decisive plenary of the Commission
met again in Chambésy, in September 1990, and reviewed two reports, on theological
and pastoral concerns. On the basis of the Amba Bishoy document, the Chambésy ple-
nary, unanimously declared that both Church traditions, though they may have used
christological terms in different ways, »have always loyally maintained the same authen-
tic Orthodox christological faith and the unbroken continuity of the Apostolic Tradition«.
It further stated that »this common faith and continuous loyalty to the Apostolic Tradi-
tion, should be the basis of unity and communion between Orthodox and Oriental Ortho-
dox«. Consequently the Joint Commission recommended the lifting of the mutual con-
demnations and the anathemas, pronounced in the context of the Fourth Ecumenical
Council of Chalcedon.
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A further important step in this dialogue, constituted the meeting of the Joint Commis-
sion in November 1993 at Chambésy, which on the basis of the 1989 and 1990 Agreed
Statements, worked out proposals on the lifting of the anathemas and on restoring full
communion between Eastern and Oriental Orthodox Churches, given the fact that the two
parties »have always loyally maintained the same authentic Orthodox Christological
doctrine and the unbroken continuity of the Apostolic Tradition«.

According to the Joint Commission »The lifting of the anathemas should be made
unanimously and simultaneously by the Heads of the respective sides, through the sign-
ing of an appropriate ecclesiastical Act, the content of which will include acknowledge-
ment from each side that the other is Orthodox in all respects«, and it should imply:

»a) that the restoration of full communion for both sides is to be immediately imple-
mented;

b) that no past condemnation, synodical or personal, against each other is applicable
any more;

c) that a list of Diptychs of the Heads of Churches be agreed upon and used liturgi-
cally;

d) that a liturgical committee be appointed by both sides in order to examine the litur-
gical implications arising from the restoration of communion and propose appropriate
forms of concelebration;

e) the matters relating to ecclesiastical jurisdiction be worked out by the local Churches
according to common canonical principles«?.

No doubt, the consensus achieved in this dialogue is remarkable indeed. It should be
admitted, however, that in reaching rapidly a theological convergence, particularly on the
christological doctrine, the Joint Commission was greatly helped by the findings of the
informal conversations, theologians of the two traditions had in Aarhus (1964), Bristol
(1967), Geneva (1970) and Addis Ababa (1971), through the good services of Faith and
Order.

2. The Orthodox/Roman Catholic dialogue

This dialogue was inaugurated in 1980 in Patmos/Rhodos with great hopes and expec-
tations. Among its major achievements was the adoption of joint documents on »The
Mystery of the Church and of Eucharist, in the light of the Mystery of the Holy Trinity«,
on »Faith, Sacraments and the Unity of the Church« and on »The Sacrament of ordina-
tion in the sacramental structure of the Church«. This particular text contained chapters
about »Christ and the Holy Spirit«, »Priesthood in the divine economy of Salvation«,
»The ministry of the Bishop, the Presbyter and the Deacon« and »The Apostolic Succes-
sion«.

Unfortunately, after the resurgence of the Uniate problem in Central and Eastern
Europe, the Joint International Commission, both in its Valamo (1988) and Freising
(1990) plenaries, was compelled to deal extensively with this particular issue. In its Frei-
sing plenary, the Commission considered Uniatism as an urgent problem, »to be treated

2 Episkepsis 24, N° 498 (30.11.1993) 6.
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with priority over all subjects«, while recognizing that as a method of unity, is in opposi-
tion to the common Tradition of the two Churches, and that wherever it was employed as
a method, Uniatism not only failed to achieve its goal of bringing the Churches closer to-
gether, but on the contrary, provoked new divisions. The Freising plenary emphasized
that »dialogue, which is the most suitable way to work for unity, is also the most appro-
priate form to confront problems, particularly that of Uniatism«, and pleaded for the
continuation of the Orthodox/Roman Catholic dialogue, since this obstacle of Uniatism
»has in fact to be overcome, if we wish to continue our progress towards unity«.

After a suspension of its work for about two years, the Joint Commission resumed its
work at Balamand (Lebanon) in June 1993 and dealt again exclusively with the issue of
the Eastern rite Catholic Churches.

Even if the Balamand plenary was not attended by a number of local Orthodox
Churches (Jerusalem, Serbia, Bulgaria, Georgia, Greece, Poland), the Joint Commission
was in a position to elaborate a text which, in a way, tried to initiate the beginning of re-
newed relationships between the two Churches. Carrying the title »Uniatism, method of
union of the past, and the present search for full communion«, the document reiter-
ates the positions of Freising, but also it makes new statements which could be consid-
ered as an ecclesiological breakthrough. Thus, it is recognized that what Christ has en-
trusted to his Church, namely Apostolic faith, sacraments, ministry and the Apostolic
succession of Bishops, cannot be considered as exclusive property. Therefore in this per-
spective the Roman Catholic and the Orthodox Churches recognize each other as Sister
Churches, responsible together for maintaining the Church of God in fidelity to the di-
vine purpose, more especially in what concerns unity. In this spirit, and in an endeavour
of promoting Christian unity, the document concludes that »in the search for re-
establishing unity there is no question of conversion of people from one Church to the
other in order to ensure their salvation. There is a question of achieving together the will
of Christ for his people and the design of God for his Church by means of a common
quest by Churches for a full accord on the content of the faith and its implications. This
effort is being carried on in the current theological dialogue. The present document is a
necessary stage in this dialogue«?.

3. The Orthodox/Anglican dialogue

Discussions with Anglicans started already in the 19th century and continued in the
first quarter of the 20th century, particularly in the context of the recognition of the An-
glican Orders. The dialogue was revived in the mid 60's. After some years of stagnation,
however, the International Commission of the Anglican/Orthodox Theological Dia-
logue, under new leadership, started a second round of conversation in Finland, in the
year 1989,

Scripture, Tradition and Councils, ecclesiology, epiclesis, faith and worship, commun-
ion of saints, ordination of women, image, symbol and language in relation to the Holy
Trinity, the Holy Trinity as Communion, and the Filioque clause were among the sub-

3 »Uniatism, Method of Union of the Past, and Present Search for Full Communion«, Ecumenical Trends, De-
cember 1993, p. 174.
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jects dealt by this Joint Commission. It is interesting to note that at the above mentioned
meeting in Finland, the International Commission recommended that Anglicans consider
dropping the Filioque clause in future liturgical revisions. This was an encouraging de-
velopment. Indeed the resolving of the Filioque controversy, which for many centuries
affected negatively the East-West relationships, is of outmost importance and if the
Provinces of the Anglican Communion were to restore the Nicene creed to its original
form, as the last Lambeth Conference wished (1988), there is no doubt that a major diffi-
culty in Anglican-Orthodox relations would have been removed.

Presently, conversations concentrate on the doctrine of the Person of Jesus-Christ, his
relationship to the Holy Spirit, to creation, to humanity and to the Church. The Interna-
tional Commission met between 16-23 October 1994, in Chambésy, and dealt with
points of agreement reached so far by Anglicans and Orthodox®.

4. The Orthodox/Old Catholic dialogue

This is one of the oldest bilaterals of the Orthodox Church, which started already in the
19th century, in the aftermath of the First Vatican Council. The dialogue took an official
character in 1965 after a decision taken by the Third Panorthodox Conference of Rhodes
(1964). A variety of theological issues, have been debated and agreed upon in 7 plenary
meetings of the Mixed Orthodox/Old Catholic Theological Commission. These issues
were the Doctrine of God, Christology, Mariology, the Church and her nature, authority,
infallibility, Scripture and Tradition, Apostolic succession, Ecumenical Councils, the
Sacraments of Penitence, Holy Unction, Priesthood and Marriage, as well as eschatology
and ecclesial communion. The dialogue was concluded after the last meeting of the
Mixed Commission, held in Kavala (Greece), in October 1987, and according to the es-
tablished procedures, its overall results were communicated to the Ecumenical Patriarch
and to the Archbishop of Utrecht, in order to officially declare the conclusion of this
dialogue.

Needless to say that the conclusion of the Orthodox/Old Catholic conversations does
not automatically mean that Sacramental unity between the two Churches can be restored.
On the one hand, one has to see how the common theological understanding, contained
in the agreed statements, is going to be incorporated in the official teaching of the two
Churches and expressed in worship and catechism. And on the other hand, one has to
wait for an Old Catholic reaction to the Orthodox warning that the sacramental commun-
ion of Old Catholics with Anglicans, Lutherans and other Protestant Confessions, consti-
tutes an impediment for the establishment of full communion between the two Churches.
It goes without saying that another matter complicating further the anticipated union, is
the recent practice of some local Old Catholic Churches to ordain women to priesthood.
The green light given by the Old Catholic International Congress in August 1990 to
dioceses, allowing them to ordain women at their discretion, certainly will not facilitate
the relationships.

4 Episkepsis 24, N° 510 (31.10.1994) 3.
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5. The Orthodox/Lutheran dialogue

The work of the Orthodox-Lutheran Joint Commission was inaugurated in 1981.
After some exploratory meetings in order to fix the topics of the dialogue and the meth-
odology to be followed, this Commission produced a first joint text during its Allentown,
USA, meeting (May 1985) on the »Divine Revelation«. The text in a way determined the
content of the discussions that followed. Thus the Crete plenary of the Joint Commission
(May 1987), dealt with »Scripture and Tradition«, the Bad Segeberg encounter (Septem-
ber 1989), produced an agreed statement on »The Canon and the Inspiration of the Holy
Scripture«, while the Moscow plenary (1991) explored the theme »Authority In and Of
the Church«. The same topic was further elaborated by the Joint Commission in its Aar-
hus meeting (July 1993) with special emphasis on Councils. The outcome of the discus-
sions was an agreed statement on »Ecumenical Councils and Authority In and Of the
Church, regarded as a necessary first step towards a more elaborate Joint Statement on
Authority. The next plenary meeting scheduled for 1995, will be dealing with »The Lu-
theran and Orthodox Understanding of Salvation in the light of the Ecumenical Coun-
cils«.

In this way the exploratory contacts between Orthodox and Lutherans started already
in the 16th century, shortly after the Reformation begun, took a concrete form in our
days, helping the two partners to be better acquainted with each other and find at least a
common theological vocabulary.

6. The Orthodox/Reformed dialogue

The official dialogue between the Orthodox Church and the Churches of the Ref-
ormation (represented by the World Alliance of Reformed Churches) was inaugurated
at Leuenberg (near Basel) in March 1988. During this exploratory meeting participants
after an exchange of views about the historical past of the two Churches, had a first
theological discussion on the Nicene-Constantinopolitan Creed, with particular emphasis
to its relevance and interpretation today.

The second Orthodox-Reformed meeting took place in Minsk (Byelorussia) in October
1990, and dealt with »The Biblical and Patristic doctrine on the Trinity« and »The Trin-
ity in the worship of the Church«.

The third Orthodox/Reformed encounter took place in March 1992 in Kappel-am-
Albis, near Ziirich. Extending its earlier conversations on the Nicene-Constantinopolitan
Creed, the meeting dealt with »The theological implications of the Incarnation«.

The fourth plenary of the Orthodox/Reformed Joint Commission met at Limassol
(Cyprus) in January 1994. Its agenda included the following themes: »The Holy Trinity
in Creation and Incarnation«, »Antidosis (communicatio) Idiomatum and Theosis
(Deification) of Human Nature« and »The Christ of Revelation and the Christ of His-
tory«. On the basis of discussions on the above presentations, the Joint Commission pro-
duced a Common Statement on »The Doctrine of Christology«, which was sent to the
Orthodox and Reformed Churches for study and further discussion.
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7. The Orthodox/Methodist dialogue

This dialogue is in a process of preparation. A Planning Committee met in July 1992 in
Oxford for an initial presentation of the historical and theological selfunderstanding and
ecclesiology of each side.

The Planning Committee met again at the Headquarters of the Ecumenical Patriarchate
in July 1993, and dealt with the topics: »Tradition and the Spirit of Faith in a Methodist
Perspective« and »Preaching the Gospel and the Unity of the Church in the Contempo-
rary World«. The Planning Committee, while recognizing that the ultimate goal of full
organic unity is at this stage no more than a distant hope, believed that Orthodox and
Methodists have much to gain by coming to know each other better. This is why it re-
commended the openning of an official international dialogue between Orthodoxy and
Methodism. The Preparatory Committee will meet again in 1995 in order to prepare the
first official meeting, to be held hopefully in 1997, subject to approval by the Autocepha-
lous Orthodox Churches, in concertation with the Ecumenical Patriarch, and by the As-
sembly of the World Methodist Council in 1996.

8. The Orthodox/Baptist dialogue

The Orthodox/Baptist dialogue is presently in an exploratory stage. Interest for an en-
counter of the two Churches was manifested by the Baptist World Alliance, after the re-
cent political changes in Central and Eastern Europe and the tensions between the Ortho-
dox and Baptists which followed. A Baptist delegation visited the Ecumenical Patriar-
chate in October 1994, established a first contact and discussed further plans with the
Synodical Committee for Interchurch relations.

C. The issue of »reception« in the Orthodox Church today

The Fifth Forum on bilateral conversations, speaking about »reception«, had made ref-
erence to Newman's idea that »the ultimate test of doctrine is whether it is taken up and
lived out in the life of the Church«’. Indeed the term »reception« denotes the process by
which the people of God, guided by the Holy Spirit, accept new answers to emerging is-
sues in the life of the Church, provided they do not contradict the apostolic faith and they
are in continuity and harmony with the teaching of the universal Church. This process
was applied in the early Church, when doctrinal teachings, canons and resolutions of
Ecumenical and Regional Councils were shared with the local Churches, not only for in-
formation, but also for their implementation in the daily life of the faithful. In this pro-
cess Christians were able to recognize in these new answers a continuity with the faith
and tradition of the One, Holy, Catholic and Apostolic Church.

Reception is, however, a continuing process. As Archbishop Keshishian remarks,
every succeeding generation must receive and re-receive, interpret and re-interpret, for-

3 Fifth Forum on Bilateral Dialogues, Report, (Faith and Order paper Nr. 156), p. 42.
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mulate and re-formulate the teachings of the Councils in the light of its own understand-
ing of the apostolic faith and vis-a-vis its particular situation®.

Can this be achieved today with the bilateral conversations taking place in the context
of the wider Ecumenical Movement? The answer could be affirmative, with the proviso,
however, that the conversing partners, while recognizing the objective difficulties to-
wards Christian unity, could adopt a methodology which will enable them to articulate
the common Christian faith, affirmed by the Ecumenical Councils of the One undivided
Church. A methodology which, from an »ecumenism in space«, aiming at agreements
between Churches as they exist presently, will shift to an »ecumenism in time«, to an
ecumenism »in agreement with all ages«. This shift is of paramount ecclesiological im-
portance for the Orthodox Church, for the simple reason that »the common ground of the
existing denominations must be sought in the past, in their common history, in that com-
mon ancient and apostolic tradition, from which all of them derive their existence«’.

Metropolitan John (Zizioulas) of Pergamos pertinently remarks that »the catholicity of
the Church is not simply a matter of bringing together existing cultures and nations in
their present state of concerns«, but a matter of uniting »historical identities and tradi-
tions, so that they may be transcended in the unity of the body of Christ«®,

Seen from this perspective therefore, the problem of receiving the outcome of a bilat-
eral dialogue appears to be closely linked with the problem of ecclesiology. This is why
in debating the issue of the reception or acceptance of agreed statements, one has to have
in mind the concept of the Church.

What is today the Orthodox perception of »reception« so far as the agreed statements
of the bilaterals are concerned?

Reacting to the Lima Document on »Baptism, Eucharist and Ministry« (BEM) and
with reference to its »reception, an ad-hoc inter-Orthodox symposium (Boston 1985),
pointed out that »the notion of reception of the BEM document is different from the
classical Orthodox understanding of the reception of decrees and decisions of the Holy
Councils«, adding that »reception« in the framework of modern Ecumenical Movement,
»is a step forward in the process of our growing together in mutual trust, towards doc-
trinal convergence and ultimately towards communion with one another, in continuity
with the apostles and the teachings of the Universal Church«’.

It goes without saying that the same could be affirmed with regard to the outcome of
the bilateral dialogues. For the agreed statements they produce are by no means »con-
fessions of faith«, but only steps of an evolving process, leading to unity. This is particu-
larly true with the dialogues of Churches coming from different theological horizons and
having different historical backgrounds. In this case, »reception« primarily signifies re-
cognition of the existence of the »others«, a discovery or re-discovery of the beliefs and
traditions of our interlocutors, within a deliberate effort however to manifest the oneness
of the Church and her saving ministry.

6 A. Keshishian, Conciliar Fellowship, A Common Goal, Geneva 1992, p. 84.

7 Orthodox Statement at the Third Assembly of the WCC in New Delhi 1961, in: C. Patelos (ed.), The Ortho-
dox Church in the Ecumenical Movement, Geneva 1978, p. 98.

8 John of Pergamos, Action and Icon ..., in: Th. Wieser, Whither Ecumenism?, Geneva 1986, p. 63.

9 G. Limouris (comp.), Orthodox Visions on Ecumenism, Geneva 1994, p. 106.
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The unity we seek in the Ecumenical Movement, be it in the context of Faith and Order
or in the framework of the bilateral dialogues, cannot be the product of the convergence
documents, such as BEM, or of agreed statements, like those emanating from our theo-
logical encounters. Certainly such encounters are needed and they should be of serious
and high quality. Their aim however should be directed towards the understanding of the
existential significance of the Church, particularly of her visible structure, which pro-
vides human beings with the possibility of entering into new and saving relationships
with God and the world.

D. Problems arising in the »reception« process

Without minimizing the value and outmost importance of the dialogue with Churches
emerged in the course of the Reformation movement, it could be affirmed that the bila-
terals of the Orthodox Church with the Oriental Orthodox Churches and the Roman
Catholic Church have a particular significance. Not only because of the common heri-
tage of these churches, but also because, at a certain moment of history, they were pro-
tagonists of the painful schisms of the 5th and the 11th centuries, and therefore they have
today a debt towards the Lord, namely to restore his broken body.

The agreement reached between the Orthodox and the Oriental Orthodox Churches on
the christological doctrine, undoubtedly eliminated the most important obstacle in the
way towards the full union of these two Sister Churches of the Christian East. Presently,
the convergence document forwarded by the Ecumenical Patriarchate to the local Ortho-
dox Churches, is under study, particularly so far as the lifting of the anathemas is con-
cerned.

Most of the Orthodox Churches have welcomed with satisfaction this historical break-
through, while recognizing that there are important ecclesiological questions to be re-
solved before the full union between Eastern and Oriental Orthodox Churches is pro-
claimed. The final authority-to receive the agreed statement and apply its contents is of
course a Panorthodox Council. Yet, there are indications that at least some local Ortho-
dox Churches, having experienced in the past schisms in their own body, will be reluc-
tant to receive the agreed statement, with the understandable argument that no Church
can afford an eventual split in her own body, for the sake of union with another Church.

The same could be affirmed with regard to the dialogue of the Orthodox with the Ro-
man Catholic Church, particularly so far as the Balamand document is concerned. At this
stage it appears that it will be premature to expect the »reception« of its contents, because
of a rejection, coming not only from some Orthodox quarters, accusing the Orthodox
members of the Joint Commission as betrayers of their faith, after having recognized the
reality and existence of the Uniate Churches today, but also from Uniate circles, particu-
larly in Ukraine and Transylvania, who blame the Roman Catholic members of the
Commission for jeopardising their future.

Hence the question: What is the value of the Balamand document, if on the one hand
Catholic Churches of Eastern rite intend to go their own way and on the other, some Or-
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thodox reject it, in a deliberate effort to irritate the pleroma against the Roman Catholic
Church?

A third problematic area concerning »receptions, relates to the agreed statements pro-
duced by the Orthodox — Old Catholic dialogue. This dialogue was successfully con-
cluded eight years ago, but no action was been taken so far by the Orthodox. The
»orthodoxy« of the documents signed in this dialogue, is not questioned whatsoever.
What prevents, however, the reception of these documents, is the nature of the affirma-
tions the Old Catholics make in their dialogues with non-Orthodox, being in total con-
tradiction with the affirmations they make when they converse with the Orthodox. An-
other factor for the Orthodox reluctance to officially declare the conclusion of the dia-
logue, is the full sacramental communion of the Old Catholics with the Anglican Church,
the Philippines Independent Church and the Evangelical Church in Germany, namely
with Churches not in communion with the Orthodox Church.

#® ok K

The outcome of the bilaterals is periodically evaluated by the Orthodox Church, in or-
der to have a comprehensive idea about their orientation and development and make sure
that they are in conformity with the directives given by the Third Panorthodox Precon-
ciliar Conference. Such an evaluation took place on August 30 and 31, 1994, at the Ecu-
menical Patriarchate, during a meeting of the Synodical Committees on Inter-orthodox
and Inter-christian Affairs with the Orthodox co-presidents and secretaries of the various
Joint Theological Commissions. This was an occasion to receive a detailed account of the
progress made so far in the bilaterals and to discuss plans so far as their future agenda is
concerned.

One interesting development in this meeting was the conclusion that the evaluation of
the Orthodox bilaterals could not be productive without a parallel indepth study of the
agreed documents, our dialogue partners sign when they meet among themselves. The
more so, as they also deal with issues which are on the agenda of their bilaterals with the
Orthodox. Hence the move of the Ecumenical Patriarchate to appoint a Theological
Commission with the mandate to study the documents of the bilaterals of Sister
Churches, detect, if any, their contradictions and bring them to the attention of the mem-
bers of the Inter-orthodox Commissions for appropriate action.

E. Concluding remarks

In view of the proliferation of bilateral dialogues in our days, what is imperative is to
ensure a coherence both in their orientations and in their anticipated results. And, the
most important, to avoid contradictions. A bilateral dialogue is above all a dialogue of
truth. It is in this sense that the Orthodox Church conceived her dialogues 25 years ago
and inaugurated theological conversations with a variety of Churches and denominations,
with the sole aim to facilitate the common journey towards our union. If however, par-
ticipants in these dialogues formulate contradicting positions in order to ensure, out of
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ecumenical courtesy, some convergence with the theological tradition of the interlocutor
of the moment'®, then not only they fail to manifest the truth, but also they hinder the

common search of Christian unity, which is precisely the main goal of our theological
dialogues.

10" As the late W. A. Visser't Hooft was pointing out quite pertinently, »Ecumenical dialogue, which for reasons
of politeness or opportunism conceals the real issues, does far more harm than good. We need maximum ecu-
menism, in which each church brings the fullness of its conviction, not minimum ecumenism in which we are
left with a meagre common denominator«. W. A. Visser' t Hooft, The Ecumenical Movement, from Amsterdam

to Geneva (1948-1966), in: The welcome and the Speeches of Dr Visser't Hooft and E. C. Blake at the Univer-
sity of Athens, Athens 1967, p. 33.
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Y220 A. Besuch des Okumenischen Patriarchen im Vatikan
(Rom, 1995)

[Zum Festtag der Apostel Petrus und Paulus am 29. Juni reiste der Okumenische Patriarch Bartholomaios I.
fiir vier Tage nach Rom. Bei diesem AnlaB wurde das Okumenische Patriarchat schon in den Jahren zuvor
durch hochrangige Delegationen vertreten. Hohepunkte des Festgottesdienstes waren das von Papst Johannnes
Paul II. und dem Okumenischen Patriarchen gemeinsam abgelegte Glaubensbekenntnis ohne den Zusatz des
»Filioque« und der am Ende der Messe gemeinsam erteilte Segen.

Zu Irritationen war es im Vorfeld gekommen, als bekannt wurde, daB der Papst beabsichtigte, an diesem Tag
einem unierten Bischof das Pallium zu verleihen. Aufgrund des Einspruchs des Patriarchen wurde die Verlei-
hung auf den Vortag verlegt.

Der Papst bekundete bei diesem Treffen den Wunsch nach einer baldigen Uberwindung der Spaltung zwi-
schen den beiden Schwesterkirchen. Dem schloB sich der Patriarch an, nicht jedoch ohne die aktuellen zwi-
schenkirchlichen Probleme beim Namen zu nennen, besonders beziiglich des Primates, des »Filioque« und der
Unia. Der Patriarch betonte zudem, daB zunichst die Ursachen der Auseinandersetzungen angegangen werden
miissen und die Vielfalt nicht verloren gehen diirfe. Trotz der erwithnten Schwierigkeiten wurden die Gespriiche
durch eine gute und herzliche Atmosphiire geprigt.

Kon. Nikolakopoulos]

Homilie des Okumenischen Patriarchen Bartholomaios I.
(Vatikan, 29. Juni 1995)

Eure Heiligkeit,

Die Gnade des Allerheiligsten Geistes, dessen hichsten Triumph die Kirche in der Ge-
schichte durch das Pfingstereignis erfuhr — welches gerade vor einigen Wochen wieder
auf analoge Weise in unseren beiden liturgischen Traditionen gefeiert wurde —, hat uns
heute in dieser historischen Basilika des hl. Petrus zusammengefiihrt, um den Gott der
Michte und des Erbarmens mit geistlichen Geséngen zu verherrlichen. Er hat mit seiner
iibergroen Menschenliebe all das zugelassen, was sich um uns ereignet, und dies gilt in
besonderer Weise fiir unsere briiderliche Begegnung.

Zweifellos bedeutet die Tatsache, daB wir uns jedes Jahr, vertreten durch gegenseitige
offizielle Delegationen, am Patronatsfest unserer jeweiligen Kirche zusammenfinden, ei-
ne Gabe, aber auch eine Priifung, zumal wir aufgrund der andauernden Trennung noch
nicht der Gnade des gemeinsamen Kelches gewiirdigt wurden, dem aber mit Eifer und
Gottesfurcht weiterhin alle Christen entgegenstreben, die in Ost und West, in Siid und
Nord den Herrn suchen und bekennen.

Noch mehr genieBen wir die geistliche Reinigung dieses Privileges, aber auch der Prii-
fung in diesem geheiligten Moment, in dem wir zusammenkommen. Das geschieht die-
ses Jahr auf persénliche Weise anléBlich des hochverehrten Gedéchtnisses des hl. Petrus
des Apostelfiirsten und des hl. Paulus, der zusammen mit Petrus um derselben Wahrheit
des Evangeliums und um desselben Blutzeugnisses willen den Mirtyrertod erlitt.
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Vorrangiges und grundlegendes Kapitel in der Kirche Christi, das weder verlangsamt
noch in den Schatten gedringt, bzw. noch weniger durch irgendeinen weltlichen Faktor
abgeschafft werden kann, ist ohne Zweifel das Bekenntnis des makellosen Glaubens, der
von Gott »den Heiligen ein fiir allemal anvertraut ist« (Jud 1,3) und der entsprechende
Gehorsam, der wihrend des Lebens in der Geschichte mit diesem unverformbaren Glau-
ben konform ist.

Der apostolische Spruch — »ich habe geglaubt, darum habe ich geredet« (2 Kor 4,13) —
ist keine rhetorische Selbstgefilligkeit noch eine Selbstrechtfertigung. Er ist ein Lebens-
gesetz und Maf3 der Wahrheit in der Kirche. Gliicklicherweise hat die Theologie in Ost
und West seit geraumer Zeit aufgezeigt — und dies ist auch bei protestantischen Theolo-
gen unserer Zeit der Fall —, daB »so, wie Christus immer als Herr verkiindet wird, auch
der Glaube gleichzeitig immer Gehorsam bedeutet« (E. Brunner, Dogmatik, Bd. III,
S. 59).

Daher lassen sich alle Wechselfille der Kirche, die in der Geschichte hin und wieder
auftreten — ob sie nun von auBen oder von innen durch unsere Siinden kommen — direkt
oder indirekt auf das Bekenntnis und den Gehorsam des Glaubens zuriickfithren. Daher
riihren auch die Verfolgungen der Gliubigen jeder Art auf der Erde; und daher rithren die
Hiiresien und Zwietracht zwischen den Glaubigen.

Es ist also an diesem Tag und in diesem historischen Augenblick einsehbar und gezie-
mend, nicht nur in Erinnerung zu rufen, sondern vielmehr an unser Gewissen und das
Gewissen aller, die uns umgeben, ob nah, ob fern, zu appellieren, daB es eine unerlaBli-
che und unauflosliche Einheit zwischen Lippenbekenntnis und dem tieferen Geist gibt,
und zwar eben aufgrund dieser Glaubenssubstanz selbst. Dazu ruft uns andererseits auch
das soeben vorgetragene Evangelium von dem Bekenntnis des Petrus in Kaisareia Phil-
ippi auf.

Die unvergleichliche Wichtigkeit dieses Verses wurde, wie ja bekannt, zur Geniige von
der exegetischen, bzw. der Kontroverstheologie durch den Versuch, den Primat unter
den Aposteln herauszufinden oder zu interpretieren, in Erinnerung gerufen.

Heute sind wir mit Gottes Hilfe gliicklicherweise — allerdings nicht selten durch Be-
triibnis und ebenso durch Demiitigungen — zur Reife des wirklich apostolischen Gewis-
sens gelangt. Wir sind darauf gekommen, den Primat nicht unter Personen, sondern eher
unter den Amtern des Dienstes zu suchen. Wir wissen ja, wie viele und wie notwendige
Amter des Dienstes in jedem Augenblick auf dieser Erde wir vor uns haben, wenn wir
wirklich daran interessiert sind, »nicht von den Menschen bewundert zu werden, sondern
vor Gott Wohlgefallen zu finden«.

Heute lernen wir also erneut, daB die Haupttugend, die Konigin unter den christlichen
Tugenden jene ist, die allein die Welt weise macht und heilen kann, néamlich die Tugend
der Demut und mit ihr die Reue. Sie ist das mutigste und daher auch das iiberzeugendste
Glaubensbekenntnis. Es ist unmoglich, zu glauben und wirklich zu bekennen, daB »nur
einer heilig, nur einer der Herr ist, Jesus Christus, in der Ehre Gottes des Vaters, und
gleichzeitig andere Machtbefugnisse und andere Ehren in der Kirche zu suchen.

Deshalb ist eine groBe Demut und stindige Reue unter den Hirten und in der Herde
wirklich vonnéten. Die Gesinnung dieser Welt wird nicht so einfach herausgerissen, auch
unter den Gliubigen entzieht er sich nicht so einfach. Um des »Gedankens Christi« wiir-
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dig zu werden, miissen wir erst »zu vollkommenen Menschen werden und Christus in
seiner vollendeten Gestalt darstellen« (Eph 4,13). Wenn nach dem unbestrittenen Her-
renwort »die Welt unter der Macht des Bosen steht« (1 Joh 5,19), miissen wir auch eben-
so die Feststellung des Herrn dariiber in Erinnerung rufen, d.h., daB} »diese Art von Di-
monen nur durch Gebet und Fasten ausgetrieben werden kann« (Mk 9,29).

Nur mit solchen »geistlichen Koordinaten« wird der Glaube in der Geschichte in seiner
ganzen Unversehrtheit gerettet, und nur so kann unser Glaube wirklich bekannt und als
»Macht, die die Welt besiegt hat« (1 Joh 5,4), gewiirdigt werden.

Es ist einleuchtend, daB solche geistlichen Koordinaten, die ja von der Unversehrtheit
des Glaubens vorausgesetzt werden, ganz deutlich aufzeigen, dal Orthodoxie ohne Or-
thopraxie zum unertrdglichen Pharisdismus wird, daB aber andererseits auch die theolo-
gische Reflexion iiber Werke und Glaube zu unfruchtbarem, akademischem Wortschwall
wird.

Mit solchen Aussagen, Eure Heiligkeit und ihr Briider und Schwestern, wollen wir
aber keineswegs die Andacht dieser festlichen Zelebration stéren. Es ist vielmehr unsere
Absicht, der ganzen christlichen Welt von heute mit Aufrichtigkeit und Gottesfurcht un-
sere Uberzeugung von einer notwendigen Selbstkritik und unaufhérlichen Reue feierlich
zu erkliren.

Das aber, wonach in erster Linie gemél der Selbstkritik und Reue des Christen getrach-
tet wird, kann nicht darin bestehen, dal wir versuchen ausfindig zu machen, wer von uns
zuerst und wer zuletzt einen Fehler begangen hat, oder wer von uns einen grofieren oder
einen kleineren Fehler begangen hat. Das wire eine kleinliche irdische Spurensuche, die
schon die vorchristlichen griechischen Philosophen als eine fiir den geistlichen Menschen
niedrige Beschiftigung betrachteten.

Die fundamentale Frage lautet fiir uns also, wie wir unseren Ndchsten, dem wir ja die-
nen, heilen konnen, und wie mit ihm und durch ihn auch wir der Heilung gewiirdigt wer-
den.

Leider haben wir Christen diesbeziiglich die goldene Regel des Paulus — »einer trage
des anderen Last, so werdet ihr das Gesetz Christi erfiillen« (Gal 6,2) — als einfache ge-
genseitige Solidaritit weltlichen Charakters miiverstanden. Es war daher sehr friih not-
wendig, daB die Viter des Ostens diese Worte des Paulus mit dem bekannten »Selbst-
tadel« vervollstindigen oder vielmehr korrekt interpretieren muBten. Dies war eine Pra-
xis, die von ihnen withrend des ganzen Lebens ausgeiibt wurde, das ja wirklich die einzi-
ge Moglichkeit darstellt, »Christi Gesetz zu erfiillen.

Das bedeutet, daB nach dem patristischen »Selbsttadel« alle Siinden und Verirrungen
des Bruders, auBer den Irrlehren und Hiresien, nicht auf diesem, sondern auf mir lasten.
Ich muB sie spontan und ohne Murren auf mich nehmen, wenn ich wirklich will, daB
mein Bruder wie auch ich Elender und iiberhaupt die ganze Welt gerettet werden sollen.

Wie der Mensch gewordene Gott »uns in allem #hnlich geworden ist, auler in der Siin-
dex, so sollen auch wir unserem Bruder in allem #hnlich werden, »auBSer im Irrglauben«.

Wenn der Herr, allein ohne Siinde, aufgrund seiner iibergroBen Liebe zu uns Menschen
zum Vater und zu uns im Blick auf seine Jiinger sogar sagte: »Und ich heilige mich fiir
sie« (Joh 17,19), um wieviel mehr miissen dann wir Elenden unaufhérlich uns selbst
durch die Kenosis, die SelbstentiuBBerung, fiir die Welt reinigen und heiligen.
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Am Ende méchten wir euch zum heute feierlich begangenen Gedenktag gratulieren
und umarmen. Es sei uns noch gestattet, zu bekriftigen, daB erst dann, wenn wirklich der
Primat des Ethos der Kenosis in iiberzeugender Weise in der Geschichte der Kirche vor-
herrschen wird, es ein Leichtes sein wird, nicht nur die iiber alles ersehnte Einheit im
Glauben wiederherzustellen, sondern augenblicklich werden wir dann auch gewiirdigt
werden, zu erfahren, was die Offenbarung Gottes denen versprochen hat, die den Herrn
lieben, ndmlich »eine neue Erde und einen neuen Himmel«.

Amen!

Ansprache des Okumenischen Patriarchen Bartholomaios I.
beim Angelus am 29. Juni

Wir feiern zusammen das Fest der Apostel und Mirtyrer. Wir begehen das heilige Ge-
dichtnis von Petrus und Paulus.

Lob, Ehre und Dank sei dem Heiligen Gott fiir das Fest, das uns beiden gemeinsam ist.
Dank dem bischoflichen Mitbruder des alten Roms, Seiner Heiligkeit Papst Johannes
Paul II. Eine herzliche Umarmung der Liebe und Hochschétzung euch Kindern Gottes,
allen Kindern Gottes in nah und fern.

Das Fest der Apostel und Mirtyrer ladt zu tiefer Reflexion ein; es fordert dazu auf,
heute den Eifer fiir die Sendung und das Zeugnis der Kirche zu erneuern. Das haben wir
Bischéfe des alten und des neuen Roms ganz bewuBt getan. Unter Trinen gedachten wir
der riesigen Schar der Mirtyrer der Urkirche, die in dieser Stadt den wilden Tieren um
des Namens Christi willen entgegengetreten sind.

Die Raubtiere leben noch. Sie finden sich vor, unter und in uns. Es sind die Siinde, die
Uberheblichkeit, die Liige, der Betrug, der Eifer, der keiner rechten Erkenntnis ent-
springt, der Fanatismus, die Schismen, die Spaltungen, der Krieg, die Angst, der Tod.
Dennoch lebt Gott, der Herr der Apostel und der Mirtyrer, unser Gott, und wir leben in
ihm.

Er sandte und sendet uns in die Welt. Wir gehen und verkiinden den Frieden, die Ver-
sohnung und die Einheit. Wir sind Zeugen der Auferstehung Christi. Wir fiirchten die
wilden Tiere nicht, denn wir haben unseren Beistand, den Heiligen Geist, den Geist der
Wahrheit, den Gabenschatz und den Spender des Lebens.

Deshalb, Briider und Schwestern, habt Mut! Gott liebt die Welt, er liebt den Menschen,
er liebt das Leben. Lieben auch wir einander in der Wahrheit, und der Gott der Liebe, des
Friedens und der Einheit wird immer mit uns sein.

Amen.
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Gemeinsame Erklirung
von Papst Johannes Paul I1. und dem Okumenischen Patriarchen
Bartholomaios I. am 29. Juni

»Gepriesen sei der Gott und Vater unseres Herrn Jesus Christus. Er hat uns mit allem
Segen seines Geistes gesegnet durch unsere Gemeinschaft mit Christus im Himmel«
(Eph 1,3).

1. Wir sagen Gott Dank auch fiir diese unsere briiderliche Begegnung, verwirklicht in
seinem Namen und mit der demiitigen und iiberzeugten Absicht, seinem Willen zu ge-
horchen, damit seine Jiinger eins seien (vgl. Joh 17,21).

Diese unsere Begegnung ist zustandegekommen in der Wegrichtung der anderen gro-
Ben Ereignisse, die unsere Kirchen ihren Willen bekunden lieBen, die alten Exkommuni-
kationen in die Vergessenheit zu verweisen und sich auf den Weg zu machen zur Wie-
derherstellung der vollen Einheit. Unsere verehrten Vorginger Athenagoras I. und Paul
VL. sind als Pilger nach Jerusalem aufgebrochen, um sich im Namen des Herrn ebendort
zu begegnen, wo der Herr mit seinem Tod und seiner Auferstehung den Menschen die
Vergebung und das Heil gebracht hat. In der Folge haben ihre Treffen im Phanar und in
Rom diese neue Tradition der briiderlichen Besuche erdffnet, um den wahren Dialog der
Liebe und der Wahrheit zu fordern. Diese wechselseitigen Besuche wurden wihrend der
Amtszeit des Patriarchen Dimitrios weitergefiihrt, als unter anderem auch der theologi-
sche Dialog fiir eroffnet erkldrt wurde. Die wiedergefundene Briiderlichkeit im Namen
des einen Herrn hat uns zu einer unbefangenen Diskussion gebracht, zum Dialog, der das
Verstindnis und die Einheit sucht.

2. Dieser Dialog hat sich durch die gemischte internationale Kommission als ergiebig
erwiesen und konnte grundsitzliche Fortschritte machen. Es ergab sich daraus eine ge-
meinsame sakramentale Konzeption der Kirche, durch die Zeit hindurch getragen und
iiberliefert aufgrund der Apostolischen Sukzession. In unseren Kirchen ist die Apostoli-
sche Sukzession grundlegend fiir die Heiligung und die Einheit des Volkes Gottes. In
Anbetracht dessen, daB in jeder Ortskirche sich das Geheimnis der gottlichen Liebe rea-
lisiert, und daB auf diese Weise die Kirche Christi ihre wirksame Gegenwart in jeder von
ihnen ausdriickt, konnte die gemischte Kommission erkléren, daBl unsere Kirchen sich als
Schwesterkirchen wiedererkennen, gemeinsam verantwortlich fiir die Bewahrung der ei-
nen Kirche Gottes in der Treue zum gottlichen Plan, in ganz besonderer Weise hinsicht-
lich der Einheit.

Von ganzem Herzen sagen wir dem Herrn der Kirche Dank, weil er durch diese ge-
meinsam abgegebenen Bestéitigungen nicht nur den Fortschritt zur Losung der bestehen-
den Schwierigkeiten beschleunigt, sondern Katholiken und Orthodoxe von nun an auch
fahig macht, ein gemeinsames Glaubenszeugnis abzugeben.

3. Das ist ein besonders passender Zeitpunkt am Vorabend des dritten Jahrtausends, an
dem zweitausend Jahre nach der Geburt Christi alle Christen sich anschicken, eine Ge-
wissenspriifung dariiber zu halten, wie seine Heilsankiindigung in der Geschichte und
unter den Menschen verlaufen ist. Wir wollen dieses GroBe Jubildum feiern, wihrend wir
auf der Pilgerschaft zur vollen Einheit sind und zu jenem gesegneten Tage, von dem wir
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erbitten, daB er nicht fern sei: der Tag, an dem wir in der einen Eucharistie des Herrn am
selben Brot und am selben Kelch teilnehmen konnen.

Wir laden unsere Gliubigen ein, diese Pilgerschaft zum Jubildum im Geiste gemein-
sam zu machen.

Die Reflexion, das Gebet, der Dialog, die gegenseitige Vergebung und die gegenseitige
briiderliche Liebe werden uns dem Herrn noch niher bringen und uns helfen, seinen
Willen fiir die Kirche und die Menschheit besser zu verstehen.

4. Unter diesem Gesichtspunkt ermutigen wir unsere Glaubigen, Katholiken und Or-
thodoxe, den Geist der Briiderlichkeit zu stirken, der aus der einen Taufe und der Teil-
nahme am sakramentalen Leben hervorgeht. Im Lauf der Geschichte und der jiingsten
Vergangenheit hat es gegenseitige Beleidigungen und Ubergriffe gegeben. Da wir uns
nun bereit machen, in dieser Lage vom Herrn seine groBe Barmherzigkeit zu erbitten, la-
den wir alle ein, sich gegenseitig zu vergeben und den festen Willen zu bekunden, eine
neue Beziehung der Briiderlichkeit und der praktischen Zusammenarbeit herzustellen.

Ein solcher Gott sollte Katholiken und Orthodoxe, vor allem dort, wo sie Seite an Seite
zusammenleben, zu einer noch intensiveren Zusammenarbeit im kulturellen, geistlichen,
pastoralen, erzieherischen und sozialen Bereich ermutigen, und dabei soll jede Versu-
chung zu ungebiihrlichem Eifer fiir die eigene Gemeinschaft, der zu Lasten der anderen
ginge, vermieden werden. Immer moge das Wohl der Kirche Christi den Ausschlag ge-
ben! Die gegenseitige Unterstiitzung und der Austausch der Gaben kann die Pastoralar-
beit selbst nur wirksamer und das Zeugnis fiir das Evangelium, das man verkiinden will,
nur transparenter machen.

5. Wir sind der Ansicht, daB eine aktivere und abgestimmte Zusammenarbeit auch den
EinfluB der Kirchen fiir den Frieden und die Gerechtigkeit in den Zonen politisch oder
ethnisch begriindeter Konflikte férdern kann. Der christliche Glaube hat ungeahnte Lo-
sungsmoglichkeiten fiir die Spannungen und Feindseligkeiten der Menschheit.

6. Der Papst von Rom und der Okumenische Patriarch haben bei ihrer Begegnung um
die Einheit aller Christen gebetet. Sie haben in ihr Gebet alle eingeschlossen, die als Ge-
taufte in Christus eingegliedert sind, und sie haben fiir die verschiedenen Gemeinschaften
um eine immer tiefergehende Treue zu seinem Evangelium gebetet.

7. Sie tragen die Sorge um die ganze Menschheit in ihren Herzen, unabhéngig von je-
der Diskriminierung aufgrund von Rasse, Farbe, Sprache, Ideologie und Religion.

Darum regen sie den Dialog an, nicht nur zwischen den christlichen Kirchen, sondern
auch mit den verschiedenen Religionen, vor allem den monotheistischen.

Das alles bildet ohne Zweifel cinen Beitrag und eine Voraussetzung fiir die Festigung
des Friedens in der Welt, um den unsere Kirchen unablissig beten. In diesem Geist erklé-
ren wir ohne Zdgern, daB wir fiir die Einheit unter den Volkern und fiir ihre Zusammen-
arbeit einstehen, besonders in dem, was uns unmittelbar betrifft, und wir beten um die
unverziigliche volle Verwirklichung der europdischen Union und wiinschen dabei, ihre
Grenzen mogen noch weiter nach Osten ausgedehnt werden.

Zu gleicher Zeit richten wir einen Appell an alle, sich mit groBter Aufmerksamkeit fiir
das brennende kologische Problem einzusetzen, um die grole Gefahr zu bannen, die
heute aufgrund des MiBbrauchs der Ressourcen, die ein Geschenk Gottes sind, die Welt
durchzieht.
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Moge der Herr die Wunden heilen, die heute die Menschheit plagen, und unsere Gebe-

te und die unserer Glédubigen um den Frieden in den Kirchen und in der ganzen Welt er-
héren.
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B Der assyrisch / romisch-katholische Dialog
(Rom, 1994)

Die gemeinsame Erklirung

Seine Heiligkeit Papst Johannes Paul II., Bischof von Rom und Papst der Katholischen
Kirche, sowie Seine Heiligkeit Mar Dinkha, Katholikos-Patriarch der Assyrischen Kirche
des Ostens, danken Gott, der sie zu dieser briiderlichen Begegnung bewegt hat.

Beide betrachten diese Begegnung als eine Grundlage auf dem Weg zur vollen Ge-
meinschaft, die zwischen ihren beiden Kirchen wiederhergestellt werden soll. Sie kénnen
in der Tat von nun an vor der Welt ihren gemeinsamen Glauben an das Geheimnis der
Inkarnation bekennen.

Als Erben und Wichter des von den Aposteln empfangenen und von unseren gemein-
samen Vitern im Glaubensbekenntnis von Nikaia formulierten Glaubens bekennen wir
den einen Herrn Jesus Christus als den einzigen Sohn, gezeugt vom Vater vor aller Zeit,
der in der Fiille der Zeit vom Himmel herniedergekommen und um unseres Heiles willen
Mensch geworden ist. Das Wort Gottes, die zweite Person der Heiligen Dreifaltigkeit,
wurde Fleisch durch die Kraft des Heiligen Geistes, indem es von der heiligen Jungfrau
Maria einen Leib angenommen hat, der durch eine Vernunftseele belebt ist. Mit diesem
Leib war er untrennbar vereint vom Augenblick seiner Geburt an.

Deshalb ist unser Herr Jesus Christus wahrer Gott und wahrer Mensch, vollkommen in
seiner Gottheit und vollkommen in seiner Menschheit, wesensgleich mit dem Vater und
wesensgleich mit uns in allem auBer der Siinde. Seine Gottheit und seine Menschheit
sind in einer Person, ohne Vermischung oder Verwandlung, ohne Teilung und Trennung
miteinander vereint. In ihm ist die Unterscheidung der Naturen der Gottheit und der
Menschheit mit all ihren Eigentiimlichkeiten, Weisen des Wollens und Titigkeiten
(Wirkungen) bewahrt worden. Jedoch weit davon entfernt, 'den einen oder den anderen'
zu konstituieren, sind Gottheit und Menschheit in der Person desselben und einzigen
Gottessohnes und Herrn Jesus Christus vereint, dem die eine Anbetung zukommt.

Deshalb ist Christus kein »gewohnlicher Mensch¢, den Gott adoptiert hat, um in ihm zu
wohnen und ihn zu inspirieren, wie dies bei den Gerechten und Propheten geschehen ist.
Aber derselbe Gott-Logos, gezeugt aus dem Vater vor der Erschaffung der Welt und oh-
ne Anfang seiner Gottheit nach, wurde in seiner Menschheit geboren von einer Mutter
ohne Vater, nachdem die Zeit erfiillt war. Die aus der gesegneten Jungfrau Maria gebo-
rene Menschheit Jesu Christi war immer die des Gottessohnes selbst. Das ist der Grund,
weshalb die Assyrische Kirche die Jungfrau Maria preist als die >Mutter Christi unseres
Gottes und Erlosers<. Im Licht dieses selben Glaubens spricht die katholische Tradition
von der Jungfrau Maria als der >Mutter Gottes< und ebenso als der >Mutter Christi<. Wir
beide anerkennen die Legitimitit und die Richtigkeit dieser Ausdrucksweisen desselben
Glaubens und respektieren die Vorliebe jeder Kirche zu ihrem liturgischen Leben und zu
ihrer Art der Frommigkeit.

Dies ist der eine Glaube an das Geheimnis Christi, den wir bekennen. Die Kontrover-
sen der Vergangenheit fithrten zu Verurteilungen von Personen und Lehrformeln. Der
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Geist Gottes ermoglicht es uns, heute besser zu verstehen, dal die Unterscheidungen, die
auf diese Weise gemacht worden waren, zu einem grofen Teil MiBverstiandnisse sind.

Was auch immer unsere christologischen Divergenzen waren, wir erfahren uns heute
selbst als vereint im Bekenntnis desselben Glaubens an den Sohn Gottes, der Mensch
wurde, so daB3 wir durch seine Gnade Kinder Gottes wurden. Wir wollen von nun an ge-
meinsam Zeugnis ablegen fiir diesen Glauben an den Einen, der der Weg, die Wahrheit
und das Leben ist, indem wir ihn in passender Weise unseren Mitmenschen verkiinden,
so dal die Welt an die Frohbotschaft von der Erlosung glauben kann.

Das Geheimnis der Inkarnation, das wir gemeinsam bekennen, ist kein abstrakter und
isolierter Glaube. Er bezieht sich auf den Sohn Gottes, der um unseres Heiles willen ge-
sandt wurde. Die Heilsordnung der Erlosung, die ihren Ursprung im Geheimnis der Ge-
meinschaft der Heiligen Dreifaltigkeit, Vater, Sohn und Heiliger Geist hat, kam zur Voll-
endung durch den Anteil an dieser Gemeinschaft und durch die Gnade innerhalb der ei-
nen, heiligen, katholischen und apostolischen Kirche, die das Volk Gottes, der Leib
Christi und der Tempel des Heiligen Geistes ist.

Die Glaubigen wurden Mitglieder dieses Leibes durch das Sakrament der Taufe, in
dem sie durch das Wasser und das Wirken des Heiligen Geistes als neue Geschpfe wie-
dergeboren worden sind. Sie sind bestirkt durch das Siegel des Heiligen Geistes, der das
Sakrament der Salbung schenkt. Ihre Gemeinschaft mit Gott und miteinander kam zur
vollen Verwirklichung durch die Feier des einzigen Opfers Christi im Sakrament der
Eucharistie. Diese Gemeinschaft ist wiederhergestellt fiir die siindigen Glieder der Kir-
che, wenn sie mit Gott und miteinander versohnt sind durch das Sakrament der Verge-
bung. Das Sakrament der Weihe zur geistlichen Priesterschaft in der apostolischen Suk-
zession garantiert die Authentizitit des Glaubens, der Sakramente und der Gemeinschaft
in jeder Ortskirche.

Wenn wir aus diesem Glauben und aus diesen Sakramenten leben, folgt als Konse-
quenz daraus, da} die Katholische Teilkirche und die Assyrische Teilkirche einander als
Schwesterkirchen anerkennen kénnen. Damit die Kommuniongemeinschaft ganz und gar
vollstindig sein kann, ist Einmiitigkeit gefordert beziiglich des Glaubensinhaltes, der Sa-
kramente und der Verfassung der Kirche. Da diese Einheit, die wir erstreben, noch nicht
erreicht worden ist, konnen wir ungliicklicherweise nicht miteinander die Eucharistie fei-
ern, die das Zeichen der bereits voll erreichten Kirchengemeinschaft ist.

Nichtsdestoweniger berechtigen uns die tiefe geistliche Gemeinschaft im Glauben und
das gegenseitige Vertrauen, das bereits zwischen unseren Kirchen besteht, von nun an
dariiber Uberlegungen anzustellen, wie wir gemeinsam die Frohbotschaft bezeugen und
in besonderen pastoralen Situationen, die speziell den Bereich der Katechese und der
Ausbildung kiinftiger Priester betreffen, zusammenarbeiten konnen.

In Dankbarkeit gegeniiber Gott, der uns wiederentdecken lieB, was uns bereits im
Glauben und beziiglich der Sakramente einigt, verpflichten wir uns, alles mogliche zu
tun, um die Hindernisse aus der Vergangenheit, die die vollstindige Gemeinschaft zwi-
schen unseren Kirchen noch behindern, aus dem Weg zu rdumen, so da} wir besser Ant-
wort geben konnen auf den Ruf des Herrn nach der Einheit, die natiirlich des sichtbaren
Ausdrucks bedarf. Um diese Hindernisse zu iiberwinden, bilden wir eine gemischte
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Kommission fiir den theologischen Dialog zwischen der Katholischen Kirche und der
Assyrischen Kirche des Ostens.

Gegeben zu St. Peter in Rom, am 11. November 1994

Johannes Paul II.
K. Mar Dinkha
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Rezensionen

Cullmann, Oscar, Das Gebet im Neuen Testament. Zugleich Versuch einer vom Neuen
Testament aus zu erteilenden Antwort auf heutige Fragen, Tiibingen: J.C.B. Mohr (Paul
Siebeck) 1994, 194 S., 54,— DM.

Das Gebet, d. h. einer der grundlegendsten Bestandteile des kirchlichen Kultus, aber
auch des Lebens schlechthin jedes religios eingestellten Menschen, ist heutzutage mehr
denn je von groBer Bedeutung und besitzt ohnehin Aktualitdt. Aufgrund seiner Infrage-
stellung seitens mehrerer religioser Stromungen und Sekten erweist sich eine biblisch-
neutestamentliche Kldrung und Begriindung dieses Begriffes, so wie es im vorliegenden
Buch unternommen wird, als absolut notwendig und aufschluBreich. Sowohl die »zum
modernen Schlagwort gewordene Rede vom >Tode Gottes«« (S. 15) als auch die allge-
meine »Gebetskrise« (S. 7) bediirfen selbstverstandlich der kirchlichen Gegenrede auf-
grund der biblischen Argumentation.

Der Vf. gliedert sein Werk in drei Teile auf, von denen der erste sich auf die Schwie-
rigkeiten und die »Einwinde, die theoretisch gegen alles Beten oder bestimmte Gebets-
formen erhoben werden« (S. 8), bezieht. Der zweite Teil, der den Kern dieser Arbeit bil-
det, stellt iibersichtlich die meist wichtigen Gebetstexte aus allen Biichern des Neuen
Testaments vor. Durch die Behandlung dieser Texte wird dabei der theologische Zu-
sammenhang des Gebets hervorgehoben. Aufgrund der Ausfiihrungen im zweiten Teil
wird schlieBlich im darauffolgenden dritten Teil des Buches der Versuch unternommen,
durch eine Synthese der neutestamentlichen Gebetsaspekte Antworten auf neue Fragen
zu erteilen.

Im Rahmen dieser neutestamentlichen Untersuchung, die vielleicht durch eine intensi-
vere Hinzuziehung der alttestamentlichen Gebetsaspekte bereichert werden konnte, wird
gezeigt, dall »alles Beten Zwiegespridch mit Gott (ist)« (S. 108). Das aber, welches das
Beten zur »grofiten uns verliehenen Gnadengabe« macht (S. 2), ist das personliche Ver-
trauen des Menschen Gott gegeniiber. Zwar unterstreicht C. die drei Grundformen des
Gebets, d. h. das Dank-, Lob- und Bittgebet (S. 18 f.), die heutzutage vielerseits festge-
stellte Unannehmbarkeit des Bittgebets 148t sich nach der Meinung vom V{. jedoch be-
griinden, wenn man bedenkt, daB dieses Gebet in konkreten Féllen nicht erhort wird. Der
Vf. wiederholt in diesem Zusammenhang das zeitgendssische Dilemma: »Wie kann man
nach Auschwitz noch beten?«, und gibt die Antwort: »Gott bedient sich des existierenden
Bosen zum Guten« (S. 48). In den Augen der verweltlichten Gesellschaft ist das Beten
zweifellos schwierig (S. 154). Hierbei miifite aber vom Autor der Faktor des Glaubens
(vgl. S. 167) nachdriicklicher in Betracht gezogen werden, damit das Gebet als Gespriich
mit Gott ermdglicht wird.

Dem Vf. ist es gelungen, ein globales Bild iiber das Beten im Neuen Testament zu
zeichnen. Jedoch kann man die zahlreichen Druckfehler — hauptsichlich bei den griechi-
schen Wortern (z. B. auf S. 4, 24, 27, 93, 96, 104, 109, 124, 136, 146 v.a.) —, die den in-
haltlichen Wert des Buches wohl nicht mindern, nicht iibersehen. Sie stellen jedoch einen
Nachteil dieser Auflage dar. Zuletzt wire es wiinschenswert, wenn sich dem Autoren-
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(S. 183-185) und Bibelstellenregister (S. 187-194) ein einschldgiges Sachregister an-
schlieen konnte.
Konstantin Nikolakopoulos, Miinchen

Rauch, Albert — Imhof, Paul SJ (Hgg.), Das Dienstamt der Einheit in der Kirche. Primat —
Patriarchat — Papsttum, (KOINONIA. Schriftenreihe des Ostkirchlichen Instituts Re-
gensburg Bd. IX), St. Ottilien: EOS Verlag 1991, 505 S.

Albert Rauch, langjihriger Direktor des Ostkirchlichen Instituts der Deutschen Bi-
schofskonferenz mit Sitz in Regensburg, legt zusammen mit Pater Paul Imhof mit dem
obigen Buch eine bedeutsame Verdffentlichung iiber die orthodox/romisch-katholischen
Beziehungen und Probleme vor.

Wie dem ausfiihrlichen Vorwort der Hgg. (S. 11-20) zu entnehmen ist, handelt es sich
hier um die Veroffentlichung vorwiegend (aber nicht nur) der Referate des Regensburger
Okumenischen Symposions vom 17.-22. Juli 1989 im Schlof Spindlhof bei Regensburg.
Dieses Symposion war das letzte seiner Art im zweiten Zyklus der Regensburger Oku-
menischen Symposien, welche unter dem allgemeinen Rahmenthema »Das Mysterium
der Kirche. Die eine Kirche und ihr Leben in Zeit und Raum« stand. Vorauszuschicken
sei auch die Bemerkung, dafl die Internationale Kommission fiir den Theologischen
Dialog zwischen der Romisch-katholischen und der Orthodoxen Kirche fast zur selben
Zeit ihre 6. Vollversammlung in Miinchen hielt.

Die Bedeutung der vorliegenden Publikation 148t sich einfach aus ihrem Titel erahnen:
»Das Dienstamt der Einheit der Kirche. Primat — Patriarchat — Papsttum«; die Hauptpro-
bleme in den orthodox/rémisch-katholischen Beziehungen liegen doch im Bereich der
Ekklesiologie und der Stellung und Bedeutung des Bischofs von Rom im Gesamtgefiige
der Kirche. Braucht die Kirche iiberhaupt ein Dienstamt der Einheit, und wenn ja, muf3
dieses Amt an der Person eines Primas, eines Patriarchen oder eines Papstes festgemacht
werden? Die Herausgeber geben die Tragweite dieser Fragestellung offen zu, wenn sie
sagen, daB die mit diesem Buchtitel angezeigte Problematik »zur eigentlichen neuralgi-
schen Fragestellung zwischen Rom und den iibrigen christlichen Kirchen fiihrt« (S. 12).

Unter dieser Pramisse enthilt der vorliegende Band eine Reihe gewichtiger Beitrige,
die das Thema des Regensburger Symposions von 1989 aus mehreren Aspekten zu
durchleuchten versuchen:

In einem ersten Teil (S. 45-131) werden in sechs Referaten die geschichtlichen
Aspekte des petrinischen Dienstamtes behandelt. Im zweiten Teil (S. 133-317) wird die
Frage des Dienstamtes der Einheit und dessen praktische Handhabung und Ausiibung in
den Kirchen des Ostens heute vorgestellt, so z. B. in der dthiopischen, der koptischen und
in den verschiedenen orthodoxen Kirchen. Ein allgemeiner Beitrag des Athener Theolo-
gen Prof. E. Theodorou liefert die notwendigen orthodoxen theologischen und patristi-
schen Zeugnisse zum Thema »Pipstlicher Primat«.

Der dritte Teil (S. 321-505) behandelt die systematisch-theologischen, die tkumeni-
schen und ekklesiologischen Aspekte und Implikationen des Themas. Weil die Beitriige
dieses dritten Teils aktuelle Fragen beriihren, seien sie hier einzeln genannt:
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A. Rauch, Orthodoxe Ekklesiologie in der Auseinandersetzung mit dem Papsttum (S.
321-332); M. Turtschien, Die Einheit der Kirche Christi und die Probleme der Unio (S.
333-350); L. Bernhard OSB, Oberste einheitliche Kirchenleitung und Einheit der Kirche
(S. 351-375); F. R. Gahbauer OSB, Die Patriarchalstruktur auf dem Zweiten Vatikani-
schen Konzil (S. 377—415); Th. Nikolaou, Das Bischofsamt als das Dienstamt der Einheit
in der Kirche (S. 417-447); H. Déring, Das Dienstamt der Einheit des Bischofs von Rom
in der neueren okumenischen Literatur (S. 449-505).

Den Referaten aus dem Regensburger Symposion von 1989 werden drei kleinere Bei-
trige vorangestellt, die durchaus zum allgemeinen Thema des Buches passen: a) Eine
Predigt von Friedrich Kardinal Wetter iiber die Heilige Dreifaltigkeit (S. 21-26), b) eine
Ansprache desselben an die Mitglieder der Internationalen orthodox/rémisch-katholi-
schen Dialogkommission zum Thema »Dialog« (S. 27-32) und c) ein Beitrag des kop-
tisch-orthodoxen Patriarchen Papst Shenuda III. aus dem Jahre 1974 zum Thema
»Christliche Einheit« (S. 33-41).

Bedenkt man, daB sich der orthodox/romisch-katholische Dialog nach einer lingeren
Unterbrechung wegen des Problems der Unia/Uniaten und nach dem sog. Valamo-
Dokument aus dem Jahr 1988 iiber »Das Weihesakrament in der sakramentalen Struktur
der Kirche, ...« nunmehr den eigentlichen ekklesiologischen Fragen im Zusammenhang
mit der Stellung des Bischofs von Rom in der Kirche widmen wird, erkennt man die
Wichtigkeit der Beitriige im vorliegenden Band fiir das orthodox-katholische Gespriich
und auch fiir jeden, der sich mit Fragen der Ekklesiologie, des Papsttums und des
Dienstamtes der Einheit beschiftigt. Erst recht gilt dies im Rahmen der Koinonia-
Debatte, die im Zentrum aller 6kumenischen Gespriche der letzten Jahre liegt.

Athanasios Basdekis, Frankfurt a.M.

Nikolaou, Theodoros, 'H onuacto Tic eikovag 610 Muomplo g Otkovopiog. IToteptkeg
uaptopleg, iibers. von K. Nikolakopoulos, Thessaloniki: Pournaras 1992, 186 S.

Der Autor legt mit dieser Publikation fiinf seiner zahlreichen Arbeiten iiber die Stel-
lung und Bedeutung der Tkonen in der orthodoxen Theologie und Kirche in griechischer
Sprache vor. Die Ubersetzung (vier der Artikel erschienen erstmals in deutscher, einer in
griechischer Sprache) aus dem Deutschen besorgte sein wissenschaftlicher Assistent, Dr.
Konstantinos Nikolakopoulos. Die fiinf Beitrage behandeln folgende Themen:

1. Die Kunst und ihr erzieherischer Wert bei den Drei Hierarchen (Basileios der Grofle,
Gregor von Nazianz und Johannes Chrysostomos) (S. 13—45);

2. Fortsetzung der christologischen Streitigkeiten auch nach dem 6. Okumenischen
Konzil (S.47-72);

3. Die Ikonenverehrung als Beispiel ostkirchlicher Theologie und Frommigkeit nach
Johannes Damaskenos (S.73-123);

4. Eine quellenkritische Untersuchung des Traktats (87) De iconis der Quaestiones
quolibetales und seine Bedeutung hinsichtlich der Verurteilung von Johannes Italos
(S.125-147);
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5. Die Stellung der Ikone. Ihre Bedeutung im liturgischen Leben der Orthodoxen Kir-
che (S.149-171).

Allein die Nennung der fiinf Beitriige macht deutlich, da} es sich hier um sehr unter-
schiedliche Arbeiten handelt, die offensichtlich aus unterschiedlichen Anldssen entstan-
den sind: Der erste und der letzte Beitrag sind als Reden bei kirchlichen Festen und An-
ldssen gehalten worden, wahrend die iibrigen wissenschaftliche Untersuchungen im
strengeren Sinne sind. Doch alle befassen sich mit demselben Gegenstand: mit der Be-
deutung, Theologie und Spiritualitit der Ikonen in der orthodoxen Theologie und Kirche
und fiir den Glauben und das Leben der orthodoxen Christen.

Der Autor macht zu Recht im Prolog darauf aufmerksam, daB orthodoxe Theologen
und Christen bei ihrer Begegnung mit westlichen, katholischen wie protestantischen
Christen hierzulande oft die Erfahrung machen, da3 die Theologie der Ikone, so wie sie
in der frithen und in der Orthodoxen Kirche heute aufgefat und als Ikonenverehrung im
tiglichen Leben, in der Spiritualitit und Frommigkeit praktiziert wird, bei den Schwe-
stern und Briidern aus den anderen Kirchen und Konfessionen oft miflverstanden wird.
Aus dieser Perspektive betrachtet, ist es das Verdienst des Autors, dal er mit seinen Bei-
trigen aus verschiedenen Bereichen eine Analyse und Auswertung der vielféltig verwen-
deten Zeugnisse aus der Patristik erarbeitet hat. Es ist richtig, daB} als erster Beitrag die
Behandlung des Themas Kunst im Zusammenhang der Ikonen und ihrer Bedeutung vor-
angestellt wird, namentlich nach der Lehre der drei Kirchenviiter Basileios des GroBen,
Gregors des Theologen und Johannes Chrysostomos'. Bei aller Unterschiedlichkeit der
Betrachtung und Nuancierung ist allen diesen drei Kirchenvitern die Einsicht gemein-
sam: Der Wert der Kunst ist ein religioser, erzieherischer und lehrhafter Wert. Die Kunst
existiert nicht fiir sich selbst, sie ist kein Selbstzweck, sondern dient der Zielsetzung der
Schopfung und des Menschen auf dem Weg zu seiner Vollendung, zur Vollendung sei-
nes Lebens in Christus (Theosis).

Es ist unverkennbar, dafl bei der vorliegenden Arbeit das Hauptgewicht bei der Erorte-
rung der theologisch-systematischen Begriindung der Ikonen und deren Existenzberech-
tigung und Relevanz liegt. Es ist das Bestreben des Autors nachzuweisen, dal die Frage
der Tkonen eine eminent christologische Frage ist. Hier liegt die Berechtigung der Ikonen
und ihre Verehrung durch die Gldubigen. So gesehen bzw. ausgehend von der Annahme,
daB der Bilderstreit erst durch das VII. Okumenische Konzil (787) theologisch beigelegt
wurde, liegt dem Autor sehr daran, nachzuweisen, dal die christologischen Streitigkei-
ten, die auch fiir die Frage der Ikonentheologie von grundlegender Bedeutung sind, kei-
neswegs mit dem VI. Okumenischen Konzil (680-681) beendet wurden. Der Vf. zeigt
sich iiberrascht von der Tatsache, dal angesehene orthodoxe Theologen die Auffassung
westlicher Autoren (z.B. von H.-G. Beck) iibernommen haben, wonach mit dem VI Oku-
menischen Konzil die »Entwicklung der byzantinischen Christologie« abgeschlossen sei
(S.50). Der Autor setzt sich hier mit bekannten orthodoxen Theologen auseinander wie
Ph. Vapheides, V.Stephanides, V1.Pheidas, J. Kalogirou, S.Balanos u.a. (5.55f.). Die
Ikonenfrage ist eine eminent christologische Frage, sodafl die These gilt: »Wir betreiben
Theologie authentisch, weil Gott dies durch die Menschwerdung des Logos moglich ge-
macht hat, ... und wir stellen auch Ikonen authentisch dar, d.h. ohne daf3 wir die christli-
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che Offenbarung verfilschen, weil >wir Tkonen von allen (Dingen) erstellen konnen, die
wir gesehen haben<, wie Johannes Damaskenos sagt« (S.52). Der 82. Kanon des Konzils
von 691/692 verdeutlicht den Zusammenhang von Christologie und Ikonentheologie
(599

Sieht man von dem spezifischen Beitrag iiber Johannes Italos und seine Abhandlung
»Uber die Ikonen« ab, so wird man sagen missen, daBl im Zentrum der vorliegenden
Publikation die Behandlung der Ikonenfrage nach der Lehre des Johannes Damaskenos
steht. Das unterstreicht auch die Linge dieses Beitrags (50 Seiten). Es diirfte inzwischen
auch nichtorthodoxen Theologen bekannt sein, daB Johannes Damaskenos als der Kir-
chenvater schlechthin fiir die Frage der Theologie der Ikonen und deren Bedeutung fiir
die christliche Frommigkeit gilt. Seine drei Reden iiber die Tkonen sowie ein Kapitel in
seinem Hauptwerk »De fide orthodoxae« sind die Hauptquellen zu diesem Thema. Dem
Leser wird die Lektiire dieses tiberaus wichtigen Beitrags wirmstens empfohlen. Bedeu-
tend ist hier vor allem nicht nur die neutestamentliche Begriindung der Tkonendarstellung
und -theologie und deren Verhiltnis zur Tradition (S.75-90), sondern auch die Begriffs-
bestimmung dessen, was Ikone ist (S. 90-93), welche Arten von Ikonen es gibt (S. 93—
104) sowie die Beantwortung der Frage, was iiberhaupt abgebildet bzw. mittels einer
Ikone dargestellt werden darf (S. 104—110). Aus der Sicht eines westlichen, insbesondere
eines protestantischen Christen diirfte die Behandlung der Frage von besonderer Bedeu-
tung sein, was den Ikonen gebiihrt, Anbetung oder Verehrung. Wie verhalten sich beide
zueinander? Was gebiihrt Christus, was gebiihrt den Heiligen? Was bedeutet der von
Basileios dem Grofien geprigte und auch von Johannes Damaskenos iibernommene
Grundsatz: »Die Ehre, die der Ikone erwiesen wird, geht auf das Urbild iiber«? (S.111-
123).

Der deutschsprachige Leser sei auf die deutsche Originalfassung der einzelnen Beitri-
ge in den einschligigen Zeitschriften hingewiesen. Aber auch der griechischsprachige
Leser wird aus der Lektiire der vorliegenden Arbeit groBen Nutzen ziehen, sowohl fiir
seine Theologie als auch fiir seine orthodoxe Frommigkeit. Denn auch orthodoxe Chris-
ten tun gut daran, ihre Frommigkeitspraxis an der richtigen orthodoxen Theologie zu be-
griinden und sich danach zu richten. Es darf durchaus bezweifelt werden, daB allen or-
thodoxen Christen die Haupt- und Grundziige der Ikonentheologie bekannt sind (S. 150).

Athanasios Basdekis, Frankfurt a.M.

Chaillot, Christine, Role des Images et Vénération des Icones dans les Einses Orthodo-
xes Orientales, syrienne, arménienne, copte, éthiopienne, (Dialogue entre Orthodoxes),
Geneve 1993, 110 S., 26 Abb.

Christine Chaillot aus Genf hat ihr Buch, und auch einen wesentlichen Teil ihres Le-
bens, dem Dialog zwischen den Altorientalischen und Orthodoxen Kirchen gewidmet.
Bestens bekannt mit der Praxis der Bilderverehrung in den vier Altorientalischen Kir-
chen, stellt sie dem Leser die dhnliche Bilderverehrung dieser Kirchen in Geschichte und
Gegenwart vor.
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Eingeleitet wird der Band durch den Text der zweiten gemeinsamen Erklarung der
Gemischten Theologischen Kommission der Orthodoxen Kirche und der Altorientali-
schen Kirchen, worauf schon das Vorwort des Metropoliten der Schweiz Damaskinos
Papandreou hinweist (Text auf deutsch in: OFo 5, 1991, 134-139). Demzufolge stimmen
die Altorientalischen Kirchen voll und ganz dem Horos des VII. Okumenischen Konzils,
der bekanntlich die Bilderverehrung beschreibt, zu. Trotz dieser Zustimmung wird selbst
bei wissenschaftlichen Kongressen immer wieder behauptet, dal es bei ihnen keine Bil-
derverehrung im Sinne dieses Konzils gibe, womit gelegentlich noch der Monophysitis-
musvorwurf verbunden wird. Diese Zweifel an der Orthodoxie der Orientalen bewegte
Ch., die Erklirung der o.g. Kommission mit ihrem Buch zu erhérten.

Zu diesem Zweck untersucht sie in vier Kapiteln die Bilderverchrung in der (West-)
Syrischen, der Armenischen, der Koptischen und der Athiopischen Kirche. Dabei werden
literarische Belege fiir die Verwendung von Bildern in vor- und nachchalkedonischer
Zeit bis in die Gegenwart gesammelt, die zeigen, da8 die Bilderverehrung in den genann-
ten vier Kirchen nicht auf eine vorchalkedonische Periode beschriinkt blieb oder erst se-
kundir durch spitere Kontakte mit anderen Kirchen wieder aufgenommen, sondern kon-
tinuierlich gepflegt wurde. Zwar erwihnen viele Belege nur die Anbringung von Bildern
in Kirchen und sagen nichts iiber den Kult aus, doch finden sich auch zur Verehrung
selbst geniigend Belege, um sie nicht anzweifeln zu konnen. Fotos belegen zudem die
heutige Verehrungspraxis. Man stellt fest, daB es Unterschiede in den Briduchen sowohl
bei den Altorientalischen Kirchen untereinander als auch im Vergleich mit den Orthodo-
xen Kirchen gibt. Die Armenische Kirche pflege z. B. die Verehrung des Kreuzes mehr
als die der Bilder. (Zur Bilderverehrung der Armenier: P. Jeznik Petrosian, 'H feon TG
Appevixiic ExkAnoiog évav tidv iep@v eixovav, Athen 1987). Ch. versucht zudem einen
geschichtlichen Uberblick iiber die Bildkunst zu geben, was durch die Seltenheit alter
Bilder erschwert wird. Man kann sich aber eine Vorstellung davon machen, wenn man
die Miniaturen in den Handschriften der jeweiligen Kirchen betrachtet. Ein Textanhang
mit Gebeten zur Ikonenweihe rundet das Bandchen ab. Leider erfahrt der Leser nicht,
wann diese Gebete entstanden sind, sollte sich dies iiberhaupt noch feststellen lassen.

Da VA sich nur auf iibersetzte Texte gestiitzt hat, lieBe sich die Zahl der Belegtexte si-
cherlich vergroBern. Doch hier wie auch bei den Bildbeispielen war das Ziel nicht ein
enzyklopidisches Sammeln, sondern ein reprisentativer Querschnitt durch die Geschich-
te. Dies ist Chaillot gelungen. Personliche Beobachtungen bereichern den Uberblick. So
zeigt Ch. hinreichend umfassend und gut belegt, daB die Altorientalischen Kirchen auch
ohne einen Bilderstreit mit einem diesen iiberwindenden Konzil zu einer dem Konzil von
Nikaia entsprechenden Bildertheologie und Verehrungspraxis gelangt sind. Ikonenweihe
mit Salbung, Unterscheidung von Anbetung, die allein Gott gebiihrt, und Verehrung, die
Motive der Bilder, nimlich Christus, die Gottesgebérerin Maria, die Apostel und Heili-
gen, Szenen aus Altem und Neuem Testament, all dies ist beiden Kirchenfamilien eigen.

Wassilios Klein, Bonn
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Jensen, Anne, Gottes selbstbewuite Tochter. Frauenemanzipation im friihen Christen-
tum?, (Frauenforum: Herder), Freiburg i. Br. — Basel — Wien: Herder Verlag 1992, 508
S., 68,— DM.

Ziel dieses Buches ist es, die Rolle der Frauen in der Kirchengeschichte des 2. bis
5. Jahrhunderts aufzuzeigen und auf diesem Wege dem oft vernachlissigten Beitrag der
Frauen in der Geschichte insgesamt die gebiihrende Aufmerksamkeit zu verschaffen.

Die Autorin beherrscht ihr Gebiet ausgezeichnet und verfiigt iiber gute Kenntnisse der
griechischen und lateinischen Sprache, was an der umfassenden und soliden Bearbeitung
der Quellen abzulesen ist. Durch eine umfangreiche Bibliographie stellt sie die einzelnen
Themen jedesmal in den weiteren Rahmen der heutigen Problematik und behandelt sie
unter feministischer Perspektive.

Zu Beginn wird die Frage, ob das Christentum die Frauenemanzipation férderte, neu-
formuliert. Die Frauen sollen dabei in ihrer Rolle als handelnde Subjekte der Geschichte
stirker ins Blickfeld geriickt werden. Folglich miissen die Fragen, die als Leitfiden des
Buches dienen sollen, dieser Perspektive Rechnung tragen. So beschiiftigt sich diese Ar-
beit damit, »welche Rolle die Christinnen in der Geschichte spielten«, »ob sie einen Bei-
trag zur Emanzipation leisteten« oder »ob Frauen im Christentum autonom lebten, bzw.
leben konnten«,

Das Buch zerfillt in vier Teile: Der erste gibt einen historischen Uberblick iiber die
Entwicklung der Situation der Frauen in der friihen Kirche, wihrend die anderen drei
sich auf die spezifischen Themenbereiche von Frauen im Martyrium, im charismatischen
Prophetismus und im Lehramt beziehen.

Im ersten Teil werden die Zeugnisse der Kirchenhistoriker Eusebios, Sokrates, Sozo-
menos und Theodoret unter Hinzuziehung von Cyprian, Tertullian, Rufinus, Palladios
und Hippolyt untersucht.

Der Bischof von Kaisareia hat in seinem Geschichtswerk zahlreiche Informationen
iiber Frauen aus den ersten drei Jahrhunderten gesammelt, seine Nachfolger berichten
umfassend iiber das 4. und 5. Jahrhundert. Eusebios teilt nicht nur einiges iiber Frauen
aus allen sozialen Schichten mit, die Mitglieder der Kirche waren und sich durch ein be-
sonderes Charisma auszeichneten — als Beispiele seien hier die Tochter des Philippos,
Thekla von Ikonion und Ammia von Philadelphia genannt. Es finden sich bei ihm dane-
ben auch Hinweise iiber jene Frauen, die in den hiretischen Gruppen aktiv waren. Au-
Berdem werden in diesem Werk des Kirchenvaters die neuen Lebensformen der Christin-
nen vorgestellt, die sich durch die »Zuneigung fiir die wahre Philosophie« auszeichneten.
Dies duflerte sich in Zolibat und Askese oder in einem Leben ohne sexuelle Beziehungen
als Syneisakten. Eine besondere Stellung nahmen dabei die Witwen ein, die zeitweise
dem Klerus der Kirche zugerechnet wurden.

DaB sich bei den anderen Historikern nur wenige Zeugnisse finden lassen, wird von
der Autorin als Zeichen fiir die Marginalisierung der Frauen gewertet. Trotzdem fiihrt sie
eine beachtliche Zahl von Belegen an, die Frauen als Mitarbeiterinnen der Haretiker und
groe Asketinnen zeigen. Daneben stehen auch Frauen, die sich der Philosophie ver-
schrieben hatten, wie Hypatia, deren Schicksal es war, von fanatischen Christen umge-
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bracht zu werden. Und das, obwohl sie die Lehrerin einiger Kirchenviter war, die sich
durchaus positiv tiber das Studium bei ihr dufierten.

Im letzten Kapitel dieses Teiles wird das Phanomen der »Diakoninnen« in der Alten
Kirche unter dem Titel »Fortschritt oder Riickschritt?« dargestellt. Dieses Amt verdankt
seine Existenz in der Alten Kirche den Bediirfnissen der Christen jener Zeit und iiberleb-
te mit einfachen liturgischen Funktionen bis zu Anfang dieses Jahrhunderts noch in den
Frauenkl6stern der orthodoxen Tradition.

Im zweiten Teil wird das Thema der Frauen im Martyrium behandelt, wofiir die Histo-
riographie noch um die Martyrerakten erganzt worden ist. Es ist dabei auffillig, daf} die
Autorin mehr den wissenschaftlichen Untersuchungen dieser Quellen zu vertrauen
scheint als dem kirchlichen Gedichtnis, das durch die Synaxarien iiber Jahrhunderte hin-
durch zahlreiche Zeugnisse iiber Frauen aufbewahrt hat, die inmitten einer patriarchali-
schen Welt »als Sperlinge in der Freiheit Christi geflogen sind«. Diese Probleme werden
immer wieder auf den jihrlichen liturgischen Treffen der ostkirchlichen Gemeinden dis-
kutiert.

Die Untersuchungen des zweiten Teils sind auf Perpetua, Felicitas und Vlandina kon-
zentriert. Es entsteht der Eindruck, daB dabei gewisse Ziele verfolgt werden. Die Autorin
beschiiftigt sich mit dem visiondren Ubergang vom einen zum anderen Geschlecht. Die
feministische Sicht befaBt sich dabei mit der Tugend der Tapferkeit auf der einen Seite
und mit der Identifikation der menschlichen Natur mit Christus auf der anderen Seite im
eschatologischen Moment des Martyriums, wobei der Begriff des UnbewuBten eine gro-
Be Rolle spielt. Aber wird bei diesem Thema die Bedeutung des UnbewuBten nicht iiber-
schétzt?

Man kann sich schon wundern, wie das Martyrium alle, ob Sklaven oder Bischofe,
Frauen oder Ménner, auf gleiche Ebene stellen konnte. Das erfahrt man auch, wenn man
vom Blut-Martyrium zum Willens-Martyrium der realisierenden Eschatologie tibergeht,
— dem Anschein nach eine den westlichen Christen unbekannte und von ihnen mifiver-
standene erlosende Erfahrung. In unseren logischen Kategorien gibt es keine Reprisen-
tationen Christi, sondern nur Werkzeuge Christi. Den duBeren Formen kommt nur eine
dienende Funktion zu, insofern sie die Einwirkung der neuen Schopfung nach dem tiefen
Sturz der menschlichen Natur unterstiitzen. Dieser tiefe, bis zur Todeserfahrung reichen-
de Dienst ruft bei den meisten Christen, Minnern wie Frauen, heute in der Regel eine
ablehnende Reaktion hervor, weil der Mensch eher Ehre, Herrschaft und Genieflen zuge-
tan ist, als sich im Opfer des Willens selbst hinzugeben.

Der dritte Teil des Buches bezieht sich auf das Phiinomen des Prophetismus in der Kir-
che. Es ist merkwiirdig, daB man in den zwei ersten Abschnitten des Buches umsonst ei-
ne Erwihnung des bewunderungswiirdigen Wirkens des Heiligen Geistes sucht, der im
Leben aller Glieder der Kirche wirksam ist. Es entsteht der Eindruck, als ob dieser erst
im mutigen Prophetismus von Priska und Maximilla wieder in Erscheinung getreten sei.
Das Bewunderungswiirdige an diesem AusguB des prophetischen Charismas begriindet
die ausfiihrliche Darstellung der ergangenen Orakel. Die Autorin stiitzt sich in ihrer Ein-
schitzung des Montanismus auf Dokumente der antiken Umwelt, sowie auf die Zeugnis-
se Tertullians. Gegenstimmen, die dem Montanismus nicht so positiv gegeniiberstehen
und dabei auf die Vergottlichung des Montanos, das Eheverbot, die Ekstase, das Fasten,
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das freiwillige Martyrium, die Exklusivitit und Autoritit verweisen, kommen in dieser
Abhandlung weniger gut davon.

Der Leser des Buches wird durch die Einleitung schon vorbereitet auf die kritische
Einstellung, welche die Autorin der Kirche gegeniiber hegt. Auch ihre Zielsetzung, die
Frauen als handelnde Subjekte der Geschichte zu beschreiben, ist klar. Den Hintergrund
der Argumentation dieses Buches prigt eine pluralistische Auseinandersetzung, was die
Duldung eines Relativismus in bezug auf die Kirche und die Hiresie, sowie auch beziig-
lich aller Religionen verlangt. Ein solcher Ansatz hat den Vorteil, daBl er die hochmiitige
Perspektive des spiteren Siegers vermeidet und eine unvoreingenommene Forschung
ermoglicht.

Man spiirt im ganzen Buch eine besondere Zuneigung zu den hiretischen Gruppen, als
ob nur dort zahlreiche Zeugnisse zu finden seien oder weil vielleicht so es erscheint, daf3
dort eine groBere Freiheit bei der Suche besteht.

Das Anliegen, auch grofie Frauen innerhalb der GroBkirche ausfindig zu machen, er-
fiillt vielleicht der vierte Teil, in dem mit Philumene eine Frau im Lehramt vorgestellt
wird, die den groBen Gnostiker Markion widerlegen konnte. Das Glaubensbekenntnis ih-
res Anhingers Apelles wird ausfiihrlich nach den Zeugnissen des Epiphanios rekonstru-
iert. Trotzdem war sie nicht in der Lage, die Diarchie des Gnostizismus zu iiberwinden.
Sie lehrte auch nicht die wahre leibliche Geburt und die leibliche Himmelfahrt. Die Au-
torin weist zwar die Wahrheit der leiblichen Auferstehung, das Prinzip des Bosen in en-
gelformigen Wesen, die Zustimmung zur materiellen Welt in den Gedankengéngen von
Philumene als antignostische Elemente auf und zeigt so eine bedeutende Ubereinstim-
mung mit der wahren christlichen Lehre. Diese Punkte sind aber als Ausweis fiir den
richtigen Glauben der Kirche unzureichend.

Am Ende des vierten Teils wird eine interessante Feststellung getroffen: Die westliche
Theologie konne als Weiterfiihrung der alten gnostischen Richtungen verstanden werden,
wihrend die Gstliche Theologie in gewisser Weise philumenische Ziige zu tragen schei-
ne. Diese Ansicht stiitzt sich auf Gemeinsamkeiten des philumenischen Denkens mit der
sogenannten spateren griechisch-orthodoxen Theologie, wobei anzumerken ist, daB diese
stirker im Rahmen der gesamten Ostlichen Theologie gesehen werden muf. Ein solcher
theologischer Briickenschlag nach Osten aus feministischer Perspektive wirkt allerdings
etwas verwunderlich. Die auf drei Seiten (422-424) dargelegten fiinf Punkte der Uber-
einstimmung sind zwar meiner Meinung nach sehr wichtig. Aber wiren diesem sehr
wichtigen und hoffnungsvollen Thema nicht andere Wege angemessen, als im Bereich
der gnostischen Hiresie Gemeinsamkeiten zwischen West und Ost aufzuzeigen? Ich
wiirde allerdings zustimmen, dafl die westliche Theologie dem Gnostizismus zugeneigt
ist.

Die 6stliche Theologie und Spiritualitit, deren Symbol die Weisheit Gottes ist, bewahrt
viele Elemente, die den Gefiihlen von Frauen entsprechen, weil sie sich stirker an den
Problemen der menschlichen Natur orientiert und nicht bei Fragen der Macht stehen-
bleibt. Man sollte nicht vergessen, daB dieser kritische Punkt vor zehn Jahrhunderten die
Spaltung zwischen West und Ost hervorgerufen hat. Unsere Hoffnung wire, dafl der fe-
ministischen Theologie bei unserem Zusammenkommen besonders Sorge getragen wird.

Eva Adamztziloglou, Thessaloniki
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Hiirle, Wilfried — Wagner, Harald (Hgg.), Theologenlexikon. Von den Kirchenvitern bis
zur Gegenwart, 2., neubearbeitete und erweiterte Auflage, Miinchen: Verlag C.H. Beck
1994, 311 S., 24,80 DM.

Im Vorwort zur ersten, 1987 erschienenen Auflage des hier in einer neubearbeiteten
und erweiterten Fassung vorliegenden Nachschlagewerks schreiben die beiden Heraus-
geber Wilfried Hirle (Professor fiir Systematische Theologie und Geschichte der Theo-
logie am Fachbereich Evangelische Theologie der Universitit Marburg) und Harald
Wagner (Professor fiir Systematische Theologie und Religionspddagogik an der Theolo-
gischen Fakultit Fulda und Direktor des Katholisch-Theologischen Seminars der Uni-
versitit Marburg): »Ein Theologenlexikon im Taschenbuchformat, das iiber die bedeu-
tendsten Theologen von den Anfingen des Christentums bis zur Gegenwart informieren
will, ist ein gewagtes Unternehmen. Wir haben uns auf dieses Wagnis eingelassen, weil
wir davon iiberzeugt sind, daB ein solches Hilfsmittel sowohl fiir das Theologiestudium
als auch fiir die kirchliche Bildungsarbeit sowie im allgemeinen fiir interessierte Zeitge-
nossen von Nutzen sein konnte. Fiir die Beschiftigung mit der Theologie gilt ganz be-
sonders: Sie kann nur effektiv sein, wenn dabei das, was vor uns theologisch gedacht
wurde, Beriicksichtigung findet. Fiir diejenigen, die (noch) nicht die Gelegenheit und
Mbglichkeit hatten, sich ausfithrlich und intensiv mit der Theologiegeschichte zu be-
schiftigen, soll dieses Lexikon grundlegende Informationen iiber die Lebensdaten, den
theologischen Ansatz, das Werk und die Wirkung der wichtigsten christlichen Theologen
vermitteln.« Dankbar wird man bei der Benutzung dieses von zwanzig weiteren Fachge-
lehrten verschiedener christlicher Konfessionen verfaBten Werks, das sich als bewuBt
dkumenisches Unternehmen versteht, feststellen, daB sich das »Wagnis« mehr als ge-
lohnt hat: Das den heutigen Stand der Forschung reprisentierende Lexikon informiert in
alphabetischer Reihenfolge (Abaelard bis Zwingli) tiber Leben, Werk und Wirkung von
iiber vierhundert der herausragendsten Denker und Gestalten in den christlichen Konfes-
sionen, der Apologeten und Kirchenviter der Alten Kirche, Theologen und Philosophen
des Mittelalters, der Reformatoren und Gegenreformatoren, der Aufklédrer der Neuzeit
und der Theologen des 19. und 20. Jahrhunderts. Dabei fanden nur (bereits verstorbene)
Theologen »von erheblicher Bedeutung fiir die Theologie im Ganzen« Beriicksichtigung,
unter denen fiir den Umfang der Darstellung drei Kategorien gebildet wurden, wobei von
dem Kriterium grofer theologischer Bedeutung nur in einigen wenigen Fillen Ausnah-
men gemacht wurden, »wo es sich um Gestalten mit auerordentlicher frommigkeitsge-
schichtlicher Bedeutung handelt, deren Impulse einen indirekten Bezug zur Theologie
besitzen bzw. spiter in theologische Positionen umgeformt wurden (so etwa bei Franz
von Assisi, Johann Arndt oder einigen Vertretern bzw. Vertreterinnen der Mystik).«

Den Artikeln iiber die einzelnen Theologen folgt eine tabellarische Ubersicht in chro-
nologischer, in die jeweiligen Epochen unterteilte Reihenfolge, welche die geschichtli-
chen Zusammenhinge, Schwerpunktbildungen und Aufeinanderfolgen sichtbar macht.
Wertvoll ist auch das sich daran anschlieBende »Register der iibrigen in den Artikeln er-
withnten Theologen« (mit Lebensdaten): »Es handelt sich dabei iiberwiegend um Theo-
logen, daneben aber auch um Personen, die, ohne selbst Theologen zu sein, fiir die
Theologiegeschichte wichtig geworden sind. Die groBen Philosophen (von Platon bis
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Heidegger), deren EinfluB allgemein vorausgesetzt werden kann, wurden dabei nicht be-
riicksichtigt.«

Das »Theologenlexikon« erweist sich als hichst niitzliches, zuverldssige und gediege-
ne Erstinformation bietendes Hilfsmittel fiir die Beschéftigung mit der abendlédndischen
Theologie-, Religions-, Kultur- und Geistesgeschichte.

Manfred Heim, Miinchen

Pdcurariu, Mircea, Geschichte der Ruménischen Orthodoxen Kirche, (Oikonomia, Bd.
33), Erlangen 1994, 622 S.

Die »Geschichte der Ruménischen Orthodoxen Kirche« von M. Pécurariu wurde in der
Reihe Oikonomia, Quellen und Studien zur orthodoxen Theologie, verdffentlicht, die von
Fairy v. Lilienfeld gegriindet wurde und von Karl Christian Felmy und Heinz Ohme vom
Lehrstuhl fiir Geschichte und Theologie des christlichen Ostens der Universitdt Niirn-
berg-Erlangen herausgegeben wird. Nach der orthodoxen Dogmatik von D. Stiniloae ist
P.s »Geschichte ...« das zweite Werk im deutschsprachigen Raum, das der ruménischen
Theologie entstammt. Das erste ist »ein weithin anerkanntes Basiswerk der rumiinisch-
orthodoxen Theologie und Kirche«, wihrend das zweite zum ersten Mal ein Gesamtbild
der Geschichte der ruménischen Kirche in deutscher Sprache darstellt. Der Vf. ist Inha-
ber des Lehrstuhls fiir die Geschichte der ruminisch-orthodoxen Kirche der orthodoxen
Fakultit » Andrei Saguna« der Universitit von Sibiu und in Ruménien ein bekannter Hi-
storiker. Aus seinen zahlreichen Studien und Biichern erwihnen wir nur einige: Die Ge-
schichte der Ruminischen Orthodoxen Kirche, 3 Bde., Bukarest 1980-1981; Die Anfin-
ge der Metropolie Transilvaniens, 1980; Geschichte des Klosters Prislop, 1986; Die Po-
litik des ungarischen Staates gegeniiber der ruméanischen Kirche withrend des Dualismus,
1986; Zweihundert Jahre theologischer Unterricht in Sibiu, 1987; Bessarabien. Aspekte
der Kirchengeschichte und des ruménischen Volkes, 1993; Dako-romische und rumini-
sche Heilige, 1994.

Nach der Aussage des Vf.s ist dieser Band eine zusammenfassende Darstellung seines
schon erwiihnten Geschichtswerks. Dieses Kompendium erschien 1993 auch in ruméni-
scher Sprache in Kischineu (Republik Moldau).

P. beginnt seine Arbeit mit einer kritischen Darstellung der Erforschung der Geschichte
der rumiinischen orthodoxen Kirche von ihren Anfingen bis heute. Hier werden auch
Studien und Werke einiger auslandischer Historiker und Theologen erwihnt, die sich mit
Aspekten der Geschichte oder der ruminischen Theologie beschiftigen. Einige davon
werden geschitzt, andere werden als oberfldchlich, falsch oder gar tendenzids bezeich-
net. Der Vf. zieht daraus die SchluBfolgerung, daB das Leben und die Geschichte der ru-
minischen Kirche in Westeuropa wenig bekannt sind. Aus diesem Grund nimmt er sich
vor, eine »sine ira et studio«-Darstellung der ruménischen Kirchengeschichte vorzulegen.

Ein bedeutender Teil des Buches umfaft die Geschichte des christlichen Lebens auf
dem heutigen Territorium Ruminiens im 2.-14. Jahrhundert. In seiner Darstellung be-
nutzt der Vf. direkte und indirekte Beweise, die aus archéologischen und historischen
Forschungen stammen, macht Gebrauch von philologischen Argumenten und behilft sich
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dort, wo Beweise fehlen, mit der »historischen Logik«, um uns ein Bild iiber das christli-
che Leben und seine Organisationsformen zu vermitteln. Es handelt sich um eine Peri-
ode, die mehr als 1000 Jahre umfaBt und in der sich die Ereignisse iiberstiirzten, wie auch
um eine Zeit, in der Eroberungen sehr oft die Zerstorung der materiellen Zivilisation und
Kultur der Besiegten bedeutete. Dieser Teil hilt fiir den westlichen Leser viele Neuigkei-
ten bereit.

In anderen Teilen des Werks werden wir aufmerksam gemacht auf die Beziehung zwi-
schen der nationalen und religitsen Identitit, auf die Art und Weise, wie die Autokepha-
lie der ruminischen Kirche betrachtet wurde, und auf die Kontinuitiit der Ruménen auf
dem heutigen Territorium Ruminiens, die mit Uberzeugung betont wird. Der deutsche
Leser mag vielleicht von dieser Art, Geschichte zu schreiben, iiberrascht sein, aber diese
Frage auBerhalb ihres balkanischen Kontextes zu betrachten, wiirde den Versuch bedeu-
ten, die Geschichte der Orthodoxen Kirche des siidosteuropdischen Raumes von einem
fremden Standpunkt aus zu verstehen. Wir diirfen nicht vergessen, dal P. die Geschichte
seiner Kirche als Rumine und orthodoxer Priester schreibt. Jeder Versuch, die Geschich-
te der Orthodoxen aus dem erwiihnten Raum von einem anderen Standpunkt aus zu be-
trachten, bedeutet auch die Einfiihrung fremder Gesichtspunkte in die Kirchengeschichte
und ihre Auslegung. Neben der Bemiihung, das Leben des ruménischen Volkes und der
orthodoxen Kirche als eine organische Verbindung darzustellen, bezieht sich der Vf. in
seinem Werk auch auf andere Konfessionen, auf benachbarte Volker, auf die Beziehun-
gen mit den anderen orthodoxen Kirchen wie auch auf die Verhiltnisse der ruménischen
Kirche zur okumenischen Bewegung, zu den anderen christlichen Kirchen oder zur ru-
ménischen Diaspora.

Mit groRem Interesse liest man die Seiten, die die Kontrolle des Staates iiber das kirch-
liche Leben ab 1948 zum Inhalt haben, und auch das Bemiihen der Kirche beschreiben,
zu retten, was noch zu retten war. Man schloB in dieser Zeit Kompromisse, um einen
modus vivendi zu finden, der das Uberleben der Kirche mit einem Minimum an Titigkeit
erlaubte. Unter diesen Umstinden fand auch die Wiedervereinigung der ruménisch-
orthodoxen Kirche in Transilvanien statt (1948), welche P. neben anderen dhnlichen Be-
miihungen des 19. und 20. Jahrhunderts einreiht und als Folge des Aufrufs des Metro-
politen Nicolae Balan (Mai 1948) und des Patriarchen Justinian Marina (Juni 1948) sieht.
In anderen Studien aber erwdhnt der Vf. auch das Interesse des Staates an der Abschaf-
fung der griechisch-katholischen Kirche, was den Tatsachen der damaligen Zeit ent-
spricht.

P. hat das Verdienst, mit diesem Werk die Geschichte der ruminischen orthodoxen
Kirche im deutschen Kulturraum bekannt gemacht zu haben. Er stellt ein Gesamtbild sei-
ner Kirche dar und schlieBt auf diese Weise eine alte Liicke. Sein Werk leistet gewil} ei-
nen bemerkenswerten Beitrag zum besseren Verstidndnis der ruménisch-orthodoxen Kir-
che in Westeuropa und zur Anndherung der Kirchen auf dem Weg zur Einheit.

Mircea Basarab, Miinchen
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Oikonomou, Ilias B., ®@so)loyikn Oikoloyio. @ewplo xod mpakn, Athen: Ekdoseis D. Ma-
vrommati 1994, 367 S.

Wir befinden uns in einer Zeit, in der bewuf3t wird, da} das kologische Problem ein
»absolut theologisches und religioses Problem« ist. Das vorliegende Buch faRt eine
zwanzigjdhrige Forschung (1973-1993) zusammen und argumentiert mit der Heiligen
Schrift, dem patristischen Denken und der orthodoxen kirchlichen Praxis. Der Vf. sucht
den Grund der Umweltzerstorung in der menschlichen Seele und zwar in ihrer Beziehung
zu Gott, der als »die Ursache von den Weltursachen gilt« (S. 18).

Das Buch gliedert sich in drei Teile. In den vier Abschnitten der Einleitung (S. 21-43)
behandelt der Vf. u. a. die Diagnostik des Problems und entfaltet die Prinzipien fiir die
christliche Betrachtung von aktuellen Problemen und die Prinzipien der Bibelforschung.

Der erste Teil (S. 47-246), der aus sechs Kapiteln besteht, hat theoretischen Charakter.
Hier werden die theologischen Voraussetzungen fiir die Betrachtung der Umweltproble-
me untersucht. Im ersten Kapitel (S. 47-84) wird die Okologie als »knopotoloyio« be-
handelt. Im Rahmen der Erzdhlung vom »biblischen Paradies« spricht der Vf. von einer
»Ur-Okologie«. Das Paradies wird als »irdische Umwelt« bezeichnet. Hier stellt sich die
Frage nach der Autoritit des Menschen iiber die Natur und nach seiner Beziehung zur
Natur. Es wird nachgewiesen, dal der Mensch NutznieBer und nicht absoluter Herrscher
ist. Im zweiten Kapitel (S. 85-110) wird von der Umwelt, die von Gott gebildet wurde,
gesprochen. Die in der Genesis als »sehr gut« bezeichnete Welt wird von Kirchenvitern
als »movdeyng VAn« mit Lebensverschiedenheit und Vollstindigkeit bestimmt. Das Alte
Testament hat Gesetze, wie u. a. die »Sabbatruhe« und das »Jubeljahr«, die nach dem
Siindenfall die Umwelt schiitzen. Im dritten Kapitel (S. 111-142) wird der Mensch auf-
grund seiner Erschaffung als »Identitit und Nichtidentitit mit der Umwelt« bezeichnet.
Der leibliche Mensch ist »der Tontempel (rnivog veog) Gottes« und gleichzeitig Minia-
tur der ganzen Schopfung. Im vierten Kapitel (S. 143-197) wird die »von auflen
menschliche Lebensokonomie«, die sich auf »Arbeiten« (gpyaleson) und »Bewahren«
(pvrdooery) bezieht, erforscht. Danach werden die Begriffe Okologie und Okonomie er-
arbeitet. Der Mensch nimmt von der Natur und gibt der Natur. Die Umwelt gilt als der
»Wohnort« (evSioitnue) des Menschen. Diese Tatsache ist der Grund fiir alle Abhéngig-
keiten (technologische, therapeutische, gnosiologische, institutionelle, dsthetische, erzie-
herische und religiose Abhingigkeit). Im fiinften Kapitel (S. 199-233) beschiftigt sich
der VI. sehr treffend mit einer »biblischen Betrachtung von 6kologischen Katastrophen«.
Es werden der Grund, das Wesen und die Konsequenzen der Entfremdung von der Natur
und in der Natur in bezug auf konkrete Fille von Umweltkatastrophen, wie z. B. die
Wasserflut, die Verbrennung von Sodoma und Gomorra, die Landplagen Agyptens, die
Katastrophen, die in der Johannesoffenbarung abgebildet sind, u. a. untersucht. Im sech-
sten Kapitel (S. 235-246) werden die Griinde fiir die anti-okologische Lebensart des
Menschen mit Schwerpunkt beim Siindenfall erforscht, dessen Substanz »der Gebrauch
der gegebenen Denkens-, Willens- und Handlungsfreiheit des Menschen gegen den Wil-
len Gottes, des Schopfers, fiir die Qualitit und die Quantitit der menschlichen Macht im
Raum der Schopfung« ist (S. 244).
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In den drei Kapiteln des zweiten Teils (S. 247-311) wird der dkologische Beitrag der
kirchlichen Gottesdienste und der christlichen Ethik untersucht. Im ersten Kapitel (S.
249-256) (d. h. dem siebten in der Reihe) untersucht der Vf. »die Orthodoxe Ekklesio-
logie als Voraussetzung fiir die Umweltpraxis« in bezug auf die »kirchliche Kybernetik«.
Im zweiten (achten) Kapitel (S. 257-288) wird die tkologische Erziehung, die sich durch
die mystagogische Erziehung der Gottesdienste vollzieht, dargestellt. In diesem Zusam-
menhang werden die Gottesdienste in den Apostolischen Konstitutionen, die Liturgien
von Basileios dem GroBen, Johannes Chrysostomos, Markos und der Gottesdienst der
Vorgeweihten Gaben untersucht. Diese Gottesdienste, die Kirchensakramente mit dem
Hoéhepunkt der Gottlichen Eucharistie, die Sakramentalien und alle religitsen Zeremoni-
en enthalten eine bewundernswerte Umweltpraxis, die in der gleichzeitigen Darlegung
von Glauben und Handeln besteht. Die » Anwesenheit« der Natur in den Sakramenten,
die sich in der Benutzung von Naturmitteln ausdriickt, beweist den religiosen Wert und
die religiose Bedeutung der Natur. Die geheiligte Materie funktioniert als Triger von
Gottes Willen und Macht. Es muB hier hervorgehoben werden, daf Oik. der erste ist, der
den okologischen Inhalt und die dkologische Bedeutung des Gottesdienstes, der sich in
den Apostolischen Konstitutionen befindet, festgestellt hat. AuBerdem hat er dem Oku-
menischen Patriarchat vorgeschlagen, diese Texte in den Gottesdienst mit einzubezichen,
in dem die Orthodoxe Kirche am ersten September jeden Jahres fiir das Anliegen des
Umweltschutzes betet. Das dritte Kapitel (S. 289-311) wird der »tkologischen Ethik der
Christen« gewidmet.

Der dritte Teil (S. 313-339) bezieht sich auf die okologische Titigkeit der Kirchen im
Osten und im Westen.

Im Epilog (¢mipetpov) stellt der Vf. eine zweckmiBige Frage, die von allen Christen,
beantwortet werden soll. Die Frage lautet: »Warum haben die christlichen Gesellschaften
zur Praxis eines tkologischen Benehmens, das im Hinblick auf ihren Glauben inkonse-
quent ist, beigetragen oder nur zugestimmt? Und sie tun es angesichts der Tatsache, dal3
sie einen Glauben vertreten, der die Natur vollkommen bejaht, sie als gottlichen Willens-
akt verherrlicht und sie als Mittel der Ubertragung der Gnade Gottes benutzt«.

Das Buch schlieBt mit den Anmerkungen (S. 341-357), dem Biicherverzeichnis
(S. 359-364) und den von Oik. bisher veroffentlichten Werken (S. 365-367).

Die »Theologische Okologie« von Oik. ist eine Quellendkologie, denn der Vf. begriin-
det ihre Existenz nicht auf der modernen Bibliographie, die er bewult vermeidet (vgl.
S. 17), sondern auf der Bibel, der Patristik und der ekklesiologischen und kirchlichen
Praxis. Unter dieser Beriicksichtigung ist dieses Werk originell, interessant und niitzlich
nicht nur fiir die Theologiestudenten, sondern auch fiir alle, die ein 6kologisches Emp-
finden haben, und zwar fiir die Vertreter der Okologie in den nichttheologischen Wissen-
schaften, denen sie als Herausforderung dienen sollte.

Eine Ubersetzung in westeuropiische Sprachen wire empfehlenswert. So konnte das
Buch zu einer kritischen Auseinandersetzung anregen und einladen.

Apostolos B. Nikolaidis, Athen
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Davis, Leo Donald, S.J., The First Seven Ecumenical Councils (325-787). Their History
and Theology, (Theology and Life Series 21), Collegeville, Minessota: The Liturgical
Press 1990, 342 S., 17,95 §.

Die Bemerkung auf der letzten Seite des Bucheinbandes, »no other work yet available
in English treats this subject«, weist mittelbar darauf hin, daf der Thematik dieses Bu-
ches in der Theologie und im Leben der westlichen Kirchen herkommlicherweise kein
besonderer Stellenwert zukommt. In der Tat sprechen sie gewohnlich nicht von den sie-
ben Okumenischen Konzilen, und ihr Urteil iiber die Zahl der Okumenischen Konzile
fallt unterschiedlich aus. Dies gilt im GroBen und Ganzen auch fiir die wichtigeren pro-
testantischen Kirchen — trotz der gegenteiligen Meinung des Vf.s (S. 9; vgl. hierzu Th.
Nikolaou, Die synodale Verfassung und die Okumenischen Konzile der Kirche, OFo 5
[1991] 218-220). Dagegen bilden die siehen Okumenischen Konzile von ihrem einmali-
gen theologischen Gewicht her ein Spezifikum der Orthodoxen Kirche, die sogar als die
Kirche der sieben Okumenischen Konzile bekannt ist.

Von dieser Perspektive her ist es begriiBenswert, daB D. es sich in diesem Buch zur
Aufgabe gemacht hat, die Geschichte und die Theologie der »ersten« sieben Okumeni-
schen Konzile darzulegen. Noch bemerkenswerter scheint mir sein Vorschlag, mit dem
er seine Abhandlung abschliet: »Perhaps in the interests of better relations with the Or-
thodox and Protestants, the time has come to reconsider the whole question and accept
with them only the first seven great councils as the truly ecumenical pillars of the faith«
(S. 325). Dieser Vorschlag, daB3 ndmlich die Romisch-katholische Kirche sich nur fiir die
sieben Okumenischen Konzile entscheiden sollte, sollte nicht so sehr »im Interesse bes-
serer Beziehungen mit den Orthodoxen und Protestanten« bejaht werden, sondern viel-
mehr, weil die Entscheidungen dieser Konzile die »wahrhaftig 6kumenischen Séulen«
des christlichen Glaubens ausmachen. Dies ist wohl der Hauptgrund, warum heutzutage
auch andere romisch-katholische Theologen diese Meinung vertreten.

Nach einem einfiihrenden Kapitel iiber »Die romische Welt« (S. 11-32) wird in den
anschlieBenden Kapiteln 2-8 jeweils eins der siehen Okumenischen Konzile (von Nikaia
I, 325, bis Nikaia II, 787) behandelt (S. 33-322). Als neuntes Kapitel fungiert der kurze
Epilog des Buches (S. 323-325) und danach folgen ein Glossar theologischer Termini
(S. 326-330) und ein Namens- und Sachregister. Die Darstellung umfafit kleinere iiber-
schaubare Abschnitte, in denen kirchen- und theologiegeschichtliche Zusammenhinge
sowie der Verlauf und die Nachgeschichte eines jeden Konzils behandelt werden. Hilf-
reich ist hierbei die Zeittafel, die sich (jeweils vor einer ausgewihlten — meist dlteren —
englischsprachigen Literatur) am Ende eines jeden Kapitels befindet.

Die Ausfiihrungen des Buches entstanden im Rahmen der Lehrveranstaltungen des
Vi.s im Weston School of Theology, Cambridge, Massachusetts, und beanspruchen, wie
er schreibt, keine Originalitiit, denn er habe zusammengetragen, was bereits vielseitig er-
forscht und verdffentlicht worden ist (S. 9). Es ist wohl auf diese Herkunft und diesen
Anspruch des Werkes zuriickzufiihren, dal auf Anmerkungen verzichtet wird und dal
sich einige Fehler besonders in den Details eingeschlichen haben. Wohl der grobste die-
ser Fehler betrifft die Gesamtzahl der Okumenischen Konzile nach romisch-katholischer
Zihlung; indem der Vf. das Konzil von Vienne (1311-1312) aufler acht 146t, kommt er
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auf die Gesamtzahl von zwanzig (S. 323 und 325), statt einundzwanzig (vgl. die ersten
zwanzig z. B. H. Jedin, Konzil, in: LThK Bd. 6, Sp. 529-530; zu diesen zwanzig muf} das
Vatikanum II hinzugerechnet werden). Trotzdem 1Bt sich der Abhandlung grofer Nut-
zen abgewinnen, weil sie insgesamt eine Fiille gesicherter Erkenntnisse in gelungener
Weise zusammenfalt.

Theodor Nikolaou, Miinchen

Beck, Hans-Georg, Vom Umgang mit Ketzern. Der Glaube der kleinen Leute und die
Macht der Theologen, Miinchen: Beck 1993, 198 S., 48,—- DM.

Der bekannte Miinchener Byzantinist B. unternimmt in diesem Buch den Versuch,
durch »ehrliches Bemiihen« »das religiose Anliegen der kleinen Ketzer anzuerkennen«
und den Glauben »an den Ernst dieses Anliegens« zu wecken (S. 10). Da es sich um ei-
nen durchaus lobenswerten Vorsatz handelt, lassen sich seine Befiirchtungen, sich »damit
kaum Freunde« zu machen und vor »das Ketzergericht« gestellt zu werden (S. 10), be-
stenfalls als rhetorische Ubertreibung verstehen, zumal er sich auch anderswo #hnlich
geaullert hat.

Ebenfalls geht es wohl um rhetorisch pauschalierte Urteile, wenn er z. B. nebenbei be-
merkt: »die dlteste Kirche war alles andere als >orthodox«« (S. 14). Denn die Richtigkeit
eines solchen Satzes hiingt — dies versteht sich von selbst — von der Definition des Be-
griffes »orthodox« ab. Nach B. impliziert die Orthodoxie »vor allem Lehrsitze, eine Be-
grifflichkeit«, und »konkretisiert sich in abrufbaren Sétzen, im Dogma« (S. 14). Aber die
Begrifflichkeit blieb zum einen immer wieder und fiir lange Zeit umstritten, so z. B. hin-
sichtlich der Gleichsetzung der Termini oboio und broctocig vom ersten Okumenischen
Konzil (325) bis zum Tomus ad Antiochenos (362). Zum anderen war und ist die letzte
Instanz der Orthodoxie nicht die Begrifflichkeit fiir sich, sondern das Verstindnis dersel-
ben, so z. B. in bezug auf den Ausdruck »aus zwei Naturen« im Rahmen der christologi-
schen Streitigkeiten iiber die Zwei-Naturen-Lehre, der nur dann theologisch verwerflich
ist, »wenn jemand, dies nicht in der Weise annimmt, wie auch die heiligen Viter gelehrt
haben«'. In beiden Fillen — die iibrigens die zwei Dogmen der Christenheit schlechthin
betreffen (das trinitarische und das christologische), welche in den sieben Okumenischen
Konzilen vom 4. bis zum 8. Jh. verteidigt wurden — ging es nicht um »abrufbare Sitze,
sondern um das Ringen darum, den iiberlieferten Glauben richtig auszudriicken. Die Or-
thodoxie impliziert demnach die Kontinuitit und den Konsens mit dem von Anfang an
iiberlieferten Glauben. Wohl im BewuBtsein dieses Sachverhaltes und im Wissen, dal3 er
durch seine obige Bemerkung die Theologiegeschichte stark vereinfacht, fiigt B. unmit-
telbar hinzu: »Es wire allerdings schlicht iibertrieben zu behaupten, damit (sc. mit den
»abrufbaren Sitzen«) sei ein neues Glaubensgeflecht entstanden, das die alte Form des
Glaubens, die Pistis', einfach abgelost hiitte« (S. 10). Trotzdem geistert durch das Buch
der alte und unbegriindete Vorwurf von Adolf von Harnak iiber die »Hellenisierung des

1 So Kanon 8 des fiinften Okumenischen Konzils: J. Karmiris, Dogmatica et Symbolica Monumenta Ortho-
doxae Catholicae Ecclesiae, Bd. I, Graz 21968, S. 195.
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Christentums«, auch wenn dieser durch den schoner klingenden Ausdruck von J. B. Metz
iiber eine »geschichtslose Ideen- und Naturmetaphysik« (S. 25) abgelost wird. In diesem
Sinne spricht B. beispielsweise auch von »der griechischen Orthodoxie« (S. 70) als Ge-
gensatz zum Monophysitismus, obwohl er unter dem Ausdruck »griechische Ortho-
doxie« die Lehre der Kirche im Osten und im Westen meint.

Das Buch umfalit zwei Teile. Im ersten, der neun Kapitel enthélt, werden geistes- und
theologiegeschichtlich relevante Fragen erortert, wie z. B. das Verstindnis und die Ent-
stehung des Begriffs »Orthodoxie« bzw. »Hiresie«, die Rolle der Hierarchie, und vor
allem die hdretischen Bewegungen der Messalianer, der Manichéer, der Paulikianer und
der Bogomilen. Es handelt sich um Héresien, die auf dem Boden des Ostromischen Rei-
ches aufgekommen sind — wie im Ubrigen auch die groBen Hiresien von Areios, Make-
donios, Nestorios, Eutyches usw. Wihrend aber letztere typisch christliche Héresien wa-
ren, geht es bei den hier behandelten Irrlehren um solche, die sich eher am Rande christ-
licher Lehre bewegten, aber teilweise in einer gewissen geistesgeschichtlichen Abhin-
gigkeit standen. Ihren gemeinsamen Nenner bildete hauptsichlich die Frage nach dem
Bosen bzw. mal stidrker mal schwicher der Dualismus (S. 63 ff.); auBerdem zéhlt B. zu
ihren religitsen Anliegen den Wunsch nach Riickkehr zu den Urspriingen (S. 36 ff.) und
das Verlangen nach HeilsgewiBheit (S. 47 ff.). Bei der Behandlung dieser Anliegen geht
der Vf. unvoreingenommen vor, zeigt in souveridner Weise manche geistesgeschichtliche
Zusammenhinge und vermittelt somit eine weniger bekannte, jedoch sehr wertvolle und
ernstzunehmende Sicht, namlich den Sitz dieser Héresien im Leben.

Im zweiten Teil wird eine Auswahl von Quellentexten beigefiigt (S. 101-194), die z. T.
zum ersten Mal in deutscher Ubersetzung erscheinen. Sie illustrieren die Erorterungen
des ersten Teils.

Der lingste dieser Quellentexte entstammt Petros Sikeliotes und betrifft »die Manicha-
er und die Paulikianer« (S. 122—154) — streng genommen nur die Paulikianer. Teile die-
ses Textes, z. B. S. 128 ff. und 137 ff., veroffentlichte B. (allerdings freier iibersetzt) in
seinem Buch »Lust an der Geschichte: Leben in Byzanz. Ein Lesebuch«, hrsg. von H.-G.
Beck, (Serie Piper 1457), Miinchen u.a. 1991, S. 236-242 (die Originalausgabe dieses
Buches trug den Titel »Byzantinisches Lesebuch« und erschien 1982). Besonders erwih-
nenswert scheint mir hier, da B. in diesem Lesebuch von der »militanten Sekte« der
Paulikianer spricht (S. 242), wihrend im vorliegenden Werk die Paulikianer »gewil} kei-
ne militante Sekte (waren)« (S. 74). Woher hat der Vf. diese neue Erkenntnis? Sollte er
auf diesen eklatanten Widerspruch und Wandel seiner Meinung innerhalb von zwei Jah-
ren nicht ausfiihrlicher eingehen?

Auch ein weiterer Text sollte kurz genannt werden. Es handelt sich um den allerersten,
den »BeschluB der Synode von Gangra iiber die Eustathianer« (S. 102-105). Sieht man
davon ab, daR die »Regeln« von Basileios dem Grofien angeblich Sitze enthalten, »die
mit der Orthodoxie nicht mehr vereinbar sind« und daf} dieser, wie Eustathios von Seba-
ste, mit dem altchristlichen Ideal anscheinend einen »ausgesprochenen Rigorismus« ver-
band (S. 42), so bleibt die Frage offen: Wie laBt sich die Aufnahme dieses Textes be-
griinden, da die Entscheidungen dieser Synode lauter Anliegen gerade der kleinen Leute
(z. B. die Ehe, den Beischlaf, den Verzehr von Fleisch, die Heirat der Priester etc.) in
Schutz nehmen?
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Die Darstellung im ersten Teil, in die sich kleinere Druckfehler eingeschlichen haben
(vgl. z. B. S. 13: 1 Kor 11,19 — anstatt 11,18 — und Tit 3,10 — anstatt 3,11), erfolgt in der
bei B. gewohnten sprachlich faszinierenden Form. Die Anmerkungen dieses Teils sind
auf ein duBerst geringes MaB reduziert (S. 97-99). Das Buch liefert insgesamt eine be-
merkenswerte Ketzergeschichte trotz oder gerade wegen ihrer ausgewihlten Thematik.
Diese Ketzergeschichte ist nicht nur fiir den Byzantinisten und den Theologen, besonders
den Kirchenhistoriker, von hohem Interesse, sondern wohl auch fiir ein breiteres Publi-
kum, zumal Hiresien immer eine gewisse Anziehungskraft besitzen und auch heute
Hochkonjunktur haben. Dem Vf., der iibrigens in diesem Jahr (1995) sein 85. Geburts-
jubilium begeht, sei Dank fiir dieses Buch, verbunden mit dem Wunsch fiir weiteres,
langes und schopferisches Leben.

Theodor Nikolaou, Miinchen

Kunzler, Michael, Porta Orientalis. Fiinf Ost-West-Versuche tiber Theologie und Asthe-
tik der Liturgie, Paderborn: Bonifatius 1993, XLV + 801 S., (Format 21x27 c¢m), 268,-
DM.

Dieses Opus dhnelt von seinem Umfang und der Vielfalt der behandelten Gesichts-
punkte her eher einem Nachschlagwerk. Es ist aber kein Nachschlagewerk, und dies er-
schwert erheblich die Herausstellung und konkrete Erwihnung seiner Vorziige und Mén-
gel, zumal beides reichlich vorhanden ist. Der Umfang ist wohl auch einer der Griinde
fiir Wiederholungen im Buch. Selbst das beigefiigte ausfiihrliche Register (S. 753-801)
vermag hinsichtlich der Ubersichtlichkeit keine nennenswerte Hilfe zu leisten, da ent-
scheidende Begriffe, wie z. B. Gnade, Heilsokonomie, Sakrament, Teilhabe etc., so oft
vorkommen, daB man iiberfordert wire, wollte man etwas mit den angegebenen Seiten-
zahlen anfangen.

Was die Mingel angeht, besonders in den Details (gemeint sind Druckfehler, Uberset-
zungsfehler etc.), so 1dBt sich nach aufmerksamer Lektiire auf jeder Seite etwas finden;
manchmal sogar leider mehrere Fehler. Beispielsweise auf S. 307: Z. 5 beim Zitat von
Meyendorff fehlt die Ubersetzung von »aussi«; Z. 12 statt »damit er uns zeige« wiire ge-
treuer »um zu zeigen« (jedenfalls fehlt fiir das »uns« das nuiv im Original) und nach den
Worten »fithren wird« sollten wie in der Anmerkung Auslassungszeichen folgen; Z. 16
fiir den Halbsatz »und ein Heilmittel gegen unseren Stolz« fehlt der Originaltext in der
Anmerkung; Z. 26 statt »A. Asuetpoxomoviog« sollte es heilen »A. Demetrakopoulos«
und wenn man den Namen unnétigerweise ins Griechische zuriicktranskribieren will,
dann »A. Anuntpakomovlocs; Z. 37 »poluouov« statt »porvopov«; Z. 41 »petodafove
statt »petodofrve und »cvBponovc« statt »avOpnrovc«. In dieser Aufzihlung fehlen ei-
nige kleinere Punkte einer nicht ganz richtigen Ubersetzung des griechischen Textes
(Anm. 25) in den Zeilen 11- 22. Ebenfalls klingt der Neologismus »>hypostatische Funk-
tion< Christi« (Z. 3—4) theologisch merkwiirdig, wihrend der erste Satz des zweiten Ab-
satzes »Einer aus der Dreifaltigkeit ... Tod am Kreuz« (Z. 7-10) manche theologische
Ritsel aufgibt.
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Zu den Vorziigen des Buches zihlt dagegen, daB z. B. eine reiche Literatur herangezo-
gen und eingearbeitet wurde und da3 der Autor iiber gute Griechischkenntnisse verfiigt,
so daB seine Ubersetzung im groBen und ganzen zuverlissig ist; die Tatsache, daB er in
den Anmerkungen des ofteren das Original der entsprechenden Abschnitte angefiihrt hat,
macht die gelegentlich erforderliche Uberpriifung leicht. Das besondere Verdienst des
Vi.s liegt darin, daB er mit diesem Buch zwischen der Gstlichen und der westlichen
Theologie vermitteln will — ein durchaus begriiBenswerter Vorsatz. Er wihlt hierbei den
unkonventionellen Weg, von der 6stlichen Tradition her, vom »Osttor des Tempels, des
Heiligtums des Glaubens und der Liturgie« her an die westliche Theologie heranzuge-
hen; wir gehen, schreibt er, »an der eigenen Tradition »auflen herum« vorbei und betreten
das >Geb#ude« des Glaubens und seines liturgischen Vollzugs durch das stliche Tor,
durch die Theologie und Spiritualitiit des christlichen, genauer byzantinischen Ostens.
Von Osten her wollen wir die Herrlichkeit neu sehen lernen, von der der Prophet sagt (sc.
Ez 43,1 ff.), sie sei durch das Osttor eingezogen« (S. 3). Noch konkreter beschreibt er
diesen Weg folgendermalien: »Wir wollen mit den Augen des palamitischen Denkens
die abendlindische Theologie und die westliche Liturgie betrachten und mit diesem
fremden Blick die Herrlichkeit mitten unter uns neu zu sehen versuchen« (S. 5; die Her-
vorhebung stammt von mir).

Dieser Satz ist fiir das ganze Buch bezeichnend und verrit den grundlegenden Mangel
des Buches. Das Buch beginnt demnach nicht nur mit einer falschen Beurteilung des ge-
wihlten Blickwinkels, und, indem es letzten Endes eine Rechtfertigung der eigenen
Tradition anstrebt, macht es auch die mdglichen niitzlichen Ergebnisse eines fruchtbaren
Dialogs fragwiirdig. Es geht ndmlich um die »hermeneutische Basis« (S. 28) und
»Grundlegung« des Buches, um die Betrachtung »des ostlichen Tores an sich« und
»seiner Eigenart« (S. 4). Dieses Tor nennt er »palamitische Theologie« bzw. »Pala-
mismus«. Damit iibernimmt er unkritisch die im Westen landlidufige und theologiege-
schichtlich vollig unbegriindete Ansicht, daf} es sich bei der Unterscheidung zwischen
Wesenheit und Energien Gottes um eine Sonderlehre von Gregor Palamas handelt. Cha-
rakteristisch fiir diesen fundamentalen methodischen Fehler des Buches ist zum einen die
Tatsache, daB die einschligige vorangegangene Tradition (z. B. die biblisch-patristische
Begriindung bzw. konkret die Aussagen von Basileios dem GroBen, Gregor von Nyssa,
Maximos dem Bekenner etc.) iiberhaupt nicht untersucht wird und zum anderen die dar-
aus resultierende Beurteilung des Ansatzes als »fremden Blickes« und als konfessionelle
Besonderheit der Orthodoxen Theologie und Kirche. An diesem methodischen Fehlan-
satz vermag auch das redliche Bemiihen des Vf.s, extreme Urteile iiber die Unterschei-
dung zwischen Wesenheit und Energien Gottes und iiber die diesbeziiglichen Ausfiih-
rungen von Gregor Palamas zu vermeiden, wenig zu dndern. Indem er sich so ausfiihrlich
und vehement gegen Yannaras wendet, legt er beziiglich dieser Unterscheidung fast jene
Haltung westlicher Theologen an den Tag, die er anderswo als »militante Gegnerschaft«
bezeichnet hat (Gnadenquellen. Symeon von Thessaloniki ..., Trier 1989, S. 87). Nur ne-
benbei sei hier bemerkt, daB bis zum Erscheinungsjahr des Buches (1993) insgesamt fiinf
Biinde der kritischen Edition der Werke von Palamas in Thessaloniki erschienen waren
und nicht nur drei, wie K. schreibt (S. XXXII).
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Um seinem Vorhaben zu entsprechen, unternimmt K. fiinf » Versuche«, deren jeweili-
ger Titel auch iiber seinen Zusammenhang mit dem Schwerpunkt des Buches, der Litur-
gie, eine allgemeine Auskunft gibt: »Erster Versuch: Uber die Specifica palamitischer
Theologie« (S. 6-144); »Zweiter Versuch: Uber einen tieferen Zugang zum Begriffe des
»Kultes<« (S. 145-294); »Dritter Versuch: Christianus offerens: iiber das Opfern, den
Laien und das geistliche Amt in der Kirche« (S. 295-465); »Vierter Versuch: Uber
Wahrgebung und Wahrmehmung des gottlichen Kults« (S. 466-659); »Fiinfter Versuch:
Uber das Ewige und die Qualitit des Lebens in der Zeit« (S. 660-752). Sowohl die
»Versuche« als groflere Einheiten des Werkes, als auch die einzelnen, insgesamt wenigen
Kapitel innerhalb dieser »Versuche« sind sehr weitausholend und lassen hdufiger den
roten Faden der Liturgie vermissen.

Einem so volumindsen Werk in einer kurzen Anzeige gerecht werden zu wollen ist
nicht moglich. Der Autor hat darin enorm viel Fleil investiert, der groBen Respekt ver-
dient, auch wenn er das Ziel, das er sich fiir dieses Buch gesteckt hat, aus der Sicht des
orthodoxen Theologen nicht voll erreicht hat.

Theodor Nikolaou, Miinchen

Migne, J.-P., EAAHNIKH ITATPOAOTIA (Patrologia Graeca), Nachdruck besorgt von Rev.
John K. Diotis, Athen 1987 ff.

Jacques-Paul Migne, franzosischer Priester, (* 25.9.1800 in Saint-Flour, 1 24.10.1875
in Paris) hat durch die Veroffentlichung von iiber 1000 Binden theologischen Inhalts
(sein Vorhaben war, eine »Bibliothéque universelle du clergé« herauszugeben, die 2000
Binde umfassen sollte) ein monumentales Lebenswerk hinterlassen und ist darum einer
der groBten und wichtigsten Verleger in der Kirchengeschichte. Besonders ist er bekannt
geworden durch die Herausgabe der beiden Reihen der Patrologiae cursus completus, der
lateinischen (217 Binde und 4 Registerbinde, Paris 1844—1855) und der griechischen
(161 Bédnde, Paris 1857-1866), die auch heute noch ein fiir viele Disziplinen unentbehr-
liches Arbeitsinstrument darstellt. Denn trotz ihrer &dlteren Herkunft und der Tatsache,
daB sie keine kritische Edition darstellt, bleibt die Patrologia Migne im Vergleich mit
wertvollen spiteren kritischen Editionen die bislang umfassendste Ausgabe. Sie wird
deshalb auch heute gerne zitiert.

Auch wenn die Patrologia Migne in vielen groBeren bzw. in Spezialbibliotheken zu-
ginglich ist und vom Verlagshaus Brepols (Briissel) nachgedruckt wird, blieb sie bis zu
ihrem hier angezeigten Nachdruck durch D. fiir die private Bibliothek der Wissenschaft-
ler und Gelehrten vollig auBerhalb des iiblicherweise finanziell Moglichen und Zumutba-
ren. Denn kostet der Nachdruck bei Brepols etwa zwischen 150,— und 200,— DM pro
Band, so betréigt der Preis pro Band bei dieser Athener Ausgabe lediglich ca. 40,— DM.
Zum finanziellen Vorteil zdhlt auch die Tatsache, daB im Gegensatz zum Briisseler
Nachdruch die Bénde der Athener Ausgabe ausgesprochen schon gebunden sind.

Aufler diesem iiberaus bemerkenswerten finanziellen Vorteil hat der Athener Nach-
druck noch folgende drei inhaltlich-wissenschaftliche Vorziige: erstens wird am Anfang
jeden Bandes der entsprechende Teil des Index von Dorotheos Scholarios nachgedruckt;
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zweitens wird von Georg Dragas (Hellenic College Holy Cross, Brookline/USA) das Le-
ben und das Werk eines jeden Kirchenvaters und christlichen Schriftstellers mal kurz mal
ausfiihrlicher dargestellt (hierbei sind auch die Beitrige sowohl von K. Bonis und
E. Moutsoulas als auch von Diotis selbst erwdhnenswert, die im Bd. 1, S. x{-op' gedruckt
wurden); und drittens ist am Ende eines jeden Bandes ein Register von Bibelstellen ent-
halten, welches von S. Sakkos und P. Koutlemanis erstellt wird.

Bisher sind folgende siebenundvierzig Bande erschienen: 14, 41-43, 69-79, 81-84,
87 B'-I', 89-91, 94-96, 101-104, 112116, 123-126, 137-138 und 155. Der Nachdruck
kommt offensichtlich nur schleppend voran. Dies ist auf verschiedene — nicht zuletzt fi-
nanzielle — Griinde zuriickzufiihren. Denn das Ziel dieses groBartigen und lobenswerten
Unterfangens, fiir das Pfarrer Diotis Dank und Anerkennung gebiihrt, ist nicht kommer-
zieller Profit, sondern (genauso wie seinerzeit bei Migne) die Verbreitung des patristi-
schen Erbes. Auch und gerade aus diesem Grund (gegen den Trend der heutigen profit-
orientierten Gesellschaft mit ihren ausgefeilten Marketing-Techniken) verdient dieser
Nachdruck jede Unterstiitzung (Die bislang erschienenen Binde kann man direkt bei dem
von Diotis gegriindeten »Centre for Patristic Publications«, Patission Str. 5, GR—104 31
Athen, bestellen).

Theodor Nikolaou, Miinchen
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Chronik

A. Orthodoxe Kirche

1. Panorthodoxe Nachrichten

Zweiter Kongref3 orthodoxer europdischer
Parlamentarier

Am 2. November 1994 fand in Athen
auf Anregung des griechischen Parlaments
der »Zweite Kongrefl orthodoxer europii-
scher Parlamentarier« statt. 45 Delegierte
aus 18 Lindern nahmen an dem Treffen
teil. Es versammelten sich Abgeordnete
aus Armenien, WeiBruBland, Bulgarien,
Estland, Finnland, Georgien, Griechen-
land, Lettland, Litauen, Moldavien, Ser-
bien/Montenegro, Polen, Ruménien, Ruf-
land, Tschechien, der Ukraine und Zypern
sowie Mitglieder des Européischen Parla-
ments und Beobachter der Europdischen
Kommission. Albanien war nicht vertre-
ten. Der griechische Parlamentsprisident
Apostolos Kaklamanis und Staatsprisi-
dent Konstantin Karamanlis sprachen
sich auf der Eroffnungsveranstaltung vor
den Reprisentanten und griechischen Re-
gierungsmitgliedern dafiir aus, ein inter-
parlamentarisches europiisches Gremium
zu schaffen, das den gewihlten Vertretern
von etwa 300 Millionen Menschen in
Mittel- und Osteuropa erlaube, sich ihrer
gemeinsamen kulturellen und religitsen
Tradition entsprechend im Rahmen der eu-
ropiischen Einigung fiir Frieden und Dia-
log einzusetzen.

Die Delegierten beschlossen in Athen,
cine »Interparlamentarische Vereinigung
orthodoxer europiischer Abgeordneter« zu
griinden. Sie verfafiten eine Satzung und
legten die Arbeitsweise der Vereinigung
fest. Ein siebenkopfiges Sekretariat mit

Sitz in Athen soll koordinierende Aufga-
ben wahrnehmen. Den Vorsitz der Verei-
nigung sollte ein russischer Abgeordneter
innehaben. Die Vereinigung verfolgt das
Ziel, die Orthodoxie »im Rahmen der
bestehenden europdischen Institutionen«
»zur Geltung zu bringen« und »Briicke
zwischen Ost und West« zu sein. Sie trigt
dazu bei, »nationalistische und konfessio-
nelle Konflikte zu iiberwinden« und dafiir
zu sorgen, da} Religionsfreiheit und Tole-
ranz in den Landern mit orthodoxer Tradi-
tion verbiirgt werden. Rufiland als GroB-
macht und Griechenland als einziges or-
thodoxes Land, das gegenwirtig Mitglied
der Europiischen Union ist, fiihlen sich
besonders verpflichtet, die Interessen der
Vilker mit orthodoxer Tradition zu schiit-
zen. [Service Orth. de Presse 193 (1994)
9-10]

Treffen orthodoxer Bischofe aus Kanada
und den USA

Vom 30. November bis 2. Dezember
1994 versammelten sich auf Einladung der
Stindigen Konferenz der Kanonischen
Orthodoxen Bischofe von Nord- und Siid-
amerika (SCOBA) erstmals 29 Bischofe
der elf kanonischen orthodoxen Kirchen
aus den Vereinigten Staaten und Kanada
in Ligonier, Pennsylvanien/USA. Die Bi-
schofe berieten dariiber, wie sie in Nord-
amerika kinftig zu wichtigen religiosen,
sozialen und politischen Fragen »mit einer
Stimme« sprechen konnten. Den Vorsitz
der Versammlung hatte Erzbischof Iako-
vos von der griechisch-orthodoxen Erzdi-
ozese von Nord- und Siidamerika inne.

Die Bischife verabschiedeten eine »Er-
kldrung zur Kirche in Nordamerika«. Dar-
in wird betont, die orthodoxen Kirchen
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dort seien ldngst keine Kirche in der
Diaspora mehr, auch in organisatorischer
Hinsicht nicht. Deshalb kiindigten sie an,
eine jahrlich einmal zusammentretende
Bischofskonferenz (Episcopal Assembly)
zu griinden. Sie soll Vorlduferin einer All-
gemeinen Bischofssynode (General Synod
of Bishops) sein. Hierfiir erbitten sie die
Billigung und Unterstiitzung ihrer Mut-
terkirchen in Europa und im Nahen Osten.
Erzbischof Iakovos erklirte, die orthodo-
xen Kirchen Nordamerikas, die rund fiinf
Millionen Mitglieder haben, konnten dann
»als eine Orthodoxe Kirche« in Erschei-
nung treten, ohne ihre eigene Identitdt und
ihre eigenen Namen zu verlieren. [Solia 60
(1995), Heft 1, S. 2-4]

Aufruf zum 400. Jahrestag des Konzils von
Brest-Litovsk

Im Juli 1995 trat auf Einladung des
Okumenischen Patriarchen  Bartholo-
maios L. hin im Phanar die interorthodoxe
Kommission fiir den theologischen Dialog
zusammen und bewertete die bisherigen
Entwicklungen des Dialogs mit der Ro6-
misch-katholischen Kirche. An diesem
Treffen nahmen Vertreter der orthodoxen
Kirchen von Konstantinopel, Alexandrien,
Antiochien, Serbien, Ruménien, Georgien,
Griechenland, Albanien und Finnland teil.
Dabei rief die Kommission Rom auf,
jedwede Festveranstaltung anldBlich des
400jahrigen Einberufungsjubiliums des
»Unions-Konzils«  von  Brest-Litovsk
(1595/96) zu vermeiden. Es handele sich
dabei um »Ereignisse, die das Gedichtnis
der Orthodoxen Kirche negativ geprigt
haben«. Dementsprechend wurde bei die-
sem Treffen entschieden, da der Dialog
mit der Schwesterkirche ausschlieflich
iiber das Thema der Unia und ihre Pro-
blematik fortgesetzt werden muf. Im An-
schluB an ihre Arbeiten &uBerte die
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Kommission den Wunsch, daB3 »die aktuel-
len Probleme auf dem Balkan und anders-
wo nicht durch die Waffen, sondern durch
den Dialog und die Verhandlungen gelost
werden sollten«. [Makedonia, 18.7.1995]

2. Okumenisches Patriarchat

Sorge wegen kriegerischer Auseinander-
setzungen

Der Okumenische Patriarch von Kon-
stantinopel, Bartholomaios L., ist besorgt
wegen der Eskalation des Krieges in
Tschetschenien und des ungelosten Kon-
fliktes auf dem Balkan. Der Patriarch sag-
te, das Blutvergiefien in diesen Regionen
konne nicht religios legitimiert werden.
Die wachsende Orientierungslosigkeit in
der Welt bezeichnete Bartholomaios als
bedrohlich, weil sie den »Kriften der
Dunkelheit« Raum gebe. [Publik-Forum
24 (1995), Nr. 2, S. 9]

Okumenischer Patriarch in Japan und
Siidkorea

Der Okumenische Patriarch Bartholo-
maios I. weilte vom 2. bis 8. April 1995
zu einem offiziellen Besuch in Japan und
vom 8. bis 13. April 1995 zu einem Pasto-
ralbesuch in Siidkorea. Es handelte sich
um die erste Reise eines Okumenischen
Patriarchen in den Fernen Osten. Bartho-
lomaios wurde begleitet von den Metro-
politen Johannes von Pergamon und Me-
liton von Philadelphia sowie von dem
griechischen Soziologen und Theologen
Prof. Christos Yannaras.

In Japan nahm der Patriarch auf Einla-
dung des Herzogs von Edinburgh, Prinz
Philipp, Prisident des World Wide Fund
for Nature (WWE), an einem Kolloguium
zum Thema »Religionen und Naturschutz«
teil. Er empfing in Tokio Metropolit
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Theodosios, den Vorsteher der orthodo-
xen Kirche in Japan.

In Siidkorea besuchte Bartholomaios
zahlreiche Exarchatsgemeinden des Oku-
menischen Patriarchats. In Seoul feierte er
in der HI.-Nikolaus-Kirche eine Liturgie
und weihte die Kirche des HI. Maksim des
Griechen im orthodoxen Missionszentrum
und die Hl.-Anna-Kirche in Tsontu. [Ser-
vice Orth. de Presse 198 (1995) 2]

Ukrainische Exilkirche kanonisch

Am 11. April 1995 wurde die ukraini-
sche orthodoxe Kirche im Ausland, deren
Sitz in New Jersey/USA ist, auf eigenen
Wunsch der Jurisdiktion des Okumeni-
schen Patriarchats von Konstantinopel
unterstellt. Sie gehort damit in kanonisch
giiltiger Weise zur weltweiten Orthodoxie.
Metropolit Konstantin (Buggan) und die
sechs Bischofe der ukrainischen orthodo-
xen Kirche im Ausland nahmen am 12.
April 1995, dem Sonntag der Orthodoxie,
an einer Liturgie teil, die der Okumenische
Patriarch Bartholomaios 1. als Hauptze-
lebrant in der St.-Georg-Kirche des Oku-
menischen Patriarchats im Phanar feierte.

Die ukrainische Emigration bleibt wei-
terhin in mehrere kirchliche Einheiten ge-
spalten, die jetzt allerdings alle kanonisch
zum Okumenischen Patriarchat gehoren.
Die zahlenmiBig grofte ist die ukrainische
orthodoxe Kirche von Kanada, die seit
1990 dem Okumenischen Patriarchat un-
tersteht und von Metropolit Vasilij geleitet
wird. Der ukrainischen Ditzese des Oku-
menischen Patriarchats in den USA steht
Bischof Vsevolode vor. Die ukrainische
orthodoxe Kirche im Ausland umfafit etwa
150.000 Glaubige und an die 200 Pfarrei-
en. Die meisten befinden sich in den USA,
aber auch in Brasilien und Westeuropa
existieren Gemeinden,
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Von groem innerorthodoxem Interesse
ist in diesem Zusammenhang die Reaktion
der russisch-orthodoxen Kirche, deren
Oberhaupt, der Patriarch von Moskau und
ganz Rufland, mit einem heftigen Protest-
brief vom 18. Mai 1995 an den Okumeni-
schen Patriarchen von einer Einmischung
spricht, die die Beziehungen der beiden
Kirchen »bis zur Grenze der Gefahrenzo-
ne« fithren kénnte. [Service Orth. de Pres-
se 197 (1995) 3-5; 200 (1995) 9-10]

Versuchter Angriff auf byzantinisch-christ-
liche Baudenkmdiler

Der islamisch-fundamentalistische Ober-
biirgermeister von Istanbul Recep Tayyip
Erdogan schlug unter anderem vor, die
historischen Stadtmauern sowie die Hagia
Sophia abzureifien, um Wohnraum zu
schaffen. Ahnlich duBerte sich der stellver-
tretende Chef der islamischen Wohlfahrts-
partei Oguzhan Asiltiirk. Er forderte
ebenfalls, die Stadtmauern Istanbuls abzu-
reiBlen, da sie Machtsymbole des friiheren
Byzantinischen Reiches seien und setzte
sich dafiir ein, den Muslimen die Hagia
Sophia fiir Gebetszwecke zu 6ffnen. Diese
Politik wird von der tiirkischen Regie-
rung miBbilligt. [Siiddeutsche Zeitung, 28./
29.1.1995, 5. 9]

Der Okumenische Patriarch auf Tenedos

AnlidBlich der Wiedereinweihung der
von islamischen Fanatikern geschinde-
ten Kirchen stattete der Okumenische Pa-
triarch Bartholomaios I. der Insel Tene-
dos einen pastoralen Besuch ab. Bei der
festlichen Liturgie betete er um Versch-
nung zwischen Christen und Muslimen.
Auch die Spannungen der Kirchen beson-
ders in Osteuropa schlo3 der Patriarch in
seine Bitten ein. [Katholische Nachrichten
Agentur — OKI 28 (4.7.1995) 19]
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Studiengang »Orthodoxe Theologie« an
der Miinchener Universitdit

Mit Beginn des Wintersemesters 1995/
96 wird an der Ludwig-Maximilians-
Universitit Miinchen ein eigener Studien-
gang »Orthodoxe Theologie« eingerichtet
(s. OFo0 9, 1995, 3). Um diesen vorzustel-
len, hatten die Dekane der Evangelischen
und der Katholischen Fakultdt vom 3. bis
6. Juli 1995 zu einer Informationsveran-
staltung eingeladen. Sie begann mit einem
Vortrag von Prof. Dr. Ivan Dimitrov (So-
fia) iiber die Biblische Theologie aus or-
thodoxer Sicht im Kontext der deutschen
Universitit. Der Redner wurde durch den
Dekan der Evangelisch-Theologischen Fa-
kultdt, Prof. Dr. Heinz-Wolfgang Kuhn,
vorgestellt. Prof. Dr. Grigorios Larent-
zakis aus Graz, der von Prof. DDr. Theo-
dor Nikolaou eingefiihrt wurde, sprach
tiber die Systematische Theologie aus or-
thodoxer Sicht im Kontext der deutschen
Universitit. Aus Wiirzburg reiste Dr.
theol. habil. Peter Plank an, um, nach ei-
ner Einfithrung durch Prof. Dr. Kuhn, iiber
die Praktische Theologie aus orthodoxer
Sicht im Kontext der deutschen Universi-
tit zu sprechen. Uber die Historische
Theologie aus orthodoxer Sicht im Kon-
text der deutschen Universitit sprach Prof.
Dr. Viorel lonita (Iassi/Genf), dessen
Vortrag der Dekan der Katholisch-Theo-
logischen Fakultit, Prof. Dr. Johannes
Griindel, einleitete. Neben Prof. DDr. Ni-
kolaou, der die Historische Theologie und
Patrologie lehren wird, sollen Prof. Dr.
Georgios Galitis (Athen) den Bereich
Biblische Theologie mit Schwerpunkt
Neues Testament, Prof. Dr. Georgios
Martzelos (Thessaloniki) die Dogmatik
und Erzpriester Prof. Vladimir Ivanov
(Berlin/Moskau) die Praktische Theologie
als Gastprofessoren fiir ein Jahr iiberneh-
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men. Sie stellten bei dieser Gelegenheit ihr
Lehrangebot fiir das kommende Semester
vor. Den Abschlufl der Veranstaltung bil-
dete eine Podiumsdiskussion unter Leitung
von Prof. Dr. Karl Christian Felmy aus
Erlangen, an der alle Gastredner teilnah-
men.

Erzbischof Chrysostomos Tsiter gestorben

Am 2. April 1995 verstarb der friihere
Metropolit der griechisch-orthodoxen Kir-
che in Osterreich, Erzbischof Chrysosto-
mos Tsiter, im 92. Lebensjahr. Er wurde
am 1. November 1903 im kleinasiatischen
Smyrna geboren. Nach seiner Ausbildung
in Konstantinopel, Chalki und in Athen
tibernahm er 1936 als Archimandrit die
Gemeinde zur HI. Dreifaltigkeit in Wien.
Ab 1955 war er Titularbischof von Ther-
mai und Auxiliarbischof des Erzbischofs
von Thyateira mit dem Aufgabenbereich
Osterreich. 1963 berief ihn der damalige
Okumenische Patriarch Athenagoras zum
Vorsteher der neuerrichteten Metropolie
von Osterreich, die er bis zu seiner Emeri-
tierung 1991 leitete.

Metropolit Tsiter setzte sich nachhaltig
fir die Anndherung zwischen Orthodoxen
und Katholiken ein. Er war mehrfach als
Vertreter des Okumenischen Patriarchen
und als Leiter offizieller Delegationen zu
Gespriichen im Vatikan. Nicht zuletzt auf
sein engagiertes Wirken geht das 1967
verabschiedete Orthodoxengesetz zuriick,
das der Metropolie von Osterreich die
Stellung einer Korperschaft des offentli-
chen Rechts einrdumt und die Jurisdikti-
onsgewalt des Okumenischen Patriarchen
in Osterreich anerkennt. [Karholische Nach-
richten-Agentur — OKI 15 (4.4.1995) 1]
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Archimandrit Kyrillos Argentis verstorben

Am 21. November 1994 verstarb in der
franzosischen Stadt Clamart der Archi-
mandrit der Griechisch-Orthodoxen Me-
tropolie von Frankreich, Kyrillos Argen-
tis, der wegen seines Engagements in den
innerorthodoxen Beziehungen und im
okumenischen Dialog Frankreichs bekannt
geworden war. Er wurde 1918 in Marseille
geboren und hat Philosophie in Aix-en-
Provence und Oxford und Theologie in
Athen studiert. Seit 1950 diente er als
Pfarrer der griechisch-orthodoxen Ge-
meinde von Marseille. [Anaplasis 358
(1995) 96]

3. Patriarchat von Alexandrien

Jurisdiktionelle Verdnderungen im Patri-
archat von Alexandrien

Vom 27. bis 30. November 1994 tagte
die Heilige Synode des Patriarchats von
Alexandrien. Den Vorsitz fiihrte der Papst
und Patriarch von Alexandrien und ganz
Afrika Parthenios III. Auf der Tagesord-
nung standen wichtige jurisdiktionelle
Entscheidungen: a) Umbenennung von
Metropolien: Die Metropolie von Nubien
heiBt jetzt Metropolie von Khartum und
dem ganzen Sudan; die Metropolie von
Akkra wurde zur Metropolie von Kamerun
und ganz Zentralafrika, die Metropolie
von Eirenoupolis zur Metropolie von
Kenya und Eirenoupolis; der Metropolit
von Aksum wurde zum Exarchen von
ganz Athiopien und Eritrea ernannt. b)
Griindung der Metropolie von Kabala und
ganz Uganda. c) Besetzung von Metropo-
litanstiihlen: Zum Metropoliten der neuge-
griimdeten Metropolie von Kabala und
ganz Uganda wurde der Weihbischof von
Uganda Theodoros gewihlt. d) Mission in
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Afrika. e) Die Pastoralreisen des Patriar-
chen von Alexandrien in Afrika, z. B. die
in die Metropolien von Ioannoupolis und
Pretoria, von Zimbabwe, von Akkra und
ganz Westafrika. Besonders auf seiner
zweiten Pastoralreise nach Westafrika
vom 11. bis 23. Oktober 1994 wurde der

. Patriarch von den orthodoxen Afrikanern

mit Gefiihlen tiefer Freude und ehrlicher
Liebe empfangen. [Pantainos 86 (1994),
Heft 4, S. 9-26]

Orthodoxer Jugendtag in Kenia

Am 2. Februar 1995, dem Fest der Dar-
stellung Christi im Tempel, versammelten
sich zahlreiche orthodoxe Jugendliche aus
Kenia, Uganda, Tansania, Nigeria und
Kamerun im Orthodoxen Theologischen
Seminar »Makarios III.« in Nairobi/Kenia,
um den Orthodoxen Jugendtag zu bege-
hen. Der Weltverband der orthodoxen Ju-
gend Syndesmos hatte vor zwei Jahren den
2. Februar jeden Jahres zum Orthodoxen
Jugendtag erklirt. Eroffnet wurde der
diesjahrige Orthodoxe Jugendtag von dem
Direktor des Seminars, Bischof Makarios
(Tillyridis) von Riruta. [Service Orth. de
Presse 196 (1995) 15-16]

4. Patriarchat von Antiochien

Die syrische Orthodoxie empfing den Pa-
triarchen von Alexandrien

Vom 28. April bis 9. Mai 1995 stattete
der Patriarch von Alexandrien, Parthenios
III., dem griechisch-orthodoxen Patriar-
chat von Antiochien einen offiziellen brii-
derlichen Besuch ab. Mit groBer Begeiste-
rung und Herzlichkeit wurde er vom or-
thodoxen, iiberwiegend arabischsprachi-
gen Volk des Patriarchats und seinem
Oberhaupt, dem Patriarchen Ignatios
empfangen. Unter den vielen Personlich-
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keiten besuchte Parthenios auch den syri-
schen Prisidenten, Hafez El Assad, und
den Rat der Kirchen des Nahen Ostens, bei
dessen Empfang die Vertreter aller christ-
lichen Kirchen und der islamischen Welt
anwesend waren. Im Rahmen der Reise
durch das Patriarchat von Antiochien war
auch der Besuch im Libanon geplant.
Nach einem Aufenthalt in der libanesi-
schen Stadt Zahle traf sich der Patriarch
von Alexandrien in Beirut mit dem Prisi-
denten dieses Staates, Ilija Rauis, und
dem maronitischen Patriarchen, der seinen
Sitz in Beirut hat. Hervorzuheben ist eben-
falls der Besuch des Klosters von Bala-
mand und seiner Universitdt und der li-
turgische Hohepunkt, ndmlich die Konze-
lebration der beiden Patriarchen am 7.
Mai. Die Reise, die als »eine Pilgerfahrt
der Liebe und der Ehre fiir die apostoli-
sche Kirche von Antiochien« bezeichnet
wurde, endete in Damaskus, dem Sitz des
Patriarchats. [Ekklesia 72 (1995) 456-458]

5. Patriarchat von Jerusalem

Okumenischer Patriarch im Heiligen Land

Vom 9. bis 15. Mai 1995 besuchte der
Okumenische Patriarch Bartholomaios 1.
das Heilige Land. Der griechische ortho-
doxe Patriarch von Jerusalem Diodoros
und einige hundert Glaubige bereiteten
Bartholomaios und seiner Delegation am
Jaffator in Jerusalem einen herzlichen
Empfang.

Der Okumenische Patriarch absolvierte
seinen Antrittsbesuch bei Diodoros. Er
versicherte, die Beziehungen beider Patri-
archenstiihle seien wieder ungetriibt (vgl.
OFo 8, 1994, 141 und 270). In der Gra-
beskirche vollzog Bartholomaios zusam-
men mit Diodoros eine Géttliche Liturgie.
Eine Pilgerreise fiihrte ihn zu den heiligen
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Stitten des Landes. In Jerusalem trat Bar-
tholomaios fiir die Rechte der orthodoxen
Christen in Israel ein. Unter den zahlrei-
chen Kirchenvertretern, denen er begegne-
te, waren auch der armenische Patriarch
Torkom Manoukian und der lateinische
Patriarch Michel Sabah.

Am 13. Mai empfingen Yasser Arafat
und dessen Frau Suha, die orthodoxe
Christin ist, den Okumenischen Patriar-
chen in Gaza mit der Bitte, sich fiir die
Rechte der Palistinenser einzusetzen. In
Gaza leben etwa 3.000 orthodoxe Paldsti-
nenser.

In Jerusalem stellte die »Ecumenical
Theological Research Fraternity in Israel«
in Anwesenheit des Okumenischen Patri-
archen das Buch »Orthodox Christians and
Jews on Continuity and Renewal« vor.
Der Band faBt die Vortridge einer Tagung
zusammen, die im Mirz 1993 in Athen
stattfand und den theologischen Wurzeln
der Beziehungen von Orthodoxen und Ju-
den nachging. Abschliefend traf Bartho-
lomaios mit dem israelischen Prisidenten
Ezer Weizman und Premierminister Jitz-
chak Rabin zusammen. [Service Orth. de
Presse 199 (1995) 1-3]

6. Patriarchat von RuBBland

Kampf gegen den Sittenverfall beschlossen

Patriarch Aleksij II. von Moskau und
ganz RuBland und der Minister des Innern
der Russischen Foderation, E. F. Jerin,
beabsichtigen, gegen den Sittenverfall in
ihrem Land gemeinsam einzuschreiten. In
einer »Gemeinsamen Erklidrung« stellen
sie fest, daB die »von den Fesseln des To-
talitarismus befreite Gesellschaft ... noch
nicht recht die Freiheit zum eigenen Wohl
zu gebrauchen« wisse. Auf dem Boden
geistiger Verirrung erblithe der Unglaube;
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Sittenverfall und allgemeine Verhirtung
gingen Hand in Hand. Ehrlich zu leben
werde immer schwieriger. Eine kriminelle
Lebensweise, unverhohlene Siinde und
Laster, Feindschaft und HaB riefen kaum
noch Abscheu hervor.

Angesichts dessen mahnen Patriarch
Aleksij und der russische Innenminister
»gegeniiber den Trigern des Bosen, die
Leben und Wohlstand ihrer Mitmenschen
zerstoren, ... zu ganzer Strenge des gottli-
chen und menschlichen Gesetzes«. Beide
sind iiberzeugt davon, daBl die »Tradition
gemeinsamer Bemiihungen der russischen
orthodoxen Kirche und der Leitungsebene
der Hiiter des Gesetzes im Interesse der
Festigung der geistigen und sittlichen
Grundlagen in Leben und Arbeit der Mit-
arbeiter in den Behdorden fiir innere Ange-
legenheiten der Stddte, Kreise, Regionen
und Gebiete RuBlands« wiederbelebt wer-
den muB. »Der kirchliche Beitrag zur Kri-
minalitdtsverhiitung, die erweiterten Mog-
lichkeiten bei der Realisierung der Rechte
gldubiger Mitarbeiter im Bereich des Mi-
nisteriums fiir Inneres und der Angehori-
gen der inneren Streitkrifte, aber auch der
vom rechten Wege abgekommenen Mit-
biirger, die zeitweilig von der Gesellschaft
isoliert sind,« werden ihrer Meinung nach
»mithelfen bei der positiven Bewiltigung
vieler dringender Probleme unseres russi-
schen Volkes«.

AbschlieBend wurde im selben Doku-
ment vereinbart, wie die angestrebten
Ziele praktisch erreicht werden sollen. Ei-
ne gemeinsame Arbeitsgruppe, die von
Erzpriester Petljutschenko, dem stellver-
tretenden Vorsitzenden des kirchlichen
AuBenamtes beim Moskauer Patriarchat,
und Generalmajor der Polizei Valeri N.
Petrov seitens des Ministeriums fiir Innere
Angelegenheiten geleitet wird, ist fiir Pro-
grammatik und Organisation der Zusam-
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menarbeit von Kirche und Ministerium
zustdndig. Die Anstaltsseelsorge soll ge-
fordert, die Fiirsorge des Dienstherren
entwickelt werden; besonders die soziale
Absicherung der Mitarbeiter ist hier ver-
besserungsbediirftig. SchlieBlich hat die
Kirche kiinftig das Recht, Glaubige in den
Organen, Abteilungen und Einrichtungen
des Innenministers auf Wunsch mit geist-
licher Literatur, Periodika und anderen
Schriften geistlich katechetischen Charak-
ters zu versorgen. [Stimme der Ortho-
doxie, 4/1994, S. 4-5]

Offizielle Erkldrungen zu den Ereignissen
in Tschetschenien

Am 6. Dezember 1994 gab Aleksij II.,
Patriarch von Moskau und ganz RuBland,
eine Erklirung im Zusammenhang mit den
Ereignissen in Tschetschenien ab. In die-
ser Erklidrung heillt es unter anderem:

»Die tragischen Ereignisse, die in
Tschetschenien geschehen, erfiillen die
russische orthodoxe Kirche mit tiefer Sor-
ge. Die russische orthodoxe Kirche
wiinscht fiir die Bevolkerung Frieden und
erkldrt, daf3 sie ausschlieflich friedliche
Methoden zur Losung des entstandenen
Gegensatzes unterstiitzt ... Unsere Kirche
ist bereit, in einen Dialog einzutreten mit
den muslimischen Briidern, um mit ge-
meinsamen Kréften dem Friedensprozef
in Tschetschenien aufzuhelfen.«

Am 26. Dezember 1994 veroffentlichte
Patriarch Aleksij II. eine »Erkldrung im
Zusammenhang mit der Verschérfung der
tragischen Ereignisse in Tschetschenien,
in der er den Standpunkt der russischen
orthodoxen Kirche erneut unmifverstind-
lich kundgab.

Schon zuvor, am 15. Dezember 1994,
gaben Aleksij II. und M.-H. Alsabekov,
Mufti der Tschetschenischen Republik, ei-
ne »Gemeinsame Erkldrung« zu den Er-
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eignissen in Tschetschenien ab. Daraus im
folgenden Ausziige:

«Das Blutvergiefien in Tschetschenien
muf sofort gestoppt werden ... Wir verwer-
fen kategorisch allein den Gedanken, dafs
sich der Konflikt um Tschetschenien in ei-
nen christlich-muslimischen Widerstreit
entwickeln kann. Die aufrichtigen Anhdn-
ger der zwei Religionen wiinschen nur
Frieden. Die Benutzung von fiir Christen
und Muslime heiligen Symbolen und Vor-
stellungen mit der Absicht, Feindschaft
aufzuriihren und einen Konflikt zwischen
den Religionen zu provozieren, ist eine
Siinde und Ungesetzlichkeit im Angesicht
Gottes.

Wir bitten all unsere Briider und
Schwestern — Christen, Muslime, Men-
schen guten Willens —, all jene, die jeizt an
dem Gott nicht wohlgefilligen Konflikt
beteiligt sind, einzuhalten und ihren Sinn
zu wandeln. Wir rufen unsere Herde auf,
darum zu beten, daf} Frieden zuriickkehren
mége in das Land Tschetschenien.« [Infor-
mation aus dem hallischen Seminar fiir
Konfessionskunde der Orthodoxen Kir-
chen, Dok. Nr. I / 1995 / 1-3. Januar
1995]

Mafinahmen gegen Sekten gefordert

Patriarch Aleksij II. von Moskau und
ganz RuBland appellierte an die Staatsdu-
ma, gesetzliche MaBnahmen zu ergreifen,
um die Gesellschaft vor »totalitdren Sek-
ten« wie der Vereinigungskirche (Mun)
oder der »WeiBen Bruderschaft« zu schiit-
zen. Nur wenn dies geschehe, kénnten sich
die traditionellen russischen religidsen Or-
ganisationen positiv entwickeln. Aleksij
befiirwortet eine »Revision der gesamten
russischen Gesetzgebung zur Gewissens-
freiheit«. Er rief die Duma-Abgeordneten
auf, strenge Kriterien anzulegen, wenn es
um die Regelung der religiosen Betitigung
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von Ausldndern in RuRland geht. [Katho-
lische Nachrichten Agentur — OKI 18
(25.4.1995) 3]

Kanonisation zweier Heiliger

Durch die russische Bischofssynode
wurden zwei Priestermirtyrer kanonisiert.
Es handelt sich dabei um den Erzpriester
Johannes Kotschurow (1871-1917), der
als erster Priester Opfer der Bolschewisten
wurde. Er hatte in Zarskoje Selo als enga-
gierter Gemeindeleiter gewirkt. Ebenso
kanonisiert wurde der ehemalige Missio-
nar und Protopresbyter Alexander Cho-
towizki (1872-1937), der das Martyrium
nach langjdhriger Verfolgung durch das
kommunistische Regime erlitt. [Siimme
der Orthodoxie 2 (1995) 5 £.]

* Pavel Gratschow, russischer Vertei-
digungsminister, empfing die Taufe. Sein
Taufpate ist der georgische Verteidi-
gungsminister Wardiko Nadibaidse.
Gratschows Karriere begann in der Roten
Armee. Er nahm am Afghanistankrieg teil
und war fiir den Feldzug in Tschetsche-
nien verantwortlich. [Publik-Forum 24
(7.4.1995), Nr. 7, S. 37]

7. Patriarchat von Serbien

Besuch des serbischen Patriarchen in
Rufland und in der Ukraine

Vom 6. bis 10. Oktober 1994 weilte Pa-
triarch Pavle von Belgrad und ganz Serbi-
en auf Einladung des russischen Patriar-
chen Aleksij IL. in RuBland; anschlieBend
war der serbische Patriarch vom 11. bis
13. Oktober Gast des Metropoliten Vla-
dimir von Kiev, des Vorstehers der
ukrainischen orthodoxen Kirche. Dort
nahm er unter anderem an einer Gottlichen
Liturgie im Hohlenkloster teil und lud
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Metropolit Vladimir zu einem Gegenbe-
such nach Belgrad ein.

Am 7. und 8. Oktober nahmen die bei-
den Patriarchen und zahlreiche Bischéfe in
der Hl.-Dreieinigkeits-Lavra zu Sergiev
Posad an den liturgischen Feierlichkeiten
zu Ehren des hl. Sergiev von Radonesch,
der das Kloster gegriindet hat, teil. Tags
darauf konzelebrierten die Ersthierarchen
eine Gottliche Liturgie in der Marié-
Entschlafungs-Kathedrale im Kreml und
verehrten sodann die Reliquien des hl. Pa-
triarchen Tichon im Donskoi-Kloster zu
Moskau. Am letzten Tag ihres Besuches in
RuBland wurde die serbische Delegation
unter Leitung von Patriarch Pavle vom Vi-
ze-Premier Oleg Soskovits, vom Prisiden-
ten der Duma, Ivan Ribkin, und vom
Biirgermeister von Moskau, Juri Lujkov,
empfangen; spiter fand ein Arbeitstreffen
mit Aleksij II. und Mitgliedern der Heili-
gen Synode der russischen orthodoxen
Kirche statt.

In dem offiziellen Kommuniqué be-
zeichnen beide Kirchenfiihrer die autoke-
phalistischen Bestrebungen in der Ukraine
und in der ehemaligen jugoslawischen
Teilrepublik Makedonien als schismatisch;
beide Patriarchen verurteilen jedweden
Phyletismus als Héresie, und sie wenden
sich gegen diejenigen irrigen ekklesiologi-
schen Interpretationen, die den Begriff der
Ortskirche an politische Grenzen einer
Nation oder eines Staates binden mochten.
Die panorthodoxe Einheit liegt beiden Pa-
triarchen am Herzen; sie wollen helfen, sie
im Rahmen der Priikonziliaren Vorberei-
tungskonferenz zu fordern. Die Tétigkeit
von Missionaren und Sekten in traditionell
orthodoxen Lindern wird als Proselytis-
mus gebrandmarkt. Schlieflich fordern die
Ersthierarchen in dem Kommuniqué die
Kriegsparteien in Jugoslawien auf, alle
Feindseligkeiten sofort einzustellen und
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einen gerechten Frieden auszuhandeln.
[Service Orth. de Presse 192 (1994) 9-10]

Serbischer Patriarch sagt Deutschlandbe-
such ab

Am 2. Mai 1995 beschlo3 die Heilige
Synode der serbischen orthodoxen Kirche,
den vom 3. bis zum 8. Mai 1995 vorgese-
henen Besuch des Patriarchen Pavle von
Belgrad und ganz Serbien in Deutschland
abzusagen. HauptanlaBl der Reise des Pa-
triarchen, wiihrend derer er auch das Insti-
tut fiir Orthodoxe Theologie der Universi-
tdt Miinchen zu besuchen plante, sollte das
S0jahrige Bestehen serbischer Gemeinden
im Gastland sein. Die Diozese Mitteleuro-
pa des serbischen orthodoxen Bischofs
Konstantin Djoki¢ umfalt jetzt Deutsch-
land, Osterreich und die Schweiz. Die Bi-
schofssynode der serbischen orthodoxen
Kirche beschloB 1994 aus rdumlich-
organisatorischen Griinden, Italien von der
Diozese Mitteleuropa abzutrennen und der
Dibzese Zagreb-Ljubljana anzugliedern.

Bischof Konstantin gab an, in Deutsch-
land verfiige die serbische orthodoxe Kir-
che heute iiber 28 Kirchengemeinden. In
Gottingen, Ulm und Bielefeld seien jlingst
Gemeinden gegriindet, in Miinchen (siche
unten) und in Hannover neue Gemeinde-
zentren fertiggestellt worden; in Frankfurt
am Main und in Niirnberg sei der Bau von
Kirchen in naher Zukunft geplant. Der Bi-
schof teilte mit, die Neustrukturierung sei-
ner Didzese erlaube es ihm nunmehr, bes-
ser auf die »spirituellen Bediirfnisse« der
Gliubigen eingehen zu konnen. [Herme-
neia 11 (1995) 63; Katholische Nachrich-
ten-Agentur OKI 3 (10.1.1995) 3; Der
Christliche Osten 49 (1994) 313; Service
Orth. de Presse 199 (Juni 1995) 10]
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Neues serbisch-orthodoxes Gemeindezen-
trum in Miinchen

Im Rahmen der Feierlichkeiten anldBlich
des 50-jahrigen Jubiliums der serbisch-
orthodoxen Kirchengemeinde in Miinchen
fand am 8. Mai 1995 in Miinchen-Neu-
perlach die Grundsteinlegung fiir die kiinf-
tige Kirche der Serben in Miinchen und
Umgebung statt.

Die Gemeinde ist seit der Mitte der
vierziger Jahre durch Einwanderer, die aus
politischen oder wirtschaftlichen Griinden
kamen und in der letzten Zeit auch durch
zahlreiche Kriegsfliichtlinge stetig ange-
wachsen. Vor zwei Jahren ersetzte ein re-
prisentatives Gemeindezentrum die kleine
Kapelle in der Miinchener Infanteriestrafie.

Die urspriinglich vorgesehene Visite S.
H. Pavles, Patriarch von Serbien, mufite
wegen der erneut aufflammenden Kriegs-
eskalation in Slawonien kurzfristig abge-
sagt werden. Der Akt der Weihe wurde
von Bischof Irinej von Nis, Mitglied der
Hl. Synode der serbischen orthodoxen
Kirche, vollzogen. Konzelebranten der
Doxologie waren der zustidndige Bischof
fiir Mitteleuropa, Konstantin, sowie zahl-
reiche Priester und Diakone. Als Ehren-
giste waren hochwiirdige Erzbischofe und
Bischofe verschiedener orthodoxer Kir-
chen und Vertreter der anderen christli-
chen Kirchen zugegen.

Namenspatron der kiinftigen Kirche ist
der Heilige Jovan Vladimir, ein serbischer
Heiliger aus dem 10. Jahrhundert. Im An-
schluB an die Doxologie unter freiem
Himmel wurde der eigentliche Akt der
Grundsteinlegung vollzogen, indem vier
Steine aus serbischen Klostern sowie das
groBe geweihte Holzkreuz an der Stelle in
die Erde eingelassen wurden, wo sich der
Altarraum der kiinftigen Kirche befinden
wird.
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Als Oberhirte der gastgebenden Dibzese
dankte Bischof Konstantin fiir die groB-
ziigigen Spenden der Schwesterkirchen,
die den Bau des Gemeindezentrums erst
ermoglicht hatten, sowie fiir deren morali-
sche Unterstiitzung, die in solchen prek-
ren Zeiten, in denen ein tiefes MiBtrauen
gegeniiber allem Serbischen vorherrscht,
ganz besonders geschitzt wird.

(Z. M. Andric)

Botschaft der serbischen Bischife zum 50.
Jahrestag des Endes des 2. Weltkriegs

AnliBlich des 50. Jahrestages des Endes
des 2. Weltkriegs tagte vom 14. bis 26.
Mai 1995 die Hl. Synode der serbischen
orthodoxen Kirche unter dem Vorsitz von
Patriarch Pavle. In ihrer Botschaft fragten
sich die Bischofe, warum das serbische
Volk von der Feier des Sieges der Freien
Welt iiber den Nationalsozialismus und
Faschismus isoliert sei und pauschal an-
geklagt werde, wihrend die Volker Euro-
pas und der ganzen Welt feierten. Die
serbische orthodoxe Kirche rief alle Ver-
antwortlichen auf, sich fiir eine gerechte
Losung einzusetzen, damit alle Volker des
chemaligen Jugoslawien auch zukiinftig
wie in der Vergangenheit friedlich und in
Eintracht miteinander leben konnten.
[Service Orth. de Presse 200 (1995) 11—
13; Episkepsis 519 (30.6.1995) 19]

Beitrag des serbischen Patriarchen zur
Freilassung zweier Gefangener in Bosnien

Nach einem Antrag der schweizeri-
schen »Protestantischen Solidaritétsorga-
nisation« brachte der Patriarch von Bel-
grad und ganz Serbien, Pavle, die Freilas-
sung zweier Schweizer aus serbischer Ge-
fangenschaft persénlich voran. Es handelte
sich um Mitarbeiter der »kulturellen Briik-
ke Schweiz-Sarajevo«, Maria Wernle-
Matic und Simon Gerber, fiir die sich der
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Patriarch an die serbo-bosnische Fiihrung
wandte. Es ist weiter zu bemerken, dal zu
der in der Osterperiode erfolgten Freilas-
sung der zwei Gefangenen auch die ser-
bisch-orthodoxen Bischdfe Bosniens bei-
trugen. [Episkepsis 518 (31.5.1995) 12]

Osterreichische Auszeichnung fiir ser-
bisch-orthodoxen Bischof

Fiir sein Bemiihen um die Beziehungen
der Volker und die der Orthodoxen und
der Romisch-katholischen Kirche zwi-
schen 1969 und 1990 erhielt der serbisch-
orthodoxe Bischof Lavrentije von Sabac-
Valjevo das Grolie Goldene Ehrenzeichen
der Verdienste um die Republik Oster-
reich. In diesen Jahren war der 60jihrige
Bischof in Westeuropa, Australien und
Neuseeland titig. Mit dieser Auszeich-
nung, die am 13. Juli 1995 in der osterrei-
chischen Botschaft in Belgrad iiberreicht
wurde, wurde erstmals ein serbisch-
orthodoxer Geistlicher durch die Gsterrei-
chische Regierung ausgezeichnet. [Katho-
lische Nachrichten Agentur — OKI 30
(18.7.1995) 20]

8. Patriarchat von Ruminien

Dreifaches Jubildum in Bukarest gefeiert

Am 25. Juli 1885 erhielt die ruménische
orthodoxe Kirche durch ein Dekret des
Okumenischen Patriarchen Joachim IV.
den Status einer autokephalen Kirche. Am
4. Februar 1995 erinnerte die nationale
Kirchenversammlung feierlich an den 110.
Jahrestag dieses Ereignisses. Auch der Er-
richtung des Patriarchats in Bukarest vor
70 Jahren, am 4. Februar 1925, wurde ge-
dacht. In seiner Festrede unterstrich Patri-
arch Theoktist die »unauflosliche Verbin-
dung« zwischen der orthodoxen Kirche
und dem rumiinischen Volk. Der ruméni-
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sche Staatsprisident Ilieseu wiirdigte in
einer GruBadresse die Verdienste der Kir-
che in der Vergangenheit. Sie habe auch in
schweren Zeiten »ihre Aufgabe erfiillt«.

Am 7. Februar 1995 feierten die Mit-
glieder der nationalen Kirchenversamm-
lung und Ehrengiste den 80. Geburtstag
von Patriarch Theoktist. Der 1915 in
Tocileni/Nordostruménien geborene Jubi-
lar wurde 1945 zum Priester und 1950
zum Bischof geweiht. Nachdem er 1973
Metropolit in Iassi geworden war, folgte er
1986 Justin auf dem Patriarchenstuhl.
1990 wurde er aus politischen Griinden
voriibergehend beurlaubt. Theoktist sprach
sich in den letzten Jahren wiederholt fiir
eine okumenische Anniherung der Kir-
chen in Ruminien aus. [Service Orth. de
Presse 197 (1995) 1-2]

9. Patriarchat von Bulgarien

Rila-Kloster fordert Restitution

Die Monche des Hl.-Ivan-Rilski-
Klosters, das sich wieder im Eigentum der
bulgarischen orthodoxen Kirche befindet,
fordern die bulgarische Regierung auf, die
1946 von den Staatsbehorden konfiszier-
ten Besitzungen des Klosters zuriickzuge-
ben. Sie berufen sich auf ein 1991 nach
dem Umbruch in Bulgarien verabschiede-
tes Gesetz, das die Riickgabe beschlag-
nahmten Kirchenbesitzes vorsieht. Im
Falle des Rila-Klosters ist die Anwendung
dieses Gesetzes allerdings fraglich, weil
die 2.400 Hektar Wald und Lindereien des
Klosters zu einer aufgelosten Kolchose
gehoren.

Igoumen Johan gab an, die zum Kloster
gehorenden Gebaude, Gemilde und Ar-
chive seien in den vergangenen Jahrzehn-
ten schwer beschiadigt worden; die Mon-
che wollten sie deshalb so schnell wie
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moglich restaurieren. Die Schitze des
1335 an der Stelle einer Einsiedelei ge-
griindeten Klosters gehoren zu den von
der UNESCO geschiitzten Kulturdenkmi-
lern. [Der Christliche Osten 49 (1994)
308]

10. Kirche von Griechenland

Feierlichkeiten fiir die
Hochschule von Chalki

Theologische

An die Feierlichkeiten des Okumeni-
schen Patriarchats anldBlich des 150jdh-
rigen Griindungsjubildums der Theologi-
schen Hochschule von Chalki (s. OFo 8,
1994, 269) schloB sich am 13. Februar
1995 eine Feierstunde an, welche die Uni-
versitit Athen, die Theologische Fakultit
der Universitit Athen und der Verein der
Absolventen von Chalki »Hestia Theolo-
gon Chalkis« im grofen Zeremoniesaal
der Nationalen Kapodistrias-Universitit zu
Athen ausrichteten. Zur Einfiihrung und
BegriiBung sprachen der Rektor der Uni-
versitit, Prof. Dr. Petros Gemtos, der
Vorstand des theologischen Fachbereichs,
Prof. Dr. Christos Voulgaris, und der
Priisident der »Hestia Theologon Chalkis«,
Prof. Vasilios Anagnostopoulos. Die
Festrede dieser Veranstaltung wurde vom
Metropoliten von Ilioupolis und Theira
des Okumenischen Patriarchats und Pro-
fessor an der zur Zeit geschlossenen
Hochschule von Chalki, Prof. Dr. Atha-
nasios Papas, gehalten. [Peiraike Ekkle-
sig, Mirz 1995, S. 57]

Der Dekan der Theologischen Fakultdt
von Athen verstorben

Unerwartet ist am 4. Mirz 1995 der De-
kan der Theologischen Fakultit der Uni-
versitit Athen Basilios Tsakonas verstor-
ben. Der in Patras geborene, 61jéhrige
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Wissenschaftler war Ordinarius fiir Exege-
se des Neuen Testaments. Den Trauergot-
tesdienst am 7. Mirz vollzog das Ober-
haupt der griechischen orthodoxen Kirche
Serafim unter Mitwirkung einer Reihe an-
derer Metropoliten Griechenlands.

Kirchliches Fernsehprogramm geplant

Vertreter der Kirche von Griechenland
kiindigten in Athen an, die orthodoxe Kir-
che wolle mit eigenen Sendungen kirch-
lich-religitsen Inhalts die christliche Bot-
schaft »unverfilscht und unverkiirzt« ver-
breiten. Diese Absicht fand ein positives
Echo. Es bestehen gute Aussichten, gerade
die Fernsehzuschauer als Publikum zu
gewinnen, die sich iiber zuviel Gewalt und
Spielshows in den angebotenen Sendun-
gen beklagen und statt dessen Verantwor-
tung besonders in der Erziehung der Ju-
gendlichen anmahnen. Die notige Akzep-
tanz werde das Unternehmen vor allem
dann finden, wenn der vorhandene Bedarf
an kirchlichen Sendungen professionell
gedeckt werden konne, d.h. wenn man
ausgewiesene Fachleute, Journalisten und
Publizisten mitarbeiten lasse und um Rat
frage. [Katholische Nachrichten Agentur —
OKI 7 (7.2.1995) 12]

Meteora-Kloster lehnen touristische Er-
schlieffung ab

Die Abte der beriihmten Meteora-
Kloster in Mittelgriechenland nahmen in
Athen Stellung gegen Pline zur Moderni-
sierung der direkten Umgebung der KIo-
ster. Daf die zwei zustindigen Gemeinden
die Kloster durch erneuerte Straen, durch
Parkplitze, Parks und einen Supermarkt
erschlieBen und Eintrittskarten an die Be-
sucher der Kloster verkaufen wollten, sei
vollig absurd. Das monastische Leben
wiirde beeintrichtigt, die Existenz der
Klgster an sich sei durch diese Pline ge-
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fihrdet. Die Abte riefen die orthodoxen
Christen der Bevolkerung auf, die Mo-
dernisierung durch ihren Protest zu ver-
hindern.

11. Kirche in Tschechien und der Slo-
wakei

Proteste beim Papstbesuch in der Slowa-
ket

Papst Johannes Paul II. sprach bei sei-
nem Besuch in der Slowakei am 1. Juli
1995 drei Ménner heilig, die in der Zeit
der Gegenreformation das Martyrium erlit-
ten hatten. Dieser Vorgang wurde von den
anderen Kirchen des Landes als Riick-
schlag fiir die Okumene gewertet. Die
Evangelische Kirche entschlof3 sich zu ei-
nem Protestgottesdienst in Preschau. Auch
die Orthodoxe Kirche reagierte verstimmt
und sagte ein geplantes Treffen von Erzbi-
schof Nikolaj von Preschau mit dem Papst
ab, da das Verhiltnis der beiden Kirchen
nicht intakt sei. [Siddeutsche Zeitung
(29.6.1995) 8 u. 10]

12. Kirche von Finnland

Patriarch Bartholomaios in F innland und
Norwegen

Vom 27. Mai bis 2. Juni 1995 erwiderte
der Okumenische Patriarch Bartholo-
maios I. den offiziellen Besuch des Ober-
hauptes der orthodoxen Kirche Finnlands,
Erzbischof Johannes, im Phanar. Im
Rahmen dieser Reise durch Finnland, das
60.000 Orthodoxe zihlt, traf sich Bartho-
lomaios u.a. mit dem Priisidenten der Re-
publik Martii Ahtisaari, dem Minister-
priisidenten Paavo Lipponen und mit ei-
ner orthodoxen Delegation aus Estland.
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Im Anschlufl daran und auf eine offiziel-
le Einladung der Lutherischen Kirche hin
stattete Bartholomaios Norwegen einen
Besuch ab und nahm an den Veranstaltun-
gen anldBlich des tausendjdhrigen Chri-
stianisierungsjubildums dieses Landes teil.
Zentrum der Feierlichkeiten war die Insel
Moster, wo nach der lokalen Tradition der
ein Jahr zuvor getaufte norwegische Fiirst
Olaf Tryggvason 995 die erste christliche
Kirche baute. »Gerade Bartholomaios er-
regte Aufsehen mit einer Rede, in der er
sowohl theologisch auf die Anndherung
der Kirchen als auch historisch auf die

- norwegische Geschichte einging.« Der

Besuch in Norwegen endete am 5. Juni.
[Service Orth. de Presse 200 (1995) 4-5;
Episkepsis 519 (30.6.1995) 2-5; L'Osser-
vatore Romano, Nr. 27 (7.7.95) 9]

13. Kirche von Estland

Orthodoxe Kirche noch nicht new geordnet

Vom 4. bis 6. Februar 1995 hielt sich
eine Delegation des Okumenischen Patri-
archats unter Leitung von Metropolit Jo-
hannes von Pergamon in Tallinn und dann
am 27. Februar in Moskau auf, um die
noch unentschiedene kirchliche Neuorga-
nisation in Estland mit Kirchenfiihrern und
staatlichen Stellen zu erortern. Um die
Rechtsnachfolge der unter Stalin zwangs-
weise aufgeldsten estnischen orthodoxen
Kirche streiten sich die dem Moskauer
Patriarchat unterstehenden Orthodoxen
Estlands mit der in Stockholm und jetzt
auch wieder in Estland ansdssigen estni-
schen orthodoxen Exilkirche. Die Mehr-
heit der estnischsprachigen und eine Min-
derheit der russischsprachigen orthodoxen
Pfarreien in Estland wollen jurisdiktionell
zum Okumenischen Patriarchat von Kon-
stantinopel gehdren, wie es bis 1940 der
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Fall war. Die Mehrheit der russischspra-
chigen und einige estnischsprachige Pfar-
reien wollen weiterhin der Jurisdiktions-
gewalt des Moskauer Patriarchats unter-
stehen. Die noch ausstehende Entschei-
dung dieser Frage impliziert auch vermo-
gensrechtliche Aspekte. Zahlreiche Kir-
chen und umfangreicher kirchlicher Land-
besitz werden dem Moskauer Patriarchat
verbleiben oder verloren gehen. [Service
Orth. de Presse 196 (1995) 11-12; 197
(1995) 7-9]

B. Altorientalische Kirchen

Neuer Katholikos-Patriarch gewdhlt

Am 4. April 1995 wihlte die in
Etschmiadzin zusammengetretene Kir-
chenversammlung der Armenischen Apo-
stolischen Kirche Karekin II. (Sarkis-
sian), Katholikos des Groflen Hauses von
Kilikien, als Karekin I. zum 131. Katho-
likos aller Armenier. Er konnte im zweiten
Wahlgang eine deutliche Stimmenmehr-
heit der versammelten wahlberechtigten
45 Bischofe und 347 Laiendelegierten aus
vier Dibzesen in Armenien und aus der
weltweiten Diaspora auf sich vereinigen.
Am 9. April 1995 wurde der neue Katho-
likos in Anwesenheit zahlreicher Vertreter
der Schwesterkirchen aus aller Welt in-
thronisiert.

Karekin I. wurde 1932 in Kesab/Nord-
syrien geboren, 1949 zum Diakon, 1952
zum Monchspriester und 1964 zum Bi-
schof geweiht. Er studierte unter anderem
in Oxford und stand armenischen Kir-
chengemeinden in den USA, im Iran und
in Indien vor. Von 1975 bis 1983 war er
Vizeprisident des Okumenischen Rates
der Kirchen in Genf. Karekin war seit
1983 Katholikos von Kilikien mit Sitz in
Antelias bei Beirut. Thm unterstanden bis-
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her eine halbe Million Gldubige in sechs
Eparchien des Nahen Ostens und Ameri-
kas.

In einem Brief an alle Kirchenoberhéup-
ter der Welt legte Karekin sein »Regie-
rungsprogramme« dar. Am wichtigsten ist
es dem Katholikos danach, eine neue Ge-
neration von Priestern und Mitarbeitern im
Laienstand heranzubilden. Vordringlich
sei es auch, christliche Literatur zu ver-
breiten und den Einsatz der Medien in sei-
ner Kirche zu fordern. Karekin betonte,
die Armenische Apostolische Kirche stehe
vor grofen Herausforderungen. Sie wolle
mit christlicher Bildung und Erziehung
sowie sozialen Diensten zur Stelle sein. In
den weltweit 35 Ditzesen der armenischen
Kirche will der Katholikos das kirchliche
Leben durch administrative MafBnahmen
neu ordnen. Auch auf Pfarrebene sind Re-
formen geplant. Das neue Kirchenober-
haupt hat die Restaurierung und den Wie-
deraufbau historischer Kirchbauten eben-
sosehr ins Auge gefait wie die Errichtung
neuer Gotteshiuser. In seinem Brief an die
Kirchenoberhéupter erinnert er program-
matisch an die Bitte Jesu im Johannes-
evangelium, daB alle Glaubenden »eins
sein« mogen. [Katholische Nachrichten
Agentur — OKI 16/17 (11.4.1995) 20; 25
(13.6.1995) 20]

Pastoralreise in den Osten Deutschlands

Karekin Bekdjian, Bischof der armeni-
schen apostolischen Didzese in Deutsch-
land mit Sitz in Koln, reiste im Oktober
1994 mehrfach in pastoraler Absicht in
den Osten Deutschlands, um sich mit den
Problemen armenischer Asylanten vertraut
zu machen. Der Bischof wies in Gespri-
chen mit deutschen Geistlichen auf die un-
ertriiglichen Zustinde in Armenien hin
und ging auf die Genese des tragischen
Konfliktes im Kaukasus ein. Die deut-
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schen Schwesterkirchen sagten Bischof
Bekdjian unter anderem zu, sich bei ihrer
Regierung fiir den zeitweiligen Aufenthalt
der armenischen Asylanten in Deutschland
einzusetzen. [Armenisch-Deutsche Korre-
spondenz 86 (Dezember 1994) 62]

Koptischer Bischof fiir Deutschland

Zum Pfingstfest am 11. Juni 1995 wurde
Damian Fahmi zum Bischof fiir die
Kopten in Deutschland geweiht. Damit ist
erstmals ein Bischof mit der Leitung der
Koptischen Kirche in Deutschland betraut,
der seinen stdndigen Aufenthalt in
Deutschland haben wird. Bischof Damian
wurde als Refat Fahmi am 15. Mirz 1955
in Kairo geboren. Nachdem er 1979 seinen
AbschluB8 als Arzt fiir Chirurgie an der
Ain-Shams-Universitit gemacht hatte, ar-
beitete er seit 1980 als Arzt in Stiddeutsch-
land und schloff 1988 seine Facharztaus-
bildung im Bereich der Radiologie ab. Am
6. November 1992 wurde er dann im Bis-
hoy-Kloster in Agypten zum Ménch ge-
weiht und arbeitete nach seiner Entsen-
dung nach Deutschland als Priester in
Miinchen, Stuttgart, Trier und Hannover.
Er hatte wesentlichen Anteil an der Griin-
dung eines neuen koptischen Klosters in
Deutschland (Adresse: Probsteistr. la,
37671 Hoxter-Brenkhausen) im Dezember
1993 und leitete die bisherigen Aufbauar-
beiten der stark verfallenen Riumlichkei-
ten des ehemaligen Zisterzienserinnenklo-
sters.

Bedrohte und verfolgte Christen in der is-
lamischen Welt

Wihrend die tiirkische Ministerprisi-
dentin Tansu Ciller verspricht, rechts-
staatliche Grundsitze zu achten, ver-
schlimmerte sich in der Tiirkei seit Mitte
der 80er Jahre die Menschenrechtssitua-
tion dramatisch. Der Staat riickte und
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riickt auch weiterhin stillschweigend von
dem Prinzip des Laizismus, das der
Staatsgriinder Atatiirk verfocht, mehr und
mehr ab. Allein seit 1992 wurden etwa
2.000 kurdische Dorfer im Siidosten des
Landes zerstort. Seit Mitte der 80er Jahre
wurden an mehreren Militdrstandorten
christliche Wehrpflichtige entgegen tiirki-
schem Recht zwangsweise beschnitten.
Dies stellte der Hessische Verwaltungsge-
richtshof in Kassel in einem Asylverfahren
fest. Darin sehen laut Gerichtsurteil man-
che militdrische Vorgesetzte und andere
Armeeangehorige einen ersten Schritt der
zwangsweisen Bekehrung zum Islam.

In Agypten starben von 1992 bis Sep-
tember 1994 bei dem Versuch der Islami-
sten, die Macht dort zu erlangen, 453
Menschen, darunter auch 43 koptische
Christen.

In der von islamischen Integristen be-
herrschten Republik Sudan werden Chris-
ten wegen ihres Glaubens regelrecht ver-
folgt. Adil Adam el-Naim, ein Unteroffi-
zier der sudanesischen Luftwaffe, wurde
1993 wegen Abfalls vom Islam noch zu
einer dreijdhrigen Haftstrafe verurteilt. Am
18. Juli 1994 verurteilte ein islamisches
Gericht in Wad Medani Abdallah Yusif
und Mahanna Muhammed wegen Ab-
falls vom Islam zu hundert Peitschenhie-
ben und Kreuzigung. In den 70er Jahren
hatten sich die Verurteilten und weitere
Sippenangehorige mit Erlaubnis des Gou-
verneurs von Wad Medani taufen lassen.

Daniel Zindo, Bischof der sudanesi-
schen anglikanischen Kirche von Yambio
im Siidsudan, berichtete auf einer Konfe-
renz des Hilfswerks Christliche Solidaritit
International (CSI) am 3. August 1994 in
Bonn, daB sudanesische Soldaten in den
siidsudanesischen Nubabergen systema-
tisch Kirchen zerstorten, dal Geistliche
und andere Christen ermordet und ge-
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kreuzigt sowie Frauen und Kinder von er-
mordeten Christen als Sklaven in den
Norden des Sudan und nach Libyen ver-
kauft worden seien. UN-Sonderberichter-
statter Biro bestitigte, da im Zuge
»ethnischer S#uberungen« »mindestens
mehrere tausend Kinder« aus dem Siidsu-
dan zur »Umerziehung« in Gefangenenla-
ger gesteckt worden seien.

In Saudi-Arabien sind alle Kennzeichen
der christlichen Religion, insbesondere das
Kreuzzeichen, verboten. Die Schweizer
Fluggesellschaft Swissair verzichtet des-
halb schon seit lingerem in Saudi-Arabien
auf ihr Firmenschild mit dem weifien
Kreuz auf rotem Grund.

In dem friiher portugiesischen und nach
der Revolution in Portugal von Indonesien
anektierten Ost-Timor kommt es immer
wieder zu religits motivierten Konflikten.
1994 15ste ein Hostienfrevel schwere Un-
ruhen aus. Muslimisches Militdr hatte in
einer Pfarrkirche geweihte Hostien mit
FiiBen getreten. [Armenisch-Deutsche
Korrespondenz 86 (Dezember 1994) 93—
95; Publik-Forum 24 (7.4.1995), Nr. 7,
S. 10-11]

Armenische Kirche in der Ukraine

Im November 1991 griindete Bischof
Nathan Hovanessian, dem die Leitung
der armenischen apostolischen Glaubigen
und ihrer vier Priester in der Ukraine an-
vertraut ist, die ukrainische Ditzese der
armenischen apostolischen Kirche mit Sitz
in Lwow (Lemberg).

Seit 1991 ist die armenische apostoli-
sche Gemeinde von Lemberg antragsge-
mif registriert. Sie hat etwa 5.000 Mit-
glieder, viele von ihnen sind Fliichtlinge
aus der Region Berg-Karabach. Andere
kamen aus der 1988 durch das grofe Erd-
beben erschiitterten Republik Armenien.
Die Gemeinde beantragte schon friihzeitig,
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ihr die ehemals unierte Marid-Entschla-
fungs-Kathedrale, das Kloster der armeni-
schen Benediktinerinnen sowie den erzbi-
schoflichen Palast zu {ibereignen, um darin
der Pfarrei und einem armenischen Kul-
turzentrum eine neue Heimat zu geben.
Bislang nutzt die Gemeinde nur den Glok-
kenturm der Kathedrale mit seiner kleinen
Kapelle. Gottesdienste finden deshalb
einstweilen noch im Freien statt.

Zu Spannungen mit den wenigen in
Lemberg anséssigen unierten armenischen
Christen kommt es nach Aussagen Hova-
nessians nicht, obwohl die unierten Ar-
menier sich ebenfalls beim Stadtrat als
Gemeinde registrieren lieBen und konkur-
rierende Ubertragungsanspriiche auf die
gerade erwihnten Gebidude geltend ma-
chen.

In Kiev leben wohl an die 6.000 Arme-
nier. Thre Kirche wurde bereits im 18.
Jahrhundert zerstort. Bis 1924 bestand die
Gemeinde noch fort. Sie sammelte sich im
Haus ihres Priesters. Man versucht jetzt,
ein Grundstiick in der Nihe der alten Kir-
che zu erhalten, um dort eine neue Kirche
zu errichten. Die 8.000 bis 10.000 Arme-
nier Charkovs haben dagegen schon ein
Grundstiick erworben, auf dem ein Kir-
chengebiiude entstehen soll. Auf der Krim
stehen von einstmals 28 armenischen Kir-
chen heute noch sieben. Die im zweiten
Weltkrieg zerstorte armenische Kirche von
Qdessa wurde durch einen Neubau ersetzt,
in dem die 4.000 bis 6.000 Mitglieder
zihlende Gemeinde jetzt ihre Gottesdien-
ste feiert.

Die Gesamtzahl der Armenier in der
Ukraine belduft sich Hovanessian zufolge
auf etwa 100.000. [Deutsch-Armenische
Korrespondenz 87 (1995) 36-41]
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Syrische orthodoxe Kirche und Apostoli-
sche Kirche des Ostens nehmen Dialog auf

Der syrische orthodoxe Patriarch Mor
Ignatios Zakka 1. Iwas gab bekannt, dafl
zwischen der syrischen orthodoxen Kirche
und der »Apostolischen und Katholischen
Assyrischen Kirche des Ostens« ein offi-
zieller theologischer Dialog vereinbart
worden sei.

Die im November 1994 von dem Patri-
archen der Apostolischen Kirche des
Ostens Mar Denkha IV. und Papst Jo-
hannes Paul II. unterzeichnete christolo-
gische Erklédrung (siehe auch S. 293f. und
den Text auf S. 250ff.) fiihrte nach Aus-
sagen des Okumene-Beauftragten der Apo-
stolischen Kirche des Ostens, Bischof
Mar Bawai Soro, rasch zu einer neuen
Haltung der anderen Kirchen im Nahen
und Mittleren Osten. Auf Einladung der
katholischen Stiftung »Pro Oriente« kon-
stituierte sich im Vorjahr die »Syrische
Kommission«. Eines ihrer wichtigsten Zie-
le ist es, den vor zehn Jahren beantragten
Beitritt der Assyrer zum Middle East
Council of Churches voranzutreiben.

Fiir Februar 1996 wird »Pro Oriente«
zur zweiten »Konsultation fiir den Dialog
innerhalb der syrischen Tradition« nach
Wien einladen. 40 Bischdfe und theologi-
sche Experten aus allen Kontinenten, die
die neun Zweige der syrischen Kirchen-
tradition reprisentieren, sollen auf der
einwdchigen Tagung iiberlegen, inwieweit
die christologischen Debatten der fiinf
»Wiener Konsultationen« mit den Altori-
entalen (vgl. auch S.294) auf den syri-
schen Dialog anwendbar sind sowie iiber
das Konzil von Ephesos sprechen, das von
den Assyrern aus Griinden, die in der da-
maligen Staatspolitik zu suchen sind, nicht
mitvollzogen wurde. [Pro Oriente Infor-
mation 25 / 95]
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C. Orthodoxie und Okumene

Gemeinsames Osterdatum

Katholiken, Lutheraner, Anglikaner und
Unierte feierten in Ramallah/Israel erst-
mals das Osterfest an demselben Tag wie
die orthodoxen Christen, nidmlich am 23.
April 1995. Die Entscheidung der ortli-
chen Kirchenleitungen, in der Region Ra-
mallah den Ostertermin nur noch nach
dem julianischen Kalender zu bestimmen,
wurde von den Gemeindemitgliedern, den
christlichen Einrichtungen und dem Biir-
germeister Ramallahs einhellig begriift.
[Katholische Nachrichten Agentur — OKI
9/10 (21.2.1995) 3]

Erstes Treffen der Vereinigung »Heiliger
Siluan der Athonit«

Am 8. Oktober 1994 versammelten sich
130 aus verschiedenen europdischen Lén-
dern angereiste Mitglieder der Vereini-
gung »Heiliger Siluan der Athonit« zu ih-
rem ersten Treffen im Orthodoxen Zen-
trum des Okumenischen Patriarchats in
Chambésy bei Genf. Ihr Aufenthalt galt
dem Gebet und dem Austausch iiber den
Athosménch Siluan (1866-1938) sowie
seinem Zeugnis und seiner Botschaft heu-
te:

Die Vereinigung »Heiliger Siluan der
Athonit« wurde 1993 gegriindet und zihlt
150 Mitglieder, darunter auch 25 Kloster.
Der 1993 verstorbene Vater Sofronij, ein
Schiiler des Starez Siluan, befiirwortete
die Griindung der Vereinigung ausdriick-
lich, deren Ziel es ist, das Zeugnis und die
Lehre des hl. Siluan bekannt zu machen,
die Beschiftigung damit zu fordern und
Begegnungen Interessierter zu ermogli-
chen. Veranstaltungen und Verdffentli-
chungen sollen dabei helfen. Die Mitglied-
schaft von zwei protestantischen Pastoren
und eines katholischen Monchs im Vor-
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stand ist kennzeichnend fiir die Offenheit
der Vereinigung. [[rénikon 67 (1994) 568—
569]

Besuch des Okumenischen Patriarchen in
Rom

Einen einfiihrenden Bericht und drei
einschldgige Texte siehe unter »Doku-
mente« auf S. 243 ff.

Gesprich zwischen der russischen Ortho-
doxie und dem Vatikan

Am 30. und 31. Januar 1995 trafen sich
in Moskau Metropolit Kyrill, Prisident
des AuBenamtes im Moskauer Patriarchat,
und Kardinal Edward Cassidy, Prisident
des vatikanischen Rates fiir die Einheit der
Christen, zu einem Spitzengesprich, um
zu versuchen, Streitigkeiten zwischen der
russischen orthodoxen und der katholi-
schen Kirche beizulegen. Vor einem Jahr
war vereinbart worden, regelmiflig Ge-
spriiche dieser Art zu fiihren. -

Das SchluBkommuniqué hélt die Uber-
zeugung beider Seiten fest, dafl im Streit
um Gotteshduser und Kirchengebiude
Gewalt um jeden Preis vermieden werden
miisse; es seien Losungen zu finden, die
den Bediirfnissen der religiosen Minder-
heiten Rechnung triigen.

Die missionarische Titigkeit und den
Aufbau kirchlicher Strukturen, wie sie die
Katholische Kirche auf dem Gebiet der
GUS wahrnimmt, bewerten beide Kirchen
grundsdtzlich unterschiedlich. Seit 1990
herrscht deshalb zwischen der russischen
orthodoxen Kirche und Rom ein span-
nungsvolles Verhiltnis (vgl OFo 7, 1993,
274). Immerhin spricht man seit einiger
Zeit von spiirbaren Entspannungen. [Ka-
tholische Nachrichten Agentur — OKI 7
(7.2.1995) 2]
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Orthodox-Anglikanischer
Dialog

Vom 16.-22. Oktober 1994 tagte die
Gemischte Internationale Kommission fiir
den Theologischen Dialog zwischen der
Orthodoxen und Anglikanischen Kirche
im Orthodoxen Zentrum Chambésy bei
Genf. Dieses Treffen war Teil eines 1989
beschlossenen Programms zur Erfor-
schung der theologischen Grundlagen der
Ekklesiologie. Die Kommission traf sich
letztmals 1990 in Toronto. Dort ging es
um das Dogma der Trinitdt im Verhéltnis
zum Verstdndnis der Kirche. Das von ei-
nem Redaktionskomitee im Juni 1994 in
Oxford ausgearbeitete Dokument »Die
trinitarische Grundlage der Ekklesiologie«
wurde in Chambésy gebilligt. 1996 soll als
weitere Veranstaltung dieser Reihe tiber
die Christologie in Beziehung zur Ekkle-
siologie gesprochen werden. [Irénikon 67
(1994) 493494

Theologischer

Gespriche zwischen Baptisten und Ortho-
doxen

Vom 22. bis 24. Oktober 1994 trafen
sich in Istanbul Baptisten und Orthodoxe
zu einem ersten Gesprich iiber friedvolle
Koexistenz ihrer Gldubigen im 0ostlichen
Europa. Der Baptistische Weltbund
(BWA) war durch eine dreizehnkopfige
Delegation vertreten, deren Teilnehmer
aus Amerika, Bulgarien, Deutschland,
Grofibritannien und der ehemaligen So-
wjetunion kamen. Der Prisident des BWA
Knud Wiimpelmann und der Generalse-
kretdr Denton Lotz standen an der Spitze
der Delegation. Metropolit Chrysostomos
von Ephesos, Vorsitzender der »Kommis-
sion fiir zwischenchristliche Angelegen-
heiten« des Okumenischen Patriarchats,
leitete die Delegation der Orthodoxen Kir-
chen. Beide Seiten erklirten, die Unterre-
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dungen seien in einem guten Geist gefiihrt
worden. Die Begegnung sei ein »erster
Schritt« hin zu einem besseren gegenseiti-
gen Verstindnis gewesen. Weitere Ge-
spriche sollen stattfinden. Die orthodoxen
Kirchen miissen dem allerdings erst noch
zustimmen.

Herrscht bei theologischen Kardinalfra-
gen wie Trinitdt, Person Christi, Ver-
stindnis des Heiligen Geistes und der
Heiligen Schrift nach den Ausfiihrungen
von Denton Lotz Ubereinstimmung zwi-
schen Baptisten und Orthodoxen, so gibt
es doch auch Themen, bei denen Dissens
besteht. Hierzu zéhlt vor allem das Missi-
onsverstindnis. Was allerdings Baptisten
als Mission betreiben, ist fiir Orthodoxe
Proselytismus. Hieriiber, so war man sich
einig, muBl weiter gesprochen werden.
[Rundbrief der Okumenischen Centrale,
Nr. 26 (Januar 1995) 41-42]

ORK zu Fragen sozialer Gerechtigkeit und
des Friedens

Konrad Raiser, der Generalsekretir des
Okumenischen Rates der Kirchen (ORK)
in Genf, beklagte auf der Vollversamm-
lung des Lateinamerikanischen Kirchenra-
tes, da} »die Kirchen sich aus dem Kampf
um soziale Gerechtigkeit zuriickziehen«.
Es sei ein »deutlicher Trend zu beobach-
ten, Okumene auf zwischenkirchliche Be-
ziehungen und auf geistige Erneuerung zu
reduzieren«. Raiser wortlich: »Das Eintre-
ten fiir Gerechtigkeit wird anderen liber-
lassen.« Der theologische Direktor des
ORK, Giinther Gassmann, befiirwortet
es, eine »Okumenische Eingreiftruppe« fiir
internationale Krisensituationen aufzustel-
len. Gerade bei Konflikten, die auch aus
verschiedener Religionszugehorigkeit ent-
stiinden, wie in Armenien, Aserbaidschan,
Georgien oder Bosnien, konne die Oku-
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mene eine wichtige Rolle spielen. [Publik-
Forum 24 (10.2.1995), Nr. 3, S. 39]

Personelle Veriinderungen im ORK

Das Zentralkomitee des Okumenischen
Rates der Kirchen in Genf (ORK) berief
Mary Ann Lundy zur Stellvertreterin des
Generalsekretars Professor Dr. Konrad
Raiser. Lundy war bisher bei der Pres-
byterianischen Kirche der USA angestellt.

Nach zehnjdhriger Tétigkeit gab Prof.
Dr. Giinther Gassmann sein Amt als
theologischer Direktor beim ORK auf. Er
nahm einen Lehrauftrag in den USA an. In
seine Amtszeit fallen unter anderem die
Weltkonferenz fiir »Glaube und Kirchen-
verfassung« 1993 in Santiago de Compo-
stela. [Katholische Nachrichten-Agentur —
OKI 3 (10.1.1995) 24]

Gemeinsame christologische Erklirung
von Katholiken und Nestorianern

Am 11. November 1994 gaben Papst
Johannes Paul II. und der Patriarch der
Apostolischen Kirche des Ostens — oft
auch assyrische oder nestorianische Kirche
genannt — Mar Denkha IV. Khanania in
Rom eine »Gemeinsame christologische
Erkldarung« ab (siehe den ganzen Text auf
S. 250ff.). Es ist vereinbart worden, daB
beide Kirchen nunmehr besonders in Ka-
techese und Heranbildung zukiinftiger
Priester zusammenarbeiten. Es wurde ab-
schlieBend bestimmt, einen »gemischten
Ausschufl fiir den theologischen Dialog
zwischen der Katholischen Kirche und der
Assyrischen Kirche des Ostens« einzuset-
zen.

Die Apostolische Kirche des Ostens um-
faBt heute ca. 400.000 Glaubige. Davon
sind weniger als die Hilfte in ihren ur-
spriinglichen Herkunftslindern Irak und
Iran sowie in Indien anzutreffen. Der
grofite Teil lebt nun in der Diaspora in
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Amerika, Australien und Europa. Patriarch
Mar Denkha IV. Khanania residiert in Te-
heran bzw. Chicago. Eine kleinere, wegen
der Frage der Kalenderreform abgespalte-
ne Gruppe hat ihr Oberhaupt in Mar Ad-
dai II. in Bagdad. Jener Teil der Apostoli-
schen Kirche des Ostens, der im 17. Jahr-
hundert eine Union mit Rom eingegangen
ist, nennt sich Chalddische Kirche und
wird auf 800.000 Christen geschitzt. [Pro
Oriente, Nr. 21, 1995; Istina 40 (1995)
230-245]

Symposion zur Apostolischen Kirche des
Ostens

Am 24. Februar 1995 fand in Wien auf
Einladung der Stiftung »Pro Oriente« ein
Okumenisches Symposion zum Thema
»Die Rechtgldubigkeit der assyrischen
Kirche« statt. Diese Veranstaltung steht im
Zusammenhang mit der 1994 zwischen
dem Patriarchen der Apostolischen Kirche
des Ostens — oft auch assyrische oder
nestorianische Kirche genannt —, Mar
Denkha IV. Khanania, und dem Prisi-
denten der Wiener Stiftung »Pro Oriente,
Alfred Stirnemann, vereinbarten Auf-
nahme eines theologischen Dialoges (s.
OFo 8, 1994, 282 f.).

4. Evangelisch/Altorientalisch-Orthodoxe
Theologische Konsultation

Vom 7. bis 10. Dezember 1994 fand in
Herrenberg/Deutschland die 4. Evange-
lisch/Altorientalisch-Orthodoxe Theologi-
sche Konsultation statt. Orthodoxe Teil-
nehmer waren unter anderen Metropolit
Abba Bishoy von Damiette (Koptisch-
Orthodoxe Kirche), Erzbischof Mor Julius
Yeshu Cicek von Mitteleuropa (Syrisch-
Orthodoxe Kirche), Bischof Karekin
Bekdjian von Deutschland (Armenische
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Apostolische Kirche), Erzpriester Dr. Me-
rawi Tebege (Athiopisch-Orthodoxe Kir-
che) und Priester Korah Verghese
(Syrisch-Orthodoxe Kirche von Malabar).
Die Reihe der Konsultationen wurde sei-
nerzeit von Professor Dr. Friedrich Heyer
ins Leben gerufen. Die Evangelische Kir-
che in Deutschland (EKD) iibernahm mit
der dritten Konsultation, die im November
1991 im Kloster Wennigsen unter dem
Thema »Jesus Christus, der seine Kirche
erbaut« stattfand, die offizielle Gastgeber-
schaft. Die Teilnehmer untersuchten da-
mals die Auswirkungen des »Second Ag-
reed Statement« (vgl. dazu OFo 5, 1991,
133-142) auf das okumenische Verhiltnis
zwischen evangelischen und altorientali-
schen Christen.

Die 4. Konsultation mit dem Thema
»Uberleben in schwieriger Zeit« bot den
orientalisch-orthodoxen  Gesprichspart-
nern Gelegenheit, sich zu historischen Er-
fahrungen ihrer Kirchen in deren ange-
stammten Kontexten zu duBlern und tber
das Leben in der européischen Diaspora zu
sprechen. Es galt, mogliche Perspektiven
fiir die zukiinftige Organisation des pasto-
ralen Dienstes aufzuzeigen und einen
Austausch dariiber zu beginnen, wie die
eigene Identitit und Frommigkeit zu be-
wahren sei. [Uberleben in schwieriger
Zeit, Kirchenamt der EKD, Hannover
1995, S. 3-6]

Christlich-islamischer Dialog

Schon 1984 griindete Konig Hussein
von Jordanien die Konigliche Akademie
fiir islamische Zivilisationsforschung,
1994 offnete das Konigliche Institut fiir
interreligiose Studien in Amman seine To-
re. Beide Institutionen sollen dem geistli-
chen Briickenbau zwischen Christentum
und Islam dienen. Die Akademie fiihrt seit
1984 einen Dialog mit der Orthodoxen
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und der Romisch-katholischen Kirche und
soll im November 1995 Gespriiche mit der
Evangelischen Kirche aufnehmen; das
Institut fiir interreligiose Studien, das der
Beiruter Bibelwissenschaftler Kamal Sa-
libi leitet, will zu besserem Verstindnis
zwischen Islam und Christentum beitra-
gen. [Publik-Forum 24 (28.4.1995), Nr. 8,
S. 29-31]

D. Sonstiges

Apostolisches Schreiben »Orientale [u-
men«

In seinem am 2. Mai 1995 veroffentlich-
ten Apostolischen Schreiben »Orientale
lumen« ruft Papst Johannes Paul II. ka-
tholische und orthodoxe Christen zum
Dialog und zur Begegnung auf, um die
Spaltung der einen Kirche Christi zu
iiberwinden. Das pipstliche Schreiben er-
schien anldBlich des 100. Jahrestages der
Veroffentlichung von »Orientalium dig-
nitas«. Mit diesem Dokument wollte Papst
Leo XTII. seinerzeit die Einheit unter den
Christen fordern und bestiitigte zugleich
den unierten Kirchen ihre Eigenarten in
Liturgie und Frommigkeit.

In »Orientale lumen« fordert Johannes
Paul II. dazu auf, sich verstirkt um Ein-
tracht und Einheit in Vielfalt und Vielge-
staltigkeit zu bemiihen. Wichtige Beitrige
dazu seien das Kennenlernen der Liturgie,
Gemeindebegegnungen, gemeinsame Pil-
gerfahrten und gegenseitige Besuche. Der
Papst hilt kritisch Riickblick auf die Ge-
schichte. Er schreibt, »daB eine echte Ein-
heit nur unter voller Achtung der Wiirde
des anderen moglich war«. Die »Briuche
und Gewohnheiten der Lateinischen Kir-
che« solle niemand »fiir vollkommener
und fiir besser geeignet« halten, die Fiille
der rechten Lehre sichtbar zu machen. Jo-
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hannes Paul stellt schlieBlich fest, »daB
dieser Einheit ein GemeinschaftsbewuBt-
sein vorausgehen muBte«.

Tatsdchlich hatte die Romisch-katho-
lische Kirche einstmals den Unierten eine
Vorreiterrolle im Streben nach der Einheit
der Kirche zugedacht. Der erhoffte Erfolg
blieb jedoch aus. Die Orthodoxe Kirche
sah und sieht im Schema des Uniatismus
ein Hindernis fiir die Kircheneinheit. [Ka-
tholische Nachrichten Agentur — OKI 20
(9.5.1995) 3]

Pdpstliche Enzyklika »Ut unum sint« er-
schienen

Mit Datum des Festes Christi Himmel-
fahrt, dem 25. Mai 1995, erschien die En-
zyklika »Ut unum sint« von Papst Johan-
nes Paul II. Das tiber 100seitige Doku-
ment, in dem es um die Beziehungen zur
Orthodoxie, zu den Altorientalen, den Kir-
chen der Reformation und den Anglika-
nern geht, wurde am 30. Mai 1995 von
Kardinal Edward I. Cassidy, dem Priisi-
denten des Pipstlichen Rates zur Forde-
rung der Einheit der Christen, vorgestellt.
Die Enzyklika ist dreiteilig: Zunichst geht
es um die dkumenische Verpflichtung der
Romisch-katholischen Kirche. Der zweite
Teil befalt sich mit den »Friichten des
Dialogs«. Im letzten Abschnitt wird die
Frage gestellt »Quanta est nobis via?«.

Der Papst hebt in seinem Schreiben her-
vor, Ziel aller kumenischen Bemithungen
sei es, die volle Gemeinschaft der Kirchen
zu erlangen. Er bekriftigt, daB der Oku-
menismus nicht bloB irgendein »Anhing-
sel« sei, das der traditionellen Titigkeit
der Kirche angefiigt werde. Er gehore
vielmehr »organisch zu ihrem Leben und
zu ihrem Wirken«. Zur Suche nach der
Okumene habe sich die Roémisch-katho-
lische Kirche zudem mit dem Zweiten
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Vatikanischen Konzil »unumkehrbar« ver-
pflichtet.

Die Enzyklika fordert, die Dialoger-
gebnisse miiBten zum Gemeingut der
Gliaubigen werden. Das pipstliche Schrei-
ben verpflichtet jeden einzelnen, Bischofe
und Gliubige, sich fiir die Einheit einzu-
setzen, »ihr Moglichstes zu tun, damit sich
die Bande der Gemeinschaft unter allen
Christen festigen und die Zusammenarbeit
der Jiinger Christi wichst«.

Verglichen mit dem letzten Ziel der
okumenischen Bewegung, die sichtbare
volle Einheit aller Getauften wiederherzu-
stellen, »sind alle bisher erreichten Er-
gebnisse nur ein, wenn auch vielverspre-
chendes und positives Wegstiick«, stellt
die Enzyklika fest und macht deutlich, daB
der Weg zur Einen Kirche Christi noch
weit ist. Geduldige und beherzte Arbeit ist
nach den Worten des Papstes dafiir not-
wendig. Er nennt auch die Fragen, die sich
bislang trennend auswirkten und Ge-
sprichsgegenstand der verschiedenen Dia-
loge waren, ndmlich Verhiltnis von
Schrift und Tradition, das dreistufige Amt
und der Jurisdiktionsprimat des Papstes.
Das Papstamt wird als Dienstamt akzentu-
iert. Mit seinen Uberlegungen zur Aus-
iibung des Primates kommt der Papst or-
thodoxen und evangelischen Christen
kaum entgegen.

Das papstliche Schreiben ist im iibrigen
nicht zufillig vor dem Patronatsfest Peter
und Paul, zu dem am 29. Juni 1995 der
Okumenische Patriarch Bartholomaios 1.
im Vatikan zu Besuch war, erschienen;
denn ein Gesprichsthema wihrend dieses
bedeutsamen Besuches waren wohl der
pépstliche Primat und die Unfehlbarkeit,
»ein brennendes Problem, das uns vor al-
lem trennt«, so Bartholomaios bei seinem
Deutschlandbesuch  1993. [Katholische
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Nachrichten Agentur — OKI 23/24 (30.5.
1995) 2; 25 (13.6.1995) 2-3]

Moraltheologischer Dissens

Landesbischof Klaus Engelhardt,
Ratsvorsitzender der Evangelischen Kir-
che in Deutschland (EKD), iiberreichte
dem Prifekten der vatikanischen Glau-
benskongregation, Kardinal Joseph Rat-
zinger, eine Erklarung der EKD, in der die
Lehrverurteilungen der Reformationszeit
aufgehoben werden. Engelhardt sagte, die
EKD erwarte jetzt eine dhnlich verbindli-
che Erkldrung von katholischer Seite.

In moraltheologischen Fragen wie dem
Schwangerschaftsabbruch und der Bevol-
kerungspolitik erwarte er in absehbarer
Zeit keine Ubereinstimmung. Nach seinem
Besuch im Vatikan dulerte der Ratsvorsit-
zende: »Wir konnen nur gemeinsame Er-
kldrungen abgeben, die im Evangelium
begriindet sind.« [Publik-Forum 24 (13.1.
1995); Nr. 1, S. 35]

Zum Kommunionempfang wiederverheira-
teter Geschiedener

Wilhelm Ernst, katholischer Professor
fiir Moraltheologie aus Erfurt, der im
Auftrag der katholischen Deutschen Bi-
schofskonferenz den zweiten Band des
Erwachsenenkatechismus redigiert hatte,
erklirte zu der Frage des Kommunion-
empfangs wiederverheirateter Geschiede-
ner, der zweite Teil des Katechismus, der
zu Pfingsten 1995 erschien, gebe geschie-
denen und zivilrechtlich wiederverheirate-
ten Katholiken den Rat, in einem Gesprich
mit ihrem Seelsorger die Situation zu kla-
ren, um dann ihrerseits zu einer verant-
wortbaren Entscheidung iiber den Kom-
munionempfang zu kommen. Rom habe
auch gegen diese von der Bischofskonfe-
renz bereits verabschiedete Passage im
Text des Erwachsenenkatechismus keine
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Einwiinde erhoben. [Rheinischer Merkur
Nr. 48 (2.12.1994) 31; Publik-Forum 24
(7.4.1995), Nr. 7, S. 37]

Mitgliederstand des Lutherischen Welt-
bundes

Die in Genf veroffentlichte Jahresstati-
stik des Lutherischen Weltbundes (LWB)
fiir 1994 halt unter anderem fest: Die Zahl
der Lutheraner betrdgt 59,7 Millionen,
rund 56 Millionen davon gehoren einer der
120 LWB-Mitgliedskirchen an. Die Zu-
wachsrate im Vergleich zu 1993 betrigt
1,2 Millionen. Am meisten wuchs die
Evangelisch-Lutherische Kirche in Tan-
sania: Sie gewann in den letzten drei Jah-
ren 700.000 Mitglieder hinzu und umfaft
insgesamt 2,2 Millionen Gldubige. In
Deutschland leben 14,3 Millionen Luthe-
raner, so viele wie in keinem anderen
Land. 19 lutherische Kirchen zihlen mehr
als eine halbe Million Mitglieder. Von den
sechs deutschen Kirchen dieser Gruppe
steht die Evangelisch-Lutherische Lan-
deskirche Hannovers mit 3,3 Millionen
Mitgliedern vor der Evangelisch-Luthe-
rischen Kirche in Bayern mit 2,7 Millio-
nen an sechster Stelle. Die grofite LWB-
Mitgliedskirche bleibt die Schwedische
Kirche mit 7,6 Millionen Mitgliedern, ge-
folgt von der Evangelisch-Lutherischen
Kirche in Amerika mit 5,2 Millionen
Gldubigen. Der Kontinent mit der héch-
sten Anzahl an Lutheranern ist Europa mit
37,7 Millionen vor Nordamerika mit 8,6
Millionen.  [Katholische  Nachrichten
Agentur — OKI 6 (31.1.1995) 4]

Besorgnis iiber Kirchenaustritte

Landesbischof Hermann von Loewe-
nich von der Evangelisch-Lutherischen
Kirche in Bayern zeigte sich iiber die hohe
Zahl von Kirchenaustritten besorgt. 1994
verlieBen rund 16.500 Menschen die
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evangelische Kirche Bayerns. (1992 waren
es fast 20.000.) Ubertritte unzufriedener
Katholiken zur evangelischen Kirche neh-
men nach den Worten des Landesbischofs
nicht erkennbar zu. Allerdings wiirden
mittlerweile in mehr als der Hilfte der
konfessionsverschiedenen Ehen die Kin-
der evangelisch getauft; frither sei dies
umgekehrt gewesen.

Von Loewenich versicherte zugleich,
auf absehbare Zeit seien Dienstleistungen,
die in kirchlichen Einrichtungen erbracht
werden, noch ohne Gebiihren finanzierbar.
Langfristig konne die Kirche ihr gegen-
wartiges Leistungsangebot jedoch nur auf-
recht erhalten, wenn ihre Mitgliederzahl
konstant bleibe oder ansteige. [Katholische
Nachrichten Agentur — OKI 4 (17.1.1995)
4]

Stellungnahme der Anglikanischen Kirche
zur Homosexualitdt

Der Erzbischof von Canterbury, George
Carey, hat zu der Veroffentlichung einer
Liste angeblich homosexueller Bischofe
durch eine Homosexuellen-Vereinigung
Stellung bezogen. Er betonte, daB sich an
der Praxis seiner Kirche nichts #ndern
werde, die zwar durch Toleranz und Ver-
stdndnis geprégt sei aber die Segnung ho-
mosexueller Paare und homosexuelle Be-
ziehungen fiir Priester verbiete. [Christen
heute 39 (1995) 83]

* Der osterreichische Bundesminister
a.D. DDr. Theodor Piffl-Percevi¢, von
1969 — 1989 Prisident der katholischen
Stiftung »Pro Oriente« und seitdem ihr
Ehrenprisident, verstarb am 22. Dezember
1994 im Alter von 84 Jahren. Er war ein
groBer Okumeniker der ersten Stunde. Das
osterreichische Orthodoxengesetz geht auf
ihn zuriick. Unter seiner Leitung kamen
die fiinf Wiener Dialogrunden mit altori-
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entalischen Theologen zu wichtigen Er-
gebnissen.

* Am 6. Januar 1995 starb Prof. Dr.
Hubert Miiller, der an der Katholisch-
Theologischen Fakultit der Universitit
Bonn Kirchenrecht und Rechtsgeschichte
lehrte, im Alter von 58 Jahren nach schwe-
rer Krankheit. Miiller wurde 1963 in Os-
nabriick zum Priester geweiht. Bevor er
1980 nach Bonn berufen wurde, lehrte er
an der Papstlichen Universitidt Gregoriana
in Rom und an den Universititen Wiirz-
burg und Eichstitt. Miiller war Mitglied
der Pastoralkommission (Arbeitsgruppe
Kirchenrechtsreform) der Deutschen Ka-
tholischen Bischofskonferenz und gehorte
der »Consociatio Internationalis Studio
Turis Canonici Promovendo« an. [Ka-
tholische Nachrichten Agentur — OKI 4
(17.1.1995) 24]

* Am 4. April 1995 verstarb im Alter
von fast 93 Jahren in Ettal der Altabt Dr.
Johannes Maria Hoeck. Von 1951 bis
1961 war Hoeck Abt der Benediktinerab-
tei Ettal, 1961 bis 1972 Abt von Scheyern.
In beiden Klostern griindete er ein Byzan-
tinisches Institut. Sein besonderes Anlie-
gen galt der byzantinistischen Forschung
sowie der Okumene mit der Orthodoxie.
[Katholische Nachrichten Agentur — OKI
16/17 (11.4.1995) 24]

* Im Alter von fast 82 Jahren verstarb
am 7. Juni 1995 der alt-katholische Bi-
schof em. Josef Brinkhues. Sein Wirken
war geprigt durch das tatkriftige und mu-
tige Angehen der Herausforderungen, die
durch die grofen gesellschaftlichen und
geistigen Umwilzungen der letzten Jahr-
zehnte entstanden sind. [Christen heute 39
(1995) 104f1.]

Chronik

* Am 19. Juni 1995 verstarb im Alter
von 71 Jahren Paul Wiertz. Sein Lebens-
werk war durch das unermiidliche Ringen
um die Okumene gepriigt. Besonders
fruchtbar wirkte sich seine Mitarbeit in der
Gemeinsamen Kommission der Deutschen
Bischofskonferenz und der Griechisch-
Orthodoxen Metropolie von Deutschland
aus. Fiir seine Mitwirkung an dem Film
und Buch »Glauben aus dem Herzen«, in
denen die Orthodoxie den Nicht-Ortho-
doxen sehr einfiihlsam vermittelt wurde,
erhielt Paul Wiertz das Goldene Kreuz der
Griechisch-Orthodoxen Metropolie von
Deutschland. [Katholische Nachrichten-
Agentur — OKI 28 (4.7.1995) 20]

(red. von Dieter Fahl und Kon. Nikola-
kopoulos)
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