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Der biblische Hintergrund der
orthodoxen Glaubenslehre'

von Georgios Marizelos, Thessaloniki

Unsere Beschiiftigung mit diesem Thema verdeutlicht die Aufgabenstellung fiir einen
Systematischen Theologen, die sowohl in Beziehung mit der Renaissance der Bibelstu-
dien in unserem Bereich stehen wie auch im weiteren Rahmen mit der Entwicklung der
theologischen Studien wihrend der vergangenen vierzig Jahre.

PR

Es ist bekannt, dal A. v. Harnack in seinem Bemiihen, die Entstehung der kirchlichen
Dogmen zu erkldren, die Behauptung aufgestellt hat, dal die Kirche mit ihren Dogmen
die urspriingliche Botschaft des Evangeliums wesentlich verfélscht und durch den Ge-
brauch der griechischen Philosophie zu einem rein intellektuellen Phinomen gemacht
habe, da sie auf diese Weise Hellenismus und Christentum miteinander verbunden habe.2
So sei auch das christliche Dogma, wie er versichert, nichts anderes als das »Werk des
griechischen Geistes auf dem Boden des Evangeliums«.?

Obwohl diese Behauptungen Harnacks heute iiberholt sind*, weisen sie mit besonderer
Schirfe die Dialektik zwischen Dogma und HI. Schrift auf, in der wir auch heute noch
leben, und zwar besonders mitten im SchoBe der orthodoxen Theologie.

Fiir die protestantische Theologie ist diese Dialektik tatséchlich berechtigt und auch
einleuchtend, weil sie dem sola scriptura als grundlegendem Axiom des Protestantismus
entspricht, mit welchem die HI. Schrift zum ausschlieBlichen Kriterium der Uberliefe-
rung und des kirchlichen Lebens wird. Deswegen wurde im protestantischen Bereich fer-
ner mit besonderem Eifer von vielen Theologen die Selbstindigkeit der biblischen Theo-

! Vortrag, der am 3.5.1991 in Thessaloniki im Rahmen eines wissenschafitlichen Symposiums gehalten wurde,

welches die theologische Fakultit der Aristoteles-Universitidt zu Ehren des emeritierten Professors Sabbas Agou-
ridis durchgefiihrt hatte (2.-3. Mai 1991). Er wurde verdffentlicht in dem Band: Xpiotog kot ictopie. 'Emoth-
LOVIKO GUUTOGLO TPOg TUMV Tob kadnmt Zaffo ‘Ayoupidn, in der Reihe: 'ExkAncio-Kowvovia-Olkovpevn 6,
Thessaloniki 1993, S. 127-132.

2 Vgl A v. Harnack, Das Wesen des Christentums, Leipzig 1902, S. 125 f.; 135 f.; 143 f,, sowie Ders, Lehr-
buch der Dogmengeschichte, Bd. I, Tiibingen 41909 (Nachdruck: Darmstadt 1983), S. 18 f.; 55 f.; 249 f. Siche
auch N, A. Matsoukas, Téveoig koi ouoie 100 'OpBodoEov doyuatog, Thessaloniki 1969, S. 34 ff.

3 A.v. Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte, Bd. I, S. 20: »Das Dogma ist in seiner Conception und in
seinem Aufbau ein Werk des griechischen Geistes auf dem Boden des Evangeliums«.

* Scharfe Kritik der Thesen Harnacks findet sich bei N. A. Matsoukas, Téveoic kot ovoio 0D 'OpBodoEov 80~
wazog, Thessaloniki 1969, S. 41 f.; 77 f. Vgl. auch [. Kalogirou, Die Kritik von Adolf von Harnack (1851—
1930) an der Orthodoxen Kirche (Ihre Entstehung bestimmt durch historische, kulturelle, politische, die Tages-
diplomatie selbst beriihrende Faktoren; ihre eigensinnige Entfaltung; ihre Zuriickweisung und okumenische
Uberwindung in der neueren Zeit), in: Nopoc (Emotnuovikn Erempido: Tunuortog Nopikic o0 ApIGTOTEAELOU
Movemompiov Oecoorovikng), Bd. 11/1 (FS fiir D. S. Konstantopoulos), Thessaloniki 1989, S. 471 f.
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logie und ihre Autonomie gegeniiber der patristischen und dogmatischen Theologie ge-
fordert, die zu der uns bekannten Vierteilung des theologischen Wissens gefiihrt hat.

Sicher konnten wir dies verstehen und erkldren, wenn wir es als natiirliche Folge der
dialektischen Beziehung zwischen HI. Schrift und kirchlicher Uberlieferung betrachten
wiirden, die ohne Zweifel im UberfluB im ganzen Protestantismus vorherrscht. Gleich-
wohl ist das Problem, das sich von orthodox-theologischer Seite aus stellt, das folgende:
Konnen wir diese Dialektik zwischen Dogma und HI. Schrift theologisch legalisieren
und dementsprechend fortfahren, die Selbstindigkeit der biblischen Theologie und ihre
Autonomie gegeniiber der patristischen und insbesondere gegeniiber der dogmatischen
zu akzeptieren, wie es in unserer zeitgenossischen Theologie gang und gibe ist, vielmals
sogar unangetastet?

Die Antwort auf diese Frage ist unzweifelhaft mit der orthodoxen Sicht der Beziehung,
die zwischen der Theologie der Heiligen Schrift und der Theologie der Kirchenviiter be-
steht® und die das Fundament und den Rahmen der Entfaltung und der Ausformulierung
des orthodoxen Dogmas bildet, verkniipft. Infolge des Fortschritts der biblischen und
patristischen Studien unserer Zeit gilt es allgemein als annehmbar, besonders aber im Be-
reich der orthodoxen Theologie, dal das Dogma der Kirche nicht die Frucht des griechi-
schen Geistes bildet, wie es die Anhidnger des protestantischen Liberalismus annahmen,
weil es sich keimhaft schon mitten in der HI. Schrift formuliert findet.

Trotz der duBerlichen Entwicklung, die sich natiirlich auf der Grundlage griechischer
Philosophie darbietet, blieb das Dogma seinem Inhalt nach immer dasselbe, von seiner
keimhaften biblischen Formulierung bis zu seiner am stirksten entwickelten kirchlichen
Gestalt. Der Gebrauch der griechischen Philosophie durch die Kirchenviter verfilschte
den biblischen Inhalt des Dogmas nicht, weil er sich einzig und allein auf die duBerliche,
d. h. auf die begriffliche Ebene beschrinkte. Ein entsprechendes Phinomen 146t sich oh-
nehin schon mitten in der Hl. Schrift beobachten, wie z. B. 2 Makk 7,28, wo die Rede
von der Erschaffung des Kosmos »aus dem Nichts« (€€ ovx Ovtwv) ist, oder Joh 1,1 und
1,14, wo der Sohn Gottes Logos genannt wird, ohne dal dadurch in irgendeiner Weise
der Charakter oder das Wesen der geoffenbarten biblischen Botschaft veriindert wiirde.

Dariiber hinaus war der Gebrauch der griechischen Philosophie bei der Formulierung
des orthodoxen Dogmas historisch bestimmte Notwendigkeit, weil die Kirchenviter in
ihrer Absicht, die wahren Aussagen des Evangeliums unberiihrt von den hiretischen Ver-
falschungen zu bewahren, die orthodoxe Lehre mit denselben duBerlichen philosophi-
schen Elementen darbieten muBten, mit denen auch die Haretiker ihre Lehren priisentier-
ten. Wenn sie z. B. gezwungen wurden, den Sohn als »mit dem Vater wesenseins«
(opoovoiov 1@ IMatpt) zu charakterisieren und so einen nicht biblischen, sondern philoso-
phischen Begriff zur Bestimmung des Verhiltnisses von Vater und Sohn zu benutzen, so
geschah dies, weil zuvor Areios den Sohn als »fremd ... und in allem unihnlich mit der
viterlichen Wesenheit« (GALOTPLOV ... KO GWOLOLOV KOTOL TOVToL THG ToV TTaTtpOg 0VGL0G)

3 Vgl. diesbeziiglich P. N. Trembelas, 'Eycvxhoncndeio ¢ Oeodoviag, Athen 1964, S. 161 f.

 Zu der Verbindung biblischer Theologie und der Theologie der Kirchenviiter aus orthodoxer Sicht vgl.
G. Florovsky, Bible, Church, Tradition: An Eastern Orthodox View, Bd. I, (Collected Works), Belmont, Mass.
19728, 17T £.5 73 {£:°93 ff.
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charakterisiert hatte, und zwar unter vollstindiger Verkehrung der Lehre der Heiligen
Schrift iiber die Person (npocwnov) des Sohnes bzw. Logos Gottes. Dementsprechend ist
das orthodoxe Dogma in allen Phasen seiner Entfaltung von den Kirchenvitern im We-
sentlichen als Antwort auf die Herausforderung durch die Héaresien formuliert worden,
d. h. mit dem ausschlieflichen Ziel der Absicherung der offenbarten biblischen Bot-
schaft. Es besteht kein Zweifel dariiber, daB, wenn die verschiedenartigen Héresien nicht
aufgetreten wiiren, die den Glauben der Kirche, wie er in der HI. Schrift formuliert wor-
den war, bedroht haben, gleichwohl auch eine derartig weitentwickelte Gestalt der For-
mulierung des christlichen Dogmas nicht bestehen wiirde. Dann kénnte man tatséchlich
viel schwerer das Dogma der Kirche von der Lehre der HI. Schrift unterscheiden.

Infolgedessen ist es ein Irrtum, auf der Basis rein duflerlicher Kriterien, wie z. B. des
Gebrauches der philosophischen Begrifflichkeit, zu behaupten, daf die Existenz einer
derartigen Dialektik zwischen HI. Schrift und orthodoxem Dogma zur Folge habe, dal3
eine materiale Autonomie der biblischen von der patristischen und der dogmatischen
Theologie angenommen wurde. Wenn wir derartige Kriterien iibernihmen, dann wiirden
wir auch die theologische Einheit der Biicher der Hl. Schrift selbst sprengen. Wie nim-
lich bekannt sein diirfte, wird die theologische Einheit der Hl. Schrift nicht aufgrund der
duBerlichen Erscheinung ihrer Biicher sichergestellt, die iiberhaupt nicht einheitlich ist,
sondern aufgrund der Einheit der geoffenbarten Botschaft innerhalb der ganzen Ge-
schichte des gottlichen Heilswerkes.” Analog mull auch das Kriterium der Einheit zwi-
schen HI. Schrift und orthodoxem Dogma nicht die dullere Gestalt sein, sondern vielmehr
in der Einheit der geoffenbarten Botschaft liegen, die innerhalb der Kirche unverfilscht
bewahrt wird. Dartiber hinaus bestimmt geméil der orthodoxen Theologie die Inspiration,
die die Biicher der HI. Schrift beeinflufite, auch die Werke der Kirchenviiter. Die Inspi-
ration der Schrift und der Viter ist also nicht verschiedenartig.® Dies ist so, weil die In-
spiration keine aulergewohnliche Energie des Hl. Geistes ist, die sich ein fiir allemal al-
lein in den Schriftstellern der Hl. Schrift geduflert hat, sondern die fortlaufende Gegen-
wart und Energie des »Parakleten« inmitten der Kirche, der dementsprechend im glei-
chen Malle die Apostel und die Viter, d. h. die ganze Kirche, »zu aller Wahrheit hin«
belehrt.’

Aber auch iiber jene Tatsache hinaus, daBl das Wesen und der Inhalt des orthodoxen
Dogmas weitestgehend biblischen Charakter haben, stiitzt sich das orthodoxe Dogma,
wie es in den Schriften der Viter und in den Bekenntnissen und Definitionen (opot) der
Okumenischen Konzile formuliert worden ist, als solches ginzlich auf die Hl. Schrift,
und insbesondere nicht nur auf das Neue, sondern auch auf das Alte Testament. Und dies
war vollkommen natiirlich innerhalb der orthodoxen Uberlieferung, weil sich die Kir-
chenviter bei ihrer Bemiihung, den verschiedenartigen Hiresien gegeniiberzutreten,

7 Vgl. H.-I. Kraus, Die biblische Theologie. Ihre Geschichte und Problematik, Berlin 21974, S. 380, und ferner
E. Lohse, GrundriB der Neutestamentlichen Theologie, Stuttgart-Berlin-Koln-Mainz 1974, S. 161 ff.

8 Vel. diesbeziiglich G. Florovsky, Bible, Church, Tradition: An Eastern Orthodox View, Bd. I, (Collected
Works), Belmont, Mass. 1972, S. 89 ff. und ferner N. A. Matsoukas, Aoyomikn kol Zvpfolikn Oeoloyicr A'
(Eloayam ot @eodoykn ywoooionae), Thessaloniki 1985, S. 181 f.

? Joh 16, 13. Vgl. auch G. Florovsky, Bible, Church, Tradition: An Eastern Orthodox View, Bd. I, (Collected
Works), Belmont, Mass, 1972, S. 17 f.
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gleichwohl auf die HI. Schrift stiitzen muBten, weil diese auch die Héaretiker benutzten,
um ihre Irrlehren zu begriinden.

Und so legten die Kirchenviter, den Hiresien entsprechend, denen sie gegeniibertraten,
oftmals ganze Listen von Bibelstellen an, mit welchen sie die orthodoxe dogmatische
Lehre begriindeten. Dies bedeutet sicherlich nicht, dafl sie sich auf isolierte und zusam-
menhanglose Bibelstellen stiitzten. Fiir die Viter bilden nicht die Stellen fiir sich, son-
dern vielmehr der ganze Geist und die Theologie der HI. Schrift das Fundament ihrer
dogmatischen Lehre. Wenn z. B. jemand die Quelle und das Fundament der dogmati-
schen Lehre der Kirchenviter sucht, nach welcher der Logos die Person der alttesta-
mentlichen Theophanien und der Schliissel zum rechten Verstindnis des Alten Testa-
ments ist, so wird er gleichwohl die bestimmte Bedeutung feststellen, die fiir die dogma-
tische Lehre der Viter die johanneische und die paulinische Gegeniiberstellung der Per-
son Christi mit den historischen Ereignissen des Alten Testaments hat.'° Wenn jemand
ferner die dogmatischen Werke des Athanasios oder Basileios des GrofBen liest, stellt er
fest, daB diese Viter bei ihrem Bemiihen, gegeniiber den Arianern und den Pneumatoma-
chen das Ungeschaffene der Natur des Sohnes Gottes und des HI. Geistes aufzuzeigen,
eine theologische Methode gebrauchen, die ginzlich auf die Hl. Schrift basiert: Sie bieten
alle jene Schriftstellen auf, in denen das Wort — sei es fiir die gemeinsamen Energien, sei
es fiir die gemeinsamen Namen der Personen der Heiligen Trinitdt — gefiihrt wird, und
behaupten, daf sie, weil der Sohn und der Geist gemeinsame Energien und gemeinsame
Namen mit dem Vater haben, auch eine mit ihm gemeinsame Natur haben miissen, d. h.
eine ungeschaffene.!" So wird auch ihre ganze dogmatische Lehre auf einem unerschiit-
terlichen biblischen Fundament gegriindet. Und es ist zu betonen, daB diese biblische
Grundlage der dogmatischen Lehre der Kirchenviter nicht allein ihre antihiretischen
Schriften ausmacht, sondern mutatis mutandis auch die Bekenntnisse und Definitionen
(6pot) der Okumenischen Konzile. Wie P. Georg Florovsky unterstreicht, waren die er-
sten Glaubensbekenntnisse mit voller Absicht biblisch gepriigt, und gerade ihre biblische
Ausdrucksweise macht sie hiufig in unserer Zeit schwer verstiandlich.'? Dariiber hinaus
stiitzen sich die Beschliisse der Okumenischen Konzile — entgegen dem Vorwurf der
Vertreter des protestantischen Liberalismus wie Harnack u.a., daB sie durch ihre subli-
men philosophischen Formulierungen den Feuereifer der biblischen Botschaft verloren'® —
nicht allein auf bedeutende dogmatische Stellen der HI. Schrift in fruchtbarer und kreati-
ver Weise, sondern zeichnen, was viel wichtiger ist, auch den theoretischen Rahmen fiir
die Absicherung der biblischen Botschaft vor hdretischen Verfilschungen. So stiitzt sich
z. B. die Definition von Chalkedon nicht allein auf die grundlegenden christologischen
Stellen der HI. Schrift, wie Joh 1,14; Phil 2,7; Hebr 2,14—17 und 4,15, da sie sie aufein-
ander abgestimmt und schopferisch zu einer unzerreilbaren Texteinheit kurz zusammen-

10°5. Joh 12.41 und 1 Kor 10,4.

1 Vel. G. D. Martzelos, Obote koi tvépyeion 10D Ocod koré tov Méyow Baoiietov. ZupPoln gig ™V
ioTopikodoypatiknv Siepebvioty Thg Tept oLolog Kol EvepyEldv Toh Beod didaokahiog Tig 'OpodoEon ExkAnoioc,
Thessaloniki 1984, S. 135 f.; 182 f,

12 8.6 Florovsky, Bible, Church, Tradition: An Eastern Orthodox View, Bd. I, (Collected Works), Belmont,
Mass. 1972, S. 11.

13'S. A v. Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte, Bd. I, S. 19 £.; Bd. II, S. 397.
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faBt™, sondern zielt mit ihrer strengen dogmatischen Formulierung auch besonders auf
die Absicherung der biblischen Wahrheit ab, die sich auf die Tatsache der Inkarnation
des Sohnes und Logos Gottes bezieht, »wie von oben her die Propheten iiber ihn und Je-
sus Christus selbst uns unterrichtete und es das Bekenntnis der Viter uns iiberliefert
hat«", Diese Stelle, mit welcher die Viiter Chalkedons ihre Definition beenden, unter-
streicht lakonisch, aber sehr eindriicklich die Einheit der biblischen, patristischen und
dogmatischen Theologie im Rahmen der orthodoxen Uberlieferung. Genau diese Einheit
verkiindet sehr emphatisch und auf panegyrische Weise auch das Synodikon der Ortho-
doxie, das bekanntlich am ersten Sonntag der grolen Fastenzeit gelesen wird: »Wie es
die Propheten schauten, wie es die Apostel lehrten, wie es die Kirche empfing, wie es die
Lehrer dogmatisierten ... wie es Christus fiir preiswiirdig hielt: so halten wir es fiir rich-
tig, so reden wir, so verkiinden wir ...«'®

g g

Nach dem, was wir gesagt haben, scheint es, so glauben wir, klar zu sein, dal, weil die
Theologie der Kirche einheitlich ist, weder das Dogma innerhalb der orthodoxen Uber-
lieferung losgelost von seinem biblischen Fundament noch die biblische Theologie losge-
I6st von ihrem dogmatischen Uberbau verstanden werden.

Dies bedeutet sicher nicht, daf} die Einheit der HI. Schrift und des orthodoxen Dogmas,
oder mit anderen Worten die Einheit der biblischen, patristischen und dogmatischen
Theologie die Unterscheidung zwischen ihnen aufhebt. Diese Unterscheidung ist aber
gleichwohl duBerlicher Art, weswegen die wesensmilige Einheit zwischen jenen Dis-
ziplinen nicht zugrunde gerichtet werden mul}, was auf die vollkommene Selbstindigkeit
der biblischen von der patristischen und dogmatischen Theologie hinauslduft, wie sie
sich z. B. hauptsiichlich im Protestantismus zugetragen hat. Uberdies wird allgemeiner
innerhalb der orthodoxen Uberlieferung das ganze Mysterium der Theologie durch einen
organischen Knoten von Vereinigung und Unterscheidung, Einheit und Besonderheit
versiegelt, bei dem die eine keineswegs die andere zugrunde richtet, sondern auf niitzli-
che Weise bereichert. Dies charakterisiert keineswegs nur das Trinititsdogma mit der
Einheit von Ousia und der Besonderheit der Hypostasen oder das christologische Dogma
von der Einheit der Person und der Verschiedenheit der zwei Naturen Christi, sondern
betrifft auch andere Bereiche der Theologie der Kirchenviter.'”

Diese Feststellungen fiihren unvermeidlich zu der Frage: Konnen wir auf der Basis un-
serer orthodoxen Uberlieferung fortfahren, weiterhin die protestantische Vierteilung bei
den Disziplinen der theologischen Wissenschaft zu rezipieren, wobei die Selbstindigkeit

4 vel. diesbeziiglich G. D. Martzelos, H Xpiotohoyio: Tob Bacieiov Sedevketog kod ) olkovuevikh onuoocio
g, Thessaloniki 1990, S. 271 f.

15 J. D. Mansi, Sacrorum Conciliorum Nova et Amplissima Collectio, Bd. VII, Graz 219601961, Sp. 116.
E. Schwartz, Acta Conciliorum Oecumenicorum II, 1,2, Berlin/Leipzig 1933, S. 130 [326].

15 S Tpipdiov, hrsg. von ‘Azootodixn Aaxovie tiic ExxAnotog tic EAdddoc, Athen 1960, S. 145,

17 Uber die Einheitlichkeit und Verschiedenheit in den verschiedenen Bereichen der Theologie der Kirchenvii-
ter vgl. die zutreffenden Ausfiihrungen von N. A. Matsoukas, Aoywomen kol Zvufoiikn Gsoloyio: A' (Elooymym
ot Gsodonkn yvwotoroyia), Thessaloniki 1985, S. 181 f.
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und Unabhingigkeit der biblischen Theologie von der patristischen und der dogmati-
schen vorherrschend ist? Wir sind der Meinung, dal} es Zeit ist, von orthodoxer Warte
aus neu nach einer Unterscheidung des Wissens unserer Theologie ernsthaft zu suchen.
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Zur Entstehung der Autokephalie der Kirche
Zyperns

von Georgios Panagopoulos, Miinchen

Zu Beginn des 5. Jh.s entwickelte sich ein Streit zwischen den Kirchen Zyperns und
Antiochiens, der zur Anerkennung der Selbstindigkeit (Autokephalie) der Inselkirche
fiihren sollte!. Bevor ich ausfiihrlich auf dieses wichtige Thema eingehe, sehe ich mich
veranlaBt, einige Bemerkungen sowohl iiber die Stellung Zyperns im gesamten verwal-
tungsmaBigen System des spatromischen Reiches als auch iiber die kirchliche Metropoli-
tanverfassung zu machen, damit die Hintergriinde der historischen Ereignisse deutlich
werden konnen.

Zunichst ist festzuhalten, dall Zypern bei der Teilung des Reiches an die ostliche
Reichshiilfte fiel. Nach dieser neuen Reichseinteilung Diocletians und Konstantins? bilde-
te die Insel eine provincia consularis der dioecesis orientis, deren Hauptstadt Antiochien
war. Es ist also offensichtlich, da Zypern aus politisch-verwaltungstechnischer Sicht
zum Jurisdiktionsbereich Antiochiens gehorte, und man koénnte in Hinsicht auf die kirch-
liche Jurisdiktion eine entsprechende Situation erwarten. Die Lage aber sah ganz anders
aus.

Die grundlegendste verwaltungsméBige Einheit in der alten Kirche stellte schon vom
3. Jh. an die Lokalsynode der Bischife der Provinz unter dem Vorsitz des Bischofs der
Hauptstadt bzw. der politischen Metropole® dar. Jede Provinz hatte also mehrere Bischi-
fe, die dem Metropoliten (dem Bischof der Metropole)* untergeordnet waren. Dem Me-

' J. Hackett, A History of the Orthodox Church of Cyprus, London 1901, S. 13 ff.; G. Hill, A History of
Cyprus, Bd. I, Cambridge 1939, S. 274 ff.

> E. Oberhummer, Kypros, in: Paulys Realencyclopédie der classischen Altertumswissenschaft, hrsg. von W.
Kroll, Bd. XII 1, Stuttgart 1924, Sp. 106.

3 Dies gilt hauptsiichlich fiir Kleinasien und etwas spiter fiir den Raum von Antiochien. Im Westen dauerte
dagegen der Prozel} hin zur Herausbildung der Metropolitanorganisation linger an (in Gallien und Spanien bis
zum Ende des 4. Jahrhunderts). In Nordafrika (Numidien) herrschte ein anderes System, wonach der Vorsitz in
dem Provinzkonzil dem jeweils Amtsiltesten von den Bischofen zukam: Metropolit Maximos von Sardes, Das
Okumenische Patriarchat in der orthodoxen Kirche, Freiburg-Basel-Wien 1980, S. 70-71; J. Gaudemet, L'Eglise
dans 'Empire romain (IVe—Ve siécles), Paris 1958, S. 382 ff. Vgl. auch G. Konidaris, ‘H éoig thc ExkAnociog
i KUmpov €ig o EXKANoLocTIKG, TokTIKe 6o Tob H péxpt kot tob IB' od@vog, in: Tpoxtikd: o0 of Aledvoie Ku-
mpokopkob Xuvedplov, Meoowwvikoy Tumpoe, Nicosia 1972, S. 102, und A. Angelopoulos, 'Exxincioctixn
‘Totopie. ‘H ExxAnote thg KOnmpou 010 moperdov kol 610 napov, Thessalonike 1991, S. 31 f.

4 Zum Begriff der Metropole s. auch G. Konidaris, To abroxédodo tie Exkineiog tic Kbmpov, in: XVe Con-
erés Internationale d'Etudes Byzantines, II, Rapports et Co-rapports, V. Chypre dans le monde byzantin 2,
Athen 1976, S. 14. Zum Ursprung der Metropolitanverfassung der alten Kirche s. K. Liiheck, Reichseinteilung
und kirchliche Hierarchie des Ostens bis zum Ausgang des 4. Jahrhunderts, Kirchengeschichtliche Studien V/4,
Miinster 1901; K. Miiller, Beitrige zur Geschichte der Verfassung der Alten Kirche, Abh. der Preul. Akad. der
Wiss. (phil.-hist. K1), Berlin 1922, S. 3; F. Dvornik, The Idea of Apostolicity in Byzantium and the Legend of
the Apostle Andrew, Cambridge/Mass. 1958, 1. Kap.; H. Grotz, Die Hauptkirchen des Ostens von den Anfin-
gen bis zum Konzil von Nikaia, (Orientalia Christiana Analecta 169), Rom 1964.
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tropoliten war auch das Recht zugesprochen worden, die Provinzialsynode der Bischofe
einzuberufen, den Vorsitz zu haben und die Wahl der neuen Bischife zu bestitigen®. Es
ist an dieser Stelle zu erwihnen, daB jede kirchliche Provinz (Metropole) gegeniiber den
anderen selbstindig war, was sich in erster Linie im Weiherecht der Bischofe und des
Metropoliten ausdriickte. Konkreter gesagt, wurde der Metropolit — wie auch die Bischo-
fe der Provinz — von der Provinzialsynode gewihlt und geweiht. Diese Autonomie bzw.
Selbstiindigkeit wurde von den Kanones 4, 5 und 6 des 1. Okumenischen Konzils besti-
tigts. Durch den 6. Kanon wurden dem Bischof von Antiochien sowie den Metropoliten
der einzelnen Provinzen Ehrenrechte zuerkannt: » Opolmg 8¢ kel kowor Ty AVTIOYELOY Kot
&v Toig emapyiang o mpecPeia catecdon toig ExkAnoiong.’” Die oben erwihnte Selbstin-
digkeit der Metropolen wurde allméhlich durch die Bildung des exarchischen und spiiter
des patriarchalen Systems eingeschriinkt. Im 4. Okumenischen Konzil in Chalkedon er-
langte Konstantinopel (28. Kanon) wie auch vorher schon Rom und Alexandrien und
teilweise Antiochien die »mpecfelo ufic, die mit dem Weiherecht der Metropoliten be-
stimmter Didzesen verbunden waren®, Die Folge war, da} die Metropoliten der Provin-
zen, die dem Jurisdiktionsbereich eines Patriarchats angehdrten, von dem Patriarchen’
bzw. Erzbischof der Didzese geweiht werden sollten. Dieses Weiherecht gegeniiber wei-

5 Kanones 4, 5 und 6 des 1. Okumenischen Konzils und Kanones 19 und 20 des Konzils in Antiochien, in:
Rhallis-Potlis, Tovtenpio tov Belov Kot iepdv kovovey, Athen 1852 (Ndr.: Athen 1966), Bd. 2: S. 122-128 und
Bd. 3: S. 160-163. Vgl. Metropolit Maximos von Sardes, Das Okumenische Patriarchat in der orthodoxen Kir-
che, Freiburg-Basel-Wien 1980, S. 70.

6 Siche Rhallis-Potlis, a.a.0., Bd. 2: S. 122 ff. Vgl. auch N. Milasch, Das Kirchenrecht der morgenléindischen
Kirche, iibers. von Al R. v. Pessi, Mostar 21905, S. 302. Der Metropolit Maximos von Sardes, a.a.0., S. 87,
schreibt: »Es ist klar, daB das erste 6kumenische Konzil von Nikaia mit den vier Kanones, die wir eben zitiert
haben, bestimmte Grundsiitze fiir die kirchliche Organisation aufgestellt hat. Dabei befalite es sich speziell mit
den Jurisdiktionsbefugnissen der Bischéife von Alexandreia, Antiocheia und anderen Provinzen. Die Kirchen
von Pontos, Asia, Anatolien und Agypten hatten sich in verwaltungsmiiBiger Hinsicht wohl schon vor dem
Konzil von Nikaia organisiert. Dieses kodifizierte einfach eine Sach- und Rechtslage, die tatsichlich vorhanden
war. «

7 E. Schwartz, Der sechste niciinische Kanon auf der Synode von Chalkedon. Sitzungsberichte der Preuf.
Akad. der Wissenschaften (Phil-hist. Klasse), Berlin 1930, S. 623-640, behauptet, daB nicht »toig ExxkAnotoags,
sondern »toig tav unponoAenv Exkinotoig« die richtige Lesart ist. Nach der Korrektur bzw. Wiederherstellung
des Textes dieses Kanons wurde mehr als deutlich, daB dieser Paragraph die »mpecfeto unc« sowohl Antio-
chien als auch den anderen Metropolen zuspricht, zu denen wohl auch diejenige von Zypemn zihlt. Siehe A. An-
gelopoulos, Exk)nowornxn Totopio. 'H ExkAnocte thg Kunpov ot noperboy xed oto mopov, Thessalonike 1991,
S. 32; G. Konidaris, ‘'H 8ecic ™c ExxAnoiog thg Kbmpov .... S. 104. Vgl. auch Zonaras' Kommentar zum 8. Ka-
non des 3. Okumenischen Konzils, in: Rhallis-Potlis, Zovtoyo tov 8elov kol iepdv kavovov, Athen 1852 , Bd.
2: S. 204; auch R. Lorenz, Das vierte Jahrhundert (Der Osten), Die Kirche in ihrer Geschichte, Bd. 1, Lieferung
C2, Géttingen 1992, S. 135 und Anm. 74; H.-G. Beck, Kirche und theologische Literatur im byzantinischen
Reich, Miinchen 1959, S. 28. Uber die Interpretationsprobleme dieses Kanons siehe auch Metropolit Maximos
von Sardes, a.a.0., S. 77 ff. und besonders VI. Pheidas, » O 6ecpog g Heviopytog tov Mospiapxove, Bd. I:
TMpoimoBEcels Srupopomaens tob Becpod, Athen 1969, S. 51-95. Vgl. auch F. Dvornik, The Idea of Apostolicity
in Byzantium and the Legend of the Apostle Andrew, Cambridge/Mass. 1958, S. 8 ff.

8 Rhallis-Potlis, 2.2.0., Bd. 2: S. 281 f.

9 Uber den Titel des Patriarchen s. G. Konidaris, G., H éoig mhg Exkinotog tig Kumpov ..., S. 103. Auch F. R.
Gahbauer, Patriarchat/l. Kirchengeschichte, in: TRE 26, S. 86 f. Zur Entstehung und Bildung der einzelnen Pa-
triarchate des Ostens s. neben VI. Pheidas, »'0 0ecpog g TMeviapylog t@v HMotpropydve, Bd. I Mpoirodeceig
Blogtopdmeens Tob Beciod, Athen 1969, auch W. de Vries, Die Patriarchate des Ostens; bestimmende Faktoren
bei ihrer Entstehung, in: I Patriarcati Orientali nel primo millesimo, (Orientalia Christiana Analecta 181), Rom
1968, S. 13-36,



Zur Entstehung der Autokephalie der Kirche Zyperns 13

teren Metropolen konnten zuerst, wie bereits erwihnt, Rom und Alexandrien'® und spéter
Konstantinopel durchsetzen!!. Im Gegensatz dazu war Antiochien in eine Auseinander-
setzung mit Jerusalem geraten, welche schlieBlich durch einen Kompromiff im 4. Oku-
menischen Konzil beigelegt wurde'?,

Was die Kirche Zyperns betrifft, so war diese schon Mitte des 4. Jh.s eine Metropole'?,
die nach dem oben erwihnten Synodalsystem, d. h. selbstindig, verwaltet wurde't. Die
Insel war in Bistiimer aufgeteilt worden, und der Bischof der Hauptstadt (Metropole)
Salamis (Konstantia)', also der Metropolit, wurde stets von den iibrigen Bischéfen ge-
withlt und geweiht. Nachdem aber der Prozef begonnen hatte, der zur Einfithrung des
Patriarchalsystems in die Kirche fiihrte, versuchte Antiochien Patriarchalrechte iiber die
zypriotische Metropole in Anspruch zu nehmen'. Das bedeutete in erster Linie, daB An-
tiochien beanspruchte, den jeweiligen Metropoliten'” von Zypern einzusetzen.

Zunichst schickte der Patriarch von Antiochien, Alexander I. (413—420), im Jahr 416
einen Brief an den Papst von Rom, Innozenz I., um sich bei ihm iiber die Zyprioten zu
beklagen, dal sie das Ordinationsrecht, d. h. das Recht, ihren Metropoliten einzusetzen,
an sich gerissen hitten. Nach Alexander hitten die Zyprioten das Weiherecht nur vorlau-
fig erhalten, um sich vor den arianischen Bischdfen von Antiochien wihrend der Zeit der
arianischen Wirren zu schiitzen'®. Die Antwort des Papstes war ziemlich diplomatisch, da

10 Siehe G. Konidaris, G., To cdroképedo tie Exxhnoioc e Kompov, Athen 1976, S. 14. Hinsichtlich der ei-
genartigen Lage in den Kirchen Roms und Alexandriens s. B. Stephanidis, ExxAncweotic Totopic, Athen 1970,
S. 100 ff.; W. Hagemann, Die rechtliche Stellung der Patriarchen von Alexandrien und Antiochien, Ostkirchli-
che Studien 13 (1964) 175 f.

! Konstantinopel nahm das Ordinationsrecht iiber die drei Ditzesen (Pontos, Asia und Thrake) an sich; siche
den 28. Kanon des 4. Okumenischen Konzils.

12 E. Schwartz, Acta Conciliorum Oecumenicorum, Concilium Universale Chalcedonense, Berolini et Lipsiae
1925, 2, 2, 3, Actio VIII, S. 362-366; Chr. Papadopoulos, ‘lotopia. thg 'ExxAnoicg 'Avrioxeioe, Alexandrien
1951, S. 593; B. Stephanidis, 'Exxkinowaonsn Totopia, Athen 1970, S. 284.

13 A. Angelopoulos, Exxdnowotieh Totopie, ‘H Exkhnoto the Kbmpou 016 mopek8ov koi 6t mopdv, Thessalo-
nike 1991, S. 31. Vgl. W. Hagemann, Die rechtliche Stellung der Patriarchen von Alexandrien und Antiochien,
Ostkirchliche Studien 13 (1964) 175 f.

' G. Konidaris, To odoxégao tig Exkineiog g Kbnpov, Athen 1976, S. 10 f.

'S In bezug auf die Umbenennung der zypriotischen Hauptstadt Salamis s. G. Konidaris, 'H 6éoic e
‘ExkAnciog ¢ Kbmpov ..., S. 102.

19 Siehe A. Mitsidis, To obtoxéoohoy g 'ExkAnoiog Kompov, in: XVe Congrés Intern. d'Etudes Byzantines, V.
Chypre dans le monde byzantin 2, Athen 1976, S. 3-4; auch J. Hackett, A History of the Orthodox Church of
Cyprus, London 1901, S. 13 ff. Chr. Papadopoulos, Totopie tic ExkAnctog ‘Avnioyeiog, Alexandrien 1951, S.
591, hat nicht Recht, wenn er darauf anspielt, daB die zypriotische Metropole in den vorausgehenden Jahrhun-
derten zum Jurisdiktionsbereich Antiochiens gehérte. Eine solche Meinung entspricht — wie im folgenden ge-
zeigt werden soll — nicht der Wahrheit, weil sie m. E. auf einer Fehlinterpretation des 6. Kanons von Nikaia be-
ruht.

17" Zutreffender ist die Bezeichnung »Bischof der Metropole«. S. G. Konidaris, To wvtoxeporo e ExkAnoiog
g Kbmpou, Athen 1976, S. 14-15. Vgl. auch die Bezeichnung »mpoedpoc thic 1dv Kumplov vijcov, die der
39. Kanon des Quinisextum fiir den Metropoliten von Konstantia verwendet. Rhallis-Potlis, Zhvtomuo tiv Oelmv
Kol iepdv kavovav, Athen 1852, Bd, 2: S. 395. Spiter kam der Titel » Apyieniokomoge vor; zum ersten Mal trug
ihn der Bischof von Alexandrien. S. Metropolit Maximos von Sardes, Das Okumenische Patriarchat in der or-
thodoxen Kirche, Freiburg-Basel-Wien 1980, S. 75, Anm. 73. Vgl. W. Hagemann, Die rechtliche Stellung der
Patriarchen von Alexandrien und Antiochien, Ostkirchliche Studien 13 (1964) 174.

18 S. R. Janin, Chypre, in: Dict. D'Histoire et Géographie eccl., Bd. 12, Sp. 794: S. Vailhé, Formation de I'Egli-
se de Chypre, Echos d'Orient 13 (1910) 8.
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er die Ansicht Alexanders insofern teilte, als sie auf den nicédnischen Kanones beruhte. :
Allerdings verpflichtete er sich nicht, die Haltung der Zyprioten zu verurteilen'?,
Genauere Angaben liber den zypriotisch-antiochenischen Streit haben wir aus der Zeit
kurz vor der Einberufung des 3. Okumenischen Konzils in Ephesos. Der neue Patriarch
(Erzbischof) von Antiochien, Johannes I. (428—441), lieB die Gelegenheit nicht verstrei-
chen, die ihm der Tod des Metropoliten von Konstantia, Troilos?, bot, und veranlalite
den in Antiochien residierenden Gouverneur der Divzese von Orient, Dionysios, zwei
Briefe — den einen an den Klerus von Zypern und den anderen an den Gouverneur
(Omotikog) der Insel zu schicken, um so die Wahl des neuen Metropoliten der Insel hin-
auszuschieben?'. Den Zyprioten wurde mitgeteilt, daB, falls der neue Metropolit schon
gewihlt sei, dieser nach Ephesos aufbrechen solle, damit so das Problem vor den Kon-
zilsvitern gelost werden konne. Die Zyprioten hatten schon Reginos als neuen Metropoli-
ten gewdhlt, der sich zusammen mit den Bischéfen Saprikios von Paphos, Zenon von
Kourion, Euagrios von Soloi und dem Erzpriester Kaisarios nach Ephesos begab. Die
Frage wurde vor der Synode in ihrer 7. Sitzung erortert und beurteilt. Die Konzilsviter
wollten vor allem erfahren, ob der Erzbischof von Antiochien bereits in den vergangenen
Jahrhunderten den Metropoliten von Konstantia eingesetzt hatte?’. Die zypriotischen
Kleriker bestanden entschlossen darauf, daBl weder der Bischof von Antiochien noch ein
anderer den Metropoliten von Konstantia geweiht hatte: »Es war immer die Provinzial-
synode (von Zypern), die den Metropoliten einsetzte, und wir bitten die heilige Synode,
unserer Provinz dieses Privileg zu bestitigen, so daf die alten Gewohnheitsrechte, die
bisher in Kraft waren, auch weiter gelten und keine Neuerung in unserer Provinz stattfin-
det«®. Es ist mehr als deutlich, da sowohl die zypriotischen Bischofe als auch die
Konzilsviter der Erhaltung der »apyoie €6n« eine grofle Bedeutung zusprachen. Die
Konzilsviter fragten noch einmal die zypriotischen Bischofe, damit kein Zweifel daran
entstehen konnte, ob der verstorbene Troilos, Sabin oder Epiphanios, seine Vorginger,

19°S. den Brief des Papstes in: PL 20, 549. S. auch R. Janin, a.2.0. und S. Vailhé, a.a.0., S. 8 f.

20 Troilos war kurz vor seinem Tod in Antiochien gewesen, um eine nicht mit dem Problem der kirchlichen Ju-
risdiktion in Zusammenhang stehende Aufgabe zu erledigen. Er wurde aber vom antiochenischen Klerus grau-
sam miBhandelt, weil er es offenbar abgelehnt hatte, sich und seine Kirche Antiochien zu unterwerfen. Die
Mehrheit der Autoren betrachten einen gewissen Theodoros als Nachfolger Troilos” (S. Vailhé, a.a.0., S. 9; G.
Hill, A History of Cyprus, Bd. I, Cambridge 1939, S. 274; A. Mitsidis, T6 abtoxedohov The ExxAnotog Kimpov,
Athen 1976, S. 4). Die Wahrheit ist aber, da} es nie einen Metropoliten von Konstantia namens Theodoros ge-
geben hat. Nach der Entdeckung der griechischen Akten der Sitzung vom 31.8.431 des Konzils in Ephesos wur-
de klar, daB sich durch einen Ubersetzungsfehler ein falscher Name in die bisher zur Verfiigung stehende latei-
nische Ubersetzung eingeschlichen hatte. Die Folge davon war, daf im lateinischen Text der Eindruck entsteht,
daBl Theodoros der Nachfolger von Troilos gewesen war, was nicht stimmt. S. Chr. Papadopoulos, 'O
"ABMveikog kONE TOV TPOKTIKOV THG Tpitg Olk. Zuvodov koi 10 cbtokedeiov g Exkinoiug Konpov, in: Mpo-
KTuke e Axodnuiee ‘ABnvaov 8 (1933), S. 60 f.

218, E. Schwartz, Acta Conciliorum Qecumenicorum, Concilium Universale Ephesinum, Berolini et Lipsiae
19208517 8512011,

2 E. Schwartz, a.a.0., S. 121; Vel. S. Vailhé, Formation de 1'Eglise de Chypre, Echos d'Orient 13 (1910) 9-10.
2 E. Sehwartz, a.a.0.: »Zivav éniokonog eine: $0Goovies koteOiueao e 0bdEnote éntat obte UMV ExElpotovnoE
TOTE OVTE £V T{] WNTPOmOAEL OVTE &V ETépy mOAEL, GAL' T GhvoBog T THG NUETEPOC EMOpyLog GUVOYOLEVT Kot TOVE
KOVOVOG KOOLGTE TOV o MULY UNTPOROALTNY Koi GELOUNEY TV TUETEpEY Gyloy TUVodoV EmUMOlcHaBoL ToVTOLS
ko Pefondoon todbto, OOTE TO Gpyoio 0 TO KPOTNGOVTO TONTE Kol ViV KpoTelv Kol pPndepiov Kouvotopion
UTOUEVELY TOPG TIVOY TV NUETEPDLY EROPYIoN. «
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von einer Lokalsynode eingesetzt worden waren. Nachdem sie die Antwort erhielten, daf
sowohl die erwihnten als auch die vorigen Metropoliten von dem zypriotischen Episko-
pat gewihlt und geweiht worden waren, entschied sich die Synode fiir die Selbstindig-
keit (Autokephalie)* der Kirche von Zypern bzw. erkannte sie an. Der Text des Dekrets®
(ymirope:) wurde in die Kanonessammlungen der Orthodoxen Kirche als 8. Kanon des 3.
Okumenischen Konzils aufgenommen. Der Kanon ist in zwei Teile gegliedert, von denen
sich nur der erste konkret auf die Autokephalie der Inselkirche bezieht, wihrend sich der
zweite, anlidBlich der ausgeldsten Streitigkeiten zwischen Zypern und Antiochien und mit
Bezug auf iltere Kanones, fiir die Beibehaltung der verwaltungsmiifiigen Selbstindigkeit
der einzelnen Kirchenprovinzen ausspricht. Der erste, speziell auf Zypern bezogene Teil
des Kanons lautet: »Der gottgefillige Bischof Reginos und die mit ihm gottgefilligen Bi-
schofe der Provinz der Zyprioten, Zenon und Euagrios, teilten uns etwas mit, das als
Neuerung den kirchlichen Institutionen und den Kanones der hl. Aposteln widerspricht
und die Freiheit aller antastet. Weil nun die gemeinsamen Leiden um so mehr heilsbe-
diirftig sind, als sie groBere Schade verursachen und wenn keine alte Gewohnheit voran-
gegangen ist, wonach der Bischof von Antiochien die Weihen auf Zypern vollzieht, wie
die vor der heiligen Synode aufgetretenen frommen Minner durch ihre Libelli und
miindlich erkldrten, dann werden die Vorsteher der Kirchen Zyperns nach den Kanones
der heiligen Viter und der alten Gewohnheit unbedroht und zwangslos, selber die Bi-
schofsweihen vollziehen ...«*.

Wir wissen nicht, ob der Erzbischof von Antiochien, Johannes, die Entscheidung des
Konzils annahm. Man kann aber aus dem Schweigen der Quellen den Schlufl ziehen, daf3
er sich der Autoritit des Konzils fiigte?.

2 8. E. Schwartz, 2.2.0., S. 122: »&l yumde #00c Gpyoiov mopnrolov@ncey HoTe TOV EmicKomOY TG "AVTIOYEDV
nokewg Tog £V Kumpp moleioBon yewpotoviag, xefo St tov AMBEAAOY Kol TV olkelov ¢ovav Edidutav ol eb-
LoféotoTol dvdpeg ol TV TPOGOSOV TR Gyl GUYOSE ToMoaUEvoL, EE0VOTY TO GVEmMPEXCTOV Kot GBLOGTOV 01 TdV
GOV EKKANGLOV TOV KOTO TV KOTPoV TPOESTATEG, KOTO TOUG KOVOVHG TMV OCLOV MOTEPOV KOl TV Gpyoioy
cuvnBelay 81 EcVT@V TG YEIpoToviag TAV ebAufectitey Emokonwy motobpevol.« Der Terminus »abtokédohog
steht nicht im Text des einschlidgigen Kanons des Konzils von Ephesos. Er ist zum ersten Mal in der Kirchenge-
schichte des Theodoros Anagnostes (6. Jh.) aufgetaucht; Theodoros benutzt das Wort »abtoképohov, um die
Selbstindigkeit der Inselkirche zum Ausdruck zu bringen. S. Theodoros Anagnostes, Kirchengeschichte, 2, 2,
hrsg. von G.-Ch. Hansen, (Die griechischen christlichen Schriftsteller), Berlin 1971, 8. 121 (PG 86,184 C).

3 Wie G. Konidaris, To abtoxedodo the Exxinotog tic Kbmpou, Athen 1976, S. 3, mit Recht betont, ist es eine
schwerwiegende Tatsache, dall die Losung des Problems der Autokephalie der Inselkirche durch ein Dekret des
Okumenischen Konzils erreicht wurde. Es handelt sich nicht um ein gewshnliches Synodalgutachten, sondern
um eine wichtige Synodalentscheidung, welche die schon jahrhundertelang gewohnheitsrechtlich anerkannte
Selbstindigkeit der zypriotischen Kirche bestitigte. S. auch Fr.-G. Maier, Cypern, Miinchen 1982, S. 79. Vgl.
auch die Scholien der drei groBen byzantinischen Kanonisten Zonaras, Balsamon und Aristenos in: Rhallis-
Potlis, Tovtonio tv Betov Kol tepdv xavovov, Athen 1852, Bd. 2: S, 204-206.

26 Der Text des Kanons in: P. Joannou, Les canons de conciles oecuméniques, 1, i, [Pontificia Commissione per
la redazione del codice di diritto canonico orientale. Fonti. Fascicolo IX. Discipline générale antique (Ile-IXe.
s.)]. Rom 1962, S. 63-65; Rhallis-Porlis, a.a.0., Bd. 2: S. 203 f. Zu den kritisch-literarischen Problemen, die der
Kanon aufweist, sieche Metropolit P. Menevisoglou, Totopikh) eiooyoym eig toug kovovag g OpBodoou
‘ExkAnoteg, Stockholm 1990, S, 222-223. Offenbar erwiihnt Chr. Papadopoulos, ‘lotopie. thc Exxhnoiog
‘Avmoyelag, Alexandrien 1951, S. 592, aus Versehen den 8. Kanon als 20. und in: Ders., ‘0 'ABnvaikog k@&ig ..,
S. 60, denselben Kanon als 7.

%7 Daf seine Forderungen einer festen Grundlage entbehrten, 146t sich daraus ersehen, daB Johannes in einem
Brief an Proklos von Konstantinopel eine Liste der kirchlichen Provinzen seiner Jurisdiktion beigefiigt hatte,
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Der Streit wurde aber nur voriibergehend beigelegt, und eine neue Auseinandersetzung
lieB nicht lange auf sich warten. Ungefihr 50 Jahre?® spiter unternahm der Patriarch von
Antiochien Petros Knapheus, der sich der Protektion des damaligen Kaisers Zenon er-
freute, einen erneuten Angriff auf die zypriotische Autokephalie. Er forderte nun, dafl
Zypern sich dem Patriarchat Antiochiens unterstellen solle, da die Insel von der apostoli-
schen Kirche Antiochiens die christliche Mission angenommen hatte?. Der Erzbischof
von Konstantia, Anthemios, wurde jedoch noch zur rechten Zeit vom Apostel Barnabas
selbst im Traum iiber die geeignete Art und Weise unterrichtet, auf die er die Autoke-
phalie seiner Kirche verteidigen kénnte. Nach einem Hinweis des Apostels entdeckte der
Metropolit das Grab des heiligen Barnabas, auf dessen Brust man das von ihm selbst ge-
schriebene Matthius-Evangelium fand, das nach Konstantinopel geschickt wurde.

Diese iiberraschende Entdeckung war ein ausreichender Beweis der apostolischen
Griindung der zypriotischen Kirche, der sogar dazu fiihrte, daf sich eine Synode® in
Konstantinopel unter dem Vorsitz des Patriarchen Akakios (472-489) auf Grund einer
kaiserlichen Verordnung mit dem Thema befaBite und schlieBlich die Behauptungen der
antiochenischen Seite zuriickwies®'. Kaiser Zenon billigte den Beschluff und verlieh dem
Erzbischof von Zypern auBBergewohnliche Privilegien: Der Erzbischof erhielt das Recht,
wie der Kaiser mit roter Tinte (Sicx kivvoBopemg) zu unterzeichnen, an Feiertagen einen
purpurnen Chorrock zu tragen und ein Zepter anstelle des Hirtenstabes zu fiihren.
Schliefilich erhielt er zusitzlich den Titel der Seligkeit (Moxopiomg)*2.

So wurde die Stellung der Kirche von Zypern tiefgreifend gefestigt. Sie kann bis heute
darauf stolz sein, daf sie die dlteste autokephale Kirche in der orthodoxen Welt ist, und
daB sie in der hierarchischen Rangordnung gleich nach den vier (fiinf) alten Patriarchaten
steht.

unter denen Zypern nicht zu finden ist. Siehe J. Hackett, A History of the Orthodox Church of Cyprus, London
1901, S. 21 f.; G. Hill, A History of Cyprus, Bd. I, Cambridge 1939, S. 276. Man kann auch die Bischofslisten
der im 4. und 5. Jh. einberufenen Synoden in Betracht zichen, welche die Provinz Zypern auBlerhalb des antio-
chenischen Jurisdiktionsbereichs nennen. S. G. Hill, a.a.0. und W. Hagemann, Die rechtliche Stellung der Patri-
archen von Alexandrien und Antiochien, Ostkirchliche Studien 13 (1964) 180 ff., worin das heikle Problem des
antiochenischen Jurisdiktionsbezirks eingehender behandelt wird.

28 Nach Kedrenos, Synopsis Historiarum, Corpus Bonnense I, S. 618 f. ist der Angriff des antiochenischen
Erzbischofs im Jahr 478 anzusetzen, was wohl falsch ist, denn in diesem Jahr hatte Petros Knapheus den antio-
chenischen Stuhl nicht inne. S. J. Hackert, a.a.0., S. 25; G. Hill, a.a.0., S. 276; G. Konidaris, AL MntponoAeig
Kot Apyleniokonod Tob Oikovpevikol Opovou ke 1 »Takige avtav, Bd. 1, Heft 1, (»Texte und Forschungen zur
byzantinisch-neugriechischen Philologie«. Zwanglose Beihefte zu den »Byzantinisch-Neugriechischen Jahrbii-
chern«, hrsg. von N. A. Beis, Bd. 13), Athen 1934, S. 29, Anm. 4. G. Hill, a.a.0., S. 277, nimmt als richtiges
Datum dieser Ereignisse das Jahr 488 an, das von Viktor Tununensis erwihnt wird.

2 J. Hackett, a.a.0., S. 23; R. Janin, Chypre, in: Dict. D'Histoire et Géographie eccl., Bd. 12, Sp. 795; G. Hill,
a.a.0., 8. 277; A. Mitsidis, To ehtokepodov g ExkAnoiag Kimpov, Athen 1976, S. 4.

305, Anm. 29.

31 Kedrenos, Synopsis Historiarum, Corpus Bonnense I, S. 618 f.

32 G. Hill, A History of Cyprus, Bd. I, Cambridge 1939, S. 277; R. Janin, Chypre, in: Dict. D'Histoire et Géo-
graphie eccl., Bd. 12, Sp. 795; Fr.-G. Maier, Cypern, Miinchen 1982, S. 80.

3 Vgl P. Panajiotakos, To oroxédadov e omotiame 'Anostohikiic ‘Exkineiog tiic Krpov, Athen 1959, S.
15; N. Milasch, Das Kirchenrecht der morgenlindischen Kirche, Mostar 21905, S. 307. Die Inselkirche wurde
jedoch spiiter, aufgrund eines Beschlusses aller Patriarchen der Ostkirche (1593) an den sechsten Platz, gleich
nach der zum Patriarchat erhobenen Kirche Rufllands, eingereiht. Da aber neuerdings auch andere Kirchen pa-
triarchale Ehre und Wiirde erhielten, wurde der hierarchische Rang der Kirche Zyperns aufs Neue in Frage ge-
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Die Frage der zypriotischen Autokephalie wurde noch einmal im Rahmen eines dku-
menischen Konzils am Ende des 7. Jh.s aufgeworfen. In diesem Fall ging es aber nicht
mehr um eine kirchliche Kontroverse, sondern um die neue feierliche Bestitigung der
Autokephalie durch den 39. Kanon des Okumenischen Konzils in Trullo (692) anliBlich
der Umsiedlung eines Teiles der zypriotischen Bevolkerung zusammen mit dem damali-
gen Erzbischof von Zypern Johannes (691) in das Gebiet von Kyzikos am kleinasiati-
schen Hellespont™.

Es ist bekannt, daB Zypern schon in der ersten Hilfte des 7. Jh.s unter schweren arabi-
schen Einfillen litt*. Die Verteidigung der Insel wurde fiir die Byzantiner am Ende die-
ses Jahrhunderts so erschwert, dal Kaiser Justinian II. (685-695 und 704—711) beschloB,
einen Teil der einheimischen Bevolkerung zum Hellespont iiberzusiedeln, damit die Zy-
prioten und ihre kirchliche Hierarchie vor den Araberstiirmen geschiitzt werden konn-
ten®. Die Zyprioten und der Erzbischof Johannes lieBen sich also in einer Stadt nahe bei
Kyzikos nieder, die nach dem Kaiser »Nea ‘lovoniviavoonoiige genannt wurde. Diese
Umsiedlung ereignete sich kurz vor oder gleichzeitig mit dem Zusammentritt des Konzils
in Trullos. Wahrscheinlich auf kaiserlichen Befehl hin erneuerten die Konzilsviiter die
Bestitigung der Autokephalie der zypriotischen Kirche?” und gaben dariiber hinaus dem
Erzbischof von Zypern den Vorsitz in der Bischofsversammlung der Provinz von Helle-
spont®. Sogar der Metropolit von Kyzikos wurde dem bei Kyzikos residierenden Erzbi-
schof Johannes unterstellt, von dem er »ypelog xolovong, d.h. wenn es notig war, ge-
weiht werden konnte®. Es ist noch erwiahnenswert, daB sich die Unterschrift des zyprioti-
schen Erzbischofs in den Bischofslisten des Konzils nach denen der Patriarchen findet*.

stellt, so daB sie letztlich heute nach den Patriarchaten RuBlands, Serbiens, Rumiiniens, Bulgariens und Georgi-
ens an 11. Stelle plaziert ist. Diese Tatsache ldBt sich allerdings kaum mit der althergebrachten kanonischen
Ordnung der Orthodoxen Kirche vereinbaren. Vgl. Fr. Heiler, Die Ostkirchen, Miinchen/Basel 1971, S. 52; V.
Tzortzates, ToO avtoxkepohov Thg ExkAnolog thg Kumpov, Athen 1976, S. 12; K. Vavouskos, 'Eyxeipidiov
exkAnolactikol Sikedon, Thessaloniki 41986, S. 42.

3 G. Ostrogorsky, Geschichte des byzantinischen Staates, Miinchen 31963, S. 110.

3 G. Ostrogorsky, a.a.0., S. 97, 103.

3 Theophanes der Bekenner, Chronographia, hrsg. von C. de Boor, Bd. 1, Lipsiae 1883 (Ndr. Hildesheim
1980), S. 365. Die modernen Historiker beurteilen diesen kaiserlichen Beschluf verschiedenartig. S. G. Koni-
daris, To avtokepeho Mg Exkinotag g Kumpov, Athen 1976, S. 25, Anm. 35. Zur Umsiedlungspolitik der by-
zantinischen Kaiser s. R.-/. Lilie, Die byzantinische Reaktion auf die Ausbreitung der Araber. Studien zur
Strukturwandlung des byzantinischen Staates im 7. und 8. Jhd., (Miscellanea Byzantina Monacensia 22), Miin-
chen 1976, S. 237 ff.

37 Vgl. den Text des 39. Kanons: »Tob édeAdod ki cuidertovpyod Npav Tocvvou, (e T oikele Ao, eml Ty
‘EAANGTOVTLOV EMOPYLOY ... TNG ELPNHEVNG HETHIOTRVTOS VOO ... GUVOP@UEY BOTE CikovoTOMN T StogvAoyeiven
0L oo TRV £V EQECQ TO TIpoTepov ouveEABOVTOY Beodopav TTotepmv 1@ BpOVE ToV TPOYEYPOLLLEVOD CVEPOC TOpo-
Oy EBEVTOL TPOVORLEE ...« in: Rhallis-Potlis, Tovtoryo tov Belov kol iep@v kavovev, Athen 1852, Bd. 2: S. 395.

38 Vel auch den Text des oben angefiihrten Kanons in: Rhallis-Potlis, 2.2.0., Bd. 2: 8. 395: »... Gote v NEav
"TovgTvievobmoAty 10 Sikoaov Exely Tig KovetovTivounoieme. «

* Das war ein besonderes Privileg, da bis dahin nur der Patriarch von Konstantinopel das Recht hatte, die Me-
tropoliten dieses Gebietes zu weihen. Vgl. den 28. Kanon des 4. Okumenischen Konzils in: Rhallis-Potlis,
a.2.0., Bd. 2: S. 281. Es war also das erste Mal, daB ein echter Metropolit — sogar des Okumenischen Patriar-
chats — dem Erzbischof Zyperns untergeordnet wurde. Vgl. H. Ohme, Das Concilium Quinisextum und seine
Bischofsliste. Studien zum Konstantinopeler Konzil von 692, Berlin-New York 1990, S. 217 f.

40 H. Ohme, 2.2.0., S. 145; S. G. Konidaris, Al MntpomoA£Lg Kol 'ApyLEMOKOTOL T OLKOVHEVIKOD ©pOvoD Kol 1)
»Takic« owtdv, Bd. 1, Heft 1, Athen 1934, S. 56.
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Der 39. Kanon des Trullanum war also der zweite Kanon eines Okumenischen Kon-
zils, der sich auf die Autokephalie der Inselkirche bezog und sie noch einmal feierlich
verkiindete. Es ist jedoch festzuhalten, dall die Zyprioten nicht lange Zeit am Hellespont
blieben. Wann sie nach Zypern zuriickkehrten, ist in der zypriotischen Geschichte eine
immer noch umstrittene Frage. Es steht aber auBer Zweifel, daB sie sich spétestens unter
der syrischen Dynastie*! wieder in Zypern befanden. Das kann leicht dadurch bewiesen
werden, daB} wir gleich nach dem Jahr 750 Georgios von Zypern auf der Insel finden
konnen, eine Tatsache, die sicherlich die Riickkehr der Zyprioten am Anfang des 8. Jh.s
nicht ausschlieft*>. Die auflerordentlichen Privilegien des Erzbischofs von Zypern wur-
den nach seiner Riickkehr nach Zypern zuriickgenommen, und der Metropolit von Kyzi-
kos mit seiner hellespontischen Provinz wurde wieder dem Okumenischen Patriarchen
untergeordnet®®. Der zypriotische Erzbischof trigt bis in unsere Zeit den Titel:
» Apyieniokomog Neag Tovstviaviic ko niong Kompov« als Uberbleibsel einer weit ent-
fernten und fast vergessenen Vergangenheit*.

Es sind spitestens an dieser Stelle die Griinde zu erdrtern, die dazu fiihrten, daf die
Selbstindigkeit der Inselkirche anerkannt und bewahrt wurde. Wie gelang es Zypern, das
zu bewahren, was die anderen kirchlichen Provinzen verloren, d. h. die Autonomie der
Metropole gegeniiber den sich im 5. Jh. entwickelnden Patriarchaten? Die geographische
Lage der Insel sowie der Inselcharakter dieser Metropole konnten ohne Zweifel den Weg
zu ihrer stabilen Unabhingigkeit ebnen. Man darf aber auch nicht aufier acht lassen, daf3
die kirchliche Hierarchie der Insel in der Zeit der arianischen Wirren und der darauf fol-
genden christologischen Streitigkeiten fiir die romische bzw. die orthodoxe Seite eintrat,
wihrend sie auch die innerkirchlichen Kontroversen zwischen den patriarchalischen
Thronen erfolgreich ausnutzen konnte®’. Diese Faktoren in Zusammenhang mit der ein-
fluBreichen Personlichkeit des heiligen Epiphanios von Konstantia*® hatten nicht zuletzt
den Rahmen gebildet, in dem der Kampf der zypriotischen Kirche um ihre Selbstindig-
keit (Autokephalie) stattfand.

*' Le Quien, Oriens Christianus, T1, col. 1041-1051; vgl. J. Haketr, A History of the Orthodox Church of Cy-
prus, London 1901, S. 40-41; auch G. Konidaris, AL Mntponoleig kon 'ApylERGKORCL T0U OIKOVUEVIKOD ©povoy
kol 1 »Takrc« avt@v, Bd. 1, Heft 1, Athen 1934, S. 35-36.

42 Eg ist nicht unwahrscheinlich, daB die Riickkehr der Zyprioten schon unter dem Kaiser Tiberios III. (698—
705) stattfand. S. Constantinos Porphyrogennetos, De administrando imperio, c. 47, hrsg. von G. Moravesik,
engl. Ubersetzung von R. J. H. Jenkins, (C.F.H.B. 1), Bd. Il, Washington 1967, S. 224; F. Délger, Regesten der
Kaiserurkunden des ostromischen Reiches von 565-1453, 1. Teil, Miinchen und Berlin 1924, Nr. 261; S. auch
R.-J. Lilie, Die byzantinische Reaktion auf die Ausbreitung der Araber, Miinchen 1976, S. 242; A. Mitsidis, To
avtokedodov ¢ ExkAnalag Kumpou, Athen 1976, S. 6.

4 yol. die Scholien von Zonaras und Balsamon in: Rhallis-Potlis, Ttvromic tov Belov kol lepiv Kavovav,
Athen 1852, Bd. 2: S. 396 f.; P. Panajiotakos, To abtoképohov Tig ommtdng ‘Anootolikig Exxhinoiog g
Kumpov, Athen 1959, S. 14.

S, G. Konidaris, 'H 0éotc tiic ‘Exkhnoiog thc Kimpov ..., S. 112: A. Mirsidis, To obtoxépoikov tic ExkAnoioe
Kunpov, Athen 1976, S. 6; H. Ohme, Das Concilium Quinisextum und seine Bischofsliste. Studien zum Kon-
stantinopeler Konzil von 692, Berlin-New York 1990, S. 219. Vgl. G. Hill, A History of Cyprus, Bd. I, Cam-
bridge 1939, S. 290.

% S Vailhé, L'ancien Patriarcat d'Antioche, Echos d'Orient 2 (1899) 221 f. V. Englezakis, Emodvioc So-
AOIVOG, ToTNp 10U KUTPLokoD abtokedarov, in: Tpaxtikd tob Sevtepou AeBvole Kurpolopkod Zuvedpiov, Bd.
2, Nicosia 1986, S. 303.

v Englezakis, a.2.0., S. 310 ff,
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Fragen wir nun noch weiter nach den Konsequenzen dieses Erfolgs, so diirfen wir eine
enge Beziehung zwischen Hierarchie und dem zypriotischen Land feststellen. Fr.-G.
Maier schreibt: »Das 5. Jh. schuf im Autokephalie-Streit die Grundlagen fiir die spiitere
politische Rolle des Klerus und des Erzbischofs unter fremder Herrschaft«*’. Diese These
ist insofern richtig, als die politische Rolle des zypriotischen Klerus als eine auferor-
dentliche Funktion der Kirche aufgefalit wird, die nur duflerst selten vorkommt. Konkre-
ter gesagt gibt es keinen Zweifel daran, daB es in Byzanz — und wir haben keinen Grund,
eine dhnliche Situation fiir Zypern auszuschlieBen — nie zu einer institutionalisierten
weltlichen (politischen) Funktion des Klerus kam, wie sie gerade im Westen in der Form
einer bischoflichen Stadtherrschaft zu finden ist.** In diesem Licht kann nun auch die
Frage behandelt werden, ob und wie weit die Kirche mit ihren lokalen Synoden die Rolle
des sogenannten »Kowov tav Kunpiwv« tibernahm, das im 5. Jh. nicht mehr zu funktio-
nieren scheint. Da in den zur Verfiigung stehenden Quellen nicht die geringsten Angaben
dazu zu finden sind, kénnen wir nichts Zuverlidssiges sagen.

Auf jeden Fall sieht man sich veranlaBt, in Hinsicht auf die oben erwihnte These
Maiers*’ darauf hinzuweisen, daB die Ubernahme irgendeiner politischen Rolle vom zy-
priotischen orthodoxen Klerus vielen @hnlichen Beispielen® im ganzen byzantinischen
Reich entspricht, so daBl man sie nicht ausschlieBlich mit der Autokephalie verbinden
darf.

1 Siehe zu diesem Thema die ausfiihrliche Darstellung von A. Hohlweg. Bischof und Stadtherr im friiheren
Byzanz, Jahrbuch der Osterreichischen Byzantinistik 20 (1971) 51-62. AuBerdem muf besonders hervorgeho-
ben werden, dafl der weltliche Charakter eines politischen Amtes und sogar der sogenannten ethnarchischen
Rolle, die zunichst von einigen, in spiterer Zeit (Tiirkenherrschaft) aber von allen orthodoxen Bischéfen iiber-
nommen wurde, nur »xot oikovopiev«, d. h. durch Dispens, gerechtfertigt werden konnte, da die »duxpiferos,
d. h. die Genauigkeit der kanonischen Vorschriften, dem orthodoxen Klerus jede Einmischung in weltliche An-
gelegenheiten untersagen. S. Kanones 6 und 83 der hl. Apostel; Kanon 18 von Karthago; Kanon 11 von Prima-
Secunda. Vgl. H.-G. Beck, Kirche und Klerus im staatlichen Leben von Byzanz, REB 24 (1966) 1-24; Vgl. Th.
Papadopoullos, Eovapyikog poiog Tig opbodoov tepapyios, Kurpraxel Zrovdal 35 (1971) 96.

4 Von besonderer Bedeutung fiir die Forschung zur Bischofsherrschaft im Westen ist die neuerschienene Ar-
beit von S. Baumgart, Die Bischofsherrschaft im Gallien des 5. Jahrhunderts. Eine Untersuchung zu den Griin-
den und Anfingen weltlicher Herrschaft der Kirche, Miinchen 1995.

49 Eine dhnliche Meinung vertritt K. P. Kyrris, ‘EBvopyio, in: Meyon Kvrposn ‘Eykuxhonondeto, Bd. 4, S. 331,
der, ohne Hinweis auf die Quellen, den weltlichen Charakter der zypriotischen Kirche als selbstverstindlich an-
sieht, indem er meint, daf} die hellenistischen und romischen Kommunalinstitutionen de facto von den politi-
schen Funktionen der Kirche abgelst wurden. Einer solchen These mul man jedoch skeptisch gegeniiberste-
hen. Auch die Beteiligung des hl. Demetrianos an der zypriotischen Gesandtschaft nach Bagdad im Jahr 913
kann nicht ohne weiteres auf eine besondere Rolle der Inselhierarchie in weltlichen Angelegenheiten hindeuten.
0 Hohlweg, Bischof und Stadtherr im fritheren Byzanz, Jahrbuch der Osterreichischen Byzantinistik 20
(1971) 57 ff.
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Die orthodoxe Kirche in Siidosteuropa’

von Theodor Nikolaou, Miinchen

»Es darf nicht in Vergessenheit geraten, daB die Linder Siidosteuropas mehrheitlich
von orthodoxen Volkern bewohnt werden, die entscheidend zur Gestaltung der europii-
schen Kultur und des europiischen Geistes beigetragen haben. Diese Tatsache macht un-
sere Kirche zu einem entscheidenden Faktor in der Gestaltung des geeinten Europa und
mehrt ihre Verantwortung.«> Wenn ich diese Worte der Vorsteher der Orthodoxen Kir-
chen in ihrer Botschaft vom 15. Mirz 1992 vorwegschicke, so geschieht dies aus zwei
Griinden. Erstens schliefit sich das Thema dieses Referats »Die orthodoxe Kirche in Siid-
osteuropa« an meinen Vortrag »Die Rolle der Kirche in Byzanz und in den Balkanlin-
dern<«® wihrend der 34. Internationalen Hochschulwoche vom Jahr 1993 an, den ich mit
diesen Worten beendet habe und auf den ich ausdriicklich hinweise. Zweitens verbirgt
sich in diesen Worten eine gewisse Spannung und Warnung. Wihrend die Spannung aus
der zuweilen unterschiedlichen Sicht der europiiischen Kultur zwischen Ost- und West-
europdern herriihrt, wurde die Warnung damals durch das politische Geschehen und be-
sonders durch die parteiische Handlungsweise der nunmehr einzigen Supermacht der
Welt und einiger ihrer Verbiindeten veranlaft.

In der Tat sind zum einen einige Konfliktherde weiterhin am Schwelen; zum anderen
betreiben einige Westeuropier eine gewisse Nabelschau und meinen nur Westeuropa,
wenn sie von Europa und europiischer Kultur sprechen. Hierbei ignorieren sie nicht nur
die Wurzel der gesamteuropdischen Kultur, nimlich den Hellenismus bzw. die grie-
chisch-rémische Kultur?, sondern auch die Bedeutung und den Beitrag der orthodoxen
Kirche in Siidosteuropa.

Auf diese Bedeutung und diesen Beitrag kann ich aus Zeitgriinden hier nicht ausfiihr-
lich eingehen, zumal das Thema sehr umfangreich ist. Ich bitte deshalb um Verstindnis,
wenn nur einige Aspekte im Folgenden behandelt werden koénnen. Zu diesen Gesichts-
punkten gehodren neben einigen Problemen, mit denen die Orthodoxie in Siidosteuropa
konfrontiert wird, auf jeden Fall manche Informationen und Klarstellungen, die sicher-
lich dem einen oder anderen bekannt sind, aber das Bild iiber die orthodoxe Kirche in

! Der vorliegende Text ist die unverinderte Fassung eines Referats, das bei der 36. Internationalen Hoch-

schulwoche gehalten wurde, die vom 7. bis 11. Oktober 1996 von der Siidosteuropa-Gesellschaft und der Aka-
demie fiir Politische Bildung, Tutzing, iiber das Thema »Religion und Gesellschaft in Siidosteuropa« veranstal-
tet wurde.

2 Siehe den Text § 4 in: OFo0 6 (1992) 264, wo der Druckfehler »beitragen« statt »beigetragen haben« steht.

3 Th. Nikolaou, Die Rolle der Kirche in Byzanz und in den Balkanlindern, OFo 8 (1984) 21-37: und in:
A. Hohlweg (Hg.), Byzanz und seine Nachbarn, (Siidosteuropa-Jahrbuch 26), Miinchen 1996, S. 65-86.

4 Siehe Th. Nikolaou, Der Hellenismus in seiner Bedeutung fiir das Christentum und den Europa-Gedanken,
OFo 10 (1996) 77-92; auch in: H. Heppner und Gr. Larentzakis (Hgg.), Das Europa-Verstindnis im orthodoxen
Stidosteuropa, (Grazer Theologische Studien 21), Graz 1996, S. 107-127; vgl. auch die iibrigen einschligigen
Beitrige dieses Bandes.



a9 Theodor Nikolaou

Siidosteuropa ein wenig abrunden und erhellen. Vor allem werfen sie ein wenig Licht auf
die Bedeutung der orthodoxen Kirche in der betreffenden Region fiir das im Entstehen
begriffene politische Europa. Aufgrund dieser Zielsetzung, aber auch weil die Veranstal-
ter dieser Tagung (die Siidosteuropa-Gesellschaft und die Akademie fiir Politische Bil-
dung) politische Interessen verfolgen, beriihren einige der hier folgenden Ausfiihrungen
politische Sachverhalte, allerdings aus einer Sicht, die in diesem Lande nicht die {ibliche
1st.

a. Die orthodoxe Kirche in Siidosteuropa.
Einige Informationen und Klarstellungen

Wenn von der Kirche in Siidosteuropa die Rede ist, ist nicht jedem geldufig, dab z. B.
die Christianisierung Europas dort, und zwar in der nordgriechischen, makedonischen
Stadt Philippi, schon um das Jahr 51 n. Chr. begonnen hat (Apg 15,36-18,22); oder bei-
spielsweise, daB Kleinasien, das Gebiet der heutigen Tiirkei, bereits im vierten Jahrhun-
dert fast ausschlieBlich von Christen bewohnt war. Wihrend also dort heute das Christen-
tum fast giinzlich ausgerottet worden ist, war es damals stiirker als sonstwo im imperium
romanum verbreitet und vertreten. Von dort aus ist bekanntlich ein grundlegender, blei-
bender theologischer Impuls fiir die Gesamtkirche ausgegangen; allein das Stichwort
»Kappadokier« vermag dies zu belegen.

Ich kinnte mit solchen und #hnlichen kirchengeschichtlichen Feststellungen fortfahren,
aber ich konzentriere mich auf die gegenwirtige Situation. Die orthodoxe Kirche mit ih-
ren iiber fiinfzig Millionen Glidubigen, d. h. mit ca. 83% der Gesamtbevolkerung, stellt
heute die stiarkste religiose Gemeinschaft auf dem Balkan dar.’ Konkret sind in Stidost-
europa sieben der insgesamt dreizehn autokephalen orthodoxen Kirchen beheimatet:
1. Das Okumenische Patriarchat von Konstantinopel, welches bekanntlich den Ehrenrang
in der Gesamtorthodoxie innehat, 2. die Kirche Serbiens, 3. die Kirche Ruminiens, 4. die
Kirche Bulgariens, 5. die Kirche Zyperns (wobei die Insel geographisch nicht zu Europa
gehort), 6. die Kirche Griechenlands und 7. die Kirche Albaniens.

Abgesehen von der Kirche Zyperns haben die iibrigen hier genannten Kirchen ihr Au-
tokephalon wihrend des letzten und dieses Jahrhunderts vom Patriarchat von Konstan-
tinopel bekommen, weil sie von dort aus missioniert worden sind bzw. vorher dem Oku-
menischen Patriarchat angehérten; ihre kirchliche Unabhingigkeit betraf von daher ihre
Mutterkirche. Der ProzeB zur Erlangung der Autokephalie ist nicht ohne Spannungen
und Probleme verlaufen, nicht zuletzt weil er mit dem Erwachen des nationalen BewuBt-
seins der Balkanvolker und somit mit politischen Zielsetzungen verstrickt war. Hier drei
Beispiele:

Erstens kam es in Griechenland im Jahr 1833 nach der politischen Unabhéngigkeit des
Landes zur einseitigen und unkanonischen Ausrufung des Autokephalons der griechi-
schen Kirche, welches aber kanonisch erst im Jahr 1850 durch das Okumenische Patriar-

5 Bei dieser Angabe ist die muslimische Bevolkerung der Tiirkei (die geographisch ohnehin nicht zu Europa
gehort) auBer acht gelassen, weil ich im ndchsten Abschnitt extra darauf eingehen werde.
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chat verlichen wurde. Es ist allgemein bekannt, dafl dieser Akt der Regentschaft unter
Beteiligung der kirchlich Verantwortlichen in erster Linie politische Beweggriinde hatte.®

Zweitens das viel interessantere Beispiel der bulgarischen Kirche: Schon seit 1860,
d.h. noch bevor die Bulgaren ein unabhéngiges Volk (ihre nationale Befreiung erfolgte
1878) waren, stellten sie die Forderung nach der Errichtung einer bulgarischen nationalen
Kirche. Dieser Forderung entsprach der Sultan am 27. Februar 1870, der durch einen
Erlal die Selbstindigkeit der bulgarischen Kirche und das Exarchat Bulgarien unbefug-
terweise anerkannte. Als dann 1871 die bulgarische Kirche eine Verfassung der autoke-
phalen bulgarischen Kirche ausgearbeitet hatte, stiell dieser unkanonische Akt in Kon-
stantinopel auf Widerstand. In einem Konzil der Orthodoxen Kirche in Konstantinopel
(16.9.1872) wurde die Unabhingigkeit der bulgarischen Kirche »wegen Phyletismus«
(Uberbetonung der Rasse bzw. der Nation gegeniiber der Kirche) abgelehnt; der »Phy-
letismus« sei, so die entsprechende Entscheidung, dem Evangelium und der Kirchenver-
fassung nicht nur »vollig fremd, sondern auch ginzlich feindlich«.” Es kam zu einem
Schisma, welches bis 1945 andauerte.®

Politische Beweggriinde hatte, drittens, auch die Abspaltung und die unkanonische
Erkldrung einer autokephalen Kirche in der ehemaligen »Jugoslavischen Teilrepublik
Makedonien« im Jahr 1945 vom serbischen Patriarchat; die Forderung nach Autokepha-
lie dieser Kirche diente der Schaffung einer neuen nationalen (»makedonischen«) Identi-
tat. Es ist bekannt, daB diese Forderung bis heute von keiner autokephalen orthodoxen
Kirche anerkannt worden ist’, und die Kirche dort gilt deshalb als schismatisch.

Die Spannungen, welche sich aus solchen Vorgidngen ergeben, rithren nicht nur von ei-
ner nicht vollig geklarten und allgemein akzeptierten kanonischen Regelung innerhalb
der Orthodoxie her, sondern lassen sich auch auf die unterschiedlichsten Griinde und
Faktoren zuriickfithren. In erster Linie mufl man hier das Fehlen einer kirchlichen Ge-
sinnung nennen und damit einhergehend die bereits erwéhnten politischen bzw. kirchen-
politischen und nationalen ZweckméBigkeiten, welche die Frage des Autokephalons allzu
oft begleiten und erschweren.

Aber gerade solche Spannungen verleiten oft zu einseitigen Urteilen tiber das Verhilt-
nis von Kirche und Nation in der Orthodoxie, vor allem bei Nicht-Orthodoxen. Darum
will ich in diesem Zusammenhang kurz darauf eingehen. Das Verhiltnis von Kirche und
Nation mufl im Rahmen des Heilsplanes betrachtet werden. Diesen Rahmen macht die
Einheit der Menschheit sowohl bei der Erschatfung, als auch bei der Erlosung aller Men-
schen durch Jesus Christus und ihre Vollendung im Eschaton aus. Steht zu Beginn der
Menschheitsgeschichte die Erschaffung »des ganzen Menschengeschlechts (mawv £0vog
avBponwv) aus einem Menschen, damit es die ganze Erde bewohne« (Apg 17,26), so ist
die Unterscheidung der Menschen in Volker, Nationen (£6vn) die Folge der Ursiinde.

5 G. Metallinos, EMhodikod otokedthou napaienopeve, Athen 21983, Th. Nikolaou, Maurers Einflufl auf die

griechische Kirchenpolitik, in: G. Grimm und Th. Nikolaou (Hgg.), Bayerns Philhellenismus, (Veroffentlichun-
gen des Instituts fiir Orthodoxe Theologie 1), Miinchen 1993, S. 47 {f.

"I Karmiris, Dogmatica et symbolica Monumenta Orthodoxae Catholicae Ecclesiae (=DSMn), Bd. II, Graz
21968, S. 1015. Vgl. auch S. 1040 f.

8 Vgl. die Dokumente in: ‘Opfodocia 20 (1945) 47-90.

? Vgl. Th. Nikolaou, MAKEAONIA. Wiege des Hellenismus, Miinchen 1992, S, 25,
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Als solche Folge wurde diese Unterscheidung von Gott zugelassen und dient dem gottli-
chen Heilsplan in der Geschichte. Ihre objektive Abschaffung in Jesus Christus vollzieht
sich durch die Annahme seiner Botschaft und die Einverleibung eines jeden Menschen in
die Kirche durch die Taufe (Gal 3,28; vgl. 1 Kor 12,13; Kol 3,11). Die Vielfalt der Na-
tionen ist somit Bestandteil dieser Welt. Erst im Eschaton wird sie vollig iiberwunden.
Die Kirche, die am Pfingsttag in actu getreten ist, hat den Auftrag, »zu allen Volkern zu
gehen und alle Menschen zu seinen Jiingern zu machen (uontedoate TOVTO TOL £0VN )«
(Mt 28,19 par). Dies bedeutet, daB sie alle Volker zur Einheit ruft und durch den einen
Glauben an Christus der jeweiligen volkischen Besonderheit und Kultur eine neue geisti-
ge Dimension und Identitit zu verleihen sucht. Die Kultur und die Besonderheiten eines
jeden Volkes werden deshalb nicht abgeschafft, sondern sie werden bereichert und die-
nen der 6kumenischen Erfahrung des Glaubens. Diese 6kumenische Erfahrung des Glau-
bens begiinstigt in keiner Weise die Uberbetonung der Nation gegeniiber der Kirche und
noch weniger die krankhafte Erscheinung des Nationalismus.'?

Aus dem bisher Gesagten geht hervor, daB die gelegentliche Bezeichnung der orthodo-
xen Kirchen, besonders in Siidosteuropa, durch westliche Autoren als »Nationalkirchen«
falsch ist und dem ekklesiologischen Selbstverstindnis der Orthodoxie zuwiderliuft.
Denn die Kirche steht iiber der Nation und dient der Einheit der Volker. Sie vereinigt die
Volker in dem einen gemeinsamen Glauben. Gerade dieser Auftrag der Kirche gerit
manchmal in Gefahr, wenn aufgrund der Selbstindigkeit der Ortskirche in den Grenzen
einer Nation bzw. eines geographischen Sprengels die Einheit der Kirche im Glauben
(aber auch im Kult und im Kirchenrecht) nicht beachtet wird. Vor dieser Gefahr sind ein-
zelne orthodoxe Christen und Theologen nicht ganz gefeit. So schreiben sie irrtiimli-
cherweise der Kirche ein politisches Mandat zu, rufen nach dem Zusammenschlul3 der
orthodoxen Volker in Siidosteuropa zur Abwehr der Gefahr vor den Tiirken oder zur
Abwehr westlicher Eingriffe und férdern somit zumindest unbewuBt einen gewissen Na-
tionalismus.

Aber ein solcher Nationalismus ist, wie bereits angefiihrt, dem Geist der orthodoxen
Theologie und Kirche fremd. Ebenso fremd und vom Geist des Evangeliums abweichend
ist jegliche Erscheinung von religiosem Fundamentalismus. Meines Wissens kann man
heute in der orthodoxen Kirche in Stidosteuropa zwei solche Phdnomene antreffen. Es
handelt sich erstens um die Frage des alten, julianischen Kalenders, dem einige hundert-
tausend orthodoxe Christen vor allem in Griechenland treu geblieben sind; sie meinen,
daB diese Frage auch den rechten Glauben beriihre und bezeichnen sich als »die echten
orthodoxen Christen«. Zweitens geht es um einzelne Menschen in den friiheren soziali-
stischen Lindern Siidosteuropas, die sich vorher fiir die atheistische kommunistische
Ideologie eingesetzt hatten und nunmehr als neubekehrte, jedoch nicht ausreichend in-
formierte orthodoxe Christen mit demselben Eifer die Orthodoxie vor tatséchlichen oder

10 yg|. hierzu die Aussagen der III. Panorthodoxen Konferenz (Chambésy/Genf 1986) zum Thema »Der Bei-
trag der Orthodoxen Kirche zur Verwirklichung des Friedens, der Gerechtigkeit, der Einheit, der Briiderlichkeit
und der Liebe zwischen den Vilkern sowie zur Beseitigung der Rassen- und anderen Diskriminierungen«, VI.,
1-4, OFo0 5 (1991) 347-348.



Die orthodoxe Kirche in Siidosteuropa 25

vermeintlichen Gefahren verteidigen zu miissen glauben. Fiir sie dient die Orthodoxie als
Ersatz ihrer fritheren Ideologie.

In diesem Zusammenhang sollte nicht unerwihnt bleiben, daff der Zusammenbruch des
real existierenden Sozialismus den orthodoxen Kirchen in Siidosteuropa eine Menge von
Problemen beschert hat: von den kriegerischen Auseinandersetzungen im fritheren Ju-
goslavien und den sich daraus ergebenden Problemen fiir das Patriarchat von Belgrad'!
bis zum aufgetretenen Schisma im bulgarischen Patriarchat oder den enormen Konsoli-
dierungsschwierigkeiten der Kirche Albaniens.

b. Die orthodoxe Kirche in Siidosteuropa im Spannungsfeld der Religion
des Islams und der tiirkischen Expansionspolitik. Einige Anmerkungen

Die obige Bemerkung, daB die Orthodoxie die stirkste religiose Gemeinschaft auf dem
Balkan ausmacht, ist in diesem Zusammenhang dahingehend zu ergidnzen, dafl im gesam-
ten siidosteuropiischen Raum, d. h. einschlieBlich der Tiirkei in Kleinasien (das wie auch
Zypern geographisch zu Asien zéhlt), neben der Orthodoxen Kirche der Islam ungefihr
gleich stark vertreten ist. Dies ist das Ergebnis insbesondere der letzten Jahrhunderte,
denn in der Geschichte war, wie bereits angedeutet, Stidosteuropa fiir viele Jahrhunderte
hindurch fast ausschlieBlich christlich. Wir haben es somit heute in Siidosteuropa vor-
wiegend mit zwei Religionen, dem Christentum und dem Islam, zu tun, die sowohl in
theologischer, als auch in geographischer und historischer Hinsicht mannigfache Verbin-
dungen und Zusammenhinge aufweisen.

Darauf kann ich in diesem Zusammenhang nicht naher eingehen. Zwei Aspekte sollten
allerdings herausgestellt werden: Erstens ist jede Religion im Grunde ein positiver Regu-
lator menschlichen Daseins und Zusammenlebens. Schon der Hinweis auf die bekannte
»Goldene Regel« (»Was ihr von anderen erwartet, das tut ebenso auch ihnen«), die fast
waortlich bei allen GroBreligionen, und speziell auch beim Christentum und dem Islam'?,
vorkommt, beweist dies.

Zweitens, so wahr und unbestritten die theologische Nihe dieser zwei Religionen ist
(besonders ihr Monotheismus; vgl. dariiber hinaus das Wort des Korans: »Du wirst sicher

1 Fatal fiir das serbische Patriarchat wirkt sich vor allem die von westlichen Lindern forcierte Aufteilung Ju-
goslaviens aus. In einer Zeit, in der die europiischen Volker einander niher kommen, miissen sich die Befiir-
worter dieses Schrittes fragen lassen, ob sie richtig gehandelt haben. Mit der Aufteilung hingt jedenfalls auch
das absurde Diktat zusammen, daB das Prinzip der Selbstbestimmung der Volker fiir die Serben wohl nicht gilt
und daf sie sich nicht in einem Staat vereinigen diirfen (Stichwort »Grofserbien«). Dies hat zur Folge, daff die
Gliubigen der serbischen Kirche heute nach der Vertreibung der Serben aus Kroatien in den Léndern Jugosla-
vien und Bosnien-Herzegowina leben — abgesehen vom schismatischen Teil dieser Kirche in der friiheren
»Jugoslavischen Teilrepublik Makedonien«.
'2 Fiir mehrere dieser Religionen vgl. The World's Great Scriptures ... Compiled ... by Lewis Browne, New
York 1961, S. XV. Siche auch L. Philippidis, Die »Goldene Regel« religionsgeschichtlich untersucht, Eisleben-
Leipzig 1929.

Christentum: »Was ihr von anderen erwartet, das tut ebenso auch ihnen.« (Lk 6,31; Mt 7,12)

Islam: »Keiner von Euch ist ein Gléubiger, bis er nicht das fiir seinen Bruder wiinscht, was er fiir sich selbst
wiinscht.« (Sunnah)
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finden, dal} diejenigen, die den Gldubigen in der Liebe am néchsten stehen, die sind, wel-
che sagen: Wir sind »Christen«« Koran 5,85), so treten sie in die Geschichte mit unter-
schiedlichen Akzentsetzungen und politischen Vorstellungen ein.

Jesus Christus, der eingeborene Sohn Gottes, hat nach christlicher Lehre die menschli-
che Natur angenommen, erneuert und erlost; das bedeutet, daB er die Einheit der
Menschheit grundsitzlich wiederhergestellt und diese gleichzeitig zur Aufgabe des
Menschen gemacht hat. Er hat Gott geoffenbart, der Liebe ist (1 Joh 4.,8). Das Gebot der
Liebe, ja sogar der Feindesliebe (Mt 5,44), und des Friedens ist das Charakteristikum des
Christentums'?; es gilt fiir alle ohne Ausnahme und soll unabhéngig von Hautfarbe, Ge-
schlecht, Volkszugehorigkeit, Religion etc. angewandt werden. Es ist deshalb nicht zu-
fdllig, daB die Ausbreitung des Christentums nach den Worten Jesu Christi allein durch
die Uberzeugung der Lehre und des entsprechenden Lebenswandels zu erfolgen hat.

Der Islam, der bekanntlich geistesgeschichtlich aus dem Judentum und dem Christen-
tum schopft, kennt hinsichtlich der »Goldenen Regel« auf den ersten Blick zwar keinen
gravierenden Unterschied zum Christentum. Die Wortwahl des entsprechenden Zitats,
beweist jedoch, dal die Anwendung der »Goldenen Regel« beim Islam sich nur auf die
Glaubensgenossen bezieht.'* Dies belegt z. B. auch die Verwendung des Begriffs »kiafir«
— umgangssprachlich »givur« — (unglidubig), der wihrend der osmanischen Herrschaft
auf dem Balkan auch in offiziellen Urkunden zur Bezeichnung der Christen schlechthin
benutzt wurde. Nach dieser islamischen Trennung in »Glaubige« (Muslime) und »Un-
gldubige« (Christen) bildeten damals alle Muslime die vollberechtigte islamische Ge-
meinde (Umma), wihrend alle orthodoxen Christen (unabhéngig davon, ob sie Griechen,
Bulgaren, Serben etc. waren) halbberechtigt blieben; sie machten ein »millet«, d. h. eine
»Nation«, mit dem Okumenischen Patriarchen von Konstantinopel als Ethnarchen an der
Spitze, aus. Die Rolle des Ethnarchen (millet basi) entspricht somit nicht der christlichen
Theologie; sie ist vielmehr eine islamisch-politische Vorstellung.

Dartiber hinaus steht fest, daf der Islam im Gegensatz zum Christentum den »heiligen«
Krieg (Djihad) und zwar im Zusammenhang mit seiner Verbreitung programmatisch
kennt (Koran 9,41: »Ziehet aus, leicht und schwer, und eifert mit Gut und Blut in Allahs
Weg.« Vgl. auch Koran 61,11). Wenn das Wort »programmatisch« verwendet und der
Koran hier zitiert wird, so soll damit auf einen prinzipiellen Unterschied zum Christen-
tum aufmerksam gemacht werden. Dall auch unter Christen manche Phinomene Formen
eines Heiligen Krieges angenommen haben, ist ein geschichtliches Faktum (vgl. Kreuz-
ziige, DreiBigjahriger Krieg, Kolonialisierung Lateinamerikas etc.). Aber im Islam ist der
»heilige« Krieg, wie gesagt, bereits im Koran verankert und ist auch darum in der Ge-
schichte vielfach praktiziert worden. Es begann schon wenige Jahre nach dem Tode Mo-
hammeds (632) durch die Eroberung z.B. von Syrien und Palistina (635-637), Agypten
(639-641), Persien (641-644), Nordafrika (bis um 700) und ldBt sich leicht durch die
Tatsache dokumentieren, daf} das Christentum aus diesen Landern gewaltsam verdringt
wurde und wird.

13 Vgl. Johannes Chrysostomos, De incomprehensibili, contra anomoeos 1, 1: PG 48, 702.
4 »Keiner von Euch ist ein Glidubiger ...«; siche oben S. 25, Anm. 12.
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Dies gilt auch fiir Siidosteuropa und zwar bis in die Gegenwart. Es ist jedem klar, daB,
obwohl der Islam von Anfang an auf Eroberung eingestellt war, hierbei nicht immer re-
ligiose Griinde im Spiel waren und sind, und daf} der Islam oft politischen Zweckmilfig-
keiten als Vorwand diente und dient. Am leichtesten kann man dies am Beispiel der die-
sen Raum betreffenden tiirkischen Politik verfolgen. Hier einige Beispiele aus unserem
Jahrhundert: Diese reichen vom Genozid der Armenier, bis zur systematischen Vertrei-
bung der christlichen Syrer im Siidosten der Turkei und der Ausrottung der tiber 250.000
Griechen, die aufgrund des Vertrags von Lausanne (1923) nach dem Bevdlkerungsaus-
tausch in Konstantinopel und auf den Inseln Imbros und Tenedos bleiben durften. Im
Gegenzug blieb eine muslimische Minderheit im griechischen Thrakien. Wihrend aber
diese muslimische Minderheit von 86.000 im Jahr 1922 heute auf 120.000 gewachsen
ist'?, gibt es in der Tiirkei nur noch zwei bis drei tausend Griechen. Diese geringe Zahl ist
sehr bemerkenswert, wenn man bedenkt, dall noch vor etwa dreifig Jahren, als ich in
Chalki (Heybeliada) orthodoxe Theologie studierte, iiber 100.000 Griechen in der Tiirkei
lebten. Nur nebenbei mochte ich erwihnen, daff diese Theologische Hochschule des
Okumenischen Patriarchats, die zweitilteste orthodoxe Theologische Fakultit in Siidost-
europa (gegriindet 1844), im Jahr 1971 von den tirkischen Behérden geschlossen wur-
de.l6

Ich komme auf die eben erwdhnte Vertreibung der Griechen zuriick, denn dadurch
blieb das Okumenische Patriarchat von Konstantinopel ohne christliches Volk an seinem
Sitz. Besonders bemerkenswert ist, daB die westlichen Staaten dies fast gar nicht regi-
striert haben bzw. nicht haben registrieren wollen. Die fritheren strategischen Interessen
gegeniiber der Tiirkei als unmittelbarem Nachbarn der Sowjetunion oder heute als ver-
meintlichem Bollwerk gegen den islamischen Fundamentalismus bzw. als moglichem
EinfluBzentrum fiir die turksprachigen Volker wogen und wiegen offensichtlich schwerer
als Gerechtigkeitsiiberlegungen. Wohl dieselben Griinde spielten eine wichtige Rolle, als
im Jahr 1974 das nérdliche Zypern durch das tiirkische Heer ethnisch gesdubert und ent-
christlicht wurde. Aber diese ethnische Sauberung blieb weitgehend unbemerkt.!” Andere
Nachrichten, wie z. B. die Forderung fithrender tiirkischer Politiker nach erneuter Um-
wandlung der Hagia Sophia Kirche (heute Museum) in eine Moschee oder die Explosion
von Bomben im Gelinde des Okumenischen Patriarchats (zum letzen Mal noch am
29.9.1996) finden kaum Beachtung. Aber sie sind von immenser Bedeutung fiir das Le-
ben der orthodoxen Christen in Stidosteuropa. Bedenkt man andererseits, daf3 dhnliche
Nachrichten, z. B. die ethnische Sduberung im ehemaligen Jugoslavien oder das Vorge-
hen von Saddam Hussein im Irak, zu anderen Reaktionen der westlichen Welt fiihren,

15 Vigl. Konst. Cholevas, 'H tpim éhowon i [oAne! Peiraike Ekklesia 6 (Sept. 1996) 24-26, wo nicht nur die
obige Angabe, sondern auch eine Reihe von Ereignissen angefiihrt werden, die zu der Vertreibung der Griechen
gefiihrt haben. Siehe auch Sot. Varnalidis, Otkovpeviko Hotpiopygeio. Maptoplo. — EvBlves — IMpatoBoviise,
(Sonderdruck aus Ekklesia), Athen 1996, S. 18 ff.

16 Acht Jahre zuvor (1963) hatten die tiirkischen Behorden die Druckerei des Patriarchats geschlossen und da-
durch die Einstellung der Zeitschrift »Orthodoxia« und der Wochenzeitung »Apostolos Andreas« des Patriar-
chats herbeigefiihrt.

17 Auch die Eliminierung des kurdischen Volkes in der Tiirkei bleibt weitgehend unbemerkt. Die fast tiglichen
Nachrichten iiber 10, 50, 100 oder mehr tote Kurden sind kaum erwihnenswert; die Siiddeutsche Zeitung z. B.
bringt sie, wenn iiberhaupt, fast ausschlieBlich nur ganz kurz und auf den Seiten 6-8.



28 Theodor Nikolaou

mufd man sich iiber eine solche unterschiedliche Gewichtung von #hnlichen Ereignissen
tatsidchlich wundern!

Da hier von der Ausniitzung des Islams fiir politische Zwecke die Rede ist, sollte her-
vorgehoben werden, daB der Islam sich geradezu fiir einen solchen MiBbrauch anbietet.
Ich denke hierbei zum einen an das politische, theokratisch bestimmte Mandat des
Islams, das heute den Nahrboden eines weltweit grassierenden islamischen Fundamenta-
lismus bildet. Zum anderen gibt es im Islam eine Gleichsetzung von Religion und Na-
tion.

Die Folgen dieser Gleichsetzung spiiren wir heute sehr deutlich, wenn die Muslime
z.B. in Bosnien-Herzegowina, die beziiglich ihrer Volkszugehorigkeit zum Teil Serben
oder Kroaten sind, mit ihrer Religions- und nicht ihrer Volkszugehorigkeit bezeichnet
werden.'® Dies wiire vielleicht vollig harmlos, wenn gewisse fundamentalistische Grup-
pen oder sogar bestimmte Staaten nicht bereit wiren, diesen Umstand politisch auszuniit-
zen. Auch hier kann man die Tiirkei als Beispiel anfiihren, die aufgrund dieser Gleichset-
zung ihr Interesse und ihre »Fiirsorge« fiir die etwa sechs Millionen Muslime auf dem
Balkan erklirt. Es mag sein, daf die Tiirkei in erster Linie dadurch von ihren innenpoliti-
schen Hauptproblemen (Kurdenfrage und islamischem Fundamentalismus) ablenken
will, es bleibt aber gleichzeitig unbestritten, daf hier Volks- und Religionszugehorigkeit
sich vollig vermischen und in der Tat eine gewisse Angst vor expansionistischen Ten-
denzen erzeugen.

Trotz solcher und dhnlicher Probleme leben orthodoxe Christen und Muslime in Siid-
osteuropa seit Jahrhunderten zusammen. Dadurch haben m. E. die einfachen Gliiubigen
beider Religionen mehr als sonstwo auch gemeinsame Erfahrungen gemacht, sich gegen-
seitig beeinfluBt und eine gewisse Nihe entwickelt. Darum miilte bei allen die Erkennt-
nis reifen, dafl sie — unabhéingig von ihrer Rasse, Religion und Nationalitit — zur Koexi-
stenz und Zusammenarbeit verpflichtet und genétigt sind. Diese Erkenntnis erfordert
Toleranz und ruft zum Dialog und zur Verstandigung der beiden Religionen auf.

c¢. Die orthodoxe Kirche in Siidosteuropa im Spannungsfeld des
Westchristentums

Es ist bekannt, daf die Termini »Orthodoxie« (Rechtgliubigkeit) und entsprechend
orthodoxe Kirche in ihrer theologiegeschichtlichen Entstehung nicht eine Konfession,
sondern die gesamte Christenheit in ihren Auseinandersetzungen mit den verschiedenen
Héresien bezeichnet. Sie wurden insbesondere in der Zeit vom 4. bis zum 8. Jahrhundert
gebildet und unterstreichen die Bemiihungen der GroBkirche, die Lehre Jesu Christi un-

18 Erwihnenswert ist der Versuch von Smail Bali¢ (Das unbekannte Bosnien. Europas Briicke zur islamischen
Welt, Koln u.a. 1992), die Muslime in Bosnien-Herzegowina von ihrer Volkszugehorigkeit her als »Bosniaken«
(Bosnier) im Sinne einer eigenstindigen Nation zu verstehen; aber gleichzeitig relativiert er selber diesen
Standpunkt, wenn er die Proklamation bosnischer Volksvertreter vom 10. Juni 1991 mit den Worten zitiert:
»Fiir Bosnien als Heimat der bosnischen Muslime und als Vaterland aller jugoslavischen Muslime sind wir be-
reit zu kdmpfen« (S. 371). Denn dadurch stellt er die »Nation der Bosniaken« in den Dienst »aller jugoslavi-
schen Muslime«.
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verfilscht zu bewahren. Dieses Anliegen blieb durch die Jahrhunderte hindurch auch die
Hauptsorge der orthodoxen Kirche in Siidosteuropa; mit den iibrigen orthodoxen Kirchen
erhebt sic deshalb den Anspruch, den einen gemeinsamen rechten Glauben der Alten un-
geteilten Kirche unverfilscht bewahrt zu haben.

Im Gegensatz dazu haben nach Meinung vieler orthodoxer Theologen die Westkirche
und die aus der Reformation hervorgegangenen Kirchen den gemeinsamen altkirchlichen
Boden z. T. verlassen und weisen einige »Neuerungen« in der Lehre auf. AuBlerdem ha-
ben sie im Laufe der Jahrhunderte fiir einige Spannungen gesorgt, deren Folgen bis heute
uniibersehbar sind.

Es wiirde uns sehr weit fiihren, hier Einzelheiten behandeln zu wollen. Besonders fatal
wirkte und wirkt sich jedenfalls auch heute das von Rom spitestens seit dem IV. Later-
ankonzil im Jahre 1215 entwickelte Unionsschema aus, welches als »Unia« bekannt ist.
Danach darf man seinen Ritus beibehalten, muf aber die Autoritdt des Papstes anerken-
nen. Aufgrund dieses Schemas tritt der Romische Katholizismus immer wieder mit der
Absicht auf, orthodoxe Christen fiir sich zu gewinnen. Dies wurde zwar bereits im Zu-
sammenhang mit den Kreuzziigen vielfiltig praktiziert und hat groies Unheil angerichtet
(vgl. das Stichwort ¢poykokpartioc = Frankenherrschaft). Stirker ist diese Entwicklung
seit der Union von Brest/Litovsk im Jahre 1595/96 zu beobachten und systematisch wur-
de sie seit der Errichtung der Propaganda-Kongregation durch Papst Gregor XV. am
22.6.1622 betrieben, welche Jahrhunderte lang fast ausschlieBlich der »Mission« unter
Christen, d.h. dem Proselytismus, diente. Dies hatte zur Folge, daB bei jeder der Ortho-
doxen und der Altorientalischen Kirchen sich eine Anzahl von Christen — zum Teil ge-
waltsam (vgl. die Union in der West-Ukraine unter Sigismund III. Wasa und mit Hilfe
nambhafter Jesuiten am Anfang des 17. Jahrhunderts oder in Ruminien seit Ende dessel-
ben Jahrhunderts'?) und zum Teil unter regelrechter Ausbeutung der politischen und so-
zialen MiBstinde? im Osten — Rom angeschlossen hat. Es sind die sogenannten Unierten,
bekannt auch als griechisch-katholische Kirche (insgesamt sind es 21 Kirchen; vgl. den
neuen Codex canonum ecclesiarum orientalium vom 18.10.1990). Dieses Problem ist,
wie jeder wei), heute leider wieder aktuell geworden. Nachdem viele Unierte in der ehe-
maligen UdSSR im Jahre 1946 und zwei Jahre spiter in Ruminien wieder gezwungener-
malen, aber dieses Mal hauptsdchlich auf Betreiben der kommunistischen Herrscher, zur
Orthodoxie zuriickkehren muften, hat die neu gewonnene Freiheit in diesen Landern —

19 Es gibt bedauerlicherweise Berichte, welche »physische Gewalt und psychischen Druck« auch heute noch als
»Mittel« des romisch-katholischen Proselytismus erwihnen: W. Hryniewicz, Nach der Session des katholisch-
orthodoxen Koordinationskomitees in Ariccia, Ostkirchliche Studien 40 (1991) 308.

20" Charakteristisch hierfiir ist z.B. folgender Abschnitt aus dem Rundschreiben des Okumenischen Patriarchen
Joakim III. vom Jahr 1904: Nachdem er Schwierigkeiten und Spaltungen in der Orthodoxen Kirche als das Er-
gebnis der Nicht-Beachtung »der kirchlichen und kanonischen Ordnung und Lehre« beklagt hat, fahrt er fort,
»dal} die mannigfachen Versuche seitens der Romischen Kirche und vieler der Protestantischen, die (Christen)
der Orthodoxen Kirche zu fangen und zu Proselyten des eigenen Stalls zu machen, die Schwierigkeiten vermeh-
ren«. AnschlieBend beschreibt er genauer die »fiir den heiligen christlichen Namen verleumderischen« Metho-
den des angewandten Proselytismus (z.B. Ausbeutung der sozialen Umstiinde von Waisenkindern und Witwen).
Die Losung des Problems erblickt er nicht nur in der verstirkten pastoralen Fiirsorge der Bischéfe fiir die ihnen
anvertrauten Kirchen, sondern auch in den Bemiihungen »um die Einheit aller«: /. Karmiris, DSMn, Bd. 11, S.
1041-1042. Vgl. auch das Rundschreiben von 1920 (I. Karmiris, DSMn, Bd. 11, 8. 1056).
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und dariiber hinaus speziell in den orthodoxen Lindern auf dem Balkan — enorme kon-
fessionelle Probleme und Streitigkeiten mit sich gebracht. Die schlimmste Folge dieser
Entwicklung besteht darin, dall der so hoffnungsvoll begonnene orthodox-katholische
Dialog fast zum Erliegen gekommen ist. Es ist hier nicht moglich darauf einzugehen. Im
Sinne der Botschaft der Vorsteher der Orthodoxen Kirchen vom 15. Mirz 19922! sind
alle Beteiligten, insbesondere gewisse Kreise der Rémisch-katholischen Kirche, zur
Rison aufgerufen und werden daran erinnert, daf die Uberwindung der kirchlichen
Spaltung die hochste christliche Pflicht darstellt.

Leider haben auch die aus der Reformation hervorgegangenen Kirchen schon friiher
unter den Orthodoxen in Siidosteuropa vielfiltig Proselytismus betriecben und fiir kon-
fessionelle Spannungen gesorgt. Es geniigt hier das Beispiel Griechenlands anzufiihren,
wo nach der Befreiung von den Tiirken viele »Missionare« gewirkt haben. Einige dieser
»Missionare« haben dort oft fiir die Linderung von sozialen Mifstéinden gearbeitet (z. B.
Schulen gegriindet: Artlay in Agina, Jonas King auf Syros u. a.). Sie begingen jedoch
den Fehler, gleichzeitig Proselytismus zu betreiben, den man mit Mission nicht verwech-
seln darf. Bedauerlicherweise wiederholen sich in der Geschichte manche Fehler und wir
erleben heute, dall gewisse, vor allem freikirchliche Gruppen und Sekten die Linder des
ehemaligen Ostblocks und speziell Siidosteuropas zum »missionarischen« Eldorado er-
kldren und fiir konfessionelle Spannungen sorgen.

Vor allem sorgen diese Entwicklungen dafiir, daB das heutige Europa seine wahren
Perspektiven nicht immer deutlich erkennt und gezielt auf seine geistige Identitiit hinar-
beitet. Aber damit komme ich zum letzten Abschnitt.

d. Eine europdische Perspektive

Ein politisch geeintes Europa ist zweifelsohne ein groBartiges Ziel, eine Vision ersten
Ranges. Aber, wie jeder weil, ist dieses Vorhaben und Ziel aus 6konomisch-wirtschaft-
lichen Interessen und Bestrebungen hervorgegangen, die auch heute oft im Vordergrund
des politischen Handelns stehen. Es reicht hier wohl aus, z. B. an die fast tiglichen Dis-
kussionen tiber die Wihrungsunion zu erinnern. Dies bedeutet, daB bislang die wirt-
schaftlichen Interessen gegeniiber den geistig-kulturellen iiberwiegen. Aber aus dem
Blickwinkel der Volker Siidosteuropas und speziell der orthodoxen Kirche dort, die ein
nicht wegzudenkender Bestandteil Europas ist, ist diese Interessenlage korrekturbediirf-
tig. Parallel zu den okonomischen Interessen sollten gewaltige Anstrengungen unter-
nommen werden, damit ein geeintes Europa nicht nur einige wichtige politische, sondern
auch geistig-kulturelle Konstanten, seine geistige Identitit wiederentdeckt und entwik-
kelt. Hierzu kann die orthodoxe Kirche einige Impulse vermitteln: Beispielsweise beziig-
lich der Bedeutung der Ortskirche, der Beziehungen von Staat und Kirche auf der Basis
der Synallelie, der kulturellen und geschichtlichen Identitit eines jeden Volkes im Rah-
men der Autokephalie der Kirche, des asketischen Geistes etc. Aus den vielen Impulsen
dieser Art mochte ich folgende herausgreifen:

21 Vgl. besonders § 4 des Textes in: OFo 6 (1992) 262.
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1. Das gemeinsame Erbe Europas. Dieses besteht in erster Linie in der innigen Begeg-
nung und engen Verbindung der hellenistischen Geistes- und Kulturwelt mit der Bot-
schaft Christi, ndmlich in der griechisch-christlichen Kultur.22 Das Besondere dieser
griechisch-christlichen Kultur bzw. der ersten Inkulturation des Christentums ist die Be-
jahung der menschlichen Kultur in ihrer universellen und iibernationalen Form. Der
Hellenismus befreite in der Tat das Christentum aus dem engen Raum des Judentums
und verhalf ihm zur Formulierung seiner Wahrheiten und somit zu seinem Universalis-
mus und seiner ureigenen Offenheit. Diese erste Inkulturation, die multinational und
multikulturell ausgerichtet ist und als griechisch-rémisch-christliche Kultur bekannt ist,
bildet auch heute die geistige Wurzel von ganz Europa, im Osten und im Westen; sie
macht auch die eigentliche Grundlage der sogenannten »christlich-abendlindischen
Kultur« aus.

2. Der gemeinsame altkirchliche Glaube. Dieser ist fiir weite Teile der Christenheit in
Europa und dariiber hinaus das, was die Kirchen trotz der Spaltungen verbindet und als
Basis fiir die Wiedervereinigung der Kirchen dienen kann und nach orthodoxer Auffas-
sung auch dienen muB. So wie die gesamte Orthodoxie versteht sich auch die orthodoxe
Kirche in Siidosteuropa als die direkte Entfaltung dieser gemeinsamen Wurzel. Sie ver-
steht sich somit aufs Engste verbunden mit der apostolischen Uberlieferung und dem
Glauben der Alten ungeteilten Kirche, so wie dieser seinen schriftlichen Niederschlag ge-
funden hat: in der Heiligen Schrift, in den offiziellen und anerkannten Bekenntnissen der
Kirche sowie den alten Taufsymbolen und Katechesen, in den Entscheidungen der sieben
Okumenischen Konzile, in den Gebeten und Texten fiir den liturgischen Gebrauch der
Kirche und in den Zeugnissen, der Schriftauslegung und der Lehre der Kirchenviter
tiberhaupt.

Auch wenn der Geist der Kirchenviiter, speziell der griechischen Patristik, unter eini-
gen wenigen slavischen Theologen in Siidosteuropa — vor allem wegen der Einfliisse der
Slavophilenbewegung — in der Vergangenheit nicht immer richtig erkannt wurde, so
weill man sich heute in der grundlegenden Bedeutung der patristischen Theologie einig.
Zeitgenossische Vertreter, wie z. B. Johannes Karmiris, Justin Popovié¢ oder Dumitru
Staniloae, haben der Kirche in Siidosteuropa neu und definitiv diesen Weg gewiesen.

3. Synodalitit und kollegiale Leitung der Kirche. Die Kirche in Siidosteuropa hat das
synodale Prinzip und die kollegiale Leitung trotz der vielen politischen und sozialen
Umwiilzungen durch die Jahrhunderte hindurch bewahrt und gepflegt. Selbst in Zeiten,
als der Absolutismus und die Monarchie in der ganzen Welt verherrlicht wurden und die
Kirche in dieser Region unter dem osmanischen Joch eine schwierige Epoche durch-
machte, sind Regelungen getroffen worden, welche die kollegiale Leitung sicherten. Er-
innert sei in diesem Zusammenhang an die Zeit des sogenannten Gerontismos im Patriar-
chat von Konstantinopel nach der Mitte des 17. Jh.s. In dieser Zeit konstituierte sich die
endemische Synode aus den Metropoliten, die in der Nihe Konstantinopels waren. Abso-
lutistischen Tendenzen von Patriarchen wurde ein Riegel vorgeschoben, indem man un-

Z Vgl. Th. Nikolaou, Die griechisch-christliche Kultur und die Einheit der Kirche, in: K.-Chr. Felmy u.a.
(Hgg.), Kirchen im Kontext unterschiedlicher Kulturen. Auf dem Weg in das dritte Jahrtausend, Géttingen
1991, S. 645-659.
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ter Patriarch Manuel Chatzeris (1763) das Siegel des Patriarchats in vier geteilt hat. Den
einen Teil behielt der Patriarch und die iibrigen drei wurden drei dlteren Metropoliten
(Gerontes) gegeben. Dies zwang den Patriarchen, die endemische Synode einzuberufen,
wenn irgendwelche Entscheidungen bevorstanden. Es ist von grolem Interesse, dafl die-
selbe Regelung auch heute in der Monchsrepublik des Heiligen Berges Athos gilt. Das
Siegel ist dort in vier geteilt und wird von den vier Mitgliedern der Hiera Epistasia ge-
fiihrt. Dadurch wird in wichtigeren Fragen das demokratische Prinzip in einer der &lte-
sten »Demokratien« Europas und der Welt iiberhaupt gepflegt.

4. Der okumenische Dialog und die interkirchliche Verstindigung. Es ist allgemein
wenig bekannt, dafl die 6kumenische Bewegung in unserem Jahrhundert der orthodoxen
Kirche in Siidosteuropa einen auBerordentlichen Anstoll verdankt. Es geniigt vielleicht
hier, die einschligigen Initiativen des Okumenischen Patriarchats kurz zu erwiihnen. Es
waren zunichst die Rundschreiben der Okumenischen Patriarchen von 1902, 1904 und
19202, die wegweisend und in gewissem Sinne der Ausgangspunkt der Okumenischen
Bewegung gewesen sind. Besonders die Enzyklika von 1920, die an alle Kirchen in der
Welt gerichtet ist und die Bildung eines »Kirchenbundes« (kowvie. tov ‘ExkAnoi@v) —
entsprechend dem damals entstandenen »Volkerbund« — anregt®, beweist die Sorge der
Orthodoxie um die Einheit der Kirche und ihre Bereitschaft, wieder mit der westlichen
Christenheit Kontakt aufzunehmen. Dieser Drang nach Begegnung und Verstiindigung
fiihrte dazu, daf das Okumenische Patriarchat sowie die Kirchen Griechenlands und Zy-
perns zu den Griindungsmitgliedern des Okumenischen Rates der Kirchen gehdren. Aber
auch die iibrigen Kirchen in Siidosteuropa sind seit 1961 Mitglieder des ORK (abgesehen
von der Kirche Albaniens, die erst vor wenigen Jahren dem ORK beigetreten ist). Seit
den sechziger Jahren hat die Orthodoxe Kirche auch ein Programm der offiziellen bilate-
ralen theologischen Dialoge entwickelt und vielfiltig in die Tat umgesetzt. Damit hat die
orthodoxe Kirche in Siidosteuropa — selbst in Zeiten politischer Schwierigkeiten — bewie-
sen, daB der dkumenische Dialog und die theologische Verstindigung die Pflicht des
Christen schlechthin ist.

5. Das Zusammenleben von Christen und Muslimen. Es wurde bereits darauf hinge-
wiesen, daf} die orthodoxen Christen in Siidosteuropa seit Jahrhunderten mit Muslimen
zusammenleben und gemeinsame Erfahrungen gemacht haben. Dieser Gesichtspunkt
gewinnt fiir die Christen in Westeuropa enorm an Bedeutung, weil inzwischen auch hier
iiber vier Millionen Muslime leben. Das Faktum, daB die Christen nicht nur in Siidosteu-
ropa, sondern auch im Mittleren Osten oder in Nordafrika vor dem Islam haben weichen
miissen, fiihrt zwar zu einer berechtigten Sorge, aber dies darf — aus christlicher Perspek-
tive — nicht zu kurzsichtigen Handlungen verleiten. Selbstverstandlich gilt auch fiir
Westeuropa, dafl Christen und Muslime unabhéingig von ihrer Religion und Nationalitét

23 vgl. die Dokumente bei /. Karmiris, DSMn, Bd. 11, S. 1032 ff. und 1055 ff.

24 Val. I. Karmiris, DSMn, Bd. 11, S. 1058.

%5 Dies gilt tibrigens auch fiir die serbische orthodoxe Kirche, obwohl die Berichterstattung in diesem Land oft
einen anderen Eindruck erweckt. Fiir die serbische orthodoxe Kirche gibt es jedenfalls — so weit ich es iiberblik-
ke — auch in der neuen politischen Konstellation keinen anderen Weg, als sich weiterhin fiir die Volkerverstiin-
digung und insbesondere fiir den 6kumenischen Dialog einzusetzen.
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zur Koexistenz, Toleranz und Zusammenarbeit verpflichtet sind. Damit dies aber gelingt,
sollten die Europidische Union und die Politiker der einzelnen westeuropdischen Staaten:

Erstens den islamischen Fundamentalismus ernst nehmen und fiir gleichermafien ge-
fahrlich halten unabhiéngig davon, ob dieser z. B. im Iran oder in der Tiirkei Ful} faf3t.

Zweitens den Menschen islamischen Glaubens zu der Einsicht verhelfen, da} die Re-
ligion des Islams — auch wenn sie aufgrund der Gleichsetzung von Religion und Nation
in der Vergangenheit immer wieder mifbraucht wurde — kein Instrument politischer Ziel-
setzungen ist und sein darf. Eine Instrumentalisierung von Muslimen sei es durch konkre-
te politische Gruppierungen (z. B. die »Grauen Wolfe«) oder international operierende
fundamentalische Bewegungen (z. B. die Bewegung, die mit der Losung der »Islamisie-
rung der Muslime« hervorgetreten ist) kann uniibersehbare Folgen haben.

Drittens den Dialog und die Verstindigung der Religionen des Islams und des Chri-
stentums fordern. Der Dialog sollte auf allen Ebenen gefiihrt werden und fiir Toleranz
und den Respekt eines jeden Christen und Muslims vor dem jeweils Andersgldubigen
werben, denn dieser Respekt ist ein unabdingbarer Bestandteil der gesellschaftlichen
Ordnung in einer multikulturellen Gesellschaft.
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Quelques remarques sur la crise
de I'Eglise orthodoxe d'Estonie

par Georges Tsetsis, Genéve

Le 20 février 1996, le Patriarcat oecuménique, acceptant la demande des orthodoxes
d'Estonie, par un Acte Patriarcal et Synodal' réactiva l'autonomie de 1'Eglise orthodoxe
apostolique d'Estonie, supprimée en 1944, aprés l'occupation de ce pays par l'armée so-
viétique et son rattachement a 'URSS. Cette annexion fut suivie d'une immédiate épura-
tion policiere, qui entraina, entre autre le démantelement de I'Eglise orthodoxe locale et
son incorporation au Patriarcat de Moscou?.

Selon I'Acte Patriarcal sus-mentionné, la décision de reconstituer le sicge Métropolitain
d'Estonie avec le statut d'Eglise autonome, avait pour unique but la protection spirituelle
de I'Eglise orthodoxe d'Estonie, en vertu du »Tomos« promulgué en 1923 par le Patriar-
che oecuménique Meletios IV.

Cette initiative du Patriarcat oecuménique et, conséquemment, la décision du Patriarcat
de Moscou le 23 février de rompre ses relations canoniques avec I'Eglise de Constan-
tinople, ont suscité divers commentaires. On a notamment reproché a Constantinople de
mener des actions anticanoniques et de s'ingérer dans les »territoires« des autres juri-
dictions ecclésiastiques orthodoxes, en l'occurrence celle de 1'Eglise orthodoxe de Russie.
Ces reproches ont atteint leur point culminant au cours d'une conférence de presse
donnée a Moscou, le lundi 4 mars 1996, par le Métropolite Cyrille de Smolensk et Kal-
liningrad.

Face aux reproches prononcés, qu'il nous soit permis de faire les remarques suivantes:

1) Nul ne conteste le réle joué par les missionnaires orthodoxes russes pour la propa-
gation de la foi orthodoxe dans cette partie de la région balte qui forme aujourd'hui la
République d'Estonie. La question est de savoir si l'oeuvre missionnaire accomplie autre-
fois dans tel ou tel pays permet de revendiquer aujourd'hui des droits juridictionnels sur
ce pays. Recourant au méme type d'argument, Constantinople pourrait revendiquer au-
jourd'hui le droit de juridiction sur toutes les Eglises orthodoxes indépendantes situées
non seulement dans la péninsule balkanique, mais aussi en Europe centrale, ainsi qu'en
Ukraine et en Russie elle-méme. Car apres tout ce sont des missionnaires constantino-
politains qui apporterent I'Evangile a ces régions et, jusqu'a la fin du XVle siécle, Kiev et
Moscou étaient des diocéses a part entiere du Patriarcat oecuménique.

2) I a été dit que I'Estonie appartient au »territoire« de 1'Eglise orthodoxe de Russie et
que Constantinople, en réactivant l'autonomie de 1'Eglise d'Estonie, empiéta illégalement
sur la juridiction canonique d'une autre Eglise. Or, les frontiéres de 1'Eglise orthodoxe de

' Voir Episkepsis 528 (22.02.1996) 2—4.
2 Qlivier Clément, Constantinople et Moscou: une Crise, Contacts 174 (1996) 90.



36 Georges Tsetsis

Russie furent définies en 1593, date a laquelle le Concile de Constantinople conféra la
dignité patriarcale au métropolite de Moscou. Aux termes de cet Acte conciliaire, ces
frontieres étaient identiques a celles de I'Etat russe. Par conséquent le chef de 1'Eglise
russe fut reconnu comme étant le »Patriarche de Moscou, et toutes les Russies et des pays
septentrionaux«. Cependant 1'Estonie ne faisait pas partie de ces »pays septentrionaux«,
puisqu'a cette époque, elle appartenait en partie 4 la Suéde et en partie a la Pologne. En
fait, 'Estonie ne fut conquise par la Russie qu'en 1710, c'est-a-dire cent dix-sept ans
apres I'établissement du Patriarcat de Moscou.

3) L'octroi, done, en 1923, du statut d'autonomie a 1'Eglise d'Estonie par le Patriarcat
oecuménique, s'appuyait sur le canon 28 du IVe Concile oecuménique, qui autorise
Constantinople a avoir sous sa juridiction les orthodoxes vivant dans des pays situés hors
des frontieres des pays dits »pays orthodoxes«. Il est vrai que le Patriarcat de Moscou
donne de ce canon une interprétation totalement différente, d'oll la confusion qui régne
autour de la question de la diaspora orthodoxe.

4) Le Patriarche oecuménique, par décision des conciles oecuméniques, est »le premier
parmi ses pairs« dans la hiérarchie orthodoxe. En conséquence, il est le signe visible de
I'unité orthodoxe. Toutefois, cette primauté n'est pas seulement »symbolique« comme on
l'affirme souvent. Le Patriarche oecuménique a certaines prérogatives, notamment le
droit de servir de cour d'appel chaque fois qu'un conflit surgit dans une Eglise orthodoxe
particuliére (IVe Concile oecuménique, canon 17). Pourrait-il donc ignorer I'appel des fi-
deles orthodoxes d'Estonie en difficulté avec 'évéque local?

5) Dans les commentaires publiés apres la décision du Patriarcat de Constantinople, on
a insisté exagérément sur 'appel qui a été adressé par le gouvernement estonien 4 ce Pa-
triarcat pour que celui-ci prenne les orthodoxes estoniens sous sa juridiction. Cependant,
dans le monde orthodoxe, il est courant que les événements ecclésiastiques succédent aux
nouvelles réalités politiques, cela a été le cas avec presque toutes les Eglises orthodoxes
de la péninsule balkanique aux XIXe et XXe siécles. Sans oublier d'ailleurs que 1'Eglise
de Russie fut proclamée Patriarcat par le Concile de Constantinople en 1593 i la deman-
de expresse, sinon sous la pression, du tsar Theodor Ivanovitch et de son beau-frére, le
celebre Boris Godounov.

6) Il est faux de prétendre que le Patriarcat oecuménique, »en jouant le jeu du gouver-
nement estonien« avait agit contre les intéréts de la minorité russe d'Estonie. Le Patriar-
che oecuménique Bartholomée non seulement réaffirma & maintes reprises son amour et
son affection pour le peuple russe dans des lettres adressées au Patriarche de Moscou,
mais en outre, dans I'Acte de réactivation de I'autonomie de 1'Eglise estonienne il n'a pas
manqué de mentionner explicitement la nécessité de 1'existence d'un diocése russe, dirigé
par un évéque russe, afin de mieux répondre aux besoins pastoraux de la minorité russe
d'Estonie.

7) La remarque faite en marge de la conférence de presse du 4 mars, que »Con-
stantinople, ce sont des généraux sans armée, était particulierement malheureuse. Elle
n'est pas sans rappeler la question de Staline: »combien de divisions a le Pape?«, et
elle dénote une absence totale de sensibilité a 1'égard de la spiritualité et de la tradi-
tion ecclésiale orthodoxes. Dans la tradition orthodoxe, on ne mesure pas une Eglise au
nombre de ses fideéles, mais bien plutét de ses martyrs, de ses saints et de ses confes-
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seurs. En d'autres termes, on la mesure d'abord a la qualité de son témoignage et de son
service.

8) 11 faut aussi finalement remarquer que méme si le Patriarcat de Moscou avait des
difficultés avec Constantinople a propos de questions juridictionnelles en Estonie, ce
n'était pas une raison suffisante pour suspendre la communion et porter ainsi atteinte a
I'unité orthodoxe. Quand le Patriarcat de Moscou, en 1811, abolit arbitrairement I'Eglise
orthodoxe autocéphale de Géorgie, ou quand, en 1948, il s'installa en Hongrie aprés 1'oc-
cupation soviétique, en confisquant les Eglises et les biens des communautés orthodoxes
grecques installées dans ce pays, ou encore, quand en 1971, il accorda l'autocéphalie a
une partie des orthodoxes américains, le Patriarcat de Constantinople n'a pas rompu ses
relations avec Moscou, mais il a maintenu la communion, précisément pour ne pas porter
atteinte au corps de 1'Eglise.

Le souci de la sauvegarde de I'unité orthodoxe fut a l'origine de la résolution trés rapide
de ce conflit douloureux, qui avait ébranlé les esprits, méme au dela de la famille ortho-
doxe. Ainsi, aprés trois rencontres confidentielles des délégations de deux Eglises en
mars et en avril, la crise fut désamorcée le 16 mai.

Le méme jour, dans un communiqué publié a la fois par Constantinople et Moscou pa-
raissait l'information suivante:

»a) Les deux Patriarcats, Oecuménique et de Moscou, dans leur désir de maintenir
l'unité orthodoxe et de résoudre le plus tdt possible les problémes récemment apparus,
ont décidé de permettre, par extréme dérogation (économie), aux orthodoxes d'Estonie de
choisir librement la juridiction ecclésiale dont ils souhaitent relever, A savoir soit du Pa-
triarcat de Constantinople, soit du Patriarcat de Moscou;

b) le Patriarcat de Moscou rétablit la communion qu'il avait interrompue avec le Patri-
arcat de Constantinople;

¢) les deux Patriarcats sont d'accord de collaborer en vue de rétablir la paix ecclésiale
en Estonie«®.

Conjointement au communiqué ci-dessus, le Patriarcat oecuménique rendait aussi pu-
blic l'extrait des Actes du Saint Synode, rédigé a l'issue de sa séance du 14 mai 1996,
dont la tenue était la suivante:

»Le Saint-Synode du Patriarcat oecuménique, réuni le 14 mai 1996, examina les rap-
ports qui lui avaient €té soumis par sa délégation a I'issue des pourparlers que celle-ci
avait eus avec une délégation correspondante de I'Eglise de Moscou. Ces pourparlers
avaient eu lieu a Zurich respectivement le 3 et 22 avril 1996. Il approuva et accepta les
propositions conjointes des deux délégations concernant la question ecclésiale estonien-
ne, qui sont les suivantes:

1) Les deux Patriarcats, dans leur désir de maintenir l'unité orthodoxe et de résoudre le

plus tot possible les problemes récemment apparus, ont décidé de permettre, par extréme
dérogation (économie), aux orthodoxes d'Estonie de choisir librement la juridiction ec-

3 Voir Episkepsis 531 (31.05.1996) 2.
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clésiale dont ils souhaitent relever, a savoir soit du Patriarcat de Constantinople soit du
Patriarcat de Moscou;

2) Afin que cet accord puisse tétre appliqué, les deux parties proposent ce qui suit:

a) Le Patriarcat de Constantinople accepte de suspendre provisoirement l'application de
sa décision du 20 février 1996 concernant 1'Eglise orthodoxe d'Estonie, afin que la que-
stion du choix de la juridiction dont les paroisses orthodoxes d'Estonie désireraient rele-
ver puisse tétre réglée. En ce qui concerne les paroisses qui ont déja officiellement
déclaré leur décision de se soumettre a l'une ou l'autre juridiction, les deux Patriarcats
s'engagent a proclamer, par décision simultanée des Patriarches et des Saints-Synodes qui
les entourent, qu'ils acceptent ces choix et la situation ecclésiale créée en Estonie.

Quant aux paroisses qui n'ont pas encore décidé de quelle juridiction elles désirent re-
lever, la possibilité leur est donnée de faire leur choix dans un délai de quatre mois.

b) Des que les deux Patriarcats auront pris les décisions synodales, mutuelles et simul-
tanées prévues au paragraphe précédent, le Patriarcat de Moscou accordera la possibilité
aux prétres orthodoxes d'Estonie qui désirent se placer sous la juridiction du Patriarcat de
Constantinople de le faire, y compris & ceux parmi eux a l'encontre desquels il avait pro-
noncé l'interdiction d'exercer leur ministére.

¢) Les deux Primats collaborent en vue de présenter conjointement leur position au
gouvernement estonien afin d'assurer a tous les orthodoxes vivant en Estonie les mémes
droits, y compris celui a la propriété.

3) Le résultat de la décision mutuelle et simultanée des Saints-Synodes dont mention
est faite au paragraphe 2a, sera le rétablissement de la pleine communion entre les deux
Patriarcats dont la collaboration revét une grande importance pour I'ensemble du monde
orthodoxe.

4) Le délai durant lequel l'application de la décision du 20 février prévue au paragraphe
2a sera suspendue, est de quatre mois.

Le Patriarcat de Moscou a décidé de rétablir la communion interrompue avec le Patri-
arcat de Constantinople«®.

En application des engagements mentionn€s ci-dessus, une commission mixte com-
prenant des évéques et autres dignitaires du Patriarcat oecuménique et du Patriarcat de
Moscou, s'est rendue a Tallinn du 21 au 23 aofiit 1996, afin de discuter avec les représen-
tants des paroisses orthodoxes les modalités du choix de leur appartenance juridictionnel-
le. Ainsi, selon I'accord conclu, de 84 paroisses orthodoxes d'Estonie, 54 passent a la ju-
ridiction du Patriarcat oecuménique dans le cadre de 1'Eglise autonome, tandis que 30 re-
stent fideles au diocése russe de ce pays. L'avenir de deux paroisses qui n'étaient pas en-
core en mesure de faire leur choix, sera déterminé ultéricurement, aprés consultation avec
la commission mixte, qui a ét€ investie en outre de la mission de discuter avec le gouver-
nement estonien le statut 1€gal des paroisses qui restent attachées au Patriarcat de Mo-
SCOU.

4 Idem., pp. 2-3.



Quelgues remarques sur la crise de I'Eglise orthodoxe d’Estonie 39

Pour conclure, on peut affirmer que dans la question estonienne, le Patriarcat oecu-
ménique, en prenant le parti des humbles et des sans-voix, au prix d'un certain co(t poli-
tique, a essay€ d'apporter la justice a un groupe de chrétiens qui risquaient de devenir une
»minorité« dans leur propre pays. L'Histoire jugera si oui ou non il a eu raison.
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Der Weg vom Bild zum Urbild im Lichte der
orthodoxen Theologie

von Erzpriester Viadimir Ivanov, Berlin/Miinchen

1. Die Frage nach dem Ende der Kunst und folglich der Kunstgeschichte ist in unserer
Zeit zu einem ernsthaften, wenn auch nicht sonderlich aufregenden akademischen Thema
geworden, weil schon lange der moderne Mensch auf seine Kunst und ihren Stil verzich-
tet und in eigentlimlicher Selbstbescheidung mit Zitatsurrogaten auszukommen gelernt
hat. Jeder Betrachtungsversuch in einer anderen geistigen Perspektive mag archaisch an-
muten, als ob romantische Utopien von einem »neuen Mittelalter« wieder erstiinden.

In der Tat, welchen lebendigen Sinn soll eine im 8. und zu Beginn des 9. Jahrhunderts
entstandene Theologie des Bildes fiir eine Zeit haben, die sich von der »normalen« euro-
piischen Geschichte gewissermalien absetzt? Immerhin kann, macht man sich frei vom
exotischen Beiwerk jener fernen Zeit, festgestellt werden, daBl eben damals eine Frage
gestellt wurde, von deren Beantwortung in nicht geringem Grade das Geschick der euro-
pdischen Kultur abhéngt, ndmlich ob das Bewultsein verurteilt ist zu einer ausweglosen
Verschlossenheit im Immanenten oder ob es in einem Akt des Transzendierens die von
dem abstrahierenden Intellekt gezogenen Erkenntnisgrenzen (im Kantschen Sinne) zu
tiberschreiten imstande ist. In diesem Kontext darf an eine bereits 1955 formulierte und
von den Zeitgenossen wenig beachtete Warnung Martin Heideggers erinnert werden, dafl
aus schopferischem Denken gezogene Lehren wesentlich den allgemeinen Entwick-
lungsgang beeinflussen.

Heidegger empfahl, iiber die Existenz zweier Denkweisen nachzusinnen: Die eine
nannte er das »rechnende Denken«, die andere das »besinnende Nachdenken«'. Sobald
der erste Typ endgiiltig das besinnende Nachdenken verdringt habe und als einziger tri-
umphal iibrigbleiben wiirde, habe das weit katastrophalere Folgen fiir die ferneren
Schicksale der Menschheit als ein dritter Weltkrieg unter Anwendung der Atomwaffe?.

Ihren gefdhrlichsten Ausdruck fande diese Tendenz in einer wachsenden Gleichgiiltig-
keit gegeniiber dem Nachdenken und ende schliefilich in totaler Gedankenlosigkeit®.

Seit dieser berithmten Rede sind mehrere Jahrzehnte ins Land gegangen. In vollem
Umfang bestitigen sie die prophetische Warnung des groBen Philosophen. Allerdings
wiire es unter christlichem Aspekt siindhaft, wollte man — in passiver Resignation — ver-
zichten auf die schopferische Suche nach einer Alternative zu diesem Triumph des rech-
nenden Denkens. Daher erheischen jene Erscheinungen besondere Aufmerksamkeit, in
denen die Vorherrschaft des »besinnenden Nachdenkens« und das spirituelle Leben als
konkret erlebbare Realitdt auftreten. Dall die am Ende des 20. Jahrhunderts reaktualisier-

Martin Heidegger, Gelassenheit, Pfullingen 1992, S. 12—13.
Martin Heidegger, a.a.0., S. 25.
Ebd.
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te byzantinische Theologie des Bildes das »rechnende Denken« wesentlich verindern
konnte, wiire eine allzu naive Ansicht. Doch fiele diese Schule spiritueller Erfahrung tat-
sichlich dem Vergessen anheim, ergibe sich daraus fiir die europiische, christlich ge-
priagte Kulturlandschaft ein bedrohliches Symptom der Verddung.

Schon zu Beginn unseres von Krisen und Katastrophen so gebeutelten Jahrhunderts ist
allmihlich erkannt worden, welche Kraft in Theorie und Praxis der orthodoxen Ikonen-
verehrung (und damit in der Ikonographie selbst) verborgen liegt. Sie vermag dem mo-
dernen BewuBtsein effektive Impulse zu vermitteln. Seither hat die Ikone eine #sthetische
Umwertung erlitten. Sie wurde zu einem hochinteressanten Phiinomen in der Kunstge-
schichte der Welt. Zwar blieb der dsthetische Aspekt dominant, lie aber kaum, nachdem
der kommerzielle Marktwert der Ikone gestiegen war, das Verstindnis fiir ihre Bedeu-
tung als einzigartiger Weg zur spirituellen Verklirung des menschlichen BewuBtseins
sowohl im Mittelalter wie in unseren Tagen zum Tragen kommen.

Unter diesem Gesichtspunkt wird die Ikone nicht nur Objekt von Sammelleidenschaft
und dsthetischem Genub, sondern ein Bild, dessen Betrachtung den Menschen in die (im
byzantinischen Sinne des Begriffes) energetische Korrelation zur Welt der géttlichen
Urbilder setzt. Um mégliche terminologische Milverstindnisse abzuwehren, mufl zu-
nichst das Begriffsfeld geklirt werden, wie es die patristische Theologie verstanden und
die russische Sophiologie schliefflich konkretisiert hat.

2. Im siebenten Akt des VII. Okumenischen Konzils, das 787 die sakramentale Bedeu-
tung der Ikonenverehrung bestiitigt hat, werden zur Zahl der Urbilder, deren Verehrung
in betender Kontemplation geschicht, Jesus Christus, die Gottesmutter, die geistige Welt
himmlischer Hierarchien und die Heiligen geziihlt. »Je hiufiger sie mit Hilfe der Ikonen«
— heifit es im siebenten Konzilsakt — »Gegenstand unserer Kontemplation sind, desto
stidrker werden Betrachter dieser Ikonen zur Erinnerung an die Urbilder selbst erweckt«?.
Nach dieser Bestimmung sind Urbilder (Archetypen) vor allen Dingen absolut konkrete
geistige Wesen, die eine eigene Hypostase haben, sie sind keine gestaltlosen und abstrakt
verstandenen Ideen.

Damit kommen wir zu dem ersten und wesentlichsten Kennzeichen des Archetypus in
der orthodoxen Theologie. Die hypostatischen, als Urbilder verstandenen Wesen bleiben
ihrerseits »nicht in einer teilbaren Vielzahl, sondern gehoren zu dem einen, allumfassen-
den géttlichen Urbild«?. Dabei beruhen die Wechselbeziehungen zwischen Bildern und
ihren Archetypen auf dem Mysterium des innertrinitarischen Lebens. Die erste Hyposta-
se der allerheiligsten Dreifaltigkeit ist in bezug auf die zweite Hypostase deren Archetyp
und die zweite in bezug auf die erste Hypostase, den Vater, das offenbarende Bild. Nach
dem Apostel Paulus sind die Christen von »Weisheit und geistigem Verstand« erfiillt
(Kol 1,5) und berufen »zur Teilhabe am Erbe der Heiligen im Licht« (1,12); sie werden
in »das Reich des Sohnes« eingegliedert, der »gezeugt vor aller Kreatur«, »Abbild des
unsichtbaren Gottes« ist (1,15). Im Kommentar des hl. Johannes Damaskenos fiihrt diese
Stelle neben einer Reihe anderer Texte der Heiligen Schrift das Ikonenprinzip in die al-

* Mansi, Bd. 13, 730.
> Sergi Bulgakow, Ikona i ikonopcitanie (Die Ikone und die Ikonenverehrung), Paris 1931, S. 77.
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lerheiligste Dreifaltigkeit Selbst ein: »Das erste naturliche und unverdnderte Abbild des
unsichtbaren Gottes ist der Sohn des Vaters, der den Vater in sich zeigt«®. Im Verhiltnis
zum Vater offenbart sich der Sohn als Abbild des Archetypus; in bezug auf die Schop-
fung wird Er Selbst zum Archetypus der kreatiirlichen Abbilder in dem Malle, in dem sie
von der schaffenden Kraft des gottlichen Logos gestaltet und strukturiert sind. Allein ei-
ne solche Theologie ist reale Alternative zur materialistischen Anschauung, erlaubt sie
doch, die Welt nicht in ihrem objektivierten Zustand, verschlossen in ihrer Gegenstind-
lichkeit, zu erkennen, sondern in ihrer Bildhaftigkeit (in ihrer existenziellen Idealitit),
bezogen auf den Archetypus aller Archetypen. Dies geschieht durch die Kraft des Heili-
gen Geistes.

3. Der pneumatologische Aspekt der Ikonenverehrung wird hiufig vergessen und das
Verhiltnis von Bild und Urbild dualistisch betrachtet, wihrend in der Wirklichkeit der
Aufstieg vom Bild zum Urbild trinitarischen Charakter trigt.

Der Aufstieg zum Urbild ist kein Erkenntnisakt, der durch die Krifte des Intellekts
bewerkstelligt wird, noch 1dBt er sich auf einen Akt dsthetischer Betrachtung reduzieren.
Er geschieht allein in der pneumatologischen Dimension und ist den iiblichen erkenntnis-
theoretischen beziehungsweise anderen seelischen Kriften und Fahigkeiten nicht zu-
ginglich. Der Heilige Geist »vollzieht des Vaters Abbild im Sohn, und daher ist das
Abbild des Vaters nicht allein der Sohn in der Gesondertheit, sondern der Sohn, iiber-
schattet von dem vom Vater ausgehenden Heiligen Geist«’. Allerdings harrt dieser
pneumatologische Aspekt, der der Praxis der Ikonenverehrung real innewohnt, noch in-
tensiver theologischer Aufarbeitung, wobei man eine bestimmte GesetzmiBigkeit, die
sich in der Entwicklung der Ikonenverehrung durchgesetzt hat, in Betracht ziehen muf,
im weiten Sinne das Prinzip der Sakralitdt in der darstellenden Kunst. Die Epoche des
Alten Testamentes wird abgedeckt durch die Offenbarung der ersten Hypostase, selbst
Grundlage fiir das eigentliche Prinzip der Bildhaftigkeit (Ikonozitit), ist aber seinem We-
sen nach nicht darstellbar. Die folgende Epoche, die in der Kunst des Mittelalters ihren
Ausdruck gefunden hat, verlief unter christologischem Vorzeichen. Im Gedichtnis der
Kirche hat sich dieser Kampf um die Bewahrung der Ikonenverehrung gegen die iiberaus
starke ikonoklastische Reaktion des achten und beginnenden neunten Jahrhunderts vor
allen Dingen als abschliefender Akt der viele Jahrhunderte durchziehenden christologi-
schen Diskussionen niedergeschlagen, ja die Ikonenstiirmerei selbst stellte sich als eine
Abart der christologischen Hidresien dar. Sie schmiilerten die Realitéit der Inkarnation
Gottes, was nicht ganz korrekt die dogmatische Ansicht der Ikonoklasten vermittelt,
wenn diese die Tkonenverehrer nachdriicklich der Zerstérung der Grundlagen orthodoxer
Christologie bezichtigen, denn die Tkone galt ihnen als eine hiretische Synthese aus
Nestorianismus und Monophysitentum. Nichtsdestoweniger war natiirlich die geistig-
mystische Korrektheit auf Seiten der Ikonenverehrer, die moglicherweise nicht immer er-
schopfend argumentierten, aber im wesentlichen — gewissermalen entgegen ihrer dstheti-
schen, von der Spitantike beeinfluiten Auffassungen — die Moglichkeit des Aufstiegs

5 Johannes Damaskenos. De Imaginibus 3: PG 94, 1338 C— 1340 A,
. Sergi Bulgakow, Tkona i ikonopceitanie, Paris 1931, S. 79-80.
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menschlichen Bewuftseins vom Bild in die Welt der gottlichen Urbilder verteidigt ha-
ben.

Die Ikonen-Theologie wurde fast ausschlieflich in christologischen Kategorien reflek-
tiert. Symptomatisch zu verstehen ist, daf$ auf dem VII. Okumenischen Konzil der Ver-
weis auf die Tradition der nicht mit Hinden geschaffenen Ikone des Erlosers keine ge-
ringere Bedeutung als die rein theologischen Argumente hatte. LiBt man die histori-
schen, archéologischen und kunsthistorischen Erwiigungen iiber die Entstehung dieses
ikonographischen Typs einmal beiseite, so gilt doch, daB die christologische Begriindung
fir die Tkonenverehrung kaum genauer ihrem Kern nach zum Ausdruck gebracht werden
kann als durch die bildhafte Form des Kanons. Die Urikone entstand nach dieser Tradi-
tion als Abdruck des Antlitzes Christi auf einem Leinentuch. Das #sthetische Moment
wurde dabei nicht nur nicht beachtet, sondern lieB unwillkiirlich die Legitimation des
Naturalismus in der kirchlichen Kunst zu. Das entsprach zwar den Tendenzen jener Epo-
che, stand aber in einem starken Kontrast zu der mystischen Tradition der Kirche und ih-
rer Lehre vom Werden des Menschen durch die Gnade Gottes bis hin zur volligen Ver-
kldarung »des alten Menschen«.

S. Bulgakow unterstreicht unter Berufung auf den sechsten Akt des VII. Okumeni-
schen Konzils von dem am Urbild sich orientierenden Abbild »entsprechend der Erinne-
rung und Ordnung der dargestellten Glieder« nicht ohne Ironie, dal »beide Seiten im
Streit iiber die Ikonenverehrung« die menschliche Gestalt in der Ikonenmalerei als
»naturalistische Darstellung einzelner Teile des Korpers in der Gesamtheit, sozusagen
wie einen photographischen Atlas der Anatomie oder Physiologie« angesehen haben®.

Der weitere Weg der Tkonographie demonstrierte die Bedeutung der pneumatologi-
schen Dimension in ihrer Uberwindung der naturalistischen Interpretation des christolo-
gischen Mysteriums.

Als spiter der Ubergang vom Mittelalter in die Neuzeit einen radikalen Strukturwandel
des europdischen Bewultseins mit sich brachte, begann die kirchliche Kunst zuriickzu-
kehren zur naturalistisch verstandenen Asthetik der »Spiegelung«. Das bislang ganzheit-
liche Bild sakraler Kultur begann sich aufzuspalten. Die Wirkung des Geistes zeigte sich
in duferlich der Kirche fernen Kulturbereichen und umgekehrt. Die Meinung kam auf,
»Kirche schlieffe Kultur aus, Kirchlichkeit miisse auBerhalb der Kultur stehen ... Die
ganze Schirfe dieses geforderten kirchlichen >Kulturverzichts< bestand nicht in einem
Verbot der >weltlichen< Kultur, sondern darin, daB die kirchliche Kultur selbst, die Kultur
in der Kirche, abgelehnt wurde«®.

Im 19. Jahrhundert erreichte diese Krise ihren Hohepunkt, als man von einem vélligen
Herausfallen der Kirche aus der Kultur zu sprechen begann. Ein definitiver Fortschritt
zeichnete sich erst zu Beginn des 20. Jahrhunderts ab, als man zurecht die Entdeckung
und objektive Bewertung der mittelalterlichen Ikonographie fiir eines der bedeutendsten
Symptome geistlicher Wiedergeburt hielt. Je besser man sie verstehen lernte, desto au-
genscheinlicher wurde die Nutzlosigkeit aller Versuche, die moderne Kunst abermals in
dieser Sprache sprechen zu lassen. Der Sinn des Prozesses hellt sich erst auf, wenn man

8
Ebenda.
? Georgij Florovskij, Puti russkogo bogoslovija (Wege der russischen Theologie), Paris 1987, S. 451.
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die Radikalitdt des Schubs im dsthetischen BewuBtsein in einer GroBenanordnung be-
denkt, die mit dem Ubergang der alttestamentlichen Epoche in der Geschichte der Sa-
kralkunst zur mittelalterlichen, vom Prinzip des Vaters zum Prinzip des Sohnes zu ver-
gleichen ist.

Der Aufstieg vom Bild zum Urbild nimmt einen deutlich ausgeprigten pneumatologi-
schen Charakter an, was folglich das gesamte System der darstellenden Kunst und ihrer
Ausdrucksmittel jih verindern mufite. Dem BewuBtwerden dieses Prozesses und seiner
Bedeutung stehen in nicht geringem Grade die in der modernen Zeit vorherrschenden ste-
reotypen Vorurteile entgegen. die den Menschen nur fiir das in der Geschichte rasch ab-
laufende Moment empfénglich machen. Das angeschlagene Tempo entspricht dabei we-
der der Natur des geistlichen Lebens tiberhaupt noch der Kunst im besonderen.

Die Ubertragung psychologischer, mit den Mitteln der Bewegung und der Kommuni-
kation erzielter Verhaltensweisen in den Bereich der Asthetik deformiert erheblich den
Charakter der Kunstrezeption. Wenn man daher vom Wechsel des christologischen Pa-
radigmas spricht, gilt es festzuhalten, dal es sich hier um einen ProzeB von Jahrhunder-
ten, mit anderen Worten des »langen Atems« handelt, ehe er voll ausgereift ist.

Bei aller Relativitit historischer Analogien vermag die Geschichte der Entstehung ei-
ner christologisch orientierten lkonographie eine Vorstellung vom zeitlichen Ablauf
dhnlicher Prozesse in der Welt zu geben. In diesem Fall bedurfte es etlicher Jahrhunderte,
bevor man von den ersten, beinahe aufs Geratewohl unternommenen Versuchen, ohne
feste Kenntnis der spirituellen Ikonengesetze, zu den Anfingen ihrer theologischen In-
terpretation kam, um daraufhin gewissermaBen abermals die ganze Kompliziertheit die-
ser Problematik zu hinterfragen. Der Forscher stoBt hier unvermeidlich auf viele vom ei-
gentlichen Impuls sogar wegfiihrende Zwischenformen und -arten in den Phinomenen
der mittelalterlichen Kunst, die ihrem Wesen nach Verkorperung des christologischen
Bewubtseins war,

4. Im Laufe dieser Genesis lassen sich auch Ziige ausmachen, die den Ubergang zu der
neuen pneumatologischen Epoche vorwegnehmen. Spuren dieses Ubergangsprozesses
schlagen sich in den Arbeiten von Andrej Rubljow (ca. 1370 — ca. 1430) nieder, dessen
von christologischer Asthetik bestimmte Gestalten in der Tonalitit des pneumatologi-
schen Symbolismus zu erklingen beginnen. Gerade dieser Umstand macht seine Dreifal-
tigkeitsikone fiir die Interpretation so ungemein schwierig, wihrend die eigentliche trini-
tarische Ikonographie, deren Variante sie ist, keineswegs groBere Schwierigkeiten bei der
Aufhellung ihrer theologischen Absichten und ihres Programmes birgt.

Die Urspriinge dieses ikonographischen Kanons gehen bis in das vierte und fiinfte
Jahrhundert zuriick; er hatte kein anderes Ziel als das eines darstellenden Aquivalentes
der biblischen Erzidhlung von der sechsten Gotteserscheinung bei Abraham dem Patriar-
chen (Gen 18). Bis ins 17. Jahrhundert hinein wurde — ungeachtet stilistischer Unter-
schiede — diesem urspriinglichen Vorhaben die Treue gehalten. Betont blieb die sakrale
Historizitat des Ereignisses bei vertretbarer Unterschiedlichkeit der exegetischen Ansiitze
im Blick auf die Gotteserscheinung.

Ihr Spektrum ist weit gefait: Die »drei Ménner«, die Abraham unter der Eiche im Hain
Mamre erschienen, wurden entweder als drei Engel verstanden oder als der Sohn Gottes
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in Begleitung von zwei Engeln. Allméhlich setzte sich die Ansicht durch, es handele sich
bei dieser Erscheinung um ein Vorbild der allerheiligsten Dreifaltigkeit selbst.

Unterschiede in der Interpretation fanden auch in der Ikonographie bei aller Wahrung
der Grundziige dieses Kanons ihren Ausdruck.

Die kompositionelle Hervorhebung des mittleren Engels wird gewdéhnlich mit der bi-
blischen Erzihlung in Verbindung gebracht und als eine Offenbarung der zweiten Hy-
postase interpretiert. Zuweilen gewann die Ikonographie den Charakter einer Illustration
des Dogmas von dem einen Wesen der drei gottlichen Hypostasen. In diesem Falle
wirkte die Komposition statisch, gleichsam Monotonie atmend. Die Engel wurden sit-
zend um den Tisch gruppiert. Ihr »Einssein« unterstrichen gleichfarbige Gewéinder und
gleicher Nimbus. Eine besondere Bedeutung ergab sich, wenn sie mit dem Kreuz inner-
halb eines Kreises (dem ikonographischen Attribut Christi) dargestellt wurden oder auf
den Gewindern der drei Engel Streifen erschienen, die ebenfalls fiir ein christologisches
Attribut standen.

In jedem Falle, ob nun das Mosaik aus dem sechsten Jahrhundert in der Kirche San
Vital zu Ravenna oder einer Pskower-Ikone des 16. Jahrhunderts aus der Kollektion der
Tretjakow-Galerie, treten alle Unterschiede hinter der eigentlichen Absicht der Ikonogra-
phie zurtick: den Beter in die sakrale Dimension der Geschichte einzufiihren. (Es bedarf
wohl nicht erst des Hinweises, daf sich dieses Geschichtsverstindnis von dem modernen
unterscheidet, dem groftenteils die Sensibilitit fiir den geistlich-metaphysischen Aspekt
der historischen Prozesse und Ereignisse verlorengegangen ist).

Bei Andrej Rubljow beginnt, trotz seiner Verwurzelung in der ikonographischen Tra-
dition, das Bild in einer anderen Tonart zu erklingen. Hiufig wird davon geschrieben, er
habe unter Verzicht auf alttestamentliche Attribute und bei volliger Aufgabe des illustra-
tiven Bildcharakters den vor aller Zeit gefaiten RatschluB der allerheiligsten Dreifaltig-
keit zur Rettung der Welt durch das kiinftige Opfer Christi gestalten wollen. Dabei
kommt es immer wieder zur Polemik iiber die Moglichkeit, wie weit die Engel mit den
gottlichen Hypostasen des Vaters, des Sohnes und des heiligen Geistes in eins gesetzt
werden konnen. Es entsteht bei der Vorstellung der allerheiligsten Dreifaltigkeit der Ein-
druck einer volligen Objektivierung, wenn man diesen RatschluB tatsichlich in eine hi-
storische Szene falt.

Der Widerspruch wird in der pneumatologischen Dimension bildhafter Verklirung
aufgehoben als Symbol. Der Historismus wandelt sich zum Symbolismus. Andrej
Rubljow gab keine Darstellung des vor aller Zeit gefaften Ratschlusses der allerheilig-
sten Dreifaltigkeit (was grundsétzlich unméglich ist, denn es fiihrt im Dogmenverstind-
nis zu einer Materialisierung und Objektivierung), sondern schuf, indem er die mystische
Tradition seines Lehrers, des ehrwiirdigen Sergius von Radonesh, weiterentwickelte, ein
Symbol dessen, was sich in seiner archetypischen Natur hinter dem Horizont der sakral
verstandenen Geschichte bewegt.

5. In seiner Dreifaltigkeitsikone kiindigt Andrej Rubljow, noch ganz verhaftet in den
von der mittelalterlichen Asthetik gezogenen Grenzen, die Vorahnung des Eintritts in ei-
ne grundsitzlich neue Zeit an. Spitere Ikonographen konnten dieses Gleichgewicht zwi-
schen christologischem und pneumatologischem Verstindnis der Korrelation von Bild
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und Archetypus nicht halten. Ersteres verband sich mit der Betrachtung des geschichtlich
inkarnierten Erstbildes. Diese Richtung ging in der ikonographischen Entwicklung Hand
in Hand mit einem historischen Mysterienverstindnis, das seit dem vierten Jahrhundert
das eschatologische Identitétsgefiihl der Kirche ersetzte.

Der neue historisch-mysterielle Gedanke eines Festes wird »in einer besonderen Kon-
zeption zur Erinnerung an ein Ereignis der Vergangenheit in seiner heilsamen und heili-
genden Kraft« aktualisiert'”.

Es entsteht ein vermehrtes Interesse an der Bildung von Festzyklen, die die Gescheh-
nisse des Evangeliums in vollem Umfang erfassen und im Falle unzureichender Angaben
aus den apokryphen Uberlieferungen schopfen, was auf den Zyklus der Gottesmutterfeste
eigens zutrifft. Der mysterielle Historismus lieB folgerichtig die Festtags-Ikonographie
aufblithen. Die Heilsgeschichte erhielt ihr abgeschlossenes ikonographisches Gepriige.
Jedes Ereignis wurde als Verkérperung eines bestimmten geistigen Urbildes behandelt
und stellte dessen historische Inkarnation dar.

»In der Mysterien-Theologie«, unterstreicht Schmemann, »ist das in Erinnerung geru-
fene oder gefeierte Ereignis an sich eine gewisse iiberzeitliche ewige Realitiit, und der
Sinn der Feier besteht in der geistlichen Betrachtung dieser Realitit und Teilhabe an
thr«!!.

Nichtsdestoweniger war fiir die Liturgik wie Ikonographie die Schaffung von Aus-
drucksmitteln fiir diese Archetypen im Augenblick ihrer Inkarnation in der Heilsge-
schichte bestimmend. Eine Festlegung wie diese ergab sich als legitime Konsequenz aus
der Schaffung eines auf christologischem Fundament beruhenden ikonographischen Sy-
stems. Diese Tendenz 146t sich mit Florowski als »hieratischen Realismus in der Iko-
nenmalerei«'? bezeichnen.

Nicht nur die auf die Archetypen der Heilsgeschichte bezogenen Kanones, sondern
auch die liturgische Ikonenmalerei haben diesen Realismus hervorgehoben.

Charakteristisch dabei ist der Werdegang der eucharistischen Ikonographie und des
(von ihr) behandelten Themas der real-mystischen Beteiligung Christi am Vollzug der
gottlichen Liturgie. Die Erkenntnis des zu Grunde liegenden Archetyps brachte zwei
wichtige ikonographische Kanones hervor: das heilige Abendmahl und die Kommunion
der Apostel. Der erste Kanon tendierte stirker zur Eingliederung heilsgeschichtlicher
Ereignisse und wurde von der Sache her zum Bild des Kardonnerstags. Nicht von unge-
fihr haben deshalb Tkonen dieses Typs in der Festtagsreihe der hohen altrussischen Iko-
nostasen ihren Platz gefunden, wihrend die Ikonographie zur Kommunion der Apostel
eine Manifestation eines eigenen liturgischen Archetyps ist.

Die Darstellung des die Eucharistie vollziehenden Christus sollte nicht nur an das Er-
eignis aller Ereignisse, an ein einmaliges Geschehen in der Geschichte erinnern, sondern
an dessen Fortfithrung in jedem Gottesdienst. Das Bild macht die Gegenwart des Arche-
typs sichtbar.

10 Aleksandr Smeman, Vvedenie v liturgiceskoe hogoslovie (Einfiihrung in die liturgische Theologie), Paris
1961, S. 204.

" Aleksandr Smeman, a.2.0.,, S. 205.

12 Georgij Florovskij, Puti russkogo bogoslovija, Paris 1987, S. 27.
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Zugleich wurde der unvergleichliche Realismus des Geschehens unterstrichen, die Ori-
entierung der kirchlichen Kunst am Faktum der Inkarnation Gottes. Die Ikonographie
verdeutlicht das Unsichtbare, das als strukturierende und formierende Kraft des liturgi-
schen Geschehens erlebt wird. Dies wiederum verleiht der Komposition den Charakter
monumentaler hieratischer Schlichtheit.

Der Anbruch der Neuzeit spiegelte sich symptomatisch in bedeutsamen Wandlungen
der liturgischen Ikonenmalerei wider. Die anfangs vollig unbewufite Umsetzung der Kor-
relation von Bild und Urbild aus dem christologischen in das pneumatologische Ver-
stindnis erweckte das Interesse an mystischen Archetypen, die durch den Gottesdienst
kundgegeben werden und das Bewultsein in rein geistliche Sphiren emportragen.

Das Eindringen einer neuen ikonographischen Thematik wurde von den Trigern des
traditionell mittelalterlichen BewuBtseins als jihe Abkehr von den traditionellen geisti-
gen Sédulen empfunden.

»Der Sinn dieses Bruchs«, bemerkte Florowski, »oder des Fortschritts diirfte nicht
schwer zu definieren sein. Es war die Abwendung von dem hieratischen Realismus in der
Ikonenmalerei und die Hinwendung zum dekorativen Symbolismus, genauer Allegoris-
mus ... Diese entschiedene Vorherrschaft des 'Symbolismus' lief auf den Zerfall der Iko-
nenmalerei hinaus. Die Ikone wird zu literarisch, sie beginnt eher Ideen als Personen dar-
zustellen ...«'3.

Man wird freilich diese Charakteristik als etwas vereinfacht beurteilen miissen. Der
»Sinn des Bruchs« in der orthodoxen Ikonographie ist beileibe nicht so einfach zu be-
stimmen. Neben Allegorismus, Didaktik und einem erziihlerischen Moment, durch die
tatséichlich die im Mittelalter herausgebildete Struktur des Ikonenbildes zerstort werden,
tritt auch etwas Positives, Neues, ndmlich das Interesse an der im Sinne des christlichen
Platonismus verstandenen Welt der Ideen. Durchaus nicht zufiillig heben deswegen die
Verteidiger der neuen Ikonographie, zu denen der hl. Metropolit Makari von Moskau ge-
horte — er wurde auf dem Landeskonzil der russischen orthodoxen Kirche aus Anla3 der
1000-Jahrfeier der Taufe Rufllands kanonisiert —, nicht deren Verbindung mit dem illu-
strativen Allegorismus hervor, sondern mit der Welt der »prophetischen Visionen«, wih-
rend ihre Opponenten immer wieder auf dem christologischen Realismus im Geiste des
Trullanums bestanden, das eine Reihe altchristlicher Symbole verbot, weil es »nach kor-
perlichem Anblick darzustellen« vorschrieb.

Was sich herausbildete, war eine dullerst verworrene Situation: Die Neuerer beschul-
digte man des Traditionalismus und die Traditionalisten der Neuerung. Die ganze Pole-
mik hatte Symptomcharakter, der unausweichlich die Krisenerscheinungen in dem radi-
kalen Strukturwandel des christlichen BewuBtseins erkennen liBt. Im Laufe der Ge-
schichte wurden leider Einfliisse negativen Charakters deutlicher. Die mittelalterliche
Ikonographie brach zusammen, ohne daB sie durch einen neuen geistlichen Inhalt ersetzt
wurde. Offensichtlich triumphierten die Prinzipien des Naturalismus und der #uBeren
Dekoration.

Verdringt wurden in nicht geringem MaBe wegen der extrem ungiinstigen Tendenzen
im Ablauf der russischen Geschichte des 16. und 17. Jahrhunderts die Erscheinungen, die

13 Ebd,
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mit dem erwachten platonischen Verstindnis geistiger Konkretheit in der Welt der Ideen
verbunden waren.

Das meinte jedoch keineswegs, dal3 das Problem selbst jede Bedeutung und Aktualitiit
verloren hatte, ganz im Gegenteil. Der #ufere Triumph der Asthetik naturalistischer
»Widerspiegelung« offenbarte nur, daB der Ubergang in die pneumatologische Dimen-
sion in der Ikonenmalerei begleitet werden mufl von starken Kriiften geistinspirierten
Denkens.

In der »Tugendliebe« heifit es: »Das Organ des korperlichen Sehens ist das Auge, das
Organ des Sehvermogens der Seele ist der Geist. Wie der Korper ohne Augen blind ist
..., so ist auch die Seele, die des edlen Geistes und guten Lebens entbehrt, blind«'*.

Mithin kann die Welt der géttlichen Archetypen konkret nur geschaut werden unter der
Voraussetzung der Verkldarung des Geistes in ein Organ geistiger Wahrnehmung.

Blindheit des Geistes verwandelt ihn in abstrahierenden Intellekt. Das Denken erlangt
nach einer Formulierung Heideggers instrumentalen Charakter und entfremdet den Men-
schen vom Leben oder, theologisch gesprochen, verschlieft ihm die Moglichkeit konkre-
ter Gotteserkenntnis und hindert ihn infolgedessen am Erreichen seines Zieles: der Ver-
gottlichung.

6. Gegen diese Entwicklungstendenz des Denkens wandte sich der hauptsidchliche Im-
puls der russischen Sophiologie, wie sie in den Arbeiten von Wladimir Solowjow, Pawel
Florenski, Sergi Bulgakow, Jewgeni Trubezkoi und mehreren anderen russischen Reli-
gionsphilosophen formuliert wurde. Sie erstrebten einen »konkreten Idealismus«, weil
sie erkannt hatten, daB »das Ende der theoretischen Philosophie«, um W. Solowjow zu
zitieren, angebrochen war. Innerhalb dieser Richtung kam es zu einer Wiedergeburt auf
»einer neuen Stufe des verniinftigen Bewulitseins« im christlichen Platonismus, der die
konkrete Erkenntnis der Ideenwelt als geistliche Archetypen der Schopfung anstrebte.

Daher ist es vollig gesetzméBig, daf die russischen Sophiologen nicht allein die besten
Interpreten der mittelalterlichen Ikonenmalerei wurden, sondern auch das Fundament fiir
eine neue Theologie des sakralen, d. h. des mit dem geistigen Archetypus korrespondie-
renden Bildes gelegt haben und eben damit den bislang kaum bemerkten Mangel mit-
telalterlicher Begriindung der Ikonenverehrung ergéinzten.

In diesem Zusammenhang schrieb S. Bulgakow: »Wie die Ikonenverehrung vor dem
VII. Konzil unter der Leitung des Heiligen Geistes Eingang in die Praxis der Kirche fand,
wenn auch ohne dogmatische Definition, so blieb sie es in der Sache auch nach dem VII.
Konzil, ja, bleibt es bis auf diesen Tag«!".

Diese Unvollstandigkeit bei der Entfaltung der Ikonenlehre und der Ikonenverehrung
kommt durchaus nicht von ungefiihr und ist keineswegs die Folge einer gewissen theo-
logischen Unachtsamkeit, sondern trigt einen tiefen grundsitzlichen Charakter.

»Bisher wurde das Dogma von der Ikonenverehrung ganz und gar auf dem Hinter-
grund der Christologie betrachtet als eines ihrer Ergebnisse. Innerhalb der Christologie
jedoch ... erwies es sich im wesentlichen als unlosbar, weil es zu ausweglosen Wider-

4 Dobrotolubie (Philokalie), Bd. 1, Moskau 1905, S. 85.
15 Sergi Bulgakow, Tkona i ikonopcitanie, Paris 1931, S. 39,



50 Viadimir Ivanov

spriichen fiihrt. Es muf iibertragen werden auf den Boden der allgemeinen Theologie und
Anthropologie in ihren Wechselbeziehungen (die in gewissem MaBe auch die Christolo-
gie einschlieBt). Deshalb mufl deutlich gemacht werden, daf3 seinem Inhalt nach das
Dogma der Ikonenverehrung ein sophiologisches Problem ist«!®.

Das Interesse am Problem der Ikone erwuchs bei den russischen Sophiologen vollig
organisch als notwendige Konsequenz aus ihrer geistigen, christlich platonischen Be-
wuBtseins- und Denkhaltung. Schon Wladimir Solowjow lenkte als erster in einer Zeit,
da die altrussische Ikonenmalerei in ihrer wahren Bedeutung in der gebildeten Gesell-
schaft noch nicht erkannt worden war, die Aufmerksamkeit auf die Ikonographie der So-
phia, der Weisheit Gottes. Er hielt es fiir eine seiner wichtigsten Aufgaben, jenes sophio-
logische Mysterium, welches im Bild, in der Form und in den Farben der Betrachtung
des altrussischen Ikonenmalers zuginglich war, auf der philosophisch-begrifflichen Ebe-
ne auszudriicken. Jewgeni Trubezkoi, ein anderer Sophiologe, Schiiler und Freund von
W. Solowjow, war der erste, der im beginnenden Jahrzehnt des 20. Jahrhunderts die Ent-
deckung der altrussischen Ikonenmalerei theologisch interpretierte.

In seinem Buch »Sdule und Grundfeste der Wahrheit« (1914) enthiillte Pawel Flo-
renski in systematischer Form den tiefen Sinn der Ikonographie der Sophia, Weisheit
Gottes, und begriindete spdter an der Grenze des ersten zum zweiten Jahrzehnt die so-
phiologischen Grundlagen der lkonenkunde.

SchlieBlich verdffentlichte S. Bulgakow, der sich mit Problemen der orthodoxen As-
thetik auseinandergesetzt hatte, 1931 in Paris das Buch »Die Ikone und die Ikonenvereh-
rung«, wo er zum ersten Mal die sophiologischen Grundlagen der Ikonenverechrung im
einzelnen beschrieb. Alle diese Denker gingen von der Anerkennung der geistigen Reali-
tit einer Welt der Ideen — der gottlichen Archetypen — aus, die hauptsiichlich auf dem
Wege der Ikonen erkannt werden konnen.

Wieder fiihrte, wie im 16.—17. Jahrhundert, der extrem ungiinstige Verlauf der duBeren
Geschichte in RuBlland zur Ausrottung der religionsphilosophischen Tradition. Bereits
1947 hatte N. Berdjajew konstatiert: »Die Welt versinkt im Elementaren. Die geistige
Bewegung, die am Ende des 19. und zu Beginn des 20. Jahrhunderts in RuBland und in
Europa existierte, wurde verdringt«'”. Nichtsdestoweniger darf man hoffen, daB am Ende
des 20. Jahrhunderts wieder eine Renaissance verlorengegangener Traditionen Platz
greift. Ohne sie kann die Welt nur dem Triumph »rechnenden Denkens« entgegensehen,
wovor Martin Heidegger bereits 1955 eindeutig gewarnt hat.

'8 Sergi Bulgakow, 2.2.0., S. 40.
7' Nikolai Berdjajew, Samopoznanie (Selbsterkenntnis), Moskau 1991, S. 330.
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The Liturgy of the Orthodox Church

Spiritual and Doctrinal Dimensions

by John Chryssavgis, Brookline/USA

I. An Introduction to Another World

i. The Notion of Tradition

It would hardly be an overstatement for me to say that the definitive mark of Orthodox
liturgy is its traditional character. In the Orthodox Church, devotional forms and gestures
have been meticulously and continuously preserved, without any major change, for cen-
turies. I have, therefore, every reason to believe that, to a degree, my family shares today
what Byzantines experienced in churches of Constantinople during the tenth century. The
Byzantines were a liturgical people. Yet the Orthodox liturgy is a timeless re-enactment,
not so much of past events, but rather of a presence, that of the heavenly kingdom, in the
present time.

Western christians attending the Divine liturgy (in particular) are commonly impressed
by the strong aroma of antiquity and continuity generated by the ceremonial expression.
Orthodoxy typically presents — and is indeed frequently so presented by the Orthodox — as
a seamless robe, as a totality, in which every part adheres in the whole in primordial and
perfect harmony. In actual fact, the attachment to tradition does not imply immobilism
and stagnation. In reality there has always been growth and development in Orthodox lit-
urgy. This change is slow, almost imperceptible, because it is a natural process, not a
programmed reform from above or even from below. This is why we like to call it a liv-
ing tradition. To quote the brilliant Roman Catholic liturgist, R. Taft: »Of course it re-
sults in any number of loose ends, hard to reconcile practices, customs that overlap or
even contradict one another — but they are loose ends of the living, rather than the well-
ordered immobility of the dead.«!

The question of course is how Orthodox liturgy will be retrieved and presented not as
emotional but as essential, not as attractive but as logical and theological. It must be
admitted that Orthodoxy is often successful on the wrong grounds: because it is exotic,

! Beyond East and West: Problems in Liturgical Understanding, Washington D. C. 1984, p. 116. The truth of
the matter is that the Orthodox liturgy presents a far greater contrast with, and divergence from, the liturgy of
the early Church as it is known to twentieth century scholarship (not excluding Orthodox scholarship itself!)
than the new liturgical reforms of the Roman, Anglican, and some other Western confessions. Part of the prob-
lem lies in the confounding by the Orthodox of (lower case »t«) »tradition« with (capital »T«) »Tradition«. See
V. Lossky, In the Image and Likeness of God, 1975, pp. 141-68. Yet the vivid sense in the Orthodox Church to-
day is that when Orthodox celebrate the Divine Liturgy, they know that their »gathering« is one and the same as
that of the first century; they are well aware of the »roots« of their tradition, with which they are one.
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or escapist, or sufficiently different. People are attracted — or perhaps distracted — by the
orientalism (music, icons, mysticism).

Orthodox themselves are often enticed by the luggage that they carry around, by the
symbolical explanation of every last button on an episcopal garment. Yet the liturgy and
its music are symbolical of only one thing, »the one thing that alone is necessary« (Luke
10:42). Their ultimate meaning is the entering of the kingdom of heaven. And heaven is
not what Bultmann could not understand. It is where Christ is. To quote John Chry-
sostom whose fourth-century liturgy we celebrate to this day each Sunday: »What do I
care about heaven, when I myself have become heaven?«

So the liturgy is neither primarily ceremonial nor mystical. It is the celebration of one
mystery, namely the certainty that »Christ is in our midst«. That is the central focus. And
the music is the translation of this very conviction, mirroring the evolution of doctrinal
ideas.? Verse and voice are intimately linked with theological vision. Unfortunately today
there is less expression of individual emotion and imagination than in the first millenni-
um. Nevertheless, the element of the »other-worldliness« is definitely preserved.

Now Tradition is more than the mere remembrance of certain acts of Christ and of
some of his words. It is understood in terms of living with Christ and in Christ »through
the fellowship of the Holy Spirit«. By analogy, the liturgy is more than a mere remem-
brance of acts and words of the Lord. It is the act of the Word; it is the act of self-
sacrifice and love. Nicholas Cabasilas, the fourteenth-century liturgical commentator,
notes: »The rite is not a mere figure or symbol, but a true sacrifice.«?

Here again, it is the Holy Spirit that is said to »celebrate the liturgy with us all the days of
our life.« So the liturgy is seen as the way of entering communion with Christ, the means of
appropriating salvation. And that is also the way in which tradition is understood.

It is precisely during the liturgy that Christ is transmitted, handed down to us (»tradox,
»paradido«). In fact, there is a mutual handing over: »Thine own of thine own ...« Ortho-
dox spirituality would affirm Irenaus” words that »our whole life should conform the
Eucharist, and the Eucharist should confirm our whole life.«* There is, in the context of
liturgy, a virtual identity between Christ and tradition, between Christ as past, present,
and future (Rev. 4:8), between the one who has already come and who is yet to come.

The Body of Christ is comprised of a group of sinners which, through the Holy Spirit,
is transformed into a communitiy of believers who »in fellowship break the bread« (Acts
2:42). »The holy things are received by the holy,« and the group of sinners is rendered
the communion of saints. No wonder there is such a strong emphasis on the invocation
(the epiclesis) of the Holy Spirit in the Orthodox liturgy. The Spirit offers the assurance
that »we have seen the true light, we have received the Holy Spirit, we have found the
true faith.«

2 See E. Wellesz, A history of Byzantine Music and Hymnography, London 21961 and D. Conomos, Byzantine
Hymnography and Byzantine Chant, Brookline 1984.

3 Commentary on the Divine Liturgy: SPCK/St. Viadimir's Seminary Press, p. 81.

4 Against Heresies IV, S. 18: PG 6, 1028 A.
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ii. Tradition, Liturgy, and Doctrine

The reference to the Holy Spirit in connection with faith raises the further dimension of
the importance and influence of doctrinal developments on the liturgy. Imperial patron-
age in the early fourth century had immediate and profound consequences for the Church
generally, and for its worship especially. The emperor’s influence was also felt in the
domain of doctrine. The fourth century was one of fierce doctrinal conflict and unprece-
dented theological creativity for the Church. »Homoousian« and »hypostasiac« terminol-
ogy, christological and trinitarian theology: These inevitably left their mark on Eastern
liturgy. There is an added prominence, prestige, and privilege in liturgical matters that
gradually is concentrated on the imperial city of New Rome, Constantinople, whose typi-
kon becomes »typ-ical« for the whole of the Eastern Church.

No wonder then that liturgy is respected like doctrine, that the »lex orandi« is so close-
ly connected to the »lex credendi«. It is not difficult to appreciate why Byzantines of old
and Orthodox today feel that: »Truly, till heaven and earth pass away, not an iota, not a
dot, will pass from the law« (Matt. 5:18) of liturgy. Like John of Damascus, the eight-
century champion of icons wrote about tradition: »we do not change the everlasting
boundaries which our fathers have set, but we keep the tradition, just as we received it,«°
so Nicholas Cabasilas can say of the liturgy: »Beyond this it is not possible to go, nor can
anything be added to it.«®

There are certain doctrines, never formally defined, which are nonetheless maintained
with as much inner conviction by the Orthodox Church as any explicit dogmatic formu-
lation. St. Basil of Caesarea wrote as early as in the fourth century: »Some things we
have from written teaching, while others we have received from the apostolic tradition
handed down to us in a mystery; and both these things have the same force for piety.«’

Certainly, for the Orthodox, the liturgy belongs to one of those powerful »traditions
handed down to us in a mystery.« This is precisely why no one will so much as blink an
eye during the divine liturgy when the deacon — apparently out of nowhere, but certainly
out of apostolic tradition and conviction — still cries out aloud, immediately preceding the
recital of the Nicene-Constantinopolitan Creed (»symbol of faith«): »The doors! The
doors! Wisdom! Let us be attentive!«

This recalls the early days when the church’s entrance was jealously guarded — out of
fear for persecution in the first christian period; out of fear for profanation in later centu-
ries. Only the initiated members — those baptized and able to recite the common princi-
ples of belief — could remain in the church. No one moves today; certainly no one leaves.
Chrysostom complained that in his day people seized this opportunity to leave with the
catechumens. But the powerful reminder of the link between credal formulation and li-
turgical adoration remains.

3 On the Holy Images 11, 12: PG 94, 1297 B.
% On the Life in Christ, Book IV, 1: PG 150, 584. See English translation in SVS, New York 1974, p. 114.
7 Onthe Holy Spirit, ch. 27, in: Nicene and Post-Nicene Fathers, vol. VIII, 1952, p. 41. Rendering mine.
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iii. Some Contrasts | Comparisons — »my world and your world«

Attending an Orthodox liturgy, for many non-Orthodox is entering a different world, a
world governed by a tradition that goes back many centuries: architecture, iconography,
the altar space. Ritual and richness abound here. The faithful do not see the full altar; the
»prothesis« where the gifts are prepared — without any obvious participation by the laity
— is entirely out of sight.

Where Western liturgy is characterized by simplicity, the keynote of the Eastern
eucharist is solemnity. The same may be said of liturgical space, movement, and dress.
Solemnity, not simplicity. The distinction in the West between clergy and laity is less ap-
parent, while the service is clerly visible and audible. All those present at a Catholic or
Protestant service are normally expected to receive communion.

By contrast, in the Orthodox Liturgy, there is an air of reverence, as well as an at-
mosphere of informality. The congregation is in fact fairly silent — they will worship with
their eyes and ears. They will also worship with their body — moving about, lighting
candles, standing, kneeling, making the sign of the cross at any time and many times,
bowing or fully prostrating. They worship even with their sense of smell — incense,
bread, oil, candle. Surprisingly, not all — indeed few — will receive communion. Every-
one, however, lines up for the »anti-doron«, the blessed bread, at the conclusion of the
service.

There are some other details which may puzzle a Western christian: while the basic li-
turgical structure may be similar, many other differences will not be familiar. There is
less emphasis on the »Ministry of the Word,« there are lengthy litanies, two central
processions — the »little« and »great« entrances (the latter of which attracts the fervent
reverence and devotion of the people to the unconsecrated gifts) —, the readings are sung,
the sermon is not crucial, the kiss of peace is not exchanged except among the clergy,
significant prayers are read »silently« (or »mystically« — in fact the »anaphora« may be
as inaudible as the priest saying it is invisible —, communion is given with a spoon (to
adults and babies alike).

There is almost a sense in which two services are going on at the same time — one in
the sanctuary, and the other more visibly. The two coincide at some points, but in many
ways the people in the congregation seem to be only passive attendants. This idea of two
liturgies, or two levels of liturgy, is significant not so much in itself, but as a unique
symbol of another two-fold reality. It is, as will be seen in the next section, a reminder
that in the liturgy heaven and earth somehow meet, and in some very real way con-
celebrate.

Furthermore, there is a strong symbolical element. Actions and words have a symboli-
cal dimension. Gestures are made in the present, but they recall events in the past (the
birth of Christ [prothesis = Bethlehem: Nazareth], the entry to Jerusalem [the Great
Entrance], the burial of Christ [the placing of the Gifts on the altar]).
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Il. »Blessed is the Kingdom«

i. The Liturgy as Heaven

When the liturgy as text appears in the East towards the end of the fourth century, the
Eucharist is seen to be offered by a Church still mindful as much of Christ's second
coming as of his passion and resurrection. The sense of eager expectation was always
heightened for the early Christians when they gathered for the eucharistic meal. The
eucharist was an image of the heavenly banquet, of the divine kingdom. So the early
Christians looked two ways: forward and backward, upward and downward; there was a
keen sense of »anamnesis« (remembering of the past) and »anaphora« (referring to the
future). Here then, already adumbrated, is the double emphasis on heaven and home, or
on home as heaven. The future kingdom was a present reality, not a distant hope but an
experienced joy: »Where two or three are gathered in my name, there I am also« (Matt.
18:20). »And lo, I am with you always, to the end of the age.« (Matt. 28:20).

The Eucharist was a foretaste of that kingdom. On the bishop's chair, according to
Ignatius of Antioch, Christ himself was seated.

The paradox of »homeliness« and »mysteriousness« is already apparent in the second-
century theological descriptions, and the West seems early on to prefer images of sacri-
fice to models of thanksgiving. Thus while Irenaeus of Lyons (who came from Asia
Minor to the West) emphasized the Eucharist as an offering of thanks, as a sharing of the
first-fruits of creation, the view that came to predominate was that of Cyprian, that the
sacrifice offered in the rite was the passion of Christ. We must of course be wary of
simplistic distinctions: Cyril of Jerusalem (mid fourth century) underlines, in the East al-
so, the propitiatory character.® It is Cyril who introduces a pious element to liturgy
(devotions preceding or during communion; decline in frequency of communion), coup-
led with a language of fear with regard to the sacrament. This dimension appears again in
the teaching of John Chrysostom (therefore in Antioch and subsequently, in Constan-
tinople). In the East, furthermore, practical movements gradually assume symbolical val-
ue. The third-century Syrian document called Didascalia Apostolorum® describes the de-
acons’' ministerial role as simply practical. In the same century, however, the great Alex-
andrian thinker Origen develops a theology of christian mystery and symbol. This teach-
ing is developed into a tradition of liturgical interpretation and imitation by Dionysius
the Areopagite in the fifth century, Maximus the Confessor in the seventh, Germanos of
Constantinople in the eighth, Theodore the Studite in the ninth, Nicholas and Theodore of
Andida in the eleventh, Nicholas Cabasilas in the fourteenth, and Symeon of Thessaloni-
ka in the fifteenth century. Simple, practical gestures assume solemn, profound signif-
icance: »lt is the deacons who bring out this oblation ... which they arrange and place on
the awe-inspiring altar, a vision ... awe-inspiring even to the onlookers. By means of the
symbols we must see Christ, who is now being led out and going forth to his passion, and
who, in another moment, is laid out for us on the altar ... And when the offering that is
about to be presented is brought out in the sacred vessels, the patens and chalices, you

8 Mystagogical Catechesis 5f., On Faith and the Symbol: PG 33, 505-24.
? ed. Connolly & Bishop, Cambridge 1909, p. 120.
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must think that Christ the Lord is coming out, led to his passion ... by the invisible host of
ministers ... who were also present when the passion of salvation was being accom-
plished ...

(The deacons) stand around and wave their fans ... because the Body laying there is
truly Lord by its union with the divine nature. It is with great fear that it must be laid out,
viewed and guarded. These things take place in complete silence because, although the
Liturgy has not yet begun, still it is fitting to watch the bringing out and depositing of
such a great and wonderful object in recollection and fear and a silent and quiet prayer,
without saying anything.«'0

ii. The Liturgy as Home

When one enters the liturgy in the Orthodox Church, one is entering the familiar sur-
roundings of one's home. There is, then, also a sense of homeliness and informality.
Contemporary Orthodox, just like their Byzantine forefathers and foremothers used to,
behave inside the church much as they behave outside. There exists, for them, no sharp
division between sacred and secular. There is much movement, people drifting in and
out, lighting candles, venerating icons, even talking. In the fourth century, John Chry-
sostom complained: »Here in church, there is great disturbance and confusion, and it is as
bad as a tavern. There is so much laughing and chattering.«"!

To the outsider, it would perhaps appear »as bad as a tavern«. However, physicality
and materiality are an important part of Orthodox worship. The bread is always real
bread, the wine is bright and red (and it signifies not just death and sacrifice, but life and
joy.) Baptism is full immersion, and confession involves physical contact in the laying on
of the hand. There is bread and oil and boiled wheat. The patristic principle that »what is
not assumed is not healed«'? is very real here. And the liturgy becomes the ground on
which all things meet, and outside of which all things are unrecognizable, isolated.

There is a powerful and pervading sense of home-ness: Orthodox bring to church the
food and drink prepared at home. In fact, Orthodox are always leaving the church
»dripping, dropping or chewing« something. They are »participants at a festive meal,«
sharers of a banquet. But they are not consumers: they are worshipers. Prior to and in
preparation for communion, the following prayer is recited: »The lamb of God is broken
and distributed; broken yet not divided; forever eaten yet never consumed; sanctifying
those who partake.«

There is an important message here for a consumer society like ours, where people are
always eating, or drinking while they walk. The liturgical ethic reverses the social ethos:
we are not called to be aggressive, to consume and struggle in a world where »only the
fittest survive.« We are to share, to be vulnerable, to repeat the words of Christ at the
Last Supper, not merely as the institution of a sacrament, but as the inspiration of a new
way of life: »Take, eat of this my body; drink of this, all of you, this is my blood.«

10 ¢cf Taft, The Great Entrance, p. 35.
' On the First Epistle to the Corinthians XXXVI: PG 61, 313.
12 Gregory the Theologian, Ep. 1 to Cleidonius: PG 37, 181 C.
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In the liturgy you breathe the clean, unpolluted air of the Resurrection. When the wit-
ness of the Revelation writes: »1, John, was in the Spirit on the Lord's day ... and I saw a
new heaven and a new earth,« he is telling us: »I took part in the liturgy.« St. John is,
here, the forerunner of Eastern/Byzantine liturgical commentators. He is saying: Every-
thing makes sense and assumes full meaning in the liturgy. You feel at home and speak
your mother tongue — the language of reconciliation and love. You know God exists,
because you are embraced warmly and accepted unconditionally. You care for others
because you discover them and discern their needs. You are sensitive to the »groans and
pains« of creation (Rom. 8:22) because everything is valued and inspired. The only
response is gratitude and grace. And the only note of dissonance is that of disconnection,
or of ingratitude. You learn to share and to thank: for the sun and for the stars, for the
pain and the tears, for the trees and the flowers, for the trials and the failures, for life and
for death, for life’s realities. This is why the liturgy actually begins from the moment
when we leave our homes, when we are on our way to constitute the church. There is no
»moment« when it commences, or »time« when it concludes. This is perhaps why
Orthodox feel free to arrive late, or to come and go.

iii. Heaven on Earth

This is the depth of the liturgy, »the final mystery beyond which it is not possible to
20.«"% This is the meaning of the liturgy as »heaven on earth« — as the presence of the
angels, the archangels, the kingdom of heaven, the earth, the people, the whole of crea-
tion, and the Creator God as well. It is far more than the »here and now.« It is an all-
embracing drama, a meeting-place of the earthly and the heavenly. This is made clear in
our liturgy with the two »entrances«, when we pray: »Make with our entry an entry of
your holy angels, celebrating the liturgy with us.«

»In this mystery,« we continue, »we are icons of the cherubim.« Again John Chry-
sostom affirms: »Those in heaven and those on earth form a single festival, a shared
thanksgiving, one choir.«'*

Now to the outsider, perhaps one of the most striking qualities of our liturgy is the
opulent ritualism, at least in contrast to the apparent verbalism of other liturgies. Every-
thing is always sung. Orthodox Christians do not come to church simply to pray. Nor do
they go to church to be alone. Something is »happening« there, the kingdom of heaven is
present there. There is an epiphany and a theophany, and you are called to »join in«, in-
vited to participate. Sometimes people wonder whether Orthodox are aware of this litur-
gical depth in their tradition. Yet how many of those who join in a dance realize the his-
torical origins of that dance, or even are aware of its sociological significance. And such
ignorance hardly detracts from the power or profundity of the experience. Just before
each liturgy, Sunday by Sunday, we pray: »God, our God, who sent your heavenly bread,
the food of the hole world, to bless us, bless also the offering.«

For centuries christians have been scandalized that we come together in liturgy to eat,
and not just to see and hear and feel the Word of God."

13 Nicholas Cabasilas, The Life in Christ, Book IV, 1: PG 150, 584.
L Homily I, i on Order in the Liturgy: PG 56, 97.
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The question, however, that needs to be raised in Orthodox circles is how this
»otherworldliness« will spill over and into this world. As a window to heaven, the liturgy
is not responsible for disconnecting the two worlds but for holding them together in a
single reality and order. But what is the Orthodox Church doing to make the spilt blood
and broken body of Christ relevant and life-giving to a young child starving for bread in
Africa, to a young man dying of AIDS in the United States, or to a young mother suf-
fering in former Yugoslavia? There is no condition, no tragedy, no experience, no pain
left outside of the chalice. So what are we doing to share the Body of Christ, which is
»broken, but never divided ... for the life of the world?«

1l1. »Let us Give Thanks to the Lord«

i. The Liturgy as Communion

The communal aspect of worship is central to the understanding of the Orthodox litur-
gical mind. There is a sense of belonging and devotion, within which one preserves one's
personal rhythm. Upon entering the church one does not pray alone, but lights a candle
before an icon — an image of the heavently »cloud of witnesses« — and places it alongside
the other candles that have been lit.

So the liturgy is never merely the sum of the gathered individuals. It is not a loose col-
lection of people with some restricted parish plan, diocesan program, church policy, or
religious vision. It is the freedom and space of heaven, where each journeys freely, sails
at will, thinks and chooses personally. The liturgy does not check but confirms our hopes
and dreams. Of course this does not happen at the expense or exclusion of others. The
liturgy broadens our horizons and interests. There is ample room — every new presence is
not stifling; every new person is not discomforting. In fact it seems as if everyone is
present, crowding around the altar: »Hosts of archangels, tens of thousands of angels, the
many-eyed cherubim and the six-winged seraphim ... the prophets, apostles, preachers,
martyrs, confessors, ascetics,« the living and the dead, the young and old, male and fe-
male, conservatives and liberals, sane and insane, healthy and unhealthy, rich and poor,
educated and illiterate, religious and agnostic. They're all there! We are never alone in
liturgy, but always in the company of angels, in the communion of saints, and in the
comfort of all creation.

What does not feed them all — is not for the joy of all — is not food and joy for us ei-
ther. In liturgy we learn to love. We are not mechanical pieces of a political machine, in-
dividuals in an anonymous society. We have a personal ministry in the mystery of life,
valued for what we are. In the encounter with the other — every other, created others and
the Uncreated Other — Christ is formed in us. »God makes of us a home« (John 14:23).

15 Cf. Origen, in: PG 13, 1734. Also see John Chrysostom, Hom. in. Gen. VI, 2: PG 53, 55-7 and especially
Gregory Nazianzus, On Easter, Oration XLV, 16: PG 36, 644-5. The notion of »hearing« the Word underscores
the significance of silence in liturgy. Orthodox Christians pray that they »may be made worthy to hear the Holy
Gospel«.
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How can such a liturgy grow old or stagnate? Upon leaving the liturgy, we are a grain of
mustard seed, a kind of leaven, witnesses to the kingdom in the world.

ii. The Liturgy as Mission

We may »depart in peace,« or rather »go out (= mpoekBopev) in peace.« We move out
once again to the same routine, daily schedule, to our respective work. Yet we know
otherwise; we see differently; we work at another pace, as a dynamic presence in the
world.

Because: »what was from the beginning, what we have heard, what we have seen with
our eyes, what we have looked at and touched with our hands, concerning the word of
life, this we declare ... the eternal life that was with the Father and was revealed to us ...
so that you also may have fellowship with us ... so that our joy may be complete.«
(1 John 1:1-4)

The goodness of God is celebrated and results in the godliness of creation. At the
Small Entrance, we pray »O Master and Lord ... grant us to glorify your goodness.« And
in this experience of reality, in this beginning and fulfillment of everything, there is noth-
ing to add, nothing else to say or explain. The deacon, in mind-blowing words that are
often missed, sings: »Let us stand in goodness.« This is not merely a call to be upstand-
ing or awake. It is reminder of the radical reversal of secular values effected in the litur-
gy. The deacon is basically saying: »Don't just do something; stand there!« Again in
the Orthodox liturgy, we sing: »Standing in the temple of your glory, we think we are
in heaven.« This recalls the apostolic sentiment: »Lord, it is good to be here.« (Matt.
17:4).

And the music serves to underline the communal dimension of worship that unites
heaven and earth, though it is sometimes undermined in Orthodox churches where the
music is very intricate. In the early christian times, the term choir (}opoc), communion
(xowvevia), and church (éxkAnotie) are used almost synonymously.

The crucial question then is not what happens to the elements or what happens to me,
but what happens to the Church. The liturgy is not for inner consumption. This, however,
means that Orthodox Christians need to find a vivid language and to recover the liturgy
from its reputation of traditionalism and stagnation in order to communicate its treas-
ures. For example, what is the Orthodox Church doing to relate its liturgy to the younger
generation and to other people in the English language? And so far as concerns the mu-
sic, a compelling question is whether today we can use the same Byzantine criteria for
English-speaking congregations.

iti. Theory and Practice

There are some more specific critical issues with regard to the contemporary reality.
The element of sharing or communion is of course the theology, or the theory. But what
actually happens in practice? There are certain factors that tended and still tend to ob-
scure the corporate nature of the Liturgy. Curiously, it is often these very features —
which diverge from those of the early Church — which are most likely to strike, even
attract, the late twentieth-century Western visitor to a typical Orthodox liturgy:
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i. First, the kiss of peace — mentioned by John Chrysostom!'® and implied in the Liturgy
attributed to him — gradually disappeared towards the end of the first millennium.

ii. Second, while in the early period the singing was shared between cantors and con-
gregation, today it is almost entirely restricted to the cantors or choir. This probably oc-
curred around about the same time, when the hymnography and music became more
elaborate, especially in monastic circles.

iii. Third, the priest's prayers are no longer said aloud. In the mid-sixth century, Justi-
nian found it necessary to legislate against the growing practice of reciting certain
prayers in a low voice.'” However, this proved ineffective, and liturgical texts of the
eighth century prescribe that the anaphora prayers be said puotik®e.'* By the time of
Nicholas Cabasilas, it is taken for granted that the priest's prayers are inaudible."” Yet in
the seventh century, even children — who normally stood at the front of the congregation
— were able to learn these prayers by heart precisely because they could hear them.*

iv. Not only could people not hear all the Liturgy, but they likewise could not see all
the Liturgy. The use of curtains in the sanctuary is widely attested to already in the fourth
century (cf. Chrysostom at Antioch, Athanasius at Alexandria, Gregory Nazianzus at
Asia Minor). The »iconscreen« was originally waist-high with pillars above the
»templon«. But the space between the pillars was left open until at least the thirteenth
century. Clearly the triumph of the iconophiles in the ninth century gradually led to the
development of a solid screen, but this was as a much later phenomenon. Even so, of
course, the icons are not seen as a barrier. The twentieth century Russian thinker/priest
Pavel Florensky said that icons »do not conceal anything from the faithful.« Instead,
»they reveal the entrance to the other world,« and »proclaim the existence of the
kingdom of heaven.«*!

v. Finally, how far did the laity actively participate by receiving communion? In the pre-
Constantinian period, it was taken for granted that the whole congregation would receive
communion every Sunday. Some even communicated daily (as Tertullian, Hippolytus,
and even later, Basil, bear witness). This practice primarily survived in monastic circles.?
There have of course been individuals (some of them saints) who, through the centuries,
have swum against the powerful swell and tried to encourage frequent communion. Yet
Orthodoxy has developed a piety centered on infrequent holy communion, nourished by
a rite with such profound spiritual and symbolical interpretation that actually tends to
militate against frequent participation in the Eucharist.

In spite, however, of these problems — which Orthodox should at least recognize if not
some day reconsider — the Orthodox liturgy has something important to offer the West:

16 Ep. 1o the Corinthians I, 18: PG 61, 527.

17 Novella 137,6 in: 565 CE.

cf. the Barberini codex.

cf. Commentary on the Divine Liturgy, SVS edition, pp. 50, 63.

20 of John Moschus, Spiritual Meadow 196: PG 87, 3081 AB.

21 of, Eastern Churches Review 8 (1976) 16-7.

22 Cf. Evergetinos TV, 34; Symeon the New Theologian, Catechetical Discourse IV and the fourteenth-century
Hesychast: Kallistos and Ignatios Xanthopouloi, Ascetical Works 91: PG 147, 793-800. Cf. also K. Ware, »The
Meaning of the Divine Liturgy of the Byzantine Worshippers, in Church and People Byzantinum, ed. K. Morris,
Birmingham 1987, pp. 7-28, to which I am indebted for this section.
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»There is a participation in worship which is contemplative rather than active, of the kind
appropriate in the Anglican tradition at a cathedral sung Evensong. There is a contem-
plative quality about the Liturgy and other Orthodox services from which Western
Christians may have something to learn. Contemporary Western worship is sometimes so
active that it can seem busy and be distracting. Liturgical prayer is punctuated by direc-
tions to sit, stand or kneel. The flow of the service is interrupted by announcements of
page, hymn and eucharistic prayer numbers. The goal intended is full congregational
participation. But the result can sometimes be restless and unprayerful. Revised services
provide for silence to be kept at certain moments, but this is more often indicated than
prayerfully used. It may be that in a busy, activist world Christians need worship which
is not busy and activist. Perhaps something of the contemplative quality of Orthodox
worship could impart to Western worship a dimension it has either never had, or is in
danger of losing.«*

1V. »New Heaven and New Earth«

i. The Liturgy as Cosmic

Now the emphasis, mentioned earlier, on »goodness« gives rise to final point about the
liturgy, and is reminiscent of another passage, this time from Scripture: »And God saw
everything that was made, and indeed it was very good« (Gen. 1:31).

It is so easy to misinterpret the liturgy as being an escape from this world, as a divine
ecstasy. However, if I have mentioned tradition and preservation in the Orthodox
Church, I need now to speak of the liturgy as transforming the whole world to the last
speck of dust, the liturgy as realizing what »conservatives« and »preservatives« claim to
do. We all know that the world should not be regarded as mere or useful necessity; we
say that we should live in modest harmony with nature and not in audacious supremacy
over it. Yet we are inexorably trapped — even in many attempts to offer solutions — within
the stifling circle of our individual desire for self-preservation. The liturgy gives us a
fresh and refreshing sense of enlarged life. Whenever we narrow religious life to our
own concerns, we overlook the calling of the Church in the liturgy to implore — always
and everywhere — for the renewal of the whole polluted cosmos.

So the whole world is the space of the liturgy. This is why we pray for people in all
circumstances and of all needs: »for the sick, the suffering, the needy, those traveling, for
those in captivity,« and »for the whole world, for the parish, every parish, for every city
and land, and for the faith who dwell in them.«

Their is a mosaic in Ravenna portraying saints, martyrs, hierarchs, and faithful laity,
each holding a crown which they will place at the feet of Christ. The Liturgy presents the
same image at the prothesis: the priest places the »Lamb« at the center of the »diskos« (=
the disk of the world), and all around are the fragments of bread symbolizing the Mother
of God, the angels, prophets and saints, all the dead and the living. Together, heaven and

23 Cf. H. Wybrew, The Orthodox Liturgy, pp. 179-80. This book is a lucid analysis of the development of the
Orthodox Liturgy.
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earth offer one hymn, one prayer, one feast, on doxology. This adds profound depth to
the words of the eucharistic writer par excellence of the Apostolic Fathers, Ignatius of
Antioch (d.c. 112):

»Unite in one prayer, one supplication, one mind, one hope ... For this is Jesus Christ
and there is nothing better than he. Let all therefore hasten as to one shrine, that is God,
as to one sanctuary, that is Jesus Christ.«**

There is a keen sense that not only is everyone present at the Liturgy, but the entire
creation is focused on the sacredness of God: »We give thanks to you also for this min-
istry which you deign to receive at our hands, though hosts of archangels and tens of
thousands of angels wait on you ... singing, exclaiming, crying aloud and saying: Holy,
Holy, Holy.« Everything that lives cries: »holy, holy, holy, Lord God of Sabaoth. Heaven
and earth are full of divine glory.«

Indeed everything that lives aspires to share in divine holiness and is an overture to par-
adise. It is not that the created world escapes to heaven; it is that the whole world is a part
of heaven. The Septuagint translation of Psalm 8:4—6 is »you have made us a little less
than the angels.« I prefer the Hebrew which is rendered »you have created us a little lower
than divine beings« (cf. also Ps. 84: »you are gods, all of you.«) So there is no feeling of
being stifled. In the Liturgy one is not an individual in an anonymous multitude, but an
organic part of a mystery.”® There one learns to share: to deny oneself, to diminish in
humility, to accept, to enjoy, to endure, to thank (= eucharist), to glorify (= doxology). In
short, one learns to love, which means to participate in the inner life of God since the
briefest, and the only biblical definition of God is that »God is love« (1 John 4:8 and 16).

Through the Liturgy — through this self-offering and universal offering — the world is
sanctified, and transformed. The Liturgy (of St. Basil) prays: »Lord, in return for things
corruptible, grant us things incorruptible.«

ii. The Iconic Dimension

The vision and boundaries of the world are far broader than the limited space and life
of any human being. I may be the center of this vision or theophany, but I become aware
that I am also but a detail of the world. Indeed the world ceases to be something that I
observe objectively and becomes something of which I am a part personally and actively.
No longer do I feel as a stranger (threatened and threatening) but as a friend in and of the
world. How sadly Christians have misinterpreted the words of Christ that we are in but
not of the world (cf. John 17:14.16). This is then the iconic understanding of the world
where the »other« world penetrates and permeates »this« world, and where the eternal in-
fests and invests the historical. Nothing is profane, nothing whatsoever is neutral.
Everything is an icon revealing God and indicating a way to God. The whole world is a
liturgy — what Maximus Confessor in the seventh century described as a »cosmic litur-
gy.« And the liturgy merely confesses and celebrates what is already truly there, though
often neither clearly perceived nor fully known.

* Magnesians VI, in The Apostolic Fathers, vol. | The Fathers of the Church, New York 1947. My transla-
tion.
%5 cf. Archim. Vasileios, Hymn of Entry, Crestwood, N.Y. 1984, p. 76f.
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The liturgy is an image of the world. As we have seen, when an Orthodox christian
enters the church, he or she is entering the comfort of their own home. And we may add
that, when they leave the church, they are still in the liturgy because the whole world is a
sacrament. The whole of the world reveals a celebration of liturgy unleashed.

Our »original sin« lies precisely in our failure or refusal to view life and the world in
terms of a sacrament of communion with God. The liturgical approach proclaims a
world imbued by a God transforming the world. An attitude of /lirurgy is a crucial cor-
rective to our errors in ecology. For we have learned all too well and only too painfully
that the ecological crisis both presupposes and builds upon the economical injustice and
imbalance of communion in the world.

What Orthodox and all christians need to remember is that the Church is called not to
conform to but to transform this world. For the liturgy is not a compromise with this
world, but a promise of the world to come. It is an epiphany, a showering of the light and
beauty that form the perspective within which one can truly see and perceive. Indeed the
same light that pervades Orthodox spirituality marks also the rhythm of Orthodox liturgy
and music. The refrain chanted after Holy Communion is: »We have seen the true light.«
This is not just poetry. Liturgy is never simply a matter of »receiving the sacraments,« of
»hearing the word,« or of »composing the music.« Orthodox christians live — habitually,
I would say — within a liturgical environment that transfigures body and soul, the entire
world, in this vision of the light of the Transfiguration.

V. Concluding Remarks

Usually in religious circles, secularism is seen to been the main threat. Today I think
that secularism has produced a form of »religion« that is useful or appealing. Here in the
United States it may be multiculturalism, where everyone is entitled to their own culture
and religion, where religion is good for business and politics. It is so important that we
understand multiculturalism in the positive sense — where each culture is not interested
only in itself and its own, whether primarily or exclusively; and where one culture does
not override or overrun the others, whether indigenous or immigrant.

What is particulary striking about Orthodox worship — from an external, sociological
point of view — is its intimate union with the culture of the people. Nationalism has in
fact been both the bane and the blessing of Orthodoxy in recent decades. For the auton-
omy of the local, national Church does not produce anarchy but continuity of tradition.
This does not undermine the catholicity of the Church, but serves rather to underline its
universality through the diversity of expression.

It remains to be seen how Orthodox christians will spread their roots in this country,
whether they will extend an invitation to their non-Orthodox sisters and brothers. Will
their attitude be the scriptural: »Do not touch me« (John 20:17)? Or will it be Philip's:
»Come and see« (John 1:46)? Just how will they »sing the Lord's song in a strange land«
(Ps. 136:1), their old song in a land that has adopted them?

Yet, there is one lesson that can be learned from them, namely that »Christianity is a
liturgical religion.« These are the words of the Russian theologian Georges Florovsky
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(1893-1979): »The Church is first of all a worshiping community. Worship comes first,
doctrine and discipline second.«
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Dokumente

[Am 16. Midrz 1997, dem Sonntag der Orthodoxie, konzelebrierten in der Christ-Auferstehungs-
Kathedrale der Berliner Di6zese der russisch-orthodoxen Kirche des Moskauer Patriarchats alle in
Deutschland residierenden kanonischen orthodoxen Didzesanbischofe. Auch in diesem Jahr wurde
wieder der aus diesem Anlal gemeinsam verfafite Fastenbrief verlesen. Die Festpredigt hielt Me-
tropolit Augoustinos von Deutschland. Beide Botschaften sind nachfolgend dokumentiert. ]

A) Fastenbrief der orthodoxen Bischdfe in Deutschland zum
Sonntag der Orthodoxie 1997

»Nun ist sie da, begonnen hat der Kampfe Zeit, des Fastens Rennbahn. Lasset uns alle-
samt bereitwillig damit beginnen, die Tugenden als Gaben tragend vor den Herrn.«

Mit diesem Aufruf des bedeutendsten Theologen des Bilderstreites, des heiligen Theo-
doros Studites, erdffnete, liebe Schwestern und Briider, die Orthodoxe Kirche die groBe
Fastenzeit, indem sie zugleich das Fest ihrer Identitat feierte, des Sieges der Wahrheit des
Heils gegen die Macht der Finsternis.

Sie begeht den »Sonntag der Orthodoxie« in dankbarer Erinnerung an die empfange-
nen Gaben Gottes, dessen Geist sie in die ganze Wahrheit fiihrt (Joh 16, 13). Nicht tri-
umphalistische Siegeseuphorie gibt den Ton an, sondern dankbare Demut, verbunden mit
der Aufforderung zum geistigen Kampf: zur Reue, Bulle, zum Fasten und tugendhaften
Leben. Das ist die Vorbereitung auf das »Fest aller Feste«, der Weg zur Auferstehung
des Herrn, die das Zentrum des christlichen Glaubens ist.

Die bahnbrechenden Umwilzungen der letzten Jahre, die Gott den Menschen in Ost
und West geschenkt hat, verlangen eine selbstkritische und demiitige Haltung, damit sie
als eine Chance zu einer hoffnungsvollen Zukunft des Menschen und der Schopfung
iiberhaupt erkannt werden. Mit Betriibnis miissen wir aber erfahren, da dem Ende des
Kalten Krieges, das die Herzen der Menschen mit Frohsinn erfiillt hat, Auseinanderset-
zungen folgen, die Enttduschung, Resignation und Feindschaft bringen. Die Konflikte
und Auseinandersetzungen, die der totalitiren Ordnung folgten, die wachsende Kluft
zwischen Arm und Reich, die Massenarbeitslosigkeit, die belastete Perspektive der jun-
gen Menschen, die Benachteiligung der Frau, die MiBachtung der Kinder, die Fremden-
feindlichkeit, die Gewaltanwendung, die sozialen Konflikte selbst in Lindern, in denen
Wohlstand und nominell Frieden herrschen, und der Raubbau an den Lebensgrundlagen
kiinftiger Generationen fordern uns auf, innezuhalten und in Reue und Demut das eigene
Verhalten selbstkritisch zu iiberpriifen.

Erst dann ist der Weg zur Versohnung frei, die Frieden und Gemeinschaft stiften,
Wunden heilen, Unrecht gestehen und verzeihen, Feindschaft iiberwinden und Vertrauen
wachsen lassen kann, so daB sich verfeindete Volker versohnen, Titer und Opfer mitein-
ander sprechen und Menschen unterschiedlicher Kultur, Mentalitit, Nation, Konfession
und Religion ein friedliches Zusammenleben aufbauen.
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Versohnung ist eine gottliche Gabe, ein Geschenk der Liebe Gottes, »der in Christus
die Welt mit sich versohnt hat, indem er den Menschen ihre Verfehlungen nicht anrech-
nete und uns das Wort von der Verséhnung anvertraute« (2 Kor 5, 19). Diese Heilstat der
unermeBlichen Liebe Gottes ruft uns zur Umkehr und mahnt die besondere Verantwor-
tung aller Menschen im Versshnungsprozel an, der das Kommen des Reiches Gottes be-
deutet.

Indem wir unseren Gottesdienst feiern, erbitten und verkiinden wir den »Frieden von
oben«, »Nicht einen Frieden, wie die Welt ihn gibt« (Joh 14, 27), und bekunden, daB
jegliche Diskriminierung, Menschenverachtung und Feindseligkeit, die in einer Kirche,
Konfession und Religion iiberhaupt ideologisch begriindet ist, einen abergliubischen
Gotzendienst darstellt, der den alle Menschen verbindenden Glauben leugnet.

Lassen wir uns nicht durch listige Agitatoren verfithren! Lassen wir uns das Angebot
Gottes zur Versohnung aufnehmen und tragen wir als einzelne, als Familie, Schule, als Ge-
sellschaften und Kirchen dazu bei, daB »der Friede Gottes, der alles Verstehen iibersteigt«
(Phil 4, 7), die Herzen, die Gedanken und die Taten der Menschen befliigelt. Amen.

Metropolit Augoustinos von Deutschland
Griechisch-Orthodoxe Metropolie von Deutschland
Exarchat von Zentraleuropa ;

Erzbischof Sergij von Evkarpia
Erzbistum der russischen orthodoxen Gemeinden in Westeuropa

Erzbischof Gabriel
Griechisch-orthodoxe Kirche von Antiochien
Exarchat von Westeuropa

Erzbischof Longin von Klin

Stindige Vertretung der russisch-orthodoxen Kirche/
Moskauer Patriarchat in Deutschland

Erzbischof Feofan von Berlin und Deutschland
Berliner Diozese der russisch-orthodoxen Kirche des Moskauer Patriarchats

Bischof Konstantin von Mitteleuropa
Serbisch-Orthodoxe Ditzese von Mitteleuropa

Metropolit Dr. Serafim Joanta von Deutschland und Zentraleuropa
Ruménisch-Orthodoxe Metropolie fiir Deutschland und Zentraleuropa

Metropolit Simeon von Mittel- und Westeuropa
Dibzese von Mittel- und Westeuropa der bulgarischen orthodoxen Kirche

(NaGOM 2/1997)
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B) Predigt des Metropoliten Augoustinos von Deutschland zum
Sonntag der Orthodoxie (Berlin, 16. Mdrz 1997)

»Der unumschreibbare Logos des Vaters hat sich selbst umschrieben, da Er aus Dir,
Gottesgebirerin, Fleisch geworden ist. Dem entstellten Bild hat Er wiedergegeben
die urspriingliche Gestalt, hat es mit gottlicher Schonheit durchdrungen. Durch sei-
ne Darstellung im Werk und im Wort bekennen wir das Heil.«

(Kontakion des Sonntags der Orthodoxie)

Am 11. Mirz, dem ersten Sonntag der osterlichen Fastenzeit des Jahres 843, fand in
der Kirche der Heiligen Weisheit zu Konstantinopel mit der Feier der Gottlichen Liturgie
jene Synode ihre Vollendung, deren die Orthodoxe Kirche seitdem an jedem ersten
Sonntag der hl. vierzigtigigen osterlichen Fastenzeit gedenkt.

Die von der Kaiserin Theodora einberufene Synode beendete eine fast eineinhalb Jahr-
hunderte dauernde Zeit tiefgreifender Erschiitterungen der Orthodoxen Kirche und des
ostromischen Reiches, die Epoche des sogenannten »Bilderstreites«, des Ikonoklasmus.
Das 7. Okumenische Konzil von Nikaia im Jahre 787 hatte zwar eine theologische Kli-
rung zugunsten der Orthodoxie herbeigefiihrt, konnte aber nicht verhindern, daBl der
Kampf in seiner zweiten Phase noch heftiger tobte als in der ersten. Erst der Tod des
Kaisers Theophilos und die erzwungene Abdankung des fanatisch bilderfeindlichen Pa-
triarchen loannes VII. (Grammatikos) ermoglichten jenen endgiiltigen Sieg der Ortho-
doxie, den wir heute feiern.

Fiir uns, die wir uns dank der modernen Medien im Zeitalter der unbegrenzten Repro-
duzierbarkeit von Bildern und Kunstwerken bestindig einer uniiberschaubaren Flut von
Bildern ausgesetzt sehen, sind Bilder etwas Austauschbares und nahezu Beliebiges ge-
worden. Zwar erfreuen sich heute die Bilder unserer Orthodoxen Kirche in der ganzen
christlichen Okumene einer zunehmenden Aufmerksamkeit, zwar steigt der Marktwert
von Ikonen, die meist auf obskure, um nicht zu sagen kriminelle Weise in den Handel
gelangen. Aber die Vorstellung, da Menschen in jener fernen Zeit, die wir das Zeitalter
des Ikonoklasmus nennen, ihr Leben dafiir gegeben haben, daff Christus, die Gottesgebi-
rerin und alle Heiligen auf Bildern dargestellt und verehrt werden kénnen, befremdet uns.

Wenn wir aber einen jener frithen Riume unserer groBen orthodoxen Tradition betre-
ten, dessen Wiinde iiber und iiber mit Bildern des Heils bedeckt sind, so dal} die ganze
Architektur in den Dienst der iiberwiltigenden Vergegenwirtigung des Mysteriums unse-
rer Erlésung tritt, verstehen wir unmittelbar, da3 die Ikone, das Bild Christi, der Gottes-
gebirerin, der Heiligen, dafl die Darstellung alles dessen, was zu unserem Heil geschehen
ist, eine Tiefe, eine Schonheit und eine Wiirde besitzt, die dieser Kunst einen unver-
gleichlichen Rang verleiht. Denn in den Ikonen wird die Materie dieser Weltzeit transpa-
rent, durchlissig fiir die Wirklichkeit des kommenden Aons.

Fiir die Orthodoxe Kirche ist darum der Sonntag der Orthodoxie nicht nur die feierli-
che Erinnerung an eine mehr als 1150 Jahre zuriickliegende historische Begebenbheit.
Vielmehr ist der Kern dieses Festes das Wissen und die Erkenntnis, dal der Sieg, der
damals mit dem Blut vieler Martyrer, der Standhaftigkeit zahlloser Bekenner und der
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Genialitiit groBer Theologen errungen wurde, eine Wahrheit bewahrt und zum Ausdruck
gebracht hat, ohne die die Kirche selbst keinen Bestand hiitte. Diese Wahrheit benennt
feierlich das Kontakion des heutigen Festes:

»Der unumschreibbare Logos des Vaters hat sich selbst umschrieben, da Er aus Dir,
Gottesgebirerin, Fleisch geworden ist. Dem entstellten Bild hat Er wiedergegeben
die urspriingliche Gestalt, hat es mit gottlicher Schonheit durchdrungen. Durch sei-
ne Darstellung im Werk und Wort bekennen wir das Heil.«

Das gemalte Bild Christi und Seiner Heiligen bezeugt nichts anderes, als daf} das un-
gewandelte Bild des Vaters, 1 aropailoxtog etkov tov Motpog, »das Bild des unsichtba-
ren Gottes«, 1 elxwv 100 G0 100 gopatov (Kol 1, 15) leibhaft in unserem Fleisch er-
schienen ist — so wie es uns der Kolossserbrief sagt: »In Christus wohnt leibhaft die gan-
ze Fiille der Gottheit« (&v a)T® KOTOIKEL TRV TO TATPORE THE 80T T0g couaTkag Kol 2,
9). Als Konsequenz dessen formuliert der hl. Johannes von Damaskus: »Weil der Un-
sichtbare sich mit Fleisch umkleidet hat und sichtbar erschienen ist, stellen wir von jetzt
an die Ahnlichkeit Dessen dar, Der Sich offenbart hat.«

Die erste »Ikone« ist Christus selbst: das gleichwesentliche unverinderliche Bild des
Vaters. Dieses verborgene, nur Gott selbst offenbare, unstoffliche Bild ist durch die
Menschwerdung Christi in die Sichtbarkeit getreten. Seine Sichtbarkeit ist der Grund fiir
das Bild, das wir Ikone nennen. Christus, der, nach einem Wort des hl. Theodor Studites,
unumschreibbar ist durch die Zeugung aus dem Vater (¢§ cmeprypamtov Totpog amepl-
ypomtog), ist dennoch umschrieben durch die Geburt aus der Mutter (ek mepryeypopevng
untpoc mepryeypoppevog). Das gemalte Bild Christi ist also im strengen Sinn das Be-
kenntnis unserer Erlosung, das Bekenntnis, dafl Christus im Fleisch gekommen ist:
»Durch seine Darstellung im Werk und im Wort bekennen wir das Heil«. Darum nennt
der hl. Theodor Studites die Ikone den »Schatten des der Gottheit vereinten Fleisches«.

Das Bild Christi ist die notwendige Evidenz Seiner wahrhaften, konkreten, unver-
fialschten Menschheit. Umgekehrt bedeutet die Leugnung der bildlichen Darstellbarkeit
Christi auch die Leugnung Seiner Menschwerdung, d.h. die Leugnung der Ursache unse-
rer Erlosung.

Wenn Christi Leiblichkeit unumschreibbar wire, dann, so sagt der hl. Patriarch von
Konstantinopel Nikephoros, wiirde auch der Schof der Jungfrau in dem Augenblick, in
dem er Christus empfangt, unumschreibbar.

Wenn die Leiblichkeit Christi nach Seiner Auferstehung unumschreibbar wire, dann,
so sagt der hl. Theodor Studites, wiren wir, die wir als Glieder der Kirche die Glieder
Seines Leibes (cucowpot Abtov) sind, ebenfalls unumschreibbar.

Diese Paradoxien zeigen, daB das Mysterium des Heils, die évoopxog oikovopto:
Menschwerdung, Kreuz, Auferstehung, Himmelfahrt und Wiederkunft — in der Absurdi-
tit versinkt, wenn der angenommene Leib des Herrn sich der bildlichen Darstellung ver-
sagt.

Mit der Menschheit Christi zugleich offenbart uns die Ikone aber auch »die von der
gottlichen Schonheit durchdrungene urspriingliche Gestalt des entstellten Bildes«, das
der Mensch ist.
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In der vergangenen Woche, der ersten Woche der 6sterlichen Fastenzeit, haben wir mit
den Worten des grofien Kanons des hl. Andreas von Kreta den Verlust unserer urbild-
lichen paradiesischen Schonheit beweint:

»Meine urspriingliche Schonheit und Herrlichkeit habe ich verloren ...« (Anoieca 10
TPOTOKTIOTOV KAALOG KOl TV EVTPETELCY OV ...)

»Das Bild und die Ahnlichkeit, nach der ich erschaffen bin, habe ich befleckt ...«
(Koteppbnmoo, 10 kot elkove, Tothp, kol ko dpolocty ...) '

»Durch die Leidenschaften, Erloser, habe ich die Schonheit des urspriinglichen Bildes
entstellt.« (Koteypwoo g TpLy £lkOVOg 10 KGALOG, ZOTEP, TOIC THOEGLY. )

Heute zeigt uns die Kirche im Bild Christi und Seiner Heiligen, d.h. aller, die im Heili-
gen Geist an Seinem vergottlichten Fleisch teilhaben, das Ziel der in Reue, Gebet und
Fasten erwachten Sehnsucht unserer Herzen: Unsere eigene in Christus erloste und ver-
gottlichte Natur, die Auferstehung unseres sterblichen Fleisches, das Pascha unseres Le-
bens.

(NaGOM 2/1997)
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Rezensionen

Schmemann, Alexandre, Le chemin historique de 1'Orthodoxie, Paris: YMCA-PRESS,
Collection »L'Echelle de Jacob« 1995, 375 §S.

»Der historische Weg der Orthodoxie« ist ein Jugendwerk von Al. Schmemann, das
1954 in russischer Sprache in New York erschien und gleichzeitig sein wahres theologi-
sches Debiit bildet. Die Ubersetzung 1995 ins Franzosische, nach drei russischen Ausga-
ben und zwei Auflagen in Englisch (1963 und 1977), zeigt das Interesse des Publikums
und die Aktualitit des Themas. Trotz der Tatsache, da} wir lange nach dem ersten Er-
scheinen eine Aktualisierung der Beziehungen zwischen der griechischen und der slawi-
schen Orthodoxie wiinschten (Vorwort, S. 3) und eventuell eine Darstellung iiber den
Hesychasmus in Siidosteuropa mit Paisij Velickovskij im Mittelpunkt oder etwas mehr
tiber den Einfluf der Starzenspiritualitiit (Seraphim von Sarow) erwartet haben, bietet das
Werk Al Sch.s eine neue Lektiire und ebenso eine interessante Interpretation einiger Er-
cignisse aus der Geschichte der Orthodoxie. Das Buch ist nicht eine Darstellung der Ge-
schichte der Orthodoxie, sondern es bringt eine theologische Interpretation der histori-
schen Ereignisse und Taten, gar eine kritische Stellungnahme zu den Thesen, die in der
Orthodoxie als klassisch galten. Der Verfasser blieb sein ganzes Leben lang dieser Hal-
tung treu, wie sie auch in seinen spiteren Werken (z.B. Eucharistie) anzutreffen ist. Ne-
ben seiner Liebe zur Freiheit bildet sie Vater Alexanders Wesenszug.

Der Vf. verfolgte mit grofem Interesse die Beziehungen Staat — Kirche in verschiede-
nen Zeitepochen. Die Symphonie zwischen Thron und Altar bedeutet fiir S. den Verlust
der Freiheit der Kirche, die durch ihr Biindnis mit dem Staat Gefangene des Kaisers und
der Interessen des Imperiums wurde. Genau dasselbe, meint der Autor, kinnen wir auch
in RuBland beobachten, wo die Kirche in einer totalen Abhiingigkeit zum Staat endete (8.
41). Der Verfasser griindet seine Anschauung auf die Tatsache, daB die Kirche nicht von
dieser Welt ist (S. 171) und sie weder mit dem Imperium noch mit der byzantinischen
Gesellschaft oder einer anderen weltlichen Gesellschaft identifiziert werden kann. Die
Christen miissen ihre Freiheit gegeniiber der Welt bewahren und, obwohl sie in der Welt
leben, konnen sie nicht mit der Welt identifiziert werden.

Das erste Kapitel stellt die Kirche aus Jerusalem und ihre Organisation in den ersten
Tagen vor. Als wichtig erscheint dem Verfasser auch die Titigkeit des Apostels Paulus
und des Konzils von Jerusalem, durch die die Kirche ihre Identitit behielt. Durch den
Bruch mit dem Judaismus befreit sich das Christentum von der Gefahr, eine »jiidische
Sekte« zu bleiben und duBerte schon zu diesem Zeitpunkt die Uberzeugung ihrer univer-
salen Berufung (S. 35).

Die verfolgte Kirche bildet das zweite Kapitel, das die Struktur der Kirche und die
Griinde der Verfolgung schildert. Der Verfasser betont die Tatsache, dal in dieser Zeit
niemand fiir Christus starb, sondern die Christen iiberzeugt waren, durch den Tod das
Leben in Christus und mit Christus zu gewinnen. Der christliche Mirtyrer war kein Held,
sondern ein Zeuge Christi, der durch die Annahme des Todes kundtat, daB die Herrschaft
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des Todes zu Ende ging (S. 53). In dieser Zeit schien der Gnostizismus viel gefihrlicher
fiir die Kirche als die Verfolgung selbst zu sein, aber dem Christentum gelang es, durch
dessen Bekimpfung seine Identitdt zu bewahren. Interessant finden wir in demselben
Kapitel auch die Seiten, die der Bildung des Kanons des Neuen Testaments und den An-
fingen der christlichen Theologie gewidmet sind. Man betont die Rolle der Kirche bei
der Anerkennung der apostolischen Predigt, wie auch die Tatsache, daB aus diesem
Standpunkt der Kanon keine Neuheit bildete, weil der Inhalt des Neuen Testaments mit
dem, was die Kirche schon iiber Jesus wulite, iibereinstimmte (S. 61).

Der Triumph des Christentums im dritten Kapitel des Buches beschiftigt sich mit der
einsetzenden Verdnderung im Leben der Kirche nach Konstantins Bekehrung, mit der
Beziehung Staat/Kirche, wie auch mit der durch das Erscheinen des Arianismus ausge-
losten Krise. Es ist die Zeit des 1. und des 2. 6kumenischen Konzils und der Beginn des
Monchtums und seiner Bedeutung fiir die christliche Spiritualitét.

Mit groBem Interesse liest man das Kapitel iiber die okumenischen Konzilien, den Wi-
derspruch zwischen Nestorius und Kyril von Alexandrien, die Bekdmpfung des Mono-
physitismus und seine Verurteilung durch das 4. 6kumenische Konzil. In demselben
Kapitel treffen wir auch die Verurteilung des Origenismus, der sogenannten drei Kapitel
und des Monotheletismus. Der Zeit Justinians und der Symphonie zwischen Imperium
und Kirche schenkt der Verfasser eine besondere Aufmerksamkeit und meint, daB fiir die
Kirche in dieser Beziehung kein Platz mehr bleibt (S. 169). S. betont auch die nicht
theologischen Aspekte, welche aber eine bedeutende Rolle in der religiosen Konfigura-
tion dieser Zeit spielten und deren Konsequenzen bis heute spiirbar sind. Der Autor ist
der Meinung, dal der Widerstand gegen die Orthodoxie im nicht-griechischen Orient
unter anderem auch ihrer Identifizierung mit dem Imperium und der Rivalitiit zwischen
Hauptstadt und Provinz zu verdanken ist. Die Eroberung durch die Lombarden im We-
sten wie auch der Perser im Orient und das Aufkommen des Islams meldet den Unter-
gang des Imperiums an, das sich immer mehr auf die hellenische Welt beschriinkte. Un-
ter diesen Umstéinden wird die Orthodoxie besonders nach dem 6. kumenischen Konzil
die amtliche nationale Religion in Byzanz, wobei sie mit ihren byzantinischen Formen
verwechselt wird. Konstantinopel wird ihr Zentrum und die Liturgie wie auch die byzan-
tinische Theologie bekommen gerade in dieser Zeit ein besonderes AusmaB.

Das Kapitel Byzanz bringt uns den Ikonoklasmus und die Wiederherstellung des Ikonen-
kultes durch das 7. 6kumenische Konzil nahe. Der Verfasser stellt auch fiir diese Zeit das
Verhiiltnis Staat-Kirche dar. Im selben Kapitel finden wir auch wunderbare Seiten, die die
byzantinische Theologie, das athonitische Monchtum oder die Einheit der Kirche in Erinne-
rung rufen. Der Bezichung zwischen Rom und Konstantinopel schenkt der Verfasser be-
sondere Bedeutung und betont die Tatsache, da die beiden zwei verschiedene Ekklesiolo-
gien verkorpern. Die zwei unterschiedlichen Anschauungen sind alt, aber der Orient hat
nicht von Anfang an entschlossen die Ekklesiologie des Westens abgelehnt. Das Schweigen
wurde von den Katholiken als Annahme interpretiert, und als die Kirche des Ostens eine
Opposition versuchte, mufte sie dem Druck des Kaisers und den Interessen des Imperiums
weichen und vor Rom kapitulieren (S. 272). In diesem Rahmen kam es zur Trennung
(1054), die durch die Eroberung von Konstantinopel wihrend des 4. Kreuzzuges (1204)
und nach dem Fall des byzantinischen Reiches (1453) verstirkt wurde.
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Im selben Kapitel stellt uns der Autor das Treffen zwischen Byzanz und der slawischen
Welt vor, welche durch die Titigkeit von Kyril und Method, durch die bulgarische und
die serbische Orthodoxie vertreten ist. Es handelt sich um die Beziehungen des byzanti-
nischen Reiches zu den beiden slawischen Staaten aus dem Siid-Donau-Raum.

Der Fall Konstantinopels und das Verschwinden des byzantinischen Reiches bedeutet
fiir die theologische Entwicklung der Balkanhalbinsel eine wahre Stagnation. Nach 1453
kampfte die Kirche jahrhundertelang um ihr Uberleben. Leider registrierte das Leben der
Kirche in dieser Zeit nicht nur die tiirkische Unterdriickung, sondern auch die nationalen
Rivalititen.

Die russische Orthodoxie bildet das letzte Kapitel des Buches. Der Verfasser geht auf
die Bekehrung des HI. Vladimir wie auch auf die Christianisierung Kiews und seiner
Kultur ein. Obwohl das Christentum als ein Akt von aufien betrachtet wurde, faszinierte
die Liturgie von Anfang an die Russen. Nach der Eroberung durch die Tataren wechselte
der Schwerpunkt des russischen Christentums nach Moskau. Mit einer gewissen Nostal-
gie erinnert der Autor, dal} in der Kiewer Zeit die Kirche die volle Freiheit gegeniiber
dem Staat besall. Danach begann der Untergang, und als die russisch-orthodoxe Kirche
ihre Autokephalie gegeniiber Konstantinopel gewann, war sie in Wirklichkeit véllig vom
Staat abhiéngig. An nationale Interessen gekoppelt, verfillt die Kirche der Gefahr, ihre
universale Perspektive zu verlieren. Die russische Spiritualitit 1ift sich in dieser Zeit
durch Askese, Kontemplation, Architektur, Malerei und weniger durch Predigt und
Theologie charakterisieren.

Der Autor hilft uns, ein klares Bild iiber den abendlidndischen EinfluB in RuBland und
iber die Kiewer Theologie zu gewinnen. Das beste Beispiel in dieser Richtung bleibt uns
durch das »Orthodoxe Bekenntnis« (1642) vom Metropolit P. Moghila erhalten. Das
Schisma der Alt-Glaubigen und die Reformen Peters des GroBen bilden auch Themen
des Verfassers. In der Zeit der sogenannten Synodalperiode ist die Kirche zum Departe-
ment des Staates geworden, und die Mitglieder der Synode waren véllig dem Kaiser un-
tertinig. Trotzdem kennt diese Zeit eine echte Kulturbliite, die sich unter dem EinfluB des
Abendlandes entwickelte. Es ist die Zeit der Wiedergeburt der theologischen Schulen
(Akademien) und der Spiritualitit des Mdnchslebens, die Zeit der groBen Starzen von
Optino, mit der die innere Befreiung der Orthodoxie beginnt (S. 362). Wir haben erwar-
tet, daB der Verfasser mehr auf diese Anfinge und auf die Spiritualitit von Optino ein-
geht. S. ist der Meinung, daB die russische Kirche die nationalen Grenzen iiberwinden
wird, weil nur auf diese Weise die Orthodoxie ihren universalen Charakter behalten
kann.

Schmemann bemiiht sich — nach eigenem Bekunden — die positiven Momente der Or-
thodoxen Kirche darzustellen, aber er will auch die negativen Aspekte nicht verheimli-
chen, weil er iiberzeugt ist, daB die Kraft der Orthodoxie in der Wahrheit und in der
Fahigkeit, »diec Geister zu unterscheiden«, besteht. Diejenigen, die Vater Alexander
Schmemann kennengelernt haben, wissen, daB diese Erklarung keine formliche Behaup-
tung ist, sondern die Uberzeugung eines Menschen, der die Liige und den Totalitarismus
nicht ertragen konnte.

Mircea Basarab, Miinchen
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Nikolaou, Theodor, Askese, Monchtum und Mystik in der Orthodoxen Kirche, (Ver-
offentlichungen des Instituts fiir Orthodoxe Theologie, Bd. 3), St. Ottilien: EOS Verlag
1995, 215 S., 30,— DM.

Die vorliegende Publikation vereint 13 Beitrége, mit denen der in Miinchen lehrende
griechische Theologe Theodor Nikolaou einem breiteren Interessentenkreis auf inhaltlich
und methodisch verschiedene Weise — gewissermalien mosaikartig — die orthodoxe aske-
tisch-monastische Tradition erschlieBen und verstindlicher machen mochte. Die meisten
der — z.T. aus Vortrigen erwachsenen — Artikel sind zwar einzeln schon anderswo er-
schienen, vielen jedoch nur schwer zugiinglich. In der nun hier erfolgten Zusammenfas-
sung bilden drei Leitthemen das Einordnungsprinzip: 1. Vergéttlichung als die Bestim-
mung des Menschen; II. Nachfolge Christi bzw. Askese und monastisches Leben als
Weg der Vergottlichung; I11. »Teilhabe Gottes« als mystische Erfahrung in den Sakra-
menten der Kirche.

Wihrend die Artikel des ersten Teils mit ihren schopfungstheologischen und soterio-
logischen Uberlegungen fiir alles Weitere gewissermalen den Rahmen abstecken und
den Grund legen, wenden sich die Ausfiihrungen des zweiten Teils konkreten Verwirkli-
chungsformen und Problemfeldern christlicher Nachfolge bzw. asketischen Lebens zu.
Dabei kommen solche Themen zur Sprache wie: »Ehe, Sexualitdt und Enthaltsamkeit«
(eigentlich eine Auseinandersetzung mit der Homosexualitdt), die hesychastische Grund-
haltung des Monchtums, dessen Briickenfunktion zwischen Ost- und Westkirche sowie
die besondere Entfaltung, die es auf dem Berg Athos genommen hat. Im letzten Teil geht
es schlieBlich um einen Vergleich zwischen der Mystik Gregors von Nyssa und Plotins,
um eine Klidrung des Begriffs Spiritualitit im Spannungsfeld von Glauben und Werken
sowie um Nikolaos Kabasilas und sein Sakramentsverstidndnis.

Zum einen bietet diese Aufsatzsammlung mit ihrer fast durchgdngig und ganz selbst-
verstiindlich erscheinenden Berufung auf die Kirchenviter einen wissenschaftlich fun-
dierten, authentischen und lebendigen Einblick in orthodoxe Denk- und Argumentati-
onsweise, zum anderen findet man aber auch Passagen, in denen interkirchlich bedeut-
same — und einen katholischen Rezensenten verstandlicherweise besonders interessieren-
de — Aspekte oder Probleme ausdriicklich ins Gesprich gebracht werden. Dabei scheut
der Verfasser sich nicht, engagiert Position zu beziehen und mdégliche Gegensitze in
Praxis und Lehre zwischen Ost- und Westkirche iiberdeutlich herauszustellen. Der Ein-
druck, daB man orthodoxerseits die Ubereinstimmung im Glauben mit der Rémisch-
katholischen Kirche durchaus nicht so euphorisch ansieht wie umgekehrt, scheint hier ei-
ne gewisse Bestitigung zu erfahren. Hervorzuheben ist aber, dafl differenziert, 6kume-
nisch vermittelnd und auch selbstkritisch argumentiert wird.

Das zeigt sich z.B. bei der Erorterung der Frage, ob nichtorthodoxe Christen bei Auf-
nahme in die Orthodoxe Kirche noch einmal getauft werden miifiten. Hierzu sieht der
Verfasser im Umgang der Alten Kirche mit hédretischen Gruppen nicht mehr ohne weite-
res einen geeigneten Mafistab fiir heutiges Verhalten. Vielmehr plidiert er auf dem Hin-
tergrund orthodoxerseits bis in die Gegenwart z.T. auch durch Wiedertaufe praktizierter
Aufnahmen »mit Nachdruck und aus voller Uberzeugung« dafiir, daB dies bei Christen
aus den grofien bekannten Kirchen, mit denen man im offiziellen theologischen Dialog
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stehe, »unbedingt vermieden werden sollte« (S. 47 f.). Als Begriindung dient der Hin-
weis, da} die Taufe in anderen Kirchen zwar nicht genau dem altkirchlichen und ortho-
doxen Verstindnis entspreche, wohl aber »einige konstitutive Elemente« — wie z.B. die
trinitarische Formel, den Gebrauch von Wasser oder »das dreifache Besprengen« — be-
wahrt habe. Hier muf3 jedoch einem eventuell sich einstellenden falschen Eindruck ent-
gegengehalten werden, dal} letzteres in der Katholischen Kirche nicht erlaubt und iiblich
ist, sondern daB auch dort im Untertauchen das Ideal und mindestens im UbergieBen die
Norm gesehen wird. Ebenso teilt man grundsitzlich mit der Orthodoxie die Auffassung
von der Zusammengehdrigkeit der drei Initiationssakramente Taufe, Salbung (Firmung)
und Eucharistie; in der Praxis gibt es jedoch z.T. betrichtliche Unterschiede. Hier konnte
fiir Christen westlicher Tradition anregend und bereichernd sein, was in der vorlicgenden
Publikation im Anschluf3 an Nikolaos Kabasilas und sein Buch »Vom Leben in Christus«
iiber die organische Verwiesenheit und die mystische Bedeutung dieser Sakramente aus-
gefiihrt wird (S. 48-50; 172-188).

Aus der direkten Beschiftigung mit dem Monchtum sei vor allem auf den Artikel iiber
den Hesychasmus hingewiesen (S. 84-93). Entgegen westlichen Festlegungen dieses
Phinomens auf mystisch-asketische Praktiken athonitischer Monche des 13. und 14.
Jahrhunderts zur Erlangung des Taborlichts oder dhnlich begrenzten Deutungen demon-
striert der Verfasser recht iiberzeugend, daB »Ruhe« bzw. »Abgeschiedenheit« als be-
wuBte Grundhaltung und eine damit verbundene Gebetspraxis schon zu den Hauptmerk-
malen altkirchlichen Monchtums gehorten. DaB damit freilich auch die westliche Wer-
tung des sich im 14. Jahrhundert markanter entfaltenden Hesychasmus mit seiner Ener-
gienlehre als einer »orthodoxen Neuerung« vollig widersinnig wiirde, erscheint dem Re-
zensenten nicht unbedingt als zwingend.

Okumenisch besonders interessant und bedeutsam sind die Ausfiithrungen iiber das
Ménchtum als einem der »Grundpfeiler altkirchlicher Einheit« und seiner Rolle als le-
bendiges Verbindungsglied zwischen Ost und West (S. 94—-107). Darin erfihrt man u.a.
auch, daf} es auf dem Berg Athos sogar ein Benediktinerkloster gegeben hat, das vom
Ende des 10. Jahrhunderts weit iiber die Wirren des Schismas von 1054 hinaus bis ins
13. Jahrhundert bestand und erst den kirchenspaltenden Folgen der Kreuzziige zum Op-
fer fiel. Wenn ostliches und westliches Monchtum sich heute auch in manchen Punkten
verschieden darstellt und orthodoxen Klgstern nicht gerade der Ruf vorauseilt, Skume-
nisch aufgeschlossen zu sein, kénnte es nach Meinung des Verfassers von seinem Wesen
her doch entscheidend zur Anniherung von Orthodoxer und Katholischer Kirche beitra-
gen.

Ohne Zweifel diirften auch die anderen Artikel nicht nur orthodoxen Lesern wichtige
Erkenntnisse iiber ein entschiedenes »Leben in Christus« und vielleicht sogar geistliche
Impulse vermitteln. Ein Verzeichnis mit ausgewiihlter Literatur sowie ein Schriftstellen-,
Namen- und Sachregister erhdhen noch den Gebrauchswert des sonst schon sehr zu emp-
fehlenden Buches.

Gerhard Feige, Erfurt
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Kiilzer, Andreas, Peregrinatio graeca in Terram Sanctam. Studien zu Pilgerfiihrern und
Reisebeschreibungen iiber Syrien, Palédstina und den Sinai aus byzantinischer und meta-
byzantinischer Zeit, (= Studien und Texte zur Byzantinistik, Bd. 2), Frankfurt am Main
etc.: P. Lang 1994, XVI, 484 S.

Die vorliegende, sehr willkommene Arbeit informiert uns nicht nur umfassend iiber die
bisher edierten griechischen Reisebeschreibungen und Pilgerfiihrer fiir das Heilige Land
(im weiten Sinne verstanden als die historischen Landschaften Palistina, Syrien und den
Sinai) aus dem Zeitraum vom 7. bis zum 18, Jahrhundert; sie unternimmt auch noch den
Versuch, die insgesamt 35 herangezogenen Texte historisch-philologisch (auch literatur-
geschichtlich) sowie topographisch auszuwerten und iiberdies die 12 wichtigsten iiber-
setzt zu présentieren.

Somit schlieBt dieses Werk eine Liicke, die um so stirker zu verspiiren gewesen war, je
mehr man sich im Zuge des in den letzten Jahrzehnten sprunghaft angewachsenen Inter-
esses fiir alle Aspekte des Reisens auch im Bereich der Mediavistik wieder mit der Pil-
ger- und Wallfahrtsliteratur befalite. Auf die Dauer konnten daher die vielfiltigen Impul-
se aus der Mediévistik nicht ohne Echo im Bereich der Byzantinistik bleiben. Dennoch
sind es insbesondere drei Arbeiten aus Nachbardisziplinen gewesen, die — zusammen mit
der Edition griechischer Pilgerfiihrer der Turkokratie durch S. N. Kadas aus dem Jahr
1986 — die Voraussetzungen und Grundlagen fiir ein derartiges Projekt der Byzantinistik
so weit verbessert hatten, da K.s Arbeit als Dissertation bei P. Schreiner (Koln) entste-
hen konnte: Bei den erwihnten drei Arbeiten handelt es sich um H. Donner, Die Pali-
stinabeschreibung des Epiphanios Hagiopolites, in: ZDPV 87 (1971) 42-91 (Neuedition
des Textes und deutsche Ubersetzung, der angekiindigte Kommentar steht noch immer
aus), um K.-D. Seemann, Die altrussische Wallfahrtsliteratur. Theorie und Geschichte ei-
nes literarischen Genres, Miinchen 1976 und schlieBlich um P. Maraval, Lieux saints et
pelerinages d'Orient. Histoire et géographie des origines & la conquéte arabe, Paris 1985.

Aus der knappen Einleitung zur Forschungslage (S. 1-6) sind besonders die Bemer-
kungen iiber die (aus heutiger Sicht) unzureichende editorische ErschlicBung der vorhan-
denen griechischen Texte hervorzuheben; ohne die von K. auf S. 3 f. erwiihnten Bemii-
hungen der einstigen Orthodoxen Palistina-Gesellschaft/= Pravoslavnoe Palestinskoe
Obscestvo zu St. Petersburg (konkret: ohne ihre zahlreichen, zumeist von Athanasios Pa-
padopulos-Kerameus besorgten Editionen), in deren auBerhalb Ruflands sehr rarem Or-
gan, dem Pravoslavnyj Palestinskij Shornik, zwischen 1883 und 1914 auch viele griechi-
sche Texte publiziert worden sind, sihe es um die Graeca freilich noch weit schlechter
aus.

Wie von K. auf S. 6 skizziert, besteht seine Arbeit, die sich ausschlieBlich auf edierte
Texte stiitzt, aus drei Hauptteilen: 1. Allgemeine Darstellung: Hierin werden von K. vor
allem die »einzelnen Texte mit ihren Uberlieferungstrigern vorgestellt, ihrer Gattung
nach bestimmt und unter verschiedenen Aspekten untersucht«. Dieser Teil hat acht
(weiter unten noch einzeln angefiihrte) Kapitel bzw. Abschnitte (S. 7—138), weshalb hier

I Zu Recht betont K. (S. 4) in seiner Einleitung, Seemanns Arbeit biete im Kapitel Byzantinische Wallfahrtsli-
teratur und slavische Ubersetzungen »die zur Zeit beste Einfiihrung in die Thematik«.
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der Hinweis geniigen muf}, dafl im ersten Kapitel an Texten 10 Reisebeschreibungen von
Epiphanios Hagiopolites bis hin zu Jakobos Meloites aus Patmos (Ende 16. Jh.) und 25
groBtenteils anonyme Pilgerfithrer vom 9. Jh. bis zum 18. Jh. beschrieben werden. 2. To-
pographica (S. 139-277): Der ganze Teil erfalit und erldutert die in den griechischen
Reisebeschreibungen und Pilgerfiithrern erwéhnten Orte, und zwar wie ein Lexikon mit
Lemmata in alphabetischer Anordnung von Aigyptos bis Zypern-Kunpoc. Hier werden
also auch die Sonderinformationen der o.a. Quellen herausgestellt und diskutiert. 3.
Ubersetzungen ausgewdhlter Pilgerfithrer und Reisebeschreibungen (S. 279-419):
Ausgewiihlt wurden 12 Texte.

Ein Geschichtlicher Abrif (S. 422-425), die Zusammenfassung (S. 426 f.), Biblio-
graphie (S. 430-454), Karten und Pline (S. 456465, wobei gleich bemerkt sei, dal} die
beiden ersten Kartenskizzen wegen ihrer leider kiimmerlichen Repro-Qualitit praktisch
unbrauchbar sind) sowie ein Index (S. 468—484) schlieBen den Band ab.

Als Ergebnis seiner inhaltsreichen Untersuchung 146t sich (s. S. 426 f.) hier soviel fest-
halten:

In der Forschung ist im allgemeinen, siecht man von der o.a. Untersuchung Seemanns
ab, die byzantinisch-griechische Orientliteratur in Form von Reisebeschreibungen und
Pilgerfithrern nach Inhalt und Umfang bisher nicht geniigend beachtet worden. Zur
Gruppe der allgemein jeweils nur in wenigen Hss iiberlieferten Reisebeschreibungen, die
an sich tiberwiegend religios motiviert sind und dementsprechend inhaltlich theologisch
geprigt sind, gehoren auch mehrere Texte profaner Bestimmung (Konstantinos Manas-
ses, 12. Jh., ein Gesandtschaftsbericht; Andreas Libadenos, 14. Jh., dito; Manuel Ange-
los, 14. Jh.: ein Gelehrtenbericht [in das Geschichtswerk des Nikephoros Gregoras inte-
griert]; schlieBlich Jakobos Meloites, 16. Jh.: ein Kaufmannsbericht).

Politisch-zeitgeschichtliche Ereignisse haben in den theologisch orientierten Reisebe-
schreibungen praktisch keinen Niederschlag gefunden, erst recht nicht in den Pilgerfiih-
rern, die sich darauf beschrinkten, geographische Kommentare zu den Heiligen Schriften
zu sein. Die von ihnen propagierte Reiseroute liell, was auch bei den lateinischen Pilger-
fithrern zu beobachten ist (die auf die griechischen iibrigens keinen Einfluf} ausgeiibt ha-
ben), Galilda und andere abgelegene Gebiete aufler acht.

Bei den Pilgerfiihrern lassen sich drei Haupttraditionsstringe feststellen, die sich nicht
neben-, sondern nacheinander im Lauf der Zeit herausgebildet haben.

Die Palistinabeschreibungen sind »immer mit Beschreibungen iiber Agypten und den
heiligen Berg Sinai verbunden«, da man beide GrofBirdume als eine Einheit verstand.

Wegen ihres durchweg konventionellen Charakters besitzen die griechischen Beschrei-
bungen der Loca Sancta einen wesentlich hoheren Quellenwert »fiir die byzantinische
Geographie und Mentalitidtsgeschichte (...) als fiir die internationale Palédstinakunde«.

Im folgenden seien die einzelnen Kapitel und Abschnitte aufgelistet, wobei in sachli-
cher bzw. redaktioneller Hinsicht einiges hervorgehoben, ergiinzt oder kritisch angemerkt
wird:

Einleitung: S. 2f.: Unter den hier genannten Pionierwerken der Forschung vermift
man einen Hinweis auf die groBe, freilich bei uns auch seltene Sinai-Bibliographie in:
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V. N. Benesevi¢, Pamjatniki Sinaja, archeologiCeskie i paleograficeskie. Vyp. 1: Pre-
dislovie izdatelja, bibliografija o Sina¢, ob-jasnenija k tabl. 1-38, i sami tabl. 1-38/ Ne-
bentitel: Monumenta Sinaitica, archaeologica et palaecographica. Fasc. I: Praefationem
editoris, bibliographiam Sinaiticam, explicationem tabularum I[-XXXVIII, tabulas I-
XXXVIII continens, Petropoli/Leningrad 1925. Darin nimmt die Sinai-Bibliographie,
d.h. ein Verzeichnis mit dem Titel (iibersetzt): »Personen, die auf dem Sinai waren, und
Arbeiten iiber den Sinai« mit 656 Nummern, die Seiten VII-LXXII (mit 27 Abb.) ein (ab
hier mit Sigle Ben. zitiert).

Der 1. Hauptteil enthilt in Kap. 1. Die Quellen. Griechische Pilgerfiihrer und Reise-
beschreibungen iiber Syrien, Paldstina und den Sinai zunichst den literaturgeschichtli-
chen Abschnitt 1./, Theoretische Grundlagen — zu Gattung und Form der Pilgerfiihrer
und Reisebeschreibungen. Hierin stellt K. u.a. auf S. 10 fest, daB, anders als im Westen,
die Pilgerliteratur im Osten keine Verwendung in der Liturgie fand und auch die peregri-
natio religiosa selbst nicht durch die Kirchenleitung sanktioniert wurde, weil man sie fiir
Miifiggang bzw. Flucht vor dem Klosterreglement hielt. Auf S. 11 betont K. mit Recht,
man diirfe aus dem Verzicht auf Angaben iiber Profanes in den Pilgerberichten nicht dar-
auf schliefen, die Pilger hitten Derartiges, etwa aus Unbildung, nicht bemerkt; dies sei
vielmehr gattungskonform. Nur die Kenntnis der Gattungsspezifika kénne also, was
schon Seemann betont hat, vor modernen Fehlurteilen, wie sie die entsprechenden Hand-
buchabschnitte bei K. Krumbacher (Gesch. d. byz. Lit.), aber auch noch bei H. Hunger
enthielten (Die hochsprachl. prof. Lit. d. Byz.), bewahren.

In den beiden folgenden Abschnitten /.2. Reisebeschreibungen iiber die Heiligen
Stdtten und [.3. Griechische Pilgerfiihrer aus byzantinischer und metabyzantinischer
Zeit fiihrt K., wie schon angedeutet, die seiner Arbeit zugrundegelegten Texte einzeln auf
und handelt jeweils die Fragen nach Autorschaft bzw. Entstehungsumstinden, Uberliefe-
rungsgeschichte und Quellenwert ab. Hier alle Texte einzeln anzufiihren, verbietet sich,
ich nenne daher nur die, bei denen aus meiner Sicht speziell etwas hervorzuheben bzw.
zu deren Behandlung durch K. etwas anzumerken wire.?

1.2.1. Epiphanios Hagiopolites: S. 15 f.: Die unter Ziffer 2 vermerkte Moskauer Hs
diirfte jetzt im dortigen Histor. Museum liegen (kein Hinweis bei K.); die Edition Va-
sil'evskijs, die bei Ziffer 5 angefiihrt wird, ist auch bei Ben., S. XX Nr. 80 verzeichnet.
S. 17: Statt (Movses) Dasxuranei lies: Dasxuranci (= von Daschuran). — 1.2.2. Konstan-
tinos Manasses. S. 18 f.: Man fragt sich, warum K. bei den historischen Erlduterungen
dem Leser keinerlei Hinweis aufl neuere Sekundirliteratur (z.B. Lilie, Magdalino) gibt.
Die Uberlegungen K.s zur Umdatierung des Hodoiporikon im AnschluB an die Erkennt-
nisse von Lampsides bleiben leider vage und undeutlich. /.2.3. Johannes Phokas. S. 20:
Anm. 101 sollte den Hinweis enthalten, da} schon Krumbacher, GBL, S. 420 die Reise
des Phokas richtig in das Jahr 1177 datiert hatte. — 1.2 4. Andreas Libadenos: S. 22: K.s

2 Zuvor seien hier aber kurz jene Texte (mit ihrer Numerierung bei K.) aufgelistet, zu denen nichts anderes er-
ginzend anzufithren wire als die Seite samt Nummer ihrer jeweiligen Sinaibeschreibung in Ben.: /.2.8. Theo-
dosios Zygomalas: S. XXII Nr. 242; 1.3.2. Anon. Neap. Bibl. Naz. Illl, 13,27 a. 1253/54: S. XI, Nr. 102; 1.3.7.
Anon. Athous Dionysiu saec. XV: S. XIX, Nr. 204 {.; 1.3.13. Anon. Hagiu Sabba 429 saec. XVI: S. XXIII, Nr.
265; 1.3.16. Anon. Mosqu. R. Stb. 523 saec. XVI/XVII: S. XXIV Nr. 269.
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Interpretation des Passus to dwdekoetiov Gptl npocey®e dtovhouuevos — die Wendung sei
wortlich mit »die zwolf Jahre noch nicht zweimal erlebt« zu iibersetzen, so daB
A. Libadenos bei Antritt der Reise gerade 23 Jahre alt gewesen sei und nicht, wie man
bisher gemeint hat, knapp 12 Jahre — iiberzeugt nicht, vgl. nun auch: E. Trapp, Lexikon
zur byzant. Griizitit, Fasz. 2, s.v. Stowiew, durchlaufen (mit Beriicksichtigung der Liba-
denos-Stelle). — 1.2.5. Manuel Angelos (»Agathangelos«). S. 27: K. datiert den bisher
»um 1250« angesetzten Text iiberzeugend in das beginnende 14, Jh. um. — /.2.7. Daniel
Metropolit von Smyrna, spéter Metropolit von Ephesos: s. auch zur Sinai-Beschreibung
Ben., S. XVIII, Nr. 191. S. 29: Lies Rusanos statt Russanos. Zum Marcianus gr. 105
(class. I) (besser: 11, 105) findet sich eine Neubeschreibung in: E. Mioni, Bibliothecae
Divi Marci Venetiarum codices graeci manuscripti, vol 1: Codices in classes a prima us-
que ad quintam inclusi, pars prior, Rom 1967. — 1.2.9. Paisios, Metropolit von Rhodos.
S. 31: Zur Sinai-Beschreibung s. auch Ben., S. XXIII, Nr. 257, und zum Glykys-Druck
dieses Textes dort S. XXXII Nr. 365 (= Nr. 255 im Verzeichnis der Glykys-Ausgaben
bei G. Veloudis, Das griech. Druck- und Verlagshaus »Glikis« in Venedig [1670-1854],
Wiesbaden 1974, Anhang I, S. 93 ff.). —

Hinsichtlich der Pilgerfiihrer betont K. S. 36 zu Recht, daB noch viele Texte unediert in
den Hss ruhen diirften, doch liefert uns K. leider keine Liste der Inedita, die in jedem Fall
von Nutzen gewesen wiire. Es ist daher schade, dal} er sich nicht wenigstens die Erstel-
lung einer vorldufigen Liste (etwa zum Pilgerfiihrer-Bestand der groferen Fonds) vorge-
nommen hatte, zumal sie ohne allzu grofen Zeitaufwand anzufertigen gewesen wire. So
sei — in Ergédnzung zu der Krumbachers GBL entnommenen Angabe in Anm. 207 — an
dieser Stelle auf ein weiteres /neditum hingewiesen, einen hiibsch illustrierten Pilgerfiih-
rer (von 17177) aus der ehemals Konigl. Bibl. Berlin, nun aufbewahrt in der Jagielloni-
schen Bibliothek zu Krakau, wo ich ihn im Mirz 1996 einsehen konnte: Cod. Berol.
graec. oct. 14 (= 390), vgl. C. de Boor, Verzeichnis der griech. Hss der Kgl. Bibliothek
zu Berlin, Bd. 1I, Berlin 1897, S. 226 Nr. 390. — S. 36-38: Hier finden sich gute Beob-
achtungen K.s zu den Schilderungen des Pilgerwegs, bei denen stets Jerusalem »den mit
Abstand grofiten Raum einnimmt«. — /.3.3. Anon. Hagiu Sabba 137 saec. fin. XIV (? cf.
unten). S. 41f. (bes. Anm. 238; vgl. auch S. 146 u. 201): Zum Salbstein Christi im Panto-
krator-Kloster/Kpl vgl. besonders C. Mango, in: Dumb. Oaks Pap. 23-24 (1969-70)
372-375, hier S. 374 Anm. 36 mit Erwiihnung dieses Textes; Mango gibt hier auch den
wichtigen Hinweis, die obige Datierung des Anon. Hag. Sabba 137 in das 14. Jh. sei un-
zutreffend, weil der Text im Hinblick auf den Vergleich der Geburtskirche mit der (1434)
abgebrannten Blachernenkirche von Kpl in das 15. Jh. (nach 1434) zu datieren sei. —
1.34. Anon. Allatii. S. 42 f.: K. macht niitzliche Vorschlige zur Restituierung der ur-
spriinglichen Abfolge dieser Beschreibung. — /.3.6. Anon.Vindob. theol. gr. 244 saec.
XV.S. 44 f.: Man vermiBt hier den Hinweis, daB Krumbacher, GBL, S. 421 diesen Text
als »sehr interessantes, in der Volkssprache abgefabtes Wallfahrtsbuch« bezeichnet hat,
zumal K. (in Kap. 1.4. Anmerkungen zu Sprache und Stil der Quellen) auch nur recht
pauschal die volkssprachliche Fiarbung der Pilgerfiihrer beschreibt. — 1.3.8. Anon. Athous
Iberon 740 saec. princ. XVI. — 9. Anon. Hagiu Sabba a. 1542: S. 47: Lies N. Anagnostes
statt Anagnostos. — /.3.10. Pseudo-Sylvester: s. zur Sinai-Beschreibung auch Ben., S.
XXIV, Nr. 270; S. 48: »Kelerom« diirfte der russ. Instrumental von Keler (= Keller?)
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sein. — /.3.11. Anon. Athous Kutlumusiu 156 a. 1558. S. 49: Lies (der Schreiber) Nikanor
statt Nikanoros, vgl. das folgende Zitat »...0(g0)0 10 Sopov kon Nikavopog Elopo«! —
[1.3.12: Anon. (? s. unten!) Athous Iberon 845 a. 1558/86: Zur Sinai-Beschreibung s.
Ben., S. XXIV, Nr. 268. — S. 49 f.: Der Name des Schreibers lautet entgegen K. nicht
(Monch) Parthenios B(P)ogoianis, sondern — vgl. auch das folgende Zitat der Schreiber-
notiz v. Fol. 258" — Parthenios »aus Pogoiane, aus dem Gebiet von Depalitza«: £x
Moymovic £k Anrmoaitting xopoc). Durch die Nennung von Depalitza steht es fest, dafl
mit Pogoiane das epirotische Erzbistum Pogoniane gemeint ist, dessen Sitz sich wohl in
Depalitza befand, s. P. Soustal (unter Mitwirkung von J. Koder), Nikopolis und Kephal-
lenia, Wien 1981, S. 240 (Pogoniane) bzw. S. 140 (Depalitsa, heute: Molybdoskepastos
an der alban. Siid-Grenze); der Schreiber bzw. Verfasser Parthenios stammte demnach
nicht, wie K. (S. 50) meint, aus Jerusalem, sondern eben aus Zentral-Epeiros. Dariiber-
hinaus halte ich in der Frage der Verfasserschaft die Position K.s fiir nicht iiberzeugend,
wenn er sich mit seiner Feststellung, »im Gegensatz zu Sp. Lambros, der ihm den Zu-
gang zur Handschrift ermoglicht hatte, hielt A. Papadopulos-Kerameus eine Autoren-
schaft des Parthenios B(P)ogoianis fiir unwahrscheinlich, vielmehr glaubte er aufgrund
zahlreicher MiBverstandnisse und Fehler im Text, in dem Monch aus Jerusalem lediglich
einen Kopisten sehen zu konnen«, auf die Seite von Papadopulos-Kerameus schldgt und
den Verfasser dieser Schrift als » Anonymos« klassifiziert. Denn dafl wohl eher Lambros
Recht hatte und Parthenios als Autor gelten miifite, scheinen mir die von K. selbst zitier-
ten Schreibernotizen zu stiitzen, da ja Parthenios in der von K. nicht niher kommentier-
ten Notiz von Fol. 258" selber sagt »koi £yponyor Kot 1oTOpN o ©G E180. EKEL TOV TOMOVK.® —
1.3.25. Anon. Eratyras Athanasiu 6 a. 1741. S. 58 f.: Nur unscharf spricht K. hier von
den »Schreiber(n)« der Hs: So iiberldaBt er es dem Leser, den Namen des Schreibers des
Pilgerfiihrers dem Text der Schreibernotizen zu entnehmen, die er, anders als Kadas, nur
fragmentarisch wiedergibt. Deshalb ist hier zumindest die Angabe nachzutragen, daf} das
Proskynetarion von dem Priester Athanasios, dem Neffen des ruhmvollen (verstorbenen)
Bischofs von »Moglena und Moleschos«, in Selnitza — gemeint ist hochstwahrscheinlich
Selanitza bzw. Slanitza, ein inzwischen verschwundener Ort bei Edessa in Westmake-
donien, also auch in der Niihe von Moglena — abgeschrieben wurde.*

Auf S. 60-62 gelangt K. zu formalen und inhaltlichen Kriterien fiir eine Einteilung der
untersuchten Pilgerfiihrer-Texte in drei Haupttraditionen, d.h. Haupt-Textkategorien; an-

3 Kadas bezeichnet Parthenios iibrigens, ohne nihere Begriindung - aber offenbar im Hinblick auf dessen
[Selbst-]Bezeichnungen [»8utog« bzw. »Tov BumV epaptorov Tov tAnpovos] in den Schreibernotizen der Hs -
im Register seines o.a. Buches als Bischof (S. 312), was K. wohl iibersehen hat. Da auch in manchen byzant.
Texten @vmg als Synonym fiir »Bischof« steht (vgl. z.B. Augusta Acconcia Longo, 11 calendario giambico in
monostici di Teodoro Prodromo. Rom 1983, S. 106 nr. 15 [mit S. 164], konnte Kadas' Ansicht zutreffen und
wiire nicht @ priori auszuschlieBen.

4 Bischof Prochoros fehlt in der Bischofsliste von Moglena bei G. Fedalto, Hierarchia ecclesiastica orientalis.
Series episcoporum ecclesiarum christianorum orientalium. I. Patriarchatus Constantinopolitanus, Padua 1981,
S. 561 Nr. 51.6.3; schon aus diesem Grund hiitte K. den Namen Prochoros herausstellen sollen, statt ihn - in
Verkennung des Quellenwerts der angefiihrten Schreibernotizen - zu verschweigen. Zur Lage von Moglena und
Molyskos vgl. Vassiliki Kravari, Villes et villages de Macédoine occidentale, Paris 1989, S. 82 f. samt Karte 10
(Moglena) und S. 302 (Molyskos) bzw. zur Lage von Slanitza ebenda, S. 89.



Rezensionen 81

schlieBend folgen auf S. 62 f. Bemerkungen zu Sprache und Stil der Quellen (vgl. dazu
oben die Anmerkungen zu Text /.3.6.), die K. mit Angaben zur Terminologie der Pilger-
tithrer beschlieft.

In Kap. 2: Peregrinatio religiosa — Grundsiitzliches zum Phédnomen der Pilgerfahrt
beschrinkt sich K. darauf, Ergebnisse der bisherigen Forschung zusammenzufassen (S.
67-76). Ahnliches gilt fiir Kap. 3: Die Reiseliteratur in der byzantinischen Geographie
mit den Teilen 3./. Der Hintergrund — wissenschaftliche und christliche Geographie in
Byzanz und Kap. 3.2. Reisende und Reiseliteratur (S. 77-88), leider mit einigen Fehlern
bei Angaben von bzw. zu Werktiteln oder Namen.’ In 3.1. wire iibrigens auf S. 83 als ein
weiterer Grund fiir die Seltenheit byzantinischer Kaufmannsberichte die Tatsache zu be-
riicksichtigen, daB es seit 1081 durch die Privilegien fiir die Italiener zunehmend zu ei-
nem Niedergang des byzantinischen See-Fernhandels kam.

In Kap. 4 untersucht K. den Einflufl der Ekphrasis auf die literarische Gestaltung der
von ihm behandelten Texte: Ekphrasis und Pilgerliteratur — zur Anwendung rhetori-
scher Stilmittel in den griechischen Orientbeschreibungen (S. 88-95°%). Danach behan-
delt er in Kap. 5: Realienkunde und Nachrichten aus dem Alltiiglichen (S. 95—108) mit
interessanten Beobachtungen auf der Grundlage der diesbeziiglich allerdings nicht iiber-
miBig reichhaltigen Texte. Auf die Suche nach der Mentalitiit der byz. Pilger begibt sich
K. in Kap. 6: Die »Sicht des Anderen«.- Juden, Christen unterschiedlicher Konfession
und Mohammedaner im Spiegel der griechischen Orientliteratur (S. 108—115). Das
Bild der Juden (zu denen K. [S. 111 f.] keinerlei Sek.-Literatur anfiihrt) ist generell
schlecht, nicht viel besser das der Muslime, aber auch Toleranz gegeniiber den anderen
christlichen Konfessionen wird nur selten zum Ausdruck gebracht. (Auf S. 112 f. zu ver-
bessern die Schreibweise Trokot und 'Ayepnvor). Hierauf folgt Kap. 7: Bemerkungen zu
ausgewdhlten Orientbeschreibungen nichigriechischer Provenienz (S. 115-130). Be-
handelt werden — in subjektiver Auswahl, wie K. betont (S. 115) — Daniil von Cernigov
(sic, statt Cernigov), Benjamin von Tudela, Theodericus Monachus, Sir John of Man-
deville, Felix Fabri, Arnold von Harff und Salomon Schweigger. Den Abschlul} des er-
sten Hauptteils bildet Kap. 8: Jerusalem und Konstantinopel (S. 131-138), worin K. be-
sonders dem Aufkommen und Fortwirken der Vorstellung nachgeht, in Konstantinopel
das Neue Jerusalem zu sehen.’

> S.77: Notitiae episcopatum. — S. 78 Anm. 435: Es geht nicht an, zur Taxis des Neilos Doxapatres auf PG zu
verweisen, s. LexMA Bd. 6 s.v. Neilos D.- S. 80: Origines statt Origenes. — S. 84 Practica della mercatura des
F.B. Pegalotti statt Pratica ... des ... Pegolotti.

© Man ist iiberrascht, auf S. 91 Anm. 511 fiir die Schrift De signis des Niketas Choniates noch auf die Edition
im Bonner Corpus verwiesen zu werden, statt auf CFHB 11/1 (1975), ed. van Dieten, S. 647-655. — Derlei be-
gegnet auch im Verzeichnis ausgewdhlter Quellen (S. 433-437), s. z.B. Nr. 15 ( Eusebius, Vita Constantini:
noch PG angegeben statt F. Winkelmanns Ausgabe in: GCS [1975, 21991] und 21 (Georgios Synkellos, zit. nach
Bonner Corpus statt nach der Ausgabe von A.A. Mosshammer, Bibl. Teubn. 1984).

T 7 Deutung des auf S. 134 Anm. 776 (ungenau) zitierten, legendiren Ausspruchs Justinians I. bei der Ein-
weihung der neuen Hagia Sophia im Jahr 537 vgl. meine Bemerkungen in: Fontes Minores VII (1986) S. 89-91,
und zuletzt /. Koder, Justinians Sieg {iber Salomon, in: @upiope, oty pvnun Acckopiveg Mrovpa, Athen 1994,
135-142.
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Zum zweiten Hauptteil (Topographica) wurde oben schon das Notige gesagt. Das
Kapitel stellt gewissermalBlen das Kernstiick der Arbeit dar und bietet eine Fiille von In-
formationen zu allen in den Texten erwihnten Orten und Bauten. Kritisch anzumerken ist
allerdings generell, daf sich verschiedentlich bestimmte Informationsdefizite bemerkbar
machen, die etwa dadurch entstanden, daBl K. es verabsdumt hat, ein so einschligiges
Nachschlagewerk wie den DHGE (Dictionnaire d'Histoire et de Géographie Ecclésiasti-
ques) oder auch die zentrale Monographie von H.E. Mayer (Bistiimer, Kloster und Stifte
im Konigreich Jerusalem. Stuttgart 1977) zu konsultieren. — An Einzelheiten sei hier le-
diglich folgendes festgehalten: S. 146: K. iibergeht den Hinweis des Phokas auf die An-
ordnung des lateinischen Bischofs von Bethlehem (Radulf), er wolle Kaiser Manuel I.
durch das Anbringen seines Bildes Dankesrespekt fiir seine Ausschmiickung der Kirche
erweisen (vgl. auch unten). — S. 187 unten: zum Neubau der Sionskirche durch die
Kreuzritter vgl. genauere Angaben bei Mayer (wie oben), S. 232f.- S. 199: Der hier er-
wihnte byz.-dgypt. Vertrag von »1030 n. Chr.«, relevant fiir die spitere Restaurierung
der Grabeskirche, wurde nach F. Délger, Regesten ..., Nr. 824 im Jahre 1027 (fiir die
Datierung: 1027/Anfang 1028 s. nun F.Délger/P. Wirth, Regesten ... 1.2, 21995, Nr.
823b) geschlossen. —

Die angefiigten Ubersetzungen schlieBlich verleihen der Arbeit K.s keinen geringen
Quellenwert, obwohl in diesem Teil auch manche Versehen bzw. Fehler zu entdecken
sind: S. 280 Abs. 2 (Photios): Lies »gliickselige (statt: heilige) Helena«.- S. 282 unten (K.
Manasses: Lies »Du wirst mit dem Sebastos (statt: mit dem Kaiser) nach Jerusalem ...«. —
S. 283, 2. Absatz oben: Lies »... aus der lieblichsten/siiffesten kaiserlichen Stadt (statt:
aus der unendlichen kaiserlichen Stadt)«. — S. 284 gegen Ende des 1. Absatzes: Lies »..,
das als Braut zu geleiten und zur Hochzeit mit dem ...Kaiser Manuel zu fiihren, der De-
legierte heimlich beaufiragt war« statt »das der der Delgierte heimlich als Braut ausstat-
ten liell, um sie zur Hochzeit mit dem ... Kaiser Manuel zu fiihren«. — Ebda, 3. Absatz
5. Zeile: Lies »in dem um unseretwillen, ..., derjenige wie ein junger Léwe in Schlaf ge-
fallen war, der aus Staub den Adam gebildet hatte und den Nachkommen Adams ...« statt
»in dem um unseretwillen, ..., wie ein junger Lowe, der in Schlaf gefallen war, der, der
aus Staub den Adam gebildet hatte, den Nachkommen Adams ...« — Weiter unten: Lies
»zum Sion, der mich mit vielen Gnadengaben verzaubert hatte« statt »zum Sion, den Er
mit vielen Gnadengaben verzaubert hatte«. — S. 302 unten (Phokas): Lies »..., hat die
grofiziigige Hand meines hdchst ehrbaren Kaisers errichtet, mit vergoldeten Mosaiken
hat er die ganze Kirche ausgeschmiickt. An ihr hat, um dem Kaiser die GroBziigigkeit zu
vergelten, der in der Region daneben eingesetzte Hirte der Lateiner® an verschiedenen
Stellen, selbst im Bema (thysiasterion) iiber der heiligen Hohle, das Bild des Kaisers an-
gebracht« statt »..., hat die ehrliebende Hand meines allgepriesenen Kaisers errichtet, mit
goldenen Mosaiken hat er die ganze Kirche ausgeschmiickt. Um dem Kaiser die GroB-
ziigigkeit zu vergelten, hat der vor Ort eingesetzte Priester der Lateiner sogleich an ver-
schiedenen Stellen, selbst im Thesiasteron (sic, G. P.) ...« (Hier erweist es sich, daB K.
manchmal etwas sorglos mit dem Text umgeht: Der griech. Text spricht eindeutig nicht

8 Gemeint ist natiirlich der Umstand, daB neben dem bisherigen griechisch-orthodoxen nun auch im Rahmen
des Kreuzfahrer-Konigreichs von Jerusalem ein lateinischer Bischof hier in Bethlehem installiert worden war.
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von einem Priester vor Ort, sondern vom [Ober-]Hirten ¢ ywposg, also doch von dem
Bischof [von Bethlehem], und man fragt sich, warum K. nicht den Namen des Bischofs
zu eruieren versucht hat: Da das Datum der von K. selbst S. 146 [in Anm. 837]) erwihn-
ten unvollstindigen griechischen Inschrift der Geburtskirche — 1169 — feststeht und K.
eben auch die spitere handschriftliche Uberlieferung der griech. Inschrift teilweise be-
kannt war (s. oben), worin der Bischof Raul genannt wird, hitte es ihm ein kurzer Blick
in den DHGE Bd. 6 (1935) s.v. Bethléem (von G. Leveng, Sp. 1248—1251) ermdglicht,
Raul mit Bf. Radulfus I. = Radulfus Intrusus zu identifizieren (s. dort Sp. 1249).°

Bevor ich schlieie, noch ein Wort zur duBleren Gestalt der Arbeit und zur Orthogra-
phie: Bei den FuBnoten fehlt hiufig die GroBschreibung am Anfang, ebenso hiufig ist
bei ihnen ein offenes Ende: ein typischer Layout-Fehler bei selbstproduzierten Texten.
Leider litt die Orthographie bzw. das Deutsch (aber auch die korrekte Transliteration
russ. Titel, bei denen K. gerne Transkription und Transliteration mischt und das Setzen
der »Hadeks« vergifit'?), s. S. 1: alttestamentaisch, S. 2: Piacenzapilger statt Pilger aus
Piacenza, S. 3 Anm. 9: edided, S. 9: historich, S. 16: stemmatisieren (statt: in ein Stemma
bringen o. 4. ), S. 39: Quaetiones, S. 40: Nummerierung, S. 85: den Titigkeiten ..zu ge-
denken, S. 298: Nahe ihnen, S. 344: Marmorverkrustung statt -inkrustation. — Eigenartig
ist, daf K.s Vorliebe fiir griechisch-lateinische (z.T. auch noch in sich fehlerhafte)
Mischformen bei der Bezeichnung von Handschriften offenbar auf keine Kritik seitens
der Gutachter seiner Arbeit gestofien ist: Bezeichnungen wie (s. S. 36) Cod. Athous Me-
giste Lauras (sic) 874 a.1623 oder Cod. Meteoras (sic) Metamorphoseos 50 oder (S. 58)
Anonymos Athous Gregoriu 159 a. 1680 etc. begegnen allenthalben ab S. 41, wobei K.
auch einmal inkonsequent vom Anonymos zum Anonymus (S. 42) ibergeht.

Doch diese Dinge betreffen eher Kleinigkeiten, denen gegeniiber — wie auch gegeniiber
den weiter oben gemachten Verbesserungs- bzw. Ergéinzungsvorschligen — grundsitzlich
die beachtliche Leistung K.s hervorzuheben ist: Seine Arbeit gibt insgesamt ein solides
Fundament fiir weitere Forschungen auf diesem Gebiet ab, wobei es nun u.a. auch darum
ginge, die bislang noch unpublizierten Pilger-Texte aufzuspiiren und die Dokumentation
zur handschriftlichen Uberlieferung aller bei K. erwiihnten Texte nach Méglichkeit zu
komplettieren. AbschlieBend bleibt festzustellen, daB K. sein Vorhaben, die byzanti-
nisch-griechischen Orientreiseberichte, insbesondere aber die Proskynetaria erstmals um-
fassend zu untersuchen, iiberzeugend gelost und uns ein ebenso fiir die Reise- und Pil-
gerliteratur wie auch fiir die Kulturgeschichte der orthodoxen Welt hochst niitzliches,
grundlegendes Werk an die Hand gegeben hat.

Giinter Prinzing, Mainz

? Vgl. zu Radulf nun auch G. Fedalto, La chiesa latina in Oriente, II: Hierarchia latina orientis, Verona 1976,
S. 58: Radulfus (1156-1186), und zu seinem Beitrag zum Bildschmuck der Kirche s. jetzt besonders G. Kiihnel,
Die Konzilsdarstellungen in der Geburtskirche in Bethlehem..., in: Byz. Zischr. 8687 (1993-94) 86-107, hier
91 (die Inschrift, mit Taf. VI, Abb. 12; Foto!), 101f. u. 104 (wo aber das Reisedatum des Phokas, aus dessen
Text Kiihnel zitiert, irrtiimlich mit 1185 statt 1177 angegeben ist).

10" 7Zum Beispiel: Pravoslavoje Palestinskoje Obschestvo statt Pravoslavnoe Palestinskoe Obsgestvo. Argerlich:
S. 52: Rumjantsjevskoij statt Rumjancevskij, ebenda Sewast'janov statt Sevastjanov.
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Schulz, Giinther, Das Landeskonzil der Orthodoxen Kirche in RuBland 1917/18 — ein un-
bekanntes Reformpotential. Archivbestinde und Editionen, Struktur und Arbeitsweise,
Einberufung und Verlauf, Verabschiedung der neuen Gemeindeordnung, Géttingen:
Verlag Vandenhoeck & Ruprecht 1995, 212 S., 58— DM.

Das russische Landeskonzil vom Jahre 1917/18 und seine Beschliisse gelten bis in die
Gegenwart fiir die russische orthodoxe Kirche (Patriarchat Moskau und die Auslandskir-
che) als Grundlage, als »magna charta, fiir kirchenpolitische Entscheidungen. Dies gilt
fiir das Wahlverfahren der Oberhaupter ebenso wie fiir die Zusammensetzung der Lan-
deskonzile (in der Emigration der drei »Gesamtkonzile«) oder fiir Bestimmungen hin-
sichtlich des kirchlichen Lebens. Einem Tagesordnungspunkt — der Gemeindeordnung
der ROK — widmet sich der Autor in seiner Arbeit ausfiihrlicher (vgl. S. 133—174). Der
Rest des Buches, immerhin 80% der Gesamtdarstellung, befal3t sich mit dem Verlauf des
Konzils, der Quellenlage und der bisherigen Bearbeitung des Konzils in der wissen-
schaftlichen Sekundérliteratur. Der ausfiihrliche Untertitel des Buches (Archivbestinde
und Editionen, Struktur ...) gibt einen Hinweis auf den Inhalt der Untersuchung. Die aus-
fiihrliche Darstellung der bisherigen Forschung zum Landeskonzil (S. 101-121) zeigt,
daB das Konzil seit 1941 in der Forschung behandelt worden ist, weshalb nicht ganz klar
wird, warum der Vf. im Haupttitel von einem »unbekannten Reformpotential« spricht.

Die bisherigen Arbeiten befafSten sich mit Teilaspekten des Konzils, wobei die Wieder-
errichtung des Patriarchats, die Gemeindeordnung (wie erneut in der vorliegenden Ar-
beit), die Beteiligung der Laien und die Reformen im Mittelpunkt des Interesses standen.
Die Beschrinkung auf einen Themenbereich in der bisherigen Forschung wurde not-
wendig, da das Konzil ein umfassendes Arbeitspensum bewiiltigie. Die Arbeit von
Schulz unterscheidet sich in dieser Hinsicht nicht von der seiner Vorginger. Insofern ist
die Kritik auch nicht nachzuvollziehen, die er an der bisherigen Forschung iibt. Smolitsch
untersucht in seiner Arbeit den »KonzilsvorbereitungsausschuB« und widmet sich dem
Aspekt der »Beziehungen zwischen Staat und Kirche« withrend des Landeskonzils. Er
erhebt nicht den Anspruch, eine vollstindige Konzilsgeschichte zu schreiben. Schulz kri-
tisiert aber (S. 109), daB »nicht minder wichtige Themenkreise (Gemeindeordnung, Pre-
digttétigkeit, Eparchialverwaltung, Neuordnung der Kldster und des Ménchtums usw.) ...
bei Smolitsch gar nicht oder nur am Rande auftauchen ... Das Statut (gemeint ist das
Gemeindestatut, Anm. G.S.) wird auf eine halbe Seite zusammengepreBt«. Es war auch
nicht das Anliegen von Smolitsch, das »Statut« zu behandeln. Auch bei Schulz werden
Themenkreise — notwendigerweise — zusammengepreBt.

Doch wird durch diese Beschrinkung weder die bisherige Forschung noch die Arbeit
von Schulz in ihrem Wert gemindert. Die Untersuchung von Schulz bietet interessante
Einblicke in die Zusammensetzung und die Arbeitsweise des Konzils (S. 27-63). Aus-
fiihrlich geht der Vf. dann auf die Quellenlage ein (S. 64-100). An keinem Ort in RuB-
land sind alle Konzilsakten komplett vorhanden. Im Westen sind im Institutum Pontifici-
um Orientale in Rom bis auf 3 Fasc. (1,3,V und X 1) alle iibrigen Konzilsakten vorhan-
den, was nicht neu ist. Die Auseinandersetzung mit der bisherigen Forschung (S. 101—
102) iiber das Konzil ist — wie schon erwiihnt — nicht ganz frei von einseitiger Kritik.
Unter den Punkten, die fiir weitere Forschungen von Bedeutung sind, wird sicher die Re-
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zeption der Konzilsbeschliisse fiir die ROK des Moskauer Patriarchats von immenser
Bedeutung werden. Die Aufarbeitung der jiingeren Kirchengeschichte hat in Ruflland ge-
rade erst angefangen (Ein Beispiel hierfiir ist der umfangreiche Dokumentenband mit
tiber 1000 Seiten »Akty Svjat. Tichona«, in dem Dokumente der Jahre 1917-1943 ent-
halten sind). Das Patriarchat muB} sich auf die Grundlagen des Landeskonzils 1917/18
erst wieder zuriickbesinnen. Von der russischen Auslandskirche wurden die Konzilsbe-
schliisse immer als kirchenrechtliche Grundlage akzeptiert und als unverzichtbare Basis
einer moglichen Wiedervereinigung der russischen Kirchen betrachtet.

Der 4. Abschnitt, die Vorbereitung des Konzils (S. 122-132), falit die bisherigen For-
schungsergebnisse zu dieser Thematik zusammen. Das eigentliche Thema, die Gemein-
deordnung, wird auf den S. 133—167 behandelt. Der erste Entwurf, die provisorische
Gemeindeordnung, und die Anderungsantrige werden auszugsweise erwihnt (behandelt
werden auch die Anderungen durch die Landeskonzile 1945, 1961, 1988, S. 175-177).
Hier muB es fast als drgerlich angesehen werden, daB der Vf. zwar die Anderungsantrige
zitiert, die verabschiedete Gemeindeordnung sucht man bei ihm aber vergeblich. So kann
man Entwurf, Anderungsantrige und verabschiedete Gemeindeordnung leider nicht ver-
gleichen. Dieser Mangel wird zusitzlich unverstidndlich, weil Schulz selber schreibt,
»Sehr verdienstvoll bietet Prichodko im Anhang eine solide Ubersetzung der Gemein-
deordnung des Konzils«. Das Buch von Prichodko ist aber nur schwer zuginglich. So
wird man auf die Arbeit von Prichodko »Die Pfarrei in der neueren Gesetzgebung der
Russischen Kirche«, Brixen 1947, auch kiinftig nicht verzichten konnen, wenn man sich
mit dem Gemeindestatut der ROK befassen will.

Ein kleiner Hinweis: das Vorwort hat Schulz am 11. Juni, dem »Tag des Gedenkens an
das Erste Okumenische Konzil in Nizda« (wie er meint), verfaBt. Am 11. Juni gedenkt
die ROK und die gesamte Orthodoxie der Apostel Bartholoméus und Barnabas. Der Ge-
denktag an das Konzil von Nizda fillt auf den 29. Mai (alter Stil), dies ist allerdings nach
neuem Stil der 11. Juni.

Georg Seide, Ottobrunn
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Chronik

A. Orthodoxe Kirche

1. Panorthodoxe Nachrichten

Zeitpunkt des Panorthodoxen Konzils

Das Heilige und GroBe Konzil der Or-
thodoxen Kirche kann nach Auffassung
des Metropoliten von der Schweiz, Da-
maskinos Papandreou, noch vor dem
Jahre 2.000 stattfinden. Papandreou, der
mit Vorbereitungen fiir das Panorthodoxe
Konzil betraut ist, erklidrte in Wien vor
»Pro Oriente«, die Orthodoxie miisse al-
lerdings zuvor ihr Verhiltnis zu den ande-
ren christlichen Kirchen klédren. [Radio
Vaticana, 3.-5.12.1996]

Orthodoxe Frauen fordern mehr Rechte

Vom 4. bis 8. Oktober 1996 fand in Da-
maskus ein erstes internationales Treffen
orthodoxer Christinnen statt. Auf gemein-
same Initiative der orthodoxen Patriarcha-
te von Konstantinopel, Alexandrien und
Antiochien nahmen etwa 65 Frauen aus
den Patriarchaten sowie aus den fiinf alt-
orientalischen Kirchen — der armenischen,
dthiopischen, koptischen, - siidindischen
und syrischen Kirche — an der Veranstal-
tung teil. Vier Themenkreise wurden be-
handelt: »Der Heilige Geist im Leben der
Kirche«, »Die Tradition heute verstehen,
»Orthodox sein und Frau sein«, »Die Frau
und der zeitgenossische Pastoraldienst«.
Zur Eroffnungsdiskussion war der ortho-
doxe Patriarch Ignatios IV. von Antio-
chien anwesend; der altorientalische Patri-
arch Syriens, Ignatios Zakka, gab zum
Abschlufl der Tagung einen Empfang.

Die Teilnehmerinnen des Treffens, das
Kyriaki Fitzgerald als Reprisentantin des

Okumenischen Patriarchats in theologi-
scher Hinsicht koordinierte, forderten
grundsitzlich mehr Verantwortung fiir
Frauen in der Kirche, besonders die Wie-
dereinfiihrung des weiblichen Diakonats in
allen orthodoxen und altorientalischen
Kirchen. Kritik wurde an liturgischen Ge-
gebenheiten geiibt: Es beeintrichtige die
Wiirde der Frau, wenn Priester menstruie-
rende Frauen nicht zur Kommunion zulie-
Ben und Midchen direkt im AnschluBl an
ihre Taufe und Myronsalbung den Aufent-
halt im Allerheiligsten verweigerten. [Ka-
tholische Nachrichten Agentur — OKI 6
(B2 4199 7))

Nachrichten iiber Orthodoxie im Internet

Unter der Internetadresse hhtp://www.
goarch.org erscheint seit kurzem die Ho-
mepage der Greek Orthodox Archdiocese
of America, die in englischer Sprache
Nachrichten iiber die Erzdiozese, das Oku-
menische Patriarchat von Konstantinopel
und die tibrige Orthodoxie bietet sowie ei-
ne Online-Version der Zeitschrift »The
Orthodox Observer« anbietet. [Katholi-
sche Nachrichten Agentur — OKI 51
(10.12.1996)]

2. Okumenisches Patriarchat

Umwandlung der Hagia Sophia in eine
Moschee?

Der tiirkische Minister Ahmet Jemil
Tude erklarte in der Zeitung »Turkiye«,
die Umwandlung der Hagia Sophia in eine
Moschee werde bald stattfinden. Der tiir-
kische Vertreter bei der UNESCO hinge-
gen erkldrte gegeniiber Reprisentanten
derselben Organisation, der Status der
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Hagia Sophia werde nicht verindert. Auch
der Direktor des UNESCO-Zentrums fiir
das Weltkulturerbe, Bernd von Droste,
vertrat die Ansicht, eine Umwandlung sei
»unwahrscheinlich«; die Hagia Sophia
stinde auf der Liste der UNESCO-
Weltkulturdenkmiler. [Katholische Nach-
richten Agentur — OKI 42 (8.10.1996) 15]

Der Okumenische Patriarch in Schottland

Vom 5.-8. Juli 1996 weilte der Oku-
menische Patriarch, Bartholomaios L., in
Schottland. Von der Universitit Edin-
burgh, wo er die dortige orthodoxe Ge-
meinde besucht hat, wurde er mit dem Eh-
rendoktortitel ausgezeichnet. Am Sonntag,
den 7. Juli vollzog der Patriarch zusam-
men mit dem Ortshierarchen, Erzbischof
Grigorios, die Gottliche Liturgie in der
orthodoxen St. Lukas-Kirche in Glasgow.
[Okumenisches Patriarchat — Kirchliche
Nachrichten, Juli 1996, S. 4-5]

Griechische Orthodoxe auf Imbros und
Tenedos in Gefahr

Der Lausanner Vertrag von 1923 sprach
die damals fast rein griechisch bevolkerten
Inseln Imbros und Tenedos aus geostrate-
gischen Griinden der Tiirkei zu. Der den
orthodoxen Christen vertraglich zugesi-
cherte Schutz konnte indes nicht verhin-
dern, dal fast 200 Kirchen, Kapellen und
Kloster zerstort und bereits 1964 grie-
chischsprachige Schulen geschlossen wur-
den. Die tiirkische Regierung kam und
kommt ihren Verpflichtungen aus dem
Vertrag von Lausanne nicht nach. Die
Zahl der auf beiden Inseln lebenden Grie-
chen sank von 9.000 auf 250, wihrend die
Zahl der Tiirken von 100 auf 7.500 stieg.
[Katholische Nachrichten Agenur — OKI
38 (10.9.1996) 16]
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Bartholomaios I. in Hong-Kong, Austra-
lien und Neuseeland

Vom 3. bis 28. November 1996 weilte
der Okumenische Patriarch Bartholo-
maios L. zu Besuchen in Hong-Kong, Au-
stralien und Neuseeland. Seinen kurzen
Pastoralbesuch in der Metropolie von
Hong-Kong nutzte Bartholomaios unter
anderem dazu, das Grundstiick, auf dem
die kiinftige Kathedralkirche gebaut wird,
und die dortige orthodoxe Gemeinde zu
besuchen und einen Vortrag in der chine-
sischen Universitét zu halten.

In Australien hielt sich Bartholomaios
zuerst in Perth auf. Am 7. November
fithrte der Okumenische Patriarch mit dem
australischen Premierminister John Ho-
ward ein Gesprich iiber die politische La-
ge im ostlichen Europa. Uber Adelaide
reiste Bartholomaios 1. nach Canberra.
Dort empfing ihn der Generalgouverneur,
Sir William Dean, der die Bedeutung der
orthodoxen Bevolkerung Australiens fiir
das Gemeinwesen hervorhob. Bartholo-
maios lobte die vorbildlichen Bemiihun-
gen der australischen Gesellschaft um To-
leranz und kulturellen Pluralismus und
erwihnte in diesem Zusammenhang auch
die interkonfessionellen Dialoge. In Mel-
bourne kam der Patriarch zahlreichen pa-
storalen Verpflichtungen nach. Am 18.
November brach er von Brisbane aus zu
einem dreitéigigen Besuch der Didzese von
Neuseeland auf. In Wellington hiefi der
neuseelidndische Metropolit Dionysios,
dessen Amtsgewalt sich auch iiber Indo-
nesien, die Philippinen und Korea er-
streckt, den hohen Gast aus Konstan-
tinopel willkommen. Es handelte sich um
den ersten Besuch eines Okumenischen
Patriarchen in Neuseeland. Vom 22. bis
27. November hielt sich Bartholomaios in
Sydney auf. Er traf mit vielen Glaubigen



Chronik

zusammen, besuchte zahlreiche orthodoxe
Einrichtungen, unter anderen das 1986 ge-
griindete Institut fiir Orthodoxe Theologie,
und feierte mehrere Gottesdienste. In Syd-
ney fungierte Erzbischof Stylianos, der
die Erzdiozese des Okumenischen Patriar-
chats in Australien seit 1975 leitet, als
Gastgeber. Bartholomaios 1. besuchte die
der Jurisdiktion des Okumenischen Patri-
archats unterstehenden, ungefihr eine
Million zdhlenden orthodoxen Christen —
700.000 davon sind griechischer Abstam-
mung — erstmals als Okumenischer Patri-
arch. [SOP 214 (1997) 3 f.]

Neue Hierarchen des Okumenischen Pa-
triarchats

Die Heilige Synode des Patriarchats
wihlte im September 1996 den seit 1979
amtierenden Vikarbischof von Buenos
Aires, Gennadios (Chrysolakis), zum
Metropoliten und Oberhirten der neuge-
bildeten Metropolie von Siidamerika. Der
ehemalige Bischof von Constantia und,
seit 1979, von Toronto, Sotirios (Athana-
soulas), wurde zum fiihrenden Hierarch
der neugebildeten Metropolie von Toron-
to. Nachfolger des zum Erzbischof von
Amerika berufenen Metropoliten Spyri-
don in der Metropolie von Italien ist der
bisherige Vikarbischof derselben Metro-
polie, Bischof Gennadios (Zervos). Der
neue Metropolit war 1967 Archimandrit
und Generalvikar, ab 1970 Bischof der fiir
Italien zustindigen Metropolie von Oster-
reich. Neuer Metropolit von Panama und
Exarch von Zentralamerika ist seit De-
zember 1996 der bisherige Vikar von New
York, Bischof Athenagoras (Anastasia-
dis). Zum ersten orthodoxen Metropoliten
von Hong Kong wurde der bisherige
Kanzler des Erzbistums in Chicago, Archi-
mandrit Nikitas (Loulias) bestimmt.
[Orthodoxie aktuell 1/1997, S. 7]

89

Tiirkisches Gericht verurteilt Metropolit
lakovos

Metropolit Iakovos von Laodikeia, ein
bekannter Hierarch des Okumenischen Pa-
triarchates, wurde am 15. Januar 1997 von
einem tirkischen Gericht zu fiinf Monaten
Haft verurteilt, weil er in der Kirche der
bulgarischen Gemeinde des hl. Stephan in
Istanbul, die der Jurisdiktion Konstantino-
pels untersteht, auf Einladung des dortigen
Kirchenvorstandes am Ostersonntag des
vorigen Jahres die Vesper der Liebe ge-
feiert hat. Ein Mitglied dieses Kirchen-
vorstandes, von dem sich die anderen Mit-
glieder inzwischen distanziert haben, sah
darin den Versuch einer Grizisierung der
bulgarischen Gemeinde und hat aus die-
sem Grund Metropolit Takovos angezeigt.
Zwar sieht die laizistische Verfassung der
Tiirkei ein Eingreifen der Justiz in inner-
kirchliche Angelegenheiten nicht vor, die
Anzeige wurde trotzdem aufgegriffen und
ein Prozefl gefiihrt. Die verhangte Haft-
strafe wurde vorerst ausgesetzt, da ein Be-
rufungsverfahren bei einem Appellations-
gericht in Ankara nachfolgen wird. Inzwi-
schen hat der Okumenische Rat der Kir-
chen schriftlich beim tiirkischen Justizmi-
nister interveniert und die sofortige Auf-
hebung des Istanbuler Gerichtsurteils ge-
fordert. [NaGOM 1/1997, S. 4; Enimerosis
1371997 ) - Heit 155 3]

Treffen mit Erbakan gewiinscht

Der Okumenische Patriarch Bartholo-
maios I. hat sein Interesse an einem Tref-
fen mit dem tiirkischen Regierungschef
Necmettin Erbakan bekundet. Nach des-
sen Amtsantritt hatten griechisch-orthodo-
xe Gemeinden der Tiirkei befiirchtet, Er-
bakans fundamentalistische Refah-Partei
konnte ihnen noch mehr Schwierigkeiten
bereiten, was jedoch bislang ausblieb.
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Bartholomaios mochte Erbakan — beson-
ders zur Beruhigung der ca. 4.000 grie-
chisch-orthodoxen Christen, die noch in
der Tiirkei leben — darum bitten, die Ein-
haltung der von der tiirkischen Verfassung
garantierten Minderheitenrechte zu ge-
wihrleisten. Im {ibrigen soll die fiir 1997
erwartete Wiedererdffnung der Theologi-
schen Hochschule von Chalki Gesprichs-
gegenstand sein. [Siiddeutsche Zeitung
vom 17.2.1997, S. 6]

Schirmherrschaft iiber Symposion

Im September 1996 fand auf einem
Schiff, das von Trapezunt (Tiirkei) nach
Thessaloniki fuhr, ein Symposion statt,
das sich mit der dkologischen Krise des
Schwarzen Meeres befafite. Mehr als 150
Wissenschaftler, Philosophen und Kir-
chenvertreter nahmen daran teil. Die
Schirmherrschaft hatte der Okumenische
Patriarch Bartholomaios I. zusammen mit
Jacques Santer, dem Prisidenten des Eu-
roparates, inne. [Katholische Nachrichten
Agentur — OKI 51 (10.12.1996) 10]

* Im Alter von 60 Jahren verstarb in
Frankfurt am Main der langjdhrige Pfarrer
der dortigen Gemeinde des hl. Propheten
Elias, Erzpriester Vasilios Zangas. Vater
Vasilios wurde 1936 in Griechenland ge-
boren, absolvierte sein Theologiestudium
an der Theologischen Hochschule des
Okumenischen Patriarchats in Chalki und
stand seit 1964 im Dienst der Griechisch-
Orthodoxen Metropolie von Deutschland.
[NaGOM 7/1996, S. 4]
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3. Patriarchat von Alexandrien

Der Metropolit von Kambala und Uganda
verstorben

Am 18. Januar 1997 verstarb nach lang-
jahriger Krankheit der eingeborene afrika-
nische Metropolit von Kambala und Ugan-
da, Theodoros Nangyama. Die Bestattung
des Hierarchen des Patriarchates von Alex-
andrien fand in Kambala statt. Der Metro-
polit wurde 1924 geboren und hat ab 1945
die griechisch-orthodoxe Schule des Patri-
archates in Kairo besucht. In den Jahren
19561960 hat er an der Theologischen Fa-
kultat der Universitit Athen orthodoxe
Theologie studiert. Zum Bischof wurde er
1994 gewihlt und nach der Griindung der
neuen Diozese von Kambala und Uganda
zu ihrem ersten Metropoliten ernannt.
[Peiraike Ekklesia, Februar 1997, S. 55]

Neuer Patriarch von Alexandrien gewchlt

Am 21. Februar 1997 wurde der bisheri-
ge Metropolit von Kamerun, Petros (Pa-
papetrou), zum neuen Patriarchen von
Alexandrien gewihlt. Aufgrund der Stim-
men der aus Laien und Geistlichen beste-
henden Wahlkommission des Patriarchats
standen folgende drei Kandidaten zur end-
giiltigen Wahl: Der Metropolit von Kame-
run, Petros, (154 Stimmen), der Metro-
polit von Zentralafrika, Timotheos, (113
Stimmen) und der Metropolit von Simba-
bwe, Chrysostomos, (101 Stimmen). In
der Endrunde, an der sich die acht amtie-
renden Metropoliten des afrikanischen Pa-
triarchats beteiligen diirfen, haben sechs
Hierarchen den Metropoliten von Kame-
run, der 1949 auf Zypern geboren wurde,
zum Patriarchen gewihlt. Die Inthronisa-
tion des neuen Patriarchen fand am 9.
Mirz 1997 in der Hl.-Sabbas-Kathedrale
von Alexandrien statt. [To Bima 23.2.
1997, S. A12; SOP 216 (1997) 1-2]
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4. Patriarchat von Antiochien

Der Patriarch von Antiochien im Phanar

Vom 26. bis 27. August 1996 stattete
der orthodoxe Patriarch von Antiochien
Ignatios IV. am Sitz des Okumenischen
Patriarchats einen offiziellen Besuch ab.
Das Oberhaupt der arabischen Orthodoxie
wurde vom Metropoliten von Biblos und
Botrya, Georg, begleitet und durch den
Okumenischen  Patriarchen  Bartholo-
maios L. als Glaubensbruder herzlich emp-
fangen. In Anwesenheit auch des Metro-
politen von Pergamos, Ioannis, diskutier-
ten die vier Hierarchen wichtige Fragen,
die fiir die Orthodoxie von Belang sind.
[Okumenisches Patriarchat — Kirchliche
Nachrichten, August 1996, S. 11]

5. Patriarchat von Jerusalem

Biblische Datierung bestdtigt

Israelische Wissenschaftler der Ben-
Gurion-Universitit bestitigten nunmehr
die biblische Datierung der Zerstérung Je-
rusalems. Die im Buch Josua erwihnte
Schlacht um Jericho habe tatsichlich im
frithen 16. Jahrhundert v. Chr. stattgefun-
den; die jlingsten geologischen Untersu-
chungen erlaubten diese Aussage. [Katho-
lische Nachrichten Agentur — OKI 32
(30.7.1996) 2]

6. Patriarchat von Rufiland

Didzese von St. Petersburg und Ladoga

Zur Zeit umfaft die Diozese von St. Pe-
tersburg und Ladoga 226 Gemeinden, 7
Kloster und 4 Metochien. Sie verfiigt iiber
284 Priester sowie 123 Diakone. Kathe-
dralkirche des Metropoliten von St. Pe-
tersburg ist seit kurzem wieder der Kaza-
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ner Dom auf dem Nevskij-Prospekt, der in
sowjetischer Zeit als Museum fiir Religion
und Atheismus diente. Sorge bereiten Me-
tropolit Vladimir (Kotljarov) nach eige-
nem Bekunden der Proselytismus finanz-
starker auslidndischer Sekten, besonders
von Mormonen und Zeugen Jehovas. [Ka-
tholische Nachrichten Agentur — OKI 43
(15.10.1996) 11]

Orthodoxie in Weifsrufsland wdéchst

Die weibBrussische orthodoxe Kirche hat-
te wihrend der spiten sowjetischen Zeit
nur noch 200 Gotteshduser zur Verfiigung,
und es war schwierig, diakonische Arbeit
zu leisten. Jetzt gibt es rund 1.000 Kir-
chen, in Minsk entstanden mehrere kirch-
liche Sozialstationen, am Stadtrand ein be-
sonders groBes karitatives Zentrum. Zu-
dem wurde ein Frauenkloster gegriindet
und an der Universitit von Minsk eine
Theologische Fakultit erdffnet, welcher
der Metropolit Filaret (Vachromeev) als
Dekan vorsteht. [Katholische Nachrichten
Agentur — OKI 43 (15.10.1996) 11]

Religiose Statistik aus Rufiland

Statistischen Erhebungen zufolge ist die
Zahl der Russen, die sich zum christlichen
Glauben bekennen, auf 72% gestiegen.
Der Zuwachs macht sich besonders in der
Orthodoxen Kirche bemerkbar, da sich
50% der Erwachsenen als aktive orthodo-
xe Christen bekennen (im Jahr 1991 waren
es 30%). AuBerdem weisen sich 4% als
Muslime (1991 waren es 1%) aus. Die
Statistik von 1991 weist 53% der erwach-
senen Russen als Atheisten aus. [Epi-
skepsis 537 (30.11.1996) 17]

Gebeine des hl. Maksim Grek wieder auf-
gefunden

Im Sommer 1996 wurden im Dreieinig-
keits-Sergij-Kloster bei Moskau die Ge-
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beine des erst im Jahre 1988 kanonisierten
Maksim Grek (Maximos der Grieche) wie-
der aufgefunden und inzwischen zur Ver-
ehrung freigegeben. Das Grab des heiligen
Maksim Grek (um 1470 bis 1556) wurde
in den 30er Jahren neben nicht wenigen
anderen Grabstitten im Dreieinigkeits-Ser-
gij-Kloster von Kommunisten geschindet.
Seitdem waren die Gebeine verschwun-
den. Nach langer Vorbereitung begannen
am 25. Juni 1996 mit Billigung des Patri-
archen Aleksij II. und unter Leitung des
russischen Archdologen Sergej Aleksee-
vic Belaev die erfolgreichen Ausgrabun-
gen.

Maksim Grek kam 1518 auf Einladung
des GroBfiirsten Vasilij I1I. nach RuBland.
Der hochgebildete Athosménch tibersetzte
unter anderem den Psalter neu ins Kir-
chenslavische. Auf Vorwiirfe hin, die Hei-
lige Schrift zu verfilschen, wurde er ein-
gekerkert. Er verbrachte etliche Jahre in
geistiger Askese, zuletzt im Dreieinig-
keits-Sergij-Kloster, wo er 1556 verstarb.
Die Glidubigen schitzen Maksim Grek als
Starzen, Firsprecher und Bekenner sehr.
Zu seinem 100. Todestag wurde ihm im
Dreieinigkeits-Sergij-Kloster eine Grabes-
kirche errichtet, die zahlreiche Pilger an-
zog. [Narodnaja Gazeta, 9.7.1996]

Heiligsprechung des letzten Zaren erwo-
gen

Die Heilige Synode des Moskauer Patri-
archats leitete in Moskau ein Verfahren
ein, das zur Kanonisierung des letzten rus-
sischen Zaren, Nikolaus II., fiihren kann.
Der Zar hatte 1917 abgedankt und war
1918 zusammen mit seiner Familie in
Ekaterinburg von Bolschewiki ermordet
worden. [Siddeutsche Zeitung, 22.10.
1996, S. 6]
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Orthodoxie bald Staatsreligion in Belarus?

WeibruBlands Prisident Aleksandr Lu-
kasenko sprach sich dafiir aus, den Kom-
munismus zugunsten der Orthodoxie auf-
zugeben. Er bedauerte, daB die ideologische
Erzichung mit dem Ende SowjetruBlands
Schaden genommen habe: »Wir sollten das
System wiederherstellen, aber zentriert auf
die Orthodoxie statt auf den Marxismus-
Leninismus!« Der seit 1994 amtierende
frithere Kolchoz-Vorsitzende bekennt, er sei
»friiher Atheist gewesen, aber jetzt bin ich
orthodoxer Glidubiger geworden«. In einer
Rede in der Universitit von Minsk betonte
er seine Bereitschaft, die »Rolle der Ortho-
doxen Kirche in Belarus zu stirken«. Der
romisch-katholische Kardinal Kazimmierz
Swiatek befiirchtet, in Belarus konnte die
Orthodoxie Staatsreligion werden. Die Dis-
kriminierung der Katholiken, die 20% der
weilrussischen Bevolkerung ausmachen,
konnte — so die Sorge des Kardinals —
»schlimmer sein als wihrend der kommu-
nistischen Herrschaft«. [Orthodoxie aktuell
1/1997, S. 7-8]

Ukrainischer Kirchenrat gebildet

Der von verschiedenen Seiten vorge-
schlagene »Pan-Ukrainische Kirchenrat«
nimmt konkrete Gestalt an. Ein Vorberei-
tungskomitee in Kiev hat ein Konzept fiir
die Arbeitsweise des Rates ausgearbeitet.
Vorsitzender dieses Komitees ist der
ukrainische Vizepremier Ivan Kuras. Ziel
des Kirchenrates ist die Stirkung des éku-
menischen Dialogs, die Verséhnung unter
den verschiedenen Kirchen und aktive
Teilnahme an der geistlichen Erneuerung
der Ukraine sowie die Koordinierung von
Hilfsprojekten und Aktivititen im Bereich
des Erziehungswesens. Es ist geplant, da}
die obersten Wiirdentriiger der verschiede-
nen Kirchen turnusgemidl den Vorsitz
tibernehmen.
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Als Mitglieder sollen im Kirchenrat ver-
treten sein: Metropolit Volodymyr (orth.
Moskau), »Patriarch« Dymytri (ukrain.-
orth.), »Patriarch« Filaret (orth. Kiev.),
Erzbischof Miroslav Kardinal Luba-
tschivkyj (ukrain.-kath.), Erzbischof Ma-
rian Jaworski (rom.-kath.), Reprisentan-
ten der protestantischen Kirchen, der jiidi-
schen und muslimischen Gemeinden. [Pro
Oriente 30/1996]

Streit um Kirchen flaut ab

Der Streit um Kirchengebidude werde in
der westlichen Ukraine (Galizien) mei-
stens zugunsten der griech.-kath. (unier-
ten) Kirche entschieden, dullerten am 11.
April 1996 Mitglieder einer Regierungs-
kommission. Gotteshiuser, die frither den
Unierten gehorten, fielen heute selbst dann
an sie zuriick, wenn die meisten Glaubigen
des Ortes orthodox seien. Die Orthodoxen
hitten oft das Gefiihl, von den westukrai-
nischen Behorden benachteiligt zu wer-
den. Beklagt wird auch, daf orthodoxe
Gemeinden von den ukrainischen Behor-
den kein Land zugewiesen bekommen, auf
dem sie eine Kirche bauen konnten. Im-
merhin sei die Zahl der Konfliktfdlle 1995
—im Vergleich zu 1994 — von 236 auf 131
gesunken. In 91 Kirchen feiern Orthodoxe
und Unierte abwechselnd ihren Gottes-
dienst — allerdings vielfach infolge von
Weisungen der Behorden: diese Situation
birgt weiteren Konfliktstoff. [Pro Oriente
30/1996]

Patriarch Aleksij Il. prangerte Massen-
elend an

In bisher nicht gekannter Eindeutigkeit
prangerte Patriarch Aleksij II. das Mas-
senelend in RuBlland an. Die neugewonne-
ne Freiheit werde fiir viele Russen dadurch
entwertet, dal »die wirtschaftliche Basis
fiir deren Realisierung fehlt«, sagte Aleksij
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vor allem mit Blick auf alte Menschen und
Arbeiter. Die Kluft zwischen Armen und
Reichen habe einen kritischen Stand er-
reicht. [Publik-Forum 1 (14.1.1997) 49]

* Bischof Konstantin (Gorjanov), bis-
her Rektor des Theologischen Seminars in
Minsk (WeiBruBland), wurde zum Rektor
der St. Petersburger Geistlichen Akademie
ernannt. [Okumenische Rundschau 46
(1997) 113]

7. Patriarchat von Serbien

Serbische Regierung kritisiert

Mit deutlichen Worten Kkritisierte und
verurteilte die Heilige Synode der serbi-
schen orthodoxen Kirche das Verhalten
des serbischen Prisidenten Slobodan Mi-
losevi¢ und seiner Regierung. Sie erklirte,
die Regierung habe das Volk an den Rand
der Armut und den Staat an den Rand des
Zusammenbruchs gefiihrt. Die Kirche ver-
urteile schérfstens die Filschung der
Volksstimmen, die Erstickung der politi-
schen und religitsen Freiheiten, beispiels-
weise die Verhinderung des Religionsun-
terrichts in den Schulen, die verweigerte
Zuriickgabe und Konfiszierung kirchli-
chen Eigentums. Das Regime verrate die
»ruhmvolle und miihevolle« Geschichte,
das Volksgedidchtnis, geistige und nationa-
le Werte, und habe iiberdies verursacht,
dall Serbien mit der ganzen Welt zerstrit-
ten sei. Die Bischofe unterstreichen dabei,
dal} die Kirche diese Kritik und Verurtei-
lung vornehme als jahrhundertelange Be-
wahrerin der Heiligtiimer und Werte des
Volkes. Patriarch Pavle von Belgrad und
ganz Serbien forderte in seiner Weih-
nachtsbotschaft, der frei geduBerte Wille
des Volkes miisse respektiert werden. Er
verurteilte zugleich jede Gewalt und Will-
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kiir. [Herder Korrespondenz 51 (1997)
105]

Keine Einladung ausgesprochen

Ein offizieller Vertreter der athonischen
Monchsregierung, Germanos, wies Pres-
seberichte (vgl. OFo 10, 1996, 291) zu-
riick, wonach dem friiheren Prisidenten
der Serbischen Republik in Bosnien, Dr.
Radovan Karadzi¢, angeboten wurde,
sich im serbischen Athos-Kloster Chi-
landar niederzulassen. Weiter heifit es, die
Heilige Kommunitiit habe noch nie Perso-
nen Asyl gewihrt, die wegen krimineller
Handlungen gesucht wiirden. Auch Gene-
ral Radko Mladi¢, der auf Dringen des
Patriarchen Pavle von seinem Amt zu-
riicktrat, habe keine Einladung erhalten,
auf den Athos zu kommen. [Orthodoxie
aktuell 1 (1997) 13]

8. Patriarchat von Rumaénien

Kongref3 der Lehreinrichtungen fiir Or-
thodoxe Theologie

Vom 12. bis 17. August 1996 fand mit
dem Segen des Patriarchen Teoctist in
Bukarest der vierte Kongrefl der Lehrein-
richtungen fiir Orthodoxe Theologie statt.
Das Thema lautete »Die Sendung der Kir-
che heute und morgen«. An dem Treffen
nahmen ungefihr 60 orthodoxe Theologen
aus Bulgarien, Finnland, Frankreich, Grie-
chenland, Jugoslawien, RuBland, der Slo-
wakei und den USA sowie Vertreter der
14 Orthodox-Theologischen Fakultiten
Ruminiens teil. Konferenzen dieser Art
wurden zuvor 1936 und 1976 in Athen
und 1987 in Boston abgehalten.

Im Plenum wurde die Frage nach der
Sendung der Kirche grundlegend theolo-
gisch behandelt. Vater Dumitru Popescu
aus Bukarest faBite seine Gedanken dazu
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recht anschaulich zusammen. Die Welt sei
nicht geschaffen worden, auf daf der
Mensch sikular werde, sondern damit er
verklirt werde. Dies miisse die Kirche zei-
gen. Die Orthodoxe Kirche konne der
Welt dabei helfen, ihren wirklichen An-
gelpunkt, der in Christus sei, wiederzuent-
decken. In Arbeitsgruppen wurden The-
men aus den Bereichen der dogmatischen
Theologie, der Liturgik und der Missions-
wissenschaft diskutiert. [SOP 211 (1996)
4-5]

9. Patriarchat von Bulgarien

Jubildum der Entschlafung des hl. loann
von Rila

Seit August 1996 beging die bulgarische
orthodoxe Kirche mit einer Reihe von
Festlichkeiten die 1050-jdhrige Wieder-
kehr des Tages, an dem der hl. Ioann von
Rila entschlief. In dem hl. Ioann von Rila
ehrt die orthodoxe Kirche Bulgariens den
Nationalheiligen des Landes und Patron
des bulgarischen Volkes, zugleich auch
den Griinder des nach ihm benannten und
sehr bedeutenden Klosters. Am 18. Au-
gust, dem Festtag des Heiligen, gedachte
Patriarch Maxim in Anwesenheit der ge-
samten Synode der orthodoxen Kirche
Bulgariens, der Regierungsvertreter und
zahlreicher Gliubiger des hl. loann in der
Klosterkirche des Rila-Klosters. Die offi-
ziellen Feierlichkeiten fanden am 19. Ok-
tober, dem Fest der Ubertragung der Ge-
beine des Heiligen aus der damaligen
Hauptstadt Bulgariens, Veliko Tarnovo, in
das Rila-Kloster, statt. Zu diesem Ereignis
waren der Okumenische Patriarch Bartho-
lomaios I. sowie der serbische Patriarch
Pavle und zahlreiche Vertreter der ande-
ren autokephalen orthodoxen Kirchen an-
gereist. [Orthodoxie aktuell 1/1997, S. 9]
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10. Kirche von Griechenland

Sektengefahr betont

Die in Athen erscheinende »Athener
Zeitung« berichtet, dall in Griechenland
derzeit 74 Sekten und 129 andere »reli-
giose und parareligiose Gruppen« wirken.
Eine staatliche Registrierung ihrer Aktivi-
titen gibt es nicht. Die Kirche von Grie-
chenland, die sich als einzige griechische
Institution mit diesem Problem auseinan-
dersetzt, bewertet die Tatigkeit der Zeugen
Jehovas, der Buddhisten und der Sciento-
logen als besonders beunruhigend. [Ka-
tholische Nachrichten Agentur — OKI 48
(19.11.1996) 9]

Wiederaufbau des Klosters auf dem Olymp

Das im Zweiten Weltkrieg zerstorte, 500
Jahre alte Kloster des hl. Dionysios auf
dem Olymp wird wieder aufgebaut. Von
den einst 100 Monchen lebt nur noch Va-
ter Anthimos auf dem Olymp. [Katho-
lische Nachrichten Agentur — OKI 37
(3:9:1996) 2]

11. Kirche von Polen

Statistische Daten

In der Zeitschrift der Orthodoxen Me-
tropolie von Warschau (No. 2/1996) wur-
de statistisches Material zur polnischen
autokephalen orthodoxen Kirche verdf-
fentlicht. Danach ziihlt die Orthodoxe Kir-
che in Polen 571.000 Gldubige in sechs
Diozesen mit 333 Kirchen (211 Gemein-
dekirchen, 35 Filialkirchen und 87 Kapel-
len). Die meisten Orthodoxen, nidmlich
221.600, leben in der Divzese Bialystok-
Danzig; rund 170.000 sind weiBrussischer
bzw. polnischer Nationalitit, bei den etwa
16.300 Gldubigen in Danzig und 15.900 in
Allenstein handelt es sich um dorthin um-
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gesiedelte Ukrainer. Die Dibzese von
Warschau und Bielsk zihlt 185.700 Gléu-
bige; die meisten (170.000) sind im Gebiet
von West-Bialystok beheimatet, im War-
schauer Dekanat leben nur 14.000 Ortho-
doxe. Die iibrigen vier Bistimer sind we-
sentlich kleiner: Lodsch-Posen mit 56.900
Gemeindemitgliedern; Breslau-Stettin mit
54.600 Gldubigen; Lublin-Chelm mit
41.900 und Przemysl-Nowosadek mit nur
10.600.

Die orthodoxe Kirche Polens umfafit in
nationaler Hinsicht Polen, WeiBrussen,
Ukrainer, Lemken (Ruthenen) und Russen.
Ihre Verteilung ist recht unterschiedlich.
Ein historischer Vergleich zwischen den
Zahlen von 1931 und 1991 ergibt folgen-
des Bild: Im Gebiet von Bialystok, wo
heute insgesamt 340.000 Orthodoxe leben,
waren es vor dem Krieg 304.700. Im sei-
nerzeit iiberwiegend deutschen Oberschle-
sien gab es 1931 rund 400 Orthodoxe,
jetzt sind es 18.000; im damals ebenfalls
deutschen Ermland und Masuren waren es
300, heute leben dort rund 20.800 Ortho-
doxe, vor allem solche, die aus der Ukrai-
ne dorthin umgesiedelt sind. In preuBi-
scher Zeit wurden in Niederschlesien kei-
ne orthodoxen Christen geziihlt, heute sind
es 23.500; gleiches gilt fiir Westpommern,
wo 1991 20.200 Orthodoxe lebten. [Or-
thodoxie aktuell 1/1997, S. 11]

12. Kirche von Albanien

Fundamentalisten schindeten Kirche

In Voskopoja zerstorten islamische Fun-
damentalisten in der orthodoxen Kirche
des heiligen Erzengels Michael mehr als
zwanzig Fresken. Auf Fresken mit bibli-
schen Szenen fand man die Aufschrift
»Allahu akbar« (»Gott ist grofi«). Hafiz
Sabri Koci, der Prisident der islamischen
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Gemeinschaft Albaniens, verurteilte die
Kirchenschindung als einen »barbarischen
Akt, der die religiosen Gemeinschaften
aufbringen soll«. [Katholische Nachrich-
ten Agentur — OKI 43 (15.10.1996) 11]

Neue romisch-katholische Bischéfe in Al-
banien

Wihrend das Verbot der albanischen
Regierung zur Einreise der drei bereits
gewihlten und geweihten orthodoxen Me-
tropoliten griechischer Abstammung ins
Land noch andauert, und der Erzbischof
Anastasios Yannoulatos die orthodoxe
Kirche Albaniens weiter allein betreut,
kommen fiir die Romisch-katholische Kir-
che Albaniens neue Bischofe hinzu. Am
6. Januar 1997 weihte Papst Johannes
Paul II. in der St.-Petrus-Kirche in Rom
zwel weitere albanische Bischofe, die so-
fort in Albanien eingesetzt wurden. Einer
von ihnen wurde sogar fiir den Raum von
Stidalbanien (dem sog. Nordepirus) zu-
stindig, der hauptséchlich von orthodoxen
Christen griechischer Abstammung be-
wohnt wird und nur um die 2.000 katholi-
sche Christen zéhlt. Somit ist die Zahl der
romisch-katholischen Bischofe in Alba-
nien auf 6 angestiegen. [Ephemerios 46
(1997) 55]

13. Kirche von Estland

Abstimmung iiber jurisdiktionelle Zuge-
horigkeit

Im August 1996 konnte der Streit um
die Jurisdiktionshoheit iiber die estnische
Orthodoxie zwischen Konstantinopel und
Moskau vorldufig beigelegt werden (vgl.
OFo 9, 1995, 156 f. und 287 f.; OFe 10,
1996, 265-267 und 297). Die erzielte
Ubereinkunft sieht vor, daB jede orthodoxe
Gemeinde in Estland iiber ihre jurisdiktio-
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nelle Zugehorigkeit abstimmen kann. Von
den 84 stimmberechtigten Gemeinden ent-
schieden sich laut amtlichen Abstim-
mungsergebnisses 54 fiir die Zugehorig-
keit zu der Konstantinopel unterstehenden
Estnischen  Apostolischen  Orthodoxen
Kirche, 30 Gemeinden wollen dem Mos-
kauer Patriarchat unterstehen. Diese sind
offenbar zahlenmafBig bedeutend grofer
als jene 54 Gemeinden, die nunmehr ju-
risdiktionell dem Okumenischen Patriar-
chat angehtren. Der Entscheidung kommt
auch deshalb erhebliche politische Bedeu-
tung zu, weil der Grundbesitz der ortho-
doxen Kirche nahezu 5% der Fliche Est-
lands ausmacht. [Pro Oriente, 31/1996]

B. Altorientalische Kirchen

Erneuerungen in der armenischen Kirche

Am 23. Mai 1996 wurde die Bibliothek
der erst 1995 (s. OFo 10, 1996, 159) ge-
griindeten Theologischen Fakultit an der
Universitit Yerevan feierlich eroffnet. Ka-
rekin Bekdjian, Bischof der armenischen
apostolischen Didzese in Deutschland mit
Sitz in Koln, iibergab von der Evangeli-
schen und Katholischen Kirche herausge-
gebene deutschsprachige Fachliteratur.

Am 9. September 1996 fand in Etsch-
miadsin eine Bischofsversammlung unter
dem Vorsitz von Katholikos Karekin I.
statt. Es wurde iiber die bevorstehende
1.700-Jahrfeier der offiziellen Christiani-
sierung Armeniens sowie iiber Fragen der
in Arbeit befindlichen Kirchenordnung be-
raten. [Armenisch-Deutsche Korrespon-
denz 93 (September 1996) 56]

Syrisch-orthodoxe Diézese von Europa

Das syrisch-orthodoxe Patriarchat von
Antiochien zidhlt heute 24 Bistiimer, dar-
unter 12 in Indien, und 11 Patriarchalvi-
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kariate mit insgesamt 210 Priestern und
Monchen sowie 30 Nonnen. Die meisten
Ditozesen umfassen weniger als zehn Pfar-
reien. Die groBite Ditzese in Syrien, die
von Jazirah und Euphrat, hat 15 Gemein-
den. Auch die Erzdiézese von Tur Abdin
im Siidosten der Tiirkei, die Heimat der
meisten heute in Deutschland lebenden
rund 38.000 syrisch-orthodoxen Christen,
umfaft nur noch 13 Gemeinden. Die vom
syrisch-orthodoxen Patriarchat eingerich-
tete Didzese von Europa hingegen ist mit
56 Gemeinden ihrer Pfarrerzahl nach die
groBte ihrer Kirche. In Deutschland gibt es
unter anderem in Ahlen, Augsburg, Bad
Vilbel, Bebra, Berlin, Fiissen, Giellen,
Gottingen, Hamburg, Koln, Paderborn,
Wiesbaden und Worms Gemeinden. An
einigen Orten amtieren sogar mehrere
Pfarrer. [Katholische Nachrichten Agentur
— OKI 37 (3.9.1996) 8]

C. Orthodoxie und Okumene

ORK verurteilt Anschlag auf Phanar

Am 30. September 1996 kam es am
Phanar, dem Amtssitz des Okumenischen
Patriarchen in Istanbul, zur Explosion ei-
ner Handgranate, welche gliicklicherweise
nur geringen Sachschaden anrichtete. Wie
die tiirkische Nachrichtenagentur » Anado-
lu Ajansi« berichtete, hatte sich die mus-
limisch-fundamentalistische Untergrund-
organisation »Grofle ostliche Angreifer«
zu dem Anschlag bekannt.

Der Generalsekretir des Okumenischen
Rates der Kirchen (ORK), Konrad Rai-
ser, verurteilte den Anschlag. Raiser for-
derte in einem Schreiben an den tiirki-
schen Ministerprisidenten Erbakan, die
tirkische Regierung solle schnell auf den
Fall reagieren; die Verbrecher miiliten zur
Verantwortung gezogen werden. In einem
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weiteren Schreiben versicherte der Gene-
ralsekretir dem Okumenischen Patriarchen
Bartholomaios 1., der ORK bleibe dem
Symbol und der Realitit des Okumeni-
schen Patriarchats unverindert verpflich-
tet. [Katholische Nachrichten Agentur —
OKI 42 (8.10.1996) 20]

Orthodox-Katholische Gesprdche

Vom 15. bis 19. November 1996 trafen
sich in der Erzabtei der Missionsbenedik-
tiner in St. Ottilien (Bayern) Reprisentan-
ten der russischen orthodoxen Kirche und
der Deutschen Katholischen Bischofskon-
ferenz zu theologischen Gespriichen. 1986
hatten sich Vertreter beider Kirchen erst-
mals im Moskauer Danilov-Kloster getrof-
fen. Weitere Begegnungen fanden 1988 in
Miinchen und 1992 in Alttting statt.
Thema der Gespriche war vor allem die
»Autoritiit in der Kirche«. Die Okumene-
Enzyklika »Ut unum sint« wurde erortert.
Dabei ging es auch um das Papsttum, be-
sonders um das Primatsverstindnis und
die Primatsausiibung. Der Exarch von
Weibrufland, Metropolit Filaret von
Minsk, leitete die Delegation der russi-
schen orthodoxen Kirche, welcher mehre-
re Theologieprofessoren angehorten. Der
katholischen Delegation stand der Erzbi-
schof von Miinchen und Freising, Kardinal
Friedrich Wetter, vor.

Unterdessen hob Papst Johannes Paul
IL. in einer Botschaft zum Fest des hl. An-
dreas, die Kardinal Edward Cassidy im
Phanar iiberbrachte, die Bedeutung des
orthodox-katholischen Dialogs fiir die er-
sehnte Einheit der Kirche hervor und rief
zu einer Intensivierung der Gespriiche auf.
Der Dialog kam 1989 wegen der Uniaten-
frage und dem an Rom gerichteten Vor-
wurf des Proselytismus ins Stocken. Der
Okumenische Patriarch Bartholomaios I.
befiirwortet den Dialog nach wie vor un-
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eingeschrinkt. [Katholische Nachrichten
Agentur — OKI 50 (3.12.1996) 1; Ordina-
riats-Korrespondenz 24 (28.11.1996) 8]

Altorientalisch-katholischer Dialog

Das 4. »Pro Oriente« — Studienseminar,
eine Veranstaltung, die dem altorienta-
lisch-katholischen Dialog dient, hatte die
Autoritit in der Kirche zum Thema. Uber-
einstimmend erkldrten die Teilnehmer,
Modell der Autoritdt und ihrer Ausiibung
in der Kirche miisse die »Selbstentiufe-
rung« Gottes sein, wie sie im Leben und
Sterben Christi sichtbar wurde. Es sei von
»entscheidender Bedeutung«, »die norma-
tiven Prinzipien und die Strukturen der
Autoritiit«, wie sie sich in frithchristlicher
Zeit entwickelt hatten, heute wieder ge-
meinsam zu entdecken. Die katholischen
Teilnehmer des Studienseminars raumten
ein, daB die Autoritit des Bischofs von
Rom im Westen im ersten Jahrtausend
weitgehend der Autoritiit der ostlichen Pa-
triarchen in ihrem jeweiligen Bereich dhn-
lich war. Erst im zweiten Jahrtausend habe
sich Roms Anspruch auf pastorale und ju-
risdiktionelle Autoritit iiber die Weltkir-
che entwickelt. Die Frage nach dem Ju-
risdiktionsprimat hat nach wie vor, wie
sich herausstellte, die schirfste kirchen-
trennende Wirkung zwischen Altorienta-
len und Katholiken.

Als Hauptreferenten nahmen an dem
Seminar von katholischer Seite P. Herve
Legrand OP (Paris) und von altorientali-
scher Seite P. Kondothra K.M. George
von der malankarisch-orthodoxen Kirche
teil. Weitere Teilnehmer waren u. a. der
koptische Metropolit Amba Bishoy von
Damiette, der syrisch-orthodoxe Erzbi-
schof von Aleppo, Mar Gregorios You-
hanna Ibrahim, der Wiener armenisch-
apostolische Erzbischof Dr. Mesrob Kri-
korian sowie die Osterreichischen Kir-
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chenrechtler Richard Potz und Re-
demptoristenpater Dr. Bruno Primetsho-
fer. — Die Themen der drei ersten Studien-
seminare lauten: »Primat« (1991), »Konzi-
lien und Konziliaritit« (1992), »Ekklesio-
logie und Einheit der Kirche« (1994). [Ka-
tholische Nachrichten Agentur — OKI 35
(20.8.1996) 2]

Gemeinsame Erkldrung zur Zwei-Naturen-
Lehre

Das Oberhaupt der Armenischen Apo-
stolischen Kirche, Katholikos Patriarch
Karekin 1., hielt sich vom 10. bis 14. De-
zember 1996 in Rom auf, wo er »in brii-
derlichem Geist« mit Papst Johannes
Paul II. zusammentraf. Mit der jetzt ver-
offentlichten gemeinsamen Erkldrung zu
der beigelegten Kontroverse itiber die zwei
Naturen Christi bescheinigen sich die Ar-
menische Apostolische Kirche und die Ro-
misch-katholische Kirche einander »den
gemeinsamen Glauben an Jesus Christus
und dieselbe Nachfolge im apostolischen
Amt«. Intensivierte Kontakte sollen kiinf-
tig die schon bestehende Gemeinsamkeit
zwischen beiden Kirchen mit dem Ziel
»der Wiedererlangung der Gemeinschaft
im Glauben und im Dienst« fordern. [Ka-
tholische Nachrichten Agentur — OKI 51
(10.12.1996) 4; 53/54 (23.12.1996) 11]

Vorwiirfe gegen den Patriarchen Teoctist

In einem Interview vom 4. Dezember
1996 behaupteten der romisch-katholische
Bischof Tempfli und der reformierte Bi-
schof Toekes, die orthodoxe Kirche Ru-
maniens zeige sich unfihig zur Reue. Pa-
triarch Teoctist 1. von Bukarest und ganz
Ruminien, der in der Regierungszeit von
Prisident Nicolai Ceaucescu sein Amt
iibernommen hat, tauge in keiner Weise
als Partner. Von einem konstruktiven Dia-
log zwischen den Kirchen Rumiiniens
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konne man zur Zeit nicht sprechen, hief es
weiter. [Radio Vaticana, 3.-5.12.1996]

Konfliktstoff Frauenordination

In einer gemeinsamen Erkldrung gaben
Papst Johannes Paul II. und der Erzbi-
schof von Canterbury, George Carey, be-
kannt, das groBte Hindernis auf dem Weg
zur Kircheneinheit zwischen der Romisch-
katholischen und Anglikanischen Kirche
sei die 1992 von der Kirche von England
eingefiihrte Frauenordination. Die Gespri-
che der beiden Kirchenoberhdupter iiber
Eucharistie, Priesteramt und Priesterweihe
lieBen Anniiherung erkennen, hiell es in
der Erkldrung.

Aus Protest gegen die Frauenordination
haben bislang 320 anglikanische Geistli-
che in GroBbritannien ihr Amt aufgege-
ben. Anglikanische Priester, die gegen die
Priesterweihe von Frauen sind, kénnen bis
zum Jahr 2004 aus Gewissensgriinden zu-
riicktreten. Sie erhalten fiir drei Jahre min-
destens zwei Drittel ihrer bisherigen Be-
ziige. Uber 50jihrige konnen in den Vor-
ruhestand gehen. Diese Rechtslage kdnnte
der Anglikanischen Kirche bis zum Jahr
2013 auf Grund von Pensionsanspriichen
Kosten in Hoéhe von rund 52 Millionen
Mark verursachen. [Siiddeutsche Zeitung,
7./8.12.1996, S. 8; Christen heute 40
(1996) 222]

Frauenordination von Church of Wales
beschlossen

Mitte September 1996 sprach sich die
Synode der Anglikanischen Kirche von
Wales mit Zweidrittelmehrheit fiir die
Frauenordination aus. Im Frithjahr 1997
sollen 80 Diakoninnen zu Priesterinnen
geweiht werden. Die Vorarbeiten zu dem
Jjetzt gebilligten Kirchengesetz begannen
in der Synode bereits 1993. [Christen heu-
te 40 (1996) 202]
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Erklédrung von Porvoo — Eintritt in engere
Kirchengemeinschaft

Im Rahmen dreier Festgottesdienste
wurde die Erklirung von Porvoo, welche
die Beziehungen der Lutherischen und
Anglikanischen Kirchen des nérdlichen
Europa regelt, unterzeichnet. Die Gottes-
dienste fanden am 1. September 1996 in
Trondheim (Norwegen), am 8. September
in Tallinn (Estland) und am 28. November
in London statt. Mit der Erkliarung von
Porvoo erkennen die unterzeichnenden
Kirchen neben anderem nicht nur Taufe
und Abendmahl gegenseitig an, sondern
auch das Amt. Sie betonen ihr gemeinsa-
mes Verstandnis des Bischofsamtes und
der apostolischen Sukzession.

Auf anglikanischer Seite gehoren die
Church of England, Church of Ireland,
Scottish Episcopal Church und Church of
Wales zu den Unterzeichnern. Auf lutheri-
scher Seite schlossen sich bislang die Kir-
chen von Finnland, Schweden, Norwegen
und Island sowie von Estland und Litauen
der Erkldirung an. Die lettische Synode
vertagte die endgiiltige Entscheidung mit
knapper Mehrheit; die dinische Kirche
hatte vor einem Jahr beschlossen, die Er-
kldrung nicht zu unterzeichnen. [ECH 12
(September 1996); Katholische Nachrich-
ten Agentur — OKI 34 (13.8.1996) 12; 39
(17.9.1996) 3]

Okumenische Versammlung in Erfurt

Vom 13. bis 16. Juni 1996 fand in Erfurt
die erste gesamtdeutsche Okumenische
Versammlung statt. Thre Losung war
»Versohnung suchen — Leben gewinnen«.
Es nahmen dreizehn der vierzehn Mit-
gliedskirchen und drei der vier Gastkir-
chen mit 115 Delegierten teil. Die Trager-
schaft hatten sie der Arbeitsgemeinschaft
Christlicher Kirchen (ACK) Deutschland
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iibertragen. Dem Leitungskreis gehorte
unter anderen Erzpriester Konstantin Mi-
ron von der Griechisch-Orthodoxen Me-
tropolie an. [Okumenische Rundschau 45
(1996) 375]

ORK in finanziellen Schwierigkeiten

Der Okumenische Rat der Kirchen
(ORK) steckt nach Aussagen seines Gene-
ralsekretirs, Konrad Raiser, in einer tie-
fen finanziellen Krise. Das Personal des
ORK in Genf wurde deshalb um 20 % auf
237 Vollzeitbeschiftigte reduziert. Raiser
beklagte, daBl 40 % der Mitglieder nicht
einmal den jidhrlichen Mindestbeitrag von
1.000 Schweizer Franken entrichten. [30
Tage 9 (1996) 21]

Orthodox-jiidischer
chend aufgenommen

Vom 4. bis 7. Dezember 1996 kam es
im kilikischen Myra (Tiirkei) zu der ersten
offiziellen Begegnung zwischen Vertretern
der Orthodoxie und des Judentums. Auf
personliche Initiative des Okumenischen
Patriarchen Bartholomaios 1. nahmen
Rabbiner, Bischofe und Theologen beider
Seiten unter dem Motto »Alles wirkliche
Leben ist Begegnung, ist ein Gesprich
zwischen Ich und Dul!« (Martin Buber)
den Dialog auf. Bartholomaios 1. zog ei-
nen SchluBstrich unter eineinhalb Jahrtau-
sende einer latenten, religios motivierten
Judenfeindschaft vieler orientalischer und
osteuropdischer Christen. Er fiihrte damit
auf dem Treffen von Myra konsequent
fort, wofiir er schon in der sogenannten
»Bosporus-Erklarung« von 1994 eingetre-
ten war. Damals hatten Bartholomaios 1.,
Rabbiner Arthur Schneier von der Stif-
tung »Ruf des Gewissens«, der tiirkische
Muslimfithrer Mehmet Nuri Yilmaz und
Kardinal Roger Etchegaray als Prisident
des vatikanischen Rates fiir Frieden und

Dialog vielverspre-
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Gerechtigkeit zu einem »konstruktiven
Dialog zwischen den Glaubensgemein-
schaften zur Vorbeugung neuer Glaubens-
kriege« aufgerufen.

Nach den Worten eines der fiihrenden
jlidischen Dialogteilnehmer, des Athener
Professors Stefanos Rozanis, sollte in
Myra ein dauerhafter »Religionsfrieden«
zwischen Orthodoxen und Juden erreicht
werden. Die libereinstimmenden Aussagen
des Alten und Neuen Testaments »Seine
Wege sind Wege des Friedens« und »Selig
die Friedensstifter, sie werden Kinder
Gottes genannt werden« wurden zum
Fundament des Dialogs. Zeit und Ort fiir
den Versuch, das Eis zwischen Juden und
orthodoxen Christen zu brechen, waren
mit Bedacht ausgewiihlt worden. Der hl.
Nikolaus, Bischof von Myra, war einer
derjenigen Heiligen, die sich um ein brii-
derliches Verhiltnis zu Juden bemiihten.
Er ging so als Begleiter des Propheten
Elias wiihrend der Tage vor dem in den
christlichen Advent fallenden Lichterfest
Chanukka in die jiidische Volksfrommig-
keit auf dem Balkan und im Nahen Osten
ein. Das Beispiel des hl. Nikolaus machte
jedoch bislang kaum Schule. Eine juden-
freundliche Einstellung blieb sowohl in
der lateinischen als auch in der orthodoxen
Christenheit fiir lange Zeit selten; vielmehr
waren immer wieder Pogrome an der Ta-
gesordnung. Bartholomaios 1. hofft, daBl
der orthodox-jiidische Dialog hier zu einer
grundlegenden Wende beitragen wird.
[Katholische Nachrichten Agentur — OKI
§2(17.12.1996) 3]

Absage an Judenmission

Der Reformierte Bund hat die 2,4 Mil-
lionen reformierten Christen in Deutsch-
land aufgefordert, »allen Bestrebungen,
Juden zu missionieren, eindeutig zu wider-
sprechen«. Gott habe Christen und Juden
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berufen, an seiner Mission teilzuhaben. Es
bestehe ein »wurzelhafter Zusammen-
hang« von Kirche und jiidischem Volk.
Man bitte um eine »gute Nachbarschaft«
zu den jidischen Gemeinden und zum
Volk Israel. Der Ausschull »Juden und
Christen« des Reformierten Bundes will
kiinftig mehr mit Israel und dem Judentum
reden; in der Vergangenheit habe man
mehr iiber Israel und das Judentum ge-
sprochen. Auch werde man Rechtsradika-
lismus und Antisemitismus eindeutiger
entgegentreten als dies bislang geschehen
sei. Judenmission solle finanziell und
ideell nicht mehr unterstiitzt werden. Nicht
zuletzt wolle man auch weiterhin latenten
Antijudaismus und erst recht Antisemitis-
mus in der Theologie aufdecken und ver-
urteilen. [Katholische Nachrichten Agen-
tur — OKI 50 (3.12.1996) 4]

D. Sonstiges

Gottesdienst in der »Tokali Kilise« verbo-
ten

Im Rahmen der Stiddtepartnerschaft zwi-
schen der griechischen Stadt Larissa und
der tiirkischen Stadt Urgiip in Kappado-
kien besuchte Biirgermeister Christodou-
los Kaffes Urgiip. Aus diesem AnlaB soll-
te in einer der bekannten Hohlenkirchen
von Gorem, der »Tokali Kilise«, eine Li-
turgie gefeiert werden. Der Gottesdienst
war von den zustindigen ortlichen Behor-
den gemil der tiirkischen Verfassung, die
Religionsfreiheit garantiert, genehmigt
worden. Offenbar auf Druck von Islami-
sten der seit Juni 1996 regierenden »Wohl-
fahrtspartei« des amtierenden Ministerpri-
sidenten Erbakan sprach jedoch das tiir-
kische Erziehungsministerium ein Verbot
aus. [Frankfurter Allgemeine Zeitung,
30.10.1996, S.19]
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Kirche soll Moschee werden

Eine von Kreuzrittern erbaute Kirche in
Halikarnassos (Bodrum) soll nach Berich-
ten der tiirkischen Tageszeitungen »Sa-
bah« und »Yeni Yuzil« unter Berufung
auf das tiirkische Kultusministerium in ei-
ne Moschee umgewandelt werden. Das
Gebidude wird derzeit als Museum fiir aus
dem Meer geborgene antike Schitze ge-
nutzt. [Katholische Nachrichten Agentur —
OKI 43 (15.10.1996) 11]

Opera omnia des heiligen Ambrosius

Im Hinblick auf die Feiern zum 1600.
Todestag des heiligen Ambrosius, der von
374 bis 397 Bischof von Mailand war, will
die Bibliotheca Ambrosiana die Ausgabe
der Gesamtwerke des Heiligen abschlie-
Ben. Seit 1974 wurden 24 Biénde der
Schriften des heiligen Ambrosius verdf-
fentlicht, sowie eine mittelalterliche An-
thologie seiner Texte iiber das Hohelied,
zwei Binde mit griechischen und lateini-
schen Quellen iiber ihn und fiinf Béinde
mit Schriften aus dem Umfeld des Heili-
gen. Abschliefend soll 1997 eine ausge-
wihlte Bibliographie und Chronologie er-
scheinen. [30 Tage 9 (1996) 22]

Riickldufige Priesterzahlen

Vatikanischen Angaben zufolge ist die
Zahl romisch-katholischer Priester in den
vergangenen 16 Jahren um 13 % auf
218.581 gesunken. In Lindern wie Bel-
gien, Frankreich und den Niederlanden
gab es bis zu einem Drittel riicklaufige
Zahlen, in Polen hingegen nahm die Zahl
der Priester um 34 % zu. Auch die Ukrai-
ne, Litauen und Ruminien verzeichneten
einen Zuwachs. Das priesterreichste Land
mit 56.000 Klerikern ist Italien. In
Deutschland arbeiten 21.132 romisch-
katholische Priester, 14 % weniger als
1978. [Christen heute 40 (1996) 222]
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Verheirateter Priester

Mit Scott Medlock wurde in Alaska
erstmals ein verheirateter Mann zum r6-
misch-katholischen Priester geweiht. Erz-
bischof Francis Hurley von Anchorage
nahm die Weihe des ehemaligen metho-
distischen Geistlichen vor. An der Zere-
monie nahmen die Frau und die drei Kin-
der des neuen Priesters teil. Medlock war
vor vier Jahren zur Romisch-katholischen
Kirche iibergetreten und hatte von Papst
Johannes Paul II. die Genehmigung zur
Priesterweihe erhalten. [Christen heute 40
(1996) 182]

Religionsverschiedene Ehe als Einstel-
lungshindernis

Das Eingehen einer religionsverschiede-
nen Ehe kann ein Hindernis fiir die Uber-
nahme in den pfarramtlichen Dienst dar-
stellen. Dies erkldrte der Sprecher der
Evangelisch-Lutherischen Kirche Hanno-
vers, Uwe Arnhold. Er wies darauf hin,
daB es mit den Anforderungen an den
Pfarrerberuf unvereinbar sein konne, wenn
der Ehepartner nicht der Kirche angehore.
Das Pfarrergesetz der Vereinigten Evan-
gelisch-Lutherischen Kirche Deutschlands
(VELKD) bestimme: »Pfarrer und Pfarre-
rinnen sind auch in ihrer Lebensfithrung in
Ehe und Familie ihrem Auftrag verpflich-
tet.« An diese Bestimmung wisse sich die
hannoversche Landeskirche gebunden.
AnlaB fiir die Klarstellung war ein Zei-
tungsbericht iiber eine Pfarramtskandida-
tin, die mit einem muslimischen Arzt ver-
heiratet ist. [Katholische Nachrichten
Agentur — OKI 33 (6.8.1996) 4]

Byzantinistenkongrefs in Kopenhagen

Vom 18. bis 24. August 1996 tagte in
Kopenhagen der XIX. Internationale By-
zantinistenkongref. Unter den etwa 450
Teilnehmer aus ca. 30 Landern waren be-

Chronik

sonders viele Wissenschaftler aus RuB-
land, Armenien, der Ukraine und den iib-
rigen Lidndern Osteuropas. Es gab fiinf
Rahmenthemen: 1. Die Identitit von By-
zanz, 2. Bild und Einfluf von Byzanz in
den Augen seiner Zeitgenossen, 3. Byzanz
und der Norden, 4. Bild und Einflu3 von
Byzanz nach 1453, 5. Instrumente der
Studien: Gegenwart und Zukunft der by-
zantinischen Studien.

Es zeigte sich, daBl die Byzantinistik
auch einen wertvollen Beitrag zu leisten
vermag, wenn es darum geht, Grundlagen
fiir den interkonfessionellen Dialog zu
schaffen. Besonders die Ausfiihrungen
von Karsten Fredelius zum Thema »By-
zanz und der Westen 12041996, eine eu-
ropdische Perspektive« waren hier von
Belang. Einzelne Kurzbeitrdge sprachen
die Problematik des orthodox-katholischen
Dialoges an. So berichtete Heinrich
Staats von einem Religionsgespriich iiber
das »Filiogue«, das Heinrich der Lowe im
Jahre 1172 mit dem byzantinischen Kaiser
Manuel I. gefiihrt hatte, ohne dall dabei
die Byzantiner dem Filioque grofien Wi-
derstand entgegengesetzt hitten. A. Bar-
mine ging auf das Schrifttum des byzan-
tinischen Theologen Niketas von Maro-
neia (12. Jh.) iiber das Filioque ein. Ni-
ketas habe die Identitit der Formel »durch
den Sohn« und »de filio« erwiesen. Ein
weiterer Vortrag war der Pentarchie als
Modell der Kirchenleitung gewidmet. [Ka-
tholische Nachrichten Agentur — OKI 38
(10.9.1996) 17]

Eroffnung des Melanchthon-Jahres

Am 31. Oktober 1996, dem Reformati-
onstag, wurde in Wittenberg das »Me-
lanchthonjahr 1997« erdffnet. Es gilt dem
Hauptverfasser der Confessio Augustana
von 1530 und dem »Praeceptor Germa-
niae«, der am 16. Februar 1497 in Bretten
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(Baden) geboren wurde und am 19. April
1560 in Wittenberg starb. [Okumenische
Rundschau 46 (1997) 112 f.]

* Der Bischof von Wiirzburg, Dr. Paul-
Werner Scheele, ist auf der Herbstver-
sammlung der katholischen Deutschen Bi-
schofskonferenz fiir weitere fiinf Jahre im
Vorsitz der Kommission fiir 6kumenische
Fragen bestitigt worden. [Okumenische
Rundschau 46 (1997) 113]
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Aus der Chronik des Instituts im
Jahre 1996:

Der Studiengang »Orthodoxe Theologie«

Der Studiengang »Orthodoxe Theolo-
gie« konnte im Jahr 1996 erfreulicherwei-
se ein gutes Stiick vorangebracht werden.
Zu den konkreten und wichtigen Schritten
im zuriickliegenden Jahr zihlen:

a. Fakultdt fiir Orthodoxe Theologie »in
Griindung«: Nach einer Entscheidung des
Staatsministeriums fiir Unterricht, Kultus,
Wissenschaft und Kunst gehéren die or-
thodoxen Professoren wegen der Eigenart
und Eigenstindigkeit der Orthodoxen
Theologie keiner anderen Fakultit an.
Aufgrund dieser Entscheidung, aber auch
wegen der voranschreitenden Entwicklung
wird inzwischen von einer Fakultit fiir
Orthodoxe Theologie »in Griindung« ge-
sprochen.

b. Personal: Fiir das akademische Jahr
1996/97 wurden die drei neuen Professo-
renstellen mit folgenden Vertretern be-
setzt: Prof. Dr. Johannes Galanis (Thes-
saloniki) fiir Biblische Theologie (Neues
Testament), Prof. Dr. Nikolitsa Georgo-
poulou (Athen) im WS 1996/97 und Prof.
Dr. Georgios Mantzaridis (Thessaloniki)
im SS 1997 fiir Systematische Theologie
sowie Erzpriester Prof. Vladimir Ivanov
(Berlin/Moskau) fiir Praktische Theologie
(Liturgik), der kurzfristig fiir die urspriing-
lich bestellte Vertreterin Frau Prof. Dr.
Sophie Deicha (Paris) eingesprungen ist.
Wihrend die drei Professorenstellen auch
fir das kommende akademische Jahr
1997/98 mit Gastprofessoren besetzt wer-
den, werden sie nach derzeitigen Planun-
gen ab WS 1998/99 langerfristig besetzt.
Bewerber konnen sich fiir weitere Aus-
kiinfte an das Institut wenden.
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Als neue zweite wissenschaftliche Hilfs-
kraft wird inzwischen der Diakon, Herr
Dipl. theol. Dimitrios Korakas, beschiif-
tigt.

c. Einschreibung: Was die Einschrei-
bung von Studierwilligen fiir das Fach
Orthodoxe Theologie angeht, hat es zwar
auch in den beiden zuriickliegenden Se-
mestern (SS 1996 und WS 1996/97) einige
Schwierigkeiten gegeben. Aber derartige
Schwierigkeiten, die auch dieses Mal da-
durch bedingt waren, daB die Studien- und
Priifungsordnungen fiir »Orthodoxe Theo-
logie« noch nicht genehmigt worden wa-
ren, gehen allméhlich zu Ende. Denn der
Senat der Universitit hat die beiden Ord-
nungen bereits in seiner Sitzung vom 25.
Juli 1996 verabschiedet, und inzwischen
hat auch das Staatsministerium fiir Unter-
richt, Kultus, Wissenschaft und Kunst sei-
ne Genehmigung erteilt. Dadurch ist eine
richtige Immatrikulation fiir »Orthodoxe
Theologie« nunmehr moglich. Im WS
1996/97 betrug die Zahl der Studenten, die
sich fiir »Orthodoxe Theologie« als
Hauptfach haben einschreiben lassen, vier-
undzwanzig. Ein sehr guter Anfang!

d. Gemeinsame Kommission: Der aka-
demische Senat der Universitit hat in sei-
ner Sitzung am 19. Dezember 1996 die
Bildung einer Gemeinsamen Kommissi-
on fiir die Orthodoxe Theologie beschlos-
sen (gemdB Art. 42 BayHSchG). Die Ge-
meinsame Kommission wurde auf Antrag
der beiden Theologischen Fakultiten ge-
bildet und tritt an die Stelle cines Fachbe-
reichsrates. Sie muff darum entsprechend
zusammengesetzt sein. Fiir die Dauer der
nichsten zwei Jahre gehoren ihr folgende
Mitglieder an: 1. Sieben Vertreter der Pro-
fessoren (die vier Professoren fiir Ortho-
doxe Theologie, neben Prof. Dr. Dr.
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Theodor Nikolaou die drei jeweiligen
Gastprofessoren, Prof. Dr. Heinrich Dé-
ring von der Katholisch-Theologischen
Fakultit, Prof. Dr. Gunther Wenz von der
Evangelisch-Theologischen Fakultit und
Prof. Dr. Edgar Hosch von der Philoso-
phischen Fakultdt fiir Geschichts- und
Kunstwissenschaften), 2. Zwei Vertreter
der wissenschaftlichen Mitarbeiter aus
dem Institut fiir Orthodoxe Theologie (Dr.
Konstantin Nikolakopoulos und Thomai
Chouvarda), 3. Ein Vertreter der sonsti-
gen Mitarbeiter des Instituts fiir Orthodoxe
Theologie (Ursula Reinhardt), 4. Zwei
Vertreter der Studenten der Orthodoxen
Theologie (Georgios Vlachonis und Ger-
hard Wolf) und 5. Eine Frauenbeauftrag-
te, mit beratender Stimme (Dr. Christina
Hoegen-Rohls).

Wegen der kirchenrechtlichen Bindun-
gen haben die beiden Theologischen Fa-
kultiten durch Beschliisse des jeweiligen
Fachbereichsrates der Gemeinsamen Kom-
mission folgende Aufgaben und Entschei-
dungsbefugnisse iibertragen: 1. Entwick-
lung und Reform des Studienganges Or-
thodoxe Theologie, insbesondere Erarbei-
tung und Verabschiedung von Vorschli-
gen fiir die Studien- und Priifungsordnung,
2. Planung und Sicherstellung eines ab-
gestimmten Lehrangebots fiir den Studi-
engang Orthodoxe Theologie, 3. Bestel-
lung der Mitglieder des Priifungsausschus-
ses fiir den Studiengang Orthodoxe Theo-
logie, 4. Durchfiihrung der Berufungsver-
fahren fiir das Fachgebiet Orthodoxe
Theologie und 5. gegebenenfalls Erarbei-
tung und Verabschiedung einer Promo-
tions- und Habilitationsordnung fiir das
Fach Orthodoxe Theologie. Die beiden
letzten Aufgaben werden unter Mitwir-
kung der der Gemeinsamen Kommission
nicht angehérenden Professoren der bei-
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den theologischen Fakultiten wahrge-
nommen.

Sonstiges

* Vom 22. September bis 1. Oktober
veranstaltete das Institut eine wissen-
schaftliche Exkursion zum HI. Berg
Athos. An der Exkursion, die zu insgesamt
elf der zwanzig Kloster und zu einer Skiti
fiihrte und eine geistige Bereicherung der
Teilnehmer bedeutete, haben 25 Professo-
ren und Studenten teilgenommen. Am 30.
September wurden die Exkursionsteil-
nehmer durch die Theologische Fakultit
der Aristoteles-Universitit Thessaloniki
empfangen.

* Der festliche Erdffnungsgottesdienst
fiir das akademische Jahr 1996/97 wurde
am 20.11.1996 in der Allerheiligen-Kirche
gefeiert. Am Gottesdienst haben insgesamt
zwolf Priester und Diakone aller in Miin-
chen vertretenen orthodoxen Kirchen teil-
genommen. Die Ansprache mit dem The-
ma »Das Studium der orthodoxen Theo-
logie im Dienst der Kirche« hat Prof. Ni-
kolaou gehalten (vgl. den Text unten, S.
113ff).

* Herausgabe des 4. Bandes der Miin-
chener Universititsschriften, Reihe:
Veroffentlichungen des Instituts fiir Or-
thodoxe Theologie: Der Deutschlandbe-
such des Okumenischen Patriarchen Bar-
tholomios I. (22.-29. Oktober 1993) — Ei-
ne Dokumentation — zusammengestellt
von Radu Constantin Miron, St. Ottilien
1995, 147 S.

Prof. Th. Nikolaou:

Interview iiber Fragen der Bedeutung
der Orthodoxie in Westeuropa und die
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Ausbildungseinrichtung Orthodoxe Theo-
logie in Miinchen mit Herrn Mili¢i¢ von
der Belgrader Zeitung » Vesti«, 1. Februar.

Teilnahme am Treffen der Klasse Welt-
religionen der Europiischen Akademie der
Wissenschaften und Kiinste in Miinchen,
10. Februar.

Studienreise mit dem Schwerpunkt »Auf
den Spuren des Apostels Paulus« (Siidtiir-
kei und Kappadokien) vom 7. bis 14.
April.

Begegnung und Mittagessen mit S. Se-
ligkeit, dem Patriarchen von Tiflis und
ganz Georgien, Elija IL., anlidBlich seines
Besuches in Miinchen am 17. Mai.

Einladung zum Abendessen durch den
Bayerischen Ministerprisidenten Herrn E.
Stoiber, anldflich des Besuches des grie-
chischen Staatsprdsidenten, Herrn K. Ste-
phanopoulos, in der Residenz Miinchen
am 12. Juni. Begegnung und kurzes Ge-
spriach mit dem griechischen Staatsprisi-
denten, Herrn K. Stephanopoulos, in der
Allerheiligen-Kirche am 13. Juni.

Am 1. Oktober fiinfundzwanzigjihriges
Dienstjubildum; in einer »Dankurkunde«
vom 18.9.1996 wurden ihm »fiir die dem
Freistaat Bayern geleisteten Dienste der
Dank und die Anerkennung der Bayeri-
schen Staatsregierung« ausgesprochen.

Fernsehgesprich mit dem Thema »Or-
thodoxie und moderne Welt« im griechi-
schen Fernsehsender TV 100 (Das Ge-
sprich wurde am 1. Oktober in Thessalo-
niki aufgenommen. Dauer des Gespriichs
ca. eine Stunde unter Teilnahme von Prof.
Martzelos). Gesendet am 27. Oktober und
am 1. November.
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Teilnahme an der Sitzung der Klasse
Weltreligionen (in Zusammenarbeit mit
der Klasse Kiinste) der Europiischen Aka-
demie der Wissenschaften und Kiinste in
Miinchen, 13. Dezember.

Vortragstdtigkeit:

»Die orthodox-katholischen Beziehun-
gen gestern und heute« in der Gemeinde
St. Rita anlidBlich einer Veranstaltung des
Miinchner Bildungswerkes. Miinchen, 10.
Januar.

»Theologie der Befreiung im orthodo-
xen Kontext am Beispiel des griechi-
schen Befreiungskampfes« im Rahmen
des griechischen Nationalfeiertages und in
Anwesenheit einer Abordnung des grie-
chischen Parlaments und des Staatsmini-
sters des Freistaates Bayern, Herrn Zehet-
mair, in Miinchen. Miinchen, 24. Mirz.

»Die Ikone in ihrer Bedeutung fiir die
Unterweisung der Christen« veranstaltet
vom Katholischen Bildungswerk in Ried-
lingen bei Ulm, 23. Juni.

»Stand und Perspektiven des Ortho-
dox-Katholischen Dialogs« im Akademi-
ker-Zentrum (Prof. Beierwaltes) in Miin-
chen. Miinchen, 15. Juli.

»Die orthodoxe Kirche in Siidosteu-
ropa« wihrend der 36. Internationalen
Hochschulwoche der Siidosteuropa-Ge-
sellschaft, veranstaltet von der Siidosteu-
ropa-Gesellschaft und der Akademie fiir
politische Bildung in Tutzing. Tutzing,
8. Oktober.

»Hellenismus. Die Wurzel der euro-
paischen Kultur« beim Internationalen
Kongre3 »Cultura Europea« in Pamplo-
na/Spanien. Pamplona, 26. Oktober.
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Prof. Dr. Georgios Galitis

Teilnahme an der Sitzung der Gemein-
samen Kommission der Griechisch-Or-
thodoxen Metropolie von Deutschland und

der romisch-katholischen Kirche von
Deutschland in Wiirzburg, 3.-4. Mai.
Vortragstdtigkeit:

»Kenntnis und Unkenntnis Gottes

nach der Lehre der drei Hierarchenx,
anldBlich der Feier der drei Hierarchen
(Basileios des GroBen, Gregor des Theo-
logen und Johannes Chrysostomos) in der
griechisch-orthodoxen Kirchengemeinde
Allerheiligen in Miinchen, 28. Januar.

»Die Stellung der Orthodoxie im ver-
einigten Europa«, in der griechisch-or-
thodoxen Kirchengemeinde Allerheiligen
in Miinchen, 10. Februar.

»Orthodoxie — Was ist das eigent-
lich?« im Rahmen der Veranstaltung an-
laBlich des Sonntages der Orthodoxie in
Bielefeld, 2. Mirz.

»Festrede« im Rahmen des Panortho-
doxen Gottesdienstes am Sonntag der Or-
thodoxie in Bielefeld, 3. Mirz.

»Kirche, Tradition und Schriftausle-
gung in der Theologie der Orthodoxen
Kirche« im Rahmen der Kurswoche im
Institut fiir Theologische und Pastorale
Fortbildung in Freising, 25.-26. April.

»Der Steinschlag im gemeinsamen
Weg. Zum Stand des Dialogs zwischen
der Katholischen und Orthodoxen Kir-
che« im Rahmen des Okumenischen Col-
loquiums mit Thema: »Unterwegs zur Ge-
meinschaft. Die Orthodoxe und die Ka-
tholische Kirche in Dialog und Begeg-
nung« in Trier, 15.—17. Mai.
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Prof. Dr. Georgios Martzelos

Vortragstitigkeit:

»Das Christentum gegeniiber den ak-
tuellen Stromungen« in der griechisch-
orthodoxen Kirchengemeinde Allerheili-
gen in Miinchen, 16. Mirz,

»Die Anfinge und Voraussetzungen
des Filioque in der theologischen Uber-
lieferung des Abendlandes« in der Kirch-
lichen Hochschule Bethel, 3. Mai; an der
Theologischen Fakultit der Universitit
Heidelberg, 5. Juni,

»Theologischer Animismus und or-
thodoxe Pneumatologie« an der Theolo-
gischen Fakultit der Universitit Heidel-
berg, 6. Juni.

»Vernunft und Offenbarung in der
Theologie Luthers und in der orthedo-
xen Uberlieferung« an der Theologischen
Fakultit der Universitit Heidelberg, 7.
Juni.

»Der hl. Berg Athos und seine Bedeu-
tung fiir Europa« in der Griechisch-
Orthodoxen Metropolie von Deutschland
(Bonn), 17. Juni; in der Benediktinerabtei
Niederaltaich, 29. Juni; in den griechisch-
orthodoxen Kirchengemeinden von Ge-
retsried und Allerheiligen Miinchen, 6.
Juli.

Prof. Dr. Vladimir Ivanov

Teilnahme an der Konsultation »Faith
and Order« des ORK, in Tansania, 10. bis
24. August.

Teilnahme an der Sitzung des Studien-
ausschusses der KEK in Jasi/Rumiinien,
16. bis 21. September.
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Vortragstdtigkeit:

»Das byzantinische Erbe in der russi-
schen Theologie«, in der Deutsch-Grie-
chischen Gesellschaft Berlin, 8. Januar.

»Kirche, Kultur und Gesellschaft aus
orthodoxer Sicht«, bei der Konsultation
»BEuropean Ecumenical Forum on >Gospel
and Culture(s)< — Toward new ways of in-
culturation of faith in secularized Europa —
Perspectives of a common mission« — A
consultation of the Conference of Europe-
an Churches and the Missionsacademy in
Cooperation with the EU-Programme
»Giving a Soul to BEurope« in Hamburg,
18. bis 22. Mai.

»Der Weg vom Bild zum Urbild im
Lichte der orthodoxen Ikonentheolo-
gie«, im Rahmen der Salzburger Hoch-
schulwoche, 29. Juli bis 10. August.

Dr. Konstantin Nikolakopoulos

Teilnahme an der Sitzung der Gemein-
samen Kommission der Griechisch-Or-
thodoxen Metropolie von Deutschland und
der romisch-katholischen Kirche von
Deutschland in Wiirzburg, 3.-4. Mai.

Vortragstdtigkeit:

»Das Institut fiir Orthodoxe Theolo-
gie der Universitit Miinchen. Entste-
hung-Entwicklung-Perspektiven« im
Rahmen des Anfidngerprojekts der Evan-
gelisch-Theologischen Fakultdt der LMU
Miinchen, 31. Januar.

»Die byzantinische Kirchenmusik« im
Rahmen der okumenischen Werkwoche
der LMU Miinchen im Gemeindesaal der
griechisch-orthodoxen Allerheiligen-Kir-
che in Miinchen, 29. Oktober.
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»Das liturgische Leben der Orthodo-
xen Kirche« in der romisch-katholischen
Kirche in Breitbrunn (Ammersee), 30. Ok-
tober.

»Die Orthodoxe Kirche und ihre Un-
terschiede zur Romisch-katholischen
Kirche« im Familienkreis der Pfarrge-
meinde St. Augustin in Trudering/Miin-
chen, 12. Dezember.

(red. von Dieter Fahl und Kon. Nikola-
kopoulos)
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Anhang zur Chronik

A) Patriarch Bartholomaios zieht Bilanz des
orthodox-katholischen Dialogs

Fiir den 13.-20. Juni 1996 war die nidchste Vollversammlung der katholisch-ortho-
doxen Dialogkommission — und zwar diesmal in Rom — vorgesehen. Es war von Anfang
an abzusehen, dafl es sich um keine leichte Begegnung handeln wiirde, denn die ur-
spriinglich vorgesehene und bei der ersten Begegnung 1980 begonnene thematische Rei-
henfolge war schon bei der letzten Vollversammlung im Juni 1993 im orthodoxen Klo-
ster und Seminar zu Balamand/Libanon unterbrochen worden. Hatte man auf den ersten
Sitzungen weniger strittige Themen behandelt, um so zuerst das gemeinsame Fundament
beider Kirchen herauszustellen, forderte die orthodoxe Seite angesichts der aktuellen
Entwicklungen in Osteuropa in den letzten Jahren und der damit verbundenen Wiederbe-
lebung der unierten Kirchen in der Ukraine und in Ruminien zuerst eine Abkldrung des
Stellenwerts der Unierten und des Uniatismus.

Vorbereitet durch die Treffen in Freising 1990 und Arriciccia/Italien 1991 wurde in
Balamand ein gemeinsanes Dokument mit dem programmatischen Titel »Der Uniatis-
mus, eine Unionsmethode der Vergangenheit und die gegenwirtige Suche nach der vol-
len Gemeinschaft« verabschiedet, das genau dieses Problem losen sollte. Darin wurde
der Uniatismus als ein Versuch der Einigung zwischen der Orthodoxie und Rom charak-
terisiert, der sich historisch als falsch erwiesen habe und von daher aufgegeben werden
solle. Allerdings hiitten die existierenden katholischen Ostkirchen, die Unierten, durchaus
ein Lebensrecht und auch das Recht, ihre Mitglieder seelsorgerlich zu betreuen. Aufs
Ganze gesehen aber seien Orthodoxe und Rémisch-katholische Kirche »Schwesterkir-
chen, die daher gemeinsam nach der Einheit strebten und dies nicht durch den Weg von
Bekehrungen einzelner ihrer Mitglieder oder Unionen ihrer Teilkirchen. Jeder Prosely-
tismus solle fiir die Zukunft also ausgeschlossen werden.

Allerdings mub man wohl sagen, daf der Text von Balamand nicht den gewiinschten
Erfolg hatte, das Problem der Unionen beziehungsweise des Uniatismus schlagartig zur
beiderseitigen Zufriedenheit zu l6sen. Vielmehr erfuhr er auf beiden Seiten teils herbe
Kritik: Etliche Unierte, vor allem unter den griechisch-katholischen Ukrainern, etwa war-
fen den romisch-katholischen Kommissionsmitgliedern vor, statt eines klaren Bekennt-
nisses zur Union und den katholischen Ostkirchen einen Text unterzeichnet zu haben,
den sie als Verrat betrachteten, da er den Uniatismus als iiberholte Methode der Bezie-
hungen zwischen Schwesterkirchen charakterisierte — und sie somit als Relikte einer vor-
okumenischen Vergangenheit erscheinen lie. Umgekehrt gab es aber auch einige ortho-
doxe Stimmen, die in der Bereitschaft der orthodoxen Kommissionsmitglieder, ein Le-
bensrecht auch fiir die unierten Kirchen anzuerkennen, ein unzuverlissiges Nachgeben
gegeniiber Rom sahen und es entsprechend kritisierten. So verglich jiingst ein Beitrag in
der konservativen russischen Zeitung »Russkij Vestnik« das Konsensdokument mit der
Union von Ferrara-Florenz und nannte es die »Balamander Union«.
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Vor allem aber merkten orthodoxe Kritiker an, daB dieses Dokument zwar in der
Theorie die Methode des Uniatismus fiir die Gegenwart negativ beurteile, daf die romi-
sche Praxis jedoch dem Text nicht entspriche. Von seiten der romisch-katholischen
Kommissionsmitglieder betrachtete man hingegen das Balamand-Dokument als hinrei-
chende Klirung der Frage des Uniatismus oder zumindest als geniigende Basis fiir eine
solche Klirung und wiinschte bei der diesjdhrigen Sitzung in Rom zu der ununterbroche-
nen Reihenfolge des urspriinglichen Themenkatalogs zurtickzukehren, da man die Frage
der Unionen damit »abgehakt« habe.

Doch es kam jetzt zu einer erneuten Verzogerung, denn die orthodoxe Seite wiinschte
eine Verschiebung der Vollversammlung auf das nichste Jahr. Dazu verlautete sie in
mehreren katholischen Presseverdffentlichungen — etwa in der »Herder-Korrespondenz«,
der Grund habe in den Spannungen zwischen einzelnen orthodoxen autokephalen Kir-
chen gelegen, besonders in dem Disput iiber die jurisdiktionelle Zukunft der estnischen
Orthodoxen zwischen dem Okumenischen Patriarchat und dem von Moskau: Da diese
derzeit alle Krifte beanspruchten, sei ‘auf Wunsch der orthodoxen Dialogpartner die
Verlegung notwendig geworden.

Daraufhin sah sich allerdings der Okumenische Patriarch Bartholomaios in einem In-
terview, das er der Journalistin Cindy Wooden vom Catholic News Service (CNS) gab,
zu einer recht scharfen Erwiderung und Richtigstellung veranlafit. Dabei benutzte der
Patriarch, der als der alten Ehrenordnung nach erster unter den ranggleichen Vorstehern
der einzelnen autokephalen orthodoxen Kirchen panorthodoxe Aktivititen koordiniert,
die Gelegenheit, um Bilanz zu ziehen und eine grundsitzliche Wertung der letzten Ent-
wicklungen des katholisch-orthodoxen Dialogs vorzunehmen.

Auf die‘Frage: »Es ist jetzt fast ein Jahr vergangen, seit Eure Heiligkeit sich mit Papst
Johannes Paul II. im Vatikan trafen. Sie riefen damals die orthodoxen und katholischen
 Gldubigen auf, an die Stelle von vergangenen Rivalititen einen neuen Geist der Briider-
lichkeit und Zusammenarbeit treten zu lassen. Haben Sie Anzeichen dafiir gesehen, dafl
dies tatsiichlich geschieht?«, antwortete Patriarch Bartholomaios I. niichtern: »Leider
sind wir nicht in der Lage, bestimmte Anzeichen aufzuzeigen oder einzelne Aktionen der
romisch-katholischen Kirche zu benennen, die als unleugbare Zeichen des Fortschritts
und der Entwicklung in den Beziehungen zwischen den beiden Kirchen betrachtet wer-
den konnten.« :

Allerdings schriinkte der Patriarch seinen negativen Eindruck dahingegend ein, dafl
er den Zeitfaktor betonte: »Jedoch ist, um gerecht zu sein und im Rahmen der Wirklich-
keit zu bleiben, die Zeitspanne von einem Jahr, seitdem das Treffen Unserer Wenigkeit
mit Seiner Heiligkeit Papst Johannes Paul II. im Vatikan stattfand, keine geniigend lan-
ge Periode, in der solch gesegnete Geschehnisse zustande kommen konnten, wie wir
sie beide wiinschten im Blick auf das Erreichen einer besseren und tieferen Zusammen-
arbeit.

Insofern bedeutet auch das Fehlen solcher eindrucksvollen Zeichen der Besserung
nicht gleichzeitig, dal der gegenseitige Wunsch zur Besserung ebenfalls fehlt. Unser
Wunsch zur Besserung wird konstant in der einen oder anderen Weise ausgedriickt durch
viele andere Zeichen des Kontakts und der Zusammenarbeit in verschiedenen Bereichen
des modernen Lebens, besonders durch den institutionalisierten Austausch von Besu-
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chen, Informationen und Kontakten im Allgemeinen; und dies geschieht in einem Geist
der briiderlichen Hoflichkeit.«

Die zweite Frage sprach dann direkt die Verschiebung der Dialogrunde an und wies
darauf hin, dafl Papst Johannes Paul II. wie auch der romisch-katholische Kommissions-
leiter Kardinal Cassidy die Hoffnung gedufert hitten, dal der Dialog zu der theologi-
schen Diskussion iiber die Autoritiit in der Kirche zuriickkehren konnte, nachdem man
mehrere Jahre iiber eher praktische Fragen verhandelt hat. Cindy Wooden fragte den Pa-
triarchen direkt: »Teilen Sie diesen Wunsch? Wird eine Erwagung der ekklesiologischen
Konsequenzen des Balamand-Dokuments den Dialog in diese Richtung fithren? MuB
mehr Arbeit auf internationaler Ebene geleistet werden, um lokale Spannungen zu 16-
sen?«

In seiner Antwort duBlerte sich Bartholomaios I. {iberraschend direkt nicht nur zur Fra-
ge der Verschiebung, sondern nahm auch eine Wertung des Dialogs selbst vor: »In der
Tat wurde eine Vollversammlung der gemeinsamen Kommission fiir unseren Dialog vom
13.-20. Juni in Rom geplant. Wir wissen, dal die romisch-katholische Seite gern so
schnell wie moglich zuriickkehren méchte zu der naturgemiBen Thematik unseres offi-
ziellen theologischen Dialogs, so wie urspriinglich geplant. Dennoch, ungeachtet dessen,
wie sehr wir Orthodoxen denselben Wunsch hegen, das heilit unseren Dialog gemill der
urspriinglich abgestimmten Thematik wiederaufzunehmen, konnen wir leider nicht die
Hast und den Optimismus des Vatikan teilen, demzufolge die Frage des Uniatismus auf
der Basis des Balamand-Dokuments endgiiltic oder wenigstens fiir den gegenwirtigen
Zeitpunkt ausreichend geklirt sei. Wie wir alle wissen, wurde diese Frage plotzlich akut
nach dem Zerfall des Kommunismus, und wir Orthodoxen tragen auf keinen Fall dafiir
die Schyld. Aus diesem Grunderwissen wir noch nicht, wieviel Zeit notig, sein wird, um
diesen brennenden Streitpunkt des Uniatismus in einer befriedigenden Weise zu kldren,
so daB wir wieder in der Lage sein werden, die urspriingliche Thematik des Dialogs wie-
deraufzunehmen.«

In vorsichtiger Weise niherte sich dann die Frage dem Problem der Beziehungen zwi-
schen den verschiedenen autokephalen orthodoxen Kirchen. Dies auch im Hinblick auf
mogliche unterschiedliche Standpunkte zum katholisch-orthodoxen Dialog, wie sie von
einigen katholischen Okumenikern apostrophiert worden waren, die ihre Besorgnis ge-
dulert hatten, die Spannungen zwischen den orthodoxen Kirchen konnten es schwierig
machen, daf} simtliche Mitglieder der orthodox-katholischen Dialogkommission in Rom
anwesend sein werden. Nicht selten war ja in der katholischen, aber auch der weltlichen
Presse Patriarch Bartholomaios als Motor der katholisch-orthodoxen Ausséhnung her-
ausgestellt worden, wihrend man vor allem dem russischen Patriarchen Aleksij unter-
stellte, er wirke hier eher hemmend. So fragte C. Wooden: »Ist das ein Problem? Sind die
Spannungen so ernst, dal sie die Angste derer rechtfertigen, die denken, dal3, selbst wenn
die christlichen Kirchen und Gemeinschaften in Fragen des Glaubens iibereinstimmen,
die praktische Einheit fast unmoglich sein wiirde?«

Die Antwort von Patriarch Bartholomaios diirfte hier eine wirkliche Klarstellung
bedeuten. Er stellte zwar fest, es sei »kein Geheimnis, daB in den Beziehungen zwi-
schen den autokephalen orthodoxen Schwesterkirchen Probleme bestehen oder von
Zeit zu Zeit auftreten. Dies macht in der Tat relbungslose Zusammenarbeit und gemein-
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same briiderliche Handlungen in bezug auf gemeinsame Interessen und Nutzen schwieri-
ger.« .

Aber die Verschiebung der Vollversammlung sei nicht hier begriindet: »Wenn sich je-
doch die gemeinsame Dialogkommission nicht in diesem Jahr in Rom treffen kann, wie
es geplant worden war, wire es unfair und unrichtig, dieses allein den schwelenden Pro-
blemen zuzuschreiben, die noch zwischen bestimmten orthodoxen Kirchen bestehen.«

Der Grund ldge im Gegenteil in den gravierenden Problemen, die weiterhin zwischen
Rom und der Orthodoxie bestiinden — und zwar nicht zuletzt auch in der Wertung des
bisher Erreichten in eben diesem Dialog: »Die Verschiebung der Zusammenkunft ist
hauptsichlich zuriickzufiihren auf eine Fehlinterpretation und den Miflbrauch des von
den Orthodoxen im Balamand-Dokument gezeigten konzilianten christlichen Geistes.
Diese MiRinterpretation und der Mibrauch des Balamand-Dokuments traten nicht allein
auf wegen bestimmter engstirniger negativer Kritik durch orthodoxe iiberkonservative
oder fanatische Elemente, sondern ist hauptsichlich der vollig unerwarteten Ausnutzung
des oben erwihnten konzilianten Balamand-Dokumentes durch die romisch-katholische
Seite begriindet, die sich beeilte, dieses Dokument, das unter aufierordentlich schwieri-
gen und ganz spezifischen Bedingungen verfat worden war, als eine Vereinbarung end-
giiltigen Charakters oder, noch schlimmer, als ein Glaubensbekenntnis zu betrachten.«

So warnte Patriarch Bartholomaios eindringlich vor jeder Uberstiirzung bei der Weiter-
fiilhrung des Dialogs. Eile und Uberoptimismus triigen nicht zu einer Verséhnung in Be-
sonnenheit bei, sondern bekundeten einen unerlaubten Triumphalismus, »der neues Un-
behagen und Miftrauen unter groen Gruppen unserer Glidubigen erzeugt.«

Sicher mégen die klaren Worte von Patriarch Bartholomaios manchem stiirmischen
Okumeniker hart klingen, aber bei ruhiger Betrachtung bedeuten sie keineswegs ein Ab-
riicken der Orthodoxen Kirche vom Dialog, sondern eine sachliche und besorgte Zwi-
schenbilanz: Wie Bartholomaios wiinschen die weitaus meisten fiihrenden Vertreter der
gesamten Orthodoxie eine Fortsetzung des Dialogs, aber unter Bedingungen, die geeignet
sind, nicht neue Zerwiirfnisse zu provozieren, und die auch dem orthodoxen Kirchenvolk
die Rezeption der in Dialogkommissionen und bei Treffen auf hoher Ebene getroffenen
Konsensdokumente moglich machen — eingedenk jener treffenden Formulierungen or-
thodoxer Kirchlichkeit, die die vier ostlichen Patriarchen mit 29 Bischofen ihrer Synode
Papst Pius IX. 1848 (als Antwort auf die Enzyklika »An die Christen im Orient«) sand-
ten: »Bei uns konnen Neuerungen weder von den Patriarchen noch von Konzilien einge-
fiihrt werden, da bei uns der Wiichter der Religion im gemeinsamen Leib der Kirche be-
seht, d.h. im Volk selbst, das will, dall sein religioser Glaube auf ewig unveréndert und
demjenigen der Viter entsprechend sei« (Art. XVII).

Nikolaus Thon, Bochum
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B) Das Studium der orthodoxen Theologie im Dienst der Kirche.
Ansprache von Prof. Dr. Dr. Theodor Nikolaou anldflich des
Eroffnungsgottesdienstes, 20.11.1996 (vgl. oben, S. 105).

Verehrte Viiter,
Liebe Kollegen und liebe Studierende,
Liebe Schwestern und Briider,

wir sind in diesem Gottesdienst zusammengekommen, um den Beginn des neuen Aka-
demischen Jahres 1996/97 gemeinsam zu feiern. Damit setzen wir das fort, was bereits
im vorigen Jahr praktiziert wurde und sich mit der Zeit zu einer guten Tradition in Miin-
chen entfalten kdnnte.

Wie im vorigen Jahr begehen wir unseren Eroffnungsgottesdienst im Zusammenhang
mit einem Fest unserer Kirche. Voriges Jahr war dies anliBlich des Festes des heiligen
Nikolaus, der als groBer, 6kumenischer Heiliger die Ost- und Westkirche verbindet. In
diesem Jahr fillt unser Eréffnungsgottesdienst mit dem Fest der Eicodia tiig @sotoxon,
des Einzugs Mariens in den Tempel, zusammen. Auch dieses Fest vereinigt die Kirche
des Ostens und des Westens, obwohl dieser Sachverhalt vielen Christen in der westlichen
Kirche nicht gelaufig ist. Das Fest ist wohl um die Mitte des sechsten Jh.s in Jerusalem
eingefiihrt worden. Von da aus wurde es auch in Konstantinopel bekannt und erfuhr eine
betrichtliche Aufwertung besonders durch die Reden und die Hymnen bedeutender by-
zantinischer Theologen, wie z. B. der Patriarchen von Konstantinopel Germanos 1. und
Tarasios oder des Metropoliten von Nikomedeia Basileios. Seit dem zehnten bzw. elften
Jh. wurde das Fest auch in der Westkirche gefeiert. Ein ausgezeichneter Zeuge dieser
Tradition sind Gemilde aus der Renaissancezeit, die das Fest zum Inhalt haben. Aber in-
zwischen ist es hier ziemlich in Vergessenheit geraten und nur unter der farblosen Be-
zeichnung »Gedenktag unserer lieben Frau in Jerusalem« zu finden.

Das Fest des Einzugs Mariens in den Tempel griindet in der Erzdhlung des apokryphen
Protoevangeliums des Jakobus, das um die Mitte des 2. Jh.s verfait wurde. Nach dieser
Erzihlung bringen Joachim und Anna die dreijihrige Maria in den Tempel, wo sie bis zu
ihrer Verlobung mit Joseph lebte. Auch wenn der historische Hintergrund dieser Erzih-
lung nicht gesichert ist, so ist der Inhalt des Festes und der Zeitpunkt, in dem es gefeiert
wird, theologisch hochst interessant und iiberaus symboltrichtig. Wie man den Hymnen
des Festes entnimmt, hat es am Anfang der 40téigigen Vorweihnachtszeit einen tief chri-
stologischen Sinn. Maria begibt sich ndmlich in den Tempel, um sich auf die Geburt Jesu
Christi vorzubereiten. Sie bereitet sich wihrend ihres Aufenthaltes im Tempel vor, damit
sie selber zum wiirdigen, lebendigen Tempel des Sohnes und Logos Gottes wird. Darum
bezeichnet das Apolytikion des Festes diesen Tag »als das Prooemium des Wohlgefal-
lens Gottes und die Vorankiindigung des Heils der Menschen« (Enuepov tiig evdoxiog
©z0D TO TpoOIOV, Kol THC TV avephnmy cwmpiog T mpoknpuElg). Aus demselben
Grund singen wir in der Kirche ab heute (d.h. ab dem 21. November) den herrlichen
Weihnachtshymnus: »Xpiotog yevvarton, doEacate ...« (Christus wird geboren, lobet ihn
...). Mit diesem Fest feiern wir nicht so sehr ein historisches oder weniger historisches
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Ereignis, vielmehr beginnen wir in Entsprechung zu der allheiligen Mutter Gottes mit der
Vorbereitung auf das Weihnachtsfest, auf das einmalige Ereignis der Menschwerdung
des Wortes Gottes.

Eine dhnliche Vorbereitung, liebe Studentinnen und Studenten, bedeutet auch ihr Le-
bensabschnitt des Studiums der orthodoxen Theologie an der Universitit Miinchen. Zu-
néchst bereitet auch das Studium der Theologie — wie jedes andere Studium — auf das Be-
rufsleben vor. Aber dariiber hinaus und in erhéhtem Malle zielt das Theologiestudium
auf einen besonderen Dienst ab, den Dienst in der Kirche, sei es als Geistlicher oder als
Laientheologe. Und da die Kirche das Heilswerk des menschgewordenen Logos fortsetzt,
ist das Studium der Theologie eine Vorbereitung auf den Dienst dieses Heilswerkes. Das
Theologiestudium ist keine rein intellektuelle Angelegenheit, sondern sehr stark mit dem
Gebet und dem Leben der Kirche verbunden. Die theologische Wissenschaft und For-
schung schlechthin und entsprechend das Theologiestudium haben die Aufgabe, den
tiberlieferten Glauben zu reflektieren, nach Maoglichkeit einsichtig und verstindlich zu
machen; aber gleichzeitig stehen sie im Dienste dieses Glaubens. Es geht um das bekann-
te Problem des Verhiltnisses zwischen Glauben und Erkenntnis bzw. Forschung. Bereits
in der Alten Kirche hat man iiber diesen Sachverhalt intensiv nachgedacht und es wurden
drei Alternativen aufgestellt:

— »glaube und forsche nicht« (ricTeve Kod un Epebvar)

— »forsche und glaube« (¢pebva kol nioTeve)

— »glaube und forsche« (moteve xon epevvar)

Wihrend die erste fiir einen blinden und unreflektierten Glauben plidiert und die
zweite den Glauben praktisch ausschaltet, stellt die dritte Alternative den goldenen und
bewihrten Weg der Theologie dar. Denn sie unterstreicht den Primat des Glaubens und
gleichzeitig betont sie den unerldBlichen Nutzen der Erkenntnis. In diesem Sinne diirfen
die theologische Wissenschaft und Forschung die wesentlichen Inhalte des Glaubens
(z.B. den Inhalt des Glaubensbekenntnisses) nicht in Frage stellen oder durch pseudowis-
senschaftliche Erkenntnisse verdndern bzw. erweitern oder gar ersetzen.

Das Studium der Theologie dient demnach der Erfahrung des Heils in der Kirche und
bereitet auf diese Erfahrung vor. Die wahre Theologie besteht darum in dieser Riickkop-
pelung mit der Kirche, mit dem Gebet und dem liturgischen Leben der Kirche. Wegen
dieser engen Verflechtung von Theologie und Gebet kann Evagrios Pontikos uneinge-
schrinkt sagen: »Wenn du Theologe bist, wirst du wahrhaftig beten und wenn du wahr-
haftig betest, bist du Theologe« (Evagrios Pontikos, De oratione 60: PG 79, 1180 B).
Ahnlich hatte Eusebios von Kaisareia sich geduBert: Die Theologen bringen, sagt er, »das
prophetische Rauchopfer dar, indem sie diesem (sc. Gott) durch die zu ihm emporstei-
genden Gebete die wohlriechende Frucht der vollkommenen Theologie darbieten«
(Eusebios von Kaisareia, Dem. evangelicae 10,1: BEP 27, 53).

Liebe Schwestern und Briider!

AbschlieBend erlauben Sie mir, die Studentinnen und Studenten der orthodoxen Theo-
logie herzlich zu begriifen und allen ein erfolgreiches Studium zu wiinschen. Besonders
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richtet sich mein Grufl an die neuen unter ihnen und ich heiBe sie willkommen. Ich
mdochte es nicht versiiumen, an dieser Stelle auch die Gastprofessoren in diesem Winter-
semester, Vater Ivanov, Frau Georgopoulou und Herrn Galanis zu begriifen und ihnen
fiir ihre Unterstiitzung bei der Lehrtatigkeit zu danken. Ich danke ebenfalls Vater Aposto-
los Malamoussis und den iibrigen Priestern, die heute abend diese feierliche interortho-
doxe Liturgie gestaltet haben. Uns allen wiinsche ich den Segen unseres dreieinigen
Gottes, des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes. Amen!
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Geleitwort

Die orthodoxen Christen feiern traditionsgeméll nicht den Geburtstag, sondern den
Namenstag. Denn durch den Namenstag heben sie die Bedeutung ihrer geistigen Geburt
und Erneuerung hervor, welche zeichenhaft durch die Namensgebung bei der Taufe er-
folgt. Die Namenstagsfeier demonstriert somit ihre christliche Identitit und bezeugt ihre
geistige Verbundenheit mit dem Namenspatron.

Wenn in Abweichung von dieser Praxis das vorliegende Heft Seiner Eminenz dem
Metropoliten von Deutschland und Exarchen von Zentraleuropa, Herrn Augoustinos
(Labardakis), zu seinem 60. Geburtstag gewidmet wird, so geschieht dies nicht so sehr
im Sinne einer Anpassung an Briuche dieses Landes (obwohl auch dies eine durchaus
selbstverstandliche Entwicklung darstellt). Vielmehr bedeutet diese Widmung einen will-
kommenen AnlaB, um einem Menschen Dank und Anerkennung auszusprechen, der sein
Leben in den Dienst des Volkes Gottes gestellt hat und seit fast vierzig Jahren unermiid-
lich und mit Gottes Segen erfolgreich vielfaltigen Aufgaben in der Kirche nachgeht.

Metropolit Augoustinos, geboren am 7. Februar 1938 auf der Insel Kreta, studierte
Theologie und Philosophie an der Theologischen Hochschule von Chalki/Konstantinopel
und an den Universitidten von Salzburg und Miinster. Im Jahr 1960 wurde er zum Diakon
und 1964 zum Priester geweiht. Besonders hat er sich hervorgetan, seitdem er vor etwa
flinfundzwanzig Jahren (auch dies ist ein Jubildum), am 26. Mirz 1972, zum Bischof von
Elaia gewihlt und geweiht wurde. An der Seite von Metropolit Irindos entwickelte Weih-
bischof Augoustinos eine beachtliche und vielfiltige Aktivitit, die er nach seiner Wahl
durch die hl. Synode des Okumenischen Patriarchats von Konstantinopel am 29. Sep-
tember 1980 zum Metropoliten von Deutschland und Exarchen von Zentraleuropa erfolg-
reich fortsetzen und in vielerlei Hinsicht neu gestalten und entfalten konnte.

In einer kurzen Vorstellung des neuen Metropoliten damals, auf die ich fiir einige wei-
tere Informationen iiber seine Person in diesem Zusammenhang hinweise (KNA-Okume-
nische Information, Nr. 42/43, 8.10.1980, S. 14), zitierte ich den altgriechischen Spruch:
» Apym Gvdpa detcvooi« (frei wiedergegeben: Das Regieren beweist die eigentlichen Fi-
higkeiten eines Mannes). Riickblickend lafit sich nun feststellen, da Metropolit Augou-
stinos sich mit Gottes Segen, aber auch mit der Unterstiitzung des Klerus und zahlloser
Laien der Griechisch-Orthodoxen Metropolie auf vielen Bereichen des kirchlichen, oku-
menischen und gesellschaftlichen Lebens groBe Verdienste erworben hat: Von der Er-
richtung mehrerer Gotteshduser und Gemeindezentren in ganz Deutschland bis zum vol-
len Engagement fiir die konkreten Probleme der griechischen Arbeitnehmer, von der
neuen Moglichkeit einer orthodoxen theologischen Ausbildung vor Ort bis zum engeren
Zusammenschluf aller orthodoxen Christen in diesem Lande, von der wachsenden in-
terkirchlichen Zusammenarbeit und Verstindigung bis zum Bekanntwerden und der An-
erkennung der Orthodoxen Kirche in immer breiteren gesellschaftlichen Schichten der
deutschen Bevolkerung.

Aber all dies — so eminent wichtig es auch fiir das Leben der orthodoxen Christen ist —
macht nicht das Herzensanliegen des Metropoliten Augoustinos aus. Dieses besteht viel-
mehr in den pastoralen Aufgaben der Kirche und dem Heil der ihm anvertrauten Men-
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schen. Gerade die ihm anvertrauten Menschen haben in ihrer tiberwiegenden Mehrheit
ihre Heimat verlassen und leben in der Fremde. Metropolit Augoustinos bemiiht sich un-
entwegt, diesen Menschen in der Kirche zunichst ein Stiick irdischer Heimat zu vermit-
teln; sie konnen und sollen dort ihre gewohnten christlichen Briuche pflegen und ihre
kulturellen Werte erleben. Aber im Wissen darum, dal der Mensch schlechthin ein
Fremdling auf Erden ist und seine Lebensfiihrung im Himmel hat (Phil 3,20), stellt er in
den Vordergrund all seines Mithens und Wirkens das Ziel, dabB sie in der Kirche letzten
Endes ihre eigentliche, himmlische Heimat finden und das Heil in Christus erlangen. Im
Namen aller dieser Menschen mochte ich anlidBlich seines 60. Geburtstags die Fiirbitte
sprechen: Kvpie, dviotte abtov el moAda etn! (Bewahre ihn, Herr, auf viele Jahre!)

Der Herausgeber
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Neu fremd geworden?

Spannungen und Perspektiven zwischen der Orthodoxen Kirche
und der Romisch-katholischen Kirche

von Athanasios Basdekis, Frankfurt a.M.

Einfiihrung:

Eine der interessantesten und zugleich bedeutendsten Gepflogenheiten in den Bezie-
hungen zwischen der Orthodoxen und der Romisch-katholischen Kirche ist die seit 1964
durch den Okumenischen Patriarchen Athenagoras und Papst Paul VI. eingefiihrte alt-
kirchliche Praxis des Austausches von GruB3botschaften und Einladungen zur Entsendung
von Delegationen zu den Patronatsfesten der jeweils anderen Kirche: Zum Patronatsfest
der Romisch-katholischen Kirche, dem Fest des Apostel Petrus am 29. Juni, und zum
Patronatsfest der Kirche von Konstantinopel, dem Fest des Apostel Andreas am 3(. No-
vember. Die besondere Bedeutung dieser Begegnungen ist u.a. darin zu sehen, dal die
katholische Delegation vom Prisidenten des Pépstlichen Rates zur Forderung der kirchli-
chen Einheit (friiher Einheitssekretariat) und die orthodoxe Delegation durch den zweiten
Mann sozusagen im Okumenischen Patriarchat geleitet werden. Beide Delegationen wer-
den als jeweils besondere Giste erachtet, sie nehmen an den Festgottesdiensten der ande-
ren Kirche teil, sprechen oft gemeinsam Fiirbittgebete, das Vaterunser oder auch das
Glaubensbekenntnis und tauschen wihrend des Gottesdienstes den Friedensgrufl und die
GruBbotschaften aus, nicht selten erteilen sie auch gemeinsam den Segen.

Bei einer Begegnung dieser Art, am 30. November 1992 anlaBilich des Patronatsfestes
des Okumenischen Patriarchats von Konstantinopel, unterstrich der Okumenische Patri-
arch Bartholomios in seiner Grulibotschaft an die Delegation der Romisch-katholischen
Kirche die Bedeutung dieser Begegnungen, die er als »Institution und Band im Leben der
beiden Kirchen« hervorhob und sagte, »dall durch solche gegenseitigen Besuche das
Band der Liebe und des Friedens ausgedriickt und gefestigt wird, durch welche einzig
und allein der seit Jahren begonnene und gefiihrte theologische Dialog zwischen der
Romisch-katholischen und der Orthodoxen Kirche nicht nur vorangetrieben wird, son-
dern auch Friichte bringen kann«. Sodann fuhr der Patriarch fort: »Gerade in unseren Ta-
gen bediirfen unsere beiden Kirchen ganz besonders dieser Liebe und des Friedens. Denn
es ist allen bekannt — so der Patriarch weiter —, daB} in den letzten Tagen der Friede zwi-
schen einem Grofteil der Romisch-katholischen und der Orthodoxen Kirche im grofien
Malle gestort worden ist, so dafl Hindernisse in dem gefiihrten theologischen Dialog zwi-
schen unseren Kirchen aufgetreten sind; Hindernisse, die zu einer tiefen Enttduschung all
jener gefiihrt haben, die mit grofier Sehnsucht in diesen Dialog blicken.« Sodann brachte
der Patriarch seine Uberzeugung zum Ausdruck, daB letztendlich die Liebe alle Hinder-
nisse und Schwierigkeiten iiberwinden wird, »damit die Beziechungen zwischen beiden
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Kirchen ihre Normalitit wiederfinden und der Schatten, der die Beziehungen und den
theologischen Dialog zwischen beiden Kirchen seit geraumer Zeit tiberdeckt, aufgelost
und iiberwunden wird. Die lokalen autokephalen Orthodoxen Kirchen erwarten sehn-
siichtig jene konkreten Schritte seitens des Vatikans, die zur Verbesserung des Klimas in
den beiderseitigen Beziehungen fiihren werden, damit diese in die Lage versetzt werden,
den theologischen Dialog aufzunehmen, nicht nur in Hinblick auf das dornige Problem
der Unia, auf das der theologische Dialog reduziert wurde, sondern auch in Hinblick auf
alle grundlegenden theologischen Themen, deren Behandlung bekanntlich wegen dieser
Probleme vertagt wurde.«' Soweit der Okumenische Patriarch.

Ein Jahr zuvor, am 2. November 1991, versicherte der Okumenische Patriarch Bartho-
lomios in seiner Inthronisationsrede nach seiner Wahl zum Okumenischen Patriarchen
Papst Johannes Paul I1., »dal} er alles tun werde, damit die Einheit zwischen beiden Kir-
chen wieder hergestellt werde und duferte die Hoffnung, dal auch sein Bruder im We-
sten alle seine Moglichkeiten ausschopfen werde, um das gleiche zu tun, damit dieser
heilige Zweck erfiillt werde«?.

Das ist die Situation, in der wir uns befinden, wenn wir die Anmerkungen, Hinweise
und Andeutungen des Okumenischen Patriarchen richtig gehort und verstanden haben.
Worum geht es, was ist gestort worden in den beiderseitigen Beziehungen? Sind beide
Kirchen wieder fremd geworden? Gehen wir auf eine erneute Eiszeit in den beiderseiti-
gen Beziehungen zu? Oder handelt es sich um voriibergehende Schatten und Wolken, die
auf bloBe MiBverstindnisse zuriickzufiihren sind?

Um diese Fragen zu beantworten, miissen wir zunichst einen Blick zuriickwerfen zu
den Anfangen der Beziehungen zwischen beiden Kirchen in unserer Zeit bis zur Wende
in der politischen Lage Zentral- und Siidosteuropas. Denn die letzten dreiBig Jahre unse-
res Jahrhunderts sind — gemessen an den bisherigen Ereignissen — von auflerordentlicher
Bedeutung fiir die Beziehungen zwischen der Orthodoxen und der Romisch-katholischen
Kirche. Dabei sind zwei Ebenen und Zeitabschnitte zu nennen: Der Dialog der Liebe
und der Dialog der Wahrheit.

1. Dialog der Liebe

Die Wiederaufnahme der Beziehungen zwischen der Romisch-katholischen und Or-
thodoxen Kirche erfolgte Ende der fiinfziger, Anfang der sechziger Jahre unseres
Jahrhunderts nach einer sehr langen Periode der Trennung, des sich Auseinander-
entwickelns in Ost- und Westkirche. Katholischerseits das zweite Vatikanische Kon-
zil, zu dem die Orthodoxen Kirchen eingeladen worden waren, Beobachter zu entsen-
den, welches diese zum Teil auch taten, und seitens der Orthodoxen Kirchen die so-
genannten Panorthodoxen Konferenzen, im Rahmen derer die Orthodoxen Kirchen
eingeladen haben, markieren den Beginn dieser neuen Periode in den Beziehungen
zwischen beiden Kirchen. Diese Zeit, welche mit den in die Geschichte eingegange-
nen einmaligen 6kumenischen und charismatischen Personlichkeiten, des Papstes Jo-
hannes XXIII. und des Okumenischen Patriarchen Athenagoras, verbunden ist, mar-

I Episkepsis 485 (30.11.1992) 8-9: vgl. auch Patriarch Dimitrios, Episkepsis 403 (15.7.1988) 4.
2 Apostolos Daniilidis, ‘O Otxovpevixog Toapiépync BapBotopciog 6 A', Katerini 1992, S. 99,
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kiert zugleich den Beginn der ersten Phase der Beziehungen zwischen beiden Kir-
chen, des Dialoges der Liebe, wie er inzwischen genannt wird. Dadurch sind eine
Reihe von praktischen Vollziigen im Leben beider Kirchen gemeint, die von der Iso-
lation zur Begegnung beider gefiihrt haben. Allen voran gehoren in dieser Phase:

a. Die historische Begegnung zwischen Papst Paul VI. und dem Okumenischen Patriar-
chen Athenagoras auf dem Olberg am 5. Januar 1964,

b. Die Aufhebung der geschichtlichen Belastungen, das heilit der Anathemata bzw. des
Bannfluches aus dem Jahre 1054. Bekanntlich wurden diese Anathemata durch eine
gemeinsame Erkldrung des Papstes und des Patriarchen »aus dem Gedichtnis der
Kirche« gestrichen und so nicht mehr als existent betrachtet.

c. Die oben genannte Einfiihrung der altkirchlichen Praxis in die beiderseitigen Bezie-
hungen, nimlich der Austausch von GruBbotschaften und die gegenseitige Teilnahme
an wichtigen Ereignissen der jeweils anderen Kirchen, vornehmlich an den Patronats-
festen.

d. Die beiderseitige Erkenntnis iiber die vorhandene ekklesiale Gemeinschaft kommt
beim wechselseitigen Besuch von Papst und Okumenischem Patriarchen im Phanar
und im Vatikan demonstrativ zum Ausdruck. Nach iiber zwolfeinhalb Jahrhunderten
besuchte am 25./26. Juli 1967 der Papst den Okumenischen Patriarchen in Konstan-
tinopel, und Patriarch Athenagoras konnte wenig spiter vom 26.—28. Oktober 1967
als erster Okumenischer Patriarch den Papst offiziell und feierlich in Rom besuchen.

Besondere Aufmerksamkeit verdient hier das Breve »Anno Ineunte« vom 25. Juli
1967, das der Papst dem Okumenischen Patriarchen iiberreichte. Dieses gehort wohl
zu den wichtigsten und aufschluBreichsten 6kumenisch-ekklesiologischen Dokumen-
ten, denn es enthilt den offiziellen katholischen Standpunkt zur Frage des Verhiltnis-
ses der Katholischen zur Orthodoxen Kirche. In diesem Dokument wird u.a. jener
Punkt hervorgehoben, der fiir die Folgezeit der Beziehungen zwischen beiden Kir-
chen von grofiter Wichtigkeit ist: »Gott schenkt uns nach langen Meinungsverschie-
denheiten und Zwistigkeiten die Gnade, dall unsere Kirchen sich wiederum als
Schwesterkirchen erkennen, trotz der Schwierigkeiten, die in friiherer Zeit zwischen
uns entstanden sind«®. Beide, Papst Paul VI. und Patriarch Athénagoras, sprachen da-
von, »dafl zwischen unseren Kirchen bereits eine fast totale, wenn auch noch nicht
vollkommene Gemeinschaft besteht aufgrund unserer gemeinsamen Teilhabe am
Mysterium Christi und seiner Kirche«*. Darauf antwortete Patriarch Athenagoras:
»Wahrhaftig, wenn auch die Kirchen des Ostens und des Westens, nur der Herr weil3
warum, sich voneinander entfremdet haben, haben sie sich tatsichlich nicht von der
Gemeinschaft des Mysteriums des Gottmenschen Jesus und seiner gottmenschlichen
Kirche entfremdet. Aber siehe, in unseren Tagen wurde die Angst von der Sehnsucht
der Gldubigen des Ostens und des Westens vermehrt, um einmiitig und in Liebe die
Gemeinschaft der Wahrheit des Glaubens und seines Bekenntnisses zu haben, die im

3 Tomos Agapis. Dokumentation zum Dialog der Liebe zwischen dem HI. Stuhl und dem Okumenischen Pa-
triarchat 1958-1976, Innsbruck-Wien-Miinchen 1978, S. 117 (Dok. Nr. 176).
* Aa.0.,8. 176 (Dok. Nr. 283).
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gemeinsamen Kelch gefeiert und vollendet wird, und so ist die Gnade iiberreichlich
zu uns gekommen.«®

Ich habe bewuBt aus diesem gewichtigen Dokument der Authebung der Anathemata
zitiert, weil hier ein Ton der Versshnung, der Liebe und der Freude iiber die wieder-
gewonnene Gemeinschaft sehr deutlich und gefiihlsbetont zum Ausdruck kommt, um
eben diesen Ton dem heutigen Ton in den Bezichungen zwischen beiden Kirchen ge-
gentiberzustellen.

e. Der Besuch des Papstes Johannes Paul I1. am 30.11.1979 beim Okumenischen Patri-
archat von Konstantinopel und die Erwiderung dieses Besuches durch den Okumeni-
schen Patriarchen im Dezember 1987 in Rom.

In Wiirdigung der Aufhebung der Anathemata als eines Aktes der Versohnung und
seiner Bedeutung fiir die Gesamtkirche kann gesagt werden, daB die Aufhebung des
Bannfluches aus dem Jahre 1054 nicht nur eine Angelegenheit war, die Rom und
Konstantinopel betraf, sondern ein Vorgang von fundamentaler Bedeutung fiir die
Entwicklung und Gestaltung der ost-westlichen Kirchenverhiltnisse iiberhaupt.

2. Dialog der Wahrheit

Der soeben kurz geschilderte Dialog der Liebe aus den Jahren 1960 bis 1980 fiihrte
1979 beim Besuch des Papstes Johannes Paul II. beim Okumenischen Patriarchat zu der
Ankiindigung des Beginns des offiziellen theologischen Dialogs zwischen beiden Kir-
chen. Es ist nicht das Thema unserer Tagung, das in diesem Dialog Erreichte im Einzel-
nen zu wiirdigen, doch zumindest die wichtigsten Stationen und die Ergebnisse sollten
kurz genannt werden.

a. Auf der ersten und der dritten Panorthodoxen Konferenz von Rhodos 1961 und 1964
befaliten sich die Orthodoxen Kirchen mit der Frage der Aufnahme eines theologi-
schen Dialogs mit der Romisch-katholischen Kirche. Die vierte Panorthodoxe Konfe-
renz 1968 ihrerseits beschloB: »Die beiderseitigen Kontakte und AuBerungen kirchli-
cher Liebe und gegenseitiger Achtung zwischen den einzelnen Orthodoxen Kirchen
und der Romisch-katholischen Kirche sollten fortgesetzt werden, damit die bestehen-
den Schwierigkeiten zugunsten eines fruchtbringenden theologischen Dialogs defini-
tiv iiberwunden werden konnen.«®

So konnte 1980 der Dialog mit der ersten Sitzung der aus 56 Mitgliedern bestehenden
gemeinsamen Plenarkommission auf den Agiis-Inseln Patmos und Rhodos beginnen.
Die gemischte internationale theologische Kommission beider Kirchen tagte bis heute
mehrmals und verabschiedete folgende Dokumente’:

5 Aa0.,8. 177 (Dok. Nr. 284).

6 In: Synodika VI, Chambésy 1982, S. 104; s. auch Beschliisse der III. Vorkonziliaren Panorthodoxen Konfe-
renz von 1986, Una Sancta 42 (1987) 10-11.

7 Die drei Dokumente erschienen u.a. in: Die Eucharistie der einen Kirche. Liturgische Uberlieferung und
kirchliche Gemeinschaft, hrsg. von der Gemeinsamen Kommission der Griechisch-Orthodoxen Metropolie von
Deutschland und der romisch-katholischen Kirche in Deutschland, Bonn 1989, S. 7-58.
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a. Das Geheimnis der Kirche und der Eucharistie im Lichte des Geheimnisses der
Heiligen Dreifaltigkeit (Miinchen 1982);

b. Glaube, Sakramente und Einheit der Kirche (Bari 1987);

c. Das Weihesakrament in der sakramentalen Struktur der Kirche, insbesondere die
Bedeutung der apostolischen Sukzession fiir die Heiligung und die Einheit des
Volkes Gottes (Valamo 1988).

Nimmt man die bearbeiteten Dokumente fiir sich, so wird man nach einer eingehenden
Lektiire feststellen, dall zwischen der Romisch-katholischen und der Orthodoxen Kirche
in der Tat eine fast totale und vollkommene Glaubensgemeinschaft besteht, wie Papst
Paul VI. und Patriarch Athenagoras es ausdriickten. Denn die darin festgestellten Uber-
einstimmungen sind sehr grofl und berechtigen zu der Hoffnung, daB die noch ausste-
henden Fragen, vor allem beziiglich des Amtes und der Strukturen der Kirche, mit gutem
Willen und mit der Bereitschaft, aufeinander zuzugehen, auch geldst werden konnen. Mit
dieser hoffnungsvollen Perspektive endet auch das drittletzte genannte Dokument von
Valamo 1988, welches in seinem allerletzten Satz sagt: »Unter dieser Blickrichtung auf
die Gemeinschaft der Ortskirchen konnte das Thema des Primates im Gesamt der Kirche
und vor allem das des Primates des Bischofs von Rom angegangen werden, welches ei-
nen schwerwiegenden Unterschied zwischen uns darstellt und spiter erdrtert werden
wird.«®

Aber wie es in der Okumene inzwischen hinldnglich bekannt ist, gibt es nicht nur die
rein theologischen Fragen und Probleme, sondern auch die sogenannten »nichttheologi-
schen Faktoren«, die manchmal schwerer wiegen als die theologischen Probleme. Dies
betrifft auch leider die Bezichungen zwischen der Romisch-katholischen und der Ortho-
doxen Kirche.

Gleich mit Beginn des theologischen Dialogs im Jahre 1979/80 wurde nimlich deut-
lich, daB der orthodox-katholische Dialog nicht frei von solchen Belastungen durch so-
genannte nichttheologische Faktoren ist. Hierzu gehoren allen voran das Problem des
Proselytismus und die Frage der mit Rom unierten katholischen Kirchen des Ostens oder,
wie man sagt, der katholischen Kirchen des byzantinischen Ritus. Viele orthodoxe Kir-
chen sehen sich nimlich fast in der ganzen Welt und nicht erst heute proselytistischen
Aktivititen durch die mit Rom unierten Kirchen ausgesetzt, woran nach Auffassung der
Orthodoxen die Romisch-katholische Kirche mit ihren Institutionen in Rom nicht unbe-
teiligt ist. Besonders betroffen sind hier die orthodoxen Kirchen in Griechenland, das
Patriarchat von Jerusalem und das Patriarchat von Antiochien, ebenso aber die russische
und die ukrainische orthodoxe Kirche, die ruménische orthodoxe Kirche, die serbische
orthodoxe Kirche und die orthodoxen Kirchen in der Tschechei und der Slowakei.

Es hat deshalb die orthodoxen Mitglieder der Kommission fiir den Dialog mit der
Romisch-katholischen Kirche und im weiteren Sinne alle Orthodoxen Kirchen befrem-
det, als sie feststellten, da} unter den 30 Mitgliedern der romisch-katholischen Kommis-
sion mehrere Delegierte aus unierten Kirchen waren. Das Okumenische Patriarchat als
Triiger und Sprachrohr aller Orthodoxen Kirchen hat nicht wenige Bemiihungen unter-
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nommen, damit die Romisch-katholische Kirche die Delegierten aus den unierten Kir-
chen aus der Kommission zuriickzieht, allerdings ohne Erfolg. Aus diesem Grunde faf3-
ten die orthodoxen Kommissionsmitglieder schon damals folgenden Beschluf3:

«Aus AnlaBl der Teilnahme romisch-katholischer Mitglieder nach ostlichem Ritus als
Mitglieder der rémisch-katholischen Kommission des Dialogs mit den Orthodoxen ma-
chen wir darauf aufmerksam, daB die Orthodoxe Kirche die Unia aus grundsitzlichen
Erwidgungen ablehnt. Wir erklidren, daBl die Anwesenheit von Unierten romisch-katho-
lischen Ostlichen Ritus' innerhalb der Kommission der Romisch-katholischen Kirche kei-
ne Anerkennung der Unierten durch die Orthodoxe Kirche bedeutet. Aus diesem Grunde
bleibt das Thema der Unierten ein offenes Thema, das die Dialog-Kommission beschif-
tigen wird.«’

Aufgrund dieser Erklidrung der Orthodoxen beschloff die Dialog-Kommission 1987 in
Bari, das Thema der mit Rom unierten Kirchen als ein Thema, das fiir die Beziehungen
zu den Orthodoxen von besonderer Bedeutung ist, kiinftig schwerpunktmifig und mit
einer gewissen Prioritit zu behandeln.

Deshalb wurde auf der nidchsten Plenarsitzung der Dialogkommission im Juni 1988 in
Neu-Valamo in Finnland eine gemischte Unterkommission gebildet, die laut Kommuni-
qué die Aufgabe hatte, »die ekklesiologischen (also theologischen) und die praktischen
Seiten des Problems zu untersuchen.«

Bereits auf ihrer ersten Sitzung in Valamo beschloB diese Unterkommission, eine Rei-
he von Studien zum Thema in Auftrag zu geben, die auf der nichsten Sitzung derselben
Unterkommission im Februar 1990 behandelt werden sollten. Dies war der Fall im Ja-
nuar 1990 in Wien, wo die Kommission ausschlieBlich das Uniatenproblem behandelte,
diesmal allerdings im Rahmen und auf dem Hintergrund des neu entstandenen politi-
schen Kontextes in Europa nach der Wende und vor allem der Entwicklung in der Ukrai-
ne, in Ruminien, Polen und in der damaligen Tschechoslowakei, zumal in allen diesen
Lindern das Uniatenproblem akut ist und die orthodox/romisch-katholischen Beziehun-
gen sehr belastet.

Die Unterkommission in Wien erstellte einen Bericht zum Thema, in dem laut Kom-
muniqué »die einmiitige Ubereinstimmung festgestellt wurde, daB die Unia nicht als Mo-
dell fiir die Einheit der Kirchen erachtet wird, weil die Ekklesiologie, im Rahmen derer
dieses Modell erarbeitet und entwickelt wurde, nicht den Geist und die Tradition der un-
geteilten Kirche wiedergibt. Aus diesem Grunde muli die Suche nach der Einheit der
Kirche eher die Ekklesiologie der Schwesterkirchen und die eucharistische Ekklesiologie
und Communio zum Vorbild haben. Dariiber hinaus wurde Ubereinstimmung darin er-
zielt, daB jegliche Form des Proselytismus die religiose Freiheit und die Freiheit des Be-
wubtseins verletzt«, Die Unterkommission erklirte dariiber hinaus, »daf} auf gar keinen
Fall gewaltsame Methoden zur Losung irgendwelcher Probleme zwischen den Kirchen
angewendet werden sollen. Die orthodoxen Mitglieder der Kommission zeigten Ver-
standnis fiir die Haltung und die Probleme der Rémisch-katholischen Kirche nach der

® Gerassime Chrysostom Zaphiris (Metropolit von Peristerion), Der theologische Dialog zwischen der Ortho-
doxen und der rémisch-katholischen Kirche. Moglichkeiten und Grenzen aus der Sicht der Kirche von Grie-
chenland, Sonderdruck aus: Theologia, Athen 1982, S. 46.
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Wende in den oben genannten Lindern, hielten es jedoch fiir angebracht, erneut auf ei-
nen BeschluB der Panorthodoxen Konferenz von Rhodos aus dem Jahre 1963 hinzuwei-
sen, wonach die Auflosung der Unia und die Einverleibung der Glieder der unierten Kir-
chen, sei es an die Romisch-katholische Kirche, sei es an die Orthodoxe Kirche, gewil3
nach freier Wahl die Grundlage zur Lésung des Problems bilden mufi«©.

SchlieBlich unterstrich die Kommission eine praktische Seite des Problems, ndmlich
dal die Benutzung von liturgischen Riten und Kleidern, die zum traditionellen Erbe der
einen oder der anderen Kirche gehoren, ginzlich verworfen werden muf}, wenn dies aus
proselytistischen Absichten geschieht. Soweit die Sitzung der Unterkommission zum
Uniatenproblem in Wien 1990.

Doch von entscheidender Bedeutung fiir den Fortgang des Dialogs zwischen beiden
Kirchen ist die siebte Sitzung der Plenarkommission vom 4.-14. Juni 1990 in Freising
bei Miinchen."

Auf der Tagesordnung dieser Sitzung standen eigentlich ekklesiologisch-theologische
Fragen, so z.B. die Frage nach den theologischen und kanonischen Folgen der sakramen-
talen Struktur der Kirche sowie die Frage der wechselseitigen Beziehungen von Authen-
tizitdt und Synodalitdt in der Kirche, doch die politischen Entwicklungen in Siidosteuro-
pa und die Aktualitit des Uniatismusproblems in diesen Lindern bestimmte die Tages-
ordnung der Sitzung in Freising, die sich dann ausschlieBlich mit dem Problem des
Uniatismus befafite. Ich darf aus einem Bericht von Pater Dr. Mircea Basarab, einem ru-
minisch-orthodoxen Kommissionsmitglied, tiber diese Sitzung berichten:

»Die Dialogkommission entschied sich zur Diskussion des Dokuments von Wien (das
ich oben erwihnte), d.h. der neuen Entwicklungen der mit Rom unierten Ostkirchen und
des mit ihnen verbundenen Proselytismus. Der Uniatismus war immer ein Spannungsfeld
zwischen der Katholischen und der Orthodoxen Kirche. Die Orthodoxen haben dieses
Phinomen als einen Eingriff in die Einheit der Orthodoxen Kirche interpretiert. Die in-
ternationale Kommission hat sich Zeit genommen, um dieses heikle Problem zu analysie-
ren. Die russische und die ruménische Delegation berichteten ausfiihrlich iiber die Span-
nungslage in ihren Lindern. Die Katholiken zeigten besondere Aufmerksamkeit fiir die
Sorgen der Orthodoxen und baten um detaillierte Darlegung des Problems. Sie zeigten
auch Interesse fiir die Reaktion der Orthodoxen auf die Berufung von fiinf Bischofen des
orientalischen Ritus in Ruménien. Der Anteilnahme der Katholiken kam die Aufrichtig-
keit der Orthodoxen entgegen. Die ruminische Delegation informierte z.B. iiber die Un-
einigkeit in der Verteilung der Kirchengebidude. Die Tatsache, dal die Unierten eine Zu-
teilung der Kultusstiitten proportional zur Mitgliederzahl der Konfessionen verweigerten,
erschwert die Lage und steigert die Spannungen. Die Unkenntnis der genauen Zahl der
unierten Glaubigen hinderte den Vatikan nicht an der Nominierung der fiinf neuen Bi-
schofe in Ruminien. Die Wiedergeburt der alten griechisch-katholischen Bistiimer durch
die Ernennung der neuen Bischéfe in Ruménien hat die ruménische orthodoxe Kirche
iiberrascht und wurde als MiBachtung der neuen religiosen Realitdten Ruméniens be-

10 Bericht der Unterkommission fiir den Dialog zwischen der Orthodoxen und der rémisch-katholische Kirche
iiber die Unia, Wien 26.-31.1.1990, Episkepsis 433 (15.2.1990) 5-6.
' Das Dokument von Freising, in: Una Sancta 45 (1990) 327-329.
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trachtet. Es wurde die Frage laut, ob der Dialog in dieser Situation noch einen Sinn hat.
Die Ernennung der Bischéfe markiert eine Diskrepanz zwischen den Anstrengungen fiir
die Einheit der Kirche, die sichtbare Fortschritte im Rahmen des Dialogs macht, und der
Haltung des Vatikans in bestimmten Situationen. Diese Diskrepanz hat im Dialog zu
gewissen Spannungen gefiihrt, aber der Wille zur Fortsetzung des Dialogs war stiirker als
die Meinungsverschiedenheiten in der Beurteilung des Uniatismus. Die Diskussionen
waren offen und ehrlich und zeigten ein besonderes Verstiandnis fiir die gespannte Lage
in den betroffenen Lindern. Es wurde festgestellt, dal die Orthodoxen gegeniiber dem
Uniatismus sehr empfindsam sind und sich durch den mit ihm verbundenen Proselytis-
mus in der Existenz ihrer Kirche betroffen fiihlen.«'?

Fiir das Verhiltnis zwischen dem Vatikan und der russischen orthodoxen Kirche nach
der neu entstandenen Lage und in diesem Sinne auch fiir das Verhiltnis zwischen Vati-
kan und Orthodoxie insgesamt spielte offensichtlich eine Erkldarung der Delegation der
russischen orthodoxen Kirche wihrend der Gespriache der Dialogkommission in Freising
eine Rolle. In dieser Erkliarung schildert die russische orthodoxe Kirche die duflerst ge-
spannte Lage vor allem in der Westukraine und berichtet darin von Unruhen und gewalt-
samen Enteignungen von orthodoxen Kirchengebiduden, von dem Dringen der Uniaten
zur Vertreibung der Orthodoxen aus der Westukraine; von der Erkldrung der Hierarchie
der unierten Kirche in der Ukraine, sie sei die einzige Kirche in diesem Lande. Viele or-
thodoxe Christen muBiten ihre Gebete im Freien verrichten, und die lokalen politischen
Gemeindeverwaltungen haben offenkundig eine anti-orthodoxe Haltung eingenommen.
»Die Ubertretung des Gesetzes in der Westukraine hat alle erdenklichen Grenzen iiber-
schritten«, heilBit es wortlich in der oben genannten Erkldrung der russischen orthodoxen
Kirche. Aus diesem Grunde und aufgrund der in der Erklarung geschilderten schwierigen
Lage in den Léindern der ehemaligen UdSSR driickt die Synode der russischen orthodo-
xen Kirche die Hoffnung aus, daf der Heilige Stuhl mit Aufmerksamkeit die immer gro-
Ber werdenden Schwierigkeiten zur Regelung des Uniatenproblems in der Westukraine
studieren wird und daff der Vatikan nicht zulassen wird, daB3 diese Entwicklungen und
Ereignisse in der Westukraine die Entwicklung des orthodox-katholischen Dialogs nega-
tiv beeinflussen werden. Gleichzeitig beschwerte sich die Synode der russischen ortho-
doxen Kirche in derselben Erkldrung iiber die einseitige Taktik der lokalen Behorden in
der Westukraine und machte deutlich, daB dieses Vorgehen nicht zur Losung, sondern
zur Verschlechterung der Situation und der zwischenkirchlichen Beziehungen fiihren
wird, was letztendlich zu immer grofer werdendem HalBl zwischen den Volkern in der
Westukraine fiihrt.

Berichten und Veroffentlichungen in der orthodoxen Presse ist weiterhin zu entneh-
men, dal} auch eine Erklidrung der orthodoxen Kirche von Griechenland fiir den Fortgang
der Arbeiten auf der Sitzung in Freising eine wichtige Rolle gespielt hat. In dieser Erkla-
rung unterstreicht die Delegation der griechisch-orthodoxen Kirche zunéichst einmal ih-
ren guten Willen fiir den positiven Fortgang des theologischen Dialogs, sieht sich aber
anschlieBend auBerstande, angesichts der heutigen und immer grofler werdenden Schwie-

12 Mircea Basarab, Uniatismus und Proselytismus auf der Tagesordnung des internationalen katholisch/ortho-
doxen Dialogs, Una Sancta 45 (1990) 321-323, 329.
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rigkeiten, vor denen einige der orthodoxen Schwesterkirchen stehen, vor allem wegen
der mit Rom unierten Kirchen im Nahen Osten und in den Lidndern Siidosteuropas, am
Dialog teilzunehmen. Aus diesem Grunde vertritt sie den Standpunkt, dall wegen des
akuten und brennenden Problems der Unia sie fiir eine voriibergehende Einstellung des
theologischen Dialogs plidiert, und zwar im Sinne des Beschlusses der dritten Panortho-
doxen Vorkonziliaren Konferenz aus dem Jahre 1986. Bekanntlich hatte diese Vorkonzi-
liare Konferenz beschlossen:

»Damit der Dialog (mit der Romisch-katholischen Kirche) unbeeintriichtigt fortgesetzt
werden kann, mufl unbedingt tiber die negativen Folgen gewisser heikler Probleme ge-
sprochen werden, wie des Uniatismus und des Proselytismus. Sowohl die weitere Exi-
stenz des Uniatismus in seinen historischen und heutigen Erscheinungsformen als auch
jegliche Form des Proselytismus sind fiir die Orthodoxie unannehmbare Realitéiten und
sie stellen fiir den weiteren Verlauf des Dialogs negative Faktoren dar.«'?

Folgerichtig stellt das Kommuniqué der Sitzung von Freising fest, dal die Dialog-
kommission auf ihrer Sitzung in Freising sich ausschlieBlich mit den Fragen der Her-
kunft, Existenz und Entwicklung der romisch-katholischen, mit Rom unierten Kirchen
des byzantinischen Ritus befalit hat. Im Kommuniqué der Sitzung von Freising werden
folgende Feststellungen beziiglich des Uniatenproblems getroffen:

a. Dab das Problem der Unia eine gewisse Prioritéit vor allen anderen Themen des Dia-
logs vorerst haben muf}, weil dies ein akutes Problem in den Beziehungen zwischen
der Orthodoxen und Katholischen Kirche in manchen Léindern darstellt.

b. Der Terminus Unia bedeutet hier den Versuch, die Einheit der Kirche durch gewalt-
same Wegnahme von orthodoxen Gemeinden oder Gliubigen zu erzielen, ohne daf3
dabei zur Kenntnis genommen wird, dal die Orthodoxe Kirche ekklesiologisch gese-
hen eine Schwesterkirche ist. In diesem Sinne fihrt das Kommuniqué fort: Gemél
dem Text der Unterkommission von Wien lehnen wir die Unia als Methode der Suche
der Einheit ab, weil sie im Gegensatz zur gemeinsamen Tradition unserer Kirchen
steht,

c. Die Unia als Methode, wo sie auch immer angewandt wurde, hatte keinen Erfolg,
dem Zweck der Anniherung der Kirchen zu dienen. Im Gegensatz fiihrte sie zu im-
mer neuen Spaltungen. Die Situation, die so entstanden ist, wurde zum Anlall von
gewaltsamen Ausschreitungen, die in das Gedéchtnis und das Bewulitsein beider Kir-
chen eingegangen sind. Andererseits und aus ekklesiologischen Griinden wurde die
feste Uberzeugung gewonnen, dall andere Wege auf der Suche nach der Einheit der
Kirche gesucht werden miissen.

d. Da sich heute unsere Kirchen auf der ekklesiologischen Basis der Communio als
Schwesterkirchen treffen, wire es traurig, wenn das im Dialog erreichte, wichtige
Werk fiir die Einheit der Kirche zerstort und eine Riickkehr zur Methode der Unia
angestrebt wiirde. Das Kommuniqué spricht dann davon, dal} geeignete Malinahmen
getroffen werden miissen, damit eine Ausweitung der Streitigkeiten unter den ortho-
doxen Lindern vermieden wird; die religiose Freiheit von Personen und Gemeinden

13 Beschliisse der I11. Vorkonziliaren Panorthodoxen Konferenz 1986, Una Sancta 42 (1987) 11.
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wird herausgestellt und es wird gesagt, dal} diese nicht zu Mifbrauch und zu Gewalt
fiihren darf, sondern zur briiderlichen Zusammenarbeit von Volk und Kirchenleitun-
gen fiihren muf. Aus diesem Grunde werden die Kirchenleitungen aller Kirchen am
Ort zur Zusammenarbeit aufgerufen. Hingegen wird jeglicher Versuch, Glaubige der
einen Kirche in die andere zu bewegen, als nackter Proselytismus und als mit dem
pastoralen Dienst der Kirche unvereinbar abgelehnt und verurteilt. Das bedeutet, dafl
Eingriffe in das Leben der jeweils anderen Kirche und Gemeinde nicht zuléssig sind.

Die Dialogkommission kam laut Kommuniqué zu dem SchluB und zu der Uberzeu-
gung, daf} der Dialog der richtige Weg und das richtige Mittel, um die Einheit zu bewir-
ken, ist und die bessere Art zur Losung der Probleme, insbesondere des Problems der
Unia, darstelle. Aus diesem Grunde sind wir — die Dialogkommission — fiir die Fortset-
zung des Dialogs.

Diese fragmentarischen Hinweise auf das Kommuniqué der Dialogkommission von
Freising zeigen, vor welch schwierigen Problemen der Dialog zwischen beiden Kirchen
sich aufgrund der neu entstandenen politischen und religiosen Situation in den Lindern
Stidosteuropas und nicht nur dort befindet. Der Vertreter des Vatikans und einer der Ko-
Prisidenten der Kommission, Erzbischof Eduard Cassidy, sagte liber den Verlauf der
Konferenz, dal die Spannungen als Folge der Liberalisierung in Osteuropa den Dialog
zwischen Katholischer und Orthodoxer Kirche bedrohen. Es hat sich gezeigt, dal} es nicht
moglich war, das seit zehn Jahren gefiihrte Gesprich nach der bisher iiblichen Methode
weiterzufiihren. Es sei daher der gesamte Fragenkomplex zur Existenz der Katholischen
Kirche des ostlichen Ritus zugrunde gelegt worden. Die Auseinandersetzung in Freising
bezeichnete Cassidy als sehr niitzlich und fruchtbar.

Der orthodoxe Ko-Prisident der Kommission, Metropolit Stylianos von Australien und
Vertreter des Okumenischen Patriarchats von Konstantinopel, teilte mit, daB der Grund
der Spannungen vor allem am heiflen Eisen der mit Rom unierten katholischen Christen
gelegen habe. Nach der Verfolgung durch Stalin hatten sie lange Zeit im Untergrund le-
ben miissen und formieren sich jetzt wieder neu. Metropolit Stylianos beschrieb die
Schwierigkeiten dieser Vollversammlung der Dialogkommission in Freising als so groB,
daB sie nicht gelost werden konnten. Dennoch habe man sich fiir die Fortfithrung des
Dialogs entschieden, weil dieser zu wertvoll und zu heilig sei, um wegen solcher Schwie-
rigkeiten zerstort zu werden.

Soviel iiber die sechste Sitzung der internationalen Dialogkommission zwischen der
Orthodoxen und der Romisch-katholischen Kirche in Freising und zu den dort aufgetre-
tenen Spannungen.

Nun, es ist nicht meine Aufgabe, iiber negative Vorkommnisse und Probleme in den
Beziehungen zwischen der Romisch-katholischen Kirche und den Orthodoxen Kirchen in
den Léndern Siidosteuropas zu berichten; dies entzieht sich im Einzelnen auch meiner
Kenntnis. Aber die Lage in den beiderseitigen Beziehungen hat sich in der Folgezeit of-
fensichtlich derart verschlechtert, vor allem durch die Ernennung von katholischen Bi-
schofen im Bereich der Jurisdiktion der russischen und der ruménischen orthodoxen Kir-
che, durch die offenkundig einseitige Unterstiitzung der Katholischen Kirche in Sloweni-
en und Kroatien und durch die in den Augen der Orthodoxen unverstindliche und zu
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schnelle Anerkennung seitens des Vatikans, wie auch schlieflich durch die Einmischung
der Romisch-katholischen Kirche in die Politik und kirchliche Situation von Jugosla-
wisch-Makedonien (Fyrom), so dal es in der Folgezeit regelrecht orthodoxe Proteste in
allen Orthodoxen Kirchen hagelt. Ich nenne hier die wichtigsten:

1. Die Erklirung des Okumenischen Patriarchats von Konstantinopel vom 8. Sep-
tember 1990'* (kaum zwei Monate nach der Sitzung in Miinchen) aufgrund einer
Bitte des Patriarchen von Moskau Aleksij II. im Anschluf} an die gewaltsame Beset-
zung der Kathedrale des Heiligen Georg in Lvov in der Ukraine durch die Uniaten. In
dieser Erkldrung driickt das Okumenische Patriarchat seine tiefe Trauer und Bestiir-
zung iber die fortgesetzte Taktik der Katholiken des byzantinischen Ritus in der
Ukraine und tiber die gewaltsame Besetzung von Kirchengebiuden, die bis heute von
den Orthodoxen benutzt wurden, aus;

Im einzelnen:

d.

Das Okumenische Patriarchat driickt seine Enttiuschung aus, vor allem deshalb,
weil solche gewaltsamen Enteignungen und Besetzungen von Kirchengebiduden
auch nach der Ubereinkunft einer Vierer-Kommission von Vertretern des Mos-
kauer Patriarchats und des Vatikans und der ukrainisch-orthodoxen und der
ukrainischen katholischen Kirche fortgesetzt wiirden.

Das Okumenische Patriarchat driickt zugleich seine tiefe Beunruhigung dariiber
aus, daB solche antichristlichen Taten unmittelbare negative Konsequenzen fiir die
beiderseitigen Beziehungen zwischen Orthodoxer und Romisch-katholischer Kir-
che und fiir den Fortgang des theologischen Dialogs zwischen beiden Kirchen ha-
ben wiirden.

Das Okumenische Patriarchat appelliert eindringlich an seine Heiligkeit, den
Papst, da} dieser personlich und umgehend bei den Bischofen der ukrainisch-
griechisch-katholischen Kirche appelliere und interveniere, da} sie die mit Rom
erzielte Ubereinkunft respektieren sollten, und daB er sie dazu auffordere, mit den
Orthodoxen im Geiste echter dkumenischer Geschwisterlichkeit und Zusammen-
arbeit zu leben;

Das Okumenische Patriarchat driickt die Hoffnung aus, daB die politischen Be-
horden und Instanzen in der Ukraine objektiv und unabhingig von Religion oder
Dogma entscheiden werden;

Das Okumenische Patriarchat unterstreicht die volle Unterstiitzung fiir die ortho-
doxe Kirche in Ruflland in diesem Problem und bittet fiir die Durchsetzung der
Vernunft, des gegenseitigen Verstiandnisses, der Gerechtigkeit und der Liebe zwi-
schen allen, die an Christus glauben und Menschen guten Willens sind.

L Erklidrung des Okumenischen Patriarchen von Konstantinopel Bartholomidos vom 8.9.1990, Episkepsis 446
(1.10.1990) 2.
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2. Erkliarung der interorthodoxen Kommission fiir den theologischen Dialog mit
der Romisch-katholischen Kirche.'

Am 12. Dezember desselben Jahres 1990 treffen sie sich am Sitz des Okumenischen
Patriarchats von Konstantinopel in Phanar zu einer auflerplanmafBigen Dringlichkeits-
sitzung auf Einladung des Okumenischen Patriarchen von Konstantinopel, Bartholo-
miios. »AusschlieBlicher Gegenstand der Beratungen ist, wie es im Kommuniqué
heiBt, das akute Problem der Unia in den verschiedenen Landern Osteuropas, um zu
einer gemeinsamen Entscheidung beziiglich unserer Haltung im Blick auf den vor
zehn Jahren begonnenen theologischen Dialog mit der Romisch-katholischen Kirche
zu gelangen«. Dem Kommuniqué zufolge berichteten dabei die Vertreter jener Kir-
chen, deren Linder und Kirchen unmittelbar von der Unia betroffen sind, vor allem in
Zentral- und Osteuropa; es wurde ausfiihrlich die Situation in den genannten Landern
geschildert und die Vorkommnisse zu Lasten der Orthodoxen beschrieben, die
»jegliche Phantasie iiberschreiten«.

Beim Treffen wurde von einer Wiedergeburt der Unia in diesen Lindern berichtet,
die von einer maBlosen Ubertretung der Menschenrechte und der religiésen Freiheit
zu Lasten der Orthodoxen begleitet wird. Weiterhin wurde mit Bedauern festgestellt,
daB alle Appelle der Orthodoxen Kirche, vor allem des Okumenischen Patriarchats an
den Vatikan, zu keinem positiven Ergebnis und schon gar nicht zur Verbesserung der
Situation in den genannten Landern gefiihrt haben.

Die Teilnehmer der Zusammenkunft waren einmiitig der Auffassung, daf} der Dialog
mit der Romisch-katholischen Kirche zu einem effizienteren Mechanismus zur Lo-
sung der auftauchenden Probleme zwischen beiden Kirchen, vor allem wegen des
Problems der Unia, entwickelt werden miilite. Dieses Problem der Unia torpediert auf
gefdhrlichste Weise die Ziele des theologischen Dialogs zwischen beiden Kirchen,
und es ist evident, dal ohne Losung dieses Problems alle Bemiihungen der Orthodo-
xen und Katholiken zur Verbesserung der beiderseitigen Bezichungen und der Ziele
des Dialogs umsonst sein werden. Aus diesem Grund sind die Teilnehmer der Zu-
sammenkunft der Auffassung, dafl das Thema der Unia auch heute und weiterhin das
einzige Thema des Dialogs bleiben muf}. Beide Seiten werden aufgefordert, einen
gemeinsamen Rahmen zur Regelung der Beziehungen zwischen Orthodoxen und
Uniaten auszuarbeiten, auf Basis derer die Gewalttiitigkeiten in bestimmten Lindern
und Bereichen vermieden werden konnen.

Nach der entstandenen gefdhrlichen Lage in den Beziehungen zwischen Orthodoxen
und Uniaten in den genannten Lindern gibt es keinen Grund — so das Kommuniqué
der Sitzung im Phanar —, irgendwelche Hoffnungen fiir einen positiven Fortgang des
theologischen Dialogs zwischen beiden Kirchen zu hegen, gidbe es nicht die hoff-
nungsvolle Erklarung der Dialogkommission von Freising, auf der die Unia einmiitig
als der Ekklesiologie der Communio und der Schwesterkirchen diametral entgegen-
gesetzte Methode verworfen wurde. Die Mitglieder der interorthodoxen Kommission
fiir den Dialog mit der Romisch-katholischen Kirche driickten anschliefend die Hoff-

15 Erklirung der Interorthodoxen Kommission fiir den theologischen Dialog mit der Rémisch-katholischen Kir-
che von Deutschland vom 12.12.1990, Ekkiesia 68 (1991) 83-84.
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nung aus, dafl die gemeinsame Erkldrung von Freising weiterhin Anfang und Grund-
lage fiir weitergehende Beratungen des Themas der Unia im Rahmen des theologi-
schen Dialogs bleiben wird.

Doch darin haben sich die Orthodoxen tief getduscht.

Wiihrend iiber das Ergebnis der Sitzung in Freising in den Orthodoxen Kirchen und
in der orthodoxen Presse ausfiihrlich berichtet und es eingehend kommentiert wurde,
wurde es in der katholischen Berichterstattung weitgehend verschwiegen. Bezeich-
nend ist dafiir die Tatsache, dall das Kommuniqué von Freising nicht einmal im ka-
tholischen Presseorgan L'Osservatore Romano verdffentlicht worden ist. Doch noch
wichtiger als seine Nichtveroffentlichung ist fiir die Orthodoxen die Bewertung des
Priisidenten des Pépstlichen Rates zur Forderung der christlichen Einheit, Kardinal
Cassidy, der immerhin einer der zwei Vorsitzenden der Dialogkommission und des
Treffens von Freising war, dafl namlich das Ergebnis von Freising fiir die Katholische
Kirche nicht bindend und nicht giiltig sei. Das erinnert an die Bewertung des ro-
misch-katholischen/anglikanischen Dialogs durch den Vatikan, der diesen ebenfalls
nachtriglich in Frage gestellt hat. (ARLIC II).

3. Erklirung des Okumenischen Patriarchen vom 30. November 1991.'6

Bei seiner Ansprache im Rahmen des Patronatsfestes des Okumenischen Patriarchats
von Konstantinopel am 30. November 1991 begriite der Okumenische Patriarch
Bartholomiios die Mitglieder der romisch-katholischen Delegation im Phanar unter
der Leitung des Erzbischofs Cassidy u.a. mit den Worten: »Wir mochten heute aufs
Neue unsere Beunruhigung zum Ausdruck bringen lber all das, was seit iiber einem
Jahr in der Westukraine und in den anderen Lindern Osteuropas unzulissigerweise
zwischen den mit Rom unierten Christen des byzantinischen Ritus und der lokalen
autokephalen orthodoxen Kirche geschehen ist, Ereignisse, die ungliicklicherweise
grofle Schatten auf die bisherige briiderliche Zusammenarbeit und auf die erreichte
friedliche Koexistenz werfen und die guten Hoffnungen des theologischen Dialogs
und seinen Fortgang bedrohen, ja sogar ihn erschweren und ihn vielleicht definitiv
einstellen werden, was wir von Herzen nicht wiinschen. Aus diesem Grunde appellie-
ren wir erneut und fortwihrend an diejenigen, die dafiir zustindig sind, damit das
grofere Gut, namlich der Friede, wiederhergestellt werde.«

4. Botschaft der Vorsteher der Orthodoxen Kirchen vom 15. Mirz 1992./7

Einen Hohepunkt der Kritik und Ausdruck der tiefen Sorge und Beunruhigung aller
Orthodoxen Kirchen wegen der fortgesetzten Situation zu Lasten der orthodoxen Kir-
chen in den Liindern Siid- und Osteuropas stellt die Botschaft der Oberhdupter aller
Orthodoxen Kirchen vom 15. Mirz 1992 dar. Zu diesem Treffen hatte bekanntlich,

0 Ansprache des Okumenischen Patriarchen von Konstantinopel Bartholoméos vom 30.11.1991, Episkepsis

472 (5.12.1991) 3-5. __
17 Botschaft der Vorsteher der Heiligen Orthodoxen Kirchen vom 15.3.1992, Okumenische Rundschau 41
(1992) 365-369.
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gewiBl unter dem Dringen der Leitungen der orthodoxen Kirchen in den genannten
Lindern, der Okumenische Patriarch von Konstantinopel Bartholomios eingeladen.
Will man diese Erklarung der orthodoxen Oberhdupter kommentieren, so wird man
sagen miissen, dal} einige orthodoxe Kirchen die enttiuschende Erfahrung aufs Neue
machen, daB Kirchen, mit denen sie im guten Glauben im o6kumenischen Dialog ste-
hen, weder Solidaritit noch briiderlichen Beistand, nicht einmal Verstiandnis fiir ihre
schwierige Lage zeigen, sondern den politischen Umsturz nutzen, um mit ihrer iiber-
legenen Finanzkapazitit zu Lasten der Orthodoxen Kirche zu missionieren. Es geht
gewill nicht um die Teilung der Welt in EinfluBsphéiren bestimmter Kirchen, die das
Evangelisierungsmonopol hétten, sondern um die systematisch-progressive Evangeli-
sation unter orthodoxen Christen. Proselytismus und Uniatentum, die frither das Ver-
hiltnis der Kirchen vergiftet haben, erfahren anscheinend in einigen Gebieten eine
neue Bliite. Dennoch 1468t die Botschaft der orthodoxen Oberhdupter indirekt eine
Hoffnung fiir die Okumene erkennen, wenn die Kirchen, die hier angesprochen wer-
den, nicht allgemein genannt werden, sondern von »bestimmten Kreisen im Scholie
der Romisch-Katholischen Kirche« die Rede ist.

5. Erkliarung des Okumenischen Patriarchen vom 23. Juni 1992 anliBlich des Pa-
tronatsfestes der Romisch-katholischen Kirche, Peter und Paul, in Rom./?

In seiner GruBbotschaft an Papst Johannes Paul I1. geht der Okumenische Patriarch
Bartholomios erneut auf die schwierige Situation in den beiderseitigen Beziehungen
in den Liandern Siidosteuropas ein und unterstreicht: »Es wire gewill unehrlich, wenn
wir nicht sagen wiirden, dafl wir in diesem Jahr mit groem seelischen bzw. psychi-
schen Schmerz an all das Unerfreuliche denken, was zwischen der griechisch-katho-
lischen Kirche und den traditionellen autokephalen Orthodoxen Kirchen in Zentral-
und Osteuropa geschieht, ungliicklicherweise sogar auch wegen der allgemeinen Fiir-
sorge und Taktik des Vatikans, wie dies auf vielfiltige Weise wihrend der Arbeiten
der Europdischen Sondersynode in Rom, zu der wir einen offiziellen Vertreter ent-
sandt haben, deutlich geworden ist.

Es ist iiberdies ganz besonders traurig, daBl der vor zehn Jahren begonnene und
fruchtbare theologische Dialog zwischen unseren Kirchen seine fir dieses Jahr ge-
plante niichste Sitzung absagen mufte.

Wir haben wiederholt erkldrt, daB wir alles tun werden, damit die auftauchenden
Probleme gelost und die Hindernisse behoben werden. Andererseits aber miifite die
Schwesterkirche zu Rom wissen, dali es nicht méglich ist, da auf lange Sicht Me-
thoden fortgesetzt werden, die nicht nur die Geschichte vor langer Zeit verurteilt hat,
sondern auch die »Ekklesiologie des Evangeliums«, die von den Kirchen als Schwe-
stern spricht, in keiner Weise akzeptiert. Diese Regel hitte auch von der Kirche Roms
akzeptiert werden miissen, nicht nur als Frucht gemeinsamer theologischer Beratun-
gen und Ubereinkunft, sondern auch, weil sie in der Praxis groBe Hilfe leistet, inso-
fern sie zwischen der zu verurteilenden Methode der Unia der Vergangenheit und der

'8 GruBbotschaft des Okumenischen Patriarchen von Konstantinopel Bartholomiios vom 23.6.1992, Episkepsis
481 (31.7.1992) 6-8.
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aufgrund ihrer oder ihr dhnlicher Methoden entstandenen verworrenen kirchlichen
Situationen unterscheidet, deren Lasten und Folgen menschliche Seelen zu tragen ha-
ben.

Wir hoffen und beten, dafl es uns durch gegenseitige mutige Schritte und Gesten ge-
lingen wird, daB die geoffnete und blutende Wunde heilt, zum Nutzen nicht nur der
Einheit zwischen uns, sondern auch des Friedens der ganzen Welt«, so der Okumeni-
sche Patriarch abschlieBend in seiner Grulbotschaft an den Papst.

6. Erklirungen und Proteste der orthodoxen Kirche von Griechenland.

Als griechisch-orthodoxer Theologe kann ich nicht umhin, auch auf die besonderen

Reaktionen und Erklarungen der orthodoxen Kirche von Griechenland zur Entwick-

lung der romisch-katholischen/orthodoxen Beziechungen in den letzten Jahren einzu-

gehen, zumal Griechenland und die griechisch-orthodoxe Kirche in gewisser Hinsicht
von manchen Erkldarungen und Haltungen des Vatikans direkt betroffen sind.

a. Schreiben des Erzbischofs von Athen, Serafim, an Papst Johannes Paul II.
vom Februar/Mirz 1990."° Anlal des Briefes sind die gewaltsamen Aktionen
gegen orthodoxe Christen in der Westukraine und die gewaltsame Enteignung der
orthodoxen Kathedrale von Lvov in der Ukraine durch die Unierten. Der Brief
geht zuriick auf eine Bitte des Patriarchen von Moskau Aleksij II. an alle orthodo-
xen Oberhidupter. Der Erzbischof von Athen kniipft zuniichst an einen dhnlichen
Protestbrief vom Juni 1988 wegen Aktivititen der Unierten in der Tschechoslo-
wakeil zu Lasten der Orthodoxen an und betont: »Wir kénnen solche Aktionen
und Aktivitdten schlechterdings nicht begreifen. Und wihrend wir wissen, daB die
Kirche der Uniaten in Ruflland gewaltsam durch die Sowjetregierung nach dem
zweiten Weltkrieg verboten wurde, kénnen wir nicht vergessen, unter welchen
Bedingungen sie durch die sogenannte Union von Brest-Litowsk gegriindet wur-
de. Denn, wie bekannt, die Geschichte der Unia beginnt nicht erst 1946. Aus die-
sem Grunde koénnen wir auch solche Aktivitdten nicht vergessen, die dem christli-
chen Ethos gegeniiber fremd sind und eine Verletzung grundlegender Menschen-
rechte bedeuten. Natiirlich miissen die Rechte der Minderheiten geschiitzt und ge-
achtet werden. Allerdings miissen sie auf der Basis von demokratischen Verein-
barungen und im Geiste gegenseitiger Liebe und Achtung erfolgen. Noch mehr
muf} aber die gegenseitige Achtung zwischen den Kirchen existieren, welche, wie
wir voraussetzen diirfen, im Dialog der Liebe und im theologischen Dialog weit
gekommen sind, ein Dialog, der durch solche Aktivitidten gewil in Gefahr ist; je-
denfalls wird unsere Kirche grofe Schwierigkeiten haben, an der Fortsetzung des
Dialogs teilzunehmen, wenn solche provokativen Aktivititen seitens der Uniaten
und zu Lasten der Orthodoxen nicht aufhéren.«

b. Bereits 1986, wihrend der Plenarsitzung der theologischen Kommission in Bari,
hatte die griechisch-orthodoxe Delegation Gelegenheit, wegen einer Ausstellung
von lkonen aus dem siidjugoslawischen Teil der fritheren jugoslawischen
Teilrepublik Makedonien, die bekanntlich von keiner orthodoxen Kirche aner-

Y Ekklesiastike Aletheia Nr. 307 vom 1.3.1990.
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kannt wird, Protest cinzulegen. Diese Ikonen-Ausstellung hatte der Vatikan in
Rom organisiert. Die Orthodoxen Kirchen und deren Kommissionsmitglieder
empfanden dies als Briiskierung und als unfreundlichen Akt, weshalb sie damals
iiberhaupt keine Vertreter zu der Sitzung nach Bari entsandten. Nicht zuletzt aus
diesem Grunde sahen sich die Delegierten der griechisch-orthodoxen Kirche in
der Kommission fiir den Dialog mit der Romisch-katholischen Kirche im Rahmen
der Kommissionssitzung in Freising 1990 genotigt, ... eine Protesterkldrung abzu-
geben, in der erneut zum einen die oben genannte Ikonenausstellung und zum an-
deren die Herausgabe der Enzyklika des Papstes Johannes Pauls II: »Slavorum
apostolici in der sogenannten »makedonischen Sprache« seitens der Typigraphia
Poliglota Vatikana kritisiert wird.

c. Zum selben Sachverhalt gehort auch eine Protestnote des Erzbischofs von
Athen gegeniiber der Romisch-katholischen Kirche, weil Papst Johannes Paul II.
im Rahmen seines WeihnachtsgruBes auch in der sogenannten »makedonischen
Sprache« sprach. DaB die Synode der griechisch-orthodoxen Kirche im Anschlufl
daran im Januar 1992 sich mit dieser Sache befalite und eine Protesterklirung ab-
gab, spricht fiir die Bedeutung, die die griechisch-orthodoxe Kirche diesem Sach-
verhalt gibt und dafiir, dal dieser als Ausdruck eines fehlenden Einfiihlungsver-
mogens seitens des Vatikans und einer Einmischung in die innerorthodoxen Be-
lange und in die gewiB gefihrliche politische Situation im jugoslawischen Raum
betrachtet wurde.

d. SchlieBlich wire der BeschluB der Synode der Kirche von Griechenland vom
4. Februar 1992%° zu nennen, wonach die Haltung des Vatikans und seine Unter-
stiitzung der unierten Kirchen in den osteuropiischen Lindern zu Lasten der Or-
thodoxen Kirche scharf verurteilt wurde und wodurch der griechische Staat aufge-
fordert wird, eben wegen dieser Haltung des Vatikans seine diplomatischen Be-
ziehungen zu ihm abzubrechen.

e. Auch die Theologische Fakultit der Universitit von Athen?' befafite sich mehr-
mals mit der Problematik, die durch die Wiedergeburt der unierten Kirche in der
Ukraine, in Moldawien, Jugoslawien, Albanien und in der Tschechoslowakei zu
Lasten der orthodoxen Volker entstanden ist. Nach Auffassung der Theologischen
Fakultiit steht hinter dieser Entwicklung eindeutig der Vatikan, welcher diese un-
terstiitzt. In der Resolution verurteilt die Theologische Fakultit die Politik des
Vatikans und die Benutzung der politischen Einflufnahme zu Lasten des gottes-
dienstlichen und liturgischen Lebens der Orthodoxen in diesen Lindern; sie be-
klagt die Ausnutzung diplomatischer Mittel dort, wo die christliche Liebe den
Vorrang haben miiBte, und weist auf den unerlaubten Versuch des Vatikans hin,
sich durch unerlaubte Mittel und durch die kirchliche Hierarchie die schismatische
orthodoxe Kirche von Skopje einzuverleiben, indem er (der Vatikan) sich einer
Nachkriegsnationalitit und Sprache, der makedonischen, bedient, um die griechi-
sche Herkunft Makedoniens anzuzweifeln.

20§, Ekklesia 69 (1992) 82-83.
21 Aa.0,S.83.
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f. Wie ernst die orthodoxe Kirche von Griechenland diese Entwicklung beobachtet,
ist schlieBlich auch darin zu sehen, dal das offizielle Amtsblatt der Kirche von
Griechenland »Ekklesia« im Jahr 1993 in einer ununterbrochenen Folge eine Ar-
tikelserie ihres Chefredakteurs zum Thema »Orthodoxe Kirche und die Politik
des Vatikans« veréffentlichte.

Exkurs

Der Okumenische Rat der Kirchen, die Konferenz Européischer Kirchen und das
Problem des Uniatismus

Wie wichtig das ganze Problem des Uniatismus fiir die 6kumenischen Beziehungen
iiber das Verhiltnis von Orthodoxie und Katholischer Kirche hinaus ist, zeigt sich u.a.
auch darin, daB das Problem der unierten Kirchen den Okumenischen Rat der Kirchen
und die Konferenz Europiischer Kirchen wiederholt beschiftigt hat. Zuletzt haben sich
beide internationalen 6kumenischen Organisationen im Rahmen einer von beiden getra-
genen Okumenischen Konsultation zum Thema »Beziehungen zwischen den Orthodoxen
und den Katholischen Kirchen des ostlichen Ritus — zum Problem des Uniatismus« vom
30. Juni bis zum 6. Juli 1992 in Genf befaBt. Die Konsultation, zu der auch die Romisch-
katholische Kirche eingeladen wurde, Vertreter zu entsenden, was diese jedoch mit der
Begriindung unterlief, KEK und ORK seien nicht kompetent in dieser Sache, verab-
schiedete einen ausfiihrlichen Bericht zum Thema, eine Resolution, unter dem Titel
»Uniatismus: eine 6kumenische Antwort im Hinblick auf die Heilung alter Wunden,
und sechzehn Empfehlungen zum Thema, die allesamt auf der letzten Sitzung des Zen-
tralausschusses des Okumenischen Rates der Kirchen im August 1992 offiziell vorgelegt,
besprochen und an die Kirchen zur Entgegennahme gesandt wurden.

Der Okumenische Rat und die KEK #uBern in den verabschiedeten Texten ihre tiefe
okumenische Besorgnis iiber die entstandene Situation und fordern dringend eine Zu-
sammenarbeit aller am Ort beteiligten Kirchen und die praktische Solidaritit der ganzen
Okumenischen Gemeinschaft.

Zur Vorbereitung der oben genannten Konsultation besuchten zweimal im Friihjahr
1992 Teams des ORK und der KEK die Linder Ruminien, Tschechoslowakei, WeiBruB-
land und Ukraine, um ein mdaglichst objektives Urteil iiber die Probleme vor Ort zu be-
kommen.

Die Erklirung des ORK und der KEK? iiber den Uniatismus spricht zu Recht da-
von, daB »die Ursachen der heutigen Konflikte in oft politisch motivierten Bestrebungen
liegen, die im 11. Jahrhundert vollzogene Trennung zwischen ostlichem und westlichem
Christentum durch eine Unterwerfung der dstlichen Christen unter die papstliche Autori-

*2 Erklirung des ORK und der KEK: »Uniatismus: Eine Skumenische Antwort im Hinblick auf die Heilung al-
ter Wunden«. ZentralausschuB des Okumenischen Rates der Kirchen vom 27.8.1992. Siehe auch Dokument 6.2
des Zentralausschusses des ORK iiber die ¢kumenische Konsultation des ORK und der KEK iiber
»Beziehungen zwischen den Orthodoxen und den Katholiken des dstlichen Ritus. Das Problem des Uniatismus.
Bericht und Empfehlungen«, Genf 30. Juni bis 6. Juli 1992. Siche auch World Council of Churches, »AIDE-
MEMOIRE on UNIATISM«. A Concise Historical/Theological Study, by Gennadios Limouris, Genf 1992.
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tit zu tiberwinden. Gruppen von Gldubigen, die von der dstlich-orthodoxen Jurisdik-
tion losgelost waren, wurden veranlalt, den Primat des Papstes anzuerkennen, wihrend
sie die ostliche liturgische Praxis und entsprechende kirchliche Gewohnheiten beibehiel-
ten.«

Angesichts der entstandenen Lage riefen ORK und KEK alle Beteiligten dazu auf, das
Recht aller religiosen Gemeinschaften zu achten, frei Gottesdienste zu feiern, sie verur-
teilten unmifverstindlich jede Einschiichterung und Gewaltanwendung im Zusammen-
hang mit Auseinandersetzungen um kirchlichen Besitz und erinnerten die ortlichen Be-
horden an die Rechte aller Personen auf Schutz vor Einschiichterung und Gewalt.

ORK und KEK machen sich abschlieBend in derselben Erklirung die Beschliisse der
internationalen orthodoxen/romisch-katholischen Kommission von Freising 1990 zu ei-
gen und betonen: »Wir stimmen mit deren (der Kommission) Urteil iiberein, daB, wo
der Uniatismus als Methode verwendet wurde, er sein Ziel verfehlte, die Kirchen zu-
sammenzubringen; stattdessen rief er (Uniatismus) neue Spaltungen hervor. Wir hal-
ten fest, da der Uniatismus kein angemessenes Modell der Einheit ist, die wir heute
suchen; und wir wiederholen, dafl Proselytismus Okumenisch stets zu verurteilen ist,
und machen alle Kirchen und christlichen Gemeinschaften erneut auf die gemeinsamen
okumenischen Erkldrungen iiber das gemeinsame Zeugnis und Proselytismus aufmerk-
sam.«

Im iibrigen wurde das Thema auch auf der 10. Vollversammlung der Konferenz Euro-
pdischer Kirchen im September 1992 in Prag édhnlich behandelt und wird auch na-
mentlich in der Botschaft der Konferenz im Abschnitt iiber das gemeinsame Zeugnis ge-
nannt.

Zusammenfassung — abschlieffende Bemerkungen

In meinen Ausfiihrungen habe ich versucht, nach einer kurzen Schilderung der Entste-
hung und des Charakters der Beziehungen zwischen der Orthodoxen und der Romisch-
katholischen Kirche in der zweiten Hilfte unseres Jahrhunderts, des Dialogs der Liebe
und des Dialogs der Wahrheit, die Orthodoxen Kirchen selbst, vornehmlich das Okume-
nische Patriarchat von Konstantinopel und die orthodoxe Kirche von Griechenland und
deren Beurteilung der Qualitdt der beiderseitigen Beziehungen heute zu Wort kommen
zu lassen.

Ich denke, daf} dabei sehr deutlich geworden ist, dall die orthodoxen Erklirungen alles
andere als Anlal zu Optimismus geben. Die Ursachen dafiir liegen vornehmlich in der
geschichtlichen Erblast des Problems des Uniatismus seit dem 11. Jahrhundert und sei-
nem Wiederaufleben heute infolge der politischen Umwiilzungen in Mittel- und Siidost-
europa. Wesentlich tréigt nach Auffassung der Orthodoxen Kirchen die offenkundige
Unterstiitzung und Parteinahme des Vatikans fiir die mit Rom unierten Kirchen des by-
zantinischen Ritus in diesen Lindern dazu bei.

Das theologische Problem liegt dabei darin, daR dem Uniatismus der Rémisch-katho-
lischen Kirche eine Ekklesiologie zugrundeliegt, die der altkirchlichen eucharistischen
Ekklesiologie der Schwesterkirchen, so wie sie seit dem zweiten Vatikanischen Konzil
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und im Zuge des orthodox-katholischen Dialogs erarbeitet wurde, widerspricht. Der
Uniatismus impliziert und fordert eine Riickkehr zu der Kirche, die ihn vertritt, wihrend
die Ekklesiologie der Schwesterkirchen auf dem Grundsatz der Gleichheit — par cum
pari — aufbaut. Denn nach orthodoxem Verstindnis sind Orthodoxe und R&misch-
katholische Kirche gleichberechtigte Schwesterkirchen, Lokalkirchen — local churches —,
die die Kirchengemeinschaft als eine Gemeinschaft von gleichberechtigten lokalen Kir-
chen anstreben. Das Gegenteil entspricht dem Oben-unten-Schema, das alle Einheitsbe-
miithungen zunichte macht.

Neu fremd geworden? — so lautete die anfangs gestellte Frage.

Auf der Grundlage des bisher Gesagten wird man darauf antworten miissen: Nein, neu
bzw. wieder fremd geworden sind unsere Kirchen wohl nicht oder besser gesagt, Gott
sei Dank noch nicht. Aber die beiderseitigen Beziehungen laufen grofle Gefahr, das bis-
her Erreichte, vom Dialog der Liebe bis hin zum Dialog der Wahrheit zunichte zu ma-
chen. Denn offensichtlich herrscht bei den Orthodoxen mehr und bei den Katholiken
weniger tiefe Besorgnis iiber die verschlechterten 6kumenischen Beziehungen aufgrund
des Uniatismusproblems, sowohl als theologisches, z. Z. aber vor allem als Problem mit
praktischen, und das heifit in unserem Fall negativen Folgen fiir die orthodox-katholi-
schen Beziehungen in den genannten Lindern. Gott sei Dank, daf} diese Gefahr nicht die
orthodox-katholischen Beziehungen in Deutschland betrifft, die von einem sehr guten
Klima des gegenseitigen Verstindnisses und der dkumenischen Zusammenarbeit auf al-
len Ebenen gekennzeichnet sind.

Aber selbst der auch in unserem Lande als ausgesprochen ckumenisch offen gelten-
de Metropolit von der Schweiz, Damaskinos, hat in seinem Festvortrag anlidfilich ei-
ner Preisverleihung in der Benediktinerabtei Niederaltaich keinen Hehl daraus gemacht,
daBl die orthodox-katholischen Beziehungen auf internationaler Ebene sehr schlecht
seien.

»Fragt man nach den tieferen Wurzeln fiir die Schwierigkeiten im katholisch-orthodo-
xen Verhiltnis — sagt der Metropolit Damaskinos —, so fehlt es eigentlich nicht an Infor-
mationen, gemeinsamen Erklirungen und verbalen Ubereinstimmungen. Defizite beste-
hen bei der Geisteshaltung, die zur Uberwindung der Probleme unbedingt notwendig
sind. Wenn man durch den Dialog der Liebe und den offiziellen theologischen Dialog die
Wahrheit wiederentdeckt hat, daB wir Schwesterkirchen sind, wenn wir bereit sind, uns
gegenseitig als Kirchen im vollen Sinne des Wortes ‘Kirche™ anzuerkennen und die ge-
genseitigen Anathemen aufzuheben, dann sollte man daraus auch die theologischen und
ekklesiologischen Konsequenzen auf lokaler und universaler Ebene ziehen. Das scheint
nicht der Fall zu sein«.

Die Orthodoxen Kirchen nehmen die Zusagen Roms sehr ernst und erinnern nach-
driicklich daran. So betont der Metropolit Damaskinos bei demselben Anlaf3: »Kardinal
Ratzinger hat vor einem Jahr versichert, Rom werde alles tun, damit der Gesprichsfaden
nicht abreilit ... Wir mochten mit Kardinal Ratzinger hoffen, dal das Problem der mit
Rom unierten Kirchen seine Losung in dem Kontext der Schwesterkirchentheologie und
-ekklesiologie finden wird.«
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Das Schreiben der Glaubenskongregation »Uber einige Aspekte der Kirche als
Communio«? jedoch gibt keine begriindete Hoffnung auf Verbesserung der beiderseiti-
gen Bezichungen und auf Einheit. Denn die Orthodoxen Kirchen stellen beziiglich dieses
katholischen Dokuments erneut fest, dal die Katholische Kirche die Theologie der Lo-
kalkirche und die Ekklesiologie der Schwesterkirche verldfit, wenn sie die Auffassung
vertritt, daB die Orthodoxen Kirchen »aufgrund ihrer derzeitigen Situation in ihrem
Teilkirchesein verwundet (sind)«, weil sie den Nachfolger Petri als Primas der Univer-
salkirche nicht anerkennen (Kap. V, Ziff. 17).

Dennoch: Die Orthodoxen Kirchen hoffen auf eine Verstindigung mit der Rémisch-
katholischen Kirche im Sinne der bisher erreichten theologischen Ubereinstimmungen.
Aus diesem Grund sind die Orthodoxen Kirchen fiir die Fortsetzung und nicht fiir den
Abbruch des Theologischen Dialogs mit der Romisch-katholischen Kirche. Um mit Me-
tropolit Damaskinos von der Schweiz abzuschliefen: »Wir haben trotzdem die Pflicht,
voranzukommen, denn wir glauben, dal} die meisten Unterschiede zwischen uns als legi-
time theologische Entfaltungen ein und desselben Glaubens im Osten und im Westen zu
verstehen sind und nicht als Trennungen in der einen Tradition des Glaubens selbst. Wir
sollten auch nicht die Hoffnung aufgeben, dal} auch die Polarisierungen im Blick auf den
Jurisdiktionsprimat und die Unfehlbarkeit des Papstes iiberwunden werden konnen,
damit die so ersehnte Wiederherstellung der vollkommenen Gemeinschaft bald Wirk-
lichkeit werden kann.«

D

Ergdnzung zum Vortrag »Neu fremd geworden? «

Seit Januar 1993, als dieser Vortrag gehalten wurde, sind vier Jahre vergangen. In der
Zwischenzeit hat sich viel ereignet. Und es ist nicht meine Absicht zu versuchen, diese
Zeit im einzelnen nachzuzeichnen und zu sehen, ob und inwiefern auch heute noch die
These im Titel dieses Beitrages aufrechterhalten werden kann oder gar muf3: Neu fremd
geworden? Es sollen lediglich einige Streiflichter aufgezeigt werden.

Allem voran ist im Blick auf unser Thema die sogenannte »Balamand-Erklirung«*
vom 23. Juni 1993 iiber den Uniatismus zu nennen. Bekanntlich wurde auf der 7. Voll-
versammlung der Gemeinsamen Internationalen Kommission fiir den Theologischen
Dialog zwischen der Romisch-katholischen und der Orthodoxen Kirche auf Verlangen
der orthodoxen Teilnehmer die Fortsetzung des theologischen Dialogs mit der Romisch-
katholischen Kirche unterbrochen, um die Frage des Uniatismus direkt anzugehen.
»Durch den politischen Umbruch in Osteuropa war eine Entwicklung eingeleitet worden,
die zu einem Wiedererstehen relativ starker unierter Kirchen — besonders in Ruménien
und der Ukraine — auf Kosten der Orthodoxie und zu teils heftigen, ja blutigen Auseinan-

2 Schreiben der Kongregation fiir Glaubenslehre »Uber einige Aspekte der Kirche als Communiox, in: Ver-
lautbarungen des Apostolischen Stuhls, Nr. 107.
% Die Erklirung von Balamand, Una Sancta 48 (1993) 256-264.
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dersetzungen mit den orthodoxen Gemeinden im Streit um den Kirchenbesitz gefiihrt
hat.«*

Das Dokument von Balamand stellt u.a. fest: »Wihrend der letzten vier Jahrhunderte
wurden in verschiedenen Gegenden des Ostens innerhalb mancher Kirchen aufgrund du-
Berer Einfliisse Schritte unternommen, um die Gemeinschaft zwischen der Kirche des
Ostens und der Kirche des Westens wiederherzustellen. Dies hat zur Vereinigung man-
cher Gemeinschaften mit dem Romischen Stuhl gefiihrt, hat aber als Folge davon die
Einheit mit ihren Mutterkirchen im Osten zerbrochen. Dies alles geschah nicht ohne die
Einwirkung auBlerkirchlicher Bestrebungen. So sind die katholischen Ostkirchen entstan-
den. Dieser Zustand ist zur Quelle von Auseinandersetzungen und Leiden geworden, zu-
nichst fiir die Orthodoxen, dann aber auch fiir die Katholiken« (Nr. 8). Und in Nr. 9:

»... Man muB jedenfalls feststellen, daB die Einheit zwischen der Kirche des Ostens
und der Kirche des Westens nicht erreicht wurde, dal} die Spaltung vielmehr fortbe-
steht, ja durch diese Unternehmungen vergiftet wurde.«

In Anerkennung der in den orthodox/romisch-katholischen Beziehungen entwickelten
Theologie der Schwesterkirchen unterstreicht das Dokument von Balamand weiterhin:
»... deshalb kann es sich bei allen Anstrengungen um die Wiedergewinnung der Kir-
cheneinheit nicht darum handeln, einzelne Personen von einer Kirche zur anderen zu be-
kehren, um ihr Heil zu sichern. Es handelt sich vielmehr darum, gemeinsam den Willen
Christi fiir die Seinen und die Absicht Gottes mit seiner Kirche zu verwirklichen, indem
die Kirchen gemeinsam die volle Ubereinstimmung im Glaubensinhalt suchen und dar-
aus die Folgerungen ziehen. Dieses Ziel verfolgt der theologische Dialog, der in Gang
gebracht wurde; das vorliegende Dokument ist ein notwendiger Schritt in diesem Dia-
log.«

Folgerichtig verurteilt dasselbe Dokument in Anlehnung an die gemeinsame Erklidrung
des Okumenischen Patriarchen Dimitrios und Papst Johannes Paul II. vom 7.12.1987 je-
de Form von Proselytismus und jedes Verhalten, welches ein Mangel an Respekt wire
oder so verstanden werden konnte (Nr. 18). AnschlieBend nennt der Text eine Reihe von
»Regeln«, die befolgt werden sollten, um zur Entspannung der Lage beizutragen. Das
Dokument endet mit der Empfehlung und der Hoffnung der Gemeinsamen Internationa-
len Kommission fiir den theologischen Dialog zwischen den beiden Kirchen:

a. »... dal} diese Regeln fiir die Praxis von unseren Kirchen verwirklicht werden.
Diese Empfehlung gilt auch den katholischen Ostkirchen, die aufgerufen sind, an
diesem Dialog teilzunehmen, ...« (Nr. 34), und

b. »Indem sie fiir die Zukunft jeden Proselytismus und jeden Expansionswillen zum
Schaden der orthodoxen Kirche ausschlieBt, hofft die Kommission, das Hindernis
beseitigt zu haben, welches einige autokephale Kirchen veranlalit hat, dem theo-
logischen Dialog fernzubleiben. Sie hofft und wiinscht, dafl die orthodoxe Kirche
sich wieder zusammenfindet, um die theologische Arbeit fortzufiihren, die so
gliicklich begonnen hat« (Nr. 5).

25 Nikolaus Thon, Uniatismus heute: Weiter Stolperstein der Okumene?, Katholische Nachrichten Agentur-OKI
17 (16.8.1996) 6.
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Nun wissen wir, vier Jahre danach, dal} dieser Wunsch und diese Hoffnung nicht in Er-
fiilllung gegangen sind. Daf sich weder die kirchliche Lage noch die zwischenkirchlichen
Beziehungen in den o.g. siideuropdischen Landern (Ukraine, RuBland, Ruménien) gebes-
sert haben, noch der theologische Dialog wieder aufgenommen werden konnte. Das
Problem der Unia besteht nach wie vor und belastet in seinen praktischen Auswirkungen
die beiderseitigen Beziehungen. Zwar wurde die Erkldarung von Balamand von der Ge-
meinsamen Kommission verabschiedet, doch von beiden Kirchen und ihren Reprisentan-
ten nicht recht gewiirdigt und angenommen. Katholischerseits wird sie vor allem von der
»Missionsgesellschaft der Hl. KYRILLOS und METHODIOS« mit Sitz in Lemberg und
in Koln bekdmpft, die keine Miihe scheut, gegen die Orthodoxen Kirchen und fiir die
»Bekehrung RuBlands« zu kimpfen. Ahnlich gibt es auch innerhalb der Orthodoxen Kir-
che Wiirdentriiger und Theologen, die die Erkldrung von Balamand nicht akzeptieren.

Daf die Okumene-Enzyklika® des Papstes (Nr. 60) auf das Problem der Unia eingeht
und sie von ihr als von der »so heiklen Frage der Methode« spricht, eine Frage, »die bei
der Suche nach der vollen Gemeinschaft zwischen der katholischen und der orthodoxen
Kirche, eine Frage, die oft die Beziechungen zwischen Orthodoxen und Katholiken ver-
schlechtert hat ...«, hat wenig geholfen, stellt man dem das Apostolische Schreiben Papst
Johannes Pauls II. »Orientalem Lumen«*” vom 2.5.1995 gegeniiber, in dem die Ten-
denz deutlich wird, die Existenzberechtigung der unierten katholischen Kirchen zu be-
kriftigen und das Uniatentum als Methode zwischen Ost- und Westkirche nach wie vor
zu bejahen. In diesem Sinne verteidigt und rechtfertigt Papst Johannes Paul II. am 2. Juli
1995 in seiner Ansprache an die Katholiken des byzantinischen Ritus in Presov das Mo-
dell der Unia, und ruft dazu auf, »dem von Kyrill und Method verwirklichten urspriingli-
chen Modell treu zu bleiben und dennoch die Gemeinschaft mit der universalen Kirche
und dem Sitz von Rom zu bewahren, der nach gottlichem Willen ihr Zentrum ist ... Wo
auch immer Katholiken byzantinischen Ritus' sich in einer Umgebung anderen Ritus' be-
finden, ist es deshalb Aufgabe aller, nicht zuzulassen, daB diese 'Seen' kleiner werden
oder gar verschwinden«?.

Es verwundert deshalb nicht, dal} die Orthodoxen ihrerseits, leider erfolglos, davor
warnten, die Vierhundertjahrfeier der Union von Brest (1595/1596) zu begehen. Auch ist
anzunehmen, daB der Okumenische Patriarch Bartholoméos bei seinem offiziellen Be-
such beim Papst im Sommer 1995 das Problem der Unia angesprochen hat. Jedenfalls
ldBt sein Appell an den Papst in seiner Ansprache im Rahmen dieses Besuchs am
27.6.1995 an Deutlichkeit nichts zu wiinschen iibrig:

»Wir miissen in aller Offenheit sagen, dall ungliickliche Umstiinde der letzten Zeit gro-
Be Probleme in unseren briiderlichen Beziehungen verursacht haben, weshalb wir die
Pflicht haben, alles in unserer Macht Mogliche zur Wiederherstellung des wegen des
Wiederauflebens der Unia in den meisten Lindern Mittel- und Osteuropas gestorten ge-
genseitigen Vertrauens zwischen unseren Kirchta zu tun ...«*

2 Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, Nr. 121.
27 Ebd.

28 I 'Osservatore Romano 36 (8.9.1995) 10.

2 Episkepsis 520 (31.7.1995) 3.
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Jiingstes Beispiel fiir den Zustand in den beiderseitigen Beziehungen sind die Vorgin-
ge um das geplante, aber nicht zustande gekommene Treffen zwischen dem Okumeni-
schen Patriarchen Bartholomios, dem Patriarchen von Moskau, Aleksij, und Papst Jo-
hannes Paul II. am Rande der 2. Europiischen Okumenischen Versammlung von
Graz (Juni 1997) in Wien: Moskau wirft Rom vor, die Romisch-katholische Kirche wer-
be orthodoxe Christen ab, der Vatikan weist die Vorwiirfe Moskaus als Vorwand zur Ab-
sage des Treffens zuriick® und der Okumenische Patriarch Bartholomios entsendet keine
Delegation zum diesjihrigen (1997) Patronatsfest der Romisch-katholischen Kirche nach
Rom — ein einmaliger Vorgang in den beiderseitigen Beziehungen. Man darf gespannt
sein, ob das Klima bis zum kommenden Patronatsfest der Kirche von Konstantinopel
(30. November 1997) sich verbessert haben wird und Rom eine Delegation zum Phanar
entsendet.

Fazit: Die anfangs gestellte Frage ist also auch aus heutiger Sicht voll und ganz be-
rechtigt: Neu fremd geworden?

3 Katholische Nachrichten Agentur-OKI 27 (8.7.1997) 1.
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Spirituality and Reception®

by Thomas FitzGerald, Geneva

I/

The woman at the Well

I would like to begin our reflections with a story. It is a story of reconciliation and re-
newal. It is a story of St. Photini. Who is St. Photini — some of you will ask? Well, you
may know her better as the Samaritan woman — the woman at Jacobs well. The story is
found in the Gospel of St. John (4:7-42).

As 1 said, this story is a powerful one of reconciliation and renewal. God takes the in-
itiative in Christ. He encounters the women at the well. Yes, it is a woman! A Samaritan
woman! A woman who appears to be living in violation of the Mosaic laws. A woman
whose life appears to be out of control!

Jesus initiates the dialogue: »Give me some water,« he says. Clearly, in his overture to
the Samaritan woman, Jesus is going beyond the letter of the Mosaic law. He is reaching
out to a person who was viewed by many as being impure and immoral. It was expected
that a rabbi would not have any direct contact with such a person, especially a Samaritan
and a woman.

The Samaritan woman knew this all too well. She was most probably a person who had
experienced abuse and discrimination from those who claimed to be justified by the
scriptures. How easy it was to use the scriptures as a justification to degrade and abuse a
person. And so, the Samaritan woman responds to the Lord's request first with a ques-
tion. Perhaps with some measure of sarcasm, she responds: »How is it that you, a Jew,
ask a drink of me, a woman of Samaria?«

The discussion between Jesus and the Samaritan woman continues. It gradually be-
comes more personal. Slowly, the woman reveals the condition of her life. And, Jesus
enters into a dialogue of healing and reconciliation with her. Jesus does not shame the
woman! Jesus does not condemn the woman! Jesus recognizes her inherent value as a
daughter of God. Yet, at the same time, Jesus also wants the woman to see herself and
her situation more clearly! He knows that reconciliation and healing requires an honest
assessment of one's self.

Slowly and gradually, the healing and reconciliation mysteriously takes place. Despite
her marital situation, the woman humbly and faithfully confesses that she waits for the
Messiah. She acknowledges the deep spiritual longing which exists in her heart. She says
with profound conviction: »I know that the Messiah is coming. When he comes, he will
proclaim all things to us.«

* Paper presented at the Faith and Order Plenary Commission Meeting in Moshi, Tanzania (1997).
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And, Jesus honors her desire. He affirms her faith. Jesus declares that He is the Mes-
siah. It is truly a moment of »Theophany«. He says to Photini: »I am he, the one who is
speaking to you.« He is one who gives living water.

Jesus reveals in this encounter the love and mercy of God. And, Photini — the Samari-
tan woman — responds to the presence of Christ. In spite of her past and the abuse she
had experienced, she comes to see herself as a beloved daughter of God.

But even more than this, she becomes a disciple. Her encounter with Christ was a life
changing experience. Following her meeting with the Lord, she goes back to her village
and begins to tell others about Christ. The person who knew abuse and rejection became
a person who experienced God's healing and reconciliation. And, this gave her the wis-
dom and the courage to share the good news with others. Photini, the Samaritan woman,
became an instrument of reconciliation. Yes, Photini — a woman — a Samaritan woman —
a woman whose life was out of control ... became the »the enlightened one«, she became
the messenger of Christ and His light.

But there is a part of the story that we should not forget. It is the reaction of the other
disciples. You will remember that the disciples had gone to buy food just prior to the
beginning of the encounter between Jesus and the woman. It appears that they were not
present for most of the dramatic encounter between Jesus and the Samaritan woman.
When the disciples did return, they were astonished that Jesus was speaking to the wo-
man.

Why were the disciples »astonished?« The action of the Lord challenged their religious
sensibilities. The action of the Lord did not fit their expectations of how Jesus 'should'
behave. The action of the Lord challenged their understanding of Scripture. The action of
the Lord challenged their understanding of their religious tradition.

Perhaps the disciples also learned a lesson that day. Perhaps they learned that the
reception of the Gospel message called them to go beyond that to which they were accus-
tomed. Perhaps they learned that the reception of the Gospel message called them to a
true metanoia — a true change of heart, which was open to the mighty actions of God and
to the surprises of God in the present.

11

The Ministry of the Theologian

Many of us would consider ourselves to be theologians. Some of us use this title when
we are asked to identify our occupation. Some of us may use this title because of our
academic degrees. Some of us may have formally received this title from our Church.

But, I want to ask a simple question. What makes us theologians? Are we theolog-
ians simply because we have survived the pitfalls and snares of the academic jungle? Are
we theologians simply because we teach a course in theology or because we are Church
administrators? Are we theologians because we attend theological meetings? Are we
theologians because we know the right people ... and have made the right connec-
tions?
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Or, are we theologians because we have been gifted with the charisma of teaching the
faith? Are we theologians because we have a mysterious vocation from God, to speak
about God, in the presence of God, and for the sake of God's people?

There are two observations about theologians which always seem to come into my
mind when [ reflect upon our vocation. The first comes from Evagrios of Pontos. In the
often cited remark, Evagrios says simply : »A theologian is a person who prays and the
person who truly prays is a theologian.«'

Immediately, Evagrios presents us with a perspective on the theologian which is differ-
ent from the one to which we may be accustomed. Evagrios seems to remind us that the
theologian is first and foremost a person of prayer, a person who is in relationship with
God. According to this perspective, being a theologian is not first of all related to aca-
demic accomplishments, scholarly activity, or teaching ability. While not denying the
relative value of scholarship, Evagrios is pointing to something more fundamental. He is,
in fact, pointing to one's relationship with God. This relationship is one which is nurtured
and sustained by prayer. Prayer is the key to this fundamental relationship.

There is another adage about theologians which deserves our attention. This adage
comes from St. Gregory the Theologian, who was a teacher of Evagrios. At the very be-
ginning of his Theological Orations, Gregory provides us with a warning and a chal-
lenge. Gregory says this: »Not to everyone, my friends, does it belong to philosophize
about God — because it is permitted only to those who have been scrutinized and are past
masters of contemplation and who have been purified in soul and body ... or at least are
being purified.«?

Gregory causes us to think twice about the vocation of a theologian. According to Gre-
gory's Christian perspective, it is not a calling for everyone. Those who dare to speak
about God, according to Gregory, must meet certain requirements. Firstly, the theologian
needs to be examined by members of the faith community. This reminds us that the
theologian is intimately related to the Church. Secondly, the theologian needs to be a per-
son of contemplation. This means that the theologian must be in a dynamic relationship
with God. And, thirdly, the theologian needs to be a moral person who is growing in ho-
liness. This means that the theologian cannot relate with God without living in commu-
nion with others. The characteristics about which Gregory speaks are fundamental featu-
res of what we might call today »Christian spirituality.«

Neither Evagrios nor Gregory would deny the value of learning, of scholarship, and of
intellectual honesty. They are not representatives of that narrow-minded tradition which
rejected at face value the importance of learning. Indeed, we should remember that both
Evagrios and Gregory were persons who had benefited from a rich and comprehensive
educational tradition. We know that Gregory especially received the best »secular«
education of his day. He was a person not only nurtured in theology but also schooled in
the classical tradition. His rich understanding of history, his knowledge of languages, and
his skill in rhetoric are reflected in the vast body writings which have come down to us.

See also St. Nilos, On Prayer, 60: PG 79, 1180 B.
A6 Gregory the Theologian, First Theological Oration I, 3, 15-20: BEP 59, 214,
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No, we cannot say that Evagrios and Gregory are opponents of learning. Rather,
Evagrios and Gregory are saying that there is something more important, something dee-
per which is of greater value. They are saying that there is something more important
than the skill and discipline of the scholar. There is something more foundational in the
identity of a Christian theologian.

This something is one's relationship with the living God. A theologian is first and fore-
most a person who is engaged in a loving relationship with God and His people in the
midst of creation. It is precisely these relationships which provide the context and the
foundation for theologizing. Authentic theology is nurtured by these relationships.
Authentic theology is the fruit of these relationships.?

A Christian theologian, according to the tradition expressed by Evagrios and Gregory,
is not simply the dispenser of religious facts. A theologian is not simply one who is
knowledgeable about the sciptures and various theological traditions. A Christian theo-
logian is one who knows God, and who speaks about God not as distant object but as an
intimate friend. We simply cannot speak with integrity about God without living in
communion with the living God. We cannot be teachers of God's people without living in
communion with our brothers and sisters. The various disciplines of Christian life such as
prayer and fasting, participation in the Eucharist, and expressions of charity are important
means through which these relationships are expressed and deepened.

Here, I would remind you again of the story of the Samaritan woman. Her experience
of Christ was a life changing event. Through her encounter with the Lord, Photini truly
came to know the living God not as an abstract concept but as a loving friend. This was
not simply intellectual knowledge. Rather, it was an experience which profoundly af-
fected both her mind and her heart. It affected both the way she lived and the way she
thought. Her experience of Christ affected her entire being. And, this experience became
the basis for her new relationship with God and with others. It became the dynamic foun-
dation for new relationships as well as for her teaching and for her missionary activity.

Are we willing to take seriously our relationship with God and how it affects our
identity as theologians and our theological reflection?

A number of us have come to Moshi after attending a consultation on Theological
Education and Ministerial Formation which was held in Oslo, Norway. It was a very
fruitful meeting which brought together over 150 theologians and theological educators
from throughout the world. It was also a meeting which raised very serious questions
about Theological Education and the vocation of the theologian.

Many of the participants recognized that theological education places much emphasis
upon factual knowledge and scientific methodology. But, at the same time, it pays little
attention to the relationship between theology and the spiritual life. The fear was expres-
sed again and again that theologians and ministers may grasp the technical language of
theology — but they may have little personal appreciation of the Living God.

3 Metropolitan John Zizioulas, Being as Communion, Crestwood, NY 1985, pp. 67—122. See also his »The
Church as Communion: A presentation on the World Conference Theme,« in: Thomas F. Best and Gunther
Gassma, (ed.), On the Way to Fuller Koinonia, Geneva 1994, pp. 103-111.
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One of our colleagues here, Sister Mary O'Driscoll, reminded the participants in the
Oslo consultation that theological education and formation must be concerned with our
relationship with God. She said that our vocation »presupposes that all involved in min-
istry in the Church have a personal ongoing relationship with God. Their theological
education and ministerial formation must, therefore, be concerned with nurturing this re-
lationship. Without it, ministers would be inauthentic and shallow in putting before
others the ultimate ecumenical vision. People who listen to us are easily able to dis-
tinguish between the minister who genuinely enjoys a relationship with God and the
minister who does not. When ministers speak with conviction, their words carry weight.
They are not the result simply of intellectual comprehension but also of sincere personal
experience of the divine. Theological education and ministerial formation are ultimately
about knowing God, developing a passion for God, penetrating experientially as well as
intellectually as much as is possible for each person into the mystery of God's love.«*

We cannot easily escape the consequence of these observations. Simply stated, we
must admit that the quality of the theologian's relationship with God and with God's
people is bound to be reflected in the activity of the theologian. Our ability to assess and
to address the critical issues which affect the Church and the society today and most
especially the challenges related to Christian reconciliation are related not simply to our
scholarly abilities, important though they may be. Rather, our ability to serve the Church
and the process of reconciliation is directly related in the first instance to our relation-
ships with the living God and His people and the creation. It is only when we take
seriously those relationships will we be able to be nurtured by the Spirit and will we be
able to use our scholarly abilities properly.

It seems to me that the Ecumenical Movement and the WCC need persons who take
very seriously their vocation as theologians. This vocation can certainly make use of
scholarly abilities. It certainly demands both humility and academic honesty. Indeed, our
appreciation of the great issues of Christian divisions have been enriched by the thought-
ful studies by theologians whose appreciation of biblical languages and historical events
have enabled us to see our theological, ethical and liturgical differences in a new light,
and which have enabled us to come to common understandings and consensus.

Yet, the vocation of a theologian is not simply a matter of being an expert in Church
History or Dogmatic Theology or Biblical Studies. It is a vocation which requires that
one be open to the workings of the Spirit in our lives and of deepening our union with
Christ who leads us to the Father. It'is a vocation which requires that we take seriously
the values of the Gospel. Even as we struggle with our divisions and misunderstandings,
we must be rooted in the reality of God and open to the working of the Spirit who guides
us in all truth today.

Fr. Laurence, the abbot of the monastic communities of New Skete, speaks directly to
this when he says: »No matter how professional and necessary our involvement in theo-
logical studies, it is the life in Christ in each of us that must be deepened at all times.

4 Sister Mary O'Driscoll, Response to the Presentation on The Importance of the Ecumenical Vision for
Theological Education and Ministerial Formation, Oslo, Norway, 5 August 1996, Global Consultation on »The
Viability of Ministerial Formation and Ecumenical Theological Education Today«.
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Therefore, whether we speak on the sacraments or translation, on liturgical life or stew-
ardship, or whether we consider the inner life itself from an academic point of view, we
must recall that this is simply part of the whole of that mystery we call life in the Church.
Practically, this means that my personal inner life cannot be ignored because of academic
theological considerations, for the final step in that process will be a kind of spiritual
materialism, every bit as destructive of life as secular materialism.«’

i

The Importance of Theological Reflection

During his recent visit to the World Council of Churches in Geneva, Ecumenical Patri-
arch Bartholomew of Constantinople spoke about the importance of theology for our
churches and for the ecumenical movement. Reflecting the rich patristic tradition, Patri-
arch Bartholomew began by saying: »When centered upon the Mystery of Christ and His
Gospel, authentic theology always gives life or serves life. Just as the Lord is the »Giver
of Live« and His words are 'words of life', our words about God must always reflect His
teachings and His ministry. This means that our theology must be done with profound
humility, with prayer, in the midst of the believing community, and for the sake of the
salvation of the entire world. Like the Apostle Peter, we too must say: »To whom can we
g0, Lord, You have the words of eternal life« (Jn. 6:68)«®.

With these words, the Patriarch reminds us that theology seeks to nurture us in true life
— which is the life in Christ. Theology guides us in our relationship with God, with one
another, and with the world in which we live. Viewed from this perspective, theology is
profoundly pastoral. Its ultimate concern is with healing, reconciliation, and union with
God.

Having made some observations on the vocation of the theologian, I want to echo the
words of the Patriarch and to affirm in the strongest way the importance of theological
reflection both for our churches and for the ecumenical movement. From its beginning,
the Faith and Order movement has made a monumental contribution to theological re-
flection especially on those issues related to Church division, and the process of reconci-
liation and renewal. The various bilateral dialogues and the recent agreements between
the Churches have been nurtured by the work of Faith and Order. Our appreciation of so
many aspects of Church History, the Scriptures, and the Liturgy have been enriched by
the insights of those who have been active in Faith and Order.

Central to its work has been the fact that the Faith and Order movement consistently
holds before the Churches and the WCC the »goal of visible unity in one faith and one
eucharistic fellowship, expressed in worship and in common life in Christ, in order that
the world may believe«. Faith and Order reminds the Churches and the WCC that the is-
sues of Christian division must be clearly recognized and studied. Those involved in

5 Hieromonk Laurence, Orthodox Monasticism Today, GOThR 32 (1987) 238.
8 Ecumenical Patriarch Bartholomew of Constantinople, Adress at the Ecumenical Institute, Bossey, Geneva,
12 December 1995.
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Faith and Order struggles with their Churches in seeking to find consensus, in seeking to
heal division so that the world may believe and God will be glorified!

Perhaps in these days, we have realized again how difficult this process can be. Indeed,
the task before us can easily appear to be impossible — unless we really believe that we
are participating in a special way in the reconciling ministry of Christ. St. Paul is remin-
ding us of the divine actions when he says: »All this is from God, who reconciled us to
himself through Christ, and has given us the ministry of reconciliation; that is in Christ,
God was reconciling the world to himself, not counting their trespasses against us them,
and entrusting the message of reconciliation to us. So we are ambassadors for Christ ...«
(2 Cor. 5:18-20). Our theological activity is ultimately not our own. Rather, it must con-
stantly be related to the actions of God. We are ultimately the servants of the One who
gives to all believers the »ministry of reconciliation«.

This »ministry of reconciliation« requires that we theologians engage together in se-
rious and thoughtful theological reflection. But, this engagement must always be one
which takes place in the presence of God, for the sake of all God's people, and for the
glory of God. This reflection must always be done with a humility which is open to the
Spirit's actions and to the Spirit's surprises. In the end, we must humbly affirm the per-
spective words of St. Irenacus who says: »Not only in this present age but also in the age
to come, God will always have something more to teach the human person and the hu-
man person will always have something more to learn from God.«’

If we believe this, then we also must be ready honestly to examine the quality — the
character — the spirit — of our theological reflection. As we have already said, it is of ab-
solute importance for the Christian theologian to be engaged in a dynamic relationship
with God and His people. It is equally important that we are sensitive to the quality of
our theological reflection. Our theological reflection must be such that God is glorified
through our words. Our theological reflection must be such that our words lead to healing
and reconciliation. Our theological reflection must be such that our words are open to the
prompting of the Holy Spirit today.

This does not mean that we easily can ignore the historical points of differences be-
tween our Churches. On the contrary, I believe that we have an obligation to resolve in
the present those issues coming from the past which continue to divide us. We cannot
pretend that theological perspectives and, in some cases, doctrinal differences do not
divide us. But, let us remember that we do not live in the past. Our approach to the
disputed points must reflect the fact that we are at a different point in history from our
ecclesiastical ancestors. If we so choose, we are able to look at the issues of division in a
different perspective and to look at them together precisely because of the Spirit's
prompting and guidance. If we so choose!

It seems to me that our Churches and the ecumenical movement can truly be enriched
by this type of theological reflection. Many of you have learned about the financial crisis
which afflicts the World Council of Churches. It is a serious matter. And I pray, that the
Churches will respond to the Council with renewed support. But, I also believe that there
is a spiritual and theological crisis at the World Council of Churches. This crisis of spir-

T Cited in Fr. Kallistos Ware, The Orthodox Way, Crestwood, NY 1979, p. 185.
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ituality and theology manifests itself in a lack of clarity in the Council's fundamental vo-
cation as well as a lack of internal coherence and an imbalance in the council's program-
matic concerns.

With this in mind, I maintain that Faith and Order has a special role to play in affir-
ming the critical importance of theological reflection on issues related to the restoration
of visible unity and the fundamental meaning of the ecumenical movement. But, this can
be done only if the theologians engaged in this critical work see themselves as servants
of the Lord and His people.

Faith and Order can serve the Council by engaging in theological reflection which is
not only rich in content but also rich in tone and texture:

We long for a theology which is doxological, which is rich in the praise of God and
mindful of God's might acts of salvation.

We long for a theology which is salutary, which nurtures us in our growth in holiness,
and which opens our hearts to God and to His people.

We long for a theology which is rooted in the community of faith, which is attentive
to the concerns and needs of all God's people.

We long for a theology which integrates the personal and corporate, which integrates
body and spirit, the material and the spiritual.

We long for a theology which celebrates the creation as God's gift and inspires us to
be good stewards of our blessings.

We long for a theology which proclaims that we are God's daugthers and sons, which
reminds us that we are called to serve others in the name of the Lord.®

v

The Context of Reception

Not long ago, I had the special opportunity to participate in the 200th Anniversary cel-
ebration of the African Methodist Episcopal Zion Church in the United States. During the
course of the week long observance, one entire evening was devoted to the issues of
Christian unity. Over two thousand delegates and friends gathered to pray, to sing hymns
and to hear the witness of those especially active in the quest for Christian reconciliation
and unity. We were together for about four hours. I had never experienced anything like
this event before.

As I reflected upon this event in the following days, I realized that I had experienced
the process of reception. Within the context of worship, God's people were affirming the
importance of reconciliation and unity. It was a process rooted in prayer. It was a process
nurtured by the scriptures. It was a process which celebrated God's mighty actions in the
present. It was a process which took seriously the dignity of all the People of God. I left

8 Nicholas Apostola, Theology as Doxology, Ministerial Formation 67:4 (1994) 35-45.
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that special gathering with a feeling that the quest for reconciliation and unity truly had
been advanced.

Because of our own academic training, we theologians frequently place a great deal of
emphasis upon finding the 'right words'. Because of this, we often think that the divisions
among the churches will be healed simply when we are able to find the right words'. So
many of us have had the experience of spending hours upon hours in ecumenical group
trying to fashion a document which contain the 'right words'. Indeed, the process of
reception is frequently viewed, either consciously or unconsciously, as one which seeks
only to find the 'right words' and then to present them to the churches for their accept-
ance.

Now, the words with which we communicate and seek to express consensus are im-
portant. I do not wish to underestimate the importance of using the appropriate words in
our theological reflections. Indeed, part of our progress in the ecumenical movement has
been made because we have struggled to recapture a common theological language
which enables us not only to speak together but also to move beyond the 'words' which
have been misunderstood or misinterpreted in the past. Words are important. And, there
is a sense in which we must find the appropriate words to express our unity today.

Undoubtedly, this was a major concern of those at the Councils of Nicea in 325 and
Constantinople in 381. In producing a statement of faith, the bishops certainly did not
wish to give the impression that they were trying to capture in words the essence of
Christian belief about the Trinity. But, they did struggle to find 'God-worthy' words
which described God's mighty actions, which celebrated their faith and which could con-
tribute to the unity of the Church. Their words were important. But, also important was
the context in which the words were fashioned and received.

What we sometimes overlook today is the fact that words do not exist in a vacuum.
There is always a context to our words. The words are always spoken by someone or by
a group of persons within a context. The words are always heard or not heard by some-
one or a group of persons within a context. This means, quite simply, that the 'right
words' may not be received if the context is not supportive of their positive reception.

Most of us would be quick to recognize that the divisions which afflict Christians are
the result of theological misunderstanding and doctrinal differences. But the more closely
we look at the historical situations in which divisions first developed, we would also
have to admit that the context for dialogue had become contaminated. Groups of Christi-
ans came to see one another as adversaries. There was a breakdown in mutual respect and
understanding. There was a separation for worship and prayer. There was a loss of a
sense of common history and mission. Ultimately, there was a loss of a common mind
which prevented the development of consensus or agreement.

It was not simply a matter of finding the 'right words'. The very context for discussion
had been destroyed.

When many of the early Fathers and Christian teachers spoke about Christian divi-
sions, they clearly recognized that it was not simply a matter of »words«. Certainly, the
carly Father do not deny importance of theological formulations. But, they recognize that
it was also a matter of those who spoke the words and created the context. Divisions,
they would tell us, are ultimately the result of a »hardness of heart« which manifest itself
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in pride, arrogance, self-righteousness. It is for this reason that St. Maximos the Confes-
sor could say very simply: »My children — nothing causes schism and heresies in the
Church than the fact that we do not love God and do not love our neighbor.«?

Today, we must be sensitive both to the process of fashioning the words of theological
consensus and the process of restoring the context which contributes to reconciliation.
This means that the restoration of full communion between the Churches will not be ac-
complished simply through formal doctrinal agreements fashioned by theologians, not
simply by finding the »right words«. These theological agreements are of immense im-
portance. But, these agreements must be fashioned and received in a context of faith,
hope and love where the whole People of God see themselves both as the »guardians of
the faith« and as the »ministers of reconciliation«.

The context of reconciliation certainly must include the following: We need common
prayer and liturgical celebrations which express our desire to be more fully united in ac-
cordance to the will of Christ. We need joint pilgrimages which remind us of the sacred
places in our common history and which honor the saints from all our churches who are
united in the bond of holiness. We need public acts of forgiveness which recognize the
tragic excesses of the past and foster the healing of memories in the present. We need
acts of common service to the needy and common witness in the society. We need to ex-
amine together our understanding of the scriptures, our patterns of worship, our style, our
theological education and our expressions of ordained ministry with an eye towards re-
newing our parish life. And, we need to celebrate together every year the Great Feast of
Easter, the festival of our reconciliation in Christ.

When we examine our common history, we see that there have been significant times
when divisions have been overcome and reconciliation was received. A restoration of
unity followed the Arian crisis and was expressed by the Council of Constantinople in
381. The historic Nicene-Constantinopolitan Creed bears witness to this reconciliation. A
restoration of unity between the Church of Alexandria and the Church of Antioch in 433
is expressed in a letter of Patriarch Cyril and Patriarch John. A restoration of unity be-
tween the Church of Rome and the Church of Constantinople also is expressed in a state-
ment of the Council of 879.1

When I examine these documents of reconciliation, I am struck especially by two fac-
tors which are common to all three. Firstly, the statements are very brief. When one re-
members the heated discussions which preceded the reconciliation, the utter simplicity of
the statement appears surprising. Secondly, each statement is not very analytical either in
content or in tone. Rather, each statement has a strong doxological and kerygmatic char-
acter.™

Although these documents were composed centuries ago, I believe that their content
and their tone ftell us that something else happened! The reconciliations which were
achieved with God's grace were not simply the result of finding the »right words«. While

9 See Johannes Moschus, Pratum Spirituale, 74: PG 87 111, 2925 D.

10 Thomas FitzGerald, Unity and Prayer, in: Thomas F. Best and Dagmar Heller, So We Believe. So We Pray,
Geneva 1995, p. 53.

1 Thid., p. 54.
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the words are certainly important, they point to an even more basic reality. The docu-
ments do not create unity. Rather, the documents bear witness to a deeper reality of re-
conciliation which words cannot fully capture. While the words are important, what ap-
pears to be even more important is the attitude of the heart of those who fashioned the
words and those who received them. Simply stated, a context had been created in which
persons were open to the prodding of the Holy Spirit not simply with their minds but
with their hearts as well."?

The restoration of Christian unity in our own time will be accomplished gradually and
a very fundamental way when our statements of reconciliation are fashioned and received
by persons who are open to the activity of the Holy Spirit who guides us in all truth and
who reveals the presence of Christ in our midst. Our concern for reconciliation cannot be
separated from our identity as persons who are striving to live in communion with God
and with others through Christ. Our concern for the reception of consensus statements
cannot be separated from our willingness to engage in theological reflection which re-
flects these relationships.

The Centrality of Christ and His Gospel

Finally, we need to affirm together that the reality of Christ and His Gospel is at the
very heart and center of our quest for reconciliation and the restoration of visible unity.
This may seem obvious to you. But, I feel that there are tendencies to find another basis
and justification for the one ecumenical movement. Yes, it is true, that we do share a
common human nature. Yes, it is true that we do share in the same creation. Yes, it is
true that we all have an inherent orientation towards God. These affirmations are true and
valuable. But, the Christian believer has something more to say.

For us who call Jesus Christ our Lord, God and Savior there can be no other basis for
our quest for reconciliation and visible unity. Christ is the one who reveals the Father's
love and sends the Spirit to bind us together. Christ is the one who reveal that our life is
most fully human when we live in communion with God, in communion with one
another and in communion with the creation. It is this Christocentricity which opens us
up to the richness of the Triune God and which opens us up to the profound dignity of
human life. Like St. Photini, the Samaritan woman, we too must recognize that Christ is
the one who is the source of living water.

So, let me conclude by these words from Saint Ambrose which remind us of the cen-
trality of Christ.

In Christ we have everything.

If you want to heal your wounds, He is the doctor.
If you are burning with fever, He is the fountain.
If you are in need of help, He is the strength.

If you are in dread of death, He is life.

If you are fleeing darkness, He is light.

If you are hungry, He is food.

= Kyriaki FitzGerald, Walls of the Heart, Ecumenical Trends 22:4 (1993) 13-16.
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O taste and see that the Lord is good.
Happy are those who take refuge in him.'?

Christ is in our midst!
To him be glory and honor
now and forever and unto ages of all ages.
Amen.

13 St. Ambrose of Milan, On Virginity, 16: PL 16, 305 BC.
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Die neueste Statistik aus dem HI. Berg Athos

von Georg Mantzaridis, Thessaloniki/Miinchen

Seit Anfang der 70er Jahre erlebt das athonitische Monchtum eine stete Zunahme nicht
nur seiner Mitglieder, sondern auch hinsichtlich all jener GroBen, die fiir das Wachs-
tum einer Gesellschaft bezeichnend sind. Sicherlich gestattet die Besonderheit dieser
Monchsrepublik seine Bewertung nicht anhand konventioneller statistischer Daten, die in
weltlichen Gesellschaften angewendet werden. Uberdies ist auch in diesen Gesellschaf-
ten die statistische Annidherung geistiger Parameter, wie eben die Religiositit, vollig
konventionell. Die Tiefe des inneren Lebens des Menschen, insbesondere des Mon-
ches, bleibt der soziologischen Forschung unzuginglich. Da aber auch statistische Daten
eine gewisse Aussagekraft besitzen, darf ihre Anwendung nicht als vollig iiberfliissig
gelten.

Nach einem scheinbar unaufhaltsamen Riickgang des athonitischen Monchtums, der
vor allem in der Zwischenkriegszeit begann und sich in den ersten zwei Jahrzehnten nach
dem 2. Weltkrieg zuspitzte, verringerte sich 1972 erstmals die Zahl der Monche nicht,
sondern erhohte sich gegeniiber dem Vorjahr um einen Monch; waren 1971 noch 1145
Monche auf dem Heiligen Berg, so waren es 1972 nunmehr 1146.

Die augenscheinlich kaum merkliche, aber in der Tat bezeichnende Bedeutung dieser
Zunahme an athonitischen Monchen setzt sich bis heute fort. Periodisch auftretende
Riickginge, die wihrend dieses Aufwirtstrends verzeichnet wurden, hingen von der ho-
hen Sterberate der zu jener Zeit iiberalterten Bevolkerung des athonitischen Monchtums
ab. So kamen von 1972 bis 1996, als man die letzte Zahlung der Monche vornahm, 1036
neue Monche auf den Heiligen Berg (siehe statistische Tabelle am Textende).

Differenziert betrachtet, kamen in den ersten fiinf Jahren (1972-76) 143 neue Mdnche,
also im Durchschnitt ca. 29 jdhrlich. Von 1977-1986 kamen 284 Mdnche und es wurde
durchschnittlich dieselbe jihrliche Zuwanderung beibehalten. Von 1987-96 erhohte sich
die Zahl der Monche schlieflich um 609, also im Durchschnitt 61 pro Jahr. So beobach-
ten wir, daf das Hinzukommen neuer Monche auf den Athos nicht nur nicht stagniert,
sondern im letzten Jahrzehnt sogar ym iiber 100 % ansteigt. Mag wiederum die Erho-
hung der Gesamtzahl der Monche auf dem Athos von 1972 bis 1996 nicht beeindrucken
(sie belduft sich auf 343 Personen), so liegt dies an der hohen Sterberate, zu der die
tiberalterte Bevolkerung naturgemil beitrug.

Der zahlenméBige Anstieg der Monche auf dem Heiligen Berg geht mit der Verringe-
rung ihres Durchschnittsalters einher, weil fast alle, die in letzter Zeit in den Monchstand
eintreten, jungen Alters sind. Die iiberwiegende Mehrheit der athonitischen Monche kon-
stituiert sich bereits aus denen, die in den letzten 25 Jahren hinzugekommen sind. Dieses
Phéinomen hat das athonitische Monchtum erneuert und die Alterspyramide vollig geglat-
tet, wihrend gleichzeitig das Durchschnittsalter auf ca. 48 Jahre gesenkt wurde. Den
groBiten prozentualen Anteil bilden heute die 31-40 jihrigen.
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Zudem befindet sich das Bildungsniveau der Monche auf einer deutlich hoheren Stufe
als der durchschnittliche Bildungsstand der Bevolkerung Griechenlands. Gegenwirtig
kommen viele Graduierte hoherer und universitdrer Bildungseinrichtungen aus verschie-
denen wissenschaftlichen Fachrichtungen zum Athos, um Ménche zu werden. Waren es
beispielsweise von 1960-64 eben noch 3 Graduierte universitdrer Bildungseinrichtungen
(2,8 %), die zum Athos kamen, so betriigt ihr heutiger Anteil an der Gesamtzahl der
Mbonche 343 Graduierte (27 %). Von ihnen haben 133 (10,5 %) ein Diplom in Theologie,
withrend die restlichen 210 (16,5 %) Abschliisse anderer universitiarer Fakultiten besit-
zen. Der Anteil jener, die die sechsjdhrige Grundschule nicht beendet haben, betrigt
1.7 %.

Hinsichtlich der Organisation des monastischen Lebens hat der Heilige Berg in letzter
Zeit starke Umwilzungen erfahren. Als authentisches System fiir die Organisierung des
gemeinschaftlichen Lebens der Monche wird im allgemeinen das Koinobitische aner-
kannt, das den personlichen Besitz ablehnt. Das System der Idiorrhythmie konnte man
als Entfaltung der Lebensweise der alten Lavra bezeichnen. Es gewann in kritischen
Zeiten des Umbruchs in der Geschichte des Monchtums die Oberhand und erlaubt per-
sonliches Eigentum. Jedes der zwanzig Kloster, die heute auf dem Heiligen Berg existie-
ren, hat fiir kiirzere oder lingere Zeit die Phase der Idiorrhythmie durchlaufen. Die Ver-
fassung des Heiligen Berges verbietet den Wechsel eines Klosters vom Koinobitischen
zum idiorrhythmischen System, wihrend umgekehrt der Wechsel eines idiorrhythmi-
schen Klosters zum Koinobitentum erlaubt ist (Artikel 85). Vor 25 Jahren waren neun
von den zwanzig Klostern auf dem Athos idiorrhythmisch, wéhrend heute alle koinobi-
tisch sind.

SchlieBlich mufl bemerkt werden, dal heute auf dem HI. Berg nicht nur die traditionel-
len orthodoxen Lander (Griechenland, RuBland, Ruménien, Bulgarien, Serbien, Georgi-
en) vertreten sind, sondern auch viele andere Volker aus verschiedenen Teilen der Welt
(England, Frankreich, Deutschland, Kanada, Niederlande, Peru, Syrien, Afrika) mit ihren
orthodoxen Mitgliedern. Die Bewahrung und weitere Stirkung dieses ckumenischen
Charakters des athonitischen Monchtums hat nicht nur fiir das Ménchtum bedeutendes
Gewicht, sondern auch fiir die gesamte Kirche.

Dieses Wachstum des athonitischen Monchtums ist in erster Linie mit starken charis-
matischen Personlichkeiten verbunden, die iiber eine intensive geistige und moralische
Ausstrahlungskraft verfiigten. Diese Personlichkeiten, die (zum Teil) auch noch in unse-
ren Tagen leben, bewirkten einen bemerkenswerten Zustrom zum monastischen Leben.
Beschrinkt man sich auf jene bereits aus diesem Leben geschiedenen Personlichkeiten,
so miissen wir den Hesychasten Vater losif den Spileoten nennen, auf den heute sechs
von den zwanzig Klostern des HI. Berges ihre geistige Vaterschaft zuriickfiihren, den
Vater Paisios, der ebenfalls mit der Griindung bzw. Erneuerung bestimmter Kléster ver-
bunden ist, aber auch geistlicher Fiihrer vieler athonitischer Monche und unzihliger
Glaubender gewesen ist, ebenso den Starez Sophronios, der, obwohl er die letzten Jahr-
zehnte seines Lebens im von ihm gegriindeten Kloster des Ehrwiirdigen Vorliufers in
Essex/England verbrachte, iiber zwei Jahrzehnte auf dem Heiligen Berg lebte und mit
seinem Buch »Der heilige Siluan der Athonit« viele junge Menschen zum Ménchtum
fiihrte.



Die neueste Statistik aus dem HI. Berg Athos |l

In der folgenden statistischen Ubersicht wird eine genaue Auflistung der Anzahl der
Moénche des HI. Berges withrend der letzten 25 Jahre gegeben.
(Aus d. Griech. iibers. von G. Viachonis)
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Die Priesterweihe und die
rechtméBige EheschlieBung

von Kyrillos Katerelos, Stuttgart

I. Die Problematik

Die grundsiitzliche Haltung des Apostels Paulus beziiglich der EheschlieBung des Kle-
rus wird im Neuen Testament an der Stelle deutlich, an der er die grundlegende Forde-
rung stellt, der Bischof diirfe der Mann nur einer einzigen Frau sein'. Diese Forderung
bildet die Grundlage fiir die spitere kirchenrechtliche Theorie und Praxis. Als die Kirche
im ersten Okumenischen Konzil die EheschlieBung fiir Diakone und Priester vor dem
Empfang der Diakonatsweihe? gestattete und in der Folge die Ehelosigkeit fiir die Bi-
schife? festlegte, zeigte sich, dal sie — auch nach allen modernen MaBstiben — dem Gol-
denen Schnitt in diesem komplexen und heiklen Thema nahegekommen war. Die Tatsa-
che liBt sich nicht leugnen, daB} die EheschlieBung bzw. die Ehelosigkeit des Klerus und
die Frage der Ordination von Frauen zwei wesentliche Probleme darstellen, die die R6-
misch-katholische Kirche heute erschiittern. Dabei werden in den beiden Kirchen jeweils
diametral entgegengesetzte Meinungen zu den gleichen Streitfragen formuliert.

In der Orthodoxen Kirche bestanden in den Jahrhunderten, die auf das erste Okumeni-
sche Konzil folgten, keine derartigen Probleme. Fiir diejenigen, die die ersten zwei Grade
des Priesteramtes empfangen wollen, stellt die EheschlieBung keinerlei Hindernis dar.
Die Ehelosigkeit mag in der patristischen Literatur hoheres Ansehen geniefien als die Ehe
und als vorziiglich gelten*. Doch stellte die Ehe niemals ein Hindernis fiir denjenigen dar,
der das Priesteramt erstrebte, sofern er gemiil dem Kern des vom Apostel Paulus festge-
legten Grundsatzes handelte: Der Priesteramtskandidat durfte und darf bis heute nur eine
Ehe geschlossen haben. Wenn also die Priesterweihe dem in Zweitehe Lebenden ver-
wehrt blieb, dann ist es offensichtlich, daB die Kirche bzw. der Bischof als Anwender des
Kirchenrechts mit Situationen konfrontiert wurde, wo er zu beurteilen hatte, ob im be-
stimmten Fall eine vorausgegangene Ehe bestand oder nicht. Konkret mulite beurteilt
werden, ob eine vorausgegangene Ehe, die an den heutigen Mafstiben gemessen rechts-
unwirksam bzw. ungiiltig war, der Priesterweihe einer Person, die nach dieser rechtsun-

Sl limisi

2 Vgl. dazu die iiberzeugende Intervention des Bischofs Paphnoutios aus Agypten in der Kirchengeschichte
des Sozomenos 1, 23, 2-5 (hrsg. v. J. Bidez und G. C. Hansen, Berlin 1960, S. 44). Vgl. auch die Kirchenge-
schichte des Sokrates, 1, 11: PG 67, 102 C — 104 B.

Signifikant sind die Kanones 12 und 48 der Synode in Trullo (in: Ralles-Potles, Zovtomio. TV felwv Kol
lepov kovovay, Athen 1852 (ND: 1966), Bd. II, S. 330 und 419). Vgl. auch N. Milasch, To ExkAnctootikov
Alxouov Tig 'Ophodotou "Avatolkic 'Exkineiog, iibers. v. M. Apostolopoulos, Athen 1906, S. 162 und 906.

4 Vagl. dazu das 3. Kapitel des Werkes Gregors von Nyssa iiber die Jungfriulichkeit, (hrsg. v. W. Jaeger, Band
8, Leiden 1963, S. 256).
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wirksamen oder ungiiltigen Ehe eine durchaus rechtmifliige Ehe eingegangen war, im
Wege stand.

Hier wollen wir auf zwei relevante Texte aus der kirchlichen Jurisprudenz eingehen
und sie analysieren. Beide Texte stammen aus dem 13. Jahrhundert und stehen zeitlich
sehr nahe beieinander. Der erste Text entstammt der juristisch-kanonistischen Titigkeit
des beriihmten Metropoliten von Naupaktos Johannes Apokaukos®. Darin wird dargelegt,
daB der oben genannte Metropolit aufgrund der Tatsache, daB der Staat der Kirche die
Jurisdiktion in Sachen Familienrecht {ibertragen hatte, das Amt des Richters ausiibte und
sich fiir die Rechtsungiiltigkeit einer Ehe aussprach®, da diese Ehe ohne Einwilligung und
den freien Willen des Ehegatten geschlossen wurde. Es handelt sich dabei um einen von
vielen Fillen, in denen Johannes Apokaukos in Ausiibung des Richteramtes eine Ehe
wegen des Willensmangels bei einem der Ehegatten fiir ungiiltig erklirte. Dariiber hinaus
untersuchte er die gesetzlichen Konsequenzen, die dieser Vorfall mit sich brachte. Ei-
gentlich soll die Frage beantwortet werden, ob nach einer solchen Ehe der Mann, der eine
andere, rechtmifBige Ehe schliefit — ohne als Bigamist zu gelten —, die Priesterweihe emp-
fangen darf.

Der zweite auszulegende Text stellt einen komplexeren Sachverhalt dar. Er stammt
auch aus dem 13. Jahrhundert, und zwar aus der Rechtssprechung des damals beriihmten
Erzbischofs von Ochrid Demetrios Chomatianos’. Der Text enthilt kein Urteil des Erzbi-
schofs sondern lediglich ein Begutachtungsschreiben fiir einen anderen Bischof, welcher
letztendlich iiber die Regelung der Angelegenheit zu urteilen hatte®. Im konkreten Fall
handelte es sich nicht um eine EheschlieBung, sondern um die Verlobung zwischen Min-
derjahrigen. Die Frage lautete, ob nach Auflosung einer solchen Verlobung der Mann,
der spiter eine rechtmiBige Ehe schlol — ohne als Bigamist zu gelten —, zum Priester
geweiht werden diirfe. Die Untersuchung dieses Falles durch Demetrios Chomatianos
erweist das ganze Problem als komplex und kompliziert, zeigt aber zugleich die Ernst-
haftigkeit und die Verantwortlichkeit der Urteilsbildung des Chomatianos. Gerade aus
diesem Grunde waren seine kirchenrechtlichen Ratschliage damals sehr gefragt.

3 Uber das Leben und das kirchliche Wirken des Johannes Apokaukos siche M. Wellnhofer, Johannes Apo-
kaukos. Metropolit von Naupaktos in Aetolien (c. 1155-1233), Freising 1913. P. Polakis, Apokaukos Metro-
polit von Naupaktos, Nea Ziov 18 (1923) 129-212, 321-336, 449-474, 514-527. N. Tomadakis, Ol Aoyotr T0d
deomotatov g ‘Huelpov koi 1o Pocideiov g Nikaiog, Thessaloniki 1993, S. 23-58. K. Lampropoulos,
oy ATokowKoG. ZUHBOAN otV EpELVE TOV POV Kol TOV GUYYPOOLKOD £pyov Tou, Athen 1988,

6 Vgl. die Novelle 27 des Alexios Komnenos in: P. Zepos, Jus Graecoromanum I, Aalen 1962, S. 312: 1t pév-
TOL YUYLKO, GIIOVTOL, KO CDTOL 8T) T6L CUVOLKESLOL, TIUPO TAV GPYIETLOKOTOV KOl EMOKOTOV OOEIAOVGL KplvesHol &
ko éxPpitector. Uber die Jurisdiktion der kirchlichen Gerichtshife siche A. Christophilopoulos, Aixenov koi
‘lotopio, Athen 1973, S. 244-254. Der konkrete Fall des Apokaukos, der fiir uns relevant ist, ist von N. Bees
verdffentlicht worden: Unedierte Schriftstiicke aus der Kanzlei des Johannes Apokaukos des Metropoliten von
Naupaktos (in Aetolien), Byzantinisch-Neugriechische Jahrbiicher 21 (1971-1974), Ap. 19,79.

7 Uber das Leben und das kirchliche Wirken des Demetrios Chomatianos siehe A. Jameson, The responsa and
letters of Demetrios Chomatianos, Archbishop of Achrida and Bulgaria: A study in byzantine legal and econo-
mic history of the thirteenth century, Diss. Univ. Harvard, 1957. G. Prinzig, Die novnuoto Siagopor (verschie-
dene Monographien) des Demetrios Chomatianos, Chartophylax und Erzbischof von Ochrid (1215-1236),
Miinster 1980.

8 Siehe J.-B. Pitra, Analecta sacra et classica, spicilegio solesmensi parata iuris ecclesiastici graecorum. Se-
lecta Paralipomena, Bd. VII, Paris-Roma 1891, Tovnuoto Siéhopo 14, S. 63-66.



Die Priesterweihe und die rechtmdflige Eheschlieffung 195
Il. Die Texte

1. Verfasser: Johannes Apokaukos

Edition: N. Bees, Unedierte Schriftstiicke aus der Kanzlei des Johannes Apokaukos, des
Metropoliten von Naupaktos (in Aetolien), Byzantinisch-Neugriechische Jahrbiicher 21,
NeF1955.5579.

Scheidungsprotokoll

Die Gesetzgeber haben ausdriicklich bestimmt, daff die Ehen Bestand haben, welche
mit Einwilligung der EheschlieBenden sowie derjenigen, deren Untergebene sie sind,
stattfinden®. Es stellt sich aber die Schwierigkeit, weshalb diese gesetzliche Anordnung
die sich verbindenden Personen dem Herrn hier vorangestellt hat, wo doch der Herr ge-
mil seiner {iberlegenen Machtstellung iiberall und auch hier in vieler Hinsicht vorzugs-
wiirdiger und hoher als der Beherrschte ist. Wie es heillit, werden die sich ehelich Ver-
bindenden durch die Liebesvereinigung ein Fleisch'®. Liebe aber entsteht nicht aus sich
heraus und einseitig, sondern zu einem Geliebten hin. Hier gibt es nimlich das Ménnli-
che und das Weibliche''; Geschlechter, die sich von Natur aus gegenseitig lieben und
nacheinander verlangen, und die Ehe stellt fiir sie das Band des Zusammenlebens und die
gemeinsame zeitliche Dauer des Lebens der Eheschlielenden dar. Deshalb, so glaube
ich, werden die Eheschliefenden, da in erster Linie sie durch ihren Consens ihren Ehe-
schlieBungen die Giiltigkeit verleihen, bei diesen den Herren vorangestellt, und iiberdies
werden die einen, da sie nur mit Worten ihre Billigung aussprechen, sofort entlassen, die
anderen aber, da sie aufgrund des Ehebandes die Unauflgsbarkeit erwerben und durch
diesen Bund zeitliches und geistliches Leben untereinander teilen, werden vor jenen, die
bloB sprechen, erwihnt, da sie durch die Ehe gezwungen sind, in dieser Weise zusam-
menzusein und einmiitig zusammenzuleben.

Aus diesen und dhnlichen Griinden darf nicht zugelassen werden, dal eine Ehe, wenn
sie etwa, wie oben dargelegt, unter Gewaltanwendung gegen eine oder beide Personen
geschlossen wurde, Bestand hat. Denn wie sollte das, was auf entgegengesetzte Weise
vor sich gegangen ist, als das, was mit Consens geschieht, eine Ehe genannt werden kon-
nen oder konstituieren? Denn das Widerstreben ist geradewegs der Anfang der Tren-
nung. Und welche Hoffnung auf Einigkeit des Geistes'? und auf Zusammenleben werden
diejenigen geben, die von allem Anfang an nicht durch die beiderseitige freiwillige Zu-
stimmung zusammenkommen? -

Um also damit aufzuhéren, lange dariiber nachzudenken und einleitende Worte zu ma-
chen und um den Fall selbst zu nennen: In der Gegend von Malaina wurde eine unfrei-
willige Ehe geschlossen zwischen dem Lektor Johannes und einer im vorgeriickten Alter
stehenden'® Frau, die aus der Gebirgsregion von Belachatouia kam, wie auch ihr Name
zeigt. Denn ihr Taufname war Rousa. Rousa und der Lektor aber unterstanden gemein-

° Bas.28.4.2.

10 Mt 19,5 f.; Mk 10,7; 1 Kor 6,16; Eph 5,31 — jeweils nach Gen 2,24.
' "Mt 19,4. Vgl. Gal 3,28. — nach Gen 1,27 (=5.2).

12 vgl. 1 Kor 6,17.

13 Vgl. Gen 18,11; Lk 1,7.18. Vgl. Lk 2.36.
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sam der gleichen Macht der Herrin Theodora, der Tochter des Indianos, die in Malaina'*
die erste Stellung einnahm. Diese, eine heftige Frau, deren Mutwille besonders auf wi-
dersinnige Dinge gerichtet war, verheiratete jene Verbliihte und wie die Neugeborenen
fast Zahnlose, eine Barbarin'®, die nicht richtig griechisch spricht, mit dem achtzehnjih-
rigen Lektor, obwohl dieser iiberhaupt nicht wollte. Dies wird dadurch offenkundig, da
er ins Gefingnis gesperrt wurde, da er die Abmachung nicht annahm, und dadurch, daB
nicht einer der Priester des Ortes, nachdem sie von der Gewaltanwendung und der Un-
freiwilligkeit des Lektors erfahren hatten, in der Kirche den Segen iiber sie sprach, son-
dern ein anderer aus einer anderen Provinz, der von der Urheberin dieser Gesetzwidrig-
keiten'® herbeigerufen worden war. Aber sobald die gewaltsame Segnung vollzogen war
und sich néchtliche Finsternis iiber die Erde ergossen hatte und wihrend man glaubte,
Johannes schliefe mit seiner Ehegattin und —dem Alter nach- GroBmutter, da floh er, vor
den Augen aller verborgen, als sie mit Trommeln, Tédnzen und Hochzeitsgesingen be-
schiftigt waren, aus dem Brautgemach, steht seitdem bis jetzt bald bei diesem, bald bei
jenem in Dienst und Arbeit, hat die verbliihte Braut ohne Briutigam zuriickgelassen und
verdient seinen Unterhalt mit seiner eigenen Hénde Arbeit!”,

Er legt aber der Kirche eine zweifache Frage vor: Ob er eine andere [Frau], jung und
griechischsprachig wie er, heiraten diirfe und ob seiner Beforderung zum Priesteramt et-
wa Hindernisse entgegenstiinden. Wir sagten, er solle sowohl eine [andere] Frau heiraten
als auch Priester werden. Denn was in boswilliger Absicht stattgefunden hat, steht ihm
bei keinem von beidem im Wege. Wenn nimlich das, was nach jemandes Willen ge-
schieht, etwas Seiendes ist und als existierende Sache betrachtet wird, dann ist auf jeden
Fall das, was ohne EntschluBl, Wunsch und Annahme vollzogen wurde, als nichtseiend
und nichtexistent zu beurteilen. Wie kann aber so etwas dem mit Zustimmung [Zustande-
gekommenen] und Existenten als Hindernis im Wege stehen? Und mehr noch: Wenn ein
minderjihriger Mensch gemiB beiderseitigem freiwilligen Entschluf} eine Frau heiratet
oder mit einem Mann verheiratet wird, und wenn sie dann Kinder zeugen, wird ihr Zu-
sammenleben wegen des Umstandes, dall die Ehe withrend der Minderjihrigkeit zustande
kam, unterbunden. Noch viel eher soll sich derjenige, der nicht aus freiem Entschlufl
zustimmt und sich nicht mit einer anderen der Vereinigung, das heiBt eines leidenschaft-
lichen Kusses schuldig gemacht hat, mit aller Erlaubnis von der auf diese Art mit ihm
verbundenen Frau trennen und zum Priesteramt gelangen konnen.

(Monat und Indiktion)

!4 Malaina befand sich in der Nithe von Angelokastron im Tal von Agrinion. Siehe P. Soustal — J. Koder, Ni-
kopolis und Kephallenia (Tabula Imperii Byzantini 3), Wien 1981, S. 108. K. Lampropoulos, loévwng Anoxon-
Ko, ZupBolt oy Epeuve Tov Plov Ko Tov cuyypadikol £pyou tou, Athen 1988, S. 174,

15 Vgl. K. Lampropoulos, a.a.0., S. 290, FuBnote 76.

16 Vgl Lk 13,27; Mk 7,23 (vgl. Ps 5,6).

17 Vgl. 1 Kor4, 12; 1 Thess 4, 11.
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2. Verfasser: Demetrios Chomatianos
Edition: J. Pitra, Analecta sacra et classica VII, 1A, S. 63-66.

Ob jemand, der zwar in unmiindigem Alter mit einem minderjihrigen Midchen ver-
lobt, nach deren Tod jedoch gesetzmiBig mit einer anderen Frau getraut wurde, zum
Priestertum zugelassen werden soll. An Herrn Konstantinos, Bischof von Stroumitza.

Endlich ist der gute Bischof von Stroumitza zu uns gekommen, allerdings nur durch
einen brieflichen Gruf3, denn was die personliche Begegnung angeht, haben wir seit lan-
gem die Hoffnung aufgegeben, da er mit allem Verlangen ins treffliche Stroumitza zu-
riickgekehrt ist und heftige Liebe dazu hegt, so dal er sowohl seine Heimat als auch sei-
ne Freunde vergifit. Doch sage, mein teures Haupt, was von beidem ist der Fall: »Sind
wir von dir wie Tote vergessen« —so sagt ja der Psalmist'®- oder stellst Du unsere Zunei-
gung zu Dir auf die Probe, indem du einerseits Dich ganz verborgen héltst und fiir uns
unsichtbar geworden bist, andererseits aber in langen Abstinden, in den Monden des
Akesaios" und bei der Wiederkehr der Zyklen des Meton?, Deine Briefe schickst, of-
fensichtlich um Dich dadurch erwiinscht und beliebt zu machen? Aber deine Briefe
schaffen zwar, wenn auch spit, dem ersten Gedanken Abhilfe, indem sie [uns] iiberzeu-
gen, daB Du »uns nicht auf immer vergessen hast«?'. Den zweiten [Gedanken| aber hal-
ten wir fiir Lob, werden uns jedoch in Zukunft iiberhaupt nicht wundern, wenn dein Ver-
schwinden fiir uns weiter anhalt. Denn Du kennst ja die Unzuverlassigkeit und Unregel-
méBigkeit der Freunde und zugleich der Zeitldufe und weilt, bei wem man sein von Nie-
dergeschlagenheit ersticktes Herz offnen oder sich in freimiitiger und hichst angenehmer
Rede entspannen soll: Bei wem sonst, als bei dem, bei dem Blutsverwandtschaft und
Freundschaft zusammenkommen und so Sicherheit und Vertrauen schenken. Aber, ob

SBs 3019,

19 Akesaios war ein fauler Steuermann, der die Abfahrt stets verschob, weil er angeblich auf (Voll-)Mond war-
tete, um bei Licht zu segeln. Sonst heiBt das Sprichwort: "Axes(c)otov cehnvn (Proverbia Diogeniani I, 57, E. L.
a Leutsch | F. G. Schneidewin, Corpus Paroemiographorum graecorum I, Gottingae MDCCCXXXIX, S. 189 f.
Oder ty 'Axecoiov cedjvny (Apostolius, X VI, 44, in: Leutsch/Schneidewin 11, Gottingae MDCCCLI). In dieser
Fassung begegnet das Sprichwort auch bei Photios, Lexikon, s. v. und in der Suda T 512, in: Suidae Lexicon,
edidit Ada Adler, Pars IV, Lipsiae MCMXXXYV, 541. Ubereinstimmend heiBt es iiberall, es werde fiir Menschen
gebraucht, die zuwarten und sich verspiten. Im Deutschen entspricht dem in etwa »am St. Nimmerleinstag«
oder »ad Kalendas graecas« (Georg Biichmann, Gefliigelte Worte, Berlin 321972, S. 622: nach Sueton hiiufiger
Ausspruch des Augustus).

20 Meton war ein bedeutender Athener Astronom (5. Jh. v. Chr.), der u. a. die (Sommer-) Sonnenwende festleg-
te und einen Zyklus von neunzehn Jahren aufstellte, innerhalb dessen den reguliren Monaten des Lunisolarka-
lenders sieben Schaltmonate hinzugefiigt werden muBten. Dieser nach ihm éviawtog Métwvag genannte Zyklus
(Diodor XII 36,2 — vgl. Kubitschek, Art. Meton, in; Pauly-Wissowa, RE 15, 2, 1932, 1458-1466) wurde
sprichwortlich (Suda E 1331, ed. Adler, II, Lipsiae MCMXXXI [= Stuttgardiac MCMLXVII], S. 284: évicrutog
Metovog: 1 evveakodexoempic ... vel. M 801, ed. Adler, 11, Lipsiae MCMXXXIII [Stuttgardiae MCMLVII],
376; Proverbia e codice Bodleiano 672, in: Thomas Gaisford [ed.], Paroemiographi Graeci, 1836 [=ND: Osna-
briick 1972], 80) und verspottete in der Fassung dvafaiieston eig 10V MEtmvo Evicmtoy (Appendix 111, 88, in:
LeutschiSchneidewin 1, 433) jene, die etwas lange hinausschieben. Im Deutschen entspricht ungefiihr: »alle
Schaltjahre einmal« oder »alle Jubeljahre einmal« (G. Biichmann, Gefliigelte Worte, Berlin 321972, S. 17) nach
glcm Jubeljahr, das im AT nach Lev 25 alle fiinfzig Jahre stattfand bzw. nach dem Jubeljahr der Katholiken.

< Ps12 1cte.
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Du schweigst oder schreibst, ob Du uns besuchst oder nicht, es moge Dir gutgehen und
Du mégest die andriingenden Schwierigkeiten tiberwinden. So sei es!

Deine Heiligkeit hat uns auseinandergesetzt und von uns zu erfahren verlangt, ob es
erlaubt sei, dall jemand zum Priestertum zugelassen werde, der zwar in unmiindigem Al-
ter mit einem achtjihrigen Midchen verlobt wurde, nach dessen baldigem Tod aber, als
er zur Mannbarkeit gelangt war und das gesetzlich vorgeschricbene Alter erreicht hatte,
gesetzmalBig mit einer anderen Frau getraut wurde.

Deine Heiligkeit moge daher wissen, daB frither in bezug auf diesen Tatbestand ver-
schiedene Entscheidungen getroffen wurden, die einen auf Synoden, die anderen von
einzelnen Personen der Hierarchie abgefaBt, und dal einige [Entscheidungen] es verbo-
ten haben, daBl Personen, die sich auf solche VerlGbnisse eingelassen haben, der Prie-
sterwiirde gewiirdigt werden, wogegen die anderen diesen das Priestertum gestattet ha-
ben. Daher sind auch diejenigen, die heutzutage diese Entscheidungen zur Hand nehmen,
uneins, und die einen schlieBen sich der einen, die anderen der anderen Seite an. Doch
gibt es auch solche, die einsichtsvoll den Mittelweg beschreiten und bald das Verbot,
bald aber die Erlaubnis bevorzugen und so das vermeiden, was sich an jeder dieser bei-
den Meinungen als schlecht erweist. Diese [Leute] nun verbieten das Priestertum, wenn
die Verlobung nach den Novellen der hochgeriihmten Kaiser stattgefunden hat, und zwar
nach denen des hochweisen Herrn Leon und des Herrn Alexios Komnenos. Wenn also
der minnliche Teil das vierzehnte Lebensjahr vollendet, der weibliche aber das zwolfte
vollendet hat und bereits in das dreizehnte gelangt ist, so haben sie gesetzlich bestimmt,
dal} diese Verlobungen unaufloslich bleiben, da ihnen in dieser Hinsicht die gleiche
Geltung zukommt wie der vollstindigen Ehe. So daf} daher, wer durch Tod oder gesetz-
méBige Scheidung von seiner Verlobten getrennt wurde, nicht zum Priestertum gelangen
kann, wenn er eine andere Frau geheiratet hat, weil er von da an wegen der Gesetzmi-
Bigkeit und Unanfechtbarkeit der Verlobung als sukzessiver Bigamist betrachtet wird.
Sie gestatten aber andererseits das Priestertum, wenn die verbundenen Personen, entwe-
der beide oder eine der beiden, sich unter der Grenze des heiratsfihigen Alters befinden
und die Verlobung somit stattgefunden hat, wihrend sie in unmiindigem Alter waren.
Denn dann wird eine derartige Verlobung, weil sie als gesetzeswidrig betrachtet wird, als
gegenstandslos beurteilt. Wenn diese aber solchermalBen verworfen wurde, wird die
méinnliche Person nach Eingehen einer anderen Ehe nicht als Bigamist betrachtet und
ohne Tadel zum Priestertum zugelassen. Sie stiitzen aber dieses Votum nicht allein auf
das, was von Natur aus richtig ist, sondern auch auf den achtzehnten Kanon des groflen
Vaters Basileios??, der, nachdem er das Geliibde und den Fehltritt von Jungfrauen aus-
fiihrlich behandelt hat, gegen Ende auch folgendes vorschreibt: »Die Geliibde aber lassen
wir von dem Zeitpunkt an zu, wenn das Alter die Vollendung der Vernunft erlangt hat.
Denn es ist durchaus nicht statthaft, die Worte von Kindern in diesen Dingen fiir ver-
bindlich zu halten, sondern die [Jungfrau], die dlter als sechzehn oder siebzehn Jahre ist
und ihr Denken beherrscht ... mufl man nach Priifung das Geliibde ablegen lassen und bei
Fehltritt bestrafen.« Und nach anderem: »Denn die Eltern und Briider und manche Ver-
wandte bringen viele [Jungfrauen| vor dem [angemessenen] Alter [ins Kloster], die nicht

2 Ralles-Potles, Thvtonpo v Beiov kol iepodv kavovay, Bd. IV, Athen 1854 (ND: 1966), S. 441-442.
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von sich aus zur Ehelosigkeit streben, sondern weil sie [die Verwandten] etwas Weltli-
ches fiir sich erreichen wollen. Diese [Madchen] diirfen wir nicht leicht [ins Kloster] auf-
nehmen, bis wir ihren eigenen EntschluB offen erforscht haben.«* Und auch aufgrund
der AuBerung des gottlichen Vater Timotheos von Alexandrien, die den [danach] Fra-
genden antwortet, daBl die Vergehen der Siinder vom zwolften Lebensjahr an und dariiber
von Gott gerichtet werden®. Es ist jedoch offenkundig, dal auch die [staatlichen] Geset-
ze vorschreiben, die Viter sollten unter Zustimmung auch der Kinder die Ehevertrige
abschlieBen. Wie aber sollen die, die sich in unmiindigem Alter befinden und noch nicht
zum Stadium der Vollendung der Vernunft gelangt sind, zustimmen? Wenn also das Al-
ter der Verlobten geringer ist, dann soll auch die Verlobung nicht als vollstindig, sondern
als gegenstandslos betrachtet werden und derjenige, der die ihm so Anverlobte verstofBt,
wenn er eine andere Ehe eingehen sollte, nicht gehindert werden, zum Priestertum zu
gelangen. Darin also, wie auch in vielen anderen dhnlichen Dingen [liegen] die Umstén-
de der erwihnten Entscheidung, die die mittlere ist und sich zugleich mit den beiden ex-
tremen Meinungen zu ihren beiden Seiten beriihrt, die meine Rede weiter oben dargelegt
hat. Deine Heiligkeit moge also in diesem Geiste die Angelegenheit des Mannes untersu-
chen, dessentwegen sie die Frage gestellt hat, und dann entscheiden, ihn entweder zum
Priestertum zuzulassen oder ihn auBerhalb zu lassen. Denn so weit war es an uns, eine
Antwort iiber ihn zu geben.

I11. Die Priesterweihe und die rechtmdfige Einwilligung in die Ehe

1. Der erste Fall

In der Gegend von Malaina® hatte eine in der damaligen Gesellschaft einfluBreiche
Frau namens Theodora nach vielen Bemiihungen etwas Auflergewoéhnliches geschafft:
Sie verehelichte mit Gewalt den achtzehnjihrigen Lektor Johannes mit einer Frau im
fortgeschrittenen Alter, die aus der Gegend von Balachatouia stammte. Diese Ehe wurde
geschlossen, nachdem Johannes starken Widerstand geleistet hatte. Er zog es sogar vor,
sich einkerkern zu lassen, anstatt in die EheschlieBung einzuwilligen. Auch die Kleriker
der Gegend, die den Fall kannten, weigerten sich, das Paar zu trauen.

Aus diesem Grund sah sich Theodora gezwungen, Priester aus einer fremden Gegend
herbeizuholen, die offenbar nicht ohne eine Gegenleistung die Trauung durchfiihrten.
Auch nach der Trauung dnderte sich die Verfassung des Brautpaares nicht. Als es Nacht
wurde, verlieB Johannes im Trubel das hochzeitliche Haus, wo gefeiert und getanzt wur-
de, um nicht in derselben Nacht der Frau beiwohnen zu miissen. Als er gezwungen war,
seine lebensnotwendigen Bediirfnisse durch korperliche Arbeit zu decken, kam er zu
Apokaukos und stellte ihm zwei grundsitzliche Fragen:

3 Brief 199,18 an Amphilochios von Ikonion, in: Saint Basile, Letters, Tome 11, ed. trad. ¥Yves Courtonne, Paris
1961, S. 156, 3540, 156, 44-157, 48. Ralles-Potles, IV, S. 441442,

24 PG 33, 1307 BC. Ralles-Potles, 2..0. TV, §. 341.

%5 S, Anm. 14.
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a. Ob er frei eine Ehe schlieBen diirfe, ohne dal} dabei die erste Ehe ein Hindernis dar-
stelle?

b. Ob er durch die erste Ehe mit Rusa und durch die potentielle Zweitehe an seinem
Streben nach dem Empfang der Priesterweihe gehindert sei?

War Johannes ein Bigamist?

2. Die Urteilsbildung des Apokaukos

a. Die Antwort des Apokaukos auf die erste Frage des Johannes, die billigerweise den
Praktiken der Jurisprudenz jener Zeit folgt, stiitzt sich auf eine klare Verordnung der
Basiliken?: »O0 yiveton yépiog, €l Ut GUVOIVEGOVGLY Ol GUVOTOLEVOL KO Ol €XOVTEG
atole vretovoiovc. Die affectio maritalis, die frei von jeglichem Willensmangel war,
stellte eine conditio sine qua non fiir die rechtmiBige EheschlieBung dar?’.

In unserem Fall lag die fiir die rechtméfige EheschlieBung notwendige Einwilligung —
zumindest die des Johannes — nicht vor. Diese EheschlieBung war vielmehr das Resultat
eines Gewaltaktes, womit sie gemil einer spezifischeren Verordnung des angewandten
Rechts der Basiliken zur Ungiiltigkeit verurteilt war?.

In dhnlichen Fillen, wo die notwendige Einwilligung zur EheschlieBung gefehlt hatte,
betrachtete Apokaukos eine derartige Ehe als ocvotoatov, avundototov, tolg VOUOLG
ampocdextov und als Stedhvoewg aEov. Genauso urteilt Apokaukos im vorliegenden Fall:
»el yop 10 Koo BEANGLY TIVog Kol OV £0TL Kol LIApYOV mpdyuo Aonleton, TO PN Koo
WOLUNY UNSE KOT GPECKELOY KO KOTaSOXNY WOXTC TEAEGHEY TAVTOG KOL (G UN OV KpLonoe-
TOL KOL OVUTTOPKTOV. &

Die Bewertung der Ehe in unserem konkreten Fall als ungiiltig fithrt logischerweise
zum Schlul, dafl diese Ehe nicht zu den drei rechtmidBigen Ehen, die Johannes theore-
tisch schlieffen konnte, gezihlt werden durfte. Nach vielen Schwankungen und besonders
nach der Herausgabe des beriithmten Tomos der Vereinigung® (= Tdépog mg Evaoenc)
am Anfang des 10. Jahrhunderts genehmigte die Kirche im 13. Jahrhundert, dal man bis
zu dreimal im Leben die Ehe schlieien durfte.

Derselbe Standpunkt wird auch in einem anderen Fall*® vertreten, der im hinterlassenen
Werk des Demetrios Chomatianos geschildert wird. Hier wird der Erzbischof von Ochrid
mit dem Fall einer Frau konfrontiert, die vier Ehen geschlossen hatte. Sie hatte aber ihre
ersten zwei Ehen vor der Erlangung ihrer Volljihrigkeit und vor dem Ehemiindigkeitsal-
ter von zwolf Jahren geschlossen, womit ihr gesetzlich das Recht zustand, noch einmal
heiraten zu diirfen.

%6 Bas. 28.4.2.

27 Siehe J. Zhishman, Das Eherecht der Orientalischen Kirche, Wien 1864, S. 603-646.

28 Bas. 10.2.2 : Bio 8¢ éom peydihov mpdopotog Enéhenoic, fiv ob duvortov dmmBeicfon. Bas. 1.2.3.116: Obdey
obtwg LrevavTiov T oyolq moTel, OGN Ple kod 6 00Pog. Bas. 28.4.32: Obdeig dxov avaykdleton ypen 1 6v EAv-
oev N8N yopov dvoxovicon. Bas.10.2.21: Obdevi xpove xupoitan T Bloaov.

2 Siche Ralles-Potles, Thviomia 1dv Belov koi tepdv kavovov, Bd. V, Athen 1855 (ND: 1966), S. 3-10. V.
Grumel, Les regestes des actes du patriarcat de Constantinople (715-1206), Paris 1989, Nr. 715.

30 J-B. Pitra, Analecta sacra et classica, spicilegio solesmensi parata iuris ecclesiastici graccorum, Selecta Pa-
ralipomena, Bd. VII, Paris-Roma 1891, Kapitel 9, S. 47-50.
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Chomatianos kennzeichnet diese Frau nur als Bigamistin und nicht als Tetragamistin.
Er zieht ihre zwei ersten EheschlieBungen, bei denen sie noch minderjihrig war, iiber-
haupt nicht in Betracht, als er ihr eine entsprechende Bufle erteilt.

Beide Fiille, sowohl der Fall des Johannes bei Apokaukos, als auch der Fall der poly-
gamen Frau bei Chomatianos, fithren zu der sicheren Schlulfolgerung, daf eine Ehe,
wenn sie ohne die notwendige, von Willensmiéngeln freie Einwilligung des Traupaares
geschlossen wurde, oder wenn ein Ehegatte noch nicht das Ehemiindigkeitsalter erreicht
hatte, wenn also die rechtlichen Voraussetzungen fiir eine rechtmifige Eheschliefung
nicht erfiillt waren, als dvonootatog galt und keine gesetzlichen Auswirkungen hatte.

b. Die notwendige Konsequenz der Ungiiltigkeitserkldrung der Ehe des Johannes be-
stand nun darin, daB} Johannes auch dann die Moglichkeit hatte, sich zum Priester weihen
zu lassen, wenn er vorher eine neue Ehe eingehen sollte. Johannes kénnte in diesem Fall
nicht als Bigamist bezeichnet werden und seine neue Ehe wiirde als die erste und nicht
als die zweite gelten. Folglich wiirde fiir ihn der kirchenrechtliche Hinderungsgrund, daf
der Empfang der Priesterweihe fiir Bigamisten nicht erlaubt ist, nicht zutreffen®’. Unab-
hingig davon kommt im Falle des Johannes noch eine weitere Komponente zur Geltung.
Zwischen Johannes und der Frau, die er zwangsweise geheiratet hatte, war es zu keinem
sexuellen Verhiltnis gekommen. Auch wenn es dazu gekommen wire, hitte sich an der
Ungiiltigkeitserklidrung der Ehe natiirlich nichts geéndert. Es wire jedoch ein anderer
Hinderungsgrund fiir den Empfang der Priesterweihe entstanden. Die Kirche verbietet
nimlich die Priesterweihe denjenigen, die vor ihrer ersten und einzigen Ehe ein sexuelles
Verhiltnis mit einer Frau eingegangen sind*. Dieser Hinderungsgrund liegt selbstver-
standlich auch dann vor, wenn jemand nach der Hochzeit ein sexuelles Verhiltnis mit ei-
ner anderen als seiner rechtméBigen Frau pflegt.

IV. Die Priesterweihe und die rechtmdfiige Einwilligung im Falle der
eingesegneten Verlobung

Die vom Gesetz fiir eine rechtmiilige Eheschliefung geforderte Einwilligung der Frau
und des Mannes setzt voraus, daB sich beide zum Zeitpunkt der EheschlieBung im Ehe-
miindigkeitsalter befinden. Andernfalls wird diese Ehe insofern fiir ungiiltig gehalten, als
sowohl das Ehemiindigkeitsalter nicht erreicht ist, als auch die erforderliche Einwilligung
noch aussteht. Die Minderjdhrigen sind nicht in der Lage, iiber eine Willenserkldrung zur
EheschlieBung zu verfiigen und eine solche vorzubringen. Wenn sie dies dennoch tun, ist
ihre Erkldrung ohne jede rechtliche Wirkung.

Diese SchluBfolgerung wurde mit Sicherheit aus dem Gutachten des Demetrios Cho-
matianos gezogen. Der Bischof von Stroumitza, der die Meinung des Erzbischofs von

3 Kanon der Heiligen Apostel (Ralles-Potles, Bd. 11, S. 23). 12. Kanon Basileios’ des GroBen (Ralles-Potles,
Bd. III, S. 131). 3. Kanon der Synode in Trullo (Ralles-Potles, Bd. 11, S. 312). Vgl. auch Ralles-Potles, Bd. 1, S.
59.

2 Siehe Ralles-Potles, Bd. 1, S. 59, 61. Kanon der Heiligen Apostel (Ralles-Potles, Bd. 11, S. 79). Kanones 2
und 9 des ersten Okumenischen Konzils (Ralles-Potles, Bd. 11, S. 116, 137). Kanones 1 und 9 der Synode zu
Neokaesareia (Ralles-Potles, Bd. 111, S. 70 und 84).
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Ochrid einholen wollte, hatte um dieses Gutachten gebeten. Der Fall, iiber den sein Urteil
abzugeben gebeten wurde, weist im Vergleich zum vorausgehenden Fall des Apokaukos
wesentliche Unterschiede auf. Der neue Fall des Chomatianos betrifft einen Mann, der
sich noch im minderjihrigen Alter mit einem achtjihrigen Midchen verlobt hatte. Das
Midchen starb kurze Zeit nach der Verlobung. Als der Mann spiter in das Ehemiindig-
keitsalter eingetreten war, ging er eine neue Ehe ein. Nachdem er geheiratet hatte, teilte
er dem Bischof von Stroumitza mit, da} er Priester werden wolle. Um diesen Wunsch ge-
fahrlos nachkommen zu konnen, mufite der Bischof vorher die Verlobung, die jener
Mann als Minderjahriger eingegangen war, einer Beurteilung nach rechtlichen und kir-
chenrechtlichen Kriterien unterzichen. Hitte der Mann danach aufgrund jener Verlobung
als Bigamist zu gelten, so wire ihm die Priesterweihe offenbar nicht erlaubt. Andernfalls
wire sie statthaft, natiirlich nur, sofern es keinen weiteren Hinderungsgrund gibe.

Der grundsitzliche Unterschied zwischen dem Fall, um dessen Begutachtung Chomati-
anos gebeten wurde und dem bei Apokaukos anhdngig gemachten, wird jetzt augen-
scheinlich: Der Priesteramtskandidat im Fall des Apokaukos hatte vor seiner rechtmiBi-
gen Ehe aus Zwang und unter Druck eine andere, ungiiltige Ehe geschlossen, diese aber
nicht vollzogen. Im Chomatianos vorliegenden Fall war der Kandidat vor seiner recht-
miBigen Ehe eine Verlobung mit einer anderen Frau eingegangen. Als der Bischof von
Stroumitza Chomatianos diesen Fall erlduterte, versdumte er, ihm zu erklédren, ob es sich
dabei um ein eingesegnetes Verlobnis handelte. Das einfache Verlobnis wurde lediglich
durch die Willenskundgebung der Frau und des Mannes zu einer Verlobung, also ohne
kirchlichen Segen vollzogen®.

Diese Unterscheidung ist, wie wir im weiteren Verlauf sehen werden, fiir Chomatianos’
Urteilsbildung und fiir die Losung des Falles von Gewicht. Abgesehen davon wurde die
vorausgegangene Ehe im Fall des Apokaukos fiir ungiiltig erklirt, weil die erforderliche
rechtmifBige Einwilligung gefehlt hatte. Im Falle des Chomatianos aber konnte das Ver-
16bnis, sei es mit oder ohne kirchlichen Segen, fiir ungiiltig erklidrt werden, da vor allem
eine andere wichtige Voraussetzung fiir einen rechtmifBigen Vollzug gefehlt hatte, nim-
lich das Alter.

Im Gegensatz zu Apokaukos war die Entscheidung fiir Chomatianos keine leichte Sa-
che. Chomatianos mufte priifen, welche Art von Verlobung stattgefunden hatte, und sich
dementsprechend eine Meinung bilden, die er auf jeden Fall kirchenrechtlich stiitzen
mufte. Im folgenden werden wir versuchen, Chomatianos’ Gedankengang nachzuspiiren,
indem wir kurz auf die wichtigsten Punkte des Falles eingehen.

1. Der Bischof von Stroumitza

Die Antwort des Chomatianos ist in seinem Brief an den Bischof von Stroumitza ent-
halten. Es gibt keinen Zweifel, dall es sich um einen Bischof handelt, der damals dem
Erzbistum von Ochrid angehorte*. Dies verrit zum einen schon der Ausdruck des Cho-

3 Zur Vollzugsweise dieser (zivilen) biirgerlichen Verlobung vgl. eingehender St. Papadatos, Tept g
uvnotelog eig 1o pulavtivov diketov, Athen 1984, S, 73-85.

3 Uber den Zustand des Erzbistums wiihrend der Zeit des Demetrios Chomatianos siehe H. Gelzer, Der Pa-
triarch von Achrida, Aalen 1980 (Leipzig 1902), S. 16 ff.
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matianos: eédniwmce 8¢ nuiv N on tepdtng, da im Werk des Chomatianos nur die ihm un-
terstellten Bischofe?® mit 1 on iepdtng angeredet werden, zum anderen wird aus derjeni-
gen Notitia Episcopatuum, die der Zeit des Chomatianos unter allen erhaltenen am néch-
sten steht, ersichtlich, dafl die Didzese von Stroumitza zum Erzbistum von Ochrid zihlte.
Das Bistum von Tiberioupolis bzw. Stroumitza hatte den neunten Platz auf der Rangliste
der Bistiimer im Erzbistum von Ochrid inne. Der Sitz des Bistums war in der gleichna-
migen Stadt, »xewevn év tolg upebopiorg g Moxedoviog petaby PodoPiodiov kot
"AEL0D«®,

Die Person, die zu Chomatianos” Zeiten das Bischofsamt in diesem Bistum innehatte,
ist uns nicht bekannt. Die Uberschrift des von uns in der Ausgabe von J. Pitra zugrunde-
gelegten Textes verleiht ihm den Namen Konstantinos. Von ihm sind keine anderen
Handlungen in den kirchlichen Angelegenheiten jener Zeit bekannt. Eins ist aber sicher,
daB zwischen ihm und Chomatianos ein starkes freundschaftliches Verhiltnis bestand.
Davon zeugt der Ton, den der Erzbischof von Ochrid in der Einfiihrung seines Briefes
anschligt. Chomatianos driickt am Anfang des Briefes seinen Kummer und seine Verbit-
terung dariiber aus, daB sie miteinander sehr selten Kontakt aufnehmen. Dies fiihrt er
ironisch darauf zuriick, dafl der Bischof eine iibermidfBige Liebe zu Stroumitza habe und
sich fast ausschlieflich mit den Angelegenheiten seines Bistums beschiftige. Durch die-
ses Verhalten will sich der Bischof von Stroumitza in Chomatianos’ Augen em6uuntdv te
kol moBevotepov machen. Der Bischof diirfe jedoch iiberhaupt keine Zweifel haben, daf3
der Erzbischof von Ochrid ihm stets ein ehrlicher und wahrer Freund bleiben werde, an
den er jederzeit eine opdiav gAevBepodwvov richten und dem er unbedenklich und im
Vertrauen alle seine Sorgen und Néte, die ihm 10 10V Kop®v dmcTtov Koi Gvoucioy be-
reiten, darlegen konne.

Die Tatsache, daB ein Bischof sich an den Erzbischof wendet, um ihm eine kirchen-
rechtliche Frage zu stellen, ist nicht aulergewthnlich. Wenn zudem der Erzbischof von
Ochrid ein Demetrios Chomatianos war, der zu seiner Zeit als eine Fachgrofie in solchen
Dingen galt, ist dieser Schritt alles andere als verwunderlich. Das vorliegende Werk von
Chomatianos umfalt viele dhnliche Fille, in denen nicht nur ein Bischof, sondern auch
einfache Laien nach Ochrid kommen, um sogar mit ihren personlichen Meinungsver-
schiedenheiten und Streitigkeiten, die eigentlich das biirgerliche Recht jener Zeit betra-
fen, vor dem kirchlichen Richterstuhl zu erscheinen®’. Das Eigenartige in unserem Fall ist
die Unklarheit iiber die ndheren Umstinde des Falles, den der Bischof von Stroumitza
Chomatianos mitteilt. Dies deutet darauf hin, daff der besagte Bischof mit solchen Fllen
nicht vollkommen vertraut war. Sein Schweigen iiber die Art der Verlobung, die wih-
rend der Minderjdhrigkeit einer Person stattgefunden hatte, zwingt Chomatianos, ent-
sprechende Nachforschungen anzustellen.

3 Siehe H. Gelzer, a.2.0., 8. 18.
36 Bbd.
37 J. Darrouzés, Notitiae Episcopatuum Ecclesiae Constantinopolitanae, Paris 1981, S. 371-372,
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2. Die extremen Losungen

Die Beurteilung der Frage, ob eine der Ehe vorausgegangene Verlobung mit einer an-
deren Frau, ob mit oder ohne kirchlichen Segen, dem Mann anschlieend die Moglich-
keit 14Bt, Priester zu werden, stellte fiir Chomatianos kein vollig neues kirchenrechtliches
Problem dar. Das Problem war schon in der Vergangenheit behandelt worden, und so-
wohl mehrere Synoden als auch einzelne Hierarchen hatten bereits ihr Urteil dariiber ab-
gegeben. Chomatianos benennt diese Personen und die betreffenden Synodalentschei-
dungen nicht. Er beschrinkt sich nur auf die allgemeine Angabe, zu diesem Thema hét-
ten sich bis zu seiner Zeit zwei gegensitzliche Auffassungen durchgesetzt. Die eine er-
laubte die Spendung der Priesterweihe, die andere verbot sie. Im folgenden werden wir
die Losungsvorschlige, die zu diesem Thema gemacht wurden, kasuistisch einzeln vor-
stellen. Natiirlich wulite auch Chomatianos iiber diese Losungsvorschlige Bescheid.

a. Synodalentscheidung des Patriarchen Johannes Xiphilinos (1064—1075) vom
26.4.1066.%% Die Synodalentscheidung spiegelt vor allem die Handlungsweisen der bis
dahin geiibten Kirchenpraxis wider: éxpatnoe 8¢ kol UegpL TG SEVPO TOV VI GTEVGOUEVOV
KOPNV KO 1) BeveTe Touty arnoBodovie T Sleluyie T CUVELVEGEL KOl TPOCTILMY KOTO-
BoAf) eltor Etépov Gyoryduevoy, un duvocBon iepéo 1| Sidkovov 1 DIodGKOVOY YELPOTOVEID-
Oou, Styopov dniodn Aonlopevov.

Die Synodalentscheidung weitet diesen Hinderungsgrund in sehr strenger Weise auch
auf den Fall aus, in dem die Verlobung nicht mit kirchlichem Segen, sondern nur mit der
WillensduBerung der zu Verlobenden eingegangen wurde. Die Grundlage fiir die Aus-
weitung des Verbotes bildete die Auffassung, »der legalen Verlobung komme der Rang
und Bestand einer Ehe zu« (= t0¢ vopipov Lvnotelog 100 Youou teElv T8 Kol KOTHoToGLY
ggovomng). Mit dieser Gleichstellung zielte die Synodalentscheidung darauf ab, daB es
»zwischen Ehe und Verlobung keinerlei Unterschied gebe hinsichtlich des Zustande-
kommens der RechtmiBigkeit und Giiltigkeit« (= undév eivon yoov Te Kol HVNOTELOC
B1a00poV £l¢ GLOTUGLY TOD BEULTOD KO EPPOUEVOD).

b. Eine andere Synodalentscheidung®, die wiederum wihrend der Amtszeit des Patri-
archen Johannes Xiphilinos (1064-1075) gefafit wurde, aber ungefahr ein Jahr spiter
(19.03.1067), bestitigt das vorausgegangene Verbot zu unserem Thema: €nel koi £v Toidc
€lg 1EPOCIVIIY TEPOyyEMaLS OVTM TOLELY Kol XELPOBETELV £O0COV, MC OTE TIC LVNOTEL-
GOUEVOG TLVC, KO LT KOITOL YOOV GUVOOBELC, GROGTOIN TOOTNG OLOSTTOTE TPOTE, ELTOL ETEPD
VOULILY YOUQ CUVOOBT, 0VTE 1EPEMG YELPOTOVIOW SEXETOL OUTE YELPOTOVOULEVOC Tome &&
ayvolog GYERELGY TLve ExeL, GALDL THG tepoouvig bg Slyapog dhlotplovtor. Diese Synodal-
entscheidung fiigt aber auch etwas Neues hinzu. Sie verbietet den Empfang der Priester-
weihe demjenigen, dessen Frau vor der Ehe eine Verlobung eingegangen war: v £1ép@
VN OTEVBEIOOY, €1 TIg QrydymToa, €l lepouvng Pabuoy eunodileton dvapoivery.

38 Ralles-Potles, Tovioypo Tav Belov kol iepdv kovovav, Bd. V, Athen 1855 (ND: 1966), S. 51. V. Grumel, Les
regestes des actes du patriarcat de Constantinople (715-1206), Paris 1989, Nr. 896.
39 Ralles-Potles, Bd. V. S.53-54. V. Grumel, Les regestes ..., Nr. 897.
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c. Eine Synodalentscheidung®’, die wihrend der Amtszeit des Patriarchen Nikolaos
Grammatikos (1084—1111) am 27.7.1092 beschlossen und verkiindet wurde. Metropolit
Symeon von Kyzikos brachte den Fall des Priesters Johannes Diabatenos vor die Synode.
Dieser Priester hatte sich vor dem Empfang der Priesterweihe mit seiner Frau, die damals
sieben Jahre alt war (nAuktog ovoow entoetove), verlobt. Als Johannes Diabatenos erfah-
ren hatte, daB diese Verlobung rechtswidrig war, loste er sie alsbald auf, heiratete aber
die gleiche Frau acht Jahre spiter, ohne mit ihr von neuem eine Verlobung einzugehen.
Die Synode verkiindete, daB die Eheschliefung des Johannes ganz und gar rechtméBig
war, denn eine der EheschlieBung vorangehende rechtskriftige Verlobung sei nicht obli-
gatorisch: €oeton O KANPIKOG €OV GBLOCEITTMG TNV S0 LOVIIG YOULKTIG 1EPOAOYLOG GLPILO-
obeloav owt® cvluyov. Wihrend also die erste Verlobung des Johannes von der Synode
fiir ungtiltig erklart wurde, war es nicht moglich, ihn fiir einen Bigamisten zu halten, und
folglich konnte man seine Priesterweihe auch kirchenrechtlich nicht in Frage stellen. Das
Textstiick der Synodalentscheidung bestimmt nicht niher, ob die erste Verlobung eine
eingesegnete Verlobung war oder nicht. Wenn aber Maria das siebte Lebensjahr vollen-
det gehabt hitte, als sie die Verlobung einging, dann miifite diese Verlobung mit kirchli-
chem Segen vollzogen worden sein, um spiter fiir ungiiltig erkldrt werden zu konnen.
Denn eine Verlobung ohne kirchlichen Segen im vollendeten siebten Lebensjahr war ent-
sprechend der Novelle 109 Kaisers Leons des Weisen (886-912) rechtskriftig und legal.
Der Text der Synodalentscheidung 146t aber offen, ob Maria erst im siebten Lebensjahr
stand oder dieses bereits vollendet hatte. Da ihre Verlobung jedoch als gegenstandslos
bezeichnet wird (thc yoUv mpoPaonc UVNGTELES ... 0VGTC GVLT0GTOTOL), scheint uns, daB
sie das siebte Lebensjahr noch nicht vollendet hatte und dal} ihre Verlobung ohne kirchli-
che Einsegnung stattgefunden hatte.

d. Die Antwort*! des Patriarchen Loukas Chrysoberges (1157-1170) an den Abt des
Klosters tov ®davipornov Xpiotov, Euphimianos: Ein Mann, der eine Frau geheiratet
hat, die vor ihrer Eheschliefung eine eingesegnete Verlobung mit einem anderen Mann
eingegangen war, darf kein Kleriker werden. Das Verbot gilt auch in dem Fall, wenn die
Frau bei der Verlobung noch nicht volljihrig ist — auch dann, wenn sie noch nicht das
zehnte Lebensjahr vollendet hat.

e. In einer Synodalentscheidung® des Patriarchen Michael Anchialos (1170-1178)
wird die EheschlieBung eines Klerikers, der sich zuvor mit einer Verwandten seiner Frau
verlobt hatte, die anschlieBend verstorben war, gutgeheifien, insofern seine Verlobte vor
Vollendung des sechsten Lebensjahres verstorben war (die Verlobung wurde ohne kirch-
lichen Segen eingegangen). Man begriindete diese Haltung mit der drastischen Feststel-
lung, dabB es bei einem Midchen im Alter von unter sechs Jahren nicht einmal ein Ver-
langen nach einem sexuellen Verhiltnis geben konne. Andernfalls wire sowohl die Hei-
rat als auch die Priesterweihe fiir die bestimmte Person verboten geblieben.

40 v, Grumel, a.a.0., Nr. 959. Balsamon in seinem Kommentar zum Nomokanon in 14 Titeln, Titel 13, Kapitel
2: Ralles-Potles, Bd. I, S. 292-293.

V. Grumel, a.a.0., Nr. 1087.

42 v Grumel, a.a.0., Nr. 1142 und Balsamon, in: Ralles-Potles, Bd. 1. S. 292 und Bd. IV, S. 484.
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f. Der Kommentar® Balsamons zum vierten Kapitel des 13. Titels des »Nomokanons
in 14 Titeln«. Balsamon erlaubt demjenigen, der sich vor seiner EheschlieBung mit einer
anderen Frau verlobt hatte, den Empfang der Priesterweihe nur dann, wenn diese noch
nicht sechs Jahre alt war, als die Verlobung aufgelost wurde: €1 pév 10 mpocwrov 10 Ko-
TEYyUNBEY T BEAOVTL lep@BTvoL, WETC THY GOETNGLY TV EYPad®V LREPEPN TOV EKTOV
¥POVOV 0V TopoympNENcETon O T EYypohor EKBEUEVOS, T| KOA TNV MOPGVOUOV UVTGTELGY,
£TEpQ GUVOHBTIVOIL YUVOILKL Ko 0DTG tepwBfjvon mg Styopog Aonlopevog dio Ty emboptoy
KOl S0t TO eVl SEKTIKNY £pOTOC THY YOVOLKG.

Nachdem wir alle oben angefiihrten Auffassungen miteinander verglichen haben, stel-
len wir die These auf, da} die Spendung der Priesterweihe nur dann erlaubt war, wenn
die Verlobung eingegangen und aufgelost wurde, bevor die Frau ihr siebtes Lebensjahr
vollendet hatte. In allen anderen Fillen galt der Mann als Bigamist und durfte die Prie-
sterweihe nicht empfangen.

3. Der Mittelweg

Es ist offensichtlich geworden, daB die bis auf die Zeit des Demetrios Chomatianos
giingige kirchliche Jurisprudenz, einschlielich der fiir unser Thema relevanten Auffas-
sungen Balsamons, in den meisten Fillen denjenigen von der Moglichkeit der Priester-
weihe ausschlofl, der vor der rechtmifligen Eheschliefung eine Verlobung, gleich wel-
cher Form, mit einer anderen Frau eingegangen war. Die Gewiihrung der Priesterweihe in
dem Fall, wo die Verlobung vor Vollendung des siebten Lebensjahres aufgelost wurde,
betrifft sicherlich nur eine kleine Menge der relevanten Fille. Die Strenge dieser kirchen-
rechtlichen Praxis, die in vielen Fillen zu unbilligen Ergebnissen fiihrte, sollte mittels ei-
ner neuen Auffassung zu diesem Thema unterbunden werden. Chomatianos macht sich
schlieflich eine vorgeschlagene Losung zu eigen, die er als »Mittelweg« bezeichnet. Au-
Berdem ridt Chomatianos auch dem Bischof von Stroumitza, diese Losung anzuwenden.
Bezeichnenderweise fiihrt Chomatianos diese Praxis auf frithere Bischofe zuriick, ohne
seine Quellen zu nennen. Fiir uns ist daher sein eigenes Werk der ilteste bekannte Beleg
fiir diese Regelung, die vermutlich einen weiteren Beitrag des groflen Kirchenrechtlers
des 13. Jahrhunderts zur Auseinandersetzung mit den kirchenrechtlichen Problemen sei-
ner Zeit darstellt.

Fiir die neue Auffassung des Chomatianos ist die Bestimmung der Form der Verlo-
bung, die ein Kandidat fiir das Priesteramt vor seiner rechtméBigen Eheschliefung einge-
gangen war, von grundlegender Bedeutung. Wenn die Verlobung entsprechend den No-
vellen der Kaiser Leons des Weisen (886-912) und Alexios Komnenos (1180-1183) den
Segen der Kirche erhalten hatte, dann war die Spendung der Priesterweihe fiir den Be-
werber nicht méglich. Und zwar deshalb nicht, weil die Gesetzgebung des Kaisers Ale-
xios Komnenos die eingesegnete Verlobung gesetzlich vorschrieb und sie an Rechtskraft
der EheschlieBung gleichstellte**. Eine eingesegnete Verlobung konnte nur dann einge-

4 Ralles-Potles, Bd. 1, S. 300-301.

4 Nov. 24, in: P. Zepos, Jus Graecoromanum I, Aalen 1962, S. 306: deiv #yve 816t T0b TopodvTOC BECTIGLATOC ...
EKELVOLC BIVOL KDPLOG UVIGTELO ... 100SVVOUODGUC T YOUQ, ... 0001 ... GKEPOIOV EoYoV Top' ECVTONG KoL TV Epoy
gVAOYLON.
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gangen werden, wenn keine Hinderungsgriinde vorlagen und diejenigen Voraussetzun-
gen erfiillt wurden, die fiir eine rechtméfige EheschlieBung vom Gesetz vorgeschrieben
waren. Ahnlich konnte eine eingesegnete Verlobung nur dann aufgelost werden, wenn
Griinde vorlagen, die im Gesetz aufgefiihrt wurden, und die auch zu einer Eheauflésung
filhren konnten. Unter diesen Umstinden ist es iiberhaupt nicht verwunderlich, dal
Chomatianos jemanden als Bigamist bezeichnet, der nach der Auflésung der eingesegne-
ten Verlobung eine EheschlieBung mit einer anderen Frau vollzogen hat. In diesem Fall
war aber aufgrund der Doppelehe die Spendung der Priesterweihe fiir diese Person nicht
moglich, noch nicht einmal dann, wenn diese Person noch kein sexuelles Verhiltnis mit
der Verlobten angefangen hatte.

Im Unterschied dazu bedeutet diese neue Auffassung des Chomatianos zu unserem
Thema, da} der Priesteramtskandidat nicht als Bigamist bezeichnet werden kann:

a. in dem Fall, wo keine eingesegnete Verlobung vollzogen wurde, sondern lediglich
eine Verlobung in Form einer feierlichen Bekanntmachung der Einwilligung des Paares
zu einem zukiinftigen gemeinsamen Leben.

b. in dem Fall, wo eine eingesegnete Verlobung vollzogen wurde, die aber im nach-
hinein fiir ungiiltig erkldrt wurde, weil einige der fiir eine rechtmiifige Verlobung not-
wendigen Voraussetzungen gefehlt hatten. Diese Voraussetzungen waren, wie schon
oben erwihnt, dieselben, die fiir eine rechtmaBige EheschlieBung galten.

c. in dem Fall, wo eine eingesegnete Verlobung zwar vollzogen wurde, aber aufgrund
irgendeines hinzutretenden Hinderungsgrundes (z. B. Verwandtschaft) ungiiltig war, so
daB sie deshalb letztlich aufgelost werden mubte.

Es bedarf nicht der Frage, warum Chomatianos sich von den oben aufgefiihrten
drei Fillen nur mit dem zweiten ausfiihrlich beschiftigt hat. Die wahren Umstinde,
die ihm der Bischof von Stroumitza dargelegt hatte, wiesen trotz der erwiihnten Unklar-
heit in bezug auf die Art der Verlobung sehr deutlich darauf hin, daB diese bestimmte
Verlobung mit einem minderjahrigen Midchen stattgefunden hatte, welches im Alter von
acht Jahren verlobt worden war und kurze Zeit spiter verstarb. Es war also selbstver-
stindlich, dal3 Chomatianos sein Interesse ausschlieBlich auf diesen bestimmten Fall fi-
xierte.

Im folgenden werden wir versuchen, auf die Argumente des Chomatianos einzugehen.
Seine Argumente verbieten demjenigen die Zubilligung der Priesterweihe, der vor seiner
Eheschliefung eine eingesegnete Verlobung eingegangen war. Zuvor aber werden wir
ausfiihrlicher tiber die Institution der eingesegneten Verlobung zu sprechen haben. Die
Ansicht, da der Vollzug einer eingesegneten Verlobung im Minderjihrigkeitsalter als
rechtsunwirksam und ungiiltig aufgefait werden sollte, ist fiir Chomatianos’ Gedanken-
gang von besonderem Gewicht. Denn nicht nur die gesetzliche Voraussetzung, wonach
eine Verlobung erst nach einem bestimmten, gesetzlich festgelegten Alter eingegangen
werden kann, war nicht erfiillt, sondern wie Chomatianos weiterhin feststellte, fehlte zu-
sdtzlich noch eine weitere wichtige Voraussetzung. Personen im minderjihrigen Alter
kénnen die notwendige Willensaufierung weder haben noch ausdriicken, um eine recht-
miflige Verlobung einzugehen. Diesen Personen fehlt vollkommen das Einwilligungs-
vermdgen. Eine Verlobung ohne Einwilligung war jedoch ohne weiteres cvunootatoc.
Wie Apokaukos im vorigen Fall erklart hatte, wird, was als avunootatov betrachtet wird,
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als un ov bewertet und bildet demzufolge fiir den Kandidaten keinen Hinderungsgrund,
die Priesterweihe zu empfangen.

a. Die eingesegnete Verlobung

Die Stellungnahme des Demetrios Chomatianos zu den von den Kaisern Leon dem
Weisen und Alexios Komnenos erlassenen Novellen nimmt hauptséichlich auf die einge-
segnete Verlobung Bezug. Daher verlangt sie die Erlduterung dieses kaiserlichen legisla-
tiven Eingriffs und, damit verbunden, seiner besonderen Bedeutung bei der Regelung des
bestimmten Falles, der den Bischof von Stroumitza im 13. Jahrhundert beschiftigte.

Obwohl angenommen wird, dal} die eingesegnete Verlobung schon in den Zeiten vor
Justinian gepflegt wurde, ist die erste gesetzgebende Verordnung, die erwidhnt wird und
die die eingesegnete Verlobung voraussetzt, der 98. Kanon der Synode in Trullo: ¢ etepe
LVIOTELOELTOV YOVOLKC, £T1 TOD LVT|GTEVGOUEVOD (MVTOG, TTPOS YOUOU KOLVMOVICY GriyOUEVOS,
T TG poyelog vmokelodm eykAnuon®®. Wenn aber dieser Ehebund als Ehebruch gegen-
tiber einem anderen Mann bezichtigt werden konnte, bedeutet dies, daf} die eingesegnete
Verlobung eine heilige und unverbriichliche Institution bildete. Balsamon* hilt in sei-
nem erkldrenden Kommentar zum oben genannten Kanon auch die Frau fiir eine Ehebre-
cherin. Wenn es zwischen der Verlobten und einem anderen Mann nicht zu einer Ehe-
schlieBung, sondern lediglich zu einem einfachen sexuellen Verhiltnis kam, lag natiirlich
auch in diesem Fall Ehebruch vor.

Den nichsten gesetzgeberischen Eingriff in die Institution der eingesegneten Verlo-
bung bildet die Novelle 74 des Leon des Weisen*’. Diese Novelle ist fiir unser Thema
von Bedeutung, weil sie fiir den Vollzug der eingesegneten Verlobung die Vollendung
des 14. Lebensjahres beim Manne und die Vollendung des 12. Lebensjahres bei der Frau
verlangt. Das Resultat ist, dafl die Altersvoraussetzung fiir die eingesegnete Verlobung
dem Ehemiindigkeitsalter angeglichen wird.

Eine neue legislative Intervention Leons des Weisen zum Verlobungsrecht stellt Novel-
le 109 dar**. Eine Verlobung in Form einer einfachen WillensiuRerung kann demnach
nicht eingegangen werden, wenn die zu Verlobenden nicht das siebte Lebensjahr vollen-
det haben. Demgegeniiber wird fiir eine rechtmiBige, mit dem Segen der Kirche vollzo-
gene Verlobung die Regelung, die durch die Novelle 74 festgelegt wurde, wiederholt.
Natiirlich behilt sich der Kaiser das Recht vor, Verlobungen, die vor dem gesetzlichen
Miindigkeitsalter eingegangen wurden, nach seinem Ermessen fiir giiltig und rechtméBig
zu erkléren.

Die vollstindige Gleichstellung der eingesegneten Verlobung mit der EheschlieBung
wird mit den Novellen 26 und 31 des Kaisers Alexios Komnenos proklamiert*. Die Un-
terscheidung zwischen eingesegneter Verlobung und nicht eingesegneter Verlobung ist
ganz klar und wichtig fiir die Ergebnisse, die jede einzelne hervorbringt. Die nicht einge-
segnete Verlobung, die auf dpeokelag avlponov &' énepotnoeny kornadodicuévac sich

4 Ralles-Potles, Bd. 11, S. 538-539.

4 Ralles-Potles, Bd. I1, S. 541,

47 P Zepos, lus Graecoromanum I, Aalen 1962, S. 144145,
4 p Zepos, a.a.0., 8. 178.

49 p Zepos, a.a.0., S. 305-309, S. 319-325.
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griindet, wird, was die Voraussetzungen und die gesetzlichen Folgen betrifft, von der
eingesegneten Verlobung, die als teAeto, évieAng und kupieg pvnotela bezeichnet wird,
unterschieden. Damit eine eingesegnete Verlobung rechtmiifig vollzogen werden konnte,
mufiten alle Voraussetzungen, die fiir die Eheschliefung notwendig waren, erfiillt sein,
und natiirlich durften keine Hinderungsgriinde, die die EheschlieBung zwischen den
Verlobten verhindert hitten, vorliegen. Ahnlich war auch die Auflosung der eingesegne-
ten Verlobung nur dann moglich, wenn plausible Griinde, die eine rechtmifige Eheauf-
losung zur Folge gehabt hiitten, vorlagen. AuBlerdem haben die Verlobten, die eine einge-
segnete Verlobung auflosen, in bezug auf eine spitere EheschlieBung mit anderen Perso-
nen dieselben Vorbelastungen wie jene, die ihr Ehebiindnis auflosen. Natiirlich wirft die-
se vollstandige Gleichrangigkeit zwischen der Ehe und der eingesegneten Verlobung die
berechtigte Frage in der Theorie des Kirchenrechts auf, welchen Unterschied es zwischen
diesen beiden in der Gesetzgebung getrennt verankerten Institutionen gibt*.

Der Verweis des Chomatianos auf die Gesetzgebung der Kaiser Leon des Weisen und
Alexios Komnenos kommt nicht nur in Fall PKA” vor, den Chomatianos vom Bischof von
Stroumitza zur Begutachtung iibermittelt bekommen hatte. Charakteristisch ist auch die
Tatsache, dal das gesetzgeberische Werk dieser beiden Kaiser in der Ausgabe von J.-B.
Pitra ebenfalls erwihnt wird®'. Dort wird zwischen einer dlteren Gesetzgebung, die die
freie Einwilligung des Mannes und der Frau zur EheschlieBung und zur Verlobung ver-
langte, und der neueren Gesetzgebung der Kaiser Leon des Weisen und Alexios Komne-
nos, in der die Eheschliefung des Segens der Kirche bedurfte und nach der es moglich
war, eine eingesegnete Verlobung einzugehen, unterschieden. Wenn im Falle einer Ein-
segnung, sei es der Ehe, sei es der Verlobung, entweder der Mann oder die Frau noch
minderjahrig war, war die EheschlieBung oder die Verlobung ungiiltig und ohne gesetzli-
che Folgen. Demgegeniiber konnte gemil der dlteren Gesetzgebung der VerstoR gegen
die Minderjihrigkeit wiedergutgemacht werden, sobald die Frau ihr zwolftes Lebensjahr
vollendet hatte und ihre Ehe weiterhin fortbestand. GemiB der neueren Gesetzgebung
war dies nicht moglich, und falls eine eingesegnete Verlobung vor Erreichen des Ehe-
miindigkeitsalters stattgefunden hatte, konnte sie nicht im nachhinein rechtskriiftig ge-
macht werden, auch nicht mit dem Eintritt ins Ehemiindigkeitsalter.

b. Der 18. Kanon des hl. Basileios des Grofsen

Um seine Auffassung zu behaupten und zu rechtfertigen, nach der aufgrund der Min-
derjidhrigkeit und des damit verbundenen Fehlens der Konsensbestimmung keine recht-

0 Charakteristisch ist der Fall J.-B. Pitra, Analecta sacra et classica, spicilegio solesmensi parata iuris eccle-
siastici graecorum. Selecta Paralipomena, Bd. VII, Paris-Roma 1891, S. 39, 171, wo Chomatianos die Kinder,
deren Eltern keine Ehe geschlossen haben, sondern nur eine eingesegnete Verlobung eingegangen sind, als un-
eheliche Kinder bezeichnet. Im Kontrast dazu bezeichnet Th. Balsamon diese Kinder als eheliche Kinder
(Ralles-Potles, Bd. 11, S. 543). Zu diesem Thema siche Sp. Troianos, Eivea ywioie 16, Tékvor 6mo 1epoAoynuévn
pvnotele; in: Mpoxtike: SieBvolc cuUTOGlon Té T0 Asonotdto the Hreipov (Arta 27.-31. Mai 1990), Athen 1992,
S. 345-354. Die Uneinigkeit 16st sich zugunsten des Demetrios Chomatianos. Auf diese Weise beschriinkt sich
der Unterschied zwischen der Ehe und der eingesegneten Verlobung nicht auf die Vermdgensverhiltnisse, son-
dern bezieht sich auch auf die sexuellen Verhiltnisse. (Siehe G. Maridakis, To aonkov Sikonov v Toig VEOPOIQ
v Bulovtivy avtokpotopoy, Athen 1922, S. 28).

51 J.-B. Pitra, Analecta sacra et classica VII, IA", S. 517-522.
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miBig eingesegnete Verlobung eingegangen werden konnte, zieht Chomatianos den 18.
Kanon Basileios’ des Groflen®? heran, und zwar jenen Abschnitt, der iiber das notwendige
Alter zur Aufnahme unter die gottgeweihten Jungfrauen handelt: tog 8¢ opoloyiag T0Te
£ykpivopey, G’ olmep Ov 7 HAtkier Thv 100 A0Yov cvumAnpocty oyev. ODSE Yo TOG TondL-
KOG DOVOG TOVTMG KVPLOG £l TOV TOLOVTMV NYEICHOL TPOCTIKEY, GAAX TNV DIEP TC Sekaes 1
T BEKOEMTO YEVOUEVIV T, KUPLOW OVGOV TOV AOWGLGY, GvokplOeicay ml TAelov, elto
TOPCLEIVOGOY, Kol AMTopoloey Sut IKEGLOY Tpog T0 mopodeyfnvor, T0Te EykaTaAEEchuL
XPN TOAG TopHEVOLS, KO TNV OLOAOYION TNG TOLDTIG KUPOLV KoL TV GOETNONV COTNG Gmo-
pantntag kohdtewv. Es ist augenscheinlich, daB sich dieser Kanon Basileios” des GroBien
nicht auf die EheschlieBung oder die Verlobung bezieht. Seine Verordnung zielt auf die
Sicherung der Ernsthaftigkeit und der Heiligkeit der Geliibde der Jungfrauen und Wit-
wen, die nach dem Geliibde, ein keusches und enthaltsames Leben zu fiihren, dieses nicht
einhielten. Basileios der GroBe gibt folgende Definition der Jungfrauen: Iepevog
ovoraLeTon 1 EKOVGLOE EXVTNV TPOCHYEYOLoH T Kuple kol anoTaEopevn TO Yo Kol Tov
£v apoo Plov tponunoaca. Die Folge eines spiter nicht mehr eingehaltenen Geliibdes
war die Gleichstellung der Jungfrau, der Braut Christi, mit jeder beliebigen Ehebrecherin.
Im Gegensatz dazu wird das Vergehen der Witwe, weil nach Basileios dem GrofBen
Enpelo mopBeviag ehoartov ist und die Witwe nicht als Braut Christi, sondern als Magd
bezeichnet wird, fiir Unzucht gehalten: Ovkobv, N pev ynpe, @g S00AN SieoBapuevn, Ko-
tadikaleton, 1 8¢ mopBevog TO KplpaTt ¢ notxoiidog vroxerton. Um solchen Umstidnden
vorzubeugen, trifft Basileios der Grofle zwei SicherheitsmaBnahmen. Zum einen verlangt
er von der Anwirterin kupie t@v Aopou@y zu sein, — und dies konnte nicht der Fall sein,
wenn sie nicht das sechzehnte oder siebzehnte Lebensjahr vollendet habe —, und zum an-
deren soll sie aus freier Gesinnung in die Klasse der Jungfrauen oder Witwen eintreten.
Denn allzuoft wurden die minderjdhrigen Médchen von ihren Eltern und ihren Briidern
gezwungen, solche Geliibde abzulegen, um nicht heiraten zu kénnen, damit man sie nicht
aussteuern mubite, und damit die Eltern anderen Nutzen aus ihnen ziehen konnten, wie z.
B. ganz offensichtlich die Abtretung von rechtméfBigen Erbanspriichen.

Diese Regelung Basileios’ des Grofien war fiir Chomatianos sehr hilfreich. Obwohl sie,
wie erwéhnt, nichts mit der Ehe oder der Verlobung zu tun hatte, unterstiitzte die Festset-
zung einer Mindestaltersgrenze seine Auffassung, daf ein minderjdahriges Mddchen nicht
im Stande war, sich ernsthaft fiir die Ehe oder Verlobung zu entscheiden. Bei Uberschrei-
tung der Grenze des Mindestalters war die Frau in der Lage, nunmehr mit Reife das Ge-
liibde der Jungfriulichkeit abzugeben. Eine Ehe oder Verlobung, die noch im Alter der
Minderjihrigkeit eingegangen wurde, durfte folglich keine Giiltigkeit und auch keine
rechtlichen Folgen haben. Die kirchliche Jurisprudenz des 13. Jahrhunderts zeigt, daB es
auch bei EheschlieBungen und Verlobungen an solchen unstatthaften Einmischungen
nicht fehlte. Johannes Apokaukos hilt diese Einmischung fiir die Krankheit seiner Zeit.
Er bezeichnet sie sogar als Kinderschéindung®.

52 Ralles-Potles, Bd. IV, S. 141.

33 Vgl. N. Bees, Unedierte Schriftstiicke aus der Kanzlei des Johannes Apokaukos, des Metropoliten von Nau-
paktos (in Aetolien), BNJ 21 (1971-1974) 65-70.
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c. Das [8. Antwortschreiben des Timotheos von Alexandrien

Die Bedeutung der Vollendung des erforderlichen Alters fiir das giiltige Aussprechen
der Einwilligung zur EheschlieBung will Demetrios Chomatianos auch betonen, wenn er
zu einem anderen Argument iibergeht, welches er dem 18. Antwortschreiben des Timo-
theos von Alexandrien’* entnimmt, wo es sich auf die Zurechnungsfihigkeit und die
Strafmalibestimmung der Siinden bezieht. Nach Auffassung des Timotheos von Alex-
andrien erreichen die Heranwachsenden die Strafmiindigkeit npog tnv yvocwv kol v
HPOVNGLY EKAGTOV, O UEV Om0 SdEKOETOUS Kelpag, ot 8 kai petlovog. Entsprechend dieser
Auffassung ist das relative Kriterium der Erkenntnis und der Vernunft eines jeden von
grundlegender Bedeutung. Die erforderliche Erkenntnis und Vernunft wird im Alter von
12 Jahren vermutet. Dieses Indiz ist gemil der Antwort des Timotheos von Alexandrien
(ot 8¢ ko petlovog) anfechtbar.

Im selben Grade, in dem das Alter fiir die Strafmiindigkeit ausschlaggebend ist, ist es
auch fiir die rechtmiBige EheschlieBung und vor allem fiir das rechtméfBige Aussprechen
der Einwilligung zur EheschlieBung maBgebend. Ebenso wie eine Person fiir ein Verge-
hen nicht strafmiindig ist, weil sie die nach Timotheos von Alexandrien erforderliche Er-
kenntnis und Vernunft noch nicht besitzt, die erst mit dem Alter kommen, so gibt es auch
keine giiltige, rechtméfBige Einwilligung bei der Ehe, wenn nicht die entsprechende Reife
vorliegt. Das Gesetz vermutet, dafi die Frauen diese Reife mit Vollendung des 12. Le-
bensjahres erlangen.

V. Schlufifolgerungen

Wir sind der Meinung, daB diese beiden Fille, der eine aus dem Werk des Metropoliten
von Naupaktos, Johannes Apokaukos, in dem es um die EheschlieBung ohne die recht-
mélige Einwilligung der Ehegatten geht, und der andere aus dem Werk des Erzbischofs
von Ochrid, Demetrios Chomatianos, in dem es um die eingesegnete Verlobung in crehq
nikig der Verlobten geht, in ihrer Bedeutung fiir den Mann, der nach der Auflésung der
ersten Ehe oder der eingesegneten Verlobung eine neue Ehe schlieBt und anschlieBend
Priester werden will, als gleichwertig beurteilt werden miissen. Die Priesterweihe ist fiir
diesen Mann erlaubt, da er aufgrund der Ungiiltigkeitserkldrung der vorangegangenen
Ehe oder der vorangegangenen Verlobung nicht als ein Bigamist gilt.

Die Einwilligung sowohl der Frau als auch des Mannes ist eine notwendige Vorausset-
zung fiir eine rechtmifige Eheschliefung. Wenn es keine vollstindige Einwilligung zur
Ehe gibt oder wenn bei der Einwilligung Willensmingel eindringen (Tduschung, Betrug,
Drohung), dann ist nach der Meinung des Johannes Apokaukos diese Ehe ungiiltig und
bleibt ohne Auswirkungen. Die natiirliche Folge daraus ist, dai} die neue Eheschliefung,

3% Uber das kirchenrechtliche Werk des Timotheos von Alexandrien sieche P. Menevissoglou, Totopuch
elooyoym elg Toug kowove g 'Opodotov Exkinotag, Stockholm 1990, S. 587-593.

%5 8. Anm. 24. Das Strafmiindigkeitsalter wird nach der Ausgabe des Antwortschreibens des Timotheos von
Alexandrien von Ralles-Potles auf das zehnte Lebensjahr bestimmt, aber in den meisten Manuskripten ist das
zwoélfte Lebensjahr angegeben. In seinem Zitat aus dem Schreiben liest Demetrios Chomatianos mit diesen
Handschriften »vom zwdlften Lebensjahr an«.
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die auf die fiir ungiiltig erklédrte Ehe folgt, fiir die erste Ehe erachtet wird, und demnach
eine anschlieBende Priesterweihe gestattet ist.

Dem wird die Beurteilung der eingesegneten Verlobung, sofern einer der Verlobten
noch minderjihrig ist, von Demetrios Chomatianos angeglichen. Die Entscheidung des
Chomatianos erachtet die aus der Gesetzgebung des Alexios Komnenos stammende An-
gleichung der eingesegneten Verlobung an die EheschlieBung als Faktum. Eine recht-
mibig eingesegnete Verlobung setzt fiir ihren Vollzug all das voraus, was fiir eine recht-
mibBige EheschlieBung unbedingt verlangt wird. Eine Ehe, die geschlossen wurde, bei der
aber einer der Ehegatten oder beide noch nicht das Ehemiindigkeitsalter vollendet hatten,
konnte nicht rechtskriftig sein, denn eine rechtmiBige EheschlieBung setzt die rechtma-
Bige Einwilligung voraus. Eine rechtmiBige Einwilligung andererseits setzt den Eintritt
ins Ehemiindigkeitsalter voraus, damit die Einwilligung nach reiflicher Uberlegung und
einsichtsvoll erfolgen kann. Wenn also die eingesegnete Verlobung in dtedfy nAwkig der
Frau oder des Mannes vollzogen wurde, bedeutete dies, dal} zusitzlich die erforderliche
Einwilligung fehlte. In Anbetracht der Tatsache, da} die eingesegnete Verlobung fiir ih-
ren Vollzug die gleichen Voraussetzungen verlangte, die fiir die EheschlieBung Geltung
hatten, war eine eingesegnete Verlobung, die in atedy) nAuciq vollzogen wurde, ungiiltig.

Diese eindeutige Auffassung des Chomatianos bedeutete zusitzlich, daf die Priester-
weihe noch moglich war, wenn der EheschlieBung eine einfache Verlobung ohne den
Segen der Kirche mit einer anderen Person vorausgegangen war. Im Gegensatz dazu war
die Priesterweihe auf gar keinen Fall moglich, wenn der EheschlieBung eine rechtmiBige
eingesegnete Verlobung mit einer anderen Person vorausgegangen war.
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Die Piscina im Baptisterium der
Ekatontapyliane auf Paros

Johanna zur Taufe

von Michael Altripp, Bonn

Auf der Kykladeninsel Paros steht eines der bedeutendsten Denkmiler aus justiniani-
scher Zeit in Griechenland. Es handelt sich dabei um den Baukomplex der sogenannten
‘Exatovramviiovy, der im wesentlichen aus der Hauptkirche selbst, der nordlich sich di-
rekt anschlieBenden Nikolaos-Kirche sowie dem siidlich angebauten Baptisterium be-
steht.

Die angesprochenen Bauten sind schon seit lingerem Gegenstand des wissenschaftli-
chen Interesses, wenngleich eine umfassende neuere Baumonographie noch immer aus-
steht!.

Im Zusammenhang mit der bisherigen Forschungsgeschichte ist auch auf das Baptiste-
rium und seine Piscina (Abb. 1) eingegangen worden?.

Das Taufgebdude?® erhebt sich iiber basilikalem Grundrif, wobei vier Pfeiler ein Qua-
drat abstecken. Pendentivs leiten zum Rund der sich dariiber erhebenden Kuppel iiber®.
Zwischen die grofien Pfeilerpaare an der Nord- und Siidseite sind jeweils zwei schmilere
rechteckige Pfeiler eingestellt, iiber die ein Architrav gelegt ist®. Auf ihm sitzen die seitli-
chen, durch jeweils ein Doppelfenster durchbrochenen Schildwinde auf. Die sie iiber-
wolbenden Bogen nehmen die Seitenlast der Kuppel auf, wihrend auf der West- und
Ostseite Tonnengewolbe der jeweiligen Joche den Schub abtragen.

Das entsprechende Ostjoch ist dabei so tief, daB auch hier jeweils ein Pfeiler das Stiitz-
system des Naos im Osten fortsetzt. Mauerzungen, die unterhalb der Kidmpferzone en-
den, verengen den Durchgang zu diesem Raumteil, der im Osten durch eine stark einge-
zogene, auBlen und innen halbrunde Apsis abgeschlossen wird. Drei Fenster in der Apsis
gewihren die notige Beleuchtung. Der Triumphbogen weist seitlich der Apsis jeweils

! Die neueste Publikation zur Ekatontapyliane stammt von Th. Chr. Aliprantis, ‘H ‘Exotovtomolionm Thg

[apov, Thessaloniki 1993. Sie wurde von der Gemeinde von Paros in griechischer, englischer und deutscher
Sprache herausgegeben, wobei nur der griechische Teil mit einem Anmerkungsapparat versehen ist. Eine nicht
ganz vollstindige Bibliographie im Anhang listet bisher erschienene Literatur zur Ekatontapyliane auf. Von den
wichtigsten seien genannt: F. W. Hasluck — H. H. Jewell, The Church of Our Lady of the hundred Gates in Pa-
ros, London 1920, und G. N. Korres, ‘H ‘Exatoviarviiowvn thg Mapov, Athen 1954,

2 Vel. hierzu O.F.A. Meinardus, Die kreuzformige Taufpiscine der Hekatontapyliane auf Paros, Ostkirchliche
Studien 32 (1983) 36-44.

Vgl. hierzu die isometrische Aufrifzeichnung bei Th. Chr. Aliprantis, H Exozovtamviiovn g [dpov, Thes-
saloniki 1993, S. 48, und den GrundriB der gesamten Anlage bei Ders., a.a.0., S. 56 f. (beide nach Hasluck und
Jewell — vgl. Anm. 1).

4 Th. Chr. Aliprantis, 2.2.0., Abb. 43.
> Th. Chr. Aliprantis, a.a.0., Abb. 41.
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rechtwinklige Nischen auf. Nord- und Siidschiff des Baus sind tonnengewdlbt. Im We-
sten ist ein ebenfalls tonnengewdlbter Narthex vorgelagert.

DaBl dieses Gebidude fiir Taufzwecke verwendet wurde, wird aus dem Vorhandensein
der Piscina ersichtlich, die fast den ganzen Apsisraum einnimmt®. Dieses Taufbecken
diirfte noch zum Vorgingerbau aus dem 4. Jh. gehoren’. Die Piscina® (Abb. 2) ist kreuz-
formig angelegt. Thre Gesamtlinge mift 2,95 m, die Breite der vier Kreuzarme 0,63 m. In
den West- und Ostarmen fiihren jeweils drei Stufen mit je 0,22 m in die Piscina. In der
Mitte des Beckens erhebt sich eine Siule mit einem Durchmesser von 0,31 m und einer
Hohe von 0,98 m. Im Zentrum ihrer Oberseite befindet sich eine kleine Einlassung mit
einem Durchmesser von 4,7 cm.

Das Baptisterium bietet somit zwei Besonderheiten: Zum einen gehort der basilikale
Grundrif} in der Gruppe der Taufhiuser eher zur Ausnahme. Der Regelfall ist hier ein
Zentralbau, der hiufig entweder bereits im Grundrifl oder im aufgehenden Mauerwerk
ein Oktogon erkennen laf3t’.

Zum anderen muf die Sdule in der Piscina als ausgesprochen ungewdhnlich angesehen
werden.

Es soll im folgenden versucht werden, das Auftreten dieser Sdule sowie ihre Funktion
zu kldren.

Zunichst einmal scheint es auBer Frage zu stehen, daB die Saule nicht zur Erstausstat-
tung der Piscina gehoren kann'’, Bei einer Breite der vier Arme des Beckens von 0,63 m
und einem Durchmesser der Sdule von 0,31 m bleibt beiderseits der Sdule zu wenig
Raum, so daB} es unvorstellbar ist, dal ein Tdufling unter diesen Umstinden von der
Westseite in die Piscina eintritt und tiber die fast einen Meter hohe Saule steigt, um auf
der Ostseite das Becken wieder zu verlassen. Es ist daher Jewell und Hasluck!! zuzu-
stimmen, die die Siule einer zweiten Phase zuschreiben.

Wenn die Piscina selbst, wie bereits erwihnt, noch von einem Vorgiingerbau aus dem
4. Jh. stammt, wire hinsichtlich der Errichtung der Siule an das 6. Jh. zu denken, da der
iiberwiegende Teil des aufgehenden Mauerwerks sowie die Deckung und Uberkuppelung
des gesamten Baukomplexes aus der justinianischen Zeit (527-565) stammt'?.

Da gleichzeitig nicht angenommen werden kann, dal im 6. Jh. ein Baptisterium errich-
tet wurde, das nicht zu Taufzwecken genutzt werden sollte, konnte die Sdule wenig spi-

& Th. Chr. Aliprantis, a.a.0., Abb. 29, 38.

T Th. Chr. Aliprantis, 2..0., S. 177 und Abb. 128.

8 R. M. Dawkins, Cruciform Fonts in the Aegean Area, The Annual of the British School at Athens 19
(1912/13) Fig. 1.

Vgl hierzu vor allem 1. E. Volanakis, Té. rodonoypromiovike Bomuaripie the ‘EAbédoc, Athen 1976; zu frith-
christlichen Baptisterien in Griechenland siehe neuerdings auch D. I. Pallas, Die Baptisterien und das Kirchen-
gebiiude im alichristlichen Griechenland, in: FS fiir K. Wessel zum 70. Geburtstag in memoriam, hrsg. v. M.
Restle, Miinchen 1988, S. 215-230.

10 Vgl. hierzu die sehr gute zeichnerische Wiedergabe bei R. M. Dawkins, Cruciform Fonts in the Aegean Area,
The Annual of the British School at Athens 19 (1912/13) Fig. 1.

"' F.W. Hasluck — H.H. Jewell, The Church of Our Lady of the hundred Gates in Paros, London 1920, S. 57.

12 Th. Chr. Aliprantis, 'H ‘Exotovtamulovn g Hapov, Thessaloniki 1993, S. 173 und 177.
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ter ergiinzt worden sein. Hier kommt jene Zeit in Frage, in der die Erwachsenen- allméh-
lich durch die Kindertaufe ersetzt wurde'?.

In dieser Zeit diirfte das Taufhaus der Ekatontapyliane seine urspriingliche Funktion
verloren haben; gleichzeitig konnten die Nischen am Triumphbogen samt der davor an-
gebrachten, auf kleinen Sdulen ruhenden Tischchen sowie der in gleicher Weise konstru-
ierte Altartisch mit Loculus auf der Oberseite entstanden sein'?.

Das bedeutet, daf} in einer dritten Phase irgendwann in der zweiten Hilfte des 6. Jh.s
die Funktion des Siidbaus der Ekatontapyliane als Baptisterium aufgegeben worden ist.
Stattdessen wurde das ehemalige Taufhaus fiir die Nutzung als normaler Kirchenraum
umgeriistet, wobei man die Piscina nicht nur an ihrer Stelle beliel3, sondern zusitzlich mit
einer S#ule ausstattete'.

Diese Tatsache ist sehr bemerkenswert, da die in situ belassene Piscina fiir die Feier
der Liturgie hinderlich war. Es dridngt sich daher die Frage auf, ob das Taufbecken nicht
unter den veridnderten Bedingungen weiter eine Rolle zu spielen hatte. Eine Antwort
hierauf kann vielleicht die offensichtlich in der fraglichen dritten Phase eingesetzte Sdule
geben.

Otto F. A. Meinardus'® hat bereits vor iiber zehn Jahren einen Aufsatz der Piscina der
Ekatontapyliane gewidmet und darin die verschiedenen Deutungen der Sidule zusammen-
gestellt. Danach hat man die Sdule mit jener im Taufbecken des Baptisteriums der romi-
schen Laterankirche verglichen'”. Hinsichtlich ihrer Funktion dachte man daran, dal die
Sdule ein Weihrauchgefi3'® oder eine Kerze getragen haben sollte'” oder den Tauflingen
als Halt gedient haben konnte®. Alle diese Erklirungen auBer jener hinsichtlich der Ker-
ze*! gehen jedoch davon aus, da} die Séule bereits von Anbeginn in die Piscina eingebaut
worden sei, was jedoch — wie erwihnt — auszuschlieBen ist. Es muf} also andere Erkli-
rungen bzw. Vergleichsmoglichkeiten geben.

Zunichst sei auf die Piscina des Baptisteriums der Laterankirche hingewiesen. Fiir sie
tiberliefert der Liber Pontificalis unter Papst Silvester”, dafl in dem heiligen Becken, in
dem Kaiser Konstantin von Silvester getauft worden sein soll, eine Porphyrsidule gestan-

13 K. Onasch, Kunst und Liturgie der Ostkirche in Stichworten unter besonderer Beriicksichtigung der Alten
Kirche, Wien-Koln-Graz 1981, S. 352; zur Taufe vgl. neuerdings A. Benoit — Ch. Munier, Die Taufe in der Al-
ten Kirche (1.-3. Jahrhundert), Frankfurt-Berlin-New York 1994, und U. Steffen, Taufe. Ursprung und Sinn des
christlichen Einweihungsritus, Stuttgart 1988.

Y Th. Chr. Aliprantis, 'H "Exorovtamviionn tig Mdpov, Thessaloniki 1993, Abb. 29 und 38.

15 Diese Uberlegung hat auch zur Folge, daB zwischen der justinianischen Bauphase und der hypothetischen
Umbauphase nur eine kurze Zeit vergangen sein diirfte.

1 0.F A. Meinardus, Die kreuzformige Taufpiscine der Hekatontapyliane auf Paros, Ostkirchliche Studien 32
(1983) 41 f.

17 R. M. Dawkins, Cruciform Fonts in the Aegean Area, The Annual of the British School at Athens 19
(1912/13) 123.

18 Ebd.

19 F. W. Hasluck — H. H. Jewell, The Church of Our Lady of the hundred Gates in Paros, London 1920, S. 57.
20 M. Biihimann, Die Entstehung der Kreuzkuppelkirche unter besonderer Beriicksichtigung der Kathedrale von
Paros, Zeitschrift fiir die Geschichte der Architektur, Beiheft 10, Heidelberg 1914, S. 72.

2 F.W. Hasluck und H.H. Jewell (The Church of Qur Lady of the hundred Gates in Paros, London 1920) spra-
chen sich fiir die Aufstellung einer Kerze aus und nahmen gleichzeitig einen nachtriglichen Einbau der Siule
an; vgl. Anm. 11 und 19.

22 e Liber Pontificalis, Kap. XXXIIII, 37, XIIL, hrsg. v. L. Duchesne, Bd. 1, Paris 1886, S. 174.
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den habe. Diese habe eine goldene Schale getragen, in der zur Osterzeit mit einer Kerze
Balsam verbrannt worden sei.

Es kann aufgrund dieser Quelle nicht entschieden werden, ob die Sdule moglicherwei-
se aus einer zweiten Phase stammt. Da sich von dem Bau so gut wie nichts erhalten hat>,
ist eine Uberpriifung der Quellenaussage anhand des archiologischen Befundes unmog-
lich. Es ist jedoch vielleicht von einer gewissen Bedeutung, da es hinsichtlich der Saule
einen mittelbaren Zusammenhang mit der Person Konstantins gibt. Darauf wird weiter
unten nochmals einzugehen sein.

Neben dieser Quelle gibt es keine unmittelbar vergleichbaren archidologischen Befun-
de, die sich jenem von Paros an die Seite stellen lielen. Zwar existieren noch einige we-
nige Piscinen, die ebenfalls eine Siule aufweisen, doch scheinen diese mit jener der
Ekatontapyliane nicht vergleichbar zu sein*. So steht im Taufbecken der Kirche I von
Sbeitla? zwar auch eine Siule, doch ist in deren Oberfliche eine groBe quadratische und
ziemlich tiefe Einlassung eingearbeitet worden, unter der sich eine weitere runde Eintie-
fung befindet. Man kann — wie z. B. Duval®® — annehmen, daf sich in der runden Einlas-
sung Reliquien befunden haben, die von einer quadratischen Platte dariiber verdeckt
worden sind. Die Sidule hitte demnach als Stiitze fiir eine Altarmensa gedient. Es ist
demnach auszuschlieBen, dall es weitere vergleichbare Befunde wie auf Paros gibt”, die
zur Erklirung der Funktion der Siule in der Piscina der Ekatontapyliane etwas beitragen
konnten.

Zwei andere Quellengattungen — eine schriftliche und eine ikonographische —, die in
bezug auf ihre Aussage miteinander verbunden sind, konnen hingegen bei der Interpreta-
tion des Befundes weiterhelfen: In zwei Pilgerberichten aus dem 6. Jh. werden die topo-
graphischen Gegebenheiten im Heiligen Land beschrieben?.

Der eine Bericht wurde von einem gewissen Theodosius um das Jahr 530 verfaf3it. Er
ist unter dem Titel »De situ terrae« iiberliefert”. Dort heifit es anlédBlich der Beschreibung

33 G. B. Giovenale, 11 Battistero Lateranense, Rom 1929, S. 6 ff. sowie 72 ff. und 106 ff.; vgl. auch F. W.
Deichmann, Friihchristliche Kirchen in Rom, Basel 1948, S. 18 f.

24 An dieser Stelle sei auf die in Arbeit befindliche Dissertation iiber friihchristliche Baptisterien von Sebastian
Ristow verwiesen, dem an dieser Stelle auch fiir den Hinweis auf Sbeitla gedankt sei.

25 N. Duval, Les basiliques de Sbeitla & deux sanctuaires opposés (Basiliques I, II et IV): Recherches archéolo-
giques a Sheitla. 1. Les églises a deux absides: Recherches archéologiques sur la liturgie chrétienne en Afrique
du Nord, Bd. I, Paris 1971, Fig. 115 und S. 123. Vgl. auch J. Lassus, Les baptisteres africains, Corso di cultura
sull'arte ravennate e bizantina 17 (1970) 242 und Fig. 7.

26 N. Duval, Les basiliques de Sbeitla 4 deux sanctuaires opposés (Basiliques I, II et IV): Recherches archéolo-
giques 2 Sbeitla, Paris 1971, S. 123; dennoch bleibt die genauere Funktionsbestimmung unklar.

21 F. W. Hasluck — H. H. Jewell, The Church of Our Lady of the hundred Gates in Paros, London 1920, S. 57,
verweist zwar auf die Piscina von Melos, in der sich eine S#ule fiir eine Lampe befunden haben soll; dieser Be-
fund liBt sich jedoch nicht nachvollziehen; vgl. S. Casson, The Baptistery at Kepos in Melos, The Annual of the
British School at Athens 19 (1912-13) 121.

28 Vgl. hierzu J. Wilkinson, Jerusalem Pilgrims: Before the Crusades, Warminster 1977, sowie E. D. Hunt, Holy
Land Pilgrimage in the Later Roman Empire, AD 312-460, Oxford 1982. Egeria erwiihnt bemerkenswerterwei-
se den Ort des Taufgeschehens nicht niher; vgl. Egeria, Itinerarium. Reisebericht, iibers. und eingel. v. G. Ré-
wekamp, Freiburg-Basel-Wien 1995, S. 180 ff.; vgl. auch G. A. Prokopiou, Zoufoho kol Lopdn 670 morAonoypt-
onaviko portiompio, Athen 1985, S. 86 (leider ohne vollstindigen Quellennachweis).

29 Theodosius, De situ terrae sanctae, in: P. Geyer (Hg.), Itinera Hierosolymitana Saeculi IIII-VIII, (CSEL
39,4-8), Prag-Wien-Leipzig 1898, S. 145. Vgl. auch LThK, Bd. 10, 1983, Sp. 56.
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des Jordans, dal} an der Stelle, wo Christus getauft worden sei, eine Marmorsiule stiinde,
die ihrerseits ein eisernes Kreuz triige.

Der zweite Bericht mit dem Titel »Itinerarium Antonini Placentini« wird dem Anto-
ninus Placentius zugeschrieben, ist jedoch um 570 anonym verfalit worden®®. Auch diese
Quelle enthilt eine Schilderung des iiberlieferten Taufortes am Jordan. Danach war an
der Stelle der Taufe Christi ein hdlzernes Kreuz im Wasser plaziert, wihrend marmorne
Treppenstufen zum Wasser hinabfiihrten. In unmittelbarer Ndhe befand sich der Quelle
zufolge zudem ein von Schranken umstandener Obelisk.

Aus beiden Texten geht deutlich hervor, dal im 6. Jh. am Ort des Taufgeschehens im
Heiligen Land ein Kreuz aufgestellt worden war, wobei die frithere Quelle dariiber hin-
aus eine Siule als Stiitze fiir das Kreuz nennt.

Neben diesen schriftlichen Quellen bietet die Ikonographie der mittelbyzantinischen
Zeit weitere anschauliche Vergleichsbeispiele’!. Das vielleicht beste befindet sich in der
nordwestlichen Trompe des Katholikon von Hosios Loukas® (Abb. 3): Ein wenig nach
links aus der Bildmitte verschoben wolbt sich das Wasser des Jordan auf; darin steht
Christus nach rechts zu Johannes gewandt, der seinerseits vom Ufer aus den Taufakt
vollzieht. Thm assistieren zwei Engel, die am anderen Ufer auf der linken Seite stehen.
Genau in der Bildmitte erhebt sich eine kniehohe Saule. Tesserae bilden auf ihr eine
Struktur, die deutlich angibt, daB die Sdule aus Marmor gearbeitet ist. Auf der Sdule ist
eine kleine Einfassung wiedergegeben, in der ein offensichtlich goldenes Kreuz steht.
Rechts dieser Séule ist die Personifikation des Jordan zu sehen. Die beiden Figuren, die
des Christus und die des Jordan, werden von Wellen tiberzogen, so dal sie als eindeutig
im Wasser stehend zu erkennen sind. Bei der Sdule hingegen ist das nicht der Fall. Dies
kann seinen Grund jedoch darin haben, daff die Marmorierung andernfalls nicht mehr ge-
niigend zur Geltung gekommen wire. Es mufl demnach nicht bedeuten, daf} die Sdule am
Ufer stehend gedacht ist. Dafiir spricht auch, daff das Ufer durch griinen bzw. braunen
Untergrund klar vom Wasser abgegrenzt wird.

Es gibt zahlreiche weitere Beispiele fiir dieses Motiv, wobei jedoch nur eines aus friih-
christlicher Zeit stammt*, Es handelt sich um eine Gemme im Metropolitan Museum of
Art in New York*. Diese zeigt in eher schemenhafter Weise eine grofie Figur, die zwar
frontal gegeben ist, aber ihren Kopf nach rechts wendet. Dorthin streckt sie auch ihren
linken Arm, deren Hand auf dem Kopf einer weiteren Figur ruht, die ihrerseits wenig
mehr als halb so groB wie die linke ist. Rechts bzw. ein wenig oberhalb dieser kleineren
Figur ist ein Kreuz zu erkennen. Die Darstellung zeigt offensichtlich die Taufe Christi,
der das Kreuz in eher additiver und zeichenhafter Weise hinzugefiigt worden ist, ohne

30 Jtinerarium Antonini Placentini, in: P. Geyer (Hg.), Itinera Hierosolymitana Saeculi IIII-VIIL, (CSEL 39.4—
8), Prag-Wien-Leipzig 1898, S. 166 f.; eine etwas abweichende, aber dem Inhalt nach vergleichbare Textvarian-
te bietet eine andere Rezension: A.a.O., S. 200. Vgl. auch LThK, Bd. 1, 1983, Sp. 785.

o Ikonographie der Taufe vgl. Chr. Walter, Baptism in Byzantine Iconography, Sebornost 2 (1980) 8-25.
825N Chatzidakis, Byzantine Mosaics, Athen 1994, Abb. 59.

33 Ein weiteres friihchristliches Stiick aus dem 6. Jh. (Agypten. Schiitze aus dem Wiistensand. Kunst und Kultur
der Christen am Nil, Katalog zur Ausstellung, Wiesbaden 1996, Kat.-Nr. 43) zeigt zwar ein Kreuz auf einer
Siule, wobei beide in eine Nische eingestellt sind, jedoch ist hierbei kein Zusammenhang mit der Taufe erkenn-
bar.

2 Katalog »Age of Spirituality«, hrsg. v. K. Weitzmann, New York 1979, Nr. 395 (S. 437 f. und Abb. ebd.).
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dal} damit eine genaue Lokalisierung innerhalb des Geschehens angedeutet werden sollte.
Die Datierung der Gemme ist unsicher; als Entstehungszeit wurde jedoch das 5. Jh. an-
genommen®.

Eine andere Darstellung der Taufe befindet sich in der Kuppel des Baptisteriums der
Orthodoxen in Ravenna®. Sie zeigt Johannes mit einem mit Gemmen besetzten Stab in
der linken Hand, den er neben seinen linken Fuf3 auf einen kleinen Hiigel abstiitzt und
auf den wie bei Prozessionskreuzen® ein ebenfalls mit Gemmen geschmiicktes Kreuz
aufgesetzt ist.

Bei den Beispielen aus mittelbyzantinischer Zeit kann das Kreuz — wie offensichtlich
auch in Hosios Loukas — im Wasser®® oder — wie in anderen Fillen — am Ufer® stehen.
Zumeist wird es jedoch von einer sidulen- oder postamentartigen Vorrichtung getragen.

Eine erwidhnenswerte Ausnahme von diesem Kreuzmotiv bietet die Arapsun Giilsehir
Karsi Kilise in Kappadokien*®, wo im Taufbild anstelle der Siule mit Kreuz ein dreifiiBi-
ger Stinder mit einer Kerze wiedergegeben ist.

Fiir die Piscina in der Ekatontapyliane auf Paros mit ihrer Sdule ergeben die bisherigen
Ausfiihrungen folgende Erklarungsmoglichkeiten: Die Sdule im dortigen Taufbecken
muf aus einer dritten Phase stammen, wobei man wahrscheinlich in die Einlassung auf
der Oberseite der Sdule ein kleines Kreuz aus Holz oder aus Metall eingesetzt hat. Dies
geschah offensichtlich zu einer Zeit, als die Piscina nicht mehr fiir Taufen genutzt wurde,
und zugleich in Erinnerung an die Verhiltnisse am Jordan, wie sie von den zeitgendssi-
schen Pilgern beschrieben und mit einer zeitlichen Verzogerung von etwa 500 Jahren in
der Ikonographie wiedergegeben wurden®*!.

Der Gedanke von Jewell und Hasluck*, daf} die Sdule von Paros eine Kerze getragen
haben konnte, scheint zwar zunichst eine gewisse Bestitigung in der erwiihnten Passage
aus dem Liber Pontificalis sowie durch die Darstellung in der Arapsun Gulsehir Karsi
Kilise zu erfahren, doch stehen diesen wenigen Beispielen die sicherlich verlidBlicheren
Uberlieferungen der Pilger sowie der — wenn auch spiteren — Ikonographie gegeniiber.

35 Ebd.

36 F.W. Deichmann, Frithchristliche Bauten und Mosaiken von Ravenna, Baden-Baden 1958, Abb. 41.

37 Vel. hierzu J. Cotsonis, Byzantine Figural Processional Crosses, Washington 1994.

3 G. Ristow, Die Taufe Christi, Recklinghausen 1965, Abb. 22 (Vat. gr. 1156; erste Hilfte 12. Jh.); S. Peleka-
nidis — M. Chatzidakis, Kastoria, Athen 1985, S. 79 (Fig. 13 [Panagia Mavriotissa]; nach 1200); M. Restle, Die
byzantinische Wandmalerei in Kleinasien, Bd. 2, Recklinghausen 1967, Abb. 174 (Géreme Kapelle 19 [Elmali
Kilise]; zur Datierung, die von der Mitte des 11. bis zum Ende des 12. Jh.s reicht, siehe Catherine Jolivet-Lévy,
Les Eglises Byzantines de Cappadoce. Le programme iconographique de l'abside et de ses abords, Paris 1991,
S. 125); Lydie Hadermann-Misguich, Kurbinovo, Bd. 2, Briissel 1975, Abb. 53 (Kurbinovo, 1191).

% G. Ristow, Die Taufe Christi, Recklinghausen 1965, Abb. 20 (Menologion des Basileios IL; um 985) und
Abb. 23 (Par. gr. 550; 12. Jh.).

0 M. Restle, Die byzantinische Wandmalerei in Kleinasien, Bd. 3, Recklinghausen 1967, Abb. 472; die Malerei
wird auf Grund einer Dedikationsinschrift in der Apsis ins Jahr 1212 datiert.

41 Wenn man an andere Fille der Ikonographie denkt, bei denen z. B. eine Textvorlage den bildlichen Wieder-
gaben ebenfalls um mehrere Jahrhunderte vorausgeht (z. B. der Akathistos-Hymnos, der Barlaam-Joasaph-
Zyklus), so wird deutlich, dafl der Zeitunterschied im vorliegenden Beispiel zwischen der Piscina auf Paros und
z. B. dem Mosaik in Hosios Loukas weniger stark ins Gewicht féllt.

42 Vgl. oben Anm. 19.
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Der gesamte Sachverhalt wird noch einmal schwieriger, wenn man die Frage zu be-
antworten versucht, warum die Piscina, nachdem sie nicht mehr genutzt worden zu sein
scheint, offenbar mit der Sidule — samt Kreuz — ausgestattet worden ist und warum man
gleichzeitig den Apsisraum fiir einen normalen Gottesdienst mit Hauptaltar und je einer
Paratrapeza vor den beiden Seiten des Triumphbogens ausgestattet hat.

Da die Piscina nach dem Einbau der Siule mit Kreuz nicht mehr der Taufe gedient ha-
ben kann und offenbar ganz bewuBt nicht beseitigt worden ist, obwohl sie den Ablauf der
Liturgie eigentlich zu behindern scheint, darf man davon ausgehen, daf} sie eine andere
Funktion iibernommen hat.

Da es keine anderen Hinweise auf eine besondere lokale Kulttradition gibt, bleibt als
vielleicht einzige Moglichkeit der Hinweis auf die Feier der Epiphanie. Im Mittelpunkt
dieser Feier stand in friihchristlicher Zeit — ebenso wie heute — die Weihe des Wassers,
wobei der Priester ein Kreuz ins Wasser einsenkte oder warf*’. Hierbei kiime also das
Kreuz ins Spiel, das man als Aufsatz der Sdule von Paros annehmen darf.

Zwei Griinde scheinen einer vorschnellen Losung im Wege zu stehen. Zum einen wur-
de und wird der zentrale Ritus der Epiphanie-Feier bevorzugt an offenen Gewdssern
vollzogen, was nicht zuletzt der Veranschaulichung einer grofieren teilnehmenden Men-
schenmenge diente. Fiir die Ekatontapyliane bedeutet dies, dafl der nur wenige hundert
Meter entfernte Hafen als Ort des Geschehens viel eher in Betracht kam. Zum zweiten
machen die Weihegebete*, die liber dem Taufwasser gesprochen werden, keinerlei An-
deutungen dariiber, dal} sich im zu segnenden Wasserbecken eine Siule oder gar auf die-
ser ein Kreuz befunden habe®.

In einem letzten Interpretationsversuch konnte das Kreuz mit Helena in Verbindung
gebracht werden. In diesem Zusammenhang ist es interessant, dal die lokale Tradition
den ersten Bau an der Stelle der heutigen Nikolaos-Kirche an der Nordseite der Haupt-
kirche der Ekatontapyliane auf die Mutter Konstantins zuriickfiihrt*. Diese soll im Jahre
326 bei einer Uberfahrt vom Heiligen Land, wo sie das Kreuz Christi aufgefunden hatte,
nach Konstantinopel in der Ndhe von Paros in einen Sturm geraten sein. Wihrend sie auf
der Insel Zuflucht fand, gelobte sie in der Nikolaos-Kirche*’, diese neu aufzubauen, wenn
siec wohlbehalten in der Hauptstadt angekommen sein werde. Da Helena jedoch bereits
328 starb, soll Konstantin ihr Geliibde erfiillt haben. Aus welcher Zeit diese Uberliefe-

3 Vgl R. F. Taft — Annemarie Weyl Carr, Epiphany, Oxford Dictionary of Byzantium, Bd. 1, S. 715.

# Vol. hierzu H. Scheidr, Die Taufwasserweihgebete, Miinster 1935.

4 E. Pax, Epiphanie, RAC 5 (1961) 900, geht jedoch offensichtlich von dieser Annahme aus; dort heiBt es:
»Die bei Griechen, Syrern und Kopten herrschende Sitte, ein Kreuz in das Taufwasser zu stellen...« Pax ver-
weist fiir diese Bemerkung auf C.-M. Edsman, Le baptéme de feu, Leipzig-Uppsala 1940, S. 46. Tatsichlich
schreibt Edsman an der angegebenen Stelle: »Selon le rituel grec, syriaque et copte, une croix de bois est placée
dans I'eau baptismale.« Er verweist seinerseits jedoch auf F. X. Kraus, Geschichte der christlichen Kunst, Frei-
burg 1896, S. 524, wo der deutsche Autor des letzten Jahrhunderts jedoch lediglich mitteilt, daB es Sitte gewe-
sen sei, bei der Segnung des Taufwassers ein Kreuz ins Wasser einzusenken. Die Fehlinterpretation von Pax be-
ruht somit ausschlieBlich auf einem sprachlichen Millverstindnis.

46 Th. Chr. Aliprantis, ‘H ‘Exoroviomoiiovi T Tapov, Thessaloniki 1993, S. 42.

47 Hier spielt offensichtlich die Bedeutung des hl. Nikolaos als Helfer und Retter bei Seenot eine Rolle, vgl.
hierzu I. Seveenko — Nancy P. Seveenko, The Life of St. Nicholas of Sion, Brookline 1984.
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rung datiert, ist nicht bekannt*, doch kann nicht vollig ausgeschlossen werden, dal} sie
bis ins 6. Jh. zuriickreicht.

Einen Zusammenhang zwischen der Taufe einerseits und dem Kaiser Konstantin sowie
seiner Mutter andererseits — die im iibrigen in der Ikonographie fast immer mit dem aufge-
fundenen Kreuz gezeigt werden — scheint das Bildprogramm der Kapelle 1 von Goreme®
vor Augen zu fiihren. Dort ist im westlichen Kreuzarm an der Siidhilfte des Tonnenge-
wolbes die Taufe und gegeniiber an der Nordhilfte Kaiser Konstantin mit seiner Mutter
Helena und dem Kreuz dargestellt. Diese Gegeniiberstellung scheint bewuBt gewihlt
worden zu sein, da sich kein anderer Sinnbezug innerhalb des Bildprogrammes erkennen
LRt

Aus alledem ergibt sich die Vermutung, dafi mit dem Einbau der Siule und dem darauf
befestigten Kreuz in der zweiten Hilfte des 6. Jh.s die Situation am Jordan nachgestellt
und die Epiphanie-Feier an der nun zweckentfremdeten Piscina vollzogen werden sollte.
Hierfiir baute man das ehemalige Baptisterium um und belieff die Piscina an ihrem Platz,
wo sie nun nicht mehr storend im Weg stand, sondern gleichsam den Mittelpunkt der li-
turgischen Feier bildete. Welche Rolle dabei die lokale Helena-Uberlieferung spielte,
bleibt unklar.

4 Byzantinische Heilige scheinen jedoch nicht nach Paros gepilgert zu sein; Elisabeth Malamut, Sur la route
des saints byzantins, Paris 1993, berichtet jedenfalls nicht dariiber. Der neuerdings erschienene Artikel von
Phane Drossoyianni, More About the Pilgrimage of Katapoliane on Paros, in: Akten des 12. Intern. Kongr. fiir
Christliche Archidologie, Bd. 2, Bonn 1991, hrsg. v. E. Dassmann — J. Engemann, Vatikan 1995, S. 727-733,
berichtet entgegen der anders lautenden Uberschrift nichts iber die Wallfahrt zur Ekatontapyliane!

49 M. Restle, Die byzantinische Wandmalerei in Kleinasien, Bd. 2, Recklinghausen 1967, Abb. 14 und 15; zur
Datierung ins zweite Viertel des 10. Jh.s siche Catherine Joliver-Lévy, Les Eglises Byzantines de Cappadoce. Le
programme iconographique de l'abside et de ses abords, Paris 1991, S. 85.

U Neuerdings hat auch Natalia Teteriatnikov, The True Cross Flanked by Constantine and Helena. A Study in
the Light of the Post-Iconoclastic Re-Evaluation of the Cross, Deltion tes Christianikes Archaiologikes Etai-
reias 4,17 (1995) 178, auf weitere andere Beispiele verwiesen, bei denen die Darstellung der Taufe und des
Kreuzes zwischen Konstantin und Helena einander gegeniibergestellt sind. Sie erwiihnt in diesem Zusammen-
hang auch Wasserbecken, die mit eingeritzten Kreuzen versehen worden sind. Beide Phiinomene kinnte man ih-
rer Meinung nach mit der Epiphanie in Verbindung bringen.
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Abb. 1: Th. Chr. Aliprantis, 'H ‘Exetovtamviiovn thg Hapov, Thessaloniki 1993, Abb.
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Philosophie zwischen
Tradition und Innovation®

von Albert Keller SJ, Miinchen

Einleitung: Disputationen als Beispiel versunkener Tradition

Rund zweieinhalbtausend Jahre zihlt die Geschichte der Philosophie von den Vorso-
kratikern bis heute. Die fiinfundzwanzig Jahre, seit denen die Hochschule fiir Philosophie
nun in Miinchen angesiedelt ist, machen also kaum ein Prozent dieser Zeitspanne aus;
und verglichen mit dem weltweiten Geschift der Philosophie nimmt sich ihr Beitrag
noch viel unscheinbarer aus. Obwohl Jubilden Riickblickfeste sind, wire es daher kaum
bescheiden, sondern eher vermessen, wollte sich dieser Vortrag auf eine Chronik dieser
Miinchener Hochschuljahre beschrinken. Vielmehr soll er unter dem Titel: »Philosophie
zwischen Tradition und Innovation« den Blick von diesem ganz engen Ausschnitt der
Philosophiegeschichte auf das generelle Verhiltnis von Philosophie und Geschichte len-
ken.

Dieses wird bereits durch einige recht beliebige Schlaglichter auf diese fiinfundzwan-
zig Jahre beleuchtet: Die Weltbevolkerung hat in dieser Zeit um fast zwei Milliarden
Menschen von unter vier auf jetzt 5,8 Milliarden zugenommen hat; die durchschnittliche
Lebenserwartung der Deutschen ist von unter 71 auf jetzt 76 Jahre angestiegen; die
weltweit aus Atomkraftwerken gewonnene Energie hat sich von rund 80 auf jetzt 344
Gigawatt mehr als vervierfacht; und nach der gingigen Annahme, daf} sich gegenwartig
das verfiighare Wissen der Menschen in weniger als einem Jahrzehnt verdoppelt, hat sich
sein Bestand, falls man Wissen einfach addieren kann, in diesem Zeitraum sogar etwa
verachtfacht. Natiirlich wiren auch eine Vielzahl historischer Einzelereignisse zu nennen,
wie etwa das Ende des Ostblocks und der Sowjetunion, wollte man diese Zeit charakte-
risieren.

Es fragt sich aber, — und das soll nicht sogleich als Anklage, sondern eben als Frage
zum Verhiltnis von Philosophie und Geschichte verstanden werden —, ob all das in einer
Philosophiegeschichte Beachtung finde. Man kann jedenfalls eine Fiille philosophie-
geschichtlicher Arbeiten iiber vergangene Epochen lesen, ohne daraus Erkleckliches iiber
deren Geschichte zu erfahren. Geniigt also Philosophie dem ofter zitierten Hegelspruch,
sie sei ihre Zeit in Gedanken gefalt, oder denkt sie nicht eher neben ihrer Zeit her, ganz
in ihre eigene Tradition eingesponnen? Diese Frage soll nur den Rahmen angeben, in
welchem sich dieser Vortrag bewegt; er wird ndmlich nicht ndher auf sie eingehen, son-
dern eher iiberlegen, welche Rolle der Tradition — und zwar niherhin der philosophi-
schen — fiir die Philosophie zukommt.

* Dieser Vortrag wurde am 23.11.1996 im Rahmen der Veranstaltung »25 Jahre Hochschule fiir Philosophie«
in Miinchen gehalten.
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Erste Hinweise darauf lassen sich schon gewinnen, wenn man die Tradition beachtet,
in der diese akademische Feier der Hochschule selbst steht. Bereits in der fast fiinfzig-
jihrigen Pullacher Zeit der Hochschule vor ihrem Umzug nach Miinchen war es ndmlich
iiblich geworden, jihrlich einmal ein philosophisches Thema vor geladenen Gisten zu
erésrtern, und zwar in Gestalt einer »disputatio publica«. Derartige Disputationes gehdrten
ihrerseits zur neuscholastischen Uberlieferung, die von der Kirche vom vorigen Jahr-
hundert bis zum 2. Vatikanischen Konzil offiziell favorisiert wurde. Sie versuchte in
Philosophie und Theologie die mittelalterliche Scholastik, besonders in ihrer Ausprigung
durch Thomas von Aquin, ins neuzeitliche Denken einzubringen. Dieser Versuch konnte
sich jedoch auf langere Frist nicht durchsetzen; zu oft sah er ndmlich in zeitgendssischen
Ansiitzen nur verwerfliche Abweichungen von der iiberkommenen Wahrheit; vor allem
aber muBte er miBlingen, weil eine verordnete Auffassung jeder auf eigenes Forschen
angelegten Wissenschaft widerstrebt. Daher ist die Neuscholastik inzwischen fast aller-
orts selbst in kirchlich ausgerichteten Lehrstitten durch eine an gegenwirtigen Problem-
stellungen orientierte Philosophie und Theologie abgeldst worden.

Daraus lidBt sich bereits ein erstes Fazit zur Rolle der Tradition ziehen: Wird sie als
verbindlich iibernommen, wie es der nobel klingende Satz nahelegt, wir seien der Tra-
dition verpflichtet, dann lihmt sie die denkerische Freiheit, die in besonderem Mal} die
Philosophie fiir sich beanspruchen muf3.

GewiB kann durch einen Bruch mit der Tradition auch Vorziigliches dem Vergessen
anheimfallen, das durch nichts Besseres oder auch nur Gleichwertiges ersetzt wird. Als
kleines Beispiel dafiir sei die scholastische Disputationskunst genannt, die in Pullach in
wochentlich zwei Disputationen fiir die oberen Semester eingeiibt wurde, wo jeweils eine
These gegen zwei Opponenten zu verteidigen war. Dabei konnte man lernen, mit Ein-
winden sorgfiltig umzugehen, wichtig fiir jede Auseinandersetzung mit der Tradition.
Wenn einer der Gegner, den man immer ausreden lassen muBte, sein Argument vorge-
tragen hatte, war etwa die Regel der »repetitio argumenti« zu beachten. Danach durfte
das Gegenargument nicht sofort zerpfliickt oder widerlegt werden, sondern es war zu-
niichst einmal genau zu wiederholen, eben in der »repetitio«. Oft zeigte sich dann, daf
der Gegner sich nicht korrekt wiedergegeben sah. Sein Einwand: »So habe ich das aber
nicht gesagt«, findet sich nun aber in sehr vielen alltaglichen, auch politischen oder wis-
senschaftlichen Debatten wieder, in denen sich oft leider erst nach heftigen Auseinander-
setzungen herausstellt, daB man aneinander vorbeigeredet hat, weil man nicht genau zu-
horte, was der andere sagte. Selbst wenn sich in solchen Alltagsstreitereien kaum die for-
melle Regel einhalten ldft, immer erst zu wiederholen, was der andere vorgebracht hat,
da dies zu zeitraubend scheint, sollte man vielleicht nicht gleich mit einer hitzigen Erwi-
derung einfallen, sondern die Geduld aufbringen, zunichst zu antworten: »Wenn ich dich
richtig verstanden habe, meinst du ...« Vermutlich spart diese Methode mehr Zeit, als sie
kostet, da sich dann wohl noch hdufiger als in den scholastischen Disputationen gleich
zeigte, ob man dem Gegner nicht eine schiefe Position unterstellt, die er so gar nicht ver-
treten wollte. Auch dann bliebe gewil noch vieles, tiber das man fruchtbar streiten
konnte. Aber die Aggressionen, die unausweichlich auftreten, wenn sich ein Diskussions-
partner von Anfang an mifverstanden sicht, lieBen sich so wohl vermeiden. Damit wiire
ein merklicher Beitrag zu dem geleistet, was nach einem Modewort »Streitkultur« heif3t.
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Zu dieser in der Disputatio geiibten Kultur des Umgangs mit anderen Auffassungen
gehorte es weiter, dal man die Objektionen nicht plump verneinte oder mit einer Gegen-
behauptung beantwortete. Selbst die simple Forderung, der Gegner solle seinen Einwand
erst einmal beweisen, war zwar zuldssig, galt aber nicht als besonders fein. Hoherer Dis-
putationskunst entsprach es vielmehr, mit der Ankiindigung »distinguo« das Annehmba-
re vom Fragwiirdigen im Vorbehalt des Gegners zu unterscheiden und dann zunichst den
Wahrheitsgehalt anzuerkennen, der auch in einer noch so widerspriichlichen oder faden-
scheinigen Argumentation entdeckt werden kann; erst dann waren die Schwachstellen in
der gegnerischen Beweisfiihrung aufzuzeigen. Diese Scheidekunst verdiente es ebenfalls,
aus der Tradition gerettet zu werden, denn unsere Zeit konnte wohl den Satz Kants auf
sich beziehen wollen: »Unser Zeitalter ist das eigentliche Zeitalter der Kritik, der sich
alles unterwerfen muB«', aber nicht selten scheint man vergessen zu haben, daB Kritik
von »krinein« kommt, das zuerst »scheiden, trennen, aussondern« besagt, also ein Un-
terscheiden, das auch Anzuerkennendes hervorzuheben vermag und sich nicht im Nor-
geln erschopft. Eben die Distinktion ermoglichte es, das Berechtigte der gegnerischen
Position in die eigene Gedankenfiihrung einzubeziehen. So folgt die Philosophie der al-
ten juristischen Regel »audiatur et altera pars«, die zur scholastischen Methode des »sic
et non« gehort. In diesem Abwiigen des »so und nicht so«, des Fiir und Wider, wurde
ndmlich, wie es in einer neueren Erlduterung heifit, mit »einer bis ins feinste durchgebil-
deten Rationalidt« versucht, »jede gegnerische und neue Auffassung ... so zu erkliren
oder zu deuten«, daf} sie im eigenen Denksystem, »eine gewisse Berechtigung behielt«.?

In der Hochscholastik zeigte sich dieses Vorgehen in den Quaestiones; da wurden zu
diesen aufgeworfenen Fragen jeweils zunichst mit den Worten »videtur quod non« Auf-
fassungen zusammengetragen, die wider die angezielte Antwort sprachen, dann mit der
Formel »sed contrax entgegengesetzte Stellungnahmen referiert, bevor mit einem recht
selbstsicheren »Respondeo dicendum« die eigene Antwort von den beiden entgegen-
gesetzten Positionen her erarbeitet und vorgetragen wurde, bevor schlieflich noch die
angesprochenen Einwiinde auszurdumen waren.

[. »Quaestio«: Die Frage nach einer neuen Philosophie

Gemil dieser methodischen Anregung der Tradition soll nun unser Thema in der Art
»Quaestio« behandelt werden. Die hiefie dann nach dem Titel dieses Vortrags: Prisen-
tiert sich Philosophie vor allem als Fortschreiben der Tradition oder als geistige Innova-
tion, als denkerischer Neuansatz?

Fiir den Ausdruck »Innovation« gibt das Duden-Universalworterbuch die Bedeutung
»Einfiihrung von etw. Neuem, Neuerung, Reform« an; er stammt wohl aus der Fachspra-
che der Soziologie; sie versteht unter Innovation eine Neuerung mit nachhaltigen Folgen
fiir eine groBere Anzahl von Menschen und erforscht seit den fiinfziger Jahren diesen
sozialen Wandel und seine Bedingungen, etwa die Innovationsbereitschaft einer Gesell-

' I Kant, Kritik der reinen Vernunft (= KrV), A XI.
Zo: Hoffmeister, Worterbuch der philosophischen Begriffe, Hamburg 21955, S. 556.
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schaft, eingehend. Das bildungssprachliche Wort »Innovation« ist uneindeutig; es kann
besagen, daf} etwas ganz Neues entsteht oder dall etwas Neues in ein bestehendes System
eingefiihrt wird oder daB schlieflich dieses Bestehende erneuert, reformiert wird; in die-
sem dritten Fall wird »Innovation« leicht zur Renovation, das Neue ldge im restaurierten
Alten, im wiederherzustellenden besseren friiheren Zustand. Hier wird die erste Bedeu-
tung zugrundegelegt, damit nicht schon in die Fragestellung ein Kompromill eingebaut
wird, der ihr die Spannung nimmt. So soll weder gefragt werden, ob innerhalb der beste-
henden philosophischen Tradition die eine oder andere Idee neu auftauchen kann, noch
ob in ihr eine Reform durch Riickgriff auf inzwischen vernachléssigte alte Erkenntnisse
und frithere Auffassungen moglich oder wiinschenswert wire. Die Frage heifit zugespitzt
vielmehr: »Kann es oder muf} es gar eine neue Philosophie geben?«

Sie wird nicht schon dadurch sogleich negativ entschieden, daB sie hier nach dem ein-
gangs aufgezeigten alten Disputationsschema verhandelt werden soll. Wer freilich mein-
te, mit jedem Riickgriff auf frither bewihrte Methoden erledige sich eine neue Philo-
sophie, unterstellt seinerseits, sie sei unmoglich, denn sie miifte nach dieser Meinung auf
jede rationale Argumentation schon deshalb verzichten, weil die sich bereits in der Tra-
dition als niitzlich, ja sogar als unverzichtbar dargetan hat. So ist wohl einzurdumen, dal3
eine neue Philosophie sich auch althergebrachter Methoden bedienen kann und wohl
mub, sofern sie sich nur neuen Verfahren nicht verschlieft.

Freilich lauert hier die Frage, ob nicht mit der Entscheidung fiir eine Methode auch in-
haltliche Festlegungen getroffen werden. Um inhaltliche Debatten zu umgehen, konnte
man etwa liber den Umweg ausgesuchter Methoden auch die ein oder andere Sachfrage
gezielt oder nebenbei zu erledigen trachten, indem man etwa nach dem Vorschlag Witt-
gensteins philosophische Probleme behandelt wie Krankheiten, also nicht versucht, sie zu
l6sen, sondern zum Verschwinden zu bringen;® dhnlich arbeitete ja das Sinnlosig-
keitskriterium des Neopositivismus. Bedenkenswert ist auch die Feststellung, man habe
sich in der Geistesgeschichte immer dann intensiv mit der Sprache befallt, wenn eine
Kultur einen Krisenpunkt erreicht habe. Denn da sie sich auf Sachthemen nicht mehr ei-
nigen konnte, widmete sie sich Methodenfragen.*

Daher wiichst der Verdacht, eine Konzentration auf Fragen der Logik, der Wissen-
schaftstheorie und eben der Sprache in der jiingeren Philosophie konnte dhnliche Wur-
zeln haben. Niher bei unserem Thema wire zu fragen, ob nicht auch eine iiberwiegende
Ausrichtung der Interessen und geistigen Miihen auf philosophiegeschichtliche Erorte-
rungen aus einer gleichen uneingestandenen Neigung stammen konnte, die sich hart und
iberzeichnend so charakterisieren lieBe: Man fliichtet sich in Fragen der Geschichte oder
der Methode, um einer eigenstindigen inhaltlichen Stellungnahme auszuweichen, die
wohl schwieriger zu verteidigen wiire.

e Witigenstein, Philosophische Untersuchungen (= PU), Nrn. 133 und 255.

4 Val. St. Ullmann, Grundziige der Semantik, Berlin 1967, S. 6 f.
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I1. »Videtur quod non«: Eine neue Philosophie ist unméglich

Die Methode der Disputation, der zudem hier nur in grobsten Ziigen gefolgt wird,
bringt wohl kaum eine Vorentscheidung in Sachfragen. So sind nun ihrem ersten Schritt,
dem »videtur quod non«, entsprechend, zur Frage, ob es eine neue Philosophie geben
konne, Auffassungen zusammenzutragen, die dies bestreiten. Diese Zusammenstellung
wie auch die spitere Auflistung der Gegenargumente lassen zu wiinschen iibrig; das sei
sogleich eingerdumt. Sie beanspruchen namlich keine Vollstindigkeit, vielmehr bieten
sie Beispiele, zu denen jeder weitere hinzufiigen mag. Vor allem aber sind zahlreiche
Fragen, die sie aufwerfen, keinesfalls in diesem Rahmen auszudiskutieren; ihnen sollte
allerdings an geeigneterem Ort nachgegangen werden.

Die Argumente gegen eine neue Philosophie griinden sich oft darauf, daB Philosophen
Menschen sind; Menschen aber sind geschichtliche Wesen und sie sind soziale Wesen.
Sie verdanken sich ihrer Vergangenheit und ihrer Umgebung, eben der geistigen Tradi-
tion, in der sie stehen, in weit grolerem Male, als sie es sich meist bewuB3t machen.

Philosophie gehort wohl unbestreitbar in den Bereich des Erkennens. Aus der Bedeu-
tung, die der Tradition fiir das Erkennen, Erklidren und Benennen zukommt, ergeben sich
daher unmittelbar Aufschliisse auch fiir die Traditionsbedingtheit der Philosophie. Wie
wichtig das Herkommliche und Vertraute, also Traditionelle fiir unser Erkennen ist,
deutet Nietzsche an, der fragt: »Was versteht eigentlich das Volk unter Erkenntnis? Was
will es, wenn es »Erkenntnis< will? Nichts weiter als dies: etwas Fremdes soll auf etwas
Bekanntes zuriickgefiihrt werden., Und wir Philosophen — haben wir unter »>Erkenntnis«
eigentlich mehr verstanden? Das Bekannte, das heifit: das, woran wir gewdhnt sind, so
dal} wir uns nicht mehr dariiber wundern, unser Alltag, irgendeine Regel, in der wir stek-
ken, alles und jedes, in dem wir uns zu Hause wissen — wie? Ist unser Bediirtnis nach Er-
kennen nicht eben dies Bediirfnis nach Bekanntem, der Wille, unter allem Fremden, Un-
gewohnlichen, Fragwiirdigen etwas aufzudecken, das uns nicht mehr beunruhigt?«® Dazu
fiigt sich gut die Bemerkung Wittgensteins: »Ein philosophisches Problem hat die Form:
»Ich kenne mich nicht aus.««® Unser Erkennen zielt also offenbar darauf, dall wir etwas
nicht nur wahrnehmen, sondern dafl wir uns damit auskennen, und zwar nicht nur in der
Philosophie.

Vor allem fiir die wissenschaftliche Form des Erkennens spielt nun das Erkliren eine
Hauptrolle. Wir fragen immer mit »warum?« nach einer Erkldrung, wenn uns etwas be-
fremdlich, erstaunlich, riitselhaft scheint. Eine solche Erklirung besteht zwar oft, aber
durchaus nicht immer im Zuriickfiihren eines Phianomens auf Bekanntes und Vertrautes,
denn bisweilen werden relativ vertraute Fakten auch dadurch erklért, dall man sie auf Ge-
setze zuriickfiihrt oder unter sie subsumiert, »denen das Merkmal der Vertrautheit nicht
zukommt, da sie nur wenigen Fachleuten verstindlich sind.« Aber auch eine solche Ein-
ordenbarkeit etwa einer Einzeltatsache oder eines untergeordneten Gesetzes in einen all-
gemeineren Rahmen vermittelt uns den Eindruck, dal wir uns jetzt besser auskennen als
zuvor; vor allem aber hingt die Verstidndlichkeit einer Erklarung davon ab, dal sie sich

S F. Nietzsche, Die frohliche Wissenschaft, 5. Buch, Nr. 355.
5 L. Wittgenstein, PU, 123,
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auf eine bekannte Verkniipfung stiitzt. Verstiindlichkeit sei eine Sache der Gewohnheit,
sagt Wolfgang Stegmiiller in einer ausfiihrlichen Untersuchung dieses Problems, auf die
ich mich hier stiitze’, und er fihrt, auf Krankheiten bezogen, fort: »Im Mittelalter hatte
man sich daran gewodhnt, an Hexerei als Erkldrungsgrund zu appellieren; wir dagegen
shaben uns an Viren und Bakterien gewohnt¢, weil wir so oft davon gehort haben.« Was
als verstindlich erscheint, hingt also vom gesamten geistigen Hintergrund der nach einer
Erklirung verlangenden Person ab; kurz, es hingt von ihrer Tradition ab. Das erinnert an
die Bemerkung Wittgensteins: »Was die Menschen als Rechtfertigung gelten lassen,
zeigt, wie sie denken und leben« (PU 325).

Aber Wittgenstein behauptet im »Tractatus« auch: »Der ganzen modernen Weltan-
schauung liegt die Tauschung zugrunde, daB} die sogenannten Naturgesetze die Erkldrung
der Naturerscheinungen seien.« (6.371) Vermutlich unterstellt er hier einen anspruchs-
volleren Erklidrungsbegriff als der, den etwa Niklas Luhmann so bestimmt: »Mit »Erkli-
rung< soll hier nicht beansprucht sein, da man begriinden kann, warum es so kommen
mufBte. Uns geniigt die Einordnung in einen allgemeineren theoretischen Kontext, der zu-
sitzliche Plausibilitit beschafft und zugleich AnschluBmoglichkeiten fiir weitere Er-
kenntnisse bereithilt.«® Ganz befriedigt ndmlich eine Erkldrung nicht, die nach dem
Schema verliefe: Dieser Stein fillt, weil alle Steine fallen. Schon Aristoteles merkte dazu
an: »Uberhaupt zu meinen, daB etwas immer so ist oder geschieht, sei ein zureichender
(Erkldrungs)Grund, ist nicht richtig.«”

Wenn aber Naturgesetze rein induktiv nur durch Verallgemeinerungen von Einzelbe-
obachtungen gewonnen wiirden, liefe jede naturgesetzliche Erkldrung letztlich darauf
hinaus, etwas geschehe so, weil es immer so geschehe. Das mag sich von einem rein
positivistischen Ansatz her in der Tat ergeben. Inzwischen hat sich aber in der Wissen-
schaftstheorie die Auffassung durchgesetzt, »dall es pure empirische Daten iiberhaupt
nicht gibt. Denn da jede Beobachtung bereits mitbestimmt ist durch theoretische Implika-
tionen und da insbesondere fiir die Interpretationen von experimentell gewonnenen Da-
ten die Geltung bestimmter Naturgesetze schon vorausgesetzt werden muf, ... 1Bt sich
jede experimentell ermittelte Tatsache als »Tatsache< nur im Bezugsrahmen bereits ak-
zeptierter Voraussetzungen konstatieren.«'? Zugespitzt formuliert hei3t das: Die Theorie,
der Entwurf, geht den Tatsachen voraus und bedingt sie. Die Tradition, in der ein Wis-
senschaftler steht, bestimmt seine Beobachtung.

AuBerdem ist nach der modernen Physik die Rolle des Beobachters selbst bei der Wer-
tung der Versuchsergebnisse nicht aufier Acht zu lassen. So gibt die quantenmechanische
Wellenfunktion eines Elektrons zum Beispiel nur die Wahrscheinlichkeit an, es an einem
bestimmten Ort zu finden; sie wird nach Heisenberg umso unschirfer, je genauer der Im-

7 W. Stegmiiller, Probleme und Resultate der Wissenschaftstheorie und Analytischen Philosophie, Bd. I, Studi-
enausgabe, Berlin / Heidelberg 1969, Teil 1 [auch Teile 2-5 passim|. Das Zitat, das von der Hexerei im Mittelal-
ter spricht (Teil 1, s. 141), ist geschichtlich unexakt; Hexenglaube herrschte weniger im Mittelalter, vielmehr in
der beginnenden Neuzeit.

8 N. Luhmann, Brauchen wir einen neuen Mythos? in: H.-J. Hihn (Hg.), Krise der Immanenz, Frankfurt/Main
1996, S. 146.

9 Aristoteles, Physik, 8,1, 252 a 32.

10 E. Striker, Einfithrung in die Wissenschaftstheorie, Darmstadt 1973, S. 82.



Philosophie zwischen Tradition und Innovation 211

puls des Elektrons angebbar ist. Damit wird nicht nur die klassische Annahme von der
strikten Berechenbarkeit der Welt, sondern auch die Trennung zwischen beobachtetem
Gegenstand und erkennendem Subjekt fraglich. Prof. H.J. Queisser, Direktor des Max-
Planck-Instituts fiir Festkorperphysik, hat es so formuliert: »Die Theorie erklért nicht die
Objekte, sie beschreibt lediglich menschliches Erkennen der Objekte«. Das Beobach-
tungsresultat, die physikalisch erfahrbare und deutbare Welt, hingt also vom Beobachter,
seiner Versuchsanordnung oder — nach der Relativititstheorie — seinem Bewegungszu-
stand ab. Der Beobachter aber ist wieder gelenkt von seiner wissenschaftlichen Tradition.
Und wie diese sich auswirkt, dazu bietet die jiingere Wissenschaftstheorie eine von den
traditionellen Ansichten abweichende, ja sie umstiirzende Auffassung.

Noch Karl R. Popper glaubte an den wissenschaftlichen Fortschritt in dem Sinn, daf}
sich die Wissenschaft der Wahrheit immer mehr annihere; das sei ihr vorgegebenes Ziel
und geschehe dadurch, dall vorliegende Theorien falsifiziert und wegen dieser Wider-
legung dann aufgegeben wiirden. Dagegen stellte schon Max Planck fest: Neue wissen-
schaftliche Erkenntnisse pflegen sich nicht in der Weise durchzusetzen, dafl die Gegner
iiberzeugt werden, sondern dadurch, da} diese Gegner allmihlich aussterben.«'' Das be-
riicksichtigt nun Thomas S. Kuhn in seiner Auffassung vom Paradigmenwechsel. Ein Pa-
radigma ist weit mehr als eine auch noch so fundamentale Theorie. Es umfaf3t vielmehr
»eine gemeinsame intuitive Grundeinstellung von Wissenschaftlern zu einem Bereich
von Phidnomenen, die bestimmt, was fiir Fragen unter ihnen als wichtig anerkannt sind
und welche Losungsmethoden als zuldssig erachtet werden.« Ein solches »gemeinsames
Paradigma reicht iiber das rein Theoretische hinaus und ist mitbestimmend fiir das, als
was etwas wahrgenommen oder beobachtet wird.«'? Falsifizierungen wirken sich nur in-
nerhalb etablierter Wissenschaften aus. Ein Paradigma hingegen wird nicht aufgegeben,
weil es widerlegt wird — das sei noch nie geschehen —, sondern weil es durch ein anderes
verdringt wird, das mehr Phanomene erklart oder vorhandene Erklidrungen eleganter zu
fassen erlaubt als das bisherige. Eine Annéherung an die Wahrheit wird dabei nicht un-
terstellt. Wie Darwin die Evolution des Lebendigen ohne Teleologie erldutert, wird hier
auch fiir die Wissenschaftsentwicklung kein vorgegebenes Ziel mehr angenommen; da-
mit erhélt aber auch der Begriff »Fortschritt« in solchen Auffassungen zumindest einen
anderen Sinn. Und die Innovation liegt nicht darin, dall zum bestehenden Alten etwas
Neues hinzutritt, sondern daB es als Ganzes durch eine umfassend neue Sicht verdringt
wird. .

Die zitierte Feststellung, ein Paradigma bestimme auch, als was etwas wahrgenommen
wird, fiihrt uns lberdies von der wissenschaftlichen wieder zur alltdglichen Erkenntnis
zuriick, ndmlich zur Bedeutung der Tradition fiir unser Wissen ganz allgemein. Was wir
wissen, haben wir gelernt — und zwar in der Regel von anderen. Von privaten Erinnerun-
gen abgesehen, konnen wir folglich nur wissen, was die Gesellschaft wei. Wir wissen
etwa nur dann, was etwas ist, wenn wir wissen, von welcher Art es ist. In welche Arten
wir jedoch die Wirklichkeit einteilen und wo wir die Grenzen zwischen ihnen ziehen, das
hingt von der Gesellschaft ab, und zwar nicht erst von den Einteilungen der Wissen-

' W. Stegmiiller, Hauptstrémungen der Gegenwarts-Philosophie, Bd. IL, Stuttgart 1975, S. 505.
12 Vgl. W. Stegmiiller, Hauptstrémungen ..., S. 497.
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schaften, sondern viel urspriinglicher von der Sprache, die wir lernen. Die bestimmt nicht
nur, wie wir etwas bezeichnen, sondern vor allem auch, als was wir etwas wahrnehmen.
Ich sehe eine Lampe oder einen Tisch, das heifit ich nehme diese Gegenstiinde spontan
als Lampe oder als Tisch wahr, weil ich diese Einordnung mit der Sprache gelernt habe.
Darauf zielt die Bemerkung Wittgensteins: »Wie erkenne ich, daB diese Farbe Rot ist? —
Eine Antwort wiire: >Ich habe Deutsch gelernt.<« (PU 381).

Auch jeder Philosoph ist derart in die Sprache eingebunden. Er kann natiirlich seine
Fachsprache entwickeln oder sich durch eine asoziale Eigenterminologie von der Sprach-
gemeinschaft distanzieren wie der spite Heidegger, aber auch dann kann er sie nur ein-
fithren und erliutern im Riickgriff auf die Umgangssprache — und héchstwahrscheinlich
denkt er sogar zunichst in deren iibernommener Begrifflichkeit. Man hat daher diese
Sprache unhintergehbar genannt, denn niemand kann ihr, und damit der Tradition, ganz
entkommen.

Neben dieser Riickbindung an das geschichtlich Uberkommene, an die diachrone,
nimlich durch die Zeiten reichende Uberlieferung, ist jeder Philosoph natiirlich auch
vielfiltig von der Gesellschaft abhingig, in der er lebt. Man konnte sie die synchrone
Tradition nennen, in der er sich mit seinen Zeitgenossen austauscht — oder austauschen
sollte.

Notgedrungen, nimlich in Anbetracht der nicht unbeschriankt zur Verfiigung stehenden
Zeit, unterschlage ich hier nun gleichsam die zahlreichen Argumente, die sich aus dieser
synchronen Abhingigkeit des Philosophen von seiner philosophischen wie nichtphiloso-
phischen Mitwelt zugunsten des »videtur quod none, also fiir die Unmdglichkeit einer
neuen, nicht traditionsbestimmten Philosophie ins Feld gefiihrt werden konnten und
wende mich dem »e contra dicendum« zu, also den Ansichten, die fiir eine traditionsfreie
Philosophie sprechen.

HI: E contra: Philosophie mufs von Geschichte frei sein

Angesichts der bisher zusammengetragenen Gegengriinde gegen eine neue Philoso-
phie, die sich leicht vermehren liefien, scheinen deren Befiirworter keinen leichten Stand
zu haben. Sehen wir uns wenigstens einige ihrer Griinde an, da deren vollstindige Auf-
zihlung hier ebenfalls keinen Raum hat.

Da beklagt man, die Philosophie verfehle eben dadurch ihre Aufgabe, dafl sie sich in
die eigene Tradition einschliet oder sich in ihre Geschichte fliichtet. Obwohl die notige
Auseinandersetzung mit der Gesellschaft nur vom Solipsismus schlicht negiert wird und
die heutige Philosophie sich vielfach ausdriicklich mit gesellschaftlichen Themen befal3t,
hat man ihr dennoch von nichtphilosophischer Seite vorgeworfen, sie sei eine »Inzestge-
sellschaft«'?, in der sich Philosophen nur mit ihren Fachgenossen, den noch lebenden wie
den in die Philosophiegeschichte eingegangenen, herumschliigen, wobei es schon die
klandestine Sprache verhindere, der sie sich zumindest hierzulande iiberwiegend bedien-
ten, daf} ihre Diskussionen in die iibrige Gesellschaft hineinwirkten. Ein renommierter

13 C. Grosser, Verfall der Philosophie, Reinbek 1971, S. 299,
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Naturwissenschaftler behauptet schlicht: »Ich kenne niemanden, der in der Nachkriegs-
zeit aktiv am Fortschritt der Physik beteiligt war und dessen Forschungsarbeit durch das
Wirken von Philosophen nennenswert gefordert worden wiire.«'*

Aber auch Philosophen riigen den Riickzug der Philosophie auf ihre eigene Geschichte;
sie mache sich so derart von ihr abhéngig, daff sie in ihr untergehe. Jiirgen Mittelstrall
etwa moniert: »In der Philosophie iiberwiegt heute die historische Bildung die systemati-
sche Bildung bei weitem, und selbst wo philosophische Titel (liber Gott und die Welt)
systematische Lehrstiicke erwarten lassen, verbirgt sich hinter ihnen meist nichts anderes
als eine historische Analyse (z.B. iiber Gott bei Thomas von Aquin oder dic Welt bei
Kant). Der Philosophiebegriff unserer Philosophiegeschichtsbiicher ist weitgehend auch
der Philosophiebegriff der philosophischen Forschung geworden, die liest, aber nicht
denkt, interpretiert, aber nicht begreift.«'

Diese letzte Bemerkung erinnert an die Ausfithrungen Heideggers iiber die Diktatur
des Man, wo es hei3t: »Wir lesen, sehen und urteilen iiber Literatur und Kunst wie man
urteilt; wir ziehen uns aber auch von dem »grofien Haufen< zuriick, wie man sich zu-
riickzieht; wir finden »emporend<, was man emporend findet.« Dieses »Man«, das uns
die Verantwortung abnimmt und in dem wir unselbstindig und uneigentlich sind, hilt
sich, schreibt Heidegger weiter, »in der Durchschnittlichkeit dessen, was sich gehort, was
man gelten ldBt und was nicht, dem man Erfolg zubilligt, dem man ihn versagt. Diese
Durchschnittlichkeit in der Vorzeichnung dessen, was gewagt werden kann und darf,
wacht tiber jede sich vordringende Ausnahme. Jeder Vorrang wird gerduschlos nieder-
gehalten. Alles Urspriingliche ist tiber Nacht als ldngst bekannt geglittet.«'

Das wieder erinnert an die Feststellung Kants, es widerstreite der wesentlichen Be-
schaffenheit der Philosophie, »sich dem Wahne der Nachfrage und dem Gesetz der Mode
zu bequemen, und ... sich in die Form des gemeinen Beifalls zu schmiegen.« Er sagt das
in der »Nachricht von der Einrichtung seiner Vorlesungen in dem Winterhalbjahre von
1765 — 1766«. Er polemisiert da gleich eingangs gegen »die friithkluge Geschwitzigkeit
junger Denker, die blinder ist, als irgendein anderer Eigendiinkel und unheilbarer als die
Unwissenheit.« Dies riihre daher, da versucht werde, den Studenten durch Wissensver-
mittlung gleich zum Gelehrten zu machen, bevor noch der Verstand an ihm ausgebildet
wurde; er trage dann eine »Wissenschaft, die an ihm gleichsam nur geklebt und nicht
gewachsen ist«, wobei seine geistige Fihigkeit »noch so unfruchtbar wie jemals, aber
zugleich durch den Wahn von Weisheit viel verderbter geworden ist. Dieses ist die Ursa-
che, weswegen man nicht selten Gelehrte (eigentlich Studierte) antrifft, die wenig Ver-
stand zeigen, und warum die Akademien mehr abgeschmackte Kopfe in die Welt schik-
ken als irgend ein anderer Stand des gemeinen Wesens.« Diese Schelte Kants hat auch
nach zweihundert Jahren, wie mir scheint, kaum an Berechtigung verloren. Man denke
nur an die politische Borniertheit in akademischen Kreisen unseres Jahrhunderts, die ih-
resgleichen sucht. Waren nicht Universitidten in vorderster Front bei der Durchsetzung
des Nationalsozialismus in den eigenen Reihen, waren nicht Studenten die eifrigsten Bii-

14 Steven Weinberg, Der Traum von der Einheit des Universums, Hamburg 1993, S. 175.
15 J. Mittelstraf, Die unheimlichen Geisteswissenschaften, Information Philosophie 2 (1996) 13 f.
16 . Heidegger, Sein und Zeit, § 27.
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cherverbrenner'” — und die jungakademischen Ho-tschi-min-Schreier der 68-Generation
waren, was politisches Urteilsvermogen angeht, kein Deut besser als ihre Vorviter. Das
lag jeweils kaum daran, dal man ihnen nicht hinreichend Wissen vermittelt hitte, son-
dern, dall man sie nicht kritisch denken lehrte.

Eben das ist es, was Kant im gleichen Zusammenhang vom Studenten der Philosophie
fordert: er scheibt: »Kurz, er soll nicht Gedanken, sondern denken lernen; man soll ihn
nicht tragen, sondern leiten, wenn man will, daB} er in Zukunft von sich selbsten zu ge-
hen geschickt sein soll. Eine solche Lehrart erfordert die der Weltweisheit eigene Natur
.... Der den Schulunterweisungen entlassene Jiingling war gewohnt zu lernen. Nunmehro
denkt er, er werde Philosophie lernen, welches aber unmdoglich ist, denn er soll jetzt
philosophieren lernen« (A 3-5).

Wenn kiinftige Philosophen aber demnach nicht das tibernehmen sollen, was — wie
Kant sagt — »ihnen zu gute von anderen ausgedacht wire« (A 6), dann konnen sie auch
nicht einfach auf eine solche Tradition aufbauen. Daraus resultiert nun eine Eigenart der
Philosophie, die Karl Jaspers so beschrieben hat: »Das philosophische Denken hat auch
nicht, wie die Wissenschaften, den Charakter eines Fortschrittsprozesses. Wir sind gewil3
weiter als Hippokrates, der griechische Arzt. Wir diirften kaum sagen, dal wir weiter sei-
en als Platon. Nur im Material wissenschaftlicher Erkenntnisse, die er benutzt, sind wir
weiter. Im Philosophieren sind wir vielleicht noch kaum wieder bei ihm angekommen.«'®

Diese Distanz zum Uberkommenen ist wohl selten so trocken ausgedriickt worden wie
im Vorwort, das Wittgenstein seinem Tractatus voranstellt, wo er schreibt: »Wieweit
meine Bestrebungen mit denen anderer Philosophen zusammenfallen, will ich nicht beur-
teilen. Ja, was ich hier geschrieben habe, macht im Einzelnen iiberhaupt nicht den An-
spruch auf Neuheit; und darum gebe ich auch keine Quellen an, weil es mir gleichgiiltig
ist, ob das, was ich gedacht habe, vor mir schon ein anderer gedacht hat.«

DaBl man vorgefundener Tradition kritisch gegeniibersteht, hat nun selbst dlteste philo-
sophische Tradition. Philosophie begann, als die mythischen Uberlieferungen der friih-
griechischen Zeit in Frage gestellt wurden. Dazu bemerkt etwa Polybios (* 201 v.Chr.):
»Es ist nicht mehr zuldssig, sich in dem, was man nicht weif}, auf Dichter und Mythen-
schreiber zu berufen, wie es doch die vor uns in gar vielem getan haben; riefen sie doch
unmaBgebliche Schiedsrichter in strittigen Dingen an, wie Herakleitos sagt.«'* Heraklit
(544—483), bei dem sich als einem der ersten das Wort »philosophisch« findet, sagte ent-
sprechend: »Vielwisserei lehrt nicht Verstand haben. Sonst hitte sie's Hesiod gelehrt und
Pythagoras, ferner auch Xenophanes und Hekataios.«*

Auch Descartes mibtraut iiberliefertem Wissen und entschlieft sich, von Grund auf
seine eigene Philosophie zu bauen, weil, wie er sagt, »ich schon auf der Schule gelernt
hatte, dall man sich nichts so Sonderbares und Unglaubliches ausdenken kann, was nicht
schon von irgendeinem Philosophen behauptet worden wire.«*' Thomas von Aquin wie-

'7 Vgl. G. Sauder, Die Biicherverbrennung, Miinchen/Wien 1983; M. Griittner, Studenten im Dritten Reich,
Paderborn 1995.

18 K_Jaspers, Einfiihrung in die Philosophie, Miinchen 71961,

19 H. Diels | W. Kranz,Die Fragmente der Vorsokratiker, 1. Bd., Ziirich/Hildesheim 81989, S. 149.

20 [ Diels | W. Kranz, a.a.0.; Herakleitos, Fragment 35 und Fragment 40.

2L Descartes, Von der Methode, 11, 4.
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der hilt es fiir das schwiichste aller Argumente, sich auf eine menschliche Autoritiit zu
berufen.”” Vor allen jedoch wire Sokrates zu nennen. Wie Platon im Phaidon berichtet,
sagte er, den Tod vor Augen, seinen Schiilern: »Wenn ihr mir folgen wollt, kiimmert
euch wenig um den Sokrates, viel mehr um die Wahrheit, und wenn ich euch etwas
Richtiges zu sagen scheine, so stimmt mir bei; wenn aber nicht, so widerstrebt mir auf
jede Weise.«? Er hat zwar den berithmten Satz: »Ich weif, daB ich nichts weil« so sim-
pel nicht formuliert, ihn aber nahegelegt. Da das Delphische Orakel verkiindet hatte, nie-
mand sei weiser als Sokrates, suchte er ndmlich Minner auf, die aufgrund ihrer Gelehrt-
heit als Weise galten und sich auch selbst dafiir hielten. Und stets muBte er feststellen,
daB sich der andere zwar wissend diinke, es aber nicht sei. Er selbst wisse zwar auch
nicht mehr, aber eben dessen sei er sich bewult. So folgerte er: »Ich scheine also um die-
ses wenige weiser zu sein als er, da} ich, was ich nicht weiB, auch nicht zu wissen glau-
be.«** Weil er nun bei anderen die falsche Bescheidwisserei zu entlarven suchte und auch
die Jugend dazu anhielt, dem kritisch gegeniiberzustehen, was man an sie herantrug,
machte er sich verhafit und wurde zum Tod verurteilt, weil er, so lautete die Anklage,
»Anderes, Neues, Damonisches« annehme. Harmlos wire demnach das Geschiift der
Philosophie nicht, wenn sie anhilt, dem Uberkommenen und allgemein Akzeptierten
nicht fraglos zu trauen.

Dennoch liefie sich auch die Liste derer, die eine der Tradition gegeniiber eigenstandi-
ge Philosophie fordern, fast beliebig vermehren. Dazu nur noch zwei neuere knappe Bei-
spiele: Horkheimer erklirt: »Die wahre gesellschaftliche Funktion der Philosophie liegt
in der Kritik des Bestehenden«*; und Wittgenstein stellt fest: »>Philosophie« kénnte man
auch das nennen, was vor allen neuen Entdeckungen und Erfindungen méglich ist.« (PU
126). Aber wieder erzwingt der Zeitrahmen, die Auffiilhrung der Argumente fiir eine
traditionsunabhingige Philosophie abzubrechen, um wenigstens noch kurz das »Re-
spondeo dicendum«, die abwigende Stellungnahme zur Frage nach einer neuen Phi-
losophie zu erméglichen.

IV. Respondeo dicendum: Philosophieren heifst selbst denken

Um diese Frage beantworten zu konnen, wire als erstes zu klidren, was hier »neu« und
was »Philosophie« heifit. Wie bereits erwihnt, bestimmt die Tradition oder die Gesell-
schaft, wie auf die Frage, was etwas sei, zu antworten ist.

Als neu gilt ihr, was bisher noch nicht da oder bekannt gewesen ist, was anders ist als
das Friihere. Versucht man aber nun gleichermaBen festzustellen, was sie unter Philoso-
phie versteht, so ldBt uns die Gesellschaft im Stich, die dariiber am ehesten zu befinden
hitte, namlich die der Philosophen. Da hat fast jeder, zumindest aber jede angebbare
Richtung — und zwar nicht nur quer durch die Geschichte oder die verschiedenen Kul-

22 Thomas von Aquin, S.Th.I, q.1, a.8 ad 2m.

3 Platon, Phaidon, 91c.

* Platon, Apologie des Sokrates, 21.

2 M Horkheimer, Kritische Theorie, 21972, S. 304.



216 Albert Keller

turkreise, sondern auch innerhalb des gegenwirtigen europdischen Denkens — seinen ei-
genen Begriff von Philosophie.

Eben darin liegt aber bereits eine Teilantwort auf die Frage, ob es eine neue Philoso-
phie geben konne. Anscheinend iibernimmt ndmlich keiner dieser philosophischen An-
siitze einen vorgegebenen Begriff, sondern jeder konstruiert sich seinen neuen; und das
trifft fiir die meisten zentralen Ausdriicke der philosophischen Terminologie zu mit dem
Ergebnis, daf es in der Philosophie nicht nur keinen Fortschritt, sondern auch keine ein-
heitliche Sprache gibt.

So bleibt nur, ebenfalls einen eigenen Begriff von Philosophie vorzuschlagen, aller-
dings unter Beriicksichtigung der von anderen angebotenen Bedeutung dieses Aus-
drucks.?® Ich verstehe unter »Philosophie« eine Wissenschaft ohne bestimmten Objektbe-
reich. Als »scientia universalis« kann sie sich im Gegensatz zu »Einzel«-wissenschaften
allem zuwenden und dann untersuchen, was es fiir den Menschen als Menschen bedeutet;
diese Frageriicksicht, ihr »Formalobjekt« also, und nicht ein eigener Gegenstandsbereich
unterscheidet sie von anderen Wissenschaften. Demnach wird Philosophie bestimmt als
die Wissenschaft, fiir die alles in Frage kommt unter der Riicksicht seiner Bedeutung fiir
den Menschen als Menschen. Den Menschen als Menschen betrachten heifit jene Merk-
male beachten, die allen Menschen und nur ihnen zukommen, die also den Menschen
von allem anderen unterscheiden.

Als Wissenschaft gilt ein System von Sitzen und Zeichen, das dazu dient, unter einer
bestimmten Riicksicht Erkenntnisse iiber einen Objektbereich zu gewinnen und zu ord-
nen, wenn und insofern es allen Kompetenten gegeniiber rechtfertigbar ist. Das Ziel der
Wissenschaft, Erkenntnisse iiberschaubar zu ordnen, verlangt Systematik und Rechtfer-
tigbarkeit, durch die auszuscheiden ist, was diesem Ziel nicht dient oder es sogar hindert.

Durch Systematik und Rechtfertigbarkeit unterscheidet sich Philosophie als Wissen-
schaft von einem un- oder vorwissenschaftlichen Nachsinnen iiber »Gott und die Welt«,
das bisweilen auch Philosophie genannt wird; so treffend und tiefgriindig solche Uberle-
gungen auch seien, zur Philosophie im hier angegebenen Sinn rechnen sie nicht, so sie
nicht systematisch auftreten und vor der Priifung eines philosophischen Sachverstandes
bestehen oder zumindest in ein Rechtfertigungsverfahren treten konnen.

Da fiir die Philosophie alles in Frage kommt und zur Rechtfertigung ansteht, unter-
scheidet sie sich von anderen Wissenschaften auch dadurch, dall der Philosoph, der als
Mensch wie jeder unvermeidlich vielerlei glaubt, als Philosoph nichts glauben darf, son-
dern alles, was er in seiner Philosophie annimmt, durch eigene Erkenntnis rechtfertigen
muB. Hier liegt der Grund, weshalb die Philosophie nicht die Fortschritte verzeichnet wie
andere Wissenschaften, weil dort der einzelne Wissenschaftler auf Erkenntnissen seiner
Vorgédnger und Kollegen aufbauen kann. Vielleicht behauptet der auch, in der Wissen-
schaft glaube er nichts, sondern nehme nur an, was sich prinzipiell iiberpriifen lasse.
Aber das wenigste liberpriift er selbst; bestiinde etwa ein Physiker darauf, bevor er an der
Konstanz der Lichtgeschwindigkeit festhalte, miisse er den Michelson-Versuch wie-
derholen, wire er nicht besonders griindlich, sondern als Physiker untauglich. Ein Phi-

26 Inwieweit der nun zu umreiBende Begriff dieser Forderung entspricht, habe ich anderswo, nimlich besonders
in »Allgemeine Erkenntnistheorie« und in der »Sprachphilosophie« kurz dargetan.
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losoph hingegen, der argumentierte, seit Kant stehe das »Ding an sich« als unerkennbar
fest, belegt damit bestenfalls sein geschichtliches Wissen; als philosophisches Argument
aber taugt die Aussage nichts, da sie keine eigene Einsicht anbietet.

Weil die Menschen als soziale Wesen von Natur aus darauf angelegt sind zu glauben,
fillt es den meisten sehr schwer, dieses Prinzip in der Philosophie durchzuhalten, und so
versucht man zu oft auch gegenwiirtige philosophische Debatten mit Berufung auf ir-
gendeine Autoritit zu entscheiden. Da herrscht dann auch in der Philosophie eine Dikta-
tur des »Mang, und es ist durchaus schick, ein Argument abzuschmettern, weil es nicht
dem gegenwirtigen Stand der philosophischen Diskussion entspreche, als ob es ausge-
macht sei, daB die nicht von einer Mehrheit von Flachkopfen beherrscht werden konne,
oder daB die heutigen Bescheidwisser um so viel besser seien als die, mit denen sich So-
krates herumschlagen mufite. Ein Blick auf die Philosophiegeschichte vermittelt daher oft
den Eindruck, daB} sich da Systeme oder Denkrichtungen ablésen wie Hutmoden, nim-
lich ohne daB ein rationaler Grund aufzeigbar wiire, warum nun das eine »in« ist und das
andere »out«, um es in der Modeterminologie auszudriicken. GewiB} sollte, wer auf leich-
te Akzeptanz aus ist, die gerade gingige Mode kennen und beriicksichtigen. Philosoph ist
er nur, wenn er bereit ist, zwar vielleicht in der gingigen Sprache, aber sonst ohne Nei-
gung sich anzupassen, das Unzeitgemisse, das Eigenstiindige, das Ungewohnte zu sagen.

Diese Forderung, in der Philosophie jeweils neu anzufangen, greift auf eine typisch
menschliche Fihigkeit zuriick. Der Mensch kann bewuBt neue Anfinge setzen; er kann
vielerlei beginnen. Diese anscheinend banale Feststellung beriihrt die menschliche Frei-
heit, wie Kant meint, der eine Kausalitit der Natur und eine der Freiheit unterscheidet. In
der ersten muf ein Zustand, der einen anderen in der Zeit hervorbringt, selbst in der Zeit
entstanden sein; sonst wire mit ihm auch seine Wirkung schon immer und nicht erst mit
der Zeit eingetreten. Und ihm muB selber ein Zustand in der Zeit vorausgehen, auf den er
nach einer Regel folgt als Glied in einer Kette aufeinanderfolgender Zustinde, von denen
immer der frithere den spiiteren bestimmt. Kant weiter: »Dagegen verstehe ich unter Frei-
heit, im kosmologischen Verstande, das Verméogen, einen Zustand von selbst anzufangen,
deren Kausalitiit also nicht nach dem Naturgesetze wiederum unter einer anderen Ursa-
che steht, welche sie der Zeit nach bestimmte.«* Demnach zeigt sich Freiheit darin, daB
der Mensch selbst etwas beginnt. Darin aber griindet auch seine Verantwortlichkeit, denn
wenn sein Tun ginzlich von der Kette der Ereignisse bestimmt wiire, in der es steht,
konnte es nicht ihm zugerechnet werden, sondern allein den Zustiinden, auf die es folgt.

Allerdings ist es dem Menschen nicht méglich, einen umfassenden Anfang zu setzen.
Er kann nicht alles iiberhaupt anfangen lassen, sondern er findet sich, seine BewulBtheit
und seine Welt bereits vielfach bestimmt vor. Er steht in der Geschichte, ja er ist selbst
Teil dieser Tradition, wie er Glied der Gesellschaft ist, und er ist so vielfach gepriigt.
Was wir anfangen, unterliegt daher vielen Bedingungen iiber unsere Existenz und Be-
wubBtheit hinaus. Aber er ist dennoch durch diese Bedingtheit nicht entmiindigt oder um-
fassend gezwungen, sondern er vermag sehr wohl zwischen zwanghaftem oder unwill-
kiirlichem und freiem Tun zu unterscheiden. Wiire er restlos durch Tradition und Gesell-
schaft bestimmt, dann wire er unzurechnungsfihig und konnte fiir keine seiner Entschei-

2T I. Kant, Kritik der reinen Vernunft B 560/61.
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dungen verantwortlich gemacht werden. Dann aber wire er in der Ebene des Erkennens
auch urteilsunfihig, denn Urteilen heifit sich fiir eine Autfassung entscheiden. Fiir das
Erkennen besagt das nun aber auch, daf er sich keiner Tradition unkritisch ausliefern
darf, kein Argument ungepriift iibernehmen und glauben darf. Dabei wird er in der All-
tagsiiberzeugung wie in den iibrigen Wissenschaften allerdings in der Regel und zu Recht
sehr vieles glauben miissen, nimlich alles tibernommene und theoretisch gelernte Wis-
sen. Nur bleibt er auch hier aufgefordert, sich Rechenschatt zu geben iiber seine Stellung
zu Wissenschaft und Geschichte — und es scheint Aufgabe der Philosophie, dies selbst zu
bedenken und auf die neuartige Situation in beiden Feldern hinzuweisen.

Was das Wissen angeht, so ist einerseits der fiir den Szientismus kennzeichnenden, fast
blinden Verehrung der Wissenschaft durch die neuere Entwicklung der Boden entzogen.
Diese scheint Wittgenstein friih sensibel zu registrieren, wenn er im »Tractatus« schreibt:
Wir fiihlen, daB selbst wenn alle mdglichen wissenschaftlichen Fragen beantwortet sind,
unsere Lebensprobleme noch gar nicht beriihrt sind.« (6.52) und zuvor: »Die Ereignisse
der Zukunft kénnen wir nicht aus den Gegenwirtigen erschliefen. Der Glaube an den
Kausalnexus ist der Aberglaube.« (5.1361)

Diese doch wohl iiberraschende Behauptung ldft sich aus der Sicht der modernen
Physik so erldutern: Sie geht davon aus, daf das Universum von irreduziblen statisti-
schen Gesetzen regiert wird. Nach diesen ist es jedoch immer méglich, dal nicht das er-
wartete Wahrscheinlichere, sondern das Unwahrscheinlichere eintritt. So erlauben sie
nur, verniinftige Voraussagen zu machen oder fiir bereits Eingetretenes ein statistisches
Situationsverstindnis zu gewinnen. Erkldrungen im Sinn der klassischen, deterministi-
schen Physik werden wir hingegen niemals erbringen kénnen.?® Nimmt man hinzu, was
iiber die Beobachterabhiingigkeit und Theoriebedingtheit der Experimentalergebnisse
und vor allem iiber den Paradigmenwechsel nach Kuhn bereits ausgefiihrt wurde, so kann
eine Aussage mit der Einleitung: »Die Wissenschaft hat festgestellt ... nicht mehr als un-
hinterfragbares Dogma gelten, vor dem philosophische Uberlegungen einfach die Waffen
zu strecken hitten.« Andererseits darf diese keinesfalls als Plddoyer fiir eine Flucht ins
Esoterische oder Irrationale verstanden werden, die wie eine kollektive Geisteskrankheit
unsere Gesellschaft mit ihrer ungeziigelten Glaubensbereitschaft bedroht.

Zwar sind wir in ganz anderem Ausmal@ als frithere Gesellschaften darauf angewiesen
zu glauben. Das ergibt sich aus einem zweiten, ebenfalls schon angedeuteten, neuen
Moment des Wissens, ndmlich seiner atemberaubenden Zunahme. Dazu nur noch ein
Beleg: Es gab »im Jahre 1700 weniger als 10 wissenschaftliche Zeitschriften. Im Jahre
1900 waren es schon etwa zehntausend, und im Jahre 2000 kénnte die Millionengrenze
iiberschritten werden.«* Das fiihrt unausweichlich dazu, daB jeder von uns téglich in-
kompetenter wird. Inkompetenz ist mangelnde Fachkunde, fehlende Zustandigkeit. Ge-
messen an der sich ins Uniibersehbare dehnenden Flut von Informationen und Theorien
und Wissen vermag der einzelne nur einen immer kleineren Ausschnitt davon zu erfas-
sen. In allen iibrigen Fragen wird er eben dadurch inkompetent, man konnte auch sagen:
unmiindig. Ist damit das Projekt der Aufklirung gescheitert, die nach Kant im »Ausgang

28 W. Stegmiiller, Hauptstromungen der Gegenwarts-Philosophie, IL, S. 341.
29 K. Steinbuch, Die Informationsflut — ihre Ursachen und ihre Folgen, Mannheimer Forum 86/87, 132.
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des Menschen aus seiner selbst verschuldeten Unmiindigkeit« besteht?* Das wire nur
dann der Fall, wenn man sich nicht zumindest in den Fragen, die einen selbst angehen
und zu denen man einen Standpunkt beziehen muf, eine eigene Meinung bildet. Dabei
darf man sich allerdings nicht der Illusion hingeben, man kénne sich da wirklich sach-
kundig machen. Vielmehr mufl man sich bei immer mehr Themen auf das Urteil kompe-
tenter Autorititen verlassen.

Allerdings muf} sich jeder dann Rechenschaft dariiber geben, wem er glaubt und war-
um er das tut. Er sollte also durchaus solchen Autorititen gegeniiber skeptisch sein im
urspriinglichen Sinn des Wortes »Skepsis«, das wachsames Hinsehen bedeutet, und er
mul sich vor allem bewuft sein, dafl ein Zweifel oder ein Leugnen ebenso der Rechtfer-
tigung bedarf wie eine Zustimmung, wie das Unterlassen nicht weniger zu verantworten
ist als das Tun. Angesichts der Fiille des Willbaren ist es zudem erforderlich, eine Aus-
wahl unter den Informationen zu treffen, die auf uns einstromen. Die wird je nach Le-
benssituation fiir jeden unterschiedlich ausfallen miissen; allerdings bleibt zu bedenken,
ob nicht auch eine Prioritdtenliste dessen aufzustellen wiire, was von jedem Menschen,
insofern er Mensch sein will, zu wissen ist. Damit bekiime eine der drei Kantischen
Grundfragen der Philosophie, ndmlich die: »Was kann ich wissen?«, einen neuen Gehalt
und die Philosophie selbst eine neue Aufgabe.

Was die Geschichte angeht, so ist nicht neu, aber neu ins BewuBtsein zu rufen, da$ sie
Menschenwerk ist. Damit meine ich nicht die »res gestae«, die vergangenen, von Men-
schen herbeigefiihrten Ereignisse und Situationen, von denen sie berichtet, sondern diese
Berichte selbst. Abgesehen von den genetischen Programmen in uns, sowie den Ergeb-
nissen der Technik und Politik und den Briduchen der Kultur und Sprache um uns, sind es
diese Uberlieferungen, die uns bestimmen. Es ist aber naiv, ja irrig, anzunehmen, hier
werde uns die Vergangenheit, so wie sie war, iiberliefert. Das italienische Wort »tra-
duttore, traditore«, also »Ubersetzer, Verriter« hat recht, weil jede Ubersetzung das Ori-
ginal verrit, also nicht getreu wiedergeben kann; aber es miite durch das entsprechende
Wortspiel: »tradizione, tradimento« erginzt werden, denn auch alle Uberlieferung ist
Verrat. Schon unser Gedichtnis verfilscht die Vergangenheit, nicht nur weil es auswihlt,
sondern weil wir, die wir uns erinnern, nicht mehr dieselben sind, die wir waren, als wir
das Vergangene erlebten, und weil die Situation, in der wir uns erinnern, das Erinnerte
farbt. Das gilt gesteigert von aller Geschichtsschreibung. Auf sie insgesamt treffen die
Verse in Goethes Faust zu, von denen sich daher auch die Philosophiegeschichte be-
troffen fiihlen muf:

»Mein Freund, die Zeiten der Vergangenheit
Sind uns ein Buch mit sieben Siegeln.

Was Ihr den Geist der Zeiten heifit,

Das ist im Grund der Herren eigner Geist,

In dem die Zeiten sich bespiegeln.«

Die Skepsis, die fiir die Begegnung mit der Wissenschaft gefordert wurde, ist daher
noch unentbehrlicher fiir eine Auseinandersetzung mit der Geschichte und Tradition.

' 1. Kant, Beantwortung der Frage: Was ist Aufkldrung, A 480.
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Dieses wachsame Zusehen wird der Meinung wehren, man konne aus der Geschichte
aussteigen, wie sie auch in sehr modernen Trends lauert, ob sie unter den Devisen »Zu-
riick zur Natur« weg von der stindigen Umgestaltung von Umwelt und Gesellschaft
mochten, aus der die menschliche Geschichte besteht, oder ob sie eine gute alte Zeit wie-
derherzustellen suchen, auf geistigem Gebiet als Reich unverinderlicher und daher uner-
schiitterlicher Grundsitze ertriumt, das die vielfdltigen Fundamentalismen unserer Tage
zu errichten trachten.

Diese Skepsis miifite auch verhindern, da man die eigene Bedingtheit durch Geschich-
te und Tradition iibersieht. Daher ist es hochst wiinschenswert, die Geschichte zu kennen.
Nicht nur, weil es barbarisch wire, ihre Schiitze zu ignorieren, statt sie sich geistig anzu-
eignen; sondern auch, weil nur der frei in der Geschichte zu stehen vermag, wer von ihr
weill; wer in ihr einfach unterginge, hiitte gleichsam keine Geschichte, da sie iiber ihn,
den Unbeteiligten, hinwegflosse.

Und wieder ist es an der Philosophie, den Menschen anzuleiten, nicht so sehr einen der
Geschichte enthobenen, gleichsam dogmatischen Standpunkt einzunehmen, denn dariiber
wird er nie verfiigen, sondern eine eigenstiindige Urteilskraft innerhalb der Geschichte
und dennoch ihr gegeniiber zu entwickeln. Sie mufl dann ihrem Anspruch treu bleiben,
als letztentscheidende Erkenntnisquelle keine Uberlieferung, sondern immer nur die eige-
ne Wahrnehmung oder Einsicht, — in ethischen Fragen hieRe das: das eigene Gewissen —
zu akzeptieren, und jeden auffordern, sich in diese Haltung einzuiiben, auch wenn das
gewif} nicht jedermann als Philosoph im wissenschaftlichen Sinn praktizieren kann.

Fiir die kritische Einschiitzung der Geschichte insgesamt diirfte es hilfreich sein, zu-
mindest noch zwei eher neue Aspekte zu bedenken. Der erste betrifft die genetische Er-
kldrung. Sie schwappt vom technisch geprigten Verstehen, wo etwa Gebrauchsanwei-
sungen erkliren, wie etwas geht, in immer mehr Bereiche iiber und vermittelt den Ein-
druck, man verstehe etwas, weil man von seinem Zustandekommen weiBl — ich verweise
nur etwa auf die sogenannte »Evolutionédre Erkenntnistheorie«. Heinrich Heine hat die
Haltung schon mit der Bemerkung verspottet, manche meinten, einen Vogel zu kennen,
nur weil sie das Ei gesehen haben, aus dem er gekrochen ist. Geschichtliche Erklirungen
dieser Art haben zunichst den Nachteil, daB sich in der Geschichte nichts wiederholt,
schon weil das Wiederholte eine andere Vorgeschichte hitte. Deshalb kann man auch aus
der Geschichte nicht derart lernen, wie man etwa aus regelmiBig wiederkehrenden tech-
nischen Ablédufen lernen kann. Man kann in ihr nur — mit einer Formulierung Jakob
Burckhardts gesprochen — »nicht sowohl klug (fiir ein andermal) als weise (fiir immer)
werden.«?! Dal} eine genetische Erklidrung in der Geschichte aber geradezu gefihrlich
werden muf, gibt Alfred Andersch mit dem Satz zu bedenken: »Wer mir Auschwitz er-
kldren will, ist mir verdichtig.« Eine solche Erkldrung fiihrte nimlich aus, warum es zu
Auschwitz kommen muBite — womit alle Verantwortung verschwinde; Notwendigkeit,
gerade auch geschichtliche, 146t keine Schuld zu. Warum es legitim ist, die Geschichte zu
fragen: »Wie konnte es dazu kommen?«, nicht aber: »Wie muBte es dazu kommen?« wii-
re weiterer Uberlegungen wert.

31 Jakob Burckhardt, Weltgeschichtliche Betrachtungen, Darmstadt 1956, S. 7.
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Neu fiir eine Auseinandersetzung mit der Geschichte ist wohl auch die These von de-
ren Ende, die neuerdings nicht im Sinn einer apokalyptischen Theorie vom nahen Welt-
untergang vorgetragen wird. Sie ist hier nicht im einzelnen zu diskutieren, doch kénnte
sie zu Fragen anregen. Eine hieBe etwa: Kann ein bei uns eingebiirgerter Tiirke nun als
Deutscher die deutsche Vergangenheit als seine Geschichte anerkennen? Wenn das frag-
lich scheint, dann steht bei zunehmender Mobilitit der Menschen, die leichter als frither
eine neue Heimat finden, und bei der wachsenden Verschmelzung von Volkern und
Kulturen doch auch der herkémmliche Begriff von Geschichte im ganzen in Frage.

Sodann stellt sich das Problem des Ziels der Geschichte. Nach dem Ende des Marxis-
mus in unserem Denkbereich sehe ich keine Theorie, die eine Auskunft anbéte, wohin
die Geschichte lauft. IThr Gang scheint weitgehend vom Zufall, aber auch vom mensch-
lichen Zutun abzuhéngen. Gerade angesichts des Trends, den man mit dem Schlagwort
»Globalisierung« beschreibt, also der zunehmenden weltweiten Verflechtung unter-
schiedlicher Lebensbereiche, seien sie politisch-gesellschaftlich, technisch-industriell
oder wissenschaftlich-kulturell bestimmt, darf aber die Uberlegung nicht weggeschoben
werden, nicht nur wie, sondern vor allem auch wohin denn der Lauf der Menschheits-
geschichte zu steuern ist. Die zweite Kantische Grundfrage der Philosophie »Was soll
ich tun?« ist also zu erweitern zu der »Was soll die gesamte Menschheit, wohin soll
ihre Geschichte fiihren?« Und mag es Aufgabe der physikalischen Kosmologie sein,
Theorien liber Anfang und Ende des Universums zu entwickeln, die Frage nach dem
Ziel der Geschichte scheint der Philosophie neu aufgegeben. Darin lige dann eine weite-
re Innovation im Umgang mit der Tradition, und es wire gewil} nicht die einzig denk-
bare.

Schiuf3: Aktuelle Aufgabe der Philosophie

Zum Schlufl muf ein Riickblick auf diesen Vortrag eingestehen, daB} er, damit selbst
der vorgefundenen Tradition verpflichtet, eine recht verwirrende Pluralitdt von Fragen
eher angesprochen als griindlich ausgefiihrt hat. Dennoch stellen sie nur einen beschei-
denen Ausschnitt aus der Vielfalt der Probleme dar, denen sich die Philosophie gerade
als »scientia universalis« widmen kann. Einige dieser Fragen werden ihr von der jewei-
ligen geschichtlichen Situation und von der Tradition aufgegeben, in der sie steht. Ande-
re halten sich durch die ganze Geschichte hindurch. Wenn der Begriff »philosophia pe-
rennis«, etwa als tiberzeitliche Philosophie zu tibersetzen, einen Sinn hat, dann scheint er
mir weniger darin zu liegen, dali die Philosophie zeitiiberdauernde Antworten anzubieten
hat — die durfte ein Philosoph nach dem hier vorgelegten Philosophieverstindnis ohnehin
nicht einfach tibernehmen —, sondern daf es Fragen gibt, die der menschlichen Vernunft
nach einer Formulierung Kants (KrV A VI) durch die Natur der Vernunft — oder wie man
vielleicht besser sagen sollte — durch die Eigenart des Menschen selbst aufgegeben sind.
Sie liegen vor oder eher hinter jeder Tradition und stellen sich jedem neu als die zentra-
len philosophischen Fragen.

Gerade angesichts der uniibersehbaren Vielfalt und dem zunehmend raschen Wachs-
tum wie Wechsel der Informationen, denen der Mensch heute ausgesetzt ist, bleibt ihm
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nur zu versuchen, der Maxime Kants zu folgen: »Habe Mut, dich deines eigenen Ver-
standes zu bedienen!«** Insofern die genuine Aufgabe der Philosophie darin liegt, eben
dazu anzuleiten, erwiichst ihr aus der Tradition damit heute eine neue Dringlichkeit.

32 | Kant, Beantwortung der Frage: Was ist Aufklirung, A 480.
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A) Die griechischen und die lateinischen Uberlieferui?gen
im Hinblick auf den Ausgang des Heiligen Geistes

[In seiner am 29. Juni 1995 in der St.-Peters-Basilika in Gegenwart des Okumenischen
Patriarchen Bartholomaios I. gehaltenen Homilie hat der Heilige Vater, Papst Johannes
Paul II., sein Verlangen zum Ausdruck gebracht, dall »die iiberlieferte Lehre des Filio-
que, das sich in der liturgischen Fassung des lateinischen Credo befindet«, gekldrt wer-
den solle, »damit seine vollstindige Ubereinstimmung mit dem, was das Okumenische
Konzil von Konstantinopel im Jahre 381 in seinem Symbolum bekennt, ins Licht geriickt
werden kann: der Vater als Quelle der ganzen Dreieinigkeit, einziger Ursprung sowohl
des Sohnes als auch des Heiligen Geistes«. Die Klarstellung, um die er gebeten hat, wird
nachstehend unter der Verantwortung des Pépstlichen Rates zur Forderung der Einheit
der Christen veroffentlicht. Sie mochte einen Beitrag leisten zum Dialog, der von der
Gemeinsamen Internationalen Kommission zwischen der Romisch-katholischen Kirche
und der Orthodoxen Kirche gefiihrt wird.]

2T AT

In ihrer ersten Erkldrung liber »Das Geheimnis der Kirche und der Eucharistie im Licht
des Geheimnisses der Heiligen Dreifaltigkeit«, die am 6. Juli 1982 in Miinchen einmiitig
angenommen worden ist, hatte die Gemeinsame Internationale Kommission fiir den
theologischen Dialog zwischen der Romisch-katholischen und der Orthodoxen Kirche
die jahrhundertealte Schwierigkeit erwihnt, die zwischen den beiden Kirchen im Hin-
blick auf den ewigen Ursprung des Heiligen Geistes besteht. Da es der Kommission noch
nicht moglich war, dieses Thema als solches in der ersten Dialogphase zu behandeln, er-
klarte sie: »Ohne dal3 wir jetzt auch noch die Schwierigkeiten losen wollten, die zwi-
schen Ost und West beziiglich des Verhiltnisses von Sohn und Geist erhoben werden,
kénnen wir doch schon gemeinsam sagen, dal} dieser Geist, der vom Vater als der einzi-
gen Quelle in der Dreifaltigkeit ausgeht (Joh 15,26), fiir uns der Geist der Sohnschaft
geworden ist (Rdm 8,15), weil er auch der Geist des Sohnes ist (Gal 4,6), uns in besonde-
rer Weise in der Eucharistie mitgeteilt wird, und zwar durch den Sohn, auf dem er in der
Zeit und in der Ewigkeit ruht (Joh 1,32)« (1,6 in: Dokumente wachsender Ubereinstim-
mung, Paderborn 1992, 11, 533).

Die Katholische Kirche anerkennt die konziliare, kumenische, normative und unwi-
derrufliche Geltung des Symbolums, das in griechischer Sprache im Jahre 381 in Kon-
stantinopel vom Zweiten Okumenischen Konzil bekannt worden ist, als Ausdruck des ei-
nen gemeinsamen Glaubens der Kirche und aller Christen. Kein Glaubensbekenntnis, das

* Aus: L'Osservatore Romano, Nr. 21/22, 24. Mai 1996, S. 11-13. Vgl. auch den griechischen Text in: Epi-
skepsis 544 (31.5.1997) 8-17.
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einer besonderen liturgischen Uberlieferung eigen sein mag, kann diesem Ausdruck des
Glaubens, wie ihn die ungeteilte Kirche gelehrt und bekannt hat, widersprechen.

Dieses Symbolum bekennt auf der Grundlage von Joh 15,26 den Geist »10 £x 100 7o
Tpoc ekmopevopevov« (»der seinen Ursprung aus dem Vater nimmt«). Der Vater allein ist
der Ursprung ohne Ursprung (dpyn &vapyog) der beiden anderen Personen der Dreifal-
tigkeit, die einzige Quelle (mnyn) sowohl des Sohnes als auch des Heiligen Geistes. Der
Heilige Geist nimmt daher seinen Ursprung aus dem Vater allein (gx uovov tov TaTPOC)
auf eine grundsitzliche (prinzipielle), eigentiimliche und unmittelbare Weise.'

Die griechischen Viter und der gesamte christliche Osten sprechen in dieser Hinsicht
von der »Monarchie des Vaters«, und auch die westliche Uberlieferung bekennt, indem
sie dem hl. Augustinus folgt, daB der Heilige Geist seinen Ursprung vom Vater princi-
paliter nimmt, das heiBt als Prinzip (De Trinitate XV, 25,47: PL 42, 1094-1095). In die-
sem Sinne erkennen beide Uberlieferungen an, daB die »Monarchie des Vaters« beinhal-
tet, daB der Vater die alleinige Ursache der Dreifaltigkeit (odtio) oder das Prinzip
(principium) des Sohnes und des Heiligen Geistes ist.

Dieser Ursprung des Heiligen Geistes vom Vater allein als Prinzip der ganzen Dreifal-
tigkeit wird von der griechischen Uberlieferung im Anschlufl an die kappadokischen
Viiter xnopevotg genannt. In der Tat charakterisiert der Theologe Gregor von Nazianz
die Ursprungsbeziehung des Geistes vom Vater mit dem eigentimlichen Begriff
éxmopevog, und er unterscheidet ihn von dem des Ausgangs (7o mpoievon), den der Geist
mit dem Sohne gemeinsam besitzt: »Der Geist ist wahrhaft der Geist, der vom Vater aus-
geht (mpoiov), nicht durch Abstammung, denn es handelt sich nicht um eine Zeugung,
sondern durch éxnopevoics (Rede 39, 12: Sources chrétiennes 358, S. 175). Selbst wenn
der hl. Kyrill von Alexandrien zuweilen das Verb éxmopevecfon auf die Ursprungsbe-
zeichnung des Sohnes vom Vater anwendet, verwendet er es niemals im Hinblick auf die
Bezichung des Geistes zum Sohn (vgl. Kommentar zum hl. Johannes X, 2: PG 74, 910D;
Ep 55: PG 77, 316D u.a.). Selbst fiir den hl. Kyrill kann der Begriff ¢xmopevotg im Un-
terschied zum Begriff »ausgehen« (mpoitvon) nur eine Ursprungsbeziehung zum Ur-
sprung ohne Ursprung der Dreifaltigkeit charakterisieren: dem Vater.

Aus diesem Grunde hat der orthodoxe Osten stets die Formel 10 £k 00 Hotpog kol 100
Yio® abgelehnt; ebenso hat die Katholische Kirche es abgelehnt, daB das ko1 100 Yiov der
Formel ¢k tob Tatpog exmopevopevov des griechischen Textes des Symbolums von Ni-
kaia-Konstantinopel hinzugefiigt werde, auch nicht bei seinem liturgischen Gebrauch
durch die Lateiner. Der orthodoxe Osten lehnt indessen nicht jede ewige Beziehung zwi-
schen dem Sohn und dem Heiligen Geist in ihrem Ursprung vom Vater ab. Der hl. Gre-
gor von Nazianz, der grofle Zeuge unserer beiden Uberlieferungen, macht dies deutlich
gegen Makedonios, der die Frage aufgeworfen hat: »Was fehlt also dem Heiligen Geist,
um der Sohn zu sein, denn, falls es ihm an nichts mangelt, wiire er dann nicht der Sohn?
— Wir sagen, daB ihm nichts fehlt, denn Gott mangelt es an nichts; aber es ist ein Unter-
schied in der Kundmachung, wenn ich es so sagen kann, oder in der Bezichung zwischen

! Diese Begriffe verwendet der hl. Thomas von Aquin in der »Summa theologica« Ia, ¢. 36, a. 3, lum und
2 um.
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ihnen (g mpog aAAnia oxeceng drapopov), der auch den Unterschied in ihrer Benennung
begriindet« (Rede 31,9: Sources chrétiennes 250, S. 290-292).

Der orthodoxe Osten driickt jedoch dieses Verhiltnis auf eine gliickliche Weise aus mit
der Formel 8t tob Yiob éxkmopevopevov (der seinen Ursprung vom Vater nimmt durch
den Sohn hindurch). Bereits der hl. Basileios sagte vom Heiligen Geist: »Durch den Sohn
(810 Tov Yiov), der einer ist, ist er mit dem Vater verbunden, und vollendet durch sich die
gliickselige und alles Lobes wiirdige Dreifaltigkeit« (Basilius von Cisarea, De Spiritu
sancto | Uber den Heiligen Geist 14 (45). Ubers. u. eingel. von H.J. Sieben, Freiburg
1993 (=FC 12) 211). Der hl. Maximos, der Bekenner, sagt: »Auf natiirliche Weise
(¢voet) nimmt der Heilige Geist in seinem Sein (xot ovolov) substantiell (ovoiwdag) sei-
nen Ursprung (éxnopevopevov) vom Vater durch den gezeugten Sohn (8" Yiod yevvn8ev-
t0¢)« (Quaestiones ad Thalassium, LXIII: PG 672C). Wir finden diesen Gedanken wie-
derum beim hl. Johannes von Damaskus: »(6 Tlotp) det fiv éxov £ £0vtod 1OV abdTOD
Aoyov, kod S1ec oD Aoyov amTod £E EauTol TO TVEDHO (DTOD EKTOPELOUEVOVY, Was wie
folgt iibersetzt werden kann: »Ich sage, daB Gott immer der Vater ist, der immer aus sich
selbst heraus sein Wort und durch das Wort seinen Geist hat, der von ihm ausgeht«
(Dialogus contra Manichaeos, 5: PG 94, 1512B, ed. B. Kotter, Berlin 1981, S.354: vgl.
PG 94, 848-849A). Diesen Aspekt des trinitarischen Geheimnisses bekannte auch vor
dem in Nikaia im Jahre 787 versammelten siebenten Okumenischen Konzil der hl. Tara-
sios, Patriarch von Konstantinopel; er entfaltet das Symbolum so: »t0 Tlvebuo 0 Gyov,
10 Kuplov ko {womolov, 10 £x Tob ITatpog o Tov Yiov exmopevopevov (Mansi, XII,
1122D).

Diese gesamte Lehre bezeugt den fundamentalen trinitarischen Glauben, wie ihn Ost
und West zur Zeit der Viter zusammen bekannt haben. Hier haben wir das Fundament,
das der Fortfiihrung des gegenwartigen theologischen Dialogs zwischen Katholiken und
Orthodoxen dienen muf.

Die Lehre iiber das Filiogue mufl von der Katholischen Kirche so verstanden und dar-
gelegt werden, dalB} sie nicht den Anschein erwecken kann, sie wiirde der Monarchie des
Vaters oder der Tatsache widersprechen, daf er der einzige Ursprung (cpyn, cdtie) der
exknopevotg des Geistes ist. In der Tat hat das Filiogue seinen Platz in einem theologi-
schen und sprachlichen Zusammenhang, der verschieden ist von jenem der Bekriftigung
der alleinigen Monarchie des Vaters, des einzigen Ursprungs des Sohnes und des Geistes.
Gegen den im Westen noch starken Arianismus sollte es die Tatsache hervorheben, dal
der Heilige Geist dieselbe gottliche Natur besitzt wie der Sohn, ohne indes die eine Mon-
archie des Vaters in Frage zu stellen.

Wir stellen hier die authentische lehrhafte Bedeutung des Filioque auf der Grundlage
des trinitarischen Glaubens des Symbolums dar, das vom zweiten Okumenischen Konzil
von Konstantinopel als Bekenntnis abgelegt wurde. Wir geben diese autorisierte Interpre-
tation, auch wenn wir uns der Unzuldnglichkeit der menschlichen Sprache bewuBt sind,
das unaussprechliche Mysterium der Heiligen Dreifaltigkeit, des einen Gottes, das unsere
Worte und unsere Gedanken iibersteigt, zum Ausdruck zu bringen.

Die Katholische Kirche interpretiert das Filioque in Beziehung zur konziliaren und
okumenischen, normativen und unwiderruflichen Geltung des Bekenntnisses des Glau-
bens iiber den ewigen Ausgang des Heiligen Geistes, wie ihn das Okumenische Konzil
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von Konstantinopel im Jahre 381 in seinem Symbolum bekannt hat. Dieses Symbolum
wurde von Rom erst anlidBlich des Okumenischen Konzils von Chalkedon im Jahre 451
zur Kenntnis genommen und rezipiert. Zwischenzeitlich hatten Viter der Kirche des
Westens wie der hl. Hilarius, der hl. Ambrosius, der hl. Augustinus und der hl. Leo der
GroBe, die sich auf die friihere lateinische theologische Uberlieferung stiitzen, bekannt,
daB der Heilige Geist auf ewige Weise vom Vater und vom Sohne ausgeht (. procedit).?

Da die lateinische Bibel (die Vulgata und die fritheren lateinischen Ubersetzungen) Joh
15,26 (ropér 100 Motpdg éxmopebeton) mit »qui a Patre procedit« tibersetzt hatte, tibersetz-
ten die Lateiner das &x tob Iotpog ékmopevopevov des Symbolums von Nikaia-Kon-
stantinopel mit »ex Patre procedentem« (Mansi VIL, 112B). Auf diese Weise entstand un-
freiwillig eine falsche Gleichwertigkeit im Hinblick auf den ewigen Ursprung des Geistes
zwischen der 6stlichen Theologie der ékmopevoig und der lateinischen Theologie der
processio.

Das griechische éxnopevoic bedeutet lediglich die Ursprungsbeziehung zum Vater al-
lein als dem Ursprung ohne Ursprung der Dreifaltigkeit. Dagegen ist das lateinische
processio ein allgemeiner Begriff, der die Mitteilung der wesensgleichen Gottheit des
Vaters an den Sohn und des Vaters durch und mit dem Sohn an den Heiligen Geist be-
zeichnet.? Indem die Lateiner den Heiligen Geist »ex Padre procedentem« bekannten,

2 Tertullian hat auf der Basis der substantiellen Verbindung des Vaters mit dem Sohn und durch den Sohn mit
dem Heiligen Geist die Grundlagen der trinitarischen Theologie in der lateinischen Uberlieferung gelegt.
»Christus sagt iiber den Geist: >Er nimmt von dem Meinigen< (Joh 16,14), wie er vom Vater nimmt. So macht
die Verbindung des Vaters mit dem Sohn und des Sohnes mit dem Parakleten die drei miteinander zusammen-
hiingend: sie, die eine einzige Realitét (unum) sind, nicht ein einziger (unus) aufgrund der Einheit der Substanz
und auch nicht der numerischen Einzigkeit« (Adv. Praxean, XXV, 1-2). Diese Mitteilung der gottlichen We-
sensgleichheit (Konsubstantialitit) entsprechend der trinitarischen Ordnung driickt er durch das Verb procedere
aus (ebd., VII, 6). Man findet dieselbe Theologie beim hl. Hilarius von Poitiers, der zum Vater sagt: »Moge ich
deinen Geist erlangen, der sein Sein von dir nimmt durch deinen einzigen Sohn« (De Trinitate, XII: PL 10,471).
Er weist darauf hin: »Wenn man glaubt, es gibe einen Unterschied zwischen dem Empfangen vom Sohn (Joh
16,15) und dem Ausgehen (procedere) vom Vater (Joh 15,26), so steht doch mit Sicherheit fest, daB es ein und
dasselbe ist, das Empfangen vom Sohn und das Empfangen vom Vater« (ebd., VIII, 20: PL 10,251 A). In die-
sem Sinne der Mitteilung der Gottheit durch den Ausgang formuliert der hl. Ambrosius von Mailand als erster
das Filiogue: »Wenn der hl. Geist vom Vater und vom Sohne ausgeht, trennt er sich nicht vom Vater und trennt
er sich nicht vom Sohn« (De Spiritu Sancto, 1,11,120: PL 16,733A-762D). Der hl. Augustinus jedoch ist bei der
Entfaltung der Filioque-Theologie vorsichtig, um die Monarchie des Vaters innerhalb der gleichwesentlichen
Gemeinschaft der Dreifaltigkeit zu bewahren. »Der Heilige Geist geht vom Vater als Prinzip (principaliter) aus
und, aufgrund dessen zeitloser Gabe an den Sohn, vom Vater und vom Sohn in Gemeinschaft (communiter)«
(De Trinitate, XV, 25,47: PL 42,1095; St. Leo, Sermo LXXV, 3: PL 54,402; Sermo LXXVI, 2, ebd., 404).

3 Tertullian gebraucht als erster das Verb procedere in einem Sinne, der dem Wort und dem Geist zukommt,
insofern sie die Gottheit vom Vater empfangen: »Das Wort wurde nicht durch irgend etwas Leeres und Eitles
hervorgebracht, und es fehlt ihm auch nicht an Substanz; er, der von einer solchen (gottlichen) Substanz hervor-
gegangen ist (processit) und so viele (geschaffene) Substanzen gemacht hat« (Adv. Praxean, VII, 6). Im An-
schluB an den hl. Ambrosius nimmt der hl. Augustinus diese allgemeinere Vorstellung vom Ausgang auf:
»Nicht alles, was ausgeht, wird geboren, obgleich alles, was geboren wird, ausgeht« (Contra Maximinum, II, 14,
1: PL 42.770). Viel spiter weist der hl. Thomas von Aquin darauf hin, da »in jedem Hervorgang, der nicht
nach auBen erfolgt, die géttliche Natur mitgeteilt wird« (Summa theologica Ia, g- 27, a. 3, 2um). Fiir ihn, wie fiir
die gesamte lateinische Theologie, die den Begriff des Ausgangs fiir den Sohn wie fiir den Geist verwendet, ist
die Zeugung »der Hervorgang einer gottlichen Person in die géttliche Natur« (ebd., Ia, g. 43, a. 2, ¢), »denn der
Sohn ging von Ewigkeit hervor, auf daB er Gott sei« (ebd.) Auf dhnliche Weise bekriiftigt er, dal der Heilige
Geist »wie der Sohn, durch seinen Hervorgang die Natur des Vaters empfingt« (ebd., Ta, q. 35, a. 2.¢). »Der
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konnten sie also implizit ein Filiogue mit einschlieBen, das spiiter in ihrer liturgischen
Version des Symbolums entfaltet wurde.

Das Filiogue wurde im Westen ab dem fiinften Jahrhundert vom Symbolum Quicum-
que (oder »Athanasianum«, DH 75) bekannt, dann von den Konzilien von Toledo im
wisigotischen Spanien zwischen 589 und 693 (DH 470, 485, 490, 527, 568), um die trini-
tarische Wesensgleichheit hervorzuheben. Wenn diese Konzile es auch vielleicht nicht in
das Symbolum von Nikaia-Konstantinopel eingefiigt haben, so findet es sich darin mit
Sicherheit seit dem Ende des siebten Jahrhunderts, wie dies die Akten der Konzilien von
Aquileia-Friuli im Jahre 796 (Mansi XIII, 836D ff.) und von Aachen im Jahre 809
(Mansi X1V, 17) bezeugen. Im neunten Jahrhundert jedoch leistete Papst Leo III. vor
Karl dem Grofien dieser Entwicklung des Symbolums gegeniiber, die sich im Westen
spontan ausgebreitet hatte, Widerstand, weil er darum besorgt war, die Einheit mit dem
Osten im Bekenntnis des Glaubens zu wahren. Dabei hielt er gleichzeitig an der Wahr-
heit, die im Filiogue enthalten ist, fest. Rom lieB es in der lateinischen liturgischen Fas-
sung des Credo erst im Jahre 1014 zu.

Eine dhnliche Theologie hatte sich in der Viiterzeit in Alexandrien entwickelt, die auf
den hl. Athanasios zuriickgeht. Wie in der lateinischen Uberlieferung fand sie Ausdruck
durch den allgemeineren Begriff fiir Ausgang (mpoiévon); dieser bezeichnet die Mittei-
lung der Gottheit an den Heiligen Geist vom Vater und vom Sohn in ihrer wesensglei-
chen Gemeinschaft: »Der Geist geht vom Vater und vom Sohne aus (rposiou); es ist au-
genscheinlich, daB er von der gottlichen Substanz ist, die substantiell (oboiwdac) in ihr
und von ihr ausgeht (mpoiov)« (St. Kyrill von Alexandrien, Thesaurus: PG 75, 585 A).*

Im siebten Jahrhundert nahmen die Byzantiner Anstol an einem Glaubensbekenntnis
des Papstes, das in bezug auf den Ausgang des Heiligen Geistes das Filiogue enthielt,
wobei sie Ausgang ungenauerweise mit éknopevoig libersetzten. Der hl. Maximos, der
Bekenner, schrieb einen Brief von Rom aus, der die beiden — kappadokischen und latei-
nisch-alexandrinischen Anniherungen an den ewigen Ursprung des Geistes verdeutlicht:
der Vater ist der einzige Ursprung ohne Ursprung (griechisch: aitio) des Sohnes und des
Geistes; der Vater und der Sohn sind eine wesensgleiche Quelle des Ausgangs (10
npoigvon) dieses selben Geistes. »Uber den Ausgang haben sie [die Romer] die Zeugnisse
der lateinischen Viiter angefiihrt und selbstverstindlich dariiber hinaus das des hl. Kyrill
von Alexandrien in seiner geweihten Studie iiber das Evangelium des hl. Johannes. Auf
dieser Grundlage legten sie dar, daf sie aus dem Sohn nicht die Ursache (aiticr) des Gei-
stes machen. Sie wissen in der Tat, da der Vater die alleinige Ursache des Sohnes und

Ausdruck Hervorgang ist unter allen Ausdriicken, die irgendeinen Ursprung besagen, der allerallgemeinste.
Denn wir verwenden den Ausdruck, um irgendwelchen Ursprung zu bezeichnen; so (wenn wir sagen), daB die
Linie aus dem Punkte hervorgeht, der Strahl aus der Sonne, der FluB aus der Quelle, und so in beliebigen ande-
ren Fillen. Deshalb kann aus jedem beliebigen anderen, der einen Ursprung besagt, der Schluf gezogen werden,
dal} der Heilige Geist vom Sohne hervorgeht« (ebd., Ia, q. 36, a. 2.¢).

4 Der hl. Kyrill ist hierin ein Zeuge einer trinitarischen Lehre, die seit dem hl. Athanasius Gemeingut der ge-
samten Schule von Alexandrien ist; dieser schrieb: »Ebenso wie der Sohn sagt: >Alles, was der Vater hat, ist
mein¢ (Joh 16,15), ebenso werden wir finden, daf8 durch den Sohn alles auch im Geiste ist« (Briefe an Serapion,
II1,1,33: PG 26,625b). Der hl. Epiphanius von Salamis (Ancoratus, VIII: PG 43,29C) und Didymus der Blinde
(Traktat iiber den Heiligen Geist, CLIII: PG 34,1064 A) verkniipfen den Vater und den Sohn durch dieselbe
Priiposition £k bei der Mitteilung der wesensgleichen Gottheit an den Heiligen Geist.
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des Geistes ist, des einen durch Zeugung und des anderen durch éxmopevoig — aber sie
erklirten, daB dieser durch den Sohn ausgeht (npoigvon), und zeigten so die Einheit und
Unverinderlichkeit des Wesens auf« (Brief an Marin von Zypern: PG 91, 136 A-B).
Nach dem hl. Maximos, der sich hier zum Sprachrohr Roms macht, bezieht sich das Fi-
liogue nicht auf die éxnopevoig des Geistes, der aus dem Vater als der Quelle der Drei-
faltigkeit ausgeht, sondern es tut sein mpoiévon (processio) in der wesensgleichen Ge-
meinschaft des Vaters und des Sohnes kund; gleichzeitig schlieBt es jede eventuelle sub-
ordinationistische Interpretation der Monarchie des Vaters aus.

Die Tatsache, daB in der lateinischen und alexandrinischen Theologie der Heilige Geist
vom Vater und vom Sohn in ihrer wesensgleichen Gemeinschaft ausgeht (npogic), be-
deutet nicht, daB es das gottliche Wesen oder die gottliche Substanz ist, die in ihm aus-
geht, sondern vielmehr, daB jene vom Vater und vom Sohn, die sie gemeinsam haben,
mitgeteilt wird. Diesen Punkt bekannte als Dogma das vierte Laterankonzil im Jahre
1215: »... jene Wirklichkeit zeugt nicht, noch wurde sie gezeugt, noch geht sie hervor;
vielmehr ist es der Vater, der zeugt, und der Sohn, der gezeugt wird, und der Heilige
Geist, der hervorgeht: die Unterschiede liegen also in den Personen und die Einheit in der
Natur. Wenn also auch »ein anderer der Vater ist, ein anderer der Sohn, ein anderer der
Heilige Geist, so (sind sie) dennoch nicht etwas anderes<: vielmehr ist das, was der Vater
ist, ginzlich der Sohn und ebenso der Heilige Geist; man glaubt also gemill dem rechten
und katholischen Glauben, da} sie wesensgleich sind. Der Vater ndmlich gab dem Sohn,
indem er ihn vor Ewigkeit zeugte, seine Substanz ... Es ist also klar, daf} der Sohn in der
Geburt ohne irgendeine Verminderung die Substanz des Vaters empfangen hat und der
Vater und der Sohn dementsprechend dieselbe Substanz haben: Und so ist dieselbe
Wirklichkeit Vater und Sohn und ebenso Heiliger Geist, der von beiden hervorgeht« (DH
804-805).

Im Jahre 1274 bekannte das zweite Konzil von Lyon, dal »der Heilige Geist von
Ewigkeit her aus dem Vater und dem Sohne hervorgehe, nicht als aus zwei Prinzipien,
sondern als aus einem Prinzip (tamquam ex uno principio)« (DH 850). Im Lichte des
Laterankonzils, das dem zweiten Konzil von Lyon vorausging, ist es klar, dal das gottli-
che Wesen nicht das »einzige Prinzip« des Ausgangs des Heiligen Geistes sein kann. Der
Katechismus der Katholischen Kirche deutet diese Formel in Nr. 248 auf folgende Wei-
se: »GemiiB der ewigen Ordnung der gottlichen Person in ihrer wesensgleichen Gemein-
schaft ist der Vater der erste Ursprung des Geistes als >Ursprung ohne Ursprung< (DH
1331), aber auch als Vater des eingeborenen Sohnes zusammen mit diesem das >eine
Prinzip¢, aus dem der Heilige Geist hervorgeht« (2. Konzil von Lyon, DH 850).

Fiir die Katholische Kirche bringt »die dstliche Tradition vor allem zum Ausdruck, daB
der Vater der erste Ursprung des Geistes ist. Indem sie den Geist als den, »der vom Vater
ausgeht« (& tod Motpog exkmopevdpevov, vel. Joh 15,26), bekennt, sagt sie, daB er durch
den Sohn aus dem Vater hervorgeht. Die westliche Tradition bringt vor allem die we-
sensgleiche Gemeinschaft zwischen dem Vater und dem Sohn zum Ausdruck, indem sie
sagt, daB der Geist aus dem Vater und dem Sohn (Filiogue) hervorgeht ... Werden diese
berechtigten, einander ergiinzenden Sehweisen nicht einseitig iiberbetont, so wird die
Identitiit des Glaubens als die Wirklichkeit des einen im Glauben bekannten Mysteriums
nicht beeintriichtigt« (Katechismus der Katholischen Kirche, Nr. 248). Im Bewulitsein
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dessen hat es die Katholische Kirche abgelehnt, daB ein koi 100 Yiov der Formel éx 1o
moTpoc eknopevopevoy des Symbolums von Nikaia-Konstantinopel in den Kirchen, auch
nicht in solchen des lateinischen Ritus, die es in griechischer Sprache verwenden, beige-
fiigt wird. Die liturgische Verwendung dieses originalen Textes bleibt in der Katholi-
schen Kirche stets legitim.

Wenn das Filioque der lateinischen Tradition in richtiger Weise verwendet wird, mul}
es nicht zu einer Subordination des Heiligen Geistes in der Dreifaltigkeit fiihren. Auch
wenn die katholische Lehre betont, dal der Heilige Geist vom Vater und vom Sohn bei
der Mitteilung ihrer wesensgleichen Gottheit ausgeht, erkennt sie nichtsdestoweniger die
Wirklichkeit der urspriinglichen Beziehung des Heiligen Geistes als Person mit dem Va-
ter an, eine Beziehung, die die griechischen Viter mit dem Begriff eéxmopevoig® zum Aus-
druck bringen.

Selbst wenn in der trinitarischen Ordnung der Heilige Geist auf das Verhiltnis zwi-
schen dem Vater und dem Sohne nachfolgt, da er seinen Ursprung vom Vater nimmt, in-
sofern dieser der Vater des eingeborenen Sohnes ist,® so erreicht doch dieses Verhiltnis
zwischen dem Vater und dem Sohn selbst seine trinitarische Vollendung im Geist. Eben-
so wie der Vater als Vater durch den Sohn, den er zeugt, gekennzeichnet wird, ebenso
kennzeichnet der Geist, der aus dem Vater seinen Ursprung nimmt, ihn auf trinitarische
Weise in seinem Verhéltnis zum Sohn, und er kennzeichnet auf trinitarische Weise den
Sohn in seinem Verhiltnis zum Vater: In der Fiille des trinitarischen Mysteriums sind sie
Vater und Sohn im Heiligen Geist.”

Der Vater zeugt den Sohn allein dadurch, daB3 er durch ihn den Heiligen Geist haucht
(rpoPairery auf griechisch), und der Sohn wird vom Vater nur in dem Male gezeugt, in-
dem die Hauchung (spiratio: npofoAn auf griechisch) durch ihn hindurchgeht. Der Vater
ist nur Vater des eingeborenen Sohnes, insofern er fiir ihn und durch ihn der Ursprung
des Heiligen Geistes ist.?

Der Geist geht nicht dem Sohn voraus, da der Sohn den Vater als Vater kennzeichnet,
von dem der Geist seinen Ursprung nimmt, wie es der trinitarischen Ordnung entspricht.’

3 «Entsprechend den beiden Relationen des Sohnes und des Heiligen Geistes, durch die sie auf den Vater be-

zogen sind, muB man im Vater zwei Relationen annehmen, durch die er auf den Sohn und den Heiligen Geist
bezogen ist« (St. Thomas von Aquin, Summa theologica, Ia, q. 32, a 2, ¢).

Vgl Katechismus der Katholischen Kirche, Nr. 248.

7 Der hl. Gregor von Nazianz sagt, daff »der Geist ein Mittelwort (uecov) zwischen dem Nichtgezeugten und
dem Gezeugten« ist (Rede 31,8: Sources chrétiennes, Nr. 250, S. 290). Vgl. auch in einer thomistischen Per-
spektive G. Leblond, Point de vue sur la procession du Saint-Esprit, in Revue Thomiste LXXXVI, 78 (1978)
293-302.

8 Der hl. Kyrill von Alexandrien sagt, daB »der Heilige Geist vom Vater in den Sohn &v 1@ Yig stromt«
(Thesaurus, XXXIV: PG 75, 577 A).

9 Der hl. Gregor von Nyssa schreibt: »Man sagt, der Heilige Geist sei vom Vater, und es wird bezeugt, da er
vom Sohne ist: »Wenn aber jemands, sagt der hl. Paulus, >den Geist Christi nicht hat, so gehort dieser ihm nicht
an< (Rom 8,9). Also ist der Geist, der Gottes (des Vaters) ist, auch der Geist Christi. Jedoch sagt man nicht, dal3
der Sohn, der Gottes (des Vaters) ist, des Geistes sei: Die Aufeinanderfolge der Beziehung kann nicht umge-
kehrt werden« (Fragment: In orationem dominicam, zitiert vom hl. Johannes von Damaskus: PG 46,1109 BC).
Und der hl. Maximus bekriftigt auf gleiche Weise die trinitarische Ordnung, wenn er schreibt: »Ebenso wie der
Gedanke (der Vater) der Ursprung des Wortes ist, ebenso ist er es auch vermittels des Wortes in bezug auf den
Geist. Und ebenso wie man nicht sagen kann, da3 das Wort der Stimme (dem Hauch) gehort, ebenso kann man
nicht sagen, daB das Wort dem Geiste eigen ist« (Quaestiones et dubia: PG 90,813B).
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Aber die Hauchung des Geistes vom Vater aus findet durch und mittels (das sind die bei-
den Bedeutungen des griechischen i) der Zeugung des Sohnes statt; diese bezeichnet
sie auf trinitarische Weise. In diesem Sinne sagt der hl. Johannes von Damaskus: »Der
Heilige Geist ist eine substantielle Kraft, die in ihrer eigenen, verschiedenen Hypostase,
die vom Vater ausgeht und im Worte ruht, betrachtet wird« (De Fide orthodoxa, 1,7: PG
84, 805B, hrsg. von B. Kotter, Berlin 1973, 16; Dialogus contra Manichaeos 5: PG 94,
1512 B, hrsg. von B. Kotter, Berlin 1981, 354).'

Worin besteht diese trinitarische Kennzeichnung, die die Person des Heiligen Geistes
zum Verhiiltnis selbst zwischen dem Vater und dem Sohn beitrigt? Es handelt sich um
die urspriingliche Rolle des Geistes im Heilsplan, und zwar im Hinblick auf die Sendung
und das Werk des Sohnes. Der Vater ist die Liebe in ihrer Quelle (vgl. 2 Kor 13,13; 1
Joh 4,8.16), der Sohn ist »der Sohn seiner Liebe« (Kol 1,14). So hat eine Uberlieferung,
die auf den hl. Augustinus zuriickgeht, im »Heiligen Geist, durch den die Liebe Gottes in
unseren Herzen ausgegossen ist« (Rdm 5,5), die Liebe als ewige Gabe des Vaters an sei-
nen »vielgeliebten Sohn« (Mk 1,9; 9.7; Lk 20,13; Eph 1,6) gesehen. '

Die géttliche Liebe, die ihren Ursprung im Vater hat, ruht im »Sohn seiner Liebe«, um
durch diesen wesensgleich in der Person des Geistes zu existieren, der die Gabe der Lie-
be ist. Dies beachtet die Tatsache, daR der Heilige Geist durch die Liebe dem ganzen Le-
ben Jesu eine Orientierung auf den Vater hin bei der Erfiillung seines Willens gibt. Der
Vater sendet seinen Sohn (Gal 4,4), wihrend Maria ihn aufgrund des Wirkens des Heili-
gen Geistes empfangt (vgl. Lk 1,35). Dieser macht Jesus bei der Taufe, wihrend er auf
ihn herabkam, als den Sohn des Vaters kund (vgl. Lk 3,21-22; Joh 1,33).

Er treibt Jesus in die Wiiste (vgl. Mk 1,12). Jesus kehrt von dort zuriick, »erfiillt vom
Heiligen Geist« (Lk 4,1); dann beginnt er seinen Dienst »in der Kraft des Geistes« (Lk
4,14). Er jubelt vor Freude im Geist und preist den Vater wegen seines wohlwollenden
Plans (vgl. Lk 10,21). Er erwihlt seine Apostel »durch den Heiligen Geist« (Apg 1,2). Er
treibt die Didmonen durch den Geist Gottes aus (Mt 12,28). Er bringt sich selbst dem Va-
ter dar »kraft ewigen Geistes« (Hebr 9,14). Am Kreuz »empfiehlt er seinen Geist« in die
Hinde des Vaters (Lk 23,46). »In ihm« steigt er hinab zu den Toten (/ Pefr 3,19), und
durch ihn wird er auferweckt (vgl. Rom 8,11) und »machtvoll als Gottessohn eingesetzt«
(Rém 1,4).2 Diese Rolle des Geistes im Innersten der menschlichen Existenz des
menschgewordenen Sohnes Gottes entspringt einer ewigen trinitarischen Beziehung,

10 Der hl. Thomas von Aquin, der De fide orthodoxa kannte, sieht keinen Gegensatz zwischen dem Filiogue und
dieser AuBerung des hl. Johannes von Damaskus: »Dadurch, dall man sagt, der Heilige Geist ruhe oder bleibe
im Sohne, wird nicht ausgeschlossen, dafl er von ihm ausgeht; denn auch vom Sohne heiBt es, er bleibt im Va-
ter, auch wenn er vom Vater hervorgeht« (Summa theologica, la, q. 36, a. 2, 4um).

' Der hl. Thomas von Aquin schreibt im Anschluf an den hl. Augustinus: »Man sagt vom Heiligen Geist, dafi
er im Sohn ruht, wie die Liebe dessen, der liebt, sich im Geliebten niederliBt« (Summa theologica, la, q. 36, a.
2, 4um). Diese Lehre iiber den Heiligen Geist als Liebe wurde auf harmonische Weise vom hl. Gregorius Pala-
mas innerhalb der griechischen Theologie von der éxkropevorg allein vom Vater iibernommen: »Der Geist des
allerhdchsten Wortes ist wie eine unaussprechliche Liebe des Vaters fiir dieses Wort, das auf unaussprechliche
Weise gezeugt ist. Eine Liebe, derer dasselbe Wort und der vielgeliebte Sohn des Vaters gegeniiber dem Vater
bedarf (ypfizon): aber insofern er den Geist hat, der mit ihm vom Vater ausgeht (cuvnpoerBovre) und in gleicher
Natur in ihm ruht« (Capita physica XXXVI: PG 150,1144 D-1145 A).

12 ygl. Johannes Paul 11, Enzyklika Dominum et vivificantem, Nr. 18-24, Acta Apostolicae Sedis 78 (1986)
826-831. Vgl. auch Katechismus der Katholischen Kirche, Nr. 438, 689, 690, 695, T2T:
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durch die der Geist in seinem Geheimnis als Gabe der Liebe die Beziehung zwischen
dem Vater als Quelle der Liebe und seinem vielgeliebten Sohn kennzeichnet.

Der urspriingliche Charakter der Person des Geistes als ewige Gabe der Liebe des Va-
ters fiir seinen vielgeliebten Sohn macht klar, da der Geist trotz seines Kommens vom
Sohn bei dessen Sendung jener ist, der die Menschen in das Kindschaftsverhéltnis Christi
zum Vater einfiihrt, denn diese Beziehung findet ihre trinitarische Kennzeichnung nur in
ihm: »Gott hat den Geist seines Sohnes in unsere Herzen gesandt, der da ruft: Abba, Va-
ter!« (Gal 4,6). Im Heilsmysterium und im Leben der Kirche tut der Geist also viel mehr,
als nur das Werk des Sohnes zu verlangern.

In der Tat, alles, was Christus eingesetzt hat — die Offenbarung, die Kirche, die Sakra-
mente, das apostolische Dienstamt und dessen Lehrautoritit — erfordert eine bestandige
Anrufung (eémixinoig) des Heiligen Geistes sowie seine Wirksamkeit (évépyercr), damit of-
fenbar werde »die Liebe, die niemals aufhort« (/! Kor 13,8) in der Gemeinschaft der Hei-
ligen mit dem Leben der Dreifaltigkeit.
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B) »Zu einem gemeinsamen Datum fiir das Osterfest«
Konferenz des ORK und des Kirchenrates vom Mittleren Osten
(AleppolSyrien, 10. Mdrz 1997)

»denn als unser Paschalamm ist Christus geopfert worden. Lafit uns also das Fest ...
feiern« (1 Kor 5,7-8)

Die Vorgeschichte der Tagung

1. Im 20. Jahrhundert haben die Kirchen ihre tiefe Sorge iiber die christliche Einheit
neu entdeckt. Sie driickten diese Sorge mit ihren Versuchen aus, eine neue gemeinsame
Basis fiir die theologischen Themen zu finden, die sie fiir einen langen Zeitraum trenn-
ten. Sie haben gelernt, auf verschiedene Weisen gemeinsames Zeugnis abzulegen. Trotz
des erkennbaren Fortschritts hin zu einer sichtbaren Einheit verbleiben jedoch noch viele
Schwierigkeiten. Ein dringendes Problem besteht weiterhin mit enormen pastoralen Fol-
gen fiir alle gliubigen Christen: die Notwendigkeit, ein gemeinsames Datum fir das
Osterfest, das Fest der Auferstehung Christi, zu finden.

Mit einer getrennten Feier des Festes aller Feste legen die Kirchen ein gespaltenes
Zeugnis fiir den apostolischen Glauben ab, gefihrden ihre Glaubwiirdigkeit und auch die
wirksame Verbreitung des Evangeliums in der Welt. Es handelt sich um eine Frage, die
alle Kirchen angeht. In einigen Teilen der Welt wie z.B. im Mittleren Osten, wo meh-
rere christliche Denominationen eine Minderheit innerhalb der grofleren Gesellschaft bil-
den, hat diese Frage tatsichlich brisante Ziige angenommen. Doch obwohl mehrere Ge-
spriiche dariiber gefiihrt wurden, wurde der Frage bisher keine angemessene Beachtung
zuteil.

2. Obwohl die Frage einer gemeinsamen Feier des Osterfestes schon in den ersten
christlichen Jahrhunderten abgehandelt wurde, entwickelte sich zwischen den Kirchen
des Westens und des Ostens in unserem Jahrhundert eine neue Diskussion. Das Thema
wurde im Jahr 1920 der christlichen Welt in dem Rundschreiben des Okumenischen Pa-
triarchats vorgelegt und 1923 in der 1. Panorthodoxen Konferenz behandelt. Die Ent-
scheidung letzterer, den Kalender der Orthodoxen Kirchen zu revidieren, zog leider viele
neue Spaltungen nach sich. Ungeféhr zur gleichen Zeit hob eine dhnliche Diskussion
auch in den weltlichen Kreisen, besonders in West-Europa an, die um die Moglichkeit
kreiste, ein festes Datum fiir das Osterfest, z.B. den Sonntag nach dem 2. Samstag im
Monat April, festzusetzen, um dadurch die kommerziellen und stadtischen Aktivitidten zu
vereinfachen. In der Folge wurden Vorschldge zur Einfiihrung eines neuen, festen Ka-
lenders, der den gleichen Zwecken diente, unterbreitet. Nach dem zweiten Weltkrieg in-
derte sich mehrfach der Inhalt der Gespriiche. Die internationalen weltlichen Initiativen
fanden dabei wenig Unterstiitzung. Die Kirchen waren gegen jegliche Versuche, den
Kalender zu dndern, weil dies den siebentiigigen Wochenzyklus auflosen wiirde. Ande-
rerseits driickten viele Kirchen ihr Interesse fiir die Idee eines gemeinsamen Osterfests
aus. Die Orthodoxe Kirche kam seit 1961 und im Rahmen der Vorbereitung der Heiligen
und GroRen Synode der Orthodoxen Kirchen auf dieses Thema zuriick. Das Dekret der
2. Vatikanischen Synode iiber die Heilige Liturgie (1963) gab der Romisch-Katholischen
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Kirche einen neuen Impuls, die Frage aufzugreifen. Seit 1965 befaBite sich der Weltkir-
chenrat wiederholt und bei verschiedenen Gelegenheiten mit diesem Thema.

3. In letzter Zeit erfolgten auch im Raum des Mittleren Ostens, wo Christen so vieler
Traditionen in einer nicht-christlichen Umgebung eng beieinander leben, bestimmte
Schritte zur Losung des Problems. Der Kirchenrat des Mittleren Ostens ist hinsichtlich
des gemeinsamen Osterfestes besonders aktiv. Das Thema wurde auch in den zwei letz-
ten Konferenzen des Weltkirchenrates besprochen. Auf der Versammlung »Die christli-
che Spiritualitit in der modernen Welt« (Jasi, Ruminien, Mai 1994) wurde die Notwen-
digkeit »einer neuen Initiative beziiglich des Osterfestes« betont. Bemerkenswerter sind
die Ergebnisse der Konferenz »Zu einer Gemeinschaft im Kultus« (Lindsinham/GroB-
britannien, August 1994).

»Nachdem die strittigen Punkte der Taufe, der Hl. Eucharistiec und des Priestertums
tiberarbeitet wurden, sind die Kirchen nun verpflichtet, das Kerygma zu erneuern und
sich der Wahrnehmung der Bedeutung des Sonntags und der Suche nach einem gemein-
samen Ostertermin als 6kumenisch-theologische Themen anzunehmen. Letzteres hat vor-
dringliche Bedeutung, weil die — wenn auch nur vorliufige — Ubereinstimmung im Da-
tum des Osterfestes weitere Folgen in bezug auf die Okumene mit sich bringen wiirde.
Die terminliche Ubereinstimmung, die nicht von der Idee eines >festen Osterdatums«< ab-
hingig sein kann, mufl die Bedeutung des christlichen Ostern und die Gefiihle aller
Christen der Welt respektieren. Wir nehmen mit Wohlwollen alle Vorschlige auf, die in
dieser wichtigen Frage Hoffnung geben konnen. Im Hinblick auf die in diesen Konferen-
zen zum Ausdruck gebrachten Bedenken, schlagen der Exekutivausschufl des Weltkir-
chenrates in Budapest (Sept. 1994), wie auch die Einheit I vor, dall besonders die Abtei-
lung der »>Kirchlichen Einheit — Glaube und Ordnungs, wie auch die Abteilung des >Kul-
tus und Spiritualitdt< berticksichtigen sollten, daf} im Jahre 2001 das Datum des Osterfe-
stes sowohl im Westen als auch im Osten zusammenfallen wird.«

4. Die heutige Tagung (Aleppo, Syrien, 5.—10. Mirz 1997) stellt eine Antwort auf das
vorher Gesagte dar. Sie ist gemeinsam mit der Einheit I des ORK und dem Kirchenrat
des Mittleren Ostens organisiert worden; im gleichen Raum versammelt sie Vertreter
vicler Gesellschaften, die in den jahrlichen Treffen der Weltkonferenz der Gemeindese-
kretdre der christlichen Welt teilnehmen, Vertreter der Orthodoxen Kirchen bis zu Ver-
tretern des Kirchenrates des Mittleren Ostens; dazu sind auch andere Sachverstindige
eingeladen. Das syrisch-orthodoxe Erzbistum von Aleppo hat die Mitglieder der Tagung,
die auch Zeugen der Einheit der christlichen Gemeinden dieser Stadt wurden, freundlich
empfangen. Bei einem Treffen mit Mitgliedern dieser Gemeinden horten sie ihre Bitte
um die Aufhebung des schmerzlichen Trennungsgrundes, die unterschiedlichen Daten
des Osterfestes an. In einer Atmosphire des Gebetes und der Kontemplation diskutierten
die Teilnehmer der Tagung die Frage des gemeinsamen Termins der Osterfeier aus ver-
schiedenen theologischen, geschichtlichen, liturgischen, katechetischen und pastoralen
Blickwinkeln. Die Tagung gibt den Kirchen folgende Ergebnisse und Vorschlige be-
kannt:
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Jesus Christus — das Fundament des gemeinsamen Glaubens

5. Der apostolische Glaube der Kirche stiitzt sich auf die Tatsache der Auferstehung
Christi. Der Apostel Paulus schreibt: »Wenn aber verkiindet wird, da Christus von den
Toten auferweckt worden ist, wie konnen dann einige von euch sagen: Eine Auferste-
hung der Toten gibt es nicht? Wenn es keine Auferstehung der Toten gibt, ist auch Chri-
stus nicht auferweckt worden. Ist aber Christus nicht auferweckt worden, dann ist unsere
Verkiindigung leer und euer Glaube sinnlos.« (1 Kor 15,12-14). Die Auferstehung unse-
res Herrn ist der endgiiltige Sieg iiber die Kriifte der Stinde und des Todes und ist deshalb
nicht eine bloB historische Tatsache, sondern auch ein Zeichen der Kraft Gottes all jenen
Kriiften gegeniiber, die uns von Seiner Liebe und Giite fernhalten. Sie ist nicht nur ein
Sieg unseres Herrn Jesus Christus, sondern auch aller, die hinter IThm stehen (1 Petr 1,3).
Sie ist ein Sieg, der den Beginn einer neuen Epoche kennzeichnet (Joh 20,17). Die Auf-
erstehung ist zudem Ausdruck des Viterlichen Geschenks der Versshnung und der Ein-
heit in Christus durch den Geist. Sie ist ein Zeichen der Einheit und der Versohnung, die
Gott fiir die ganze Schopfung wiinscht.

6. Als die Apostel ihr Missionswerk begannen, war die Auferstehung Christi die Seele
ihrer Predigt (1 Kor 15,1-17; Apg 2,22.36; 1 Petr 1,3), und als die Evangelisten das
Werk und das Kerygma des Herrn niederschrieben, bildete die Auferstehung den Héhe-
punkt der Evangelien. In jedem Lebensabschnitt der Urkirche war die Gemeinschaft der
Auferstehung erstrangig. In den ersten Jahren der Kirche konzentrierte sich so die Vereh-
rung auf die Liebe Gottes, so wie sie im erlosenden Pascha des Leidens und der Aufer-
stehung Christi Gestalt annimmt. Der erste Tag der Woche war fiir die christliche Ge-
meinde der Tag des Herrn, weil er der Tag der Auferstehung unseres Herrn von den To-
ten ist (Joh 20, Apg 20,7). Gleichzeitig wurde er der »achte Tag«, also Tag der neuen
Schopfung und der absoluten Erfiillung, genannt. Die Christen teilten jedes Jahr den Weg
Christi vom Tod zum Leben, dem Tod der Siinde und der Erscheinung des neuen Lebens
in Thm. So hat das Verhalten der Christen seine Wurzeln in ihrer Bezichung zum aufer-
weckten Herrn und spiegelt die neue Wirklichkeit wieder, die mit ihm als Anfiihrer be-
gonnen hat (Kol 3,1-11).

Der geschichtliche Hintergrund der heutigen Differenzen

7. Das Neue Testament zeigt, daB der Tod und die Auferstehung des Herrn geschicht-
lich mit dem hebriischen Pascha verbunden wird, doch sind die Einzelheiten dieser
Verbindung nicht klar. Den synoptischen Evangelien nach war das letzte Abendmahl ein
tsterliches Mahl, eine Tatsache, die den Tod Christi am ersten Tag nach Ostern datiert.
Nach Johannes aber fand der Tod Christi am gleichen Tag und gleichzeitig mit der Opfe-
rung des Osterlamms statt. Ende des 2. Jh.s n. Chr. feierten unsere Kirchen das Osterfest
unabhiingig vom Wochentag am Tag des jiidischen Paschas, wieder andere feierten am
darauffolgenden Sonntag. Wihrend des 4. Jh.s wurde diese Praxis fast tiberall aufgege-
ben, es blieben jedoch Unterschiede bei der Datierung des Osterfestes. Das 1. Okumeni-
sche Konzil von Nikaia (325) bestimmte das Osterfest auf den ersten Sonntag des ersten
Friihlings-Vollmondes. Anfangs wurde das Osterfest am ersten Vollmond nach der Tag-
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und Nachtgleiche im Mirz gefeiert. Im 3. Jh. wurde das Fest von manchen jiidischen
Gemeinden ohne die Beriicksichtigung der Tag- und Nachtgleiche datiert. In der Folge
wurde das Osterfest manchmal auch zweimal im Jahr gefeiert. Das Konzil von Nikaia
versuchte eine Verbindung der urspriinglichen Osterfeier mit den Berechnungen des jii-
dischen Pascha in der Zeit des Herrn zu vermeiden.

8. Obwohl auch nach dem Konzil von Nikaia manche Unterschiede in der Datierung
blieben, ein Umstand, der zuweilen zu ortlichen Auseinandersetzungen fiihrte, basierte
die Datierung im 6. Jh. auf den allgemein anerkannten Berechnungen der alexandrini-
schen Astronomen und Gelehrten. Im 16. Jh. jedoch war der Unterschied zwischen den
herkommlichen Berechnungsmethoden und den astronomischen Beobachtungen offen-
sichtlich geworden.

Dies veranlafite Papst Gregor XVIII. zur Reform des Kalenders im Jahr 1582. Seitdem
bestimmen die Christen des Westens das Osterfest nach dem gregorianischen Kalender,
die Ostlichen Kirchen jedoch nach dem julianischen. Die Berechnung des Osterfestes
wurde weiterhin nach dem julianischen Kalender durchgefiihrt, der Tatsache zum Trotz,
daf} die Kalenderreform im Jahr 1923 in manchen orthodoxen Kirchen zu Verschiebun-
gen der Festtage fiihrte. Die heutigen Differenzen in der Berechnung des Osterfestes
konnen deshalb mehr auf die kalendarischen Unterschiede und die bei der Erstellung der
Kalender benutzten lunarischen Tafeln und nicht auf grundsitzliche theologische Uber-
legungen zuriickgefiihrt werden.

9. Im Zuge ihrer Untersuchung der Berechnungsmechanismen des Osterfestes beriick-
sichtigte die Konferenz die Tatsache, dall sowohl der heutige ostliche (julianische) als
auch der westliche (gregorianische) Kalender in bestimmten Fillen von dem tatsichli-
chen, nach genauen wissenschaftlichen Berechnungen bestimmten astronomischen Da-
tum abweichen. Der julianische Kalender weicht um 13 Tage ab, der gregorianische im-
merhin nur unwesentlich, obwohl die Differenz in Zukunft groBer sein wird. Weniger
bekannt ist allerdings, daf sich die Berechnungen sowohl nach dem julianischen als auch
nach dem gregorianischen Kalender auf konventionelle Tafeln fiir die Berechnung des
lunarischen Zyklus stiitzen, die vom astronomischen Datum differieren. Fiir beide Be-
rechnungsmethoden bieten diese Tafeln Ergebnisse, die vom astronomischen Datum ab-
weichen.

Die standige Aktualitit des Konzils von Nikaia

10. Die Teilnehmer der Konferenz bemerkten withrend ihrer Besprechungen erneut die
Aktualitit des Konzils von Nikaia. Die Entscheidungen dieser Synode haben ihre Wur-
zeln in der Heiligen Schrift und der Heiligen Tradition und werden als Kanones der gan-
zen Kirche betrachtet.

a) Trotz der Differenzen in den Berechnungsmethoden basieren sowohl die der Ostkir-
che als auch die der Westkirche auf den Kanones der Synode von Nikaia. Diese Tatsache
ist von grofler Wichtigkeit. Im heutigen gespaltenen Zustand der Kirchen kann jede sich
von diesen Berechnungen entfernende Entscheidung einer einzelnen oder einer Gruppe
von Kirchen die Schwierigkeiten der bestehenden Unterschiede vergroBern.
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b) Die Konzilsentschliisse von Nikaia driicken den Wunsch nach der Einheit der Kir-
che aus. Ziel der Synode war, die Grundlagen festzusetzen, die, gestiitzt auf die schriftli-
chen Quellen, die von Leiden und Auferstehung Christi berichten, und in Verbindung mit
dem hebriischen Pascha, eine einzige jahrliche Osterfeier fiir alle Kirchen ermoglichen
wiirden. Auf diese Weise pflegte die Synode die Einheit der Kirchen und betonte ihre
Sorge fiir die Aufgabe der Kirche in der Welt. Der Synode war bewult, daf Differenzen
in dieser Frage ein Anlal moglicher Versuchung darstellten.

c) Die Kanones der Synode von Nikaia bestitigen den inneren Zusammenhang zwi-
schen dem biblischen Pascha (s. Ex 12,18, Lev 23,8, Num 18,16, Deut 16,1-2) und der
christlichen Feier »Christi, des Osterlammes« (1 Kor 5,7). Die Synode lehnte die Ver-
bindung mit gleichzeitigen jiidischen Berechnungen ab, nicht weil sie meinte, daB diese
Beziehung minder bedeutsam wiire, sondern weil die Berechnungsgrundlagen sich sehr
gedndert hatten.

d) Wiihrend der Konsultationen gewann die Tagung Hochachtung vor dem symbolischen
Reichtum der Nikaia-Kanones. In der Liturgie vieler Kirchen, besonders in den biblischen
Lesungen und der Hymnographie der Osterzeit, werden die Christen nicht nur an das bedeu-
tende Band zwischen dem hebriiischen und christlichen Pascha, sondern auch an andere
Aspekte der Heilsgeschichte erinnert, z.B. daran, daf} durch die Auferstehung Christi die gan-
ze Schopfung erneuert wird. Einige friihchristliche Quellen verbanden so die sieben Schop-
fungstage mit der Woche des Leidens, des Todes und der Auferstehung Christi.,

e) Die Bereitwilligkeit der Synode von Nikaia, die zeitgemidBe Wissenschaft fiir die
Berechnung des Osterdatums zu verwenden, stellt eine weitere Lehre fiir die zeitgenossi-
schen Christenheit dar. Obwohl die Synode die Einheit der Kirchen anstrebte, setzte sie
nicht selbstindig die Berechnungsweise des Datums verbindlich fest, sondern erwartete
von den Kirchen eine Verwendung der prizisen wissenschaftlichen Erkenntnisse ihrer
Zeit, um die notwendigen astronomischen Daten zu bestimmen (Tag- und Nachtgleiche —
Aquinoktium — im Mirz und Vollmond).

Il. Zwei Vorschliige

Erster Vorschlag

11. Der wahrscheinlich erfolgreichste Weg, ein gemeinsames Datum fiir das Osterfest
in unseren Tagen zu finden, wire nach Einschitzung der Tagung:

a) die Kanones von Nikaia einzuhalten (Osterfeier am ersten Sonntag nach dem ersten
Vollmond im Friihling);

b) die Berechnung der astronomischen Gegebenheiten (Tag- und Nachtgleiche —
Aquinoktium — und Vollmond) mit moglichst prizisen wissenschaftlichen Mitteln;

c¢) als Grundlage der Berechnung sollte der Meridian von Jerusalem, dem Ort des To-
des und der Auferstehung Jesu, dienen.

12. Der Vorschlag wird folgendermalen begriindet:
— Zu Punkt a): Die Prinzipien der Kirche miissen gewahrt bleiben. Das betrifft auch die
enge Verbindung des biblischen Pascha mit dem Leiden und der Auferstehung Christi —
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eine Verbindung, die den Lauf der ganzen Heilsgeschichte widerspiegelt. Nach der An-
sicht der gegenwirtigen Konferenz wiirde ein festes Datum einen Schatten auf diese
Verbindung werfen und ihre Bedeutung verhiillen, da jegliche Beziehung zu den bibli-
schen Kanones iiber die Berechnung des hebriischen Pascha ausgeschlossen wiirde.

Das christliche und hebréische Pascha hat eine kosmische Dimension. Der urspriingli-
che Charakter von Sonne, Mond und aller Elemente, den Ruhm Gottes zu erzihlen, wird
durch die Auferstehung Christi wiederhergestellt (Ps 19,1-2, 148,3). Das christliche und
hebriische Osterfest offenbart die enge Beziehung zwischen Schépfung und Erlésung als
untrennbare Sichtweisen der Offenbarung Gottes. Die Beschliisse von Nikaia zur Datie-
rung des hebriiischen und christlichen Pascha spiegeln diese kosmische Dimension voll-
standig wieder, insofern sie mehr auf den Zyklen von Sonne und Mond anstatt auf einem
System fester Datierung beruht.

AuBer, dal} viele wichtige symbolische Perspektiven auf das Fest erdffnet werden, wird
durch das bewegliche Datum des christlichen und hebriiischen Pascha auch an die dra-
matische Weise, in der die Auferstehung in die gemiitliche Routine dieser Welt eindringt,
erinnert. Obwohl eine bewegliche Datierung weniger bequem als ein fester Sonntag ist,
zieht sie trotzdem unsere Aufmerksamkeit auf einen wichtigen theologischen Topos, der
andernfalls leichter ignoriert werden kénnte.

Eine frithere Konferenz des ORK (Chambésy 1970) hat zum Osterdatum bemerkt, dafl
»die Kirchen auf jeden Fall der religiésen Bedeutung der Osterfeier wegen, wie auch um
der christlichen Einheit willen zu einer Losung kommen sollten, und nicht um grund-
sitzlich weltlichen Zwecken zu dienen«. Die gegenwiirtige Konferenz stimmt dieser
Meinung ohne Vorbehalt zu.

Der gegenwiirtige Vorschlag unterstiitzt einen fiir viele Kirchen wesentlichen Aspekt
ihrer Tradition. Der Alternativvorschlag eines festen Sonntages wiirde in vielen Kirchen
zu Schwierigkeiten fiihren. Wenn sie auch von einer Kirche oder einer Gruppe von Kir-
chen einseitig eingefiihrt wiirde, kiinnte sie sehr leicht nicht nur zu zwei, sondern zu drei
verschiedenen Daten fiir das Osterfest in einem Jahr fiihren.

— Zu Punkt b): Wenn die Konferenz auf die Moglichkeit, die astronomischen Gege-
benheiten mit Hilfe moglichst priziser wissenschaftlicher Mittel zu berechnen (bestimmt
durch konventionelle Zyklen-Tafeln oder durch unsere personlichen Beobachtungen)
hinweist, so ist sie der Meinung, dem Geist der Synode von Nikaia absolut treu zu blei-
ben. Die Synode von Nikaia war ebenso bereit, das bestmdgliche ihr verfiigbare wissen-
schaftliche Wissen zu verwenden. Wir haben das Gliick, von versierten Astronomen be-
reits mit den notwendigen Berechnungsmoglichkeiten (vorgestellt in ZYNOAIKA 3,
Chambésy, hrsg. vom Orthodoxen Zentrum 1981, S. 133—149) versorgt worden zu sein.

— Zu Punkt c): Natiirlich sind die astronomischen Beobachtungen von der jeweils als
Bezugspunkt geltenden geographischen Lage abhingig. Die Konferenz weist darauf hin,
dal} der Meridian von Jerusalem, der Ort des Leidens und der Auferstehung Jesu Christi,
der notwendige Bezugspunkt fiir die Berechnung des Sommer-Aquinoktiums und des
darauffolgenden Vollmondes bildet.

13. Der oben erwihnte Vorschlag wird in den Kirchen des Ostens und des Westens im
Verlauf ihrer Suche nach der erneuerten Treue zu Nikaia manche divergierenden Konse-
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quenzen nach sich ziehen. Sowohl die einen als auch die anderen werden die Notwendig-
keit spiiren, ihre Glidubigen vorzubereiten. Die Anderungen des bisher geltenden Osterda-
tums werden sich in den Ostkirchen deutlicher bemerkbar machen als in den Westkir-
chen. Angesichts der Verhiiltnisse, unter denen diese Kirchen leben, verlangt diese Um-
stellung Geduld und Sensibilitit. Andererseits kann fiir die Westkirchen die Herausforde-
rung in der Aufnahme der tieferen, wie die zuvor erwihnten, Aspekte der Prinzipien von
Nikaia fiir die Berechnung des Osterfestes liegen. Eine ebensolche Herausforderung be-
deutet der Versuch, ihre Glaubigen zu Teilhabern an den Interessen und Visionen der
Ostkirchen zu verwandeln.

14, Die Konferenz ist sich der besonderen Umstiinde, in denen viele Ostkirchen leben,
bewuBt. In manchen Lindern des Mittleren Ostens und Osteuropas, wo die Urkirche mit
der Provokation lebte, die sie fiir andere Religionen und materialistische Ideologien dar-
stellte, war die Treue zu dem »alten Kalender« das Symbol des Wunsches dieser Kir-
chen, ihre Integritit und Freiheit gegeniiber den feindlichen Kriften dieser Welt zu erhal-
ten. Offensichtlich muf unter solchen Umstanden die Verwirklichung jeglicher Verénde-
rung an der Berechnung des Osterdatums mit groBer Vorsicht und pastoraler Sensibilitat
durchgefiihrt werden.

15. Die Konferenz fiigt diesem Bericht eine Ostertafel vom Jahre 2001 bis zum Jahr
2025 an, gestiitzt auf die vorher erwiihnten astronomischen Beobachtungen, um die Dis-
kussionen in den Kirchen iiber obigen Vorschlag zu unterstiitzen. Die Tafel zeigt die
Osterdaten gemiB den laufenden Berechnungen nach dem julianischen und nach dem
gregorianischen Kalender, das astronomisch bestimmte Datum des ersten Vollmondes im
Friihling, den ersten Vollmond nach der Tag- und Nachtgleiche (Aquinoktium) im Friih-
ling (siehe Ex 12, 18, Lev 23, 5, Num 28, 16, Deut 16, 1-2), sowie das Datum des he-
briischen Osterfestes nach den laufenden jiidischen Berechnungen, an.

Zweiter Vorschlag

16. Die Konferenz schligt den Kirchen zudem vor, eine Zeit des Nachdenkens iiber die
moglichst rasche Bestimmung eines gemeinsamen Ostertermins geméll den vorher vor-
geschlagenen Richtlinien anzusetzen. Im Jahre 2001 werden die von unseren Kirchen
heute benutzten Berechnungen zusammenfallen. Gemeinsam werden die Christen in das
neue Zeitalter gehen, ein neues Millennium beginnen, mit neuen Méglichkeiten Zeugnis
fiir die Auferstehung Christi ablegen und ihre Freude bekunden iiber Seinen Sieg iiber
die Siinde, den Schmerz und den Tod. Die so widergespiegelte Einheit wird, withrend die
Christen am gleichen Datum das Osterfest feiern, fiir viele ein Zeichen der Hoffnung und
ein Zeugnis in der Welt sein. Die Osterfeier am gleichen Datum darf keine Ausnahme
bleiben, sondern mul} die Regel werden.

17. Fiir die Kirchen hat sich ein Weg eroffnet, auf dem sie ihr derzeitiges Vorgehen bei
der Bestimmung des Osterdatums iiberdenken konnen. Die Konferenz ermutigt die Kir-
chen, als ersten Schritt in der Zwischenzeit von 1997 bis 2001 die vorgestellten Vor-
schlige zu bearbeiten, und wenn sie diese als annehmbar befinden, die Moglichkeiten ih-
rer Verwirklichung auszumachen, jeweils im Rahmen ihrer bisherigen Praxis und in dem
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MaBe ihrer Moglichkeiten und Gewohnheiten. Die gegenwirtige Konferenz empfiehlt
den Kirchen, sich wihrend dieser Jahre untereinander iiber dic Wege zu beraten, vermit-
tels derer ein gemeinsames Osterdatum verwirklicht werden kann. Somit ermutigt die
gegenwiirtige Konferenz, wihrend dieses Zeitraumes die ortlichen und regionalen Initia-
tiven fortzusetzen, die bereits als ein mittlerer Weg fiir die Erlangung eines gemeinsamen
Osterfestes existieren.

18. Als zweiten Schritt stellt die Konferenz fest, da das Jahr 2001 den Kirchen eine
gute Gelegenheit bietet, Reaktionen und Fortschritte, die bis dahin in dieser Frage er-
reicht wurden, festzustellen. Die Konferenz rit also, wie auch der Okumenische Rat der
Kirchen in Zusammenarbeit mit seinen okumenischen Partnern und anderen christlichen
Gruppen, zur Einberufung einer Konferenz, in der diese Fortschritte festgehalten und ihre
Realisierung beraten werden soll.

19. Die Teilnehmer der Konferenz hegen die wahre und aufrichtige Hoffnung, daf} die
Kirchen nach der angemessenen Vorbereitung durch das Gebet rechtzeitig die erforderli-
che Aufmerksamkeit auf die Vorschlige dieses Berichtes richten, als einen Schritt ihrer
Vorbereitung auf ein gemeinsames Zeugnis fiir Tod und Auferstehung Jesu Christi.

(Aus d. Griech. iibers. von Maria Mastorogianni)
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C) »Eine neue Vision Europas«
Schlufsbotschaft
der Zweiten Européischen Okumenischen Versammlung
(Graz, 29. Juni 1997)

1. Erfahrung

1. Acht Jahre sind vergangen, seit die Erste Européische Okumenische Versammlung
in Basel abgehalten wurde, die erste ihrer Art, die einen freudigen Vorgeschmack der in
Europa bevorstehenden umwilzenden Verdnderungen gab, und vielen Gebieten Freiheit
und das Ende des »Kalten Krieges« brachte. Heute, da wir im Juni 1997 in Graz, Oster-
reich, zur Zweiten Europiischen Okumenischen Versammlung zusammengekommen
sind, ist die Euphorie verflogen. Die Erkldrung von Basel iiber »Gerechtigkeit, Frieden
und die Bewahrung der Schépfunge, in der gesagt wurde, dal Europa sich mit einer Se-
rie untereinander verbundener Probleme konfrontiert sicht, die das Uberleben der
Menschheit gefihrden, hat sich bewahrheitet, und selbst die Grausamkeiten des Krieges
sind nach Europa zuriickgekehrt und haben ungeheilte Wunden hinterlassen.

2. Herausgefordert und angeregt vom Thema »Versohnung — Gabe Gottes und Quelle
neuen Lebens« kamen wir, Minner und Frauen aller Generationen, aus den vielen Kir-
chen Europas, aus Ost und West, aus Nord und Siid, nach Graz. Unter uns waren auch
Vertreterinnen und Vertreter anderer Religionen und Giiste aus anderen Teilen der Welt.
Als Christen aus Kirchen, die immer noch getrennt sind, erleben wir Angste, Spannun-
gen, Probleme und Barrieren, wie unsere Miteuropier und im Grunde wie alle Menschen.
Aber in unseren Herzen war die starke Hoffnung, Schritte zu tun auf dem Weg der Ver-
sohnung. Diese Hoffnung wurde verstirkt durch die Priasenz und die Beitrige so vieler
junger Leute.

3. Wir kamen zur Zweiten Europiischen Okumenischen Versammlung, weil wir glidu-
big sind und weil wir aus Gottes Gabe der Versdhnung leben wollen. Wir kamen mit der
Hoffnung, daBl wir, wenn wir uns durch diese Gabe in unserem tiiglichen Leben, im Le-
ben unserer Kirchen und unseres Kontinents leiten lassen, zur Einheit der Kirchen und
der Menschheit beitragen.

4. Gott hat uns in diesen Tagen reich gesegnet. Die tiglichen Gottesdienste bildeten ei-
nen wesentlichen Bestandteil dieser Versammlung und die Grundlage unserer Gemein-
schaft. Im gemeinsamen Gebet wurde uns erneut klar, daf§ wir einen barmherzigen und
treuen Vater im Himmel haben, an den wir alle als Séhne und Tochter glauben. Im
Nachdenken iiber Gottes Wort spiirten wir im Evangelium die Macht seiner Gnade, die
unser Denken verindert und den Menschen, die sich um den Einen Herrn versammeln,
neues Leben schenkt. Der Heilige Geist, der der »Geber des Lebens« ist, schuf eine At-
mosphiire des Vertrauens und der Zusammenarbeit, in der wir mit Herz und Sinn fiirein-
ander offen sein konnten. Wir fiihlten auch den Schmerz fortdauernder Trennungen, die
unterstreichen, wie schwer es ist, die Versshnung zu leben, die wir verkiindigen. Fiir die
Durchfiihrung einer so groBen Versammlung, an der Delegierte und Kirchenfiihrer aus
mehr als 150 Kirchen und mehr als 10.000 Menschen aus vielen verschiedenen Traditio-
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nen teilnahmen, war praktische Nichstenliebe gefordert. Wir erlebten, dafl Skumenische
Begegnung harte Arbeit ist, aber auch die Freude wachsender Einheit beinhaltet. Die
okumenische Bewegung ist in sich selbst schon ein Weg der Verséhnung.

I1. Reflexion

5. In Graz konnten wir einen Eindruck von der Wirklichkeit der Verséhnung in Chri-
stus bekommen, und der Segnungen, die auf dem Weg dorthin zu finden sind — des Se-
gens unserer Erinnerung an die jiidischen Wurzeln unseres Glaubens (Rom 11, 16-18),
der Wiederentdeckung unserer Nachbarn, der Erneuerung von Freundschaften und ge-
genseitigem Vertrauen, das beide Seiten verwandelt. Dies gab uns die Gelegenheit, zu-
sammenzuwachsen und dadurch eine gemeinsame Zukunft zu gestalten. Wir haben eine
Vision Europas, in dem es keine Kirchen, Biirgerinnen und Biirger, Staaten und Rassen
erster oder zweiter Klasse gibt, und wo alle Mitglieder der einen europdischen Familie
eine Stimme haben, einem Europa, das sich seiner Verantwortlichkeiten bewuft ist und
anderen Kontinenten gegeniiber offen bleibt. Eine erneuerte und leidenschaftliche Ver-
pflichtung von seiten aller Kirchen, fiir die Erfiillung des Gebetes unseres Herrn, »Alle
sollen eins sein: Wie Du, Vater, in mir bist und ich in dir bin, sollen auch sie in uns sein,
damit die Welt glaubt« (Joh 17, 21-22), wiirde sicherlich zur Entwicklung eines wahr-
haft vereinten Europas beitragen. Wir glauben, daf} dies eine Vision ist, die alle anspre-
chen muf und zu der wir uns als Christinnen und Christen verpflichten.

6. Wir kamen zu dieser okumenischen Versammlung, nicht nur um Ideen auszutau-
schen und Erfahrungen zu teilen, sondern um iiber Worte hinaus zu konkreten Malnah-
men zu kommen, im BewuBtsein, da} unsere Trennungen und Feindschaften immer noch
Konflikte hervorrufen und ein ernsthaftes Hindernis sind, die Gabe der Versdhnung
sichtbar zu machen. Dafiir bitten wir um Gottes Vergebung und sprechen denen, die
durch uns Leid erlebt haben, unsere Reue aus. Wir sind traurig dariiber, dafl es diese
Trennungen nicht nur zwischen unseren Kirchen, sondern auch zwischen einzelnen
Mitgliedern unserer Kirchen und zwischen Frauen und Minnern gibt. Da diese Schwie-
rigkeiten in uns als einzelnen und in unseren Kirchen bestehen, mufl die Versoh-
nung durch den Geist Gottes in Christus beginnen, der unsere Herzen und Sinne verwan-
delt.

7. Wir anerkennen die Moglichkeiten, die sich aus der Globalisierung ergeben, sind
uns aber auch bewuBt, daB dadurch Menschen Opfer wirtschaftlicher Interessen und Ent-
scheidungen werden konnen, die auBerhalb ihrer Kontrolle liegen. Die Kluft zwischen
reich und arm wird groBer, nicht nur in den anderen Teilen der Welt, sondern auch in
vielen Teilen Europas. Riicksichtslose Ausbeutung von nicht erneuerbaren Ressourcen,
Umweltverschmutzung und Zerstorung der Okosysteme richten unermeBlichen Schaden
an und bedrohen das Wohl zukiinftiger Generationen und der ganzen Schopfung.

HI. Herausforderung

8. Wir Christen und Kirchen Europas stellen uns diesen Herausforderungen im Be-
wuBtsein unserer Schwiiche und der Schande unserer Spaltung. Wir kénnen keine einfa-
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chen Losungen anbieten. Was uns bewegt, ist unsere christliche Vision der Verséhnung.
Das Geschenk der Versohnung in Christus spornt uns an zum Engagement fiir:

die Verkiindigung und Vermittlung des Evangeliums an die Volker Europas, dafl Gott
Christus die Welt mit sich verséhnte (2 Kor 5,18);

die unermiidliche Verfolgung des Ziels der sichtbaren Einheit; wir sollten unsere
Spaltungen in diesem Kontext tiberpriifen und uns fragen, ob sie das Ergebnis der
Vielfalt waren, die damals als spaltend empfunden wurde, heute aber als bereichernd
gesehen wird;

die Einleitung eines Prozesses der Vergangenheitsbewiltigung im Geist historischer
Wahrheit;

die Forderung der Zusammenarbeit in allen Bereichen einschlieBlich der Mission und
des offenen Dialogs sowie die Vermeidung eines zerstorerischen Wettbewerbsdenkens
unter gegenseitiger Achtung der Gewissensfreiheit;

die Bekriiftigung des gleichen Status und der gleichen Rechte von Minderheitskirchen
und Volkern;

die Unterstiitzung der Versohnungsarbeit lokaler Verbinde, offentlicher Institutionen
und europiischer Korperschaften;

die Fortfithrung ernsthafter interreligioser Dialoge, im Bewultsein, daB selbst in Eu-
ropa einzelne und Kirchen immer noch um ihres Glaubens willen leiden;

die Abhaltung okumenischer Treffen auf lokaler und regionaler Ebene zur Weiter-
entwicklung der in Graz gesammelten Erfahrungen;

jungen Leuten die 6kumenische Vision fiir die Zukunft anzuvertrauen und den konzi-
liaren ProzeB fiir Gerechtigkeit, Frieden und die Bewahrung der Schopfung fortzufiih-
ren.

Die Kirchen verpflichten sich

zur eindeutigen Erkldrung und Wahrung der Menschenrechte und demokratischen
Prozesse;

zur Zusammenarbeit beim Versuch, alle Formen von Gewalt, insbesondere gegen
Frauen und Kinder, zu dchten;

zur Bekdmpfung aller Formen der Diskriminierung innerhalb der Kirchen;

zur Forderung der Stellung und Gleichberechtigung der Frauen in allen Bereichen ein-
schlieBlich entscheidungstragender Funktionen, unter Einhaltung der je eigenen Identi-
titen von Ménnern und Frauen;

zur Bekriftigung ihres Engagements fiir soziale Gerechtigkeit und ihrer Solidaritét mit
den Opfern sozialer Ungerechtigkeiten;

zur Unterstiitzung der Umweltpolitik in ihren eigenen Aktionsfeldern;

zur Bekdmpfung wirtschaftlicher Systeme, die sich im Zuge der Globalisierung nega-
tiv auswirken.

Aufgrund unseres Engagements fiir diesen Versohnungsprozel3 fordern wir die politi-

schen Entscheidungstriiger und alle Biirgerinnen und Biirger dringend auf:

die Wiirde der menschlichen Person und die Heiligkeit des menschlichen Lebens zu
schiitzen;
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— den Vorrang der menschlichen Person gegeniiber wirtschaftlichen Interessen wieder
herzustellen oder aufrechtzuerhalten; d.h. unter anderem Arbeitslosigkeit, insbesonde-
re unter jungen Menschen, zu bekdmpfen;

— sich fiir die Wiirde und den Schutz der Rechte von Fliichtlingen, Migranten und Ver-
triebenen einzusetzen und das Recht von Fliichtlingen auf Asyl und die freie Wahl ih-
res Wohnortes aufrechtzuerhalten;

— Abriistung und die Entwicklung gewaltfreier Wege zu unterstiitzen und sich umge-
hend fiir Verhandlungen zur umfassenden Zerstorung von Atomwaffen gemiB dem
Atomwaffensperrvertrag einzusetzen;

— im biblischen Geiste des Jubildums die nicht riickzahlbaren Schulden der #rmsten
Linder mit dem Jahr 2000 zu erlassen und dabei sicherzustellen, da das einfache
Volk der Hauptbegiinstigte dieser Ma3nahme ist;

— die notwendigen MaBnahmen zu ergreifen, um den gegenwiirtigen Trend zu Umwelt-
zerstorung und Ausbeutung der natiirlichen Ressourcen der Welt umzukehren und
nachhaltige Lebensbedingungen fiir die gesamte Schépfung zu schaffen.

9. Wir bekriftigen unsere Uberzeugung, daf die ethische Dimension der Gerechtigkeit
im Bereich der Politik, der Wirtschaft, der Technik und der Massenmedien eine unver-
zichtbare Rolle spielt, wodurch Versohnung im Leben aller Menschen Realitit werden
kann.

10. Die Versohnung als Gabe Gottes und Quelle neuen Lebens ermutigt uns, mit unse-
ren Schwestern und Briidern, die aufgrund von Vorurteilen hinsichtlich Rasse, Ge-
schlecht, ethnischer Abstammung, Alter und Religion verfolgt und ausgegrenzt werden,
beim Autbau einer wahrhaft humanen Gemeinschaft zusammenzuarbeiten. Der Geist der
Versohnung erfordert, dal wir egozentrischem Individualismus mit der Erkenntnis be-
gegnen, daB Unterschiede eine Gabe sind, die uns dabei hilft, die wundervolle Vielfalt
Gottes einzigartiger Schopfung zu entdecken.

L1. Als europiische Kirchen und Christen sind wir entschlossen, unsere Solidaritit mit
den Bediirftigen, den Ausgegrenzten und AusgestoBenen unserer Welt nachdriicklicher
zu bekunden. Jeder Mensch ist ein Bruder oder eine Schwester, fiir den/die Christus ge-
storben und auferstanden ist. Jeder Mensch ist nach dem Bild des Dreieinigen Gottes ge-
schaffen.

(KNA, Dok. Nr. 8, 8. Juli 1997)
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Rezensionen

Bunge, Gabriel, Irdene Gefiie, Die Praxis des personlichen Gebetes nach der Uberliefe-
rung der heiligen Viter, Federzeichnungen von Francesco Riganti, Wiirzburg: Der
Christliche Osten 1996, 189 S., ISBN 3-927894-22-2.

Ubung macht den Meister — auch im Gebet (S. 63). So LBt sich dieses Buch zusammen-
fassen, ein merkwiirdiges Buch, fiir Katholiken sicher ebenso wie fiir Orthodoxe, und dabei
enthilt es so viel Wahrheit, dal eine Zitatensammlung die Rezension ersetzen miifte.

Die Einleitung gibt das Anliegen des Vf.s wieder: der im Westen, und vor allem dar-
tiber spricht Vf., in vielen Bereichen kirchlichen Lebens zu beobachtende Traditions-
bruch soll geheilt werden. Die Suche des modernen Menschen nach spiritueller Erfah-
rung solle nicht durch esoterische Literatur oder unkritische Ubernahme von Praktiken
fremder Religionen, sondern durch eine genuin christliche Antwort befriedigt werden.
Der Glaube konne nur lebendig bleiben, wenn er praktiziert werde, und zwar durch re-
gelmiBiges Gebet, nicht allein durch Sozialarbeit und wachentlichen Kirchenbesuch. Es
geht also um das personliche Gebet, nicht um das in gottesdienstlicher Gemeinschaft.
Und dann gibt es in Kapitel | eine Lektion beziiglich der Tradition. Vf. legt dar, daB es
neben der HI. Schrift eine miindliche Tradition auf apostolischer Basis gibt, was im Ver-
lauf der weiteren Darlegung immer wieder belegt wird. Da dies so sei, konne man die
Schrift nicht ohne die Tradition verstehen, oder anders gesagt: Wer »Gemeinschaft mit
Golt« haben will, kann daher niemals von denen absehen, die vor ihm dieser Gemein-
schaft gewiirdigt worden sind! (S. 19). Das ganzheitliche Denken des Vf.s zeigt sich
weiter in der Besprechung von Praxis und Theorie, die er als unterschiedliche und zu-
sammengehorige Stufen des christlichen Lebens versteht, und zwar unter Beachtung der
Hoherrangigkeit der Theorie, der Kontemplation. Die Begriffe Psalmodie, Gebet und
Meditation erklirt Vf. in ihrer Verschiedenheit und Verbundenheit. Kapitel 2 beschreibt
Orte und Zeiten fiir das private Gebet, die vielfiltig begriindete und fiir das Christentum
selbstverstdndliche Ausrichtung beim Gebet nach Osten, den Sinn des niéchtlichen Ge-
bets und den engen Zusammenhang zwischen Gebet und Fasten. Kapitel 3 geht auf die
Weisen des Gebets ein, das Gebet unter Tréinen, die biblische Forderung nach Gebet oh-
ne UnterlaBl, das kurze Stoligebet, das halblaute Sprechen und Lesen der Gebete, auch
das Schweigen. Kapitel 4 betont die Einheit von Korper und Geistseele und somit auch
die Bedeutung scheinbar nur duBerlicher Gebetsgesten. Gegen das bequeme Sitzen im
Gottesdienst zeigt VI. die Angemessenheit des Stehens und erklirt den Sinn des Erhe-
bens der Hinde und Augen, der Kniebeuge und des Niederfallens, schlieBlich auch des
Kreuzzeichens. Vf. bedauert die westliche Art des Kreuzzeichens mit der ganzen Hand
und der Umkehrung der Richtung (erst links, dann rechts statt umgekehrt) als Entfernung
von alter ostlicher und westlicher Tradition (Papst Innozenz IIL.). Das Hindefalten in sei-
nen verschiedenen Formen in Ost und West wird nicht behandelt.

Nicht nur Altes und Neues Testament werden zum Beleg herangezogen, sondern Chri-
stus selbst wird zum Vorbild des Beters. Selbst wer die richtigen und logischen Stand-
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punkte des Vf.s zur Tradition nicht sofort fiir sich iibernehmen kann, wird so eine iiber-
zeugende Begriindung fiir die dargelegte Gebetspraxis finden. Die Zitate zeigen, mit
welchen friihchristlichen Schriftstellern sich Vf. beschiiftigt hat. Vor allem Evagrios
Pontikos wird hiiufig zitiert. DaB ansonsten so problematische Personen wie Tertullian,
Klemens von Alexandreia und Origenes zu Wort kommen, stort insofern nicht, als sie
vor allem als Zeugen fiir die Gebetspraxis ihrer Zeit verwendet werden. Schade, dall von
den sinnvollerweise beigegebenen griechischen Wortern etwa die Hilfte Orthographie-
fehler aufweist.

Doch nun ein paar Worte zur Merkwiirdigkeit des Buches. Man bemerkt eine Liicke
zwischen den Wiistenvitern des 4. Jh.s, die noch zitiert werden, bis zur Gegenwart. Be-
denkt man, daB Vf. gerade antrat, einen Traditionsbruch zu schlieBen, ist dies befrem-
dend. Ob der angesprochene rémisch-katholische Leser ohne hinreichende Vorbereitung
der beschriebenen Gebetspraktiken heute an der Praxis der frithen Kirche authentisch an-
kniipfen kann, muf} er selbst entscheiden. Mindestens das ihm vielleicht vertraute Rosen-
kranzgebet, das nicht mit dem Herzensgebet unter Verwendung der orthodoxen Gebets-
schnur zu verwechseln ist, wird er in der Darstellung vermissen. Der orthodoxe Leser,
der sich iiber weite Teile des Buches durchaus zu Hause fiihlt, wundert sich iiber die Art
und Weise, mit der die »Aufrichtigen Erzihlungen eines russischen Pilgers« und die
Philokalia und das darin gelehrte Herzensgebet abgetan werden als Methoden fiir Mon-
che (S. 92). Das Herzensgebet wird selbst dann nicht behandelt, wenn es um den Ein-
klang von Geistseele und Korper beim Gebet geht. Und obwohl V. richtig feststellt, daf3
der moderne Mensch die ausgefeilten »Methoden« des Sitzens, Atmens usw. (S. 119) der
ostasiatischen Methoden vermiBt, erfahrt der solcherart interessierte Leser nicht, daB es
entsprechende Praktiken, wenn auch mit anderer Bedeutung, durchaus im orthodoxen
Christentum gibt, und zwar nicht nur fiir monastisch Lebende. Vf. begriindet mit Recht,
daf die praktische Weise des Gebets nicht losgelost von der Lehre iibernommen werden
kann, daB man nicht etwa zenbuddhistische Methoden in das Christentum einfiihren
kann (S. 160 ff.), und doch bietet er fiir den rémisch-katholischen Christen eine Zeich-
nung (S. 166) mit einem Vorschlag fiir eine hiusliche Gebetsecke, die ganz und gar or-
thodox ist, einschlieBlich der im Text unbeachtet gebliebenen Gebetsschnur. Da zeigen
sich Widerspriiche zwischen dem richtigen Traditionsverstidndnis des Vf.s und seiner
Anwendung.

Trotz dieser Anmerkungen ist es keine Frage, daf Vf. seiner Zielgruppe, den suchen-
den, »westlichen« Christen, sehr viel Wichtiges zu sagen hat. Er tut es so, dall der Leser
sich seiner Fragen bewuBt wird, daB er sich angesprochen und auch iiberzeugt fiihlen
kann. Und trotz der Ausklammerung von fiir Orthodoxe wichtigen Formen des privaten
Gebets lernt auch der Orthodoxe viel bis hin zu der Erkenntnis, die in seiner Kirche le-
bendige Tradition nicht nur mit Stolz als unverlierbaren Besitz zu betrachten, sondern sie
durch die Praxis auch zu leben und so an die niichste Generation weiterzugeben.

Wassilios Klein, Bonn

Gauer, Heinz, Texte zum byzantinischen Bilderstreit. Der Synodalbrief der drei Patriar-
chen des Ostens von 836 und seine Verwandlung in sieben Jahrhunderten, (Studien und
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Texte zur Byzantinistik, hg. v. P. Schreiner, 1), Frankfurt/M. uw.a.: P. Lang 1994,
LXXXIV + 198 S., 98— DM.

In dieser der Philosophischen Fakultit der Universitit Koln im Jahr 1993 als Dissertation
vorgelegten Schrift ediert G. die verschiedenen Fassungen des »Synodalbriefes der Patri-
archen des Ostens von 836«, die vom 9. bis ins 15. Jh. reichen.

Die Abhandlung enthilt vom Aufbau her zwei Teile, auch wenn G. sie nicht entsprechend
kennzeichnet. In einem einfiihrenden Teil (S. IX-LXXXIV), in dem zuniichst »Quellen und
Literatur« (S. IX—XX) angefiihrt werden, behandelt der Vf. »Die alten Ausgaben« (S.
XXI-XXVII), »Die Handschriften« (S. XXVIII-XL), »Die Verwandtschaftsverhiltnisse
der Handschriften« (S. XLI-IL) und »Die Entwicklungsgeschichte des Synodalbriefs von
836« (S. L-LX). Damit erhiirtet der Vf. den Sachverhalt, daB die Einwiinde gegen die Exi-
stenz und die Echtheit des Synodalbriefs von 836 nicht stichhaltig sind. Dieser Frage dient
auch das hierauf folgende Kapitel »Probleme« (S. LXI-LXXVI), in dem die Datierung des
Synodalbriefs im Mittelpunkt steht. G. kommt zum stichhaltigen Ergebnis, daB die Datie-
rungsprobleme durch Zusatze aus dem zehnten Jahrhundert entstehen. Im Hinblick auf die
Frage, welche diese Zusiitze genau sind, #uBert er sich eher im Sinne einer Hypothese (»mit
hoher Wahrscheinlichkeit«, S. LXXV). Den AbschluB dieses Teils bildet eine ausfiihrliche
»Zusammenfassung« (S. LXXVII-LXXXIV), in der er die Ergebnisse seiner Forschung in
bezug auf die verschiedenen Fassungen des Synodalbriefs zusammentrigt. Neben den
edierten Texten ist sie wohl der interessanteste Teil der gesamten Schrift.

Im Hauptteil des Buches (S. 1-158) erfolgt die Edition der »Epistula synodica und ihre
deutsche Ubersetzung« (S. 1-71), der »Epistula ad Theophilum und ihre deutsche Uber-
setzung« (S. 73-129), des »Codex Athous Iviron gr. 381« (S. 130-150), des »Codex Ti-
ranensis gr. 25« (S. 151-152), des »Codex Athous Kutlumusiu gr. 178« (S. 153-155)
und des »Codex Patmiacus gr. 48« (S. 156-158). Die Edition der Texte ist fast fehlerfrei
und sorgfiltig besorgt. Allerdings sind einige Verbesserungen moglich: z.B. wiren Erliu-
terungen beziiglich der Schriftbilder, wie am Anfang der Epistula ad Theophilum (S. 73),
auch am Anfang der Epistula synodica (S. 1) angebracht und hilfreich. Abgerundet wird
die Schrift durch Register und Abbildungen der Handschriften,

Angesichts der Tatsache, daB die Kenntnisse des Altgriechischen weltweit rapide zuriick-
gehen, ist die angefertigte Ubersetzung der Epistula synodica und der Epistula ad Theophi-
lum eine sehr gute Hilfe. Eine Ubersetzung auch der iibrigen kleineren Texte wiire ebenfalls
niitzlich. Die Ubersetzung ist insgesamt zutreffend und fliissig, wenn auch dafiir gelegent-
lich etwas zu frei. Einzelne Begriffe sind sinnentstellend iibersetzt; z.B. wird » EAANVEc«
mit »nichtchristliche Griechen« statt mit »Heiden« wiedergegeben (S. 38 zweimal) oder »év
™ oiq Zov« wird mit »in der Hagia Zion« im Sinne der »fiinfschiffigen Basilika« (S. 37,
mit Anm. 5) statt einfach »in der heiligen Zion« bzw. »in der heiligen Stadt Jerusalem«, um
die es geht und in der die Gottesmutter gelebt hat, iibersetzt.

Sowohl fiir den konkreten Bereich der Textiiberlieferung des »Synodalbriefes der Pa-
triarchen des Ostens von 836«, als auch fiir die Ikonentheologie und ihre Bedeutung im
byzantinischen Mittelalter hat G. eine insgesamt wertvolle und gut brauchbare Abhand-
lung geliefert.

Theodor Nikolaou, Miinchen



248 Rezensionen

Matsoukas, Nikos Ath., Znlotxo mokewg Osocorovikng (1342-1349), Thessaloniki:
Veroffentlichungen Bania 1993, 408 S.

Der Vf., der in den orthodoxen theologischen Kreisen und auch dariiber hinaus als Pro-
fessor fiir Dogmatik in der Theologischen Fakultit der Aristoteles-Universitit Thessalo-
niki geschitzt wird, legt mit diesem Buch Zeugnis von einer weiteren seiner Begabungen
ab. Das Buch ist ein hochinteressanter, spannender historischer Roman.

Den historischen Hintergrund des Romans machen die Ereignisse der Jahre 1342 bis
1349 in der Stadt Thessaloniki aus. Protagonisten dieser Ereignisse waren die Zeloten.
Diese ergriffen bekanntlich im Jahr 1342 die Macht in der Stadt unter der Fithrung von
Michael Palidologos; ab 1345 standen sie unter der Fiihrung von Andreas Paliologos,
dem Anfiihrer der Seeleute von Thessaloniki. Die Zeloten sind als revolutionére antiari-
stokratische Partei aufgetreten. Neben der vollen politischen Autonomie fiir Thessaloni-
ki, die zweitwichtigste Stadt im Ostromischen Reich, propagierte die Partei der Zeloten
eine Reihe von sozialen Reformen: Einschrinkung des Grundbesitzes der GroBgrund-
besitzer und der Kloster, Wahl der politischen und kirchlichen Amitstriger durch das
Volk, Beteiligung aller Schichten an der Verwaltung etc. Die Herrschaft der Zeloten, die
zum Teil durch grausame Taten gegen die Vertreter der hoheren Stinde gekennzeichnet
war, dauerte bis Ende 1349, als ihre Herrschaft zusammenbrach und Andreas Paldologos
zu den Serben floh. Im Jahr darauf zog Kaiser Johannes Kantakuzenos, der groie Wider-
sacher der Zeloten, feierlich in die Stadt ein.

Wie aus dem Titel des Buches hervorgeht, wird darin in der Form eines Romans genau
dieser geschichtliche Abschnitt behandelt. Die Hauptfigur des Romans ist Andreas Paldo-
logos. Diesen it M. eher mit einer gewissen Sympathie agieren; sein Leichnam wird
am Schluf} des Romans von Moénchen des Klosters Megisti Lavra aufgefunden und als
der des »heiligen« Asketen Agatho identifiziert. Die historischen Fakten, deren sich der
Vf. bedient, sind ziemlich exakt wiedergegeben. Den Wert des Buches machen allerdings
die kunstgeschichtlichen Erlduterungen aus, die der Vf. in bezug auf verschiedene Kir-
chen von Thessaloniki und deren Tkonenmalerei auf souverdne Weise einflicht (z.B. iiber
die Kirche des hl. Demetrios S. 99 ff. oder die der Hagia Sophia S. 149 f.) und vor allem
die theologischen Erdrterungen und Meinungen, die er iiber einige Themen immer wie-
der zum Ausdruck bringt, wie z.B. liber die Schopfung (S. 56 ff., 197 f., 280 f., 316, 367
f. etc.), den Leib und die Seele (S. 273 f., 280, 333), das Bose und die Manichéer (S. 35,
44, 198, 271, 285, 323 £., 364), die Holle (S. 90, 93, 109, 115), den Wert der Kanones (S.
282 f., 316), den Westen (S. 302, 384 f., 386) etc. Seine theologischen Ansichten iiber
diese und dhnliche Themen legt der V. oft in den Mund verschiedener Personen, beson-
ders in den Mund des Geron-Monchs Arsenios vom Kloster Latomou, der im Rahmen
eines »Weisen-Rates« sozusagen das letzte Wort hat. Diesen Rat der »Weisen«, an dem
bekannte zeitgenossische Personlichkeiten, wie Konstantinos Armenopoulos, Nikolaos
Kabasilas, Nikephoros Gregoras, Gregorios Akindynos, Demetrios Kydones, Nikephoros
Chumnos etc. teilnehmen, it M. insgesamt neun Mal zusammentreten und Dialoge fiih-
ren (S. 40-61, 99-116, 148-159, 190-202, 238-247, 274-288, 327-337, 356368 und
379-389). Hauptgegenstand der Dialoge ist die jeweilige aktuelle politische Lage, aber in
Verbindung damit liefert M. auch einige tiefsinnige theologische Ausfiithrungen.
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Alles in allem handelt es sich bei diesem Buch, welches den Einwohnern der Stadt
Thessaloniki anldBlich ihrer Wahl zur Kulturhauptstadt Europas 1997 gewidmet wird,
um ein empfehlenswertes und in einer bestimmten Hinsicht bahnbrechendes Werk, denn
es vermag in der Form eines spannenden Romans dem Leser geschichtliche Fakten und
interessante kunstgeschichtliche und theologische Ansichten zu vermitteln.

Theodor Nikolaou, Miinchen

Kirchen und Glaubige im postsowjetischen Osteuropa, (= Arbeiten und Texte zur Slavi-
stik, Bd. 63), Miinchen 1996, 234 S.

Der vorliegende Band faBt die Vortrige eines Symposiums der Fachgruppe Religi-
onswissenschaft der Deutschen Gesellschaft fiir Osteuropakunde zusammen, das im No-
vember 1995 stattfand und sich mit der verinderten Situation der Kirchen und Glaubigen
im »postsowjetischen Osteuropa« befaBte.

Der Zusammenbruch des Kommunismus in Osteuropa und der Sowjetunion hat die
Kirchen und Glaubigen vor eine neue Situation gestellt. Nach Jjahrelanger Verfolgung,
Unterdriickung und Anpassung erhielten Kirchen und Gldubige seit 1989/1990 plotzlich
wieder die Moglichkeit, sich frei von staatlicher Einmischung und Bevormundung zu
entfalten und ihrem Gewissen zu folgen. Diese verinderte Situation konfrontierte die
Kirchenleitungen und die Glidubigen mit den gleichen Problemen. Die Bewiltigung der
Vergangenheit, die nicht nur im Problem der Anpassung bestand, sondern auch einen
Verfall moralischer Werte mit sich brachte, behandeln aus unterschiedlicher Sicht und
konkret am Beispiel einzelner Kirchen alle Beitriige. P. Roth faBt praktisch diese Pro-
blematik in seinem kurzen Beitrag zusammen, wenn er folgende Probleme kurz be-
schreibt: »Utopie und Wirklichkeit, Zerstorung der Gemeinschaften, MiBtrauen und Spit-
zelwesen, Erziehung und Indoktrination, Liige als Daseinsform, Kleptokratie, Klassenge-
sellschaft und Brutalisierung, Erblast, Riickgriff auf die alte Zeit, Unfihigkeit zu be-
reuen«.

Diese Probleme konnen die Kirchenfiihrer und die Gliiubigen nur aus eigener Verantwor-
tung aufarbeiten und bewiltigen. Dies gilt im iibrigen auch fiir die an der Liige beteiligten
Institutionen und Kirchenvertreter im Westen (vgl. den Beitrag v. E. Lorenz »Okumenische
Institutionen in Genf und die Revolution in Osteuropa, S. 133—156), wo »herbe Gediichtnis-
liicken« die Mitschuld vertuschen oder das Schweigen begriinden. Diesen Weg geht man in
der Regel auch in den postkommunistischen Staaten. Sofern eine »Aufarbeitung« der Ver-
gangenheit iiberhaupt erfolgt, geht diese teilweise merkwiirdige Wege: der Weg der Anpas-
sung und Unterwerfung wird gerechtfertigt, »mehr noch, er wird fiir alle Zeiten als der ein-
zig begehbare Weg des Zusammenlebens zwischen totalitaristischem System und Kirche
angepriesen.... Dal man damit die Mértyrer der Kirche gleich welcher Epoche desavouiert,
scheint nicht zu stéren«. Es geht bei dieser Vergangenheitsbewiltigung ja nicht »um indivi-
duelle Siinden, sondern um eine grundsiitzliche Rechtfertigung der Siinde, Jja Beschworung
ihrer Notwendigkeit« (Erzbischof Mark, S. 76 £.).

Dieses Spannungsfeld — der »Christ in Diktatur und Freiheit« — wiihlen die beiden Re-
ferenten — W. Kasack und W. Nicklaus — zum direkten Thema ihrer Beitriige. Die iibrigen
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Vortriige untersuchen diese Problematik anhand einzelner Kirchen oder Lénder, wobei
die Entwicklung in der ehemaligen Sowjetunion auf der Tagung einen Schwerpunkt bil-
dete: Mit der Situation der »Russischen Orthodoxen Kirche« befaten sich die Vortrige
von Erzbischof Mark (Die geistliche Situation der Geistlichen und Laien in Rufland, S.
75-87), Priester Nikolaj Artemoff (Die Entwicklung in den verschiedenen Teilen der
Russischen Orthodoxen Kirche, S. 17-52) und G. Stricker (Katakombenkirche im So-
wietstaat — eine Legende, S. 195-232) und G. Kretschmar mit der Entwicklung der
»Evangelisch-Lutherischen Kirche« in RuBland, der Ukraine, Kasachstan und Mittelasi-
en« (unverstindlich, warum gerade das Baltikum ausgeklammert wurde). P. Roth befal3t
sich mit dieser Problematik allgemein, also nicht bezogen auf eine bestimmte Kirche (Ein
Problem der Religionsgemeinschaften im heutigen Ruflland, S. 177-186). Die Entwick-
lung in Ungarn (»Lage der Katholischen Kirche in Ungarn, S. 9-16) behandelt G.
Adridnyi, die Situation in Bulgarien (Die Situation der Kirchen — insbesondere der ortho-
doxen Kirche — im postkommunistischen Bulgarien, S. 163-176) R. Pawlowa. H. Dép-
mann beschreibt die »Problematik des erneuerten Uniatentums« (S. 53-74, wobei aller-
dings der historische Hintergrund mehr im Mittelpunkt steht als die jiingste Entwick-
lung).

Die Beitrige des Sammelbandes machen vor allem eines deutlich: Die neue Freiheit,
die die Kirchen und Glidubigen nach dem Zusammenbruch des Kommunismus erlangten,
hat die iuBere Freiheit des institutionellen Kirchenlebens rasch wieder hergestellt. Die
Wiedererlangung der inneren Freiheit wird aber nur dann gelingen, wenn man bereit ist,
mit dieser Vergangenheit ehrlich und offen umzugehen, Fehler erkennt und diese iiber-
winden will. Wenn die Bereitschaft hierzu fehlt, wenn man sich mit der Liige arrangiert,
dann wird die neue Freiheit zur Belastung. Die wissenschaftliche Aufarbeitung dieser
Epoche kann hierzu einen Beitrag liefern, die Problematik zeigt dieser lesenswerte Sam-
melband auf.

Georg Seide, Ottobrunn

lon Bria, Die Orthodoxie in Europa. Der Ort der ruménischen Spiritualitit, Iasi: Trinitas
1995, 237 S. (ruménisch)

Das Buch wird durch ein Geleitwort des Metropoliten Daniel Ciobotea von Moldau
und Bukovina eingefiihrt, der Werk und Verfasser sehr positiv bewertet. Der Theologie-
professor Ion Bria ist der ruménische Theologe mit der grofiten okumenischen Erfah-
rung. Mehr als 20 Jahre gehorte er dem Okumenischen Rat der Kirchen in Genf an und
bekleidete verschiedene Stellen, die er mit Kompetenz, Begeisterung und ehrlichem En-
gagement ausfiillte. Wer aber meint, seine lange Auslandstitigkeit habe ihn von den
Realititen der ruminischen orthodoxen Kirche entfremdet, tauscht sich. Die Lektiire sei-
nes Buches zeigt in der Themenwahl und durch das verwendete Literaturverzeichnis, wie
tief der Autor in der ruminischen Realitdt verwurzelt ist. Der Verfasser versucht, auch
den Dialog zwischen Theologie und rumanischer Philosophie darzustellen, worin die
Auseinandersetzung zwischen L. Blaga und D. Stdniloae einen besonderen Platz ein-
nimmt. Bemerkenswert ist der Mut der vorgetragenen Thesen und der Versuch einer
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Synthese des ruménischen theologischen Denkens. Jetzt noch mehr als vor der Wende
zeigt sich der Verfasser kritisch gegeniiber den angeblichen traditionellen AuBerungen,
vertritt seine Meinung bis an die Grenzen des Moglichen und 14Bt damit manche konser-
vative Kreise auf Distanz gehen. Jon Bria gewinnt jedoch durch seine Darstellung der
orthodoxen Lehre viel Zuneigung und stfit bei jungen Theologen auf wahre Begeiste-
rung. Es gelingt ihm wie keinem anderen, seine kumenischen Erfahrungen und Kennt-
nisse mit den ruménischen geistlichen und geistigen Realititen zu verkniipfen. Die Art
und Weise, in der der Autor seine Themen wihlt wie auch der Freimut, mit dem er sie
behandelt, verdienen unsere Aufmerksamkeit und regen uns zum Nachdenken an. Be-
merkenswert ist auch der gegliickte Versuch, die christliche Lehre in einer fiir die heuti-
gen Menschen verstidndlichen Sprache darzulegen.

Das ruminische Christentum im heutigen Europa bildet das Thema des Buches und
wird in drei Teilen abgehandelt. Der erste Teil enthiilt 8 bisher ungedruckte Kapitel, die
sich der Frage nach einer Wiedergutmachung der Geschichte stellen. Sie behandeln wei-
terhin die Identitit, die Einheit, die nationale Solidaritit, definieren ein neues kritisches
Profil der Kirche, und auch der Jugend werden manche Anregungen nahegelegt. Das
Priestertum betreffend ist der Verfasser der Meinung, daf} es seinen Elan und seine unter
der kommunistischen Diktatur verkiimmerte prophetische Mission wiederfinden soll. Die
Gemeinde soll aktiv, konfrontationsbereit und allen Lebensaspekten gegeniiber offen
sein. Der Pfarrer soll Transparenz und Mut in der Losung aktueller Fragen zeigen. Dieser
Teil schlieBt mit einer Definition von Orthodoxie in der aktuellen europiischen Realitiit
sowie mit einer Darstellung des Verhiltnisses zwischen westlicher und orientalischer
Theologie.

Der 2. Teil enthélt mehrere in ruménischen Zeitschriften verdffentlichte Artikel und
Studien. Vorherrschend ist hier das Anliegen, das ruménische Christentum im heutigen
Europa und seine Offnung gegeniiber anderen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften
zu beleuchten. Besondere Aufmerksamkeit wird den Erfahrungen der Kirche und ihren
Folgen fiir die orthodoxen Ruménen gewidmet. Der Verfasser spricht die Auseinander-
setzungen der Kirche mit der kommunistischen Diktatur und mit der offiziellen atheisti-
schen Propaganda an, beschreibt die Situation einer an den Rand der Gesellschaft getrie-
benen Kirche, wie auch ihren nach der Wende unternommenen Versuch, ins Zentrum des
ruménischen Geisteslebens zuriickzukehren. Das Verhiltnis Staat-Kirche erweckt unsere
Aufmerksamkeit aufgrund der besonderen Bedeutung, das es in der Geschichte der Or-
thodoxen Kirche erlangt hat. Der Verfasser weist darauf hin, da manche Theologen
heute keine klaren Grenzen zwischen Theologie und Ideologie ziehen. Gemil ihrer
Funktion aber kann die Kirche ihren prophetischen Charakter, ohne den ihre Mission
kompromittiert wiirde, nicht verleugnen.

Wertvolle Seiten wurden der ruménischen Theologie, ihrer Beziehung zur Mystik so-
wie der Theologie von D. Stdniloae gewidmet. Der HI. Calinic von Cernica wird als Bei-
spiel der Verbindung zwischen dem mystischen und dem sozialen Charakter der Ortho-
doxie angefiihrt. Beide Aspekte entspringen zusammen mit der Auslegung des Evangeli-
ums der orthodoxen Liturgie. Das letzte Kapitel dieses Teils stellt treffend Erwigungen
des Verfassers zusammen, wie sich das Verhiltnis der ruminischen orthodoxen Kirche
zum Okumenischen Rat der Kirchen gestaltet.
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Die Bedeutung der Orthodoxie heute und die mit ihr in Verbindung stehenden Fragen
bilden den dritten Teil des Buches. Der Autor geht von der Tatsache aus, daB die negati-
ven AuBerungen iiber die Orthodoxie sehr oft von ihrem falschen Verstiindnis herriihren.
In demselben Teil werden die Trennung zwischen Ost und West erwiihnt und die vielen
gemeinsamen Elemente betont, die zur Einheit der Orthodoxen mit den Katholiken fiih-
ren konnten. Die gemeinsame Basis zwischen der Orthodoxie und dem Protestantismus
wird ebenfalls unterstrichen und erscheint insbesondere im Dialog mit den Kirchen der
Reformation niitzlich. Das Buch schlieBt seine Darstellung der Orthodoxie in Europa mit
31 Fragen, mit denen die orthodoxen Kirchen in den 90er Jahren konfrontiert wurden, ab.
Es sind Fragen der orthodoxen Christen nach der Zeit des Totalitarismus, die ihren eige-
nen Glauben betreffen, aber auch Fragen in Bezug auf das Verhiiltnis der Orthodoxie zu
den anderen Kirchen und Konfessionen, mit den modernistischen Stromungen und Be-
wegungen am Ende unseres Millenniums.

Die Bedeutung des Werks von Prof. I. Bria besteht in der Aktualitit und der Dynamik
der behandelten Fragen, in der Originalitit der Antworten und Losungen, in der durch je-
des Kapitel gebotenen Anregung zur Meditation. Dem Leser wird die Moglichkeit gege-
ben, »auf eigene Rechnung« das Denken des Verfassers weiterzufiihren und sich fiir die
Verkiindigung des Evangeliums verantwortlich zu fiihlen. Ein Buch, das sich sowohl an
den Theologen als auch an den Laien wendet. Ein Buch, das immer wieder gelesen wer-
den soll und welches neue Gespriche und Auslegungen der orthodoxen Lehre anregt.

Mircea Basarab, Miinchen
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A. Orthodoxe Kirche

1. Panorthodoxe Nachrichten

Die 8. panorthodoxe Konferenz zum Sek-
tenwesen

Vom 15. bis 21. Oktober 1996 fand in
Paphos/Zypern die 8. panorthodoxe Kon-
ferenz zum Sektenwesen mit dem Thema
»Die zerstbrenden Kulte im Lichte der
Orthodoxie und die juristische Ausein-
andersetzung« statt. Das Treffen kam un-
ter der Schirmherrschaft des Erzbischofs
von Athen und ganz Griechenland, Sera-
fim, und unter dem Ehrenvorsitz des Me-
tropoliten von Paphos, Chrysostomos, zu-
stande. An der Konferenz, die das kata-
strophale Werk der Sekten und anderer
pseudo-religioser Gruppen verurteilte,
nahmen Delegierte aus den orthodoxen
Kirchen Serbiens, Ruméniens, Bulgariens,
Georgiens, Zyperns, Griechenlands, Po-
lens, Tschechiens und der Slowakei und
Finnlands teil. [Anaplasis 367 (1996) 170]

Vorbereitung fiir die 2000-Jahr Feier der
Geburt Christi

Vom 21. bis 23. Januar 1997 fand in Je-
rusalem das erste Treffen des orthodoxen
Koordinationskomitees fiir die 2000-Jahr-
Feier zu Christi Geburt statt. Die Kom-
mission besteht aus Vertretern aller Ortho-
doxen Kirchen. An dem ersten Treffen
nahmen Delegationen der Patriarchate von
Konstantinopel, Antiochien, Jerusalem,
Moskau, Serbien, Ruminien, Bulgarien,
Georgien, der autokephalen Kirchen von
Zypern, Griechenland und Albanien teil.

Die vorlédufige Planung sieht vor, am 25.
Dezember 1999 (7. Januar 2000 nach dem

gregorianischen Kalender) ein feierliches
Hochamt durch die Vorsteher aller Ortho-
doxen Kirchen in Jerusalem zu zelebrie-
ren. Auf dem Festprogramm stehen ver-
schiedene Veranstaltungen wie wissen-
schaftliche Tagungen, Konferenzen, Kon-
zerte, Pilgerfahrten, Ausstellungen und
Publikationen. Bei dem Treffen wurde der
Waunsch gedufBert, zum Andenken an das
groBe Fest in Bethlehem eine neue ortho-
doxe Kirche zu errichten. Die Festveran-
staltungen sollen das ganze Jahr 2000 iiber
andavern und mit der Feier von Christi
Geburt im Jahr 2001 in Bethlehem abge-
schlossen werden.

Orthodoxe Frauen fordern mehr Rechte in
der Kirche

Die intensive Beteiligung am Leben der
Kirche und an der 6kumenischen Bewe-
gung haben orthodoxe Frauen gefordert.
Die theologische Ausbildung von Frauen
sei dabei als Prioritiit zu werten, heiBt es in
einer Liste von Empfehlungen, die auf einer
Konferenz vom 10. bis 17. Mai 1997 in
Konstantinopel formuliert wurde. Etliche
Konferenzteilnehmerinnen hitten auch die
Idee begriiit, eine interorthodoxe Konfe-
renz iiber die Ordination von Frauen zum
Priesteramt durchzufiihren. Die Tagung mit
dem Thema »Die Zeichen der Zeit erken-
nen: Frauen im Leben der orthodoxen Kir-
che« fand im Rahmen der Okumenischen
Dekade »Solidaritit der Kirchen mit den
Frauen«, die ihren Abschlufl im September
1998 auf der Achten Vollversammlung des
ORK in Harare/Zimbabwe finden wird.
Gastgeber war der Okumenische Patriarch
Bartholomaios 1.

Ebenso forderten die Frauen die Neu-
bewertung einer Reihe von kirchlichen
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Praktiken, sowie neue Kirchenlieder, die
das Leben neuzeitlicher Mirtyrerinnen wi-
derspiegeln. Es wurde auch die Revision
von Gebeten beziiglich z. B. der Fehlge-
burt oder des Wochenbettes gefordert, die
abwertende Ausdriicke fiir das weibliche
Geschlecht beinhalten. In einem Brief an
ORK-Generalsekretir Konrad Raiser be-
zeichnete das Ehrenoberhaupt der Welt-
orthodoxie die Diskussionen als duBerst
wertvoll, denn sie wiirden der »heiligen
orthodoxen Kirche zugute kommen«.
[Enimerosis 13 (1997), Heft 5, S. 2]

Treffen Orthodoxer
Chalkidiki

Am 25. Juni 1997 fand zum ersten Mal
auf die Initiative des griechischen Parla-
ments hin ein Treffen aller orthodoxer Par-
lamentarier auf der griechischen Halbinsel
Chalkidiki statt. Zu dem Treffen waren
Teilnehmer aus 15 europdischen Lindern,
u.a. aus Armenien, Weiruffland, Bulga-
rien, Zypern, Estland, Kasachstan, Litau-
en, Moldawien, Georgien, Polen u.a., ge-
kommen. Die Tagung erdffnete der 1. Vi-
zeprisident des griechischen Parlaments,
Herr Panagiotis Kritikos. Als Vertreter
der griechischen Kirche war der Metro-
polit von Ierissos, Nikodimos, anwesend.
Die Treffen gehen auf die Initiative von
Apostolos Kaklamanis, Prisident des
griechischen Parlaments, zuriick und fin-
den im Rahmen der von ihm begriindeten
»parlamentarischen Diplomatie« statt, die
Themen von nationalem Belang fiir Grie-
chenland fordern soll. [To Bima, 22.6.
907 S Al

Parlamentarier in

Orthodoxe Liturgie in deutscher Sprache

Die letzte Delegiertenversammlung der
Kommission der Orthodoxen Kirchen in
Deutschland (KOKID) beschlof3, eine or-
thodoxe Arbeitsgruppe unter Leitung des
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Miinsteraner Theologen Anastasios Kallis
solle »gemeinsame Texte fiir die Feier der
wichtigsten orthodoxen Gottesdienste in
deutscher Sprache« erarbeiten. Konzele-
bration, gegenseitige Besuche und Textver-
stindnis vor allem fiir die Jugend wiirden
dadurch erleichtert. [Katholische Nachrich-
ten Agentur — OKI 7 (18.2.1997) 3]

Religionsunterricht fiir alle orthodoxen
Kinder in Deutschland

Alle fiir Deutschland zustindigen ortho-
doxen Didzesanbischife haben eine Ver-
einbarung zur Organisation des Religions-
unterrichtes unterzeichnet. Sie folgten da-
mit den »Nachrichten aus der Griechisch-
Orthodoxen Metropolie von Deutschland«
(NaGOM) zufolge einem Beschluf3 der
Delegiertenversammlung der Kommission
der Orthodoxen Kirchen in Deutschland
(KOKID). Dies schaffe die Voraussetzung
dafiir, daB allen orthodoxen Kindern un-
abhiingig von ihrer Nationalitdt und Juris-
diktionszugehdrigkeit Religionsunterricht
erteilt werden kann. Mit den Kultusmini-
sterien der Linder in allen Bundeslindern
wiirden entsprechende Verhandlungen ge-
fiihrt. In Nordrhein-Westfalen hat man da-
mit schon begonnen. [Katholische Nach-
richten Agentur — OKI 8 (25.2.1997) 4]

Die Vernetzung der Orthodoxen Kirche im
Internet

In der letzten Zeit ist auch die Orthodo-
xe Kirche dank der Initiativen vieler Orts-
kirchen und anderer Institutionen im Inter-
net vertreten. Im Folgenden werden einige
repriisentative Internet-Adressen der Or-
thodoxen Kirchen angegeben:

1) http://www.epnet.gr/
(Okumenisches Patriarchat)

2) http://www.goarch.org/  (Griech.-
Orth. Erzbistum Amerikas)
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3) http://hellas.ariadne-t.gr/hellas/reli-
gion.htm/ (Universitit von Thra-
kien, Kirche von Griechenland)

4) http://www.i-m-attikis.gr/ (Metro-
polie von Attika-GR)

3) http://www.imp.gr (Metropolie von
Pirdus-GR)

6) http://www.duth.gr/Athos/

(HI. Berg Athos)

7) http://www.-media.dbnet.ece.
ntua.gr/athos.html

8) http://www.maximus.com/News/

9) http://evagoras.logos.hol.gr:80/
cyprus (Kirche von Zypern)

10)  http://platon.uoa.gr/-audt/html/

greek/maingr.htm  (Theologische
Fakultit Athen — Theologische
Abteilung)

11)  http://platon.uoa.gr/departs/
stheology (Theologische Fakultit
Athen — Pastorale Abteilung)

12a) http://platon.uoa.gr/-audt/html/
english/orthurl.htm (Orthodoxe
Adressen)

12b) http://www.theologic.com/

links.html (Orthodoxe Adressen)
13)  http://www.duth.gr./Dodecan/
patmos (Informationen iiber Pat-
mos)
14)  http://www.aster.net/ort.church.bg/
(Patriarchat von Bulgarien)

2. Okumenisches Patriarchat

Orthodoxe Monchseinsiedelel in Kalabrien

In der griechischsprachigen Region Ka-
labriens (Siiditalien) soll eine orthodoxe
Klostergemeinschaft entstehen. Der Ge-
meinderat des Dorfes Kontofuri stellte mit
seiner historischen Entscheidung vom 21.
Mai 1996 den orthodoxen Monchen des
Klosters HI. Johannes Theristis das Gebiet
»Madonna della Grecia« fiir 99 Jahre zur
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Verfiigung. Der Ort befindet sich oberhalb
des griechischsprachigen Dorfes Gallit-
siano, das von vielen griechischen Touri-
sten besucht wird. Die Ménche beabsich-
tigen, auf Madonna della Grecia eine Kir-
che zu Ehren der Gottesmutter und einige
Zellen zu errichten, so daB eine orthodoxe
Klostergemeinschaft entstehen kann. Fiir
eventuelle Spender gilt folgende Adresse:
Sacro Monastero S. Giovanni Theristis,
89040 Bivogni (R.C.), Italia, Tel. 0039—
964734017. [Christianike 506 (1996) 5;
Anaplasis 368 (1997) 17]

Die Orthodoxie im christlichen Vorder-
grund Osterreichs

Der griechisch-orthodoxe Metropolit
von Osterreich, Michail Staikos, hatte in
den letzten zwei Jahren (1995-1997) die
Stelle des Vorsitzenden des Okumeni-
schen Rates der Kirchen in Osterreich in-
ne. Es ist das erste Mal, daB ein orthodo-
xer Wiirdentrager als Oberhaupt des Rates
fungierte. Dem Okumenischen Rat der
Kirchen gehéren zur Zeit 14 anerkannte
Kirchen Osterreichs an, zu denen seit 1994
auch die Romisch-katholische Kirche zihlt.
In der zweijdhrigen Amtszeit des Metro-
politen Michail haben zwei wichtige Er-
eignisse stattgefunden:

— die tausendjdhrige Feier der Griindung
der Landes und

— die 2. Europiische Okumenische Ver-
sammlung (s. auch S. 269f.), die von der
Konferenz européischer Kirchen und vom
Rat der katholischen Bischofskonferenzen
im Juni 1997 in Graz einberufen wurde.
[Enimerosis 11 (1995), Heft 10, S. 2]

Die Ausstellung »Herrlichkeit von By-
ZANZ«

Vom 11. Mirz bis 6. Juli 1997 fand im
Metropolitan Museum von New York die
Ausstellung »Herrlichkeit von Byzanz«
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statt. Sie war der politischen und religit-
sen Rolle des byzantinischen Kaisertums,
dem multinationalen Charakter und dem
kulturellen Einflull des Reiches, sowie der
Beziehung von Byzanz zum Westen und
zur islamischen Welt gewidmet. Die 350
Exponate der Ausstellung wurden von 20
Liandern, unter ihnen Griechenland, Ruf3-
land, dem Vatikan, Israel, Frankreich und
von privaten Sammlern zur Verfiigung
gestellt. Zum ersten Mal wurden auch aus
den drei wichtigsten monastischen ortho-
doxen Gemeinschaften, dem Kloster der
HI. Ekaterini auf dem Sinai, dem heiligen
Berg Athos und dem Kloster des HI. Jo-
hannes des Theologen auf Patmos, Aus-
stellungsstiicke mit sakralem Charakter
beigebracht. Wihrend der Ausstellung
wurden auBerdem zwei Filme der Regis-
seurin Lidia Karras vorgefiihrt: »Briicke
zum Osten« und »Das Sinai Kloster«.
[Anaplasis 368 (1997) 24]

Einweihung der Kirche der griechisch-
orthodoxen Gemeinde in Niirnberg

Am 1. Mai 1997 weihte Metropolit Au-
goustinos von Deutschland im Beisein
tausender Gldubiger die neu erbaute Kir-
che des hl. Apostels Paulos der griechisch-
orthodoxen Gemeinde in Niirnberg und
zelebrierte am 2. Mai einen Dankgottes-
dienst (Doxologie), zu dem Vertreter der
christlichen Okumene, Reprisentanten der
Stadt, des Landes und des offentlichen
Lebens eingeladen waren. Die Errichtung
der Kirche und des neuen Gemeindezen-
trums fiir die mehr als 10.000 Glaubige
umfassende Gemeinde wurde mit Spenden
und der finanziellen Hilfe der Evangeli-
schen Kirche ermdglicht. Architekt des
Neubaus ist Klaus Konig, der bereits an-
dere Bauprojekte der Griechisch-Ortho-
doxen Metropolie realisierte. [NaGOM 3
(14.5.1997) 7]
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Priestertagung der Griechisch-Orthodo-
xen Metropolie in Aachen

Vom 5. bis 9. Mai fand in Aachen die
29. Priestertagung der Griechisch-Ortho-
doxen Metropolie von Deutschland unter
dem Thema »Bedenkt die gegenwirtige
Zeite (Rém. 13,11) — Abschied vom Jahr-
tausend der Spaltungen« statt. Zum ersten
Mal ging den internen Beratungen ein 6f-
fentlicher Tagungsteil voran, in dessen
Verlauf orthodoxe und nichtorthodoxe Re-
ferenten das Wort ergriffen und die 6ku-
menische Arbeit des 20. Jahrhunderts aus
der Perspektive der drei grofien christli-
chen Konfessionen wiirdigten. Der zweite
Teil der Priestertagung befabte sich mit
Fragen der Multinationalitdt der Ortho-
doxie in Deutschland, der Verwurzelung
der Orthodoxie in der deutschen Gesell-
schaft und Kultur und dem Beitrag der
Orthodoxie zur europdischen Verséhnung.
[NaGOM 3 (14.5.1997) 6]

Athonitisches Memorandum an die EU

AnliBlich seines Besuches auf dem Hei-
ligen Berg Athos im Mai 1997 wurde der
Prisident der europdischen Kommission,
Jacques Santer, vom Protepistatis der HI.
Gemeinschaft, Archimandrit Germanos,
und vom politischen Gouverneur, Stavros
Psicharis, herzlich empfangen. Die Ver-
waltung des HI. Berges hiindigte dem Gast
im Namen aller athonitischen Mdnche ein
Memorandum aus, das die Sicherstellung
des besonderen Status von Athos forderte
und sich auf »die ununterbrochene religio-
se und geistige Tradition von iiber tausend
Jahren und die herausragende Form des
gemeinsamen kulturellen Erbes der euro-
piischen Union« stiitzte. [Episkepsis 544
(31.5.1997) 4]
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Als Hohepunkt der Feierlichkeiten Thes-
salonikis zur européischen Kulturhauptstadt
1997 wurde am 19. Juni 1997 die Ausstel-
lung »Schitze vom Berg Athos« im Muse-
um fiir Byzantinische Kultur in Thessalo-
niki eroffnet. Die 1500 sehr wertvollen
Ausstellungsstiicke waren bislang nie au-
Berhalb der Monchsrepublik zu besichtigen
und stellten Leihgaben von 17 der 20
Athoskloster dar. Die Ausstellung behandel-
te Architektur, die Einheit der Natur, das
tigliche Monchsleben und die Kultgerite
und war bis Ende Dezember 1997 zu sehen.
Das Interesse von Fach- und Laienpubli-
kum, darunter auch viele Frauen, die keinen
Zugang zum Athos haben, war daher sehr
groB. [To Bima, 8.6.1997, S. 40-41; Ekkle-
sia 74 (1997) 527 £.]

Umwandlung einer Kirche in eine Mo-
schee?

Der tiirkische Kultusminister, Ismael
Kahraman, ordnete die Riumung der hi-
storischen und bisher als Museum dienen-
den Kirche der HI. Sophia in Trapezunt am
Schwarzen Meer an. Mit einem Schreiben
vom 4. Juni 1997 an das Kulturreferat der
Stadt Trapezunt forderte der Minister die
Verlagerung aller Exponante der Kirche in
das Kostaki-SchloBf. Nach Presseinforma-
tionen stellt dies den ersten Schritt des Mi-
nisters zur Umwandlung der fiir die Grie-
chen von Pontos bedeutenden Kirche in ei-
ne Moschee dar. [Anatole 9 (Juni 1997) 1]

3. Patriarchat von Alexandrien

Neue Metropoliten in der alexandrini-
schen Kirche

Die erste Sitzung der Heiligen Synode
des Patriarchats von Alexandrien nach der
Wahl und Inthronisation des neuen Patri-
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archen Petros VII. fand in Alexandrien
am 12. Mirz 1997 statt. Dabei erfolgte die
Wahl neuer Metropoliten. Fiir die Metro-
polie von Hartum und ganz Sudan wurde
der friihere Metropolit von Leontopolis,
Metropolit Titos, gewdhlt. In die letztge-
nannte Metropolie wurde dafiir der ehe-
malige Metropolit von Hartum Dionysios
eingesetzt. Zum Metropoliten fiir die rein
arabischsprachige Metropolie von Hermou-
polis, mit Sitz im dgyptischen Tanta, wur-
de der arabischstimmige Archimandrit
Georgios Azar gewihlt. Die Metropolie
von Kabala und ganz Uganda iibernahm
der einheimische bisherige Weihbischof
von Bukomba, Jonas. Es handelt sich um
den einzigen afrikanischen Metropoliten
des Patriarchats, der sich schon in der
Seelsorge der afrikanischen Gemeinden
bewihrt hat. Auierdem wurde Archiman-
drit Johannes Zachariou zum Titular-
Bischof von Nitria gewihlt. [Pantainos 89
(1997), Heft 12, S. 58 f.; Peiraike Ekkle-
sia, April 1997, S. 53]

Patriarch von Alexandrien besucht die
Metropolie von Kambala

Vom 24. bis zum 28. Mai 1997 besuchte
der neue Patriarch von Alexandrien, Pe-
tros VIL., begleitet von dem Metropoliten
von Kenya, Irineos, und dem zyprioti-
schen Metropoliten von Kition, Chry-
sostomos, die Hl. Metropolie von Kabala.
Bei dieser Gelegenheit wurde am 25. Mai
1997 der neue Metropolit von Kabala, Jo-
nas, in der Kathedrale des Hl. Nikolaos zu
Kabala inthronisiert. AuBerdem besuchte
der Patriarch die orthodoxen Gemeinden
von Magona, Kireku, Monde und Narwa-
tulira in Kabala, um sich iiber die dortigen
Schwierigkeiten fiir die pastorale Arbeit zu
informieren. Herzlich empfangen wurde er
vom Ministerprisidenten des Landes, Y.
K. Museveni, der den Besuch des Patriar-
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chen als historisch und sehr bedeutungs-
voll bezeichnete. [Ekklesia 74 (1997)
2694

4, Patriarchat von Antiochien

Patriarch Ignatios IV. von Antiochien trifft
Papst Johannes Paul 1.

Ein Treffen zwischen dem Patriarchen
Ignatios IV. von Antiochien und Papst
Johannes Paul II. wurde anlidBlich des
offiziellen Besuches des Oberhauptes der
Romisch-katholischen Kirche in Beirut
vom 10. bis 11. Mai 1997 organisiert. Das
Gesprich war vorwiegend dem aktuellen
Stand des theologischen Dialogs zwischen
der Orthodoxen und der Romisch-katho-
lischen Kirche auf internationaler Ebene,
aber auch den verschiedenen Gesprichen
auf regionaler Ebene, besonders im Nahen
Osten, wie der Okumenischen Bewegung
allgemein gewidmet. Laut der libanesi-
schen Tageszeitung An-Nahar bestand
Papst Johannes Paul II. auf der Bedeutung
des Dialogs, wobei er dessen Auswirkung
auf den christlich-islamischen Dialog un-
terstrich. In Hinblick auf die Ergebnisse
der Kommission des offiziellen theologi-
schen Dialogs zwischen der Katholischen
und der Orthodoxen Kirche in Balamand
(Libanon) 1993 stellte er fest, dall die
Schwierigkeiten in diesem Dialog nicht
rechtfertigten, die tibereinstimmenden Po-
sitionen nicht weiter zu vertiefen.

Patriarch Ignatios IV. betonte seinerseits
den Gedanken der »Schwesterkirchen«,
der, wie er bemerkte, mehr und mehr von
katholischen Theologen in Bezug auf die
Orthodoxe Kirche aufgenommen werde.
Es komme nun darauf an, diesem Aus-
druck seine volle Bedeutung mit allen Im-
plikationen zuzuerkennen, vor allem die
Anerkenntnis der Besonderheit der Orien-
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talischen Kirchen durch Rom. Gleicher-
maBen hob der Patriarch das gemeinsame
Erbe hervor, das die Besonderheiten der
Kirchen nicht ausschlieft. Patriarch Igna-
tios I'V. teilte Papst Johannes Paul II. mit,
daB er zu Beginn des Jahres einen person-
lichen Brief an alle Patriarchen der Ortho-
doxen Kirchen gerichtet habe, um sie ein-
zuladen, den Dialog mit Rom zu vertiefen.
[SOP 219 (1997) 6]

Patriarch Ignatios IV. besucht Deutsch-
land

Vom 8. bis 14.9.1997 stattete der ortho-
doxe Patriarch Ignatios IV. von Antio-
chien und dem ganzen Osten der Bundes-
republik Deutschland einen Pastoralbe-
such ab. Der Besuch erfolgte auf Ein-
ladung der antiochenischen Kirche in
Deutschland, der Evangelischen Kirche
von Kurhessen-Waldeck und der Evange-
lischen Kirche in Deutschland. Empfangen
wurde das Oberhaupt der syrischen Ortho-
doxie zuerst vom griechischen Metropoli-
ten Augoustinos von Deutschland in sei-
nem Sitz in Bonn. Wihrend einer Doxo-
logie bezeichnete Augoustinos in einer
Ansprache den Patriarchen Ignatios I'V. als
einen Pionier der Okumenischen Bewe-
gung und des Dialoges. Vor allem lobte er
sein Engagement im Hinblick auf den
christlich-muslimischen Dialog. Der syri-
sche Patriarch besuchte auch das AubBen-
ministerium, die syrische und libanesische
Botschaften, die russisch-orthodoxe Kir-
che in Diisseldorf, die EKD in Hannover
und die evangelische Kirche Kurhessen-
Waldeck. Am letzten Tag seines Besuches
feierte Patriarch Ignatios IV. mit den in
Deutschland amtierenden orthodoxen Bi-
schofen die gottliche Liturgie.
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Neue arabische Ubersetzung des Akathi-
stos Hymnos

Der Hymnos Akathistos liegt jetzt in ei-
ner neuen arabischen Ubersetzung aus
dem Griechischen vor, die Dr. Michael
Saba, ein ehemaliger Dozent fiir byzanti-
nische Musik an der Theologischen Fakul-
tit in Balamand/Libanon, besorgte. Laut
»Orthodoxie aktuell« wurden die Gesinge
im Text neu komponiert; die Ubersetzung
zeichne sich durch Bedeutungsklarheit und
stilistische Schonheit aus; sie solle die
Grundlage fiir einen einheitlich verwende-
ten arabischen Text des Akathistos bilden.
[Katholische Nachrichten Agentur — OKI
21 (27.5.1997) 24]

5. Patriarchat von Jerusalem

Abrahams Grab in Hebron entdeckt?

Unter der Abraham-Moschee, Haram al-
Khalil, befindet sich nach Angaben des
Direktors der israelischen Altertumsbe-
horde, Seev Jevin, die Grabstitte des Pa-
triarchen Abraham. Er habe dies bereits
1981 festgestellt, aus politischen Griinden
aber verschwiegen. Juden und Christen
war von 1267 bis 1967 der Zugang zur
Grabkammer unter der Moschee verwehtt.
Jevin erhielt die Erlaubnis zum Betreten
des aus herodianischer Zeit stammenden
Gewolbes, um es auf Schiden zu untersu-
chen. Dabei stie3 er auf einen bisher un-
bekannten Zugang zu zwei tiefer gelege-
nen Hohlen, in der sich Reste eines
Leuchters, ein Weinkrug und Tonscherben
fanden. Jevin zeigt sich iiberzeugt, daB es
sich dabei um die sog. »Machpala-Dop-
pelhohle« handle, die im Alten Testament
als Grabstiitte der Erzviiter Abraham, Isaak
und Jakob erwiihnt wird. In einer noch un-
erforschten Nebenhohle sollen Sara, Re-
bekka und Lea begraben sein. [Katho-
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lische Nachrichten Agentur — OKI 16
(22.4.1997) 6]

Qumran-Forschung

Die israelische Zeitung »Haaretz« be-
richtete von einer in Qumran gefundenen
Tonscherbe aus dem ersten vorchristlichen
Jahrhundert, durch deren Entzifferung es
gelungen sein soll, die vor 50 Jahren am
Toten Meer gefundenen Schriftrollen der
jiidischen Gemeinschaft der Essener zuzu-
ordnen. Der auf der Scherbe entzifferte
Begriff fiir die Gruppe — »Jachad« — findet
sich auch in den Qumran-Rollen, wonach
die Verbindung zu der dort vermuteten Es-
sener-Frithgruppe naheliegt. Anderen Wis-
senschaftlern zufolge ist die Siedlung
Qumran jedoch nicht mit den Schriftrollen
in Zusammenhang zu bringen; diese seien
von Jerusalem erst kurz vor der Tempel-
zerstorung in die Siedlung am Toten Meer
tiberfiihrt worden. [Katholische Nachrich-
ten Agentur — OKI 17 (29.4.1997) 6]

6. Patriarchat von Rufland

Rechenschaftsbericht des russischen Pa-
triarchen

In seinem Rechenschaftsbericht vom 19.
Februar 1997 ging Patriarch Aleksij II.
zunéchst auf die Entwicklung in den Klo-
stern ein. Trotz positiver Entwicklungen
zeige sich dort ein neuer Typ von selbster-
nannten »Starzen«. Diese wollen Ménchen
und Nonnen ihren eigenen Willen auf-
zwingen. Zum Thema orthodoxe Volks-
bildung bemerkte der Patriarch, daB diese
durch Schulen (ca. 1500 Sonntagsschulen,
90 orthodoxe Kindergirten, 40 allgemein-
bildende Schulen) und zwei orthodoxe
Universititen verbreitet werde. Der Patri-
arch sprach auch die missionarische Arbeit
sowohl im Bereich »Heidenmission« im
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Norden und fernen Osten RuBlands als
auch die »Innere Mission« auf Gemeinde-
bene an. Unterstiitzt vom 1995 gegriin-
deten Synodalamt fiir Mission und den so-
genannten »Eparchial-Missionaren« wird
die Arbeit der orthodoxen Kirche mittler-
weile zu einem wichtigen Faktor in Aus-
bildung und Erziehung. Um die Kontinui-
tidt dieser Arbeit sicherzustellen, wurde im
September 1996 in Belgorod ein Priester-
seminar gegriindet, Um der »weltanschau-
lichen und moralischen Krise« entgegen-
zuwirken, ist die »Kirchliche Orthodoxe
Jugendbewegung« ins Leben gerufen wor-
den, die mit anderen christlichen und poli-
tischen Jugendorganisationen in Dialog
treten will.

Der Patriarch beklagte jedoch zugleich
auch Mingel in Erziehungs- und Missi-
onsarbeit der Orthodoxen Kirche.

Hinsichtlich der kumenischen Zusam-
menarbeit kritisierte er vor allem den Pro-
selytismus sowohl von katholischer als
auch von evangelischer Seite. Besonders
die modernistischen Tendenzen im west-
lichen Protestantismus, insbesondere die
Frauenordination, erschwerten das inter-
konfessionelle Gespriach und fiihrten zu
teilweise verschirften Dissonanzen in der
KEK (Konferenz Europiischer Kirchen).
Die Titigkeit ausldandischer Missionare in
RuBland sollte eingeschrinkt werden und
ein normaler Zugang der orthodoxen Kir-
che zu den staatlichen Schulen und zur
Armee gesetzlich geregelt werden. Ebenso
sollte die Kirche von den hohen Steuern
befreit werden; die Zusammenarbeit der
Russischen Kirche mit den lokalen Behor-
den sei aber sehr gut. Neues Ziel des Mos-
kauer Patriarchats sei es, einen moglichst
engen Zusammenhalt der GUS-Staaten zu
gestalten. Die Kirche betrachte ihre Mit-
wirkung an den verschiedenen Integra-
tionsprozessen innerhalb der GUS als Bei-
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trag zur friedenstiftenden Mission, die die
Beziehungen zwischen den Volkern der
ehemaligen Sowjetunion stdrken solle.
[Pro Oriente 36/1997]

Sitzung der Heiligen Synode der russi-
schen orthodoxen Kirche

Vom 18. bis zum 22. Februar 1997 trat
die Heilige Synode der russischen ortho-
doxen Kirche im Kloster Danilovski zu-
sammen. Unter anderem wurde beschlos-
sen, den abgesetzten Metropolit von Kiev,
Filaret, der sich selbst zum »Patriarchen
von Kiev und ganz Ukraine« ernannt hat-
te, zu exkommunizieren und zu anathema-
tisieren. Metropolit Petar (1862-1937),
Metropolit Seraphim (1856-1937) und
Erzbischof Thaddaios, die den Verfol-
gungen Stalins zum Opfer fielen, wurden
zu Heiligen erkldrt. Auflerdem entschied
sich die Heilige Synode dafiir, daB die or-
thodoxe Kirche RuBlands weiterhin Mit-
glied des Weltkirchenrates bleibe, auch
wenn die theologische Akademie Moskaus
und das Institut des Hl. Tychon dagegen
plidierten. [Peiraike Ekklesia, Mai 1997,
8.99]

Besuch des russischen Patriarchen in Je-
rusalem

Patriarch Aleksij II. von Moskau und
ganz RuBland wiirdigte mit einem Besuch
in Jerusalem und dem Heiligen Land vom
12. bis 18. Juni 1997 das 150. Jubildum
der Russischen Geistlichen Mission in Je-
rusalem. Der Patriarch verwies dabei auf
die Bedeutung der russischen geistlichen
Mission fiir das christliche Jerusalem und
das Heilige Land. Die Bedeutung der Mis-
sionsarbeit der Schwesterkirche unterstrich
vor kurzem Patriarch Diodoros L. in seiner
Eigenschaft als Ortspatriarch erneut an-
liBlich einer Konferenz im Moskauer Da-
nilow-Kloster. Von russischer staatlicher
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Seite wurde unterdessen bekriftigt, die
Pilgerbewegung im Heiligen Land zu for-
dern und den Ausbau der dafiir notwendi-
gen Unterkiinfte, z.B. am See Gennezaret,
auch finanziell zu unterstiitzen. Soweit es
moglich ist, wohnen die Pilger bisher im
Bergkloster Ain Karim bei den dort leben-
den 60 russischen Schwestern mit der Ab-
tissin Georgia. Der heutige Leiter der
Mission ist Archimandrit Theodosij. Die
Visite des Patriarchen verlief in den seit
der Griindung des Staates Israel zum Mos-
kauer Patriarchat gehorenden Besitztii-
mern ungestort. Allerdings traten die ka-
nonischen Schwierigkeiten zwischen dem
Moskauer Patriarchat und der russischen
Auslandskirche bei dem Besuch von Klo-
ster und Kirche der hl. Vorviter in He-
bron/Mamre zutage. Patriarch Aleksij II.
traf zudem mit dem Jerusalemer Biirger-
meister Olmert, dem israclischen Mini-
sterprisidenten Netanjahu, Staatspriisi-
dent Weizmann und in Bethlehem mit
Paléstinenserprisident Arafat zusammen.
[Katholische Nachrichten Agentur — OKI
26 (1.7.1997) 13-14]

Duma verabschiedet Gesetz iiber Glau-
bensgemeinschaften

Mit absoluter Mehrheit hat die Duma ein
Gesetz verabschiedet, das die im Land als
verwurzelt geltenden Religionen schiitzt
und die Aktivitdten religiGser Gruppen,
Missionare und Sekten einschriinkt. Damit
wird die Gesetzgebung von 1990 abgelost.
Dem Gesetz zufolge genieBen orthodoxes
Christentum, Islam, Buddhismus, Juden-
tum und andere nicht spezifizierte »tra-
ditionelle« Religionen den Schutz des
Staates. Alle iibrigen Konfessionen er-
scheinen demnach als zweitrangig. Nicht
registriert wird jede religitse Gruppe, die
weniger als 15 Jahre offiziell in RuBlland
gewirkt hat.
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Gegner des Gesetzes kritisieren, dal es
im Widerspruch zur Allgemeinen Men-
schenrechtskonvention und zur russischen
Verfassung stehe. Artikel 28 der Verfas-
sung verbietet jede Art der Diskriminie-
rung. Das Gesetz soll dagegen den vielen
dubiosen Sekten, die nach dem Ende des
Kommunismus in RuBland FuB faBten, ei-
nen Riegel vorschieben. So hatte bei-
spielsweise die japanische Aum-Sekte vie-
le Anhédnger in Ruflland gewonnen, ebenso
andere umstrittene Kulte. Das neue Reli-
gions-Gesetz schriankt mit der Freiheit
auch den Wettbewerb ein. Am 3. Juli
1997 entschied dariiber der Foderationsrat.

Der russische Prisident Boris Jelzin
hatte das Religionsgesetz mit der Kritik
abgewiesen, es verletze in vielen Punkten
die Verfassung. Es miBachte den Grund-
satz der Gleichbehandlung der Religionen
und Ruflands internationale Verpflichtun-
gen. In der vorliegenden Fassung konne es
religiose Konflikte schiiren. Aus diesem
Grund nahm das Religionsgesetz in dieser
Phase keine endgiiltige Form an und wur-
de weiter bearbeitet. Das abgeiinderte Re-
ligionsgesetz wurde am 24. September
1997 allerdings vom Foderationsrat ein-
miitig  gebilligt. [Siiddeutsche Zeitung,
24.6.1997, S. 6; 25.9.1997, S. 7; Rheini-
scher Merkur, 25.6.1997, S. 28]

Besuch des
Wien
AnléBlich seiner Teilnahme als Kopriisi-
dent an der 2. okumenischen Versamm-
lung in Graz vom 23. bis 29. Juni 1997 be-
suchte das Oberhaupt der russischen or-
thodoxen Kirche, Patriarch Aleksij II.,
auch Wien, wo er am 20. Juni in den
Prunkriumen der Nationalbibliothek offi-
ziell empfangen wurde. Am 22. Juni fand
in der Wiener russischen Kathedrale HI.
Nikolaus eine Patriarchal-Liturgie statt.

russischen Patriarchen in
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Mit dem Patriarchen zelebrierten ferner
Metropolit Irinej von Wien und Oster-
reich, Metropolit Kyrill von Smolensk
und Kaliningrad, Erzbischof Feofan von
Berlin und Deutschland, Erzbischof Lon-
gin von Klin, der griechische Metropolit
Michail von Osterreich und der bulgari-
sche Metropolit Simeon von West- und
Mitteleuropa. An der Spitze der Reprisen-
tanten der Wiener Okumene wohnten
Kardinal Dr. Dr. Franz Konig und der
amtierende romisch-katholische Erzbi-
schof von Wien, Dr. Christoph Schon-
born, der Liturgie bei.

Am Nachmittag fand im Stefansdom ei-
ne feierliche romisch-katholische Vesper
unter der Leitung des rom.-kath. Erzbi-
schofs statt, bei der die in Wien verehrte
wundertitige Hodigritia-lkone présentiert
wurde. Patriarch Aleksij II. sprach tiber
das Verbindende zwischen dem russischen
und dem osterreichischen Volk und been-
dete seine Rede mit einem Segen fiir das
osterreichische Volk. [Informationsbrief
der Didzese von West- und Mitteleuropa
der Bulgarischen Orthodoxen Kirche,
30.6.1997; Siiddeutsche Zeitung, 24. Juni
1997,:5.6]

7. Patriarchat von Serbien

Serbisch-Orthodoxer
Bosnien-Herzegowina

»Bischofsrat« in

Die serbische orthodoxe Kirche in Bos-
nien-Herzegowina hat einen »Bischofli-
chen Rat« gegriindet. Dabei handelt es
sich nach Angaben des serbischen Patriar-
chats vor allem um ein Gremium zur bes-
seren Koordinierung des kirchlichen Wir-
kens im Land, keinesfalls um eine Spal-
tung der Orthodoxie in Bosnien. Patriarch
Pavle sprach sich fiir die Griindung des
Rates aus, dem die fiinf Bischofe Bosnien-
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Herzegowinas angehoren: Metropolit Ni-
kolaj Gojko Mrdja (Dabar Bosna), Ata-
nasije Zoran Jevtic (Zahum und Herze-
gowina), Vasilije Ljubomir Kacavenda
(Zvornik-Tuzla), Jefrem Mile Milutino-
vic (Banja Luka) und Hrizostom Rajko
Jevic (Bihac und Petrovac). [Katholische
Nachrichten Agentur — OKI 7 (18.2.1997)
3: Peiraike Ekklesia, Mai 1997, S. 58]

Austrittsempfehlung

Nach einem Beschluf3 der bischoflichen
Okumenekommission stellt die serbische
orthodoxe Kirche einen Austritt aus dem
Weltkirchenrat in Aussicht. Begriindet
wird der Beschluf}, laut Presseberichten,
mit der Offnung des Okumenischen Rates
der Kirchen (ORK) fiir evangelikale Be-
wegungen. Das Proprium der kirchlichen
Einheit, die Einheit des Glaubens, sei vom
ORK vernachlissigt worden. Das Oku-
menische Patriarchat wurde von der serbi-
schen orthodoxen Kommission nach eige-
nen Angaben umgehend in Kenntnis ge-
setzt und von der serbischen Kirche aufge-
fordert, die baldige Einberufung einer
Sondersitzung aller Orthodoxen Kirchen
tiber die 6kumenische Situation zu veran-
lassen. [Rheinischer Merkur, 4.7.1997, S.
24]

8. Patriarchat von Ruminien

Tagung der rumdnischen Synode

Vom 3. bis zum 5. Juli 1996 kam die
Heilige Synode der ruménischen orthodo-
xen Kirche zusammen. Die Arbeiten der
Tagung waren der Entwicklung und For-
derung der inneren Mission gewidmet. Es
wurde eine Reihe von Vorschldgen erlas-
sen, die das Leben in der Gemeinde und
im Kloster, den Religionsunterricht in den
Schulen und letztlich das Studium der
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Theologie betreffen. Folgende Beschliisse

der Heiligen Synode sind zu erwihnen:

— Einrichtung und Organisation des Prie-
sterseminars, der Schule fiir den Kir-
chengesang und des monastischen
theologischen Seminars im Ratesti-
Kloster;

— Bemiihungen um die Etablierung des
orthodoxen Religionsunterrichts in den
Schulen;

— sorgfiltige Betreuung der ruménischen
orthodoxen Diasporagemeinden, vor
allem in Italien und Ungarn;

— Erorterung der Beziehungen der ru-
miénischen Orthodoxie zur Roémisch-
katholischen Kirche in Hinsicht auf die
Unia-Problematik;

— Einladung der orthodoxen Patriarchen
von Antiochien und Georgien;

— Vorbereitung fiir die Teilnahme der ru-
miénischen orthodoxen Kirche an der
I1. Generalversammlung der KEK in
Graz, Osterreich (1997) und an der 8.
Generalversammlung des ORK in
Harare, Zimbabwe (1998). [Episkepsis
534 (31.8.1996) 3-4]

Neuer rumdnisch-orthodoxer Erzbischof
[fiir Westeuropa

Am 10. November 1996 wurde der Hie-
romonach Raphael Noica von der Di-
Ozesanversammlung des rumiinisch-ortho-
doxen Erzbistums fiir Westeuropa in Paris
zum Erzbischof gewihlt. Vater Raphael
studierte Theologie in Paris und verbrach-
te mehrere Jahre als Ménch im Kloster des
HI. Johannes des Téufers in Maldon (Es-
sex)/England. Seit 1993 lebte der geistli-
che Sohn des Vater Sophrony (Sakharov)
in einer Einsiedelei in Rumiinien. [ACK
aktuell 1/1997, S. 43]
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9. Patriarchat von Bulgarien

»Konzil des Volkes« der bulgarischen or-
thodoxen Kirche

Der Patriarch Maxim und die HI. Syn-
ode der bulgarischen orthodoxen Kirche
riefen vom 1.-4. Juli 1997 das »Konzil des
Volkes der Kirche« nach Sofia ein. Es war
dies das vierte groBe Volkskonzil in der
Geschichte der bulgarischen orthodoxen
Kirche. Das Konzil des Volkes der Kirche
ist die hochste administrative Autoritiit in
der bulgarischen Kirche und setzt sich aus
allen Metropoliten (HI. Synode), Bischo-
fen, Vertretern der Kloster und anderer
kirchlicher Einrichtungen, sowie aus drei
Klerikern und vier Laien, die in den je-
weiligen Diozesen gewihlt werden, unter
dem Vorsitz des Patriarchen zusammen.
Nach Jahrzehnten konnten erstmals grund-
legende Fragen, besonders die der 1992
erfolgten, schmerzhaften Kirchenspaltung
besprochen werden.

Die Beratungen des Konzils, die mit
Gebeten und Gottesdiensten im Rila-Klo-
ster erdffnet wurden, endeten in den frii-
hen Morgenstunden am Freitag, den 4. Juli
1997, in Sofia. Da die Zeit zu kurz bemes-
sen war, um die grofen Schwierigkeiten
zu klédren, beschlossen die gewihlten De-
legierten als Kirchenparlament zu einer
weiteren Sitzung noch in diesem Jahr zu-
sammenzutreten. Erklértes Ziel ist es, die
Probleme und Altlasten aus der 44jihrigen
kommunistischen Herrschaft innerhalb des
laufenden 4jihrigen Wahlmandates aufzu-
arbeiten. Zur Erarbeitung von Berichten
und Losungsvorschlidgen bis zur niichsten
Sitzung wurden Arbeitsausschiisse einge-
setzt. [Informationsbrief der Didzese von
West- und Mitteleuropa der Bulgarischen
Orthodoxen Kirche, 7.7.1997]
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10. Patriarchat von Georgien

Besuch der Patriarchen von Georgien und
Antiochien in Rumdnien

Auf Einladung des ruméinischen ortho-
doxen Patriarchen Theoktist besuchte eine
Delegation der georgischen orthodoxen
Kirche mit dem Patriarchen Elija II. an
der Spitze vom 26. bis zum 30. September
1996 die ruménische orthodoxe Kirche.
Am 27. September 1997 feierten beide
Oberhiiupter gemeinsam das Andenken
des HIl. Miirtyrers Anthimos, der aus Ge-
orgien stammte und Metropolit der Un-
growalachei gewesen ist. Zum Schlufl
konzelebrierten die beiden Patriarchen ge-
meinsam am Sonntag, den 29. September
1997, in der Kathedrale der Stadt Ramni-
cou Valcea.

Vom 25. Oktober bis zum 1. November
1996 besuchte der Patriarch von Antio-
chien, Ignatios IV., begleitet vom Metro-
politen von Tyros und Sidon, Ilias, und
vom Bischof von Philipoupolis, Nyphon,
die ruminische orthodoxe Kirche. Die
beiden Patriarchen konzelebrierten bei der
Weihe der vom kommunistischen Regime
abgerissenen und nunmehr neu gebauten
HI. Spiridon-Kirche in Bukarest. [Episkep-
sis 537 (30.11.1996) 18]

Grundsteinlegung der Kathedrale in Tbhi-
lissi

Im Mirz 1996 erfolgte die Grundstein-
legung der orthodoxen Kathedrale in Tiflis
(Thilissi), der Landeshauptstadt Georgi-
ens. Anwesend war auch der Prisident der
Republik Georgien, Eduard-Georg Che-
vardnadze, der nach Angaben des georgi-
schen Patriarchats eine grofere Summe fiir
die Erbauung der Kathedrale gespendet
hat. In Georgien bekennen sich 80 % der
Bevolkerung (ca. 5,5 Millionen) zur Or-
thodoxie, wihrend auch kleinere Gruppen
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von rémischen Katholiken, Armeniern und
Muslimen zu verzeichnen sind. [Episkep-
sis 530 (30.4.1996) 9]

Austritt der georgischen orthodoxen Kir-
che aus dem ORK und der KEK

Mit dem Beschlufi der Hl. Synode am
20. Mai 1997 verldlt erstmals eine ortho-
doxe Kirche den Okumenischen Rat der
Kirchen (ORK) und die Konferenz Euro-
piischer Kirchen (KEK). 1962 war die
orthodoxe Kirche Georgiens der Okume-
nischen Dachorganisation beigetreten. Die
Entscheidung war trotz vorausgegangener
antitkumenischer Proteste einiger Kloster
unerwartet gefallen. Patriarch-Katholikos
Elija II., ehemaliger Prisident des Rates
von 1979 bis 1983, informierte den ORK-
Generalsekretir Konrad Raiser am 22.
Mai 1997 iiber die Entscheidung der HL
Synode, nach deren Meinung die orthodo-
xen Interessen durch den ORK ungenii-
gend vertreten werden. So auch in einem
Bericht der Nachrichtenagentur ENI (Ecu-
menical News International), wonach u.a.
die als »Abwerbung« verstandene missio-
narische Titigkeit anderer Kirchen in Ge-
orgien beklagt wird. Im Antwortschreiben
Raisers vom 9. Juni 1997 gab man »tiefe
Sorge und Bedauern« kund, wobei der Rat
seine Bereitschaft erklirte, sich mit dem
Anliegen der georgischen Kirche zu befas-
sen. Einen entsprechenden Brief an das
Oberhaupt der georgischen orthodoxen
Kirche schickte auch der Generalsekretér
der KEK, Jean Fischer, am 12. Juni 1997.
[Enimerosis 13 (1997), Heft 5, S. 1; SOP
219 (1997) 3-4; Episkepsis 545 (30.6.
1997) 3-4]
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11. Kirche von Zypern

Der Metropolit von Limassol Mitglied des
Kirchenrates vom Mittleren Osten

Wiihrend der ordentlichen Sitzung des
Exekutivausschusses des Kirchenrates
vom Mittleren Osten, die vom 26. bis 31.
Januar 1997 im zyprischen Limassol statt-
fand, wurde der orthodoxe Metropolit von
Limassol, Chrysanthos, anstelle des ver-
storbenen Patriarchen von Alexandrien,
Parthenios III., zum Mitvorsitzenden sei-
nes viergliedrigen Priisidiums gewihlt. Die
tibrigen Mitglieder des Prisidiums sind
der koptische Patriarch, Senuda IIL., der
lateinische Patriarch von Jerusalem, Mi-
chael Schabach, und der Prisident der
Evangelischen Kirche in Syrien-Libanon,
Pastor Salim Sachiuni. Der zyprische
Geistliche, der Theologie in Athen,
Deutschland und Frankreich studiert hat,
ist auch Mitglied des Zentralkomittees
vom ORK. [Episkepsis 541 (28.2.1997)
13; Enimerosis 13 (1997), Heft 2-3, S. 8]

Gestohlene orthodoxe Ikonen aus Zypern

Vier gestohlene orthodoxe Ikonen aus
dem Antiphonites-Kloster in dem von den
Tiirken besetzten Teil Zyperns wurden in
Holland von der dortigen zyprischen Kon-
sulin, Tasoula Chatzittofi, aufgespiirt. Es
handelt sich um die Ikonen der Apostel
Paulus, Markus, Johannes des Theologen
und Petrus. Die Tkonen wurden durch eine
gerichtliche Entscheidung vorliufig be-
schlagnahmt und sind, bis es zu einem
endgiiltigen Gerichtsbeschluf kommt, in
einer hollandischen Bank aufgehoben.
[Anaplasis 363 (1996) 49]

Neues Zypern-Institut in Miinster

An der westfilischen Wilhelms-Univer-
sitidt Miinster ist ein Zypern-Institut fiir
Interdisziplindre Zypern-Studien einge-
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richtet worden. Das Institut soll die wis-
senschaftlichen Beziehungen zwischen der
Universitdit Zyperns und den wissen-
schaftlichen Institutionen in Deutschland
und der gesamten EU fordern. Gemeinsa-
me Forschungsprojekte, Kongresse und
Symposien sind geplant. Die Ringvorle-
sung zum Thema »Zypern — Kreuzweg der
Kulturen« wird das Institut erstmals einem
breiten Publikum vorstellen: Im Sommer-
semester 1997 sowie im Wintersemester
1997/98 wurden Geschichte und Kultur
der Insel von der Vergangenheit bis zur
Gegenwart behandelt. Das Institut wurde
laut »Athener Zeitung« am 30, Mai 1997
im SchloB zu Miinster mit Ehrengisten aus
dem In- und Ausland offiziell erdffnet.
Festredner war der Journalist und Schrift-
steller Klaus Gallas. [Katholische Nach-
richten Agentur — OKI 18 (6.5.1997) 2]

Ausstellung gestohlener Fresken in Hou-
ston

Aus der Kirche Agios Themonianos im
nordzyprischen Lysi wurden aus dem 14.
Jahrhundert stammende Fresken gestohlen
und der Menil Foundation im amerikani-
schen Houston zum Kauf angeboten. Die
Menil Foundation wird die Fresken mit
Billigung der Orthodoxen Kirche Zyperns,
deren Eigentum sie bleiben sollen, in einer
eigens dafiir in Houston errichteten Kirche
20 Jahre lang ausstellen. Erzbischof Chry-
sostomos von Zypern weihte diese Kirche
im Mai 1997. [Zypern Nachrichten, Miirz
19978 53]

12. Kirche von Griechenland

* Am 17. Februar 1997 ist der bekannte
Professor Johannes Kalogirou verstor-
ben. Der Verstorbene wurde im Jahre
1916 in Ioannina geboren und studierte an
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den Universititen in Athen, Berlin, Mar-
burg und Bern. Er lehrte als ordentlicher
Professor an der Theologischen Fakultit in
Thessaloniki  »Dogmengeschichte  und
Okumenische Bewegung« und verfafite
zahlreiche Schriften in griechischer und
deutscher Sprache. Zuletzt nahm er in en-
gagierter Weise an mehreren wissen-
schaftlichen interorthodoxen Konferenzen
teil. [Anaplasis 370 (1997) 112]

* Am 2. Mirz 1997 ist nach langjdhriger
Krankheit der Neutestamentler Johannes
Panagopoulos verstorben. Der 1938 gebo-
rene Wissenschaftler war ordentlicher Pro-
fessor fiir »Einfithrung in das Neue Te-
stament und seine Exegese« an der Theo-
logischen Fakultit der Universitit Athen
und ein bekannter Okumeniker im
deutschsprachigen Raum. Hierbei sei an-
gemerkt, dall Prof. Panagopoulos im Som-
mersemester 1982 als Gastdozent in der
Katholisch-Theologischen Fakultdt der
Universitit Miinchen gewirkt hatte. [Pei-
raike Ekklesia, April 1997, S. 49]

B. Altorientalische Kirchen

Bundeslade im dthiopischen Axum?

Zwei Mitglieder der jiidischen Gemein-
de in Ziirich, die die nordéthiopische Ko-
nigsstadt Axum besucht hatten, zeigten
sich davon iiberzeugt, daf} sich die Bun-
deslade im Besitz der altorientalischen
dthiopischen Kirche befindet, deren hoch-
stes Fest, das Timka-Fest, der Bundeslade
gewidmet ist. Die dthiopische Kirche be-
stelle zur Bewachung der Bundeslade ei-
nen Wiichter, der das Heiligtum bis zu sei-
nem Tode nicht mehr verlassen diirfe und
sogar dem Kirchenoberhaupt den Zutritt
verwehren miisse. — Die Bundeslade soll
nach Auffassung des englischen Soziolo-
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gen Graham Hancock zundchst im 6.
Jahrhundert v. Chr., um sie vor Entwei-
hung durch einen heidnisch gewordenen
Konig zu schiitzen, von orthodoxen Juden
200 Jahre lang in Oberdgypten, danach im
dthiopischen Hochland aufbewahrt worden
sein. Seit 370 n. Chr. befinde sie sich in
der Residenzstadt der damals schon christ-
lichen Konige Athiopiens, wo sie noch
heute verehrt wird. [Katholische Nachrich-
ten Agentur — OKI 14 (8.4.1997) 4]

Neuer syrisch-orthodoxer Erzbischof in
Deutschland

Der neue Erzbischof der altorientali-
schen syrisch-orthodoxen Kirche in
Deutschland heifit Dionisios Isa Giirbiiz.
Mar Dionisios war bislang Patriarchalas-
sistent in Damaskus und Leiter des neuen
Theologischen Seminars in Sednaya. Im
Rahmen seiner Aufgaben kiindigte er fiir
seine eigenstindige, aus der Ditzese Mit-
teleuropa ausgegliederte Eparchie eine in-
tensive Jugend- und Bildungsarbeit an.
Der groBte Teil der ca. 37.000 Glidubigen
in den 35 Gemeinden der Bundesrepublik
kommt aus der siidostlichen Tiirkei, wo
orthodoxe Christen massiven Verfolgun-
gen ausgesetzt sind. [Katholische Nach-
richten Agentur — OKI 21 (27.5.1997) 24;
ECH, 15:6.199758 7]

Dialog unter altsyrischen Kirchen

Die dritte Runde des von der Wiener
Stiftung »Pro Oriente« initiierten Dialogs
unter den Kirchen der altsyrischen Tradi-
tion findet an der Universitdt Saint Mary
of the Lake in Mundelein in Illinois (USA)
statt. Die Dialogrunde folgt einer Einla-
dung des Patriarchen der »Apostolischen
Kirche des Ostens«, Mar Dinkha IV.
Khanania, und beschiftigt sich mit der
Gestalt des Patriarchen Nestorios von
Konstantinopel (381-451), mit dem Werk
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des Bischofs Theodoros von Mopsuestia
(350-428), sowie mit der Aufthebung des
Kirchenbanns zwischen frither verfeinde-
ten Kirchen. [Katholische Nachrichten
Agentur — OKI 28 (15.7.1997) 16]

* Am 24. November 1996 verstarb
74jihrig Paulos Mar Gregorios (Ver-
ghese), Metropolit der altorientalischen
syrisch-orthodoxen Kirche von Malankar
in Indien. Er war von 1983 bis 1991 einer
der Prisidenten des Okumenischen Rates
der Kirchen. [Okumenische Rundschau 46
(1997) 240]

C. Orthodoxie und Okumene

Theologisches Symposium in Belgrad

Vom 19. bis zu 22. Februar 1996 hat in
Belgrad im Rahmen der pazifistischen In-
itiativen des europiischen Kirchenrats im
ehemaligen Jugoslawien ein Theologi-
sches Symposium mit Thema »Die Ver-
sohnung« stattgefunden. An diesem Sym-
posium nahmen orthodoxe, rémisch-ka-
tholische und protestantische Vertreter der
Kirchen Serbiens, Kroatiens, Sloweniens
und Bosniens teil, sowie 30 Vertreter der
restlichen europiischen Kirchen und der
Kirchen Nordamerikas. Unter ihnen die
Metropoliten von Osterreich, Michail, als
Vertreter des Okumenischen Patriarchats
und von Peristerion, Chrysostomos, als
Vertreter der Kirche Griechenlands, zwei
Professoren, Dimitri Popesku, als Vertre-
ter der ruminischen Kirche und Dimitri
Kirov, als Vertreter der Bulgarischen Kir-
che, der lutheranische Bischof von Stock-
holm, Henrik Svenungson und Monsi-
gnore Aldo Giordano, Generalsekretir
der europdischen katholischen Bischofs-
konferenzen (CCEE). Die Tagung des
Symposiums eroffnete der serbische Patri-
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arch, Pavle, der alle Vélker des ehemali-
gen Jugoslawien aufforderte, tiber die po-
litischen Streitigkeiten herauszuwachsen
und sich fiir das gemeinsame Wohl einzu-
setzen. Das Symposium wurde in briiderli-
cher Atmosphire durchgefiihrt und hat
klargestellt, daB die Kirchen verpflichtet
sind, Kritik zu iiben, wenn politische und
militirische Fiihrer dem Volke Furchtba-
res beifligen. [Enimerosis 12 (1996), Heft
355 6]

Zusammenarbeit vertieft

In Moskau fanden im Mirz 1997 Ver-
handlungen zwischen der russischen or-
thodoxen Kirche und dem Vatikan statt,
die neben den Themenkreisen Gewalt zwi-
schen Christen und der Ausbreitung von
Sekten in RuBland und dem iibrigen Ost-
europa vor allem das Problem der mit
Rom unierten Ukrainer zum Gegenstand
hatten. Gemischte Kommissionen sollen in
Zukunft Zeichen fiir die christliche Einheit
setzen, indem sie sich des Uniatenpro-
blems annehmen und nach Formen der
Zusammenarbeit und des Abbaus von
Spannungen und MiBverstindnissen su-
chen werden. [ECH 14 (1997) 6]

Zu einem gemeinsamen Ostertermin?

Die Christen in Ost und West streben
ein gemeinsames Datum fiir das Osterfest
an. Wie der Okumenische Rat der Kirchen
(ORK) mitteilte, einigten sich hierauf vom
5. bis 10. Mirz 1997 Vertreter der Ortho-
doxen, Anglikanischen, Romisch-katholi-
schen und Evangelischen Kirche im syri-
schen Aleppo (s. das Kommuniqué auf
S. 232ff.). Es unterhohle die Glaubwiirdig-
keit der gesamten Christenheit, wenn die
Auferstehung Jesu in Ost und West an un-
terschiedlichen Sonntagen gefeiert werde.
Seit dem Konzil von Nikaia im Jahre 325
liegt der Ostertermin an dem Sonntag nach
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dem ersten Friihlingsvollmond. Die Kir-
chen in Ost und West haben bislang je-
doch verschiedene Berechnungen bei des-
sen Bestimmung zugrunde gelegt. Die Kir-
chen sollen nun dieselben modernen Daten
zur Festlegung des Osterkalenders benut-
zen. Als Erdposition der astronomischen
Beobachtungen sei der Lingengrad von
Jerusalem festgelegt worden. Es wird vor-
geschlagen, dall ab 2001 die Osterdaten
angeglichen werden, da in diesem Jahr
Ostern trotz der unterschiedlichen Berech-
nungsmethoden an demselben Tag gefeiert
werde. Der ORK betonte, daB den bisheri-
gen unterschiedlichen Berechnungsprakti-
ken keine fundamentalen theologischen
Differenzen zugrunde liagen. [Rheinischer
Merkur, 4.4.1997, S. 23]

Treffen Orthodoxer und Reformierter

Am 12. April 1997 kam im Zentrum des
Okumenischen Patriarchats in Chambésy/
Genf die Subkommission der Gemischten
Kommission fiir den theologischen Dialog
zwischen der Orthodoxen Kirche und dem
Weltbund der Reformierten Kirchen zu-
sammen. Dieses Treffen, das vom ortho-
doxen Metropoliten von Tyroloe und Se-
rention, Prof. Dr. Panteleimon Rodopou-
los und vom reformierten Rev. Dr. Karel
Blei geleitet wurde, plante die nichste Sit-
zung der Gemischten Kommission, die im
Juni 1998 in Griechenland mit dem Thema
»Die Eigenschaft des Mitgliedes des Lei-
bes Christi« stattfinden soll. [Episkepsis
544 (31.5.1997) 7-8]

Bartholomaios fiir Mitgliedschaft der Ka-
tholischen Kirche im ORK

Die Romisch-katholische Kirche soll, so
wiinscht und erhofft es der Okumenische
Patriarch von Konstantinopel, Bartholo-
maios I.. bald Vollmitglied im Okumeni-
schen Rat der Kirchen (ORK) werden.
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Trotz der Schwierigkeiten im Okumeni-
schen Dialog diirfe es nicht zu einem Ende
des Engagements fiir die Einheit kommen,
so das Ehrenoberhaupt der Weltorthodoxie
im Phanar gegeniiber Pressevertretern zur
Vorbereitung der Zweiten Europidischen
Okumenischen Versammlung, die Ende
Juni 1997 in Graz stattfand. Bartholomaios
bekannte sich zur »vollen kiinftigen Ein-
heit der Christen«. Diese und deren Zeit-
punkt hinge vom »Willen unseres ge-
meinsamen Herrn, Jesus Christus« ab. Der
Patriarch beklagte, daB} einige nur »Berufs-
okumeniker« und »Biirokraten« seien, oh-
ne die Einheit zu erstreben. Das eigentli-
che Ziel sei aus den Augen verloren wor-
den. Die im Jahr 1998 bevorstehende 50-
Jahr-Feier des ORK sei eine passende
Gelegenheit, Selbstkritik zu iiben, Bilanz
zu ziehen und sich auf die wesentlichen
Aufgaben zu besinnen.

Zur Okumenischen Versammlung in
Graz meinte der Patriarch, dafl es sich um
eine »symboltrichtige und bedeutungsvol-
le Begegnung von Christen aus allen Tei-
len Europas« an der Schwelle zum dritten
Jahrtausend handle. Es sei eine gute Vor-
bereitung fiir dieses groBe Ereignis. Durch
konkrete Taten solle die Bereitschaft zur
Versohnung gezeigt werden, da viele Chri-
sten sich in der Realitdt anders verhielten.
Man diirfe keine zu grofle Erwartungen an
die Grazer Versammlung stellen, jedoch
sei es von groflem Nutzen, dal dort Chri-
sten so zahlreich zusammenkimen. Graz
'97 bringe deshalb sicherlich reiche Friich-
lic

Die groften Probleme sind nach Bartho-
lomaios der pépstliche Jurisdiktionsprimat
und die Uniertenfrage. Trotz Spannungen
zwischen Romisch-katholischer und Or-
thodoxer Kirche werde der unterbrochene
offizielle theologische Dialog zwischen
beiden Kirchen bald wieder aufgenom-
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men. Ebenso wolle die Orthodoxe Kirche
ihre Gespriche mit dem Islam und dem
Judentum deutlich intensivieren.

Ein Panorthodoxes Konzil solle noch
vor dem Jahr 2000 stattfinden, allerdings
mit weniger Themen als geplant. Erstmals
dubBerte der Patriarch seinen Wunsch, dem
Panorthodoxen Konzil an der Jahrtausend-
wende in den ersten Jahren des 3. Jahrtau-
sends weitere panorthodoxe synodale Pro-
zesse folgen zu lassen. Die politischen
Umwilzungen in einigen orthodoxen Lin-
dern lassen dies wiinschenswert erschei-
nen. Bartholomaios rief alle Orthodoxen
Kirchen dazu auf, deutlicher als bisher die
Interessen der Gesamtorthodoxie in den
Vordergrund zu stellen. [Katholische
Nachrichten Agentur — OKI 8 (25.2.1997)
2]

Zweite Europdische Okumenische Ver-
sammiung in Graz

Vom 23. bis 29. Juni 1997 fand in Graz
die Zweite Europiische Okumenische
Versammlung (EOV 2) mit dem Thema
»Versohnung« statt (s. ihre SchluBibot-
schaft auf S. 2401f.).

Urspriinglich hatte es Bestrebungen zu
einem Treffen zwischen dem Ehrenober-
haupt der Orthodoxie, Patriarch Bartho-
lomaios I. von Konstantinopel, dem russi-
schen orthodoxen Patriarchen Alexij II.
und Papst Johannes Paul II. im Vorfeld
der Versammlung in Graz gegeben. Der
Okumenische Patriarch, Bartholomaios 1.,
sagte seine Teilnahme an der EOV 2 Ende
Mai ab und verschob seinen offiziellen
Besuch in Osterreich, bei dem ihm auch
die Ehrendoktorwiirde der juristischen Fa-
kultdt der Universitit Wien verlichen wer-
den sollte, auf einen spiteren Zeitpunkt,
Zur Begriindung gab er an, er wiinsche
nicht »an Auseinandersetzungen teilzu-
nehmen, in denen um Machtpositionen ge-
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rungen wird«. Eine Rolle spielte die Tatsa-
che, dal3 Papst Johannes Paul II. zwar ein
Zusammentreffen im Vorfeld der EOV 2
mit Patriarch Aleksij II. von Moskau und
ganz RuBland akzeptierte, es aber unter
Verweis auf eine frithere Begegnung ab-
lehnte, daB daran auch der Okumenische
Patriarch teilnehme. Bartholomaios I. hatte
zudem vergeblich versucht, vor dem Tref-
fen inhaltliche Festlegungen zu vereinba-
ren. Dem Okumenischen Patriarchen
kommt es zu, »Koordinator« der Ortho-
doxen Kirchen zu sein, deren Eigenstin-
digkeit bleibt jedoch vollkommen ge-
wahrt. Bartholomaios I. wies in seiner Ab-
sage darauf hin, daBl »jingste Entwick-
lungen« auf die Macht mancher hingewie-
sen hétten, allein entscheiden zu kénnen.
Der griechisch-orthodoxe Metropolit
Michael (Staikos) von Osterreich bedau-
erte die Absage des Okumenischen Patri-
archen. Seines Erachtens belastet die An-
niherung zwischen dem Moskauer Patriar-
chat und dem Vatikan die ékumenischen
Beziehungen auch mit der protestantischen
Welt; denn statt einer offenen Begegnung
sei man zur geheimen Kirchenpolitik der
Vergangenheit zuriickgekehrt und habe
keine Riicksicht auf die kanonische Ord-
nung der Weltorthodoxie genommen.
Inzwischen wurde am 11. Juni 1997
auch das Treffen des russischen Patriar-
chen mit dem Papst abgesagt. Aleksij II.
hat dem Vatikan die Schuld fiir die vom
Heiligen Synod einstimmig beschlossene
Absage des geplanten Treffens am 21. Juli
1997 mit dem Papst gegeben, was der Va-
tikan offiziell zuriickwies. Das Treffen
wire das erste zwischen zwei Oberhidup-
tern der russischen Orthodoxie und R&-
misch-katholischen Kirche gewesen. Der
Patriarch von Moskau erklirte, der Vati-
kan habe im letzten Moment die wichtig-
ste Passage einer geplanten gemeinsamen
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Erkldrung wieder zuriickgezogen, in der es
um die Bestrebungen der Romisch-katho-
lischen Kirche in Ruflland gehe, der or-
thodoxen Kirche Gldubige abzuwerben,
und darum, daB die mit Rom unierten Kir-
chen nicht zur Einheit der Kirche beitrii-
gen. Der Vatikan habe sich geweigert,
beide Probleme anzusprechen. Dennoch
hat die Heilige Synode der russischen Kir-
che ihre Bereitschaft erklirt, den Dialog
fortzusetzen.

Der armenisch-apostolische Erzbischof
von Wien, Mesrob Krikorian, meinte un-
ter Anspielung auf das gescheiterte Tref-
fen, es gehe nicht um die Abschaffung der
unterschiedlichen theologischen Lehren,
Traditionen und Frommigkeitsformen.
»Wir wollen alle diese Unterschiede belas-
sen, aber wir wollen ein gemeinsames
Glaubensbekenntnis sprechen, das alle we-
sentlichen Glaubenskernpunkte beinhal-
tet.« [Katholische Nachrichten Agentur —
OKI 22 (3.6.1997) 2; 23 (10.6.1997) 2; To
Bima, 8.6.1997, S. A6; Siiddeutsche Zei-
tung, 12.6.1997, S. 8; 17.6.1997, 5.7]

Orthodoxe Gesandte fehlten im Petersdom

Erstmals seit zwei Jahrzehnten entsandte
das Okumenische Patriarchat von Kon-
stantinopel keine »briiderliche Delegation«
zum Patronatsfest am 29. Juni 1997 im
romischen Petersdom. Obwohl aus Kon-
stantinopel keine Erkliarung hierzu eintraf,
gehen Beobachter davon aus, daBl die
Nicht-Entsendung der Delegaten eine Ant-
wort des Okumenischen Patriarchen Bar-
tholomaios I. auf die jiingsten Vorginge
zwischen dem Moskauer Patriarchen Ale-
xij IL und dem Vatikan im Vorfeld der 2.
Europiischen Okumenischen Versamm-
lung in Graz ist. Offensichtlich ist das Eh-
renoberhaupt der Orthodoxie verstimmt
tiber Berichte, wonach Johannes Paul II.
bereit gewesen sein soll, Alexij II. auch
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ohne sein Beisein zu treffen. Der Papst
schien in seiner Reaktion um MiBigung
bemdiiht.

In der Okumenischen Versammlung in
Graz beschwerten sich erneut mehrere
prominente Kirchenfiihrer, darunter auch
Patriarch Alexij II. und der armenische
Katholikos Karekin iiber das aggressive
Werben westlicher Missionare in orthodo-
xen und altorientalischen Stammgebieten.
Unterdessen forderte der Papst in einer
Botschaft anldfilich eines Treffens der Bi-
schofe aller katholischen Ostkirchen im
ungarischen Unierten-Bistum Hajdudorog
die unierten Kirchen zu neuen Anstren-
gungen in der Okumene auf. Dabei emp-
fahl der Papst den versammelten Kirchen-
fiihrern eindringlich, ein neues Selbstver-
stindnis und eine neue Rolle im Rahmen
der Okumene zu suchen. [Katholische
Nachrichten Agentur — OKI 28 (15.7.
1997 3]

Unierte betonen Wunsch nach Zusammen-
arbeit mit Orthodoxie

Auf einer Konferenz im ungarischen
Nyiregyhaza unter dem Thema »Die Iden-
titdt der katholischen Ostkirchen« verab-
schiedeten Bischofe und andere Vertreter
aller unierten Ostkirchen eine Botschaft, in
der die »engen kulturellen und geistlichen
Bande mit der Orthodoxie« hervorgehoben
werden. Die mit Rom verbundenen Kir-
chen hitten »den unwiderruflichen
Wunsch«, mit der Orthodoxie fiir die Ein-
heit und fiir das gemeinsame christliche
Zeugnis zu arbeiten. Von den Differenzen
zwischen den Orthodoxen und den Unier-
ten bzw. der Romisch-katholischen Kirche
ist in der Schlufibotschaft nicht im einzel-
nen die Rede. Bei dem Treffen seien »die
Zugehorigkeit und die Treue einerseits zu
unserer katholischen Kirche und anderer-
seits zu unserer orientalischen Tradition«
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festgehalten worden. Die »Schitze« der
orientalischen Tradition miiiten »klar und
lebendig« gemacht werden, v.a. durch Li-
turgie und durch »tiefe Spiritualitit«. Da-
bei bilde das Monchtum auch heute den
»Orientierungspunkt in unserer geistlichen
Erneuerung«. [Katholische Nachrichten
Agentur — OKI 28 (15.7.1997) 14]

Die 8. Akademische Begegnung zwischen
Christen und Muslimen

Nach der letzten Konferenz in Teheran
(22.-25.11.1996) fand vom 3. bis 5. Juni
1997 im Hotel »Marmara« in Konstan-
tinopel unter der Anwesenheit des Oku-
menischen Patriarchen Bartholomaios I.
die 8. offizielle Akademische Begegnung
zwischen Christen und Muslimen statt. Sie
wurde vom Orthodoxen Zentrum des Oku-
menischen Patriarchats in Chambésy/Genf
und der Koniglichen Akademie fiir die Er-
forschung der islamischen Kultur (Al-Al-
bait Foundation) organisiert. Ko-Priésiden-
ten der offiziellen Gespriche Christentum-
Islam sind der orthodoxe Metropolit der
Schweiz, Dr. Damaskinos Papandreou
und der jordanische Kronprinz El-Hassan
Bin Talal. An dieser Begegnung, welche
die Fortsetzung des 1996 in Amman ge-
fiihrten Dialogs bildete, und deren Thema
die »Perspektiven der Zusammenarbeit
zwischen Christen und Muslimen am Vor-
abend des neuen Jahrhunderts« war, nah-
men 40 Delegierte, jeweils 20 Theologen,
und 3 Beobachter teil.

Der Okumenische Patriarch von Kon-
stantinopel beabsichtigt konkrete Schritte,
um den Dialog zwischen dem Christentum
und den anderen Weltreligionen zu forcie-
ren, wie er in seinem GruBwort an die
Konferenzteilnehmer betonte (s. den vol-
len Text auf S. 277ff.). Auch die vor drei
Jahren mit Vertretern des Judentums ge-
fiihrten Gespriche zum Thema »Friede
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und Toleranz« sollen fortgesetzt werden.
Es solle dabei um konkrete praktische Zu-
sammenarbeit gehen, so Bartholomaios I.
Eine weitere Dialogrunde im deutsch-
sprachigen Raum sei angesichts der
schwierigen Situation von Muslimen in
einigen westeuropdischen Lindern nicht
ausgeschlossen. Kontakte mit dem Oku-
menischen Patriarchat wurden bereits her-
gestellt. [Katholische Nachrichten Agen-
tur-OK1 8 (25.2.1997) 4; Episkepsis 545
(30.6.1997) 4 ft.]

HI. Nikolaos: Patron der Mittelmeerregion

Die Vertreter der orthodoxen Patriarcha-
te, katholischer Bischofskonferenzen und
evangelischer Kirchen richteten in einem
Schreiben an Papst Johannes Paul II.,
Bartholomaios I. von Konstantinopel und
Aleksij II. von Moskau die Bitte, den
Heiligen Nikolaos von Myra zum Patron
des Mittelmeeres zu erkldren. AnlédBlich
einer Tagung zum Jubildum der 1197 ge-
weihten Basilika des Heiligen, verwiesen
die Teilnehmer aus 16 Mittelmeerldndern
auf die verbindende Funktion eines Heili-
gen, der in Europa bei allen Konfessionen
als ein Symbol kirchlichen Beistandes und
sozialen Friedens verehrt wird. Zum Ab-
schluff des Symposions am 22. Juni 1997
wurde ein gemeinsames Gebet in der Ba-
silika im italienischen Bari abgehalten.
[Katholische Nachrichten Agentur — OKI
24 (17.6.1997) 1]

D. Sonstiges

Papst lehnt Frauenordination erneut ab

In einer Ansprache vor den romisch-
katholischen Bischofen Skandinaviens
lehnte Papst Johannes Paul II. die Frau-
enordination erneut ab. Er sagte: »Die lu-
therischen Kirchen haben in jiingster Ver-
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gangenheit wiederholt Frauen in Fiih-
rungsaufgaben, darunter auch ins Bischof-
samt, gewihlt. Ausdriicklich betone ich,
daB die Kirche keine Vollmacht hat, Frau-
en die Priesterweihe zu spenden und daB
sich alle Glidubigen der Kirche endgiiltig
an diese Entscheidung zu halten haben.«
[Christen heute 41 (Juni 1997) 122]

Christenverfolgung im Sudan

Im Sudan werden weiterhin Christen
verfolgt. Die italienische Wochenzeit-
schrift »Famiglia Cristiana« berichtet, is-
lamische Fundamentalisten gingen zu-
nehmend gegen katholische Schulen vor.
Sie vertrieben Lehrer und Schiiler aus den
Gebiuden und zerstorten die Bauten. In
der Stadt Omdurman seien zwei katholi-
sche Missionszentren mit Kapelle, Sozial-
zentrum, Grundschule und Kindergarten
sowie ein Ambulatorium von einigen su-
danesischen Offizieren mit einer Polizei-
einheit von 60 Mann besetzt und dann mit
Bulldozern zerstért worden. Der Rektor
und sieben Lehrer seien wenige Tage spé-
ter verhaftet worden. Erzbischof Gabriel
Zubeir Wako von Khartum habe beim
Prisidenten der Islamischen Republik Su-
dan, Ahmed Omar Hassan El Bashir,
protestiert, bisher ohne Antwort und Re-
sultat. [Katholische Nachrichten Agentur —
OKI 11 (18.3.1997) 8]

Gemeinsame Eucharistiefeier auf dkume-
nischem Kirchentag?

Der Deutsche Evangelische Kirchentag
und das Zentralkomitee der deutschen
Katholiken teilten mit, dal auf dem fiir
den Zeitraum zwischen 2002 und 2004
(nach einigen Informationen im Jahr 2003)
geplanten ersten Gkumenischen Kirchen-
tag auch Abendmahlsgemeinschaft prak-
tiziert werden solle. — Die katholische
Deutsche Bischofskonferenz hilt derzeit
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eine Abendmahlsgemeinschaft, die jedoch
keine Voraussetzung fiir die Veranstaltung
sein sollte, fiir theologisch nicht verant-
wortbar. [ECH 14 (1997) 6; Rheinischer
Merkur, 30.5.1997, S. 24]

Neuer Generalsekretir der KEK

In einer Sondersitzung am 11. und 12.
Januar 1997 wurde der baptistische Pastor
Keith Winston Clements aus GroBbri-
tannien zum neuen Generalsekretir der
Konferenz Europiischer Kirchen (KEK)
gewiihlt. Fir die Benennung war eine
Kommission unter dem Vorsitz des grie-
chischen orthodoxen Theologen Dr. Alex-
andros Papaderos beauftragt worden.
Clements trat zum 1. September 1997 die
Nachfolge des Schweizers Jean Fischer
an. In den vergangenen Jahren wirkte der
neue Generalsekretir der KEK hauptsiich-
lich bei den Versohnungsbemiihungen im
ehemaligen Jugoslawien mit und arbeitete
an einem Menschenrechtsprogramm der
Kirchen im Zusammenhang mit den Auf-
gaben der OSZE mit. [ECH 14 (1997) 6;
Enimerosis 13 (1997), Heft 1, S. 8]

50 Jahre Lutherischer Weltbund

1947 rief eine erste Vollversammlung in
Lund/Schweden den Lutherischen Welt-
bund (LWB) ins Leben und verabschiede-
te dessen Verfassung. Im Juli 1997 beging
die neunte Vollversammlung des LWB in
Hongkong das Jubildum feierlich.

Ende 1996 gab es rund 61 Millionen
lutherische Christen auf der Welt. Der
LWB in Genf teilte mit, die Mehrzahl der
Lutheraner lebe nach wie vor in Europa,
die stirksten Zuwiichse seien allerdings in
Tansania und Athiopien zu verzeichnen.
[ECH 14 (1997) 6]
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Vereinbarung der Utrechter Union mit
Rom

Altkatholische und Romisch-katholische
Kirche erstellten in einer Vereinbarung
vom 29. Oktober 1996 bestimmte Richtli-
nien beziiglich des Kirchenwechsels von
Priestern. Das Dokument, unterzeichnet
von Kardinal Edward Cassidy, Prisident
des Piépstlichen Rates zur Forderung der
Einheit der Christen, und von Erzbischof
Antonius Glazemaker, Prisident der In-
ternationalen  Altkatholischen Bischofs-
konferenz, legt eine Zusammenarbeit fiir
konkrete Fille fest, u.a., da mit einem
Wechsel der Kirche fiir den Priester auch
ein Wechsel der Gemeinde verbunden sein
mul}. Damit wird zugleich empfohlen, jede
Art von Proselytismus und »kiinftige
schidliche 6kumenische Beziehungen« zu
vermeiden. [Herder Korrespondenz 51
(1997) 378]

Okumenische Trauungen neu geregelt

Die Landessynode der Evangelischen
Kirche Wiirttembergs beschlof} in Stuttgart
eine Neuregelung fiir evangelische Trau-
gottesdienste, an denen ein katholischer
Priester beteiligt ist. Ausgangspunkt hier-
fiir war eine Vorlage der Evangelischen
Kirche in Deutschland und der katholi-
schen Deutschen Bischofskonferenz, wo-
nach in der Regel der katholische Priester
bei solchen Gottesdiensten die Predigt hilt
und das Hochzeitspaar vom evangelischen
Pfarrer und dem Priester gemeinsam ge-
segnet wird. [epd-Wochenspiegel 16/1997,
5. 9]

Kardinal Kuharic gegen Neonazismus in
Kroatien

Der Pripositus der Romisch-katholi-
schen Kirche in Kroatien, Kardinal Franjo
Kuharie, mifbilligte die politischen Ak-
tivititen des dominikanischen Priesters
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Vjekoslav Lasic, der nach Angaben des
Vatikans, mit der neonazistischen Gruppe
»Neo-Ustashi« kollaboriert. Der Kardinal
hat gemeint, »somit miissen wir die Ehre
der Romisch-katholischen Kirche verteidi-
gen«. [Ekklesia 74 (1997) 570]

Ehrendoktorwiirde fiir Kardinal Wetter

Am 17. Juli 1997 wurde der Erzbischof
von Miinchen und Freising, Kardinal
Friedrich Wetter, mit der Ehrendoktor-
wiirde der Katholisch-Theologischen Fa-
kultdt der Ludwig-Maximilians-Universi-
tiat Miinchen ausgezeichnet. AnlidBlich des
525. Stiftungsfestes der Universitit wiir-
digte die Katholisch-Theologische Fakul-
tdt Kardinal Wetter aufgrund seiner Ver-
dienste als Wissenschaftler und Seelsorger
und dankte ithm fiir sein Verstindnis fiir
diec Anliegen der Katholisch-Theologi-
schen Fakultat.

Kardinal Wetter promovierte 1956 in
Rom und habilitierte sich an der Universi-
tit Miinchen fiir Dogmatik. 1962 wurde er
Professor fiir Fundamentaltheologie an der
Hochschule Eichstitt und 1967 fiir Dog-
matik an der Katholisch-Theologischen
Fakultdt der Universitdit Mainz. Wetter
wurde 1968 zum Bischof von Speyer ge-
weiht und iibernahm 1982 das Erzbistum
Miinchen und Freising. 1985 wurde er
zum Kardinal ernannt.

Beim feierlichen Promotionsakt hielt der
Vorstand des Grabmann-Instituts der Uni-
versitiat Miinchen, Professor Ulrich Horst,
die Laudatio zum Thema »Professor und
Bischof«. Kardinal Wetter hielt seinen
Festvortrag zum Thema »Theologie als
Dienst am Glauben der Kirche«.

Mitgliedschaftsstatistik der EKD

Die Evangelische Kirche in Deutschland
(EKD) zihlt gegenwirtig ca. 28 Millionen
Mitglieder. Gut 57.000 Erwachsene (rund
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3 % mehr als 1994) lieflen sich nach Anga-
ben der EKD erstmals taufen, revidierten
ihren Kirchenaustritt oder seien aus einer
anderen christlichen Kirche in die Evange-
lische Kirche iibergetreten. 1995 seien
298.000 Menschen aus der Kirche ausgetre-
ten, hieB es weiter; das sind laut Statistik
gegeniiber 1992 etwa 63.000 Menschen
weniger. Die EKD-Mitgliedskirchen mel-
den, die Kirchenaustritte wiirden wohl um
20 % zuriickgehen. Die EKD resiimiert:
»Im Vergleich zu anderen GroBinstitutio-
nen, die in einer Zeit zunehmender Indivi-
dualisierung mit erheblichen Mitgliederver-
lusten zu kdmpfen haben, erweist sich die
evangelische Kirche als besonders bestin-
dig.« — Insgesamt stellen die Christen in
Deutschland iiber 70 % der Bevolkerung.
[Katholische Nachrichten Agentur — OKI
14 (8.4.1997) 13]

Verminderte Konfirmandenguote

In der lutherischen Staatskirche Schwe-
dens ldBt sich nur noch eine Minderheit
der Jugendlichen konfirmieren. Ihr Anteil
rutschte im vergangenen Jahr erstmals
unter die 50-Prozent-Marke: 49 % aller
15jahrigen nahmen an der Konfirmation
teil. Das geht aus der Jahresstatistik der
Kirche hervor, zu der 85 % der 8,7 Millio-
nen Einwohner gehoren. Insgesamt sind
10 % aller Jugendlichen unter 25 Jahren
kirchlich engagiert. Auch der Gottes-
dienstbesuch war im vergangenen Jahr
riickldufig. Die Kirche registrierte 22 Mil-
lionen Gottesdienstbesucher, etwa eine
halbe Million weniger als im Jahr davor.
Wachsenden Zulauf haben hingegen
kirchliche Veranstaltungen und Angebote
fiir Kleinkinder. [Rheinischer Merkur,
25.9.1997 S527)

* Am 15. August 1996 ist der bekannte
Theologe Max Thurian im Alter von 76
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Jahren verstorben. Der Verstorbene war
enger Mitarbeiter von Frére Roger Schutz
und Mitgriinder der Bruderschaft von Tai-
z€. Thm wird die Abfassung der bekannten
Lima-Liturgie zugeschrieben. Er engagier-
te sich im Weltkirchenrat und war letztlich
ein fruchtbarer kirchlicher Schriftsteller.
[Enimerosis 12 (1996), Heft 10, S. 4]

* Kardinal Joseph Ratzinger beging
1997 seinen 70. Geburtstag. Die Theologie
des von Papst Johannes Paul II. zum Pri-
fekten der Glaubenskongregation berufe-
nen Kardinals birgt vielfiltige Bausteine
zur Okumene. Der friihere Ratsvorsitzende
der Evangelischen Kirche in Deutschland,
Landesbischof D. Eduard Lohse, nannte
Ratzinger einmal einen »hervorragenden
Kenner evangelischer Theologie«, sah in
ihm einen »besonders wichtigen und ge-
achteten Partner in der Zusammenarbeit«.
Er zeichnet sich auBerdem durch seine
Vertrautheit mit den Kirchenvitern, vor
allem mit Augustinus, aus. [Katholische
Nachrichten Agentur — OKI 16 (22.4.
1997) 3]

* Im Alter von 93 Jahren verstarb in
Miinster der gebiirtige Saarbriicker Theo-
loge Pater Wilhelm de Vries. Als ro-
misch-katholischer Fachmann fiir Ostkir-
chenfragen nahm er als einer der wichtig-
sten deutschen Theologen am Zweiten
Vatikanischen Konzil teil und verdffent-
lichte in seiner mehr als flnfzigjihrigen
Forschungstiitigkeit in Rom mehrere Stan-
dardwerke in diesem Bereich. Das Spezi-
algebiet des Jesuiten am Pipstlichen Ori-
entalischen Institut war die Geschichte der
Patriarchate und ihr Verhiltnis zu Rom,
wobei er sich gegen die Fixierung eines
bestimmten Kirchenbildes aussprach und
sich fiir die Wiedervereinigung der Kir-
chen einsetzte. De Vries siedelte 1989 an
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einen Ruhesitz des Ordens nach Miinster
iiber. [Katholische Nachrichten Agentur —
OKI 27 (8.7.1997) 20]

(red. von Dieter Fahl und Kon. Niko-
lakopoulos)
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Anhang zur Chronik

Grul} Seiner Allheiligkeit,
des Okumenischen Patriarchen Bartholomaios I,
zur Er6ffnungssitzung des Akademischen Treffens
von Christen und Muslimen
(Konstantinopel, 3. Juni 1997)

Verehrte Teilnehmer,

Es ist dies das achte Mal, da} es dem Allméchtigen Gott gefallen hat, Sie auf dem ge-
genwiirtigen akademischen Treffen zusammenzufiihren, dieses Mal am Sitz des Okume-
nischen Patriarchen, um den fiir uns besten Weg zu diskutieren, wie wir in der Welt zu-
sammenleben konnen. Die Existenz eines jeden von uns ist eine Tatsache und unser Zu-
sammenleben ein gottliches Gebot. Unsere Aufgabe ist, den besten Weg des Zusammen-
lebens zu finden.

Es ist einleuchtend, dall der Zweck unserer Zusammenkunft nicht darin liegt, einander
von der Wahrheit unseres Glaubens, sondern vielmehr von der Moglichkeit, miteinander
zu leben zu liberzeugen und praktikable Wege ausfindig zu machen, um gegenseitiges
Verstdndnis, Toleranz und die Zusammenarbeit zu verbessern. Denn ungliicklicherweise
— Gottes in den heiligen Biichern beider Religionen enthaltenem klaren Gebot zum Trotz
— hat es auf beiden Seiten einige gegeben, die sich selbst weiser als die heiligen Schriften
glaubten und die keine Gelegenheit auslieBen, ihren Lehren widersprechende, dafiir
menschlichen Interessen und Absichten dienende Ansichten zu unterstiitzen und zu ver-
breiten.

Die Welt, die Gott und dem Glauben an Ihn gegeniiber gleichgiiltig ist, hat uns, die
Gldubigen, in dieser Hinsicht ldngst iiberholt und in den westlichen Gesellschaften ein
gesetzliches Rahmenwerk geschaffen, das mit Hilfe internationaler Konventionen und
der nationalen Gesetzgebung Toleranz, d.h. das Recht der Einzelnen, Gott frei ihrem
Glauben gemil zu verehren, ohne dafiir verfolgt zu werden, gesetzlich festgelegt.

Es wiire falsch, dieses Zeichen der Zeit zu iibersehen, das iiber Jahrhunderte in die wei-
sesten Geister und die gliubigsten Herzen eingeprigt wurde. Freilich, Botschaften der
Herrschaft, Botschaften, die Zusammenleben und Zusammenwirken ablehnen, wurden
ebenso liber Jahrhunderte in andere Herzen eingepragt.

Doch liegt es heute in unserer Macht, eine der Botschaften zu wiéhlen und entsprechend
zu leben. Zwischen gegenseitiger Vernichtung, Toleranz, Zusammenarbeit, Unterstiit-
zung fiireinander und Selbstopfer erstrecken sich unendliche Stufungen, die innere
Stimmungen und duBere Ubereinstimmungen im Zusammenleben bezeichnen. Ein jeder
von uns, als Individuum und geistlicher Fihrer, Reprisentant einer Gruppe Gliubiger,
steht auf einer gewihlten Stufe. Und darin liegt das Ausmall unserer personlichen Ver-
antwortung — die geistige Stufe, auf der wir stehen werden, zu wihlen.
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Alles weitere folgt einem fast festgelegten Verlauf in einer Verkettung von Ursachen
und Folgen, die sich aus unseren guten oder schlechten Entscheidungen ergibt, selbst
wenn die Schuld oft auBerhalb unserer Reichweite liegenden Faktoren zugeschoben wird.
Unsere Verantwortung bleibt jedoch bestehen, denn es ist unsere Entscheidung, die die
Kette der Ereignisse auslost, stets natiirlich in den Grenzen der vom allméchtigen, weisen
und barmherzigen Gott aufgestellten ewigen moralischen Gesetze.

Wir haben uns nicht versammelt, um in diesem Raum die grundlegenden Dinge zu
wiederholen, die von den Mitgliedern der einen oder der anderen religiosen Gemein-
schaft tiber die andere gesagt und geschrieben wurden, sondern um unsere Erfahrung und
unser Wissen liber das Beste, das in den geistigen Schitzen jedes Glaubens gefunden
werden kann, vorzulegen, um mit Hilfe der Spiritualitit denen zu helfen, die dies wollen,
und so die gegenwiirtige Welt zu verbessern.

Unendlich viele Schritte sind zu tun, um in die geistigen Tiefen der heiligen Schriften
beider Glaubensgemeinschaften einzudringen, deshalb gibt es die vielen Deutungsrich-
tungen und die zahlreichen Weisen, sich den in ihnen liegenden Wahrheiten zu ndhern.
Von der oberflachlichen und seichten, die Umstéinde, die Rezipienten, Absichten und all-
gemeinen Bedingungen, unter denen und fiir die das geschriebene Wort gesprochen wur-
de, ignorierenden Konzentration auf den Buchstaben, hin zur tiefen oder tiefsten, die die
Griinde, Ursachen, Intentionen, Bedingungen, die Aufnahmefahigkeit der Horerschaft
und alle begleitenden Momente analysiert und die den vom untersuchten Text zum Aus-
druck gebrachten urspriinglichen Geist sucht.

Es ist unsere Pflicht, als einzelne sowie gemeinsam diesen urspriinglichen Geist zu su-
chen. Das ist langwierig und manchmal unerfreulich, weil unsere Umgebung uns oft in
jeder nur denkbaren Weise dringen wird, ihre eigene Vision vom urspriinglichen Geist
des Glaubens anzunehmen.

Wir glauben, daB die ausgezeichnetsten Personlichkeiten jedes Glaubens nicht die
Sichtweise der offentlichen Meinung iiber den Inhalt des Glaubens ausdriicken, sondern
vielmehr diesen leiten und formen sollten. Natiirlich nicht so, daB} die Glaubensformen
durcheinander gebracht wiirden, sondern indem sie vertieft und jene geistigen Edelsteine
dargeboten werden, die aus der Versenkung in den Geist der Schriften geborgen wurden.
Es ist moglich, dal} einige Glaubige die Gelehrten beschuldigen kinnten, neue Ideen ein-
zufiihren. Doch liegt es an ihnen, thr Wissen zu nutzen, um ihre Ansichten angemessen
zu begriinden und solche Gefahren so weit als moglich zu vermeiden, sofern sie es nur
wollen. Jedenfalls bleibt eine Tatsache, dal3 die hochsten Glaubenslehren, die hochsten
Gebote Gottes fiir geistlich reife Personlichkeiten bestimmt sind, und wir konnen in den
Gesellschaften deshalb, angesichts dieser unvermeidbaren Unterscheidung, beides, die
einfachste und die hochste Wahrnehmung des géttlichen Willens, finden.

Es ist daher unsere Pflicht, die Menschen zu dréngen, sich zu erheben und geistig zu
vervollkommnen, was unmittelbar mit Entscheidungen fiir unser eigenes Tun verbunden
ist.

Erlauben Sie mir, zwei Texte zu zitieren. Einer wurde von einem Muslim, der andere
von einem Christen geschrieben. Sie werden bemerken, daB derselbe Geist beide durch-
dringt, so sehr, da es keine leichte Aufgabe wiire, die Herkunft des Textes zu bestim-
men, solange wir den Autor nicht kennen.
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Einer von ihnen schreibt: Jemand ging zur Tiir des Geliebten und klopfte an. Eine
Stimme kam von innen: »Wer ist da?« Er antwortete: »Ich bin es.« Die Stimme sagte:
»Hier ist kein Platz fiir dich und mich«, und die Tiir blieb vor ihm verschlossen. Nach ei-
nem Jahr der Einsamkeit und der Askese kehrte er zuriick und klopfte wieder. Eine
Stimme von innen fragte: »Wer ist da?« Der Mann antwortete: »Ich bin Du.« Da wurde
thm die Tiir gedffnet.

Der andere schreibt: » Wir miissen alle Menschen als einen sehen ... und fiir ecinen jeden
soviel Liebe fiihlen, da wir bereit wiiren, fiir sie unser Leben zu geben. «

So stimmen empfingliche Geister darin iiberein, daB unser Einswerden mit dem Mit-
menschen uns die Tiir zu seinem Herzen 6ffnet und daB diese Einheit den Punkt des
Selbstopfers erreichen soll. Dies alles immer in Ubereinstimmung mit dem Willen des
einen Gottes.

Es ist schwierig zu sagen, welcher Autor welchem Glauben angehért, obwohl der eine
ein Muslim (Roumi) und der andere ein orthodoxer Christ (HI. Symeon der Neue Theo-
loge) ist.

Darum ist es natiirlich und nétig, sich auf dem aufrichtigen und selbstlosen Pfad zu
treffen, der zu Gott fiihrt, so wie die zuvor erwihnten beiden Gottessucher sich auf ihm
begegneten, obwohl sie auf ihrer Suche verschiedenen Wegen folgten. Das ist unver-
meidlich, denn Gott ist Einer und wenn wir ihn erreicht haben, werden wir uns mit den
anderen zusammen finden. Das Problem liegt dann nicht in der Verschiedenartigkeit des
Glaubens, sondern in der unterschiedlichen Art und Weise der Suche. Denn, sofern wir
aufrichtig und selbstlos Gott suchen, wird er uns mit der Zeit nach dem MafB unserer Lie-
be zu Thm offenbar. Sollten wir aber durch Gott unseren eigenen Interessen zu dienen
versuchen, werden wir auf Wegen gehen, die uns in die Irre fiihren, und unser Gott wird
das Produkt unserer Einbildung sein, unsere iibelwollenden Ziige besitzen und unsere
Fehler rechtfertigen.

Solange wir uns auf Gott zubewegen, sind diejenigen, die bereits den Pfad beschritten
haben, die Gottesménner, niitzlich und unerliflich. Der Gottesmann ist ein Schatz in ei-
ner Ruine. Der Gottesmann ist verborgen. Suche und finde den Mann Gottes. (Roumi)

Der Mann Gottes, den uns der muslimische Dichter zu finden driingt, ist fiir die ortho-
doxen Christen der Heilige. Und fiir die Muslime wird er sicherlich mit den Tugenden
der GroBziigigkeit, Giite, Gerechtigkeit, des Edelmutes und der Vermeidung von Stolz
bekleidet sein.

Die Gottesménner winken uns aus beiden Religionen zu und erzihlen, daB Gott
»barmherzig und mitleidig, nachsichtig und gnadenvoll und wahrhaftig« ist, und daB
auch wir barmherzig, mitleidig und wahrhaftig sein miissen.

Die Gottesménner versichern uns, dal wir alle gleichermaBen Kinder Gottes sind und
dal wir uns selbst an die Stelle unseres Mitmenschen versetzen miissen, um ihm beizu-
stehen.

Die Gottesménner versichern uns, daf es immer einen Weg des Zusammenlebens gibt,
dal} stets die Notwendigkeit des Zusammenlebens besteht und daB die Unfihigkeit, zu-
sammen zu leben, nicht von Gott herriihrt, nicht der Natur der Dinge entstammt, sondern
uns selbst, wenn wir nicht dem Willen Gottes gehorchen, Ihm unsere eigenen Interessen
vorziehen und besonders, wenn immer wir edle Gesinnung, Giite und Gerechtigkeit ver-
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gessen und unseren Nichsten ungerecht und hart behandeln. Bei solchen Gelegenheiten
setzen wir erschreckende geistige Krifte in Bewegung, wir entfesseln Stiirme und bekla-
gen unzihlige Opfer, geopfert auf dem Altar der Ungerechtigkeit.

Am schlimmsten aber: Wir nehmen unseren Teil Verantwortung an der Tragodie nicht
an, sondern beschuldigen andere. Manchmal, und nicht einmal selten, rechtfertigen wir
unsere unmenschlichen Taten, indem wir sagen, daB sie der Befehl Gottes, des Barm-
herzigen und Liebenden, gewesen seien und weigern uns so anzuerkennen, dafl der Weg,
den wir beschreiten, uns von Seinem barmherzigen Willen fortfiihrt. Und dieses Verhal-
ten wird nicht nur von einer Seite an den Tag gelegt. Die Geschichte berichtet uns, dal
Menschen beider Seiten zu manchen Zeiten gegen das gottliche Gebot der Nichstenliebe
gehandelt haben.

Fast 2000 Jahre nach der Geburt Jesu, von dem der Koran sagt, ihm seien die Kraft der
Wunder und der Heilige Geist gegeben worden (Koran 2.81), und mehr als 1400 Jahre
nach der Geburt des Stifters der muslimischen Religion ist die Zeit gekommen, tief in un-
sere Gefiihle zu blicken, um herauszufinden, ob unsere Konflikte und Differenzen ihnen
und nicht den Befehlen des barmherzigen Gottes zuzuschreiben sind. Und wenn wir ein-
ander nicht bis zum Punkt des Selbstopfers lieben konnen, lait uns wenigstens einander
ertragen. Wenn wir einander nicht vollig ertragen konnen, lait uns zumindest nicht unse-
re Schwiiche dadurch rechtfertigen, dall wir sagen, sie sei das Gebot Gottes. Und laBt uns
unter den gegenwirtigen Umstidnden brauchbare Mittel zur Zusammenarbeit und zum
Zusammenleben finden.

Der ostliche Mittelmeerraum und die umliegenden Liander sind Gebiete, in denen Ko-
existenz und Zusammenarbeit zwischen den Anhingern dieser beiden Religionen eine
lange Geschichte haben. Zur gleichen Zeit sind sie jedoch Gebiete, die Zeugen furchtba-
rer Konflikte und Konfrontationen geworden sind.

Das Buch der Geschichte liegt offen vor uns. Die leeren Seiten warten darauf, von uns
gefiillt zu werden. Es hingt von uns ab, ob wir sie mit Blut oder mit Tinte, mit dem Stift
oder mit dem Schwert, mit Liebe oder unmenschlichem Verhalten, mit Gott oder gegen
Seine Gebote beschreiben. Dies ist der Zweck unseres Treffens — den Grund zu legen,
damit der Stift und nicht das Schwert die Geschichte schreiben, dal} Liebe und nicht Hal3
das Herz beherrschen und daf das Toleranzgebot im Koran und das Liebesgebot im
Evangelium Wirklichkeit werden.

Das ist es, was die Gottesméanner, »Konige, verborgen unter einem demiitigen Mantel«
von uns verlangen. Horen wir sie. Wir hoffen, dall wir sie horen. Es ist die einzige ver-
niinftige Einstellung, die einzige Hoffnung.

Geehrte Teilnehmer!

Auf dem letztjahrigen akademischen Treffen zwischen Christen und Muslimen in
Amman/Jordanien wurde beschlossen, dal das Thema des gegenwiirtigen achten Tref-
fens »Perspektiven fiir die Kooperation und Partizipation von Christen und Muslimen am
Vorabend des neuen Jahrhunderts« in drei Einheiten gegliedert sein sollte:

a) Prinzipien und historische Perspektiven der Kooperation
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b) Perspektiven der Kooperation auf lokaler und regionaler Ebene

c) Perspektiven der Kooperation auf internationaler Ebene.

Im Verlauf fritherer dhnlicher Treffen in Chambésy, Genf, in Amman (Jordanien),
Athen und in dieser Stadt, wurden die folgenden Themen diskutiert:

a) Autoritit und Religion in der Tradition der beiden Religionen und unter den gegen-
wiirtigen Umstinden;

b) Modelle fiir eine historische Koexistenz von Christen und Muslimen und ihre weite-
ren Aussichten;

¢) Frieden und Gerechtigkeit in der Tradition der beiden monotheistischen Religionen;

d) Religioser Pluralismus;

e) Jugend und die Werte der MéRigung;

f) Erziehung zu Verstindnis und Kooperation;

2) Das Erziehungssystem in Islam und Christentum.

Wie man aus diesen wirklich reichhaltigen Themen ersehen kann, ist noch ein weiter Weg
zwischen uns zu gehen. Jedenfalls ist der Anfang, der die Hilfte von allem ist, gemacht.

Wir wollen nicht auf das Thema des gegenwiirtigen Treffens eingehen, sollen wir doch
die Vortrige der chrenwerten, autorisierten Redner abwarten. Obwohl wir wissen, daf
der muslimische Glaube enger oder so sehr wie das Christentum mit politischem und
weltlichem Gewicht verbunden ist, mochten wir dennoch betonen, daB der Kontext, in
dem wir das Thema, das auf dem gegenwiirtigen Treffen diskutiert werden soll, betrach-
ten, der religidse und nicht der politische ist. Wir haben uns in der Eigenschaft des
Glidubigen jeder Religion versammelt und nicht in der Eigenschaft politischer Einheiten,
zu denen wir irgendwie gehoren.

Ungliicklicherweise wurde Religion exzessiv als ein politischen Zwecken dienliches
Mittel benutzt, und als Ergebnis davon verbinden die personlichen Erfahrungen und
Hintergriinde Religion so stark mit Politik, daf fiir viele Menschen die religiosen Begrif-
fe oft politische Bedeutung haben und keine religidsen Differenzierungen bezeichnen.
Wie auch immer, im Alltag, wo der Mensch seinen Mitmenschen trifft, hindert die Ver-
schiedenartigkeit der Religionen den Nicht-Fanatiker nicht, eine wundervolle Zusam-
menarbeit und Koexistenz zu entfalten. Das ist sehr bemerkenswert und eine in vieler
Hinsicht interessante Beobachtung, da sie darauf verweist, daB die Gliubigen der beiden
Religionen die religiose Verschiedenheit nicht als Hindernis fiir eine Zusammenarbeit
auf anderen Gebieten, mit Ausnahme natiirlich des religiosen, erfahren.

Das ist ein schoner Ansatz fiir weiteres Nachdenken und zur gleichen Zeit ein wichti-
ger Grund fiir aufrichtige Selbstkritik religidser Fiihrer aller Stufen, die nur zu oft aus
politischen und nicht aus religiésen Griinden Menschen, die miteinander in sehr guter
Beziehung und Kooperation standen, in einander hassende, sich scheinbar vernichtende
Feinde verkehren.

Es ist deshalb offensichtlich, daf nicht die religise Verschiedenheit diesen Zusam-
menprall herbeifiihrt, sondern dafl einige Menschen die religiése Verschiedenheit ausnut-
zen, um den Konflikt, in dem sie politische Ziele durchsetzen wollen, zu verursachen
oder zu intensivieren.

Wir als Menschen, die dem rein religiésen Glauben einer jeden Religion Ausdruck
verleihen, diirfen daher nicht der Versuchung nachgeben, Streitigkeiten, die anderen
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Quellen entspringen, eine religiose Wendung zu geben. Ungliicklicherweise beschriinken
sich Kriege und Fanatismus nicht nur auf die Anhdnger verschiedener Religionen, son-
dern konnen sogar unter den Mitgliedern ein und derselben Religion beobachtet werden,
und wir brauchen keine geschichtlichen Fallbeispiele zu zitieren, weil es eine jeden Tag
erfahrene Wirklichkeit ist. Und wir sehen leider, daf3 es viele Spaltungen und Zerfall mit
sich brachte, solche Konfrontationen zu rechtfertigen und die Geister intrareligioser Dif-
ferenzen zu wecken, die, soviel ist sicher, nicht aus Gott entstehen konnen, sondern nur
aus unseren Leidenschaften.

Um die obigen Gedanken zusammenzufassen, betonen wir, da das grundlegende
Prinzip der Zusammenarbeit zwischen Christen und Muslimen dasjenige Prinzip ist, das
ihre verschiedenen Hindernisse in die Sphére der Politik verweist, in die sie gehoren. Die
meisten der fiir die Kooperation als hinderlich vorgebrachten Griinde sind nicht religitser
Natur, auch wenn sie so dargestellt werden.

Das zweite grundlegende, sich aus dem ersten ergebende Prinzip ist, da wir aufgeru-
fen sind, uns tiefgehend mit den Lehren der Religion eines Menschen zu befassen und
davon die politischen Ableger, die sich in die rein religiosen Lehren eingeschlichen ha-
ben, auszusondern. Im Verlauf unserer Untersuchung werden wir, sobald wir uns tat-
sdchlich in ein Thema vertiefen, viele Mildeutungen religioser Vorschriften entdecken.
Ungliicklicherweise werden wir auf psychologische Hemmungen stoen, wenn es darum
geht, Ansichten, die sich iiber Jahrhunderte hinweg verfestigt haben, zuriickzuweisen,
doch das kommende 3. Jahrtausend nach Christus fordert von uns, daff wir das tun. Das
laufende 15. Jahrhundert nach der Geburt des Stifters der Muslimischen Religion ver-
pflichtet uns, den Punkt, an dem wir jetzt stehen, erneut zu iiberpriifen. Liegt das an dem
rein religidsen Geist eines jeden Glaubens oder an den wechselnden Umstiinden politi-
scher Perspektiven? Sind die gegenwirtigen Bedingungen der Welt derart, daB} friedliche
Koexistenz und Kooperation als die besten Mittel sogar zur Durchsetzung politischer mit
religiosem Glauben verbundener Perspektiven aufgezeigt werden? Vielleicht ist zu guter
Letzt doch und in jeglicher Hinsicht Frieden dem Krieg vorzuziehen? Unsere eigene
Antwort ist unzweifelhaft Ja. Die Gnade Gottes sei mit euch allen.

(Aus dem Engl. iibers. von Johannes Vahlkampf)
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