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Tilman Nagel 

Zur Einführung: 
Der Koran im spätantiken Vorderasien

Die europäische Islamforschung hat bis in die Gegenwart fast einhellig den Koran 
als einen „Text ohne Kontext“ betrachtet. Vorislamische arabische Überlieferun
gen, beispielsweise Gedichte, die Erzählmotive enthalten, die im Koran auftau
chen, hat man in der Regel als in islamischer Zeit entstandene Fälschungen ab
getan; sie seien durch den Koran inspiriert, und daß man sie vorislamischen Dich
tern zuschreibe, diene einzig dem Zweck, diesen „Machwerken“ eine größere 
Autorität zu verschaffen. Den Zusammenhang mit einer umfangreichen und de
taillierten Geschichtsüberlieferung, in dem diese Verse stehen, hat man ignoriert, 
oder man hat diese Überlieferung gleich mit als gefälscht abgetan, ohne sich mit 
dem Gedanken aufzuhalten, daß ja jede Fälschung wiederum ihren „Sitz in der 
Geschichte“ hat, den es aufzuklären gilt, damit das Verdikt „Fälschung“ über
haupt plausibel wird. Warum also hätte man in islamischer Zeit, als aus der Rück
schau Mohammeds Lebenswerk als die Wende in der Weltgeschichte galt, die von 
ihm verkündeten Gedanken ausgerechnet vorislamischen Quellen zuschreiben 
sollen?

Natürlich hat man in der Forschung die Anspielungen des Korans auf Erzähl
stoff aus dem Umfeld des Alten Testaments und der apokryphen Evangelien be
merkt und schon vielfach untersucht. Dabei hat man stillschweigend vorausge
setzt, daß alles, was sich aus dem Alten Testament herleiten läßt, auch von dort 
oder von entsprechenden jüdischen Weiterbildungen herstammen muß. Die Frage 
blieb jedoch offen, wie denn ganz konkret dieser Stoff an Mohammed gelangt sein 
könne. Dies mußte ein Rätsel bleiben, solange man Mekka für einen isolierten Ort 
fern in der Wüste hielt und alles, was darüber hätte Auskunft geben können, für 
Fabrikationen, die erst nach dem Koran entstanden seien.

Macht man sich von diesem Vorurteil jedoch frei und nimmt man die Angaben 
der Überlieferung ernst, dann erscheint der Koran als ein Beleg für eine mannig
faltige religiöse Umwelt, in der u.a. der besagte Erzählstoff in jüdischem, christ
lichem und heidnischem Milieu tradiert sowie charakteristischen Umbildungen 
unterzogen wurde, die w ir im Koran und in der frühislamischen Literatur wieder
finden. Ich werde dies weiter unten am Beispiel des koramschen Bildes von Allah 
zeigen.
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Der Koran wird mithin bei nüchterner Betrachtung des einschlägigen Materials 
aus einem „Text ohne Kontext“ zu einem Text, der in vielschichtigen und engen 
Beziehungen zum -  um eine ganz allgemeine Formulierung zu wählen -  religiösen 
und geistigen Leben des Nahen Ostens der Spätantike steht. Legen w ir die islami
sche Überlieferung über die in großen Zügen durch die europäische Forschung 
bestätigte Chronologie der mohammedschen Offenbarungen zugrunde, lassen 
sich vier unterschiedliche Themenkreise feststellen, die sich nacheinander im 
Koran niederschlugen:
1. früheste Zeit: gnostische Elemente,
2. mittlere bis späte mekkanische Zeit: Anleihen bei der jüdischen und christli

chen Erbauungsliteratur (Hymnik?),
3. späte mekkanische Zeit: Mohammed rezipiert das heidnisch-arabische Gott

suchertu m,
4. letzte Monate in Mekka, vor allem aber Medina: Mohammed erklärt sich zum 

Propheten, der an die Heiden geschickt wurde (arab.: an -n ab i  a l -um m i) ,  um 
diesen eine von Allah selber gestiftete Religionspraxis zu übermitteln; Anleihen 
beim Judentum.
Die vier Themenkreise sollen an Beispielen kurz charakterisiert werden.

1. Früheste Zeit: Gnostische Elemente

Mohammed gehörte bereits vor seiner Berufung einer quraisitischen Bruderschaft 
an, dem Hurns-Bund .  Dessen Mitglieder wußten sich in einem besonders engen 
Verhältnis zu der an der Kaaba verehrten Gottheit und beachteten Riten, die über 
die den gewöhnlichen Mekkanern und Pilgern abverlangten hinausgingen. Wäh
rend der Wallfahrtstage durften die //«ws-Brüder beispielsweise ihre Häuser oder 
Zelte nicht durch den Eingang betreten. Womöglich war ihnen der Aufenthalt in 
Wohnräumen ursprünglich ganz untersagt, da man hierin eine Störung der -  auch 
Mohammed so sehr umtreibenden -  Idee des allsorgenden Allah erkennen 
mochte, die durch die von Menschen ersonnenen Vorkehrungen verunreinigt 
wurde. Das Verbot, eine bestimmte Art lange haltbaren Butterfetts herzustellen, 
deutet in ebendiese Richtung. Mohammed erinnert sich am Beginn seiner medi- 
nensischen Jahre an die Überzeugungen des H u m s -Bundes, die ihm inzwischen 
ganz abwegig Vorkommen: „Die Frömmigkeit besteht nicht darin, daß ihr von 
hinten zu den Häusern kommt. Frömmigkeit zeigt der, der (Allah) fürchtet. 
Kommt zu den Häusern durch deren Türen und fürchtet Allah! Vielleicht erreicht 
ihr so die Glückseligkeit!“ (Sure 2, 189). Jeder Angehörige des //«W5-Bundes 
hatte einen außerhalb Mekkas lebenden, nicht den Qurais angehörenden Pilger
bruder; wenn dieser zum Vollzug der Riten in Mekka eingetroffen war, verschaffte 
ihm sein dortiger Partner die rituell reinen Gewänder, in denen die Kaaba zu 
umschreiten war. Mohammeds //«ws-Partner gehörte den ostarabischen Banü
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Tamlm an, und zwar einer Sippe, in der der Eigenname M uham m ad ,  der bis in 
jene Zeit in Arabien selten war, schon bezeugt ist1.

In der ältesten Offenbarung -  nicht: in der ältesten Sure! -  ist nun die Reinheit 
der Kleidung das Kernthema: „Stehe auf und warne! Und deinen Herrn, den 
rühme! Und deine Kleider, die reinige! Und den Schmutz, den meide!“ (Sure 74, 
2-5). Die Vorstellungen des H u m s -Bundes bilden den Ausgangspunkt der Mah
nung, die Mohammed an sich gerichtet fühlt. Allerdings sind die Kultregeln dieser 
Bruderschaft insofern unzulänglich, als sie nur während der kurzen Pilgersaison 
beachtet werden. Der „Herr“, der an der Kaaba verehrt wird, ist jedoch so mäch
tig, so gewaltig, daß man sich ihm stets nur in reinen Gewändern nähern darf; im
mer wenn man zu ihm in ein Verhältnis der Anbetung tritt, darf dieses nicht durch 
irgendwelchen Schmutz belastet werden.

Die Mekkaner nannten Mohammed, seitdem sie von seinen Vorstellungen wuß
ten, einen „Säbi’er“; wenn sich jemand von ihnen den neuen Lehren anschloß, 
dann bezeichneten sie dies mit einem hiervon abgeleiteten Verbum: tasabba'a .  
Religiöse Gruppierungen, die „SabPer“ hießen, gab es zum einen in Harran, zum 
anderen auch in Palästina, und letztere könnten am ehesten den Mekkanern in den 
Blick geraten und dann mit Mohammed in Zusammenhang gebracht worden sein. 
Der Name leitet sich nach neueren Erkenntnissen übrigens vom „Herrn der 
himmlischen Heerscharen“, dem „Herrn der s e b a ö t “ ab; dieser wurde als der 
allen Gestirnen übergeordnete Gott betrachtet2, aller niederen kosmischen Kräfte 
mithin, die eben nicht auf eigene Rechnung wirken, sondern über sich einen selb
ständigen Herrn haben. Erst in medinensischen Suren, als sich Mohammed von 
seinen gnostischen Anfängen längst gelöst hat, erwähnt er zweimal die „Sabi’er“, 
allerdings nun in einem Atemzug mit anderen Religionen, die mit der von ihm 
gegründeten den Glauben an die Schöpfung und an das Endgericht gemeinsam 
haben (Sure 2, 62 und Sure 5, 69). Seinen Anhängern soll Mohammed empfohlen 
haben, weiße Kleidung zu tragen, was an die Gewänder der manichäischen e l e c t i  
erinnert.

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

1 Tilman N ag e l ,  Mohammed, Leben und Legende (M ünchen 2008) (fortan: M LL), Kapitel 
II.
2 M i c h e l  Tard ieu ,  Säbiens coraniques et „Säbiens“ de Harran, in: Journal Asatique 
C C LX X IV  (1986) 1-^44.
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Paradies verdienen, und zu seiner Linken die Verworfenen. Diese Dreiteilung der 
LIeilsnähe (Sure 56, 7-14 und 88-94), die sonst im Koran nicht vorkommt, spiegelt 
die gnostische Einteilung der Menschen in Hyliker, Psychiker und Pneumatiker 
wider. Hervorzuheben ist endlich eine Passage aus Sure 74, Die Hölle müsse je
dermann zur Warnung gereichen, „denen unter euch, die vorankommen wollen 
oder Zurückbleiben. Jede Seele ist Geisel dessen, was sie e r w a r b “ (Vers 32-38). 
Daß es in den ältesten Suren nicht um die Verehrung des e in en  Allah, sondern des 
h ö ch s t en  Herrn geht3, ist allerdings im Hinblick auf gnostische Vorstellungen 
zweideutig; man könnte geneigt sein, in ihm den jenseits der Welt wesenden, von 
ihr nicht berührten Gott zu sehen, doch ist zu bedenken, daß er, sobald er als „Al
lah“ im Koran Profil gewinnt, vor allem durch sein unentwegtes Schöpfertum 
charakterisiert ist und dieses Schöpfertum als eine durch und durch positive Ei
genschaft in Erscheinung tritt. Der gute Gott der Gnostiker ist aber nicht der 
Schöpfer dieser Welt, und der Demiurg, der sie schuf, wird von ihnen als bösartig 
aufgefaßt, wie denn das Diesseits selber in ihren Augen als ein mißratenes Mach
werk gilt. Mohammeds Auffassung vom „höchsten Herrn“ und von Allah ent
spricht demnach -  von Anfang an? -  nicht den gnostischen Grundsätzen und fügt 
sich in die im folgenden zu behandelnde hanlfische Gottesidee ein, der zufolge der 
eine Schöpfer alles diesseitige Geschehen bestimmt.

Unter einem Gesichtspunkt stehen die frühesten Offenbarungen jedoch diesem 
Konzept noch völlig fern, und das ist die Eigenverantwortlichkeit des Geschöpfes 
für sein Heil, das, wie es in Sure 74, Vers 38 heißt, erworben werden muß. Wer 
nichts hierfür leistet, wem es gleichgültig ist, ob er „vorankommt“ oder „zurück
bleibt“, dem schärft Mohammed in aufrüttelnden Sätzen ein, daß er mit ewigen 
Höllenqualen rechnen muß. Denn das Gericht wird kommen! Das Diesseits wird 
vernichtet, der Herr wird über alle Einzelheiten Bescheid wissen (Sure 100, 11), 
und dementsprechend wird sein Urteil ausfallen. Die den heidnischen Mekkanern 
durchaus unglaubwürdige Botschaft, daß sie nach dem Tode auferweckt und ge
richtet werden sollen (vgl. z.B . Sure 86), soll mit den vermutlich christlicher 
Hymnik entstammenden Endzeitszenerien4 an Überzeugungskraft gewinnen. 
Hier spiegeln sich im Koran die Ergebnisse einer im 6. Jahrhundert nachweisba
ren inhaltlichen Erweiterung der auf den Syrer Ephräm zurückgeführten soge
nannten Madrasche wider: Die Warnungen vor dem Endgericht werden nunmehr 
besonders eindringlich ausgesprochen (vgl. die Beiträge von M. Tamcke und M. 
Radscheit). Doch wird die eschatologische Einleitung mancher sehr alter Partien 
des Korans bald darauf ins Zweideutige gerückt, wenn wir erfahren, daß der 
„Herr“ schon in der Vergangenheit so gehandelt und Völker, die sich ungesetzli

3 Tilman N a g e l , Geschichte der islamischen Theologie (München 1993) 16f.
4 J o h a n n e s  K o d e r , Romanos Melodos. Die H ym nen, übersetzt und erläutert, erster H alb
band (Stuttgart 2005) 11—13. Ferner ist zu dieser Them atik die umfangreiche Studie von M i-  
s ch a  M eie r ,  Das andere Zeitalter Justin ians. Kontingenzerfahrung und K ontingenzbewälti
gung im 6. Jahrhundert n. Chr. (Göttingen 2003) heranzuziehen. M eier weist u. a. darauf hin, 
daß die Kommentare zur Apokalypse des Johannes als eine eigenständige Literaturgattung 
„im Osten auffälligerweise erst seit dem (wohl späten) 6. Jahrhundert einsetzen“ (563).
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chem Tun Hingaben, gestraft oder gar vernichtet hat (vgl. z.B. Sure 91): Moham
med, dem neuen Propheten, ist es nicht um das Ende aller Dinge zu tun, sondern 
um die Einschüchterung seiner Feinde. Die sich aus solchen Ansätzen heraus ent
wickelnde Topik der Straflegenden bleibt in Mohammeds koranischen Verlautba
rungen bis zu seinem Tode gegenwärtig, als Drohung gegen alle die gerichtet, die 
nicht seinen Ansichten beipflichteten, die längst alle gnostischen Merkmale abge
streift hatten.

Daß die frühesten Offenbarungen innerhalb der mohammedschen Botschaft 
einen Fremdkörper bildeten, arbeitete der Bagdader Religionsgeschichtler und 
Theologe as-Sahrastänl (gest. 1154) heraus. Er skizziert in kräftigen, klaren Stri
chen, was das „Sabi’ertum“ sei: Die Reinheit sei das wesentliche Element der 
„sabi’ischen“ Frömmigkeit; die Reinheit -  im materiellen wie im immateriellen 
Sinn? -  herbeizuführen, sei ein Akt des „Erwerbens“ (arab.: al-kasb)  (vgl. Sure 74, 
38), für den jeder Mensch selber verantwortlich sei. Diesen Ansichten stellt as- 
SahrastänT gegenüber, was er als „unsere Lehre“ charakterisiert, nämlich die, wie 
er überzeugt ist, bereits als islamisch zu bezeichnende Religion der heidnischen 
arabischen Gottsucher, der Hanlfen, deren Kernbegriff die ursprünglich von A l
lah jedem Menschen anerschaffene Seinsart (arab.: a l - f i t ra ) sei. Er spielt damit auf 
Sure 30, Vers 30 an, die in spätmekkanischer Zeit entstand; dort heißt es: „Richte 
dein Gesicht als ein Gottsucher“ -  als ein Hanlf -  „auf die Glaubenspraxis! Denn 
dies ist die (eigentliche) Seinsart, gemäß der Allah die Menschen geschaffen hat. Es 
gibt keine Möglichkeit, die Schöpfung Allahs auszutauschen . . . “ und sich dadurch 
für ein anderes als das von ihm schon vor aller Zeit bestimmte Jenseitsschicksal zu 
qualifizieren. In Sure 30, die man auf das achte Jahr nach der Berufung Moham
meds datiert, ist die Abkehr vom gnostischen Verdienstgedanken somit klipp und 
klar vollzogen. Aber schon in den ersten Verlautbarungen, mit denen sich Mo
hammed an die Mekkaner insgesamt gewendet haben soll, schlug er einen anderen 
Weg ein, indem er das „Pantheon“ seiner Stammesgenossen einer Kritik unterzog, 
die er zuerst noch verhältnismäßig unbestimmt formulierte, dann aber präzisierte. 
Damit kommen w ir zum zweiten Themenkreis, der sich durch besonders ausgie
bige Anleihen bei der jüdischen bzw. christlichen Erbauungsliteratur auszeichnet.

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

Mohammeds öffentliches Predigen beginnt nach der islamischen Überlieferung 
im vierten Jahr nach seinem Berufungserlebnis; in der Regel wird Sure 53 als der 
Text bezeichnet, mit dem er sich das erste Mal an die Mekkaner wandte. Diese Be
hauptung ist durchaus plausibel. Denn die Sure beginnt mit einem Eid, wie ihn 
auch die damaligen Wahrsager zu leisten pflegten, bevor sie ihre Sprüche verkün
deten, für die sie eine überweltliche Autorität in Anspruch nahmen. „Beim Stern, 
wenn er fä llt!“ schwört Mohammed und versichert in den nächsten Versen, er sei
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nicht fehlgeleitet und in Irrtümern befangen, sondern spreche im Auftrag desjeni
gen, der sich ihm schon zweimal gezeigt habe. Im damaligen Mekka deutete man 
eine ungewöhnliche Häufung von Sternschnuppen dahingehend, daß man die Dä
monen, die unbefugt die hohe göttliche Ratsversammlung belauschten und dann 
den Wahrsagern ihre Sprüche eingaben, nunmehr mit Sternschnuppen verjage. 
Diese Ansicht machte sich Mohammed zueigen (vgl. Sure 37, 8—10; Sure 72), um 
seinen Anspruch zu untermauern, daß nunmehr er ganz allein, und nicht nur ver
stohlen, sondern mit voller Berechtigung und auf ausdrücklichen Wunsch des 
„höchsten Herrn“ als dessen irdischer Sprecher auftrete. Durch den Mund Mo
hammeds macht dieser „höchste H err“ bestimmte Rechte geltend, nämlich daß 
ihm auch der Hundsstern unterstehe (Sure 53, Vers 49), der in Mohammeds müt
terlicher Verwandtschaft eine besondere Verehrung genoß5, sowie daß es unzuläs
sig sei, die von den Mekkanern angebeteten Göttinnen al-‘Uzzä, al-Lät und Manät 
als die Töchter des Höchsten zu verehren, der im weiteren Verlauf der Sure bereits 
als der Herr des Diesseits beschrieben wird, dem auch die Geschichte anheimge
geben ist: Gegen seine Bestimmungsmacht vermag niemand etwas auszurichten. 
Auf eine durch diese Lehren in Gang gesetzte Debatte deuten die stilistisch aus ih
rer Umgebung herausfallenden verschachtelten Verse hin, in denen Mohammed 
sich gegen die mekkanische Ansicht verwahrt, die Engel seien weibliche Wesen 
(Vers 27). Hierhinter verbirgt sich die vorübergehende Kompromißbereitschaft 
Mohammeds, den Mekkanern die Verehrung jener drei als weiblicher Fürspreche
rinnen beim Höchsten zu gestatten6. Er widerrief dieses Zugeständnis, gab es spä
ter in Medina als eine Einflüsterung des Satans aus und stellte, wohl schon in 
Mekka, richtig, daß die Anzahl der Engel unüberschaubar groß sei und keiner von 
ihnen auf eigene Faust beim Höchsten für irgendjemanden Fürsprache einlegen 
dürfe (Vers 26f.). Der Grund für die Anbetung jener drei war damit entfallen.

Diese Jahre des Überganges vom Glauben an den „höchsten Herrn“ zum Glau
ben an den einen ständig schaffenden -  und hierdurch deutlich vom untätigen, 
ganz jenseitigen guten Gott der Gnosis geschiedenen -  Allah zeichnen sich durch 
die Aufnahme zahlreicher Anleihen bei der jüdischen und christlichen Überliefe
rung aus. Seit dem 4. Jahrhundert n.Chr. läßt sich das Einströmen dieses Gedan
kenguts nach Arabien nachweisen, ohne daß daraus eine durchgängige Bekehrung 
der Bevölkerung zu einer der beiden Religionen gefolgt wäre. Übertritte zum 
Judentum oder Christentum blieben die Ausnahme7 und führten in der ersten 
Hälfte des 6. Jahrhunderts zu blutigen Kriegen, so daß eine Skepsis gegenüber bei
den um sich griff: Obwohl sie die wahre Botschaft des Einen erhalten hatten, 
herrschte zwischen ihnen Zwietracht; Mohammed glaubt sich berufen, diesem 
Übelstand ein Ende zu bereiten (Sure 2, 213).

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

5 M LL, 120.
6 Ebd. 212 und 221.
7 Chr. ] .  R o b in ,  Le juda'isme de H im yar, in: Arabia I (2003) 97-172.
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die Frage, wie der Stoff aus den biblischen Vorlagen zu ihm gelangt sei, für unbe
antwortbar zu halten. Jedenfalls betrachtet man Fragmente einer arabischen Dich
tung, die sich diesen Themen widmet und Umaija b. abl s-Salt, einem älteren Zeit
genossen Mohammeds, zugeschrieben wird, größtenteils als nachkoranische Fäl
schung. Ein objektives Kriterium, auf das sich dieses Urteil stützen könnte, wurde 
allerdings nicht erarbeitet8. Völlig außer acht gelassen wurde im übrigen die Tat
sache, daß Mohammed im Koran die einzelne „biblische“ Erzählung keineswegs 
in einer stimmigen Handlungsabfolge darbietet, wie es nötig wäre, wenn er Zuhö
rer mit dem Stoff vertraut machen wollte, denen er völlig fremd ist. Vielmehr wird 
die Kenntnis der betreffenden Geschichte vorausgesetzt, und Mohammed greift 
nur die Züge auf, die ihm im Augenblick zur Verdeutlichung seiner Botschaft und 
der eigenen Lage nützlich erscheinen (vgl. z.B. Sure 71). Viel eher ist anzunehmen, 
daß jene Geschichten zum Allgemeingut gehörten und einen Teil des Weltbildes 
der Mitmenschen des Propheten ausmachten9. Denn den skeptischen Mekkanern 
hält er mehrfach entgegen, sie sollten sich doch im Lande umschauen, dann w ür
den sie begreifen, welches Ende es mit den Widerspenstigen genommen habe 
(Sure 6, 11; Sure 16, 36; Sure 27, 69; Sure 29, 20), und auch in frühmedinensischer 
Zeit beruft er sich den Ungläubigen gegenüber auf den Augenschein, den man sich 
vom Strafgericht verschaffen könne, das Allah über ungehorsame Völker gebracht 
habe (Sure 3, 137f.).

Betrachten w ir daher Umaija und seine Verse etwas genauer! Er war ein Mann 
von den Banü Taqlf, die in at-Tä’if das Sagen hatten, an die zwei Jahrzehnte älter 
als Mohammed scheint er gewesen zu sein. Denn wir begegnen ihm bei einem 
wichtigen Ereignis der arabischen Geschichte, das zwei Jahre nach der Geburt 
Mohammeds10, also etwa 571, in Sanaa stattfand. Der jemenische Fürst Saif b. dl 
Jazan hatte den Herrscher der Sasaniden Chosrau Anusirwan dazu bewegt, ein 
Expeditionschor unter einem Mann namens Wahriz in den Jemen zu schicken, um 
die Äthiopier zu vertreiben, die das Land seit langem besetzt hielten. Ein Feldherr 
des Enkels von Abraha, jenem äthiopischen Rebellen, der die Oberhoheit des ak- 
sumitischen Negus abgeschüttelt hatte, war im Jahre 882 der Seleukidenära -  das 
vom 1. Oktober 570 bis zum 30. September 571 reicht -  mit einem Heer im Hed- 
schas erschienen, um dort seine Macht zur Geltung zu bringen. At-Tä’if, wesent
lich reicher als Mekka und mit einer Befestigung versehen, hatte ihm getrotzt. Die 
Äthiopier waren gegen Mekka weitergezogen, das in höchste Gefahr geriet. 
Trotzdem scheiterten sie, die Gründe sind unklar, wahrscheinlich fielen zahlreiche 
Äthiopier einer Seuche zum Opfer; der Kriegselefant, den sie mit sich führten, 
machte schlapp. Die Propaganda der quraisitischen Klane, die sich im sogenann
ten „Schwurbund der Parfümierten“ zusammengeschlossen hatten, schrieben den

8 T. S e id en s t i ck e r ,  The authenticity of the poems ascribed to U m ayya Ibn Abl al-Salt, in: }. R. 
S m a r t  (H rsg.), Tradition and m odernity in Arabic language and literature (Richmond 1996) 
87-101.
9 Daß dieses Erzählgut nicht ursprünglich arabisch war, wußte man natürlich, und man hielt 
Mohammed diesen Um stand vor (Vgl, Sure 16, 103), vgl. M LL, 148-162 und 916-919.
10 Zu 569 als dem wahrscheinlichen Geburtsdatum Mohammeds vgl. M LL, 98f.
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Triumph ‘Abd al-Muttalibs Besonnenheit und seinem Vertrauen auf den in der 
Kaaba verehrten Allah zu. ‘Abd al-M uttalib ist der Großvater Mohammeds, und 
er erscheint in den mekkanischen Quellen als ein Mann, der eine eigene Glaubens
praxis stiftete. Die Sure 105, in der Mohammed des Unterganges des äthiopischen 
Heeres mitsamt dem Elefanten gedenkt, ist ein Stück Propaganda für ‘Abd al- 
Muttalib und den Schwurbund der „Parfümierten“: Der Herr der Kaaba rettete 
Mekka um der Verehrung willen, die ‘Abd al-M uttalib ihm zollte.

Mit diesem Geschehen ist ein anderes verquickt, nämlich die Rivalität zwischen 
den Qurais in Mekka und den Taqlf in at-Tä’if. Vermutlich trifft es zu, daß die 
Taqafiten über eine Demütigung Mekkas nicht unglücklich gewesen wären. Sie 
dienten sich den Äthiopiern als Führer an, die ihnen den Weg nach Mekka zeigten. 
Nach dem Debakel waren sie gegenüber den Quraisiten in einer ungünstigen 
Lage; sie schlossen, vielleicht unter Zwang, mit einigen quraisitischen Klanen -  
nicht denjenigen des „Parfümierten“-Bundes -  eine Eidgenossenschaft. Nach dem 
Tod ‘Abd al-Muttalibs, Mohammed soll acht Jahre alt gewesen sein, erlangten 
diese mit den Taqafiten verbündeten Klane in Mekka die Vorherrschaft.

Doch zurück nach Sanaa! In jenem Jahr 571 empfing Saif b. dl Jazan eine qurai- 
sitische Gesandtschaft, zu der auch ‘Abd al-Muttalib gehörte. Es war üblich, 
mächtigen Männern auf der Halbinsel die Aufwartung zu machen, ohne daß dies 
institutionelle Folgen gehabt hätte. So entstanden lose Loyalitätsbindungen, die 
aber am besten nie einer Überprüfung unterzogen wurden. Umaija, der Taqafite, 
das mußten die Mekkaner bei ihrem Besuch erkennen, hatte nach dem Debakel 
der äthiopischen Rebellen vor Mekka rasch die Zeichen der Zeit erkannt und sich 
Saif b. dl Jazan, dem neuen starken Mann im Jemen, angedient. Mütterlicherseits 
von den quraisitischen Banü ‘Abd Sams, den Rivalen der „Parfümierten“ abstam
mend1 *, wird er dem Dominanzstreben des Häsimiten ‘Abd al-Muttalib und dann 
dessen Enkels distanziert gegenübergestanden haben.

Von Umaija kennt man einige hundert Verse, in denen im weitesten Sinne jüd i
sches und christliches Erzählgut behandelt wird. Der Arabist Sehultheß stellte sie 
am Anfang des 20. Jahrhunderts zum ersten Mal zusammen. Sofort kam die Frage 
nach der Echtheit auf -  das waren doch wohl weitgehend Plagiate aus dem Koran, 
lautete die herrschende Meinung, die Nöldeke 1912 in der Zeitschrift für Assyrio- 
logie (Bd. 27, S. 159-172) zusammenfaßte. Da in einigen Versen freilich auch 
Dinge standen, die man nicht im Koran fand, blieb nichts anderes, als wenigstens 
diese Verse Umaija zuzuschreiben. Endgültig zur Fälschung unter dem Eindruck 
des Korans wurden Umaijas Verse von Tor Andrae erklärt. In seinem Buch D er  
U rsprung d e s  I s lam s u n d  das C hr i s t en tum  (1923—5) zeigte er, daß manche Koran
kommentatoren noch detailliertere Angaben zu den Erzählungen biblischer Fler- 
kunft enthielten. Was man einem Dichter Umaija zuschreibe, der ein älterer Zeit
genosse Mohammeds sei, das sei demnach nichts weiter als eine spätere Versifika- 
tion der den Koran kommentierenden frühislamischen Erzählkunst. Joachim W. 
Hirschberg veröffentlichte 1939 in Krakau eine Dissertation, in der er Andrae ve

11 A z -Z u b a i n , Nasab Q urais, ed. L e v i - P r o v e n g a l  (Kairo 1953) 98.
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hement widersprach {Jüdische u n d  ch r i s t l i ch e  L eh r en  im  v o r -  u n d  f rü h i s lam is ch en  
Arabien) .  Umaija schöpfe aus der Haggada, so seine Erkenntnis, die er durch ent
sprechende Paralleltexte erhärtete. Die schroffe Zurückweisung seiner Einsichten 
durch Johann Fück12 entmutigte ein weiteres Argumentieren und Forschen in 
dieser Richtung. Folgende Motive für die Fälschung sind bisher genannt worden: 
1. Da es ein Tabu ist, den Koran nachzumachen, habe man Verse geschmiedet und 
sie Umaija zugeschrieben; 2. man habe das Ansehen des Stammes der Banü Taqlf 
erhöhen wollen, das durch Personen wie al-Muglra b. Su'ba, Zijäd b. Ablhi, al- 
Haggäg b. Jüsuf stark gelitten habe; 3. Umaija sollte zu einem Muslim gemacht 
werden; 4. man wollte einen vorislamischen Monotheismus in Arabien konstruie
ren.13

Alle diese Argumente sind nichts weiter als Unterstellungen, die sich jenseits 
jeglicher ernsthaften Auseinandersetzung mit dem reichhaltigen Quellenmaterial 
zur vor- und frühislamischen Geschichte bewegen. Machen w ir uns davon frei, 
und betrachten w ir unvoreingenommen, was unter dem Namen Umaijas überlie
fert ist! Ich wähle zunächst ein Beispiel aus dem Kitäh  al-Agäm.  Dort steht im 
Rahmen eines umfangreichen Artikels über ihn Folgendes: Der Gesandte Allahs 
gab Umaija in folgendem Wort recht: „Ein Mann und ein Stier unter seinem rech
ten Fuß, ein Adler für den linken und ein Löwe, b ere it..."  Der Gesandte Allahs 
sagte: „Er hat recht.“14 Al-Gähiz (gest. 869) stellte in seinem Buch über die Tiere 
hierzu fest: Es wird überliefert, daß einige Engel die Gestalt von Löwen, andere 
die von Stieren, wieder andere die von Adlern haben; darauf weist die Tatsache 
hin, daß der Prophet den folgenden Vers von Umaija b. ab! s-Salt bestätigte, und 
dann kommen die eben zitierten Worte15. Mohammed, so heißt es an einer Stelle 
der Überlieferungen zu seiner Vita, ließ sich gern die Verse Umaijas vortragen, 
hier hätten w ir ein Beispiel dafür. Das Motiv, der Thron Christi, getragen von den 
vier Symbolgestalten der Evangelisten, ist auch in das Prophetenhad l t  eingedrun
gen: „Der Gesandte sah Allah auf einer grünen Wiese; unter Allah waren goldene 
Decken auf einem goldenen Thron hingebreitet, den vier Engel trugen, einer in 
der Gestalt eines Mannes, ein anderer in der Gestalt eines Stieres, eine weiterer in 
der Gestalt eines Adlers, der letzte in der Gestalt eines Löwen.“16

12 O rientalistische L iteraturzeitung 44 (1941) 76 f., ein geradezu beschämendes Beispiel für 
den G rundsatz, daß nicht sein kann, was nicht sein darf. Fück deutet an, er glaube, daß die 
unter U m aijas Nam en verbreiteten Verse gefälscht wurden, um „die durch Muhammeds 
Ausspruch über U m aiya ,er sei beinahe ein M uslim  gewesen' lebhaft erregte N eugierde der 
G läubigen an diesem w enig bekannten Vorgänger des Propheten mit den billigen M itteln e i
ner in koranischen Reminiszenzen und jüdisch-christlichen Erbaulichkeiten sich ergehenden 
Versmacherei zu befriedigen“.
13 Se id en s t i ck e r ,  a.a.O .
14 al-Isbahänl: Kitäb al-agäni, 24 Bde. (Kairo 1963—74) IV, 128 f.
15 al-G ähiz:, Kitäb al-hajaw än, 7 Bde. (Kairo 1937-45) VI, 68.
16 Tilman N ag e l ,  Die religionsgeschichtlichen W urzeln des sogenannten Bilderverbots im 
Islam, in: H.-J. K l im k e i t  (Hrsg.), Götterbild in Kunst und Schrift (Bonn 1983) 93-114, hier 
97.
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Im Koran wird mitgeteilt, daß Allah sieben Himmel geschaffen hat, die in 
Schichten übereinander liegen (Sure 67, 3; Sure 71, 15). Einzelheiten erfährt man 
nicht. Doch an entlegener Stelle, in der Kosmographie und Weltgeschichte al- 
Maqdisls (gest. nach 966) 17, wird man fündig. Der erste Himmel sei ein riesiger 
Smaragd, man nenne ihn Birqi’ . Als Beleg zitiert al-Maqdisi einen Vers aus einem 
Gedicht Umaija b. ab! s-Salts, und geht man dieser Spur nach, zeigt sich, daß in 
einer Abhandlung zur arabischen Grammatik aus der Feder eines gewissen Ibn 
Dä’üd al-Isfahänl (gest. 898) weitere Verse erhalten sind18. B irqi’, so Umaija, 
gleicht einem windstillen Meer; an dessen Rand sind Engel postiert, die vom zwei
ten Himmel beschattet werden, einer Kuppel, deren Farbe derjenigen einer mit 
Wasser gefüllten Glasschale ähnelt. „Unser Herr stellte sie meisterhaft her, als er 
sie (d. h. die Schale oder alle sieben Himmel) baute, indem er für sich allein blieb.“ 
In weiteren Versen hören wir, daß Allah im siebten Himmel auf einem Thron 
west, der wie ein mit Edelsteinen verzierter Tragsessel beschaffen ist. Engel ver
harren vor Allah in Anbetung; zahllose andere durchfliegen mit seinen Anweisun
gen die Himmel. Der Thron, auf dem Allah wie ein König Platz genommen hat, 
wird von vier Cherubim getragen, einem in Gestalt eines Mannes, der zweite ein 
Stier, der dritte ein Adler, der vierte ein Löwe. Dieses Bild greift der Koran eben
falls auf, allerdings wieder auf Andeutungen beschränkt. Die in die mittlere mek
kanische Periode zu zählende Sure 37 hebt wie folgt an: „Bei denen, die in Reihen 
stehen, die Zudringlichen abwehren, eine Mahnung verlesen! Euer Gott ist einer, 
der Herr der Himmel und der Erde und dessen, was dazwischen ist!“ Was der 
heidnische Gottsucher (arab.: a l -h a m f )  und der die Ideen des Gottsuchertums 
aufgreifende Mohammed vor Augen haben, sind die im byzantinischen Machtbe
reich um 500 auftauchenden Darstellungen der Majestas Domini: Der Architekt 
des Weltalls, mit Christus in eins gesetzt, wird vom vielgestaltigen Evangelium ge
tragen, verkörpert durch die Cherubim, die, so schon Irenäus (gest. ca. 200), „Bil
der der Wirksamkeit des Gottessohnes“ sind: Der Löwe symbolisiert dessen Tat
kraft; der junge Stier das Amt des Opferpriesters, das Christus innehat; der 
Mensch die Inkarnation und der Adler „die Gabe des Geistes, die der Kirche zu
fliegt“19.

Die Aneignung des im arabischen Gottsuchertum gängigen Bildes von dem A l
lah, der von seinem Thron herab unermüdlich seine Schöpfung regiert, die von 
seinem Fußschemel (arab.: al-kursi)  umfaßt wird (Sure 2, 255), ist gewiß nicht der 
Anstoß dafür gewesen, sich mit Entschiedenheit dem Monotheismus zuzuwen
den -  und sich damit zum Erben des Gottsuchertums aufzuschwingen. Aber das 
Bild dürfte dazu beigetragen haben, daß er seine Gottesidee in der mittleren mek

17 B. R ad tk e ,  W eltgeschichte und W eltbeschreibung (Beirut 1992) 68-94.
18 M. Vallaro , U m ayya ibn A bi s-Salt nella seconda parte del „Kitäb az-Zahrah“, in: Atti 
delle Accademia N azionale dei Lincei. Memorie. C lasse di Scienze morali, storiche e filolo- 
giche 22/4 (1978).
19 LCI, III, 178f. (s.v. Majestas Christi, F. van der Beer) Siehe hierzu den Beitrag von J.-M . 
Spieser. Zu weiteren dem christlichen Kontext entstammenden koranischen „Bildern“ äu
ßerte sich auf dem Kolloquium M. Radscheit.
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kanischen Periode in diese Richtung verlagerte: Es veranschaulichte eine bei den 
Arabern, die von der hochreligiösen Durchdringung Arabiens erfaßt worden wa
ren, gängige Gottesvorstellung, die besagte, daß von dem Einen alles Diesseitige in 
souveräner Weise gewirkt werde, auch die Geschicke der Menschen. Damit nun 
gewinnen w ir unmittelbaren Anschluß an die hochreligiöse Gedankenwelt des da
maligen Vorderasien: Maria gebiert den über dem Sein Seienden, heißt es im ersten 
Weihnachtshymnos des Romanos (vgl. den Beitrag von ]. Koder), der dem Gott
vater wesensgleiche Christus wird allem Irdischen entrückt, er erscheint als der 
Herr des Himmlischen Jerusalem; dargestellt auf Apsisbildern, repräsentiert er die 
Gegenwart des Uberweltlichen im Diesseits (vgl. den Beitrag von J.-M . Spieser). 
Ab dem 5. Jahrhundert umringt ihn eine Engelsgarde (vgl. den Beitrag von A. Ar
beiter). Vielfältig waren die Wege, auf denen solche Vorstellungen verbreitet w ur
den (vgl. die Beiträge von H. Suermann und M. Tamcke).

Indem die Hanlfen die Bilder nutzten, mit denen das damalige Christentum 
seine Lehren propagierte, übernahmen sie freilich nicht die christliche Gottes
idee20. Der in der Gestalt des Kosmokrators Christus veranschaulichte Allah 
überläßt dem Menschen grundsätzliche keinen Spielraum zu selbständigem Flan- 
deln. Der Gedanke der Eigenverantwortlichkeit des Gläubigen für sein Heil ver
schwindet daher in dieser Lebensperiode Mohammeds aus seinen Verlautbarun
gen -  und taucht erst wieder in Medina in einer den damaligen kriegerischen Le
bensumständen angepaßten Form wieder auf21. Charakteristisch für die mittel- 
mekkanische Zeit seiner Verkündigungen ist die ständige Bezugnahme auf die vor 
ihm bestellten Gesandten. Sie alle trafen auf verstockte Völker, die, gleich den 
Mekkanern, die ihnen zugedachte Botschaft Allahs verwarfen. Allah w irkt auch 
diesen Ungehorsam, um die Wahrheit in einer Strafaktion zum Triumph zu füh
ren, ein Schicksal, das den Mekkanern bevorsteht. In Sure 26 hat er diese Vorstel
lungen ausführlich dargestellt. „T ä-sm -m im 22. Jenes sind die Wunderzeichen des 
klaren Buches. Womöglich grämst du dich, weil sie ungläubig bleiben. Wenn wir 
wollen, senden w ir ihnen vom Himmel ein Wunderzeichen hinab, und daraufhin 
werden sie immerfort demütig den Nacken beugen. (Doch) der Barmherzige 
erteilt ihnen stets aufs neue eine Mahnung, aber sie übergehen sie (jedesmal). Sie 
erklären es für Lüge, doch die Kunde von dem, worüber sie spotteten, wird sie 
noch erreichen! Haben sie sich denn nie das Land angeschaut, wieviel w ir dort 
hervorsprießen lassen von jeglicher edlen Art? Darin liegt doch ein Wunderzei
chen, die meisten von ihnen aber glauben nicht! Dein Herr ist der Mächtige, 
Barmherzige!“ (Sure 26, 1-9). Alles, was Allah w irkt -  und das sind alle Dinge des 
Diesseits, dem Menschen nützliche genauso wie die Schrecknisse und Katastro
phen, die über ihn hereinbrechen, und es sind die Worte, die er über den Prophe
ten an den Menschen richtet -  alles, was Allah wirkt, sind Wunderzeichen, die der 
Verfügung und dem Handlungsvermögen der Geschöpfe ein für allemal entzogen

20 Vgl. M LL, 919-921 und 976-979.
21 M LL, 390.
22 Zur Problem atik der Abkürzungen vor einigen Suren vgl. den Beitrag von D. Ferchl.
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bleiben. Dies zu begreifen, es an den alltäglichen Vorgängen in der Welt um einen 
her abzulesen, weigern sich die Mekkaner, sie spotten über die Mahnung. Aus den 
Geschichten der Propheten vor ihm weiß Mohammed aber, daß Allah bald das 
drastische Zeichen einer Katastrophe setzen wird; darauf vertraut Mohammed. 
Die „Wunderzeichen des klaren Buches“ sind genau so wahr wie das alltägliche 
Geschehen in der Natur, und diese Wahrheit wird sich in jedem Falle erweisen -  
was diese Worte von dem Gerede der Wahrsager und Dichter unterscheidet.

Mose und sein Streit mit dem Pharao (Sure 20, 10-67) sind das erste Beispiel, 
das Mohammed anführt. „Dein Herr ist der Mächtige, Barmherzige!“ (Sure 26, 
68). Abraham und die Götzendiener, denen dieser entgegentritt, werden dann ins 
Gedächtnis gerufen. „Dein Herr ist der Mächtige, Barmherzige!“ (Sure 26, 104). 
Noah, die ‘Äd mit ihrem Propheten Hüd, die Tamüd und Sälih, Lot und die sün
digen Städte, den Propheten Su'aib, sie alle und den Untergang der Ungläubigen, 
mit dem ihre Geschichten stets enden, hält Mohammed den Mekkanern vor, und 
am Ende einer jeden läßt er sein alter Ego versichern: „Dein Herr ist der Mächtige, 
Barmherzige!“ (Sure 26, Verse 122, 140, 159, 175, 191). Noch gewährt Allah den 
Zweiflern und Spöttern Aufschub, aber wer kann wissen, wie lange? „Die Satane 
bringen das Buch nicht herab. Das ziemt sich nicht für sie, und sie können es auch 
nicht, denn man hält sie vom Zuhören fern. Darum ruf neben Allah keinen ande
ren Gott an! Du würdest sonst bestraft werden. Doch warne deine nächsten An
gehörigen“ -  wie es Abraham, Lot und andere Propheten taten -  „und sei um die 
Gläubigen besorgt, die dir folgen! Sollte man sich dir widersetzen, dann sag: ,Für 
das, was ihr macht, bin ich nicht verantwortlich!* Und verlaß dich auf den Mäch
tigen, Barmherzigen, der dich sieht, wenn du dich (zum rituellen Gebet) aufstellst 
und wie du dich in der Schar derjenigen hin- und herwendest, die sich niederwer
fen. Er hört und weiß alles. Soll ich dir mitteilen, auf wen die Satane hinabsteigen? 
Auf jeden sündigen Schwindler! Sie lauschen. Die meisten von ihnen sind Lügner. 
Desgleichen die Dichter -  ihnen folgen die Toren. Elast du nicht gesehen, wie die 
(Dichter) in jedem Tal umherirren und daß sie sagen, was sie nicht tun?“ (Sure 26, 
210-226). Denn die Worte, bestenfalls bruckstückhaft erlauscht, die sie von den 
Satanen zugeflüstert bekommen und dann verkünden, müssen sich als falsch er
weisen, eben weil sie nicht ein Teil der unaufhörlich von Allah gewirkten Wunder
zeichen sind. Ganz anders verhält es sich mit den Gläubigen, wie der letzte, wegen 
seines vom ganzen Text der Sure abweichenden Stils als nachträgliche Erläuterung 
anzusehende Vers beteuert: „Abgesehen von denen, die glauben, fromme Werke 
tun, Allahs oft gedenken und triumphieren, nachdem man ihnen Unrecht zuge
fügt hat. Diejenigen, die das Unrecht begingen, werden erfahren, worauf es mit 
ihnen hinausläuft“ (Sure 26, 227).

Was an diesem Text auffällt, sind Ähnlichkeiten im Aufbau, die diese Sure mit 
der christlichen Hymnenliteratur teilt, die auf syrisch eine weite Verbreitung ge
funden hatte. Der Inhalt, nämlich das Auftreten der einzelnen Gesandten Allahs, 
deren Mißerfolg und die Strafe, die die Verstockten trifft, ist durch einen Refrain 
gegliedert. Ein weiteres Beispiel hierfür bietet Sure 55. Wie schon im Falle des 
thronenden Schöpfers werden w ir auf einen christlichen Zusammenhang verwie-
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sen2-’. Die Mekkaner waren sich darüber im klaren, daß Mohammed den Stoff 
seiner koranischen Erzählungen wenigstens zum Teil von Fremden erläutern ließ. 
Eben deshalb kamen sie darauf, sein diesbezügliches Wissen auf die Probe zu stel
len24. In Sure 16, Vers 103 macht er gegen den Vorwurf, er lasse sich in diesen Din
gen unterweisen, geltend, daß derjenige, den sie als seinen Gewährsmann ansähen, 
ein Nichtaraber sei; was er, der Gesandte Allahs, vortrage, sei aber in bestem Ara
bisch verfaßt, ein Umstand, den er auch an anderen Stellen des Korans hervor
hebt25. In der Tat, die Art des Ausdrucks, die Reimprosa, in der dieser Stoff immer 
wieder in liturgischem Kontext26 vorgetragen und den Anhängern nahegebracht 
wurde, das ist Mohammeds Leistung, und für den Erfolg seiner Sache ist sie nicht 
gering zu veranschlagen.

3. Späte mekkanische Zeit: 
Die Aneignung des Gottsuchertums

Das geschilderte Eindringen umfangreicher Anleihen bei der jüdisch-christlichen 
Überlieferung führte abschließend zur bewußten Aneignung des Hanlfentums 
durch Mohammed. Die Gestalt des Patriarchen Abraham, der weit vor Mose und 
Jesus, den Stiftern der beiden Religionen, die in Arabien gegeneinander konkur
rierten, durch Allah zum „Freund“ erwählt wurde (Sure 4, 125 in Verbindung mit 
Sure 3, 67 f.), steht für eine Religion, die auch den Heiden unmittelbar zugänglich 
ist; um das Paradies zu gewinnen, brauchen sie nicht Juden oder Christen zu wer
den, sie können Allah als den einen unwandelbaren Schöpfer auch erkennen, ohne 
eines der beiden Bekenntnisse zu übernehmen. Abraham ist in der spätmekkani- 
schen Sure 6, Vers 74 bis 83 das leuchtende Vorbild einer solchen nicht von religiö
sen Lehrern vermittelten Einsicht in das Wesen Allahs und der von ihm in Gang 
gehaltenen Welt. In ihr, so muß Abraham einräumen, ist nichts beständig, so daß 
es der kultischen Verehrung wert wäre. Gestirn, Mond und Sonne müssen unter
gehen. So bleibt dem nach dem einen, seinsmäßig überlegenen Ursprung suchen
den Menschen nur die Möglichkeit, sich dem unsichtbaren, allmächtigen Allah 
anheimzugeben, das „Gesicht ganz auf ihn zu richten“, wie Abraham in Sure 6, 
Vers 79 bestätigt. Auf sich allein gestellt, hätte Abraham diese entscheidende Ein
sicht freilich nicht erringen können. Allah muß ihm den Anstoß dazu geben, in
dem er dem Suchenden einen Einblick in sein ununterbrochenes Schöpfungshan
deln gewährt: „So zeigen w ir Abraham (unser) Herrschen über Himmel und Erde 
und damit er einer von denen sei, die Gewißheit erlangen“ (Sure 6, 75). Nicht

Vgl. hierzu die Beiträge von M. Tamcke und J. Koder.
24 M LL, 223-226.
25 Belege bei R u d i  P a r  e t , Der Koran. Kommentar und Konkordanz (Stuttgart 1980) 246, zu 
Sure 12, Vers 2 .
26 Vgl. hierzu den Beitrag von H. Suermann.
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Abrahams Verstandesschluß ist der Grund für die wahre Gotteserkenntnis, son
dern ein Gnadenakt Allahs; dementsprechend ist der heidnische Götzenkult auch 
nicht wegen der Nutzlosigkeit der Verehrung von Kultbildern zu verwerfen, son
dern weil Allah hierfür keine Vollmacht herabgesandt hat (Sure 6, 81). Das be
deutet mit Blick auf Mohammed und das Hanlfentums, daß die Anhänger dieser 
Strömung eines Propheten bedürfen, der ihnen Gewißheit über die von ihnen nur 
vermutete Richtigkeit ihres Kultes gibt.

Die letzten möglichen Zweifel der Hanlfen zu zerstreuen, das ist nun die w ich
tigste Aufgabe Mohammeds. Dies unternimmt er, indem er in Sure 2 darlegt, wie 
Abraham und Ismael die Kaaba errichten: Dort, in Mekka, ist jene Glaubensge
wißheit der „Hinwendung des Gesichtes zu Allah“, des isläm  im wörtlichen 
Sinne, zum ersten Mal in der Heilsgeschichte wirksam geworden. Und jetzt, unter 
Mohammed, dem zweiten Abraham, geschieht dies von neuem: Er und die Seinen 
vollziehen ebenfalls die das Heil sichernde religiöse Urgeste: „Wenn (die Anders
gläubigen) gegen dich argumentieren wollen, dann sprich: ,Ich wende das Gesicht 
(ausschließlich) zu Allah, und auch diejenigen, die mir folgen!“' In der Auseinan
dersetzung mit den mekkanischen Heiden, seit der Flucht nach Medina auch im 
Streit mit den „Schriftbesitzern“, den Juden und Christen, soll sich Mohammed 
auf Abraham berufen, und zwar auf jenen Augenblick in dessen Leben, als dieser 
seine Gcschöpflichkeit in ihrer ganzen Bedeutung erfaßt. Die Geste des Hinwen
dens des Gesichts wird an dieser Stelle mit dem transitiven Verbum as lama  be
schrieben; es gibt das Ausliefern einer Sache oder einer Person wieder und ist in 
unserem Zusammenhang insofern angebracht, als Abraham bzw. Mohammed das 
Gesicht, nämlich alles Trachten und Denken, ausschließlich auf Allah konzentrie
ren und im Idealfall die Schöpfung gar nicht mehr als etwas Beachtenswertes emp
finden sollen. In Vers 19 steht in eben diesem Sinn das Verbalnomen al-is läm .  „Die 
(einzige) Glaubenspraxis ist nach Allahs Auffassung der isläm. Diejenigen, die das 
Buch erhielten, entzweiten sich (über den rechten Glauben) erst, als das Wissen 
schon zu ihnen gekommen war, wobei sie sich gegeneinander auflehnten . . . “ 
Abraham war, wie man ebenfalls in Sure 3 hört, weder Jude noch Christ gewesen, 
sondern hatte die von Allah ursprünglich dem Menschen zugedachte Glaubens
praxis, den i s läm , begründet. Dessen Entartung haben wir in Judentum und Chri
stentum vor uns, weshalb Mohammed sich im Streit mit deren Bekennern auf 
Abraham berufen soll: „Ich wende das Gesicht ausschließlich zu Allah . . . “ „Und 
frage“, so heißt es in Vers 20 weiter, „diejenigen, die das Buch erhielten, und die 
Lleiden: ,Wendet auch ihr?“ und wenn sie (es) wenden, dann haben sie den rich
tigen Weg gefunden . . . “

Die Rezeption der Erzählungen über Abraham, die Mohammed gegen Ende 
seiner mekkanischen Jahre in den Koran aufnimmt, war vermutlich bereits im 
Sinne der hanlfischen Ideen eingefärbt. In Sure 2, etwa anderthalb Jahre nach der 
Ankunft in Medina entstanden, wird die „Islamisierung“ Abrahams abgeschlos
sen: Er ist nun, wie schon angedeutet, der einzige vollgültige Vorläufer Moham
meds geworden; dieser ist gleichsam ein „Abraham redivivus“. Das machtpoliti
sche Ziel Mohammeds, die Inbesitznahme Mekkas und die Herrschaft über die



Kaaba, ist damit vorgegeben und gerechtfertigt. In Sure 2, Vers 190 bis 193 spricht 
Mohammed dies in aller Offenheit aus.
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4. Der Heidenprophet (arab.: a n -n a b i  al-ummT)

Im Hanlfentum wußte man, was einem die Juden und Christen voraushatten: eine 
durch Allah offenbarte Ordnung ihrer Glaubenspraxis (arab: ad -d in ) .  Man 
glaubte aber auch zu wissen, daß die Glaubenspraxis der Juden und der Christen 
nicht mehr die ursprüngliche, von Allah erlassene sei; willkürliche Veränderungen 
hätten Juden und Christen daran vorgenommen und stünden deswegen unter dem 
Fluch und dem Zorn Allahs27. Die Berufung auf Abraham erforderte demnach die 
Wiederherstellung der echten Kultordnung und Lebensregel. Jedenfalls waren die 
Ansichten der Andersgläubigen scharf zurückzuweisen, die meinten, man müsse 
Jude oder Christ sein, dann wandele man schon den richtigen Weg. „Nein!" war 
ihnen entgegenzuhalten, „vielmehr der Gemeinschaft Abrahams (gilt es beizutre
ten), der ein Hanif war, nicht einer von den Beigesellern!“ (Sure 2, 135). Im Zu
sammenhang mit der Notwendigkeit, eine von Allah selber bestätigte Glaubens
ordnung zu stiften, wendet Mohammed zum ersten Mal die Bezeichnung „Pro
phet“ (arab.: an-nabT) auf sich selber an. Bis dahin nennt er sich einen Gesandten 
Allahs, der über Allah und dessen Schöpfertum aufklärt. Auch die Benennung 
„Prophet“ ist mit dem Uberbringen einer Schrift verknüpft, und da Mohammed 
in der spätmekkanischen Zeit seines Wirkens auf eine im Entstehen begriffene ver
weisen kann, darf er sich selber „Prophet“ nennen. Allerdings ist der Inhalt der 
Schrift eines Propheten von anderer Art. Es geht nicht mehr um den Eingottglau
ben und um die Darlegung des Schöpfertums Allahs und der daraus folgenden 
Dankespflicht, die mit der Hinwendung des Gesichts zu ihm abgegolten wird, mit 
dem rituellen Gebet (arab.: as-sa lät)  und der Läuterungsgabe (arab.: az-zakät). 
Vielmehr müssen jetzt die kultischen und lebenspraktischen Konsequenzen der 
Hinwendung zu Allah geregelt werden.

Zum ersten Mal ist in der spätmekkanischen Sure 7, in der Mohammed den 
Bruch mit den Mächtigen seiner Heimatstadt verkündet28, davon die Rede, daß er 
nicht nur der Gesandte Allahs, sondern auch der Heidenprophet sei, berufen, sei
nen Anhängern die lange entbehrten authentischen Gesetze zu übermitteln. Wäh
rend Mose die Gesetzestafeln entgegennahm, hatten die Israeliten das goldene 
Kalb angebetet; um solche Verfehlungen künftighin zu unterbinden, ernannte er 
siebzig Obmänner. Er flehte Allah um Vergebung an. Dieser erwiderte, er strafe, 
wen er wolle, seine Barmherzigkeit hingegen sei grenzenlos; sie werde denen zu
gute kommen, die „gottesfürchtig sind, die Läuterungsgabe leisten und an unsere 
Wunderzeichen glauben, denen, die dem Gesandten, dem heidnischen Propheten, 
folgen, den sie in der Tora und im Evangelium niedergeschrieben finden, der ihnen

27 Vgl. h ierzu M LL, Kapitel II und IV.
28 N age l ,  M edinensische Einschübe 137-141.
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das Billigenswerte befiehlt, das Abscheuliche verbietet, ihnen das rituell Unbe
denkliche erlaubt, das Schlechte untersagt und ihnen die Bürde und die Ketten ab
nimmt, die auf ihnen lasteten. Diejenigen, die an ihn glauben, ihm helfen, ihn un
terstützen und dem Licht folgen, das mit ihm herabgesandt wurde, das sind die 
Glückseligen! Sprich: ,Ihr M en s c h en !  Ich bin der Gesandte Allahs an euch alle, 
Allahs, dem die Herrschaft über die Himmel und die Erde gehört, außer dem es 
keinen Gott gibt, Allahs, der Leben und Tod bewirkt. Glaubt also an Allah und an 
seinen Gesandten, den heidnischen Propheten, der selber an Allah und dessen 
Worte glaubt! Folgt ihm, vielleicht wählt ihr den richtigen Weg!““ (Sure 7, 156— 
158).

In unmißverständlicher Schroffheit erhebt Mohammed nunmehr den An
spruch, als Gesandter Allahs zugleich der heidnische Prophet zu sein, derjenige 
mithin, der den Heiden die Schrift bringt und sie in dem durch Allah selber gestif
teten Kult unterweist. Damit befreit er sie nicht nur vom Makel der M inderwer
tigkeit gegenüber den Juden und Christen, sondern versetzt sie sogleich in den 
Rang der Überlegenen; denn er ist es jetzt, der als einziger berufen ist, die durch 
Allah verfügte authentische Lebensordnung zu verkünden. Die „Schriftbesitzer“ 
ihrerseits stehen nämlich unter dem Fluch und dem Zorn Allahs, da sie eigen
mächtig Erschwernisse in ihre Glaubenspraxis eingefügt haben; die Juden befol
gen Speisegebote, die nicht leicht einzuhalten sind, die Christen schufen das 
Mönchtum. Was die wahre Glaubenspraxis sei, legt Mohammed zuerst in Sure 2 
dar, und dabei verweist er darauf, daß Allah die Schwächen seiner Anhänger milde 
beurteilt, ja auf sie Rücksicht nimmt (Vers 187). Wie weit sich Mohammed in den 
Einzelheiten gerade in Sure 2 auf jüdische Vorschriften einläßt, zeigt B. Schmitz in 
seinem Beitrag. Die Übernahme ritueller und lebenspraktischer Bestimmungen 
findet mit Sure 2 keineswegs ihren Anschluß, sie geht nach Mohammeds Tod wei
ter, und vor allem in der sich über mehrere Jahrhunderte herausbildenden Scharia 
wird man noch zahlreiche Entlehnungen aus dem Judentum, aber auch aus dem 
Christentum entdecken. Nach Mohammeds Ansicht freilich war mit der Fertig
stellung der spätmedinensischen Sure 5 die Stiftung des islamischen din  abge
schlossen (Vers 3).

Daß Mohammed zusätzlich zum Gottesgesandtentum für sich das Propheten- 
tum beanspruchte, führte im Laufe seiner ersten Jahre in Medina zu einem tief
greifenden Wandel der von ihm als Offenbarungen aufgefaßten Texte. Zwar dien
ten sie weiterhin der Propagierung Allahs als des einzigen Gottes, des unermüd
lich wirkenden Schöpfers, der den Dank seiner Geschöpfe einfordert, sie am Ende 
der Zeiten ein zweites Mal erschaffen und über sie zu Gericht sitzen wird. Zu die
ser Botschaft des G esand ten  gesellt sich fortan die Thematik des P roph e t en ,  die 
Verkündigung und Durchsetzung der „authentischen“ Glaubensordnung.

Es gibt Indizien dafür, daß die Schrift (arab.: al-k itäb)  des Gesandten als ein 
Korpus von 29 Suren geplant war -  vielleicht nach dem Vorbild einer „Monatsle
sung“ ? Jedenfalls finden sich im Koran Suren in dieser Anzahl, die mit Buchsta
benkombinationen und einem Hinweis darauf beginnen, daß der darauffolgende 
Text zum Buch oder zur Lesung gehöre. Dieter Ferchl entschlüsselte den Sinn
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dieser Buchstabenkombinationen29 und zeigt in seinem Beitrag zum Kolloquium, 
daß sich hinter ihnen bzw. hinter den durch sie kenntlich gemachten Suren eine 
„Dramatisierung“ der Botschaft des Gesandten verbergen könnte -  Phasen des 
zunehmenden Mondes: Allahs Schöpfungswirken und dessen Verkündung; Pha
sen des abnehmenden Mondes: Bezweifeln dieser Botschaft, Verdammnis.

Mit dem Auftreten als Prophet wendet sich Mohammed nicht gänzlich von die
ser Thematik ab, jedoch wird sie durch die Anordnung von Allah gestifteter Riten 
und Vorschriften überlagert. Die frühmedinensischen Suren 2 und 3 weisen noch 
die „Gesandten-lEÄnXeitung“ auf, enthalten aber bereits überwiegend den neuen 
Stoff, bezeugen also, daß Mohammed bei seiner Vertreibung aus Mekka sein dort 
in Angriff genommenes Korpus noch nicht abgeschlossen hatte30. Indem Moham
med als Prophet aufs neue die nach seiner Auffassung zum ersten Mal Abraham 
offenbarten Riten einführt, gelangt er nunmehr in einen schroffen dem Inhalte 
nach benennbaren Gegensatz zu den Juden und Christen, denen er vorwirft, die 
nämlichen ihnen durch Mose bzw. Jesus dargelegten göttlichen Vorschriften ei
genmächtig verändert zu haben31. Die Befolgung der durch den P ro ph e t en  erneu
erten Religionspraxis ist das entscheidende Merkmal der Abgrenzung (vgl. Sure 2, 
145 und Sure 10932), während der G esand te  Mohammed sich noch hat vorstellen 
können, daß alle Menschen, die an den Schöpfer glauben und ihm Dank zollen, 
den Jüngsten Tag nicht zu fürchten brauchen (vg. Sure 46, 13). Solche Nachsicht 
gegenüber den Bekennern anderer Religionen klingt bisweilen auch in Medina an, 
sie ist dann aber stets an das „fromme Tun“ gebunden (Sure 2, 62 und 5, 69); die 
meisten Schriftbesitzer, so Mohammed vorwurfsvoll, befleißigen sich dessen ge
rade nicht (Sure 3, 110). „Am rituellen Zentrum zeigt sich die Exklusivität dieser 
Religion am deutlichsten“, stellt Bertram Schmitz in seinem Beitrag fest. Die 
Kenntnis der im Koran umgearbeiteten christlichen und jüdischen Überlieferung 
sowie der Maßgaben, nach denen diese Umarbeitung erfolgte33, ist, wie Schmitz 
zu Recht betont, eine grundlegende Voraussetzung für das Verständnis der mo- 
hammedschen Botschaft.

Summary

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

29 D ie t e r  F er ch l ,  Die Deutung der „rätselhaften Buchstaben“ des Korans (Steyerberg 2003).
->0 Vgl. hierzu ferner die Bemerkungen zur Geschichte von Sure 12 bei N age l ,  M edinensische 
Einschübe in mekkanischen Suren 35 f. und 113-115.
31 M LL, 290-293; vgl. ferner Tilman N age l ,  Das Christentum  im Urteil des Islams (Bursfel
der Universitätsreden 24, hrsg. v. J o a c h i m  R in g l e b e n ,  Abt von Bursfelde, Göttingen 2007). 
j2 Zu deren medinensischer Entstehung vgl. N age l ,  Medinensische Einschübe 97.
33 M LL, 163-166.
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ments or to the apocryphal gospels, but the conspicuous differences between the 
supposed sources and Mohammed’s koranic versions seemed to remain unex
plainable, i.e. the result of his prophetical genius. Materials pertinent to the kor
anic wording which the Arabic literary tradition considered as prior or contem
porary to nascent Islam were suspected to be forged in later times.

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



Verzeichnis der Tagungsteilnehmer

Prof. Dr. Achim Arbeiter, Göttingen, aarbeiter@gwdg.de 
Ayse Ba§ol-Gürdal, Göttingen 
Dieter Ferchl, Steyerberg
Prof. Dr. Johannes Koder, Wien, johannes.koder@univie.ac.at 
Prof. Dr. Tilman Nagel, Göttingen (Stipendiat des Historischen Kollegs 

2005/2006), til.nagel@t-online.de 
Matthias Radscheit M.A., Bonn, mradscheit@gmx.de 
PD Dr. Bertram Schmitz, Hannover, bertramschmitz@yahoo.de 
Prof. Dr. Jean-Michel Spieser, Fribourg, jean-michel.spieser@unifr.ch 
Prof. Dr. Harald Suermann, Bonn, harald.suermann@uni-bonn.de 
Prof. Dr. Martin Tamcke, Göttingen, martin.tamcke@theologie.uni-goettingen.

mailto:aarbeiter@gwdg.de
mailto:johannes.koder@univie.ac.at
mailto:til.nagel@t-online.de
mailto:mradscheit@gmx.de
mailto:bertramschmitz@yahoo.de
mailto:jean-michel.spieser@unifr.ch
mailto:harald.suermann@uni-bonn.de




Achim Arbeiter 
Die Entwicklung der Engelsdarstellungen in der 

frühchristlichen Kunst

Wie die gesamte Religionsgeschichte ist die Geschichte des jüdischen und des 
christlichen Glaubens bestimmt vom Sehnen der Erdenbewohner nach sinnlichem 
Kontakt mit dem, was doch eigentlich höher ist denn alle Vernunft; nach greifba
rer Bestätigung der LIeilszusage durch möglichst starke Sinneserfahrungen des 
Göttlichen. In diesem Kontext erhält ein Kollektiv des hierarchisch organisierten 
himmlischen Hofstaates eine die dortigen Verrichtungen ergänzende Aufgabe: ein 
Kollektiv von Dienern und Lobpreisern des Herrn, die nun erst vermöge ihrer be
sagten, den Menschen geltenden Zusatzaufgabe den Namen erhalten, unter dem 
sie uns geläufig sind: die Engel, äyyeXoi (Botschafter, Gesandte)1. Deren Pflicht
treue Gott gegenüber besteht auch darin, daß sie ergänzend zum Himmelsdienst 
auf Erden Missionen für ihn ausführen und dabei auf das Leben der Menschen -  
immer im Aufträge des Höchsten -  intensiv einwirken können. Gott bedient sich 
gern seines himmlischen Gefolges, um auf Erden zu intervenieren. In seiner A ll
macht wäre er darauf nicht angewiesen, und in der Tat hat er oft genug auch selbst 
zu direkten Maßnahmen gegriffen, aber es ist den Menschen eher erträglich und 
leichter faßbar, wenn Gott auf solch indirekte Weise handelt: durch Gesandte, die 
wirkliche Mittels-Leute sind, die als sichtbare Gestalten präsent werden und zwar 
mit humanen Zügen2, getreu der Tendenz zur „anthropomorphization of the 
supernatural“3.

1 Aus Platzmangel kann ich nicht einmal ansatzweise auf die geistes- und kulturgeschicht
lichen oder theologischen H intergründe (etwa den Zug zur Unterteilung der Engel in be
stimmte Klassen oder ,C höre“) eingehen -  hierzu besonders J o h a n n  M ich l ,  Engel I-IX , in: 
Reallexikon für Antike und Christentum , Bd. 5 (Stuttgart 1962) 53-258; R en z o  L ava to r i ,  Gh 
angeli. Storia e pensiero (Genova 1991) sowie der erste Teil von P r o v e r b i o  (2007) und der ma
terialreiche Sammelband Angels. The concept of celestial beings -  origins, development and 
reception = Deuterocanonical and cognate literature. Yearbook 2007 (Berlin 2007) - ,  sondern 
beschränke mich streng auf das eigentliche Thema. W ichtiges Schrifttum dazu im Verzeichnis 
des Anhangs; herausragend in jüngerer Zeit die Beiträge von M a r c o  Bu s sa g l i  sowie der zweite 
und H auptteil des im besten Sinne aktuellen Buches von P r o v e r b i o  (2007) mit Behandlung 
etlicher der auch von mir durchdachten Punkte, welches, nach dem eigentlichen Abschluß 
meines Textes, doch noch berücksichtigt werden konnte.
1 Vgl. A ndrea  Scha lte r , Der Erzengel Michael im frühen M ittelaltcr (Bern u .a. 2006) 2 3 f.
3 S a n n ib a l e , in: S ann ib a l e ,  L iv e r a n i  (1998) 63.
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Aus heilsgeschichtlicher Warte ist es plausibel, daß die Engel während der bi
blisch geschilderten Zeiten nur in der alttestamenthchen Vergangenheit und bis 
zur Inkarnation und frühesten Kindheit Christi sowie abermals nach dessen Tod 
und Auferstehung Kontakt mit den Menschen haben, da ja unter dem Neuen 
Bund Gott sich selbst als Fleischgewordener zu ihnen begibt (wobei dann aber -  
Ausweis größter Not des Menschen Christus -  ein Engel auch nach Gethsemane 
kommt, um dessen Bedrängnis zu lindern [Lk 22,43]). Für die historische Zeit 
nach dem Urchristentum sind Aussagen über Mission und Verhalten der Engel im 
wesentlichen nur noch mittelbar, nämlich als Einlassungen und Spekulationen 
frommer Autoren erhältlich, doch hat allgemein kein Zweifel an ihrem Dasein 
und Wirken bestanden4 und insbesondere der Schutzengelgedanke (Ps 34,8, 
91,11 f.) bis in die Moderne hinein ungebrochen fortgelebt. Im Blick auf die Zu
kunft sei die wiederum enorme Wichtigkeit der Engel bei den zu erwartenden 
Ereignissen um Endzeit und Weltgericht betont, für welche auch erneut -  haupt
sächlich in der Apokalypse -  kodifizierter Anhalt vorliegt; doch wird sich all das 
in einer Sphäre abspielen, die kein Diesseits mehr kennt und nur noch ewiger 
Herrlichkeit unterliegt.

Einstweilen müssen w ir indessen die zwei ganz unterschiedlichen und im 
Grunde unverbundenen Seiten der Existenz und des Tuns der Engel gewärtigen: 
Zum einen sind sie ,innendienstlich' im Himmel beschäftigt, wo sie dem Herr
scher gegenüber durch Preisen und Aufwarten, auch als Throngarde (und gele
gentlich sogar durch militante Abwehr des Bösen: Offb 12,7—9) ihre Pflicht erfül
len, und zum anderen werden sie ,außendienstlich“ auf die Erde geschickt, wo sie 
mit deren Bewohnern in Verbindung treten.

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

4 Was die M einungen über Engel im Umfeld des menschlichen Todes betrifft, so findet man 
breiten Aufschluß bei A thanas R e c h e i s , Engel, Tod und Seelenreise. Das W irken der Geister 
beim H eimgang des Menschen in der Lehre der alexandrinischen und kappadokischen Väter 
(Roma 1958). Epigraphik: In einer Grabinschrift A lexandriens von 409 w ird die tote Zone'ine 
dem Seelengeleit durch den „heiligen, zum Lichte führenden Erzengel M ichael“ anempfoh
len: C a r l  M aria  K a u fm a n n ,  Handbuch der altchristlichen Epigraphik (Freiburg i.Br. 1917) 
145. Das inschriftliche Gebet über der Ruhestätte eines Priesters Kyprianos im m akedoni
schen Edessa aus dem 5.-6. Jahrhundert gibt der Hoffnung auf Fürsprache durch Engel, Pro
pheten, Apostel und M ärtyrer Ausdruck: D en is  Feisse l,  Recueil des inscriptions chretiennes 
de M acedoine du IIIe au VIC siecle = Bulletin de Correspondance hellenique, Suppl. 8 (Paris 
1983) Nr. 15. Der verstorbenen Athener Hebamme Susanna w ird , ebenfalls im 5 .-6 . Jah r
hundert, die Nähe zu den Engeln gewünscht: Erkki S i r o n en ,  The Late Roman and Early B y
zantine inscriptions of Athens and Attica (H elsinki 1997) Nr. 45. (Frdl. H inweise von J u t t a  
D r e s k e n - Weiland ,  deren Aufsatz Angels in early Christian grave inscriptions, in: Angels. The 
concept . . .  [Anm. 1] 663-670 noch weitere, spätestens im 4. Jahrhundert einsetzende Bei
spiele anspricht). M ehr noch, man konnte sich den Engeln durch Glaubensfestigkeit dereinst 
assim ilieren, w ie dies eine m osaikepigraphische Sentenz in der ,A lexanderkapelle“ zu Tipasa 
vorträgt: Resurrectionem carnis futuram esse qui credit, angelis in caelis resurgens sim ilis 
erit; gute W iedergabe bei W ilh e lm  Gesse l ,  M onumentale Spuren des Christentum s im röm i
schen N ordafrika = Antike Welt 12 (1981) Sondernr., Abb. 71.
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Abb. 1 Dura-Europos, Synagoge. Jakobs Traum von der H im melsleiter

nächst, bis ins späte 4. Jahrhundert, deren irdisch-intervenierende Betätigung zum 
alleinigen Bildthema. Erst dann, als das Christentum den Schritt vom geduldeten 
Credo zur Staatsreligion getan hatte, kam in den Bildkünsten ihr himmlisch
repräsentatives Aufgabenfeld hinzu, erst in jener zweiten Etappe wurden sie auch 
als zunehmend prächtige Ausweisfiguren der herrscherlichen Autorität Gottes 
vorgeführt -  und zwar nunmehr ,endlich“ auch mit Flügeln. All dies wird im fol
genden darzulegen sein (und ergänzend ist festzustellen, daß man von Beginn an 
auch abgefallene, dem Satan dienende oder jedenfalls für das Böse zuständige En
gel kannte, welche aber in der hier behandelten spätantiken Epoche kaum einmal 
verbildlicht werden sollten; eine Ausnahme bezeichnet die unten als Farbabb. 9 
berücksichtigte Mosaikdarstellung).

Das älteste bekannte Engelsbild mit sicherem Datierungsanhalt ist geeignet, we
nigstens evokativ jene primär himmlische Bedienstung der Engel zu vermitteln: 
Die um 250 und jedenfalls nicht nach 256 angebrachten Malereien der Synagoge 
von Dura-Europos bieten in einem ihrer Paneele den Traum Jakobs von der Him
melsleiter (Abb. 1). In einer gemischten Schilderung erscheint dort am realen Ru
heplatz des Patriarchen (Bethel) die ,irreale“ Vision: „Und ihm träumte, und siehe, 
eine Leiter stand auf Erden, die rührte mit der Spitze an den Himmel, und siehe,
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die Engel Gottes stiegen daran auf und nieder. Und der Herr stand oben darauf 
und sprach: Ich bin der Herr, der Gott deines Vaters Abraham, und Isaaks Gott“ 
(Gen 28,11—13). Die -  teils zerstörten -  Engel wurden als recht statisch und frontal 
auf einer goldgelben Leiter befindliche junge Männer in gegürteter Tunika, Hosen 
und Stiefeln gemalt, einem letztlich persischen Kostüm, welches nach Aussage der 
Hauptpublikation der Synagoge die dort gewohnte Charakterisierung von Hof- 
und Tempelpersonal bildet. Zudem trägt wenigstens der weitgehend bewahrte 
Engel über der rechten Schulter einen langen goldgelben Umhang, wie er sich 
nach demselben Kommentar in den Synagogenbildern mit martialisch begabten 
Personen verbindet5. Man hat also in jenem zumindest der Überlieferung nach 
isolierten jüdischen Zeugnis aus dem fernen Syrien des 3. Jahrhunderts offenbar 
eine zwar beileibe nicht eklatante, aber doch verhalten angedeutete Distinktion 
der auf die Erde kommenden Himmelsboten zu vermerken.
Die ersten ch r i s t l i ch en  Engelsdarstellungen stammen ebensowenig aus Inszenie
rungen des himmlischen Hofes und sind unspektakuläre, fast ausschließlich altte- 
stamentliche historisch-narrative Wiedergaben des Umganges von Engeln mit den 
Menschen. Diese Szenen, welche meist paradigmatisch die Heilshoffnung der 
Gläubigen bedienen, gehören den beiden frühesten großen komplementären Se
rien christlicher Bilder an, die überhaupt zu Gebote stehen: Katakombenmalerei 
und Sarkophagskulptur der Hauptstadt Rom6, den zwei dort im zeitigen bzw. im 
fortgeschrittenen 3. Jahrhundert einsetzenden sepulkralen Kunstgattungen7, wo
bei allerdings Wiedergaben von Engeln erst im 4. Jahrhundert geläufig sind -  aus
genommen der einzige Fall einer wohl schon vor 300 entstandenen, ja mit dem 
Bild im fernen Dura-Europos eventuell gar gleichzeitigen Malerei, die gute Chan
cen hat, das früheste erhaltene Engelsbild des Westens zu sein: In Kammer 15 der 
Priscilla-Katakombe zeigt das Deckenmedaillon folgende zweifigurige Ge
sprächsszene (Abb. 2): Einer links im Dreiviertelprofil auf einem Armsessel w ie
dergegebenen Frau mit langer Tunika und Schleier wendet ein Tunika und Pallium 
tragender, zum Betrachter frontal stehender Mann seinen Kopf und seine gestiku
lierend ausgestreckte Hand zu, d.h. er ist der aktive Part dieses Mitteilungsgesche
hens. Daß es sich hier um die Verkündigung an Maria handele, ist seit dem 
18. Jahrhundert immer wieder erwogen, bejaht und verneint worden; dabei lag die

5 L a n d s b e r g e r  (1947) 231; C ar l  H. K r a e l i n g , The Synagogue (The Excavations at Dura- 
Europos 8,1, New Haven 1956) 70-74, bes. 72f. Taf. 26; K u r t  W ei tzm ann ,  in: K. W., H e r b e r t  
L. K ess l e r ,  The frescoes of the Dura Synagogue and Christian art (Washington 1990) 17f. 
Abb. 10; B us sa g l i  (1991a) 48 f.
6 Die jew eiligen Inventare sind N esto r i  (21993) (der Band enthält ein nützliches ikonographi- 
sches Register m it Nachweisen in den einzelnen Katakomben) und Rep. 1 (hierzu erschien 
gesondert: Ulrike L an g e ,  Ikonographisches Register für das Repertorium der christlich-anti
ken Sarkophage Bd. 1 [Rom und O stia] [Dettelbach 1996]), letzteres zu ergänzen um zahl
lose aus Rom exportierte Sarkophage in den Bänden Rep. 2 und Rep. 3.
7 Auch die meisten B ildbeispiele zur alphabetisch durchgeordneten Präsentation in Temi 
(2000) stammen naturgemäß aus Rom. Die ganze Breite der im vorliegenden Beitrag ange
sprochenen christlichen Bildgegenstände findet sich dort von verschiedenen Autoren behan
delt, darunter auch, von R a f fa e l l a  G iul iani ,  das S tich w o rt,Angelo1, 106-109 Taf. 34a.
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Abb. 2 Rom, Priscilla-Kata- 
kombe, Kammer 15. Verkündi
gung an M aria

Hauptschwierigkeit in der ikonographischen Ferne von den bekannten Formulie
rungen dieses Themas aus dem 5./6. Jahrhundert (Abb. 11, 47, 50, 51, Farbabb. 7), 
aber eben auch in der rein chronologischen, unterschiedlich vom 2. bis ins 4. Jahr
hundert gedachten Zuweisung8. Erst vor einem Jahrzehnt, nach der dringend not-

s A nton i o  B o s i o ,  Roma sotterranea (Rom a 1532) 541 ohne Deutung; [G io v a n n i  Bottari ,]  
Sculture e pitture sagre estratte da i cim iterj di Roma pubblicate giä dagli autori della Roma 
sotterranea . . Bd.  3 (Roma 1754) 141 f. Taf. 176 („Chi sa perö, che n o n  sia l ’Annunziazione 
di nostra Signora . . . ? “); R a f f a e l e  G a r ru c c i ,  Storia della arte cristiana nei prim i otto secoli della 
Chiesa, Bd. 2 (Prato 1873) 81 f. Taf. 75 (zweifellos Verkündigung); Victor S ch n i tz e ,  A rchäo
logische Studien über altchristliche Monumente (Wien 1880) 184 f. (Abschied des Verstorbe
nen von seiner M utter oder Gattin; spätestens M. 3. Jahrhundert); H. F. J o s .  Lie ll,  Die D ar
stellungen der allerseligsten Jungfrau und Gottesgebärerin M aria auf den Kunstdenkmälern 
der Katakomben (Freiburg i.Br. 1887) 199-211 Taf. 2,1 (Verkündigung; 1. EL 2. Jahrhundert); 
J o s e p h  Wilpert , Ejn C yclus chnstologischer Gemälde aus der Katakombe der heiligen Petrus 
und M arcellinus (Freiburg i.Br. 1891) 19 f. Taf. 6,2 (Verkündigung; 2. Jahrhundert); S tuh l -  
f a u t h  (1897) 60-63, 242 (ebenso); P au l  S t y g e r ,  Die römischen Katakomben (Berlin 1933) 131 
(Verkündigung; nicht vor Anf. 4. Jahrhundert); P.-A. F ev r i e r ,  Les peintures de la catacombe 
de Priscille. Deux scenes relatives ä la vie intellectuclle, in: MEERA 71 (1959) 309-316, 318f. 
Abb. 5 -7  (Abschiedsszene oder eher der verstorbene Jüngling, zu seiner M utter sprechend; 
2. V. oder M. 3. Jahrhundert); K la u s e r  (1962) 260 (vielleicht Verkündigung; 2. H. 3. Jahrhun
dert); B e r e f e l t  (1968) 15 (Verkündigung; w iederholt mit Vorbehalt den obsoleten Ansatz im
2. Jahrhundert) 50; F ra n c e s c o  Tolo tt i,  II C im itero di Priscilla. Studio di topografia e architet- 
tura (C ittä del Vaticano 1970) 182, 206, 210f. mit Bezeichnung An (erst 4. Jahrhundert); 
M. M a r in o n e  C a rd in a l e ,  Annunciazione (iconografia), in: D izionario patristico e di antichitä 
cnstiane, Bd. 1 (Casale Monferrato 1983) 217 (eher M aria und wahrsagender Prophet); 
Fasola  (1985) 8 f. (Verkündigung); N es to r i  (21993) 25 (Verkündigung); Bussa g l i  (1990) 18 mit 
seitenverkehrter Abb. („la piü antica rafhgurazione di angelo che si conosca, databile alia fine 
del II secolo“); de r s .  (1991a) 48 („la piü antica imagine angelica“; „databile alia fine del II sc-
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wendigen Sanierung der Kammer und nach dem Auftauchen eines neuen Ver
gleichs, hat die Deutung auf Maria und den ihr die Muttergottesrolle eröffnenden 
Gabriel eine so hinlänglich überzeugende Untermauerung erfahren und erst im 
selben Zug ist auch die Datierung zum Gegenstand einer soweit akzeptablen In
dizienargumentation geworden, daß man nunmehr wird sagen dürfen: Die Dar
stellung im Tondo von Priscilla 15 ist ein als solches praktisch gesichertes und als 
Einzelszene konzipiertes Verkündigungsbild, welches ungefähr dem mittleren
3. Jahrhundert entstammen könnte. Man hat es mit einer ganz eigenen, frühen 
Bildfassung zu tun, die gedanklich noch unvermengt nur auf Lk 26-38 beruht -  
ohne das später sich durchsetzende apokryphe Gut -  und die nach der Wende 
zum 4. Jahrhundert noch in zwei weiteren und dann zyklisch eingebundenen Ka
takombenbeispielen erneut auftreten wird9.

Was das ,Bild‘ der Engel anbelangt, so werden sie auch im weiteren, also im
4. Jahrhundert, durchgehend nach diesem zunächst gültigen Modell aufgefaßt: als 
vollends konventionelle, unauffällige junge oder weniger oft ältere männliche10 
Figuren. Gut zu erklären wäre dieses Ausbleiben jeglichen Gepränges bei einer 
biblischen Textvorgabe wie derjenigen des Tobiasberichts11, wo der gottgesandte

colo“, also mit durch den ansonsten gut informierten Autor unkritisch übernommener Früh
datierung); Estiv i l l  (1994) 145-151 Taf. 27 (Verkündigung; spätes 2. Jahrhundert); P iran i  
(2000) 389 mit Farbabb. („la piü antica immagine di un angelo . . .  databile alia fine del II se- 
colo“, d .h . mit leichtgläubig abgeschriebenem, nun wahrhaft längst obsoletem Zeitansatz).
9 Diese ganz neue Q ualität der Beurteilung verdankt man Barba ra  M azze i ,  II cubicolo 
dell’Annunciazionc nelle catacombe di Priscilla. Nuove osscrvazioni alia luce dei recenti 
rcstauri, in: R A C r 75 (1999) 233-280. Die Autorin weist darauf hin, daß das hier benutzte 
Bildschema zwar tatsächlich in älteren Funeralkontexten vorkommt, hier jedoch signifikante 
N euerungen aufweist: das Fehlen der intellektuellen Funeralkonnotation mittels Schriftrolle 
und -  so bereits Estiv i l l  (1994) 149 f. -  die nicht gerundete (Funeralkathedra), sondern gerade 
(Thron) O berkante des Sessels (267-269). -  Zur D atierung grob um die M itte des 3. Jah rhun
derts sei noch die Evidenz nachgetragen, daß innerhalb des chronologischen Spielraums eine 
Zunahme der W ahrscheinlichkeiten eher mit der Zeitachse als gegen diese angenommen w er
den kann. Die beiden anderen, jüngeren und nunmehr sehr zuversichtlich benennbaren Bei
spiele dieser Ikonographie bieten M arcellino e Pietro 17 (schon W ilpert  [Anm. 8] 3, 20 Taf. 
1,3; N es to r i  [21993] 52; J o h a n n e s  G e o r g  D eck e r s ,  H an s  R e in h a r d  S e e l i g e r ,  G a b r i e l e  M ie tk e ,  
Die Katakombe „Santi M arcellino e Pietro“. Repertorium  der M alereien [C ittä del Vaticano, 
M ünster 1987] 224 'Elf. B 17; M a zz e i  a.O. 258ff. Abb. 16) und, in gespiegelter Anordnung, 
Via Latina A (Verkündigung bereits erwogen von A nton io  F er rua ,  Le pitture della nuova ca- 
tacomba di Via Latina [C ittä del Vaticano I960] 42 Taf. 3; nach der Restaurierung M azz e i  
a.O. 264 f. Abb. 18 gemäß der Interpretation durch den alsbald dann auch selbst mit seinen 
Ergebnissen hervorgetretenen Fabr iz io  B i s c on t i ,  II restauro dell’ipogeo di via Dino Com pa- 
gni. Nuove idee per la lettura del programma decorativo del cubicolo „A“ [C ittä del Vaticano 
2003] 46, 48, 84 Abb. 50f., 54, 86). Der erreichte Forschungsstand w ird zustimmend darge
stellt von P r o v e r b i o  (2007) 43 Taf. I (farbig).
10 W enig glücklich ist von daher die A djektivierung bei C. C arle t t i ,  Angelo, iconografia, in: 
D izionario patristico e di antichitä cristiane, Bd. 1 (Casale Monfcrrato 1983) 202, der den 
frühesten bildgewordenen Engelstyp als generische „figura giovanile androgina“ beschreibt, 
ebenso (Genova, M ilano 22006) 299.
11 M yla  P e r r a y m o n d ,  Tobia e Tobiolo nell’esegesi della iconografia dei prim i secoli, in: Bes- 
sarione 6 (1988) 141-154; Estiv i l l  (1994) 75-84; M yla  P e r r a y m o n d ,  Tobia, in: Temi (2000) 
287f. Taf. 29b.
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Engel quasi in geheimer Mission unterwegs ist, also nicht erkannt werden soll. 
Dort heißt es: „Da ging der junge Tobias hinaus und fand einen stattlichen jungen 
Mann, der stand da gegürtet und wie bereit zu reisen.“ Obwohl dem Bibelleser so
fort fast verstohlen mitgeteilt wird: „Und er wußte nicht, daß es ein Engel Gottes 
war, grüßte ihn und fragte: Woher bist du, guter Freund?“ (Tob 5,5f.), ist es in 
diesem Fall schon aus der Handlung heraus völlig verständlich, daß der Engel 
inkognito auftritt. Genau so, als ein schlichter junger Begleiter des soeben erfolg
reichen Fischers Tobias, erscheint er denn auch im Relief eines Sarkophags von
S. Sebastiano12 (Abb. 3) und in einer Malerei des Coemeterium Iordanorum13.

Doch auch in Fällen, wo eine unprätentiöse Erscheinung des Engels nicht von 
der Erzählung vorgegeben wird, stellt die früheste christliche Bildkunst diesen zu
nächst -  über den größten Teil des 4. Jahrhunderts -  nur als einen gewöhnlichen 
Mann dar. So besitzen w ir mehrere sarkophagplastische Umsetzungen des The
mas ,Gott verhindert Isaaks Opferung“14 -  reproduziert sei hier der Ausschnitt ei
nes stadtrömischen Kastens15 (Abb. 4) - ,  wo neben Abraham, dessen Hand bereits 
zum Vollzug der Tötung auf Isaaks Scheitel liegt, eine weitere Figur steht und sehr 
bestimmt den Oberarm des Patriarchen ergreift, wozu durch Gottes aus dem 
Himmel kommende Fland die Weisung erfolgt. Auch wenn die betreffende Stelle 
Gen 22,11 f. etwas abweichend lautet: „Da rief ihn der Engel des Herrn vom Him
mel und sprach:. ..  Lege deine Hand nicht an den Knaben . . . “, ergibt sich aus dem 
Bildgefüge doch ohne Zweifel, daß der auf Gottes Wink intervenierende, im Ä u
ßerlichen völlig dezente Mann kein anderer als ein Engel sein kann16.

12 Rep. 1 Nr. 176; L uc ian o  d e  B r u y n e , Sarcofago cristiano con nuovi temi iconografici sco- 
perto a S. Sebastiano sulla Via Appia, in: R A C r 16 (1939) 262f. Abb. 7; P e r r a y m o n d  a.O. 
(1988) 148 Abb. 5; Estiv i l l  ( WM)  77-80 Taf. 9, 12a; P r o v e r b i o  (2007) 49 Abb. 5 . '
13 Kammer 6 : J o s e p h  Wilpert ,  Die Malereien der Katakomben Roms (Freiburg i.Br. 1903) 
386 f. Taf. 212; N es to r i  (21993) 14; P e r r a y m o n d  a.O . (1988) 146f. Abb. 2; B us sa g l i  ( 1991a) 48; 
Estiv i l l (1994) 80-83 Taf. 12b; P iran i  (2000) 390; P r o v e r b i o  (2007) 45 Taf. 2 (farbig).

I s a b e l  S p e y a r t  v a n  W oe rd en ,  The iconography of the Sacrifice of Abraham, in: Vigiliae chri- 
stianae 15 (1961) 214-255; Estiv i l l (1994) 29-53 Taf. 1-5; B a rb a r a  M azze i ,  Abramo, in: Temi 
(2000)92-95 Taf. 32a; B u s s a g l i ( 1991a) 58 f.; L iv e r a n i in: S ann ib a l e ,  L. (1998) 69 Abb. 10; P iran i  
a.O .; P r o v e r b i o  (2007) 45 f. Auffälligerweise bringen nur einige Fassungen des Themas den 
Engel.
15 Rep. 1 Nr. 40; Estiv i l l  (1994) 31-33 Taf. la.
16 Fast alle Fälle bieten den Engel jugendlich; bisweilen findet man ihn jedoch -  auch in an
deren Szenen -  bärtig. L ie s e l o t t e  K ö t z s c h e -B r e i t e n b r u c h ,  Die Neue Katakombe an der Via 
Latina (JbA C hr Ergbd. 4, M ünster 1976) 97-102 gelangt in ihrem Exkurs „Der bärtige En
gel“ zu der Einschätzung, daß die bärtige, „zunächst ungewöhnlichere Form der D arstel
lung“ in auffallender Weise vor allem der Personifikation des G en iu s  S en a tu s  gleiche. Und 
„wie der Genius des Senats stets den Kaiser begleitet, so gehört zu der Vorstellung vom We
sen der Engel, daß sie Gottvater umgeben und ihn in der Ausübung der W eltherrschaft 
unterstützen . . .  Es ist wahrscheinlich, daß diese Gemeinsamkeiten beider Geistwesen dazu 
geführt haben, den Engel Gottes in die längst vertraute Gestalt des Genius Senatus zu über
tragen“; der nachmalige N iedergang dieser spezifisch römischen Vorstellungssparte habe 
dann vielleicht zu einer Entwöhnung und somit zum Aussterben des „würdigen älteren 
Mannes mit Bart“ als Engelsfigur geführt (99 f.). Estivi ll '(1994) 61 f. referiert diesen Vorschlag 
positiv. Im Rahmen seiner Erörterung des Abrahamsopfers (33, 53) spricht er vom jugend-
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Zwei weitere biblische Episoden und ihre Verbildlichungen sind noch besser 
geeignet, zu erweisen, daß man in der christlichen Bildkunst bis zum späten
4. Jahrhundert der Idee fernstand, Engel in irgendeiner Weise als überirdische We
sen konkret hervorzuheben -  sei es durch Kleidung und Ausstaffierung, sei es 
durch Nimbus oder besonders Flügel (die ja dann als das bis heute geradezu aus
schlaggebende Merkmal der Engel eingeführt werden sollten). Die erste davon be
streitet der zu Hilfe geeilte Engel im Feuerofen: Während der babylonischen Ge
fangenschaft sind drei jüdische Jünglinge, die sich der Idolatrie verweigert haben, 
auf Befehl Nebukadnezzars gefesselt in einen Ofen geworfen worden. Diese Be
gebenheit17 zeigt z.B. ein Deckel des frühen 4. Jahrhunderts in den Capitolini- 
schen Museen18 (Abb. 5): Man sieht die Jünglinge, mit ausgebreiteten Armen be

lieben „Angel del Senor como prefiguraeiön del Verbo encarnado, del Logos en semblanza 
humana“, welcher an die Stelle Isaaks, des Betroffenen dieser vorgesehenen Opferung, treten 
werde. Der bärtige Engel dagegen sei Abglanz der göttlichen W eisheit und Allmacht (35). 
Überhaupt legt Estiv i l l  w iederholt viel Wert auf die Unterscheidung des bartlosen vom bär
tigen Engel, jedoch letzten Endes (232 f.) ohne zu weitergehenden Aussagen oder gar Regeln 
zu gelangen. -  Den wohl als spätester entstandenen bärtigen Engel hat Bussa g l i  (1991c) 634 
in seiner W ichtigkeit herausgestellt: Es handelt sich um ein Elfenbeintäfelchen im British 
Museum mit einem Relief der Jordantaufe ( Volbacb  [-M976] Nr. 115) aus dem frühen 5. Jah r
hundert, bei welcher der anwesende Engel ,noch‘ bärtig und ,schon' geflügelt ist.
17 C ar lo  Car le t t i ,  I tre giovani ebrei di Babilonia nell’arte cristiana antica (Brescia 1975); Esti
v i l l  (1994) 85-110 Taf. 13—18; B arba ra  M azz e i , Fanciulli ebrei, in: Temi (2000) 177f. Taf. 13b.
18 Rep. 1 Nr. 834; C a r l e t t i  a.O ., 32 Abb. 7 Nr. 68; P r o v e r b i o  (2007) 50 Abb. 6 .



to Achim Arbeiter

tend, im Ofen stehen, während zu ihren Seiten die Flammen hochschlagen. In der 
Bibel heißt es nun: „Da entsetzte sich der König Nebukadnezzar, fuhr auf und 
sprach zu seinen Räten: Flaben wir nicht drei Männer gebunden in das Feuer wer
fen lassen? Sie antworteten und sprachen zum König: Ja, König. Er antwortete 
und sprach: Ich sehe aber vier Männer frei im Feuer umhergehen, und sie sind 
unversehrt; und der vierte sieht aus, als wäre er ein Sohn der Götter“, und kurz 
darauf lobt er Gott, „der seinen Engel gesandt und seine Knechte errettet hat“ 
(Dan 3,24f. 28; vgl. StDan 3,25 f.). In der Tat bildete der Entwerfer dieses Sarko
phagreliefs den besagten Vierten im Feuerofen getreulich mit ab: den Engel, wel
cher auf das Gebet der Jünglinge hin die Rettung ins Werk setzt. Wiedergegeben 
ist er hier als ein bärtiger Mann von nicht mehr jungen Jahren (doch gibt es auch 
Versionen mit jugendlichem Beistand). Selbst angesichts des Bibeltextes, welcher 
dem Engel zumindest in Nebukadnezzars Augen -  mit einem Anflug alter orien
talischer Vorstellungen -  Züge eines Göttersohnes zuspricht, haben Entwurf und 
Umsetzung dieser Gestalt von jeglicher Auszeichnung abgesehen.

Die andere, in diesem Sinne noch schlagendere Episode hat zu Protagonisten 
Daniel in der babylonischen Löwengrube, den Propheten Habakuk19 und einen 
Engel, welcher den Judäer mit seiner Essensschüssel hinüber ins Zweistromland 
schicken w ill, damit Daniel nicht hungert. Doch „Habakuk antwortete: Herr, ich 
habe die Stadt Babel nie gesehen und weiß nicht, wo der Graben ist. Da faßte ihn 
der Engel des Herrn beim S ch op f ,  t ru g  ihn im  Windesbrausen an d en  Haaren nach 
Babel und setzte ihn oben am Graben nieder. Und Habakuk rief: Daniel, Daniel, 
nimm das Essen, das dir Gott gesandt hat“ (apokryphe StDan 2,34-36). Ein singu
läres Relief des ,Dogmatischen Sarkophags“20 (Abb. 6) aus dem zweiten Viertel 
des 4. Jahrhunderts bietet diesen Engel -  schon nach der Beförderung Habakuks, 
aber noch mit der Flancl in dessen Schopf -  ohne jede Hervorhebung als einen all
täglichen bärtigen Mann in schlichter Tunika, und das sogar, obwohl gerade hier 
seine Ausstattung mit Flügeln schon aus inhaltlichen Gründen sehr wohl nahe
läge, zu der es aber bezeichnenderweise nicht gekommen ist. (Ein zweiter Bärtiger 
zu Daniels Rechter ist versuchsweise als „Gott?“ angesprochen worden, doch da 
er dem gegenüber angeordneten Träger Habakuks gleicht, würde man eher der 
These gewisse Aussichten einräumen, daß in ihm ebenfalls der oder ein Engel 
Gottes begegnet -  hier nun nach der kanonischen Stelle Dan 6,23: Abwendung der 
Löwengefahr - ,  daß es also zu einer bildlichen Synthese der beiden fürsorglichen 
Interventionen gekommen ist21.)

19 Estiv i l l  (1994) 111-144 Taf. 19-26; M ara  Minasi ,  Daniele, in: Temi (2000) 162-164 Taf. 
40a; M yla  P e r r a y m o n d ,  Abacuc, ebenda, 89—91 Taf. la ; R e in e r  Sörr i e s ,  Daniel in der Löw en
grube. Zur G esetzm äßigkeit frühchristlicher Ikonographie (W iebaden 2005).
20 Rep. 1 Nr. 43; L iv e ran i ,  in: S ann iba l e ,  L. (1998) 69 Abb. 11; S örr i e s  a.O ., 67, 69, 159 
Nr. 100.
21 Die tentative D eutung auf Gott im Rep. 1, 40. Der Gedanke eines Zusammenfließens der 
zwei Engelserzählungen unter W ahrung beider Engel bei M a n u e l  S o t om a y e r ,  Sarcofagos ro- 
mano-cristianos de Espana. Estudio iconogräfico (Granada 1975) 112 und Lucien  d e  B r u y n e  
in: R A C r 54, 1978, 162 (nachdem er ursprünglich sogar beide fraglichen Figuren explizit 
zw ar als engelgestaltig, aber letztendlich Gott selbst in -  eigentlich getrennten -  Flandlungen



Die E n tw ick lung  der Engelsdarste l lungen in der  frühchristl ichen Kunst 11

Abb. 5 Rom, Capitolin ische Museen, Sarkophagdeckel Rep. 1 Nr. 834 mit Feuerofenszene

darstellend bezeichnet hatte: L’imposition des mains dans l ’art chretien, in: R A C r 20 [1943] 
174f., 182-192 Abb. 19). Demgegenüber denkt M yla  P e r r a y m o n d , Abacuc e il cibo soterico: 
iconografia e simbolism o (D an  14,33-39), in: Studi e M ateriali di Storia delle Religioni N. Ser.
16 (1992) 254 Abb. 5 an zwei aufeinanderfolgende M omente aus StDan, in denen ein Engel 
zunächst den W illen Gottes und sodann die daraus resultierende Aktion veranschaulicht. 
W iederum andere Akzentuierung bei Estiv i ll  (1994), 131 f., 143, der im exaltierend begleiten
den „desdoblamiento de la figura angelica“ fern von bibelhistorischen Vorgaben eine Prokla
mation des Sieges über den Tod sehen möchte; das ist jedoch beim ,Dogmatischen Sarko
phag“ mit seinem so narrativ dargebotenen H abakuk-Stoff w enig wahrscheinlich. Explizit 
zugunsten der synthetischen Lesung jüngst P r o v e r b i o  (2007), 52 f. Abb. 10.
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Daß die Himmelsboten bis zum späten 4. Jahrhundert wie unseresgleichen aus
sahen, zeigt sich auch bei zwei Blicken auf die Katakombenmalerei -  beide Exem
pel aus der Neuen Katakombe an der Via Latina. Die Kammer F, etwa aus der 
Mitte des 4. Jahrhunderts, bietet eine Episode des 4. Buches Mose, wo dem reiten
den Bileam22 „der Engel des Herrn“ den Weg verstellt, was aber zunächst nur von 
der Eselin bemerkt wird (22,22ff.). Dieser Engel hat sein Kurzschwert gezückt 
und ist andererseits durch Größe und Bart mit beträchtlicher Würde versehen, 
begegnet aber an und für sich als unauffällige Gestalt in der normalen Alltagsklei
dung, bestehend aus Tunika, Pallium und Sandalen23 (Abb. 7; s. ferner die Bileam- 
Szene auf dem Friessarkophag unserer Abb. 3 mit pallienlosem Engel).

Noch etwas älter ist jene Malerei in Kammer B, welche wieder die Ruhestätte 
des Patriarchen Jakob zu Bethel und sein Traumgesicht von der Himmelsleiter 
vorfuhrt. Sogar hier, wo die wirklich auf- und absteigenden Engel geradezu phy
sisch, mit nicht zu überbietender Prägnanz, als himmlische Emissäre geschildert 
werden, läßt das Bild diese in gewöhnlicher Straßenkleidung auftreten; sie unter
scheiden sich in nichts von Jakob24 (Abb. 8). Beide Merkmale, die Bewegtheit der 
Engel und ihre ,Alltagstracht*, setzen die Version der Via Latina von dem eingangs 
betrachteten themengleichen Paneel der Dura-Svnagoge (Abb. 1) ab, unbeschadet 
der sehr wohl vorhandenen Ähnlichkeit beider Malereien in der allgemeinen Dis
position.

Man vergegenwärtigte sich also zunächst mindestens diejenigen Emgel, die mit 
den Menschen zu tun haben, und sei es nur in deren Träumen, als Wesen von rein 
humanem Körperbau -  wozu auch brauchte jemand Flügel, dem eine Leiter zu 
Gebote steht25? -  und in Rom überdies ohne irgendwie auffällige Ausstaffierung. 
Man trug damit jenen Stellen der Heiligen Schrift Rechnung, welche die Figur des 
Engels schlicht als die eines Mannes ansprechen oder denken lassen.

Ohne Reflex blieb zunächst die Tatsache, daß die Heilige Schrift und ihr Umkreis 
sehr wohl auch Stoff für ein anderes Engelsbild bereithalten. Damit sind weniger 
die sechsflügeligen Seraphim (Jes 6,2) gemeint oder die beängstigende Vision bei 
Hes 10, wo von den vierflügeligen, augenübersäten Cherubim die Rede ist mit 
ihren verschränkten Rädern und den je vier Angesichtern, als vielmehr diverse

22 Estiv i l l  (1994) 55-73 Taf. 7-11; M ara Minasi ,  Balaam, in: Temi (2000) 132-134 Taf. 36a.
23 F ern ta  a.O. (Anm. 9) 62 Taf. 104; ders . ,  Katakomben. Unbekannte Bilder des frühen C hri
stentums unter der Via Latina (Stuttgart 1991) 109 Abb. 91; B ussa g l i  (1991a) 50, 53 f.; P iran i  
a.O. (Anm. 13); P r o v e r b i o  (2007) 50 f. Taf. 5. Für Estiv i l l (1994) 61 f., 65 f., 73 ist die Bärtigkeit 
Ausdruck von M annestum, Reife und W eisheit und speziell auch einer M itgliedschaft im 
göttlichen Ratsgrem ium (daß er nun jedoch andererseits, abweichend von seinem in unserer 
Anm. 16 wiedergegebenen Tenor, auch den bärtigen Engel letztendlich als „figura del C risto 
Logos“ interpretiert [73], w irkt verunsichernd).
24 Eerrua  a.O . 4 9 f. Taf. 97 bzw. 78 f. Abb. 57; W eitzm ann  a.O . (Anm. 5) 19 Abb. 14; Piran i  
a.O .; P r o v e r b i o  (2007) 51 f. Taf. 6; vgl. auch den Sarkophag Rep. 1 Nr. 183. Zu beiden Estiv i l l  
(1994) 187-198 Taf. 33 f.
25 O der vice versa L a n d s b e r g e r  (1947) 230: „Had they possessed wings they would have 
covered the route fly ing .“
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Stellen, die durchaus das aufsehenerregende Bild vom wahrhaft menschenähnli
chen, aber geflügelten Engel nahelegen oder gar explizieren: die soeben kommen
tierte Begebenheit um den „im Windesbrausen“ nach Babel entführten Habakuk 
(StDan 2,35), das Zeugnis vom herzugeflogenen Gabriel bei Dan 9,2l 26, die Flügel 
annehmenden Engel bei 1. Hen 61,1, welche sich aufmachen, um den Gerechten 
ihr künftiges Erbe zuzuteilen, das weihnachtliche Auffahren der Engel von den 
Hirten gen Himmel (Lk 2,15) oder jener Passus der Apokalypse 14,6, wo es heißt: 
„Und ich sah einen ändern Engel fliegen mitten durch den Himmel, der hatte ein 
ewiges Evangelium zu verkündigen denen, die auf Erden wohnen, allen Nationen 
und Stämmen und Sprachen und Völkern.“ Ganz vereinzelt und allgemein findet 
sich dann gegen 200 bei Tertullian die Aussage: Omnis spiritus ales est: hoc et 
angeli et daemones. Igitur momento ubique sunt-7, während ein wahrer Auf
schwung der Idee vom Flügelengel dann erst bei Schriftstellern des 4. Jahrhun
derts folgt: wiederum vereinzelt bei Eusebius von Caesarea, massiv und endgültig 
schließlich vor und um 400 bei mehreren großen Kirchengelehrten des Westens 
wie des Ostens (Prudentius, Paulinus Nolanus, Hieronymus, Chrysostomos)28.

Es ist genau jene Zeit der Wende vom 4. zum 5. Jahrhundert, da, den gedank
lichen Spekulationen folgend, auch in der Bildkunst  der entscheidende Schritt ge
tan und zum ersten Mal ein Himmelsbote mit Flügeln gestaltet wird, also schon 
im Äußerlichen der Gesandtenstatus der Engel, ihre Fähigkeit zum ubiquitären 
Präsentwerden und damit auch ihr überhumanes Naturell sichtbare Klärung fin
den.

Nicht hinreichend geläufig in ihrem Zeugnisrang für die Anfänge des geflügel
ten Engelsbildes sind die Holztüren von Sant’Ambrogio in Mailand, dem für den 
Westen im späten 4. Jahrhundert überhaupt prominentesten und strahlungsmäch

26 Angeführt von B us sa g l i  (1991a) 57, welcher übrigens 5 7 f. mit Anm. 34 meint, daß „l’as- 
senza delle ali dalla prima iconografta deve essere considerata una s c c l t a  degli artisti e non, 
come vorrebbero alcuni studiosi, la conseguenza del silenzio dei testi sacri suIl’,argomento 
volo“‘ . Als Grund für die konsequent flügellose D arstellung der frühen Engel vermutet er 
(1990) 19 „paura di ,contam inare‘ con le ali la nascente figura angelica“ (in Anlehnung an 
L ec l e r c q  (1924) 2081 [„Ce fut peut-etre le souei d ’ecarter de l ’art [[chretien]] un type paVen 
tres repandu . . . “]) und spricht (2000) 34 nochmals k lar vom Motiv des „evitare che essi si 
confondano con divinitä pagane alate (Vittoria, Eternitä, Amore, Iride ecc.)“; vgl. auch ders . 
(1991b) Anm. 2: Schon für die Zeit der flügellosen Verbildlichungen postuliert er „che gli an
geh erano stati immagmati con le ah, ma raffigurati senza“. F red er i ck  Tristan,  Lcs premieres 
images chretiennes (o .O . 1996) 508 pflichtet bei „que les imagiers des premiers siecles se re- 
fusercnt a doter d ’ailes les angcs de pcur qu ’on ne les confondit avec les genies ou les victoi- 
res, ce qui en aurait trahi le sens“. Vgl. auch Estiv i l l  (1994) 230. In der Tat w irkt die Aussage 
bei Louis  R ea u ,  Iconographie de l’art chretien, Bd. 2,1 (Paris 1956) 36 über Engelsflügel: 
„L’Ancien Testament n ’en fait pas mention“ zu kategorisch.
27 Tertu l l ian ,  Apologeticum  22, 8 (Corpus christianorum , Ser. lat. 1 [Turnhout 1954] 129); 
wohl erstmals aufgezeigt von S tuh l ja u th  (1897) 53, der auch die fünf nachfolgend zu nennen
den jüngeren Gewährsleute mit näheren Angaben bringt.
2S B e r e j e l t  (1968) 17 referiert eine weitere Stelle: „St. Ephraim (d. 378) mentions the ,fiery 
w ings' of Gabriel on which he flew down from Heaven bearing God’s message to the Virgin 
M ary“ -  ohne Angabe der Stelle oder auch nur des Werkes. Meine Suche bei Ephraem dem 
Syrer (t373 ) und über elektronische Dateien w ar vergeblich.
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tigsten, darin zeitweilig sogar der Ewigen Stadt Rom überlegenen Zentrum: Man 
kann sich sehr gut vorstellen, daß gerade dort bei der uns interessierenden Inno
vation die alles überragende Persönlichkeit eines Ambrosius die entscheidende 
Rolle spielte. Die Holztüren der im Jahr 386 durch den Bischof und Kirchenvater 
geweihten und später auch nach ihm benannten Kirche wurden leider 1750 massiv 
verändert, doch steht seit einigen Jahrzehnten ein bisher nur schlecht publizierter, 
unvollständiger Satz von fünf alten Zeichnungen mit Wiedergaben einzelner Ta
bleaus im vorherigen Zustand zu Gebote, die von der Fachwelt in der anstehenden 
Frage trotz ihrer enormen Wichtigkeit bisher zu wenig gewürdigt worden sind. 
Thema des Darstellungszyklus ist und war die Davidsgeschichte, unter deren Pa
neelen die beiden der Konfrontation mit Goliath und des Sieges über ihn (Abb. 9) 
hier besondere Aufmerksamkeit verdienen, zumal das erstgenannte überhaupt 
nur noch in der zeichnerischen Darbietung studiert werden kann29. Ohne Zweifel 
wird David in beiden Szenen von einer Gestalt mit weit ausgebreiteten Schwingen 
begleitet und beschützt.

Wie zur Bestätigung dieser Innovation ist für Marseille ein einziger, im 5. Jahr
hundert lokal gefertigter Sarkophag freilich auch nur zeichnerisch überliefert, der 
gut vergleichbar das Aufeinandertreffen der beiden Kontrahenten in Anwesenheit 
eines geflügelten Jünglings zur Schau stellte30 (Abb. 29). Allerdings wären gewisse 
Zweifel nicht ganz unberechtigt, ob es sich bei der Darstellung an der Mailänder 
Holztür, welcher der Sarkophag anzuschließen ist, w irklich um einen Engel -  und 
dann immerhin um einen Pionier der geflügelten Engel31 -  handelt. Denn erstens

‘ 9 Teresa  M ro cz k o ,  The original programme of the David cycle on the doors of San Ambro- 
gio in M ilan, in: A rtibus et H istoriae 6 (1982) 75-87, bes. 86 Abb. 8 f. (F lügelfigur nur zu 
erahnen); I s a b e l l a  Vay, R e m o  Caci t t i ,  Le porte lignee di Sant’Am brogio, in: La cittä e la sua 
memoria. M ilano e la tradizione di sant’Ambrogio. AK (M ilano 1997) bes. 93-95 Abb. 47, 55.
30 Rep. 3 Nr. 303. Die in der L iteratur gelegentlich begegnende Ortsangabe Reims ist un
zutreffend. -  Die um 1626 entstandene Zeichnung von P e i r e s c  findet sich reproduziert bei 
E d m o n d  Le Blan t , Les sarcophages chreticns de la Gaule (Paris 1886) 35 f. Nr. 49 mit Abb.; in 
leicht ergänzter Um zeichnung bei G iu s ep p e  Wilpert , [ sarcofagi cnstiam  antichi, Bd. 1 (Roma 
1929) 5 7 f. Abb. 24 und bei Pao la  B o r r a c c in o ,  I sarcofagi paleocristiani di M arsiglia (Bologna 
1973) Nr. 23. -  Flügellose Begleiter für David u n d  Goliath (!), beide in langer Tunika und 
Pallium , zeigt ein stadtrömisches Deckelfragment des späten 4. Jahrhunderts in Vienne: Rep.
3 Nr. 586. -  Zu allem auch F r i ed r i c h  G erk e ,  Das Verhältnis von Malerei und Plastik in der 
thcodosianisch-honorianischen Zeit, in: R A C r 12 (1935) 128-130, der che zwei Begleit-Pal- 
liati des Vienner Reliefs als einen ,guten“ und einen ,unheilbringenden“ „Kampfengel“ deutet.
31 A do lph  G o l d s c h m id t , Die Kirchenthiir des heiligen Am brosius in Mailand (Straßburg 
1902) 20 ahnte den innovativen Rang dieser Ikonographie, als er angesichts des vermeintlich 
noch annähernd spätantiken Befundes feststellte, diese Gestalt eines „Siegesengels“ gehe zu 
rück auf Davids Sicherheit, im Namen Gottes zu kämpfen und zu siegen: „Die Vorstellung 
einer V iktoria im antiken Sinn und eines Engels Gottes gehen hier also ineinander über.“ 
Noch ohne Erwähnung der alten Zeichnungen ist die N otiz bei K la u s e r  (1962) 264 Nr. 29; er 
spricht zunächst nur von einem „Jüngling . . .  mit Flügeln und Pallium “, erst später (298) 
nennt er diesen einen Engel. (So bezeichnet er andererseits auch die auf den heutigen O ber
paneelen der Türen fliegenden Paare von Christogram m -Trägern [264], die jedoch nach ak 
tueller E inschätzung wohl nicht einmal ihrem Thema nach das O riginalkonzept w iederge
ben; ihre Berücksichtigung bei P r o v e r b i o  [2007] 67 f. verkennt die Literaturlage). Auch noch
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Abb. 9 M ailand, A rchivio di Sant’Am brogio, Anonym us des 18. Jahrhunderts, Zeichnung 
eines Paneels der H olztür der Basilika. David tötet Goliath

wird im Bibeltext nichts von einem solchen gesagt, sondern nur Davids Vertrauen 
in den Herrn angesprochen (1. Sam 17), und zweitens kennt die weitere Entwick
lung dieses Bildstoffes dann keinen möglichen Engel mehr unter den Akteuren. 
Und selbst wenn man zugesteht, daß die imaginarii der Holztür und des verschol
lenen Sargs hier dessenungeachtet jeweils einen Engel hinzukomponieren k onn ten  
(denn unpassend ist ein solcher im Entscheidungskampf gegen den Philister ja kei
nesfalls), erhebt sich anscheinend ein Argument gegen eine solche Interpretation: 
Betrachtet man nämlich die Darstellung desselben Geschehens im byzantinischen 
,Pariser Psalter“ des späteren 9. bis mittleren 10. Jahrhunderts32 (Abb. 10), dann 
erscheint dort erneut eine eien Israeliter unterstützende Flügelgestalt. Bei ihr han
delt es sich aber eben nicht um einen Engel, sondern um die Personifikation der so 
bezeichneten Auvapic; (gegenüber welcher dem Goliath eine andere, flügellose 
und unzuverlässige Figur zugeordnet wird: die ’AXa^oveta = Überheblichkeit). 
Es bestünde mithin vorderhand auch bei der Mailänder Holztür von etwa 386 und 
dem Sarkophag des 5. Jahrhunderts die Möglichkeit, daß die Flügelgestalt gar kein 
Engel sein soll, sondern eine Personifikation der Dvnamis, der den David zum Er
folg vorantreibenden Kraft. Derlei Allegorien waren gerade in der Spätantike be
liebt, ohne daß letzte Anflüge von Paganität sie den Christen etwa unangenehm 
hätten sein lassen; sie sind vielmehr in beträchtlicher Zahl auch für christliche Be
steller, jedenfalls für anspruchsvollere christliche Auftraggeber ins Bild gefaßt 
worden. Und dennoch: Man gelangt bei Holztür und Sarkophag (Abb. 9, 29) doch

Pallas  (1978) 21 handhabt bei seiner Identifikation eines Engels mutmaßlich nur die überar
beitete H olztür selbst. Erst M ro czk o  a.O . bezieht die Zeichnungen mit ein, beläßt es aber bei 
dem Ausdruck „winged figure“ und Verweisen auf das Schrifttum ; Vay und C ac i t t i  a.O. 95 
endlich sprechen von der Einführung eines Engels.
-,2 Bibi. Nat., Cod. gr. 139, fol. 4v: H u g o  B u c h t b a i , The m iniatures of the Paris Psalter (Lon
don 1938) 21-23 Abb. 4.
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Abb. 10 Paris, Bibi. Nat., Cod. gr. 139, fol. 4. David und Goliath

zu vollkommener Eindeutigkeit im Positiven: Die Flügelfigur war in Mailand wie 
dann auch in Marseille, ganz anders als später diejenige des ,Pariser Psalters“, keine 
Dynamis-Allegorie, sondern ein Engel. Zu erkennen ist dies am Unterschied von 
Geschlecht und Kleidung: Unser Protagonist wurde jeweils deutlich als ein lange 
Tunika und Pallium tragender Jüngling gekennzeichnet, während später Dynamis, 
da sie -  wie die meisten derartigen griechischen und lateinischen Auszeichnungs
wörter samt ihrer Personifikationen -  weiblich ist, demgemäß auch erkennbar
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weiblich und mit einem Frauengewand, einem Peplos, wiedergegeben wurde33. So 
antikisch sie und die Alazoneia auch in der Miniatur anmuten, haben sie doch 
nichts mit der westlichen engelbewehrten Frühfassung zu tun34. Die ältesten gut 
datierten Bilder geflügelter Engel befanden sich an der gegen 386 geschnitzten 
Holztür von Sant’Ambrogio in Mailand35.

Kurz darauf erreichte die spektakuläre Neuerung auch Ravenna: Der um 400 
gefertigte ,Pignatta-Sarkophag‘ zeigt auf einer Nebenseite die Verkündigung an 
Maria36 (Abb. 11) -  nun zum Unterschied von der früheren Katakombenfassung

33 Von daher müßte auch jede -  bei diesem irühen Stand der Dinge ohnehin deplacierte (vgl. 
indessen Anm. 137) -  Versuchung scheitern, in dem männlichen Helfer Davids einen Vertre
ter jener Geisteswesen / H immelmächte zu sehen, welche Paulus (Eph 1,21; Kol 1,16) als ,in 
Gott geschaffen“ erwähnt, von denen eine Klasse die Bezeichnung Auvaj.ug erhält und später 
als Ai)vcij.ietg den fünften Rang unter den Engelschören erhalten w ird. -  Ebenfalls mit Bezug 
auf die Geschlechterspezifikation ist zu sagen, daß die ganze Argum entation bei G erk e  a.O. 
fehlgeht. Die beiden manifest männlichen „Kampfengel“ des Vienner Fragments können, 
entgegen der von jenem vertretenen Filiation, keine frühen Bezeugungen der Begleiter im Pa
riser Psalter sein, auch dann nicht, wenn G erk e  letztere angestrengt zu „Engeln" namens 
Auvai.115 und ’AXa^ovsi'a umdeutet. Ähnlich problematisch sind die Stellungnahmen zw eier 
Autoren, die sich bald danach äußerten: Beck  (1936) 11 erkannte angesichts der Psalter- 
D ynam is „keinen Grund daran zu zweifeln, daß die N achbildung des Kraftengels gut und 
getreu ist, und daß diese Gestalt auch immer als Engel gegolten hat", w ofür er dann jedoch, 
obschon er somit einen weiblichen Engelstyp der Spätantike fordert, ausgerechnet das M ar
seiller Sarkophagrelief mit männlichem Engel bemüht! Gleichermaßen unlogisch meinte 
B u c h t h a l  a.O. 22 im Blick auf die M iniatur, daß „the two personifications are . . .  the outcome 
of a long pictorial tradition. On Early Christian sarcophagi David is sometimes protected by 
an angel w inged like D ynm is in the Paris Psalter picture (fig. 34), and on one fourth century 
sarcophagus both David and Goliath are accompanied by angels (fig. 33)“; dabei verwies er 
auf die Reliefs von M arseille und Vienne.
34 K u r t  W ei tzm ann ,  Geistige Grundlagen und Wesen der Makedonischen Renaissance 
(Köln, Opladen 1963) 12—14 mit Taf. 4 (farbig) entw ickelt gerade am H inzutreten der Perso
nifikationen seine Ansicht, „daß die klassischen Elemente des Pariser Psalters weder im U r
typ  der entsprechenden Bibelhandschriften sich befanden, noch in dem aus ihnen schöpfen
den Archetypus des aristokratischen Psalters. Erst in einem vorgeschrittenen Stadium der 
Entwicklung des aristokratischen Psalters treten die aktiv teilnehmenden Personifikationen 
auf, und in einem Stemma dieser Psalterredaktion würde die Pariser Handschrift also nicht 
den U rtyp  darstellen . . . “ Für ihn sind Dynamis und Alazoneia also Zutaten einer w ohlver
standenen antiken Bilderwelt, aber eben erst zu m ittelbyzantin ischer Zeit als Ausweise der 
,M akedonischen Renaissance“.
35 Daß „probably“ schon zur Zeit Constantins das Bild gar des „hovering, w inged angel“ 
entw ickelt worden sein sollte, w ie B e r e j e l t  (1968) 21 geschrieben hat, ist haltlos. Estiv i l l  
(1994) 230 Anm. 3 und 234 f. sieht die eigentliche Triebkraft für die Flügelung des Engelsbil
des in einer „ nccesidad de diferenciar la hgura del angel respecto de la del Verbo“, wo näm
lich im 4. Jahrhundert noch eine Tendenz zur Verwechslung bestanden habe. „Por otra parte, 
el cambio que tuvo lugar en el curso del siglo IV, . . .  fundamcntalmentc con la oficializacion 
del cristianism o bajo Teodosio, constituye la m atriz cultural de un nuevo concepto iconolo- 
gico entorno a la idea de la aclamaciön del triunfo de la Resurrecciön en el cielo y  la Iglesia en 
el nuevo mundo de la tarda antigiiedad. El reflejo iconogräfico de esta transiorm aciön a nivel 
iconolögico es el nuevo rol que comienzan a tener los ängeles corao figuras integrantes de un 
conjunto . . .  que celebra [el] triunfo del cristianism o.“
36 J o h a n n e s  Kollwitz, Helga H e r d e j ü r g e n ,  Die ravennatischen Sarkophage (Die antiken Sar-
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an M aria

(Abb. 2) mit dem apokryph fundierten Motiv des Wollespinnens bei der Jung
frau wo der stehende Engel, angetan mit Tunika und Pallium, die Rechte im 
Redegestus, die Linke einst einen Stab haltend, wie selbstverständlich ein Paar 
mächtiger, organisch wirkender Flügel darbietet. Ob diese Innovation auf Mai
land zurückgeht oder vielleicht doch auf einen entsprechend auch in Konstantino
pel getanen Entwicklungsschritt, läßt sich angesichts der damaligen Stellung Ra
vennas im Schnittbereich italischer und östlicher Einflüsse nicht entscheiden; letz
teres ist sehr wohl ebenfalls möglich, wobei w ir allemal gewiß sein können, daß 
der ,Durchbruch der Flügel', ein nunmehr elitär bestimmtes ikonographisches 
Novum, an den seinerzeit führenden, eng miteinander verbundenen Orten des 
Reiches ein in sich einheitliches, wahrscheinlich sogar konzertiertes Phänomen 
darstellt37.

kophagreliefs 8,2, Berlin 1979) 54 f., 106-111 Taf. 25,1, 27,2 Nr. B 1; E n g em a n n  (1993) 197 f.; 
Rep. 2 Nr. 376; P r o v e r b i o  (2007) 69 f. Abb. 26.
37 Vgl. auch unten Anm. 65. -  Zwei exquisite Reliefplatten der Geburtshistorie C hristi in 
Karthago mit Flügelengeln wurden von K o l lw i t z  1941, 178-184 Taf. 52 f. um 430 angesetzt;



20 Ach im  Arbe iter

Doch auch Rom hat bedeutenden Anteil am innovativen Prozeß: Die Ewige 
Stadt darf für sich in Anspruch nehmen, recht genau aus der gleichen Zeit das äl
teste sichere Beispiel eines nimbierten -  und insofern gleichfalls der Normaler
scheinung enthobenen -  Engels zu überliefern: Es ist der Vierte bei den Jünglingen 
im Feuerofen an der Laibung des mosaizierten Qui filius diceris -  Arkosols im un
terirdischen Coemeterium der Domitilla (Farbabb. .1), für welches die in der For
schung akzeptierten Datierungen sehr deutlich in der Zeit des Papstes Damasus 
(366-84) gravitieren. Sein jugendlicher Kopf wird, dem benachbarten Christus
kopf vergleichbar, von mehreren Reihen grüner Tesserae umfangen38. -  Ebenfalls 
in Rom, nämlich in der Ex-Vigna-Chiaraviglio-Region der Katakombe S. Seba- 
stiano, bietet das Arkosolgrab Nr. 2 (Eu), wenn auch arg angegriffen und auf der 
einen Seite seiner symmetrischen Anordnung zerstört, die wohl älteste Komposi
tion, welche an einer offenbar namentlich der Huldigung des überzeitlichen Sal
vators geltenden Darstellung Engel beteiligt. Die Lünette zeigt ein mit Titulus 
versehenes Brustbild des Verstorbenen namens Paulus; alles andere indes deutet 
auf eine umfassendere, durchdacht und ostentativ vorgetragene Programmatik: 
Zwei rechts stehende Jünglinge (und links einst wohl nochmals deren zwei) finden 
sich akklamierend und jeweils mit der Beischrift ANGELVS wiedergegeben, wäh
rend die Zone unter der Lünette eine thronende Gestalt zwischen kranztragenden 
Offerentenfiguren -  sicher Christus und mutmaßlich die Apostelfürsten -  und die 
gewölbte Laibung einen Sternenhimmel mit Christogramm zur Schau stellt39 
(Abb. 12, 13). Wohl um 400 entstanden, können sie als erste bescheidene, noch 
flügellose Vorboten der später so grandios weiterentwickelten Engelsbegleitung

R a in e r  W arland , H irtenverkündigung und M agierhuldigung, in: Das Königreich der Vanda
len. AK Karlsruhe ([M ainz] 2009) Nr. 303 datiert diese jedoch ins zweite Viertel des 6 . Jah r
hunderts.
-i8 A nton i o  F e rm a ,  Qui filius diceris et pater inveniris. M osaico novellamente scoperto nella 
catacomba di S. D om itilla, in: RendPontAc 33 (1960/61) bes. 219f. Abb. 6; C ar l e t t i  a.O. 
(Anm. 17) 43 Abb. 19 Nr. 131; Faso la  (1985) 10; P r o v e r b i o  (2007) 55 f. Taf. 7. In derselben 
Katakombe, Kammer 33, auch eine Malerei dieses Themas und ähnlicher Zeitstellung mit 
nimbiertem Engel: W ilpert  a.O. (Anm. 13) 361 Nr. 15 Taf. 231,1; N es to r i  (21993) 125; Estiv i l l 
(1994) 102— 105 Taf. 17a. -  Letzterer Autor 105-107 Taf. 17b erklärt ferner eine M alerei in 
Kammer 27 von S. C allisto  (N e s t o r i 21991, 107) insofern zum Beispiel besonderer Auszeich
nung des Engels, als er dessen schemenhafter Präsenz einen „caräcter aereo“ für die „concep- 
ciön de la espiritualidad de esc personaje“ beimißt. Ob dies zutrifft -  die Komposition soll 
noch der ersten Hälfte des 4. Jahrhunderts angehören, W ilpert a.O. 358 f. Nr. 5 Taf. 137,1 sah 
schlicht den „E ngel. . .  sehr verblasst“ , und C ar l e t t i  a.O. 42 Abb. 17 Nr. 103 hob dessen zarte 
Erscheinung nicht eigens h erv o r- , scheint sehr fraglich.
y> A n ton i o  F e r m a ,  Un arcosolio dipinto a S. Sebastiano, in: R A C r 26 (1950) 236-239 o. 
Abb.; N es to r i  (21993) 88; Estiv i l l  (1994) 221-227,231 f. Taf. 41-43, der die von N es t o r i  vertre
tene D eutung sehr ansprechend ausbaut; jüngst noch konkreter C ec i l ia  P r o v e r b i o ,  Nuove 
osservazioni su un affresco nella regione E delPex vigna C hiaraviglio  in S. Sebastiano, in: 
R A C r 81 (2005) bes. 104-128 (und in der Essenz P. [2007] 63-65, s.'auch 72, 74, 79 Taf. 10 f. 
[farbig]). Sie bemerkt, daß für die Engelsfiguren wegen ihrer völligen Abstraktion von be
stimmten Bibelhistorien eigens eine schriftliche Identifikation als notwendig erachtet wurde 
(120f., 126 f.). Plausibel ist ihre Annahme, hier habe ein monumentales oberirdisches D enk
mal mit entsprechend entw ickelter Ikonographie Pate gestanden (123, 127f.). Weiteres unten 
in und zu Anm. 101!



Die En tw ick lung  der Engelsdarste llungen in der frühchristl ichen Kunst

Abb. 12 Rom, Katakombe 
S. Sebastiano, Ex-Chiaraviglio- 
Region, A rkosol 2 (Restitutions
vorschlag von C. Proverbio)
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Abb. 13 Dasselbe. Detail eines 
akklam ierenden Engels
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für den Herrn des Himmels gelten, für den Triumphator, den Auferstandenen, 
den Richter (Abb. 47, 60, 61).

Engel sind vom Wort und vom Verständnis her männlich, und daraus erwächst 
eine wertvolle und wichtige Entscheidungshilfe für manchen ikonographischen 
Zweifelsfall. Denn daß die Engel nun um 400 Flügel bekommen40, ist für ihre 
Bildpräsenz nur auf den ersten Blick eine reine Erleichterung. Bei näherem Hin
sehen stellt sich nämlich heraus, daß die Bilderwelt damals schon von zahlreichen 
Flügelträgern besiedelt ist41, daß also die Neuerung des pterophoren Engels sich 
erst einmal ihren Platz im Figurenpersonal jener Zeit erobern muß. Allerdings 
gibt es fast immer Entscheidungshilfen für die Abgrenzung der Engel von den 
schon vorhandenen pterophoren Gestalten:

Bemerkenswerterweise erheben sich keine allzu ernsten Probleme hinsichtlich 
der übrigen Kategorien männlicher Flügelträger, die in aller Regel gut von den 
Engeln zu scheiden sind. Bei Apotheose-Szenen können die Begünstigten von 
maskulinen Flügelwesen emporgetragen werden: So wie einst der mit Schwingen 
versehene Aion, Allegorie der Ewigkeit, in einem Relief den Kaiser Antoninus 
Pius (gest. 161) und Faustina als Divi dem Himmel zugeführt hatte42 (Abb. 14), so 
sind es noch um 400 auf einer elfenbeinernen Diptychontafel im British M u
seum43 (Abb. 15) zwei an Rücken und Köpfen geflügelte männliche Akteure, die, 
von Sol und den Zodiak-Symbolen begleitet, einen verstorbenen paganen Vorneh
men aufwärtstragen, zu deuten als „Genien, die vielleicht Tod und Schlaf reprä
sentieren“44, oder wahrscheinlicher als Personifikationen von Winden45. Unge
fähr um die gleiche Zeit entstand die Achillesplatte des Sevso-Silberschatzes, auf 
deren Rand die ,pagane Konkurrenz' der Engel dargestellt ist: Der Götterbote

40 In Buchform hat sich bisher nur B e r e f e l t  (1968) mit dem Aufkomm en von Darstellungen 
geflügelter Engel befaßt. Er nennt oder d iskutiert zw ar längst nicht alle, aber doch etliche der 
auch von mir zu behandelnden Beispiele; der Leser wird indes bemerken, daß ich nicht refe
riere, sondern immer w ieder meine eigenen Einschätzungen vertrete.
41 B us sa g l i  (1990) 19 spricht passend von einem „terreno accidentato“, auf welches sich die 
Künstler bei der Gestaltung flügeltragender Engel hätten vorwagen müssen. Positiver for
m uliert L iv e r a n i  in: S ann ib a l e ,  L iv e r a n i  (1998) 69: „When artists wanted to portray an angel 
with w ings, they inevitab ly sought inspiration from other winged figures com m only used in 
the art of their time."
42 H einz  K ü h l e r , Rom und seine Welt. B ilder zur Geschichte und Kultur (M ünchen 1958, 
1960) 299 f. Taf. 196.
43 D e lb r u e ck  (1929) Nr. 59; Volbach  (31976) Nr, 56.
44 R o w e n a  L o v e r a n c e , Byzantium  (British Museum Publications, London 1988) 11 f. Abb. 10.
45 D e lb r u e ck  a.O ,; A n th on y  E a s tm ond ,  Leaf of an ivory diptych: an apotheosis, in: B yzan
tium. Treasures of Byzantine art and culture from British collections. AK (London 1994) 
Nr. 44. -  Ü ber antike W inddarstellungen T h om a s  R a f f , Die Ikonographie der m ittelalter
lichen W indpersonifikationen, in: Aachener Kunstblätter 48 (1978-79) 77-92. -  Immerhin 
möchte B u s s a g l i  (1990) 21-27; (1991a) 81-140; (1991b) und (2000) 34 f. (Zitat) die Engel, na
mentlich die flügeltragenden, mit Rücksicht auf Psalm 104 (103) und auf etliche gewichtige 
christlich-antike Zeugnisse wegen der „incorporeitä della natura angelica“ und ihres „appar- 
tenerc, per cosi dire, al regno dell’aria“ konzeptionell und eben auch ikonographisch den 
W inden assoziieren.
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Abb. 14 Vatikanische Museen, 
Säulensockel mit Apotheose des 
Antoninus Pius und der Faustina
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Abb. 15 London, British 
Museum, Diptychontafel. 
Apotheose eines vornehmen 
Heiden
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Hermes wirft ebenfalls keinerlei Schwierigkeit bezüglich seiner Erkenn- und U n
terscheidbarkeit auf, da er Flügel nur an Kappe und Stiefeln trägt46. Auch gegen-

46 M arlia  M u n d e l l  M a n g o  in: M. M. M., A nna B en n e t t ,  The Sevso Treasure 1 ORA, Suppl. 
12,1, Ann Arbor 1994) 169 Abb. 3/13 f. 3/16.
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über den Flügel-Eroten sind die Engel kaum einer Verwechslungsgefahr ausge
setzt, denn Eroten begegnen in Kaiserzeit und Spätantike regelmäßig klein und 
verspielt -  aus der unübersehbaren Fülle der Exempel betrachte man etwa den 
schlafenden Eros wohl des 4. Jahrhunderts von einem Brunnen in Ephesos47 
(Abb. 16) oder seine seit dem Fortschreiten der Kaiserzeit fast omnipräsenten, 
immer wieder wechselndem Zeitvertreib nachgehenden Gefährten ungezählter 
sepulkraler und alltagsweltlicher Bildwerke - ,  während Engel stets großgewach
sen daherkommen und sich ernst geben48. Schließlich verbleiben noch die in sehr 
zahlreichen Fällen geflügelten Genien, die zwar jünglingshaft und bedachtsam, 
aber auch regelmäßig fast nackt auftreten, so auf einem Sarkophag in Washing
ton49 (Abb. 17), was bei Engeln noch für ein Jahrtausend undenkbar ist.

Vielmehr sind es weibliche Flügelwesen, welche in der Spätantike gewisse Ab
grenzungsprobleme zu den Engeln aufwerfen. Man könnte solches für die ,nor
mal' geflügelte Iris befürchten, die ja als Botschafterin für Hera tätig wird, die in 
ihrem extrem seltenen Vorkommen -  Vergilius Romanus, fol. 74v50 (Abb. 18) -  
allerdings durch situative Konkretion und durch Kennzeichnung der klar weibli
chen Figur mit dem Regenbogen-Attribut doch auf Anhieb eindeutig identifizier
bar ist. Schwerer hat man sich mit der prominentesten Gruppe weiblicher Flügel
wesen getan: den Victorien. Diffizil ist nicht eigentlich ihre Unterscheidung im 
Äußeren (denn daß „Victorien ohne Änderung ihres Aussehens zu Engeln werden 
konnten“ [Erwin Panofsky], ist unzutreffend51; vielmehr zeigt sich bei näherem

47 W ern e r  J o b s t ,  Ein spätantiker Straßenbrunnen in Ephesos, in: Studien zur spätantiken und 
byzantinischen Kunst Friedrich W ilhelm Deichmann gewidm et, Bd. 1 (Bonn 1986) 58 f. 
Taf. 14,5.
4S Erst Renaissance und besonders Barock bringen die b ildliche Ineinssetzung von Eroten 
und Engeln in Gestalt der Putten.
49 P e t e r  K ranz ,  Jahreszeiten-Sarkophage (Die antiken Sarkophagreliefs 5,4, Berlin 1984) 
Nr. 34 Taf. 39,3.
",0 D a v i d  H. Wright ,  Der Vergilius Romanus und die U rsprünge des m ittelalterlichen Buches 
(Stuttgart 2001) 39 Abb. S. 38.
51 Erw in  P ano fsk y ,  Tomb sculpture. Four lectures . . .  (London 1964) 43 f.: „Victories could 
become angels w ithout changing in appearance“ mit Hinweis auf den Sarigüzel-Sarkophag 
Abb. 166 (unsere Abb. 28). R ichtigstellung der Aussage bei B e r e f e l t  (1968) 23 f. Anm. 4̂, 
B us sa g l i  (1991a) 63 f. und P r o v e r b i o  (2007) 6 6 t. 76-78. Die Ansicht P an o f sk y s  w ar wohl 
inspiriert von älteren Autoritäten wie J o s e f  S t r z y g ow sk i ,  O rient oder Rom (Leipzig 1901) 26: 
„ ... in der christlichen Kunst des Orients . . .  kann man deutlich beobachten, w ie die griechi
sche N ike im H andumdrehen den N imbus bekommt und sich m den christlichen Engel um 
setzt“, O skar  Wulf f,  A ltchristliche und byzantinische Kunst, Bd. 1 (Berlin-N eubabelsberg 
1914) 136: „Unterliegt es doch keinem Zweifel, daß diese christliche Kunstschöpfung in S y 
rien ihren Ursprung hat und im Grunde auf einer bloßen U m deutung der antiken Siegesgöt
tin beruht“, oder J .  W. E. P e a r c e ,  Valentinian I -  Theodosius I. (The Roman Imperial Coinage 
9, London 1951) xli: „The figure of Victory, a common type on the coins, could be accepted 
by both sides, by the pagans as the goddess to whom Rome owed her greatness, by the C hri
stians as an Angel from God“. -  Im Ganzen differenzierter (d .h . namentlich ohne die Frage 
der Geschlechtszugehörigkeiten gänzlich aus den Augen zu verlieren), weniger kategorisch, 
stärker auf eine Prozeßhaftigkeit abgestellt und mit Betonung einer ideologischen U nterfüt
terung attestiert noch W ol f g a n g  C hr i s t ian  S ch n e id e r ,  V ictoria sive Angelus Victonae. Zur 
Gestalt des Sieges in der Zeit des Übergangs von der antiken Religion zum Christentum , in:
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Abb. 16 Izmir, Archäologisches M useum. Schlafender Eros aus Ephesos

Abb. 17 W ashington-G eorgetown, Dumbarton Oaks Collection. Jahreszeiten-Sarkophag 
aus Rom

Reformatio et reformationes. Festschrift für Lothar Graf zu Dohna zum 65. Geburtstag 
(Darm stadt 1989) 46 für die Zeit um 400 „dem Christentum die M öglichkeit, sich wesentli
che Elemente von Victoria in der Gestalt des Engels anzuvcrwandeln. . . .  Funktion und Ge
halt dieses Wesens, das den von der himmlischen Gottheit gewährten Sieg verm ittelte, mußte 
es der Gestalt annähern, die in der römischen Religion . . .  den Sieg als Gabe der höchsten 
Gottheit gab: V ictoria.“ Sein im weiteren zu findendes D iktum vom „[neinanderfließen bei
der Gestalten" infolge der „Kämpfe des 4. Jahrhundert“ mag immer noch vorherrschend
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Abb. 18 Rom, Biblioteca Vaticana, Vergilius Romanus, fol. 74v. Iris besucht Turnus

ideologisch gemeint sein; dann aber heißt es (47): „Die bildliche W iedergabe der . . .  Victo- 
riengestalten wurde auf die Gott umgebenden Botengestalten übertragen . . .  In dem . . .  H of
staat Gottes treten die Engel in die Gestalt von Victoria ein. Die in den erzählenden Darstel
lungen bisher . . .  meist als jugendliche männliche Pallienträger flügellos abgebildeten Engel 
erhalten Flügel“; auf M ünzen werde bald nach 395 (48) „die Gestalt der ,V ictoria“ . . .  immer 
unspezifischer dargestellt, d .h . in R ichtung eines , Angelus V ictoriae“ verändert, bis beide Ge
stalten schließlich nicht mehr zu unterscheiden sind“. Eine klarere Differenzierung wäre 
auch bei R u th  Barta l ,  Anges et louange du triomphe chretien en Espagne, in: Les Cahiers de 
Saint-M ichel de C uxa 28 (1997) 30-32 wünschenswert gewesen, wo es über das spätantike 
Geschehen heißt (31): „Des lors les Victoires vont etre mutees en anges. En depit du fait que 
les Victoires classiques sont de sexe fem inin et les anges chretiens de sexe masculin, l ’image ne 
change pas, la representation reste la meme.“
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Hinsehen, wie gesagt, der Unterschied in Geschlecht und Kleidung52, weshalb 
übrigens der Himmelsbote der Mailänder Holztür [Abb. 9] genausowenig als 
Victoria wie als Dynamis fehlgedeutet werden darf), doch übernehmen die Engel 
von jenen nun eine wichtige Aufgabe: das Tragen von Clipeus oder Siegeskranz, 
und das führt zu sehr interessanten Deutungsfragen.

Bisher war die Handhabung all dessen, was zum Sieg führt, mit dem Sieg zu tun 
hat oder die Sieghaftigkeit erweist, das natürliche Kompetenzgebiet der Niken/ 
Victorien gewesen, wobei wir diese Bezeichnung bewußt im Plural einsetzen, um 
klarzumachen, daß nicht direkt die streng heidnische Siegesgöttin gemeint ist, 
sondern die allegorische Personifikation, die in ihrer charakteristischen Aufma
chung mit ärmellosem, bisweilen sogar brustfreiem, gegürtetem oder jedenfalls 
ein- oder zweifach überfallendem Peplos und oft mit aufgetürmtem Haar über der 
Stirn ohne weiteres zu mehreren auftreten kann und die auch in der christlichen 
Kunst, jedenfalls in der christlichen Staatskunst der Spätantike durchaus beliebt 
bleibt: Eine aufschlußreiche Reihe bilden die paarigen Victorien auf der Decenna- 
lienbasis des römischen Forums von 30353 (Abb. 19), die eine Victoria, welche den 
Kaiser Constantin auf seinem Bogen von 315 bei der Obsidio Veronae (schwe
bend mit Lorbeerkranz; Abb. 20) wie auch beim Ingressus (die Quadriga lenkend) 
begleitet54, und diejenige, die Mitte des 4. Jahrhunderts, auf einer in Kertsch ge
fundenen Silberschale, dem christlichen Kaiser, mutmaßlich Constantius II., mit 
ihrem Siegeskranz vorangeht55 (Abb. 21), oder auch die dem 4. Jahrhundert zuge
wiesene fliegende Nike mit Palmzweig und Lorbeerkranz, nach häufig anzutref-

So etwa D a v i d  J o h n  M a gdz ia rz ,  Angel vs. Victory. The confusion of the two motifs, in: 
Journal of the Society of Ancient Numismatics 10 (1979) 61-63 und zuletzt S ch a l t e r  a.O.
(Anm. 2) 40; sehr deutlich aber auch schon S tu h l fa u th  (1897) 242 f. Entsprechend machte
dann Felis  (1912) den regelmäßigen Unterschied in der Bekleidung zum H aupttenor seines 
Beitrages. Bei R ea u  a.O. (Anm. 26) 31 findet sich zunächst die m ißverständliche Einlas
sung: „ ... il y  a tout lieu de croire que les anges ailes de l ’art chretien ne sont que l’im itation 
des Nikes  grecques. La filiation iconographique est evidente“, doch folgt eine klare Aussage 
über das bis zum Spätm ittelalter m askuline Auftreten der Engel (34). Einen Rückschritt be
deutete deshalb die Aussage von Fritz Saxl, C ontinuity and variation in the meaning of 
images, in: F S., Lectures, Bd. 1 (London 1957) 9: „Whereas V ictory was alw ays a female 
messenger, Christian angels are neither man nor wom an“. Saxls eigene Gegenüberstellung 
Taf. 9a, b (plastische stehende Victoria in O stia und m osaizierter stehender Engel in R a
venna) w iderspricht dieser Aussage. -  Noch in der Gegenwart w ird Deutschlands bekann
teste Victoria, diejenige der Berliner Siegessäule, auf einer der Vor-O rt-Erklärungstafeln mit 
der falschen Aussage erläutert, sie sei „als goldener Engel das weithin sichtbare Zeichen des 
D enkm als“.
1,3 Flans P e t e r  L’O r a n g e ,  Ein tetrarchisches Ehrendenkmal auf dem Forum Romanum, in: 
RM 53 (1938) bes. 7 f. Abb. 1 Taf. 1; K a h l e r  a.O . (Anm. 42) 361-363 Taf. 250.
34 Flans P e t e r  L’O r a n g e ,  A rm in  v o n  G erkan ,  Der spätantike Bildschmuck des Konstantins
bogens (Berlin 1939) 61 f., 74 f. Taf. 8a, 12a, 23c.
55 St. Petersburg, Ermitage: R i ch a rd  D e lb r u e ck ,  Spätantike Kaiserporträts . . .  (Berlin 1933) 
147-151 Taf. 57; A nd r e  G rabar ,  Die Kunst im Zeitalter Justin ians (München 1967) 298, 303 
Abb. 347 (farbig).
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Abb. 20 Rom, Constantinsbogen, O bsidio Vcronae. Victoria begleitet eien Kaiser
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Abb. 21 St. Petersburg, Eremi
tage. Silberschale mit reitendem 
Constantins H. (?), von einer 
Victoria geleitet

Abb. 22 Ephesos, 
Bogenzw ickel vom 
,H craklestor‘ . Victoria 
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Abb. 23 Rom, Capitolinische Museen, C lipeussarkophag
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fender Manier angeordnet auf einem Bogenzwickelblock vom ephesischen ,Hera- 
klestor'56 (Abb. 22)37.

Daß Victorien -  stehend oder fliegend -  wie auf der Decennalienbasis gemein
sam einen Clipeus oder Kranz halten, kommt sehr häufig vor; das vorgewiesene 
Objekt kann auch eine Tabula sein. Beliebt ist dieses Bildschema auf Sarkophagen, 
wofür als Illustration ein Clipeussarg im capitolinischen Museo Nuovo58 (Abb. 23) 
genügen mag. Es handelt sich dabei allerdings um ein Schema, das nunmehr gele
gentlich und dann immer öfter, gerade unter geschickter Ausnutzung der popu
lären Sehgewohnheiten, modifiziert wird -  und zwar in zwei verschiedene R ich
tungen:

Zum einen kann das Paar der Victorien einfach beibehalten, das Rund derweil 
aber mit einem Christuszeichen versehen werden. Auf einem Relief des 1. Jahr
hunderts aus R om 59 (Abb. 24), heute im Berliner Bode-Museum, hat man bei einer 
Umarbeitung im späten 4. Jahrhundert die beiden seitlichen Victorien einfach be
lassen, im Zentrum aber ein neues Motiv angebracht: das beherrschende Christo- 
gramm im Kranz. Wenn daraufhin in der Forschung die Frage gestellt worden ist, ob 
man die Victorien im gleichen Zuge zu Engeln umgedeutet habe60, so ist diese sicher 
zu verneinen, denn Gewandung und Frisuren sind feminin, und zudem sollte die ab
sichtsvolle Kombination von klar femininen Victorien und Christuszeichen auch 
weiterhin als eine Möglichkeit im Spiel bleiben, wofür ein steinernes Rundgiebel- 
Fragment des 5. Jahrhunderts aus Ahnas im Koptischen Museum Kairo61 (Abb. 25)

56 A nton  B a m m e r , A rch itek tu r, in: Ö Jh 50 (1972-75), B e ib latt, 3 8 9 f. A bb . 6; H ilk e  Thür,  D ie 
spätan tike B auphase der K ureten straße, in: Efeso paleo cristian a  e b izan tin a  -  F rü h ch ris t
liches und byzan tin isches Ephesos. R eferate des . . .  1996 . . .  in R om  durchgefüh rten  in te r
nationalen  K ongresses . . .  (W ien  1999) 107 f. Taf. 8 9 f. A bb . 5 f.
57 E ine A usnahm e w aren  sicherlich  d ie V icto ria -K u ltsta tue und der zugeh örige A ltar in 
jenem  R ed u it obstinaten  H eiden tum s, das d ie  röm ische C u ria  d arste llte , w elche im  Jah r 382 
gerade w egen  ihres paganen  S te llen w ertes  gegen den  erb itterten  U n m u t h eidn ischer Sena
toren  von d o rt w eichen  m ußte. Insgesam t aber galt längst, w as Tonio  H ö ls ch e r ,  V icto ria  
rom ana (M ain z  1967) 176f. gegen  Ende seiner A usführungen  als „V erlust an G ö ttlich k e it“ 
im  Zuge gedank licher A u fk lä ru n g  beschrieben  hat: V icto ria konn te in  ih rer K ondition  auch 
als b loße V erkö rperung des K onzeptes und in  ih re r G eberro lle  des W ortes ,S ieg ‘ „a llzu  le icht 
ins B egriffliche absinken . D ieser G efahr e rlag  sie z iem lich  b a ld . . . .  V icto ria  w ar also schon im
3. Jah rh u n d ert eine recht b lasse G estalt. Ihr gö ttlich er C h arak te r  w a r  dam als so zw eife lh aft 
gew orden , daß  m an ihn in  den Fällen , in denen m an ihn b ew uß t m achen w o llte , besonders 
auszu d rücken  begann . . .  N un  w ird  auch  deu tlich , w arum  d ie C h risten  an V icto ria keinen  
A nstoß  nahm en: S ie b rauch ten  sie kaum  ih rer gö ttlichen  M ach t zu  en tk le id en , um  sie noch 
als S ym b o l beibehalten  zu kö n n en .“
5S Inv. 2772. G ute W iedergabe bei K o n r a d  S c h a u e n b u r g  in : A A  (1972) 506 A bb. 7. -  A nste lle  
der V icto rien  können auch E roten ag ieren ; B eisp iele bei K ran z  (A nm . 49), V gl. B e r e f e l t  
(1968) 29, 41, 57-61 A bb . 15, 24, 40f. 4 3 f. 56.
59 [ G io v a n n i  Batt i s ta  D e  Ross i  in :] B A C r 1882, 104 Taf. 10,2; L ec l e r c q  (1924), 2104 A bb. 619 
m it F eh le in sch ätzun g ; A rne  E f f e n b e r g e r ,  R elief. E ngel-V icto rien , G irlande und C h ris tu sm o 
nogram m , in : D as M useum  fü r Spätan tike und B yzan tin isch e  K unst, S taatliche M useen  zu 
B erlin  (M a in z  1992) N r. 19.
60 D ers. ,  Vom Z eichen zum  A bb ild  -  F rü hze it ch ris tlich er K unst, in : B yzan z . D ie M ach t der 
B ilder. AK H ildeshe im  (B erlin  1998) 23 f. A bb. 12.
61 E lan s -G eo r g  S e v e r in ,  Zum  D ekor der N ischenbekrönungen  aus spätan tiken  G rabbauten
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A bb. 24 B erlin , B ode-M useum . V icto rien re lie f aus R om  m it e ingearbeitetem  
C h ristoeram m

j

A bb . 25 K airo , K optisches M useum . N isch en bekrö nung  aus A hnas m it V icto ria  und 
S taurogram m
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als Beispiel dienen mag. Dabei waltet ja auch ein plausibler Sinn, unterstreichen 
doch die Victorien wie der Kranz die Sieghaftigkeit Jesu62.

Zum anderen indessen treten nun gewissermaßen konkurrierend auch neue 
männliche Flügelwesen auf den Plan und bedienen sich desselben Bildschemas: 
Diese Akteure können die Stelle der Victorien einnehmen und paarweise das 
Christuszeichen im Kranz oder auf dem Schild präsentieren, und für sic ist dann 
einzig die Bezeichnung ,Engel' geeignet.

Bei dem häufig wiederkehrenden Kompositionsschema und der prinzipiellen 
Wandlungsoption seiner ,Besetzung' und seines Gehalts werden sich zwar die 
Victorien noch über längere Zeit halten; dennoch ist es nur eine Frage der Zeit, bis 
die Engel -  unter Nutzung der eingeübten Sehgewohnheiten -  die Oberhand ge
winnen. Als ein frühes Beispiel kann vielleicht der Sockel der um 402 entstande
nen Ehrensäule des Kaisers Arkadios63 in Konstantinopel, wenn auch nur vermit
tels frühneuzeitlicher Zeichnungen, diesen Wandel dokumentieren, wo es auf der 
Südseite noch eindeutig weibliche, den Peplos tragende Victorien sind, welche im 
Fluge das umkränzte Christogramm vorweisen (Abb. 26), ebenso auch im Osten 
die Trägerinnen der Kreuz-Tabula, während für die Westseite (Abb. 27) schon 
sehr ernst gefragt werden muß, ob w ir es dort bei den Trägern des umkränzten 
Kreuzes über den zwei Kaisern nicht eher mit Engeln zu tun haben, denn beide 
Fliegenden sind an jener Stelle nun mit der langen Tunika bekleidet64. Es scheint

Ä gyp ten s, in: B egegnung von H eiden tum  und C h risten tu m  im  spätan tiken  Ä gyp ten  (R igg is- 
berger B erich te 1, R igg isb erg  1993) 78 A bb . 4 (Jah rzehn te um  400); A rne  E f j e n b e r g c r ,  Ä n- 
m erkungen  zu r K unst, in : Ä gyp ten . Schätze aus dem  W üstensand . A K  (W iesbaden  1996) 
3 7 -3 9  A bb . 10 (5. Jah rh u n d ert) m it in teressanten  N otizen  zu r V erchristlichung eines h e id n i
schen Schem as.
62 Von daher m uß es n icht im  geringsten  befrem den , w enn  auf e iner theodosian ischen  
M ün ze d ie k le in e V icto ria  durch  ein  ih rem  K örper e ingearbeitetes K reuz bei vo ller W ahrung 
ih rer Identität zu r T rägerin  eines ch ristlich en  A bzeichens w erd en  kann (P ea r c e  a.O , 
[ A nm . 51]) oder w enn  es auf M ünzreversen  des 5. Jah rhu nd erts  d ie  F igu r der V icto ria  ist, 
w elch e das zum  enorm  großen  G laubenszeichen  gew achsene ch ristliche L an gkreu z  p räsen 
tie rt; s. d ie B eisp iele bei J o h n  P. C. K en t ,  B e r n h a r d  O v e r b e c k ,  A rm in  U. S t y l ow ,  D ie röm ische 
M ün ze (M ünchen  1973) Nr. 744, 753 f., 768, 772 f., 781 f., 785, 787, 7 8 9 f., 792; vgl. S tu h l fa u th  
(1897) 242. Felis  (1912) 3, 21—23 verkann te das G ew and  auf d iesen  M ün zen  als dasjen ige eines 
P a liia tus und gelangte deshalb  zu r F eh ldeu tung der F igur als Engel. E inen anderen  F eh l
sch luß  zog Beck  (1936) 7 -1 7 , indem  er d ie  längst e ingetretene U n verfän g lichkeit der V icto- 
riengesta lt au f re lig iö sem  G ebiet un tersch ätzte , m ith in  eine derartige  ch ristlich e B otschaft als 
unerhö rt em pfand und statt dessen  p o stu lierte , m an habe dam als d ie  im  N ike-T yp us au ftre
tende F igur zum  fem in inen  Engel um gedeu tet. D em  hat K la u s e r  (1962) 312-315 ausfüh rlich  
und zw in gend  w idersp rochen ; s. auch  B ussa g l i  (1991a) 67 -70 ; P r o v e r b i o  (2007) 7 7 f.
63 E. Fi. F re sb f i e ld ,  N otes on a V ellum  A lbum  co n ta in in g  som e o rig in a l sketches of pub lic 
b u ild ings and m onum ents, d raw n  by a G erm an artis t w ho visited  C o nstan tin op le  in 1574, in: 
A rchaeo log ia  72 (1922) Taf. 17, 20, 23; K o l lw i t z  (1941) 33 -58  B eil. 5 -7  Taf. 3/4.
64 K o l lw i t z  (1941) 47 ist d ieses ek la tan te A b w e ich en  der F liegenden  gar n ich t aufgefallen ; er 
schrieb  h ier w ie  auch im  B lick  auf Süd- und O stse ite  von „N iken “, ebenso S ab in e  G. M ac -  
C o rm a ck ,  A rt and cerem o ny in L ate A n tiq u ity  ([1981] P ap erb ack -A usgab e B erkeley , Los 
A ngeles, London  1990) 59 Taf. 21. Selbst B e r e f e l t  (1968) 35 f. A bb . 19, e igen tlich  doch schon 
von seiner F rageste llung  her sensibel fü r d iese E inze lheiten , ist d ie D ifferenz in der W ied er
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denkbar, daß man am Arkadios-Sockel konkurrierend -  gar zur ostentativen De
monstration des Wandels? -  beide Bildoptionen wahrnahm65. Damit hätte man 
auf besonders geschickte Weise die gerade aktuelle und für alle Zukunft verbind
liche Innovation im Engelsbild vorgetragen, deren profunde Beweggründe gewiß 
komplexer Art waren66.

gäbe der K le idung entgangen . E n g e m a n n  (1993) 197 w ill w egen  der nur m itte lb aren  B ild 
üb erlie ferun g keine festen A ussagen  treffen.
63 W enn A m b rosiu s von M ailand  schon gegen 386 den geflügelten  Engel als .h inzu tretende 
E inze lgesta lt“ darste llen  ließ (s.o. m it A bb . 9), dann  kann man n icht m it R ücksich t au f den 
A rkad io s-So cke l oder ähn liche B ildensem bles behaupten , erst do rt und gle ichsam  im  Prozeß  
einer M etam orphose aus den do rtse lb st p räsenten  fliegenden  N iken  sei der geflüge lte Engel 
erstm als ,B ild  gew o rd en “. Sehr w oh l den kb ar ist es a lle rd in gs , daß  schon d ie ju st 386 b egon 
nene Konstantinopler T h eodosio s-, ä lteres G egenstück der Arkadios-Säule, an ih rem  Sockel 
d erartiges B ild gu t aufw ies.
66 Saxl a .O . (A nm . 52) b eton te d ie s.E. durchsch lagende in sp irative  M ach t des V icto rienb il- 
des: „The C h ris tian  angels are, w ith  certa in  d ifferences, derived  from  these Im peria l creations 
in R om e and in the new  R om e of the East, C o nstan tin op le  (PI. 9b). . . .  there can be no doubt 
that the m ain s o u r c e  o f this n e w  im agery  can be found in the representations o f V ictory. 
I have s im p lified  m atters here considerab ly , b u t I believe not u n d u ly“(9). „The im pact of the 
pagan im age on the C h ris tian  m ind w as so strong  that it m ade p eop le im ag ine som eth ing that 
w as not in the w ritten  text o r w as even co n tra ry  to it“( 10). „ .. .  the pow er of the im age was 
such that it overcam e all obstacles and conquered  the C h ris tian  m ind alm ost up to our d a y “ 
(11 f.). -  Bus sa g l i  (d er d ie Engel fre ilich  angesichts ih res M angels an K ö rperlichkeit und ih rer 
F lügc lung  m it den W inden  in ein ssetzt [vgl. h ier A nm . 45] und der d ie  anfäng liche F lüge l
lo s igke it der E ngelsb ilder au f eine bew ußte W ahl zu rück fü h rt [vgl. h ier A nm . 26]) bestre itet 
d ie un m itte lb are A b le itun g  des F lügelengels von den V icto rien , konzis fo rm u liert (1991c): 
„Tuttav ia, quan to  osservato  non d im o stra  che la V itto ria  si s ia ,trasfo rm ata“ in  a [n ge lo ]“ 
(632). „L’agg iun ta  delle ali e da considerars i, p er cosi d ire , una ,app osiz ion e icon ograhca“ in 
quan to  esse non determ inano  alcuna a ltra  m od ifica a lla  figu raz ion e p reccdcn te“ ; als Beleg 
verw eist er au f ein L ondoner E lfenbein  m it b ärtigem  F lüge lenge l (vgl. un sere A nm . 16) „il 
che d im o stra  la perfetta co n tinu itä  d e ll’ iconografia  ed esc lude la ,f ilia z io n e ‘ da lla  V itto ria“ 
(634). In B. (2000) 34 fügt er h inzu : „ . . .  n c ll’iconografia  angelica , le ali com parvero  quando  la 
re lig io s ity  cr istiana  si sent'i suffic ien tem ente forte per non co rrere il risch io  di confusion i con 
d iv in ita  p agane a la te“ . -  P e e r s  (1995) 49 trägt vor, daß  der dam als un ter T heo logen  bereits seit 
e in iger Zeit geführte D iskurs üb er d ie  F lüge lung  der Engel „m ust have encouraged  the m an i
p u lation  of the icon ograph y of pagan w inged  beings and m ade such an icon ograph y accep ta
b le in C h ris t ian  co n tex ts“, auch w enn  m.E. eine spezifisch  pagane Konnotation bei F iguren  
w ie  den  N iken  / V icto rien  in der Spätan tike ohneh in  kaum  noch vorlag. -  P r o v e r b i o  (2007) 
78 betont den zuvo r bereits über h undertjäh rigen  E rfo lg des ungeflüge lten  E ngclsb ildes, 
„pertanto , si deve pensare che solo nel avanzato  IV secolo  si creino  i p resupposti neccssari 
che conducono verso un cambiamento del tu tto  vo lo n ta r io “ . D ie ko nkrete  N o tw en d igke it 
eines so lchen W andels le itet sie aus den im Laufe des 4. Jah rhu nd erts  sich  verschärfenden  
dogm atischen  D ebatten  ab, d ie  in sbesondere e iner überm äß igen  phän otyp isch en  N ähe der 
Engel zum  m enschgew ordenen  C h ristu s w id erraten  hätten (79): „Sc, in fatti, fino a l l ’avanzato  
IV secolo  l ’ im m agine non aveva posto  p rob lem i, in quan to  fedelm ente risponden te al testo 
b ib lico , o ra le co n d iz io n i p o lit ico -re lig io se  risu ltano  rad ica lm en te m utate, la rifless ione si in- 
fittiscc ed anche le im m agin i necessitano  di una rie lab o raz io n e .“ So erk läre  sich  eine nun auf- 
kom m ende Tendenz, G esich ter und H ände von E ngeln  m it rö tlichen  Farb tönen  zu gestalten  
(K atakom be der E x -V ign a-C h iarav ig lio -R eg io n  und S. M aria  M agg io re [unsere A bb . 12 f., 
44, 47 ]), w as den feu rig -lu ftig -h e iß en  C h arak te r  ihres W esens andeuten  solle. D och dieses 
U n tersch eidun gsm erkm al sei n ich t ausre ichend  gew esen , und deshalb  habe man außerdem
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A bb. 26 C am brid ge , T rin ity  C o llege  L ib rary , ,F resh fie ld  A lb u m “, A no nym us von 1574: 
ehem als K onstan tinopel, Sockel d er A rkad io s-S äu le , Südseite

noch, aus dem  k lass isch -trad itio n e llen  B ild rep erto ire , das E lem ent d er F lüge l h erangezogen  
(7 9 f.): „N on  solo  v itto rie  e venti appaiono  a la ti, raa tu tte  quelle  p erson ificaz ion i che non ap- 
p artengono  ne a lia  sfera d iv in a, ne a quella  p rop nam en te um ana, qu a li geni stag ion a li o farni- 
lia r i, senza co n siderare  i gen ietti a lati che sorreggono  le t a b u la e  a n s a t e  [s/c] in cu i si tracc ia  la 
ded ica al defun to  nei sarco fag i pagan i p rim a, e cr istian i in segu ito . Si tratta , spesso , di an tro - 
p om orfizzaz ion i di concetti, id ea li, figure astratte , che p rop rio  in v irtü  d e l l’a la  non vengono 
riconosc iu te  com e reali, m a assum ono  un valorc a llego rico , m antenendo  una consistenza ete- 
rea. E di per se l ’ala, e non la s in go la  figu ra , ad offrire un senso di in term ed ian e tä  com ples- 
sivo , d i m ed iaz ione non so lam ente funz ionale , m a anche, si po trebbe ogg i d ire , ,gen erica ‘ .‘‘
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A bb. 27 D asselbe. W estseite

A ber erst in fo lge der d o ktrin ären  D ebatten  des 4. Jah rhu nd erts  und im  R ahm en der durch  sie 
b ew irk ten  stärkeren  A usd ifferenz ierung  der H im m elsh ie rarch ie  „si sente la necessitä d i una 
ca ra tter izzaz io n e specifica per d ifferenziare , anche v isivam ente , i m essaggeri d iv in i, elim i- 
nando qua ls ias i tipo  di am b igu itä , anche a live llo  icon ografico “ (80); ähn lich  9 7 f., w o  es z u 
dem  heiß t: „A lla  luce di quanto  ev idenzia to , vo ler vedere nelle a li angeliche un sem plice pre- 
stito  iconografico , in v irtü  di u n ’analogia  di funz ion i con le v itto rie  o i venti, sem bra fo r
tem ente hm itan te per la co n sideraz io n e di una figu ra , ehe, p rop rio  nei seco li fo n n ativ i del 
cr istianesim o , appare so ttoposta ad una p rofonda rif le ss io ne .“
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Wie dieses symmetrische Bildschema über das 5. und 6. Jahrhundert weiter
lebt, sei hier bereits kurz angefügt: Der vielzitierte, wohl gegen 400 entstandene 
,Prinzensarkophag“ von Istanbul-Sangiizel67 (Abb. 28) macht sich die Abkehr 
vom zuvor auch auf Sarkophagen verbreiteten Victorienbild (Abb. 23) zu eigen 
und bietet zwei nun jünglingshafte Kranz- und Christogrammträger, die nicht 
mehr den Peplos, sondern wie Männer die Tunika mit dem Pallium, dazu 
schlichte Frisuren tragen68. Im 5. Jahrhundert folgen zwei Sarkophagfronten in 
Marseil le mit stehenden (Abb. 29)69 bzw. fliegenden Engeln70, wobei der von ih
nen präsentierte Clipeus bzw. Kranz jeweils den thronenden Christus ein
schließt. Ähnlich kulminiert die Herrscherikonographie der ehemals fünfteiligen 
Barberini-Diptychontafel71 (Abb. 30) des Louvre, wo im Querelement oberhalb

67 A lex and e r  C o b u rn  Soper ,  T he Latin  s ty le  on C h ristian  sarcophag i of the fourth  century, 
in: A rt B u lle tin  19 (1937) 195 A bb. 52 („V icto ries“); K o l lw i t z  (1941) 132-144 Taf. 45 -47  
(„E nge l“); W ol f g a n g  Fritz Volbacb , F rühch ristlich e K unst (M ünchen  1958) 59 Taf. 75 („E n
ge l“); A nd r e  G rabar,  Scu lp tu res b yzan tines de C o nstan tin op le  (IVC- X C siecle) (Paris  1963) 
3 0 -32 , 127 Taf. 7 („anges“); Erich Dinkier ,  D as K reuz als S iegeszeichen , in : ZThK  62 (1965)
6 f. A bb . 5 („ N ik e n “); B e r e f e l t  (1968) 2 2 ff. („ an g e ls“); Faso la  (1985) 12 („due angeli in volo 
che non d ifferiscono , ne negli ab iti, ne neH’attitu d in e , d a lle  v itto rie  a late di m olti sacro fag i 
p agan i“); N ezih  Firatli , La scu lp tu re b yzan tin e  figuree au M usee A rch eo lo g iq ue  d ’Istanbul 
(Paris 1990) N r. 81 („anges“); E f f e n b e r g e r  a .O . (A nm . 60) 24 A bb. 10 („fliegende G en ien“; 
„ ,E ngeT V ictorien““); B ussa g l i  (1990) 19 f.; (1991a) 62 f. („ an ge li“ ); Estiv i l l  (1994) 226 („Ange
le s“); L iv e r a n i  in: S ann ib a l e ,  L i v e r a n i  (1998) 6 9 f. A bb . 12 („w in ged  ange ls“ ; „taken  rather 
free ly  from  V ic to ry“); P r o v e r b i o  (2007) 6 5 -67  A bb. 23 („ an g e li“ ; „quest’im m agine non puö 
non rich iam are a lia  m ente lo schem a com posltivo  delle v itto rie  d ie  sorreggono  una co ro na“, 
aber: „O sservando  questo  p rim o  [so ih re M einung ] esem pio , si com prende com e la sugge- 
s tione di considerare  la figura angelica p terofora in d ipendenza della  viicii classica sia m olto  
forte, tu ttav ia  non si pud d im en ticare  que en tram b i m antengono  funz ion i ben p rec ise ed 
ind ipenden ti, nonche caratteristiche in trin sich e del tutto  p ro p rie .“).
6S K o lh v i t z  (1941) 13 4 f.: „M an kann sich  d iesen  U n tersch ied  kaum  anders erk lären , als daß 
m an h ier eben n icht d ie gew ohnten  N iken , sondern  Engel als T räger des C h ristogram m s d ar
ste llen  w o llte .“ -  W enn nun E f f e n b e r g e r  sow o h l bei den V icto rien  des R eliefs im  B o d e-M u- 
seum  als auch bei den E ngeln  des ,P rinzensarko ph ags“ von „E nge l-V icto rien“ bzw. „,Engel- 
V icto rien ““ sprich t (vgl. A nm . 59, 67), so deu tet d iese ke inesw egs ideale H an dhab un g zw ar 
an, w o  das B ildschem a des ,P rin zen sarko p h ags“ herstam m t und was bei den ze itgenössischen  
Beschauern  noch an V icto rien -K on n otation cn  m itgeschw ungen  haben mag. Z utreffend a l
lerd ings ist der A usd ruck  eben w eder für d ie  reinen  V icto rien  im  B ode-M useum  noch fü r die 
als so lche eindeutigen , da m änn lichen  Engel des Sarkophags. -  D aß ganz entsprechend auch 
d ie h ier A nm . 62 genannte, schon te ilch ris tian is ie rte  K om position  der stehenden  V icto ria  m it 
dem  Langkreuz, ohne jede M o d ifik a tio n  des Schem as vo llends durch  einen  geflüge lten  Engel 
in lan ger T un ika und P allium  erse tz t w erden  kann , versteht sich  von selbst; m an betrach te als 
frühen  Beleg -  kaum  nach M itte  des 5. Jah rhu nd erts  -  d ie Tonlam pe bei F eth i  B e ja ou i ,  C era- 
m ique et re lig ion  chretienne. Les them es b ib liques su r la s ig illee  africa ine (Tunis 1997) Nr. 81 
A bb . 81 und S. 27 im  Rahm en des in stru k tiv en  A bschn ittes „Les anges a ile s“ .
69 S .o . A nm . 30; B e r e f e l t  (1968) 6 4 f. A bb. 46.
70 Rep . 3 Nr. 302. Le B lan t  a .O . (A nm . 30) 51 f. Nr. 69 („deux  genies ailes scm blab les ä des 
V icto ires“); S tu h l fa u th  (1897) 228 m it k la re r  B estim m ung als Engel; W ilpert  a .O . (A nm . 30) 
53 f. A bb . 21 f. Taf. 43,4; F e r n a n d  B en o i t ,  Sarcophages p aleoch retiens d ’A rles  et de M arse ille  
(Paris  1954) Nr. 114 (w ied erh o lt w ö rtlich  Le B lan t); B o r r a e c i n o  a .O . (A nm . 30) Nr. 22 („an 
g e li“); B e r e f e l t  (1968) 24, 65 A bb . 10.
71 D e lb r u e ck  (1929) N r. 48; Volbacb  (31976) Nr. 48; D a n i e l l e  G a b o r i t -C b o p m ,  F eu ille t en
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A bb . 28 Istanbu l, A rchäo logisches M useum , ,P rin zen sarko p h ag ‘ von San gü ze l. Engel m it 
C h ristogram m

A bb . 29 Ehem als M arse ille , ze ichnerisch  üb er lie fe rte r Sarko ph ag  Rep. 3 Nr. 303 m it den 
thronenden  C h ristu s p räsen tierenden  Engeln  sow ie ( lin ks) D avid  und G oliath

des tr iumphierenden Kaisers -  mutmaßlich Justinians, den übrigens drei bekrän
zende/sekundierende Victorien umgeben! -  der Christus-Schild von zwei En
geln getragen wird. Einen gleichwohl nochmals zu unterscheidenden und hoch
interessanten Sonderfall dieses Bildschemas bietet das Westportal der Großen 
Basilika von Alahan Manastir, an dessen Sturz es zwei seitlich waagerecht 
schwebende sechsflügelige Seraphim sind, welche einen Kranz mit der Christus
büste halten, wobei jeweils zwei Flügel nach vorn gerichtet sind und von den 
vier nach hinten gestreckten einer den Körper und die Kleidung mit seinem Fe
derkleid weithin zudeckt (Abb. 31. 56)72.

(Daß sich damals, wie soeben erwähnt, auch Victorien in demselben Schema be
haupten können, zeigen zwei einzeln bewahrte obere Querstücke von wiederum

cinq parties d it ,ivo ire  B arb erin i', in: B yzance. L’art b yzan tin  dans les co llec tion s pub liques 
fran? aises. A K  (Paris  1992) Nr. 20; Bus sa g l i  ( 1990) 20 ;'(2000) 33 f.
72 M i c h a e l  G o u g h ,  Som e recent finds at A lahan  (K oja K alessi), in: A nato lian  S tud ies 5 
(1955) 119 Taf. 10a; c l e r s ., The C h urch  of the E vangelists at A lahan . A p re lim in ary  report, 
ebenda 12 (1962) 180, beides z itie rt von G e r a n l  B akk er  in : M a ry  G o u g h  (H rsg .), A lahan . 
An E arly  C h ristian  m onastery in sou thern  T u rkey  (Toronto 1985) 87, 90 Taf. 1, 19; Pao lo  
V erzone , U n m onum ento  d e ll’arte tard o -ro m an a in Isauria . A lahan  M onastir (Torino 1956)
30 A bb . 4, 12.
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fünfteiligen Kaiserdiptychen der Jahre um 500 in Mailand und Augst, eines davon 
explizit einem Kaiser triumfatori zugeeignet, auf denen es diese überkommenen 
Figuren sind, welche schwebend und zu Paaren einen Kranz mit der Büste einer 
Personifikation -  höchstwahrscheinlich Konstantinopels -  vorführen73.)

Konventionelle Flügelengel bestreiten eine Gruppe von vier weiteren Beispielen 
in Ravenna: Das besagte Schema begegnet an der Oberwand des Presbyteriums 
von San Vitale74 (Abb. 32), geweiht 547, und, zum Vierersystem verdoppelt, an 
den quadratischen Gewölben dortselbst7s wie bereits um 500 in der Erzbischöf
lichen Kapelle76 (Abb. 33), wo durch die jeweils raumüberfassende Anordnung 
mit stehenden Engeln, durch das richtiggehende Hochstemmen des Christus- 
Schildes noch deutlicher wird, wie sehr die Engel sich in den Dienst der Heraus
hebung des Höchsten stellen77. Heranzuziehen ist ferner die fünfteilige Elfenbein
Diptychontafel aus der ersten Hälfte des 6. Jahrhunderts mit biblischen Szenen78 
(Abb. 34) im Museo Nazionale. Dort sieht man erneut das Paar der fliegenden

73 D e lb r u e ck  (1929) N r. 4 9 f.; Volbach  ( ’ 1976) N r. 4 9 f.; G u d ru n  B üh l ,  C o nstan tin op o lis  und 
R om a. S tad tp erso n ifikation en  der Spätan tike (K ilchb erg  1995) 182-196 . -  W eit in d ie Spät - 
an tike h inein  p räsentieren  im  trad itio n slastigen  Ä gyp ten  ähn lich  angeordnete fliegende Paare 
ch ristliches G ut: Elisabe t  Enß,  H o lzsch n itzere ien  d er spätan tiken  bis früh is lam ischen  Zeit 
aus Ä gyp ten  (W iesbaden  2005) 61 f. Tafeln Nr. 86, 9 4 -96 , K12, 22 f., 28, w obei d iese vo rsich 
tig  nur als „geflüge lte W esen“ bezeichnet w erd en  und b isw eilen  w ie Eroten aussehen . A uch  
im  zu le tz t ersch ienenen  B e itrag  von cl ers .,  Iko no grap h ische Problem e der H o lz tü r von S itt 
B arbara , in: A kten  des XIV. In ternationalen  K ongresses fü r C h ristlich e  A rch äo lo g ie , W ien 
1999 (C ittä  del V aticano, W ien  2006) 858-860 , 863 Taf. 89,1, 90,2 verb leib t d iese F rageste l
lung  im U n gek lä rten  (w ob ei a llerd ings das W ort von den „gesch lech tsneutra len“ E ngelsfigu
ren, d ie m an in  anderen  Fällen , z .B . in S. V itale in R avenna antreffen  könne [860 ], feh lgeh t; 
vgl. zu  den „angeli“ von S itt B arbara auch  P r o v e r b i o  [2007] 68 A bb . 24). Fän S te inba lken - 
re lie f aus B aw it im  K optischen  M useum  K airo  ze ig t sogar den thronenden  C h ristu s in einem  
M an d o rla -C lip eu s , dessen T rägerfiguren  m an kaum  anders denn als V icto rien  bezeichnen  
kann : M a h m o u d  Z ib aw i ,  K optische K unst (R egensbu rg  2004) A bb . 40 nennt sie in der B e i
sch rift v ie lsagend  „E ngel“ und gleich  darauf „S iegesgö ttinnen“ .
74 Patr iz ia  A n g io l in i  M a r t in e l l i  (EIrsg.), L a  B as ilica  di San V itale a Ravenna (M irab ilia  Ita liae 
6, M odena 1997) A bb. 362, 397, 418, 449, 4 8 9 f., 518.
75 Ebd., A bb . 518, 520, 522-529 .
76 R a f fa e l l a  Farioli ,  R avenna rom ana e b izan tin a  (R avenna 1977) A bb . 56 (farb ig).
77 A uch  fü r das H ochstem m en  eines so lchen  K ranz- oder C lip eu s-R un d s ex istie rt w ied er 
d ie  V orfo rm ulierung m it V ictoria : L e c l e r c q  (1924) 2115 f. (in sp ir ie rt von S t rz y g ow sk i ;  vgl. 
un sere A nm . 51) m it leh rre icher Sequenz der A bb . 633 -637  und unangem essener .te leo lo g i
sch er“ B esprechung : „O n vo it la N ike  c lass ique  abandonner p rogressivem ent les a ttitudes et 
les vetem ents trop  p rovocan ts ju sq u ’ä ce q u ’e lle  s ’arrete au typ e  de Tange tel que nous le 
vo yo ns ä la voüte de Sain t-V ita le , ä R avenne . . . “ V gl. R a in e r  Kah sn itz ,  O u d alncus-E vange- 
lista r m it F ragm enten  eines K aiserd ip tychons, in: R om  und B yzan z . Sch atzkam m erstücke 
aus b ayerisch en  Sam m lungen . AK  (M ünchen  1998) Nr. 10. A u f e iner d ieser zw e i M ünchner 
R estp latten  stem m t d ie  stehende V icto ria  ih ren  K ranz m it m utm aß licher A poste lbü ste  in die 
F löhe. In seinem  K om m entar verw eist K ah sn i tz  96 zudem  auf d ie  zum  K aiseraugster S ch atz 
fund gehörende „Bronze e iner V icto ria  . . . ,  d ie  im  R un d sch ild  üb er ih rem  F laup t fron ta l d ie 
Büste des K aisers Sep tim ius Severus em p orh ä lt“ .
78 Volbach  (31976) N r. 125; do rt E lem ente der zugeh örigen  M arien tafe l als Nr. 126-129 ; 
C l e m en t i n a  R izzard i ,  C o p ertu ra  di E vangeliario  detta  ,D ittico  di M uran o ‘ , in : A von  b izan- 
tin i e m edievali nel M useo  N az io na le  d i R avenna (R avenna 1990) Nr. 2 Taf. 2.
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A bb. 31 A lahan  M anastir, G roße B asilik a , H aup tpo rta l. F liegende Seraph im  m it C h r is tu s 
büste

A bb. 32 R avenna, S. V itale , O b erw an d  des P resby te rium s. F liegende Engel m it K reuz- 
C hpeus
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A bb . 34 R avenna, M useo  N azio na le , fün fte ilige  D ip tych on tafe l m it B ibelszenen

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

Diese Tafel ist in der Zwiefalt ihrer bildlichen Aufgabenzuweisung an die Engel 
ferner geeignet, uns zu derjenigen Rolle dieser Gottesdiener zurückzubringen,
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mit der unsere Umschau im 4. Jahrhundert begonnen hat, nämlich zu ihrem 
menschenbezogenen, bibelhistorischen Tun. Denn weiter unten begegnen auch 
äyyzXoi in irdischer Mission: einer auf dem Basis-Querteil beim Ansprechen des 
ruhenden Jonas (gemeint ist wohl das bei Jona 3 und 4 berichtete Reden Gottes zu 
dem Geretteten79) und einer auf dem kurzen Streifen unterhalb des Mittelfeldes 
in einer schon eingangs erörterten Episode, nämlich bei den drei Jünglingen im 
Feuerofen. Doch welch ein Unterschied gegenüber dem stadtrömischen Sarko
phagdeckel des frühen 4. Jahrhunderts (Abb. 5), wo schlicht ein unauffälliger 
Vierter mit im Ofen stand!

Verfolgen wir, vom 4. Jahrhundert ausgehend, die ikonographische Evolution 
dieses Themas, so ist dann, gegen dessen Ende, der Mailänder Silberkasten von 
San Nazaro (Abb. 35) zu nennen, wo der Vierte im Ofen durch Kostüm und Ge
bärden deutlich von den Jünglingen unterschieden w ird80. Bald darauf, mutmaß
lich im angebrochenen 5. Jahrhundert, dürfte im Gebiet des heutigen Zentraltune
sien eine Gruppe von Tonlampen81 (Abb. 36) entstanden sein, deren kleinforma
tiges, etwas ungelenkes Modelrelief die drei Jünglinge im Feuer und erhöht einen 
senkrecht schwebenden Vierten zeigt; dieser erinnert in der einen Überfall aufwei
senden Gewandung zwar an Victorien (der Hersteller übernahm für ihn kurzer
hand das Gewand der drei Hebräer; gemeint ist wohl eine gegürtete Tunika), kann 
aber nach dem Bibeltext nur als der schützende Engel interpretiert werden, wobei 
der Nimbus und die nun hinzugekommenen Flügel ein übriges tun. Dort greifen 
w ir also im ,narrativen' -  in diesem Fall wohl besser: evokativen -  Bild die um 400 
erfolgte Fli igelung auch der Engel, für welche bei dem hier besprochenen Bild
thema vor allem eine mit großem künstlerischen Vermögen geschaffene, bekannte 
Istanbuler Reliefplatte82 (Abb. 37) zu nennen ist, die den Beistand durch eben 
diese Attribute als einen solchen unzweideutig kennzeichnet. Im nächsten Schritt 
dann wird man dem Retter eine klar aktive Betätigung erlauben, wie dies eben auf

79 D aß es genau d ieser Engel sei, w e lch er -  noch un geflü ge lt -  m it en tsp rechender M ission  
und A no rd nu ng  bere its im  4. Jah rh u n d ert auf dem  Sarko ph ag Rep. 3 Nr. 40 bei Jo nas be
gegne, hat als eine a ttrak tive  A nnahm e schon S tuh l fa u th  (1897) 150-152 geäußert. B em er
kensw ert ist dann auch  d ie ,h ilfre iche G egenw art“ des geflügelten  Engels im  R ahm en  des 
Jo n a sz yk lu s  aus gem odelten  R eliefs, w ie  m an ihn au f den  R ändern  rech teck iger T eller findet, 
d ie w o h l kaum  nach dem  m ittleren  5. Jah rh u n d ert im  heutigen  Z entra ltunesien  gefertig t w u r 
den: B e ja o u i  a.O . (A nm . 68) N r. 29, 33 A bb . 29, 33 und S. 27 („L es anges a ile s“).
80 R i c h a r d  D e lb r u e ck ,  D enkm äler sp ä tan tik er K unst (A n tik e  D enkm äler 4,1 , B erlin  1927) 4 
Taf. 4 (fü r ihn  ist d er Engel in lan gärm eliger T un ika und k u rze r  C h lam ys „als R öm er und 
A m tsbo te g ek le id e t“); Verena A lb o r in o ,  Das S ilberkästchen  von San N azaro  in M ailand  
(B onn  1981) 93 -100  A bb . 9 (ganz anders sieh t sie [99] ihn „in seiner D arste llu ng  d er eines 
H errschers in versch iedenster W eise angeg lich en “ ); H u g o  B ra n d e n b u r g ,  L a  scu ltu ra  a M i
lano nel IV e V seco lo , in: C arlo  B e r t e l l i  (H rsg .) , M ilano , una cap ita le da A m b rog io  ai C a ro 
lin g ! (Il m illenn io  am brosiano , M ilano  1987) 112 A bb . 136; P r o v e r b i o  (2007) 5 8 f.
81 B e r e f e l t  (1968) 5 4 f. A bb. 37; A b d e lm a j i d  Ennab li ,  Lam pes ch retiennes de T unisie (M usees 
du B ardo  et de C arth ag e) (Paris  1976) Nr. 25 f. Taf. 1; B e ja o u i  a .O . Nr. 61 m it re ichen  H in 
w eisen , A bb. 61 und S. 27 („Les anges a ile s“); Luci l la  L u c c h e s e ,  L ucerna con i tre fan ciu lli 
ebrei n ella  fornace, in: Le ali d i D io  (2000) N r. 39; P r o v e r b i o  (2007) 85 f. Taf. 17.
82 G rab a r  a.O . (A nm . 67) 45, 127 Taf. 10,1; Firatli  a.O . (A nm . 67) N r. 88.
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Tonlam pe m it Feuerofenszene
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A bb. 37 Istanbu l, A rchäo logisches M useum , R e liefp la tte  m it Feuerofenszene

dem besagten Elfenbein (Abb. 34) der Fall ist oder auch auf einer Sinai-Ikone83 
(Farbabb. 2) wohl des 7. Jahrhunderts. H ier wie dort senkt der Engel seinen so
gar kreuzförmig abschließenden Wunderstab in die Flammen und wendet so alle 
Gefahr von den Gottesgläubigen ab. Die gewährte Rettung, Paradigma der 
Heilszusage an die Menschen, wird durch den Einsatz des beauftragten und 
aktiv handelnden Himmelsgesandten mit unüberbietbarer Eindringlichkeit darge
stellt.

S3 K ur t  W ei tzm ann ,  The icons 1 (The M o naste ry  of Saint C atherin e at M ount S inai, 
Princeton  1976) N r. B 31 Taf. 22. D ie B eschriftung des R ahm ens z itie rt d irek t aus den ap o 
k ryp h en  StD  3, 25 f.: o öe ä y y e lo c  icupiou a i r / m ie ß i i . . .  [eie Tt)v Käfiivov ? ] . . .
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Den Wechsel zur Flügelung der Engel kann man am Geschehen um Daniel und 
Habakuk ebenfalls gut verfolgen: Platte auf dem ,Dogmatischen Sarkophag“ 
(Abb. 6) noch ein flügelloser älterer Mann den Habakuk in die Löwengrube ge
bracht, so ist es ein Jahrhundert später, um 430, an der Holztür von S. Sabina in 
Rom, sehr viel eingängiger ein Fliegender, welcher den Transport des Judäers nach 
Babel übernimmt84 (Abb. 38). Gerade der Vergleich beider Bildlösungen lehrt 
vieles über den inzwischen erfolgten Wandel der Konzepte. Eine Reliefplatte des 
6. Jahrhunderts aus Thasos8s (Abb. 39) wird die Neuerung mit aller Anschaulich
keit an der Löwengrube selbst zeigen. Daß ganz analog nun etwa auch der das 
Abrahamsopfer ,steuernde“ Engel Schwingen erhält, versteht sich von selbst -  so 
geschehen aut der im ersten Drittel des 5. Jahrhunderts geschnitzten großen Ber
liner Elfenbeinpyxis86 (Abb. 40).

Komplizierter wird es bei einer weiteren Beispielreihe, die sich nur vorderhand 
für eine analoge Illustration des Überganges von der Apterie zur Flügelung der 
Engel eignet, nämlich bei den Bildern vom Ostermorgen, als die zum Grab des 
Heilands gekommenen Frauen von dessen Auferstehung erfahren. In etlichen 
vom voranschreitenden 5. Jahrhundert an entstandenen Beispielen ist es erwar
tungsgemäß ein Flügelträger, also ein schon äußerlich als solcher gekennzeichne
ter Engel, der diese Belehrung vornimmt, so geschehen an der Holztür von S. Sa
bina87 (Abb. 42) und dann später, unter Hinzufügung des Nimbus, etwa auf dem 
bemalten Deckel eines Reliquienkästchens im vatikanischen Museo Sacro88 oder 
auf den Bleiampullen für Reliquienöl89, jeweils dem palästinischen Bereich und 
erst dem 6. Jahrhundert entstammend. Dagegen zeigt die bereits um 400 gefertigte 
,Reidersche‘ Elfenbeintafel in München90 (Abb. 41) den am Grabbau Christi Sit
zenden flügellos -  ,noch‘ flügellos, ist man versucht zu sagen, doch wäre dies ein 
auf die bloße Darstellungsgeschichte der Engel rekurrierender Erklärungsweg. 
Demgegenüber hat wohl erstmals C. Proverbio für das Elfenbein auf die Möglich
keit einer bewußten Fortlassung der -  an sich eventuell damals schon eingeführten
-  Engelsflügel hingewiesen: Man könnte den Künder am Grab in dieser Gestal
tung auf ein ganz bestimmtes Evangelium beziehen, nämlich direkt auf den Mar-

84 Gise la  J e r em i a s ,  D ie H o lz tü r  der B as ilik a  S. Sab ina in Rom  (T üb ingen  1980) 4 5 -4 7  Taf.
38 f.; P e r r a y m o n d  a.O . (A nm . 21) 264 f. Abb. 8; P r o v e r b i o  (2007) 73 f. A bb. 34.
85 G ra ba r  a.O . (A nm . 67) 129 Taf. 17,1; Firatl i  a.O . (A nm . 67) Nr. 306.
86 Volbach  (31976) Nr. 161; H a n s -G e o r g  S e v e r in ,  G roße B erlin er Pyx is, in : M useum  für 
Spätan tike (A nm . 59) Nr. 48. Ä hn lich  au f einem  vor ku rzem  neu bekanntgem achten  Z yk lus 
des 5. Jah rh u n d erts : L ie s e l o t t e  K ö tz s ch e ,  D er bem alte B ehang in der A begg-S tiftun g  in R ig- 
g isberg  (R igg isb erg  2004) 158-160 Taf. 10 (d er F lügel gu t zu erkennen).
87 J e r e m i a s  a .O . 63 -65  Taf. 53, 55.
88 G rab a r  a.O . (A nm . 55) A bb . 205; B ru n o  R e u d e n b a c h ,  Reliquien von O rten . Ein frü h 
ch ristliches R e liq u ia r  als G edächtn iso rt, in : R e liq u ia re  im  M itte la lte r (B erlin  2005) 21 -41 .
89 A ndr e  G rabar,  Les am poules de Terre Sa in te  (M o n za  -  Bobb io ) (Paris 1958) u .a . Taf. 14, 
16, 18, 2 6 ,2 8 , 3 7 f.
90 Volbach  (31976) Nr. 110; R a in e r  K ah sn i tz ,  E lfenbeinre lief: A uferstehung und H im m el
fahrt C h ris ti, in: R om  und B yzan z  (A nm . 77) N r. 9.
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kus-Bericht, welcher im übrigen als einziger die Zahl der frommen Frauen auf drei 
beziffert, als die sie hier, abweichend von den vorgenannten Werken, wirklich 
wiedergegeben werden; und bei M k 16,5 heißt es denn auch: „Und sie gingen hin
ein in das Grab und sahen einen Jüngling zur rechten Hand sitzen, der hatte ein 
langes weißes Gewand an.“ Dies könnte vermuten lassen, daß hier wörtlich die 
Gestalt eines Jünglings gesehen werden sollte91, daß also der Verfertiger, auch 
wenn er um den Engelscharakter des Künders wußte, mit dem unwissenden, 
höchstens ahnungsvollen Blick der drei frommen Frauen an die künstlerische 
Umsetzung der Szene ging.

Auch noch in der Folgezeit enthalten Wiedergaben von Bibelhistorien H im 
melsboten ohne Flügel, aber eben nur noch dann, wenn die betreffende Episode es 
nahelegt; so in einem Mosaikfeld an der rechten Langhauswand von S. Maria 
Maggiore in R om 92 aus den 430er Jahren, wo in der Josua-Geschichte vor Jericho

91 P r o v e r b i o  (2007) 93 f. Taf. 20. D ie zw e ite ilig e  E lfenbeinp latte in M ailand , C aste llo  Sfor- 
zesco  m it vo r dem  G rab n iedergesunkenen  W äch tern  und der O sterverkü nd igun g  an d ie 
Frauen  ( Volbach  [31976] N r. 111; P r o v e r b i o  [2007] 94 f. Taf. 21) lasse ich h ier nahezu  u n b e
rücksich tig t: D ie do rt gegebene Z w eizah l d er F rauen  dürfte  zum  gesch ilderten  E n ge lsko n 
text w en ig  S ign ifikan tes beitragen , da der S itzen de d ie  Züge C h ris ti hat und m utm aß lich  d i
rek t als d ieser gem ein t ist. D aß C h ristu s am  G rab  anste lle  des Engels erschein t, ze igen  schon 
d ie Sarko ph age R ep . 1 Nr. 933 (R om , P a lazzo  del D uca di C cri in Borgo  V ecchio) und Rep. 3 
Nr. 42 aus Servanes (M usec de l ’A rles et de la Provence antique).
92 H e in r i c h  K a rpp  (H rsg .), D ie frühchristlich en  und m itte la lterlichen  M osaiken  in Santa M a 
ria M agg io re zu R om  (B aden -B aden  1966) Taf. 133, 135; B ea t  B renk ,  D ie frühchristlichen
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A bb. 41 M ünchen , B ayerisches N ation a lm useum , ,R c id ersch e ‘ E lfenbeintafel. D ie F rauen 
und der E neel am G rabe C h risti

A bb . 42 R om , S. Sab ina, H o lz tü r. D ie F rauen und der Engel am  G rabe C h risti
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„ein M ann“, der Fürst der himmlischen Heere, in militärischer Tracht und nun- 
biert auftritt, um den israelitischen Führer moralisch zu stärken (Jos 5,13-15; 
Abb. 43), oder ebendort an der linken Wand im Paneel der Begegnung von Main- 
bre93 (Abb. 44): Abraham findet sich „drei Männern“ gegenüber, die er anschlie
ßend bewirtet (Gen 18,1-15) und aus deren Mitte Gott sich an den Patriarchen 
wendet. Nach dem Bibeltext -  auch im weiteren: bis 19,22 - ,  wo Singular und Plu
ral wechseln und wo zwei der Männer als Engel bezeichnet werden, aber ebenso 
ausdrücklich aus zweien der Männer der Herr spricht, bleibt es dabei fraglich, wie 
sich deren sichtbare Dreiheit zu rU n itä t  der hier erfolgenden Gottesmanifestation 
verhält94. Die musivische Wiedergabe ist ein beredter Reflex dieses Paradoxons, 
indem -  jenseits der ,verräterischen“ Ausstattung der Drei mit Nimben -  ihr obe
res Register einerseits auf Unterschiede in deren Auftreten verzichtet, andererseits 
aber dem mittleren Besucher eine kuriose kokonartige Ganzkörper-Lichtman- 
dorla zuteilt95. Engelsflügel zog man für keinen der Besucher m Betracht, obwohl 
gerade die Marienkirche an anderer Stelle zur selben Zeit durchaus auch Mosaiken 
mit geflügelten Engeln erhielt (Abb. 47).

Daß die Besucher Abrahams in Mambre sogar dann, wenn man ihnen -  und 
zwar offenbar allen dreien -  eine Engelskondition unzweifelhaft zubill igte, flügel
los dargestellt werden konnten, erweist ein dem 5./6. Jahrhundert entstammendes 
palästinisches Rundmodel, mutmaßlich für zeremonielles Brot, welches einleuch
tend mit der Stätte Mambre selbst in Verbindung gebracht worden ist (Abb. 45): 
Während ihrer Bewirtung sitzen die drei völl ig ,normalsterblich“ anmutenden 
Männer am Tisch, und nur die Beischrift verrät, immerhin völlig unzweideutig, 
ihre Auffassung als ANFEAOl (sic)96.

M o saiken  in S. M aria  M agg io re zu Rom  (W iesbaden  1975) 9 7 -99 ; J o h a n n e s  G. D e ck e r s ,  D er 
a lttestam enthche Z yk lu s von S. M aria  M agg io re in Rom  (Bonn 1976) 240-242 ; J o s e p h  Wil
p e r t ,  W alter  N. S ch u m a ch e r ,  D ie röm ischen  M o sa iken  der k irch lichen  Bauten vom  I V -  
X III. Jah rh u n d ert (F re ibu rg , Basel, W ien 1976) Taf. 46; P r o v e r b i o  (2007) 90 Tat. 18.
93 K a rpp  a.O . Taf. 32, 34, 36; B renk  a.O . 5 6 -61 ; D eck e r s  a.O . 43 -56 ; Wilpert , S c h u m a c h e r  
a.O . Taf. 29; P r o v e r b i o  (2007) 91, 93 Taf. 19.
94 Se lb stverständ lich  ersch ien  schon den  K irchenvätern  d iese ,v e rtrack te“ S telle d ringend  
d isku ssion sb ed ü rftig ; N äheres bei T her e s ia  H e i th e r ,  C hr i s t ina  R e em t s ,  B ib lische G estalten  
bei den K irchenvätern . A braham  (M ün ste r 2005) 116ff. und m it A kzen t auf der B ild p ro b le 
m atik  bei H an s  M art in  v o n  Erf ja, Iko no lo g ie  der G enesis, Bd. 2 (M ünchen  1995) 91 ff.
93 N och ganz un auffä llig  und einander g le ich ran g ig , ja  vor dem  sitzenden  Patriarchen  ge ra 
dezu nachrang ig  w irk en d , hatte man dem gegenüber im  früheren  4. Jah rh u n d ert d ie  B esucher 
A braham s in K am m er B der V ia-L atin a-K atakom b e gem alt: Ferrua  a.O . (A nm . 23) 50 Taf.
24,2 bzw . 79 Abb. 58; Bussa g l i  (1991a) 4 9 f.; Estiv i l l  (1994) 177-180 Taf. 3 1. S ch lich t und b e
scheiden  daherkom m end , findet man sie auch au f dem  Sarkophagdecke l Rep. 1 Nr. 397 aus 
dem  m ittleren  4. Jah rh u n d ert (Estiv i l l  [1994] 180-183 Taf. 32) sow ie den F riessarkophagen  
des angebrochenen  5. Jah rhu nd erts  Rep. 3 N r. 271, 514 in L ucq-d e-B earn  und T oulouse . A uf 
dem  R igg isb e rger Behang w urden  d ie von A braham  bew irte ten  M änner -  m utm aß lich  alle 
drei -  m it N im ben , aber ohne F lügel gem alt: K ö tz s c h e  a.O . 154-158 Taf. 9. V gl. je tz t, auch  zu 
den w eiteren  spätan tiken  D enkm älern , W iebk e  G e rn b ö f c r ,  D ie D arste llungen  d er drei 
M änner an der E iche von M am re und ihre B edeu tung in der frühchristlichen  K unst, in: 
R öm Q Schr 104 (2009) 1-20.
96 U n iv e rs ity  of Toronto , M alcove C o llec tio n : M a r g a r e t  Eng l i sh  Frazer ,  A syn cre tis t ic  p il-
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A bb . 43 R om , S. M aria  M agg io re , M o sa ik  des rechten  O bergadens. D er Fürst der h im m 
lischen  H eere sprich t zu Jo sua

Aber denselben Besuchern Abrahams, die ja der Text zunächst als Männer be
zeichnet -  und zwar auch noch beim Aufbruch gen Sodom (18,16), wogegen erst 
dann explizit und nur für zwei von ihnen der Ausdruck „Engel“, im Wechsel mit 
„Männer“, einsetzt, als diese zwei nach der allgemeinen Trennung in Sodom an
kommen (19,1; s. anschließend aber wieder 19,18—22: „Herr“ !) - ,  denselben Besu
chern wurden bemerkenswerterweise in einem eventuell nicht lange nach S. Maria 
Maggiore entstandenen buchmalerischen Zyklus von ihrem ersten Auftreten an 
Nimben und Flügel gegeben -  und zwar allen dreien: So zeigt es die vielleicht 
noch dem 5. Jahrhundert entstammende und mutmaßlich in Ägypten hergestellte, 
heute nach weitgehender Zerstörung in London gehütete Cotton Genesis97 (Farb- 
abb. 3; s. auch Farbabb. 4: die Engel im Gespräch mit Lot nach 19,12 f.). Anders als 
in dem musivischen Kompartiment des römischen Gotteshauses konterkarierte 
man so von vornherein die doch eigentlich absichtsvolle anfängliche Verrätselung 
durch den Bibeltext, wobei man indessen ,zur Sicherheit' auch die Hauptgestalt 
unter den Dreien, nämlich Gott, w ie die Engel mit Flügeln versah.

(Aufschlußreich ist, daß die Miniaturen der Cotton Genesis andererseits, neben 
diesem damals normalisierten Bild der Engel, noch eine Klasse von Flügelwesen

g r im s ’ m ould  from  M am re (?) , in: G esta 18 (1979) 137-145 ; o. A., Festival cake m ou ld , in: 
Im ages of in sp iration . The O ld Testam ent in E ar ly  C h ristian  art, A K  (Jerusalem  2000) Nr. 16; 
P r o v e r b i o  (2007) 91-93  A bb. 46.
97 K u r t  W ei tzmann ,  H e r b e r t  L. Kess ler ,  The C o tto n  G enesis (P rinceton  1986) 7 9 ff. Taf. 2 
D eta il Nr. V Taf. 7f. 111. 19-23 A bb. 213, 216, 219, 221 f., 2 2 5 f.; P e e r s  (1995) 51 f.
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A bb . 44 Ebenda, M o sa ik  des linken  
O bergadens. D ie drei M änner bei A braham  
in M am bre.

A bb . 45 A b d ru ck  aus einem  R undm odel, 
U n iv e rs ity  of T oronto , M alcove C o llec 
tion . D ie drei M änner bei A braham  in 
M am bre

bereithalten: Zu dritt nimmt man sie bei der Erschaffung der Pflanzen98 [Abb. 46] 
wahr, wo ihnen Gott, hier als präexistenter Christus, Anweisungen zu erteilen 
scheint. Und wie die im 13. Jahrhundert eng der Cotton Genesis nachgestalteten 
Mosaikfelder der kleinen Genesiskuppel im Venezianer Markusdom zu erschlie
ßen gestatten, waren diese Figuren jedem der Schöpfungstage bei passender M u l
tiplikation in fast stereotyper Weise zugeordnet. Ihre Besonderheit liegt in der 
durch die Kostümierung mit Peploi unterstrichenen Weiblichkeit. Phänotypisch

98 W eitzm a rm , K e s s l e r  a .O . 4 8 f. Taf. 1,1: frü h n eu ze itlich e  A q u are llko p ie  von D a n i e l  R ab e l .
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A bb. 46 Paris, B ib lio th equc N ation a le , K opie aus der C o tto n  G enesis. E rschaffung 
der P flanzen

zeigen sie also bei aller im Ungefähren bleibenden Affinität zu den Engeln doch 
eine Distinktion, welche zwar vom modernen, nicht vorgebildeten Publikum 
selbstverständlich übersehen wird und im Hochmittelalter vermutlich keine über
mäßigen Irritationen hervorrief, die aber nach Erklärung heischt. Ihrem Charak
ter nach handelt es sich um eine weit in die nicht-christliche Antike zurückblik- 
kende Klasse von Allegorien, nämlich um -  naturgemäß weibliche -  Personifika
tionen von Tagen, in diesem Fall mithin in der Dreizahl, spielt sich doch das Ge
schehen am dritten Schöpfungstag ab. Man darf sie folglich nicht unbedacht als 
Engel bezeichnen, sondern könnte dies allenfalls ausgehend von einer in der Spät
antike aufscheinenden Spekulation rechtfertigen, nach welcher sich den alles er
kennenden Engeln nicht nur das K onzep t ,Licht“ assimiliert, sondern im weiteren 
Sinne auch das damit ineinszusetzende Konzept ,Tag‘. Dieser anspruchsvolle Weg 
der Interpretation, der indessen wohl voraussetzt, daß Augustins De genesi ad lit- 
teram als klar westliches Ideengut dem Entwerfer der Cotton Genesis bekannt
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war, ist fraglos leg it im " , doch nicht minder akzeptabel mutet es an, den Tagesper
sonifikationen hier unter Verzicht auf theologische Befrachtung ihre angestammte 
pure Kernaussage zu belassen, nun allerdings in biblischer Regie.)

Doch kehren w ir zurück nach S. Maria Maggiore. Die mosaizierte einstige Ap- 
sisstirnwancl des Gotteshauses bietet, anders als die Gadenwände mit ihren ,inko
gnito' auftretenden Engeln, eine ganze Parade geflügelter Engel100, die im Rah
men der Geschehnisse um Jesu Menschwerdung sowohl aktive Aufgaben verrich
ten als auch Funktionen des Bei-Stehens ausüben. So zeigen es die Verkündigung 
an Maria (Abb. 47) -  hier sogar ein wirklich fliegender Bote - ,  zwei Szenen mit 
Anweisungen an Joseph, die Darstellung im Tempel, die Begegnung mit Aphro-

99 Es ist h ier n ich t genügend Raum , um  d ie  G esch ichte der M e inungsb ild un g  üb er d ie Engel 
bzw . ,T ages-E ngel‘ in den Schöpfungsb ildern  von C o tto n  G enesis und M arku sd o m  (v o rzü g 
liche Photos bei H e lm u t h  Nils Loos e ,  G ise la  H e l l e n k e m p e r  Salies ,  A m  A nfang schuf G ott 
H im m el und Erde [F re ibu rg , Basel, W ien  1986]) nachzuze ichnen  und zu kom m entieren ; jü n 
gere Exponenten  haben d ie K lippe (G esch lecht und K le idung der F iguren) durchaus gesehen 
und eingehend d isku tie rt , w obei dann ge legen tlich  ein  -  eher ko m p liz ie rte r und deshalb  e t
was bem üht w irk en d er -  A rgum en tation sw eg  über den F iguren typ  der P syche gesucht oder 
auch der besagte ,augu stin ische ‘ Im puls, tend ierend  zu r D arste llung  der Tage durch  Engel in 
G estalt von Tages-Personifikationcn, p ostu liert w ird . Das w ich tig ste  Schrifttum  d ieser R ich 
tungen : ] .  ] .  Tikkanen,  D ie G enesism osaiken  von S. M arco  in V enedig und ih r V erhältn is zu 
den M in ia tu ren  der C o tto nb ib el . . .  (H elsingfo rs 1889) 101 A bb. 6 2 f.; Felis  (1912) 6 f.; Le-  
c l e r c q  (1924) 21 0 0 ff. A bb . 617 (C h eru b im ); Beck  (1936) 10; L a n d s b e r g e r  (1947) 151 f. A bb. 8; 
M a r i e -T h e r e s e  d ’A lv e rn y ,  Les anges et les jours, in : C A rch  9 (1957) 271-300 ; B e r e f e l t  (1968) 
32 f.; M aria  Vittoria M ar in i  C lare l l i ,  I g io rn i delta creaz io ne nel „G enesi C o tto n “, in: O rien - 
ta lia  ch ristian a  period ica 50 (1984) 65 -93 ; H ans M art in  v o n  Erf ja,  Ikono log ie der G enesis, 
Bd. 1 (M ünchen  1989) 62; B ussa g l i  (1991a) 72 -80 ; M art in  B i i ch s e l ,  D ie Schöpfungsm osaiken  
von San M arco , in: S tädel-Jah rbuch  13 (1991) 29 -80 , bes. 29 f., 36, 43, 47, 55, 57 A bb . 4, 10 m it 
ausfüh rlichem  P läd o yer für die augustin ische K onzeption  der Schöpfungsb ilder in der C o t
ton G enesis und deren  dam it zusam m enhängende V erfertigung in w estlich -la te in isch em  
A m b ien te , sprich : in R om  ( !). -  D aß m an es m it sch ieren  T ages-P erson ifikationen  zu tun 
habe, schrieb  schon William R i c h a r d  L e th ab y ,  The painted  book of G enesis in  the B ritish  
M useum , in: A rch aeo log ica l Jo u rn a l 69 (1912) 94, gefo lgt von K la u s e r  (1962) 314; Weitz-  
m a n n ,  K e s s l e r  a .O . 48 f. und P e e r s  (1995) 4 4 -47  A bb . 3 m it gu tem  V erg leichsh inw eis auf eine 
ähn lich  gek le idete  w eib liche und geflüge lte , als f']j.tepa betite lte  T ages-P erson ifikation  un ter 
den  R eliefs des 1. Jah hund erts  (?) am Sebasteion  in A ph rod isias (seine A bb . 4, deu tlicher 
erken nb ar bei K e n a n  T. Erim,  A ph rod isias. Ein F üh rer . . .  [Su ltan ah m et-Istan bu l u .a . 1989] 
A bb . 90). A nd r e  G ra b a r  a.O.  (A nm . 55) A bb. 224 lud zw ar zunächst in e iner lap idaren  B ild 
un tersch rift („G ott und d ie E ngel“) zu einem  .V erständnis nach dem  ersten  A nsch e in ' ein, 
sprach  dann jedoch  w en ig  später in ders . ,  C h ris t ian  ico n o g rap h y (P rinceton  1968) 89 von der 
„person ified  idea of the w o rk  accom plished  on each d ay"  und , einfacher, von „w inged  p er
son ifications of the d ays of creation". Vgl. je tz t auch Vera 'Zalesskaya,  Entre 1’O rien t chretien  
et R om e. A p ropos de quelques intailles paleochretiennes ined ites de l’Ermitagc, in: A kten  
des XIV. In ternationalen  K ongresses für C h ris t lich e  A rch äo lo g ie , W ien  1999 (C ittä  del V ati- 
cano, W ien  2006) 805-807  Taf. 287,3 (In tag lio  m it P flanze und w eib lichem  F lüge lw esen ).
100 K arpp  a .O . (A nm . 92) Taf. 6- 8, 10, 13 f., 17 f., 23; Brenk  a.O . (A nm . 92) 9 f{ . ; J o h a n n e s  G. 
D eck e r s  in: Wilpert , S c h u m a c h e r  a .O . (A nm . 92) 316 f. Taf. 51 -57 , 61 f., 65 f.; B ussa g l i  (1990) 
20; P r o v e r b i o  (2007) 71 -73 , 79 Taf. 12—15. D ie bei R estau rierun gen  gegen 1930 aufgedeckten  
V orzeichnungen  m it schw ebenden  H im m elsbo ten  (B renk ,  a .O . A bb . 3 f.) -  d arun ter dem  der 
V erkünd igun g -  ze igen , daß man in jener E n tw urfsphase bei ihnen  offenbar noch keine d a r
ste llerische K lärung der dafü r nötigen  F lüge l anstrebte.
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disius, bei der das Gefolge Jesu vornehmlich aus Engeln besteht, und speziell her
vorzuheben die Partie mit dem thronenden Jesuskind (ebenfalls Abb. 47), wo wir 
erstmals eine -  raffiniertere Register prunkvoller Feierlichkeit ziehende und über
zeitlich gemeinte, wenn auch noch episodenhafte -  Darbietung des Heilands mit 
einer Engelsgarde vor uns haben. Nachdem „aus dem ganzen 4. Jahrhundert kein 
einziges Bild Christi mit Engeln erhalten ist“ (J. Engemann) oder jedenfalls im 
heutigen Inventar als erste Künder eines Wandels nur die wohl um 400 im Kata
kombendunkel der Ex-Vigna-Chiaraviglio-Region recht schmucklos gemalten -  
vielleicht besser gesagt: reproduzierten -  und als solche auf das Akklamieren sich 
beschränkenden ANGELVS-Figuren beim thronenden Christus (Abb. 12, 13) zu 
gewärtigen s ind101, kündigt sich hier in S. Maria Maggiore nunmehr der große 
Durchbruch zum feierlichen, solitären Herrschaftsbild mit Engeln an.

Es ist das Konzept des prätentiösen, geflügelten, unverkennbaren Engels, w el
ches nun gilt und beibehalten wird. Für bibelhistorische Darstellungen bestätigt 
dies besonders prominent die illustrativ angelegte Bilderfolge der Wiener Gene
sis; der kostbare Purpurkodex dürfte im 6. Jahrhundert im syro-palästinischen 
Bereich entstanden sein. Gleich in Pictura 2, der Vertreibung aus dem Garten 
Eden nach Gen 3,23 f.102 (Farbabb. 5), sehen w ir einen solchen Engel -  der Text 
spricht von „Cherubim mit dem flammenden, blitzenden Schwert“ -  als geflü
gelten Wächter an der Paradiesestür, wobei das eigenartige Extra der verschränk
ten Feuerräder aus der Cherubimschilderung bei Hes 10 inspiriert ist. Pictura 9 
zeigt zwei der drei Männer aus Abrahams Begegnung von Mambre, die sich 
mittlerweile als Engel erwiesen haben und nunmehr gemäß Gen 19,15 f. den 
Aufbruch der Familie Lot aus Sodom überwachen103 (Abb. 48). Im Kapitel 
22,15-18 verheißt der Engel des Herrn Abraham und seinen Nachkommen rei
chen Segen, und dementsprechend ist es nun in Pictura 11 nicht, wie bei der Ver
treibung aus dem Paradies, das Himmelssegment mit der Hand Gottes, welches 
das Wirken oder Reden des Allmächtigen verdeutlicht, sondern ein großes Seg-

101 D as Z itat von E n g e m a n n  (1993) 196 ist Teil seiner These, daß d ie vom  L ib e r  P on t i f i ca l i s  
34,9 f. (ed. D u ch e s n e ,  Bd. 1, 172) behauptete A u ssta ttun g  des berühm ten  s ilb ernen  ,F astig i- 
um s‘ in der L ateran b as ilik a  m it den Salvato r beg le itenden  -  und gar m it stab tragenden  -  E n
gelsfiguren  schon un ter C o nstan tin  I. un d en kb ar sei. D em  stim m e ich zu. A ndererse its  ist 
n ich t von d er H and  zu w eisen , w as P r o v e r b i o  a .O . (A nm . 39) 124-128 und P. (2007) 65 an ge
sichts des um  400 ausgem alten  A rkoso ls 2 (Eu) in  der E x -C h iarav ig lio -R eg io n  schreib t: daß 
näm lich  jene w ie  d ie  R ee lab o ratio n  des ansp ruchsvo llen  B ildprogram m s eines oberird ischen  
ch ristlich en  P rachtbaues w irk en d e Z usam m enste llung m it in th ron isiertem  C h ristu s , K ranz
trägern  und v ier Engeln  au ffä llig  an d ie besagte Sch ilderung des ,F astig ium s‘ in d er l a t e i n i 
schen K athedrale er innert. D ie A utorin  geht n icht so w eit, E n g e m a n n s  E inw and -  schon gar 
in bezug auf d ie Zeit C o nstan tin s I. -  zu rückzuw e isen , doch  jeden fa lls  gebe das A rkoso l A n 
laß  „a riap rire  la questio ne e sop rattu tto  a riv a lu tare  l ’a tten d ib ilitä  del L ib e r  P on t i f i ca l i s  anche 
dal pun to  di vista icon ografico “ (128).
102 H an s  G e r s t in g e r ,  D ie W iener G enesis. F a rb en lich td ru ck faks im ile  . . .  (W ien  1931) 68-73 
fol lv ; Barba ra  Z im m e rm a n n ,  D ie W iener G enesis im  R ahm en  der an tiken  B uchm alere i 
(W iesbaden  2003) 73-82 A bb. 2.
103 G e r s t i n g e r  a .O .  82 f. fol. 5r; Z im m e rm a n n  a .O . 101-104 A bb . 9.



5 6 A c h im  A r b e i t e r

■ r w t o u r *  ••■ -  - J ,  : . v V &. " ' H i -
i B y a M a s  llmlmm

• i l «  / \ ^  * *"  • _ 11 ■1 , '* .
\—,.m  ■ ’ I' m ■ '• 'l4':>i® PsM '  ^  « : W/mWSsM

, ' “V i  )  ■ '<'' '/

■r \*V O  -I
i f ‘

f  * * U v  V *

Abb. 48 W ien , Ö sterre ich ische N atio n a lb ib lio th ek , W iener G enesis, P ict. 9. S trafgerich t 
über Sodom  und G om orrha und A uszug  der F am ilie  Lots

■
v ;

z-' 5
r\

i Hp
-f - /A; JVr■ w**' V ^

i  i

«4- ■jmmmM

A bb . 49 Ebenda, P ict. 30. Josephs V erabsch iedung nach Sichern

ment mit einer der anrührendsten Engelsdarstellungen der Spätantike, die sich 
uns bewahrt haben104 (Farbabb. 6).

Daß aber in der Wiener Genesis auch wieder die nicht durch die Bibel vorgege
bene Flerbeiholung einer Engelsfigur möglich ist (vgl. unsere Abb. 9 [David] und 
34 unten [Jonas]), erweist die Pictura 30 vom Aufbruch Josephs zu seinen Brüdern 
nach Sichern (Abb. 49): Während er nach dem ergreifenden Abschied von Benja
min noch zurückschaut, hat sich schon ein -  für Joseph mutmaßlich unsichtbarer
-  himmlischer Beschützer eingestellt105, der dem Betrachter eine gewisse Beruhi
gung gibt angesichts der Gefahren, welche auf den Reisenden warten.

104 G e r s t i n g e r  a .O . 84 fol. 6r; Z im m e rm a n n  a .O . 106-109 A bb. 11.
105 G e r s t i n g e r  a.O . 100 fo l. 15v; Z im m e r m a n n  a.O . 147-154 A bb . 30. Sie w endet sich  gegen  
eine Tendenz, d ie A ufnahm e des Engels auf rabb in ische Texte zu rückzu füh ren , und erkennt 
h ier eine narrative A usschm ückung . W eitere B eisp iele der Szene m it Engel auf dem  R igg is- 
b erger B ehang und andersw o : K ö tz s e h e  a .O . (A nm . 86) 167-170 Taf. 16.
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Diese stets anonymen Himmelsboten sind Protagonisten narrativer Bilder und 
Zyklen. Solches Eingebundensein in Erzählstränge, in bloß ephemere Begeben
heiten, begrenzt natürlich ihr noch so machtvolles Wirken auf den dargestellten 
Moment, da ja auch das Interesse des Beschauers immer nach dem Fortgang der 
Historie drängen wird. Das kann selbst für ein so wichtiges, dem Heil des M en
schengeschlechts so entscheidend zuträgliches Geschehen wie die Verkündigung 
an Maria gelten, die doch eigentlich insofern, als sie nichts Geringeres als die In
karnation Gottes zeigt, zum Einhalten, Aussondern und Repräsentativmachen 
der Szene einladen sollte, erwirbt doch die Jungfrau hierdurch die einzigartige 
Qualität einer Theotokos. In S. Maria Maggiore etwa bleibt die Verkündigung 
(Abb. 47) trotz reicher Herausschmückung der Angesprochenen beim Episoden
haften, beim Charakter eines Moments aus dem zeilenweise vorwärtsdrängenden 
Verlauf der Marien- und Geburtsgeschichte, ebenso auf einem ägyptischen Stoff 
des 5. Jahrhunderts im Victoria & Albert M useum 106 (Abb. 50), nachdem sich 
doch gerade bei diesem Thema schon früh auch eine Tendenz zur Solitärwieder
gabe gezeigt hat; man denke an den ,P ignatta-Sarkophag‘ in Ravenna (Abb. 11), ja 
an das älteste westliche Engelsbild überhaupt im Deckenrund von Priscilla 15107 
(Abb. 2). Wahrscheinlich dem 6. Jahrhundert entstammt die themengleiche M i
niatur am Schluß des Etschmiadzin-Evangeliars108 (Farbabb. 7), sicher dem mitt
leren 6. Jahrhundert das betreffende Paneel der in Ravenna bewahrten Maximi- 
anskathedra109, und noch jünger ist die gleichfalls aus dem Osten kommende M ai
länder Tafel mit der Beischrift + T A BPIH A 110 (Abb. 51), alle drei als -  wenn auch 
spürbar für sich gesetzte -  Komponenten von Zyklen.

Damit nähern w ir uns nun der Ikonographie der Nicht-Beliebigen, der ,Promi
nenten', der Namenträger wie auch der höfisch-zeremoniell Aufgebotenen unter 
den Engeln. Zu deren grandioser Promotion jenseits von Nimbus und Flügelung 
kommt es vor allem im Rahmen repräsentativer/überzeitlicher/himmelsbezoge
ner Darstellungen, wobei der vornehme, unnahbare Aspekt ihrer Präsenz natur
gemäß desto markanter ausfällt, je weniger sie aktiv oder zumindest je weniger sie 
aktiv mit den Menschen zu tun haben. Andeutungsweise entnimmt man dies früh
byzantinischen Himmelfahrtsbildern wie etwa auf Bleiampullen aus dem Eieiligen 
Land111 oder im syrischen, 586 fertiggestellten Rabbula-Codex112 (Abb. 52; dort

106 Linda W oo l ley ,  M ed ieval M ed iterranean  tex tiles in the V icto ria  and A lbert M useum  . . . ,  
in : Textile H is to ry  32,1 (2001) 109 f. Taf. 2; H er o  G r a n g e r - ! ' a y l o r ,  F ragm ent from  a cu rta in  or 
w a ll h anging, in: C o nstan tin e the G reat. Y o rk ’s R om an  em peror. A K  (Y ork 2006) Nr. 173 m it 
zu frühem  A nsatz  im  4. Jah rh u n d ert; P r o v e r b i o  (2007) 86f. A bb . 40.
107 V gl. zu A nm . 36 bzw . zu A nm . 8 f.
108 Lydia A. D o u r n o v o ,  M in ia tures arm en iennes (Paris  1960) 3 4 f. m it Farbtaf.
109 C ar lo  C e c c h e l l i ,  La catted ra di M assim iano  ed a ltr i avo rii ro m an o -o rien ta li (R om a 1936) 
151-154 Taf. 1 ,22 .
110 Volbacb  (31976) N r. 251 m it Spätdatierung; zu le tz t F ran c e s ca  Tasso, T avo letta con scena di 
A nn un ciaz ion e , in: A urea  R om a, AK  (R om a 2000) N r. 284 („F ine V II -  in iz io  V III sec. [ ? ] “).
111 G rab a r  a .O . (A nm . 89) u. a. Taf. 3, 7, 17, 19 f., 27, 2 9 f., 33.
1,2 C ar lo  C e c c h e l l i ,  G iu s e p p e  Furlani, M ar io  Sa lm i,  The R abb u la  G ospels. Facsim ile ed ition  
. . .  (O lten , L ausanne 1959) fo l. 13b.



A bb . 50 L ondon , V icto ria  &  A lbert M useum . V orhang oder W andbehang aus A khm im  m it 
V erkünd igun g  an M aria

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

Vorrangig ist es jedoch die gedachte oder explizite Individualisierung oder 
Gruppierung bestimmter Engel vermöge ihrer Funktion und / oder ihrer Verdien
ste, welche hier angesprochen werden muß. Klare Zeugnisse solcher qualitativ ge
steigerter Bildwürdigkeit sind die Monumente oder Paneele mit Einzelbildern: 
Dem isoliert oder wenigstens separiert erscheinenden, sich selbst genügenden, da 
unter individuellem Namen mit konkreten Geschehnissen verbundenen, diese je 
doch lediglich implizierenden Engel -  oder sagen w ir deshalb besser sogleich Erz
engel -  wird nun unter dieser Prämisse eine privilegierte Vorführung zugebill igt, 
die weithin ahistorisch bleiben kann. Dabei haben w ir es in der uns interessieren
den Periode (5.-7. Jahrhundert) im wesentlichen mit zweien von ihnen zu tun, 
nämlich mit jenen Erzengeln, die bis heute die populärsten geblieben sind: an er-
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■ «* , A bb. 52 F lorenz , B ib lio teca
'■> P v W ? #f l ' l . ' J  I \ -1 s .W  §  L au renz iana , R abbu la-E vangeliar,

t'i/3  V<\ fol. 13b. H im m elfah rt

J B N  i f l s u

ster Stelle M ichael113 (der -  historisch betrachtet -  nach Offb 12,7-9 zusammen 
mit seinen Engeln sieghaft gegen den Drachen, die Verkörperung des Bösen, und 
dessen Engel kämpft) und an zweiter Gabriel (der -  historisch betrachtet -  nach 
Lk 1,26 ff. die Verkündigung an Maria vornimmt). Als Beispiele selbständiger B il
der seien genannt eine volkstümlich wirkende Tonikone des 5./6. Jahrhunderts 
aus dem makedonischen Vinica, den frontal aufgestellten Michael mit Redegestus 
und Zeremonialstab wiedergebend114 (Abb. 53), und für Gabriel ein exquisites

113 Victor Saxer, Ja lo n s pour serv ir ä l ’h isto irc du cu lte de l ’a rchange Saint M ichel en O rien t 
ju sq u ’ä l ’iconoclasm e, in: N oscere sancta. M isce llanea  in m em oria  d i A gostino  A m o re O FM  
( j  1982), Bd. 1 (R om a 1985) 357 -426  o. Abb.;  J o h n  A rno ld ,  Ego sum  M ichael. The o rig in  and 
d iffu sion  o f the C h ristian  cu lt o f St. M ichae l the A rch ange l, D iss. U n ive rs ity  of A rkansas, 
F aye ttev ille  1997 (A nn  A rbo r 1998); S ch u l l e r  a .O . (A nm . 2).
114 K o s ta  B a la b a n o v ,  D ie T errako tta-Iko nen . Iko no grap h ie  und In terp retation , in: D ie Ton- 
ikonen  von V in ica. A K  (M ünchen  1993) 39; C o n e  K rs t e v sk i ,  Ikone m it dem Erzengel M ichael, 
ebd. N r. 6 1 -68 , 95 Taf. 1. D ie gem odelte Ikone ist do rt in m ehreren  E xem plaren  gefunden  
w orden , und zw ar als e inz iges E rzengelb ild  in einem  b re ite r aufgefächerten  T h em en rep er
to ire. Z ur D en kb arke it kop tischer K ultb ild er M ichae ls seit dem  5. Jah rh u n d ert S ch a l t e r  a.O . 
40 f. m it H in w e is  auf e ine bem alte Tafel des 6. Jah rh u n d erts  im  Pariser C ab in et des M ed aille s , 
deren  n im b ierte  H a lb figu r m it der b isher w o h l w eitestgeh en den  K onkretion  von H a n s  B e l 
t in g ,  B ild  und K ult. E ine G esch ichte des B ildes vo r dem  Z e ita lter der K unst (M ünchen  1990)
110 A bb . 47 als der E rzengel M ichae l b ezeichnet w o rd en  ist.
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frühbyzantinisches Marmorrelief im Museum A nta lya115 (Abb. 54). Bezeichnen
derweise präsentiert der sich hier nun nicht als Palliatus, sondern mit der Chlamys 
angetan und eine -  nachträglich umgearbeitete -  Sphaira haltend, was die ihm ei
gene Rolle eines Würdenträgers am himmlischen Hof unterstreicht116 -  ebenso 
wie bei den anonymen Erzengeln oben seitlich auf dem fünfteiligen Diptychon 
von Ravenna (Abb. 34). Den häufigsten Fall der K ategorie ,Erzengelbild“ bezeich
nen damals -wahrscheinlich derartige Paare, die man meist füglich, auch wenn sie 
nicht beschriftet sind, als Michael und Gabriel w ird bezeichnen dürfen. Direkt mit 
diesen Tituli versehen wurden zwei als Büsten gestaltete Darstellungen im syr i
schen Qalblöze aus den 460er Jahren, einst wie Türwächter lokalisiert am Sturz 
des mittleren südlichen Kirchenportals zu seiten eines zentralen Kreuzmedaillons 
und mittlerweile abgearbeitet117, was wegen der extremen Seltenheit figürlicher 
Reliefs an den Gotteshäusern jenes Umkreises doppelt bedauerlich ist. Ebenfalls 
beschriftet wurden dann die beiden verschwenderisch prächtigen Chlarnydati 
links und rechts im unteren Bereich der mosaizierten Apsisstirnwand von 
Sant’Apollinare in Classe bei Ravenna118 (Abb. 55), geweiht 549, welche Banner 
mit dem Trishagion tragen. So hat die Forschung auch angesichts des bereits ge
nannten Westportals von Alahan Manastir kaum gezögert, das dort proximal an 
den Laibungen angeordnete namenlose Paar von Erzengeln (einer auf Abb. 56) als 
Michael und Gabriel anzusprechen119; diese etwas verwitterten Figuren in kürze-

113 I. Akan Atila, M. Edip Ö z gü r ,  A n ta ly a  M useum  G uide (A n ta ly a  1996) 136 m it Farb -
abb.
116 U b er d ie  C h lam ys als E ngelsgew and sch reib t B u s sa g l i  (1991a) 152: „R ivestire con un  tale
capo di abb ig liam en to  le figure angeliche s ign if ica  qu in d i, in contestab ilm en te , considerare  i 
m essi d iv in i com e i d ign ita r i de lla  co rte d iv in a, secondo  uno schem a che tende a r if le tte re  nel 
m ondo u ltra te rren o  la m cdesim a s tru ttu ra  o rgan izza tiva  sta ta le  deg li uom in i. G li A nge li, 
p erc iö , sono anche i d ig n ita r i del sovrano  suprem o, non senza un riflesso  di carattere m ilitare  
. . . “ Im A ngesich t des B ild inven tars fä llt a llerd in gs auf, daß  Engel das C h lam ysko stü m  nur 
dann tragen , w enn  sie dadurch  n icht un gebührlich  hervorstechen . Begle iten  sie eine ,n u r“ m it 
T un ika und P a llium  angetane C h ristu s- oder eine in T un ika und ggf. Palla darste llende M a
rienfigur, so verz ich ten  sie regelm äß ig  auf d ie  C h lam ys .
117 [M e l c h i o r ] d e  Vogiie,  S y r ie  centrale. A rch itec tu re c iv ile  et re lig ieu se  du Ier au V IIC siecle , 
Bd. 1 (P aris  1865-1877) 136: „ . . .  se trouvent deux bustes d ’hom m es, m alheureusem ent m ar- 
teles; au -dessus de la tete son t graves les deux nom s: M IX A H A  T A B PIH A  . . . ;  p laces au -des- 
sus de l ’en tree , ils sem b la ien t ve ille r ä la garde du san c tu a ire .“ Schon bald  darauf hat d ie  erste 
am erikan ische E xped ition  d ie E rzen ge l-B ru stb ild er n ich t m ehr angetroffen : William K e l l y  
P r en t i c e ,  G reek and L atin  in scrip tions = Part III o f the p ub lication s o f an A m erican  a rch ae
o log ica l exp ed ition  to S y r ia  in 1899-1900 (N ew  Y ork, London  1908) 29 Nr. 5: „and on each 
side of the d isk  are the rem ains of w hat seem  to be the tw o  busts reported  b y M . de V ogüe“. 
D en heutigen  Z ustand b ietet E. B a c c a c h e ,  E glises de v illage  de la S yr ie  du N ord . A lbum  (P a
ris 1980) A bb . 282; K om m entar bei C hr i s t i n e  S t ru b e ,  B aud eko ratio n  im N ord syrisch en  
K alksteinm assiv , Bd. 1 (M ain z  1993) 103 m it A nm . 717.
u s  G iu s ep p e  B o v in i ,  D ie M o sa iken  von R avenna (M ilan o , W ien  1956) Taf. 46 (M ichae l fa r
big); F r i ed r i ch  W ilh e lm  D e i c h m a n n ,  F rühchristlich e B auten  und M o sa iken  von R avenna (B a
den -B aden  1958) Taf. 383, 402 f.; Fario l i  a .O . (A nm . 76) A bb . 178 (ganze A psiszone farb ig).
119 G o u g b  a .O . (A nm . 72) 121 f. Taf. 1 Ob bzw . 180f. A bb . 2, beides z it ie rt von B akk er  a.O . 
(A nm . 72) 88-91 Taf. 21  f.; Verzone  a.O . (A nm . 72) 30 A bb . 4, 9 f.; F r i ed r i ch  W ilh e lm  D e i c h 
m a n n ,  E in füh rung in d ie C h ris tlich e  A rch äo lo g ie  (D arm stad t 1983) 95, 303 f.
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rer Tunika und militärisch wirkendem Umhang tragen Stab oder Lanze und w ie
der einmal die Sphaira. (Letztere ist nun also, ausweislich ihrer Geläufigkeit, als 
ein weiteres, wenn auch nicht unabdingbares Distinktivum der Erzengel zu be
zeichnen, was durchaus verwundern kann, denn eigentlich sind diese nur vor
nehme Diener und Botschafter Gottes und nicht selbst Inhaber der kosmischen 
Herrschergewalt120.)

120 U n ter U m stän den  könn te m an d ie  F igu r des eine Sphaira  vo rw eisenden  E rzengels m it 
dessen R o lle  a ls In sign ien träger fü r seinen H errn  erk lären . Einen anderen  V ersuch, der E in 
o rdnung d ieser M erk w ü rd igk e it  n äherzukom m en , findet m an bei C yr i l  M a n g o , St. M ichae l 
and A ttis , in : AeXxLov xr]g Xptcmavuci']c; Ap%atoXoyncr|c E x a ip e iag  4. Ser. 12 (1984) 39 -62 , 
der im  üb rigen  schon fü r das frühe 6. Jah rh u n d ert ein  Z eugn is k irch lichen  W iderstands gegen 
d ie a llzu  h errsch erlich e A ufm achung von E rzen geldarste llungen  benennt (40 -43 ): D er an tio - 
chen ische P atriarch  Severos (512 -18 ) beschw erte sich  in  seiner 72. H om ilie : „A ber d ie anm a
ßende H and  der M ale r . . .  b evo rzug t d ie  heidn ischen  E rfindungen  oder E inb ildungen , die
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Abb. 54 A n ta ly a , A rch äo lo 
gisches M useum , M am orre lie f 
(von einem  A m bo?). G abriel

Unbeschadet der ikonographisch sich mitteilenden überwält igenden Vorliebe 
für die Prominenten Michael und Gabriel wußte man selbstredend um die höhere 
Zahl der Erzengel121, ja es wurden gelegentlich auch Vierergruppierungen (incl. 
Rafael und Uriel) in Schriftzeugnissen namhaft gemacht122. In Bildmedien waren 
derartige Quartette wohl nicht allzu häufig. Ausnehmend wichtig ist deshalb der 
sehr frühe und reiche malerische Dekor der kleinen Sofioter Sepulkralkammer 
Nr. 9 namens ,Erzengelgrab‘ wohl aus dem nicht allzu weit vorangeschrittenen
5. Jahrhundert: Die mit einem Endlossystem einander berührender Kreise über
zogene Tonne wird beherrscht von einem Kreuz im Kranz auf einer Scheibe aus 
konzentrischen, teils überstrahlten Ringen, während die vier Gewölbeecken je ei-

m it dem  G ötzen d ienst zu tun haben, . . .  und bek le id et M ichae l und G abriel w ie  Prinzen  und 
K önige m it kö n ig lich er P u rpu rgew an d un g , schm ück t sie m it einem  K ranz und g ib t ihnen  in 
d ie rechte H and  das M erkm al von A u to ritä t und un iv ersa le r M ach t. A us derlei G ründen  sind 
d ie jen igen , w elch e d ie  Engel in so lcher N arrhe it ausze ichn en , d ie K irchengem einschaft ve r
lassen und deren  G esetze überschre iten , m it dem  A nathem  belegt w o rden  . . . “ (Les hom iliae 
cathedrales de S evere d ’A ntioche. T raduction  sy r iaq u e  de Jacq ues d ’Edesse. H om elies L X X  ä 
LX X V I ed itees et tradu ites en fran^ais p ar M a u r i c e  Bri 'ere  = P atro log ia  o rien ta lis  12 fasz. 1 
[Paris 1919] 83 f.).
121 B esonders R afael ist zu  nennen, der fü rso rg liche B eg le iter des Tobias, der zunächst seine 
A n o n ym itä t w ah rt (Tob 5,18), später aber sich  selbst o ffenbart: „D enn ich bin R afae l, e iner 
von den sieben E ngeln , d ie  vor dem  H errn  stehen“ (12,15).
122 M ic h e l e  P i c c i r i l l o ,  II cu lto  d eg li angeli in  P alestina , in: Le a li d i D io (2000) 4 8 ff.; w eiteres 
über E rzengel in geschriebenen  und (späteren) gem alten  ägyp tisch en  D okum enten  bei Lo-  
r en z a  D e l  F ran c ia , A nge li in E gitto , ebenda, bes. 53 ff.
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A bb. 55 S an t’A p o llin are in  C lasse , A bb . 56 A lahan  M anastir, G roße B asilika ,
A psisstirnw an d  link s. M ichae l H aup tp o rta l m it E rzengel am linken  G e

w ände und T ü rstu rz  (vgl. A bb . 31)

nen Viertelkreis mit je einem geflügelten Erzengel-Brustbild erhielten123 (Abb. 
57). Beschriftet wurden diese als M IHEL, GABRIEL, RAFAEL und VRIEL, 
wobei natürlich die Raumform die Designierung dieser Vierzahl in ihrer bildli-

123 J u l i a  Valeva ,  La Tom be aux A rchanges de Sofia. S ign if ica tion  eschato log ique et cosm o- 
gon ique du decor, in : C A rch  34 (1986) 5 -28  m it b re ite r ge istesgesch ich tlicher E inordnung 
der E rzengel gerade in der V ierzah l; d ies ,  in : C o rp u s der spätan tiken  und frühchristlichen  
W andm alereien  B u lgarien s (W ien  1999) Nr. 51 m it besserem  B ild m ateria l (farb ig).
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chen Teilhabe an der Parusie begünstigte. Einem imposanten musivischen, (teils) 
goldgrundigen Figuren- und Szenenprogramm waren die vier Erzengel in der 
1761 zerstörten Kirche Notrc-Damc La Daurade zu Toulouse aus dem 5. oder
6. Jahrhundert eingegliedert, das im Ursprung vielleicht als Königsmausoleum der 
Westgoten fungierte124. Von einer Viererserie mögen zwei frühbyzantinische Ka
pitelle in Aqaba den Restbestand bilden, denn jedes davon (Abb. 58) zeigt nicht 
nur einen anonymen Erzengel mit Stabkreuz und Sphaira, sondern auch einen der 
vier damals bevorzugt gemeinsam verehrten östlichen Soldatenheiligen125. Vierer
kollektive bilden ferner die Garden Christi und der Theotokos an den Obergaden 
von Sant’Apollinare Nuovo in Ravenna126, wie sie um 500 entworfen wurden, 
und wenn man die Ausstattung mit goldenen Zeremonialstäben als ein Kennzei
chen von Erzengeln akzeptiert, so handelt es sich hier um solche.

124 J a c q u e l i n e  Cai l l e ,  Q u i t t e r i e  Cazes ,  S a in te -M arie  ,L a  D aurad e“ ä Toulouse (Paris 2006)
81 ff. m it D okum en tatio n  der v ier b isher gem achten  V orsch läge zu r A no rd nung  der M o sa i
ken.
125 N elson  G lu e ck ,  E xp lo rations in Eastern  Palestine , III = T he A nnual of the A m erican  
Schools o f O rien ta l R esearch  18-19 (1937—39) 1-3 m it e iner S tellungnahm e von H a r o l d  R. 
W il l o u gh b y ;  M i c h e l e  P i c c i r i l l o ,  The m osaics of Jo rd an  (A m m an  1993) 337 m it guten A bb. 
727-730 ; d e n .  a .O . (A nm . 122) 48 f.
126 D e i c h m a n n  a .O . (A nm . 118) Taf. IV, 103 f., 112 f., 116 f.; Fario l i  a.O . (A nm . 76) A bb . 92 f. 
(farb ig).



66 A c h im  A r b e i t e r

A bb. 58 A qaba. K ap itell m it E rzengel

Damit sind w ir bei jenen repräsentativen mehrfigurigen Kompositionen, wel
che Gelegenheit bieten, die Engel in ihrer besagten Rolle bei der Exaltation Christi 
und im himmlischen Hofstaat wie dann auch beim Feiern der Maria Theotokos 
direkt zu verbildlichen, d.h. sie in aller Klarheit auf ihrem eigentlichen, ureigen
sten Kompetenzgebiet vorzuführen, zu dem ja die menschenbezogene Aufgabe 
des äyyekeiv auf Erden gewissermaßen erst sekundär hinzugetreten ist. Von jener 
sekundären Aufgabe haben w ir über den größten Teil der vorliegenden Umschau 
so ausführlich gehandelt, eben weil sie den Menschen als primäre bildwürdig er
schien.

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

In den betreffenden Kompositionen mit ihrer bald höfischen, bald gesteigert 
transzendentalen, bald auch richterlichen Akzentuierung sind es selbstredend
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stets Erzengel (Garde-Erzengel), also Vertreter des engsten Kreises, die man dem 
Publikum vorführt, wobei der Salvator nicht als einziger so hochrangig begleitet 
wird, sondern, wie gesehen, die Gottesmutter recht bald zu gleicher Ehre gelangt. 
Letztere Option wählte man auch etwa für die Apsismosaiken von Porec127 und 
Kiti (Zypern)128, eine Wand der Amphitheater-Kapelle von Dürres (Albanien; 
Maria hier ohne Kind und mit byzantinischer Krone; Farbabb. 8)129, das Berliner 
Christus-M aria-D iptychon130 oder einen ägyptischen Wandbehang in Cleve
land131 (Abb. 59), während die im Grundsatz prioritäre Option mit Christus etwa 
in den musivischen Programmen der S. Vitale-Apsis zu Ravenna132 (Abb. 60) und 
über dem Apsisbogen des Sinai-Klosters133 wahrgenommen wurde. In all diesen 
Fällen treten die Erzengel wieder als ein Paar auf, gelegentlich mit veritablen Pfau
enflügeln, und die Versionen von Kiti und Cleveland enthalten ausdrückliche Be
schriftungen mit den Namen Michael und Gabriel.

Daß die Erzengel geradezu Hauptsachwalter Christi sind (und insofern ohne 
weiteres die Positionen bei ihrem Herrn einnehmen können, welche anfangs nur 
den Apostelfürsten Petrus und Paulus zugestanden hatten134), erweist auch die 
Apsiskalotte von S. Michele in Africisco, geweiht 545, aus Ravenna (Abb. 61),

127 M ilan P r e l o g ,  The basilica  of E uphrasius in Porec (Z agreb  1986) 19, 21 Taf. 11 f., 24, 32, 
3 7 f., 46; Ann B e n n e t t  Terry, H e n r y  M a gn i r e ,  D yn am ic splendor. The w a ll m osaics in  the 
C athed ra l of E ufrasius at Porec (U n iv e rs ity  Park 2007) 153-158 A bb. 2 f . 228.
128 A ndrea s  S t y l i a n o u  in: A. H. S. M e g a w , A. S., Z ypern . B yzan tin isch e  M o sa iken  und F res
ken (U N E S C O -S am m lun g  der W eltkunst, N ew  Y ork, P aris, M ünchen  1963) 6 f. Taf. 3 f. (fa r
b ig); E w a ld  H e in ,  A ndr i ja  J a k o v l e v i c ,  B r i g i t t e  K l e id t ,  Z ypern  -  b yzan tin ische K irchen und 
K löster. M o sa iken  und  Fresken  (R atingen  1996) 127-130 m it Farbabb .; Ellinor Fis cher, Das 
A psism osa ik  der Panagia A nge lo ktis to s in K iti auf Z ypern . M ag isterarb eit (M ün ster 2004).
129 M aria  A nda lo r o ,  I m osaici p ar ieta li di D urazzo  o D e ll’o rig in e co stan tin op o litana  del 
tem a iconografico  d i M aria  R eg ina, in: S tud ien  zu r spätan tik en  und b yzan tin ischen  K unst 
F ried rich  W ilhe lm  D eichm ann  gew idm et, Bd. 3 (Bonn 1986) 103-112 Taf. 36; G u n t ra m  
K o ch ,  F rü hch ris tlich e  und frühb yzan tin isch e  Z eit (4 .-8 . Jh .) , in : A lban ien . Schätze aus dem  
Land d er Sk ipetaren . A K  H ildeshe im  (M ain z  1988) 132, 134, 136 m it vo rzüg licher farb iger 
A bb . 99.
130 H a n s -G e o r g  S e v e r in ,  D ip tychon . C h ristu s und G ottesm utter, in : M useum  fü r Spätan tike 
(A nm . 59) Nr. 53.
131 Susan A. B o y d ,  Icon of the V irg in  en throned , in: A ge of Sp ir itu a lity . AK  (N ew  Y ork 
1979) Nr. 477 Farb taf. 14.
132 A ng io l in i  M a r t in e l l i  a .O . (A nm . 74) A bb . 376, 451-457 .
133 K u r t  W e i tzm ann  in : G e o r g e  FI. F or sy th ,  K. W., T he M o n aste ry  of Sain t C atherin e  at 
M ount S inai. T he church  and fo rtress of Ju s tin ian . P lates (A nn  A rbo r o .J .)  13 Taf. 103, 122 f., 
136f., 174-179 . D a do rt d ie  K alo tte der T ransfigu ration  gew idm et w urd e , sind an der S tirn 
w and  zw e i fliegende, m it K reuzstab  und Sphaira  versehene E rzengel des näheren dem  C h r i
stuslam m  zugeo rdnet.
134 B ehält C h ris tu s  d ie A poste lfü rsten , so b ietet sich  M aria  fü r d ie E rzengel: A n den  sechs 
Seiten  eines un te r M au rik io s  T iberios (582 -602 ) gestem pelten  S ilber-R äuchergefäßes im 
B ayerischen  N ation a lm useum  M ünchen  w urd e C h ristu s m it e iner B eg le itun g  durch  Petrus 
und Pau lus versehen , w ährend  man M aria  ebenso um standslo s zw ischen  zw ei E rzengeln  p la 
cierte : L or en z  S e e l i g  in : D ie W elt von B yzan z  -  E uropas östliches Erbe. AK  (M ünchen  2004) 
Nr. 181.
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A bb . 59 C leve lan d  M useum  of A rt. Textile Ikone aus Ä gyp ten . M uttergo ttes z w i
schen E rzengeln , d arüb er C h ristu s von E ngeln  in e iner M an dorla  getragen
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Abb. 60 R avenna, S. V itale, A psiska lo tte

heute durchgreifend und teils willkürlich erneuert im Berliner Bode-Museum13-'’: 
Der Titularheilige Michael und sein Gefährte Gabriel, beide epigraphisch identifi
ziert, nimbiert und mit goldenen Zeremonialstäben versehen, verleihen dem A n
liegen des stehenden Salvators Nachdruck, welcher in seinem aufgeschlagenen 
Kodex der Zeitsituation gemäß eine entschieden antiarianische Botschaft kundtut. 
Hochinterssant ist der obere Bildstreifen der Stirnwand, wo Christus abermals er
scheint: thronend nun und begleitet nicht nur von zwei den unteren ähnlich auf
gemachten Gardeengeln (den nämlichen oder anderen Erzengeln?), sondern auch 
von den sieben im gläsernen Meer stehenden Posaunenengeln der Apokalypse 
(8,2). Diese haben dort -  einschließlich ihrer kompositorisch prekären Siebenzahl
-  den allerersten bekannten Auftritt in der Geschichte christlicher Kunst136. In-

135 A rne  E f f e n b e r g e r ,  A p sism osa ik , in: M useum  fü r Spätan tike (A nm . 59) Nr. 47 m it farb iger 
W iedergabe auch  der verläß lich en  A quare lh v ied ergabe d er A psiszone von E. Pazzi  aus dem 
Jah r 1843.
136 Ä lter (s ich erlich  4. Jah rh u n d ert) ist n ur ein äußerst b em erkensw erter und v ö llig  ohne 
V erg leichsbeisp ie le üb er lie fe rte r gem alter T ubab läser auf e inem  G rabversch luß  im  u n te r ird i
schen S yrak u san e r C im ite ro  d i S. L ucia (R egA ; fS/NE. G alle r ia  fS / parete N E [a sin .]. P ila  4: 
lo cu lo  1. A gn e ta  A hlq v is t ,  P ittu re  e m osaici nei c im iteri p a leo cristian i di S iracusa. C o rpus 
iconograph icum  (V enezia 1995) 330-333 A bb. 80a. b N r. 122/SL7 hat diesen auffä lligen  und
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'A iC O  NE I L A  C A P P flLA  Dl S .  M ic H E .L t  IN K.AVEN NA - R iSTAÜ RA  FO .A  PENNELLO,COf»\E S.CORGESl 

^NCHE V n 'O U E5 T A  COPtA .O V E  LA PART»:. 0 ' 1M N 1 A  t  V t l ' U f A  A P I U  C H S A R O  C O t O R E  .

A bb. 61 B erlin , B ode-M useum . A qu are llw ied e rgab e (E. P azz i) der A psiszone von S. M i
chele in A fric isco , ehem als R avenna

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

rätse lhaften  flüge llo sen , eine T un ika tragenden  und eine lange, dünne Tuba ansetzenden  S i
gnalgeber, d er das durch  S treub lü ten  und -b lä tte r  bere icherte B ild fe ld  an zw e ite r  S telle  m it 
dem  ruhenden  Jo nas , dem  G uten H irten  und drei O ran ten  te ilt , w ie  fo lg t kom m entiert: 
„R ivo lgendosi ag li o ran ti sem bra annunciare la lo ro  sa lvezza  (oppure la lo ro  resu rrez ion e?), 
. . .  forse com e l ’angelo  d e ll’A pocalisse  di G iovann i che suona l ’inno celeste al regno d i D io o 
annuncia  la venu ta d e l l’u ltim o  g io rn o “ (333) und in d er zugeh örigen  A nm . 39 auf d ie ap o ka
lyp tischen  Posaunenengel, bes. in O ffb 11,15—19 (D ie siebente Posaune) sow ie in d irek t auf 
einen Passus in Jesu  E ndze it-R ede M t 24,31 h ingew iesen  („U nd  er w ird  seine Engel senden 
m it hellen  P osaunen , und sie w erden  seine A u serw äh lten  sam m eln  . . . “). Z w ar erw ähnt d iese 
A u to rin  auch  d ie  p riesterlichen  Posaunenb läser vor Je rich o  (Jos 6 ,4 -20 ), doch schon w e il 
d iese fü r das S yrak u san e r S ep u lk ra lb ild  ke ine p lau s ib le  Botschaft bere ithalten , ist es um  so 
verführerischer, w enn  A hlq v i s t  gegenüber d er von ih r  z itie rten  ä lteren  L itera tu r w eitergeh t 
und h ier erstm als ausd rü ck lich  d ie B ezeichnung ,E nge l“ ins G espräch b ring t. -  U n b e rü ck 
s ich tig t b le ib t das B ild  in der neuen P u b likatio n  von M aria r i ta  Sgar la ta ,  Grazia  Sa lvo ,  La 
C ataco m ba d i Santa L ucia  e l ’O rato rio  dei Q uaran ta  M artir i (S iracusa 2006).



1 R om , D o m itilla -K at., Q u i filiu s d iceris -  M o sa ikarko so l. Feuerofenszene 2 S inai-K loster. 
Ikone m it F euerofenszene 3 London , Soc. of A n tiq uarie s , A q u are ll nach Fragm ent der 
C o tto n  G enesis. B ew irtun g  der M änner in M am bre 4 L ondon , B L , F ragm ent der C o tton  
G enesis. D ie Engel bei Lot
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Ein immer reicher gewordenes Spektrum an Engelsbildern ist damit in seiner all
mählichen Entfaltung nachgezeichnet137. Doch gerade angesichts des zuletzt be
rührten Gerichtsaspekts soll zum Abschluß noch auf das bekannte, einzigartige 
Mosaikfeld am linken Obergaden von Sant’Apollinare Nuovo in Ravenna verwie
sen werden, wo man um 500 die eschatologisch kategorisierte Scheidung der 
Schafe von den Böcken nach Mt 25,32 f. darstellte138 (Farbabb. 9). In diesem Pa
neel der Weltgerichtsparabel unterstützen Christus zwei nimbierte, flügeltragende 
Engel, die allerdings auf das für uns erstaunlichste durch ein fast omnipräsentes 
Rot bzw. Blau charakterisiert sind. Es handelt sich um den guten und um den 
dämonischen Engel -  dessen Kollektiv ja auch existiert, im Fundus der erhaltenen 
Monumente jedoch erst mit dieser ravennatischen Verwirklichung in Erscheinung 
tritt. Jeder dieser zwei Begleiter ist ,zuständig ' für eine der aus dem Entschei
dungsakt hervorgehenden Gruppen: der rote für die Erlösten, der blaue, an der 
wertminderen linken Seite des Richters139, für die Verdammten. Wie die flügel
losen Engel des 4. Jahrhunderts, wenn auch durch ganz andere, aus unserer 
modernen Warte befremdliche Komplementäreigenschaften, zählen diese beiden 
Gehilfen Christi unverzichtbar zum Gesamtpanorama der frühchristlichen En
gelsikonographie.

Summary

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

137 N am entlich  m it R ücksich t au f d ie  E ngelslehre des P seud o -D io n ysio s A reo pag ita  böte es 
steh im  nächsten  Sch ritt an, den alsbald igen  B eginn  e iner b reiten  ikonograph ischen  A usd iffe 
renz ie run g  der E ngelschöre zu stud ieren : T h e o d o r  S chm i t ,  D ie K o im esis-K irche von N ika ia . 
D as B au w erk  und d ie  M o sa iken  (B erlin , L e ip z ig  1927) 23 -28  Taf. 13-19: V ier -  nach ikono - 
k lastisch  erneuerte  -  .an d ro gyn e Jü n g lin g e ' vertreten  K yr io t i t e s ,  D yn a m e i s ,  Exousia i  und 
Archai.
138 Fario l i  a.O . (A nm . 76) A bb . 96, 98 (beide farb ig ). In terp retierende B em erkungen  bei 
E [n ge lb e r t ]  K i r s c h b a u m ,  L’angelo  rosso e l ’angelo  tu rch ino , in : R A C r 17 (1940) 209-227 ; 
B ea t  B renk ,  T rad ition  und  N eu eru ng  in  der ch ristlich en  K unst des ersten  Jah rtau sends. S tu 
d ien  zu r G esch ichte des W eltgerich tsb ildes (W ien  1966) 41 ff. A bb . 3; B us sa g l i  (1990) 27; 
P iran i  (2000) 392; J o s e f  E n g em a n n ,  Z ur Schönheit des Teufels im  ravennatischen  W eltge
rich tsb ild , in : M em oriam  sancto rum  venerantes. M isce llanea  in  onore di M o nsign or V icto r 
Saxer (C ittä  del V aticano 1992) 335-351 .
139 U b er „rech te“ und „ linke“ Engel: R e ch e i s  a .O . (A nm . 4) 5 6 ff.
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The pre-existing idea of winged angels only became prevalent in images around 
400, the oldest examples originating from the centres of Milan, Ravenna and C on 
stantinople (whereas Rome conveys the earliest testimonies of the angelic figure 
being conceded the nimbus and a participation in the courtly homage of the eter
nal Christ). In the resulting pictorial competition between various winged beings 
the angels were confronted, in a difficult as well as suggestive process, chiefly with 
the victories; however, the sex of either was always unmistakably observed.

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

Le Christ est-il represente en Juge dans 
l ’art paleochretien?

A lle diese Erklärungen des himmlischen Christus, als des Richters, des Lehrers, des 
Gesetzgebers, wollen uns zu eng Vorkommen, zu sehr spezialisiert, zu spekuliert, 
zu scholastisch1.

Pour voir la direction dans laquelle je veux aborder eette question de l ’existence 
ou non d ’images d ’un Christ represente en tant que juge, je voudrais partir de 
deux images de la catacombe des Saints-Pierre-et-Marcellin, quoique, paradoxale- 
ment, il s ’agisse de deux peintures mal conservees. Elies le sont suffisamment pour 
que nous puissions voir qu ’elles coneernent notre problematique. Particuliere- 
ment utile est le fait que les editeurs de la belle publication de la catacombe font, 
pour chaque scene, l’historique des interpretations proposees. Une revue rapide 
de celles-ci permet de voir le probleme pose par ces images et celles qui leur sont 
apparentees.

Le premier exemple se trouve au centre de la voüte du cubiculum 17 de la cata
combe des Saints-Pierre-et-Marcellin. D ’apres la description la plus recente et le 
dessin l ’accompagnant, un personnage, plus grand que les autres, se trouve dans 
l ’axe de l ’ image. A sa gauche, on devine six personnages assis, ce qui rend assez fa
cile l ’hypothese que six autres personnages etaient assis de l’autre cote2. Elle est 
datee du milieu de Pepoque constantinienne, mais on sait combien la datation des 
peintures de cette catacombe reste controversee3.

Dans les descriptions plus anciennes, l’accord ne se fait pas toujours sur le norn- 
bre de personnes representees. Ceci entraine aussi que quelques auteurs ont vu

1 L u d w i g  v o n  S yb e l ,  C h ris tlich e  A ntike . E in füh rung in  d ie  ch ris tlich e K unst I. E in leitendes; 
K atakom ben  (M arbo urg  1906) 276 (desorm ais e ite S yb e l ,  C h ris tlich e  A ntike).
1 J o h a n n e s  G. D eck e r s ,  H an s  R. S e e l i g er ,  G a b r i e l e  M ie tk e ,  D ie K atakom be SS P etrus und 
M arce llin us. R eperto rium  der M alere ien  (C ite  du V atican, M un ste r 1987) 224 -  c ’est la  aussi 
q u ’on trouvera les references aux d iverses in terp retation s.
3 O n connait en p ar ticu lie r  le debat su r le fa it de savo ir si les p ein tures les p lus nom breuses 
de cette catacom be son t an terieures ou p osterieures ä la p ersecution  de D iocle tien : J o h a n n e s  
G. D eck e r s ,  W ie genau ist eine K atakom be zu d atieren ? D as B eisp iel SS. M arce llin o  e P ietro, 
in M em oriam  Sanctorum  V enerantes. M elanges V. Saxer (S tud i di A n tich itä  C ristian a  48, C ite 
du V atican 1992) 217 -238 ; et la reponse de J e a n  G u y o n ,  P eu t-on  vra im ent dater une cata
com be?: re to ur su r le c im etiere  „A ux dcux L au rie rs“, ou catacom be de Sain ts M arce llin -e t- 
P ierre , su r la via L ab icana ä R om e, in: Boreas 17 (1994) 89—103.
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dans ces personnages non les apotres, mais des saints. Mais il faut faire confiance 
au releve tres soigneux fait pour la publication. Il s ’agit done tres ccrtainement du 
Christ entoure des douze apotres. La grande taille du personnage central, done du 
Christ, a fait penser qu ’il etait represente debout. L’idee est, il est vrai, presentee 
avec un point d ’interrogation. Il parait pourtant difficile d ’admettre un Christ 
debout entoure d ’apötres assis, contrairement ä toutes les habitudes. Comme pour 
d ’autres images qui seront traitees plus loin, le Christ est represente assis, mais 
avec une taille plus grande que les apotres. Le geste fait pourrait etre le geste de 
parole, comme le proposent, de nouveau avec un point d ’interrogation, les auteurs 
de la publication. II pourrait aussi bien s’agir du geste de salut qui caracterise la 
Traditio Legis.

Les interpretations de la scene sont diverses. Elles se divisent en trois groupes si 
on laisse de cote quelques interpretations isolees, guere vraisemblables et qui n’ont 
plus qu ’un interet historique. Parfois on pense ä une scene de jugement. A vrai 
dire e’est une interpretation ancienne, A. Grabar etant le dernier ä l ’avoir soutenue 
dans son „M artyrium “. Sinon, les avis se partagent entre un Christ enseignant, en 
general les apotres, et un Christ au milieu des apotres, sans autre precision. Ces 
trois possibilites d ’interpretation sont la source de la problematique qui est ä l ’ori- 
gine de ce travail.

Dans le cubiculum 58 de la meme catacombe, les memes variantes de [’ interpre
tation se retrouvent, quoique que 1’on n ’ait ici que six personnages de part et d ’au- 
tre du Christ, trois de chaque cote, mais ce n ’est pas le seul exemple ou une partie 
seulement du college apostolique serait representee. La scene est attribute aux 
debuts de l ’epoque constantinienne et representerait en tout cas le Christ assis au 
milieu de six apotres, les memes divergences que pour la scene precedente se 
retrouvant ici4.

Une double question se pose done. Comment distinguer une scene ou le Christ 
juge d ’une scene ou le Christ enseigne? Autrement dit, connait-on des scenes de 
jugement clairement identifiees qui permettraient, par rapprochement, de distin
guer ces deux series? La deuxieme question, qui redouble la premiere, serait la dis
tinction entre une scene d ’enseignement et une scene ou le Christ serait represente 
au milieu des apotres sans que l’ idee d ’enseignement ne soit presente, ce qui pour
rait permettre, meme sans marqueur iconographique clair, d ’ouvrir la route ä une 
interpretation comme scene de jugement.

Ce questionnement rejoint un debat dejä ancien sur le sens ä donner ä certaines 
images du Christ, seul ou au milieu des apotres. Se poser la question des represen
tations du Christ en tant que juge amene ä rouvrir celle, plus ou moins clairement 
posee, plus ou moins clairement resolue ou consideree comme telle, de l’ensemble 
des images parfois regroupees sous le terme commode de Christ en majeste et dont 
on a parfois voulu faire des images d ’un Christ-juge, eventuellement celui de la 
Seconde Parousie.

4 D eck e r s -S e e l i g e r ,  K atakom be (n. 2) 298.
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Mais, paradoxalement en apparencc, des que cette question est posee, celle de 
l’image dite du Christ enseignant aux apötres resurgit: les representations inter- 
prctees de l’une ou Pautre maniere concernent toutes les deux des images oü le 
Christ est montre tronant au milieu de ses apotres. II faut done se demander si, 
pour cette serie d ’images, une de ces interpretations exclut Pautre; sinon, y  a-t-il 
un moyen de les differencier? des schemas apparemment proches peuvent-ils avoir 
des significations differenciees?

On pourrait penser que des textes apportent une clarification. On verra que je 
ne m’en sers gucre ici: en fait, lls ne sont guere utiles, cette fois ä propos du trop 
plein de textes susceptibles de se rapporter ä une image. II n ’est certes pas difficile 
de trouver des textes patristiques oü Pimportance du jugement du Christ-juge est 
soulignee5. Mais on trouvera tout aussi facilement ceux parlant du Christ comme 
pedagogue, si bien q u ’il devient trop facile de s ’en servir6. Pour s’assurer qu ’un 
texte peut legitimement expliquer une image, il faut etre sür qu ’il n ’y  a pas d ’autre 
texte qui pourrait s ’appliquer ä la meme image.

Pour questionner la representation du Christ-juge, il est naturel de penser d ’a- 
bord ä un livre bien connu de B. Brenk7, meme si la plus grande partie en est con- 
sacree ä une epoque posterieure ä celle qui nous interesse ici. L’auteur ne repere, 
pour Pepoque paleochretienne, que deux images, bien connues d ’ailleurs, oü le 
Christ est represente dans l ’acte de juger8. Mais, eiles s ’ecartent du grand groupe 
dejä envisage et meritent, ä ce titre, un commentaire particulier.

Sur un couvercle de sarcophage, conserve ä N ew York9, le Christ separe les 
boucs et les brebis; d ’autre part vers 500, une mosaique de Saint-Apollinaire-le- 
Neuf de Ravenne montre, sous une forme differente et un peu plus complexe, la 
meme scene. Dans les deux cas, c’est une parabole, evoquant le Jugement Dernier, 
qui est mise en image10. Sur le sarcophage, Pillustration de la parabole sert de Sym
bole pour le Jugement Dernier; c ’est un rappel de la future venue de ce moment. 
L’image de Ravenne, par contre, fait partie d ’un cycle consacre ä divers episodes de 
la vie du Christ, des miracles en particulier. L’illustration de la parabole tient alors 
lieu, en quelque sorte, d ’image du Christ narrant celle-ci. Il y  a la un jeu avec le

5 V oir p ar exem ple, les textes cites par B ea t  B renk ,  T rad ition  und N euerung  in der ch r is tli
chen K unst des ersten  Jah rtau send s. S tud ien  zu r G esch ichte des W eltgerich tsb ildes, (W iener 
b yzan tin isch e  S tud ien  III, V ienne 1966) 28 -35  (eite deso rm ais, B r en k , T rad ition ).
6 Ä  titre d ’exem ple, on p o u rra it s ign a ler les references reun ies par  J o h a n n  K o l lw i t z , C h ristu s 
als L eh rer und d ie G esetzübergabc an Petrus in der konstan tin schen  K unst R om s, in: RQ  44 
(1 9 3 6 )4 5 -6 6 .
7 B r en k , T radition .
s D ejä L ud w ig  von Syb e l avait rem arque que le Jugem en t D ern ier n ’eta it jam ais represente 
dans l ’art paleoch retien  et que les scenes, qu i p ou rra ien t etre considerees com m e des scenes 
de jugem ent, m on tren t tou jo urs  un  ou deux detunts accue illis  p ar le C h rist , ce q u ’ il faut b ien 
sc represen ter com m e su ivan t im m ed iatem ent le deces: S yb e l ,  C h r is t lich e  A n tik e 269.
9 J u t t a  D re sk en -W e i la n d ,  R eperto rium  der ch ris tlich -an tiken  Sarko ph age II. Italien , m it 
einem  N ach trag  R om  und O stia , D alm atien , M useen  der W elt (M ayence  1998) 65, n°162, 
p l. 66, 3 -4  (desorm ais e ite R e p e r t o r i u m  II). Il est date, p o u r des raisons s ty lis t iq u es , des en v i
rons de 300, ce qu i p arait assez surp renan t, com pte tenu de l ’ iconograph ie.
10 M atth ieu , 25, 31 -46 .
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temps puisque l ’ image, tout en faisant allusion, par la serie oü eile placee, au mo
ment de la narration, montre le futur dont parle la parabole11. Les autres images 
rassemblees par B. Brenk sont des images qui, d ’apres lui, font allusion au Juge- 
ment dernier, c ’est-ä-dire qui doivent s ’interpreter comme la seconde venue du 
Christ, montrant un Christ qui va juger, non un Christ en train de juger. Ce sont 
done precisement les images pour lesquelles, dans un premier temps au moins, 
nous ne considerons pas la question comme resolue.

Mais peut-on trouver des images d ’un Christ-juge sous une forme autre que I l 
lustration de eette parabole, des images specifiques oü son activite de juge est clai- 
rement representee?

Une seule representation, dans les catacombes, semble repondre ä eette defini
tion. Elle est situee dans la lunette d ’un cubiculum de la catacombe d ’Ermete12 
(fig. 1). La presence d ’une estrade elevee sur laquelle est assis le personnage qui 
fait ainsi office de juge permet eette conclusion. C ’est la caracteristique princi- 
pale que l ’on retrouve dans des scenes de jugements antiques. Un exemple, 
parmi d ’autres, est donne par un gobelet d ’argent conserve ä Boston13 . Devant 
le Christ est represente le defunt en orant, entoure de deux apotres qui le desi- 
gnent et qu ’on interprete facilement comme ayant intercede aupres du juge en 
faveur de celui qui a ete accueilli dans I’au-delä. Le fait que le defunt en orant 
n’est pas tourne vers le Christ, comme cela devrait etre le cas dans une scene nar
rative classique, introduit une nuance, sinon une difficulte pour [’interpretation. 
Malgre eette reserve, il semble possible de voir une scene de jugement dans eette 
image qui reste isolee.

Nous passons ici d ’un Jugement Dernier (plus exactement, d ’une allusion ä ce- 
lui-ci) au jugement d ’une personne isolee, done ä un jugement individual suivant 
immediatement la mort. Ces images n ’etaient pas prises en compte par B. Brenk, 
puisque son but etait de rassembler les images du Jugement Dernier. II n ’y  a pas 
lieu de revenir ici sur le va-et-vient bien connu, qui a entralne des theories plus ou 
moins justes, entre l ’affirmation chretienne du Jugement dernier de I’ensemble des 
vivants et des morts et l ’attachement, sans cesse present, ä l ’espoir d ’etre juge et 
accueilli au ciel tout de suite apres la mort.

11 II fau t a jo u ter ä ces im ages conservees la p artie  in fe rieu re de la m osa ique de Fund i, connue 
par le poem e com pose, p ou r lu i serv ir  de legende, p ar P au lin  de N o le : J o s e f  E n g em a n n ,  Zu 
den A psis-T itu li des P au linus von N o la , in : Jb A C  17 (1964) 21-46; vo ir aussi Brenk ,  T rad i
tion  39 -41 . E lle ressem b le ä d ’autres im ages oü l ’A gneau , debout su r un rocher d ’oü su rg is- 
sent les quatre  fleuves du Parad is, est en toure d ’autres agneaux, m ais ici le texte d istin gue les 
agneaux ä d ro ite  des boucs ä gauche. L’idee de Jugem en t d ern ie r eta it done p resente dans 
eette m osaique. J e  n e  rev iendrai pas ic i su r eette m osaique , car eile  en tram era it dans des 
debats trop  longs dans ce cadre.
12 A ldo  N esto r i ,  R ep erto rio  topografico  delle  P ittu re  delle  C ataco m be rom ane, 2e ed. (C ite  
du V atican 1993) 3, n°4. D ans un artic le  consacre au cub icu lum  5 (n un iero tatio n  de Bosio) de 
eette catacom be, A ldo  N esto r i ,  in  A tti d e lla  P ontific ia  accadem ia rom ana di archeo log ia , R en- 
d icon ti 47 (1974 -75 ) 103-113 , d it, 113, que, p ar m anque d ’etude top ograp h ique, il n ’y  pas de 
datation  assurce. P o ur le  s ty le , il p ropose fin I l le -d e b u t  IVe.
13 H a n n s  G a b e lm a n n ,  A n tik e  A ud ien z - und T ribunalszenen  (D an nstad t 1984) Taf. 11,2.
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Fig. 1 R om e, C atacom be de S. Erm ete, scene de jugem en t (d ’apres J o s e p h  Wilpert , D ie 
M alereien  der K atakom ben  R om s, F ribo urg  1903, pl. 247)

On a voulu egalement voir une scene de jugement, cette fois de nouveau de 
Jugement Dernier, puisque plusieurs personnes y  semblenc impliques, dans une 
fameuse plaque en terre cuite conservee ä Dumbarton O aks14 (fig. 2). A defaut 
d ’estrade clairement marquee, un chancel separe du premier plan un groupe forme 
par un Christ de grande taille siegeant au milieu de six apotres15. En de^ä du chan
cel se tient un groupe de personnages, dont l ’un semble faire un geste d ’acclama- 
tion. Un travail recent a voulu montrer que cette representation ne pouvait pas 
etre une scene de jugement ä cause des objets, plus ou moins bien identifies, qui se 
trouvent derriere le chancel, sur l ’estrade si on peut vraiment en supposer une, aux 
pieds du personnage central en tout cas, mais en fait une scene d ’enseignement16. 
Ceci attire encore une fois notre attention sur l ’ambiguite de ce groupe. II n ’est pas 
possible de discuter en detail ici {’identification de ces objets, mais tout le monde 
semble s’accorder sur la presence de tesseres, qui se retrouvent aussi sur les dipty- 
ques consulaires; il n’est pas exclu d ’admettre que l’objet, qui n ’a pas trop de

14 P our les in terp reta tion s et references anciennes, cf. P a sq u a l e  Testini, L’iconografia  deg li 
aposto li P ietro  e Pao lo  nelle co sidette „arti m in o ri“ , in: Saecu laria  Petri et P au li (C ite  du 
V atican 1969) 243-323 , cf. 247-248  (et 307 n°104). Voir encore ci-dessous n. 18.
15 II fau t d ’a illeu rs noter q u ’un  chancel se retrouve devant le C h ris t et les apotres su r une des 
faces du sarcophage de M ilan  conserve ä S a in t-A m bro ise , R e p e r t o r i u m  II, n°150 (56 -58 ), 
p l. 60, 2 .
16 Siri  S and e ,  A  T erraco tta p laque in the D um barton  O aks C o llec tio n , in: A cta ad A rchaeo - 
log iam  et A rtium  H isto rian ! P ertinen tia  15 (N S 1 , 2001) 269-282 .
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Fig. 2 W ash ington , p laque de 
terre cu ite , C h ris t et les apotres 
(W ash ington , D um barton  O aks)

forme, doit etre compris comme un vetement, maladroitement rendu, destine, 
comme les tesseres, ä servir de recompense. Un tel vetement est represente sur un 
fragment de plat en terre cuite conserve ä Athenes, au Musee Benaki17. Mais dire 
que ces objets symbolisent la recompense destinee ä ceux qui suivent l ’enseigne- 
ment du Christ ne parait guere convaincant. Cela pourrait etre en fait une image, 
melant realite terrestre et vision, transposant la presence des fideles devant l ’image 
du Christ dans un sanctuaire en une rencontre reelle avec lu i18.

L’interpretation de ces images comme representant le Christ enseignant a re$u 
une nouvelle impulsion grace ä un livre relativement recent dont l ’objet etait 
l ’image de l ’intellectuel et du philosophe dans l ’antiquite19. Dans cet ouvrage, 
cette interpretation est l’objet d ’un commentaire, mais son principe n’y  est pas 
reellement discute. Il permet pourtant de voir quelle est en est l ’origine, qui est 
l’affirmation que la figure qui se developpe pour represent«' le Christ est celle du 
sage ou de l’ intellectuel, comme on voudra. Deux traits sont supposes resumer 
cette adaptation20. L’util isation du pallium  ci’abord: son usage avait dejä ete con-

17 K u r t  W ei tzm ann  (ed .), A ge of Sp ir itu a lity . Late A n tiq u ity  and ea r ly  C h ris t ian  A rt, T h ird  
to Seventh C en tu ry  (N ew  Y ork 1979) 93 -94  (n°83).
18 P a squ a l e  7es£/m,Osservazioni su lP iconografia  del C risto  in trono  fra gli aposto li, in : R iv i- 
sta d e ll’Istitu to  N az io na le  d ’A rch eo lo g ia  e S to ria  d e ll’A rte  (N S 11-12 , 1963) 230-300 , cf. 
276-277  donne une in terp reta tion  assez p roche de celle proposee ic i dans la m esure oil il vo it, 
dans cette im age, la p resence de l ’Eglise trio m p hale  representee par le C h ris t et les apotres et 
de „ l’E glise m ilitan te“ q u i acclam e le Sauveur.
19 P au l  Zänker,  D ie M aske des Sokrates. Das B ild  des In te llek tu e llen  in der an tiken  K unst 
(M un ich  1995); vo ir en p ar ticu lie r 272-280 .
20 Loc. cit., 272-273 .
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seille par Tertullien21. Le deuxieme trait serait la barbe. Bien des textes conseillent 
l ’utilisation de la barbe par les chretiens22. Mais il ne faut pas oublier que les 
images d ’un Christ clairement barbu n ’apparaissent que dans la seconde moitie du 
IVe siecle, avec, peut-etre, une seule exception, le fragment des Thermes23. Ce 
n’est done, dans le meilleur des cas, qu ’un des aspects qui sert ä caracteriser le phi- 
losophe qui a servi, dans un premier temps, pour l ’image du Christ.

Les images du Christ jeune, avec tunique et pall ium, sont-elles derivees des 
images de jeunes sages ou d ’enfants en philosophes? L’utilisation du jeune sage 
pour le Christ est vraisemblablement, comme pour d ’autres images plus tardives 
du Christ, le resultat d ’une double contrainte, celle de la familiarite pour permet- 
tre de situer celui qui est represente, celle de la distinction pour empecher qu ’il ne 
soit confondu avec un autre. L’existence de quelques images, assez rares d ’ailleurs, 
d ’enfants en philosophes comme la mosaique de Titus Aurelius Aurelianus citee 
par Zänker, ne suffit pas pour s ’opposer ä cette explication et pour faire croire ä 
une sorte d ’emprunt immediat, sinon irreflechi24. L’identite, ä laquelle contribue 
ce vetement, sera suffisamment forte pour qu ’il reste pendant des siecles celui 
porte par le Christ, les apotres et les prophetes. Cela suffit-il pour dire que l’ image 
par excellence du Christ, celle qui exprimait le mieux ce pour quoi on le tenait, est 
celle d ’un „enseignant“ ?

Il n ’est dejä guere possible, comme l ’a fait P. Zänker, de dire que le Christ ens
eignant est la premiere image par excellence du Christ, telle qu ’elle apparait des la 
fin du Hie siecle. Les exemples cites, sont beaucoup trop tardifs et leur interpreta
tion reste encore ä discuter. La statuette des Thermes, sans doute du milieu du IVe 
siecle, quelle qu ’ait ete sa forme premiere, relief ou ronde-bosse25, peut, ä cette 
date, aussi bien avoir une signification qui la rapproche du Christ tronant dans le 
registre superieur du sarcophagc de Junius Bassus (voir plus loin). Sur le sarco- 
phage de Concordius, de la fin du IVe, sur lequel nous reviendrons, le Christ, 
meme s’ il est interprete comme enseignant, ce dont je doute, est trop tardif pour 
que l ’on puisse en faire un exemple de Panteriorite de l ’image de pedagogue sur les 
autres images du Christ.

21 Tertu l l i en ,  D e P a llio , ed. V. H un ink  (texte , traduction  et com m entaire) (A m sterdam  2005). 
R eferences com m odes sur le p allium : A nne  P o t t b o f f ,  L atein ische K le idungsbeze ichnungen  in 
syn ch ron er und d iach ro ner S ich t (Inn sbruck  1992) 152-154.
22 L’idee de la barbe com m e signe d ’au to rite  et de m ajestc a dejä ete p roposee pa r  J o s e p h  
Sauer,  D ie ä ltesten  C h ris tu sb ild e r  (W asm uths K unsthefte 7, B erlin  1920) 5 (vo ir aussi id ., Das 
A ufkom m en  des b ärtigen  C h ris tu styp u s  in der frühchristlich en  K unst, in: S trena Bu lic iana 
(Z agreb , Spalato  1924) 303-329 . E lle a ete reprise p ar B ea t  B renk ,  „H om o co elestis“ oder von 
d er physischen  A n o n ym itä t d er H eiligen  in der Spätan tike , in: B ildn isse . D ie europäische 
T rad ition  d er P o rträ tkun st, W. Sch l ink  (ed .), (F rib o urg  en -B risgau  1997) 103-60, en particu - 
lier 110  ss.
23 Pour ce fragm ent, pour lequel existe une longue b ib lio graph ic , voir, en dernier, M arina  
Sapell i,  La lastra  p o licro m a con scene cr is to lo g iche del M useo  N az io n a le  Rom ano . O sserva- 
z io n i su s tru ttu ra  e tecn ica, in: A kten  des Sym posium s „F rüh ch ristliche Sarko ph age“, M ar
burg , 30. 6 .-4 . 7. 1999, G. K o c h  (ed .) (M a in z  2002) 187-206.
24 Zankei-, loc. cit., 274, fig. 158.
23 Voir les references donnees ä ce su jet, p ar Zänker,  loc. c it., 356, n. 42.
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Fig. 3 R om e, C ocm eterium  
M ajus, C u b icu lu m  B 2 , d it du 
C h ris t enseignan t (d ’apres U m 
b e r t o  M. F aso la , T opograph ische 
A rgum en te zu r D atierung  der 
„M adonna O ran s“ im  C oem cte- 
rium  M ajus, in: R om . Q u arta l
sch rift 51, 1956, p l. 24)

/ i**.

Il est inutile aussi de reprendre des interpretations qui font du moindre philo- 
sophe assis une image du Christ26. L’image la plus ambigue, ä ce point de vue, est le 
philosophe ou le lecteur represente dans un cubiculum du Coemeterium Majus 
(fig. 3)27. Les indications topographiques semblent indiquer une date du milieu du 
I l le  siecle pour ce groupe de chambres qui appartient au noyau primitif de la cata
combe28. Cette date, si eile est confirmee, rend difficile d ’admettre que ce person- 
nage puisse representer le Christ. Que l ’attitude ne soit pas caracteristique du 
Christ peut etre montre par le fait qu ’on retrouve la meme, par exemple sur une

26 C f. p ar exem ple J o h a n n  K o l lw i t z ,  D as C h ris tu sb ild  des d ritten  Jah rhu nd erts  (O rb is A n ti-  
quus 9, M ün ster 1953) 19-22.
27 P h i l ip p e  P e r g o l a ,  Le catacom be rom ane. S to ria  e topografia  (R om e 1997) 145, desorm ais 
e ite P e r g o l a ,  C ataco m be (cub icu lum  B2 ou „del D ocen te“ = N esto r i ,  R ep erto rio  32, c. 3). 
V oir U m b e r t o  M. Fasola, T opograph ische A rgum en te zu r D atieru n g  der „M adonna o ran s“ 
im  C o em eterium  M aju s, in: R öm ische Q uarta lsch rift 51 (1956) 137-145 , en p articu lie r HO- 
H l .  U n p lan  p lus com plet de ce c im etiere est a trouver dans U m b e r t o  M. Fasola, V incenzo  
F io c c h i  Nico la i ,  Le necropo li d u ran te la fo rm azione della  c ittä  cr is tiana , in: A ctes du X le  
C ongres in tern ation a l d ’archeo log ie  ch retienne II (S tud i d i an tich itä  cr istiana 41, C ite  du 
V atican 1989) 1153-2113 (fig . 14, apres la p. 1186).
28 C ette  date est acceptee par P e r g o l a ,  C atacom be 144-145.
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mosaique du I l le ,  representant un enfant de neuf ans, avec un rouleau ä demi-ou- 
vert et, sans doute, faisant le geste de la parole, comme le suggere l ’amorce du bras 
droit, la main elle-meme ayant disparu29. Ce Christ barbu, ä eette epoque, serait 
completement isole. II est sage de considerer eette image comme, precisement, 
celle d ’un sage.

Une analyse differente pourrait etre faite pour la representation qui se trouve 
dans la voüte du cubiculum 16 du Coemeterium Majus30. Le personnage, jeune et 
imberbe, tronant au centre de la voüte entre deux scrinia et faisant le geste de la pa
role, ressemble trop aux Christ imberbes d ’epoque constantinienne pour que l ’on 
puisse exclure eette possibilite. Il reste qu ’il n ’y  a aucune raison particuliere pour 
l ’appeler Christ-juge comme le fait A. Nestori et il convient de l ’analyser dans les 
memes termes que les Christ contemporains tronant au milieu des apotres31.

Revenir sur des images d ’un personnage tronant, represente isole au centre du 
plafond d ’un cubiculum ne permet pas non plus d ’avancer de maniere decisive. 
Certains cas ne permettent guere de dire autre chose sinon qu ’il s’agit d ’un person
nage tronant, comme dans la catacombe de Pretextat oü meme le rouleau paraTt 
restitue32.

Un exemple plus clair est donne au centre du plafond de la catacombe de Nun- 
ziatella, datee du debut du IVe siecle33. Faut-il considerer comme un Christ juge 
ou comme un Christ enseignant ce personnage, tronant entoure d ’une couronne 
d ’oliviers, tenant un rouleau ä demi-ouvert dans la main gauche, son bras droit de- 
truit, apparemment barbu. Ne faut-il pas aller encore plus loin et se demander s’il 
represente vraiment le Christ? Il pourrait aussi bien symboliser le sage par excel
lence, sinon etre une image du defunt arrive dans le sejour des bienheureux chre- 
tiens. La premiere de ces hypotheses, en faire le Christ, est la moins vraisemblable, 
car on n ’a guere d ’image du Christ, ainsi isole et sans signe distinctif ä la date ä 
laquelle on place d ’habitude cet ensemble. II faudrait d ’ailleurs se demander s ’il 
existe des images du Christ isole, aussi longtemps que son identite n ’est pas mar
quee par le nimbe. Les apotres qui l’accompagnent sont en quelque sorte les ga- 
rants de celle-ci. Il n ’est toutefois pas exclu de dire que ce lecteur est represente 
pour symboliser le Christ, sans qu ’il s ’agisse du Christ en lecteur ou en philoso- 
phe, comme on peut dire que le Bon Pasteur peut symboliser le Christ et n ’est pas, 
du moins au I l le  siecle, une image du Christ en berger. Cette opposition se com- 
prend clairement si on compare un Bon Pasteur de la catacombe de Callixte et

29 C f. Z änk er , M aske 274, fig. 158.
30 N esto r i ,  R ep erto rio  34 -35 , 16; Wilpert,  K atakom ben  pl. 168.
31 N esto r i ,  R ep erto rio , cf. c i-dessous.
32 J o s e p h  Wilpert ,  D ie M alere ien  d er K atakom ben  Rom s (F rib o u rg  1903) pl. 49.
33 J o s e p h  Wilpert ,  D ie M ale re ien  d er K atakom ben  R om s (F rib o u rg  1903) pl. 75 (= Nestor i ,  
R ep erto rio  139, 4). P a lm ira  M aria  B arb in i in P e r g o l a ,  C atacom be 216-217 . P our d ’autres 
exem ples qu i posen t le m em e p rob lem e d ’in terp reta tion  di. J o h a n n e s  K o l lw i t z ,  D ie M alerei 
der ko nstan tin ischen  Zeit: d ie M itte l- und Spätko nstan tin ische Zeit, in : A kten  des V II. In ter
n ationalen  K ongresses fü r C h ris tlich e  A rch äo lo g ie  (C ite  du V atican , B erlin  1969) 112-114. 
Johannes K o llw itz  considere sans hesitation  que c ’est le C h ris t qu i est represente dans tous 
ces cas.
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celui du mausolee de Galla Placidia. La distinction peut paraitre subtile, mais eile 
s’accorde bien avec l ’apparition progressive d ’images du Christ. L’image de la 
catacombe de N unziatella peut done simplement rappeier que le C hrist est le Pe
dagogue par excellence; eile ne representerait pas le C hrist enseignant et, encore 
moins, un Christ-juge.

La derniere hypothese, en faire une image du defunt, ne parait pas exclue si l’on 
admet, que son emplacement, le plafond d ’un cubiculum , a une signification par- 
ticuliere. O r si, dans les cubicula les plus anciens de C allix te -  dont celui-ci parait 
proche -  le Bon Pasteur, done le sym bole du C hrist ä defaut du Christ, est souvent 
represente ä cet endroit, on y  trouve au moins une fois D aniel qui, evidemment, 
n ’est pas represente comme un sym bole du Sauveur, mais comme un sym bole du 
sauve. On sait que l ’ image d ’un D aniel nu, entre deux lions, se prete facilement ä 
une interpretation sym bolique de l ’äme sauvee des demons. Ces images, placees au 
centre du plafond d ’un cubiculum , peuvent ainsi renvoyer ä un monde celeste ou 
paradisiaque; mais cet emplacement peut etre simplement Fequivalent de la place 
centrale sur la face d ’un sarcophage, ce qui perm ettrait aussi de dire que l ’image 
renvoie au defunt34.

Apres ces reserves sur le caractere prim ordial de Pimage du Christ enseignant, il 
faut examiner de pres la serie des images dont nous avons commence par montrer 
Pambigui'te, ä savoir les images du C hrist assis au m ilieu des apotres35. Je ne les 
passerai pas toutes en revue, mais seulement celles qui sont assez bien conservees 
pour ne pas entram er d ’incertitude sur leur contenu.

Un des exemples les plus connus est situe dans la catacombe anonyme de la Via 
Anapo36 (fig. 4). Le C hrist est represente un peu plus grand que les apotres, le 
corps de face; il est peut-etre assis sur un siege separe du banc sur lequel sont assis 
six apotres, trois de chaque cote (c ’est du moins la conclusion que l’on peut tirer 
de sa position tres legerem ent surelevee), les six autres paraissant debout derriere 
les prem iers (mais ni banc ni siege ne sont visibles). L’attitude est animee comme 
s’ils etaient effectivement engages dans une conversation.

Peu d ’images reprennent ce schema aussi nettement. La plus proche se trouve 
dans la catacombe de D om itilla, oü ce theme est present de maniere particuliere- 
rnent frequente37. La scene est peinte sur l ’intrados de l ’arc qui couronne un arco- 
solium . Pour ne pas en avoir une fausse impression, il est im portant de comparer la 
photographic publiee par U . Fasola ä celle publiee par J. W ilpert. Dans le prem ier 
cas, l’avantage de voir la lunette et l ’intrados sur le meme cliche a pour conse-

34 Voir, pour une reflexion sur ce sujet, Sophie Romaneris, Le decor des chanrbres funeraires 
des catacombes romaines (memoire de licence, Universite de Fribourg, 2002).
35 L’etude la plus system atique de ces scenes: Testini, O sservazioni (ci-dessus n. 18).
36 Johannes G. Deckers, Gabriele Mietke et Albrecht Weiland, Die Katakombe „Anonima di 
via Anapo“: Repertorium  der M alereien II Tafelband (C ite du Vatican 1991) Farbtafel 5. 
Cette scene est egalement reproduite dans Andre Grabar, Le Prem ier Art Chretien (Paris 
1966) 209, fig. 230, mais la legende l’attribue, par erreur, ä Phypogee des Aurelii.
37 J. Wilpert, Katakomben pl. 155, 2 (= Nestori, Repertorio, 123, 18); Umberto M. Fasola, 
Philippe Pergola Die D omitilla-Katacombe und die Basilika der M ärtyrer Nereus und A ch il
leus (C ite du Vatican 1989) 50, fig. 14,
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Fig. 4 Rome, catacombe de la Via Anapo, C hrist et les apotres (d ’apres Andre Grabar, Le 
Premier Art Chretien, Paris 1966, pl. 230)

quence une deformation du groupe des apotres. On retrouve plus ou moins les 
principales caracteristiques enoncees, mais un element qui, des lors, se repete pra- 
tiquem ent sans exception, apparait: le C hrist est assis sur un siege au dossier large, 
dont les montants verticaux -  un seul est visible sur cet exemple -  sont plus ou 
moins droits, le bord superieur legerement incurve. Les apotres semblent assis sur 
un banc, mais deux d ’entre eux paraissent places derriere le Christ. La position 
centrale du C hrist, le siege sur lequel il est assis, qui ecarte legerement les deux 
apotres qui le flanquent immediatement, font que le C hrist se detache du groupe 
des apotres, moins nettement pourtant que sur d ’autres images. L’espace etroit 
dont le peintre disposait, puisque cette image est peinte sur la voüte de Parcoso- 
lium, peut expliquer cette particularite. Cette scene est attribuee au m ilieu du IVe 
siecle38.

Cette peinture doit aussi se comparer avec la representation, datee du m ilieu du 
IVe siecle39, qui occupe la lunette d ’un arcosolium , pres de la crypte d ’Am pliatus, 
toujours dans la catacombe de D om itilla (füg. 5). Le C hrist, jeune et imberbe, a une 
position bien separee des apotres. Il est assis sur un siege ä large dossier et tient 
dans la main gauche un rouleau ä dem i-ouvert. La partie inferieure de la scene 
n ’est m alheureusem ent pas conservee si bien que le detail du placement des apo
tres echappe, mais deux d ’entre eux sont bien places ä l’arriere-plan, derriere le 
dossier du siege sur lequel le C hrist est assis. Sentant cette difficulte, A. Grabar

38 Fasola, loc. cit., 49-50.
39 Fasola, ibid., 61.
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Fig. 5 Rome, Catacombe de D om itilla, C hrist et les apotres (d ’apres Wilpert, M alereien der 
Katakomben Roms, pl. 148,2)

donne comme legende ä la scene „Christ enseignant parm i les apotres“ et non 
„Christ enseignant aux apotres"40. Le caractere extremement juvenile des apotres 
est aussi un element interessant de la scene. La forme du siege du C hrist est prati- 
quement la meme dans ces deux peintures de D om itilla. De meme, le visage du 
Christ, avec la chevelure, est proche dans les deux peintures, alors que les apotres 
sont representes de maniere differente. L’allure plus statique des apotres fait pen- 
ser, si l ’on s’en tient ä une evolution lineaire des styles, ä une date posterieure de 
eette seconde peinture, alors que l ’absence de nimbe nous entrame plutot vers une 
anteriorite, mais le nimbe ne s ’est pas generalise d ’un seul coup de maniere un i
forme.

M ais le geste que le C hrist fait de la main droite distingue fondamentalement les 
deux scenes. La main droite largem ent ouverte renvoie plutot au geste de salut, tel 
qu ’on le trouve dans la Traditio Legis, et non ä celui de la parole. Pour peu que l ’on 
accorde quelque credib ilite ä la signification des gestes, il faut adm ettre que ce 
n ’est pas une scene d ’enseignement qui est representee. Cette im pression est con
firmee dans la mesure oü les apotres sont representes sinon ä l ’arriere-plan , du 
moins en retrait du C hrist. Il faudra se demander si de telles modifications, qui pa- 
raissent etre de details, im pliquent une signification differente pour un schema 
qui, par ailleurs, evolue ä peine.

Sur l’ intrados d ’un arcosolium  du Coem eterium  M ajus, le C hrist, assis au m i
lieu de six apotres, fait de nouveau le geste de la parole41. Les apotres doivent etre

40 Andre Grabar, Le Premier A rt Chretien (Paris 1966) 217, fig. 238; Wilpert, Katakomben, 
pl. 148, 2 (= Nestori, Repertorio 47).
41 Wilpert, Katakomben pl. 170 (= Nestori, Repertorio 35, n°17).
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assis sur un banc ou des sieges, mais ce detail n ’est pas visible. Deux scrinia sont 
peut-etre representes aux deux extrem ites du groupe.

Dans le „Cubiculum  des boulangers“42, de nouveau dans la catacombe de Do- 
m itilla, une scene proche est representee dans une niche qui prend l ’aspect d ’une 
abside43 (fig. 6). Dans la partie centrale, un C hrist imberbe est isole sur un siege, 
lui-m eme place sur un piedestal ou sur une plate-form e. Devant celle-ci, un scri- 
nium contient quelques rouleaux. II fait le geste de la parole. De part et d ’autre, 
mais bien isoles, se tiennent deux groupes de six personnages qui ne peuvent etre 
que les apotres. C inq , de chaque cote, sont debout; le sixieme est assis. On admet 
que les deux apotres assis sont Pierre et Paul. Si on connait quelques exemples de 
C hrist entoure d ’apotres debout, les cas oü Pierre et Paul sont assis, les autres re

42 Nestori, ibid., 131, 74.
43 Sur ce cubiculum , cf. Philippe Pergola, Mensores frum entarii christiani et Annone ä la fin 
de PAntiquite (relecture d ’un cycle de peintures), in: RA C  6 6  (1990) 167-184 qui montre de 
maniere convaincante que cet ensemble appartenait ä une corporation de mensores et non de 
boulangers.
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stant debout, ce qui accentue la h ierarchie entre les apotres, ne semblent guere at- 
testes44. L’abside meme en tant que telle, la distance entre le C hrist et les apotres 
indiquent une tendance claire ä separer davantage le C hrist des apotres, ä rendre 
plus visible la hierarchie; le fait que eette region de la catacombe se developpe ä 
partir du m ilieu du IVe siecle correspond bien ä une iconographie qui, comme il a 
dejä cte rem arque, correspond ä ceile des absides des edifices de cultes45.

Q uelques autres exemples peuvent etre vus de maniere plus rapide. Deux d ’en- 
tre eux proviennent de la catacombe des Saints-M arc-et-M arcellin ; d ’abord, au- 
dessus d ’un arcosolium , un C hrist est represente assis sur un tröne entre les 12 
apotres46 (fig. 7); ensuite, dans la lunette d ’une niche dans un autre cubiculum , le 
meme groupe est montre dans une disposition ä peine differente47. Ces peintures 
semblent dater des annees 3 60-3 7048. Le meme schema se trouvait dejä dans la 
catacombe de la Via Latina au-dessus de l ’arcosolium  de la chambre A 49.

Que peut-on tirer de ces quelques exemples? Toutes ces images montrent un 
C hrist imberbe. Je reviendrai plus loin sur l’apparition d ’un Christ barbu dans ce 
type de scene. Sous reserve d ’une datation plus assuree des images des catacombes, 
il semble bien qu ’aucune ne soit tres ancienne, c ’est-ä-dire qu ’il ne parait pas y  
avoir d ’exemple sürem ent atteste d ’un C hrist assis, tronant au m ilieu cles apotres 
avant l ’epoque constantinienne; par contre, eette scene existe sürement au m ilieu 
du IVe siecle. C ela permet de faire l ’hypothese de son apparition entre la fin de 
l ’epoque constantinienne et le m ilieu du IVe siecle50. Ä partir des images analy- 
sees, il parait possible de les diviser en deux groupes qui se distinguent de maniere 
plus ou moins nette, avec des intermediaires qui ne sim plifient pas le classement.

La prem iere serie se caracterise par un personnage central, le Christ, relative- 
ment peu differencie par rapport aux apotres, ä peine mis en valeur. Ces groupes 
paraissent relativem ent animes, en conversation; les apotres sont plus ou moins

44 Pour le C hrist assis entoure d ’apotres debout decouvert dans „l’oratorio del Monte della 
G iustizia“, cf. Christa Ihm, Die Programme der christlichen Apsism alerei vom vierten Jah r
hundert bis zur M itte des achten Jahrhunderts, 2e ed. (Wiesbaden 1992) 15-16 et 149; Testini, 
O sservazioni 230-235 (d ’autres exemples de ce schema rassembles ibid., 266-269; pour un 
sarcophage voir Johannes G. Deckers, Ümit Serdaroglou, Das H ypogäum  beim Silivri Kapi 
in Istanbul, in: Akten des XII. Intern. Kongresses f. Christliche A rchitektur II (Studi di An- 
tichitä Christiana 52 et JB A C  Suppl 20, C ite du Vatican, M unster 1995) 674-681, et pl. 85b. 
Voir aussi W. L. M. Burke, A Bronze Situla in the Museo C ristiano of the Vatican Library, in: 
A rt Bulletin (1930) 163-178, article consacre ä une situlc dont le decor montre le C hrist tro
nant au milieu des apotres debout. Mais les interpretations proposees peuvent etre considc- 
recs comme depassees.
45 Pergola, Mensores, en particulier 168 et 170.
46 Nestori, Repertorio 116, cubiculum  4.
47 Nestori, Repertorio 116, cubiculum  7.
4S Barbini in Pergola, Catacombe 205.
49 Antonio Ferrua, Katakomben: unbekannte Bilder des frühen Christentum s unter der Via 
Latina (Stuttgart 1991) 65-66 et fig. 43.
50 Voir aussi la remarque de Guntram Koch, Frühchristliche Sarkophage (Handbuch der 
Archäologie, M unich 2000) 190, signalant que les sarcophages representant le C hrist assis ou 
debout au centre du sarcophage n’apparaissent qu ’apres l ’epoque constantinienne.
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Fig. 7 Rome, Catacombe des 
Saints-M arc-et-M arcellin (cl’apres 
Wilpert, M alereien der Katakom
ben Roms, pl. 177, 1)

tournes vers le C hrist, comme dans les exemples de la Via Anapo ou du Coem ete- 
rium M ajus. Dans d ’autres scenes, le C hrist est nettement separe des apotres. Les 
exemples les plus caracteristiques sont le groupe qui occupe une niche dans le cu
biculum  dit des Boulangers, mais aussi les deux images de la catacombe des Saints- 
M arc-et-M arcellin  ou encore la peinture sur l’arc de tete d ’un arcosolium  de la ca
tacombe de Saint-H erm es51. Ces differences sont-elles un indice qui perm ettrait, 
de maniere assuree, de situer dans le temps ces scenes l’une par rapport ä l ’autre? 
Leur apparition et leur developpement sont trop proches pour en avoir la certi
tude, mais Revolution va dans ce sens. La mosaique de San A quilino de M ilan doit 
etre consideree comme un aboutissem ent de cette serie. Le passage de cette scene 
d ’un complexe souterrain ä une mosaique dans la piece annexe d ’une eglise, pour 
ne pas prejuger de son utilisation, puisque le debat sur l’utilisation de cette „cha- 
pelle“ n ’est pas encore clos, ne suppose pas necessairement un changement de 
fonction ou de signification.

Q uel sens lui donner ä partir de ces rem arques? II ne s ’y  trouve aucun detail ex- 
plicite qui caracterise une scene de jugem ent. Des indications evidentes permet- 
traient-elles de parier d ’enseignement, C hrist enseignant aux apotres ou Christ

51 Wilpert, Katakomben pl. 152; Nestori, Repertorio 3, 6 .
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enseignant parm i les apotres, sinon „Christ parm i les apotres“ comme le d it pru- 
demment A. Grabar dans la legende de l ’ image de la catacombe de D om itilla et de 
celle de la Via Anapo52? En d ’autres termes la presence de rouleaux dans un scri- 
nium, le fait que, sur quelques images, peut-etre les plus anciennes, le C hrist et les 
apotres ne sont pas representes immobiles, mais se parlant, suffit-il pour caracte- 
riser celles-ci, ou meme l ’ensemble des images du C hrist avec les apotres, comme 
des scenes d ’enseignement? De maniere inattendue, celles oü le groupe semble le 
plus anime et correspondre le plus ä une scene de discussion entre philosophes, 
telle qu ’on la voit, par exemple, sur une mosa'ique de Pompei53, ne proviennent pas 
du contexte funeraire et sont plus tardives. Une Variante se trouve sur un verre 
dore, conserve ä Oxford et date de la fin du IVe siecle54. Comme pour les autres 
objets de meme nature, sa destination prem iere est incertaine. U n C hrist juvenile, 
vraisem blablem ent entoure par Pierre et Paul, domine largement un groupe de six 
autres saints, dont quatre sont nommes -  il ne s ’agit done pas des apotres. Ils tien- 
nent des rouleaux et ont l ’air de parier entre eux, mais n’ont aucune relation visu
elle avec le C hrist et les deux apotres qui l’entourent. La meme im pression est 
donnee par une pyxide en ivoire, conservee ä Berlin et datee du m ilieu du Ve siecle, 
ou, davantage encore, par une plaque en ivoire de D ijon, attribuee ä la prem iere 
moitie du Ve siecle55 (fig. 8). Sur celle-ci, la disposition quasi circulaire des apotres 
assis autour du C hrist, referme, beaucoup plus nettement que sur les scenes des 
catacombes, le groupe sur Jui-meme.

Cette constatation est d ’autant plus paradoxale que le groupe du C hrist entoure 
des apotres se developpe dans une direction differente et devient une image d ’ab- 
side, dont Pexemple le plus connu et le m ieux conserve est celui de Sainte-Puden- 
tienne de Rome. J ’ai dejä developpe ailleurs l ’ idee que la fonction essentielle de 
cette image est de mettre le fidele en presence du Seigneur, de montrer sa presence 
dans le sanctuaire de l ’eglise, le mot Seigneur etant em ploye ici pour mettre l ’ac- 
cent sur le fait que le Christ est represente comme image de D ieu56.

Une nouvelle confrontation avec cette mosa'ique boucle en quelque sorte le 
cercle, puisque nous retrouvons les memes interpretations contradictoires dejä 
rencontrees pour les images des catacombes, C hrist-juge, C hrist enseignant aux 
apotres, sans oublier le C hrist em pereur et, comme je l’ai propose, le C hrist image

52 Cf. ci-dessus n. 36 et 40.
53 Cf. Zänker, M aske 277, fig. 160.
54 Kurt Weitzmann (ed.), Age of Spirituality, Late Antique and Early Christian Art. Third to 
Seventh C entury (N ew  York 1979) 527, n°472.
55 La pyxide: Arne Effenberger, H ans-Georg Severin, Das Museum für Spätantike und 
Byzantinische Kunst (Berlin 1992) 132-134; la plaque de Dijon: Jannic D urand  (ed.), By- 
zance: Part byzantin  dans les collections publiques frangaises (Paris 1992) 48.
56 Jean-M ichel Spieser, The Representation of C hrist in the Apses of Early Christian C hur
ches, in: Gesta 37 (1998) 63-73. Je ne reprends pas ici la discussion sur l ’apparition d ’un 
Christ barbu, qui ne joue pas un role essentiel dans cette problematique. Cf. id., A utour de la 
Traditio Legis (Thessalonique 2004) 17-20.
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de D ieu57. L’idee que la mosaique de Sainte-Pudentienne represente le C hrist en
seignant resurgit de maniere interm ittente, meme si dejä J. K ollw itz avait montre 
qu ’il fallait l ’ecarter: il fait du C hrist un souverain divin entoure des plus proches 
d ignitaires58. Il est interessant de voir comment il est gene par Pexistence d ’images 
plus anciennes qui montrent la meme disposition des personnages, mais qu ’il con
tinue d ’interpreter comme des scenes d ’enseignement. Il admet que eette disposi-

57 Voir sur eette problematique, Thomas R Mathews, The C lash of Gods. A Re-interpreta- 
tion of Early Christian  A rt (Princeton 1999) et la polem ique soulevee par ce livre.
58 Johannes Kollwitz, Das Bild von Christus der König in Kunst und L iturgie der Frühzeit, 
in: Theologie und Glaube (1947-48) 95-117, en particulier 101-103. Un parallele, plus tardif, 
meme si les apotres sont representes debout et non assis, est l ’intaille conservee ä M unich 
representant le C hrist tronant au milieu des apotres. D ’une maniere illustrant encore une fois 
le manque de rigueur dans ^interpretation de ces images, une breve etude de Klaus Wessel se 
conclut par: „Dargestellt ist das Lehrgespräch C hristi mit seinen Aposteln, das Konsistorium 
des himmlischen Kaisers mit seinem Sena t . . comme si les deux significations se recouvrai- 
ent. (Klaus Wessel, Ein verkanntes Denkmal der frühbyzantinischen Kaiser-Ikonographie, in: 
Jahrbuch für Antike und Christentum  24 (1981) 130-139, vo ir 139).
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tion est reprise „d’images plus anciennes“, dont le sens aurait change. Ce n’est pas 
par hasard qu ’il n ’evoque pas le passage oü le C hrist annonce ä ses apotres qu ’ils 
siegeront ä cote de lu i59, mais essaie de trouver des references liturgiques pour ex
p liquer l ’image.

Cette m osaique, malgre les interpretations divergentes qu ’elle suscite encore, 
met Faccent sur un point qui n’est plus conteste, s ’il l ’a jam ais ete: la scene repre- 
sentee ne se refere pas ä un moment de la vie terrestre du Christ. N ous sommes 
bien dans l ’au-delä; le C hrist et ses apotres sont assis devant un portique qui fait 
partie de la Jerusalem  celeste qui constitue le fond de la mosaique. Cette conclu
sion peut servir de fil conducteur pour revenir sur les images plus anciennes.

L’appellation communement donnee ä ces images, „Christ enseignant“, un peu 
comme si c ’etait le titre d ’un tableau, le rapprochement souvent fait avec des 
images representant les Sept Sages, assis l ’un ä cote de l ’autre, fait que l’on ne s ’est 
pas trop demande oü cette scene „d’enseignem ent“ se situait60. II est clair q u ’il ne 
peut en aucun cas s’agir d ’une scene de la vie terrestre du Christ. Souvent placees 
sur la lunette d ’un arcosolium , au dessus d ’un arcosolium  en tout cas, eiles repre- 
sentent le lieu oü le defunt espere etre accueilli61. Cette interpretation peut expli
quer la superposition de l ’im age du defunt et de celle du C hrist tronant comme 
nous le trouvons dans les arcosolia de la catacombe de D om itilla et du Coem ete- 
rium  M ajus mentionnes ci-dessus62.

La date relativem ent tardive, au plus tot dans le 2e quart du IVe s iede, ä laquelle 
apparait, comme nous l ’avons mentionne, cette scene, permet un rapprochement 
avec quelques sarcophages, qui en sont ä peu pres contemporains. Ces derniers 
commencent alors ä montrer des images du C hrist qui n’est plus represente dans 
sa vie terrestre, mais tronant dans un lieu non defini, qui ne peut guere etre que 
Pau-delä; c ’est le cas, par exemple, de l ’ image centrale du C hrist sur les deux sar
cophages dits de la fille de Ja ire  ou encore sur un sarcophage du Vatican63. Ces sar
cophages, ä leur tour, sont ä rapprocher d ’une scene du cubiculum 39 de la cata
combe de D om itilla. Sur l ’arc de tete d ’un arcosolium , le C hrist trone entre trois 
femmes et trois homines qui s ’approchent de chaque cote. Le cubiculum  est dit

59 M atthieu 19, 28.
60 II faut rester conscient que, presque toujours, le parallele eite est la mosaique d ’Apamee 
representant Socrate entoure de six sages. La disposition des personnages est tres proche des 
images que nous examinons, mais il ne faut pas oublier que cette mosaique est attribuee au 
regne de Ju lien  (360-363), qu ’elle est done posterieure ä une partie de celles-ci, si bien que 
Janine Balty, M osaiques de Syrie (Bruxelles 1977) 78-80, n ’hesite pas a suggerer qu ’il s’agit 
d ’une reappropriation volontaire du theme chretien.
61 S. Iiornanens, Decor.
62 A D om itilla, une orante, entouree de Pierre et de Paul, etait representee dans la lunette de 
l ’arcosolium : reference ci-dessus n. 37. Au Coem eterium  M ajus, dans le cubiculum 17, un 
orant, entoure de deux colombes, est represente dans la lunette de Parcosolium surmontee 
d ’un C hrist tronant entre les apotres: cf. ci-dessus n. 41.
63 Repertorium. II, 10 (conserve ä Florence); Brigitte Christern-Briesenick, Repertorium  der 
christlich-antiken Sarkophage III (M ayence 2003) n°32, 15-7 et pl. 10,2 pour le sarcophage 
d ’Arles. Leur date n’est pas assuree; ils paraissent certainement de Pepoque constantinienne. 
Voir Koch, Frühchristliche Sarkophage 260. Pour l ’exemple du Vatican: Repertorium. I, 26.
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„des six saints“, car le C hrist est suppose remettre des couronnes de m artyrs ä ces 
trois hommes et a ces trois femmes64. M ais compte tenu de la date de la peinture, 
sans doute d ’epoque constantinienne, il doit s ’agir de defunts plus ordinaires. 
L’idee que toutes ces scenes se placent dans l ’au-delä et non dans ce bas-monde 
n ’est pas neuve; eile avait dejä ete exprimee par Von Sybel, mais semble avoir ete 
perdue de vue ou consideree comme non im portante65. Puis un commentaire du 
sarcophage de Concordius, qui n ’a visiblem ent pas re^u l ’echo qu ’il m eritait ou 
dont on n ’a pas vu que ses conclusions pouvaient en partie au moins se generaliser,
a, de nouveau, montre, dejä il y  a quarante annees, la direction dans laquelle il 
fallait aller66.

Cette constatation que toute eette serie d ’images n ’est pas ä considerer comme 
representant des moments de la vie terrestre du C hrist, se repercute evidemment 
sur ^interpretation elle-meme. II devient difficile de parier d ’ „enseignement aux 
apotres“; on pourrait certes gloser longtemps pour savoir si les apotres, admis au 
cote du C hrist dans l ’au-delä, ont encore besoin d ’etre enseignes par le Christ. 
M ais il ne faut pas pour autant negliger scrinium et rouleaux. Une nuance, dejä 
introduite ci-dessus, donne une autre maniere de comprendre l ’esprit dans lequel 
ces peintures ont ete faites. On n ’a pas voulu representer le C hrist en train d ’en- 
seigner, mais rappeier qu ’il etait le pedagogue par excellence. Ces scenes ne sont 
pas des tableaux au sens moderne du mot qui doivent representer une scene en 
train de se derouler.

L’evolution decrite plus haut, la mise en valeur de plus en plus nette de la per
sonne du C hrist par rapport aux apotres, ne signifie alors pas un changement 
essentiel de signification; le C hrist et les apotres, vers lesquels veut se rendre le de
funt, restent le nceud de l ’ image. L’evolution correspond ä la transform ation dans 
la signification des images du C hrist qui se developpe durant le dernier tiers du 
IVe siecle. Le prem ier exemple clair en est le sarcophage de Junius Bassus; l ’abside 
de Sainte-Pudentienne, dejä evoquee, est l’exem plaire monumental le plus ancien 
conserve. La taille dominante du C hrist, le nimbe de plus en plus frequemment 
utilise, l ’A et l ’Q qui apparaissent dans le nimbe sont autant d ’indices qui mon- 
trent que e’est un C hrist dans sa majeste divine qui est desormais montre.

Tout lien avec le theme du jugem ent ne s ’en trouve pas necessairement exclu, car 
une nouvelle nuance apparait dans certaines images. Les defunts ne se contentent 
plus de representer le C hrist et les apotres par lesquels ils esperent etre accueillis; 
ils entrent en quelque sorte dans la scene et m ontrent, en se faisant representer pres 
du C hrist, ce qu ’ils esperent. Ces images transcrivent espoir, souhait, priere. II est 
difficile de preciser le mot qui convient le mieux et il n’est pas sur qu ’il faille choi- 
sir. C ’est le sens de la representation de l ’eveque Concordius sur son sarcophage 
conserve ä Arles. C ’est le sens aussi de la presence des defunts prosternes aux pieds

64 Fasola, Pergola, D om itilla 65, fig. 24; Nestori, Repertorio 126, 39. U. Fasola indique une 
datation de la paix de l ’Eglise (Friedenszeit).
65 Sybel, Christliche Antike 265-280, en particulier 274 sqq.
66 Friedrich W. Deichmann, Theodor Klauser, Frühchristliche Sarkophage in Bild und Wort, 
(O lten 1966) 67-71.
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clu C hrist sur certains sarcophages, comme le grand sarcophage de Saint-Am - 
broise de M ilan. Ils demandent ä etre accueillis et, sans que Ton puisse parier de 
scenes de jugem ent, l ’attente d ’un jugem ent est im plicite dans ces images. Elles ne 
signifient pas simplement la foi en la resurrection et le desir des defunts d ’etre au 
nombre des elus au moment du Jugem ent Dernier. On sait que, malgre la thema- 
tique du Jugem ent D ernier et de la Seconde Venue, l’ idee s ’etait imposee chez les 
fideles d ’un acces im m ediat du juste dans le royaum e de Dieu.

En poussant la reflexion, on est amene ä penser que ce jugem ent etait tout aussi 
im plicite dans les images des catacombes pu isqu ’elles signifiaient l ’esperance etre 
accueilli aupres du Christ. Lorsque le defunt est present dans l ’ image, l’attente du 
jugem ent devient plus presente, mais le C hrist et les apotres gardent livres ou rou
leaux et le C hrist reste le pedagogue. La priorite n ’etait pas de representer un 
C hrist enseignant ou un C hrist juge, mais le C hrist qui doit accueillir le defunt, lui 
qui est celui qui enseigne et qui juge. La representation met l ’accent sur l’une ou 
l’autre de ces attributions ou qualites, mais, au moins implicitem ent, l’autre est 
presente.

Les debats sur la signification des images du C hrist dans les absides des eglises 
sont lies ä la meme problem atique, mais ils ne peuvent pas etre repris en detail ici. 
On veut en faire une image du Jugem ent D ernier67; on veut en faire une image du 
Regne eternel de D ieu68, alors que, sans doute, c ’est essentiellement une presence 
que l ’on veut montrer. Comme pour les images plus anciennes, le com mentateur 
moderne reste, quo iqu ’il en ait, influence par une conception moderne de la pein- 
ture. Dans une image, il cherche un ensemble spatialement et tem porellem ent 
coherent. C ’est au fond penser que toutes ces images sont d ’une certaine maniere 
narrative et se rapportent ä un moment clairem ent situe dans le deroulem ent d ’une 
action. Ce souci de coherence tem porelle n ’est d ’aucune fagon essende] dans l ’ela- 
boration des images etudiees ici; elles sont surtout, sinon seulement, l ’expression 
du souhait d ’une presence aupres du C hrist dans Pau-delä, comme les images des 
absides signifient la presence divine dans le sanctuaire de l ’eglise.

Summary

To address the question of the representation of C hrist as judge, that means as 
Judge of the Last D ays, it is necessary, even if it seems am azing, to address also the 
images of the teaching Christ. Both images follow  the same iconographical 
schema, C hrist enthroned between the twelve apostles. This essay tries to dem on
strate that, if it is not obvious to find out the right interpretation, the problem  has

67 Par exemple, Jo se f Engemann, Auf die Parusie C hristi hinweisende D arstellungen in der 
frühchristlichen Kunst, in: JbA C  19 (1976) 139-156.
68 Yves Christe, Victoria -  Imperium -  Judicium . Un schema antique du pouvoir dans l ’art 
paleochretien, in: R A C  49 (1973) 87—109; id., La vision de M atthieu (Matth. X XIV-X X V): 
origines et developpement d ’une image de la Seconde Parousie (Paris 1973).
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some link w ith the evolution of the European art after the end of the M iddle Ages. 
The post-m edieval European viewer expects more or less to see in each picture an 
actual fact, locally and tem porally determ ined. It seems that, in an opposite way, 
the images of Christ enthroned are supposed to be understood as visions, which 
allow  the believer to be in presence of the Godhead. Of course, some variations in 
this interpretation occur: in the apse of a church, this composition make obvious 
the actual presence of God in the sanctuary; it can, otherwise, especially in funer
ary contexts, express the w ish or the hope of the believer who has commissioned a 
picture where he is represented in front of Christ. The idea of an expected judge
ment or, possibly, an already delivered judgem ent, m ay be im plied in these p ic
tures, but it is not their actual theme (w ith some very few exceptions, which are 
quite easy to identify). The proposed interpretation can be assumed w ithout 
doubt in representations like the sarcophagus preserved in San-Am brosio in 
M ilan or like the mosaic of Santa-Pudenziana in Rome. It is less obvious, but still 
possible, if p ictures, w ith  C hrist enthroned in the m iddle of the apostles, dating 
from the m iddle of the fourth century in some catacombs, have the same meaning.





Matthias Radscheit

Der Höllenbaum

I. Ein bizarres Bild

In zahllosen Versen des Korans werden den U ngläubigen höllische Strafen p sy
chischer w ie physischer A rt angedroht: Sie werden in Panik und Verzweifelung 
versetzt, erniedrigt und verhöhnt; sie sind Folter durch Feuer und extreme H itze 
ausgesetzt; ihre Kleidung ist aus Feuer; ihre H aut verbrennt immer w ieder aufs 
N eue; sie erhalten Brandmarken auf Stirn, Seite und Rücken, tragen Ketten und 
Fesseln und werden mit Eisenstöcken gequält. In U m kehrung der Freuden des 
paradiesischen Banketts gehört zu ihrer Strafe ekliges, brennendes und schm er
zendes Essen und Trinken, das die E ingeweide zerreißt und „das w eder nährt 
noch den H unger s tillt.“ (Q  88/7)1. A lle diese Schreckbilder haben Entsprechun
gen in jüdischen und christlichen H öllenvisionen und werden von diesen in ihrer 
G rausam keit vielfach weit übertroffen2. Das sicherlich auffälligste Element der 
koranischen H öllenschilderungen aber ist der zaqqüm-'Ba.um. In drei Passagen 
erwähnt der Koran diesen Baum ausdrücklich, in einer vierten Passage spielt er 
offenbar auf ihn an, ohne ihn beim Namen zu nennen. Q 56/51-56 droht3:

51 Alsdann siehe, ihr Irrenden und ihr Leugner, 52 w ahrlich, essen sollt ihr von dem Baume 
Zaqqum (min sagarin min zaqqiimin ) 4 53 und füllen von ihm die Bäuche 54 und darauf trin 
ken von siedendem Wasser, 55 und sollet trinken w ie dursttolle Kamele. 56 Das ist eure Be
w irtung am Tag des Gerichts5.

Q 44/43-50 führt aus:

43 Siehe, der Baum Zaqqum (sagarata z-zaqqüm i) 44 ist die Speise des Sünders; 45 w ie ge
schmolzenes Erz w ird er kochen in den Bäuchen 46 w ie siedenden Wassers Kochen. 47 „Fas-

' S. z .B . Q 10/27; 14/49-50; 17/97-8; 22/19-22; 23/104; 40/70-76; 43/74-7; 44/43-50; 74/ 
30-31.
2 Gwynne, Hell and H ellfire; Carra de Vaux, Diahannam: Beltz, M ythen 261-73; Vorgrim- 
ler, H ölle 66-131; Raphael, Jew ish Views 77-234; Ström, H ölle; Bernstein, Formation.
3 Die Reihenfolge der Koranzitate ist inhaltlich bestimmt und soll keine Offenbarungschro
nologie im plizieren. Nach Nöldeke-Schwally, Geschichte des Qoräns 1/106, 123 f. 134, gehö
ren Sure 56 in die erste und die Suren 37, 44 und 17 in die zweite mekkanische Periode.
4 Zur M öglichkeit, diesen Ausdruck pluralisch zu übersetzen, s. unten 103.
5 Wenn nicht anders verm erkt, stammen die Zitate aus der Koranübersetzung von Max Hen
ning in der Ausgabe von Kurt Rudolph und Ernst Werner.
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set ihn und schleifet ihn mitten in den H öllenpfuhl. 48 Alsdann gießet über sein H aupt die 
Strafe des siedenden Wassers. 49 Schmecke! Siehe, du bist der Mächtige, der Edle! 50 Siehe, 
das ist’s, worüber ihr in Zweifel w äret.“

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

62 Ist dies eine bessere Bew irtung oder der Baum Zaqqum (sagaratu z-zaqqum i)} 63 Siehe, 
w ir machten ihn zu einer Versuchung für die Ungerechten, 64 siehe, er ist ein Baum, der aus 
dem Grunde der Hölle herauskommt. 65 Seine Frucht gleicht Satansköpfen. 6 6  Und siehe, 
w ahrlich, sie essen von ihm und füllen sich die Bäuche mit ihm an. 67 Als dann sollen sie dar
auf eine M ischung von siedendem W asser erhalten; 6 8  alsdann soll ihre Rückkehr zur H ölle 
sein.

Schließlich heißt es in Q 17/60:

60 Und (gedenke,) als w ir zu dir sprachen: „Siehe, dein H err um gibt die Menschen.“ Und w ir 
bestimmten das Gesicht, das w ir dich sehen ließen, nur zu einer Versuchung für die M en
schen (ßtnatan lin-näsi), und (ebenso) den verfluchten Baum im Koran (as-sagarata l- 
m a tu n a ta ß  l-qur'äni); und w ir erfüllen sie mit Furcht, und es w ird  sie nur stärken in großer 
Ruchlosigkeit.

Das B ild, das der Koran in diesen Passagen von einem zaqqüm  genannten, ver
fluchten H öllenbaum  entw irft, von dem die Verdammten zu ihrer Q ual essen 
müssen und dessen Früchte Satansköpfen gleichen, ist b izarr und erscheint singu
lär, auch außerhalb des m onotheistischen Traditionsstromes. So berichtet Vergil in 
der Aeneis zw ar von der dunklen Traum -U lm e im Vorhof zur U nterw elt6; und 
buddhistische Texte beschreiben H öllenbäum e m it brennenden oder messerschar
fen Ä sten7. Entsprechungen zum koranischen H öllenbaum  mit seinen, den Köp
fen von Satanen gleichenden Früchten liegen hier jedoch nicht vor. W oher also 
stammt das M otiv des zaqqüm -Baum sf W ie ist der Vergleich seiner Frucht mit 
Satansköpfen zu verstehen? Was bedeutet der Begriff zaqqüm ? Erstaunlicher
weise hat sich die koranwissenschaftliche Sekundärliteratur bislang kaum  mit 
diesen Fragen befaßt, so daß es lohnend erscheint, ihnen an dieser Stelle nachzu
gehen.

II. Der zaqqüm-Baum in der traditionellen 
islamischen Koranexegese

In bezug auf den Höllenbaum  konzentriert sich die D iskussion der klassischen 
m uslim ischen K orankom m entatoren8 im wesentlichen auf folgende Punkte.

6 Vergilius Maro, Aeneis. Epos in zw ölf Gesängen. Unter Verwendung der Ü bertragung 
Ludwig Neuffers übersetzt und herausgegeben von Wilhelm Plankl unter M itw irkung von 
K arl Vretska (Stuttgart 2005) 149.
7 Law, Heaven and H ell 100; 113; 118; 121.
8 Berücksichtigt sind die Korankommentare von Tabari, Gäm i‘ al-bayän ; Zamahsari, Kassäf; 
Räzi, M afätih ; Baydäwi, Anwär; Ibn Katir, Tafslr, und l'üsi, Tibyän.
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1. Ein Baum im Feuerf

In den Kommentaren zu Q 17/60 und zu Q 37/62 w ird die Vorstellung eines Bau
mes im H öllenfeuer anläßlich eines Einwandes d iskutiert, der pauschal m ekkani- 
schen U ngläubigen und Frevlern oder konkret Abü Gahl, dem einflußreichen 
Gegner des Propheten in M ekka, zugeschrieben w ird. Der Einwand lautet bei 
Tabari zu Q 17/60:

Abu Gahl und die Ungläubigen unter den Einwohnern M ekkas sagten: Gehört es nicht zu 
den Lügen von Ibn Abi Kabsa9, daß er euch mit einem Feuer droht, in dem Steine verbren
nen, und (zugleich) behauptet, daß darin ein Baum w ächst10?

Diese Polem ik w irft die Frage nach der Vereinbarkeit der augenscheinlichen Ge
gensätze Feuer und Baum bzw. H olz auf. Eine mögliche A ntw ort verzeichnet 
Tabari: Der zaqqüm -Baum sei aus Feuer geschaffen und vom Feuer genährt* *. Za- 
m ahsari stellt fest, daß Gott den Baum aus einer nichtbrennbaren A rt geschaffen 
hat und begründet dies durch die m u’tazilitische Lehre von der Latenz des Feuers 
im H olz*2. Gegenüber dieser physikalisierenden Theorie belassen es Räzi, 
B aydäw i und T üsi schließlich bei allgem einen Verweisen auf die göttliche A ll
m acht13.

2. Wo steht der Baum ?

Nach Q 37/64 geht der zaqqüm -Baum  aus dem Grund der Flölle (asl al-gahim) 
hervor; vier Verse später heißt es, nachdem die Verdammten vom Baum gegessen 
und von siedendem Wasser, dem hamim, getrunken haben, soll ihre R ückkehr zur 
H ölle sein. Ist h ier eine Unterscheidung zwischen dem Bereich der H ölle und dem 
Platz des zaqqüm -Baumes angedeutet? Zam ahsari und R äzi zufolge w urzelt der 
Baum im Abgrund der gahannam, während seine Zweige sich bis zu den verschie

9 Zu „Ibn Abi Kabsa“ als Bezeichnung für den Propheten Muham mad s. M .], Kister, „Khu- 
zä‘a“, in: EI2 5 (1986) 77.
10 Tabari, Gämi‘ al-bayän 15/78, 2 0 f.; vgl. Zamahsari, Kassäf 2/455, 7 f.; Räzi, M afätih 5/413; 
Baydäwi, A nw är 1/575, 19 f.; Tüsi, T ibyän 6/494, 19 ff.
11 Tabari, Gäm i' al-bayän 15/79,10; 23/41, 3; so auch Ibn Katir, Tafsir 4/10, 23; vgl. Muqätil, 
Tafsir 3/609, 3 f.: Der zaqqüm-'&a.um ist „das (H öllen-)Feuer für diejenigen, die sich hoch
m ütig über (das Bekenntnis) „Es gibt keinen Gott ausser G ott“ hinwegsetzten, als der Pro
phet es ihnen befahl.“
12 Zamahsari, Kassäf 2/455, 8 ff.; zur physikalischen Lehre von der Latenz des Feuers s. 

]. van  Ess, Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Flidschra (Berlin, N ew York 
1992) 3/335 ff. Zur Unterstützung seiner Argum entation verweist Zamahsari auf Beispiele 
in der Natur, welche seiner Ansicht nach belegen, daß Feuer nicht unter allen Umständen 
vernichtend w irkt: Die H aut des Salamanders verbrenne nicht im Feuer, und der Strauß 
könne ohne Gefahr für seine Gesundheit glühende Kohle und Eisenstücke herunterschlin- 
gen.
13 Räzi, M afätih 7/140; vgl. auch Baydäwi, A nw är 1/575, 20 ff.; Tüsi, T ibyan 8/502. Baydäw i 
greift Zamahsaris Beispiele auf und spricht in 2/295, 15 ff. ganz allgemein von Tieren, die im 
Feuer leben und dies genießen.
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denen Stufen der H ölle erheben14. R äzi z itiert aber auch M uqätil, der mit Bezug 
auf Q 55/43-44 feststellt, der hamim  liege außerhalb der H ölle (gahim)13. 
B aydäw i schließlich meint, vor ihrem  eigentlichen Eintritt in die H ölle würden 
die Verdammten zum zaqqüm -Baum und zum hamim getrieben16.

3. Zur Etymologie von zaqqum

D er verbreitetsten Erklärung zufolge bezeichnet das Wort zaqqüm  eine aus D at
teln (tam r) und Rahm (zubd ) bestehende Süßspeise17. In diesem Sinn w ird  zaq
qum in Beziehung zum Verb tazaqqam a gesetzt, das durch ibtala'a, „verschlin
gen, verschlucken“ erklärt w ird 18. Beide W örter sind zusammengefaßt in einer, 
erneut dem Abu Gahl zugeschriebenen Anekdote, die bei Tabari folgendermaßen 
lautet:

Nachdem (der Vers Q 44/43) „Siehe, der Baum Zaqqum “ herabgekommen war, sagte Abu 
Gahl: ,Ihr kennt ihn in der Sprache der Araber. Ich werde ihn euch bringen.“ Da rief er eine 
Dienerin herbei und sagte: ,Bringe m ir Datteln und R ahm !“ Dann sagte er (zu den Q urays): 
,H ier! Verschlingt diesen zaqqüm  (tazaqqamü hädä z-zaqqüm ), mit dem euch Muhammad 
einschüchtert . ' 19

Ist zaqqüm  tatsächlich eine Süßspeise und bedeutet tazaqqama lediglich „ver
schlingen“, fällt es schwer, den Namen des koranischen Höllenbaum es sinnvoll 
davon abzuleiten. Tüsi schlägt dagegen eine Ableitung von der Verbalform za- 
qama vor. Dieses Verb drücke aus, daß man etwas mit W iderw illen und M ühe zu 
sich nimmt, zaqqüm  bezeichne daher „rauhe, bittere uncl w iderw ärtige Speise, die 
nur schwer die Kehle hinabrutscht“20. Auch der Philologe Ibn D urayd, den Räzi 
z itiert, stellt fest, daß zaqqüm  nicht auf tazaqqum  zurückzuführen sei. D ie Be
deutung des koranischen zaqqüm  ergebe sich vielm ehr aus dem Text; es handele 
sich um einen übelschmeckenden, faulig riechenden und sehr rauhen Baum21. Für 
Ibn D urayd und mit ihm für Räzi ist zaqqüm  offenbar ein nicht w eiter hinterfrag- 
barer Eigenname. B aydäw i schließlich w eiß , daß zaqqüm  der Name eines k lein
blättrigen, stinkenden und bitteren Baumes aus der Tihama ist, nach welchem der

14 Zamahsari, Kassäf 3/342, 13; Räzi, M afätih 7/140; vgl. Ibn K atir, Tafsir 4/10, 26 f.
15 Räzi, M afätih 7/142. Q 55/43-44 lautet: „Dies ist Dschehannam, welche die Sünder leug
neten. "Sie sollen zwischen ihr die Runde machen und zwischen siedendheißem Wasser 
(hamim än).“
*6 Baydäwi, Anwär 2/296, 1 f.
17 S. Tabari, Gämi‘ a l-bayän 15/78, 12 f.; 15/79, 7 ff., 15 ff.; 23/41, 4 ff.; Räzi, M afätih 5/413; 
Mugähid, Tafsir 2/542, 6 f.; M uqätil, Tafsir 2/538, 17-539, 7; Ibn Katir, Tafsir 4/10, 24; Tüsi, 
Tibyän 9/239, 8-11; Zamahsari, Kassäf 3/506, 6 f. Bei Muqätil, Tafsir 2/539, 5 findet sich die 
Information, daß zaqqüm  ein Wort in „Berber“-Sprache (bi-lisän barbar) ist. Zamahsari, 
Kassäf 3/506, 6 f. und Räzi, M afätih 7/140 weisen auf den jemenitischen U rsprung dieses 
Wortes.
18 Ibn Manzür, Lisän a l-'arab , s.v. z-q-m.
19 Tabari, G äm i‘ al-bayän 23/41, Z. 4-6.
20 Tüsi, T ibyän 8/502, Z. 2 -4 ; 9/239, Z. 8-11; 9/501, Z. 16-17.
21 Räzi, M afätih 7/140.
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koranische Höllenbaum  benannt worden sei22. Bei B aydäw i ist ein weiteres, mit 
der D iskussion um den Namen verknüpftes Problem zu erkennen, näm lich, ob 
der zaqqüm  ein auf der Erde vorkom m ender Baum ist oder ob er nur in der H ölle 
wächst. Q urtub i faßt diese D iskussion zusammen:

Uber den (zaqqüm -üm m ) gibt es Dissens, ob er zu den Bäumen des Diesseits gehört, die die 
Araber kennen, oder ob das nicht der Fall ist. Es gibt zwei Positionen: Der ersten Position 
zufolge ist er bekannt unter den Bäumen des Diesseits. Unter denen, die diese Position ver
treten, gibt es einen weiteren Dissens. Q utrub lehrt, daß er ein bitterer Baum aus der Tihäma 
ist und zu den w iderw ärtigsten Bäumen (min abbat is-sagar) zählt. Andere lehren: zaqqüm  
bezeichnet jede Art tödlicher Pflanze (kull nabät qätil). Die zweite Position besagt, daß der 
zaqqum-Bzum  nicht zu den Bäumen des Diesseits gehört23.

4. Inwiefern ist der zaqqüm-Baum eine Versuchung?

In Q 37/63, und nach Ansicht aller Kommentatoren auch in Q 17/60, heißt es vom 
zaqqüm-ü-mm, Gott habe ihn zu einer fitna  gemacht. Was genau aber unter dem 
W ovtfitna  -  von H enning in seiner Übersetzung mit „Versuchung“ w iedergege
ben -  an dieser Stelle gemeint sein kann, hat die Exegese beschäftigt. Der Grund 
dafür liegt im breiten Bedeutungsspektrum  des Wortes, das nach Lane von 
„Schmelzen und Scheiden von Gold und Silber“ über „Erprobung“ und „Kon
f lik t“ bis zu „Vergehen“ reicht24. Folgender Abschnitt aus Räzis Kommentarwerk 
zu Q 37/63 führt die wichtigsten Deutungen auf:

Was aber Gottes Wort „Siehe, w ir machten ihn zu einer fitna  für die Ungerechten“ betrifft, so 
gibt es diesbezüglich (verschiedene) Lehrmeinungen. Erstens: (Der Baum) wurde insofern zu 
einer fitna  für die Ungerechten, als sie, nachdem sie diesen Vers gehört hatten, sagten: W ie ist 
es begreiflich, daß der Baum in der Flölle wächst, obwohl das Feuer den Baum verb renn t?. . .  
Und so liegt die Bedeutung, warum der zaqqüm -Baum eine fitna  [d. H.: ein Anlaß, irre zu ge
hen; M R] für die Ungerechten ist, darin, daß . . .  jenes Scheinargument in ihren Herzen ent
stand und Grund für ihren fortgesetzten Unglauben w urde25. Zweitens: Gemeint ist, daß 
dieser Baum für sie eine fitna  im (H öllen)Feuer w ird. Denn wenn ihnen aufgetragen w ird, 
von ihm zu essen und ihnen das schwer fällt, ist dies für sie eine fitna  [d .h .; Strafe; M R]26.

22 Baydäwi, A nw är 2/29. 14. Abu H anija ad-D inaw ari (fl. 2. H älfte 3./9. Jahrhundert) geht 
in seinem Pflanzenbuch auf den zaqqüm  ein, beschreibt ihn detailliert und lokalisiert ihn 
ebenfalls in der Küstenebene: Book of Plants 204 (arab. Text); vgl. 37 (engl. Text). Toelle, Le 
Coran revisite 48, hält D inawaris Beschreibung für glaubw ürdig: „Il n ’y a aucune raison 
valable de ne pas ajouter foi ä eette description de D inawan, meme si cet arbre -  ou, du 
moins, son nom -  ne se trouve pas mentionne dans les quelques inventaires contemporains de 
la flore yem enite et saoudienne.“ Ein neuerer Versuch, den zaqqüm -hm m  botanisch zu 
identifizieren, stammt von M. Farooqi, Plants 149-58, der ihn -  wenig überzeugend -  als 
euphorbia resinifera unter die W olfsmilchgewächse klassifiziert.
23 Q urtubi, al-G äm i‘ 15/85, 13-6.
24 Lane, An Arabic-English Lexicon 6/2335 f.
25 Auch die Abü Gahl-Episode bezüglich der Etym ologie des Wortes zaqqüm  ist von den 
Exegeten in diesem Sinn als fitna  bezeichnet worden; s. z. B. Tabari, Gäm i' a l-bayän 23/41, 3 - 
7; Tüsi, T ibyän 8/502, 10 ff.
26 Öfters w ird m diesem Zusammenhang die G iftigkeit des Höllenbaumes durch einen Aus
spruch des Propheten unterstrichen: „Tropfte (auch nur) ein Tropfen des zaqqüm  in die



102 M a t th i a s  R ad sc h e i t

Drittens: M it fitna  ist „Probe“ und „Test“ gemeint. Denn dies [d. h.; die Idee des H öllenbau
mes; M R] ist etwas unbekanntes und ungewohntes, im Gegensatz zum Vertrauten und 
Bekannten. Dringt es nun an das Ohr eines G läubigen, so überläßt dieser das Wissen darum 
Gott. Gelangt es aber zu einem Ketzer, nimmt jener es zum Vonvand, um den Koran und den 
Propheten zu schmähen27.

5, Eine Frucht wie Satansköpfe?

In Q 37/65 heißt es über den zaqqüm -Baum: „Seine Frucht (ta lc) gleicht Satans
köpfen (ruüs as-sayätin).“2S M ugähid nennt als tertium eomparationis, als den 
Punkt, in dem die beiden Vergleiehsbestandteile Zusammentreffen, H äßlichkeit 
und W iderw ärtigkeit29. A llerdings liegt die Schw ierigkeit dieses Vergleiches für 
die Exegese an anderer Stelle. Tabari z itiert folgenden Einwand:

Was ist der Sinn davon, die Frucht dieses Baumes mit den Köpfen der Satane in bezug auf die 
H äßlichkeit zu vergleichen, wo w ir doch das (wahre) Ausmaß der H äßlichkeit der Satans
köpfe nicht kennen? Etwas w ird nämlich dann mit etwas anderem verglichen, wenn jemand 
auf die große Ähnlichkeit zwischen diesen beiden Sachen hingewiesen werden soll. Dabei 
muß er entweder beide Sachen oder (zum indest) eine von beiden (bereits) kennen. (N un) ist 
es aber ausgemacht, daß die Götzendiener, die mit diesem Vers angeredet wurden, den 
zaqqüm -Baum und die Satansköpfe nicht kannten und weder beide noch eins von beiden je 
gesehen hatten30.

Die eigentliche Intention dieses Einwandes ist eine K ritik am koranischen Sprach
stil und berührt daher einen sensiblen Punkt. In seiner Erw iderung auf diese Po
lem ik führt T abari an, es sei arabischer Sprachgebrauch gewesen, durch den Ver
gleich mit dem Satan die F läßlichkeit einer Sache besonders zu betonen31. Bei Za- 
mahsari ist dieses Argum ent ins Psychologische gewendet: Auch ohne daß jemand 
den Satan je leibhaftig gesehen habe, sei es in der N atur des M enschen angelegt, 
daß allein die Idee des Satans bereits die Vorstellung eines Höchstmaßes an H äß
lichkeit im pliziere. Q 37/65 müsse daher als ein im aginärer Vergleich (tasbih 
tahyili) verstanden werden32. Neben dieser Erklärung führen die Kommentatoren 
zw ei weitere Deutungen für Q 37/65 an. Gestützt auf einen anonym en ragaz-Vers 
w ird saytän als der Name einer Schlangenart erklärt, die eine N ackenm ähne33

W eltmeere, verdürbe er den Menschen ihren Lebensunterhalt. W ie erst (verhält es sich) bei 
dem, dessen Speise (der zaqqüm) is t? !“ Ibn Katir, Tafsir 4/10, 35 f.; Gazzält, Ihyä’ 5/376.
27 Räzi, Mafätih 7/140.
28 Das Wort t a t  kann als Singular oder als Kollektiv verstanden werden und bezeichnet den 
Blütenkolben oder die Fruchtscheide der Dattelpalme; vgl. Q 6/99; 26/148; 50/10.
29 Tabari, Gämi‘ a l-bayän 23/41, 8  ff.
30 Tabari, Gämi‘ al-bayän 23/41, 12-16. Diese Polem ik gegen den koranischen Stil und ihre 
Gegenargum entation finden sich bereits bei Gäfpiz, H a y a w ä n  6/211 ff.
31 Tabari, Gäm i' al-bayän 23/41, 19ff.
32 Zamahsari, Kassäf 3/342 14-18. Vgl. Räzi, Mafätih 7/141; Tüsi, T ibyän 8/502, 16-20; Ibn 
Katir, Tafsir 4/10, 28 f. Diese Interpretation wird auch von modernen Exegeten w ie dem 
Ä gypter Sayyid  Q utb vertreten; s. at-Tayyibi, ‘ Ukäsa ‘A bd  al-M annän. as-Saytän  fl ziläl il- 
Q ur än lis-sayh Sayyid  Q utb, 150.
33 Das hier verwendete arabische Wort ‘ «r/kann  auch den Hahnenkamm bezeichnen. Daß
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habe und vorzugsweise in /ww?<*f-Bäumen34 lebe35. Schließlich w ird ru üs as- 
sayätin erklärt als Name einer Pflanze bzw. einer Frucht36. Auch bei diesen beiden 
D eutungen bestehe das tertium comparationis in der H äßlichkeit, die den Früch
ten des zaqqüm-Baumcs einerseits und den Schlangenköpfen bzw. den Pflanzen 
und ihren Früchten andererseits gemeinsam sei.

6. Ein Baum oder viele?

In den drei Koranversen, die das Wort zaqqüm  enthalten, ist das Wort für „Baum “ 
jew eils anders geschrieben37: In Q 37/62 steht sugar atu z-zaqqüm i, wobei das 
Wort sagarata auf ta m arbüta  endet; in Q 44/43 dagegen ist im A usdruck saga- 
rata z-zaqqüm i das W ort sagarata mit ta geschrieben38; Q 56/5239 schließlich 
bietet die Variante sagarin min zaqqümin , also sagar ohne Sch luß-tä3 und nicht als 
Glied einer Genitivverbindung. Es fragt sich, ob diese Varianten Bedeutungsun
terschiede ausdrücken, etwa in bezug auf die A nzahl der zaqqüm-B'iume. U nter 
den konsultierten Korankommentaren geht einzig Ibn Katir auf diese Frage ein. 
Er schreibt zu Q 37/62:

Es ist möglich, daß damit [d. h.; mit dem Ausdruck sagaratu z-zaqqüm i; M R] ein einziger, 
bestimm ter Baum gemeint ist. In diesem Sinne heißt es: Es ist ein Baum, dessen Äste sich an 
alle Stellen der H ölle erstrecken, so w ie auch im Paradies keine W ohnstätte existiert, in der es 
keinen Zweig des fö^ä-Baum es gibt. Es ist (aber) auch möglich, daß (m it dem A udruck saga
ratu z-zaqqüm i) eine Baum art gemeint ist, die zaqqüm  genannt w ird. So sagt (Gott) (in Q 23/ 
20): „und einen Baum, der auf dem Berge Sinai wächst und der Öl hervorbringt und einen 
Saft zum Essen“, w om it der Olbaum gemeint ist. (Diese Interpretation) w ird gestützt durch 
(Gottes) Wort (in Q 56/51-52): „Alsdann siehe, ihr Irrenden und ihr Leugner, 52 wahrlich 
essen sollt ihr vom zaqqüm -Baum (sagarin min zaqqümin ) . “ ‘10

aber eine Art M ähne gemeint ist, geht aus dem Kommentar des Wahb b. M unabbih hervor, 
der ru üs durch su ür -  H aare -  erklärt; Ibn K atir, Tafsir 4/10, 27 f.
34 Zum bam ät-haum  schreibt Fayrüz1äbädi, Qämüs m uhit 2/355, 5, er ähnele der Feige oder 
sei die Bergfeige und sei bei Schlangen sehr beliebt.
33 Tabari, Gämi‘ al-bayän 23/41, 21-24; Zamahsari, Kassäf 3/342, 18 f.; Baydäwi, Anw är 2 / 
295, 2 0 f.; Räzi, M afätih 7/141; Ibn Katir, Tafsir 4/10, 29; Tüsi, T ibyän 8/503, 1 f.
36 Taban, Gämi‘ a l-bayän 23/41, 24; Räzi, M afätih 7/141; Ibn Katir, Tafsir 4/10, 29 f.; Tüsi, 
Tibyän 8/503, 3. Zamahsari, Kassäf 3/342, 19, gibt als Namen des Baumes al-astan  an.
37 D ie folgende Beobachtung trifft zu für die Überlieferung lia f s  ‘ an ‘ Asim in der Koranaus
gabe der magma‘ al-m alik Fahd li-tibä'at al-m ushaj as-sarif, M edina 1407/1986-7 und für 
die Überlieferung Wars ‘an N äfi‘ in der Koranausgabe der dar al-m ushaf (Beirut o .J. [1975]).
38 Nach Plärüf, Tashil 498, schreiben Ibn Katir, Abü ‘Amr, al-K isä‘i  und Ya'qüb sagara in Q 
44/43 mit tä m arbüta, die anderen Koranleser dagegen mit normalem ta . Für as-Sinqiti, 
iqäz 41 ff., der Suyütis Itqän ausschreibt, zeigt sich in diesen Differenzen der W undercharak
ter der koranischen Orthographie.
39 In der Zählung der Wars ‘an N äfi‘ -Ü berlieferung Vers Q 56/55.
40 Ibn Katir, Tafsir 4/10, 18-21.
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7. D er verfluchte Baum

Für die meisten Exegeten bezieht sich der Ausdruck „der verfluchte Baum im Ko
ran“ aus Q 17/60 auf den zaqqüm. D iskutiert w ird aber die Frage, an welcher 
Stelle des Korans der Baum verflucht worden sei. Nach Ibn G urayg ist nicht der 
Baum selbst, sondern sind die Satane, deren Köpfe der Baum esirucht gleichen, 
verflucht41. Ö fter findet sich die Erklärung, die Verfluchung gelte den U ngläub i
gen und Frevlern, die in der H ölle vom zaqqüm -Baum essen müssen42. Einer an
deren D eutung zufolge sei es arabischer Sprachgebrauch gewesen, jede Art w ider
w ärtiger Speise „verflucht“ zu nennen43. Schließlich findet sich die M einung, das 
W ort mal'ün bedeute ursprünglich nicht „verflucht“, sondern „entfernt, ver
bannt“ und müsse hier als „verbannt aus Gottes G nade“ oder „weit entfernt von 
jeglicher guter Eigenschaft“ verstanden werden44. Es gibt aber auch Interpreten, 
die den „verfluchten Baum “ nicht auf den zaqqüm -Baum beziehen. Ibn ‘Abbäs 
w ird m it der Erklärung zitiert, es handele sich dabei um den kusüt, eine Schling
pflanze, die zur Zubereitung von G etränken in Wasser gelegt w ird45. In übertra
gener Bedeutung deuten R äzi und Tüsi den „verfluchten Baum “ als die U m ayya- 
den, die sich nach dem Tod des Propheten dessen Kanzel bemächtigen werden -  
eine Deutung, die Ibn K atir als „befremdlich und schwach (garih da* if)“ bezeich
net46. R äzi erwähnt eine Erklärung, derzufolge m it dem „verfluchten Baum “ die 
Juden gemeint seien47, Zam ahsari und B aydaw i nennen als mögliche weitere D eu
tungen den Satan und Abü Gahl4S.

III. Bemerkungen zum zaqqüm-Baum bei zeitgenössischen 
muslimischen Interpreten und in der Islamwissenschaft

W ie bereits bem erkt, hat der koranische Flöllenbaum  in der Islamwissenschaft 
bislang wenig A ufm erksam keit erfahren. Die Encyclopaedia o f Islam49 und die 
Encyclopaedia o f the Q u r’än50 enthalten kurze A rtikel zum Stichwort zaqqüm-, 
daneben w ird das M otiv vor allem in Studien zur Biosphäre des Korans und zu

41 Tabari, G äm i' al-bayän 15/79, 31 f.
42 Zamabsari, Kassäf 2/455, 2 0 f.; Baydäwi, A nw är 1/575, 22; Räzi, M afätih 5/413; Tüsi, 
Tibyän 6/494, 21 f.
43 Zamabsari, Kassäf 2/456, 1; B aydäw i, A nw är 1/575, 2 2 f.; Räzi, Mafätih 5/413.
44 Zamabsari, Kassäf 2/455, 21 f.; Baydäwi, Anwär 1/575, 23; Räzi, Mafätih 5/413.
45 Tabari, Gäm i' al-bayän , 15/79, 19f .; Zamabsari, Kassäf 2/456, 2 f. S. Lane, s.v. und unter 
babit.
46 Räzi, M afätih 5/413; Tüsi, T ibyän 6/494, 23; Ibn Katir, Tafsir 3/47, 33 f.; vgl. Baydäwi, 
A nw är 1/575, 22.
47 Räzi, M afätih 5/413; vgl. unten S. 125; Tüsi, T ibyän 6/495, 1.
48 Zamabsari, Kassäf 2/456, 3; Baydäwi, A nw är 1/575, 23 f.
49 Boswortb, in: EI2 11 (2002) 4251.'
50 El-Awa, in: EQ 5 (2006) 571 f.
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den koranischen Jenseitsvorstellungen gestreift51; außerdem finden sich Anm er
kungen zum zaqqüm  in verschiedenen Koranübersetzungen. M oderne m uslim i
sche Ü bersetzer und Kommentatoren von Koranübersetzungen vertreten oft ein 
explizit allegorisches bzw. symbolisches Verständnis des zaqqüm. In seiner A us
gabe der H enning’schen Übersetzung merkt M. W. Hofmann zu Q 37/62 grund
sätzlich an: „Alle Schilderungen von H im m el und H ölle im Koran sind nur als 
A llegorien zu verstehen und nicht etwa w ortw örtlich , da jede Sprache vor m eta
physischen Gegebenheiten versagt.“52 Im Kommentar der SKD -Ausgabe w ird 
der zaqqüm -Baum ein „Symbol der H ö lle“ genannt53. Die Kommentatoren der 
englischen Ü bersetzung der A hm ad iyya erinnern zur Erklärung der zaqqüm- 
M otivik an das koranische Gleichnis Q 14/24-654 und führen aus: „Zaqqüm  deno
tes the tree of disbelief. The Q ur’än has compared true belief to a good tree which 
brings forth its fruit at all times and disbelief to an evil tree -  Zaqqüm. Taking it 
in the sense of dead ly food, the verse would mean that eating of the fruit of the 
accursed tree of disbelief brings about sp iritual death.“55

In seinem Kommentar zu Hennings Koranübersetzung hingegen erklärt K. R u
dolph den zaqqüm -Baum naturalistisch m it den Worten: „Ein Dorngewächs mit 
mandelförm igen bitteren B lättern .“56 Rudolph folgt hier offenbar dem Kommen
tar von G. Sale in dessen eigener Koranübersetzung: „There is a thorny tree so cal
led, which grows in Tehama, and bears fru it like an almond, but extrem ely bitter; 
and therefore the same name is given to this infernal tree.“57 W ährend sich Sale in 
seinen Informationen weitgehend auf die Kommentare von Zamahsari, B aydäw i 
und Galäl ad-D in (as-Suyüti) stützt, läßt sich der von Rudolph übernommene 
Vergleich der zaqqüm -Früchte mit M andeln dort nicht w iederfinden; vielleicht 
stammt er von Sale selbst.

31 Z .B . Ambros, Biosphäre 317; Toelle, Le Coran revisite 4 7 ff.; Waines, Tree(s) 359-362; 
Wensinck, Tree and Bird 34 f.; Meyer, H ölle 10f.; Masson, Coran 2/756 f.; Hübsch, Paradies 
und H ölle 123-127.
32 Der Koran. Das heilige Buch des Islam. Aus dem Arabischen von Max Henning. Ü berar
beitet und herausgegeben von M urad Wilfried H of mann (M ünchen 1999) 359, Anm.
53 Die Bedeutung des Korans, Bd. 4. (München: SKD Bavaria Verlag & Handel 1996) 2171, 
Anm. 81.
54 „24 Siehst du nicht, w ie Gott ein Gleichnis prägte: Ein gutes Wort ist gleich einem guten 
Baum, dessen W urzel fest ist und dessen Zweige in den Him mel reichen 25 und der seine 
Speise zu jeder Zeit gibt mit seines Herrn Erlaubnis. Und Gott macht die Gleichnisse für die 
Menschen, daß sie sich ermahnen lassen. 26 Und das Gleichnis eines schlechten Worts ist ein 
schlechter Baum, der aus der Erde entwurzelt ist und keine Festigkeit hat.“ Zu alt- und neu- 
testamentlichen Parallelen dieses Baumgleichnisses s. Paret, Kommentar 269f.
55 The H o ly  Q ur’an. A rabic text and English translation w ith commentary, ed. by Malik 
Ghuläm Farid  (London 1981) 964, Anm. 2486.
56 Der Koran. Aus dem Arabischen Übersetzung von Max Henning. Hrsg. v. Kurt Rudolph 
und Ernst Werner (Leipzig 1984) 386, Anm. 14, zu Q 37/62 (60). Vgl. v. Denffer, Ahmad. Der 
Koran. Die heilige Schrift des Islam in deutscher Übertragung (München 1997) 337. Zu die
sen und anderen deutschen Koranübersetzungen s. Radscheit, Koranübersetzungen.
57 (London o. D.) 336, Anm. k.
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In seiner zu Recht kritisierten Ü bersetzung des Korans identifiziert L. U llm ann 
den „verfluchten Baum “ in einer A nm erkung zu Q 17/60 m it dem Höllenbaum  
zaqqüm  und erwähnt, daß auch die Rabbinen von einem H öllenbaum  reden58. 
Als Q uelle verweist er auf A. Geiger, der in seiner Studie Was hat Mohammed aus 
dem Judenthum e a u f genommen? auch auf rabbinische H öllenvorstellungen ein
geht und schreibt: „An dem Eingang der H ölle befindet sich ein Baum; „zwei D at
telpalm en gibt es im Tale Ben H innom, zw ischen welchen Rauch hervorgeht, und 
dies ist der Eingang der H ö lle“ (Sukkhah 32); M ohammed aber kennt einen H ö l
lenbaum, der den Frevlern als Speise dient, (sagarat az-zaqqüm )^  benannt, von 
dem er ungemein viel zu erzählen weiß XXXVII, 60 ff. XLIV, 43 ff.“60. Die U nter
schiede zwischen dem Palmenpaar, die das Tor zur H ölle m arkieren, und dem 
zaqqüm -Baum (oder den zaqqüm-B'iumen) mit den w ie Teufelsköpfen aussehen
den Früchten sind allerdings zu groß, als daß hier eine direkte Beeinflussung des 
Korans durch rabbinische Vorbilder vorliegen könnte.

In R. Beils Ü bersetzung findet sich zu Q 56/52 die Anm erkung: „Cf. xxxvii. 
60 ff.; zaqqüm  is said to have been the name of a tree w ith  bitter fruit grow ing in 
the H ijäz. The word occurs in Syriac, meaning „hogbean“, which w ould suit the 
context here.“61 A llerdings gibt Bell für seine Identifizierung des zaqqüm  mit 
d ieser Pflanze keine Q uelle an. C . E. Bosworth verm utet, Bell habe seine Informa
tionen aus R. Payne Smiths Thesaurus geschöpft62. Dort ist der Begriff zäqömä 
verzeichnet und unter Berufung auf das landw irtschaftliche Traktat G eoponika 
m it küamoi, fabae, also „(Sau)Bohnen“, übersetzt63. Bosworth kom m entiert die 
von Bell vorgeschlagene E tym ologie abschließend: „In any case, it seems a long 
w ay  from a tree w ith  bitter fru it.“ C . Brockelm ann verm utet jedoch, die von

58 Der Koran. Aus dem Arabischen wortgetreu neu übersetzt, und mit erläuternden Anm er
kungen versehen von Dr. L. Ullmann (Bielefeld 71877) 234. Diese Ausgabe hat keine Vers- 
zählung. In der Ausgabe des Goldmann-Verlages von 1959 ist zw ar eine Verszählung enthal
ten, sie folgt jedoch der Zählweise der A hm adiyya. Der Verweis auf A. Geiger in der Anm er
kung zu Q 17/60 (A 61) wurde gestrichen.
59 Bei Geiger in arabischen Lettern.
60 Geiger, Was hat Mohammed aus dem Judenthum e aufgenommen? 6 6 . Das Zitat findet 
sich in Der Babylonische Talmud. Nach der ersten zensurfreien Ausgabe unter Berücksich
tigung der neueren Ausgaben und handschriftlichen M aterials ins Deutsche übersetzt von 
Lazarus Goldschmidt (Jüdischer Verlag im Suhrkamp Verlag. Lizenzausgabe für die W issen
schaftliche Buchgesellschaft. Darmstadt 2002) 3/345.
61 The Q ur’än. Translated, w ith  a critical re-arrangem ent of the Surahs by Richard Bell 
(Edinburgh 21939) 556, Anm. 1. Unter dem Stichwort „hog bean“ findet sich im W ebster’s 
lediglich der Verweis auf „henbane“, das Schwarze Bilsenkraut (hyoscyam us niger), das zur 
Fam ilie der N achtschattengewächse gehört und aufgrund seiner A lkaloide als halluzinogene 
Droge und tödliches Gift Verwendung finden kann; s. W ebster’s Third N ew International 
D ictionary of the English Language Unabridged. Encyclopaedia Britannica (Inc. Chicago 
1981) 2/1056. In der Tat w ürde eine solche Giftpflanze gut in den koranischen Kontext pas
sen.
62 Bosworth, Zakküm .
63 Payne Smith, Robert, Thesaurus Syriacus, Bd. 1 (Oxford 1879) 1148. In Bosworths A rti
kel ist küsmoi zu küam oi zu korrigieren; die Übersetzung von küam oi mit „lentils“, die Bos
w orth bietet, ist ebenfalls falsch.
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Payne Smith herangezogene Belegstelle aus der G eoponika enthalte eine Ver
schreibung: nicht z q w  m ’, sondern nur q w  m ’ sei zu lesen; es handele sich an 
dieser Stelle um eine von mehreren möglichen syrischen Schreibweisen fü rgummi 
arabicumM. Dem Deutungsvorschlag Beils w ird dadurch die G rundlage entzo- 
gcn;

Für ein tiefergehendes Verständnis des H öllenbaum -M otivs in phänom enologi
scher H insicht aber sind zwei Beobachtungen von A. J. W ensinck in seinem 1921 
veröffentlichen Essay zur Baum- und Sonnensym bolik entscheidend65. Zum ei
nen besteht zw ischen koranischem Paradies und koranischer H ölle ein kom ple
mentäres Verhältnis66. So wie das Paradies durch Wasser, angenehme Temperatur 
und Ruhe beschrieben ist, w ird  um gekehrt die H ölle durch Feuer, H itze und 
lärmendes Tosen charakterisiert. Wenn man den Q 53/14 genannten „Lotosbaum 
der äußersten G renze“ (sidrat al-m untahä) kosm ologisch als H im m elsbaum  auf
faßt67, erscheint der zaqqüm-Raum  als sein höllisches Pendant. U nd da die Para
diesbäum e köstliche Früchte spenden, wächst in der H ölle am zaqqüm -Baum 
bzw. an den zaqqüm -Bäumen tödliches Gift.

Zum anderen verweist W ensinck auf den biblischen Baum der Erkenntnis aus 
Genesis 2-3 als Inspiration für den koranischen H öllenbaum : „The tree of which 
the fru it was forbidden and which should cause the death of man, was possib ly 
transformed in his [d .h ., M uhammads; M R] brain into the tree of death w hich be
longs to hell. As a m atter of fact he says in the K or’än that the tree of H ell as it 
were is provided w ith  devils’ heads (serpents’ heads according to an explanation 
mentioned by Tabari), and its fruits serve to feed the dam ned.“68 Auch H. Hübsch 
sieht eine Beziehung zw ischen dem zaqqüm -Bm m  und dem Baum der Erkennt
nis: „Zugleich aber ist dieser Baum alles in allem der Baum des Unglaubens und 
dam it auf gewisse Weise auch jener, von dem der Prophet Adam irrtüm lich aß .“69 
Der hier aufgezeigten Spur soll im folgenden nachgegangen werden.

64 Brockelmann, Carl. Lexicon Syriacum  (H alle, Sachsen 21928) 203, 671.
65 Wensinck, Tree and Bird 34 f.
66 Dazu allg. Toelle, Le Coran revisite 47 ff.
67 Daß es sich bei diesem Baum um einen paradiesischen Baum handelt, läßt sich aus dem 
W ortlaut des folgenden Verses Q 53/15 schließen: indahä gannatu l-ma w ä -  „bei dem der 
Garten der H eimstätte ist.“ Ähnlich lautende Ausdrücke bezeichnen in Q 32/19 und Q 79/41 
das künftige Paradies. In der Exegese ist der „Lotosbaum der äussersten Grenze“ insbe
sondere m it Muhammads H im melfahrt (m iräg) verknüpft. Tabari, Gämi al-bayän, 27/31, 
Z. 12  ff., führt Überlieferungen an, denenzufolgc dieser Baum am Fuß des Thrones steht und 
Ausgangspunkt der vier Gruppen von Paradiesströmen ist. In diesen Überlieferungen wird 
der „Lotosbaum der äussersten Grenze“ nicht mit dem aus dem hadit bekannten H im m els
baum Tübä -  Seligkeit -  identifiziert. S. Wensinck, Tree and Bird 29 ff.; Waines, Tree(s) 360 f.; 
Rippin, Sidrat al-M untahä.
68 Wensinck, Tree and Bird 34.
69 Paradies und Elölle 125. Indirekt behauptet auch Waines, Tree(s) 360, einen Zusammen
hang, wenn er in Zusammenhang mit der D iskussion des zaqqüm-H&umcs anmerkt: „In the 
post-biblical Book of Zohar, the fruit of the tree of knowledge is said to have brought death 
to the whole w orld .“ .
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IV. Der zaqqum-Baum und der Baum der Erkenntnis

Kombiniert mit weiteren M otiven wie dem Lebensbaum, der Erschaffung der Eva 
und der listigen Schlange steht der Baum der Erkenntnis des Guten und Bösen im 
Zentrum der Erzählung vom Sündenfall in Genesis 2 und 370. Aus der Kom plexi
tät der dabei m iteinander verschränkten M otive resultieren Fragestellungen, die 
die Exegese bis in die Gegenwart hinein beschäftigen: Was etwa ist die N atur des 
Baumes der Erkenntnis? Welche A rt Erkenntnis bietet er? W ie verhält er sich zum 
Baum des Lebens? Was bedeutet der Sündenfall? Und wie ist die Rolle der 
Schlange zu verstehen? Auch im Koran sind diese Probleme, wenn auch in ind i
rekter Weise, reflektiert. D ie koranischen Positionen werden erkennbar, wenn der 
Text vor den H intergrund der D iskussionen um den Baum der Erkenntnis im frü
hen jüdischen und christlichen Schrifttum gestellt w ird. A uf diese Weise kann man 
dann auch den A ntworten auf die eingangs gestellten drei Leitfragen nach der 
H erkunft des H öllenbaum -M otivs, nach dem Verständnis des Vergleiches mit Sa
tansköpfen und nach der E tym ologie von zaqqüm  näherkommen.

Der Begriff zaqqüm  erscheint an drei Stellen im Koran, Q 37/62; 44/43 und 56/ 
52, wobei jedesmal der erweiterte Kontext eine ausführliche Beschreibung der pa
radiesischen Freuden und der höllischen Q ualen enthält71. Eine indirekte Verbin
dung zw ischen dem zaqqüm -Baum und dem Baum der Erkenntnis ist jedoch in 
der Passage Q 17/60 ff. enthalten. Q 17/60, der Vers, in dem von einer „Versu
chung“ und vorn „verfluchten Baum “ die Rede ist, w ird durch den Bericht vom 
Sturz des Engels Iblts fortgeführt. D ieser w eigert sich, dem Befehl Gottes, sich vor 
Adam  niederzuwerfen, nachzukom m en, und kündigt an, Adams N achkom m en
schaft nachzustellen, wenn ihm Aufschub bis zum Tag der Auferstehung gewährt 
werde. Gott verbannt ihn aus dem Paradies, gesteht ihm aber zu, den M enschen 
zuzusetzen und ihnen Versprechungen zu machen72. Da die erste geglückte Ver
führung des W idersachers die der Stammeltern war, kann man den Fall des Iblis, 
w ie hier in Sure 17 geschildert, als Vorgeschichte zu den Ereignissen am Baum der 
Erkenntnis lesen. In der Tat w ird die Ibüs-Episode in Q 2/30 ff., Q 7/11 ff.73 und 
Q 20/116 ff. aufgegriffen und mit dem Sündenfall des ersten M enschenpaares ver
knüpft. A usführlich ist dies in Q 7/19-25 geschildert:

19 „Und, o Adam, wohne du und dein Weib im Paradies und esset, wovon ihr w ollt. Nähert 
euch jedoch nicht diesem Baume [iva-lä taqrabä hädihi s-sagarata), sonst seid ihr U nge
rechte.“ 20 Und es flüsterte ihnen der Satan (as-saytän) ein, daß er ihnen kundtun w olle, was

70 Wensinck, Tree and Bird; Ungnad, Paradiesbäume; Heiler, Erscheinungsformen 6 7 ff.; 
Eliade, Das H eilige und das Profane 87 ff.; Scbaper, Lebensbaum; Frese, Gray, Trees; Wains, 
Tree(s).
71 Q 37/34-68; 44/43-57; 56/8-56.
72 Q 17/61-5. Der W ortlaut dieser Passage ist im Detail dunkel; s. Paret, Übersetzung 233, 
Anm. 48, und ders., Kommentar 303; vgl. Beck, 229.
73 Q 7/12 nennt den Grund für die H ybris des Iblis: „Er sprach: „Was hinderte dich, dich 
niederzuwerfen, als ich es dich hieß?“ Er sprach: „Ich bin besser als er. Du hast mich aus 
Feuer erschaffen, ihn aber erschufst du aus Ton.“
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ihnen verheim licht war -  ihre Scham. Und er sprach: „Euer H err hat euch diesen Baum nur 
verboten, dam it ihr nicht Engel würdet oder ew ig lebtet (illä an takünä m alakayniau takünä 
rnina l-bälidina).“74 21 Und er schwur ihnen: „Siehe, ich bin euch ein guter Berater.“ 22 Und 
er verführte sie durch List (Ja-dallähumä bi-gurünn), und als sie von dem Baume geschmeckt 
hatten (Ja-lammä däqä s-sagarata), ward ihnen offenbar ihre Scham (badat la-humä 
saw ätuhumä), und sie hoben an, Blätter des Paradieses über sich zusammenzuheften. Und es 
net sie ihr Herr: „Verbot ich euch nicht jenen Baum und sprach zu eu ch :,Siehe, der Satan ist 
euch ein offenkundiger Feind?*“ 23 Sie sprachen: „Unser Herr, w ir haben wider uns selber 
gesündigt, und so du uns nicht verzeihst, w ahrlich, dann sind w ir verloren.“ 24 Er sprach: 
„Hinab mit euch (ahbitü)l Einer sei des anderen Feind. Und es sei euch auf der Erde eine 
Stätte und ein N ießbrauch auf Zeit.“ Er sprach: „Auf ihr sollt ihr leben, und auf ihr sollt ihr 
sterben, und aus ihr sollt ihr hervorgeholt w erden.“

An dieser Version des Sündenfalls w ie auch an den beiden Parallelberichten in Q 
2/35-39 und 20/117-123 ist Folgendes festzuhalten. Im Vergleich mit dem b ib li
schen Text fällt auf, daß -  in klarer K ontrastierung zum Genesisbericht -  die ge
samte H andlung von Adam und seiner Frau gemeinsam getragen w ird75. Zwar 
spricht Gott explizit nur Adam an, verbietet aber ausdrücklich beiden, ihm und 
seiner nam entlich nicht genannten Frau, sich dem Baum zu nähern (Q 2/35; 7/ 
19)76; beide werden vor dem Satan gewarnt (Q  20/117); beide werden vom Satan 
verführt (Q  2/36; 7/21)77; beide essen sie von den Früchten des Baumes (Q 7/22; 
20/121); beide gestehen ihren Ungehorsam  (Q 7/23). An all diesen Stellen verwen
det der arabische Text Dualformen. N ur die Ausw eisung aus dem Paradies in Q 2/ 
36 und 7/24 erfolgt im Plural, verm utlich, w eil der Verlust des Paradieses die 
ganze M enschheit betrifft78. Durch diese G leichrangigkeit erscheinen beide, 
Adam und Eva, als in gleichem Maße verantwortlich für ihre Vertreibung aus dem 
Paradies. D ie biblische Rolle der Eva als Verführerin tritt dadurch in den H in ter
grund79, und der Koran distanziert sich von der Interpretation, der Sündenfall 
habe im Geschlechtsakt bestanden. Im Koran ist die Sünde des ersten M enschen
paares der gemeinsame Ungehorsam  gegenüber Gottes Gebot, ohne daß dies je 
doch näher ausgeführt w ird80.

74 Vgl. Q 20/120: „Und es flüsterte der Satan ihm zu und sprach: „O Adam, soll ich dich 
weisen zum  Baume der Ewigkeit und des Reichs, das nicht vergeht (‘alä sagarati l-huldi w a- 
mulkin lä yublä ) ?““
75 Smith, H addad, Eve 136.
76 Damit schließt der Koran die Deutung aus, Adam habe gesündigt, indem er dem Verbot 
Gottes, vom Baum der Erkenntnis zu essen (Gen. 2, 17), seiner Frau gegenüber eigenmächtig 
das Verbot hinzugefügt habe, diesen zu berühren (vgl. Gen. 3,3). Vgl. die Diskussion dieser 
Frage bei Ambrosius (Saint Ambrose, H exameron, Paradise, and Cain and Abel. Translated 
by John J. Savage (N ew York 1961) 333-338).
77 Die Ausnahm e stellt Q 20/120 dar, wo der Satan Adam allein anspricht; s.o. Anm. 72.
7S Auch hier weicht Q 20/123 ab; die Verstoßung ist im Dual form uliert; s. Beck, Iblis 242.
79 Flasch, Eva und Adam 34 f., 84; Pagels, Adam, Eva und die Schlange 83-90.
80 D ie frühchristliche „Schrift an D iognet“ vertritt eine vergleichbare Position: „2. . . .  Aber 
nicht der Baum der Erkenntnis tötet, sondern der Ungehorsam tötet. 3. Das Geschriebene ist 
ja auch nicht unklar, w ie Gott am Anfang den Baum der Erkenntnis und den Baum des Le
bens inm itten des Paradieses gepflanzt hat, wobei er durch die Erkenntnis das Leben an
zeigte. Weil die ersten Menschen sie nicht rein gebrauchten, sind sie durch die Täuschung der 
Schlange entblößt.“ (Schriften des Urchristentum s 339) Eine G leichrangigkeit von Adam
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Es fällt auf, daß innerhalb der Berichte über die H uld igung Adams durch die 
Engel und über den Sündenfall auf die H auptfigur mit zwei verschiedenen Be
zeichnungen verwiesen w ird. Der Engel, der sich weigert, vor Adam n iederzufal
len, trägt den Namen Iblis; in seiner Funktion als Verführer w ird er aber der Satan, 
as-saytän, genannt81. Der Koran ist in seiner D arstellung vom Fall des Iblis82 stark 
geprägt von zwei Schriften, der „Schatzhöhle“, einem syrischen Text des 6. Jah r
hunderts aus der Schule des Ephraem Syrus, und dem „Leben Adams und Evas“, 
einem um die Zeitenwende entstandenen frühjüdischen und vor 400 n.C . christ
lich überarbeiteten Buch, die beide selbst w iederum  von der jüdischen Sage über 
den Sturz der Engel beeinflußt sein können83. In der „Schatzhöhle“ w ird der re
bellische Engel das „Haupt der unteren O rdnung“ genannt, also als Befehlshaber 
einer himmlischen Streitm acht vorgestellt84; nach seiner Verbannung aus dem 
H im m el w ird  von ihm als dem Satan gesprochen. Im „Leben Adams und Evas“ 
hingegen ist von ihm als dem Teufel, didbolos, die Rede85. Trotz der Bedenken E. 
Becks besteht ein weitgehender Konsens darüber, daß das koranische W ort iblis 
eine A bleitung aus dem griechischen didbolos ist86, didbolos bedeutet in seiner 
G rundbedeutung „Verleumder“ und steht m it A rtikel (ho didbolos) in der Septua
ginta für das hebräische ha-sätän, „der A nkläger“, etwa in Sacharja 3, 1 und in 
H iob 1, 6-12; 2, 1-10. Gerade in den beiden H iob-Berichten zeigt sich aber be
reits, daß die Tätigkeit des „A nklägers“ nicht auf Beobachten und Berichten be
schränkt ist, sondern -  m it Gottes B illigung -  auch aktive Versuche, die M enschen 
von G ott abzubringen, beinhalten kann87. In der apokryphen Weisheit Salomos 
aus dem 1. vorchristlichen Jahrhundert erhält der Begriff eine weitere Verschär
fung, wenn es in Kap. 2, 24 heißt: „Aber durch des Teufels N eid (phthonö diabd- 
lou) ist der Tod in die Welt gekom m en.“ Er erscheint hier ohne A rtikel, als Eigen
name, und w ird  eindeutig negativ als Feind des M enschen charakterisiert. H ier

und Eva findet sich auch in der Sündenfallvision der Apokalypse des Abraham, einer christ
lich überarbeiteten Schrift der jüdischen A pokalyptik : „Ich schaute w ieder auf das Bild, und 
meine Augen liefen zu dem Garten Edens. 4 Ich sah dort einen Mann, sehr groß und furcht
bar breit und unvergleichlich aussehend, w ie er ein Weib umarmte, an Aussehen und Wuchs 
dem M anne gleich. 5 Sie standen beide unter einem Baume Edens, und dieses Baumes Frucht 
glich einer W eintraube, und hinterm Baum stand ein schlangengleiches Wesen, das Hände 
und Füße w ie ein Mensch besaß und an den Schultern Flügel, an seiner Rechten sechs und 
sechs an seiner Linken. Die Trauben hielten sie in ihrer Hand und beide aßen sie, wobei sie 
sich um armten, w ie ich sah.“ (Riessler, Schrifttum 31 f.) Der Frage, inw iew eit sich der als 
Vision charakterisierte Text auf reale Bilder bezieht, kann hier nicht nachgegangen werden. 
Jedoch haben bildliche Darstellungen dieser Sündenfallinterpretation in der Regel sym m etri
schen Aufbau; s. Esche, Adam und Eva 10 f.; Schade, Adam und Eva Sp. 56.
81 Die Bezeichnungen wechseln unverm ittelt innerhalb w eniger Verse. Vgl. Q 2/34 mit 2/36; 
Q 7/11 mit 7/20 und Q 20/116 mit 20/120.
82 Q 2/34; 7/10-8; 15/26-40; 17/61-4; 18/50; 20/116; 38/71-85.
83 Speyer, Erzählungen 54-58.
84 Vgl. m it Q 17/64.
85 Zur „Schatzhöhle“ s. Riessler, Schrifttum 945; zum „Leben Adams und Evas“ s. ebd., 670- 
672.
86 Beck, Iblis 217; Wensinck [Gardet], Iblis\ Jeffery, Foreign Vocabulary 4 7 f.; Rippin, Devil.
S7 Vgl. 1 Chr. 21, 1.
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von ausgehend bezeichnen didbolos und ho satanäs, die griechische W iedergabe 
des hebräischen ha~sätän, im  Neuen Testament und im frühchristlichen Schrift
tum den Teufel als den W idersacher schlechthin88. Der Vers aus der Weisheit Salo
mos ist aber auch deshalb von besonderem Interesse, w eil dort der Teufel in Bezug 
zur Erzählung vom Sündenfall und somit zur Gestalt der Schlange gesetzt w ird. 
Die hier angedeutete Verbindung von Teufel und Schlange w urzelt tief in der Ver
gangenheit. In den M ythen M esopotamiens und A ltsyriens steht das meist w eib 
lich gedachte, schlangen- oder drachengestaltige „Chaosm onster“ für den Ur- 
Ozean, den Zustand des Kosmos vor der Schöpfung. Sein Gegner ist der jugend
liche, männliche Gott, der es tötet und aus seinem Körper die Welt formt: In 
Babylon erschlägt M arduk die Tiamat, in U garit Baal die Yamm89. Auch das Alte 
Testament erinnert an diesen M ythos, wenn es z .B . in Ps. 74, 13-4 heißt: „Du hast 
das M eer gespalten durch deine Kraft, zerschm ettert die Köpfe der Drachen im 
Meer. Du hast dem Leviathan die Köpfe zerschlagen und ihn zum Fraß gegeben 
dem w ilden Getier.“90 A uf diese urzeitliche R ivalität spielt W eisheit Salomos 2, 24 
an, wenn dort der W idersacher mit der Schlange aus der Sündenfallerzählung91 
zusam mengebracht w ird . Die daraus resultierende enge Verbindung, teilweise 
auch A ustauschbarkeit der Begriffe didbolos, satanäs, Drache und Schlange zeigt 
sich deutlich in der Johannesoffenbarung 12, 9: „Und es w ard gestürzt der große 
Drache (ho drdkön ho megas), die alte Schlange (ho ophis ho archaios), die da heißt 
Teufel (didbolos) und Satan (ho satanäs), der die ganze W elt verführt.“

Auch im  arabischen Begriff (as-)saytän sind die Sachfelder Teufel und Schlange 
eng m iteinander verbunden. Offenbar über äthiopische Verm ittlung läßt sich das 
arabische as-saytän auf das hebräische ha-sätän  zurückführen. G .-R . Puin hat ge
zeigt, daß das arabische Wort ursprünglich sogar sätän ausgesprochen w urde92. 
Insofern bezeichnet as-saytän auch den W idersacher und Teufel und ist darin syn 
onym zu Iblls -  wenngleich beide Begriffe im Koran in verschiedenen E rzählzu
sammenhängen Vorkommen. A ufschlußreich für diesen Kontext ist, daß der Lisän 
a l-‘Arab als erste E rklärung von saytän anführt: „eine Schlange mit ‘u rf  “. Da 'u rf 
die Pferdemähne und den H ahnenkam m  bezeichnen kann, ist bei dieser E rklä
rung offenbar an ein drachenähnliches Wesen gedacht. H ier scheint deutlich die 
johanneische G leichsetzung des Satans und des Teufels m it dem „großen D ra
chen“ und der „alten Schlange“ durch. Von dieser, auch visuellen Vorstellung her 
läßt sich die E ntw icklung des Begriffes saytän  im Arabischen verstehen. Auf der 
einen Seite w ird er entm ystifiziert und als Begriff der Zoologie verwendet. So be
hauptet al-G ähiz, der berühm te Literat aus dem Irak des 3./9. Jh .s, in seinem T ier
buch: „Die A raber nennen jede (Art von) Schlange saytän ,“93 Auf der anderen

ss Reeg, Teufel; Felber, Teufel.
89 Das Chaosm onster Yamm ist noch im Koran lebendig, wo yam m  bei seinen acht O kku- 
renzen immer das M eer in seinen bedrohlichen Aspekten bezeichnet; z.B . Q 20/78; 51/40.
90 yg| p s g9 t 10-1; Jesaia 51, 9-10. Zur Sache s. Martinek, Schlange; Rebiger, Leviathan.
91 Zur Schlange in der Sündenfallerzählung s. Westermann, Genesis 323-327.
92 Rippin, Devil.
93 Lisän a l-cArab, s.v.; zur Nackenmähne s.o. Anm. 33. A l- Gähiz, H ayaw än 1/300, Z. 3.
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Seite hat saytän -  w ie von E. Beck dargelegt94 -  durch syrische Verm ittlung die 
Bedeutungen „Irregehender“95 und „Irreführender“, also „Verführer“, annehmen 
können. In diesem Sinn sind die Formen saytän, also der unbestimmte Singular, 
und as-sayätin, der determ inierte Plural, auch im Koran benutzt96. Es ist nahelie
gend, daß dam it die Heere Satans gemeint sind, die mit ihm gestürzten Engel, 
„U nterteufel“ gewisserm aßen, die w ie ihr H err und M eister den Menschen feind 
sind und sie ins Verderben locken wollen97. A uf sie ist in Q 17/63-4 angespielt, bei 
der Verfluchung des Iblis: „H infort! U nd wer d ir von ihnen folgt, siehe, so soll 
Dschehannam euer Lohn sein, ein reicher Lohn. 64 Verführe nun von ihnen, wen 
du vermagst, mit deiner Stimme und bedränge sie mit deinen Reitern und M annen 
und sei ihr Teilhaber an ihrem Gut und ihren Kindern und mach ihnen Verspre
chungen.“ Von dieser Bedeutung ausgehend konnte der Begriff auf Dämonen und 
böse Geister, sowie allgem ein auf alle sich w ild  und rebellisch gebärdende Wesen 
angewandt werden98. In diesem Zusammenhang steht auch die Vorstellung, daß 
Dichter (sV a r a )  durch sayätin zu ihren Werken inspiriert werden. Ihr liegt letzt
lich eine religiöse Polem ik zugrunde, die darauf ausgeht, D ichtung als durch n ie
dere, unsaubere Geister inspiriert gegenüber der autoritativen Offenbarung des 
Propheten abzuqualifiz ieren99. A llerdings gehen die verschiedenen hier angeführ
ten Bedeutungsbereiche von saytän -  Teufel, Drache, Schlange, Verführer und 
Dämon -  ineinander über. Denn es gibt H inw eise auf Formen magischer und re
ligiöser Schlangenverehrung in Arabien. M ehrere C lans sollen sich nach Schlan
gen benannt haben: banü saytän, banü a f  ä, banü hayya oder banü hanas\ M än
nern w ird  der apotropäisch zu verstehende Vornamen as-saytän zugeschrieben100. 
Im Götzenbuch des Ibn al-K albi (st. 204/819 oder 206/821) schließlich heißt es in 
der Episode über die Zerstörung des H eiligtum s der 'U zzä durch H älid b. al-W a- 
l id 101: „A l-'U zzä w ar eine saytäna102, die in drei Sam ura-Bäumen im Talgrunde

94 Beck, Iblis 216 f.
95 Vgl. Schatzhöhle, Kap. 3, 6 : „Sein Name ward Satana genannt, w eil er sich abgewandt 
hatte.“ (Riessler, Schrifttum 945)
96 Zum Singular s. z. B. Q 22/3: „Unter den Menschen ist manch einer, der über A llah ohne 
Wissen streitet und jedem rebellischen Satan (kulla saytänin maricl) folgt.“ vgl. Q 4/117; 15/ 
17; 37/7; 43/36; 81/85. Zur pluralischen Verwendung s. z.B . Q 6/71: „Sprich: Sollen w ir an- 
rufen außer A llah, was uns weder nützt noch schadet? Sollen w ir auf unseren Fersen um keh
ren, nachdem uns A llah geleitet, gleich jenem, den die Satane verführten (ka-lladistahw athu  
s-sayätin), daß er ratlos ward im Lande, w ie wohl seine Gefährten ihn zur rechten Leitung 
rufen: Komm zu uns!? . . . “ Vgl. Q 6/121; 7/27. 30; 19/83; etc.
97 Vgl. die Abschnitte zum Sturz der Engel im „Leben Adams und Evas“ (Riessler, Schrift
tum 671 f.) und in der „Schatzhöhle“ (Riessler, Schrifttum 945). -  Als eine besondere Gruppe 
fallen im Koran die Satane Salomos auf. Zwar waren sie durch Ketten gebändigt und mußten 
für Salomon arbeiten und nach Perlen tauchen (Q  38/37-8), trotzdem  aber lehrten sie den 
Menschen verbotene Zauberei (Q  2/102).
98 Lisän a l- ‘Arab: „kullu  'ätin mutamarridin min al-ginni wal-insi wad-dawäbbi saytänun. “ 
Vgl. Tritton, Shaitän; Fabel, Shaytän.
99 S. Radscheit, H erausforderung 48-56.
100 J ef f er)'’ Foreign Vocabulary 189.
101 Klinke-Rosenberger, Götzenbuch 42 f. (deutsche Ü bersetzung); 15 f. (arab. Text); vgl.
Wellhausen, Reste 36.
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von N ahla hauste.“ A ls Ibn al-W alid dann den letzten dieser drei Bäume abschla- 
gen wollte, „sah er sich vor einer A bessin ierin103 mit gesträubten Haaren, die 
Hände auf den N acken gelegt und mit knirschenden Zähnen. . . .  Dann schlug er 
auf sie ein und spaltete ihr Haupt. Und siehe! Sie w ard zu einem Stück Asche 
(,humama)\“ Wenn Ibn al-K alb i hier den Begriff saytäna für die ‘U zzä verwendet, 
geschieht das sicherlich in polem ischer A bsicht, um das Wort „G öttin“ zu verm ei
den. Offenbar glaubte man, daß die ‘U zzä menschliche Gestalt annehmen konnte; 
ob der Begriff saytäna darüber hinaus hier ausdrücken soll, die ‘U zzä sei in ihrem 
H ain für gewöhnlich in Schlangengestalt verehrt worden, ist schwer zu entschei
den104.

In den drei koranischen Passagen, die vom Sündenfall handeln, ist nur von 
einem einzigen Baum die Rede. Wenn Gott dem ersten M enschenpaar verbietet, 
sich dem Baum zu nähern, dann trägt dieser keinen Namen; es w ird auf ihn nur als 
„dieser Baum “ (Q  2/35; 7/19. 20) bzw. „jener Baum “ (Q  7/22) verwiesen. Redet 
aber der Satan über den Baum, nennt er ihn „den Baum der Ewigkeit und eines 
Reiches, das nicht vergeht (sagarati l-huldi wa-m ulkin lä yab lä)“ (Q  20/120) und 
verspricht, der Baum mache engelsgleich und unsterblich (Q 7/20). Schon der Ge
nesis-Bericht w irft in seinem W ortlaut Fragen auf. So besteht etwa eine Spannung 
zwischen Gen. 2, 16-7 -  der Erlaubnis, von allen Bäumen des Gartens außer vom 
Baum der Erkenntnis zu essen -  und Gen. 3, 22 -  der Befürchtung Gottes, der 
Mensch könne nun, da er bereits vom Baum der Erkenntnis gegessen hat, noch 
vom Baum des Lebens kosten. Bezieht sich das Speiseverbot dann auch auf den 
Baum des Lebens? Irritierend ist auch das Verhältnis von Gen. 2, 9 zu Gen. 3, 3. Im 
ersten Vers ist von zwei Bäumen in der M itte des Gartens die Rede, im zweiten 
Vers w ird nur ein Baum erwähnt.

W ie also verhalten sich Lebensbaum und Erkenntnisbaum  zueinander? Diese 
Fragen haben die Exegese seit jeher beschäftigt. W ie N . Sed gezeigt hat, stellte sich 
Ephraem Syrus etwa das Paradies analog seiner Konzeption des Jerusalem er Tem
pels vor. So w ie dessen Innenmauer das A llerheiligste mit dem Sitz der göttlichen 
Präsenz um schloß, so habe auch der Baum der Erkenntnis den Garten und den in 
seiner M itte befindlichen Lebensbaum eingefaßt105. Der Baum des Lebens, so die 
Konsequenz, w ar Adam und Eva vor dem Sündenfall nicht zugänglich, ja nicht 
einmal sichtbar. H äufiger jedoch findet sich in frühen jüdischen und christlichen 
Schriften die Identifizierung beider Bäume. Von nur einem Baum, dem Lebens-

,0- Klinke-Rosenberg übersetzt hier „Dämonin“, Wellhausen „Teufelin“.
103 habasiyya; Klinke-Rosenberg und Wellhausen übersetzen „Hexe“.
104 S. Macdonald, Nehme, a l- ‘U zzä, die darauf hinweisen, daß über die N atur der bei M ekka 
verehrten ‘U zzä so gut w ie nichts bekannt ist.
105 Sed, H ym nes 460-2, 479. Ephraem konnte sich bei dieser Auslegung auf die W ortstellung 
des hebräischen Bibeltextes berufen, in welcher der A usdruck „in der M itte des Gartens“ un
m ittelbar auf den „Baum des Lebens“ folgt. Gen. 2, 9 lautet in der Übersetzung von L. Zunz'. 
„Und es ließ aufsprossen der Ewige, Gott, aus dem Erdboden alle Bäume, lieblich zum An
sehen und gut zum Essen; und den Baum des Lebens in der M itte des Gartens und den Baum 
der Erkenntnis des Guten und Bösen.“ (Die vierundzw anzig Bücher der Eieiligen Schrift, 
nach dem masoretischen Text übersetzt von Leopold Zum. [Tel Aviv, Stuttgart 1997])
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baum, sprechen z.B . die Schatzhöhle106, die A pokalypse des Esdras107 und die 
A pokalypse des Sedrach108. Diese D eutung w ar besonders im  Christentum  popu
lär. Denn die paulinische K ontrastierung von Adam , durch dessen „Sünde die 
Verdammnis über alle M enschen gekommen ist“, mit Christus, durch dessen „Ge
rechtigkeit die Rechtfertigung zum Leben für alle M enschen gekommen (ist)“109, 
ließ sich so auf Paradiesbaum  und Kreuz übertragen110. Sicherlich knüpft die ko- 
ranische Sündenfallerzählung, insofern in ihr nur von dem einen Lebensbaum die 
Rede ist, an diese Tradition an. A llerdings läßt sich in der koranischen Episode 
eine w eitere N uance erkennen. Denn da es der Satan ist, der vom „Baum der 
E w igkeit“ spricht, nicht Gott, läßt sich diese Bezeichnung als Teil des satanischen 
Betruges begreifen. An sich, so die unausgesprochene Botschaft, ist der Baum 
nicht hervorgehoben, er diente lediglich zur Erprobung des Gehorsams von 
Adam und Eva. Auch dieser Gedanke hat Vorläufer im christlichen Schrifttum . Im 
„H ym nus auf die Zerknirschung von Adam  und Eva“ form uliert der syrische 
D ichter Romanos (fl. 535-555) das göttliche Verbot w ie folgt: „Vernimm meine 
Worte, Adam , und achte genau auf dieses Gebot: Ich trage d ir auf, dich von all d ie
sen des einen zu enthalten! Es ist nicht schlecht von Natur, doch bew irkt es das 
Schlechte in dir, wenn du ungehorsam b ist.“ 111 Aber am Baum der Erkenntnis ist 
der Tod durch die Sünde in die Welt gekommen, er w ar verborgen in den Früchten 
des Baumes, der Baum w ar voll des Todes112. Ein weiterer Schritt in der A ssozia

106 Kap. 4, V. 3. (Riessler, Schrifttum 947)
107 Kap. 2, V. 10-12: „Da fragte der Prophet: W er schuf zuerst den Adam, den Ersterschaffe
nen? 11 Da sagte Gott: Dies taten meine reinen Hände; dann setzt ich ihn ins Paradies, den 
O rt des Lebensbaunies zu behüten. 12 Da aber überließ er sich dem Ungehorsam und aß da
von in Sünde.“ (Riessler, Schrifttum 128)
108 Kap. 4, 5-6: „Von allen Früchten magst du essen, meid nur den Lebensbaum! Denn issest 
du davon, so w irst du sicher sterben. 6  Er aber überhörte dieses mein Verbot und, von dem 
Teufel hintergangen, aß er vom Baum.“ (Riessler, Schrifttum 158)
109 Römer 5,18; vgl. 1 Korinther 15, 21 f.
110 S. z.B . Schatzhöhle, Kap. 4, V. 3: „Dieser Lebensbaum in der M itte des Paradieses ist ein 
Vorbild des Erlösungskreuzes, des eigentlichen Lebensbaunies, und dies ward mitten auf der 
Erde aufgerichtet.“ (Riessler, Schrifttum 947). Vgl. Heiler, Erscheinungsformen 71 f.; Sieper, 
M ysterium  73-76.
111 Romanos Melodos, H ym nen, 266. Auch Romanos spricht nur von einem Baum und kon
trastiert ihn mit dem Kreuz, z.B . in der H ym ne auf das heilige Kreuz 296-304. Vgl .Jacques 
de Sarong, Homelies 45.
112 S. Jacques de Saroug, Hom elies 44, 96; vgl. Testament des Adam , Kap. 3, V. 4 (Riessler, 
Schrifttum 1087). Im Sohar, dem H auptw erk der Kabbala aus dem 13. Jahrhundert, w ird der 
Baum der Erkenntnis als Baum des Todes dem Baum des Lebens gegenübergestellt: „Da 
sprach der A llheilige: Adam, du hast das Leben verlassen und dich dem Tode verbunden. Das 
Leben, w ie es heißt: „Und der Baum des Lebens in der M itte des Gartens.“ Ein Baum also, 
der „Leben“ genannt ist, weil derjenige, der an ihn sich hält, niemals den Geschmack des To
des verkostet. Der andere Baum aber, dem du dich verbunden, ist ihm gegenüber der Tod.“ 
(Der Sohar, übertragen von E. Müller, 149) S. auch Ameisenowa, Tree 337: „In another 
passage [d.i.; des Sohar; M R], however the Tree of Knowledge is identified with the Tree of 
Death. „And she took of its fruit, as it is said, and pressed the grape out and gave it to him, 
and thereby brought death to the whole world. For in this tree was dead and this is the tree
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tionskette zum Baum der Erkenntnis w ird bei A ugustin  (st. 430) greifbar. In seiner 
D iskussion des Sündenfalls im Gottesstaat überträgt er die im Neuen Testament 
von Jesus mehrfach verwendete M etapher von Bäumen und Früchten für M en
schen und ihre H andlungen113 auf den Baum der Erkenntnis. Augustin gibt dem 
Baum der Erkenntnis als bösem Baum die übertragene Bedeutung des bösen W il
lens, seine Früchte stehen für böse H andlungen: „Der böse Baum sozusagen, an 
dem diese W erke als böse Früchte wachsen, ist der W ille oder auch der Mensch 
selbst, sofern er bösen W illens ist.“ 114

Auf dieser M etapher baut w iederum  ein Sprachbild in den Thomasakten auf. 
Die Thom asakten -  ursprünglich auf Syrisch verfaßt, dann aber auch ins G riechi
sche übertragen -  entspringen dem gnostischen Christentum  Syriens des 3. Jah r
hunderts, erfuhren aber eine orthodoxe Ü berarbeitung und wurden eine beliebte 
U nterhaltungsliteratur115. Zu den gnostischen Spuren des Textes gehört die C ha
rakterisierung der Gegenmacht, des W idersachers, der als Drache oder in Dämo
nengestalt erscheint. In der dritten Tat des Apostels bekennt der Drache: „Ich bin 
eine Schlange, ein Sproß der Schlangennatur und ein Schädiger, der Sohn eines 
Schäd igers ;. . .  ich bin der Sohn dessen, der die (W elt-)Kugel um gürtet; ich bin ein 
Verwandter dessen, der außerhalb des O zeans ist, dessen Schwanz in seinem 
M unde liegt; ich bin der, welcher durch den Zaun ins Paradies eingegangen und 
mit Eva alles geredet hat, was m ir der Vater auftrug, zu ih r zu red en ;. . . “116 In der 
Vorstellung vom Satan mischen sich hier Drache, Schlange, Ouroboros und Levi
athan, Schädiger und Verführer im Paradies. D ie Grenze zwischen dem bösen 
Prinzip und seinen verschiedenen Erscheinungsformen ist dabei nicht klar zu z ie
hen. Vor diesem H intergrund ist folgende Passage zu verstehen. Eine Frau, die seit 
Jahren von einem Dämon heimgesucht w ird , b ittet den Apostel Thomas um H ilfe. 
Daraufhin sagt der Apostel:

O nicht zu bändigende Bosheit; o Unverschämtheit des Feindes; o Neidischer, der niemals 
ruhig ist; o Häßlicher, der die Schönen unterw irft; o V ielgestaltiger -  w ie er w ill, erscheint er,

which prevails in the n ight.“ Thus the Tree of Knowledge is here described as a vine, and as a 
Tree of D eath.“
113 S. z. B. Lk 6 , 43-5: „43 Denn es ist kein guter Baum, der faule Frucht trage, und kein fau
ler Baum, der gute Frucht trage. 44 Ein jeglicher Baum w ird an seiner eignen Frucht erkannt. 
Denn man liest nicht Feigen von den Dornen, auch liest man nicht Trauben von den Hecken.
45 Ein guter Mensch bringt Gutes hervor aus dem guten Schatz seines Herzens; und ein 
böser Mensch bringt Böses hervor aus dem bösen Schatz seines H erzens.“ Vgl. Mt. 7, 15—20; 
12, 33-5. Auch Johannes der Täufer greift auf diese M etapher zurück: Mt 3, 10; Lk 3, 9. Das 
M otiv findet sich bereits in Psalm 1, 3 -4  und bei Jerem ia 17, 5-8 . Es ist auch im Koran ent
halten: Q 14/24—6; vgl. Q 2/265.
114 Gottesstaat, 2/179. Vgl. ebd., 2/184: „So w urde das böse Werk, jene Übertretung durch 
Genuß der verbotenen Speise, von solchen vollbracht, die bereits böse waren. Wo anders 
sollte die böse Frucht auch wachsen, wenn nicht an einem bösen Baum? Daß aber der Baum 
böse wurde, geschah w ider die Natur, denn nur durch fehlsamen W illen, der w idernatürlich 
ist, konnte es geschehen.“
115 S. Hennecke, A pokryphen 2/297-308; Bartsch, Thomasakten.
116 Hennecke, A pokryphen 321. Zur Erläuterung des ganzen Abschnitts s. Lipsius, Apostel
geschichten 1/321 ff.; vgl. Rudolph, Kurt, Die Gnosis (Göttingen 31990) 77 ff.
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sein Wesen kann aber nicht verändert werden o über den Verschlagenen und Treulosen; o 
bitterer Baum, dem auch seine Früchte gleichen (o to dendron tbpikrön, hon hoi karpol autöu 
eoikasin); o über den Verleumder, der um die Fremden kämpft; o über den Betrug, welcher 
Unverschämtheit anwendet; o über die Bosheit, die w ie eine Schlange kriecht und ,dieser ver
wandt ist“! 117

Satan ist vielgestaltig. Neu hier ist, daß Augustins Kombination der m etaphori
schen Bedeutung von Baum und Frucht mit dem Erkenntnisbaum durch die 
G leichsetzung mit dem Satan weitere Kom plexität erhält. M it dem Baum der Er
kenntnis werden seine Früchte verglichen, das tertium comparationis besteht in 
der B itterkeit. Der Baum w iederum  ist mit Satan gleichgesetzt, der B itterkeit des 
Baumes entspricht die Bosheit des Satans.

Offen bleibt, w ie die Früchte zu verstehen sind. Vor dem H intergrund der von 
A ugustin verwendeten M etapher ist ihre D eutung als Werke Satans naheliegend.

Ein ähnlich kom plexer Vergleich findet sich in den Petrus-Akten, einer vo lks
tüm lichen, unterhaltenden Schrift aus dem späten 2. Jahrhundert. Insbesondere 
der Schlußteil, das M artyrium  des Petrus, erfuhr Ü bersetzungen in viele orienta
lische Sprachen; der Abschnitt, um den es im folgenden geht, ist jedoch offenbar 
nur in einer lateinischen Ü bersetzung des 3. oder 4. Jahrhunderts erhalten118. Als 
Petrus in Rom erfährt, Senator M arcellus habe sich vom Christentum  abgewen
det, ruft er aus:

O mannigfaltige Künste und Versuchungen des Teufels! O Listen und Erfindungen von Bö
sem! . . .  Du hast den ersten Menschen in böse Lust verstrickt und hast ihn durch deine frü
here Schlechtigkeit und ein körperliches (an dich) gefesselt. Du bist die Frucht des Baumes 
der B itterkeit, die ganz bitter ist, der du mannigfaltige Lüste einflößest (tu cs jructus arboris 
amaritudinis totus amarissimus qui varias concupiscentias inmittis). . . .  Gegen dich mögen 
sich kehren deine Schwärze und gegen deine Söhne, den schlechtesten Samen, gegen dich 
mögen sich kehren deine Schlechtigkeiten und gegen dich deine Drohungen und gegen dich 
deine Versuchungen und gegen deine Engel, du Anfang der Schlechtigkeit, Abgrund der Fin
stern is119!

Die M etapher der Petrusakten ist anders aufzulösen als die der Thomasakten. 
W urde dort Satan m it dem Baum der Erkenntnis gleichgesetzt, so w ird er hier als 
die Frucht dieses Baumes bezeichnet. Diese bittere Frucht gibt verbotene Lust ein; 
sie oder vielm ehr Satan steht hier also nicht für die böse Tat, sondern für die Ver
führung zur bösen Tat. D unkel am Vergleich erscheint jedoch das Verhältnis von 
Satan, der bitteren Frucht, zum Baum der Erkenntnis, dem Baum der B itterkeit. 
Die M etapher ist nicht eindeutig; sie w ill ihren Leser oder H örer zu weiterem  
N achdenken einladen.

Trotz unterschiedlicher A kzentsetzung der M etaphern ist beiden die „Ver
pflanzung“ Satans an den Baum der Erkenntnis gemeinsam. Dieses Detail ver-

1,7 Hennecke, Apokryphen, 327. Griech. Text in Acta Philippi et Acta Thomae, acc. Acta 
Barnabae, hrsg. v. Maximilian Bonnet (Leipzig 1903) 161, Z. 12 ff.; syr. Text in Apocryphal 
Acts of the Apostles, ed. by W. Wright (London *1871) r - y - g (213) Z. 8 ff.
118 Hennecke, A pokryphen 177 ff.; van Unnik, Petrusakten.
119 Hennecke, Apokryphen 199. Lat. Text in Acta apostolorum apocrypha. Teil 1. hrsg. v. 
R. A. Lipsius (Leipzig 1891) 55. Vgl. Masson 2/757, Anm. 1; Sieper, M ysterium  73ff.
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dient Aufm erksam keit. In der G enesiserzählung erfährt man nicht, wo das Ge
spräch zw ischen Schlange und Eva stattgefunden hat; es w ird in keiner Weise an
gedeutet, dies sei am Baum der Erkenntnis geschehen. Als in späterer Zeit die 
Schlange mit dem W idersacher und dem gestürzten Engel identifiziert wurde, 
erschien es sogar ausgeschlossen, daß der aus dem H immel verbannte Satan ins 
Paradies hätte eindringen können. Der „Schatzhöhle“ zufolge fuhr Satan deshalb 
in die Schlange hinein und flog mit ihr an die Grenze des Paradieses. Von dort aus 
rief er Eva und verleitete sie, vom Baum zu essen. „Als sie nun von ihm über den 
Baum gehört hatte, lief sie sogleich eilends hin und pflückte die Frucht des U nge
horsams von dem Baum der G ebotsübertretung und aß .“120 Satan, deutet die 
„Schatzhöhle“ hier an, mußte an der Paradiesm auer Zurückbleiben121. Das Bild 
der sich um den Baum der Erkenntnis w indenden Schlange ist also nicht biblisch. 
Es hat sich dennoch in der Vorstellung vom Sündenfall weitgehend durchsetzen 
können, w eil das frühe Christentum  hier zum A usdruck eigener Inhalte ein be
kanntes M otiv der antiken Ikonographie übernehmen konnte. So finden sich die 
Bildelem ente Baum , Schlange, Frau und Mann, auch die D arreichung von Früch
ten beispielsweise bereits in Darstellungen von H erkules und den Hesperiden so
w ie von Jason und dem Goldenen Vlies kom bin iert122. Wie S. Esche gezeigt hat, 
w urde dieses M otiv ab dem frühen 3. Jahrhundert zur D arstellung des Sündenfalls 
vom Christentum  übernommen und verbreitete sich rasch123. Von hier, also von 
der bildlichen D arstellung aus drang die Kombination von Schlange bzw. Satan 
und Baum der Erkenntnis in die L iteratur ein. So steht das „Leben Adams und 
Evas“ unter dem Einfluß dieser bildlichen Vorstellung, wenn um ständlich erklärt 
w ird , w ie der Satan in Schlangengestalt von außerhalb des Paradieses in die Äste 
des Baumes der Erkenntnis gelangen und Eva die Frucht anbieten konnte124. 
Auch die M etaphern der Petrus- und der Thom asakten bedienen sich dieser B ild 
lichkeit, wenn sie die Vorstellungen von Schlange bzw. Satan und Frucht zusam 
menziehen und der Frucht des Erkenntnisbaumes satanische Züge geben.

Dieses Spiel mit bildlichen Assoziationen und sprachlichen M etaphern zum 
Sündenfall w ar mindestens ab dem 3. Jahrhundert bekannt125 und verbreitete sich,

120 Kap. 4, V. 5. 14. (Riessler, Schrittum 947)
121 Eine D arstellung dieser Szene findet sich in einer armenischen Buchm iniatur von 1604; 
s. Ikonen der orthodoxen Kirche. D igitale Bibliothek, The York Project (Berlin 2006) 311. 
Eine Szene, in der die über die Paradiesesmauer hängende Schlange offenbar Adam und Eva 
zusammen anspneht, entstammt einer Kapelle aus El Bagawat in der L ibyschen W üste vom 
Beginn des 4. Jahrhunderts; s. die Zeichnung bei Esche, 1 2 .
122 S. Lexicon Iconographicum M ythologiae C lassicae. Redaktion H. Chr. Ackermann 
(Zürich, M ünchen 1990) Bd. V/1, 1041. (H erkules); 633 (Jason); V/2 , 106 (H erkules); 429 f. 
(Jason).
123 Wessel, Adam und Eva Sp. 40 ff.; Esche, 10 f. Auch der Schlangenstab des Äskulap ließ 
sich als H eilszeichen gut in die christliche Erlösungssym bolik integrieren; Esche, ebd.
124 Fuchs, Leben Adams und Evas, in Kautzsch, Apokryphen 2/520f.
125 Zwar werden die Petrus-Akten auf das Ende des 2. Jahrhunderts datiert, die fragliche 
Passage aber ist nur in einer späteren lateinischen Übersetzung, den Actus Vercellenses, über
liefert.
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wie die verschiedenen Ü bersetzungen der Thom as- und Petrusakten bezeugen, 
über die Sprachgrenzen des Syrischen und G riechischen h inw eg126.

Vor diesem H intergrund läßt sich auch die koranische Passage Q 37/62-6 deu
ten:

62 Ist dies eine bessere Bew irtung oder der Baum Zaqqum (sagaratu z-zaqqümi)'? 63 Siehe, 
w ir machten ihn zu einer Versuchung (fitnatan) für die Ungerechten, 64 siehe, er ist ein 
Baum, der aus dem Grunde der H ölle herauskommt. 65 Seine Frucht gleicht Satansköpfen 
(tal ubä k a-an n ah u  ru üsu s-sayätmi). 6 6  Und siehe, w ahrlich, sie essen von ihm und füllen 
sich die Bäuche mit ihm an.

Wie in den Thom as- und den Petrusakten sind hier die M otive des Satanischen, 
des Erkenntnisbaums -  einer „Versuchung“ (fitna) -  und seiner Früchte m iteinan
der kom biniert. A llerdings geht das koranische B ild in einigen Punkten über seine 
Vorläufer hinaus. So ist das M otiv des bösen Baumes in dieser Passage ins Escha- 
tologische gewendet; der Baum der Erkenntnis ist zum H öllenbaum  geworden. 
Wie in den Thom asakten w ird  hier ein Vergleich gezogen (ka-'annahu/eoikasin); 
in beiden Fälle sind die Früchte des Baumes (tal\ ein K ollektivum IkarpoT) Gegen
stand des Vergleichs. W ährend aber die Thom asakten die Früchte hinsichtlich 
ihrer B itterkeit mit dem Baum vergleichen, vergleicht sie der Koran m it „den 
Köpfen der Satane“. Beide Bestandteile des Vergleichs sind im  Plural. N icht auf 
Satan, den W idersacher, also, sondern auf seine W erkzeuge, die Dämonen, ist ab
gezielt. Es ist naheliegend, Satan selbst -  w ie in den Thom asakten -  mit dem Baum 
zu identifizieren. Ein weiteres neues Element in der koranischen Passage stellen 
die Köpfe der Dämonen dar. Der Vergleich der Früchte mit den Dämonenköpfen 
geht auf die äußere Gestalt; die Früchte haben dämonisches Aussehen. Das B ild, 
das der Koran hier entw irft, stellt eine Erweiterung der bekannten Ikonographie 
des Sündenfalls dar. Statt der Vorstellung von einer Schlange am Baum der verbo
tenen Früchte w ird die Vorstellung eines Baumes m it einer V ielzahl an Früchten in 
Schlangen- oder Dämonengestalt erweckt. Ob der Koran dazu durch literarische 
Q uellen oder durch konkrete B ilder aus seinem Entstehungsmilieu inspiriert 
wurde, ist schwer zu sagen127.

126 Zur U beriieferungslage s. Hennecke, A pokryphen (83 f., 299.
127 Das M otiv von mehrköpfigen Schlangenungeheuern ist aus der mesopotamischen, b ib li
schen und griechischen Tradition bekannt; es findet sich auf Rollsiegeln (Lurker, Manfred, 
„Snakes", in: The Encyclopedia of Religion, ed. M ircea Eliade (N ew  York, London 1987) 
vol. 13, 372); der Leviathan hat mehrere H äupter (Ps. 74, 13-4; Apk. 12, 3); Medusa, die H y 
dra und die Erinnyen hatten Schlangenhaare (Tripp, Edward, Reclams Lexikon der antiken 
M ythologie (Stuttgart 1974) 333 f., 253, 181 f.). In der bildenden Kunst ist das M otiv des Er
kenntnisbaumes mit den Schlangenfrüchten in einigen Beispielen belegt. So sind auf der 
Bernwardstür, H ildesheim , 1015, die Aste und Früchte des Baumes der Erkenntnis der 
Schlange m it dem Apfel angeglichen; s. Esche, Abb. 13. Auch in der Genesiskuppel von San 
M arco, Venedig, Anfang 13. Jahrhundert, gleichen die Früchte der M andragora, die h ier als 
Baum der Erkenntnis identifiziert ist, dem Kopf der aus dem Baum herauskriechenden 
Schlange. Die M osaike der Genesis-Kuppel folgen den Illum inationen der Cotton-B ibel, 
einer H andschrift des 5. oder 6 . Jahrhunderts, die alexandrinische Einflüsse aufweist. Es ist 
insofern möglich, daß es bildliche Darstellungen dieses M otivs bereits im Entstehungsumfeld 
des Korans gab; s. San Marco. Geschichte, Kunst und Kultur, hrsg. v. Ettore Vio (München
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V. sagarat az-zaqqum , der Feigenbaum

Wenn es aufgrund der hier festgestellten Nähe zur frühchristlichen M otivik vom 
Baum der Erkenntnis, w ie sie insbesondere in den Thom as- und Petrusakten er
scheint, wahrscheinlich ist, daß auch der koranische zaqqüm -Baum in dieser Tra
dition steht, stellt sich die Frage, ob sich darüber hinausgehend noch Weiteres zu 
dessen Identität erm itteln läßt. So w ar ein w ichtiges Thema, das jüdische wie 
christliche Exegeten beschäftigt hat, die Spekulation über die A rt des Baumes der 
Erkenntnis. Der Genesistext sagt zw ar nichts zu dessen botanischer Bestimmung, 
verbindet aber den Sündenfall unm ittelbar mit der Erwähnung der Feige: „Und 
sie nahm von der Frucht und aß und gab ihrem M ann, der bei ihr war, auch davon, 
und er aß. 7 Da w urden ihnen beiden die Augen aufgetan, und sie wurden gewahr, 
daß sie nackt waren, und flochten Feigenblätter (LXX : phylla sykes) zusammen 
und machten sich Schurze.“ 128

Im Rabbinentum  w urde aus diesen Versen abgeleitet, der Erkenntnisbaum sei 
die Feige gewesen. „R. N echem ja sagt: Es w ar ein Feigenbaum , denn m it der 
Sache, die sie ruin ierte, wurden sie (w ieder) restitu iert, w ie es heißt: und, sie nähten 
Feigenblätter zusammen (Gen 3,7).“129 Neben dieser D eutung gab es unter den 
Rabbinen aber auch die Lehrm einungen, beim Baum der Erkenntnis habe es sich 
um einen W einstock, um Weizen, um den Ethrog oder um einen in seiner Art 
nicht bestim m baren Baum gehandelt130. D ie Identifizierung des Erkenntnisbau
mes mit der Feige findet sich auch in christlicher Literatur, deutlich beispielsweise 
im syrischen Testament des Adam: „Ich, Seth, fragte meinen Vater Adam: Wie 
heißt die Frucht, wovon du aßest? Er sagte: Es w ar ein Feigenbaum, mein 
Sohn.“ 131 A llerd ings existierten auch Gegenmeinungen; in der „Schatzhöhle“ 
etwa w ird  ausdrücklich bestritten, daß es die Feige gewesen sei132. Uber die A po
kalypsen des Abraham  und des Baruch kam die D eutung des Baumes als W ein
stock ins C hristentum 133. Die Identifizierung m it dem Apfelbaum  hingegen, die 
auf einem Spiel m it den lateinischen W örtern malum  -  Ü bel, Leid -  und mälum -  
Apfel -  basiert, ist in der östlichen Hälfte des M ittelm eeres unbekannt geblie
ben134. Auch die islam ische Exegese bewegt sich innerhalb dieses Deutungsspek-

2001) 267; Wessel, Adam und Eva, Sp. 48 f.; s. auch unten, Anm. 135. Schließlich läßt sich 
auch die M otivik auf dem Grabmal des Bischofs von Finstingen im Trierer Dom in diese Tra
dition stellen; dargestellt ist der Baum der Erkenntnis, von einer Schlange um wunden, mit 
Engels- und Totenköpfen als den Früchten des Guten und des Bösen; s. Esche, 33; Irsch, 
Nikolaus, Der Dom zu Trier (Düsseldorf 1931) 268 ff., Abb. 177.
128 Gen. 3, 6-7.
129 Rottzoll, Rabbinischer Kommentar 104. Vgl. Leder, Arbor 162.
130 Rottzoll, Rabbinischer Kommentar 103 f.; Strack, Billerbeck, Kommentar 4/1121—1132.
131 3. Kap., V. 13-4, in Riessler, Schrifttum 1087; vgl. Apokalypse des MosesV. 21, in Riessler, 
Schrifttum 145; Leben Adams und Evas, in Kautzsch, Apokryphen 2/521.
132 4. Kap., V. 16, in Riessler, Schrifttum 947.
133 Apokalypse des Abraham, 23. Kap., V. 5-6, in Riessler, Schrifttum 32; Apokalypse des 
Baruch (griechisch), 4. Kap., V. 8 , in Riessler, Schrifttum 43.
134 Die Assoziation des Erkenntnisbaums mit der M andragora, w ie sie die Genesiskuppel



120 M a t th i a s  R ad sc h e i t

trums. Die häufigste A ntw ort auf die Frage nach dem Baum ist Weizen; Wein und 
Feige werden ebenfalls genannt. Ibn Katir kennt darüber hinaus die D eutung als 
Palme. Aber bereits Tabari hat die M einung vertreten, die Baumart sei nicht be
kannt und für den A kt des Ungehorsam von Adam  und Eva belanglos®35.

Ist der koranische zaqqüm~Bmm  eine Variante des Baumes der Erkenntnis, 
stellt sich die Frage, ob sich Bezüge zu dieser D iskussion um seine botanische Ein
ordnung finden lassen. Der Koran gibt in dieser H insicht keine expliziten Infor
mationen. U m  einer A ntw ort auf diese Frage näher zu kommen, führt der Weg 
daher über die Etym ologie des Wortes zaqqüm. Bezüglich der H erkunft dieses 
W ortes läßt sich aber sowohl in den islam ischen Q uellen als auch in der Sekundär
literatur eine gewisse Unschlüssigkeit feststellen. Zwar behaupten Exegeten wie 
Tüsi, die zaqqüm  von einer W urzel z - q - m ableiten, einen arabischen U rsprung 
des W ortes; es findet sich auch weder in Suyüris Itqän noch in seinem M u arrab  
als Frem dwort aufgelistet136. Andererseits weisen Zam ahsari und R äzi auf die 
jem enitische H erkunft des W ortes, und M uqätil bezeichnet es als Wort aus der 
„Berber“-Sprache, also als nichtarabisch137. D ie Position, in zaqqüm  den unab
leitbaren Eigennamen einer Baum art zu sehen, steht in der M itte zwischen beiden, 
denn sie verm eidet eine Entscheidung in dieser F rage138. Letztendlich zeigt allein 
schon die D iskussion unter den arabisch-islam ischen Korankom m entatoren, daß 
diesen das W ort zaqqüm  unklar war. A ls arabisches W ort ist es kein Begriff aus 
der Botanik und macht zu r E rklärung des koranischen H öllenbaum es, wie die 
Abü Gahl-Episode zeigt, wenig S inn139; wenn zaqqüm  aber eine botanische Be
zeichnung ist, dann hat es offensichtlich nichtarabischen U rsprung.

von San Marco bietet, geht auf das Kapitel über den Elefanten im Physiologus zurück. Dort 
w ird berichtet, die M andragora, eine als Aphrodisiakum  bekannte Pflanze, wachse im Osten, 
in der Nähe des Paradieses. Sie werde von Elefantenpaaren aufgesucht, das Weibchen esse zu 
erst davon, reiche die Frucht an das Männchen weiter, dann folge die Begattung. „Als Sinn
bild nun von Adam und Eva werden der Elephant und sein Weibchen gedeutet. Solange sie 
im Paradies lebten vor dem Sündenfall, da wußten sie nichts von Begattung, ja hatten nicht 
einmal eine Vorstellung davon. Als aber die Frau vom Baume aß, das ist von der M andragora 
im Geiste, und als sie davon auch ihrem Mann gab, da erkannte Adam das Weib.“ Physio lo
gus, 83.
135 Tabari, Gämi‘ al-bayän 1/183, Z. 18 ff.; Zamahsari, al-Kassäf 1/273, Z, 15 £. des Kommen
tars; B aydäw i, Anw är it-tanzTl 1/54, Z, 12ff.; Ibn Katir, Tafsir a l-Q ur’än 1/68, Z. 36 f.
136 Auch A. Je ffe ry  hat zaqqüm  nicht in sein Foreign Vocabulary aufgenommen. A. Ambros, 
Biosphäre 317, Anm. 29, hält zaqqüm  nicht für ein Frem dwort, meint aber: „Welches bota
nische Substrat der Vorstellung dieses Höllenbaumes zugrundeliegt, läßt sich nicht ausm a
chen.“ P. de Lagarde betrachtet das Wort als arabisch, w eil im Koran genannt, kann es aber in 
seiner Bedeutung nicht erklären; Übersicht über die im Aramäischen, Arabischen und H e
bräischen übliche Bildung der Nomina (N eudruck der Ausgaben von 1889 und 1891, O sna
brück 1972) 110.
137 S. oben Anm. 16.
13S So ist zaqqüm  in allen dem Verf. bekannten Koranübersetzungen unübersetzt geblieben. 
N ur L. Goldschmidt ersetzt sagarat iz-zaqqüm  bzw. sagar mm zaqqüm  jeweils durch „H öl
lenbaum “; zu dessen Koranübersetzung s. Radscheit, Koranübersetzungen 128 f.
139 S. oben S. 4.
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Auf eine nichtarabische H erkunft weist auch der M orphem typ von zaqqüm, 
fa 'ü l.  Diese Form ist im Klassischen Arabischen vor allem  als intensivierendes 
A djektiv belegt, allerdings ist sie verhältnism äßig selten140. Sibawayh hält sie 
sogar für unarabisch; S. Fraenkel und A. Jeffery folgen ihm darin141. In den ara
bischen D ialekten, besonders im Syrisch-A rabischen, findet sich die f a lül-Form 
jedoch häufiger: zur B ildung von D im inutiven und für Kosenamen, aber auch auf
fallend oft für W örter, die aus anderen Sprachen, vor allem aus dem Syrisch-A ra- 
mäischen, übernommen worden sind142. D ort, im Syrisch-A ram äischen, gehört 
der/«“«/-Typus zu den w ichtigsten N om inalform en143. D ieser Spur ist nachzuge
hen, denn es ist möglich, daß sich zaqqüm über syrische Verm ittlung auf das grie
chische fr6) ovkov -  die Feige (als Frucht) - ,  genauer auf dessen Genitiv Plural 
( t6) avKwv, zurückführen läßt. Für eine solche A bleitung sprechen allgemein der 
inhaltliche A spekt sowie die Tatsache, daß zaqqüm in jeder der drei koranischen 
Belegstellen in G enitivposition steht144. D arüber hinaus ist beiden W örtern, zaq
qüm und ovkcov, die Konsonantenfolge von Spirant (zäy/sigma), Explosivlaut 
(qäf/kappa) und N asallaut (mim/ny) gemeinsam. Bei Annahme dieser Etym ologie 
sind allerdings mehrere Veränderungen zu erklären, die die griechischen Feigen 
auf ihrer W anderung durch zwei Sprachen erfahren haben: sigma ist zu zäy ge
worden, kappa zu verdoppeltem  qäf, omikron zu langem ü und ny zu mim.

Das griechische sigma steht für das stimmlose [s]; ihm entspricht im Syrischen 
semkath145 und im Arabischen sin beziehungsweise säd, wenn das Wort ein q ä f  
enthält, dem es emphatisch angeglichen w ird 146. Es gibt aber auch Abweichungen 
von diesem Muster. Folgt auf sigma ein stim m hafter Konsonant, w ie delta oder 
my, kann es auch zum stimmhaften [z] werden. Und während sigma zw ischen Vo
kalen und am W ortende bis heute stimmlos geblieben ist, erhielt es in den D ialek
ten stimmhafte Aussprache und verwandelte sich teils sogar zu r/w147. Entspre
chend der griechischen Lautlehre w ird semkath im Syrischen vor mim durch zayn 
ersetzt, z .B . beim Eigennamen qozmä für Koofiäg  oder in zmaragdä für

140 Brockelmann, Grundriß 1/363; Wright, Grammar 1/137.
141 Suyüti, M uzh ir 2/51, Z. 17: lam y a t i f i  l-kaläm i * a lä fa ‘ülin ismun w a-lä  fijatun. Fraen
kel, Frem dwörter 141; Jeffery, Foreign Vocabulary 93.
142 Z.B. zammür. kleines H orn; hannü$: Ferkel; ja ttü m : Dim. zu Fätima; 'allüs: Dim. zu 
Ali; tam m üz : Ju li; qaddüm: Beil; s. Abd ar-Rahmän, M ausü 'at a l- ‘äm iyya, s.v.

143 Ungnad, Syrische Grammatik 42.
144 Q 56/52: min sagarin min zaqqümin; Q 44/43: sagarata z-zaqqüm i; Q 37/62: sagaratu z- 
zaqqümi. Die meisten griechischstämmigen W örter sind aus dem Nom inativ und Akkusativ 
ins Syrische übernommen worden, aber es gibt auch Belege für Übernahmen aus dem Geni
tiv und dem Vokativ. Im Syrischen sind sie entsprechend ihrem Ursprungskasus behandelt 
worden. „Gelehrte Syrer behandeln griechische W örter in griechischer W eise.“ Ungnad, 
Syrische G rammatik 37; vgl. Costaz, Grammaire Syriaque 59, 2 2 1 .
145 S. die W ortlisten bei Schall, Studien und Brock, Greek Words.
146 Z .B. arab. qaysar < syr. qaysar < griech. kaisar < lat. caesar; arab. qasr < syr. qasträ < 
griech. kastron < lat. castrum; s. Fraenkel, Frem dwörter 234 f.; 278.
147 Allen, Vox Graeca 43 f.; Schwyzer, Griechische G ram m atik 216ff.
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<jftäpaydogi'ls. Auch das Arabische kennt das Phänomen des Lautwechsels zw i
schen ähnlich artikulierten Konsonanten (ibdäl). In seinem M uzbir führt Suyüti 
mehrere Beispiele für die Ersetzung von sin durch zäy  auf: rigs und rigz, „Strafe 
Cadäb)“, s a a l  und z a a l, „A ktivität (nasät)“, u sw 149. D ieser Wechsel tritt häufig 
dann ein, wenn ein emphatischer Konsonant im W ort enthalten ist. Dazu zitiert 
Suyü ti den Philologen Abu ‘U bayd: „Das zäy ersetzt das sin, und gelegentlich 
auch das §äd, wenn im Nomen ein tä\ ein gayn oder ein q ä f  vorkommt. Das ge
schieht bei keinen anderen als diesen drei Konsonanten, w ie z .B . bei as-sundüq, 
as-sundüq und az-zundüq  und bei al-misdaga und al-m isdaga ,“ 150 Ein solcher 
Fall liegt etwa beim Wechsel von saqab zu zaqab, „nah gelegener O rt“, vor. Und 
auch zaqma, „Pest“, gehört zum Bedeutungsspektrum  von suqm, „Seuche“, und 
ist nicht von der W urzel z / q / m abzuleiten151. Wenn also in ovkcov die A usspra
che des sigma nicht bereits im &oz«e-Griechischen, aus dem die Übernahm e er
folgt sein muß, stimmhaft war, ist es, im Rahmen dieser Tendenz, gut möglich, daß 
der Wechsel zur Stim m haftigkeit des s-Lautes in zaqqüm  im Arabischen statt
gefunden hat.

Daß das kappa aus ovkcov in zaqqüm durch qäf ersetzt ist, entspricht einem 
gängigen Muster. Denn die W iedergabe des griechischen kappa geschieht im Syri
schen gewöhnlicherweise durch qöf152, und in W örtern, die aus dem Griechischen 
über das Syrische ins Arabische kommen, ersetzt arabisches qäf das syrische 
qop 5i. Zu den Konsonanten, d ie miteinander vertauscht werden können, gehören 
auch die beiden Nasale mim und nun, z .B . in madä und nadä, Grenze, oder in 
gaym und gayn, W olken154. A llerdings verläuft dieser Konsonantenwechsel ins
besondere am W ortende nicht in beide R ichtungen mit gleicher Hävifigkeit. Nach 
Brockelm ann besteht die allgem eine Tendenz, auslautendes mim in nün zu w an
deln155. Dennoch existieren auch Beispiele für den in um gekehrter R ichtung ver
laufenen Prozeß, von nün zu miml5h. Eine dem ibdäl vergleichbare Erscheinung

148 Brockelmann, Grundriß 1/164; Fraenkel, Frem dwörter 61; Schall, Studien 37, 199 f.; vgl. 
Schwyzer, Griechische G rammatik 159.
I«  Muzhir, l/460ff.;467;472f.
150 Muzhir, 1/474, Z. 1 ff. Vgl. Brockelmann, G rundriß, 1/160; 167; zur emphatischen A us
sprache des q ä f  s. Fischer, Grammatik 19, § 31, b.
151 Vgl. auch zakara  neben sakara, „er füllte“; s. Lane, An Arabic English Lexicon, s.v.
152 Schwyzer, Griechische G rammatik 159; Schall, Studien 37; 110. Zur Aussprache des 
kappa s. Allen, Vox Graeca 15.
153 S. Fraenkel, Frem dwörter 118 (qufs); 124 (fisqiyya); 273 {yaqin); 278 (qaysar); 279 (qü- 
mis), etc. Eine Ausnahme bildet gätuliq  für griechisch KaOoXiKÖc, ebd. 275 f.
154 S. die Beispiele im Muzhir, 1/461; 4681.
155 „Im Nordarabischen w urde jedes freilautende m (wenn es nicht durch System zwang ge
halten ward w ie in qum: qümu) zu n: ’ im > arab. ’ in „wenn“, die Nominalendungen um , im, 
am > un, in, an .“ Grundriß 136. In vergleichbarer Weise ist auch im Griechischen im Auslaut 
my zu ny geworden; Ars Graeca. Griechische Sprachlehre, hrsg. v. Otto Leggewie. neu bear
beitet von R. Mehrlein, F. Richter, W. Seelbach unter M itarbeit von O. Leggewie (Paderborn 
1981) 21, § 18, 2.
156 So tritt neben agana (l-m ä’u), (das Wasser) w urde brackig, die Nebenform agama. Daß 
hier der Wechsel von nun zu mim und nicht um gekehrt verlaufen ist, zeigt sich daran, daß
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ist der ikfa genannte Wechsel bei den Reim konsonanten (rawi) in der Poesie157. 
Die häufigste Variante ist dabei die Verwechslung von mim und nun. Auch im Ko
ran findet sich vielfach diese lose Form  der Schlußassonanz, wenn etwa -üm  zu 
-ün oder sogar zu -in tr itt158. Das trifft ebenso für die koranischen zaqqüm-Vzrse 
zu. In seinen drei O kkurenzen steht zaqqüm  stets am Versende, stellt also das 
Reim w ort dar. Dabei alternieren im Reimschema der jew eils drei vorhergehenden 
und nachfolgenden Verse Endungen auf mim und nün in annähernd ausgegliche
ner Proportion159. Wenn die Vermutung zutrifft, daß zaqqüm  von ovKcov ab leit
bar ist, kann zw ar ein grundsätzliches M uster für den Wechsel von ny zu mim 
angeführt werden. Weil aber der koranische Kontext diesen Lautwechsel nicht er
fordert, ist anzunehmen, daß dieser schon vor der Aufnahme des Wortes zaqqüm  
in den Koran stattgefunden hat.

Das griechische omega w ird im Syrischen in der Regel durch w aw  als m ater lec- 
tionis m ark iert160. Es ist naheliegend, daß diese Schreibweise beim Ü bergang ins 
Arabische als Langvokal [ü] verstanden wurde, so daß schließlich der ganze Be
griff dem M orphem typ f a 'ü l  angepaßt werden konnte. In vergleichbarer Weise 
etwa ist aus Icbß, dem griechischen H iob, über syrische Verm ittlung der arabische 
’A yyüb gew orden161. Diese Form weisen schließlich im Arabischen auch andere 
Tier-, Pflanzen- und Fruchtbezeichnungen auf, die aus dem Syrischen übernom 
men worden sind, w ie sabbüt, Karpfen, ballüt, Eiche, und sammüt, Frucht der 
Feige oder des Feigenkaktus162.

Wenn die hier vorgeschlagene Etym ologie stimmt, ist unter dem koranischen 
sagarat az-zaqqüm  „der Baum der Feigen“ zu verstehen, a ls U m schreibung fü r 
den Baum der Erkenntnis, den „bösen Baum “. N un lautet die gewöhnliche Be

sieh von der Grundbedeutung von agama „nicht mögen“ schwerlich die Nuance „brackig 
werden“ ableiten läßt; s. Fayrüz’äbädi, al-Q äm üs al-m uhit 4/73, 195. Ähnlich existiert zum 
Verb täna im Ausdruck tänahu llähu ‘alä l-hayri, Gott schuf ihm eine Veranlagung zum G u
ten, die isolierte Variante täm a ; s. Lane, 5/191; Qämüs, 4/145, 245. Vgl. auch hazn und hazm, 
steiniger Boden; Lane, An Arabic English Lexicon 2/197 f.
157 Die Term inologie für diesen als Fehler angesehenen Wechsel schwankt in der Poetik; ne
ben ikfa werden auch die Bezeichnungen iqwa oder allgemein igäza, L izenz, verwendet; 
s. Wright, Grammar 2/357; Ibn Qutayba, as-Si'r w a-s-su arä 43.
158 S. die Übersicht über die koranischen Reim e bei Völlers, Volkssprache und Schriftsprache 
55-79. Suren mit Reim -üm, alternierend mit -ün, -in oder -im, sind die Nummern 15; 26; 30; 
37; 38; 44; 51; 52; 56; 6 8 ; 70; 77; 83. Zur M öglichkeit des Wechsels von ü und i  vor dem raw i s. 
Wagner, G rundzüge 1/55; Wright, Grammar 2/356.
159 Q 56/49: äharin; 50: ma^lüm; 51: al-mukaddibün\ 52: zaqqüm', 53: al-butün; 54: al-ha- 
mim; 55: al-htm; Q 44/40: agmain\ 41: yunsarün; 42: ar-rahim ; 43: az-zaqqüm ; 44: al-atim ; 
45: al-butün; 46: al-hamim; Q 37/59: bi-mu addabm: 60: a l-a z im ; 61: al-äm ilün ; 62: az- 
zaqqüm; 63: az-zälim in; 64: al-gahbn; 65: as-sayätm. Es fällt auf, daß nur ein einziger Vers, 
Q 56/50, ebenfalls auf -üm auslautet.
' 6° Ungnad, Syrische Grammatik 4 ff.; Costaz, Grammaire Syriaque 8 f.
161 Jeffery, Foreign Vocabulary 73 f. Vgl. auch den Ü bergang vom syrischen siför (aus 
hebräischem söfär) zum arabischen sabbür (Posaune); Brockelmann, Grundriß 167.
162 ‘A bd ar-Rahm än, M ausü 'at a l- 'äm iyya , s.v.; Wehr, Flans, Arabisches W örterbuch für die 
Schriftsprache der Gegenwart unter M itw irkung von Lorenz Kropfitsch (Wiesbaden 51985)
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Zeichnung für die Feige als Baum und auch als Frucht aber im Syrischen t'inä und 
im Arabischen Dieser Begriff, tin, kom m t sogar einmal im Koran vor, zu
Beginn der nach ihm benannten Sure 95, wo es heißt: „1 Bei der Feige (wat-tini) 
und dem O lbaum  (waz-zaytüni ) 2 und dem Berge Sinai (wa-türi sinina) 3 und 
diesem sicheren Land (wa-hädä l-baladi l-amini).“ Daß nun statt dieses Begriffs in 
der vermuteten syrischen Zwischenstufe und in den Höllenbaum-Versen des Ko
rans ein griechisch stämmiges Frem dwort verwendet ist, läßt sich als ein bewußtes 
Stilm ittel deuten, durch welches eine Verfremdung oder Ü berhöhung, in jedem 
Fall aber eine A bgrenzung zum A lltagsbegriff erzielt werden soll. A. Schall und
S. Brock führen Beispiele eines solchen Gebrauchs bei griechischen Frem dw ör
tern im Syrischen auf164. So verwendet beispielsweise die „Schatzhöhle“ statt des 
syrischen Begriffes Ibusin das aus dem griechischen stammende estla (<  oTokrj), 
um die Kleidung der G lorie des Adam vor dem Fall von der nach dem Fall zu d if
ferenzieren. In vergleichbarer Weise kann auch das N ebeneinander von tin und 
zaqqüm im Koran erklärt werden. Denn w ofür tin in Sure 95 auch stehen mag -  
die D eutungen der Exegese gehen auseinander165 - ,  deutlich ist, daß dem Begriff 
dort ein anderer Sinn zukom m t als dem W ort zaqqüm in den koranischen H öllen
schilderungen.

Die hier vorgeschlagene Erklärung des zaqqüm-Baumes als Feigenbaum er
möglicht, im A usdruck as-sagara al-malcüna, der verfluchte Baum, aus Q 17/60 
auch eine A nspielung auf die neutestamentliche Episode vom verfluchten Feigen
baum zu erkennen166. Da der Vergleich des Feigenbaums und seiner Früchte mit 
dem Volk Israel ein aus dem Alten Testament bekanntes M otiv ist, ist der Fluch 
Jesu ’ gegen den Feigenbaum  immer auch als sym bolische H andlung gegen Israel 
verstanden worden, als A nkündigung, daß es seine R olle als erwähltes Volk G ot
tes verloren habe167. Als Feigenbaum ließ sich dieser von Jesus verfluchte Baum 
auch auf den Baum der Erkenntnis beziehen und seine Sym bolik auf den Sünden

163 S. Waines, D avid. „Tin“, in EI2 10 (2000) 529; Jeffery, Foreign Vocabulary 96 f.; Fraenkel, 
Frem dwörter 148. Zu balas als arabischer Bezeichnung für die Frucht der Feige s. de La- 
garde, M itheilungen 59t.; Flelm, Kulturpflanzen 102.
164 A. Schall, Studien 5 7 ff., 108f. (vgl. auch S. 11). S. Brock, Some Aspects 98-104 (estla < 
stole); 104 ff. (saqra < sakra < sacra); 106 ff. (leqtiqin < lektikion < lectica).
165 Den verbreitetsten Interpretationen zufolge bezeichnet tin entweder die Feige als Frucht, 
w eil diese besonders schmackhaft und gesund sei (B aydäw i, A nw är 2/607, 3 ff.), oder es ist 
eine Ortsangabe (z .B . die Moschee in Damaskus oder ein Berg im H eiligen Land; Tabari, 
G äm i' al-Bayän 30/153, 6  ff.). ’Zamabsari, Kassäf 4/269, 1-4, hingegen schreibt: „Der Sinn, 
bei solchen Dingen zu schwören, ist die Verdeutlichung des hohen Ranges der H eiligen Stät
ten (al-biqä ‘ al-m ubäraka) und dessen, was dort durch die Anwesenheit der Propheten und 
der Rechtschaffenen an Heil deutlich wurde. Denn der Ort, an dem Feigen und Oliven 
wachsen, ist der Zufluchtsort Abrahams und der O rt von Jesu ’ Geburt und seines Fieran
wachsens. Der Berg (tür) ist der Ort, von dem aus Moses gerufen wurde, und M ekka ist der 
O rt des (heiligen) H auses, das Rechtleitung für die Menschen insgesamt bedeutet und das der 
Geburtsort des Gesandten Gottes und O rt seiner Berufung ist.“ Vgl. H orovitz, Koranische 
Untersuchungen 123 f.
166 M t 21, 18-22; M k 11, 12-14. 20-26.
167 Gnilka, Evangelium nach M arkus 122-126; Bauer, Verfluchung 16.
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fall erweitern. Und so konnte die Kirche, ecclesia, als arbor bona, guter Baum, der 
arbor mala, dem bösen Baum, unter dem man die Synagoge verstand, gegenüber
gestellt werden, jener als Paradiesbaum, dieser als H öllenbaum 168. Diese D eu
tungstradition ist noch im Korankom m entar des R äzi greifbar, wenn er als eine 
mögliche D eutung den „verfluchten Baum “ aus Q 17/60 als M etapher für die 
Juden erk lärt169.

VI. Traditionslinien

Es ist W ensincks H inw eis auf den Baum der Erkenntnis170, der zum Verständnis 
des zunächst b izarr und befremdlich erscheinenden M otivs vom koranischen 
H öllenbaum  mit den Teufelsfrüchten führt. Letztendlich inspiriert durch ikono- 
graphische Topoi der orientalischen und griechischen M ythologie hat sich bereits 
in der frühchristlichen L iteratur ein metaphorisches Spiel mit den Elementen 
Baum, Frucht, Teufel bzw. Schlange entw ickelt. Der Koran steht in dieser Tradi
tion und entw ickelt sie fort: Die Feige als der böse Baum, arbor mala, steht nicht 
nur am Beginn der M enschheitsgeschichte, als H öllenbaum  m arkiert sie auch 
deren Ende.

Dieses koranische B ild w iederum  hat in späterer Zeit seinen Weg in den Westen 
gefunden. Wohl eine der frühesten Erwähnungen des Höllenbaum s im Bereich 
des Dramas stammt von Chr. M arlow e (1564-93). In „Tamburlaine the G reat“ 
verleiht die Beschreibung des „Zoacum“ dem Triumph des türkischen Königs 
Orcanes über den Tod seines Gegners Sigismund Lokalkolorit:

Now scalds his soul in the Tatarian streams, and feeds upon the baneful tree of hell, that Zoa
cum, that fruit of bitterness, that in the midst of fire is ingraffed, yet flourisheth as F lora in 
her pride, w ith apples like the heads of damned fiends171.

Ein knappes Jahrhundert später spielt auch der deutsche Barockdichter von Lo
henstein (1635-83) im Schauspiel „Ibrahim Sultan“ auf den zaqqüm -Baum  an 172.

168 Behling, Ecclesia als arbor bona 147ff.; O ’Reilly, Trees of Eden 188.
169 S. o. 104; die ebenfalls bei R äzi verzeichnete Interpretation, der verfluchte Baum stehe für 
die U m ayyaden, ist demnach als eine W eiterentw icklung der auf die Juden gehenden Deu
tung zu verstehen.
170 S .o . S. 107.
171 Christopher Marlowe. Tamburlaine the Great. Tamerlan der Große. Englisch/Deutsch. 
Ubers., komm, und hrsg. v. Fr. Lichius, H.-H. Pfingsten und P. Wenzel (Stuttgart 1979) 206. 
M arlowe hatte seine Kenntnis des H öllenbaums offenbar nicht direkt aus dem Koran oder 
einer Koranübersetzung, sondern schreibt die wenige Jahre zuvor erschienene Chronicorum 
Turcicorum tomi duo des Philippus Lonicerus aus; s. Seaton, Ethel. Fresh Sources for M ar
lowe, in: The Review of English Studies 5/20 (1929) 385ff.
172 „Und also w ird nach tausend Jahren auch D er Blutthund noch im Feuer-Pfule braten; 
N imm hin indeß die Aepfel / die mehr Rauch Und Schwefel füllt / als Kerne die Granaten. 
Dort w ird der Baum der B itterkeit mit Früchten Die Kost nach Arth der Teufels-Köpf an- 
richten.“ D aniel Caspar von Lohenstein, Türkische Trauerspiele, hrsg. v. K. G. Just (Stuttgart 
1953) 219, V. 891-896. Zu dem hier und auch bei M ilton anklingenden M otiv der Apfel von
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Insbesondere im Bereich der Fantasy-L iteratur ist das M otiv des Höllenbaums 
populär geworden; E. R. Eddison (1882-1945) etwa erwähnt das „Zoacum“ im 
Roman The Worm Ouroboros17i. Selbst eine Com ic-E rzählung trägt den Titel 
„L’arbre de Zaqqoum “ 174. Diese Liste läßt sich noch beträchtlich erweitern. Die 
eindrucksvollste Rezeption des M otivs vom Schlangen-Teufel-Baum aber findet 
sich zweifellos in Paradise Lost von J. M ilton (1608-74). Das Zehnte Buch schil
dert, w ie Satan nach gelungener Verführung der Eva und des Adam  in die U nter
welt zurückkehrt, um eine Triumphrede vor seinen A nhängern zu halten. Aber zu 
ihrem eigenen Entsetzen sehen diese, w ie sie zur Strafe für Satans Tat Schlangen
gestalt annehmen müssen und statt zu applaudieren nur noch ein Zischen hervor
bringen können. An dieser Stelle seiner Erzählung fügt M ilton eine etwas längere 
Episode ein, die zw ar deutliche Unterschiede zur D arstellung des Korans auf
weist, aber ohne die koranische Inspiration kaum verständlich w äre175. Diese Epi
sode soll hier abschließend w iedergegeben werden:

There stood
A grove hard by, sprung up w ith this their change,
H is w ill who reigns above, to aggravate
Their penance, laden w ith  fair fruit, like that
W hich grew in Paradise, the bait of Eve
Used by the Tempter. On that prospect strange
Their earnest eyes they fixed, im agining
For one forbidden tree a multitude
N ow  risen, to w ork them further woe or shame;
Yet, parched w ith scalding thirst and hunger fierce,
Though to delude them sent, could not abstain,
But on they rolled in heaps, and, up the trees

Sodom schreibt Augustin im Gottesstaat, 2/684: „Im Land der Sodomer wachsen Äpfel und 
gelangen auch anscheinend zur Reife, aber beißt man hinein oder drückt sie, platzt die Haut 
und sie zergehen in Rauch und Asche.“
173 E. R. Eddison, Der W urm Ouroboros. Fantasy-Rom an. Ins Deutsche übertragen von 
H elmut W. Pesch, mit einem Vorwort von Paul Edmund Thomas (Bergisch-G ladbach 1993) 
413.
174 Stephane Dubois und Alain Riondet. „L’arbre de Zaqqoum “, in: Corto Maltese Numero
19 (fevrier 1989) 4-12.
175 M ilton schildert die Erniedrigung der Satane, nicht die Bestrafung der Verdammten; 
außerdem zieht er h ier keinen ausdrücklichen Vergleich zw ischen den Früchten und den 
Schlangenköpfen. Die Ähnlichkeit mit dem koranischen Bild besteht demgegenüber vor a l
lem darin, daß sich das Geschehen in der Unterw elt abspielt und daß H unger und Durst zum 
Essen der ekligen Speise nötigen. Die genaue A rt des Bezugs von M ilton auf das koranische 
M otiv ist unklar; ihre Analyse erfordert eine eigene U ntersuchung, die hier nicht geleistet 
werden kann. S. insbesondere Godshalk, William Leigh, M arlow e, M ilton, and the Apples of 
H ell, in: M ilton Q uarterly  5/2 (1971) 34 f.; vgl. ferner Parish, John E., M ilton and God’s 
Curse on the Serpent, in: Journal of English and Germanic Philo logy 58 (1959) 241-247; 
Garvin, Katharine, Snakes in the Grass, in: A Review of English Literature 2/2 (1961) 11-27; 
Hughes, M erritt Y., Satan „Now Dragon G row n“ (Paradise Lost, X, 529), in: Etudes Anglai- 
ses 20 (1967) 357-369; E vans,]. M. Paradise Lost and the Genesis Tradition. Oxford 1968; 
M ollenkott, Virginia R., The Pervasive Influence of the A pocrypha in M ilton ’s Thought and 
A rt, in: M ilton and the Art of Sacred Song, ed. by J. Max Patrick and Roger H. Sundell, M a
dison (W isconsin 1979) 23-43.
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Clim bing, sat thicker than the snaky locks 
That curled Megaera. G reedily they plucked 
The fruitage fair to sight, like that which grew 
Near that bitum inous lake where Sodom flamed;
This, more delusive, not the touch, but taste 
Deceived; they, fondly thinking to allay 
Their appetite w’ith gust, instead of fruit 
Chewed bitter ashes, which th ’ offended taste 
W ith spattering noise rejected: oft they assayed,
H unger and thirst constraining; drugged as oft,
W ith hatefulcst disrelish writhed their jaws 
W ith soot and cinders filled; so oft they fell 
Into the same illusion, not as Man
Whom they triumphed once lapsed. Thus were they plagued, 
And, worn w ith famine, long and ceaseless hiss,
T ill their lost shape, perm itted, they resumed -  
Yearly enjoined, some say, to undergo 
This annual hum bling certain numbered days,
To dash their pride, and jo y  for Man seduced176

Summary

In its depiction of hell the Q ur’an threatens its audience three times w ith  the tree 
of az-zaqqüm  (Q  37/62; 44/43; 56/52). According to Q 37/65, its spathes are like 
the heads of satans, and disbelievers w ill have to eat from it as part of their other
w orld ly  punishment. But although this bizarre m otif seems to be rather enigmatic

176 John Milton, The English Poems. Introduction and Notes by Laurence Lerner. (H ert
fordshire: W ordsworth Editions Lim ited 2004) 358 f., V. 547-577. Zum Vergleich sei die 
deutsche Übersetzung dieser Passage von Hans Heinrich Meier (John M ilton. Das verlorene 
Paradies (Stuttgart 1986) 313 f.) angeführt: „In der Nähe / Stand jetzt, bei diesem Wandel auf
geschossen, / Ein H ain von Bäumen, nach dem W illen dessen, / Der oben waltet, und zu 
größrer Pein, / Voll schönster Früchte hangend, gleich w ie sie / Im Paradiese wuchsen und 
dem Feind / Als Evas Köder dienten: dorthin wandte / Sich nun ihr ernster B lick befremdet, 
denn / Sie wähnten, eine ganze Menge sei / Dort von verbotenen Bäumen aufgewachsen, / 
Um ihnen w eiter Schimpf und Pein zu schaffen; / Jedoch sie konnten, von dem Durst geplagt 
/ Und nacktem Hunger, ob als Täuschung gleich / Für sie verhängt, sich keineswegs enthal
ten, / Und rollten haufenweis heran und wanden / Sich an den Stämmen hoch und saßen 
dichter / Als der M egäre Schlangenlockenhaupt: / Sie pflückten gierig von dem schönen 
Obst, / So schön zu sehen, w ie jenes, welches einst / Bei Sodom wuchs, an dem asphaltnen 
See; / N ur täuschte dieses noch verblendender, / N icht das Getast, es täuschte den Ge
schmack; / Denn es bot ihnen, die den H unger sich / M it Lust zu stillen dachten, statt des 
Fleisches / Zu kauen bittre Asche, deren Graus / Sie spuckend weigerten; doch sie versuchten 
/ Es öfter noch vor H unger und vor Durst, / Und jedesm al, von Ekel übernommen, Verrenk
ten sie die Kiefer, die mit Ruß / Und Schlacken angefüllt; so viele Male / Gaben sie sich der 
gleichen Täuschung hin, / N icht w ie der Mensch, der einmal nur gefehlt / Und über den sie 
sich erhaben fühlten. / So wurden lange sie mit H ungersnot / Und langem Zischen ohne U n
terlaß / Gepeinigt, bis sie ihr verloren Wesen / In alter Form zurückgew innen durften, / Eine 
D emütigung, w ie manche sagen, / Die ihnen künftig jährlich auferlegt / Geraume Zeit, um 
ihren Stolz zu kränken / Und Schadenfreude ob des Menschen Fall.“
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and unique, it has hard ly attracted attention in non-M uslim  secondary literature 
on the Q ur’an. This paper intends to inquire into the origins of this image as the 
prerequisite for a forthcom ing investigation into its m eaning in the Q ur’an. After 
a synopsis of the main exegetical topics concerning the tree of az-zaqqüm  in M us
lim  and non-M uslim  literature, the study takes its starting point from A. Wen- 
sinck’s suggestion that there is a relationship between the Q ur’anic tree of hell and 
the B iblical tree of knowledge.

In the Q ur’anic narrative of the Fall of Man the central figure, the seducer, is re
ferred to as as-saytan. L ike its Greek equivalent, ho satanäs, this term u ltim ately 
goes back to the H ebrew  ha-sätän, the accuser and adversary of man in the pres
ence of God (Job 1, 6 ff.). But from H ellenistic times onwards its meaning en
larged to that of the antagonist of God Flimself and was associated not on ly with 
the m ythical monster of chaos, the Leviathan, but also w ith the serpent in the B ib
lical narrative of the Fall. In Arabic, too, the term as-saytän links the conceptions 
of the devil to that of the dragon or serpent. It stands to reason, therefore, that this 
association also underlies the Q ur’anic use of the p lural form, as-sayätin, when it 
denotes the devil’s helpers, the evil spirits.

The Q ur’an follows a Jew ish -C hristian  tradition by m entioning on ly one tree 
in the narrative of the Fall. A lthough that tree is not evil in itself, it was used as a 
sym bol of death, since by its means death came into the world. From this point 
onwards, the tree of death became a subject of complex m etaphorical use, already 
in E arly Christian ity. W hilst St. Augustine compares the tree and its fruit w ith the 
evil w ill and the evil deeds of human beings, the apocryphal Acts of Thomas and 
the Acts of Peter enrich this p icture by comparing Satan, who is conceived of as 
appearing in the shape of the serpent, w ith  the tree of knowledge and w ith its fruit 
respectively. This transplantation of Satan, the serpent, to the tree of knowledge 
has no roots in the B iblical narrative itself. It is a C hristian interpretation of the 
classical iconographical m otif of the tree w ith the serpent known from represen
tations of m ythological scenes featuring, for example, H eracles and the Hes- 
perides. In the end, the metaphor found in the Acts of Thomas and Peter, which is 
based on this iconographical motif, is the background of Q 37/65. However, the 
Q ur’an broadens that metaphor even more by com paring the fruit of the tree not 
w ith  the devil himself, but w ith  its helpers, the evil spirits; it also locates the whole 
scene in hell.

W hile the tree of az-zaqqüm  typo log ically  can be traced back to the tree of 
know ledge, an inqu iry  into the etym ology of the word “az-zaqqüm ” leads to a 
hypothesis concerning the tree’s botanic identity. It is argued that “zaqqüm ”, via 
an intermediate stage of supposedly Syrian-A ram aic origin , u ltim ately goes back 
to the Greek “sykon ” -  fig(s). The identification of the tree of knowledge w ith  the 
fig-tree is again in accordance w ith a popular position on this subject m atter held 
by Rabbinic Judaism  and early Eastern Christianity.
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Johannes Koder

Möglichkeiten biblischer Glaubensvermittlung 
der Byzantiner im Umfeld der Entstehung des Islam 

am Beispiel der Hymnen des Romanos Melodos

Vorbemerkung

Im folgenden Beitrag sollen die M öglichkeiten der byzantin ischen M achthaber in 
frühbyzantinischer Zeit und am Beginn des M ittelalters untersucht werden, ihre 
ideologischen -  religiösen und politischen -  Aussagen den Repräsentanten ande
rer Ideologien zu verm itteln, und zw ar in der Form von Texten, die schriftlich 
oder m ündlich verbreitet wurden. Abgesehen w ird  also von der Frage der Ideolo
gieverm ittlung durch m aterielle -  konkret-b ild liche oder sym bolische -  Informa
tionen, w ie sie beispielsweise durch Architekturform en kirchlicher oder w eltli
cher Repräsentativbauten, durch Kunstwerke aller A rt, aber auch durch Inhalte 
von M ünzen, Siegeln u .a . erfolgen konnte. Daß die textlichen M öglichkeiten po
litisch-ideologischer Propaganda massiv eingesetzt w urden, steht insbesondere 
für die justin ianische G esetzgebung1, aber auch für die D ichtung, die Epigramma
tik, die Rhetorik und Prokops De aedificiis außer Zweifel2, doch kann nicht bei 
allen Textgattungen sicher gesagt werden, in welchem  Ausm aß dies bewußt und 
system atisch erfolgte.

1 Beispielsweise läßt dies die kurze Novelle 132 des Kaisers Justin ian  I. (reg. 527-565) erken
nen, in der er die Verpflichtung, den rechten Glauben der Christen zu bekennen und zu ver
künden (t)]v öpBi'iv itöv XpiöTtavwv jttcmv o^oXoyetv t e  K a i  KijpuxTEiv) in besonderer 
Weise hervorhebt.
- H ierzu schon Bertold Rubin, Das Zeitalter Iustinians (Berlin I960) 139-226, und zusam 
menfassend H erbert Hunger, Reich der neuen M itte. Der christliche Geist der byzantin i
schen K ultur (Graz, W ien, Köln 1965) 83 f., 94; vgl. weiters (jew eils mit weiterer L it.) Mi
chael Maas, Roman H istory and Christian Ideology in Justin ianic Reform Legislation, in: 
Dumbarton Oaks Papers 40 (1986) 17-31; Otto Mazal, Justin ian  I. und seine Zeit. Ge
schichte und Kultur des Byzantin ischen Reiches im 6 . Jahrhundert (Köln, Weimar, Wien 
2001) 374 ff.; Charles Pazdernik, Justin ianic Ideology and the Power of the Past, in: Michael 
Maas (H rsg.) The Cam bridge Com panion to the Age of Justin ian  (Cam bridge 2005) 185— 
214; insbes. Mischa Meier, Das andere Zeitalter Justin ians. Kontingenzerfahrung und Kon
tingenzbew ältigung im 6 . Jahrhundert n .Chr. (H ypom nem ata 147, Göttingen 2003) 101 ff. 
und passim; im folgenden zitiert: Meier, Zeitalter.
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Prinzip iell kann man in H inblick auf das byzantin ische Verhalten gegenüber a l
len Andersdenkenden oder allen nicht mit der byzantinischen Reichsideologie 
konformen Gruppen und V ölkern innerhalb und außerhalb der Reichsgrenzen 
Ü berlegungen der A rt anstellen, welche Beeinflussungsmaßnahmen von den 
M achthabern getroffen wurden, beispielsweise -  um im ungefähren zeitlichen 
Rahmen des Themas des Kolloquiums über das religiöse und ku lturelle Umfeld 
des Korans zu verbleiben -  in Bezug auf m onophysitische und andere häretische 
Reichsangehörige, sowie auf Armenier, Perser, Avaren, Slawen und Bulgaren. Da 
hier die Situation im Umfeld der Entstehung des Islam zur Debatte steht, werde 
ich mich auf die W irkm öglichkeiten im Bereich der (ehem aligen) Präfekturen 
Oriens und Aegyptus des frühbyzantinischen Staates beschränken.

Gründe für die Heranziehung der liturgischen 
Hymnographie

Als beispielhafte griechische Textgruppe w ird  die kirchliche -  liturgische -  H ym 
nographie herangezogen, und näherhin das W erk des Romanos M elodos. Dies 
geschieht aus den folgenden vier Gründen:

1. Kirchliche H ym nen, die in G ebetsgottesdiensten, während der M essliturgie 
oder auch bei Prozessionen vorgetragen wurden, erreichten regelm äßig ein zah
lenmäßig großes Publikum . Sie waren dank der aktiven Beteiligung der G läubi
gen, der Gesangsform und der starken R hythm isierung besser merkbar als Prosa
predigten, blieben also zum indest in Teilen im Gedächtnis haften, wobei dem Re
frain eine besondere Rolle zukam . Dadurch erm öglichten die H ym nen, auch über 
den unm ittelbaren Kreis der Teilnehmer an den Gottesdiensten hinaus, durch 
mündliche oder fallw eise auch schriftliche W eitergabe eine weitere Verbreitung 
ihrer Aussagen. In der Bibel w urzelnde Inhalte des christlichen -  und im plizit des 
jüdischen -  G laubens, die in dieser Weise verstärkt verbreitet wurden, haben da
her in besonderer Weise eine Aussicht, auch außerhalb ihrer politischen oder re li
giösen G ruppierung bekannt zu werden. An anderer Stelle habe ich darzulegen 
versucht, in welchem  Ausmaß Kaiser Justin ian  sich fallw eise kirchlicher H ym nen 
bediente, um -  über religiöse Aussagen hinaus -  auch seine politischen Ü berzeu
gungen zu propagieren3.

2. Das O euvre des Romanos M elodos umfaßt nach der Synaxartradition tau
send H ym nen, wovon etwa sechzig H ym nen mit einem Umfang von insgesamt 
etwa 13 000 Verszeilen von der Textkritik als echt angesehen werden. Es ist jeden
falls selbst in seinem erhaltenen U mfang für eine Bew ertung aus der Sicht der 
Literatur- und der W irkungsgeschichte ausreichend.

3 Johannes Koder, Justin ians Sieg über Salomon, in: © u u iau a  atr| xi|c AaaKCcptvaq
M jtoüpa. (Athen 1994) 135-142, und ders., Imperial Propaganda in the Kontakia of Rom a
nos the M elode, in: Dumbarton Oaks Papers 62 (2009) 275-291.
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3. Rom anos’ H ym nen waren bereits zu seinen Lebzeiten bzw. nur wenig später 
weit verbreitet. H ierfür sprechen die (bislang) vier bekannten frühen Fragmente -  
drei auf Papyrus und eines auf Pergament -  mit kurzen Teilen von vier Hym nen, 
die noch in der Schaffenszeit des D ichters oder nur wenig später geschrieben w ur
den4. Sie sind auch für die Textgeschichte der H ym nen insgesamt bedeutsam, 
worauf hier nicht einzugehen ist. Jedenfalls bezeugen sic die frühe Verbreitung 
seiner Werke in Ä gypten, also bis weit außerhalb des Gebietes der Konstantinop- 
ler Kirche. Es ist denkbar, daß die Verbreitung unter anderen durch diejenigen 
m onophysitischen M önche erfolgte, die seit dem späten 5. Jahrhundert nach Kon
stantinopel kamen und von dort dann als U nruhestifter durch Kaiser Justinian, 
zur Lebenszeit des Rom anos, vertrieben wurden. M anche kehrten in ihre Heimat 
zurück, also nach Syrien , aber auch nach Palästina, oder ließen sich in ägyptischen 
M önchssiedlungen nieder.

4. Manche H ym nen des Romanos stehen inhaltlich Ephraim dem Syrer (ca. 
300-373) nahe, dessen syrisch-sprachige hym nische Predigten im Osten w eit ver
breitet waren und an denen Romanos sich auch inhaltlich orientierte. D ie starke 
Koinzidenz mancher griechischer und syrischer H ym neninhalte rechtfertigt die 
Annahme, daß die H ym nen des Romanos inhaltlich auch für die H ym nik  der 
syrischen und anderer Kirchen repräsentativ sein kann.

Potentielle Informanten

Als unm ittelbar religiös aktive Informanten über christliche G laubensinhalte 
kommen in erster Linie diejenigen Religionsangehörigen in Betracht, die neben 
den Laien im Rahmen von G ottesdiensten, durch R iten, Gebete, Rezitationen und 
Gesänge besonders hervortraten bzw. überhaupt durch ihre Lebensführung eine 
glaubenspropagandistische A ußenw irkung zu erzielen vermochten, also K leriker

4 P. Vindob. G 26216  (veröffentlicht als P. Amst. I 24): „Auf die Geburt C hristi“ (H ym nus 
11), Teile der O ikoi 6  und 8 , gesungen am 26. Dezember (ed. 'Theodore F. Brunner, P. Amst. I 
24: A Romanus M elodus Papyrus, in: Zeitschrift für Papyrologie und Epigraphik 96 [1993] 
185-189); P. Vindob. G 26225'. „Auf den Einzug in Jerusalem “ (H ym nus 32) Teile der O ikoi 
6-10, gesungen am Palmsonntag (ebd. Stanley Porter, Wendy Porter, P. Vindob. G 26225: A 
new Romanos Melodus Papyrus in the Vienna Collection, in: Jahrbuch der Österreichischen 
Byzantin istik  52 [2002] 135-148; hierzu Johannes Koder, Anm erkungen zu dem Romanos- 
Papyrus Vindob. G 26225, in: Jahrbuch der Österreichischen Byzantin istik 53 [2003] 23-26); 
P. Vindob. G 26068  (Pergament): „Auf die Auferweckung des Lazarus“ (H ym nus 26), Prooi- 
mion und Teil des O ikos 1, gesungen am Samstag der 6 . Fastenwoche (ed. Cornelia E. Römer, 
Romanus Melodus auf einem W iener Pergament, in: Zeitschrift für Papyrologie und Epigra
phik 109 [1995] 298-300); P. Vindob. G 29430: „Auf die drei Jünglinge im Feuerofen“ (H ym 
nus 8 ), 2. H älfte des O ikos 6 , gesungen am 17. Dezember (ed. Paul Maas, Romanos auf 
Papyrus, in: Byzantion 14 [1939] 381). -  Vgl. hierzu Johannes Koder, Romanos der Melode. 
Der D ichter hym nischer Bibelpredigten in Dokumenten seiner Zeit, in: Ein Buch verändert 
die Welt. Älteste Zeugnisse der H eiligen Schrift aus der Zeit des frühen Christentum s in 
Ägypten [N ilus 7], hrsg. v. Elarald Froschauer u. a. (W ien 2003) 59-71.
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und Mönche. Als Verm ittler byzantin ischer Endzeiterwartungen waren letztere 
im ausgehenden 5. und im 6. Jahrhundert in den Regionen Oriens und Aegyptus 
besonders aktiv. A ußerhalb sakraler Räum e oder ihrer K löster traten sie anläßlich 
von Prozessionen hervor, w ie sie schon um 400 für die heiligen Stätten in und um 
Jerusalem  anläßlich hoher Feste mehrmals im K irchenjahr durch die Pilgerin 
Aetheria bezeugt sind, die in diesem Zusammenhang über singende monazontes 
(E insiedler) und parthenae (Jungfrauen) berichtet5. Die Zahl christlicher Prozes
sionen vermehrte sich im ausgehenden 5. und im 6. Jahrhundert deutlich6, nicht 
nur in Konstantinopel, sondern im gesamten Byzantinischen Reich (also auch im 
H eiligen Land), w odurch sich die Vielfalt der nach außen getragenen religiösen 
Informationen noch vermehrte.

H inw eise im Koran legen den Personenkreis christlicher K leriker und M ön
che als Inform ationsträger nahe; in Sure 5.82 f.7 spricht M ohammed über die 
Priester und M önche der Christen: Wenn sie hören, was zu dem Gesandten her
abgekommen ist, siehst du, wie ihre Augen aufgrund der Kenntnis, die sie von 
der Wahrheit haben, von Tränen überfließen. In Sure 9.31 warnt er vor den 
Christen u .a . mit den W orten: Sie haben sich ihre Gelehrten und Mönche sowie 
Christus, den Sohn der Maria, an Gottes statt zu H erren genommen. Und in 
Sure 57.27, läßt er Gott sprechen: Und w ir setzten in das Herz derer, die sich 
ihm (seil. Jesus) anschlossen, Milde, Barmherzigkeit und Mönchtum. Sie brachten 
es auf, w ir haben es ihnen nicht vorgeschrieben, (es geschah) vielm ehr im Streben 
nach Gottes Wohlgefallen.

Empfänger und zugleich auch Verm ittler religiöser Informationen waren zu 
nächst die Reisenden, die -  oft als H ändler oder Transporteure von Waren -  aus 
dem südarabischen Raum  an die Küste und das H interland der seit dem ausgehen
den 5. Jahrhundert schon deutlich christlich geprägte M ittelm eerzone kamen, w o 
bei ihr A ktionsradius vom ägyptischen A lexandreia bis in das kleinasiatische Kili- 
kien reichte. Relig iöse Berührungen bestätigt der byzantin ische K irchenhistoriker 
Sozomenos, der für seine Zeit, also für das dritte V iertel des 5. Jahrhunderts, m it
teilt, daß bei der Eiche M am re, nahe H ebron, „jährlich zur Sommerszeit die Be
w ohner der U m gebung sowie Palästinenser, Phönizier und Araber aus den näher 
liegenden Gegenden ein prächtiges Fest feiern; sie kommen in großer Zahl des 
Handels wegen, um  zu verkaufen und zu kaufen“8. Anschließend beschreibt

5 Aetheria, im zweiten Teil ihres Itinerarium, passim, vgl. Egerie, Journal de Voyage, ed. 
Pierre M araval (Sources Chretiennes 296, Paris 2002) im folgenden zitiert: Aetheria.
6 Vgl. allgemein John Francis Baldovin, The Urban Character of Christian Worship (Rom
1987) 45 ff.; An(dreas) M(erkt), Prozession, in: Der Neue Pauly. Enzyklopädie der Antike 10 
(2 0 0 1 ) 477-481 und Meier, Zeitalter 489-502.
7 Der Koran w ird im folgenden nach der Übersetzung von Rudi Paret, Der Koran (Stuttgart 
1979) zitiert.
8 . . .  8vxcä>0 a  öe Xajxjtpäv eIoeti vüv Errjotov jtavtjyupiv  ä'/ouatv w pa Bepoug oi im'/wpioi 
Kai oi jtpootoTEpoj riaXaioxtvoL Kai cPoiviKEq Kai ’A p ä ß to r c n m a a i öe tcXeIct-coi Kai E[t- 
JTOpEiag eveko moXtjaovTEg Kai ayopdoovTEg, Sozomenos 2.4.2-3.
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Sozomenos religiöse Volksbräuche der dort versammelten Juden, Christen und 
H eiden9.

Auch im engeren K ulturraum  des entstehenden Islam gab es seit langem christ
liche W issensverbreitung: Spätestens seit Kaiser Konstantios II. (337-361) fanden 
christliche M issionierungsunternehm ungen bei den Homeritai (H im yariten) und 
Axum itai statt. Seit den letzten Jahren des 5. Jahrhunderts und zur Zeit Kaiser Ju 
stinians I. entw ickelten sich die politischen Kontakte und die H andelsbeziehun
gen der B yzantiner zu den Aithiopes bzw. Auxom itai und Homeritai in dem Maß 
intensiver, in dem das Verhältnis zum Sasanidenreich schw ieriger wurde. Theo- 
phanes und Prokop behaupten, die zuvor unabhängigen jüdischen H errscher auf 
der Insel Iotabe (wohl Tirän) seien damals byzantinische Untertanen gew orden10; 
die gemeinsamen A ktionen der Ä thiopier und der B yzantiner gegen den jü d i
schen H errscher Dhu N uwas sollten den H andelsweg nach „Indien“11 sichern -  
dies ohne durchschlagenden Erfolg12. Details dieser politischen Entw icklung im
6. und frühen 7. Jahrhundert müssen in unserem Zusammenhang nicht behandelt 
w erden13, doch sei auf eine D etailinform ation bei dem Chronisten Theophanes 
hingewiesen, einem G aranten für zu seiner Zeit standardisiertes Populärwissen; 
anläßlich seiner Erzählung vom Tod Mohammeds berichtet er über die arabischen 
Juden, daß diese zeitw eise „zu Beginn seines Auftretens glaubten, daß dieser der 
von ihnen erwartete Christus sei, so daß auch einige ihrer Führer sich ihm zu
wandten, seine Religion annahmen und die des M oses, der Gott geschaut hatte, 
verließen“ 14. W esentlich ist die um das Jahr 600 unbezweifelbare Präsenz jüd i
scher und christlicher Gemeinden im äthiopischen und südarabischen R aum 15;

9 Auf diese Textstelle w ird w eiter unten noch Bezug genommen.
10 Prokop, Bella 1.19.1-26, 1.20, vgl. auch 2.16.18 f. und 2.28.12-15, und Theophanes ad a. m. 
5990, sowie Johannes Malalas, 433-435. Vgl. Geoffrey Greatrex, Byzantium  and the East in 
the Sixth Century, in: The Cam bridge Com panion to the Age of Justin ian  (Cam bridge 2005) 
501-503.
11 „Indien" bzw. „Inder“ steht in den genannten und in anderen Quellen als kollektiver 
Name für die Elerkunftsgebiete von Seiden, Gewürzen, pflanzlichen Duftstoffen und M o
schus.
12 Ü berblick bei Demetrios G. Letsios, Bu'Cdvxto Kai EpuBpd © dX aaaa. S'/eaeic |.ie tr| 
N oußta, AiGtoma Kai Noxta A p aß ta  cog tryv ApaßtKtj KaxdKxr|07] (IaxopiKgq Movo- 
ypacpteg 3, Athen 1988), 156ff.; im folgenden zitiert: Letsios, Erythra Thalassa; vgl. auch 
Nina S. Pigulevskaja, Byzanz auf den Wegen nach Indien, dt. von Hans Ditten (Berlin 1969).
-  Speziell zum „Indien“-H andel und den H andelswaren vgl. Buch 2.51 f. und 11.13-24 des 
Kosmas Indikopleustes (ed. Wanda Wolska-Conus [Sources Chretiennnes 141, 169, 197, 
Paris 1968-1973] I 360-363, III 342-357).
13 Ausführlich hierzu Letsios, Erythra Thalassa 239ff.; vgl. die Zusammenfassung bei Don
ner, Background. -  A llgem ein auch Teuvo Laitila, O rthodoxy and Islam, 632/11—1071/463. 
Prolegomena to Byzantino-A rabic Encounters in Regard to Religion, in: Byzantium  and the 
North. Acta Byzantina Fennica 2 (1986) 51-74.
14 Theophanes, Chronik, zum Jahr 6139, im 10. Jahrhundert zitiert von Konstantinos Por- 
phyrogennetos, De Adm inistrando Imperio, c. 17.
15 Zum Ausmaß der C hristian isierung der arabischen Elalbinsel bei der Entstehung des 
Islam und zur Vielfalt, in der sich das Christentum  in den Ländern der Entstehung und Ver
breitung des Islam präsentierte, s. u.a. Irfan Shahid, Pre-Islam ic Arabia, in: The Cambridge
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auch dessen B ew ohner m üssen  daher von den R iten  und  dem  re lig iö sen  A lltag  des 
Jud en tum s und des C h risten tum s K enntnis gehabt haben.

Biographisches zu Romanos Melodos

R om anos M elodos w u rd e  im  le tz ten  V iertel des 5. Jah rh un d erts , w ah rsche in lich  
um  485, in Em esa (heute H om s) als K ind ch ristlich er E ltern  geboren . Zu R echt 
w ird  in der jüngeren  F orschun g d ie besondere, zw e isp rach ige  S ituation  Syrien s 
m it der un te ilb aren , w enngle ich  n ich t spannungsfre ien  S y ro g räz itä t seiner ch rist
lichen  K u ltu r h ervo rgeh o b en 16. Insbesondere in den städ tischen  Z entren , aber 
auch  in v ielen  K löstern  w aren  beide Sprachen  geläufig . So darf man annehm en, 
daß R om anos -  w ie  z .B . Johannes C h ryso stom o s und  T heo do ret von K yrros vor 
ihm  -  zw e isp rach ig  aufgew achsen  ist und ausgeb ildet w u rde , was seiner K enntnis 
d er syr isch en  und der griech ischen  P atr is tik  fö rderlich  w ar  und seine theo logische 
B ild u ng  m itform te. W enn er jüd isch er H erku n ft w a r 17, so läß t dies zu sätz lich  
K enntnisse des B ibe lh eb räischen  (und des A ram äischen ) als denkbar erscheinen .

R om anos kam  als ju n ge r  M ann  zum  Stud ium  nach B ery to s , w o er auch zum  
D iakon  gew eih t w u rd e . D er S tud ienort und der W eihegrad  lassen  an eine (zu sä tz 
liche) ju r is tisch e  A u sb ild u n g  denken . W ahrschein lich  bere iste  er von h ier aus Je -

H istory of Islam (Cam bridge 1970); ders . ,  Byzantium  in South Arabia, in: Dumbarton Oaks 
Papers 33 (1979) 23-94; Joh>i S p e n c e r  T r im in gh a m ,  C hristian ity among the Arabs in pre-Is- 
lamic times (London 1979); I r fa n  S bab id ,  Byzantium  and the Arabs in the Fifth C entury 
(W ashington, D C 1989); B a rb a r a  Finster,  Arabien in der Spätantike, in: Archäologischer An
zeiger (1996) 287-319, und W ol f g a n g  F la g e ,  Das Christentum  im vorislamischen O rient in 
seiner kirchlichen Vielfalt, in: D e t l e v  K r e ik e n b o m ,  F ra nz -C h r i s t o p h  M u t h , j ö r n  l ' h i e lm a n n  
(H rsg.), Arabische Christen -  Christen in Arabien (Nordostafrikanische/W estasiatische Stu
dien 6 , Frankfurt a .M . 2007) 1—10, jeweils mit weiterer Lit.
16 Vgl. h ierzu die Überlegungen von A n d r e  D e  Fia l leux , H ellenism e et syrian ite de Rom a
nos le M elode. A propos d ’un ouvrage recent, in: Revue d ’histoire ecclesiastique 73 (1978) 
639-641, und Lucas Van R o m p a y ,  Romanos le Melode. Un poete Syrien ä Constantinople, in: 
J a n  d e n  B o e f t ,  A n ton  FFilhorst (H rsg.), Early C hristian Poetry. A Collection of Essays (Vigi- 
liae Christianae, Supplementa 22, Leiden 1993) bes. 292-296, gegenüber den Positionen der 
früheren Forschung, welche das griechische (vgl. etwa J o s e  G r o s d i d i e r  d e  M a ton s , Romanos 
le Melode et les origines de la poesie religieuse ä Byzance [Paris 1977] 17, 181 ff., 278, 323 ff. et 
passim; im folgenden zitiert: G ro s d i d i e r  d e  M a ton s ,  Romanos) oder das syrische (so bes. Wil
l iam  L. P e t e r s e n ,  zu letzt in: The Dependence of Romanos the M elodist upon the Syriac Eph- 
rem, in: Studia Patristica 18/4 (1990) 274-281) Element in den Vordergrund stellen.
17 F2in vorikonoklastischer H ym nus auf Romanos sagt über ihn:
. . .  Vom S ta m m  d e r  FFebräer, w a r  e r  d o c h  f e s t e n  Sinnes ,
u n d  w u r d e  n i c h t  z u m  Phari sä er ,  s o n d e r n  z u m  g a n z  l a u t e r e n  G e rä t  
im  g e h e i m e n  Schatz , v o n  d e n  F i e r z e n  d e r  G lä u b i g e n  
v o l l  d e s  Vers t ehens  g e l e s e n  u n d  w a h r g e n o m m e n .
N ich t  a ls  Sau lu s  e r w i e s  e r  s ich, d e r  d i e  V erw i r run g  s t i f t e t ,  
s o n d e r n  als  Pau lu s ,  a ls  W e g w e i s e r  f r i e d v o l l e r  Sti lle , 
d e r  i hn  in a l l  s e i n e n  B e l e h r u n g e n  stärkte .  .. .
Vgl. hierzu G ro s d i d i e r  d e  M a ton s ,  Romanos 167-170, D iskussion ebd. 170-173.
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rusalem  und d ie anderen  G edächtn isstätten  im  H e ilig en  Land , d ie ja von B eirut 
nur w en ige T agereisen  en tfern t w a ren 18. R a in er S t ich e l19 b ringt G ründe dafü r vor, 
daß R om anos d ie S tichera auf d ie G eburt C h ris t i (inc. „Ihr E ngelsm ächte, sch re i
tet v o ran !“, H . 13)20 für d ie R ez ita tion  im  V erlauf der langen  W eihnachtsp rozes
sion, d ie von Jeru sa lem  über das sogenannte K ath isma  M arias21 nach B eth lehem  
führte , geschaffen  haben könn te , und den ersten  W eihnachtshym nus (inc. „D ie 
Ju n g frau  geb iert heute den über dem  Sein  Se ienden “, H . 10) für d ie R ez ita tion  in 
der B asilik a  der G eburt C h ris t i bei der beth lehem itischen  G eburtsgro tte . Falls 
S tichels A nnahm en zu treffen22, bedeutet dies, daß der B eginn der schöpferischen 
Phase des R om anos bereits vo r seinem  E intreffen  in der K aiserstad t zu datieren  
ist.

In der Z eit des m onophysiten freun d lichen  K aisers A nastasios I. (reg . 491-518) 
kam  R om anos nach K onstan tinopel. Ein d enkbarer A n kn ü p fun gsp un k t bzw. t e r 
m inu s  p o s t  q u em  ist der K onstan tinopel-B esuch  des (ebenfalls in  B eryto s geschu l
ten) Seueros im  Jah r  508/9, der für d rei Jah re  in der K aiserstad t w e ilte  und später 
P atriarch  von A n tio ch e ia  (512-518 ) w u rde . V iele se iner m onophysitischen  A n 
hänger, vor allem  M önche aus S y rien  und P alästin a , fo lgten  ihm  und b ew irk ten  
durch  ih re  P o lem ik  gegen den Tomus L eon is  von 449, gegen d ie K onzilsbesch lüsse 
von C h alkedo n  und  gegen das 482 ergangene H eno t ik on  des K aisers Z enon eine 
E skalation  und P o lar is ie ru ng  des K irchenstre its23. Es erschein t denkbar, daß auch 
R om anos dam als, zw ischen  508 und 512, im  R ahm en  dieses verstärk ten  Z uzugs 
von Syrern  nach K onstan tinopel kam , und dies un ab häng ig  von der F rage, ob und 
in w iew e it er zu d iesem  Z eitpunkt den M o n o p hysiten  nahestand . Jeden fa lls  ver
brachte er sein  w eiteres Leben als D iakon  in K onstan tinopel. Er w ar  nicht

18 Die Entfernung von Beirut nach Jerusalem  beträgt etwa 250 km.
19 R a in e r  S t i ch e l ,  Die musizierenden H irten von Bethlehem. Die Bedeutung der m ittelalter
lichen slavischen Übersetzungsliteratur für die byzantinische Lexikographie, in: W olfram  
H öra n d n e r ,  Erich Trapp, Lexicographica Byzantina (Byzantina Vindobonensia 20, Wien 
1991) 250ff., bes. 263-267; im folgenden zitiert: S t i ch e l ,  H irten.
20 Die H ym nen werden zitiert nach: J o s e  G r o s d i d i e r  d e  M a ton s ,  Romanos le M elode, H ym - 
nes (Sources Chretiennes 99, 110, 114, 128, 283 [Paris I 1964, II 1965, III 1965, IV 1967, V 
1981]). In dieser Edition nicht erschienene H ym nen werden zitiert nach: P au l  Maas,  C o n 
s t a n t i n e  A. Trypanis ,  Sancti Romani M elodi Cantica. Cantica Genuina (Oxford 1963), Can- 
tica Dubia (Berlin 1970), worauf jew eils hingewiesen w ird. Die im folgenden zitierten deut
schen Übersetzungen beruhen auf: J o h a n n e s  K o d e r ,  Romanos M elodos, Die H ym nen, I—II 
(Stuttgart 2005/6).
21 H ierzu s. unten, S. 153.
22 Man kann dagegen einwenden, daß Romanos -  mit der Jerusalem er L iturgie vertraut -  die 
beiden H ym nen auch erst in Konstantinopel für eine Verwendung im H eiligen Land schuf; 
eine sichere Aussage ist nicht möglich.
23 Alois G r i l lm e i e r ,  unter M itarbeit von T her e s ia  E la in tha ler ,  Jesus der Christus im Glauben 
der Kirche, 2/2: Die Kirchen von Konstantinopel im 6 . Jahrhundert (Freiburg, Basel, Wien
1989) 2 0 ff.; F r i e d h e lm  W ink e lm ann ,  Die östlichen Kirchen in der Epoche der christologi- 
schen Auseinandersetzungen (5. bis 7. Jahrhundert) (Berlin 1988) 100; H a n s -G e o r g  Beck, 
Geschichte der orthodoxen Kirche im byzantinischen Reich (Die Kirche in ihrer Geschichte, 
1D1, Göttingen 1980) 13 f.
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M önch24, leb te aber in der S tiftung ta K y r u 25, d ie e iner M u ttergo ttes-K irche  zu g e 
o rdnet w ar. M an  kann  ihn  als beru fsm äß igen  M elodos ,  also  D ichter, V ertoner und 
R ez ita to r litu rg isch er H ym n en  bezeichnen . A ls M elode zäh lte  er auch K aiser J u 
stin ian  I. (reg. 527 -565 ) zu seinen A uftraggebern , w as ko n k ret an läß lich  des 
H ym n u s „A uf jeg liches E rdbeben und  F eu er“ (H . 54) d eu tlich  w ird , den R o m a
nos an läß lich  des N eubaues der So ph ien -K irche in K onstan tinopel (537) schuf. 
R om anos starb  w ah rsche in lich  vor Ende 56226.

Die Hymnen des Romanos Melodos

W ie bereits oben festgeste llt, g ilt  R om anos für e tw a sechz ig  der un ter seinem  N a
m en erhaltenen  H ym n en  als tatsäch licher A utor. D er Akathistos H ym n o s  stam m t 
n ich t von ihm 27, doch kann te  er ihn jeden falls  und  w u rd e  durch  ihn v ie lle ich t in 
sp iriert. H ym n en  nach der A rt des R om anos w u rd en  später von den  B yzan tin ern  
als K ontak ia  bezeichnet. M an kann  sie als gesungene, m etrische P red ig ten  ch arak 
teris ieren , d ie oft in  D ia lo gfo rm  gehalten  sind . D ie K o ntak ia  w urden  im  6. J a h r 
hundert zu r G änze gesungen , und zw ar in der V igil (g riech . a g r y p m a 2S, dem  „W a
chen“, seil, in der N ach t vor einem  Fest), bzw . dem  Orthros ,  der im  k lösterlichen  
G ottesd ienst der A g ryp n ie  en tsprach , w e iters sonntags und m ittw ochs w ährend  
der großen  F asten ze it und  der ö sterlichen  Z eit, und zw ar w ah rsche in lich  am  Ende 
der P anny ch i s  (w ö rtlich : „der G an znäch tigen“), des nächtlichen  G ebetsgo ttes
d ienstes, als gesungenes M orgen o ffiz ium  (Asmatikos)2̂ .

D ie ersten  K o ntak iend ich ter scheinen sich  an g riech ischen  und  syrisch en  V or
b ild ern  o rien tie rt zu haben, an e iner V erb indung von P salm en , H ym n en  und  P re
d ig ten  in einem  U b ergangsbere ich  zw ischen  rhyth m isch er P rosa und  stich ischer

24 H ierzu vgl . J o h a n n e s  K o d e r ,  Romanos M elodos über das Mönchtum, in: Porphyrogenita. 
Essays on the H isto ry and Literature of Byzantium  and the Latin East in H onour of Ju lian  
Chrysostom ides (A ldershot 2003) 187-197.
25 Stiftung eines sonst nicht bekannten Patriziers Kyros; sie ist vielleicht mit dem späteren 
K yriotissa-K loster zu identifizieren, an dessen Stelle in Istanbul heute die Kalenderhane- 
Moschee steht, vgl. R o d o l p h e  J a n in ,  La geographic ecclesiastique de l’empire byzantin  (Paris 
21969) 193-195; A lb r e ch t  B e r g e r ,  Untersuchungen zu den Patria Konstantinupoleos (Poikila 
Byzantina 8 , Bonn 1988) 477-482, und M a r c e l l  R e s t l e ,  Art. Konstantinopel. Reallexikon zur 
byzantinischen Kunst 4 (1990) 366ff., hier 551-558.
26 Diese Annahme stützt sich darauf, daß der H ym nus „Auf die zweite Einweihung der 
Sophien-K irche“ (ed. C o n s ta n t i n e  A. Trypanis , Fourteen Early Byzantine Cantica [W iener 
Byzantin istische Studien 5, W ien 1968] H. 12, S. 139-147) von einem anderen Meloden ver
faßt wurde. -  Nach einem teilweisen Kuppeleinsturz der H agia Sophia im Jahr 558 w ar eine 
Erneuerung notwendig geworden; die erneute E inweihung erfolgte am 24. Dezember 562.
27 Vgl. hierzu L een a  M ar i  P e l t om a a ,  The Image of the Virgin M ary in the Akathistos H ym n 
(The Medieval M editerranean 35, Leiden, Boston, Köln 2001) 219-230.
28 Romanos weist selbst in H. 54.1 auf die A grypnien hin; zu dieser Stelle und zu einem w ei
teren Beleg in den M iracula S. Artem ii vgl. G r o s d i d i e r  d e  M a ton s ,  Romanos 103 f.
29 Griech. a sm a t ik ö s ,  pannych i s ' .  vgl. G e o f f r e y  'William H u g o  L am p e ,  A Patristic Greek 
Lexicon (Oxford 1961) 245b, s.v. und 1003a, s.v.
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D ichtung. Form al besteht das K ontak ion  aus m etrisch  g leich  gebauten  Strophen, 
d ie in ih rer Zahl un tersch ied lich  sein  können, bei R om anos oft 18 und m eist n icht 
über 24. Sie w erden  als oikoi, w ö rtlich  „H äu ser“ bezeichnet, w as eine term in o lo 
gische P ara lle le  zu sy r isch  ba i th ö  d arste llt. D ie le tz te  Strophe hat fast im m er die 
F un ktion  eines Sch lußgebetes. D ie Strophen  sind durch  eine A kro stich is  verbun 
den, d ie sich  aus der A neinan derre ih un g  ih rer ersten B uchstaben  erg ib t und aus e i
nem oder m ehreren  W ö rtern  besteht; sie en thält oft einen H in w eis  auf den A utor, 
sei es d irek t (z .B . „O de des R o m an o s“) oder in d irek t (z .B . „H ym no s des Sün 
d ers“). A m  B eginn  des K ontak ion  steh t, gew isserm aßen  als E in le itung , ein m eist 
kurzes P roo im ion , das in einem  anderen  M etrum  verfaß t ist als d ie S trophen , m it 
ihnen aber fo rm al durch  den beiden  gem einsam en R efra in  verbunden  ist. M an 
n im m t an, daß u rsp rü n g lich  vor dem  G esang des H ym n u s der R efrain  rez itie rt 
w u rd e , um  ihn m it der G em einde e inzuüben , und  daß sich u .a . daraus das P ro o i
m ion en tw icke lte30. D ie M etren  der K ontak ia  sind  rein  akzen tu ieren d , sie b eru 
hen also  auf der w eitgehenden  H arm o n is ie run g  von Vers- und  W ortakzen t. Ihre 
M etr ik  un terscheidet sich som it g rund legend  von der quan titie renden  M etr ik  der 
an tiken  griech ischen  D ich tung. D aß ih re H erau sb ild un g  im  Z usam m enw irken  
des P ro sarhythm us in der griech ischen  L ite ra tu r des 4. bis 6. Jah rh un d erts  un d  der 
R h y th m ik  und  M etr ik  der g le ichze itigen  syrisch en  K irchenh ym nen  erfo lgte , w ird  
von der F orsch un g a llgem ein  angenom m en , ist aber im  D etail un gek lärt.

In tegrierender B estand te il des K ontak ion  ist jeden falls  der gesangliche Vortrag. 
L e ider w issen  w ir  d arüber zu r Z eit se iner B lü te  im  6. und 7. Jah rh u n d ert sehr w e 
n ig , w e il m an erst ab dem  9. Jah rh u n d ert in d ie E n tw ick lun g  der b yzan tin isch en  
M u sik  dank  erha ltener n eum ierter M usikhandsch riften  E inb lick  hat, also  zu einer 
Z eit, da d ie M usikno ta tio n  bereits durch  Johan nes von D am askus ( t  um  750) re
fo rm iert w o rden  w a r31. G rundsätz lich  ist davon auszugehen , daß d ie D arb ietung 
in Form  des G esanges bzw . der R ez ita tio n  eines sta rk  rhy th m is ie rten  Textes die 
N ach h a ltigk e it der W irkun g  auf ein P ub likum  erhöhte , das a llgem ein  stä rk e r auf 
G ehörw ah rnehm un g ausgerich tet war, als m an dies von M enschen  un serer Zeit 
erw arten  kann , e in  P ub likum , das zudem  w en iger re izüb erflu te t w a r  und daher 
gehörte (oder gelesene) In form ationen  besser im  G edächtn is b ew ah rte32 (N och 
w en iger als andere an tike  und b yzan tin isch e  A u to ren  w an d te  sich R om anos an ein 
L esepub liku m ). D ie Sprache des R om anos ist b ibelnah , aber auch zeitnah : S ie ist

30 Bei manchen H ym nen sind zwei oder mehr Prooim ia erhalten.
31 M elodieführung und M etrum bei der Rezitation bzw. beim Gesang des Kontakion w ur
den durch Angabe des h e i r m o s  (der Musterstrophe, eigentlich „Reihe“, „Kette“) bezeichnet. 
Es gab vier „Tonarten“ (griech. e c h o s )  mit jew eils einer abgeleiteten (griech. p lä g i o s )  Tonart, 
also insgesamt acht, deren Höhenlage, Schritte und festgelegte Formeln den Kantoren ver
traut waren, so daß ihnen ein kurzer H inweis am Beginn des H ym nentextes als orientierende 
Grundlage für die Rezitation genügte; vgl. C hris t ian  H ann i ck ,  O rthodoxe K irchenmusik, in: 
Die M usik in Geschichte und Gegenwart. A llgem eine Encyklopädie der M usik, Sachteil 7 
(Kassel, Stuttgart 1997) 1108-1112.
32 Vgl . J o h a n n e s  K o d e r ,  Romanos Melodos und sein Publikum. Zur Einbeziehung und Be
einflussung der Zuhörer durch das Kontakion, in: Anzeiger der philosophisch-historischen 
Klasse der Österreichischen Akadem ie der W issenschaften 134/1 (Wien 1999) 63-94.
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zw ar (w ah rsch e in lich ) an sp ruchsvo ller als das gesprochene G riech isch  des 6. J a h r 
hunderts, b le ib t aber im  G runde sch lich t. D ie Perioden  sind dank  der starken  
V ersze ilenb in dun g und dem  w eitgehenden  V erzicht auf E njam bem ent in der R e 
gel k u rz , der Text som it in sgesam t e ingäng ig . D as K unstm itte l des D ialoges ist im 
K ontak ion  v ielfach  so dom inant, daß m an an ein D ram a m it verte ilten  R o llen  
erinnert w ird 33. D ieser E in druck  vertieft sich  beim  M eloden  noch dadurch , daß er 
es durch  P sych o log is ie ru n g  der handelnden  Personen  versteht, d iesen  in ih ren  
d irek ten  R eden  (auch  inneren  M ono logen) besondere L ebend igke it und A u s
d rucksk raft zu verle ihen . So darf m an annehm en, daß d ie G läub igen  n icht nur den 
R efra in , sondern  auch w e itere  rh y th m is ie rte  T extpartien  der H ym n en  im  G e
dächtn is b eh ie lten ; h ierzu  tru g  auch der in den G run dzügen  vertrau te , auf rege l
m äß ig  w iederho lten  B ibe lste llen  beruhende Inhalt bei.

W eiters ste llt d ie d irek te  R ede , in der sich  insbesondere G ott selbst an den Z u
hörer bzw . Leser w en det, ein  S tilm itte l dar, dessen sich auch  der K oran bedient. 
Zu beachten  ist, daß R om anos in erster L in ie  Jesu s C h ristu s als zw e ite  gö ttliche 
Person  sprechen läß t, in a lttestam en tlichem  Z usam m enhang a lle rd in gs auch  G ott 
V ater als erste gö ttliche  Person34, n icht h ingegen  d ie d ritte  gö ttliche  Person , den 
H eiligen  G eist; der H e ilig e  G eist w ird  im  K oran zw ar an ein igen  Ste llen  ge
nannt35, jedoch  als ein G ott un tergeordnetes W esen, das zu Jesu s en tsandt w u rde , 
um  ihn  zu stärken .

Themen des Alten Testaments bei Romanos Melodos

D er Inhalt der H ym n en  des R om anos steh t dank  der p red ig täh n lich en  F unktion  
des K ontak ions im  6. Jah rh u n d ert in  engem  Z usam m enhang m it der O rdnung des 
K alenders der k irch lichen  Feste im  Jah resk re is . M an  kann davon  ausgehen , daß 
d ie e ind rin g liche  E rk lärung  des jew e ilig en  Festan lasses und der jew e ils  im  V erlauf 
des G ottesd ienstes vorgetragenen  B ibellesungen  und  deren  au then tische In terp re
tation  als ein  o rig in äres Z iel der m eisten K ontak ia  des Rom anos zu betrachten  ist. 
Er p araph rasiert und  kom m en tiert, um  sie so lcherm aßen  seinen Z uhörern  n äher
zub rin gen , w obei er oft in  p han tasievo ller W eise ausschm ückt und  dennoch der 
theo logischen  A ussage des B ibeltex tes treu  b le ib t36. D ie K ontak ia  des R om anos

33 Dies gilt beispielsweise für die „alttestam entlichen“ H ym nen „Auf das Opfer Abraham s“ 
(H. 3), „Auf Joseph“ (I, H. 5) und besonders „Auf die drei Jünglinge im Feuerofen“ (H . 8 ).
34 Jesus Christus H. 10.8-9, 11.13-18,14.17, 16.4ff., 18.10-17, 19.8-11,181., 20 .13-15 ,21 .13- 
18 ,22 .11-14 ,21 ,23 .13-15 ,19f., 24 .11 -20 ,27 .4 -8 ,31 .17 -26 , 32 .11-15 ,33 .11 ,34 .3-7 ,20 f., 35 .4- 
6 ,9-14, 36.8-12, 38.9, 39.3-5, 40.10-12, 43.25-28, 45.11-16, 46.10-12,15,17, 47.3 ff., 48.2 f., 
7-10. -  Gott Vater H. 1.6-8, 2.2 f .,18, 3.20-23, 7.101,24-28,31 f., 8A.16.
35 Suren 2.87,253, 5.110, 16 102 ( r ü h  a l - q u d u s  bzw. r ü b  u l - l lä h ) .  Den H inweis auf diese Text
stellen verdanke ich A ngeliki Ziaka, Thessalonike.
36 Besonders charakteristisch für die einfühlsame Ausgestaltung und Dram atisierung, die 
Romanos biblischen Berichten angedeihen läßt, ist sein H ym nus auf die Blutflüssige: Man 
vgl. den inneren M onolog (das „Enthym em“, nach H e r b e r t  H u n g e r , Das „Enthym em“ in 
der liturgischen Dichtung des frühen Byzanz, in: Th. S ch i r r en ,  G. U ed in g  [H rsg.], Topik und
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begleiteten  d ie  G läub igen  gew isserm aßen  durch  das K irchen jahr; zu jedem  litu r 
gischen A n laß , der dam als in  K onstan tinopel bereits o ffiz ie ll als H ochfest gefeiert 
w u rde , ist m indestens ein H ym n u s von ihm  erha lten 37.

U b er v ie rz ig  der als au then tisch  betrachteten  H ym n en  des R om anos sind T he
m en des N euen  Testam ents zuzuo rdn en , indem  sie konkrete  E reign isse oder re li
g iöse und eth ische P ostu late  der E vangelien  zum  A usgangsp un k t nehm en38. M an 
hat bei d iesen  H ym n en  kein  P rob lem , jew e ils  d ie  E vange lienperikopen  festzu ste l
len, auf d ie sie sich  beziehen . W ie in ih ren  hom iletischen  patristisch en  V orbildern  
oder V orlagen , so w ird  auch in den H ym n en  oftm als auf das A lte  Testam ent 
reku rr ie rt , um  typ o lo g isch e  B ezüge h erzuste llen  und so d ie E inb indung des A lten  
B undes in den N euen  argum en tativ  zu un term auern .

W eitere neun H ym n en  sind them atisch  u n m itte lb ar dem  A lten  Testam ent z u 
zuordnen . In ihnen w erden  Personen und E reign isse behandelt, d ie in der ch rist
lichen  p atristischen  T rad ition  als V orb ilder und  A rch etyp en  der im  N euen  Testa
m ent e rfü llten  H eilsgesch ich te  ge lten39. F o lgende T hem en stehen  im  M itte lp un k t: 
d ie  R eue N in ives (verbunden  m it einem  B erich t üb er Jon as), der Sündenfall 
A dam s und Evas, N oah  und  d ie S in tflu t, das O pfer A braham s, d ie  Segnung 
Jako b s durch  Isaak , Josep h  und seine B rüder, Josephs V ersuchung , der P rophet 
E lias, sch ließ lich  der P rophet D aniel und d ie d re i Jü n g lin g e  im  F euerofen40.

Rhetorik [Tübingen 2000] 93-101) der Blutflüssigen (H . 23.5-11), in dem sie sich ihr S treit
gespräch mit den Christus umgehenden Männern ausmalt, mit den Evangelienberichten bei 
M atthäus 9.20-26, M arkus 5.25-34 und Lukas 8.43-48.
37 Daher ist für das Fest M aria H immelfahrt (15. August) kein H ym nus von Romanos er
halten.
3S Es handelt sich um die H ym nen 9-51 (G r o s d i d i e r  d e  M a ton s )  und 57 und 59 (Maas,  
Trypanis).
39 H ierzu ist allgemein anzum erken, daß im Kontakarion von Patmos und in den Kontaka- 
rien der sinaitischen Tradition Reste einer altchristlichcn Tradition festzustellen sind, am 
Sonntag T y ro p h ä g u  (an dem die Vorfastenzeit endet) und an den Sonntagen der Fastenzeit 
das Gedächtnis der alttestamentlichen Vorfahren C hristi (beginnend mit Adam und Eva) zu 
feiern; vgl. auch J o h a n n e s  K o d e r , Das A lte Testament in den H ym nen des Romanos Melodos, 
in: Kalathos -  Studies in H onour of Prof. Asher O vadiah, hrsg. v. Son ia  M uczn ik ,  Y ehud i t  
T u rnh e im ,  Talila M i c h a e l i  (Tel Aviv 2006) 25-42.
40 Die neun erhaltenen H ym nen des Romanos Melodos, bei denen Themen bzw. Personen 
des Alten Testaments im M ittelpunkt stehen (H ym nenzählung nach der Edition von G ro sd i 
d i e r  d e  M a to n s ):
H ym nus Liturgisches Datum biblischer Bezugstext
(8 a) Auf Ninives Reue M ittwoch der 1. Fastenwoche Jonas 3-4
(1) Auf Adam und Eva Mittwoch der 2. Fastenwoche Genesis 3
(2) Auf Noah Sonntag der 3. Fastenwoche Genesis 6-9
(3) Auf das Opfer Abrahams Sonntag der 4. Fastenwoche Genesis 22
(4) Auf Isaak, als er Jakob segnete Sonntag der 5. Fastenwoche Genesis 27
(5) Auf Joseph Sonntag der Karwoche Genesis 37-46
(6 ) Auf die Versuchung des Joseph Montag der Karwoche Genesis 37-39
(7) Auf den Propheten Elias Prophet Elias (20. Ju li) Könige 17-18, 4Könige 2
(8 ) Auf die heiligen drei Knaben Prophet Daniel (17. Dezember) Daniel 3 
und den Propheten Daniel oder ein Sonntag vor

Weihnachten
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A uch  d iese H ym n en  w u rd en  -  so w ie d ie jen igen  auf T hem en des N euen T esta
m ents -  spätestens in der K o ntakartrad itio n  bestim m ten  Tagen des K irchen jahres 
zugeo rdnet. D ie erstgenannten  sieben  H ym n en  b ilden  in nerhalb  des litu rg ischen  
K alenders insofern  eine w e itgehend  gesch lossene G ruppe, als sie in  der v ie rz ig tä 
gigen , der „gro ßen“ vorö sterlichen  F astenze it rez itiert w u rden , w obe i fü r jede W o
che ein  so lcher H ym n us „der Z erkn irsch un g“ (griech . katanyxis)  vorgesehen  ist.

D ie H ym n en in h a lte  des R om anos, d ie  Personen oder E reign isse des A lten  Te
stam ents them atisieren , b ieten  d ie  w esen tlichen  A n h a ltsp un k te  fü r einen  Ver
g leich  von M otiven  und  Inhalten . D ies desw egen , w e il d ie A ussagen  des K oran 
über G egenstände des C h risten tum s und des N euen  Testam ents aus der inneren  
L o g ik  des Islam  als neuer, E rfü llung  versp rechender R e lig io n  nur d ie  „Vorge
sch ich te“ e inbez iehen , also  d ie  e igen tliche  E rlö sungsleh re  ausk lam m ern ; w en n 
g leich  vom  Text her neutestam entlich , so sind  sie doch aus re lig io n sgesch ich tlich er 
S ich t dem  A lten  B und zuzurech nen . D aher red uz iert sich  der K reis der im  K oran 
genannten  P ersonen  des N euen  T estam ents auf Z acharias (Sure 6 .85, 21 .89 -90), 
seinen  Sohn Johannes den T äufer (Sure 6 .8 5 ,2 1 .8 9 -9 0 ), M aria  (Sure 21.91 f., 66.12) 
und Jesus als P ropheten  und Sohn M arias (passim ).

H ingegen  w erden  alttestam en tliche  Personen und B egebenheiten  im  K oran d e
ta ilre icher behandelt. B etrach tet m an d ie  in F rage kom m enden  a lttestam entlichen  
E reign isse un ter dem  A sp ek t der E rg ieb igkeit im  Sinne k o ran isch -b ib lischer Ver
knüpfungen , so ist d ie Z eit vo r der S in tflu t im  K oran kaum  p räsen t, und auch 
noch N oah  w irk t gew isserm aßen  „farb lo s“ . D ie nach ihm  benannte Sure 71 han
delt zw ar von  der B estrafung des sünd igen  Teiles der M enschheit, w obe i G ott den 
N oah  in das G eschehen e inb indet, doch w ird  d ie H in rich tu n g  der Sünder durch  
E rtränken  nur k u rz  (Sure 71.25) erw ähnt. Im  M itte lp u n k t des koran ischen  G e
schehens steh t A braham ; w e itere  zen tra le  Personen sind  Ism ael, Isaak und  Jako b , 
M oses, d ie K önige D avid und  Salom on so w ie  Jo n as41.

Im  fo lgenden  so ll auf d ie jen igen  alttestam en tlichen  T hem en in den H ym n en  
des R om anos eingegangen  w erden , bei denen sich  B erüh run gsp un kte  m it A u ssa
gen des K orans ergeben . D ies so ll n icht als Versuch eines N achw eises verstanden  
w erden , daß H ym n en  des R om anos A ussagen  des K oran d irek t b eein fluß t hätten ; 
d ieser N achw eis w äre  schon desw egen  n ich t zu erbrin gen , da d ie B ib e lin te rp re ta 
tionen des R om anos deutliche  P ara lle len  zu  P red ig ten  der griech ischen  P atr is tik  
und E phraim s des Syrers  aufw eisen . F re ilich  b lieben  seine rhy th m is ie rten  Texte -  
h ier s te llv ertretend  für d ie litu rg isch e  H ym n ik  im  allgem einen  -  besser im  G e
dächtn is haften als P rosatex te und durften  som it stärkere  V erbreitung fü r sich 
beanspruchen .

41 Vgl. etwa Sure 4.163 f.; eine reichhaltige Liste b iblischer Namen bei H a im  S ch w a r z b a u m ,  
Biblical and extra-biblical legends in Islamic folk-literature (Beiträge zur Sprach- und Kul
turgeschichte des O rients 30, W alldorf [Hessen] 1982) 13 f.; im folgenden zitiert: S ch w a r z 
b a u m ,  Legends. Bei Schwarzbaum Verweise auf J o s e f  H o r o v i t z ,  Koranische Untersuchungen 
(Berlin, Leipzig 1926) 149ff. -  H e i n r i c h  Sp ey e r ,  Die biblischen Erzählungen im Qoran (H il
desheim 21961) behandelt bes. Adam, Noah, Abraham, Josef, Moses, Talut/Saul, Elias, Jonas, 
H iob, Ezra, und Daniel in der Feuergrube.
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Berichte über Abraham und Lot

E ine bedeu tsam e P atriarchengesta lt der beiden  heiligen  Bücher, des A lten  T esta
m ents und des K oran, ist A braham . Bei R om anos steh t er im  H ym n u s auf das O p 
fer A braham s (H . 3) im  M itte lp u n k t. H ie r b eg leiten  der D ichter, und m it ihm  die 
Z uhörer, A b raham  auf dem  W eg zum  O pferberg  (H . 3 .1 -2 ). Das O pfer A braham s 
w ird  in enger A n lehn un g  an den B erich t des A lten  Testam ents (G enesis 22) m it 
g ro ßer A n te iln ah m e dargeste llt, w obei der D ich ter das G eschehen durch  d irek te  
R eden  verleb en d ig t: A u f innere M ono loge A braham s (H . 3 .2 -7 ) fo lgen  S tre itge 
spräche zw ischen  A braham  und Sarah  (H . 3 .7 -13 ), bis Sarah  dem  O pfergang im 
V ertrauen d arau f zustim m t, daß G ott ih r den Sohn zurückgeben  w erde , w o rauf 
V ater und  Sohn sich auf den W eg m achen (H . 3 .14 -16 ). Isaaks F rage nach dem  
O p fertier und  seine E rkenn tn is, daß er selbst das O pfer sein  so lle , bean tw ortet 
A braham  m it dem  H in w eis auf G ottes W illen  und b indet den Sohn , um  ihn zu 
töten. N u n  geb ietet G ott ihm  E inhalt42:

Von o b e n  b l i ck t e  G o t t  h e r a b ,  d e r  d i e  A b g r ü n d e  ü b e r b l i ck t  
u n d  s a n d t e  d e m  G e r e c h t e n  s e i n e n  Ru f :
A braham ,  A b raham ,  d u  G la u b en s t r eu e r ,  h a l t e  d e i n e  H a n d  z u rü ck !
I ch  w o l l t e  d i c h  e rk en n en ,  ich , d e r  d i c h  s c h o n
v o r  d e r  E r s c h a f f u n g  n i c h t  v e rk a n n t e .  N un  h a b e  i ch  d e i n e n  G la u b en  e r g r ü n d e t ,
a u f  w e l c h e n  m e i n e  g l ü h e n d s t e n  W a h rh e i t s s u ch e r  s c h a u e n  s o l l e n
in a l l e  E w igk e i t ,  w e i l  m e i n  S ohn
in m e i n e m  N a m en  g e r ü h m t  w e r d e n  soll ,
d e r  G e b e r  d e s  G u t en  u n d  R e t t e r  u n s e r e r  S e e l en .  [ R e f r a i n ]
. . .  N un h a l t e  d e i n e  H a n d  z u rü ck !  D e in e n  G la u b en  f a n d  i ch  so  r e in ,  w i e  i ch  ihn  wi l l .
D a ru m  w i l l  i ch  a u c h  in d i r  m e i n  Werk v o r z e i c h n e n .
J a ,  G e r e ch t e r ,  d u  b i s t  m e in  E benb i ld .
Willst d u  a u s  d e i n e m  S ch i ck sa l  da s  d e i n e r  N a ch k o m m e n  e r f a h r e n ?
U m  d i r  d i e s  zu  z e i g e n ,  h a b e  i ch  d i c h  h i e r  h e r a u f g e f ü h r t .
Wie d u  j e t z t  u m  m e i n e t w i l l e n  d e i n e n  S ohn  n i c h t  s c h o n e n  w o l l t e s t ,  
s o  w i l l  a u c h  i c h  u m  a l l e r  w i l l e n  m e i n e n  S o hn  n i c h t  s c h o n en ,  
f ü r  d i e  Welt w i l l  i ch  i hn  h in o p f e r n ,  ich , 
d e r  G e b e r  d e s  G u t en  u n d  R e t t e r  u n s e r e r  S e e l en .  [R efra in ]

Z w ei A ussagen  bestim m en den Text des R om anos: Er ste llt a llen  kün ftigen  W ahr
heitssuchern  A braham s G laubensstärke  als V orbild  dar und  erw eist das O pfer als 
A n kü n d ig u n g  des O pfertodes des G ottessohnes, der den M enschen  d ie E rlösung 
b ringt, d ie im  H ym n u s durch  G ott Vater (in  d irek ter R ede) an gekü n d ig t w ird  
(H . 3 .17 -23 ).

M oham m ed sp rich t vom  O pfer A braham s in Sure 37 .102-107 , w o b e i d ie  typ o - 
log ische D eutun g (erw artungsgem äß ) n icht b erührt w ird , sondern  led ig lich  die 
A b so lu th e it der F rö m m igke it und E rgebung A braham s im  M itte lp u n k t steh t, die 
im  verm ein tlichen  K indesopfer ih ren  H öh epu nk t findet: Als nun  d i e  b e id e n  sich  
e r g e b e n  ha t ten , u n d  e r  ihn a u f  d i e  Stirn n i e d e r g e w o r f e n  hatte ,  r i e f e n  w i r  ihn an: 
Abraham , du  hast d en  Traum w a h r  g em a ch t .  So v e r g e l t e n  w i r  d en en ,  d i e  f r o m m

42 H . 3.20 und 22 (G r o s d i d i e r  d e  M aton s) .
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sind, das ist d i e  o f f e n s i ch t l i c h e  P rü fung . U nd w i r  lö s t en  ihn m it  e i n em  g ew a l t i g e n  
S ch la ch t o p f e r  aus ...

Ein w eiteres E lem ent des W irkens des koran ischen  A braham  ist d ie Z ersch la
gung der heidn ischen  G ö tterste len43. A ls A braham  dafür ins Feuer gew orfen  w e r
den so ll, befieh lt G ott (Sure 21.69): Feuer, s e i  f ü r  A braham  küh l u n d  u n s chä d l i ch !  
D ies findet eine P ara lle le  im  a lttestam en tlichen  B erich t über d ie d re i K naben, d ie 
N eb ukad n ezar ins F euer w erfen  läß t, als sie sich w e igern , das von ihm  errich tete  
G ö tterb ild  zu verehren . D as Feuer aber w an delt sich  in ein  p n e u m a  d r o su , eine 
tau fr i s ch e  Brise , d ie sie küh lt. D er b ib lische B ericht (D an ie l 3.50) findet in  z ah l
reichen  p atristischen  P red ig ten  seinen N iedersch lag  und w ird  ausfüh rlich  in 
R o m an o s’ H ym n u s „A uf d ie d rei K naben und den P ropheten  D an ie l“ behandelt, 
der aussch ließ lich  dem  T hem a gew idm et ist44; d ie en tsprechende S telle lautet 
(H . 8.21):

Da p a ck t e n  d i e ,  d e n e n  e s  b e f o h l e n  wa r ,  d i e  K n a b e n ,
s i e  f e s s e l t e n  s i e  a n  H ä n d en  u n d  F ü ß en  u n d  l i e ß e n  s ie  in d e n  O f e n  f a l l e n .
D e r  n a h m  s i e  au f ,  d i e  W urz e l  m i t  d e n  d r e i  S t ä m m ch e n ,
e r  v e r b r ä m t e  s i e  n i ch t ,  s o n d e r n  b e h ü t e t e  sie, a u s  S ch e u  v o r  d e in ,  d e r  s i e  g e p f la n z t .
I n  f r i s c h e n  H a u ch  v i e l m e h r  w a n d e l t e  s i ch  d i e  F lam m e ,  
in g ö t t l i c h e n ,  d e r  so  d i e  h e i l i g e n  S ch ö s s l i n g e  küh l t e .
S e l t s am e s  w a r  zu  s e h e n :  Das F eu e r  n ä m l i c h  v e r g a ß ,  
w a s  i h m  e i g n e t e ,  u n d  w a r d  z u r  Q u e l l e ,
d i e  m e h r  b e w ä s s e r t e  d e n n  v e r b r a n n t e ,  w a s  s i e  a u f g e n o m m e n ,  . . .

Zu den G erechten  im  U m feld  A braham s zäh lt fü r M oham m ed, in A n lehn un g  an 
das A lte  T estam ent (G enesis 19 .12-26), auch  Lot (Sure 6 .86), üb er dessen E rret
tung aus Sodom a im  K oran in in ha ltlichem  Z usam m enhang m it N oah  und  der 
S in tflu t b erich tet w ird  (Sure 21 .71 -77 , Sure 66.10); auf d iesen  Z usam m enhang 
w e ist auch R om anos im  H ym n u s auf N oah  (H . 2 .8) hin:

Erst g i n g e n  d i e  Fliesen z u g r u n d e  in d e r  Sintflut,
d a n n  e b e n s o  d i e  Ä g y p t e r  m i t  P h a r a o  im  Meer,
u n d  w i e d e r  zu  a n d e r e r  Z e i t  d a s  g o t t l o s e  Volk, d a s  in S o d o m  w o h n t e ,
v o n  w o  G o t t  d e n  Lot  r e t t e t e ,  d e r  d a  r i e f :
In  D e i n e r  L i e b e  zu  un s  r e t t e  a l l e  v o r  d e m  Zorn , E r lö s er  d e s  Alls! [R efra in ]

D ie typ o lo g isch e  D eutung A braham s als a lttestam en tliches V orbild des nunm ehr 
erlösten  M enschen  w ird  in einem  H ym n u s des R om anos deu tlich , der an läß lich  
des N achfestes der E piphan ie rez itie rt w u rd e , eines Festes, das zu den  frühesten  
H ochfesten  der C h risten  zäh lt (H . 17). In Je ru sa lem  und  in B eth lehem  sind bereits 
vor 400 durch  A eth eria45 m ehrtäg ige Feiern  bezeugt, d ie an das W eihnachtsfest 
anschlossen . Sie fanden an w echselnden  A ndachtsstätten  in und um  Jeru sa lem  
statt und  endeten  m it der O ktav  vor dem  K reuz, w obei, w ie  schon erw ähnt, auch

43 V gl. h ierzu  H a im  S ch w a r z b a u m ,  L egends 11.
44 Zum  H ym n us vgl. J a n  H. B a rk hu iz en ,  R om anos M elodos, K ontak ion  8 ,O n  the Three 
C h ild ren 1, in: A cta Patristica  et B yzan tin a  16 (2005) 1-28.
45 A etheria , c. 25 .11—12 (254 f.).



M öglichke i ten  b ibl ischer G laubensverm itt lung  der Byzant iner 149

Prozessionen  zw ischen  den beiden  Städ ten  vorgesehen  w aren46. In seinem  H y m 
nus ste llt R om anos d ie  E rlösung A dam s und  der M enschheit durch  d ie E rschei
nung des H errn  in den M itte lp u n k t. H ie r steh t A b raham  an erster Ste lle  der G e
rechten  des A lten  B undes, denn G ott ersch ien  ihm  einst als R ätse l, Schattenb ild  
und G leichn is (H . 17.4):

Als G o t t  d e m  A b ra h a m  e r s ch i e n ,  d e r  b e i  d e r  E ich e  M a m b r e  saß,  
d a  z e i g t e  e r  s i ch  a ls  M en s ch ,  u m  i h m  n i c h t  ku nd z u tu n ,  w e r  e r  sei ; 
d e n n  d e r  h ä t t e  e s  n i c h t  e r t r a g e n .
Uns a b e r  z e i g t  e r  s i c h  n u n  n i c h t  so, s o n d e r n  in e i g e n e r  Gesta lt ,
d e n n  d a s  Wort ist F le is ch  g e w o r d e n :
d o r t  da s  Rätse l ,  h i e r  a b e r  K la rh e i t ;
d e n  Vätern S ch a t t e n b i ld e r ,  d e n  P a t r i a r c h e n  G le i chn i s s e ,
d e n  K in d e r n  a b e r  d i e  W ahrhe i t  se lb st .
Einst z e i g t e  G o t t  s i ch  A braham ,  d o c h  d e r  sah  n i c h t  Gott.
Wir a b e r  s c h a u e n  ihn , w e i l  e r  e s  w i l l ,  u n d  h a l t e n  ihn  f e s t ,  
d e r  e r s c h i e n  u n d  a l l e s  e r l e u c h t e t e .  [R efra in ]

In der z itie rten  T extpassage w ird  auf das b ib lische E reign is, d ie E rscheinung der 
d re i M ännergesta lten  (G enesis 18.1 ff.), se iner B ekann th e it w egen  nur angesp ie lt -  
d ie A ussage z ie lt ja  e igen tlich  in eine andere R ich tu ng  - ,  doch w ird  der B aum  
M am re au sd rück lich  genannt. N ach  A braham  w erden  in d iesem  H ym n u s Jako b , 
M oses, Isaias, D an ie l und D avid als w eitere  G erechte angeführt, d ie  G ott nur 
g le ichn ishaft sehen durften  (H . 17 .4 -8 ), w ährend  er nun durch  d ie G eburt aus 
M aria  un m itte lb ar zu den M enschen kam  (H . 17.9-11). Johannes der T äufer w eiß  
um  diese besondere G nade, w as bereits im  P ro log  des H ym n us zum  A usd ruck  
kom m t (H . 17, P roo im ion ):

D ein  l e i b l i c h e s  K o m m e n  f ü r c h t e t e  d e r  J o r d a n  u n d  w a n d t e  s i c h  v o l l  F u r ch t  rü ckwär t s .
Se in  P r o p h e t e n a m t  e r f ü l l t e  J o h a n n e s ,  d o c h  d a n n  w i c h  e r  z i t t e r n d  zurück .
D e r  E n g e l  F l e e r s c h a r e n  e r s ta r r t en ,
a ls  s i e  D i ch  im  F le i s ch e  s a h en ,  w i e  D u  in d e n  F lu t en  g e t a u f t  w u r d e s t ,  
u n d  al le ,  d i e  im  D u n k e l  w a r e n ,  e r s t r a h l t e n  u n d  j u b e l t e n  D ir  zu, 
d e r  e r s c h i e n  u n d  a l l e s  e r l e u c h t e t e .  [R efra in ]

D ie Taufe im  Jo rd an  tilg t d ie U rsch u ld  aller, d ie ih re  Sünden  bekennen , so daß es 
des Sündenbockes n icht m ehr bedarf (H . 17 .12-14). Sie o rdnet sich  m ith in  in die 
E rlö sungstaten  e in , d ie n ich t von Propheten  kom m en. D aher hat d ieser Vorgang 
auch  keinen  W iderha ll im  K oran gefunden , der Johann es zw ar nennt, aber n icht 
als V orläufer (griech . p r o d r o m o s ) oder T äufer (griech . bap ti s te s ) C h ris t i, sondern  
led ig lich  als einen  der G esandten47.

B ezüg lich  der bereits oben genannten  a lttestam en tlichen  „R ech tge le ite ten“ 
Jako b , Isaak , Joseph  und  E lias48, sow ie  w e ite re r  a lttestam en tlicher G erechter sind 
d e ta illie rte re  B etrach tungen  m angels V erg leich sm ateria l n icht e rg ieb ig  oder er

46 In K onstan tinopel h ingegen  w urd e das N achfest von A nfang an am  7. Jän n er gefeiert.
47 V gl. Sure 6.85 und 21 .89-90 .
48 V gl. d ie Suren  2.125 f. 135 f., 3.84, 4 .163, 6 .84 -86 , 21 .68f. und 38 .45-48 .
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bringen  allenfa lls E rgebn isse, d ie unsere B eobachtungen  in ha ltlich  bestätigen , 
aber n icht m ehr erw eitern .

Der Bericht über Jonas

W eiterführend  erschein t h ingegen  ein D eta il, näm lich  d ie Jo n as-R em in iszen z  in 
zw e i K oranstellen , in  denen d ie  U n tersch ied lich ke it der A ussagen  in V erbindung 
m it der V ie lzah l der gesch ilderten  E inze lhe iten  an eine V erm ittlung der In fo rm a
tionen  in e iner zug le ich  d eta ilm alerischen  und  unp räzisen  Textform  denken  läß t, 
w o fü r in erster L in ie  eine m ünd liche W eitergabe in B etrach t zu ziehen  ist. In Sure 
68.48 f. b ew ah rt G ott den G erechten  Jon as an läß lich  der E rrettung aus dem  B auch 
des F isches davor, an e iner b ew uchslosen  S te lle  an Land gew orfen  zu w erden  und 
dadurch  um zukom m en . D och ju st d ies gesch ieh t in Sure 37.145—148, w o be i die 
E rrettung h ier d adurch  erfo lgt, daß G ott eine K ürb is s taud e  über Jonas w achsen  
läß t, so daß G ott ihn  dann  en tsenden kann , um  „H underttausend  oder m eh r“ zu 
bekehren .

B ib lische G rund lage ist das B uch Jo n a , eine späte E rzäh lung , d ie auf eine E r
w äh n un g  des P ropheten  Jon as in 2K ön ige 14.25 B ezug  n im m t und  d ie R ettun g  
der E inw ohner von N in ive  vor der S trafe G ottes zum  Inhalt hat. In Jon as 4 .6ff. 
läß t G ott fre ilich  einen Riz inusstrau ch  em porsp rießen ; led ig lich  in der g r iech i
schen Sep tuag in ta ist es eine ko lok yn t(h )e ,  also  eine Kürb is s taud e ,  d ie  G ott für J o 
nas b innen e iner N ach t w achsen  und  am  M orgen  verdorren  läßt. H in te r dem  
W under steh t im  A lten  Testam ent im  üb rigen  ebenfalls e ine andere M otivation  als 
im  K oran , näm lich  daß G ott seinen a llzu  strengen  P ropheten  na ch  der R eue der 
E inw ohner von N in ive  üb erzeugen  w ill, daß d ie V erzeihung gerech tfertig t sei. 
E xakt d ies b erich tet auch  R om anos, in  Ü b ere in stim m un g m it zah lre ichen  p a tr is ti- 
schen T exten49, in  seinem  „H ym nus au f N in ives R eu e“ (H . 8A .16):

J on a s ,  d e r  K ün d e r ,  f r e u t e  s i c h  e in s t  b e im  A nb l i ck  d e r  K ü r b i s s t a u d e ,  
u n d  e r  v e r l o r  d e n  Mut, a ls  e r  s i e  s o  s c h n e l l  v e r t r o c k n e n  sah.
D e r  S c h ö p f e r  a b e r  s p ra ch  zu  d e m  H e i l i g e n :
W enn d u  so  s c h w e r  t r a u e r s t  u m  e tw a s ,  w o f ü r  d u  d i c h  n i c h t  m ü h e n  m uss t e s t ,  
w e n n  s c h o n  d i e  B l u m e  d i c h  b e t r ü b t e ,  u m  w i e v i e l  m e h r  d a n n  d e r  M e n s c h ?
Wenn d u  b e i  e i n e r  v e r t r o c k n e t e n  P f la nz e  v e r z w e i f e l t e s t ,
s o l l  i ch  n i c h t  M i t l e i d  h a b e n  m i t  e i n e r  s o l c h e n  Stadt,
d i e  v o l l  v o n  M en s c h e n  ist, e i n h u n d e r t z w a n z i g t a u s e n d  a n  d e r  Z a h l f50
So s e i  g r o ß m ü t i g  u n d  l i e b e  m i t  u n s  d i e  R e u e !

B em erken sw ert ist aber un ter anderem , daß auch  M oham m ed (w ah rsche in lich ) 
eine K ürb is s taud e  (yaqtir i) , en tsprechend  der Sep tuag in ta-V ersion , als W u nd er

49 H o m ilien  von B asile io s von K aisareia , Johannes C h ryso sto m o s, T heodoretos v. K yrro s, 
K yrillo s  v. A lexan d reia , E phraim  Syro s , B asile io s v. Se leuk ia , M ax im os H om o logetes, u .a .
50 D ie im  A lten  Testam ent (Jonas 4.11) genannte, überaus hohe Zahl w ied erh o lt R om anos 
verm u tlich , um  d ie E inw ohner d er G roßstad t K onstan tinopel, an d ie sein  H ym n us ja  ge rich 
tet ist, zu  e inm ütiger R eue anzuspornen .
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pflanze benennt, und n ich t einen  Riz inusstrauch  (h i rw a ’)51. D ies sp rich t für eine 
Ü bernahm e aus dem  U m feld  von C h risten  oder von Jud en , denen d ie  T exttrad i
tion  der Sep tuag in ta v ertrau t war. L etzte re  M ö g lich k e it ist auch für das 7. J a h r 
hundert noch als rea listisch  anzusehen , w en ng le ich  K urt Treu seine F estste llung  
„D ie Ju d en  in der g riech isch -röm ischen  A n tik e  sprachen griech isch . G riech isch  
w ar  auch d ie Sprache ih rer B ib e l“ spätestens ab dem  4. Jah rh u n d ert se lbst re la ti
v iert und ze ig t, daß d ie  jüd isch en  R e l i g i o n s g e l e h r t e n  se it dam als verm ehrt bestrebt 
sind , zum  H ebrä ischen  als der Sprache ih rer heiligen  Schrift zu rü ckzu k eh ren 52; 
die von uns in B etrach t zu z iehenden  V erm ittler re lig iö sen  W issens sind  aber w oh l 
kaum  un ter jüd isch en  T h eo lo g en  zu suchen. O b überhaup t und -  im  p ositiven  Fall 
-  in  w elch er R ich tu ng  d ie 553 ergangene V erfügung des K aisers Ju stin ian , d ie J u 
den hätten  bei ih ren  G ebetsversam m lungen  d ie  L esungen  aus der H e ilig en  Schrift 
auch  in la te in ischer bzw . griech ischer Sprache vo rzu tragen 53 (w obei im  G riech i
schen au sd rück lich  d ie Sep tuagin ta als T extgrund lage gefo rdert w ird ), auf diese 
E n tw ick lun g  E influß  nahm , ist sch w er zu en tscheiden .

D ie (vere in fachende) V eränderung der B egrün dun g  für das W under im  K oran 
ist auch h ier n ich t als F o lge der m ünd lichen  R ezep tion  anzusehen ; sie en tsp rich t 
v ie lm eh r der Z ie lse tzung des R e lig io n sg rü nd ers , der ch ristliche  so terio log ische 
D eutungen  k onsequ en terw e ise  ab lehnt.

Potentielle Orte der Weitergabe religiöser Inhalte

A ls B egegnungso rte  der W eitergabe re lig iö se r In halte  sind  im  b yzan tin isch en  
R eich sgeb iet im  P rin z ip  a lle  Städ te (bes. B ischo fssitze), P ilg erstä tten  (bes. M a rty 
rien ) und m onastischen  Z entren  in B etrach t zu z iehen54. E ine besondere R o lle  
kom m t h ierbe i n atü rlich  Je ru sa lem  und den w e iteren  h e iligen  Stätten  Palästinas 
zu , doch boten  sich  auch andere re lig iö se  H e ilsstä tten  im  gesam ten sy r isch -p a lä 
stinensischen  R aum , so w ie  auf der S in a i-H a lb in se l und in Ä gyp ten  für eine K on
kre tis ieru n g  so lcher K ontakte an, w o  vo rch ristliche K ulte (he idn ischer R elig ionen  
und  des Jud en tum s) zw ar un ter K onstan tin  dem  G roßen und seinen N achfo lgern  
im  4. Jah rh u n d ert zum indest fo rm al verch ristlich t w u rd en , tatsäch lich  aber auch

51 F ü r arab istische B eratung danke ich  Stephan P rochazka , W ien.
32 Vgl. hierzu K u r t  Treu ,  Die Bedeutung des Griechischen für die Juden im Römischen 
Reich, in: Kairos, Neue Folge 15 (1973) 123-144, das Zitat S. 138; im folgenden zitiert: Treu, 
Bedeutung des Griechischen. -  Für den H inweis auf diese Untersuchung und für w eitere Er
läuterungen danke ich Günter Stemberger, Wien (mündliche Auskunft, 14. Ju li 2006).
53 Iustiniani inrp. nov. 146 (a. 553) Flepi 'Eßpcdtov. Vgl. Treu ,  Bedeutung des Griechischen 
135 f.
54 Zu hierfür in Frage kommenden verehrungswürdigen Stätten der Christen s. jetzt T h om a s  
M. Weber, Sichtbarm achung und Zugänglichkeit heiliger Orte an den Pilgerstätten des früh
christlichen O rients, in: D e t l e v  K r e ik e n b o m ,  F ra nz -C h r i s t o p h  M uth ,  J ö r n  T h i e lm an n  
(H rsg.), Arabische Christen -  Christen in Arabien (N ordostafrikanische / W estasiatische 
Studien 6 , Frankfurt a .M . 2007) 11-34.
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w eiterh in  von N ich tch risten  ku ltisch e  V erehrung genossen . So lche gem einsam e 
K ultstätten  jüd ischer, christlicher, is lam ischer und an derer vo lk stüm licher R e li
g io sitä t g ib t es bis in  d ie  G egenw art; sie w u rden  etw a für Syrien  von G ebhard  Far- 
tacek  d o ku m en tie rt55. Im  fo lgenden  seien  e in ige gem einsam e K ulto rte  der früh 
ch ristlichen  bzw . voris lam ischen  Z eit angeführt, d ie auch  noch in früh is lam ischer 
Z eit als so lche belegt sind und deren  geograph ische L age d ie  w eite  E rstreckung 
des p o ten tie llen  V erm ittlungsgeb ietes von In form ationen  verdeu tlich t.

A ls nörd lichstes B eisp ie l e iner C h risten  und  H eiden  gem einsam en K ultstätte  
für A braham  und  Isaak  ist das b ib lische H arr an  in  B etrach t zu z iehen , der O rt, 
von dem  A braham  auszog , w o  A braham s D iener E leazar die F rau  Isaaks, R e
bekka, e rw äh lte  und w oh in  Jako b  vor Esau flüch tete56. Im heutigen  E ski H arran  
besteht nach w ie  vor ein A b raham -K u lt. Es lieg t süd lich  der S tad t E dessa, heute 
U rfa , d ie ebenfalls bis in  d ie G egenw art d ie  T rad ition  A braham s p fleg t57. E usebios 
erw ähn t im  4. Jah rh u n d ert H arran  led ig lich  als po l i s  in  der röm ischen  P rov inz  
M esopo tam ia ,  d ie zu se iner Z eit Karra  h ieß 58. D och A etheria , d ie den  O rt um  400 
besuchte , sah vor der Stad t C harra e  den B runnen , „w o d ie  h e ilige  R eb ekka die 
K am ele des D ieners des heiligen  A braham , näm lich  E leazars, trän k te“ (u n d e  
p o tau i t  san cta  R eb e c c a  ca m e lo s  p u e r i  san ct i  Abrabae, id  es t  Eleazari). N ahe dem  
B runnen  R eb ekkas sah sie eine K irche, d ie über dem  H aus A braham s erbau t w o r
den w ar, und  zw ar „auf den  selben  Fundam enten  und  aus dem  selben S te in “ (in 
ipsis f u n d a m en t i s  e t  d e  ipso lap id e ); es w a r  d ies d ie  G edächtn isk irche eines sonst 
n icht m ehr nachw eisbaren  hl. E lp id ius (m a r ty r ium  .., s a n c t i . . .  m o n a c h i  n om in e  
Help id ii) ,  dessen G edächtn is am  23. A p ril gefeiert w u rd e59. In der Stad t K arra 
lebten  dam als, so b erich tet A etheria , k aum  C h risten , sondern  fast aussch ließ lich  
H eiden , d ie jedoch  d ie Stätte A braham s ebenfalls vereh rten  (s e d  t o tu m  g e n t e s  sunt. 
Nam sicu t no s  . . .  c u m  g r a n d i  r e v e r e n t i a  a d t en d u n t  l o c u m )1i0.

Es e rüb rig t sich, h ier auf Je ru sa lem  e inzugehen , das se lb stverständ lich  auch 
nach der Z erstö rung des Tem pels (70 n. C hr.) w e iterh in  als M itte lp u n k t des Ju d en 

55 G e b h a r d  Far ta cek ,  Pilgerstätten in der syrischen Provinz. Eine ethnologische Studie zur 
kognitiven Konstruktion sakraler Plätze und deren Praxisrelevanz (Wien 2003).
56 Vgl. Genesis 12.4f., 24.1 Off. und 27.410ff.
57 Die Verehrung ist in Edessa / Urfa m it einem kultischen Fischbecken verknüpft, dessen 
Fische als die verwandelten Flammen betrachtet werden, aus denen Abraham durch ein 
W under Gottes errettet wurde (Sure 21.69).
58 Vgl. Euseb io s ,  O nom astikon 170.23 zu Genesis 11.31 X ap p d v  . . .  vüv eiti Tfjg Meoo- 
jtoxa|.üac K appa.
59 Aetheria 20.1—5 (212-216). Elpidius ist wohl nicht mit dem in BHG Nr. 265z, 266, 267 be
legten H eiligen zu identifizieren; ich konnte auch sonst keine Belege finden (K laus-Peter 
Todt, W iesbaden, danke ich für bibliographische Hilfe).
60 Aetheria 20.8 (216-218): In  ipsa a u t e m  c i v i t a t e  e x t r a p a u c o s  c l e r i c o s  e t  s a n c t o s  rn on a ch o s ,  si 
q u i  ta rn en  in  c i v i t a t e  c o m m o r a n t u t ; p e n i t u s  n u l l u m  C h r i s t i a n u m  in v e n i ,  s e d  t o t u m  g e n t e s  
sunt .  N am  s i c u t  n o s  c u m  g r a n d i  r e v e r e n t i a  a t t e n d im u s  l o c u m  i l ium  u b i  p r im i t u s  d o m u s  s a n c t i  
A b ra h a e  f u i t ,  p r o  m e m o r i a  il lius, ita e t  i l la e  g e n t e s  f o r t  a d  m i l l e  p a s su s  d e  c i v i t a t e  c u m  g r a n d e  
r e v e r e n t i a  a d t e n d u n t  l o c u m ,  u b i  s u n t  m e m o r i a e  N ao r  e t  B a th u h e l i s  (N achor ist ein Bruder, 
Bathuel ein Neffe Abrahams, vgl. Genesis 22 ff.). -  Der H erausgeber M a ra v a l  verweist in sei
nem Kommentar zur Stelle auf P rok op ,  Bella 2.13.
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tum s betrach tet w u rd e , dessen R o lle  als ch ristlich er H e ilso rt seit K onstan tin  und 
H elena n achd rück lich  bestärk t w u rd e , und das seit dem  7. Jah rh u n d ert auch m us
lim ische H e ilsstä tte  ist. A ls w eiteres B eisp ie l sei jedoch  das zw ischen  Jeru sa lem  
und B eth lehem  bei e iner Z isterne gelegene K ath isma  M arias genannt, dessen N a 
m en sich noch heute in dem  T oponym  Bir Q ad ism u  w id ersp iege lt . H ie r  so ll sich, 
nach ap o kryp h er Ü b erlie fe run g61, M aria  auf einem  Felsen n iedergelassen  haben, 
als sie von G eburtsw ehen  üb errasch t w u rde . Das K ath isma  ste llte  e ine Station  auf 
halbem  W eg der über e tw a sieben M eilen  (etw a 1 0  km ) gehenden W eihnachtsp ro 
zession  von Jeru sa lem  zu r G eburtsgro tte  bei B eth lehem  dar, in deren  V erlauf 
H ym n en  gesungen  w u rden ; d ie P rozession  w ird  bereits in e iner dem  Johannes 
C h ryso stom o s zugeschriebenen  P red ig t erw ähn t62. D aß der O rt ze itw e ise  auch 
für d ie  M uslim e re lig iö se  B edeu tung hatte, erhe llt aus der Tatsache, daß d ie dort 
ergrabene, u n m itte lb ar nach dem  K onzil von C h a lked o n  (451 ) zu datierende M a
rien k irch e , ein  O kto go na lb au 63, als arch itek ton isch es V orbild  für den (691 d a tie r
ten) Felsendom  in Je ru sa lem  g ilt. A uch  d ie bekannte Inschrift im  Felsendom  „O 
ih r V ö lker des B u ch es !“ m acht das K ath ism a  als vor- und früh is lam ischen  K ultort 
w ah rsche in lich , da d ie K oranz itate  d ieser In schrift und d ie in d iese eingebettete  
G ebetsauffo rderung für den P ropheten  und fü r Je su s , den Sohn M arias , eine W ar
nung vor ch ristlich er Irr leh re  en thalten64.

A nknüpfend  an d ie U n tersu ch un g  von T ilm an  N agel üb er den koran ischen  
A b raham 65, w e ise  ich w e iters auf d ie  E iche M am re (griech . M am bre )  bei H ebron  
hin. In seinem  O nom ast ik on  besch reib t E usebios ku rz  den O rt, w o  „noch je tz t 
d ie T ereb in the gezeig t w ird , bei der A braham  lagerte  und d ie auch von den H e i
den re lig iö s vereh rt w ird “66. A u sfü h rlich er b erich tet E usebios in der Vita C on -  
stantini, daß K onstan tin  der G roße do rt d ie R e in igun g  von allen  heidn ischen  K ul
ten und den  Bau e iner ch ristlichen  K irche veran laß t habe, w obei er auch  das d ies
b ezüg lich e ka iserliche  Schreiben  an d ie B ischöfe Palästinas ausfüh rlich  z itie rt67.

61 Protoevangelium Jacobi, c. 17-20 (144 ff., d e  S t r y ck e r )  Evangelium Ps.-M atthaei, c. 13 
(76 ff., d e  T i s ch en d o r f ) .
62 Ps.-Johannes Chrysostom os, De cognitione dei et in sancta theophania, PG 64.44D, vgl. 
S t i ch e l ,  H irten 263 f.
63 Vgl. Rina  A vner ,  The Recovery of the Kathisma Church and Its Influence on Octagonal 
Buildings, in: One land -  many cultures. Archaeological studies in honour of Stanislao Lof- 
freda OFM (Studium Biblicum Franciscanum, Collectio Maior, 41, Jerusalem  2003) 173-186, 
und G e o r g e  P. Lavas,  The Kathisma of the H oly Virgin: A M ajor New Shrine. Deltion 
Europaiko Kentro Byzantinon kai M etabyzantinon M nemeion 2 (2001) 60-103.
64 Sure 4.171 f., 19.33-36, 3.18 f.; zum Felsendom vgl. O l e g  Grabar,  The Formation of 
Islamic A rt (N ew Flaven, London 1973) 48 ff., zu den Inschriften 61-67.
63 Tilman N ag e l ,  ,Der erste M uslim ’ Abraham in M ekka, in: Abraham unser Vater. Die ge
meinsamen W urzeln von Judentum , Christentum  und Islam (Göttingen 2003) 133-149, und 
d e r s . ,  Theology and the Q ur’än, in: Encyclopaedia of the Q ur an, V (Leiden 2006). -  Zur 
islamischen Abraham-Tradition, besonders in Bezug auf die Kaaba, vgl. A nge l ik i  Gr. Ziaka,
O  A ß p a ä [i 0 to  Kopavto Kat xr|v .tiouaouX^avtKi] jtapäöoar|. E m atipovncij Eitexriptöa tt]c 
©EoXoyttciis S'/oXijg tot) AptaxoxeXetou navEJtiaxi]|.iiot) ©EöaaXovucng 12 (2002) 103-119.
66 E useb io s , O nom astikon 76.
67 E useb io s , Vita Constantini 3.51-53.
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D ie K u ltstätte  w ird  in der ch ristlich en  K irchengesch ich tssch re ibung des 4. und
5. Jah rh un d erts  m ehrfach erw äh n t, w o b e i d ie späteren  K irchenh isto riker der B e
rich tersta ttun g  des E usebios fo lgen 6S; e iner von ihnen , Sozom enos, hebt, über 
E usebios h inausgehend , d ie zu se iner Z eit nach w ie  vor ak tu elle  V erehrung durch  
ein jäh rlich  stattfindendes Fest, bei dem  C h risten , Ju d en  und andere N ich tch risten  
(Palästinenser, P hö n iz ie r  und A raber) anw esend  sind , au sd rück lich  hervor69; sie 
ehrten  den O rt durch  O pfer von W ein , W eihrauch  und  T ieren70.

E ine w eitere  he ilige  Stätte , in der es zu B egegnungen  von  C h risten  und M u s li
m en gekom m en sein  m uß, ist das -  auch  au f d e r M adab a-K arte  verze ichnete  -  
K lo s t e r  d e s  f r o m m e n  Lot n a m en s  D e ir  Ain Abata, in Jo rd an ien , oberhalb  des 
südöstlichen  Endes des Toten M eeres71. Es ist an d ie H öh le  angebaut, in der, der 
T rad ition  nach, L o t m it seinen T öch tern  nach der Z erstö rung Sodom as und dem  
Tod se iner F rau  W ohnung nahm . D ie durch  datierte  F ußbodenm osa iken72 ch ro 
no logisch  annähernd  e inzuo rdnen de A n lage  hat m it großer W ahrschein lichke it 
w en igsten s bis um  die W ende vom  8. zum  9. Jah rh u n d ert als gem einsam e K u lt
stätte von C h risten  und M uslim en  bestanden73.

N och  etw as w e ite r  süd lich  sch ließ lich  lieg t, oberhalb  von Petra,  der G eb e l  H a 
run,  der m it dem  b ib lischen  B erg  H ö r74 id en tif iz ie rt w u rde . A uch  h ier befindet 
sich  am  G ipfel e ine bereits früh  bezeugte islam ische K ultstätte  und etw a h un dert 
H ö henm eter tie fer ein b yzan tin isch es K loster, das au fgrund  des G rabungsbefun 
des und  der sch riftlichen  Q uellen  w en igsten s bis in  das 8. Jah rh u n d ert belegt ist75.

Zusammenfassung

D ie b yzan tin isch en  litu rg ischen  H ym n en  w aren  in ih rer seit dem  späten  5. J a h r 
hundert verb re ite ten  Form  des K on tak ion  ein  geeignetes In strum ent b re iten w irk -

68 S ok ra t e s  1.18, S o z o m e n o s  2.4, G ela s io s  3.10.22 f.
69 S o z o m e n o s  2 .4 .2-3, vgl. das Zitat oben, S. 138, Anm. 8 .
70 . . .  olvov ojrevöovteg K a i Xißavov 0ü o v teg  rj ßoöv f| xpdyov tj itpößaxov rj ctÄeictpuöva, 
Sozomenos 2.4.3-4.
71 Vgl. S tep han ia  N. C h lo u v e r a k i ,  K o n s t a n t i n o s  D. Pol i t i s ,  The M onastery of Agios Lot, 
Deir A in Abata, Jordan. AeXtiov to u  EupconaiKoü Kevtpon Bi/Cavtivibv Kai 
M eraßu^avuvtuv M vrpeküv 2 (2001) 48-59.
72 Inschriften der Jahre 605 und 691 n.Chr.
73 Vgl. K on s t a n t i n o s  D. Pol it i s ,  Understanding the Story of Lot, Inter-Faith Q uarterly 2/3 
(Amman 1996) 17-20. -  Der O rt w urde 1995 von König H ussein von Jordanien offiziell zur 
heiligen Stätte erklärt.
74 Vgl. N umeri 20.22-29.
75 Vgl. Z (b i g n i e w )  T. F iem a ,  The Byzantine Monastic P ilgrim age C enter of St. Aaron near 
Petra, Jordan , in: One land -  many cultures. Archaeological studies in honour of Stanislao 
Loffreda OFM  (Studium Biblieum Franciscanum, Collectio Maior, 41, Jerusalem  2003) 344- 
359; vgl. d en s . ,  Observations on the Byzantine church at Jabal H aroun near Petra, Jordan. 
Arctos 37 (2003) 53-68, und kurz M ich e l e  P i cc i r i l lo ,  L’Arabia cristiana dalla provincia impe
riale al primo periodo islamico (M ilano 2002) 109.
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san ier P ropaganda. Sie w u rden  h ierzu  spezie ll von K aiser Ju stin ian  I., der sich 
h ierfü r des M eloden  R om anos bed ien te, auch über ih re engere re lig iö se  Z w eckb e
stim m ung h inaus zu P ropagandazw ecken  genutzt.

A m  B eisp ie l der H ym n en  des R om anos w u rd e  daher versuch t, zu v erd eu tli
chen, daß durch  H ym n en  und  durch  verw and te  M ed ien  d ie m ünd liche V erm itt
lung  von G laubensinhalten  in K ontak tzonen  zw ischen  C h risten  bzw . Jud en  e i
nerseits und A n gehörigen  anderer R elig ionen  an dererse its n aheliegend  war. H ie r
bei dürfte  auch  d ie V ie lfa lt nach außen  w irk sam er litu rg isch er Form en (G esang 
bei G ottesd iensten , sp ezie ll in Form  von P rozessionen  und  V ig ilien ) fö rderlich  
gew esen  sein . N eben  dem  G riech ischen  sind natü rlich  auch  a lle  anderen  in der 
L evante und  in Ä gyp ten  verb re ite ten  K ultsprachen  des Jud en tum s un d  des C h ri
stentum s als V erm ittler in  B etrach t zu  z iehen.

K onkrete in ha ltliche  B eisp ie le  (A braham , Lot, d ie Jü n g lin g e  im  Feuerofen , 
Jon as) finden sich im  A lten  T estam ent, dessen m essian ische E rw artun gen  für M o 
ham m ed m ehr A n knü pfun gsm ö g lich ke iten  bot, als das N eue Testam ent, das ja  d ie 
E rfü llung  der m essian ischen  P ro pheze iung zum  Inhalt hat. A u f d ie häufigen  D i
vergenzen  zw ischen  den dre i h e iligen  B üchern  h in sich tlich  der Inhalte und  der 
B ew ertungen  der genannten  he ilsgesch ich tlichen  E reign isse w ird  in d iesem  B ei
trag  h ingew iesen , sie standen  aber n ich t in  seinem  M itte lp u n k t.

Sch ließ lich  w erden  k u rz  und beisp ie lhaft e in ige gem einsam e K ultorte  von J u 
den, C h risten  und  M uslim en  hervorgehoben , an denen d ie V erm ittlung ch ris t li
cher bzw . jü d isch er G laubensinhalte  in  besonderer W eise n aheliegend  erschein t. 
Es sind  dies -  neben Jeru sa lem  -  H arran , d ie M arien ku ltstä tte  B ir Q ad ism u bei 
Je ru sa lem , der P la tz  der E iche M am re bei H eb ro n , das L o t-K lo ster D eir A in  
A bata  oberhalb  des Toten M eeres und  der G ebel H arun  oberhalb  von Petra.

Ich b in  m ir dessen bew uß t, daß d ie  In fo rm ationsw ege, auf denen a lttestam ent- 
liches, rabb in isches und fa llw e ise  auch  neutestam entliches G laubensgut nach A ra 
b ien  gelangte , im  D etail w o h l un bekann t b leiben  w erd en 76. D abei ist auch  zu b e
denken , daß eine Ü b erbew ertu n g  des E influsses von C h risten tu m  und Jud en tum  
auf den en tstehenden  Islam  verm ieden  w erden  so llte77. In d iesem  Sinn  so ll d ieser 
B eitrag  led ig lich  M ögl i chk e i t en  au fze igen , in w e lch er W eise und  w o  eine In fo rm a
tio n sverm ittlun g  stattfinden  kon n te78.

76 Vgl. hierzu etwa S c h w a r z b a u m , Legends 12 f., mit weiterer Lit.
77 So D on n e r ,  Background 511 f.
78 Auf folgende Publikationen, die mir bei Abschluß des M anuskripts (2006) noch nicht zu 
gänglich waren, sei hingewiesen: P i e t e r  W. Van d e r  H ors t ,  Jew s and Christians in their 
Graeco-Roman Context. Selected Essays on Early Judaism , Samaritanism , H ellenism , and 
C hristian ity  (Tübingen 2006); C ars t e n  C o lp e ,  Griechen -  Byzantiner -  Semiten -  Muslime. 
H ellenistische Religionen und die west-östliche Enthellenisierung (Tübingen 2006); Aster ios  
A rg y r i o u ,  Perception de l’Islam et traductions du Coran dans le monde byzantin grec. By- 
zantion 75 (2005) 25-69; Elia Ribak,  Religious communities in Byzantine Palestine. The re
lationship between Judaism , C hristian ity  and Islam, AD 400-700. BAR International Series, 
1646 (Oxford 2007).
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Summary

In the form  of the K on tak ion , w h ich  w as p revalen t after the fifth  century , B yz an 
tine litu rg ica l h ym ns w ere  a p ractica l in strum en t o f broad propaganda. B eyond  
the ir n arro w er re lig io u s purpose, th ey  w ere  used  as tools of p rop aganda esp ec ia lly  
b y  em pero r J u stin ian  I w ho , to th is end, availed  h im self o f R om anos M elodos.

B y  using  the exam ple of the h ym ns of R om anos, I believe it can thus be show n 
that re lig ious concepts w ere  transferred  o ra lly  th rough  litu rg ica l h ym ns and re la 
ted m edia in areas w here C h ristian s and/or Jew s in teracted  w ith  adheren ts of o t
her re lig ion s. In th is context, the d iv ers ity  of exo teric  litu rg ica l form s (s ing ing  at 
re lig ious services, e sp ec ia lly  du rin g  processions and v ig ils ) w as p ro b ab ly  co n d u 
cive to th is process. In add ition  to G reek , a ll languages of C h ristian  and Jew ish  
w o rsh ip  that w ere  com m on in the Levant and in E gyp t are of course to be co n si
dered  as agents o f th is transfer.

F or M oham m ed, there w ere  greater p o ss ib ilit ie s  of e stab lish ing  links to the O ld  
T estam ent, w ith  its sym b o ls of m essian ic expectation  (e.g. A b raham , L ot, the 
yo u th s in the f ie ry  furnace, Jonas), than w ith  the N ew  T estam ent, w h ich  of course 
a lread y  offers the fu lf illm en t of the m essian ic p rophecies. In th is paper, atten tion  
is called  to frequen t d iscrepancies am ong the three h o ly  books regard in g  their 
conten t and the ir assessm ent of certa in  sa lvationa l events; how ever, these aspects 
are not of centra l im portance to the top ic.

F in a lly , in  b rie f and using  exam ples, the p aper em phasizes several sites sacred to 
Jew s , C h ristian s and M uslim s at w h ich  the transfer of C h ristian  and/or Jew ish  
re lig io u s content seem s esp ec ia lly  ev ident. In add itio n  to Jeru sa lem , these include 
H arran , the M arian  cu lt site B ir Q ad ism u near Je ru sa lem , the site of the oak  of 
M am re near H eb ro n , the L o t m o n astery  at D eir A in  A bata o verlo ok in g  the D ead 
Sea, and the Jeb e l H arun  o verlo ok in g  Petra.

I am  aw are  that the routes of transfer o f O ld  Testam ent, R abb in ic  and occasio 
n a lly  N ew  T estam ent beliefs to A rab ia  w ill p ro b ab ly  rem ain  u n kn o w n  in detail. 
A t the sam e tim e, an overestim ation  of the in fluence of C h r is t ian ity  and Ju d a ism  
on em erg ing  Islam  shou ld  also  be avo ided . W ith  th is in m ind , th is co n tribu tio n  
aim s s im p ly  to p o in t out p o s s ib l e  a v e n u e s  b y  w h ich  a transfer of in form ation  
cou ld  have taken  place.



Harald SHermann 

Die syrische Liturgie im syrisch-palästinensischen 
Raum in vor- und frühislamischer Zeit

Einleitung

D ie F rage nach den ch ristlichen  W urzeln  des K oran w ird  seit e in iger Z eit in e iner 
bre iteren  Ö ffen tlich ke it erneut d isku tie rt. A usge lö st w u rd e  d ie D iskussion  durch  
d ie V eröffen tlichung „D ie Syro -aram äisch e  L esart des K oran“ von C h risto ph  Lu- 
x en b erg1. W enn ein sy ro -aram äisch er Text dem  K oran zugrun de  läge, dann w äre 
d ieser w ah rsche in lich  ch ristlichen  U rsp run gs.

E in ige Jah re  früher hatte G ün ter L ü lin g  d ie T hese vertre ten , daß der K oran z u 
m indest te ilw e ise  ch ristliche  H ym n en  zu r G rund lage  hatte. E in ige Suren  seien  B e
arbeitungen  ch ristlich er H ym n en . Er sprach  von einem  „christlichen  U rq u r ’än “, 
der „schon längere Z eit vor dem  Propheten  M uh am m ad “ überarbe ite t w orden  
se i2.

B eide T hesen  sind  um stritten . N ich t um stritten  ist d ie  F estste llung , daß im  K o
ran v iel b ib lisch er Stoff w iederzu fin den  ist. Es sind  a llerd in gs n icht d ie b ib lischen  
E rzäh lungen , w o h l aber N acherzäh lun gen  oder auch  nur A nsp ie lungen  auf solche 
E rzäh lungen . M anche E rzäh lung oder auch  E rläu terun g  setz t eine K enntnis der 
b ib lischen  E rzäh lungen  vo raus3.

N ich t erst in  den le tz ten  Jah ren  haben W issenschaftler das erkann t. Schon die 
ersten  C h risten , d ie den K oran kennen  lern ten , haben nach seinen  Q uellen  ge
fragt. So auch d ie B ah ira -U berlie fe run g , d ie davon ausgeh t, daß ein  häretischer 
M önch  M uham m ad  in d ie ch ristliche  Ü b erlie ferun g  e ingeführt habe4.

1 C h r i s t o p h  L u x e n h e r g , D ie Syro-A ram äische Lesart des Koran. Ein Beitrag zur Entschlüs
selung der Koransprache (Berlin 22004).
2 G ü n t e r  L ü l in g ,  U ber den Urkoran. Ansätze zur Rekonstruktion der vorislam isch-christ- 
lichen Strophenlieder im Koran (Erlangen 32004) 10.
3 vgl. z .B . H e r i b e r t  Buss e ,  Die theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum  und 
Christentum . Grundlagen des Dialogs im Koran und die gegenwärtige Situation, Grundzüge
72 (Darm stadt 1988).
4 Schon der älteste christliche Text zum Islam, Doctrina Jacobi, stellt fest, daß Muhammad 
mit der Geschichte Moses sehr vertraut war: G ilb e r t  D a g r o n ,  Vincen t D e r o c h e ,  Ju ifs et chre- 
tiens dans l ’O rient du VHe siecle (Travaux et Memoires 11, 1991) 17-273, hier 209; S id n e y  H. 
Grif f i th ,  Muham mad and the M onk BahTrä. Reflections on a Syriac and Arabic Text from
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W oher der b ib lische Stoff im  K oran kom m t, ist e ine w e iterh in  offene Frage. 
M ög lich e  In fo rm an ten  w aren  die K optin  M aria5, eine von M uham m ads F rauen , 
und  der C h ris t Waraka ibn N aw fa f i ,  der C o usin  se iner ersten  F rau K hadld ja . Im  
Süden und im O sten  der arab ischen  H alb in se l gab es zu M uham m ads Z eiten 
ch ristliche  G em einden nesto rian ischer und äth iop isch er-m iap hysitisch er H e r
kunft. Im  N orden  w aren  d ie  G hassan iden m iap h ysitisch  und d ie L akhm iden  ne
sto rian ischen  G laubens7. Von ihnen oder in ih ren  G o ttesd iensten8 m ag M uh am 
m ad über d ie b ib lisch e Ü b erlie ferun g  erfah ren  haben. H ym n en  und L ieder w ären  
eine m ögliche Q uelle .

W enn M uham m ad bei H andelsre isen  in den  b yzan tin isch en  sy ro -p a lästin en si- 
schen R aum  gekom m en ist9, dann m ögen ch ristliche  G ottesd ienste  fü r M uh am 
mad O rte gew esen  sein , an denen er der ch ristlichen  Ü b erlie ferun g  in der n icht 
streng  b ib lischen  Form  begegnet ist. In so lchen  G ottesd iensten  w u rd e  n icht nur 
aus den H eiligen  Schriften  vorge lesen , in  einem  v iel größeren  M aße w urden  
H ym n en  gesungen  und  G ebete gesprochen , d ie b ib lische E rzäh lungen  und  B ege
benheiten  aufgriffen , oft auch  nur auf sie an sp ie lten  und sie w e iteren tw icke lten . 
H in zu  kam en auch  n ich t-b ib lisch e , aber ch ristliche  Ü b erlieferungen .

In m einem  B eitrag  w erde ich den G ottesd ienst, w ie  er z u r  Z eit M uham m ads im  
syro -p a lästin en sischen  R aum  stattfand , beschreiben . F ür d ie jako b itisch e  L itu rg ie  
m üssen  w ir  auch d ie  Z eit vor und nach M uham m ad  in  B etrach t z iehen . Ich w erde 
m ich dabei au f den A b lau f der G em eindego ttesd ienste beschränken  und  den

Early Abbasid Times, in: O riens Christianus 79 (1995) 146-174; B a rba ra  R o g g e m a ,  The le
gend of Sergius-Bahlrä. Some remarks on its origin in the East and its traces in the West, in: 
East and west in the C rusader States. Context -  contacts -  confrontations; acta of the con
gress held at Hernen Castle in M ay 1997, hrsg. von K ri jn a  N e l l y  C i g g a a r  (O rientalia Lova- 
niensia analecta 92, Leuven 1999) 107-123; B a rba ra  R o g g e m a ,  A Christian Reading of the 
Q ur’an. The Arabic Version of the Legend of Sergius- Bahlrä and its Use of Q ur’an and Sira, 
in: Syrian  Christians under Islam. The first thousand years, hrsg. von D a v id  T h om a s  (Lei
den, Boston, Köln 2001) 57-73; A. Abel ,  „Bahlrä", EI2 1 (Leiden 1986) 922-923.
5 F. B uh l ,  „M äriya“, EI2 VI (Leiden 1991) 575.
6 C. F. R o b in s o n ,  „W araka B. N aw fal“, EI2 XI (Leiden 2002) 142-143.
7 Z. B. W alter  W, M üll e r ,  „H im yar“, Reallexikon für Antike und Christentum , hrsg. von 
Ernst D a s sm ann  u .a ., XV (Stuttgart 1991) 303-331; R e n e  Tardy,  Najrän. Chretiens d ’Arabie 
avant l’ islam, Recherches 8 B. O rient Chretien (Beyrouth 1999); J o h n  F. E lea ley ,  The C hristi
ans of Q atar in the 7th century, in: Studies in H onour of C lifford Edmund Bosworth I, H un
ter of the East: Arabic and Semitic Studies, hrsg. von I a n  R i c h a r d  N e t t o n  (Leiden 2000) 222- 
237; G ü n t e r  R iß e ,  „Gott ist Christus, der Sohn der M aria“. Eine Studie zum Christusbild im 
Koran (Begegnung. K ontextuell-dialogische Studien zur Theologie der Kulturen und R eli
gionen 2, Bonn 1989); T h e r e s i a  H a in tha l e r ,  Zum vorislam ischen Christentum  bei den A ra
bern im Einflußbereich des Patriarchats Antiochien, in: Alois G r i l lm e i e r ,  Jesus Christus im 
Glauben der Kirche 2/3, hrsg. von T h e r e s i a  H a in t h a l e r  (Freiburg 2002) 204-226; I r f a n  Sha -  
h id ,  Byzantium  and the Arabs in the sixth century 1.2. Ecclesiastical F listory (Washington, 
D .C. 1995).
8 Auf den äthiopischen und den nestorianischen Gottesdienst zur Zeit Muhammads gehe ich 
hier nicht ein.
9 S. h ierzu auch: F. Buh l ,  [A.T. Welch] , „M uham m ad“, EI2 VII (Leiden 1993) 360-376, hier 
362.
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Schw erpunkt m einer D arste llun g  auf d ie euch aristische L itu rg ie  legen. Es ist n icht 
m öglich , um fassend d ie H ym n en , G ebete und ähn liches vo rzuste llen . Ich w erde 
nur exem plarisch  e in ige d ieser G ebete z itieren .

Grundlinien der Entwicklung der Liturgie 
bis ins 10. Jahrhundert

A us rech t un tersch ied lichen  L itu rg ien , deren  A nfänge w ir  kaum  kennen , haben 
sich im  Laufe der Z eit m it der s tru k tu re llen  O rgan isation  der K irche auch e in h e it
liche L itu rg ien  en tw icke lt: zunächst um  d ie  M etro p o litan s itze  und in einem  w e i
teren  Sch ritt um  d ie  fün f P atriarchate  innerhalb  des R öm ischen  R eiches (A lexan 
d rien , A n tio ch ien , K onstan tinopel, R om  und  Jeru sa lem ) und  um  die K atho liko - 
sate außerhalb  des R öm ischen  R eiches (Se leu k ia -C tes ip h o n , A rm en ien , G eo r
g ien )10. In d ie  M achtbefugn isse  der P atriarchate  fiel auch  d ie F estlegung der L itu r 
gie, und  d ies betraf u .a . d ie E in führung von Form eln  und Festen , d ie F estlegung 
der D aten  und  G ebräuche, d ie  R ege ln  für das F asten 11.

A lle rd in gs v er lie f d ie E n tw ick lun g  n icht üb era ll g le ich . Je ru sa lem  selbst ist erst 
nach dem  K onzil von C h a lzed o n  (451) zum  P atriarch at erhoben und nur von  den 
A nh ängern  dieses K onzils als so lches anerkann t w o rd en , aber seine lokale  L itu r 
gie hat d ie T rad itionen  anderer K irchen beein fluß t.

D ie o rien ta lisch en  L itu rg ien  w ie  auch  d ie L itu rg ie  des b yzan tin isch en  R itu s b il
den im  Z eitraum  vom  5. bis 10. Jah rh u n d ert ihre d efin itive  S tru k tu r  aus. Spätere 
E ntw ick lun gen  ändern  n ichts w esen tliches.

Liturgische Familien

In der F o lge des K onzils von C h alzedon  (451) te ilte  sich  d ie K irche in einen 
Z w eig , der d ie D ekrete des K onzils n icht akzep tie rte  und sich  zum  M iap h ys itis - 
m us b ekann te , und einen Z w eig , der d ie D ekrete annahm  und  als lo ya le r  U ntertan  
des K aisers angesehen w u rde . A nhänger des K onzils w u rden  M elk iten  genannt. 
U n ter dem  E influß  von K onstan tinopel w u rd e  ih re L itu rg ie  im  sy ro -p a lästin en si- 
schen R aum  im m er m ehr der der H au p tstad t angepaßt, so daß d ie  M e lk iten  am 
Ende des 13. Jah rh u n d erts  d ie  b yzan tin isch e  L itu rg ie  üb ernah m en 12.

10 Siehe hierzu: J ü r g e n  R o l o f f ,  Der Gottesdienst im Urchristentum , in: Handbuch der L itu r
gik. L iturgiewissenschaft in Theologie und Praxis der Kirche, hrsg. von H a n s -C h r i s t o p h  
S ch m id t -L a u b e r ,  M i c h a e l  M ey e r -B la n ck ,  K a r l -H e in r i c h  B i e r i tz  (Göttingen 2003) 45-71.
11 Orientales (L iturg ies-), in: The new dictionary of sacramental worship, hrsg. von P e t e r  E. 
Fink (Collegeville, M in. 1990) 138-139, im folgenden zitiert: new dictionary.
12 H a n s - J o a c h im  S chu lz ,  Die ältesten liturgischen Ü berlieferungen des Ostens, in: H and
buch der O stkirchenkunde II, hrsg. von W ilh e lm  N ys s en  u .a . (Düsseldorf 1989) 3-29, hier 
1 0 - 11 .
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D ie m iap h ysitische  K irche w u rd e  von Jako b  B aradai ( f  578) o rgan is iert und  e r
h ielt den  N am en  jako b itisch e  K irche. D iese K irche hat den  alten  R itus b e ib eh al
ten, d ieser w u rd e  aber im  Laufe der Jah rh u n d erte  reform iert.

Schon früh  übersetz ten  d ie m iap h ysitischen  G em einden d ie aus Je ru sa lem  
stam m ende Jako b s litu rg ie  ins S y r isch e13. Es g ilt als sicher, daß die älteste syrisch e  
R ezension  der Jako b usan ap h ora  im  6. Jah rh u n d ert auf der G rund lage des g r iech i
schen Textes in der m iaphysitischen  G em einde angefertig t w u rd e 14. Das älteste 
üb erlie ferte  M an u sk rip t, le ider nur ein F ragm ent, stam m t aus dem  8. Jah rh u n d ert 
(B L  824. add. 14 6 15 )15. M it der A u sb re itu n g  des M iaph ysitism u s fand auch  die 
syrisch e  Jak o b u s litu rg ie  ih re V erb re itu ng16.

Quellen für die antiochenische Liturgie 
im 6. und 7. Jahrhundert

F ien ri D alm ais ste llte  1989 fest, daß der Stand der h isto rischen  F orschung zu  un 
genügend  sei, als daß m an d ie E n tw ick lun g  der e inze lnen  L itu rg ien  nachzeichnen  
könne. D aran  hat sich  b is heute n ur w en ig  geändert. F ür d ie E n tw ick lun g  der 
w estsyr isch en  L itu rg ie  ist d ie  Q uellen lage  noch verg le ich sw eise  gut. „Selbst im  
günstigeren  F all, dem  des an tiochen ischen  und  des b yzan tin isch en  R itu s, besitzen  
w ir  für eine um fassende D arste llung  der h isto rischen  E n tw ick lun g  b is lang  noch 
keine  ausre ichende Basis k ritisch er Q u e llen ed itio n en .“ 17 A uskün fte  bei G e
sch ich tssch re ibern  und  H ag io grap hen , w ie  auch bei anderen  Sch riftste lle rn , sind 
bis heute n ich t ausre ichend  gesam m elt und  au sgew ertet w o rden . D ies g ilt auch  für 
eine gesicherte  D arste llun g  der L itu rg ie  im  6. Jah rh u n d ert in  S y r ien  und  P alästina.

D ie ältesten  patristischen  Z eugnisse der syro -an tio ch en isch en  G ruppe der L i
tu rg ien  finden  sich  in den  T aufkatechesen  und  anderen  W erken des Johannes 
C h ryso stom o s (J4 0 7 ) , den katechetischen  H om elien  des T heodor von M opsue- 
stia  ( f  428/429), in  dem  Itinerarium  der E geria ( -3 8 0 )  und in den  Tauf- und m ys- 
tagog ischen  K atechesen  des K yrill von Je ru sa lem  (•f 386). D iese Q uellen  sind für 
den h ier zu b etrach tenden  Z eitraum  zu früh .

Ü b er d ie L itu rg ie  Je rusa lem s in  der Z eit vom  5. bis 8. Jah rh u n d ert sind  w ir  
rech t gut u n terrich te t. D ie alten  litu rg isch en  M onum ente  der georg ischen  K irche 
sp iegeln  den litu rg ischen  B rauch  in P a lästin a  vor dem  E influß  der b yzan tin ischen

13 I r e n e e - H e n r i  D a lm a is ,  Die nichtbyzantinischen orientalischen L iturgien, in: Handbuch 
der O stkirchenkunde II, hrsg. von W ilh e lm  N y s s en  (Düsseldorf 1989) 101-140, im folgenden 
zitiert: D alm a is ,  Liturgien.
14 A ndre  Tarby,  La priere eucharistique de l ’eglise de Jerusalem  (Theologie historique 17, 
Paris 1972) 33-34, im folgenden zitiert: Tarby,  priere eucharistique.
15 Tarby, priere eucharistique 35.
16 A nton  B aum s ta rk ,  Die Messe im M orgenland (Kempten, München 1906) 40-42, im fol
genden zitiert: B aum s ta rk ,  Messe.
17 D alm a is ,  L iturgien 101.
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L itu rg ie  im  10. Jah rh u n d ert w id e r18. G eorgische Ü b erse tzun gen  der G esänge von 
Jeru sa lem  sind  uns überlie fert. D ie ältesten  stam m en aus dem  5. Jah rh un dert, die 
jüngsten  aus dem  8. Jah rh un d ert. D ie Ü berse tzungen  w u rden  zu versch iedenen  
Z eiten angefertig t. Ihnen lag  m it S icherheit der griech ische Text zugrunde , der uns 
aber n ich t überlie fe rt ist. D ie recht um fangreichen  D okum ente beinhalten  G e
sänge aus dem  eucharistischen  G ottesd ienst w ie auch aus den O ffiz ien . Es sind 
vor allem  G esänge zu den e inze lnen  Festtagen  des J a h re s19.

W eiterh in  finden  w ir  In form ationen  z u r  E n tw ick lun g  der griech ischen  Jako - 
b u slitu rg ie  von Jeru sa lem  im  7. Jah rh u n d ert in den H eiligen b io grap h ien  des K y- 
r ill von S k y to p o lis , in den A n ekdo ten sam m lungen  aus dem  M önchsleben , w ie  sie 
A nastasios von S inai (~ 640—  700) und Johann es M oschus (~ 550-634  (?)) verfaß 
ten und in den  echten  Schriften  des Johannes von D am askus ( - 6 5 0 —  750)20. A us 
der Z eit zw ischen  670 und  787 liegt d ie aus D am askus stam m ende griech ische Ja - 
ko b u slitu rg ie  m it arab ischen  R u briken  in e iner P ergam en tro lle  in  der V atikan i
schen B ib lio th ek  vo r21.

Von der L itu rg ie  in  Je ru sa lem  hat d ie L itu rg ie  der Jako b iten  nur an e iner A n a
phora, näm lich  der Jako b usan ap h ora , festgehalten . D er M eßordo  w u rd e  se lb stän 
d ig  und  in Form en ausgeb ildet, d ie von der griech ischen  Jak o b u s litu rg ie  ab w e i
chen22. D ie a llm äh lich  tiefgre ifende U m b ild u n g  des voranaphorischen  M eßteils 
läß t sich  anhand von  Q uellen  n achw eisen23.

W ich tige  Q uellen  für den  A b lau f der L itu rg ie  sind  auch  d ie  E rläu terungen  der 
M yste r ien  der K irche des G eorgs, B ischofs der A rab er ( f7 2 4 ) , d ie K om m entare 
zu den H au p tm yste r ien  des M oses bar K epha (815 -903 ) und der K om m entar zu r 
L itu rg ie  des D io n ysiu s bar Salib i (+ 1171); das B uch der Schätze Jako b  bar Shokko  
( t  l2 4 1 ) und der K andelaber des H e ilig tum s von B arhebräus (122 6—12 86)24. F ür 
unser T hem a sind  d ie beiden  ersten K om m entare von  Interesse. G eorg, der B i
schof der A rab er e rk lä r t neben der Taufe und der M yro n w e ih e  auch d ie L itu rg ie . 
E r hat vor allem  d ie Z eichenhand lungen  im  B lick . M oses bar K epha basiert auf 
ihm , nennt aber auch  w eitere  Q uellen  und geht vo r a llem  auf den Sinn der verba
len und non -verbalen  E lem ente der E ucharistie  ein.

18 C h a r l e s  R en oux ,  Les H ym nes de la resurrection I. H ym nographie liturgique georgienne. 
Texte du Sinai 18 (Sources liturgiques, Paris 2000) 1; vgl. G r e g o r  P e r a d z e , Les monuments 
liturgiques prebyzantins en langue georgienne, in: Le M useon 45 (1932) 255-272; H. M e t ’r e -  
v e l i ,  Les manuscrits liturgiques georgiens des IXC au Xc siecles et leur importance pour 
Petude de Phym nographie byzantine, in: Bedi kartlisa 36 (1978) 43-55; B e r n a r d  O u tt ie r ,  
Langue et litterature georgiennes, in: M ich e l i n e  A lb e r t  u. a., Christianisnies orientaux. Intro
duction ä Petude des langues et des litteratures (Initiation au Christianism e Ancien, Paris 
1993)280-281.
19 H e lm u t  L e eb ,  Die Gesänge im Gemeindegottesdienst von Jerusalem  (vom 5. bis 8 . Jah r
hundert) (W iener Beiträge zur Theologie 28, Wien 1970).
20 Baum s ta rk ,  Messe 39.
21 Baum s ta rk ,  Messe 39.
22 Baum s ta rk ,  Messe 42.
23 B aum s ta rk ,  Messe 43.
24 Deutsche Übersetzung veröffentlicht in A nd r ea s  H e inz ,  D ie Eucharistiefeier in der D eu
tung syrischer L iturgieerklärer (Sophia 33, Trier 2000).
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Ablauf der eucharistischen Liturgie

Im fo lgenden  w erd e  ich zunächst den A b lau f der L itu rg ie  im  6 .17. Jah rh u n d ert ge
mäß zeitgenössischer Q uellen  darste llen . In einem  fo lgenden  Teil w erde ich auf 
die H ym n en  eingehen .

D ie E ucharistiefe ier setz t sich  aus zw e i H au p tte ilen  zusam m en , näm lich  dem  
W ortgo ttesd ienst und der E ucharistiefe ier im  engeren  Sinne, im  Syrisch en  m it 
Q u rb o n o  bezeichnet.

Vorbereitungsriten

D em  ersten  H au p tte il g ingen  V o rbere itungsriten  voraus25. D iese w u rden  von dem  
V olk kaum  w ahrgenom m en  und n ur vom  P riester und  denen , d ie einen besonde
ren D ienst versahen , vo llzogen . D ie V orbere itungsriten  bestanden aus dem  
„D ienst des M e lch ised ek“, der B ere itu ng  der O pfergaben  und dem  „D ienst A a 
ron s“, dem  A n legen  der litu rg ischen  G ew änder. L etzteres w u rd e  b eg le ite t durch  
ein G ebet zum  G edenken  an alle  M itg lied e r  der K irche und  von  F ürb itten . Es 
fo lgte  d ie  D arb rin gun g  des W eihrauchs und  d ie Inzens des A ltars  und der G aben. 
D iese beiden  V orbere itungsriten  stam m ten  w o h l aus dem  8./9. Jah rh u n d ert26.

D ie ältesten  D arste llun gen  der eucharistischen  L itu rg ie  ließen  den G ottesd ienst 
m it dem  E in zug  der Z elebranten  beginnen , gefo lg t von L esungen , d ie von P sa l
m en und  G ebeten b eg le ite t w erden 27. D er E inzug w u rd e  später fe ierlich  au sge
staltet. Seit dem  5. Jah rh u n d ert w u rd e  zum in dest in  K onstan tinopel und in K le in 
asien beim  E inzug das T rishagion  gesungen . N ach  dem  K onzil von C halzedon  
(451) w u rd e  im  P atriarch at von  A n tio ch ien  der Z usatz „der für uns gek reuz ig t 
w o rden  is t“ e ingefügt. D ie C h alzedo n en ser verstanden  d iesen  Z usatz als m iap h y- 
sitisch  und  rich teten  von da an das T rishagion  an d ie D re ifa ltigk e it28.

25 Das Folgende entstammt A ndrea s  H e i n z , Feste und Feiern im Kirchenjahr nach dem 
Ritus der Syrisch-O rthodoxen Kirche von Antiochien (Sophia, Q uellen östlicher Theologie 
31, Trier 1998 ) 45-49. Es handelt sich um den aktuellen Ritus. N ew dictionary 1260-1262; 
I r e n e e - H e n r i  D a lm a i s , Die L iturgie der O stkirchen (Aschaffenburg 1963) 65-83, im folgen
den zitiert: D a lm a i s , Die L iturgie.
26 G a b r i e l  K hou r i -S a rk i s ,  Reception d ’un eveque Syrien au VIe siecle, in: L’O rient Syrien  2 
(1957) 137-184, hier 172, im folgenden zitiert: Khou r i -Sa rk i s ,  Reception; D alm a is ,  Die L itur
gie 67.
27 Die Vorbereitung der Versammlung enthält immer zwei Elemente: Gebete und Gesänge 
und Beweihräucherung der Kirche. Die archaische Schlichtheit hat der chaldäische R itus be
wahrt. Er beginnt mit dem Vaterunser. Es schließen sich die Psalmen 14, 150 und 116 sowie 
die Antiphon des H eiligtum s an. Es folgt die Beweihräucherung, eingeleitet durch ein kurzes 
Dankgebet und begleitet von einem H ym nus
28 D alm a is ,  Die L iturgie 70.
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Liturgie des Wortes

D ieser Teil der L itu rg ie  w u rd e  L itu rg ie  der K atechum enen genannt. D rei L esu n 
gen w urden  aus der A poste lgesch ich te oder aus den katho lischen  B riefen , aus den 
E pisteln  des P au lus und  sch ließ lich  aus den E vangelien  genom m en. U rsp rün g lich  
gab es auch  d re i Lesungen  aus dem  A lten  Testam ent, d ie aber schon im  6. J a h r 
hundert entfallen  zu  sein sch ienen . Es fo lgte  d ie P red igt so w ie  d ie E ntlassung der 
K atechum enen und  der tem porär ausgesch lossenen  Büßer.

U ns ist ein  F o rm u lar aus dem  6. Jah rh u n d ert fü r den E m pfang eines B ischof 
ü b erlie fert29. Es besch re ib t im  D etail den A b lau f der L itu rg ie . D er litu rg isch e  A b 
lauf un tersch ied  sich  w o h l kaum  durch  d ie A nw esen he it des B ischofs, vom  E in
zug  abgesehen . D as F o rm u lar ist som it ein  w ertv o ller  Z euge für den A b lau f des 
W ortgo ttesd ienstes in der h ier zu behandelnden  Z eit: N ach  dem  T rishagion  re z i
tierte  der B ischo f d ie O ratio  der P erikopen , an sch ließend  setzten  sich er w ie  auch 
die P riester an ih re P lä tze . Sogle ich  rief der A rch id iako n : „Pausaste (Seid  s t ille )“ . 
D er L ek to r g in g  zum  A m bo und verkündete  den N am en  des B uches, w o rau f der 
A rch id iako n  d ie G läub igen  z u r  A ufm erksam ke it m ahnte „P roskum en (Seid auf
m erksam )“ . N ach  der L esung gab der A rch id iako n  dem  B ischof ein Z eichen zum  
F rieden sgruß . N ach  dem  F orm u lar erfo lgte  d ie  L esung au f G riech isch  und S y 
risch . Es fo lgte  ein  P salm  m it A n tiphon . F ür den V ortrag gab der A rch id iako n  die 
A nw eisungen . Es fo lg te  eine Lesung aus den  P au lusb riefen , gefo lg t vom  H a lle lu ja  
m it A n tipho n . H iernach  w u rd e  das E vangelium  verlesen , an dessen A n sch luß  eine 
O ratio 30 rez it ie r t  w u rde . D er O ratio  fo lgte das C red o , das P atriarch  Peter von 
A n tio ch ien  Ende des 5. Jah rh un derts in d ie  L itu rg ie  e ingefü hrt haben so ll. Es v er
breitete  sich  schnell in  allen  O stk irchen31. N ach  einem  G ebet des B ischofs trug 
der A rch id iako n  das E vangeliar zum  A ltar. Es fo lgt d ie E ntlassung der K atechu
m enen in G riech isch  und  Syrisch . D ie T üren  und  Vorhänge w u rden  darau fh in  ge
sch lossen .

U m  500 sp rich t P seu do-D ion ysio s noch von e iner realen  E ntlassung der K ate
chum enen.

U m  700 sch re ib t jedoch  Jako b  von E dessa in seinem  B rief an den P riester T ho 
mas: „N ach der L esung der H eiligen  B ücher des A lten  und N euen  Testam ents so ll 
m an d re i G ebete verrich ten ; das erste G ebet über d ie  s ö m ü ’e  (H örer, d .h . K ate
chum enen); w enn  der D iakon  verkündet: „G ehet, H ö re r“ , gehen sie un ter der 
H and  des B ischofs oder des P riesters und nachdem  sie d ie H andauflegung  e rh a l
ten haben , gehen sie h inaus. D ann erfo lg t das G ebet üb er d ie e n e r g u m e n e n  (d ie 
B esessenen) . . .  D as d ritte  G ebet erfo lgt üb er den  Büßer. In der R ea litä t ist dies 
alles in  der K irche verschw un den , obw oh l d ie  D iakone dies erw ähnen , indem  sie

29 K hou r i -S a rk i s , Reception 161.
30 D alm a is ,  Die L iturgie 72.
31 D alm a is ,  Die L iturgie 75.
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diese lben  E rm ahnungen  ausrufen  w ie in der V ergangenheit. D anach ruft der D ia
kon: „M an sch ließe d ie T üren  der K irch e !““32 

Von den  ältesten  Z eiten an endete d ie L itu rg ie  des W ortes m it dem  „k a th o li
schen G ebet“ fü r alle  N öte  der W elt. D ieses G ebet ist bei den  Syrern  später in das 
s e d r o  des O fferto rium  aufgegangen .

Die eucharistische Feier

Zu B eginn  der eucharistischen  Feier w u rd e  ein  H ym n u s gesungen , der ein  B in d e
glied  zw ischen  der L itu rg ie  des W ortes und  der eucharistischen  L itu rg ie  darste llte . 
Es fo lgte  das „E inzugssed ro “, w elches zug le ich  d ie K atho lischen  G ebete und d ie 
D arb rin gun g  des W eihrauchs vertra t33.

G em äß dem  oben erw ähnten  F o rm u lar für den E m pfang eines B ischofs w u rde 
nach der E ntlassung der K atechum enen dem  B ischof und allen  P riestern  W asser 
zu r W aschung gebrach t. Es fo lgte  die P rozession  des B ischofs zum  A ltar, d ie  m it 
H alle lu jagesän gen  b eg le ite t w urde . U n d  sobald  sie vor der T ü r des A ltars an ka 
m en, öffneten sich  d ie  Vorhänge. Sobald  d ie M yste r ien  auf den A lta r geste llt w a 
ren, leg te  der B isch o f den W eihrauch  auf, und  m an rez itierte  das G laubensbe
kenntn is.

D as H erzstü ck  der eucharistischen  Feier ist d ie A naphora. Es g ib t in der s y r i
schen K irche eine große A n zah l von A naphoren , A ngaben  reichen  von 40 bis über 
100. D ie ä lteste  und  V orbild  a ller späteren  ist d ie „des he iligen  Jako b us, des H e r 
renbruders und  ersten  B ischofs von Je ru sa lem “34. Sie ist in  m ehreren  Sprachen 
überlie fert, w obei d ie sy r isch e  und griech ische d ie  u rsp rü ng lich eren  sind . Das 
V erhältn is der beiden  Ü berliefe rungen  ist n ich t le ich t zu  bestim m en35. W ährend  
die sy r isch e  Ü b erlie ferun g  deutliche H in w e ise  au f eine Ü b ersetzung  aus dem  
G riech ischen  hat, so zeigen  d ie üb erlie ferten  griech ischen  Texte ein späteres S ta
d ium  der E n tw ick lun g  der A naphora.

D ie R ed ak tio n  der syrisch en  Jako b u s-A n ap h o ra , w ie  sie uns heute in den  ä lte 
ren B estand te ilen  üb erlie fe rt ist, stam m t w o h l aus der Z eit zw ischen  520 und 
63036.

A lle  A naphoren  zeigen  den gleichen  A ufbau . N ach  dem  F rieden skuß  läd t der 
P riester d ie G em einde e in , d ie H erzen  zu erheben und  D ank zu sagen. Das große 
G ebet b eginn t m it dem  L obpreis des d re ifä ltigen  G ottes und  dem  Sanctus der G e-

32 H. L abou r t ,  Expositio L iturgiae PP. 6 -7 -(36 -37 ); I.E. R a h m a n i ,  I fasti della chiesa patri- 
arcale Antiochena (Rom e 1920) xix-xxv.
33 D a lm a i s , Die L iturgie 74.
34 H a n s - J ü r g e n  F eu ln e r ,  Zu den Editionen orientalischer Anaphoren, in: Crossroad of 
Cultures. Studies in L iturgy in Honor of Gabriele W inkler, hrsg. von F lan s - J i i r g en  F eu ln e r  
(O rientalia Christiana Analecta 260, Rome 2000) 251-282, hier 262-264.
35 G a b r i e l  K h ou r i -S a rk i s , L’Anaphore syriaque de Saint Jacques, in: L’Orient Syrien 4 (1959) 
385-424, hier 406-415, im folgenden zitiert: Khou r i -S a rk i s ,  L’Anaphore syriaque.
36 Khou r i -Sa rk i s ,  L’Anaphore syriaque 392.
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meincle. D er P riester fäh rt m it dem  G ebet fort, in dem  er G ott Vater für das E rlö 
sun gsw erk  dankt, das sein Sohn vo llb rach t hat. Es w ird  dabei in sbesondere an das 
A bendm ah l vor dem  L eiden  des H errn  gedacht. D ie G em einde p ro k lam iert in 
e iner A k k lam atio n  den he ilb ringenden  Tod, d ie A uferstehung und d ie e rw arte te  
W ied erku n ft des H errn . D er P riester em pfieh lt d ie K irche und ihre K inder dem  
E rbarm en des d re ifä ltigen  G ottes.

D ie Jako b u s-A n ap h o ra  hat d ie g le ichen  E lem ente: L obgebet, E in führung des 
Sanktus, E m bo lism us, G edenken der H e ilsgesch ich te  (D anksagung), E inset
zungsberich t, A nam nese, E p ik lese, F ürb ittgebet, D oxo logie .

D ie e igen tliche A n ap ho ra37 begann im  6. Jah rh u n d ert m it dem  A ufru f des D ia
kons „S to m enqälo s“ (Steht gez iehm end), den d ie G läub igen  m it „K yrie  e le iso n “ 
bean tw orten .

Es fo lgten  d ie  voreucharistischen  G ebete, d ie  m it dem  G ebet vor dem  Frieden  
begannen38. D en F rieden sgru ß  „D er F riede sei m it euch“ bean tw orteten  d ie G läu 
b igen  m it „und m it deinem  G eiste“ . D er D iakon  fo rderte  nun d ie G läub igen  auf: 
„G eben w ir  uns e inander den F rieden , jeder seinem  N achbarn , durch  einen h e ili
gen und gö ttlichen  K uß in der L iebe unseres H errn  und  unseres G ottes.“ D ie 
G läub igen  an tw orteten  m it „M ach uns w ü rd ig , H err  unser G ott“ . Im  5./6. J a h r 
h undert w u rd e  w äh rend  der W eitergabe des F rieden skusses an d ie G läub igen  eine 
A rt D ip tych o n  vorge lesen , das den  N am en s fa r  h a y e  (B uch  des Lebens) hatte. 
D ieses w ar eine L iste  der V erstorbenen39.

Es fo lg te  das G ebet der H andauflegung , das der D iakon  m it der A uffo rderung 
ein le ite te : „N achdem  der heilige F riede gegeben  w u rd e , neigen  w ir  unser H aup t 
vor dem  barm herz igen  G o tt.“ D ie G läub igen  an tw orteten  m it „Vor dir, H err u n 
ser G o tt“ und  em pfingen  den Segen aus der H and  des P riesters. Es sch loß sich  das 
G ebet über das V elum  an. D em  A m en der G läub igen  fo lgte  eine längere A d m o n i
tion  des D iakons: „Stehen w ir  gez iem end , stehen  w ir  m it F urch t, stehen w ir  m it 
W ü rde , stehen  w ir  m it R e inheit, stehen w ir  m it H e iligk e it . Stehen w ir  alle, m eine 
Brüder, in d er L iebe und im  w ahren  G lauben . In der F urch t G ottes sehen w ir  im 
G eiste dieses fu rch terregende und heilige O pfer vor uns geste llt, lebend iges O p
fer, das der vereh rte P riester für uns alle d arb rin g t, in  dem  F rieden  und der E in 
trach t, G ott, dem  Vater, H errn  a lle r  D in ge .“

N un  begann der eucharistische D ialog m it der ersten  Segnung. Es fo lgte das 
eucharistische G ebet m it dem  E inschub des Sanctus. D em  sch loß sich  d ie K on
sekration  von  B ro t und W ein an, gefo lg t von der A nam nese. D ie ansch ließende 
E p ik lese w an de lte  nach dem  o rien ta lischen  V erständnis d ie  G aben. Sie w u rd e  m it 
einem  G ebet abgeschlossen .

37 Der Aufbau der Anaphora w ird gemäß der Ü bersetzung durch Khou r i -Sa rk is ,  Anaphore 
syriaque 425-448, dargestellt.
38 Die drei Gebete gab es schon zur Zeit des Patriarchen Severus: G a b r i e l  K h ou r i -S a rk i s , 
Notes sur l ’anaphore syriaque de saint Jacques [notes 1-9], in: L’O rient Syrien 5 (1960) 3-32, 
hier: 1 0 .
39 G a b r i e l  Khou r i -Sa rk i s ,  Notes sur Panaphore syriaque de saint Jacques [notes 10-13], in: 
L’Orient Syrien 5 (1960) 129-158 hier: 139-142.
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Es fo lgte  d ie große F ürb itte , d ie m it dem  K anon/D iptychon  der lebenden V äter 
begann . D er P riester  begann zuerst m it le iser Stim m e zu beten , w ährend  er vo rge
beugt w ar  und d ie A rm e vor der B rust g ek reu z t hatte. D en zw eiten  Teil sprach  er 
aufrech t und  m it lau te r Stim m e und ausgeb reite ten  H änden40. H ie rau f an tw o rte 
ten d ie G läub igen  m it „A m en“ . W ährend  des stillen  G ebets fo rderte  der D iakon  
d ie G läub igen  auf ebenso für d ie  von ihm  aufgezäh lten  lebenden  V äter zu beten. 
D ie G läub igen  an tw orteten  m it „E rbarm en, H e rr“ . D em  sch lossen  sich d ie K ano- 
nes der B rüder, der K önige, der H eiligen , der V äter und L eh rer und sch ließ lich  
der Toten an. Es fo lgte  der Sch luß der großen  F ürb itte .

H iernach  fo lgte  d ie B rechung. D ie G läub igen  und der D iakon  rez itierten  das 
q a tü liq i (d ie  katho lischen  G ebete), w äh rend  der P riester leise e in ige G ebete 
sprach . D ie kath o lisch en  G ebete w aren  eine bem erkensw erte  Sonderform  der lita 
neihaften  G ebete bei S y re rn 41. Es fo lgten  das H erren geb et und  das zw e ite  G ebet 
der H an dauflegung .

D em  sch loß  sich  das „sancta san ctis“ (das H e ilig e  den H eiligen ) an. H ierbe i 
w u rd e  der K elch gehoben . D ie K om m union  des Z elebranten  fo lgte. W ährend  der 
K om m union  des P riesters beteten d ie G läub igen  das Q atism a42 des Tages. D ie 
h e iligen  G esta lten  w u rd en  p räsen tiert gefo lg t von der K om m union  der G läub i- 
gen.

D en A bsch lu ß  b ildeten  das G ebet der D anksagung  und  das d ritte  der H an d au f
legung. M it der E ntlassung endete d ie E ucharistiefeier.

Das Offizium

N eben  der E ucharistie  gab es auch das O ffiz ium . Es w aren  G ottesd ienste  zu be
stim m ten  Stunden , das sogenannte S tundengebet. D iese G ottesd ienste w u rd en  
n icht n ur von den M önchen  gehalten , sondern  w aren  auch in den  K athedralen  
beheim atet, w o  sie sich  im  O sten  län ger als im  W esten gehalten  haben. D as so 
genannte K ath edralo ffiz ium  w ar ein  G em eindego ttesd ienst. Es un tersch ied  sich 
vom  m onastischen  O ffiz ium  dadurch , daß  G esänge verw en det w urden , bei denen 
eine B ete iligu n g  des V olkes m öglich  w ar, z .B . responsorische und an tiphonale  
P salm od ie . A u sw ah l der Lesetexte und  Psalm en , abw echslungsre iche Z erem o
n ien , K ürze und  Ü b ers ich tlich ke it so llten  d ie  T eilnahm e des V olkes erle ich tern . 
Im  U n tersch ied  zum  m onastischen S tundengebet b esch ränkte  sich das K athed ra l
o ffiz ium  auf das M orgen - und A bendgeb et, an k irch lich en  H o ch ze iten  kam  d ie 
näch tliche V igil h inzu . H ym n en , Psalm en und  F ürb itten  b ildeten  den K ern des 
M orgen - und  A bendgebetes. In den V ig ilen  w aren  Lesungen  B estand te il der L i

40 K hou r i -S a rk i s , Anaphore syriaque 431-432.
41 D a lm a i s , Die L iturgie 82.
42 Vom griechischen Kathisma abgeleitet. Im westsyrischen Ritus Bezeichnung für unter
schiedliche liturgische poetische Texte in der Tagzeitenliturgie und in der Eucharistiefeier; 
Gesang, Lied.
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tu rg ie . D as um fangre ichere  m onastische O ffiz ium  hatte E influß  auf das K athe- 
d ra lo ffiz ium , bei dem  von P ilgern  und besonders e ifrigen  C hristen  w e itere  S tun 
dengebete e ingefügt w urden . Sehr früh  hatten sich  d ie  G esten herau sgeb ildet, daß 
man beim  H ö ren  s itz t, beim  B eten  kn ie t und beim  Singen  steht. Jed em  Psalm  
fo lgte  ein  S tillgebet, das m it der k le inen  D oxo logie , dem  G loria  P atri, endete. U r 
sp rüng lich  kn iete  m an zum  Stillgebet, seit seinem  W egfall, senkte m an bei der 
k le inen  D oxo log ie  nur noch das H au p t43.

Der syro-jakobitische Gottesdienst

D as w estsyr isch e  P sa lte rium  im  6. Jah rh u n d ert bestand aus den b ib lischen  P sa l
m en und dre i b ib lischen  L iedern , näherh in  E xodus 15,1-21 („S ingen  w ill ich 
Jahw e, denn er ist hoch erhaben, R oß und R e iter w arf er ins M eer Isaja 4 2 ,10 - 
13 („S inget Jah w e  ein  neues L ied , sein  Lob bis zu den G renzen  der E rde und 
D euteronom ium  32 ,1 -43  („H orch t her ih r H im m el, nun w ill ich reden . . . “)44. 
N eben  den Psalm en  und  den  b ib lischen  L iedern  w u rden  m it der Z eit auch  b ib li
sche Lesungen  vorgetragen . In der V ig il w aren  es oft recht lange Passagen. D ie 
Lesungen konn ten  dabei auch aus den E vangelien  stam m en. D iese w u rden  bei 
den Syrern  in den V espern , dem  M orgengebet und  selten  in  dem  N ach tgebet ge le
sen45.

Es g ib t Ind iz ien , daß in A n tio ch ien  gew ohnheitsm äß ig  das A uferstehungsevan 
ge lium  in jed e r  Sonntagsnacht gelesen  w urde . D iese S itte  hatte  Severus selbst e in 
geführt. W ahrschein lich  hatte er sie aus Je ru sa lem  übernom m en46. U m  d ie L ek 
türe  des E vangelium s hatten  sich Strophen vor und  nach dem  E vangelium  heraus
geb ildet. In den  H ym n en  der A uferstehung des Severus sind  h ierfü r zw e i S tro 
phen vor und  zw e i nach dem  E vangelium  ü b erlie fe rt47. D ie V igil sch ien  v ö llig  auf 
das A uferstehungsevange lium  ausgerich tet zu sein.

1. S trophe
„Ihr, d i e  ih r  d i e  e r l e u c h t e t e  u n d  h e i l i g e  N ach t  d e r  A u fe r s t eh u n g  eh r t  d u r ch  Wa

c h e  u n d  D urchha l t en ,  im  Wachen u n d  m i t  w a c h em  Geist, ih r  s e id  d i e  S öhn e  des  
Lichtes u n d  d i e  S öhn e  d e s  g r o ß e n  u n d  h e r r l i c h en  Tages, k om m t,  h ö r t  u n d  v e r 
n e h m t  d i e  S t im m e  d e r  T rompete  d e s  E vange l ium s,  d i e  e r s cha l l t  u n d  d i e  Q u e l l e  de s

43 I n g r i d  Vogel , „Die Tagzeitenliturgie“, in: Handbuch der L iturgik . L iturgiewissenschaft in 
Theologie und Praxis der Kirche, hrsg. von H a n s -C h r i t o p b  S ch m id t -L a u b e r ,  M i c h a e l  M e y e r -  
Blanek , K a r l -H e in r i c h  B i e r i tz  (Göttingen 2003) 268-284, h ier 270-271.
44 A lphon s e  R a e s ,  Les deux composantes de l’office divin Syrien, in: L’O rient Syrien 1 (1956) 
66-75, hier 67, im folgenden zitiert: R aes ,  composantes.
45 R aes ,  composantes 67.
46 J e a n  Tabet ,  Le temoignage de Severe d ’Antioche (f538 ) sur la vigile cathedrale, in: M elto 4 
(1968) 5-12.
47 E. W. B rook s ,  The H ym ns of Severus and others in the Syriac Version of Paul of Edessa 
as revised by James of Edessa (Patrologia O rientalis 6 , 1 , Turnhout 1971) und (Patrologia 
Orientalis 8 ,2  Turnhout 1991), im folgenden zitiert: Elymns of Severus.
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L eb en s  u n d  d e r  H o f f n u n g  u n s e r e r  E rh ebun g  u n d  u n s e r e r  A u fe r s t ehu n g  v o n  d e n  
Toten v e rk ü n d e t ,  d i e  Christus ist, u n s e r  w a h r e s  L eben , u n s e r e  E rh ebun g  u n d  u n 
s e r e  A u fe r s t ehun g .  “4S

2. Strophe:
„In  d e r  m it  Licht b ek le id e t en  u n d  b e l e b e n d e n  Nacht d e s  h e i l i g e n  S onn ta g s  d e r  

A u fe r s t eh u n g  e r w a c h e  i ch  v o m  S ch la f  z i t t e r e  v o r  Angst u n d  m a r s ch i e r e  a u f  d em  
e r h a b e n en  Weg d e s  E va n g e l iu m s“49

D iese beiden  z itie rten  Strophen bere iteten  d ie L ek tü re  vor, w ährend  d ie beiden  
anderen  d ie F rüch te in den V ordergrund  ste llten '’0:

1. S trophe
„ U nsere  O h r en  s ind  m it  F reud e  g e fü l l t ,  w i r  u n t e r l i e g e n  e in em  g ö t t l i c h e n  Wan

del, u n s e r e  G eis t e r  s in d  v o m  Glanz erh e l l t ,  d e r  v o n  d en  Enge ln  erstrah lte ,  d i e  b e im  
Grab saßen , an d em  G rabe  s e lb s t  h a b en  w i r  d i e  U nve r s eh rba rk e i t  g e s c h ö p f t ,  d i e  
Türe d e r  H ö l l e  g e s ch lo s s en ,  A u fe r s t ehu n g  u n d  L eb en  . . . “51 

D anach  kon zen trierte  sich das O ffiz ium  auf d ie P salm en. A us älteren  Q uellen  
w issen  w ir, daß es d re i P salm en w aren . Se it dem  4. Jah rh u n d ert gab es poetische 
K om positionen , d ie  in  der L itu rg ie  gesungen  w urden .

Hymnen und Lieder

Severus von  A n tio ch ien  hatte w ährend  seines an tiochen ischen  P atriarchats (512— 
518) s icherlich  e in ige litu rg isch e  P rak tiken  k o d if iz ie rt und  eine hohe A u fm erk 
sam keit der litu rg isch en  Poesie gew idm et52. Er se lbst hatte gem äß der N e igun g  
der an tiochen ischen  B evö lkerung P iym n en  kom pon iert. Sie sind im  syrisch en  
O ktoechos überlie fert. Er ist das älteste uns b ekann te o ffiz ie lle  K irchengesang
buch n ich t b ib lischen  Inhalts. Es handelt sich  h ierb e i um  eine Sam m lung e instro - 
p h ig er L ieder, d ie  w ie  eine A n tiphon  zw ischen  den P salm versen  gesungen  w u r
den. Sie beziehen  sich  im m er auf das T agesfest53.

48 H ym ns of Severus 126-127.
49 H ym ns of Severus 127-128.
50 Hr. M atthias Radscheit machte mich auf inhaltliche Parallelen in den Suren 73 und 74 auf
merksam. In beiden Texten werde eine Person aufgefordert, Vigilien zu halten. Er fragt sich, 
ob in 73/1 eine Anspielung auf das österliche (L icht)kleid  vorliegt. 73/4 bedeutet qu r’an ein 
(vorislam ischer) Rezitationstext. In 74/8-9 sieht er in Parallele zu der Trompete der A uf
erstehung.
51 H ym ns of Severus 128-129.
52 G e o f f r e y  J. C u m in g ,  The liturgy of Antioch in the time of Severus (513-518) in: Time and 
community. In honor of Thomas Ju lian  Talley, hrsg. von ] .  N e i l  A l ex an d e r  (NPM  studies in 
church music and liturgy, W ashington 1990) 83—103.
53 A nton  B aum s ta rk ,  Festbrevier und Kirchenjahr der syrischen Jakobiten. Eine liturgiege
schichtliche Vorarbeit (Studien zur Geschichte und K ultur des Altertums 3, 3-5 , Paderborn 
1910) 45, im folgenden zitiert: Baumsta rk ,  Festbrevier.
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D ie e rw e ite rte  Sam m lung des Severus w u rd e  ins S y r isch e54 übersetz t, d ie  Ü b er
setzung w u rd e  von ja k o b  von E dessa5-“’ um  674/5 rev id ie rt56. Z ur Z eit des Severus 
w aren  d ie L ied er noch nach den Tagesfesten geo rdnet. D er O ktoechos en th ie lt 
zu r d am aligen  Z eit 366 L ieder57.

D as e rw e ite rte  severian ische G esangbuch , in  der R edak tio n  des Jako b  von 
Edessa, ist w ie  fo lgt aufgebaut: L ieder auf d ie  Feste des H errn  von W eihnachten 
bis P fingsten  m it E insch luß  der Q uad ragesim a und der K arw oche. H ie rzu  gehö 
ren L ieder ü b er d ie G eburt des H errn , über d ie  E piphan ie , über das Fasten , über 
d ie W under, fü r den Palm sonntag , über Jud as , den V erräter, über das he ilige  M y 
ron , über d ie  F ußw aschun g , über d ie F rau  des P ila tu s, über d ie Passion , über die 
A uferstehung , über d ie getauften  Personen . Es fo lgen  d ie  G esänge zum  Lobe der 
H eiligen : d ie  Lobgesänge der unschu ld igen  K inder, der G ottesm utter, des T äufers 
und des P ro to m ärty re rs  Stephanus eröffnen d ie  R eihe. Ihnen fo lgen  d ie der A p o 
stel, P ropheten , M ärty rer , B ischöfe und go ttesfü rch tigen  Kaiser. A m  Ende stehen 
d ie A llersee len lieder. D er d ritte  Teil besteht aus K om m un ion liedern , aus G elegen 
he itsd ich tungen  des Severus und aus e iner doppelten  Serie  von M orgen - und 
A b endgesängen58.

B eisp ie lhaft seien  h ier w e itere  zw e i H ym n en  z itie rt:
Ü ber  P i la tu s ’ Frau*9: Weil d e r  M u nd  d e r  L ü gn e r  g e s t o p p t  w ird . -  D urch  a l le  Sa

ch en  Christus, Gott, s e lb s t  in D ingen ,  d i e  v e r a c h t e n sw e r t  e r s ch e in en ,  p la tz ie r s t  du  
es e in b i s ch en  in d e n  s ch am lo s en  M und  d e r  J u d en .  D em g em ä ß  sch i ck te  d i e  Frau 
d e s  Pilatus, d i e  s e lb s t  d u r ch  M itt e l  d e r  Vision u n d  T räume b e s tä t i g t  u n d  z u m  G lau
b en  g e b r a c h t  w u rd e ,  o f f e n  e in e  B o ts cha f t  an ih r en  E hem ann :  „Hast du  n i ch t s  m it  
d em  g e r e c h t e n  M ann zu tun, d e n n  ich h a b e  v i e l e  D in g e  d u r ch  e in en  Traum h e u t e  
s e i n e tw e g e n  e r l i t t e n “; so dass e r  au ch  s e in e  H ä n d e  in Wasser w u s ch  im  A nges i ch te  
v o n  j e d e m  u n d  sa g te :  I ch  bin u n s ch u ld i g  am  B lu t d i e s e s  g e r e c h t e n  Mannes. “ D ann  
z o g en  d i e  b lu t rü n s t i g en  M änn er  Z er s tö run g  a u f  s i ch  u n d  sa g ten :  „D ieses  M annes  
Blu t s e i  ü b e r  uns a l l en  u n d  un s e r en  K in d e rn  “, a b e r  d i r  z e i g t e n  sie K ra f t  w i e  Gott, 
d e r  n i ch t  d i e  U rsa che b ö s e r  D in g e  ist, u n d  d e r  L eb en  u n s e r e r  Rasse g e b e n  m ö c h t e  
u n d  n i ch t  e s  z e r s t ö r en  m ö ch t e ,  w e i l  e r  b a rm h e r z i g  i s t“

„ Ü ber d e n  C en tu r ion :60 Weil e r  d ie  G edank en  d e s  H erz en s  kennt. -  Er, d e r  u n 
s e r e  H erz en  als S ch öp f e r  g e s c h a f f e n  hat, J e su s ,  d e r  G ott  ist, w e i l  e r  d e n  Schatz de s  
G lauben s kennt, d e r  in d e r  g l a u b e n d e n  S e e l e  d e s  C en tu r ion  g e l a g e r t  w u rd e ,  l i eß  
sich aus e i g e n em  Willen h erab , um  sich  zu e r n i e d r i g e n  u n d  sa g t e  zu ihm. „ I ch

34 Die Autorenschaft der ersten Übersetzung ist weiterhin um stritten. Siehe: Baumsta rk ,  
Festbrevier 45.
55 M ich a e l  Tilly, JA K O B von Edessa, http://www.bautz.de/bbkl/j/Jakob_v„e.shtml (23. 03. 
2006); Dirk K n t i s b e e r ,  Lucas  v a n  R om p a y ,  A B ibliographical C lavis to the W orks of Jacob of 
Edessa, in: H u g o y e ,  Journal of Syriac Studies 1,1 (1998). http://syrcom.cua.edu/hugoye/ 
VollN ol/C lavis.htm l#III (24. 03. 2006).
56 The H ym ns of Severus, passim.
37 Raes,  composantes 6 8 , 70; The H ym ns of Severus 9-42.
58 Baumsta rk ,  Festbrevier 45-46.
39 The H ym ns of Severus 107.
60 The H ym ns of Severus 80-81.

http://www.bautz.de/bbkl/j/Jakob_v%e2%80%9ee.shtml
http://syrcom.cua.edu/hugoye/
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w e r d e  in d e in  H aus k o m m en  u n d  d e in e n  l e i b e i g e n e n  D ien e r  v o n  d e r  K rankhe i t  
h ei len .  “ U nd d i e s e  Worte h o b en  sein g a n z e s  H erz  h e rau s  u n d  m a ch t en  es stark u n d  
z e ig t en  es j e d e m ;  d e n n  e r  g l a u b t e  ihm, dass e r  s e lb s t  d e r  w a h r e  Gott  sei, u n d  e r  r i e f  
zu ihm. „Sprich  das Wort n u r  u n d  ich w e iß ,  dass m e in  l e i b e i g e n e r  K n e c h t  g e h e i l t  
se in  w ird . Wenn ich, d e r  i ch  e in  Soldat b in u n d  u n t e r  d i e  Autor itä t  e in e s  ird i s ch en  
K ön ig s  g e b u n d e n  bin, d en  So lda t en  u n t e r  m e i n e r  M a ch t  b e f e h l e ,  w i e  v i e l  m e h r  
sagst  du, m e in  Herr, d e r  du  d e r  S ch öp f e r  v o n  a l len  H e e r s ch a r en  d e r  E nge l  bist, a l 
les, w a s  du  w ü n s ch s t  u n d  es w i r d  v o l l b r a c h t ? D esha lb , Herr, b i t t en  wir, b ek rä f t i g e  
uns a u ch  in d e in e n  B e f e h l e n  u n d  in d e m  r e c h t e n  G lauben , w i e  a u ch  im  g u t  u n d  
b a rm h e r z i g  sein. “

N eben  Severus von  A n tio ch ien  gab es w e ite re  bedeu tende zeitgenössische Ver
fasser von H ym n en . So hatte  Jako b  von Sarug  (451 -521 ) ebenfalls H ym n en  und 
auch P red ig ten  verfaß t, d ie n icht nur bei den Jako b iten , sondern  auch bei den 
C h a ld äern , den  M aro n iten  und M elk iten  b enu tz t w u rd en 61. L e ider haben b isher 
seine H ym n en  in der W issenschaft noch n ich t h in re ichend  B each tung gefunden.

Im  6. Jah rh u n d ert k re ie rte  S im eon von  G esir, der T öpfer, das G enre q üq a -  
j a t (h )ä  (T ö p ferlieder), w elches v ielen  später a ls V orbild d iente. Sim eon w ar nach 
dem  von ihm  ausgeübten  H an d w erk  Q üq äjä  (T öpfer) benannt und  D iakon  in 
G esir, nahe dem  K loster M ar Bessus. Jako b  von Sarug  hat ihn w oh l auch besucht 
und  seine d ich terisch en  F äh igke iten  b ew undert. Seine z u r  G attung „A n tip hone“ 
gerechneten  Schöpfungen  w u rd en  un tersch ied lichen  L euten  zugeschrieben . A u s
d rück lich  sind  neun  W eihnachtslieder b ezeugt und  überlie fe rt62. Seine H ym n en  
haben in der syr isch en  L itu rg ie  d ie aus dem  O kto echo s verd rängt.

H ie r  zw e i B eisp ie le .
„ Es f l o g  G ab r i e l  m i t  W indes f lüge ln  v o n  d e r  H öh e .  U nd b r a ch t e  e in en  B r i e f  v o n  

s e in em  H errn , u m  Maria d e n  G ruß zu b r in g en .  Er ö f f n e t e  ihn  u n d  las ihn u n d  
sa g t e  zu  ihr: „ M ein  H e r r  ist m i t  d i r  u n d  aus d i r  g e h t  e r  au f ;  d r o b en  h a b e  i ch ihn a u f  
d em  Thron zu rü ck g e la s s en  u n d  h i e r  b e i  d i r  f i n d e  i ch i h n “ G epr ie s en  s e i  der, v o r  
d em  in d e r  H ö h e  u n d  in d e r  T ie fe d i e  E nge l  lob s in g en .  -  „Friede , F ried e  d en  F er
n en  u n d  N a h en !“ r i e f  d e r  P ro ph e t  im  h l . G eiste  d e m  g a n z en  G es ch l e ch t e  d e s  H au 
ses Adams zu. D er  F r i ed e  ist Gott, d e r  zu uns kam  u n d  Fleisch w u rd e .  Preis ihm,  
d e r  so  s e h r  e r n i e d r i g t  h a t  S e in e  H oh e i t  u n s e r tw e g en .  U nd e r  w a r d  aus uns n a ch

61 A nton  B aum s ta rk ,  Geschichte der Syrischen L iteratur (Bonn 1922) 148-158; S eba s t ian  P. 
Bro ck ,  The Published Verse H om ilies of Isaac of Antioch, Jacob of Serugh and Narsai: index 
of incipits, in: Journal of Semitic studies 32 (1987) 279-313; K h a l i l  A lw an ,  Bibliographie ge
nerale raisonnee de Jacques de sarough ("f* 521), in: Parole de l ’O rient 13 (1986) 313-384.
62 Seba s t ia n  E ur in g e r ,  Die neun „Töpferlieder“ (i.e. K ukayatha) des Simeon von Gesir, Nach 
Cod. Syr. Add. 14520 des britischen Museums ediert und übersetzt, in: O C 2(1913) 221-235, 
im folgenden zitiert: Eur in g e r ,  Töpferlieder; Q uellen- und Handschriftenhinweise bei A nton  
B aum s ta rk ,  Geschichte der syrischen L iteratur m it A usschluß der christlich-palästinensi
schen Texte (Bonn 1922) § 24 d, 158-159; Seba s t ia n  B ro ck ,  A Brief O utline of Syriac L itera
ture (M oran ‘Etho’ 9, Kottayam 1997) § 21, 38; Die L ieder zur Geburt C hristi bei S eba s t ian  
P. B ro ck ,  A Garland of H ym ns from the Early Church (Virginia 1989) 94-102; M art in  
Tamcke ,  SIM EON der Töpfer, http://www.bautz.de/bbkl/s/simeon„d„toe.shtml (23. 03. 
2006).

http://www.bautz.de/bbkl/s/simeon%e2%80%9ed%e2%80%9etoe.shtml
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u n s e r e r  Ähnlichkeit  u n d  (d o c h ) w i c h  e r  n i ch t  v o n  d e r  Sei te s e in e s  Vaters -  Verleihe, 
o  u n s e r  Herr, F ried en  d e in e r  K ir ch e  in d en  v i e r  W e l t g e g en d en  u n d  e n t f e r n e  v o n  ihr  
d i e  S tr e i t i gk e i t en  u n d  d i e  Spa l tun gen  u n d  d i e  s c h l im m en  S ch ism en  u n d  sa m m le  
i h r e  K in d e r  in i h r em  S ch oß  im  w a h r e n  G laub en  u n d  b e s t e l l e  ü b e r  s ie  H irten , d i e  
sie w e i d e n  n a ch  d e in em  Willen. U nd sie m ö g e  s i ch  m i t  d i r  f r e u e n  im  R e i c h e  zu r  
R ech t en  d e in e s  S en d e r s ‘,(>i

„D ie Botscha ft ,  d i e  G abr ie l  b ra ch te ,  sä te  F r ied en  in d i e  S ch öp fun g ,  F ried en  in 
d e r  H ö h e  u n d  in d e r  Tiefe ; d u r ch  sie g i n g  L eb en  a u f  ( d em  Volke) u n d  d ie  Völker 
w a n d t e n  si ch  d u r ch  sie v o m  Ir r tum  ab  u n d  d u r ch  s ie  w u r d e  Gott v e r s öhn t .  G ep r ie 
s en  se i  d e in e  G eburt,  o u n s e r  H eiland , H err  a l l e r  G es ch öp f e ,  d e s s en  Glanz d i e  K e 
r u b e  t ra gen ,  d e s s en  H err l i chk e it  d i e  S era fe  h e i l i g e n  u n d  d em  d ie  O b e r en  m i t  d en  
U nteren :  H eil ig ,  h e i l i g  zu ru fen . Im  Nisan v e rk ü n d e t e  Gabriel, im  K anun  sah en  
w i r  d e in e  G ebur t ,  g e b e n e d e i t e r  Sohn, aus Maria, b e g e h r e n s w e r t e  F ruch t  aus d e r  
H öhe,  v o n  d e r  d i e  S t e rb l i ch en  es sen  u n d  s o g l e i c h  u n d  f ü r  im m e r  l eb en . “

Homilien

Ein w eiteres E lem ent des dam aligen  F esttagsoffiz ium s w aren  d ie patristischen  
H o m ilien , auf d ie  h ier n icht näher e ingegangen  w erden  kann . Sie b ieten eine A b 
w ech slung  vom  G esang der Psalm en und H ym n en . D iese H o m ilien  w erden  
m em rä  genannt. S ie sind n arrativ  und inform ativ, h äufig  in m etrischer Form  kom 
pon iert, g e legen tlich  so gar in Versen. D ie bekann testen  V erfasser sind  E phrem  der 
Syrer, B ala i, C y rillo n as  und  versch iedene Isaaks. A us dem  6. Jah rh u n d ert w issen  
w ir  von Jako b  von  Sarug , daß er 760 H om ilien  geschrieben  haben so ll, e in ige m it 
m ehr als 1000 V ersen64. Ü bersetzungen  der H o m ilien  des Johannes von C h ry so - 
stom os, des B asiliu s und  des G regor von N yssa  w aren  ebenso im  G ebrauch65. N a 
tü rlich  w u rd en  auch  d ie A nsprachen  des K yrill von  A lexandrien  un d  d ie H o m i
lien  des Severus von A n tio ch ien  übersetzt.

Summary

The thesis of C h risto p h  L uxenberg as w e ll as that of G ünter L ü lin g  and others 
suppose that the Q u ran  is based (p a rt ia lly )  on a C h ris tian  book . U n d o u b ted ly  the 
Q oran  contains C h ristian  m ateria l. A  poss ib le  source is the C h ristian  litu rgy . We 
do not possess G reek  m anuscrip ts o f the litu rg y  in P alestine  and Jeru sa lem  of that 
tim e, but fo rtu n a te ly  G eorgian  m anuscrip ts handed dow n  give us a good insight 
of the l itu rg y  of the tim e of M uham m ad , d iv ided  in tw o parts: the litu rg y  of the

63 E uringer , 225.
64 Raes,  composantes 69.
65 Raes, composantes 69.
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w ord  and the Q urb an a or E ucharist. B eside the E ucharist there w as also the 
O ffice w h ich  not o n ly  m onks perform ed; it w as held  also in cathedrals w ith  the 
congregation . Songs and an tiphones a llo w ed  a good partic ipa tion  of the fo lk . 
E spec ia lly  songs w ere v ery  p op u lar in the 6th and 7th century . Severos of A ntioche, 
for exam ple, com posed a song book. A  m ajo r p art of the songs p ick  up b ib lica l 
them es and som e resem blance w ith  Q oran ic  suras can be found. O ther song 
w rite rs  w ere  also  v e ry  p op u lar at this tim e, but m ost of the ir songs have been lost. 
H om ilies o f th is tim e are also  a possib le  source o f the C h ristian  trad itions in the 
Q oran . T h ey  w ere often w ritten  in verses and m etric  form s.



Martin Tamcke

Die Hymnen Ephraems des Syrers 
und ihre Verwendung im christlichen Gottesdienst 
unter besonderer Berücksichtigung der Josephtexte

1. Einleitung

E phraem  ist ein  H e ilig e r  a lle r  K irchen sy r isch er  T rad ition , aber auch ein E ie iliger 
der g riech ischen  und  slaw ischen , der latein ischen  und arm enischen  T rad itio n 1. 
W ie ein  M agnet zog sein N am e im  Laufe der G eschichte Texte anderer A uto ren  
an. M anche b lieben  in älteren  H andsch riften  auch  fü r ih re u rsp rü ng lich en  A u to 
ren bezeugt, andere verlo ren  jeden  H in w e is  auf ih re u rsp rüng lich en  A uto ren . Es 
dauerte  Jah rh u n d erte , ehe d ie  h isto risch -k ritisch e  Forschung w en igstens e in ig er
m aßen d ie  Texte h erau szufinden  in der Lage w ar, d ie  den K ern des Schaffens d ie 
ses H ünen  der a ltsyr isch en  L ite ra tu r bezeichnen  und von dem  her es m öglich  
w u rde , so w oh l d ie  G rauzone der in ih rer Z uschre ibung um strittenen  Schriften  zu 
defin ieren , als auch d ie e indeu tig  n icht E phraem  zuzuo rdnenden  Schriften  herau s
zu filtern . W ähren d  sich  griech ische, arab ische, la tein ische und  slaw isch e T rad ition  
als sekun där erw iesen , w u rd e  deu tlich , daß in der arm enischen  T rad ition  auch  o ri
g inales G edankengu t E phraem s au fb ew ah rt w u rd e , w ie es so in se iner V ollstän
d igk e it in  der syrisch en  n icht m ehr aufzufinden  w ar2. D er P rozeß  der V erifikation

1 A n d r ew  P a lm e r ,  The Influence of Ephraim the Syrian , in: H ugoye: Journal of Syriac Stu
dies 2,1 (January 1999 [http://syrcom .cua.edu/Hugoye/Vol2Nol/HV2N lPalmer.htm l]). 
Knapp und präzise informieren zu Ephraem: R o b e r t  M u r r a y , Ephraem Syrus, in: TRE 9 
(1982) 755-762 und M athews in seiner Einführung zu: E d w a r d  G. M a th ew s ,  J o s e p h  P. Atnar, 
K a th l e e n  McVey, St. Ephrem the Syrian (Fathers of the Church 91, W ashington 1994) 3-56. 
Beste Einführung nach w ie vor: S eba s t ian  P. B ro ck ,  The Luminous Eye: The Spiritual W orld 
Vision of St. Ephrem (Kalamazoo 1992). Leider ist die ansonsten unentbehrliche B ibliogra
phie zu Ephraem besonders im Blick auf die deutsche Forschungsliteratur verhältnismäßig 
lückenhaft: K e e s  d e n  B i e s en ,  B ibliography of Ephraem the Syrian  (Giove in Um bria 2002). 
Wie entscheidend auch der Standort der Forscher das Bild Ephraems beeinflußte, habe ich in 
meinem Beitrag „Forschung und zu Erforschendes. Zwei Beispiele zur Erforschung von 
Ephraems Regenbittgebeten aus der deutschen Forschungsgeschichte und was sie lehren 
können“ zum Ephraem -Symposium in Aleppo 2006 anhand der Beiträge von Brockelmann 
und Rücker darzustellen versucht (erscheint in dem vom CERO  Beirut herausgegebenen 
Sammelband des Sym posium s in englischer Übersetzung).
2 M a th ew s ,  Amar, McVey, St. Ephrem 39 f.

http://syrcom.cua.edu/Hugoye/Vol2Nol/HV2NlPalmer.html
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und F a ls ifiz ie ru n g  von T hesen  zu r Z ugehö rigkeit zum  C o rp us der Schriften  Eph- 
raem s ist m ög licherw eise  nie ab zusch ließen , w ie  sich auch im  fo lgenden  zeigen  
w ird , aber er hat doch eine k lare  M itte  in den als echt erw iesenen  Schriften , um  d ie 
sich a lle  D iskussio nen  zu  den in ih rer E chtheit strittigen  Schriften  grupp ieren .

2. Ephraem als Schöpfer der Frauenchöre

D ie m eisten  se iner theo logischen  Schriften  en tstanden  au fgrund  von H erau sfo r
derungen  durch  H äre tik e r3. U m  T heo log ie  n ich t zu e iner Sache w en iger Sp ez ia li
sten verkom m en  zu lassen , so rg te er selbst m it e iner sch lich ten  pädagogischen  
M ethode dafür, daß sich  seine A usführungen  und  A nschauungen  tie f in das B e
w u ß tse in  des K irchenvo lkes e ingruben  und  erle rn t w urden : Er ließ  d ie von ihm  
verfaß ten  H ym n en  in E dessa durch  M änner und F rauen  nach bekannten  M e lo 
dien singen  und  m achte sie d adurch  vo lk stüm lich . A n  den H erren festen  und be
sonderen  F esttagen  sangen d ie go ttgew eih ten  Jun g frau en  („B undestöch ter“) der 
Stad t seine H ym n en . D am it konnte er den  H äresien  w irku n gsv o ll en tgegen arb e i
ten. E phraem  w irk te  so b ew uß t ö ffen tlich , und sein  bevorzugtes M ed ium  dabei 
w a r  d ie P oesie . D ie aber w a r  n ich t nur L iebh abern  zugän g lich , sondern  etab lierte  
sich eben m itten  in der M enschenm enge und brach te sich  als litu rg isch er G esang 
e iner stets gro ßen  Zahl von M enschen zu G ehör. L itu rg ische  G esänge w urden  
M itte l e iner theo log ischen  A g ita tio n , der sich  kaum  ein  syr isch sp rach iger C h ris t 
der K irche E phraem s en tz iehen  konnte.

A nders als im  fernen W esten, w o F rauenstim m en  an der P artiz ip a tio n  am litu r 
gischen Leben  ausgesch lossen  w aren , w a r  der chorische G esang in der syrischen  
L itu rg ie  se iner Z eit w e ith in  das Feld  von F rauen , etw a der Psalm gesang4. E ph
raem  nun  läß t dabei d ie  F rauen  ih ren  D ienst m it se lb streflex iver H a ltu n g  v err ich 
ten , w en n  er sie singen  läß t, daß der G esang der keuschen  F rauen  G ott gefallen  
und ih re K örper in K euschheit erhalten  m öge5. D as S ingen  selbst ist h ier schon 
d idak tisches M itte l für d ie L ebensführung der S ingenden . Jako b  von Sarugh  w ird  
d iesen  G esang der F rauen  dann in der besonders für E phraem  typ isch en  W eise in 
einem  zw e iten  Sch ritt theo logisch  vertiefen . D ie Stim m en der jungen  F rauen  
m öchten  sich  erheben, w e il eine von ihnen , gem ein t ist n atü rlich  M aria , d ie H o ff
nung z u r  W elt gebrach t habe6. W egen des K indes der M aria , ih rer Schw ester, seien 
d ie F rauen  dazu  fre igesetzt w o rden 7. H arv ey  m ein t dazu : „E phrem  had founded

3 Vgl. z .B . P au l  S. R u s s e l , St. Ephraem the Syrian and St. G regory the Theologian confront 
the Arians (M oran Etho Scries 5, Kottayam 1994).
4 Susan A shb ro ok  H a r v e y ,  Revisiting the Daughters of the Covenant: W omen’s Choirs and 
Sacred Song in Ancient Syriac Christianity, in: H ugoye: Journal of Syriac Studies 8,2 (Ju ly 
2005 [http://syrcom.cua.edu/Hugoye/Vol8No2/HV8N2Harvey.html]) 3.
5 K a th l e e n  McVey,  Ephrem the Syrian: H ym ns (N ew  York 1989) 93.
6 M a ry  H an sh u r y ,  Jacob of Serug: On the M other of God (Crestw ood, NY 1998) H om ily 3, 
83.
7 H a r v e y , Revisiting 19.

http://syrcom.cua.edu/Hugoye/Vol8No2/HV8N2Harvey.html
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these choirs exp lic it ly  to in struct the congregation  of E dessa in righ t do c tr in e .“8 
T atsäch lich  behauptet Jako b  von Sarugh  dies. Er m eint, E phraem  habe d iese 
F rauenchöre geschaffen , w e il er w ährend  seines Schaffens von theo logischen  
L eh rhym nen  zu der A uffassung gelangte , F rauenstim m en  seien der eschato log i- 
schen S ign ifik anz  w egen  no tw end ig9. D ie F rauen  seien  von E phraem  dazu  e r
m un tert w o rden , w e il es ihnen n icht e rlau b t war, in der K irche zu sprechen. Er 
habe som it den gesch lossenen  M und  der F rauen  geöffnet durch  seine L ehren  und 
In struk tionen , und  d ie Z usam m enkünfte der K irche hätten  nun von deren  G esang 
w id ergeh a llt . D ies habe eine neue Sicht der F rauen  erm öglich t, w o rau fh in  die 
F rauen  in den syr isch en  G em einden L eh rerinn en  genann t w orden  seien. So habe 
E phraem s Lehre eine vo llkom m en  neue W elt geze ig t, w ie  ja  auch  im  H im m el 
M änner und F rauen  g le ich  seien. Er habe zw e i H arfen  ersonnen  für zw e i G ruppen 
und habe M änner und F rauen  g leich  behandelt im  B lick  auf den Lobgesang. Im 
6. Jah rh u n d ert jeden fa lls  id en tif iz ie rt d ie sy r isch e  V ita E phraem s d iese F rau en 
chöre m it spezifisch  aus den B undestöch tern  zusam m en gesetzten  G ruppen , die 
E phraem  zu M ette und  V esper in der K irche von E dessa, aber auch  zu den litu r 
g ischen Feiern  für H e ilig e  und M ärty re r  versam m elt h ab e10. D am it w ird  betont, 
daß es h ier n ich t e infach  um  re lig iö se  oder m usisch -ästhetische Schnörkel ging, 
sondern  fundam entale  und  rich tun gw eisende , aber auch  A ch tun g  erheischende 
A ussagen  z u r  rech ten  Lehre p räsen t gem acht w u rden . D ieser U m stand  dürfte  es 
sein , der den  ansonsten  auch  der syrisch en  Ü b erlie ferun g  außero rden tlichen  U m 
stand rech tfertig t, daß E phraem , „der A th le t C h r is t i“ , H ym n en  singend m itten  in 
den R eihen  der B undestöch ter s tan d 11. D as E rstaunen  d arüb er b lieb  in der sp äte 
ren syrischen  Ü b erliefe ru n g  erhalten . Es w u rd e  kom b in ie rt m it dem  verm ein t
lichen  von  Inb runst E rfü lltse in  der darob Staunenden . D ie R o lle  der L itu rg ie  für 
die theo logische In struk tio n  im  B ereich  der syrisch en  K irchen der Spätan tike  fand 
ih ren  besonderen  A u sd ru ck  in zw e i T extgattungen : den H o m ilien , M em re, und 
den H ym n en , M ad ra sch e12. O b E phraem  auch als m änn licher L e iter der C höre  
d ie Stanzas gesungen  hat und der C h o r der F rauen  den  R efra in , ist ebenso nur 
h ypo thetisch  zu erw ägen  w ie  d ie M ö g lich k e it, daß der C h o r d ie  Stanzas sang und

s H a r v e y , Revisiting 10, vgl. 11.
9 H a r v e y ,  Revisiting 17 (dort auch die englische Ü bersetzung zu Jakob von Sarughs Stro
phen 40-44).
10 J o s e p h  P. Amar, The Syriac „Vita“ Tradition of Ephrem the Syrian  (Ann Arbor 1988) 158 f. 
(Text)/298f. (Übersetzung). Die Bezeichnung „Lehrerinnen“ für die Sängerinnen besonders 
bei: J o s e p h  P. Amar,  A M etrical H om ily on H o ly  M ar Ephrem by M ar Jacob of Serug, in: 
Patrologia O rientalis 47 (1995) 34-35; vgl. H a r v e y ,  Revisiting 10.
11 Amar,  „Vita“ Tradition 1581. (Text)/298f. (Übersetzung).
12 Susan A shb ro ok  H a r v e y ,  Spoken Words, Voiced Silence: B iblical Women in Syriac Tradi
tion, in: Journal of Early Christian Studies 9 (2001) 105-131. K a th l e e n  MeVey, Were the Ear
liest Madrase Songs or Recitations? In: After Bardaisan: Studies on C ontinuity and Change 
in Syriac C hristian ity  in H onor of Professor Han J.W. D rijvers, hrsg. v. G err i t  J .  R e in ink ,  
Alex C. K lu gk i s t  (O rientalia Lovaniensia Analecta 89, Leuven 1999) 185-199. Für den grie
chischen Raum vgl. M a ry  C u n n i n g h a m ,  P a u l in e  Allen , Preacher and Audience: Studies in 
Early Christian and Byzantine H om iletics (Leiden 1998).
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die G em einschaft der versam m elten  G läub igen  den R e fra in 13. In jedem  Fall w u r 
den d ie F rauen  erm utig t, laut zu singen. Zu gegebener Z eit m ußten  sie sich d ie E r
m ahnung gefallen  lassen , ob sie denn n ich t ge lern t hätten , aus vo llem  H als den 
Lobgesang an zu stim m en 14. O b für E phraem  etw a d ie m änn lichen  und w eib lichen  
C höre der T herapeu tae  des Ph ilo  ein M odell fü r seine N euerun g  gew esen sein 
könnten , dessen B erich t v e rkü rz t auch  bei E usebius von C aesarea  aufgenom m en 
w orden  w ar und  Jako b  von Sarugh  dann seine V erte id igung d ieser E in rich tung im 
W issen  darum  schrieb , b leib t f rag lich 13. F rag lo s aber ist nach e iner A uskun ft in 
E phraem s O sterh ym n en , daß d ie litu rg isch e  F eier erst vo llendet sei, w enn  da auch 
die Jun g frau en  ih re  M adrasche singen w ü rd en 16. W enn auch  Jako b  von Sarughs 
D arste llung  der F rauenchöre  id ea lis iert erschein t, so steh t doch außer F rage und 
w ird  zah lre ich  in den Q uellen  belegt, daß E phraem  sich  m it d iesen  C h ören  nicht 
nur ein  außero rden tliches Instrum ent zu r V erbreitung der von ihm  geförderten  
O rtho dox ie  im  K am pf gegen d ie H äresie  geschaffen hatte , sondern  sein M ode ll in 
Edessa d arüb er h inaus im  gesam ten  syrisch en  R aum  nachgeahm t w u rde . „The 
p ractice“, so m eint H arv ey  etw as übertrieben , „w as to be found in  every  Sy riac - 
speak ing  v illage , tow n , and c ity  of the late an tiq u ity , enacted in the civ ic  churches 
of the co llected  p o p u lu s .“ 17 Im  arab ischen  R aum  w issen  w ir  von der h erau sragen 
den B edeu tun g  der e inst von E phraem  geschaffenen F rauen ch öre  e tw a durch  die 
S ynode des K ath o liko s-P atriarch en  G iw arg is im  Jah r  676 au f der Insel D irin  bei 
B ahrain  vor Q a ta r18. N ach  w ie  vor so llten  sie P salm en rez itieren  und den K ir
chend ienst besorgen , besonders aber d ie Z eit der M adrasch e beach ten19. A uch  bei 
B egräbn issen  so llten  sie der B ahre im  ö ffen tlichen  T rauerzug  fo lgen  und später bei 
den G edenktagen  der V erstorbenen M adrasche singen . D a d ie F ü lle  der M ad ra
sche E phraem s durch  H in zu fü gu n g  n icht zu ihm  geh ö riger Texte w uchs und seine 
H ym n en  nach w ie vo r ein  zen tra les E lem ent der syr isch en  litu rg isch en  F eiern  
w aren , ist davon  auszugehen , daß seine H ym n en  und d ie auf ihn sich berufenden 
ü bera ll do rt auf der A rab isch en  H alb in se l erk langen , w o  sich syrisch sp rach ige  
G em einden sam m elten . O b in  der auf der Syno de besch lossenen K onzentration  
der B undestöch ter in je ein  oder zw e i K löstern  in den arab ischen  Städten  auch 
eine R eak tio n  au f den m ittle rw e ile  do rt etab lierten  Islam  zu erkennen  ist, m uß der

13 H a r v e y ,  Revisiting 14.
14 H a r v e y ,  Revisiting 19.
15 H a r v e y ,  Revisiting 22 und 23. Vgl. D a v i d  Winston ,  Philo of Alexandria: The Contem pla
tive Life, The Giants, and Selections (N ew York 1981) 41-57 und 56-57; Franc is  H. C o l son ,  
G e o r g e  H. W hitaker,  Philo: W orks 9 (Loeb C lassical L ibrary, Cam bridge MA 1941) 112-169. 
Zum syrischen Euseb vgl. den Text bei N o rm a n  M cL ean ,  The Ecclesiastical H istory of 
Eusebius in Syriac (Cam bridge 1898).
16 H a r v e y ,  Revisiting 26.
17 H a r v e y ,  Revisiting 23.
1S O s ca r  B raun ,  Das Buch der Synhados oder Synodicon O rientale. Die Sammlung der ne- 
storianischen Konzilien, zusamm engestellt im neunten Jahrhundert (Stuttgart/Wien 1900 
[N eudruck: Am sterdam 1975]) 331-348.
19 Kanon IX („U eber den Kirchendienst der Bundestöchter, welche Jungfrauen genannt 
werden, und die Forderungen ihres Schemas“); Braun ,  Buch der Synhados 341-342.
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w eiteren  F orschung überlassen  w erden20. Eine G reisin  m it lau terem  L ebensw an 
del so llte  nun jew e ils  an d ie Sp itze e iner so lchen G ruppe geste llt w erden , d ie über 
A ufnahm e und  E ntlassung der F rauen  in d ie C h orgrup p en  entsch ied . D ieser 
G reisin  o b lag  auch  d ie A ufste llu ng  von R egeln , d ie vor dem  G eschw ätz  innen und 
außen  schützen  so llten21. Das A m t der singenden  B undestöch ter im  arab ischen 
R aum  des ausgehenden  7. Jah rh un d erts  änderte sich also  grund legend . K ein Eph
raem  stand m ehr un ter den F rauen  und le itete den  G esang und fo rm ierte  die 
G ruppen , sondern  eine G reisin , d ie e iner nunm ehr k lö sterlich en  G ruppe Vorstand 
anste lle  der zuvo r in allen  E cken e iner so lchen  Stad t lebenden jun gfräu lichen  
C horm itg lieder. F re ilich  ist d iese U m w an d lun g  des von E phraem  begründeten  
In stitu ts auf d er Syno de des G iw arg is zunächst m it B lick  auf d ie A rab ische H a lb 
insel besch lossen  w o rden  und m ag anderenorts -  besonders im  B lick  auf das n un
m ehr m it den B undestöch tern  sich verb indende A m t der D iakon isse  -  andere 
U m w an d lun gsp ro zesse  erfahren  haben22.

3. Vom authentischen Ephraem zum Ephraem 
der Tradition

D er M ann aber, der in  so effek tiver W eise den litu rg isch en  Rahm en zu r P ro k lam a
tion  se iner L ehraussagen  zu  nutzen  w u sste , w u rd e  selbst sch ließ lich  zum  O pfer 
der litu rg isch en  T rad ition , d ie  ih re eigenen W ege m it der Ü b erlie ferun g  seiner 
B iograph ie  g ing . In der litu rg ischen  T rad ition  näm lich  w uchs das b iograph ische 
M ateria l zu  E phraem  beständ ig  an. Was bis z u r  m odernen  F orschung noch ein 
V orzug zu sein sch ien , se lbst w enn  in augen fälligen  U nstim m igke iten  Z w eifel an 
der A u th en tiz itä t geäußert w u rden , w u rd e  system atisch  als spätere Z utat en tlarvt, 
d er Z uw achs an M ate r ia l en tfern t und w esen tlich  E phraem s B iograp h ie  auf d ie ge
s icherten  Selb staussagen  des A uto rs zu rü ckgefü h rt23. V ööbus, der als le tz ter an 
E phraem s S te llun g  als M önch  festgehalten  hatte , bem erk te  in der zen tra len  s y r i
schen V ita, daß d arin  der D aisan  n icht durch  E dessa floß, sondern  um  E dessa 
herum , w as aber erst in fo lge der F lu t von 525 so e ingerich tet w o rden  w ar24. O u t
t ie r  arbeitete  ausgerechnet zum  16hundertjäh rigen  Ju b iläu m  E phraem s d ie Q u e l

20 B ra u n , Buch der Synhados 341. Interessanterweise waren die Bundestöchter zum Gesang 
beim Begräbnis hinter der Bahre des Verstorbenen verpflichtet, aber ins Trauerhaus zu gehen 
w urde ihnen ausdrücklich untersagt. Dort durften sie keine M adrasche singen.
21 B ra u n , Buch der Synhados 341.
22 Auf der Synode des G iwargis w ird lediglich eine der Frauen der jeweiligen Gruppe von 
Bundestöchtern als D iakonisse ausgesondert, vgl. Braun ,  Buch der Synhados 342.
23 Zur älteren D iskussion vgl. S tep h a n  S chk v i c tz ,  Das morgenländische Mönchtum, Bd. 3: 
Das M önchtum in Syrien  und Mesopotamien und das Aszetentum  in Persien (M ainz 1938).
24 A rthu r  Vööbus, L iterary C ritical and H istorical Studies in Ephrem the Syrian (Papers of 
the Estonian Theological Society in Exile 10, Stockholm 1958) 22-32; A rthu r  Vööbus, H i
story- of Asceticism in the Syrian O rient II (Corpus Scriptorum  Christianorum  O rientalium 
197/Subs. 17, Louvain I960) 77-80.
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len heraus, aus denen d ie V ita sich zusam m ensetzte  und  ih re  In form ationen  be
zog25. G riffith  und A m ar konnten  nachw eisen , w ie  seh r das B ild  der syrischen  
V ita von  griech ischen  Q uellen  abh ing , d ie den syrisch en  E phraem  durch  einen 
griech ischen  ersetz ten26. B ro ck  nannte den P rozeß , der zu  dem  veränderten  und 
verzerrten  E phraem -B ild  der m itte la lterlichen  syrisch en  Q ue llen , besonders der 
litu rg ischen  Texte, gefüh rt hatte, eine A k tu a lis ie ru n g . „B asically , w hat the L ife 
(a long w ith  o ther s im ila r  sources) has done is to ,u p d a te“ the p o rtra it of the sain t 
to m eet s ix th -cen tu ry  expectation s.“27 A us dem  D iakon  und  ih idaya ,  der p rim är 
als L eh rer inm itten  e iner urbanen  ch ristlichen  G em einschaft zunächst in  N isib is , 
dann in E dessa arbeitete , w u rd e  ein asketischer M önch , der vo rw iegen d  abgeson 
dert in se iner Z elle in  den B ergen  bei E dessa lebte. D er kaum  m it der griech ischen  
K u ltu r in  K ontakt stehende S y re r  w u rd e  d arüber h inaus nun  zum  R ivalen  g r iech i
scher R heto ren  st ilis ie r t  und  w u rd e  geradezu  zum  in ternation a l R eisenden , w enn 
er e tw a B asiliu s in K appadok ien  trifft oder B isho i in Ä gyp ten , nur um  ihn m it der 
w e iteren  ch ristlichen  W elt in  B ez iehung zu  setzen . U n d  zu le tz t w u rd e  aus dem  
M ann, der sp ezie ll fü r F rauenchöre schrieb  und ein exzep tione ll freund liches B ild  
b ib lisch er F rauen  v erm itte lte , „an u n sm ilin g  m iso gyn is t“ . B rock  kann dafü r zum  
B eisp ie l P a llad iu s v eran tw o rtlich  m achen, der schon um  420 E phraem  zu jem an 
dem  stilis ie r t, der erfo lgre ich  d ie dre i Stufen  des evagrian ischen  E ntw urfs sp ir i
tue llen  Lebens h in ter sich gebrach t habe28. Sozom enos sch ließ lich  m acht ihn 
zw an z ig  Jah re  später zum  M önch und  ist der erste , d er ihn als M isogyn isten  zeigt. 
W enig später ze ig t auch schon d ie syr isch e  T rad ition  ihn als gö ttlichen  P h ilo so 
phen, als b eeindruckenden  Rhetor, der se lbst d ie G riechen  m it se iner R edekunst 
besiegte29. D och w e iß  der so bereits griech isch  beein fluß te  Jak o b  von Sarugh  noch 
um  E phraem s G ründung  von F rauenchören . U n d  w e il E phraem  bedauerte , daß 
seine B ischöfe keine T estam ente h in terlassen  hatten , w uchs ihm  als lokales P ro 
d uk t in E dessa auch ein  Testam ent zu als bekanntestes der D okum ente , d ie ausge
ben, von E phraem  se lbst verfaßt w o rden  zu sein  und  ihn in  erster Person  S in gu lar 
zu W ort kom m en lassen30. D iese F lu t b iograph ischen  „W issens“ fand nun ihren  
N iedersch lag  in der L itu rg ie , und B ro ck  konnte un sch w er h erausarbeiten , w ie  
selbst d ie  Jako b  von Sarugh  zugeschriebene M em ra au f E phraem  bereits in ver
sch iedenen Passagen  den Text der sy risch en  V ita aufnahm 31. Ä hn lich  fiel der 
B efund zu anderen  Texten der späteren  syrisch en  litu rg isch en  T rad ition  aus. „Per-

25 B e r n a r d  O u t t i e r ,  S. Ephrem d ’apres ses biographies et ses oeuvres, in: Parole de i’O rient 4 
(1973) 11-33.
26 S id n e y  H. Gr i f f i th ,  Images of Ephrem: the Syrian H oly Man and his Church, in: Traditio
45 (1989/90) 7 -33■, J o s e p h  P. Amar,  Byzantine Ascetic M onarchism  and Greek Bias in the Vita 
Tradition of Ephrem the Syrian , in: O rientalia Christiana Periodica 58 (1992) 123-156.
27 Seba s t ian  P. B ro ck ,  St. Ephrem in the Eyes of Later Syriac L iturgical Tradition, in: Hu- 
goye: Journal of Syriac Studies 2,1 (January 1999 [http://syrcom.cua.edu/Hugoye/Vol2Nol/ 
H V 2N lBrock.h tm l]) 3; dort auch das Folgende.
28 Bro ck ,  St. Ephrem 4; dort auch das Folgende.
29 Brock ,  St. Ephrem 6 .
30 O utt i e r ,  S, Ephrem 24; Bro ck ,  St. Ephrem 7.
31 Bro ck ,  St. Ephrem 12/13.

http://syrcom.cua.edu/Hugoye/Vol2Nol/
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haps a ll that the fifth - and s ix th -cen tu ry  b iographers w an ted  to do w as to present 
the sain t in  a m odern  gu ise , to  m ake him  re levan t to  th e ir ow n co ntext" , m einte 
B rock  beinahe nachsich tig , um  sodann doch festzuhalten : „they  have perverted  
the tru th “32.

W as üb rig  b liebe, w äre  zu den genu inen  Texten E phraem s zu rückzugeh en . Das 
w äre zw ar auch  den A u to ren  des 6. Jah rh un derts m öglich  gew esen , w o  eine A u s
w ah l von E phraem s M adrasche w e iterh in  kop iert w u rd e , z irk u lie r te  und so E in
gang bis in d ie m odernen  litu rg isch en  B ücher der sy r isch en  K irchen fand, aber 
g le ich ze itig  fand der P rozeß  verzerrenden  M ateria lzu w ach ses statt: „an ever in 
creasing am ount o f an o nym ous m ateria l cam e to c la im  his au thorsh ip , thus con
v ey in g  a v ery  d ifferen t im pression  about h im “; bei der E in fügung von  P artike ln  
von H ym n en  E phraem s in  andere R ahm entexte e rh ie lt er sodann einen essentiell 
m oralis ierenden  C h arak te r33. B eck  legte seinen E d itionen  der W erke Ephraem s 
dem gegenüber w e ith in  M an uskrip te  aus dem  6. Jah rh u n d ert zug run d e  und  er
m öglichte nunm ehr den R ü ckgriff  auf E phraem s Selbstaussagen .

4. Selbstaussagen Ephraems zu seinem Leben 
und seinen Methoden

Ein paar Selbstaussagen  E phraem s zu  seinem  L ebensw eg m ögen illu strie ren , von 
w o  aus d ie R eko n stru k tio n  der V ita des K irchenvaters zu beginnen  hätte. D er ver
m utlich  um  309 in  N is ib is  geborene M ann  w ar der Sohn eines ch ristlich en  Ehe
paares34. „A uf dem  W ege der W ahrheit w u rd e  ich geboren , auch w enn  ich (ihn ) als 
K ind (noch) n ich t w ahrnahm . Prüfend erw arb  ich ihn mir, als ich ihn w ah r
nah m .“35 Schon früh  zog es ihn in d ie  P osition  der V erte id igung der orthodoxen  
L ehre in A b w eh r der kon kurrie renden  L ehren  in  N is ib is . Sein  G laube habe die 
verw orrenen  W ege verach tet, da deren  Ende auf der L in ken  sei. D as offensive E in
treten  für d ie o rthodoxe L ehre gehörte zu  den K o ntinu itä ten  in E phraem s Leben. 
D ie W ahrheit G ottes habe ihn schon in  se iner Ju gen d  ge le ite t, sie le ite ihn  aber 
auch  noch in se inem  G reisenalter. Erst in den späteren  V iten finden  sich  A u s
künfte  zu V ater un d  M u tte r als der paganen  R e lig io s itä t zugehörig .

E phraem  hat N is ib is  erst im  Jah re  363 verlassen  in fo lge se iner e rzw ungenen  
Ü b ers ied lu ng  nach E dessa ins E xil. D anach verb lieben  ihm  nur noch 10 Jah re .

32 B ro ck , St. Ephrem 24.
33 Ebd.
34 Die folgenden Zitate wurden in der gesamten neueren Forschungsliteratur zur Korrektur 
des überlieferten Ephraembildes herangezogen. Die Ausführungen von Friedl in seinem Bei
trag zu Ephraem lassen zw ar erkennen, daß er darum w eiß , entbehren aber weithin der kon
kreten Verweise auf die authentischen Texte. Vgl. A lf r e d  F r i ed l , Ephräm der Syrer, f  373, in: 
Syrische Kirchenväter, hrsg. v. Wassi lios K l e in  (Stuttgart 2004) 36-56, speziell zur Vita 37-39.
35 E d m u n d  B eck ,  Des H eiligen Ephraem des Syrers H ym nen contra Haereses (Corpus 
Scriptorum Christianorum  O rientalium  170/Seriptores Syri 77) 98. Vgl. zur christlichen 
H erkunft auch die H ym nen über die Jungfräulichkeit, bes. 37,10.
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In N isib is w u rd e  er als K ind von dem  B ischof Jako b  von N isib is erzogen , in 
den fo lgenden  Jugen d jah ren  dann w aren  dessen N ach fo lger B abu und Vologeses 
seine L eh rer36. D ie Z eitgenossen  E phraem s in N is ib is  m ißbrauchten  nach der 
strengen L e itun g  der beiden  ersten  d ie M ilde  des d ritten  B ischofs. Für Ephraem  
h ingegen  bedeutete der W echsel von L eh rer zu L eh rer eine deutliche S te igerung: 
„In der A usgelassen heit der Stufe der K indheit, hatte ich einen  gefürchteten  E r
zieher. Seine R u te  h ie lt m ich z u rü ck  vom  Sp ie l, und sein  Schrecken  von der Sünde, 
und sein D rohen von der W eich lichke it. E inen zw e iten  V ater gab er [sc. G ott] 
m einer Jugen d . W eil in m ir noch etw as von der K indheit w ar, fand ich in ihm  
(auch  noch) H ärte . W eil (aber auch  schon) etw as vom  A lte r  in m ir w ar, fand ich in 
ihm  (auch) M ild e . A ls ich  m ich erhoben  hatte üb er d ie Stufen  der K indheit und 
der Jugen d , w ar (auch) vorbei das E rschrecken  des ersten  und  das D rohen des 
zw eiten . (G ott) gab  m ir den m ilden  H ir ten .“37 E phraem  rühm t Jako b  w egen  se i
nes M utes, m it dem  er w ährend  der ersten  B elagerun g  338 d ie Stad t verte id ig te , 
Babu -  der d ie zw e ite  B elagerun g 346 m it durchm ach te -  lob t er w egen  seiner 
LIilfsbereitschaft, d ie er besonders durch  den L o skau f von G efangenen zeig te . Vo
logeses nun stand der S tad t als B ischof bei der d r itten  B elagerung  vor. D ie d rei s te 
hen bei E phraem  (w ie  für ihn, so auch  in der W irk sam ke it fü r N is ib is) deu tlich  in 
einer R angfo lge : „D er erste hat sie [d ie G em einde] als (k le in es) K ind liebko st und 
ersch reckt. D er m ittle re  hat sie als M ädchen  getadelt und erfreu t. D er le tz te  ist ihr 
als e iner (bere its) U n terrich te ten  gegenüber m ilde und  freund lich  gew esen .“38 
T rotz d ieser R an gfo lge  b leiben  das W erk und d ie E igenart eines jeden  gü ltig  und 
haben ih re je besondere, e igene B edeu tung für das G laubensleben  der G em einde. 
Jed er der d rei habe m it seinem  Sch lüsse l zu se iner Z eit das Tor geöffnet, das ihm  
den G läub igen  zu  öffnen bestim m t war. Im  B lick  au f d iese d rei B ischöfe sah sich 
Ephraem  g run d sätz lich  in der P osition  des Schülers.

A nders verh ä lt er sich  dem  361 (nach dem  Tode des Vologeses) gew eih ten  -  
noch z iem lich  jun gen  -  B ischof A b raham  gegenüber, der Schü ler seines V orgän
gers w a r39. D em  riet er: „A bgeb ildet sei dein  M e iste r  in d einer P erson .“40 Ja , er 
hofft, in  ihm  die d re i W ege se iner V orgänger v ere in ig t zu sehen (und dam it w oh l 
auch  d ie A nhänger der d re i): „In d ir  m ögen w ir  a lle  d re i sch auen .“41 A braham  
gegenüber tr itt  E phraem  p artnersch aftlich  auf, m ehr als F reund , R atgeber und 
H elfer. So rät er ihm  etw a, d ie w e ltlich en  A n gelegenheiten  anderen  H elfern  zu 
überlassen . E phraem  lobte A braham  ausd rück lich  dafür, daß er den B estrebungen

36 Zu Jakob und Babu bes.: E d m u n d  Beck ,  Des heiligen Ephraem des Syrers C ann ina N isi- 
bena, 1. Teil (Corpus Scriptorum Christianorum  O rientalium  219/Scriptores Syri 93, Lou
vain 1961) 39-47 und 50-53.
37 Beck ,  Carm ina N isibena 53 (zu Bischof Vologeses). (Eckige Klammern kennzeichnen 
Eingriffe von mir, M.T.)
3S Ebd. 46.
39 Zu Abraham: ebd. 53-73.
40 Ebd. 56.
•" Ebd.
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des K aisers Ju lian  so entsch ieden  en tgegengetreten  sei, der das H eiden tum  in 
N is ib is  w ied erherzu ste llen  sich anschickte.

D ie ersten sch riftlichen  Z eugnisse Ephraem s sind in N isib is in  den Jah ren  350 - 
363 en tstanden . D arin  e rzäh lt E phraem  von den K riegen  des P erserkön igs Scha- 
p ur II. gegen d ie R öm er bzw . von dem , w as seine V aterstadt und d ie U m gebung 
davon m itbekam en. D as erste d ieser L ieder schrieb  er w ährend  der d ritten  B elage
rung der Stad t N is ib is  durch  Schapur. A us strateg ischen  G ründen  hatte Schapur 
d ie  U m geb un g  der Stad t flu ten  lassen. D ie W asser um gaben  bereits d ie Stadt. 
N och  w ar aber keine B resche in d ie S tad tm auern  gesch lagen . W egen der s in tflu t
a rtigen  W asser um  d ie  Stad t herum  verg le ich t E phraem  sie m it der A rche N oahs 
und fleht zu G ott um  H ilfe . Das tu t er aus e iner vo llkom m en  unverste llten  H a l
tung heraus: „O ffen , m ein  H err, w ill ich m urren .“42 D ie b ib lischen  B erichte findet 
er von der G egenw art gar Überboten: „Siehe alle  d ie (anbrandenden ) W ogen haben 
m ich verw irrt, und  ich pries d ie  A rche selig . D enn sie um rin g ten  nur d ie W ellen; 
m ich (aber) haben W ä lle , P feile und W ellen um ring t. [ . . . ]  Jene sch ritt sto lz  über 
d ie  W ellen in de iner L iebe, ich aber (taste) in deinem  Zorn b lind  inm itten  der 
P fe ile .“43 Ihn le itete  eine kühne H offnung auf d ie M ach t des G laubens. „Es eilte 
d ie F lut heran  und  stü rm te gegen unsre M auer. D ie M acht, d ie a lles s tü tz t, halte 
sie ! [ . . . ]  D as un sich tbare  F undam ent m eines V ertrauens trage m eine M au e rn !“44 
Im  N u w ar er von  der äußeren  S ituation  zu r inneren  vorged run gen , vom  p o lit i
schen G eschehen zu r G laubensfrage gelangt, d ie un sich tb ar sich  fü r ihn h in ter 
dem  äußeren  A b lau f der G eschehnisse verbarg . D iese M ethode w ird  Ephraem  
auch in seinen  exegetischen  W erken beibehalten . Er g ing  nun zu e iner A n w en 
dung der äußeren  G eschehnisse auf deren  Z w eck fü r den G laubensvo llzug  über. 
„Du sam m eltest d ie  W asser durch  den unreinen  (Perser), um  m ir R e in igun g  von 
den Sünden zu  verschaffen . N ich t, um  m ich darin  zu taufen  (und so) zu re in igen , 
sondern  um  m ich dadurch  zu ersch recken , zu züch tigen ; d ie W ogen so llten  zum  
G ebet au frü tte ln , d am it (das G ebet) m eine Sünden  abw asche. D er (W ellen) A n 
b lick , vo ll von B uße, w u rd e  für m ich  zu e iner Taufe. In dem  M eer, m ein H err, das 
en tstand , um  m ich  zu  ertränken , e rtränke das E rbarm en die S ü n d en !“45

Solche Schau des G laubens auf den G ang der G eschichte ist typ isch  für Eph
raem s V ersuch, in  G eschichte und  N atu r d ie Sym b o le  au fzu finden , d ie d ie tiefere 
D im ension  auf G ott und den  G lauben  freigeben . N ach  dem  le tz tlich  gescheiterten  
P ersien fe ldzug Ju lian s  und  se iner trag ischen  T ö tun g  (am  26. Ju n i 363 w ar er bei 
Sam arra m orgens von  einem  fe ind lichen  G eschoß getro ffen  w o rden  und starb  in 
der fo lgenden N ach t) füh lte  sich  E phraem  bestätig t. O b w o h l d ie ansch ließende 
Sch lacht d ie R ö m er als S ieger sah, m ußte der zum  K aiser ausgerufene O berst F la 
v ius C laud iu s Jo v ian u s m it Schapur am  12. Ju li 363 einen  uneh renvo llen  Frieden 
sch ließen . Z ehn F estungen , d arun ter N isib is und S ingara , w u rden  den Persern

42 B e ck , Carm ina N isibena 2 .
«  Ebd.
44 Ebd. 4.
45 Ebd. 3.
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ausgeliefert gegen d ie  Z usicherung von freiem  A b zu g  und P rov iant. In G egenw art 
des neuen K aisers fo rderte  der persische Satrap  d ie Ü b ergab e  der Stad t N isib is . 
U nd  w ährend  d ie  röm ischen  Q uellen  von e iner unverzüg lich en  A u sw e isu n g  der 
röm ischen B evö lkerun g  sprechen, fe iert E phraem  als g lau b w ü rd ige re r A u g en 
zeuge den K önig der Perser, w e il der d ie von Ju lian  un terstü tz ten  heidn ischen 
Tem pel zerstö rte , aber d ie  ch ristliche  K irche ehrte und d ie  B evö lkerung n icht in 
die V erbannung trieb . M it dem  neuen K aiser w a r  auch  der L eichnam  des alten  vor 
die Tore der Stad t ge langt, um  ansch ließend nach Tarsus verb rach t zu w erden . 
E phraem , der nun  L ied er gegen den ab trün n igen  K aiser d ich tete , ließ  es sich nicht 
nehm en, d iesen  T rium ph der W ahrheit auszukosten . O b das nun tatsäch lich  ge
schah, ist nebensäch lich . W ich tig  ist nur d ie p ro pagand istisch e A usbeute  für den 
orthodoxen  G lauben : „D re iß ig  Jah re  lang hatte Persien  au f jede W eise gekäm pft 
und d ie G renz(m auer) jener Stad t n ich t zu übersch re iten  verm ocht. Selbst da sie 
durchbrochen  und  e in gestü rz t w ar, s tieg  das K reuz herab  un d  rettete sie. D ort sah 
ich (nun) ein  Schausp ie l, ein  häß liches: das B anner des E roberers auf dem  Turm  
aufgerich tet, d ie  L e iche des V erfolgers im  Sarg  au sgestreck t! G laubet auf J a  und 
N ein  dem  W ort eines W ahrhaften : Ich ging , m eine B rüder, und  tra t h inzu  zu  dem  
Sarg des U n re inen , stand üb er ihm  und verspo ttete  sein  H eiden tum  und sprach : 
Ist d ies, der sich  erhob gegen den lebend igen  N am en , und  der v ergaß , daß er Staub 
ist? (G ott) hat ihn zum  Staub  zu rückkeh ren  lassen , dam it er erkenne, daß er Staub 
ist. Ich stand und  staun te  üb er ihn , dessen E rn ied rigu ng  ich so e ind rin g lich  sah. 
D as ist (a lso) seine M ajestä t und P rach t, das sein  K ön igtum  und (K ön igs)w agen : 
E rde, d ie zerfie l. U n d  ich rech tete m it m ir selber, w aru m  ich zu r (Zeit) se iner 
M acht n ich t vorausgesehen  hatte sein  Ende, das au f d iese W eise sich  vo llzog . Ich 
w u nd erte  m ich ü b er d ie  v ie len , d ie , um  zu schm eicheln  der K rone eines S te rb li
chen, den A llb e leb er verleugneten . Ich b lick te  em por und  h inab  und  staunte, 
m eine B rüder: U n ser H err  in  jener H öhe, der p re isw ü rd ig en , -  und der V erfluchte 
in der E rn ied rigu ng , und  ich sprach : W er w ird  sich  fürch ten  vor jenem  L eichnam  
und  den w ah ren  (G ott) v e r leu gn en !“46 D er V erlauf der G eschichte im  Fall Ju lian s 
re iz te  E phraem  z u r  A g ita tio n  und  P o lem ik  gegen  Ju lian s  S te llun g  gegenüber 
n ich tch ristlichen  re lig iö sen  P rak tiken . Ju lian  w ird  zum  E xem pel des Scheiterns 
w id erch ristlich e r A nsätze . „W er w ird  noch e inm al G lauben  schenken dem  
Sch icksal und  dem  H o ro sk o p ! W er w ird  noch e inm al v ertrauen  den W eissagern 
und  B esch w örern ! W er w ird  noch e inm al irren  w egen  Z auberei und T ie rk re isb il
d er! D enn siehe, sie a lle  haben gelogen , in  a llem ! U n d  um  n ich t d ie  Irrenden  e in 
zeln  belehren  (zu  m üssen ), hat der G erechte jenen  Irrenden  zerschm ettert, dam it 
an ihm , d ie  (m it ihm ) irrten , lernen m öchten .“47

W ohl noch 363 m ußte dann  auch  E phraem  aus N is ib is  fo rtz iehen . Ü b er Z w i
schenstationen  zog  er sch ließ lich  nach Edessa, w o  er sich  ansiedelte . D ort traf er

46 E d m u n d  B eck ,  Des heiligen Ephraem des Syrers H ym nen de Paradiso und contra Ju lia- 
num (Corpus Scriptorum  Christianorum  O rientalium  775/Scriptores Syri 79, Louvain 1957) 
77.
47 Ebd. 85 f.
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auf B ischof B arses, m it dem  er w iederum  gegen d ie A r ian er  focht48. B arses hatte 
zunächst als M önch  au f den B ergen  bei E dessa gelebt, w a r  dann  B ischof von H a- 
ran und 360/61 B ischof von E dessa gew orden , w o  ihn E phraem  erleb te. D ie A r ia 
ner hatten , von K aiser Valens begünstig t, in der Stad t un ter den  C h risten  eine 
Spaltung veru rsach t. E phraem  trat w ied er (um  370) als V erte id iger des rechten 
G laubens auf und setz te  sich  zug le ich  für d ie U n sch u ld  des asketisch  lebenden 
und hoch betagten  B ischofs B arses ein , der von den A rian ern  angefeindet und  der 
U n m ora l b ez ich tig t w u rd e . E phraem  id en tif iz ie rte  sich  m it der sich  gegen die 
A rian er aufste llenden  K irche und  dem  Sch icksal des B ischofs. Sch ließ lich  w urde 
B arses durch  Valens im  Jah r  372 in die V erbannung gesch ick t und  starb im  Exil 
noch vor dem  Ende der V erfo lgungen  m it dem  Tod des K aiser Valens 378. E ph
raem  beriet auch  den B ischof von  H aran , der in K onflik t zu  B arses geriet, der dort 
zuvo r B ischof gew esen  war. D abei ste llte  E phraem  E dessa als V orbild  hin: „O 
Tochter, w erde  d e in er M utter ähn lich ! [ . . . ]  W ü rze  m it ih rer L ehre deinen 
G e is t!“49 E dessa könne der Sp iegel für H aran  sein : „B licke h inein  und  w erde 
schön d ar in “ .50

G run dax iom  von E phraem s T heo log ie  w ar d ie  U n z u län g lich k e it  m ensch licher 
E rkenntn is im  B lick  auf G ott. U n fäh ig  sei das G eschöpf, m it se iner E rkenntn is et
w as von seinem  Schöpfer auszusagen . D er Schöpfer sei unerschaffen , w eshalb  der 
G eschaffene vor dem  U nerschaffenen  versagen m üsse. D ie V ernunft könne n icht 
z u r  gew altigen  H öhe ih res Schöpfers gelangen. D er B ere ich  des Forschens der 
F orscher sei abseits der gö ttlichen  H öhe und W irk lich ke it. D as M yste r iu m  w o llte  
E phraem  gew ah rt w issen  m itte ls e iner staunenden  B etrach tung der Sym bo le , die 
uns G ott als H in w e ise  auf seine unerkennb are  N atu r böte. G ott leh re durch  das 
B uch der Sch rift und  das der N atur. B eide deuteten  auf C h ristu s h in . W ohin auch 
im m er der M ensch  schaue, da finde er d ie Sym b o le  G ottes. W o im m er in der 
Schrift gelesen  w erde , da seien G ottes T ypen zu  finden . D enn als G ott d ie G e
schöpfe erschuf, zeichnete  er seine Sym b o le  auf seinen  B esitz . W ährend  des A ktes 
des Schaffens habe er das G eschaffene angeschaut und  es d adurch  m it seinen  B il
dern  geschm ückt. D ie Q uellen  se iner Sym bo le  hätten  sich  dabei aufgetan  und so 
flössen seine Sym b o le  in  d ie G lieder der Schöpfung. M it  der m ensch lichen  N atu r 
und ih rer S te llun g  zu G ott stim m e daher nur der W eg üb er d ie  Sym b o le  überein . 
D abei geht E phraem  m ethodisch  jew e ils  von e iner nüch ternen  D arste llun g  der 
G eschichte aus und  ste llt sie in B ezug  auf d ie ta tsäch lichen  H an d lun gen  vor. Z u
g leich  bekom m en d ie  darin  erfaßten  E reign isse und  Personen  eine F un ktion  als 
sym b o lische R ea litä ten . Jedem  D ing sei der Stem pel C h ris t i au fged rück t. Das 
sichtbare Sym b o l w e ise  jew e ils  auf eine verborgene W irk lich k e it h in , d ie das 
S ich tbare trägt.

T rotz se iner B edeu tun g  in der sy rischen  T rad ition  ist fü r E phraem  n ur der 
Stand des D iakons zu  belegen . A m  Ende seines Lebens so ll E phraem  eigenhänd ig

48 Vgl. Russe l ,  St. Ephraem (s.o. Anm. 3).
49 Beck ,  Carm ina N isibena 101.
50 Ebd.
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bei der B ekäm pfun g der F o lgen  e iner H ungersn o t bei der V ersorgung der Sch w er
k ranken  m itg ew irk t haben. A m  9. Ju n i 373 starb  er.

Schon w en ige  Jah re  später berich ten  R eisende im  O rien t über d ie breite Ver
w endung  der H ym n en  E phraem s in den litu rg isch en  Feiern  se lbst in P alästina. In 
B eth lehem  hörte H ie ro n ym u s 392, daß in  ein igen  K irchen  nach der Sch riftlesung 
E phraem s Schriften  vorgetragen  w urden . Z w ischen  dem  4. und 7. Jah rh u n d ert 
dürften  auch in so m anchen K irchen der A rab ischen  H alb in se l seine F lym nen  
zum  G rundbestand  des gesungenen  L iedgutes gehört haben.

5. Zum Schrifttum Ephraems

D ie ersten erhaltenen  H an dsch riften  zu E phraem s M adrasche datieren  ins 5. und
6. Jah rh u n d ert51. Schon das F lo rileg ium  des P h iloxenus g ib t 105 E xzerpte aus den 
Schriften  E phraem s52. D as auf 482/84 zu datierende W erk , das insgesam t 227 E x
zerp te en thält, w ird  also  von den Z itaten  aus W erken E phraem s geradezu  d o m i
n iert. A u fgrun d  des F lo rileg ium s und verw and ter d ogm atisch er F lo rileg ia  läß t 
sich festste llen , daß zum  B eisp ie l zw e i Z yk len  der M adrasche E phraem s un ter 
dem  T ite l „U ber d ie  K irche“ im  5. und  6. Jah rh u n d ert z irk u lie r ten 53. F re ilich  w ird  
ebenso deu tlich , daß  eine bem erkensw erte  F ü lle  von M adrasche aus verlo ren ge
gangenen Z yk len  stam m t54. In der H andsch rift S inai Syr. 10 ist d arüb er h inaus ein  
Index der M elod ien  der M adrasche E phraem s en thalten , der e in ige A uskün fte  g ib t 
über den W eg, au f dem  die M adrasche üb erlie fe rt w u rd en 55. D ieser Text geht ver
m utlich  au f das 6. Jah rh u n d ert z u rü ck 56. D ie d iesem  Index zugrun de  liegenden  
neun B ände der M adrasch e E phraem s en thalten  618 M adrasch e57. Es erg ib t sich  in 
der Z usam m enschau d ieser ä ltesten  Sch lüsse l zum  W erk  E phraem s der B efund, 
daß im  5. und 6. Jah rh u n d ert zah lre iche Z yk len  der M adrasche E phraem s im  U m 
lauf w aren . D och der B eleg füh rt zug le ich  zu der schm erz lichen  F estste llung  von 
B rock : „The evidence o f both  P h iloxenu s’s F lo rileg iu m  and the S inai Index in d i
cates that certa in  cyc le s  cu rren t in  the fifth  and six th  c en tu ry  are e ither lost, o r

51 Eine knappe Liste gibt Seba s t ia n  P. B ro ck ,  The Transmission of Ephrem’s M adrashe in the 
Syriac L iturgical Tradition, in: Studia Patristica 23 (1997) 490-505, hier 490 f.
52 Edition: F ran co i s  G ra f f in ,  Sancti Philoxeni Episcopi M abbugensis Dissertationes decem 
de uno e sancta Trinitate incorporate et passo, in: Patrologia O rientalis 41,1 (1982). Studien: 
Fran co i s  G ra f f in ,  Le florilege patristique de Philoxene de M abboug, in: Sym posium Syria- 
cum, O rientalia Christiana Analecta 197 (1974) 267-290; Bro ck ,  Transmission 491-492.
53 Brock ,  Transmission 492.
34 Ebd.
55 A nd r e  d e  F la l leux ,  Une cle pour les hymnes d ’Ephrem dans le ms. Sinai syr. 10, in: Le M u
seon 85 (1972) 171-199. Studien: A ndr e  d e  Flal leux,  La transmission des hymnes d ’Ephrem 
d ’apres les ms. Sinai syr. 10, f. 165v-178r, in: Sym posium  Syriacum , O rientalia Christiana 
Analecta 197 (1974) 21-63; Bro ck ,  Transmission 492-494.
56 Das M anuskript selber ist einige Jahrhunderte jünger, vgl. Bro ck ,  Transmission 492.
57 Bro ck  (Transmission, 493) setzt in Klammern hinzu: „in fact 598“.
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o n ly  com e do w n  to us in  a v ery  dep leted  fo rm .“58 U nd  selbst d ie durch  d ie frühen 
Z eugen belegten  M adrasche sind oft nur sehr b ru chstückhaft überlie fert. F rüh 
setz te  daher schon der V ersuch an , aus den  litu rg isch en  Texten etw a der sy r isch 
orthodoxen  T rad ition  des 8 .-13 . Jah rh un derts d ie  verlo renen  Texte zu reko n stru 
ieren 59. B rock  konn te  aber aufzeigen , w e lch  starkem  V eränderungsprozeß  die 
M adrasche schon zu d iesem  Z eitpunkt ausgesetzt w aren . A n  einem  B eisp ie l, das 
im  Kern auf eine M adrasch a aus dem  Z yk lu s „De P arad iso “ zu rü ckw eis t, konnte 
er durch  d ie e infache Ü b erse tzun g  des Textes und se iner R ah m en strophen  durch  
einen un bekann ten  A u to ren  vorführen , w ie  sich d ie  D inge änderten : „B y being 
p laced  in a new  m o ra liz in g  context, w ith  its w arn ings about the L ast Judgem ent, 
the genuine stanzas of E phrem  are given qu ite  d ifferen t associations from  those of 
the ir o rig in a l co n tex t.“60 N och  sch w ieriger gesta ltete  sich  der R ü ckgriff  auf die 
gedruckten  F esth ym narien  der sy risch en  K irchen. N och  S lim  1967 und G ribo- 
m ont 1973 hatten  sich  ganz der R ekon stru k tio n  anhand der ged ruckten  Vorlagen 
der F esth ym narien  gew id m et61. G ribom ont w ar gar der M einun g , daß versch ie
dene M adrasche, d ie als verlo ren  galten , auf d iese W eise w ied er gefunden w erden  
könnten  und legte d azu  auch  einen  Versuch zu  den  P ascha-H ym n en  Ephraem s 
vor. D och B ro ck  w ies e ind rin g lich  d arau f h in , daß zuerst zu  eru ieren  sei, w as m it 
den erhaltenen  M adrasch e  E phraem s bei ih rer A ufnahm e in d ie ged ruckten  H ym - 
narien  geschehen sei. Insgesam t w ar das E rgebn is se iner U n tersu chungen  n ieder
schm etternd . Es sei unm ög lich , d arau f zu hoffen, kom p lett erhaltene M adrasche 
E phraem s in den  H ym n ar ien  zu finden , selbst w enn  sie anhand der Texte des Phi- 
loxenos und  des Indexes vom  Sinai zu iden tif iz ie ren  seien . D ie H ym n arien  seien 
darüb er h inaus „ to ta lly  u n re liab le“ , w eil n ich t nur E phraem  Texte zugeschrieben  
w ürden , d ie keinesfa lls ihm  zugehören  könnten , sondern  auch  Texte n icht für ihn 
ausgew iesen  w erden , d ie ganz s icher ihm  zuzusch re ib en  seien . K eine der Stanzas 
in den litu rg isch en  B üchern  beginne m it den genu inen  M adrasch e E phraem s, und 
sch ließ lich  w erde der Text E phraem s oftm als „d rastica lly  reco rdered  and/or in te r
spersed  w ith  stanzas of a v e ry  d ifferen t o rig in “62. B ro cks E rgebn is: nur d ie  M a
drasche E phraem s könn ten  als echt erw iesen  w erd en , zu  denen sich te ilw eise  
Textgut in den ersten  M an u sk rip ten  erhalten  habe63. F ü r a lle  anderen  könnten  
a lle in  stilistische K riterien  bem üht w erden  und dah er sei deren  Z uw eisung an

58 Brock ,  Transmission 494.
59 So schon B eck  in seinen Editionen, der aber äußerst zurückhaltend blieb, vgl. Brock ,  
Transmission 494-495. Bro ck  (ebd., 494) selbst hatte programmatisch die Frage formuliert: 
„Can any of these losses be remedied from the mediaeval liturgical m anuscripts?“
60 Brock ,  Transmission 497.
61 Ausdrücklich geht Bro ck  besonders auf J e a n  Slim, H ym ne I de s. Ephrem sur la Resurrec
tion, in: L’O rient Syrien  12 (1967) 505-514 und J e a n  G r ib o m o n t ,  La tradition liturgique des 
hymnes pascales des s. Ephrem, in: Parole de l ’Orient 4 (1973) 191-246 ein. Im Prinzip 
nimmt er die beiden vorangehenden Arbeiten trotz aller Bedenken positiv auf (Transmission 
500), nachdem er zunächst nur auf sie zurückgegriffen hatte, um daraufhin auf die Problema
tik der Rekonstruktion hinzuweisen (ebd. 497-498).
62 Brock ,  Transmission 499.
63 Ebd. 501.
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E phraem  „necessarily  o f a m uch m ore sub jective ch arac ter“ ; d ie K enntnis der spä
teren T rad ition  sei a lso  w ich tig , aber zug le ich  von begrenztem  C h arak te r64. O hne 
d ie frühen  H andsch riften  des 5. und 6. Jah rh un d erts  g ilt: „w e w o u ld  not be able to 
read an y  of E phrem ’s w o n d erfu ll poem s in th e ir com plete  form , for all that w e 
w o u ld  have w o u ld  be excerpts w h ich  often give the stanzas in the w ro ng  se
quence, and in term ing led  w ith  stanzas b y  later au th o rs“ . D en U m stand  sch ließ 
lich, daß d ie  frühen  M an u sk rip te  überleb ten , verdan ken  w ir  n icht den Sch reib er
trad itionen  in E phraem s sy r isch e r  H eim at, sondern  dem  trockenen  K lim a der n i
trischen  W üste  Ä gyp ten s , das d iese Texte in der B ib lio th ek  des K losters der S y re r 
über d ie Jah rh u n d erte  b ew ahren  half, nachdem  sie der A b t M ose 932 auf seiner 
R ü ck keh r von Z o llgeschäften  in B agdad von dort nach Ä gyp ten  verb rach t hatte65.

6. Memre über Joseph

D em  E phraem  zugeschriebenen  L ied gu t gehören  auch  eine R eihe  von M em re 
über Joseph  an. D ie Z uo rdnun g  d ieser M em re un ter dem  N am en  E phraem s stellte  
seit der Z eit ih rer ersten  w issenschaftlichen  W ahrnehm ung ein  P rob lem  dar. 
O verbeck , der sie 1865 e iner L ondoner H an dsch rift aus dem  6. Jah rh u n d ert w e 
gen B aläus zuo rdn ete , b lieb  n icht un w idersp rochen , da d ie  M ehrh e it der T extzeu
gen sie E phraem  zusch re ib en 66. D ie beiden  E d ito ren  L am y 1889 und  B ed jan  1891 
p läd ierten  aufgrund  in nerer Ind iz ien  w ie  des M etrum s fü r d ie  A uto rschaft E ph-

64 Ebd. 502.
65 Ebd. 503. Zum Abt M ose vgl. J u l e s  L eroy ,  Moise de N isibe, in: Sym posium  Syriacum , 
O rientalia Christiana Analecta 197 (1974) 457-470; M on i c a  B la n ch a r d ,  Moses of N isibis 
(fl. 906-943) and the L ib rary of Deir Suriani, in: Studies in the Christian  East in M em ory of 
M irrit Boulos Ghali, hrsg. v. L es l i e  S. B. M a cC o u l l  (Publications of the Society for Coptic 
Archaeology/North Am erica 1, W ashington 1995) 13-24.
66 J. J o s e p h  O v e r b e ck ,  S. Ephraemi Syri opera selecta (Oxford 1865); die umfangreiche Eph- 
raem -Bibliographie von den Biesen führt diese Edition nicht auf. Dies dürfte auf die Zu
schreibung der Texte an Baläus zurückzuführen sein. Das Problem der ungesicherten Autor
schaft als solches w ar den Biesen hingegen bekannt, vgl. d e n  B i e s en ,  Bibliography, Nr. 1423 
und § 75. Bereits vor O verbeck hatte Assemani den Text publiziert. M it einem Vorwort von 
E u g e n e  T i s s e rand  (1—19) und einer arabischen Ü bersetzung erschien das W erk dann während 
des Zweiten W eltkrieges im heutigen Libanon: P. J o s e p h  S. A ss em an i ,  Memre tresar da-bidin 
1-tubana M ar Afrem al Yawsef kina (founieh 1941); vgl. d e n  B i e s e n ,  Bibliography, Nr. 11 und 
§ 75. Die älteste H andschrift enthält nur Memra 1 und 8 , die Z w e itä lte s te  nur Memra 2, vgl. 
H e in r i c h  Näf,  Syrische Josef-Gedichte. M it Uebersetzung des Gedichts von N arsai und Pro
ben aus Balai und Jaqob von Sarug (Zürich 1923) 32. Salomon von Basra im 13. Jahrhundert 
aber weiß bereits von den zw ölf von Ephraem verfaßten Memre und der über die Bestattung 
der Gebeine des Joseph, vgl. Ernes t  A. T. W. B u d g e ,  The book of the Bee (Oxford 1866) 47, 
und ihn aufnehmend Näf,  Josef-G edichte 30. Den Text zu der bei Salomon ebenfalls Eph
raem zugewiesenen Memra bot erstmals P au l  B ed ja n ,  H istoire complete de Joseph par saint 
Ephrem. Poeme en douze livres. Nouvelles edition, revue, corrigee, enrichie de variantes et 
d ’un discours sur la translation du corps de Joseph par un auteur anonym e qui a abrege celui 
de Banni (Paris 1891) 345-366.
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raem s67. N äf m einte in se iner U n tersu chung  von 1923, daß  d ie F rage nach dem  
u rsp rü ng lich en  A u to r „m it ab so lu ter S icherheit w oh l n ie w ird  gelöst w erden  kön 
nen“68. B aum stark , der d iese M em re zum  B esten zäh lte , w as syr isch e  Poesie zu 
b ieten  habe, hatte sie 1922 B aläus zugew iesen 69. Palm er, d e r sich  1999 nochm als 
zu der F rage äußerte , b le ib t im  E rgebnis offener: „It m ay  have been w ritten  w h ile  
E phraim  w as s t ill deve lo p ing  h is sk ills , o r else b y  B ala i after a l l .“70 P alm er ver
sucht, e in ige neue A rgum en te  für d ie A uto rschaft E phraem s b e izub ringen . W enn 
B aläus denn so lch  ein  hervo rragender D ich ter gew esen  sei, dann verw undere  
doch, daß so w en ig  von seinem  W erk  üb erlie fert w o rden  se i71. Z udem  n u tze  B a
läus doch das p en tasy llab isch e  M etrum  als K ennzeichen  se iner D ich tung. B liebe 
a lso  nur, daß er h ier ein  e inz iges M al E phraem  zu im itieren  versuch t haben 
könnte. Stil und  Inh alt hätten  aber eine größere A ffin itä t zu  E phraem . Sch ließ lich  
bezeuge E phraem  se lbst in seinem  V orw ort zu seinem  K om m entar z u r  G enesis, 
daß er ausfüh rlicher zu d iesem  b ib lischen  B uch in  seinen  M em re (P alm er ü b er
setz t den G enrebegriff m it „b a llad s“) und seinen  M adrasche („ teach ing-son gs“) 
gehandelt habe. D ie  M adrasche üb er das P arad ies an tw orteten  e inerseits d iesem  
B uch, doch n ich t der Josep hsno velle . Z um al angesichts des N ich tvorhandensein s 
an d erw eitiger en tsp rechender Texte E phraem s kom m t er zu dem  Sch luß : „if he 
d id  not w rite  at length  in  the b a llad -fo rm  on Joseph , it is d iff icu lt to see w h y  Eph- 
raem ’s preface m entions b a llad s, or w here  else he m igh t have treated  o f the last 
part of G enesis ,a t g rea te r leng th “ than in h is p rose co m m en ta ry“72.

D ie un tersch ied liche  Z uschre ibung bed ingt auch eine un tersch ied lich e ze itliche  
A nsetzung ih rer E ntstehung. B aläus lebte ein  knappes Jah rh u n d ert nach E phraem  
in der ersten  H älfte  des 5. Jah rh u n d erts73. D as sicherste  D atum  fü r seine L ebens
zeit ist der Tod des B ischofs A kak io s von A leppo  im  Jah r  432, auf den B aläus fünf 
M adrasche verfaß te74. D ieses D atum  lieg t 59 Jah re  nach dem  Tod E phraem s. Für 
die m öglichen  V erb indungen  zu r koran ischen  Jo sep hsno velle  indes dürfte  d ie A u 
toren frage sekun där sein . A lle  B earbe iter gehen m it gu ten  A rgum en ten  von  einer 
R ez ita tion  d ieses Textes vo r größerer Z uhörerschaft aus. So llte  E phraem  der A u 
to r d ieser M em re sein , dann  (so m ein t Palm er) hätte er es für e ine Z uhörerschaft 
von einfachen M enschen  geschrieben75.

67 T h om a s  J. Lamy,  Sancti Ephraem Syri H ym ni et Sermones, 4 Bde. (M alines 1882-1902); 
B ed ja n ,  H istoire 1-344.
68 Näf,  Josef-G edichte 13. Ein wenig großzügig weist d e n  B i e s en ,  Bibliography, § 275, die 
wenigen Stücke, die N äf aus den Joseph-M em re übersetzt, als deutsche Ephraem-Überset- 
zung aus.
69 B aum s ta rk ,  Geschichte 62 f.
70 Pa lm er ,  Influence 4 (s.o. Anm. 1). Palmer bietet das Vorwort der Joseph-M em re nach der 
ältesten bekannten H andschrift (6 . Jahrhundert), Add. 12, 166, fol. 103r und v (also die 
Handschrift, die diese Memre Baläus zuweist).
71 Pa lm er ,  Influence, Anm erkung 3.
72 Ebd.
73 Näf,  Josef-G edichte 9; Baum s ta rk ,  Geschichte 35-36.
74 Baum s ta rk ,  Geschichte 35.
75 P a lm er ,  Influence 4.
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A ufgrun d  des geringen  U m fanges der überlie ferten  Sch riften , d ie fü r B aläus als 
gesichert ge lten  können , ist e ine Ü b erp rü fu ng  der Z uo rdnung anhand der Sch rif
ten des B aläus nahezu un m öglich , zum al d ie erhaltenen  Schriften  zu w en ig  Sp ez i
fisches au fw eisen 76. A ndererse its  w achsen  aber ganz g run d sätz lich  die V orbehalte 
gegenüber e iner und ifferen z ierten  Z uschreibung der M em re an E phraem , seit 
selbst B eck , der im m erh in  sechs B ände M em re E phraem s ed ierte , g rundsätz liche  
Z w eifel anm eldete und  B ro ck  d iese v erstärk te77. M ath ew s, A m ar und M cV ey m ei
nen für d ie M em re üb erhau p t feststellen  zu können : „very  few  can be held to be 
un d o ub ted ly  au th en tic“78.

D ie heute vo rliegende Form  w e ist zw ö lf M em re auf, d ie  u rsp rü n g lich e  Fassung, 
so geben E piloge und P ro lo ge zu erkennen , bestand led ig lich  aus v ier größeren  
A b schn itten 79. Im P ro lo g  w ird  bereits e ine N u tzan w en d u n g  der Jo sep hsge
sch ichte den H ö rern  nahegebracht: „N eid  schadet dem  N eider, / der B eneidete 
b leib t unverseh rt, / w er  neidet, w ird  e rn ied rig t, / w er es e rdu ldet, w ird  gekrön t. / 
[ . . . ]  So haben d ie Bösen  den Schaden / und d ie gu ten  den  G ew inn ; / denn G ott 
steht fü r sie ein  / und  hält den  Sch ild  vor s ie .“80 P ro loge und  E piloge sind m o ra li
sche N u tzan w en d u n gen  aus dem  E rzäh lten81.

D er erste A b schn itt um fasst d ie  M em re 1 und  2. D ie erste en thält den P ro log 
über den F luch  des N eides, das im  Feuer b ew äh rte  G o ld , Josephs äußere und in 
nere Schönheit, um  d eren tw illen  ihn  der V ater m ehr lieb te  als seine B rüder, sow ie 
Träum e und  d ie  Szene au f dem  F eld , also  den b ib lischen  K om plex G enesis 37,1— 
28. D ie zw e ite  M em ra berich tet über Josephs B rüder m it dem  b lu tigen  R o ck  vor 
Jako b , dessen K lagen und  Z w eifel. Es handelt sich  also  um  die d irek te  F ortsetzung 
des b ib lischen  E rzäh lsto ffes in G enesis 37 ,29 -35 . D er d iesen  ersten  A bschn itt ab 
sch ließende Teil der zw e iten  M em ra b ild et einen E pilog. D er G erechte, der gedu l-

76 Näf erwägt, ob es besondere Gründe für Baläus gegeben haben könnte, in diesem einen 
Fall einmal das M etrum  zu wechseln. Freilich bleibt er rein hypothetisch und zerstört mit 
diesem Einfall zudem eines der wenigen sicheren Kriterien der Unterscheidung, da beide 
Dichter gerade ein für sie jew eils typisches und von dem des anderen verschiedenes Metrum 
aufweisen. Auch N äf wies auf die U nm öglichkeit eines inhaltlichen Vergleichs mit Baläus hin 
wegen des geringen Umfanges der Schriften und der Tatsache, daß es inhaltlich „so ungeeig
net“ sei, „daß sich daraus keinerlei Schlüsse, w eder zu Gunsten noch zu Ungunsten seiner 
Autorschaft am Josefs-Epos ziehen lassen“ (Josef-Gedichte 34).
77 H inweis auf Becks Beobachtungen bei M a t h e w s , A m ar , McVey, St. Ephrem 41 f. Anm er
kungen 158 und 159 (s.o . Anm. 1).
78 M a th ew s ,  Amar, McVey,  St. Ephrem 42.
79 Vgl. Näf,  Josef-G edichte 15 (N äf nimmt damit die H inw eise von Lainy auf und beruft 
sich ausdrücklich auf ihn).
80 Näf, Josef-G edichte 18 (Dort auch in Um schrift der syrische Text, die zweite bis vierte 
Strophe gibt die Konkretionen: „Denn der N eid ist ein spitz Geschoss, / das den tötet, der es 
erzeugt / und sich in seine eigene Hand bohrt / und ihn verdirbt in seiner Bosheit. // Auch 
der Sämann: w ie sein Same, / so die Ernte von seinen Feldern; / ist der Same schlecht, w ird er 
sich ärgern / über schlechten Ertrag. // Übergibt er U nkraut dem Boden, muss Dornen sam 
meln der Landmann; / ist aber sauber sein Weizen, / so sind auch schön die Ähren, die er ein
bringt. “).
81 Vgl. Näf,  Josef-G edichte 19.
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d ig  le idet, w ird  gek rön t, vor N eid  w ird  gew arn t, und  eine D oxo log ie  sch ließ t d ie 
sen Teil dann  en d gü ltig  ab82.

D er zw eite  A b schn itt beg inn t in M em ra 3 m it e inem  P ro log  über d ie U ner- 
schöp flichke it der G esch ich te Josephs und dem  G ebet des D ich ters um  göttlichen  
B eistand . D ie Perle  behalte übera ll ih re  Schönheit und  so auch Josep h  in seinem  
Stand als Sk lave. B erich tet w ird  sodann der A bsch ied  Joseph s von den K aufleuten , 
der K auf Josephs durch  P o tifar und d ie E in setzung zum  H ausverw alter, also  der 
b ib lische Sto ff G enesis 37,36 und  G enesis 39 ,1 -6 . D ie M em ra 4 berich tet über Jo 
seph im G em ach p ara lle l zu G enesis 39 ,7 -20 , M em ra 5 über Joseph  im  G efängnis 
und d ie D eutun g der T räum e der H ofbeam ten , des Pharaos Träum e sow ie  A u f
regung und  V ersagen der T raum deuter und Joseph s D eutung und R at p ara lle l zu 
G enesis 39 ,21 -41 ,36 . Josep hs E rhöhung, seine F ürso rge  und  B elieb the it, se in  Ver
langen  nach dem  V ater und  den B rüdern  finden sich  p ara lle l zu G enesis 41 ,37 -57  
in M em ra 6, der m it e inem  E pilog, e iner B itte  des D ich ters für sich , ab sch ließ t83.

D er d r itte  H au p tte il b eg inn t m it M em ra 7, der ersten  R eise  der zehn Brüder, 
also  dem  Stoff aus G enesis 42, der fo lgenden  zw e iten  R eise  nach G enesis 43/44 in 
M em ra 8, der E rkennungsszene in M em ra 9 nach G enesis 45 ,1 -24  und  der H e im 
keh r der E lf und  der R eise  von Jako b s F am ilie  nach G enesis 45 ,25 -46 ,7  und
46.28—47,12. D ieser Teil sch ließ t m it einem  R ü ck b lick  auf Josep hs L ebensw eg , der 
B itte  des D ich ters und  e iner D o xo log ie84.

D er letz te  Teil w ird  w ied er m it einem  P ro log  in der 11. M em ra, einem  G ebet 
des D ich ters um  E rleuch tung , eröffnet und berich tet in  P ara lle le  zu G enesis
47 .28 -48  und  50 ,1 -14  von Jako b s Tod, dem  dann in der absch ließenden  12. 
M em ra der B erich t ü b er Josephs Tod in P ara lle le  zu G enesis 50 ,15 -25  fo lg t85.

D er b ib lische E rzäh lgang  w ird  re ich lich  ausgeschm ückt m it neuen D etails und 
D eutungen . B esonders ch arak teristisch  ist, daß d ie Personen  in M ono logen  und 
D ialogen  ausfüh rlich  se lbst zu W ort kom m en. N äf sp rich t dabei von „A usspin - 
nun g“ der schon in der B ibel gegebenen d irek ten  R ede und  dem gegenüber noch 
öfter vom  D ich ter fre i erfundener Rede. „Er hat dam it w o h l e tw a dre i V ierte l des 
ganzen  G edichtes gefü llt und es auf m ehr als das S iebenfache des b ib lischen  U m 

82 Memra 1: B e d j a n , H istoire 1-48; Lamy,  H ym ni et Sermones, Bd. 3, 251-308; Näf,  Josef- 
Gedichte 14 (Die nachfolgenden Angaben beziehen sich auf diese Werke).
Memra 2: B ed ja n ,  49-70; Lamy,  310-338; Näf,  14. (Die ersten 40 Zeilen des „Vorwortes“, 
also des Prologes, übersetzte Palmer neu ins Englische im Anschluß an seine knappen H in
weise zur Einleitung zum Text, den er seiner kleinen Ephraem -Anthologie im Anhang bei
gab. Eine ältere Ü bersetzung der ersten Strophen ins Deutsche bei N äf, 18.)
S3 Memra 3: B ed ja n ,  71-82; L amy,  339-353; Näf, 14.
Memra 4: B ed ja n ,  83-95; L amy,  354-370; Näf,  14.
Memra 5: B ed ja n ,  96-127; L amy,  371-412; Näf,  14.
Memra 6: B ed ja n ,  128-148; L amy,  413-439; Näf,  14.
84 Memra 7: B ed ja n ,  149-191; Lamy, 440-497; Näf, 14.
M emra 8: B ed ja n ,  192-261; L amy,  498-580; Näf,  14.
Memra 9: B ed ja n ,  262-279; Lamy,  581-605; Näf,  14.
Memra 10: B ed ja n ,  280-318; Lamy, 606-640; Näf,  14.
85 Memra 11: B ed ja n ,  318-332; Lamy,  810-828; Näi, 14.
Memra 12: B ed ja n ,  332-344; Lamy,  829-844; Näf, 14.
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fanges an schw ellen  lassen .“86 Das T extvolum en w u rd e  in  g roßer d ich terischer 
F re ih e it behandelt87. W ö rtlich e  Z itate sind  selten . W o w ö rtlich  z itie r t  w ird , da 
lieg t b ib lisch  eine besonders e igen tüm liche W endung vor, d ie  kaum  frei w ied e rzu 
geben is t88. D em gegenüber z e ig t sich  geradezu  eine Ignoranz b ib lischer Stoffe, 
w enn  dazu keine e igene F o rtb ild un g  geboten  w erden  kann  und also  der b ib lische 
Text referiert w ird 89. D a kann  schon einm al e tw a der T raum  des kö n ig lichen  B äk- 
kers einfach  üb ergangen  w erden  neben denen des Jo sep h , der B eam ten und des 
P haraos90. A ndere  T extpassagen  aus der B ibel w erden  in ih rem  u rsp rüng lichen  
K ontext zunächst ausgelassen , erscheinen  dann  aber an anderer S te lle . So berich 
ten d ie  B rüder Josep hs üb er ih re d re itäg ige  G efangenschaft bei der ersten  R eise 
erst gegenüber Jako b .

7. Joseph im Genesiskommentar Ephraems

Im G egensatz  zu den  M em re besteht an der A u to rsch aft E phraem s h insich tlich  
des un ter seinem  N am en  üb erlie ferten  K om m entars z u r  G enesis ke in  Z w eifel. Es 
ist der e inz ige  K om m entar aus der F eder E phraem s, dessen  sy r isch er Text v o ll
ständ ig  erhalten  ist.

G run dsätz lich  kenn zeichnet d ie A uslegungsm ethode E phraem s, d ie nach e in 
he lliger M ein un g  der W issenschaft in  ih rer typ o lo g isch en  Exegese in S til und E in 
zelheiten  E phraem  als E rben jü d isch er und  ju d en ch ristlich er T rad itionen  erw eist, 
auch h ier der schon erw äh n te  Z w eisch ritt. Z unächst besch reib t E phraem  die Vor
gänge in B ezug au f den  A b lau f der H an d lun g . In einem  zw e iten  Sch ritt w erden

8<i N äf, Josef-Gedichte 19. Doch der Zustrom aus der dichterischen Phantasie schadete dem 
Endprodukt nach M einung Näfs nicht. „Die reichliche Verwendung der Gesprächsform er
möglichte es dem Dichter, die Fülle dessen, was er aus eigenem Geist und Gemüt hinzu tat, 
mit der biblischen Vorlage so innig zu verschmelzen, daß w ieder ein W erk aus einem Guss 
zustande kam .“ Die neu entstandene Komposition nannte N äf ein „Epos“, weil in ihr „ein 
ästhetisches Streben“ offenbar sei. Obwohl Baumstark die Joseph-D ichtung für „eines der 
besten Werke altsyrischer Poesie“ und N äf es für das „erfreulichste L iteraturdenkm al der 
Syrer“ hielt, wurden doch zugleich von ihnen die M aßstäbe und Erwartungshaltungen des 
19. Jahrhunderts an den Text herangetragen (29). So konnte N äf ganz unum wunden in seiner 
Untersuchung erklären: „Und auch sachlich, in der Auffassung, wünschten w ir manches an
ders; z. B. w ill es uns nicht gefallen, daß der Knabe J. sich für seine Träume vor den Brüdern 
zu entschuldigen sucht und damit aus der, in der Bibel gewahrten, kindlichen N aivität her
austritt, und daß er so schnell bereit ist, sich vor den Kaufleuten als gebornen Sklaven auszu
geben.“ Besonders m ißlich w irk t an dieser Stelle Näfs R ückgriff auf ein vermeintlich allge
meines arabisches N egativbild von den Syrern: „Es erinnert uns dies daran, daß die christli
chen Aramäer, zu denen der D ichter gehörte, ihren Nachbarn, den Arabern, immer als ein 
feiges Sklavenvolk gegolten haben.“ (29 Anm erkung 1).
87 Vgl. ebd. 19 und 29.
88 N ä f  (18) spricht von „Dicta eigentümlichen Gepräges, die sich nicht leicht umschreiben 
ließen“ und nennt als Beispiel „Seht, da kommt der Träumer her!“
89 Ebd.
50 Ebd.
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sodann d iese V orgänge auf e iner tieferen  Ebene ge istig  von ihm  betrachtet. Es geht 
bei d iesem  Sch ritt um  die E reign isse und Personen der H an d lu n g  in ih rer F u n k 
tion  als sym b o lische R ea litä t. In der Josep hsno velle  füh rt E phraem  diesen  Ü b er
gang vom  A b lau f der H an d lu n g  zu der tieferen  D eutun g der E reign isse und P er
sonen als G eheim nisse (raze)  oder T ypen , beisp ie lsw eise  a rgum en tativ  gesondert 
in einem  A b satz , ein  zu B eginn  von K apitel 43 des K om m entars91. N achdem  er 
b isher über d ie  w ö rtlich e  B edeu tun g des Segens Jako b s gesprochen  habe, spreche 
er nun ebenso von der sp ir itu e llen  B edeutung. W eder habe er erschöpfend über 
d ie  w ö rtlich e  B edeu tung gesprochen , noch w erde er in ausre ichen der W eise über 
d ie  sp iritu e lle  B edeu tung  sprechen, denn w ie  er zu sparsam  gew esen  sei in  seiner 
D arste llung  der w ö rtlich en  B edeutung , so w erde er nunm ehr auch zu k u rz  sein  in 
se iner sp iritu e llen  D eutung der V orgänge. D ieser zw e ite  Sch ritt sieh t dann  w ie 
fo lg t aus. E phraem  z itie r t e tw a nach der P esch itta G enesis 49,22 , daß Josep h  ein 
Sohn des W achstum s se i92. W ie  Josep h  zu Jako b  gehöre an ste lle  R ubens, des E rst
geborenen , so habe d ie W elt an der S telle  A dam s, des E rstgeborenen  und  R ebel
len, einen  Sohn von alters her in den  letzten  Tagen der W elt, so daß d ie W elt auf 
ihm  stehen m öge und  an ihn  sich  an lehnen m öge w ie  an einen  bzw . auf e inem  Pfei
ler. D urch  d ie  M ach t des H errn  der W elt w erde d ie  W elt erhalten  durch  d ie  P ro 
pheten  und  A po ste l. Jo seph  w u rd e  zu r M auer der F ü lle  se iner B rüder in der Zeit 
der H u ngersn o t, und  der H err w u rd e  zu r M auer des W issens für d ie W elt in  der 
Z eit des Irrtum s. D eu tlich  ist h ier der sp ir itu e lle  S inn  k ü rze r  ausgeführt als der 
litera le .

E ine w ah re  F lu t von S ek u n d ärlite ra tu r befaßt sich  m it dem  V erhältn is von E ph
raem s A u slegu ng  b ib lisch er Texte zu r H aggada. P latte  B ardenh ew er in se iner G e
sch ich te der a ltk irch lich en  L ite ra tu r  1924 noch davon  gesprochen , daß E phraem  
„un ter dem  E influß  ge leh rter Ju d en  gestanden“ habe, so d ifferen zierte  sich  das 
B ild  in den fo lgenden  Jah rzehn ten  erheb lich  und nahm  von  so lch  d irek ter  A b h än 
g igk e it d eu tlich  A b stand93. D ennoch w u rd e  im m er w ied er an E inzeltex ten  E ph
raem s dessen B ezug  zu r H aggada gesichert. So hat H id a l z w ar  d ie w eitre ichenden  
Sch lußfo lgerungen  aus dem  „V orkom m en zah lre ich er h aggad ischer T rad itionen" 
im  W erk  E phraem s entsch ieden  zu rückgew iesen , zug le ich  aber doch im  D etail 
d iese K enntnis E phraem s von der haggad ischen  T rad ition  b estä tig t94. H in sich tlich  
der Joseph sno velle  legte  H id a l nur fü r ein  kurzes Z itat e inen  so lchen  B eleg  vor, 
der d ie verm ein tliche  H ärte  des S im on gegen Jo seph  zum  G egenstand hatte. 
„V ie lle ich t w a r  gerade d ieser [S im eon] hart zu Josep h  gew esen , als sie ihn gebun
den und  verkauft h a tten “ . D as „V ie lle ich t“ am  Satzanfang do ku m en tie rt dabei ein 
D oppeltes: E phraem  w e iß  h ier um  eine Ü b erlie ferun g  und  zug le ich  b leib t bei ihm

91 M a th ew s ,  A m ar , McVey, St. Ephrem 209.
92 Ebd. 211.
93 O tto  B a r d e n h e w e r ,  Geschichte der altkirchlichen Literatur, Bd. 4: Das fünfte Jahrhundert 
m it Einschluß der syrischen L iteratur des vierten Jahrhunderts (Freiburg 1924) 358.
94 Sten  H ida l ,  Interpretatio Syriaca: Die Kommentare des H eiligen Ephräm des Syrers zu 
Genesis und Exodus mit besonderer Berücksichtigung ihrer auslegungsgeschichtlichen Stel
lung (Coniectana Biblica: O ld Testament Series 6, Lund 1974) 140.
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eine gew isse R eserve gegenüber d ieser Ü berliefe run g . H id a l w ies auf d ie d ieser 
Ü b erliefe run g  en tsprechende haggad ische T rad ition  h in , in der aus dem  defektiv  
geschriebenen  „und sie nahm en ih n “ in G enesis 37,24, das d adurch  ebenso als 
„und er nahm  ihn “ gelesen  w erden  konn te , m it R ü ck g r iff  auf G enesis 42,24 (w o 
der sich seinen  B rüdern  w ied er zuw endende Jo sep h  S im eon aus ih rer M itte  nahm  
und ihn vor den  A ugen  se iner B rüder b inden  ließ ) S im eon  haftbar gem acht w urde 
für d iese H ärte. G enesis 42,24 sah H id a l als p ara lle l gesta lte te  B in dehaltu ng  an 
S im eon zu der des Jo sep h 95. H id a l verknüpfte d iesen  N ach w eis h aggad ischer T ra
d ition  aber sogle ich  m it einem  H in w eis  auf d ie F rage, ob E phraem  H ebrä isch  
gekonn t habe, w as er se lbst v erne in t96. Er sch loß sich  in se inen  U ntersuchungen  
v ie lm eh r tendenz ie ll G erson  an, der bereits d ie M ein un g  vertreten  hatte , E phraem  
habe den hebräischen  Text n ur nach m ünd licher Ü b erlie fe run g  z itie rt97. G rund 
sätz lich  ist E phraem  in se inem  K om m entar nur se lek tiv  tä tig  gew orden  im  A u f
gre ifen  des b ib lischen  E rzäh lsto ffes. N ie  kom m en tiert er einen längeren  A b 
schn itt. K om m entiert w ird  nur, w as E phraem  „als w esen tlich  b etrach tet -  fü r den 
Z usam m enhang oder aus theo logischen  G ründen. In e iner kü rze ren  Perikope 
kann  ein  e in z iger Vers oder der Teil eines Verses au sgew äh lt und z itie rt w erden . 
Von ihm  ausgehend w ird  dann der Z usam m enhang rekap itu lie rt -  der also  in 
gew issem  Sinne als bekann t vorausgesetzt w ird  -  und  der Text ko m m en tiert.“98 
A lle rd in gs g ib t bere its das P ro öm ium  einen G esam tüberb lick  über d ie Jo sep h s
n ovelle99. D arin  w ird  im m er w ied er m it der E in le itung  „darauf sprach  er von“ be
gonnen . D as „er“ erw e ist sich  dann am  Ende als M ose, der verm ein tliche  Sch rei
ber der G enesis. A nders als in  der M em ra auf Joseph  ist im  K om m entar zu r 
Josephsnovelle  d eu tlich  der K om m entator an den Text gebunden , selbst w enn  er 
im  e igen tlich  kom m en tieren den  Teil sich  n ur se lek tiv  d arau f bezieh t. D ies könnte 
darin  begründet se in , daß E phraem  in  einem  bestim m ten  K ontext d iese K om m en
tie rung  vo rtrug . Im  P roöm ium  w endet sich  E phraem  ganz  a llgem ein  an seine 
„F reunde“, w as im m erh in  ein  m entales Z ugehö rigkeitsgefüh l der G em einten  v o r
aussetzt. Im K om m entar se lbst sp rich t er von „H ö rern “ , d ie er auch d irek t so 
anredet. D er K om m entar hat also  seinen  S itz  im  Leben im  m ünd lichen  V ortrag, 
n ich t in der sch riftlichen  E rarbeitung . A lle  w e iteren  Sch luß fo lgerungen  der Se
k u n d ärlite ra tu r sind  H yp o th esen : D er K om m entar könn te in  der zw e iten  Periode 
E phraem s en tstanden  se in , also  in Edessa. Er könn te  da aus dem  theo logischen  
U n terr ich t erw achsen  se in , in den  E phraem  dort an der w om ö g lich  sogar auf ihn 
zu rückzu füh ren den  Schule von E dessa einbezogen  gew esen  sei, w o raus H idal

95 H ida l ,  Interpretatio Syriaca 124-125. H idal spricht bei der Bindung Simeons durch 
Joseph als der „Rache“ des letzteren.
96 Ebd. 18.
97 £>.[?] G er s on ,  Die Com mentarien des Ephraem Syrus im Verhältniss zur jüdischen Ex
egese, in: Monatsschrift für Geschichte und W issenschaft des Judentum s 17 (1868) 15-33, 64- 
72, 98—109, 141-149, hier: 144 (Der Text ist unter http://www.compactmemory.de verfüg
bar).
98 H ida l ,  Interpretatio Syriaca 11-12.
99 M a th e w s , A mar,  McVey,  St. Ephrem 73.

http://www.compactmemory.de
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dann  den Sch luß  zog , d ie im  P roöm ium  genannten  F reunde könnten  „dann Sch ü
ler oder eher noch K o llegen“ E phraem s gew esen  sein. Er verste ig t sich  gar zu der 
Ü b erlegun g , es sei „n icht ausgesch lossen , daß d ie K om m entare u rsp rü ng lich  als 
stenograph ierte  A ufze ich nungen  von V orlesungen Vorgelegen“ h ätten 100. A u f
grund  von E phraem s M ethode, übera ll Sym b o le  und T ypen zu sehen, hat zw ar 
auch  der K om m entar gew isse  F re ihe iten  gegenüber der b ib lischen  Ü b erlieferung , 
aber er b leib t doch dem  Text d eu tlich  verhaftet und  an den im  P roö m ium  gebote
nen inhaltlichen  R ahm en gew iesen 101. Se iner theo log ischen  P räm isse gem äß, 
durch  d ie A ugen  des V erstandes und  der L iebe so llten  alle C h ristu s durch  seine 
G eheim nisse und T ypen sehen, d ie C h ristu s uns übergeben  habe, ist der stete B e
zug  zu r C h ristu sb o tsch aft auch in der K om m entierung der Jo seph snovelle  gegen 
w ä r t ig 102. D ie K nappheit des K om m entars ist jedoch  gerade n icht als E rken 
nungszeichen  E phraem s zu verstehen . Im  P roöm ium  beteuert er, daß er n icht 
vorgehab t habe, e inen  K om m entar zu r G enesis zu schre iben . Er habe n ich t zu 
w iederho len , w as er schon in M adrasche und M em re zuvor fo rm u lierte . D ennoch, 
genötig t durch  seine F reunde, hätte er h ier in  K ürze über d ie D inge geschrieben , 
d ie er des Längeren  in seinen  M adrasche und  M em re behandelt h ab e103. W ährend  
im  K om m entar dabei V erstehensfragen  im  Sinne der Sch riftauslegung vo rh err
schen, sind d ie H ym n en  (auch  d ie frag liche  zu Jo sep h ) von der Sch riftan w endung 
bestim m t im  B lick  auf d ie L ebenssituationen  der G läub igen  und  som it deu tlicher 
bezogen auf konkrete  h isto rische G egebenheiten104.

8. Schluß

D en W eg von E phraem s H ym n en  und  denen des B aläus auf d ie A rab ische H a lb 
insel können w ir  heute noch kaum  erfassen . D ie Syno de im  Jah r  676 versam m elte 
d ie o stsyrisch -n esto rian isch en  B ischöfe des Teiles der H a lb in se l, d ie  an den P ersi
schen G olf g renzte , also  d ie B ischöfe des heutigen  O m an , B ahrain s, Q atars (d a
m als B eze ichn ung auch  eines Teiles des h eutigen  Sau d i-A rab ien s), der R eg io n  der 
heutigen  A rab ischen  E m irate und des N ordostens S au d i-A rab ien s . D ie k irch liche 
H ierarch ie  aus dem  Yem en und  H ad ram au t oder von der Insel Soko tra  und  dem 
Süden des heu tigen  Sau d i-A rab ien s w ar n ich t anw esend . Was d ie Syn o d e  dabei als 
litu rg isch e  P rax is vo raussetzte , läß t aufhorchen. O ffenbar w u rden  in a lle r  Ö ffen t
lichk e it, also  auch außerha lb  der K irchenm auern , e tw a bei Z ug durch  d ie Stadt 
zum  B egräbn is, d ie  überlie ferten  H ym n en  gesungen . D a dies der P rax is in  der

100 H ida l ,  Interpretatio Syriaca 11; vgl. R a y m o n d  M. T o n n ea u , Sancti Ephraemi Syri in Ge- 
nesim et in Exodum commentarii (Corpus Scriptorum Christianorum  O rientalium  152/ 
Scriptores Syri 71, Louvain 1955) I.
101 Zu Sym bolen und Typen vgl. H ida l ,  Interpretatio Syriaca 42-44.
102 Ebd. 44.
103 M a th e w s , Amar, McVey,  St. Ephrem 59.
104 H ida l ,  Interpretatio Syriaca 22.
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gesam ten K irche des O stens en tsprach , ist auch  fü r d ie üb rigen  D iözesen  der K ir
che des O stens auf der A rab ischen  H alb in se l davon auszugehen , daß auch dort 
ü bera ll ö ffen tlich  d ie  H ym n en  der syrischen  C h risten h e it erk langen . Se lbst nach 
der m uslim ischen  E roberung der H a lb in se l, so belegt d ie  Syno de aus dem  Jah r 
676, w ar das noch so, un d  d ie  Jah rh u n d erte  der w e iteren  E xistenz der o stsyrischen  
C h risten  auf der H a lb in se l dürften  sogar noch lange üb er d ie  Z eiten M oham m eds 
h inaus das ch ristliche  L ied gu t haben präsen t sein  lassen . So konn ten  un sch w er 
auch n ich tch ristlich e A rab er den H ym n en  lauschen  und  -  w enn  sie etw as Syrisch  
konn ten  -  sie verstehen . D aß d ies ein  W eg war, das G edan kengu t E phraem s un ter 
die A rab er zu tragen , lieg t au f der H and . N u r: w o , w ie , w ann , üb er w en  zu w em ? 
So lange uns dazu kein e  Texte oder Ü b erreste  ko n k ret A uskun ft geben können, 
besteht nur d ie vage A nnahm e des M ög lichen . W as genau M oham m ed aufnahm  
davon und  w ie  es -  w o h l m ünd lich  trad ie rt -  auf ihn kam , b le ib t e in stw eilen  im  
D unkel der G esch ich te105.

105 W ichtig wäre etwa, inw iew eit die großen Denker des ostsyrischen Christentum s in Q atar 
das Gedankengut Ephraems aufnahmen. Eine Übersicht über die w ichtigsten Schriftsteller 
aus Q atar gibt: S eba s t ia n  P. B r o ck , Syriac writers from Beth Q atraye, in: Aram 11-12 (1999— 
2000) 85-96. Schon die Liste der Autoren ist beeindruckend: Isaak von N inive, der bis 676 
dort lehrte und dort geboren wurde, aber nach seinem Fortgang 676 mit dem Katholikos Gi- 
w argis gen Mesopotamien nie mehr in seine H eim at zurückkehrte [eine erste O rientierung 
zu ihm bietet: H ila r ion  A l f e e v ,  Isaak der Syrer von Ninive, 7. Jh ., in: Syrische Kirchenväter, 
hrsg. v. Wassi lios K l e in  (Stuttgart 2004) 133-138; w ichtige Editionen: A ren t  J .  Wensinek, 
M ystic Treaties by Isaac of Niniveh (Amsterdam 1923); Seba s t ia n  P. B ro ck ,  Isaak of N iniveh. 
The Second Part, chapters IV -X LI (Corpus Scriptorum Christianorum  O rientalium  555/ 
Scriptores Syri 225, Louvain 1995); eine Edition des ersten Teiles durch Paolo Bettiolo ist in 
Vorbereitung; Übersicht zu r Verbreitung: Seba s t ia n  P. B ro ck ,  From Q atar to Tokyo, by w ay 
of M ar Saba: the translations of Isaac of Beth Q atraye (Isaac the Syrian), in: Aram 11—12 
(1999-2000) 475-484]; der Kommentator Gabriel (Q atraya) A rya, ein Verwandter Isaaks 
(identisch mit dem für 614/615 in N isib is belegten Exegeten Gabriel Q atraya); der gleichna
mige H ochschullehrer an der Schule von Seleucia-Ctesiphon, der dort Ende des 7. und A n
fang des 8. Jahrhunderts lehrte; Gabriel Q atraya bar Lipah, der in die erste H älfte des 7. Jah r
hunderts gehört [S a rh a d  Y. H. J a m m o ,  Gabriel Q atraya et son com mentaire sur la liturgie 
chaldeenne, in: O rientalia Christiana Periodica 32 (1966) 39-52; Seba s t ia n  P. B ro ck ,  The 
O rigins of the Qanona „H oly God, H o ly  M ighty, H oly Im m ortal“ according to Gabriel of 
Q atar (early 7th century), in: The H arp XXI (2006) 173-185]; ein ebenfalls Gabriel Q atraya 
heißender Dogmatiker, der von Babai dem Großen seiner Anschauungen wegen bekämpft 
w urde (also vor 628). Die geistigen Traditionen der O stsyrer reichen noch über die Jahrhun
derte hin: Abraham Q atraya bar Lipeh, ein L iturgiekom m entator [Edition seines Kommen
tars: R i ch a r d  H. C on o l l y ,  Anonym i auctoris expositio officiorum ecclesiae Georgio Arbe- 
lensi vulgo adscripta, II. Accedit Abrahae bar Lipeh interpretatio officiorum (Corpus Scrip
torum Christianorum  O rientalium  72-76/Scriptores Syri 29-32, Louvain 1913-1915) Ahob, 
ein Bibelkom m entator \Jean B. C h a b o t ,  Ahob de Qatar, in: Journal Asiatique 10:8 (1906) 
273-274; R o g e r  W. C o w l e y ,  Scholia of Ahob of Q atar on St. John ’s Gospel and the Pauline 
Epistles, in: Le M useon 93 (1980), 329-343]; Ischopanah, ein sp iritueller Denker; Jakob Q at
raya, der erst verhältnism äßig spät bezeugt ist (15. Jahrhundert), aber in die frühere Periode 
gehört; Jakob, Bischof von D irin , also zuständig für eine Diözese der Golfregion, dem der 
Katholikos Ischojahb 585 mit 20 Kanones seine Fragen beantwortet; Rabban Bar Sahde, der 
auf seinem Weg von seiner Insel im Golf nach Indien den Piraten entkam, Mönch w urde und 
schließlich in H ira sich niederließ und in die M itte des 7. Jahrhunderts gehört und schließlich
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Summary

T rad ition  keeps under the nam e of E phrem  a large m ateria l w id en in g  the text co r
pus w h ich  w as in it ia lly  attr ib u ted  to h im . D ue to the un d o u b ted ly  au then tic  Eph- 
rem ’s w ritin g s , th is excessive m ateria l m ust be rem oved to d ay  in  o rder to ensure a 
good v iew  of the o rig in a l E phrem . T he a lleged  m onk becom es therefore a deacon 
liv ing  in the w o rld , and the m iso gyn ist turns out to  be the founder o f the w om en 
choirs in his cu ltu re . In o rd er to estim ate the possib le  in fluence w h ich  Ephrem  
had upon  the environm ent of the P rophet M uham m ad , one m ust consider that 
E phrem ’s hym ns w ere  perform ed everyw h ere  in the Syr iac -sp eak in g  com m unities 
of various S y r iac  confessions on the A rab ian  P en insu la . T h ey  m ust have been in 
terp reted  du rin g  the p ub lic  p rocessions, w h ich  o n ly  becam e sub ject to lim itatio ns 
regard in g  the M uslim s -  e.g. in  Q atar area -  du rin g  the syn o d  o rgan ized  b y  the 
C ath o lico s-P atr ia rch  G iw arg is I.

der dem späten 7. Jahrhundert angehörende Dadischo Q atraya, der zu den bedeutendsten 
spirituellen Denkern der O stsyrer gehört [Addai S ch er ,  N otice sur la vie et les oeuvres de Da- 
disho Q atraya, in: Journal asiatiqie 10:7 (1906) 103-118; w ichtigste Editionen: sein Kommen
tar über das Asketikon des Abba Isaiah durch R e n e  Dragne t .  (Corpus Scriptorum  Christia- 
norum O rientalium  326-327/Scriptores Syri 144-145, Louvain 1972); N icho la s  S im s-W il 
l iam s,  A Sogdian fragment of a w ork by Dadisho Q atraya, in: Asia M ajor 18 (1973) 88-105, 
vgl. N ich o la s  S im s-W il l iam s,  The Christian Sogdian M anuscript C2, in: Berliner Turfantexte
12 (1985) 78-86; sein Kommentar über das Paradies der Väter: N ich o la s  S im s-W il l iam s,  Da
disho Q atraya ’s Com m entary on the Paradise of the Fathers, in: Analecta Bollandiana 112 
(1994) 33-64; seine Abhandlung über die Ruhe: Alphonse M ingana, Early Christian  M ystics 
(Cam bridge 1933) 201-247 und 70—143; sein Brief nach Alqosch: A nto in e  G u i l l a u m on t ,  Mi-  
c h e l i n e  A lber t ,  Lettre de Dadisho Q atraya ä Alkosh sur l ’H esychia, in: M emorial A .-J. Festu- 
giere, hrsg. v. E nzo L u c ch e s i ,  E len r iD . S a f f r e y  (Geneva 1984) 235-245]. Isaak ist der beste Be
weis dafür, w ie schnell Übersetzungen der ostsyrischen Autoren von Q atar sich über die 
ganze Welt verbreiteten. Im 8-/9. Jahrhundert w urde er ins Griechische, im 9. Jahrhundert 
ins Arabische übersetzt, vgl. das Stemma bei Bro ck ,  From Q atar to Tokyo, 484. In der M itte 
des 7. Jahrhunderts waren die ostsyrischen Niederlassungen in Palästina ein literarischer 
Um schlagplatz, und selbst der Katholikos Ischojahb III. unterhielt zu Mönchen von dort 
freundliche Beziehungen, vgl . J e a n  M. F iey , Rabban Buya de Shaqlawa et de Jericho, in: Pro- 
che O rient Chretien 33 (1983) 34-38; D im i t r i  C. Baram k i,  S t e p han  H. S t e p han ,  A Nestorian 
hermitage between Jericho and the Jordan, in: Q uarterly of the Department of Antiquities in 
Palestine 4 (1934) 81—86; Bro ck ,  From Q atar to Tokyo 476-477. Es gehört zu den schm erzli
chen Desideraten der Koranforschungen, daß sie die konkrete christliche L iteratur auf der 
Arabischen H albinsel nicht einbeziehen. Gerade die Blüte der ostsyrischen L iteratur in Q a
tar im 7. Jahrhundert wäre doch in Beziehung zu setzen zu den Entstehungsbedingungen des 
Koran, selbst wenn die literarische Produktivität die Region um M ekka w eniger erreicht ha
ben sollte (angesichts der ansonsten weiten geographischen Verbreitung dieser L iteratur im 
Vorderen O rient sind zumindest orale Einflüsse daraus bis nach M ekka hin doch sehr w ahr
scheinlich).





Dieter Ferchl

Die „rätselhaften Buchstaben“ am Beginn einiger 
Suren -  Bemerkungen zu ihrer Entschlüsselung, 
Beobachtungen zu ihrer vermutlichen Funktion'-

Das wohl m erkwürdigste Problem der Koranforschung sind die „faw atih“ oder 
„rätselhaften Buchstaben“, Buchstaben, die am Anfang von 29 Suren stehen und 
unverständlich erscheinen. Sehr viele Erklärungen und Deutungsvorschläge w ur
den zu ihnen erdacht1, wenige fanden eine gewisse Anerkennung, Zweifel an der 
R ichtigkeit aller vorgeschlagenen Erklärungen blieben.

Ich habe vor ein iger Zeit neue Deutungsvorschläge zu diesen Buchstaben erar
beitet und eine Buchpublikation dazu vorgelegt2. In diesem A rtikel werde ich zu
nächst -  kurz und ohne ausführliche Begründungen -  meine Vorgehensweisen 
und Deutungsvorschläge darstellen und anschließend, darauf aufbauend, einige 
Beobachtungen zur verm utlichen Funktion der Buchstaben anführen; die Buch
staben sind, so glaube ich erkennen zu können, „Ü berschriften“ oder „Über
schreibungen“, die zentrale Themen der folgenden Texte, der jew eiligen Suren 
also, bezeichnen.

Meine Vorgehensweisen und Deutungsvorschläge 
zu den Buchstaben

Am Anfang m einer Überlegungen zu den Buchstaben stand die Suche nach dem 
„Schlüssel“ für ihre Dechiffrierung. Schaut man die vielen Arbeiten zu den Buch
staben durch, so fällt dabei ein D eutungsvorschlag, die Zuordnung eines Buchsta
bens zu einem Begriff, besonders auf; schon Tabari führte ihn in seinem Koran
kom m entar an, viele Gelehrte und Forscher der alten und neuen Zeit w iederho l
ten ihn, bezeichneten ihn als plausibel, begründet oder einleuchtend.

Aus technischen Gründen erfolgen die Transkriptionen aus dem Arabischen mit lateini
schen Buchstaben und nicht mit Sonderzeichen.
1 Einen guten Überblick dazu gibt Alford T. Welch, a l-K ur’an, in: EI2, V: 412  ff.
2 Die Deutung der „rätselhaften Buchstaben“ des Korans (Steyerberg 2003).
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Dieser D eutungsvorschlag ist: Der Buchstabe n von Sure 68 steht für „nun“ -  
„Fisch“3; „nun“ ist im Koran der Fisch, der den Propheten Yunus (Jonas) ver
schlang4. Der D eutungsvorschlag erscheint einleuchtend und begründbar, da in 
Sure 68 -  mit dem Buchstaben n -  von „Fisch“ und „Yunus“ die Rede ist5, auch, 
da die Erzählung von Yunus und dem Fisch darüber hinaus im Koran selten er
wähnt ist6.

Diesen D eutungsvorschlag habe ich benutzt, um nach dem „Schlüssel“ -  oder 
nach den Regeln -  für die D echiffrierung der Buchstaben zu suchen. Geht man 
davon aus, daß dieser D eutungsvorschlag vielleicht richtig ist, und geht man fer
ner davon aus, daß die anderen Buchstaben des Korans in ähnlicher Weise für 
bestimmte Begriffe stehen, so können aus dem D eutungsvorschlag hypothetische 
Annahmen zum Verhältnis zw ischen Buchstaben und bezeichneten Begriffen ab
geleitet werden, werden Rückschlüsse auf die Zuordnung von Begriffen zu Buch
staben möglich.

Das Verhältnis des Buchstabens n zu „nun“ -  „Fisch“ -  ist sehr einfach:
-  „nun“ ist der Name des Buchstabens n, und „nun“ bedeutet im Koran 

„Fisch“. Als erste Regel zur D echiffrierung ergibt sich: D ie N am en der Buchsta
ben können vielleicht die Verbindung zwischen Buchstaben und gesuchten Be
griffen bilden oder herstellen.

-  U nd beachtenswert erscheint, daß von „Fisch“ und „Yunus“ in Sure 68 die 
Rede ist. A ls zweite hypothetische Regel ergibt sich: Die gesuchten Begriffe kön
nen vielleicht mit den Inhalten der jew eiligen  Suren in Verbindung stehen.

Am Anfang der Suren 40 bis 46 steht die Buchstabenkom bination hm, die Buch
staben „ha’“ und „mim“. Gemäß der Ü berlegung, daß die Buchstabennamen viel
leicht die Verbindung zu den gesuchten Begriffen bilden, kann hm für „hamim “ 
stehen; „hamim “ ist im Koran ein häufiges und in zw eierlei Bedeutung verwende
tes W ort, es bezeichnet einen „Freund“, der hilft und Fürbitte einlegt, und „heißes 
W asser“, ein Strafm ittel oder Teil der H ölle.

D ieser D eutungsvorschlag ist nicht neu. In den 1920er Jahren kam Eduard 
Goossens zu der M einung, daß hm für „hamim “ -  „heißes W asser“ -  steht; er be
gründete dies mit dem Verweis auf die zahlreichen H öllenbeschreibungen in den 
Suren 40 bis 467.

Am Anfang von Sure 42 folgen auf die Buchstaben hm die Buchstaben ‘sq, ,,'ain 
sin qaf“. H ier helfen die Buchstabennamen allein nicht mehr weiter. N im m t man

3 Für diesen Deutungsvorschlag sprachen sich z.B. aus: Theodor Nöldeke, Die Geschichte 
des Qoräns. Zweiter Teil: Die Sammlung des Qoräns, von  Friedrich Schwally (Leipzig 1919) 
70; Eduard Goossens, Ursprung und Bedeutung der koranischen Siglen, in: Der Islam 13 
(1923) 202f.; Morris S. Seale, Q u r’an and Bible (London 1978) 32; Keith Massey, A  New  
Investigation into the „M ystery Letters“ of the Quran, in: Arabica 43 (1996) 500.
4 21/87.
5 68/48-50.
6 Neben 21/87f. und 68/48ff. nur 37/139-48.
7 Ursprung und Bedeutung der koranischen Siglen 214 f.
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an, daß hm vielleicht für „hamim" steht, so liegt die Vermutung nahe, daß ‘sq für 
ein zweites W ort steht, das eine gewisse inhaltliche Nähe zu „hamim “ hat, das im 
Koran im Zusammenhang mit „hamim “ genannt ist. D ieser Gedanke und ein 
B lick in eine Korankonkordanz führen zu einem D eutungsvorschlag: hm 'sq steht 
offenbar für „hamim (w a-)gassaq“, im Koran zweim al in dieser Form erwähnt8, 
Paret übersetzt „heißes Wasser (und) E iter“9; „gassaq“ ist w ie „hamim “ -  „heißes 
W asser“ -  ein Teil oder Strafm ittel der H ölle, ein G etränk für die Hölleninsassen.

Die Verbindung zwischen den Buchstaben esq und dem D eutungsvorschlag 
„gassaq“ bildet die einfache Vokalisierung, das sim ple Lesen der Buchstaben; nur 
die orthographischen Besonderheiten der alten Koranhandschriften sind dabei zu 
berücksichtigen -  die Buchstabenfolge ‘sq ist gemäß dieser Schreibweisen direkt 
„gassaq“ lesbar. Neben den Buchstabennamen kann dem zufolge -  und das ergibt 
sich als dritte hypothetische Regel zur Dechiffrierung -  das sim ple Lesen der 
Buchstaben unter Berücksichtigung der alten O rthographie zu einem D eutungs
vorschlag führen.

A ls etwas ausführlicheres Beispiel m einer Vorgehensweise einige Bemerkungen 
zu der Buchstabenkom bination khy 's  von Sure 19:

Der einzige koranische A usdruck, der der Folge der ersten Buchstaben ent
spricht, ist „kahai’at a l-ta ir“ -  „wie in Form von Vögeln“. Der Prophet Tsa (Je
sus), so berichten die Suren 3 und 510, formte aus Lehm etwas w ie in Form  von 
Vögeln; anschließend blies er hinein, und es w aren w irk liche Vögel. D ie ersten 
drei Buchstaben der Buchstabenkom bination khy 's könnten „kahai’at“ entspre
chen, die weiteren Buchstaben ‘ und s bleiben dabei zunächst unklar.

Im Zusammenhang m it W undern von Jesus liegt es nahe, in den verschiedenen 
Evangelien nach weiteren Einzelheiten zu suchen. Die Geschichte von Jesu Vogel
schöpfung findet sich in Thom as’ K indheitsevangelium , im arabischen und im ar
menischen Kindheitsevangelium . Thom as’ Evangelium, offenbar das älteste der 
drei Evangelien, berichtet in Kapitel 2 recht ausführlich von der Vögelschöpfung 
und gibt interessante Details; Jesus schuf dem zufolge im A lter von fünf Jahren 
zw ölf Sperlinge. „Sperlinge“ werden im Arabischen in der Regel m it dem Wort 
,,'asafir“ bezeichnet; das W ort beginnt m it den Buchstaben ‘ und s, den beiden ver
bliebenen Buchstaben von khy's.

W iederholt w urde in der westlichen Koranforschung die Ansicht geäußert, daß 
das arabische K indheitsevangelium  den koranischen Ausführungen zum  Prophe
ten ‘Isa besonders nahe steht; Sprache, Verbreitungsgebiet, Entstehungszeit und 
einige Inhalte können dafür sprechen. Das arabische Evangelium berichtet in Ka
pitel 36, daß Jesus im A lter von sieben Jahren Figuren sowohl von Vögeln als auch 
von Sperlingen formte und anschließend belebte. Der arabische Text verwendet

8 38/57, 78/25.
9 Rudi Paret, D er Koran (Stuttgart 41 985).
10 3/49,5/110.



200 Dieter Ferchl

dabei fast dieselben W örter wie der Koran in 3/49 und 5/110: „hai’at“ -  „Form“, 
„ tuyur“ -  „Vögel“, und ferner ,,‘asafir“ -  „Sperlinge“ 11.

Die Buchstabenkom bination khy 's  von Sure 19 steht offenbar für „kahai’at 
‘asafir“ -  „wie in Form von Sperlingen“ . Die Verbindung zw ischen Buchstaben 
und Deutungsvorschlag bildet auch bei diesem Beispiel die einfache Vokalisie- 
rung, das Lesen; khy 's erscheint dabei als verkürzte A nordnung, Buchstaben am 
W ortende entfielen. Auch Verbindungen zw ischen dem D eutungsvorschlag und 
Inhalten von Sure 19 sind deutlich; die Sure erwähnt die Vogelschöpfung nicht, 
berichtet aber ausführlich vom Propheten Tsa und seiner W undertätigkeit12, und 
diese Ausführungen w iederum  entsprechen K indheitswundern, die in apokry
phen Kindheitsevangelien angeführt sind.

In der dargestellten Weise liefert die Vorgehensweise zu allen Buchstaben und 
Buchstabenkom binationen des Korans interessante D eutungsvorschläge. Fol
gende Begriffe, Ausdrücke oder -  in Fällen, da eine Festlegung auf ein bestimmtes 
W ort vielleicht w illkürlich  erscheint -  W ortwurzeln ergaben sich:

n nun
hm hamim
hm 'sq hamim (wa-)gassaq
khy 's kahai’at ‘asafir
tsm, ts, th tayy  al-sam a’
ys y a ’s, W ortw urzel y - ’-s
s sadd, W ortw urzel s-d-d
q qaffaina, W ortw urzel q-f-w
alr al-ra ’y, W ortw urzel r-’-y
almr al-m ira’, a l-m irya, W ortw urzel m -r-y
aim al-ma"
alms al-m asir

Die Ü bersicht verdeutlicht zunächst nochmals die Vorgehensweise: Sie w ar sehr 
einfach. Bei allen E inzelbuchstaben -  bei n, s, q -  und bei der Buchstabenkom bi
nation hm erfolgten die Zuordnungen über die Buchstabennamen, bei allen anderen 
Buchstaben über die übliche Vokalisierung, das einfache Lesen. Bei der Betrachtung 
der Buchstabenkom bination hm 'sq ergab sich die Ü berlegung, daß die orthogra
phischen Besonderheiten der alten H andschriften zu beachten sind13, bei der Be
trachtung der Buchstabenkom bination khy 's  kam der Gedanke dazu, daß die Buch

11 Heinrich Sike, Evangelium Infantiae vel liber apoeryphus de Infantia Servatoris (Utrecht 
1697) 112\ Johann C arl Thilo, Codex apoeryphus N ovi Testamenti (Leipzig 1832) 110.
12 19/22 ff.
13 Diese Überlegung wurde schon sehr oft geäußert. Theodor Nöldeke z.B. schrieb bereits 
1860: „Jedenfalls darf man sich nicht scheuen, die diakritischen Punkte zu ändern, die erst zu 
einer Zeit hinzugesetzt wurden, wo die Bedeutung dieser Buchstaben längst vergessen war.“ 
Geschichte des Qorans (Göttingen 1860) 216  Anm. 2.
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staben in bestimmter Weise verkürzte Anordnungen sein können; eine Verkürzung 
erfolgte durch das Weglassen von -  wenigen -  Buchstaben am W ortende.

Einige der Deutungsvorschläge sind, so meine ich, einleuchtend. Das g ilt insbe
sondere für die Vorschläge zu den umfangreicheren Buchstabenkom binationen. 
Buchstabenfolgen w ie hm 'sq, kh y 's  oder tsm sind im Arabischen sehr sehen, sehr 
ungewöhnlich. Dennoch w ar kaum mehr als die einfache Vokalisierung erforder
lich, um sie als verständliche A usdrücke zu erkennen und zu lesen. Daß diese A us
drücke auch Teil des nicht allzu umfangreichen koranischen W ortschatzes sind 
und daß sie sich in den Inhalten der jew eiligen Suren w iderspiegeln , spricht ferner 
für die R ichtigkeit der Zuordnungen.

Einige andere D eutungsvorschläge sind problematisch. Bei Buchstabenkom bi
nationen w ie ys, alr oder aim erlaubte die Vorgehensweise mehrere oder auch viele 
Deutungsvorschläge. In diesen Fällen habe ich die jew eils „nächstliegende“ M ög
lichkeit ausgewählt -  „nächstliegend“ hinsichtlich der „N ähe“ zw ischen Buchsta
benkom binationen und im Koran gebrauchten Ausdrücken, der Buchstabenkom 
bination aim z .B . habe ich „al-m a5“, „das W asser“, zugeordnet; die Ü bersicht ver
deutlicht die besondere „Nähe“ zw ischen Buchstaben und Deutungsvorschlägen. 
M it dieser Vorgehensweise konnte W illkü r bei den Zuordnungen ausgeschlossen 
werden; w illkürlich  sind diese Deutungsvorschläge nicht, einleuchtend allerdings 
sind sie zunächst auch nicht.

Die inhaltliche Betrachtung der Deutungsvorschläge führt weiter. E indeutig ist: 
„nun“ ist im Koran nur der Fisch, der den Propheten Yunus verschlang, „heißes 
Wasser und E iter“ sind ausschließlich Strafm ittel oder Teile der H ölle, die „Vogel
schöpfung“ ist ausschließlich mit dem Propheten Tsa oder das „Zusammenfalten 
des H im m els“ nur mit dem Diesseitsende verbunden. In ähnlicher Weise stehen 
alle Ausdrücke, die sich als Deutungsvorschläge ergaben, im Koran in bestimm
ten, k lar abgrenzbaren Kontexten. Dazu eine Übersicht:

n Fisch -
Yunus, das W irken von Propheten 

hm heißes W asser -
die H ölle

hm 'sq heißes Wasser und Eiter -
die H ölle

khy 's in Form von Sperlingen -
Tsa, das W irken von Propheten 

tsm, ts, th das Zusammenfalten des H immels -
D iesseitsende, die Auferstehung naht 

ys Verzweiflung -
U ngläubige, am Auferstehungstag 

s Abhalten -
Abhalten von der Religion 

q Entsenden von Propheten -
Gottes fortgesetztes W irken
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alr das Sehen, das Erkennen -
Sehen, Erkennen der Religion 

alm r das Bezweifeln, das Bestreiten -
Bezweifeln, Bestreiten der Religion 

aim das Wasser -
die Schöpfung Gottes 

aims das Ende, der letzte O rt -
das Jenseits, Paradies, H ölle

In meiner erwähnten A rbeit habe ich diese Zuordnungen von D eutungsvor
schlägen zu Themenkomplexen des Korans m it der detaillierten inhaltlichen Be
trachtung der D eutungsvorschläge in ihrer Verwendung im Koran ausführlich be
legt und begründet14. D ie D eutungsvorschläge, so w ird dabei unter anderem 
deutlich, stehen für Inhalte oder Themen, die im Koran sehr oft erwähnt und aus
geführt sind, die dam it als zentrale Inhalte oder Kernthemen des Korans gelten 
können. Dies ist sehr bem erkenswert angesichts der Vorgehensweise, die zu den 
D eutungsvorschlägen führte, auch angesichts der Wahl des jew eils „nächstliegen- 
den“ Deutungsvorschlages in Zweifelsfällen.

U nd die detaillierte inhaltliche Betrachtung der D eutungsvorschläge belegt und 
begründet auch die folgende Ü bersicht; die von den D eutungsvorschlägen be- 
zeichneten Inhalte sind dabei in einer „chronologischen“ Folge, w ie der Koran sie 
vorsieht oder beschreibt, angeordnet:

die Schöpfung (aim)
Gottes fortgesetztes W irken (q) 
das W irken von Propheten (n, khy 's) 

das Sehen, Erkennen der Religion (alr)
das Bezweifeln , Bestreiten der Religion (almr)
Abhalten von der Religion (s)

D iesseitsende, die A uferstehung naht (tsm, ts, th) 
verzweifelte Lage, am Auferstehungstag (ys)

Paradies H ölle (aims)
H ölle (hm, hm 'sq)

Die D eutungsvorschläge, so zeigt diese Übersicht, können die gesamte korani
sche W eltgeschichte von der Erschaffung der Welt und der M enschen bis zum 
Auferstehungstag und darüber hinaus das Jenseits, H ölle und Paradies repräsen
tieren, sie bilden einen fortlaufenden, an der Geschichte der Welt oder der Schöp
fung orientierten Aufbau. D ie Buchstaben, verstanden gemäß der D eutungs
vorschläge, erscheinen hier als geschlossene und durchdachte Komposition, sie 
basieren offenbar auf einem grundlegenden, gemeinsamen und verbindenden 
Gedanken.

14 Die Deutung der „rätselhaften Buchstaben“ des Korans 114 ff.
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Und eine letzte Beobachtung zu diesen Zusammenhängen: In unseren Koran
ausgaben stehen Buchstaben am Anfang von 29 Suren. Einer überlieferten Va
riante zufolge standen Buchstaben auch am Anfang einer 30. Sure15. Die Anzahl 
der -  29 oder 30 -  Buchstaben und Buchstabenkom binationen läßt an die Zeit
einheit M onat, an die 29 oder 30 Tage, die der M ond für seinen U m lauf benötigt, 
denken. Der M ond dient im Koran neben der Sonne zur Bestim m ung der Zeit, er 
bestimmt die N achtzeit und die Zeiteinheit M onat im Sinne des M ondzyklus, 
schließlich auch das Jahr. Der „M onat“ -  „sahr“-  w ird  im Koran recht oft er
wähnt, ist offenbar eine w ichtige Zeiteinheit. Er beginnt und endet mit dem N eu
mond; unterteilt ist er in H älften -  zunehmender/abnehmender M ond, N eu
mond/Vollmond -  und in V iertel, Wochen.

Dazu eine weitere Übersicht, die auf obiger „chronologischer“ D arstellung ba
siert; alle -  29 oder 30 -  Buchstaben und Buchstabenkom binationen des Korans, 
verstanden gemäß der D eutungsvorschläge, sind dabei den Tagen des Monats, 
dem M ondzyklus zugeordnet:

N eum ond

H albm ond

1-6 die Schöpfung (6 x aim)
7 Gottes fortgesetztes W irken (q)

8 ,9 das W irken von Propheten (n, khy's)
10-14 das Sehen, Erkennen der Religion (5 x alr)

15 das Bezweifeln, Bestreiten der Religion (almr)
16 Abhalten von der Relig ion (s)
17-20 das D iesseitsende (th, ts, 2 x tsm)
21 verzweifelte Lage am Auferstehungstag (ys)

22 Jenseits; H ölle, Paradies (aims)
23-29 / 30 H ölle (6 oder 7 x hm, hm 'sq)

Vollmond

H albm ond

Die Ü bersicht enthüllt meiner A nsicht nach w iederum  eine sehr durchdachte 
Anordnung:

-  Gott, so heißt es w iederholt im Koran, erschuf die Welt in sechs Tagen16.
-  Am siebten Tag ruhte er nicht; vielm ehr setzte er seine Schöpfungstätigkeit 

ununterbrochen fo rt17.
-  Im ersten Viertel des M onats -  oder in der ersten Woche -  agiert ausschließ

lich Gott, dann, im  zweiten V iertel, agieren auch die Menschen.

15 D er Prophetengefährte U bayy b. Ka‘b und andere sollen die Buchstabenkombination hm 
auch zu Beginn von Sure 39 gelesen haben; A rthur Jeffery, Materials for the H istory of the 
Text of the Q u r’an. The Old Codices (Leiden 1937) 160 u.a.
16 7/54, 10/3, 11/7, 25/59, 32/4, 50/38, 57/4.
17 Vgl. z.B. 2/255, 46/33, 50/15, 50/38.
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-  Die „Tage“ 8 und 9 bezeichnen das W irken von Propheten, die „Tage“ 10 bis 
14 die W ahrnehmung, das Erkennen dieses W irkens und des W irkens Gottes 
durch die Menschen.

-  Die Zeit des zunehmenden M ondes bezeichnet eine konstruktive, im korani
schen Sinne positive E ntw icklung18.

-  Der Termin des Vollmondes m arkiert den Endpunkt dieser Entwicklungen
-  und zugleich den Beginn einer neuen, im koranischen Sinne negativen Ent

w icklung; am 15. „Tag“ treten erstmals Zweifel und W iderspruch auf.
-  Die Zeit des abnehmenden Mondes bringt vor allem Zukünftiges; die Ent

w icklung, die mit dem Bezweifeln und Bestreiten der Religion beginnt, endet, wie 
im Koran oft angekündigt, in der H ö lle19.

Die A nzahl der -  29 oder 30 -  Buchstaben und Buchstabenkom binationen hat, 
so meine ich, in den Tagen des M onats oder M ondzyklus eine deutliche Entspre
chung; die D eutungsvorschläge, in „koranisch-chronologischer“ Folge gelesen, 
harmonieren in mehrfacher H insicht mit der U nterteilung des M onats in Hälften 
und Wochen, sie geben entsprechende Phasen oder Entw icklungsreihen wieder. 
Die Anzahl mehrfach angeführter Buchstabenkom binationen -  w ie aim in 6 Suren 
oder alr in 5 Suren -  findet darin offenbar ihre Erklärung.

Beobachtungen zur vermutlichen Funktion 
der Buchstaben

A uf den vergleichsweise regelm äßigen Aufbau der Suren m it Buchstaben wurde 
schon häufig hingewiesen. Fast alle dieser Suren beginnen -  unm ittelbar nach den 
Buchstaben -  mit dem Verweis auf die O ffenbarungen Gottes, auf den Koran oder 
die Schrift, auf die H erabsendung der Schrift. Die meisten Suren bestehen zu be
deutenden Teilen aus erzählenden Passagen, zum eist Erzählungen von Gesandten 
und Propheten der Vergangenheit. U nd Weiteres wurde festgestellt. Offenbar ste
hen die Suren mit Buchstaben in einer gewissen, näheren Beziehung zueinander20.

Bei meiner Beschäftigung mit den Buchstaben und ihren Bedeutungen kam ich 
zu dem Eindruck, daß die Buchstaben, verstanden gemäß meiner D eutungsvor
schläge, w ichtige Inhalte der jew eiligen Suren bezeichnen; die Buchstaben, so er

18 Vgl. dazu Aussagen wie „Gott und seine Propheten leiten aus der Finsternis ins Licht“ -  
2/257, 5/16, 14/1, 14/5, 33/43,57/9, 65/11.
19 Vgl. z.B. 2/257: „Die Ungläubigen aber haben die Götzen zu Freunden. Die bringen sie 
aus dem Licht hinaus in die Finsternis. Sie (d.h. die Ungläubigen) werden Insassen des H öl
lenfeuers sein und (ewig) darin weilen.“
20 Angelika Neuwirth z.B . schreibt: „[...] es läßt sich feststellen, daß die chiffrierten Suren 
eine typologisch relativ homogene Sondergruppe darstellen, die mit einiger Wahrscheinlich
keit vom Propheten selbst zusammengestellt worden ist. Die Zeichen [Buchstaben] wären 
dann als Ordnungsvermerke des Propheten zu deuten [...]“ Studien zur Kom position der 
mekkanischen Suren (Berlin 1981) 22.
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gab sich als Arbeitsthese, sind thematische Ü berschriften oder Überschreibungen 
der Suren, sie bezeichnen das oder ein H auptthem a des folgenden Textes21.

Zu dieser These werde ich im folgenden einige Beobachtungen anführen. A us
gewählt dafür habe ich zwei Suren von m ittlerer Länge, die den vorliegenden Da
tierungen zufolge unterschiedlichen Zeiten angehören, Sure 38, die der m ittel- 
mekkanischen Zeit zugeschrieben w ird , und Sure 13, die als spätm ekkanisch oder 
frühm edinensisch gilt.

Einige Beobachtungen zu Sure 38:

Am Anfang der Sure steht der Buchstabe „sad“; er steht meiner A nsicht nach für 
„sadd“, Paret übersetzt „Abhalten“, diesen A usdruck verwende ich im folgenden. 
Von „Abhalten“ ist im Koran oft die Rede. Es ist, um kurz zusam menzufassen, ein 
„Abhalten“ von „Gottes W eg“, von der offenbarten und vorgetragenen Religion 
und von der Ausübung dieser Religion. „Abhalten“ ist entsprechend ein Vorgehen 
von Religionsgegnern, von U ngläubigen, Andersgläubigen oder dem Teufel, ge
gen G läubige oder Menschen, die der Religion zugeneigt sind, gerichtet. „Abhal
tende W irkung“ können auch die Leidenschaften und Schwächen von Menschen 
haben. Das „Abhalten“ ist ein sehr schweres Vergehen, und ein sehr schweres Ver
gehen ist es auch, sich „abhalten“ zu lassen22.

Dem Buchstaben „sad“ am Anfang der Sure folgt ein Schwur -  „beim Koran 
m it der M ahnung“ -  und anschließend23: „Diejenigen, die ungläubig sind, fühlen 
sich stark und machen O pposition.“ (38/2) „Und die U ngläubigen sagten: ,Dies 
ist ein verlogener Zauberer. W ill er denn aus den (verschiedenen) Göttern einen 
einzigen Gott machen? Das ist doch m erkwürdig/ Und die Vornehmen von ihnen 
entfernten sich (m it den W orten): ,Geht hin und haltet euren Göttern die Treue(?)! 
Das ist, was man (von euch) haben möchte. W ir haben nicht gehört, daß es dies in 
der letzten Religion gegeben hätte. Das ist eine reine Erfindung.““ (38/ 4-7)

Die Anfangsverse von Sure 38 enthalten erste deutliche Ausführungen zum W i
derstand gegen die offenbarte Religion, zum „Abhalten“. Diese oder ähnliche 
Aussagen sind im Koran recht häufig, ungewöhnlich allerdings ist ihre Konzen
tration auf engem Raum  in den Versen 2 bis 7, und ungewöhnlich ist auch ihre P la
zierung unm ittelbar am Surenanfang -  keine andere Sure beginnt in vergleichbarer 
Weise. Den Ausführungen zum „Abhalten“ zugeordnet und jew eils nachgestellt 
sind Verweise auf Gottes Strafen, die über die U ngläubigen in der Vergangenheit

21 Die Überlegung, daß Suren insbesondere bestimmte Themen behandeln, wurde in der 
westlichen Forschung, soweit mir bekannt, bisher nicht systematisch verfolgt, in der musli
mischen Koranforschung dagegen wurde mehrfach dazu gearbeitet; einen Überblick zu ent
sprechenden Arbeiten muslimischer Korangelehrter gibt Mustansir Mir, The Sura as a Unity: 
A Twentieth C entury Development in Q u r’an Exegesis. In: Approaches to the Q ur an (G. R. 
Hawting, London 1993) 2 1 1  ff.
22 Detaillierte Ausführungen und Belege dazu in: Die Deutung der „rätselhaften Buch
staben“ des Korans 18 0 ff.
23 Ich zitiere hier und im folgenden aus der erwähnten Übersetzung von Rudi Paret.
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kamen, die in Zukunft und im Jenseits über die U ngläubigen kommen werden -  
die Verse 3, 8 und w eiter bis 15.

Es folgen ab Vers 17 drei Erzählungen zu Propheten oder Gesandten der Ver
gangenheit, zunächst eine Erzählung zu D awud (David) (38/17ff.), dann zu Sulai- 
man (Salomo) (38/30ff.) und zu A yyub (H iob) (38/41 ff.), anschließend kurze 
Erwähnungen w eiterer Persönlichkeiten der Vergangenheit (38/45ff.). D iese A b
schnitte haben einige Gemeinsamkeiten. Eingeleitet sind sie zum eist mit dem 
Im perativ „w a-dkur“ -  „und gedenke“ (38/17, 41, 45, 48), weiteres erscheint for
melhaft. Und eine inhaltliche G emeinsamkeit der Erzählungen ist offensichtlich: 
Es werden insbesondere Tugenden und Verfehlungen der H auptpersonen heraus
gestellt.

Die erste Erzählung betrifft w ie erwähnt D awud. Von D awud ist im Koran 
häufig die Rede; er hat, um dies kurz zusammenzufassen, „W issen“, „W eisheit“ 
und weitere Fähigkeiten, Gott hat ihm die „Königsherrschaft“, den „zabur“ -  
„Psalter“, eine besondere U rteilsfäh igkeit und anderes gegeben24.

In der Erzählung von Sure 38 w ird  zunächst insbesondere auf seine U rteilsfä
h igkeit Bezug genommen. Zwei Personen, die m iteinander im Streit liegen, for
dern ihn auf: „Entscheide zw ischen uns nach der W ahrheit, laß d ir keine A bw ei
chung zuschulden kommen und führe uns auf den rechten W eg!“ (38/22) U nge
wöhnlich erscheint die Ermahnung gegenüber dem König, wahrheitsgem äß zu 
entscheiden und sich keiner A bw eichung schuldig zu machen; die M öglichkeit 
einer Fehlentscheidung, einer A bweichung D awuds w ird  hier angedeutet.

D awud trifft anschließend eine Entscheidung (38/24) -  es geht um die 99 Schafe 
des einen und das eine Schaf des anderen M annes, und diese Entscheidung ist of
fenbar falsch. Genaues dazu w ird  nicht gesagt, den Versen 24 und 25 zufolge aber 
machte er sich -  wohl mit dieser Entscheidung, anderes ist nicht erwähnt -  in 
irgendeiner Weise schuldig; er bittet Gott um Vergebung und tut Buße, Gott ver
gibt ihm.

Der folgende Vers 26 bestätigt die Interpretation einer falschen Entscheidung 
D awuds; erläutert w ird , w ie falsche Entscheidungen zustande kommen können: 
„David! W ir haben dich als N achfolger auf der Erde eingesetzt. Entscheide zw i
schen den M enschen nach der W ahrheit und folge nicht der (persönlichen) N ei
gung (von dir), dam it sie dich nicht vom Weg Gottes ab in die Irre fü h rt!“ (38/26) 
D awuds Fehlentscheidung, so ist dem wohl zu entnehmen, erfolgte, w eil er „der 
N eigung“ -  „al-haw a“ -  folgte; die „N eigung“ führte ihn offenbar in die Irre. 
H äufig ist im Koran erwähnt, daß die „N eigung“ in die Irre führt, die Menschen 
von „Gottes W eg“ „abhält“25.

Diese Erzählung zu D awud gibt der Koran nur in Sure 38. In Sure 21/78 ist ein 
weiteres M al von einer Entscheidung D awuds -  dort gemeinsam m it Sulaiman -  
zu Schafen die Rede; eine Fehlentscheidung ist dabei nicht erkennbar, und es

24 2/251, 4/163, 17/55, 21/78, 27/15, 34/10f., 38/20.
25 Vgl. z.B. 18/28, 20/16, 25/43f., 28/50, 45/23.
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erfolgt auch keine Ermahnung Gottes, keine Reue, keine Buße oder Bitte um Ver- 
gebung.

Es folgt die Erzählung zu Sulaim an. Sulaiman w ird  ebenfalls häufig im Koran 
erwähnt. Er ist, kurz zusam mengefaßt, von Gott m it unvergleichlichen M öglich
keiten ausgestattet; w ie D awud hat er bedeutendes W issen, darüber hinaus weitere 
Kenntnisse und Fähigkeiten, er verfügt über eine unbezw ingbare Streitmacht, 
über gewaltige Reichtümer, Paläste, B ildw erke und anderes26.

Die Erzählung in Sure 38 beginnt m it dem Verweis auf Sulaimans Büßfertigkeit. 
Dann ist von seinen Pferden die Rede. Diese „leichtfüßigen, schnell laufenden“ 
Pferde -  so übersetzt Paret „as-safinat“ -  werden ihm eines Abends vorgeführt. 
Anschließend erkennt Sulaim an: „Ich habe mich der Liebe zu den Gütern (dieser 
Welt) ergeben und darüber versäum t, meines H errn zu gedenken bis zu dem Zeit
punkt, da die Sonne sich hinter dem Vorhang (der Nacht) verbarg.“ (38/32)

Sulaim an, so ist hier deutlich dargestellt, hielten „die Güter (dieser W elt)“ oder 
die Pferde davon ab, Gottes zu gedenken; er erkannte dies und bereute. Diese Er
zählung steht im Koran nur in Sure 38.

U nd es folgt die Erzählung zu A yyub . Von A yyub  ist im Koran selten die Rede, 
Sure 38/41 bis 44 ist die längste Erwähnung, eine zw eite, kürzere Version der Er
zählung enthält 21/83 f.

A yyub , so beginnt die Erzählung in Sure 38, ruft Gott an: „Der Satan hat M üh
sal und Pein über mich kommen lassen !“ (38/41) Gott erhört ihn, gibt ihm Linde
rung, ein kühles Bad, einen Trunk, seine Fam ilie und weiteres; A yyub , so endet die 
Geschichte, w ar geduldig, ein trefflicher Diener, er w ar bußfertig (38/42-44).

A yyubs Gottesanrufung -  „Der Satan hat M ühsal und Pein über mich kommen 
lassen“ -  ist im Koran ohne Parallelen; Folgendes ist meiner A nsicht nach dazu 
anzum erken:

Das Verb „massa“ w ird  im  Koran oft gebraucht, es sind Aussagen w ie „Not 
kommt über die M enschen“, „Strafe erfaßt sie“, oder „Gott läßt N ot über M en
schen kom m en“; daß der Teufel N ot über M enschen kommen läßt, steht nur in 
diesem Vers von Sure 38 zu A yyub .

Der Teufel, so ist im Koran oft erwähnt, lauert den M enschen auf, er betört sie, 
versucht, sie irrezuführen. Sein Ziel, irrezuführen oder abzuhalten, kann er a ller
dings nur dann erreichen, wenn die M enschen Inhalte der offenbarten Religion 
vernachlässigen oder m ißachten -  ein Fehlverhalten ist Voraussetzung für die er
folgreiche Einflußnahme des Teufels; auch das ist häufig im Koran erw ähnt27. Der 
Teufel kann dem zufolge nicht d irekt N ot über A yyub kommen lassen, w ie dieser 
scheinbar gegenüber Gott erklärt; vielm ehr muß zunächst ein Fehlverhalten 
A yyubs erfolgt sein, das eine Einflußnahme des Teufels auf ihn erm öglichte, erst 
anschließend konnte der Teufel A yyub  schaden. Daß A yyub sich eines Fehlver
haltens schuldig machte, verdeutlicht der Schluß der Erzählung; A yyub erkannte 
ein Fehlverhalten, er w ar bußfertig.

26 21/79, 27/15 ff., 34/13.
27 Vgl. z.B. 7/201, 16/99f.
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In der zweiten koranischen Version der Erzählung -  in 21/83 f. -  ruft A yyub  zu 
Gott: „Not ist über mich gekom m en“; der Teufel ist dabei nicht erwähnt, kein 
Fehlverhalten A yyubs ist dort erkennbar, und es erfolgt keine Buße.

Betrachtet man die drei Erzählungen zu D awud, Sulaim an und A yyub zusam 
mengenommen, so fällt Folgendes auf: Hervorgehoben ist in allen drei Erzählun
gen die Büßfertigkeit der H auptpersonen. Jew eils im ersten Vers der Ausführun
gen zu D awud und Sulaim an und im letzten Vers zu A yyub  heißt es: „innahu aw- 
w ab“ -  „er w ar (wahrhaft) bußfertig“ (38/17, 30, 44). Zu D awud und Sulaiman ist 
weitere M ale gesagt, daß sie bereuten, Gott um Vergebung baten (38/24, 3 4 f.). 
Büßfertigkeit und Reue stehen jew eils in Verbindung mit Verfehlungen. Dawud 
w urde offenbar durch „die N eigung“ in die Irre geführt, zu einer falschen Ent
scheidung gebracht, Sulaim an hielten die Pferde davon ab, Gottes zu gedenken, 
und A yyub ließ sich in irgendeiner Weise vom Teufel betören und fehlleiten. A lle 
drei waren von „Gottes Weg“ abgekommen, waren „abgehalten“, machten sich 
dam it eines schweren Vergehens schuldig.

M it dieser Them atik sind die drei Erzählungen ohne Parallelen im Koran. Und 
die Zusam m enstellung der drei Erzählungen im  M ittelteil von Sure 38 erscheint 
sehr beachtenswert oder auffällig: Verdeutlicht w ird das „Abhalten“ durch 
menschliche Schwächen, Leidenschaften und den Teufel oder die Gefahr, daß 
M enschen durch Schwächen oder den Teufel „abgehalten“ werden können; und 
verdeutlicht w ird  auch die M öglichkeit des aufrichtigen Bedauerns und der R ück
kehr auf „Gottes W eg“.

Den Erzählungen folgt eine Paradies- und eine H öllenbeschreibung (38/49-54, 
55-58) sowie eine Passage zu den Gesprächen und Gedanken der Verdammten in 
der H ölle (38/59-64). In dieser Passage w ird  erzählt, daß H ölleninsassen anderen 
H ölleninsassen vorwerfen, sie im D iesseits vom Glauben abgehalten und zum 
Unglauben verführt zu haben, dam it schuldig an ihrem jenseitigen Schicksal zu 
sein. Von Gott fordern sie die Verdoppelung der H öllenstrafe für die Verführer28.

Der A bschnitt gibt w iederum  Ausführungen zum  „Abhalten“ . Verdeutlicht ist 
unter anderem:

-M en sch en  halten andere vom Glauben oder von „Gottes Weg“ ab. Sie machen 
sich dam it eines sehr schweren Vergehens schuldig, sie kommen in die Hölle.

-  Und M enschen lassen sich abhalten. Dieses Vergehen ist ähnlich oder ebenso 
schwerw iegend; auch wer sich abhalten läßt, kom m t in die Hölle.

Bis Vers 66 reim t Sure 38 konstant, mit Vers 67 setzt ein anderer Reim  ein, der 
bis zum Schlußvers 88 beibehalten ist. D ieser Schlußteil, so w urde w iederholt ver
m utet, w ar ursprünglich vielleicht nicht Teil der Sure, sondern wurde später er
gänzt -  neben dem Reim wurden auch weitere Gründe dafür angeführt29.

28 Über gegenseitige Schuldvorwürfe der Hölleninsassen berichtet der Koran mehrfach; den 
neben dieser Passage ausführlichsten Bericht gibt 7/38.
29 Beachtenswert erscheint mir insbesondere Neuwirths Verweis auf den „Schlußcharakter“ 
der voranstehenden Verse 65 und 6 6 ; Studien zur Komposition der mekkanischen Suren 104.
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Der Schlußteil gibt die „Iblis-Episode“ in einer langen Version30. Beschrieben 
ist der Anfang oder U rsprung des „Abhaltens“: Iblis verw eigert die N iederw er
fung vor dem soeben geschaffenen Menschen, Gott verflucht ihn, gewährt ihm 
dann Aufschub bis zum Gerichtstag. Iblis erklärt, daß er fortan die Menschen in 
die Irre führen und von der Religion abhalten w ird. Gott kündigt die Höllenstrafe 
für ihn und die, die sich ihm anschließen, an.

„Iblis sagte: ,Bei deiner (A ll)m acht! Ich werde sie allesam t abirren lassen mit 
Ausnahme deiner auserlesenen D iener unter ihnen.“ Gott sagte: ,N un die W ahr
heit -  was ich sage, ist w ahr - :  Die H ölle werde ich mit d ir und allen denen von 
ihnen, die d ir folgen, anfüllen.““ (38/82-85)

Einige Beobachtungen zu Sure 13:

W ie bei Sure 38 fällt auch bei dieser Sure eine U nregelm äßigkeit des Reims auf. 
Einheitlich reimen die Verse 6 bis zum Schlußvers 43, einen anderen Reim  haben 
die Anfangsverse 1 bis 5.

Die Sure beginnt mit den Buchstaben almr. Diese Buchstaben stehen meiner 
Ansicht nach für „a l-m irya“ -  der Zweifel, für „al-m ira’“ -  der Streit. Von Zwei
feln und Streit ist im Koran sehr oft die Rede; Subjekte sind dabei in der Regel die 
U ngläubigen oder Andersgläubigen, bezweifelt und bestritten werden Gottes 
W irken, Gottes Zeichen und Offenbarungen, die Prophetie Muhammads und an
derer, auch die W iederbelebung, das jenseitige Gericht, das Jenseits allgem ein31.

In den Anfangsversen von Sure 13 werden Beispiele oder Zeichen für Gottes 
Schöpfen und W irken angeführt. Erwähnt w ird unter anderem: Gott hat die H im 
mel emporgehoben und die Erde ausgebreitet, die Erde mit feststehenden (Ber
gen) und Flüssen versehen, er stellte Sonne und M ond in D ienst, läßt die Nacht 
über den Tag kommen, er schuf von allen Früchten ein Paar; und Gott setzte sich 
auf seinen Thron, er d irig iert, setzt die Zeichen auseinander (13/2 f.).

R ichard Bell meint, in den Anfangsversen, die, w ie erwähnt, einen von den fol
genden Versen abweichenden Reim haben, einen älteren, zugrundeliegenden 
Reim  erkennen zu können, der dem Reim der folgenden Verse 6 bis Surenende 
entspricht; bei einer Ü berarbeitung, so nimmt Bell entsprechend an, wurden 
einige Ergänzungen vorgenommen32.

Diese eventuellen Ergänzungen sind:
-  Der Anfangsvers:
„almr. Dies sind die Zeichen der Schrift. Und was (als O ffenbarung) von dei

30 Es ist zusammen mit 7/11 ff. und 15/26ff. die umfangreichste Version der Erzählung.
31 Detaillierte Ausführungen und Belege dazu in: Die Deutung der „rätselhaften Buchsta
ben“ des Korans 171 ff.
32 Richard Bell, The Q u r’an. Translated, with a Critical Rearrangement of the Surahs (Edin
burgh 1937-39) I: 2 2 8 f; Richard Bell, A  Com m entary on the Q u r’an (Manchester 1991) 
I: 393 f. Ferner glaubt Bell, daß innerhalb der Anfangspassage einige Umstellungen vorge
nommen wurden; diese Überlegungen erscheinen für die zusammenfassende inhaltliche Be
trachtung der Passage ohne Bedeutung.
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nem H errn zu d ir herabgesandt ist, ist die W ahrheit. Aber die meisten Menschen 
glauben n icht.“ (13/1)

-  Die Reimphrasen der Verse 2 bis 4:
„ [...]  V ielleicht w ürdet ihr euch davon überzeugen lassen, daß ihr (dereinst) 

eurem H errn begegnen w erdet.“ (13/2)
„ [...]  Darin liegen Zeichen für Leute, die nachdenken.“ (13/3)
„ [...]  Darin liegen Zeichen für Leute, die Verstand haben.“ (13/4)
-  U nd Vers 5:
„Wenn du dich (schon über die U ngläubigen) wunderst, so hat man (in der Tat) 

Grund, sich darüber zu wundern, daß sie sagen: ,Sollen w ir etwa, wenn w ir (erst 
einmal gestorben und zu) Erde (geworden) sind, in einer neuen Schöpfung (w ie
der am Leben) sein?“ Das sind diejenigen, die an ihren H errn nicht glauben. Die 
haben Fesseln an ihrem H als. U nd sie werden Insassen des H öüenfeuers sein und 
(ew ig) darin w eilen .“ (13/5)

In Vers 5 w ird ein Bestreiten der vorgetragenen Lehren, konkret der W iederbe
lebung am Auferstehungstag, vorgetragen; es sind die U ngläubigen, die den E in
wand Vorbringen; ihre Argum entation w ird  als verwunderlich, unverständlich 
bezeichnet.

Betrachtet man die Verse 1 bis 5 m it abweichendem Reim  zusammengenommen 
und mit besonderer Berücksichtigung der Reimphrasen, denen, unabhängig da
von, ob sie später ergänzt wurden oder nicht, bei der Zusam m enstellung des 
Textes eine besondere Sorgfalt zugekom men sein dürfte und die im Vortrag her
vorgehoben sind, so fällt Folgendes auf:

-  In der Reimphrase des Anfangsverses ist herausgestellt, daß die meisten M en
schen nicht glauben. Diese Aussage ist in dieser oder einer ähnlichen Form im Ko
ran ziem lich oft angeführt, nur in Sure 13 aber steht sie in der Anfangspassage, im 
Anfangsvers. Ihr voran steht die Erklärung, daß das, was von Gott zu M uhammad 
herabgesandt ist, die W ahrheit -  „al-haqq“, die absolute, unzweifelhafte Wahrheit
-  ist. Dennoch bleiben die meisten M enschen ungläubig, sie bezweifeln oder be
streiten das Offenbarte.

-  Es folgen in den Versen 2 bis 4 Beispiele für Gottes Schöpfen und W irken. 
Diese können, so die Reimphrase von Vers 2, M enschen vielleicht davon überzeu
gen, daß sie Gott im Jenseits begegnen werden. Die U ngläubigen, so verdeutlicht 
der Einwand in Vers 5, werden sich nicht überzeugen lassen; sie bezweifeln oder 
bestreiten bereits die W iederbelebung.

-  Und die Beispiele für Gottes W irken, so die Reimphrasen der Verse 3 und 4, 
enthalten Zeichen für Leute, „die nachdenken“, „die Verstand haben“. U ngläu
bige werden die Zeichen nicht verstehen, sie sind, w ie im Koran allgem ein und 
auch in Sure 13 im folgenden oft und vielfältig ausgeführt, unverständig, in ihren 
W ahrnehm ungs- und Erkenntnisfähigkeiten beschränkt.

Die ersten fünf Verse der Sure zusammengenommen stellen dem zufolge heraus:
N ur wenige M enschen sind oder werden durch die Offenbarungen und die 

W ahrnehmung von Gottes Zeichen gläubig. D ie meisten Menschen sind und b lei
ben ungläubig, trotz der unzweifelhaften W ahrheit der Offenbarungen, trotz der
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gewaltigen Zeichen für Gottes W irken. Sie erkennen die W ahrheit der Offenba
rungen nicht, sie erkennen die W ahrheit von Gottes Schöpfen, W irken, der W ie
derbelebung und des Jenseits nicht, sondern bezweifeln oder bestreiten sie; und 
ihr künftiges Los, so die Reimphrase von Vers 5, w ird  die ITölle sein.

Oben habe ich auf Beils Ü berlegungen zu Ergänzungen dieser Anfangspassage 
verwiesen. Stimmt man diesen Ü berlegungen zu, so ergibt sich: Der Anfangsteil 
der Sure wurde inhaltlich  entscheidend um gearbeitet. Aus Ausführungen zum 
W irken, zu den Zeichen Gottes w urden Ausführungen, die die Verstocktheit der 
U ngläubigen, ihre N ichtzustim m ung zu den Offenbarungen hervorheben.

Vers 5 gibt w ie erwähnt eine W iderrede der U ngläubigen, bestritten w ird  die 
W iederbelebung; die folgenden Verse geben weitere W iderreden, zunächst Vers 6 
Polem ik hinsichtlich der angedrohten Strafe, dann Vers 7 die Forderung nach 
einem Zeichen für M uhammads Prophetie:

„Sie wollen das Schlechte vor dem Guten eilends von d ir haben (indem sie von 
d ir verlangen, du solltest deine D rohung mit dem Gericht w ahr machen)
(13/6) „Und diejenigen, die ungläubig sind, sagen :,W arum ist (denn) auf ihn (zur 
Bestätigung seiner Sendung) kein Zeichen von seinem H errn herabgesandt w or
den?“ [ . . . ] “ (13/7) Diese beiden E inwände werden, w ie auch der Einwand in Vers 
5, im Koran recht häufig angeführt, ungewöhnlich aber ist die Zusammenstellung 
der drei W iderreden auf engem Raum  in den Versen 5 bis 7 und im Anfangsteil der 
Sure; die K onzentration am Surenanfang erscheint bem erkenswert.

D ie Verstocktheit der U ngläubigen, ihr Bezweifeln oder Bestreiten ist auch das 
Thema der folgenden Verse. Beispiele dazu:

Gott schickt, so Vers 12, B litz und W olken; die M enschen sind in Angst -  offen
bar vor dem G ewitter -  und Verlangen -  wohl nach dem belebenden Regen. Und 
in Vers 13 heißt es weiter: „Und der Donner lobpreist ihn [G ott], und (desglei
chen) die Engel, aus Furcht vor ihm. Er [Gott] schickt die D onnerschläge und 
trifft dam it, wen er w ill. Dabei streiten sie (d. h. die U ngläubigen) über Gott, wo er 
(sich doch so gew altig zeigt und) voller Tücke ist.“

E inzig im Koran ist der Schluß von Vers 13. Von U nw ettern ist im Koran häufig 
die Rede, die M enschen, G läubige und U ngläubige, geraten, so ist regelm äßig -  
w ie in Vers 12 -  geschildert, durch die U nw etter in A ngst und Schrecken. Vers 13 
berichtet anderes: D ie U ngläubigen streiten während des Gewitters über Gott; 
auch dieses -  gew altige, tückische -  W irken Gottes bringt sie nicht zur richtigen 
Erkenntnis. In diesem Sinne erscheint Vers 13 als besondere D arstellung der Ver
stocktheit oder Ignoranz der Ungläubigen.

Es folgen drei weitere, im Text besonders herausgehobene D arstellungen zur 
Verstocktheit der U ngläubigen und zum  Irrtum  des U nglaubens, das Gleichnis 
vom Durstenden (13/14 f.), eine lange qul-Passage (13/16) und das G leichnis vom 
Schaum (13/17). H erausgestellt ist darin: N ichtig, nutzlos und vergänglich sind 
falsche Götter, der Glaube an sie und ihre Anrufung, wahr, von N utzen und b lei
bendem W ert dagegen ist Gott, der Glaube an ihn, seine Anrufung.

In den folgenden Versen 18 bis 26 w ird  dazu w eiter und insbesondere in H in
blick auf das jenseitige Leben ausgeführt.
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Vers 27 bringt w ieder eine W iderrede der U ngläubigen; w iederholt w ird die 
W iderrede aus Vers 7: „Und diejenigen, die ungläubig sind, sagen: ,Warum ist 
(denn) auf ihn (zur Bestätigung seiner Sendung) kein Zeichen von seinem H errn 
herabgesandt w orden?““

Auf diese W iderrede w ird im folgenden in ungew öhnlicher Weise eingegangen. 
Beispiele dazu: In Vers 38 ist erklärt, daß kein G esandter ein Zeichen bringen darf, 
außer mit Gottes Erlaubnis. In Vers 31 ist ausgeführt, daß Gott durch geeignete 
M aßnahmen alle M enschen zum Glauben führen könnte; er w ill das aber nicht, er 
w ill vielm ehr bei seiner A nkündigung, seinem Versprechen bleiben, die U ngläub i
gen sollen bestraft werden. U nd als direkte Kom m entierung der W iderrede heißt 
es: „Sag: Gott führt irre, wen er w ill! Aber wenn einer sich (ihm bußfertig) zuw en
det, führt er ihn zu sich (auf den rechten W eg).“ (13/27)

U nd ein kurzer B lick auf die abschließenden Versgruppen 36 bis 43:
Vers 36 beginnt w ie folgt: „Diejenigen, denen w ir die Schrift [al-k itab] gegeben 

haben, freuen sich über das, was zu d ir (als O ffenbarung) herabgesandt worden 
ist. Aber von den Gruppen gibt es welche, die einen Teil davon nicht anerkennen.“ 
(13/36) Juden und Christen und vielleicht weitere sind die, denen die Schrift gege
ben wurde. U nk lar ist, w er die „Gruppen“ sind; die Kommentatoren denken an 
bestimmte Parteien der Schriftbesitzer33. Manche von den Schriftbesitzern, so ist 
hier offensichtlich gesagt, lehnen Teile der Offenbarungen an M uhammad ab, sie 
bestreiten das Vorgetragene, sehen w ichtige W idersprüche gegenüber ihren 
Schriften.

A uf diese K ritik w ird  im folgenden eingegangen. Beispiele:
M uham m ad, so heißt es zunächst in Vers 36 weiter, soll sich darum  nicht küm 

mern, er soll Gott dienen und zu Gott rufen. U nd er soll, so Vers 37, nicht den 
M utm aßungen dieser K ritiker folgen. Die K ritiker verweisen auf Unterschiede 
zwischen ihren Schriften und dem Koran. Solche U nterschiede werden einge
räum t, erklärt und als von Gott gewollt dargestellt, sie werden nicht w ie in vielen 
anderen Suren als Folgen von Fehlinterpretation oder Fälschung erklärt. In Vers 
36 ist herausgestellt: D ie Schrift, die die Schriftbesitzer haben, erhielten sie von 
Gott. Und in Vers 37 ist zum  Koran gesagt: „So (w ie er dir vorliegt) haben w ir ihn 
(d .h . den Koran) als eine arabische Entscheidung [„hukm  “arab i“] herabgesandt.“ 
Der A usdruck „hukm “arab i“ -  Paret übersetzt „arabische Entscheidung“ -  ist im 
Koran nur an dieser Stelle gebraucht; „hukm “ ist Gottes „Entscheidung“, „arabi“ 
kann „arabisch“ oder auch „eindeutig“, „unm ißverständlich“ bedeuten.

Gott, so stellen die Verse 36 und 37 offensichtlich heraus, gab verschiedenen 
Völkern unterschiedliche Schriften, und der Koran ist eine arabische oder unm iß
verständliche Version der Schrift für M uhammad und die G egenwart, für die A ra
ber oder auch für andere Völker.

U nd versteht man das W ort „kitab“ auch in den beiden folgenden Versen 38

3- Ausführungen dazu z.B.: Rudi Paret, Der Koran. Kommentar und Konkordanz (Stutt
gart 21977) 233 ,325 .
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und 39 als „göttliche O ffenbarungsschrift“34, so geben diese Verse weitere A us
führungen zu den Unterschieden zwischen den Schriften: In Vers 38 ist dann -  
nach der Erwähnung von Gesandten der Vergangenheit -  darauf verwiesen, daß 
jeder Zeitperiode eine Schrift gegeben ist -  „ li-ku lli agalin kitab“ . Und in Vers 39 
ist dann wohl ergänzt, daß Gott die Schrift von Zeit zu Zeit verändert, w ie er es 
w ill, und daß bei Gott die „U rschrift“, die „umm al-k itab“ im Sinne von U rschrift 
oder Basis aller O ffenbarungsschriften, ist.

Die weiteren Verse enthalten W iederholungen, Bestätigungen und Verweise auf 
künftige Strafen für die U ngläubigen, und der Schlußvers 43 schließlich gibt ein 
weiteres M al eine W iderrede der U ngläubigen: „Und diejenigen, die ungläubig 
sind, sagen: ,Du bist nicht gesandt!““ (13/43)

Kurz und entschieden -  und einzig im Koran -  ist diese W iderrede. Kein Zei
chen, kein Beweis für M uhammads Prophetie ist h ier gefordert, die Entscheidung 
der U ngläubigen steht fest -  sie sind und bleiben, w ie schon im Anfangsvers der 
Sure herausgestellt, ungläubig.

Vor etw a 150 Jahren äußerte Theodor N öldeke sein Bedauern darüber, daß es 
noch nicht gelungen sei, etwas Sicheres über die Bedeutung der Buchstaben zu 
sagen, denn dies, so vermutete er, würde w ichtige Rückschlüsse auf die Zusam
mensetzung des Korans zulassen35.

Ü ber einige einfache und naheliegende Ü berlegungen habe ich neue D eutungs
vorschläge zu den „rätselhaften Buchstaben“ des Korans erarbeitet. Viel spricht 
meiner Ansicht nach für diese D eutungsvorschläge, einige Gründe habe ich im 
ersten Teil dieses A rtikels angeführt.

Im zweiten Teil habe ich versucht, einige ergänzende und, w ie ich meine, w ei
terführende Beobachtungen zur Problem atik der koranischen Buchstaben darzu
stellen. M eine Ausführungen dazu sind kurz, wenig detailliert, auf die Beschrei
bung ein iger Punkte am Beispiel zw eier Suren begrenzt; einer detaillierten Studie 
bleibt es Vorbehalten, sie zu ergänzen, zu vertiefen, zu überprüfen.

Bei der kurzen D urchsicht der Suren 13 und 38 unter der Perspektive dessen, 
was sich als D eutungsvorschläge zu ihren Buchstaben ergab, erwiesen sich viele 
Abschnitte oder Versgruppen als besonders auffällig. Festgestellt habe ich unter 
anderem:

-  Zu den Themen „Bezweifeln/Bestreiten“ und „Abhalten“ ist in den beiden 
Suren oft, sehr vielfältig und umfangreich ausgeführt, und viele dieser Abschnitte 
oder Ausführungen sind im Koran ohne Parallelen, stehen nur in diesen beiden 
Suren.

-  Schon in den Anfangsteilen der beiden Suren, an exponierter Stelle also, w er
den die beiden Themen angesprochen, und dies in ungewöhnlich konzentrierter 
Form.

34 Zur Problematik z. B.: Rudi Paret, Der Koran. Kommentar und Konkordanz 2 6 4 f.
33 Die Geschichte des Qoräns (Göttingen 1860) 215.
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-  Sure 38 gibt anschließend Erzählungen, zunächst drei Erzählungen zu Pro
pheten oder Persönlichkeiten der Vergangenheit, die jew eils das „Abhalten“ be
handeln -  die drei Erzählungen sind mit dieser Them atik im Koran ohne Paralle
len, anschließend zwei weitere Erzählungen, die das „Abhalten“ w eiter beleuch
ten.

-  Sure 13 berichtet, über den gesamten Text verteilt, von den Zweifeln und W i
derreden der U ngläubigen oder Andersgläubigen; den W iderreden folgen A us
führungen zum  Denken der Ungläubigen, zu ihrer Verstocktheit, zum Irrtum  des 
U nglaubens, und w iederholt werden die W iderreden in ungewöhnlicher Weise 
kom m entiert; eine W iderrede schließlich steht auch im Schlußvers der Sure.

Das „Abhalten“ und das „Bezweifeln/Bestreiten“ sind, so glaube ich damit 
sagen zu können, H auptthem en der Suren 38 bzw. 13, sie erscheinen als die her
ausragenden Themen der Texte36, sie bilden auch Verbindungen zw ischen den 
einzelnen Teilen der Suren.

Die Buchstaben am Anfang der beiden Suren, verstanden gemäß der D eutungs
vorschläge, bezeichnen dem zufolge die w ichtigen Themen der folgenden Texte. 
Die Vermutung liegt nahe, daß die Buchstaben bei der Form ulierung und Zusam
m enstellung der Texte eine w ichtige -  ordnende oder gliedernde -  Funktion hat
ten.

In meinen Ausführungen zu den beiden Suren habe ich auf zwei Abschnitte mit 
abweichenden Reimen hingewiesen; solche Abweichungen gelten unter anderem 
als H inweise darauf, daß diese Abschnitte eventuell bearbeitet oder ergänzt w ur
den. Die beiden A bschnitte der Suren 13 und 38 stehen jeweils in einem sehr 
d irekten Zusammenhang m it den H auptthem en der Suren -  die Anfangspassage 
von Sure 13 führt es mit ein iger D eutlichkeit ein, die abschließende Erzählung von 
Sure 38 ergänzt zum U rsprung der Them atik.

W urden diese Abschnitte ergänzt, so liegt der Gedanke nahe, daß die Themen 
der Suren der Anlaß für diese Ergänzungen waren. Die Buchstaben, so wäre dem 
zufolge zu vermuten, hatten auch im Zusammenhang mit der Bearbeitung älterer, 
bereits vorliegender Versgruppen oder Texte und ihrer Zusam m enstellung zu 
Suren eine w ichtige Funktion.

36 In beiden Suren sind weitere Themen in besonderer Weise angesprochen -  in Sure 13 etwa 
Gottes Allmacht, Allwissen, Gottes W ille sowie die Strafen für die Ungläubigen, in Sure 38 
ebenfalls die Strafen für die Ungläubigen sowie die Möglichkeit aufrichtiger Reue und Buße 
im Diesseits und jenseitiger Lohn für diejenigen, die ihre Verfehlungen erkennen und be
reuen. Diese Themen aber sind seltener erwähnt und weniger ausführlich dargestellt, sie sind 
den Hauptthemen im Text in der Regel nachgestellt, erscheinen ihnen untergeordnet.
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Summary

At the beginning of 29 suras of the Koran stands a letter or group of letters, com
m only called the “faw atih” or “m ysterious letters”. Throughout the ages m any 
scholars, both M uslim  and Western, tried to explain their meaning, m any so luti
ons have been presented, none has found general acceptance. Some years ago I 
proposed another solution on the letters (Die D eutung der “rätselhaften Buchsta
ben” des Korans, 2003).

In this article I give a short com pilation of m y considerations and explanations. 
In m y opinion the letters stand for special words or expressions used in the Koran; 
the letters hm, “ha5 m im ”, of the suras 40 -  46, for example, mean “ham im “, the 
boiling w ater in hell, hm 'sq of 42 mean “hamim (w a-)gassaq”, boiling w ater and 
pus in hell, and tsm of the suras 26 and 28 “tayy  as-sam a”’, the rolling up of the 
heaven by God at the day of resurrection. A ll letters, put together, represent the 
Koranic h istory of the w orld from Gods creation to judgm ent in the hereafter, 
paradise and hell, and I give answers to the questions, w h y  29 suras carry letters 
and w h y the same groups of letters occur at the beginning of more than one sura.

In the second part of this article I present several new observations concerning 
the use of the letters. It seems to me that they served as headings or superscripti
ons that characterize the central or strik ing themes of the follow ing texts or suras. 
Considerations on two suras, the suras 13 and 38, are given as an illustration, a 
detailed study w ill follow.





Bertram Schmitz

Das Spannungsverhältnis zwischen Judentum  
und Christentum als Grundlage 

des Entstehungsprozesses des Islams 
in der Interpretation von  

Vers 124 bis 141 der zweiten Sure

In dieser folgenden Untersuchung w ird ein für das religionsgeschichtliche Ver
ständnis der Entstehung des Islams zentraler Abschnitt des Q urans, 2. Sure (Ba- 
qara), Verse 124-141, analysiert und aus dem Kontext der Spannung des dam ali
gen Judentum s und Christentum s nachvollzogen. Religionsgeschichtlich w ird der 
Kontext des entstehenden Islams insbesondere von den beiden biblischen R elig io 
nen gebildet, die d irekt im Q uran erwähnt werden, dem Judentum  und dem C hri
stentum. Beide Religionen werden nicht nur beständig explizit im  Q uran genannt, 
sondern es w ird  auch inhaltlich spezifisch auf diese beiden Religionen Bezug ge
nommen; C hristentum  und besonders Judentum  und ihre G laubensanhänger 
werden in die Auseinandersetzungen des Q uran durchgehend m it einbezogen 
und verhandelt. Vielmehr noch, das gesamte ,Inventar“ an B ildern, Themen und 
Geschichten des Q urans befindet sich innerhalb des Kontextes dieser beiden Re
ligionen und überschreitet ihn höchstens an einigen Grenzgebieten bzw. histo
risch spezifischen Gegebenheiten; selbstverständlich ist es dabei Voraussetzung, 
das vollständige Inventar beider Religionen bis einschließlich des siebten Jahrhun
derts als potentiellen Fundus zu berücksichtigen! Entscheidender als z .B . die b i
blischen Geschichten selbst ist in diesem Zusammenhang die Frage, w ie diese Ge
schichten im östlichen Judentum  bzw. im  C hristentum  des siebten Jahrhunderts 
gelesen und verstanden wurden. D arüber hinaus w ird die Spannung entscheidend, 
die sich aus dieser lectio christina einerseits und der lectio judaica anderseits ent
w ickelte und -  m itunter -  im Q uran in einer lectio islam ica aufgelöst bzw. nach 
den Selbstverständnis überboten bzw. korrig iert w ird. Im Zusammenhang mit 
einer überw iegend zu rekonstruierenden ,einheim ischen“ Religion bildet dieses 
D reieck den Kontext, in dem der Q uran entstanden bzw. nach muslim ischem Ver
ständnis hineinoffenbart wurde.

Der am weitesten gehende Versuch einer religionsgeschichtlich kontextuellen 
A nalyse quranischer Texte von H. Speyer, Die biblischen Erzählungen im Qoran
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von 1 9 3 1 liegt über 70 Jahre zurück und ist in seiner Anlage noch nicht übertrof
fen. Doch auch Speyer bezieht sich, w ie weitere entsprechende Werke von z .B . 
Beltz2 und T hyen3 (s .u .), fast nur auf die .E rzählungen“ des Qurans und berück
sichtigt dabei vor allem die offensichtlichen Parallelen zur biblischen Tradition. 
Eine religionsgeschichtliche Einordnung der theologischen Teile oder der theo
logischen Perspektive des Q urans gegenüber den beiden biblischen Religionen ist 
in der Religionsw issenschaft -  von Einzelthemen w ie der C hristologie (vgl. G. 
R iße4) abgesehen -  noch nicht geschehen. H ervorzuheben ist bei Speyer beson
ders, daß er die äußerst umfangreiche außerbiblische L iteratur des Judentum s und 
des Christentum s mit berücksichtigt und dabei auch einbezieht, daß die entspre
chenden biblischen Ü berlieferungen ein literarisches Eigenleben erhielten und be
reits innerhalb der biblischen Religionen vertieft, neu gestaltet, interpretiert und 
ausdifferenziert wurden. Dennoch geht es ihm w ie seinen Vorgängern vielfach 
darum  zu zeigen, inw iefern ,M uhammad geirrt“ habe; der Q uran als eigenständige 
Prophetenaussage/Offenbarung bzw. als produktive Theologie kommt Speyer 
ebensowenig in den B lick, w ie die D ynam ik und F lexib ilität religiöser Auslegung 
und Verwendung von Zeichen, Chiffren und Sym bolen im  Sinn einer situations
bezogenen A ktualisierung und Aneignung, w ie sie sowohl dem dam aligen Juden
tum als auch dem Christentum  selbstverständlich erschien, beinahe als w ürde er 
den Prozeß, den er den biblischen Religionen gegenüber den Texten zub illigt und 
ihn z.T. in seiner U ntersuchung sogar voraussetzt, gerade dem entstehenden Islam 
verbieten wollen.

Insgesamt fehlt also trotz der genannten Schriften eine U ntersuchung, die die 
G esamtargumentation des Q uran -  bis hinab zu seinen einzelnen Versen -  in d ie
sen Kontext der biblischen Religionen setzt und aus diesem Kontext heraus in ter
pretiert. Bei diesem Vorgehen soll nicht behauptet werden, daß der Q uran von 
diesem Kontext im  Sinn einer Kausalität oder gar im religiös-theologischen Sinn 
abhängig sei; doch stellt dieser Kontext einen sinnvollen und adäquaten Verste
henshintergrund der H örer dar, die in Kategorien und B ildern der biblischen R e
ligionen dachten und in diesen vom Q uran angesprochen werden, ohne daß dieser 
H intergrund grundsätzlich überschritten w ürde; vielm ehr noch zeigt die einge
hende A nalyse von Suren, daß die Kenntnis der jew eiligen  biblischen Geschichte 
(w ie z .B . bei Josef oder Abraham ) bzw. des biblischen Themas (w ie z .B . dem 
Endgericht) im pliz it bei der H örerschaft vorausgesetzt werden. Die D arstellun
gen innerhalb Q urans w ären ohne diese Vorkenntnis nicht nur lückenhaft bzw. 
unverständlich, da sich der Q uran vielfach m it -  m itunter diffizilen -  A ndeutun
gen begnügt. Auch Form ulierungen im Q uran mahnen die Hörer, sich doch an die 
im Kommenden dargelegte Geschichte zu .erinnern“. So verweist N . Kermani mit

1 Heinrich Speyer, Die biblischen Erzählungen im Q oran (Hildesheim 31988).
2 Walter Beltz, Sehnsucht nach dem Paradies -  M ythologie des Koran (Berlin 1979).
3 Johann-D ietrich Thyen, Bibel und Koran. Eine Synopse gemeinsamer Überlieferungen 
(Köln etc. 32000).
4 Günter Riße, G ott ist Christus, der Sohn der Maria. Eine Studie zum Christusbild im 
Koran (Bonn 1989).
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einer Selbstverständlichkeit darauf hin, daß auch den frühen M uslim en dieser 
Um stand bew ußt w ar5. Dennoch bezogen diese frühen bzw. vom Q uran aus ge
sehen Jahrzehnte und Jahrhunderte späteren M uslim e vor allem ,Informationen“ 
zu Prophetengeschichten m it ein, w eniger das gesamte Feld des religiösen Inven
tars, einschließlich der A rgum entationsweise und Gedankenführung, w ie sie bis 
hin zum 7. Jahrhundert in den biblischen Religionen vorherrschten. Diese allge
mein vorausgesetzte Kenntnis von Geschichten, die zur O ffenbarungszeit des 
Q urans zum  ,G rundw issen“ der H örer gehört haben muß, erlaubt dem Q uran, 
sich häufig mit A nspielungen, H inweisen und Stichworten zu begnügen, die bei 
den Plörern den jew eiligen  Sachverhalt ins Gedächtnis rufen. Diese als selbstver
ständlich vorausgesetzte Kenntnis erlaubt es, mit den M otiven der biblischen R e
ligionen gew isserm aßen ,zu spielen“, sie neu zu deuten, W ortspiele und A nklänge 
zu verwenden, gar sie ,persiflieren“, was offensichtlich weniger -  w ie häufig z.B . 
in der Sekundärliteratur angemerkt w ird -  auf einer ,U nkenntnis M uham m ads“ 
(s. Speyer u .a .) beruhen muß, -  dazu w ären die genannten Einzelheiten zu spezi
fisch - ,  als vielm ehr für einen pointierten Um gang m it ,A ltbekanntem “ sprechen 
kann. Gerade dieser letzte Punkt setzt jedoch eine m öglichst weitgehende Kennt
nis der jüdischen und christlichen biblischen L iteratur voraus w ie auch der außer
kanonischen und der theologischen L iteratur beider Religionen (also auch K ir
chenväter und christliche A uslegungswerke einerseits, Talmud und M idraschim  
für das Judentum  andererseits) bis zum 7. Jahrhundert, sowie die Bereitschaft, sich 
au f Form, Stil und Denken des Qurans einzulassen, wobei die religionsgeschicht
liche G attungseinordnung als ,Prophetenoffenbarung“ gewiß hilfreich is t

Trotz dieser beständigen Relationen zu den biblischen Religionen ist der Q uran 
dennoch als ,eigenständiges W erk“ zu betrachten, denn in ihm gewinnen die b ib li
schen Inhalte eine neue und eigenständige Bedeutung, die hindern, ihn zu ,ver~ 
christlichen“ oder ,jüd isch“ zu machen.

U nter den Suren des Q urans zeichnet sich die zweite Sure (Baqara) nicht nur 
durch ihren U m fang und durch ihre Fülle von Themen aus -  sie b ildet gew isser
maßen einen Q uran im Kleinen - ,  sondern auch durch ihre dynam ische D arstel
lung von ,G eschichte“. Sie kann als Spiegel des damals stattfindenden Prozesses 
der Entstehung des Islams und seiner A bgrenzung von anderen Religionen inter
pretiert werden.

Die folgende D arstellung führt in den gleichzeitig fortlaufenden Entstehungs
und Trennungsprozeß hinein, in dem sich der Islam auf die Religion Israels beruft, 
w ie sie eigentlich in Christentum  und Judentum  hätte verw irklicht werden sollen. 
Zugleich jedoch w ird  die gegenseitige Verwerfung von Judentum  und C hristen
tum verwendet (vgl. explizit die diesem A bschnitt vorangegangene A useinander
setzung, insbesondere Baqara 113), um den A bsolutheitsanspruch des Islams zu 
begründen. In diesem Sinn erweisen sich Suren w ie Baqara als q u a s i,überh istori
sches“ religionsgeschichtliches Zeugnis, die ihre Geschichte und G egenwart ant
wortend deuten und aufgrund dieser D eutung auf eine neue Zukunft zielen.

5 N avid Kermani, D er Schrecken Gottes (München 2005) 245.
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Durch die religionsw issenschaftliche Interpretation entsprechender Verse der 
Baqara w ird  dieser Prozeß aufgezeigt.

Inhaltlich bildet dieser Teil das Ende einer ,klassischen“ A rgum entationskette, 
die als heilsgeschichtliche Erzählung in Vers 30 m it der Erschaffung des Menschen 
begonnen hat und eine Linie bis zum Auseinanderbrechen der Religionen zeigt. 
Eine solche Rede findet sich von der S truktur her auch in den biblischen R elig io 
nen und legt die Auseinandersetzung m it dem religiösen Gegenüber dar. Von der 
Funktion her bereitet der vorliegende Abschnitt in chiffrierter Form die unw ider
rufliche Trennung des entstehenden Islams von Judentum  und Christentum  sowie 
die Einsetzung der Kaaba als Zentralheiligtum  vor; beides erfolgt in Vers 142 ff. 
Erst im gesamten Kommentar zu Baqara kann deutlich werden, inwiefern es sich 
trotz aller ,N ebenthem en“ und ,Einschübe“ letztlich  bei der ganzen Sure um eine 
in sich geschlossene Sinneinheit handelt.

An einem solchen komplexen Textabschnitt kann -  methodisch über die A na
lysen z .B . von Speyer hinausgehend -  gezeigt werden, inw iefern die Vorausset
zung der geistig-religiösen Welt der dam aligen biblischen Religionen einerseits, 
die A nw endung des religionsw issenschaftlichen Inventars andererseits der Ko
raninterpretation dienen kann. A llein  die Feststellung, daß es sich aus dieser Per
spektive in Baqara um einen für jene Zeit durchaus verständlichen durchgehenden 
Argum entationsgang handelt, findet in der bisherigen K oraninterpretation keine 
Erwähnung. D ie auch im Islam übliche ,Zerstückelung“ der Suren bei der Inter
pretation des Korans läßt den Zusammenhang nicht mehr erkennen, der auf der 
Basis der biblischen Religionen deutlich werden kann: Es w ird mit innerreligiösen 
M itteln  aufgezeigt, daß das ,Volk Israel“ seit der Schöpfung immer w ieder von 
Gott abgefallen sei und in seiner Gespaltenheit in Judentum  und Christentum  kei
nen Anspruch auf die allein ige W ahrheit und auf M uhammad als Glaubenden 
erheben könne, da es nicht (mehr) die Religion Abraham s und der Propheten in 
reiner Form vertrete.

M uham m ad selbst w ird diesen Argum entationsgang gesehen haben, da der 
Koran innerhalb dieser religiösen D enkstrukturen argum entiert und mit seinem 
Gegenüber, das diesen Religionen angehört, d iskutiert. D ieser Argum entations
gang, der hier in der gebotenen Kürze nicht w eiter ausgeführt werden soll, endet 
mit dem oben erwähnten Aufbrechen der Religionen und dem Absolutheitsan
spruch des Islams.

A uf einer weiteren Ebene läßt sich das Verhältnis von (,göttlichem “) Wort und 
(religiöser) W irklichkeit in diesem Abschnitt für den Islam an einer bedeutsamen 
Stelle zeigen: Die Verse Baqara 124-141 zeichnen bereits vor, in welcher Weise das 
H eiligtum  in M ekka zur Kaaba des Islams ,w ird“, indem sie die Abraham sge
schichte deutend nacherzählen. So w ie Gott auf Veranlassung Abrahams diesen 
O rt zum  H eiligtum  gemacht habe, so läßt Gott gegenüber M uham m ad die Kaaba 
zum Zentrum des Islams werden. Beide O rte werden m iteinander identifiziert, 
der ,O rt A braham s“ ist d ie ,Kaaba“. Im plizit ist die E insetzung der Kaaba bereits in 
diesen Versen geschehen, auch wenn sie in Baqara 142 ff erst explizit angeordnet 
w ird.
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Es w ird deutlich, daß dieses H eiligtum  aufgrund dieser W ort-D eutung zur 
Kaaba des Islams wird. Für einen M uslim  ist diese D eu tu ng ,R ealität“. Einem Pro
pheten bleibt auch kaum eine andere M öglichkeit, als sich auf die W irkung (bzw. 
W irklichkeit) seiner verkündeten Worte zu verlassen. Die religionsw issenschaft
liche Kategorie ,Prophet“ w ird an dieser Stelle deutlich. Aus religionsgeschicht
licher Sicht ist an dieser Stelle bem erkenswert, daß der genannte O rt keine H e i
ligkeit an sich“ hat, also mit k e in e r le i,m agischen“ Q ualitäten ausgestattet ist, son
dern allein deswegen heilig ist, w eil Gott ihn eingesetzt habe. Diese Einsetzung 
w iederum  hängt allein an dem O ffenbarungswort.

Religionsw issenschaftlich interessant ist w eiterhin , w ie innerhalb einer neu 
entstehenden Religion die eigene Existenz begründet w ird. Die genannte A rgu
mentationskette, aber besonders auch dieser Textabschnitt, zeigt A spekte dieses 
Vorgangs: Der Koran stützt sich auf die vorangegangenen O ffenbarungen der 
biblischen Religionen, setzt sich aber zugleich argum entativ von ihnen definitiv 
ab.

Diese M om ente sind zum Verständnis des Textes unabdingbar: Für den Pro
pheten/hier: M uhammad ist dieser Text (religiöse) W irklichkeit, für die (dam ali
gen) H örer m indestens eine sinnvolle und verständliche Aussage, gleich, ob sie sie 
annehmen oder verwerfen.

Die religionsgeschichtliche Analyse von 
Koranabschnitt Sure 2, Baqara, Verse 124-141

Teil A Einleitung zum Argumentationsgang in 124-141

In diesem Abschnitt w ird der chronolog ische“ R ückgriff auf den Zeitraum vor 
der Trennung von Judentum  und C hristentum  vollzogen, auf die noch unge
trennte eine ,R elig ion Abraham s“. D ieser R ückgriff bereitet im  Kontinuum  der 
Sure die Absolutsetzung des Islams als eigenständiger Religion gegenüber Juden 
tum und Christentum  vor und mündet letztlich  in die vollständige und unw ider
rufliche Trennung von diesen. Aus religionsgeschichtlicher Perspektive w ird  die 
Entstehung einer neuen Religion dargelegt. D ie scheinbar einfache A useinander
setzung, die nun folgt, beinhaltet einen ganzen Komplex von Ebenen und A rgu
mentationslinien. Erst die A nalyse macht deutlich, was in ihr geschieht.

Zu diesem Geschehen bildet der vorangegangene Abschnitt die logische Basis. 
Erst aus dieser heraus w ird die komplexe Argum entation und ihre Folge in 142ff, 
dem nächsten Abschnitt, in ihrer Tiefe deutlich: Das Judentum  und das C hristen
tum stehen sich als konkurrierende, in sich geschlossene Religionsgemeinschaften 
(m illa) gegenüber; beide erscheinen in der A rgum entation als zeitlich bedingte 
und begrenzte Gebilde, die nur einen Teil der ew igen Religion Gottes verkörpern. 
Das Judentum , als die eine Religion erscheint als die Religion Moses mit rabbini- 
scher Auslegung, die andere als die Relig ion Moses, die sich auf den ,Sohn G ottes“
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beruft. Beide Religionen sind in sich geschlossene Größen; nur w er zu ihnen 
gehört, erlangt vor Gott das Ziel. Beide setzen auf ihre Weise eine ,Tauchung“ 
voraus; der Taufe im Christentum  steht das Eintauchen in die M ikw e beim Ein
tritt ins Judentum  (für diejenigen, die nicht in diesem Volk geboren sind) gegen
über (vgl. als Entgegnung Baqara 138). U nd beide Religionen, die Juden (a l-ya- 
hüdu) und die Christen (an-nasärä), sprechen sich gegenseitig ihre G rundlage ab 

( 1 1 3 ) '
Wenn sich nun der Abschnitt 124-141 auf die Zeit vor Mose und erst recht vor 

der Trennung der beiden Religionen beruft, indem  er auf die ,Religion Abrahams* 
zurückgreift (Baqara 135), dann hat er diese geschlossenen Religionsgem einschaf
ten“ von ihrem U rsprung her zeitlich überboten, da Abraham  vor Moses und Jesus 
gelebt hat. Damit w ird  der ,Islam ' als älter angesehen. D ie geschlossene Gemein
schaft beider Religionen hatte der Q uran bereits durch die absolute Öffnung ge
sprengt, w ie sie sich z.B . in folgender universaler Form ulierung zeigt: „Ein jeder, 
der die Gebote Gottes erfüllt, ist ein G laubender“; es w ird keine rituelle Vorbe
dingung gestellt, keine Zugehörigkeit zu einer Gemeinschaft. (Ebenso form ulierte 
Paulus seinerzeit z .B . im Röm erbrief, daß ,jeder“, der an Christus glaube, C hrist 
sei. A uf diese Weise wurde die Geschlossenheit des Judentum s aufgesprengt. For
mal entstand allerdings im Christentum  ebenfalls w ieder eine geschlossene 
G röße“, die z .B . die oben erwähnte Taufe voraussetzt, und gegen die sich nun der 
Q uran wendet.)

Wenn der Q uran seine Religion mit der Relig ion Abraham s identifiziert und 
diese dann auch zur Religion der G egenwart und Zukunft machen kann, indem 
er ihr zw ar ein eigenes Zentrum verschafft, was aber dennoch abraham itisch ist, 
dann hat er in diesem Sinn die anderen Relig ionen überboten. Es sei auch für 
diese K onstruktion des Rückgriffs auf die religionsgeschichtliche Parallele im 
C hristentum  verwiesen: So reicht z .B . der H ebräerbrief, ebenfalls über Jakob/ 
Israel und Moses hinaus, indem er sich auf das priesterliche Amt des M elchise- 
dek berief; M elchisedek hatte nach Genesis 14 und Psalm  110,4 ebenfalls vor 
Moses gelebt. In der orientalischen christlichen Tradition steht der ,D ienst des 
M elchisedek“ und der des Christus über dem des Aaron, d .h . dem ,Tempel
dienst“ des Bruders von M oses. W ie das C hristentum  mit dem Glauben an Jesus 
Christus und der Zentrierung auf das ,C hristusritual‘ , der Eucharistie (A bend
mahl), ein eigenes absolutes Zentrum im G lauben und R itus erhielt, so erhält der 
Islam an dieser Stelle sein eigenes absolutes Zentrum: Das rituelle H eiligtum  von 
M ekka w ird  zum Zentrum dieser Relig ion bzw. -  innerhalb des quranischen 
Kontextes form uliert -  die ,Kaaba“ w ird als Zentrum der Religion (Abrahams 
und dam it Gottes) erkannt.

In diesem Komplex vollziehen sich -  religionsw issenschaftlich gesprochen -  
demnach folgende Prozesse gleichzeitig: Von den biblischen Religionsgem ein
schaften (m illa) vo llzieht sich die Trennung des entstehenden Islams bis hin zur 
K onstituierung einer neuen Religionsgem einschaft (m illa). Von einem gemeinsa
men bzw. offenen R itual der Leute M uham m ads mit den Juden oder C hristen 
vollzieht sich der unw iderrufliche Bruch zu einem eigenen exklusiven R itualzen
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trum, das (bis heute) nur von expliziten Angehörigen dieser Relig ionsgem ein
schaft betreten werden darf; in diesem Sinn w ird so auch der Islam w iederum  zu 
einer .geschlossenen G röße“. Am rituellen Zentrum zeigt sich die Exklusivität d ie
ser Religionen am deutlichsten.

In der (sogar: arithmetischen) M itte von Baqara w ird diese Trennung in ihrer 
absoluten Faktiz ität deutlich. 124-141 zeigt den argum entativen (und h istori
schen?) Weg zu dieser Trennung und N euw erdung, die als Realisierung des ei
gentlich A lten verstanden w ird; diese ,N euerung“ ist dam it eine ,Reform ation“ im 
eigentlichen Sinn des W ortes, eine Rückführung auf den (aus der je eigenen Sicht 
w irklichen) ureigentlichen Punkt, der dann 142 ff ausgeführt w ird. 124-141 füh
ren also in die Vorvergangenheit Moses zurück und argum entieren von dieser 
Vorvergangenheit aus auf die ,Zukunft“ blickend, was dam it den Zeitraum der 
Vergangenheit bis zur G egenwart M uhammads meint. Von dieser Zeitkonstruk
tion her verhält sich dieser Abschnitt genau entgegengesetzt zu einigen Gerichts
darstellungen im  Q uran, in denen von der N achzukunft des Zustandes nach dem 
göttlichen Gericht auf die Zukunft, die noch bevorsteht, zurückgeschaut w ird 
(vgl. jedoch bereits Lukasevangelium  16,19—31; einem G leichnis, in dem die Zu
kunft auch schon Vergangenheit ,ist“). In der folgenden D arstellung w ird also um 
gekehrt die Vergangenheit Zukunft sein.

Im Anschluß an die folgende E inzelanalyse w ird  das G esamtkonzept dieses 
Abschnitts noch einmal beleuchtet. Es ist für diese A rt der in diesem Abschnitt 
verwendeteten Argum entation ein Vorgehen in beide Richtungen sinnvoll: Zwar 
ist es notwendig zu sehen w ie diese A rgum entation ,von vorne nach hinten“ ver
läuft, doch ist sie (w ie auch die G leichnisse) ,von hinten nach vorne“ also von ih
rem Ziel aus gesehen zu verstehen, bzw. sie w ird auf diese Weise erst als Argumen
tationslinie erkennbar, die die Kaaba als Zentralheiligtum  der ,Religion G ottes“ 
erweisen soll. D ie ,A rgum entationslin ie“, die schließlich noch einmal von hinten 
aufgerollt werden w ird , erscheint jedoch als so plausibel, daß sie m öglicherweise 
einen direkten E inblick in das tatsächliche historische Geschehen geben könnte, 
auch wenn sie selbstverständlich keinen historischen Bericht darstellt. Dafür 
jedoch könnte sie um so mehr M otive und Intentionen dieses Geschehens offen 
legen, mehr noch als dies in einem ,historischen Bericht“ der Fall wäre, w eil sie das 
Geschehen von Innen her darstellt und für seine ,W irk lichkeit“ werben und ein
stehen muß.

Teil B Versinterpretation

Vers 124
A -  Und als darin prüfte den Abraham sein Herr/Gott (rabb) mit Worten;
B -  Da erfüllte er sie.
Er sagte: Ich werde dich zu einem Vorbild (imäma) fü r die Menschen machen 
(g- -l; s. 125).
C -  Er sagte: Und von meiner Nachkommenschaft
Er sagte: Nicht erstreckt sich mein Bund au f die, die Unrecht tun.
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Abraham  selbst ist zw ar das Vorbild, doch nicht diejenigen, die U nrecht tun 
werden; -  das wäre in diesem Sinn auch ein W iderspruch: wer Unrecht tut, kann 
nicht Vorbild sein. Theologisch gesehen würde hier für ,im äm a“ (vgl. Ambros 29) 
auch der Terminus ,Prototyp* passen; denn Abraham  ist der ,P ro totyp“ des 
G laubenden, sowohl innerhalb des Q urans als auch im Judentum . Nach der Tora 
wird Abraham  im 12. Kapitel des Buches Genesis eingesetzt (Abschnitt: Lech 
Lecha: Komm, mach dich auf). In Genesis 12,1 fordert Gott Abraham, damals 
noch ,A bram “, auf: „Geh aus deinem Vaterland und von deiner Verwandtschaft 
und aus deines Vaters Haus in ein Land, das ich dir zeigen w ill.“ D arauf folgt 
die Verheißung (Genesis 12,2): „Und ich w ill dich zu einem großen Volk machen 
und w ill dich segnen und d ir einen großen Namen machen und du sollst ein Se
gen sein .“ Und (Genesis 12,4) „da zog Abram  aus, wie der H err zu ihm gesagt 
hatte“ .

A uf diesem biblischen H intergrund könnte es schon allein ,Erfüllung“ sein, daß 
Abraham/Abram tat, was Gott ihm befohlen hatte und seine gesamte H eim at ver
ließ, sogar ohne zu wissen wohin und zu fragen warum . Eine Anspielung auf 
Abrahams (N icht-) Opfer seines Sohnes (vgl. Paret, Kommentar, 28) ist in diesem 
Vers aufgrund der Ä hnlichkeit der Form ulierungen von Genesis 22 und Baqara 
124 nahe liegend; Genesis 22,1: „Nach diesen Ereignissen [die zuvor berichtet 
wurden] geschah es, daß Gott den Abraham  erprobte (n issah).“ Sowohl die P r ü 
fung“ in diesem Vers als auch die Ü berleitung zum O rt Abraham s (s.u .) verbinden 
beide Elemente m iteinander: den A uszug aus seiner H eim at und den Opfergang 
mit seinem Sohne Isaak; da keine O pferung stattfindet, w ird  dieser Textabschnitt 
bzw. Vorgang in der jüdischen Tradition ,aqedat Jizh aq “, ,B indung Isaaks“ ge
nannt.

Die von W estermann6 in diesem Zusammenhang hervorgehobene Parallele in
nerhalb der Tora ist bem erkenswert: „Nahe scheinen Genesis 22,12 und Exodus 
20,18b-21 einander zu stehen; denn hier w ie dort erprobt Gott (n-s-h), dabei geht 
es um den Erweis der Gottesfurcht. [ . . . ]  Jedoch richtet sich das Prüfen Gottes in 
Exodus 20 auf das Volk, in Genesis 22 auf den E inzelnen.“ Auch wenn W ester
mann mit seiner Behauptung Recht haben w ird , daß historisch gesehen Exodus 20 
älter ist als Genesis 22 (vgl. ebd.), so gilt doch für die Leser bzw. H örer der Tora, 
daß in Abraham  diese Erprobung bereits vorgeprägt ist, denn Genesis w ird  vor 
Exodus gelesen, und Abraham  w ar Stammvater vor Moses.

Ein U nterschied zu Genesis und dem Judentum  insgesamt liegt im Q uran 
darin, daß Abraham besonders mit seinem Sohn Ismael verbunden ist und dieser 
gegenüber Isaak den Vorrang einzunehmen scheint. So w ird er im kommenden 
Vers Baqara 127 zusammen mit Abraham  mit dem Bau des ,H auses“ assoziiert. 
Der Q uran kann insofern einen Bezug von Ismael zur eben genannten Erpro
bungsgeschichte Abrahams ziehen, als Ismael bereits in der talmudischen D is
kussion den Anspruch erhob, der Bedeutendere der beiden Abrahamssöhne zu 
sein: „R. Levi erklärte: [ . . . ]  Jishm ael sprach zu Jizhaq: Ich bin inbetreff der gott

6 Claus Westermann, Genesis, II. Teilband, Kapitel 12-36, Neukirchen -  V luyn, 19892, 443.
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gefälligen H andlungen bedeutender als du; du bist mit acht Tagen beschnitten 
worden, ich aber mit dreizehn.“ D arauf habe Isaak entgegnet: „ich aber würde, 
wenn der H eilige, gepriesen sei er, mich auffordern sollte, mich für ihn schlach
ten zu lassen, auch dies tun. H ieraus: da versuchte Gott Abraham.“ (Synhedrin, 
89b). Diese Auseinandersetzung der Söhne zeigt, daß die differenzierte und 
m ehrteilige Aufforderung Gottes an Abraham auch für das Verhältnis Isaak -  Is
mael ausgelegt wurde. Diese Aufforderung Gottes an Abraham  w ird  im Talmud 
als indirektes W echselgespräch zwischen beiden anhand seiner Satzteile darge
stellt. D iese verdeutlichen, daß es gerade nicht selbstverständlich war, daß es 
Isaak sein sollte, an dem die Erprobung stattfinden sollte. Vom A lter her hätte 
Ismael als Erstgeborener diesen ,Vorzug“ haben müssen: „Deinen Sohn -  Ich 
habe zwei Söhne. -  Deinen Einzigen -  Der eine ist ein E inziger seiner M utter 
und der andere ist ein einziger seiner Mutter. -  Den du lieb hast. -  Beide sind 
mir lieb. -  Den Jizh aq .“ (Synhedrin 89b; IX, 24f; auch der m ittelalterlich jü d i
sche A usleger Raschi paraphrasiert diesen Redegang; 65, d.h . er ist auch in der 
Auslegungsgeschichte durchaus bewußt). Zwar w ird als Begründung für diese 
um ständliche Anrede Gottes im Talmud angeführt, daß diese Redeweise dazu 
gedient habe, Abraham  nicht zu verw irren. Doch w ird deutlich, daß nach der 
Tradition Ismael, der Erstgeborene, nicht einfach ausgeblendet war. Soweit je 
doch die biblische Tradition den W erdegang Ismaels nicht w eiter verfolgt, kann 
er zu dem gehören, was durch den Q uran erst (w ieder) offenbart w ird  (s.u.). 
Sofern Ismael nicht als Sohn der O pferung gesehen w ird, kommt ihm doch ein 
gew isser Primatsanspruch gegenüber Abraham  zu.

W ährend nun Baqara 124 A dem Abschnitt Genesis 22,1—2, besonders Vers 1, 
entspricht, so gibt 124 B ein Resümee von Genesis 22,3-10 (bzw. 14); der erste Teil 
beschreibt die Versuchung durch Gottes A uftrag, der zw eite die Ausführung 
durch Abraham  bzw. schließlich die Änderung des Auftrags durch Gottes Engel. 
Die Verheißung der Nachkommenschaft und die Verheißung an diese N achkom 
menschaft folgen in beiden Fällen, 124 C bzw. Genesis 22 ,15-19 . Ein entscheiden
der U nterschied ist jedoch, daß in Genesis noch keine E inschränkung form uliert 
ist und sich die Verheißung auf alle N achkom m en bezieht, während in Baqara 
explizit darauf hingewiesen w ird, daß die Verheißung nur den ,G laubenden“ gelte. 
Die Brisanz dieser Form ulierung w ird durch den Kontext deutlich; denn gerade 
mit den N achkom m en Abraham s, die ,nicht glauben“, setzt sich die Verkündigung 
des Qurans aktuell auseinander.

In einem Punkt weist diese Parallele zur biblischen D arstellung innerhalb des 
Baqara-Textes zurück, in einem weiteren weist sie voraus; in beiden Fällen handelt 
es sich letztlich  um ein in Bibel und Koran nicht unübliches Wortspiel.

Der erste Bezug weist indirekt zurück auf den schwer zu deutenden Vers Ba
qara 104, in dem das W ortspiel mit ,ra‘ ina“ ausgeführt wurde, das mit dem hebräi
schen Verb für sehen (r-‘-h) zusammenhängt: A ls in Genesis der Engel Gottes 
spricht: „Nun habe ich erkannt, daß du Gott fürchtest (je-re‘ älohim )“ da ließ er 
den Abraham  seine Augen heben und dieser sah (w aj-jarc), daß sich ein W idder im 
Gebüsch verfangen hatte.“ Die beiden im H ebräischen fast gleich klingenden
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W örter ,sehen“ (H ebräisch r-‘-h) und ,fürchten“ (j-r-) sind an dieser prägnanten 
Stelle zusam mengebracht: Als Gott erkannte, daß Abraham  ihn fürchtete, ließ er 
ihn (einen W idder) sehen und schließlich ließ er sich selbst sehen, so Genesis 
22,14: ,G ott läßt sich sehen“ (Jahwe jera'äh); dieses w iederum  w ird als Begrün
dung von dem Namen genannt, den Abraham  diesem O rt gibt Jah w e jer'äh“ 
(,Gott sieht“; allen hier genannten Verbalformen liegt nur ein ,starker“ Konsonant 
zugrunde, das ,r“. So werden diese W ortspiele erm öglicht, auf denen in irgend ei
ner Weise auch Baqara 104 beruht; in diesem Vers lag den W örtern des Wortspiels 
auch nur dieses ,r“ als starker Konsonant zugrunde; neben ,sehen“ und ,fürchten“ 
bietet sich noch ,Böses tun“, ,r- -h“ bzw. ,r- - ‘ an, das ebenfalls in dieses W ortspiel 
hineingehören kann).

Der zw eite Bezug zie lt letztlich auf den O rt, an dem die Kaaba steht: M it dieser 
Bezeichnung Jah w e  je r 'äh “ w ird auf das Land ,M orija“ (ebenfalls: r-‘-h) verwiesen 
(22,2), in dem dieser A ltar Abrahams (M akom  Abraham ) stehen soll. Die L okali
sierung dieses O rtes ist nach Westermann nicht möglich: „Das Ziel des Weges ist 
das ,Land M orija“. Ein Land dieses Namens ist unbekannt.“ (W estermann II, 437). 
Dies bedeutet, daß an dieser Stelle eine ,U nsicherheit in der Ü berlieferung“ ist; es 
läßt sich nicht feststellen, wo der ,M akom  A braham “ liegt bzw. das ,Land M orija“, 
also der O rt, an dem ,G ott sich zeigte“. N un w ird  gerade diese Lücke durch die 
Offenbarung M uham m ads geschlossen (Baqara 133, indirekt, s .u .); nach diesem 
Vers w ird das ,H aus Ibrahim s“/Abrahams (Baqara 125) m it dem maqäm ibrählm  
identifiziert, der einen Teil der Kaaba bildet. Es w ird sich zeigen, inwiefern die 
Kaaba schließlich die Stelle d e s ,eigentlichen Tempels“ innerhalb der Prophetenre
ligion M uhammads bzw. des Qurans einnehmen w ird; es sei noch einmal W ester
mann z itiert: „Der Name [m orija] kommt nur noch einmal [in der Bibel] vor; in 
2 Chronik 3,1 ist ,har ham -m orija“ der Tempelberg von Jerusalem . W ahrscheinlich 
ist dieser N am e in [Genesis] 22,2 später eingetragen worden, um den Berg der O p
ferung für Jerusalem  in Anspruch zu nehmen. Der Name, der hier ursprünglich 
stand, ist dadurch verdrängt worden. Die Ü bersetzungen haben einen anderen 
Namen gelesen.“ (W estermann II, 437). Diese ,O ffenheit“ gibt der Offenbarung 
des Q uran die M öglichkeit, eine andere, eigene Traditionslinie anzubieten, die 
zw ar typologisch den Tempelberg mit dem O rt Abraham s verbindet, aber den ei
gentlichen Tempel Gottes in der Kaaba sehen k a n n .,Waren die Israeliten denn als 
Zeugen dabei“, fragt der Q uran in Baqara 133.

D ie Frage nach der Nachkommenschaft Abrahams deutet in die Zukunft. 
Letztlich ist es Abraham  und sein G laube, um  den es im Q uran geht, nicht um 
seine N achkom m enschaft allgemein. N ur diejenigen, aus Abrahams N achkom 
menschaft (d .h . der Juden und Christen; speziell derjenigen, die M uhammad 
gegenüberstehen), die ,glauben“, seien vor Gott rechtgeleitet.

Vers 125
Und als w ir das Haus (bayt) ) den Menschen zur matäba und amna schufen (ga 'a la j 
Und: Nehmt euch den Ort Abrahams (maqäm ibrählm ) als Gebetsort 
Und wir machten einen Bund mit Abraham und Ismail/Ismael:
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Reinigt mein Haus fü r die, die den Umlauf vollziehen 
Und sich verneigen und niederwerfen.

Die beiden Aussagen aus Baqara 124 und Baqara 125, die sich auf das ,Schaf
fen“ Gottes beziehen, sollen noch einmal in ihrer Parallelität gegenübergestellt 
werden.

G o tt,schafft“ Abraham  zu einem ,P ro totyp“ (124) und 
G o tt,schafft“ das Haus zur matäba den Menschen und zur Amana (125) 
D amit sind ,A braham “ und ,H aus‘ parallel gestellt, ebenfalls das, was Gott aus 

ihnen ,macht“. Es handelt sich in beiden Fällen um ein W irken Gottes; die Beson
derheit kommt den Gegenständen, bzw. Personen nicht an sich zu, sondern weil 
Gott sie zu diesem macht. Dieses ,M achen“ ist allein im O ffenbarungswort des 
Q urans bezeugt. Soweit dieses W ort als ,göttlich“ gilt, ist die Bezeugung damit 
völlig  hinreichend. Dieses Schaffen Gottes (ga'ala) w ird auch in den folgenden 
Versen von Bedeutung sein; es bedeutet inhaltlich die Überführung von einem Zu
stand A in einen Zustand B, der dann ,gottgem äß“ ist.

M ataba (t-w -b : taw w aba -  jemandem etwas als Belohnung geben) bedeutet 
nach Ambros: „Place to which one returns regu lary“, wobei auf diesen Vers ver
w iesen w ird  (Am bros 54). -  In Baqara 103 w urde mit matuba die Belohnung be
zeichnet, die den Rechttuenden von Gott erwartet. Der zweite Begriff ,A m ana“ 
w ird von Ambros (29) als S ich erh e it“ übersetzt, es müßte jedoch auch, von der 
V erbalwurzel (a-m -n) her, die Bedeutung von ,Vertrauen“ möglich sein (vgl. auch 
den folgenden Vers). Dann wäre ein ,FIaus der Belohnung und des Vertrauens“ 
übersetzbar, also ein O rt, an dem göttliche Gabe empfangen und Glaube gewährt 
w ird.

Die Bedeutung von ,H aus“ als ,Kaaba“ w ird am Ende dieser Versanalyse aus
führlicher verfolgt werden. U nter der dort vorzustellenden Vorgabe w ird die Par
allelität dessen, was die Kaaba zur Zeit M uhammads gewesen sein müsste, und 
dem, was sie nach diesen Versen zur Zeit Abrahams war, deutlich. Es sei jedoch an 
dieser Stelle darauf hingewiesen, daß ,H aus“ (bayt) im H ebräischen Kontext auch 
den Tempel in Jerusalem  bezeichnet hat. Die Analogie zwischen dem ,damals 
Vollzogenen“ und dem ,jetzt (z. Zeit dieser Verse) zu Vollziehenden“ ist offensicht
lich: ,So w ie damals die Kaaba eingesetzt worden sei“, beinhaltet im Kontext schon 
im plizit ,so w ird sie nun reaktiv iert“.

Vers 126
Und als Abraham sagte:
Mein Herr; mache (ga'ala) dies zu einer Stätte der Sicherheit (des Glaubens? 
Amina)
Und beschere den Leuten Früchte
Dem, von ihnen, der glaubt (amana) an Gott und an den letzten Tag (Gericht)
Da sagte er: Wer ungläubig ist, dem gebe ich wenig Nutznießung,
Dann werde ich ihn zur Feuerqual zwingen, zum schlimmsten Zielort.
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Auch in diesem Vers w ird die Bitte Abrahams von Gott d ifferenziert gewährt: Wie 
nach Baqara 124 nicht alle Nachkom m en zu Vorbildern werden, so erhalten nicht 
alle Leute dieses Ortes Früchte. Diese Verse sind auf die Zukunft der U ngläubigen 
unter den Nachkom m en Abrahams gesprochen. Sie betreffen dam it auch die Zeit
genossen M uhammads.

Vers 127
Und als nun Abraham die Fundamente hochzog vom Haus -  und Ismael:
Herr, nimm es von uns an;
Wahrlich, du, du bist der Hörer und der Seher. (All-Hörende/All-Sehende)

Vers 128
Unser Herr, mach (ga'ala) uns beide dir ergeben (-muslimayni!)
Und unsere Nachkommenschaft ein dir ergebenes Volk (.. .ummatin muslimatin) 
Und zeige uns (arinä) unsere Riten 
Und wende dich uns zu (t-w-b)!
Und du bist der Zuwendende (t-w-b), der Barmherzige.

Daß nun erst in Baqara 127 vom Bau des Gebäudes gesprochen w ird , entspricht 
insofern der G esam tstruktur von Baqara (und anderen Suren), daß zunächst in 
abstrakter Form beschrieben w ird , was anschließend in konkreter Form veran
schaulicht w ird (sogar die ganze Sure Baqara selbst ist in dieser Weise angelegt). 
Auch die zuvor erwähnte Einsetzung der Riten w ird erst im folgenden ,verw irk 
licht'. Diese Reihenfolge allein wäre kein Grund, etwa eine sekundäre Bearbei
tung zu unterstellen.

In jedem Vers von Baqara 123-128 (außer 127) w ird durch Gott etwas zu etwas 
gemacht (g -'-l) bzw. darum  gebeten, daß er es tut; es handelt sich dabei um Dinge, 
die offensichtlich nur Gott selbst zu diesen machen kann.

Die Zuwendung Gottes an den M enschen (Adam) ist grundsätzlich nötig, w ie 
bereits in Baqara 37 gegenüber Adam gesagt w urde. Sie ist im Q uran auch in Be
zug auf die damals aktuelle Situation an der Kaaba nötig, um sie zu einem Haus 
Gottes zu machen. Zumindest w ird der Idealzustand einer Gebetsstätte allgemein 
und spezifisch derjenigen der Kaaba aus der Sicht des Q uran geschildert.

Aus relig ionsw issenschaftlicher Sicht liegt ein besonderes M oment in dem U m 
stand, daß die Kaaba w eder ,von sich aus' ein ,heiliger O rt' ist, noch daß sie -  re
ligionsgeschichtlich gesehen -  wie der Tempel in Jerusalem  aktuell für die Einset
zung als Haus Gottes gebaut wurde. Der Tempel w urde errichtet, und dann 
konnte, so die Ü berlieferung, Gott in ihm seinen Platz einnehmen. Das Gebäude 
der Kaaba besteht jedoch schon. Es w ird  nicht von M uham m ad und seinen Leuten 
für diesen Zweck erst konstruiert. Es ist aber auch in dieser aktuellen Zeit der Of
fenbarung nicht eigentlich als diese eine Kaaba Gottes deklariert und auch nicht 
im Besitz von M uhammads Leuten. Daraus ergibt sich diese spezifische Situation, 
daß die bereits vorhandene Kaaba nun durch die O ffenbarung in ihrem eigentli
chen W ert (w ieder)erkannt w ird. D ieser Um stand macht nachvollziehbar, warum
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in diesen Versen so viel G ewicht darauf gelegt w ird, daß Gott etwas bereits Vor
handenes zu etwas Anderem (,H eiligen ') macht, indem er ihm eine neue Bedeu
tung gibt. W ie die Kaaba zu dem einen Haus Gottes (dem ,H aus‘ schlechthin) ge
macht w ird , so w ird  Abraham  durch Gottes W irken zu dem ,M uslim “. Das Gebet 
Abrahams w ird vorgeführt:

Vers 129 
A -  Unser Herr:
B -  Sende unter sie 
C -  einen Gesandten (rasül)
D -  von ihnen,
E -  der vorträgt unter ihnen 
F -  deine Zeichen (Verse; äyätj 
G -  und machen ihn wissend ( a-ll-m) 
in Bezug auf das Buch ('kitäb) 
und die Weisheit (hikma) 
und reinige sie
Wahrlich, du bist der Allmächtige und Weise (liaklm).

W ährend Baqara 128 den praktisch-rituellen Teil der Religion darstellt, verm it
telt Baqara 129 den inhaltlichen Teil der Kenntnis und des Wissens. Beide 
Aspekte erscheinen in Form eines Gebets, das Abraham  zu Gott spricht. Eine 
sachliche Parallelität findet dieser D oppelaspekt innerhalb der biblischen R eli
gionen bei Moses: Moses erhält die Verordnungen des göttlichen Bundes bzw. 
nach späteren Vorstellungen die Tora insgesamt, die diese Verordnungen und 
ihre Geschichte enthält. Innerhalb der Tora w ird  auch die Installierung des prak
tisch-kultischen Teils der Religion Israels dargestellt, insbesondere des ,Tempel
ku ltes“ -  und dies, obwohl zur Zeit des Moses der Tempel noch gar nicht stand 
(!): gewisserm aßen visionär und auf die Zukunft gerichtet, werden Tempel und 
Kult bereits installiert, der ,A aron“ zum H ohenpriester (allgemein und schlecht
hin) geweiht. Innerhalb der M oses-Ü berlieferung selbst w ird dieser Tempelkult 
jedoch anhand des und an dem Stiftszelt vollzogen, bis schließlich durch König 
Salomo der Tempel gebaut w ird. (Die historische Reihenfolge der schriftlichen 
Überlieferung der Bibel kann und muß für diese Betrachtung natürlich außer 
Acht gelassen werden, da sie für das Verständnis der Zeit, um die es geht, irrele
vant ist). Damit w ar zur Zeit Moses der ,Tempel“ zw ar schon installiert, aller
dings in einer vorausschauenden Perspektive: Wenn der Tempel selbst einmal 
realisiert werden w ird, dann werden er und sein Kult so aussehen, w ie er in den 
M osesbüchern beschrieben w ird. Der griechisch gebildete jüdische Philosoph 
Philo, der um die Zeitenwende gelebt hat, kann sagen, Moses habe bereits eine 
,Idee“ (durchaus auch im platonischen Sinn) des Tempels erhalten, er habe den 
him m lisch-überzeitlichen T em pel,geschaut“.

Die Situation von Baqara 128f entspricht diesem Charakter der ,Schau“ dessen, 
was w ird, insofern, als Abraham  Gott darum bittet, dieses ,H aus“ zu einem sol-
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chen religiösen M ittelpunkt zu machen, w ie es die Kaaba innerhalb des Islam w er
den sollte. Im Gebet Abrahams sind O rt, R itual und G laubensinhalt bereits vor
form uliert: Es liegt an Gott, sie einzusetzen und ,W irk lichkeit1 werden zu lassen. 
Das von Abraham  (und Ismael) gebaute ,Gebäude“ w ird erst durch Gott ,H aus“ 
(Es sei darauf hingewiesen, daß in der Religion Israels auch der Tempel ,H aus“ ge
nannt werden konnte).

D ie Parallele Abraham  -  Moses/Muhammad geht noch einen entscheidenden 
Schritt w eiter: Auch dieses Gebet um einen ,rasöl“ (einen ,G esandten“) findet sich 
bei Moses in der Tora; es w urde bereits erwähnt, jedoch noch nicht hervorgeho
ben, daß Moses selbst um einen solchen bat. Zuvor folgt noch eine Begründung 
für diese Bitte (D euteronom ium  18,14): „Denn diese Völker, deren Land du [das 
Volk!] einnehmen w irst [Futur: diese Angelegenheit ist innerhalb der Tora noch 
Verheißung], hören auf Zeichendeuter und Wahrsager, d ir aber hat der Herr, dein 
Gott, so etwas untersagt. -  (18,15) Einen Propheten w ie mich [M oses] w ird dir 
[das Volk/Israel] der H err dein Gott, erwecken aus d ir und aus deinen Brüdern; 
dem sollt ihr gehorchen.“ -  Es folgt die ebenso w ie in Baqara 129 A -F  struktu
rierte Zusage Gottes auf Moses Gebet hin (D euteronom ium  18,18):
A -  Ich w ill 
B -  ihnen
C -  einen Propheten, w ie du bist, erwecken 
D -  aus ihren Brüdern und 
E -  meine Worte
G -  in seinen M und geben; der soll zu ihnen reden,
F -  was ich ihm gebieten werde.

Innerhalb dieser auf die Zukunft weisenden Bitte bilden jew eils Abraham  (Ba
qara) bzw. Moses (Tora) den Prototyp des ,Propheten“; sie sind einerseits dieser 
Prophet, anderseits w ird auf den eigentlichen kommenden Propheten verwiesen. 
Moses hat die Tora erhalten und hat den Tempelkult installiert, und doch muß die 
Tora erst im verheißenen Land noch verw irklicht, der Tempel gebaut werden; 
Abraham  hat -  nach Baqara -  zw ar das ,G ebäude“ gebaut, den P latz gereinigt, 
doch w ird auf den kommenden wahren Kult und die wahre Religion erst verw ie
sen, Abraham  bittet Gott darum . In beiden Fällen kommt der Religion auf diese 
Weise ein doppelter A spekt zu: Einerseits ist sie bereits vollkom men da (die Tora 
Moses und das Haus Abrahams sind in diesem Sinn schon das Entscheidende), an
dererseits muß sie noch verw irklicht werden.

Im folgenden Vers w ird  die Gesprächsebene gewechselt. Nach dem D ialog 
G ott-Abraham  folgt nun die indirekte Anrede Muhammads/Gottes an die Hörer:

Vers 130
Wer wendet sich ab von d er,Religionsgemeinschaft' (milla) Abrahams, 
außer dem, der sich selbst zu einem Narren macht (vgl. Baqara 13)!
Und wahrlich, w ir erwählten in dieser Welt 
Und wahrlich auch in der kommenden 
Unter den Rechtschaffenen.
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Abraham w ird dam it die absolute Stellung innerhalb dieser Religion zugedacht. 
Eine am Anfang von Baqara aufgezeigte Am bivalenz liegt auch in diesem Vers: 
Einerseits scheint es in der Entscheidung des Einzelnen selbst zu liegen, ob er 
,g laubt“ und dam it der Religionsgemeinschaft Abrahams angehört, andererseits sei 
es Gott, der seine G laubenden erwählt oder nicht erwählt. Diese Ambivalenz 
scheint allerdings strukturell den O ffenbarungsreligionen, wie dort bereits gezeigt 
wurde, inhärent zu sein. In diesem Vers betrifft sie die aktuelle Entscheidung der 
angesprochenen Personen, die im folgenden Abschnitt nur entweder Muhammad 
folgen können oder ihm nicht folgen, ein drittes w ird  nicht mehr gegeben sein, 
wenn die Gebetsrichtung auf die Kaaba festgelegt ist (Baqara 142 ff).

Der D ialog zw ischen Gott und Abraham  w ird weitergeführt:

Vers 131
Und als zu ihm sein Herr sagte:
Sei ergeben (aslim; s-l-m)
Da sagte er:
Ich bin ergeben (aslamtu; s-l-m) dem Herrn der Welten/Völker.

Auf diese Weise kann Abraham  auch explizit als ,M uslim “ (s-l-m ) bezeichnet w er
den, denn er ist Gott gegenüber ergeben (s-l-m ); ebenso ist seine ,R elig ion“ der 
Islam (s-l-m ), der im Q uran auch als .Religion bei G ott“ bezeichnet w ird.

Für die nächstliegende biblische Parallele zu dieser absoluten Ergebenheit 
Abrahams in Gott und Gottes W ort sei w ieder auf Genesis 12 verwiesen: Gott 
spricht: „Komm, mach dich au f!“ (lech lecha) und „Abraham machte sich auf“ 
(w aj-jelech abram). Inhaltlich ist mit diesen wenigen W orten die H altung Abra
hams nämlich der vollständigen Ergebenheit gegenüber Gott für die Gesamt
erzählung Abrahams in der Tora bereits in den Eingangsversen der Abraham 
erzählung ab Genesis 12 beschrieben (vgl. dazu die genau entgegen gesetzte H al
tung Jonas nach dem Jonabuch, explizit bereits in den Versen l,2 f). M it dem 
folgenden Vers w ird die ,abstrakte“ Zukunft Abraham s zur .konkreten“ Ge
schichte:

Vers 132
Und es beauftragte Abraham folgendermaßen seine Söhne, und Jakob:
Meine Söhne: Wahrlich Gott hat fü r euch die Religion (dln) gewählt.
Sterbt nicht -  wenn nicht als welche, die sich (Gott) ergeben haben (muslimün).

Da die göttliche Rechtleitung nicht den Nachkom m en Abrahams generell gege
ben wurde, sondern an den Glauben gebunden ist, mahnt Abraham  sie, seinem 
Glauben bzw. seiner Relig ion (dln ) treu zu bleiben. N ach dieser Beauftragung 
Abrahams wechselt Baqara w ieder von der geschichtlichen auf die aktuelle Ebene 
und spricht d irekt die H örer an, während die weitere Nachkommenschaft er
mahnt w ird (und dam it im plizit auf die zeitgenössischen Juden und Christen ver
wiesen w ird):
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Vers 133
Oder ward ihr vielleicht Zeugen 
Als der Tod Jakob erreichte?
Als er zu seinen Söhnen sagte:
Was werdet ihr nach mir verehren ?
Sie sagten: Wir werden deinen Gott verehren
Und den deiner Väter, Abraham und Ismael und Isaak
Den einzigen Gott
Und wir werden ihm ergeben sein (muslimünj.

In diesen beiden Versen w ird  die Übergabe des Glaubens von Abraham  auf seine 
Söhne erzählt. Der G laube des ,Gottes der V äter', w ie er auch in Genesis überlie
fert ist, w ird festgemacht an den Namen, die zur Bestim m ung Gottes dienen: der 
Gott Abraham s, Isaaks und Jakobs, w ie sie in Genesis genannt werden, bzw. nach 
Baqara Abraham, Ismael und Isaaks; Jakobs und seiner Söhne.

Bemerkenswert ist der Versteil: ,O der ward ihr Zeugen“ (am kuntum suhadä'a). 
Es w ird damit hervorgehoben, daß in diesem Vers eine Aussage liegt, die den H ö
renden nicht direkt zugänglich ist. Paret weist ebenfalls auf die Pointierung dieses 
Ausdrucks hin sowie auf die Folgen, die sich aus „dieser an sich selbstverständlichen 
Feststellung“ ergeben (Paret, Kommentar 31), auch daß Baqara 141 mit dem folgen
den Vers 134 übereinstimmt. Doch die Pointe könnte noch weiter reichen, als sie Pa
ret mit dem H inweis zieht, daß ein so großer zeitlicher Abstand der vor Muhammad 
stehenden Juden eine Identifikation mit den Patriarchen nicht erlaubt. Muhammad 
zieht die Verbindung von dem O rt Abrahams zur Kaaba, die das eigentliche Haus 
Gottes und damit das Zentrum seiner Religion darstelle; eine solche Verbindung se
hen Juden und Christen freilich letztlich nicht. N un verkündet ihnen Muhammad, 
daß sie auch nicht Zeugen des damaligen Geschehens um Abraham und seine Söhne 
seien und ihnen damit der Zugang zum w irklichen Geschehen fehle. Die eingangs 
zu Vers 124 dargelegte U nklarheit in der biblischen Überlieferung öffnet an dieser 
Stelle dem Q uran die M öglichkeit, die Kaaba einzutragen, ohne daß ein Gegenbe
weis erfolgen kann: Dadurch, daß die vor ihm stehenden Juden und Christen nicht 
Zeugen des Geschehens waren und für diesen Punkt auch keine biblische Überlie
ferung besitzen, die den B ezug ,Gottes“ zur Kaaba definitiv widerlegen würde, kann 
die Argumentation von Baqara fortgeführt werden. Diese Argumentation gelingt 
inhaltlich um so mehr, als der Tempel in Jerusalem  in seiner zeitlichen Begrenztheit 
erwiesen war; er existierte ,nur“ von Salomo bis zu seiner (zweiten) Zerstörung
70 n.Chr. (s. Teil C). Schon von christlicher Seite aus konnte diese Zerstörung des 
Tempels als Zeichen seiner zeitlichen Bedingtheit gewertet werden.

M it dem kommenden Vers w ird der Ü bergang von der ,Vätergeschichte“ in die 
aktuelle G egenwart (M uhamm ads) abgeschlossen:

Vers 134
Das w ar eine vergangene Gemeinschaft ( umma)
Für sie -  was sie verdient haben.
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Und fü r euch -  was ihr verdient habt.
Und ihr werdet nicht befragt werden fü r das, ■was sie getan haben.

M it diesem Vers w ird eine Trennlinie zwischen der Vergangenheit und den Ver
gangenen und der G egenwart gezogen. Dieses .befragt werden' w ird sich allge
mein auf das Endgericht beziehen, bei dem ein jeder nach dem ,befragt w ird1, was 
er getan hat; wobei der Befragte beim Endgericht seine Taten nicht selbst zu for
mulieren braucht (und dam it auch nicht die W ahrheit verbergen kann), denn die 
A ntw ort ist an ihm offensichtlich (vgl. bereits Platon u .a .); jeder ist für sich selbst 
verantwortlich und w ird nichts verbergen können, w eil bereits alles offenbar ist 
(sei es ,m etaphorisch“, w eil es in den ,Büchern des Lebens“ niedergeschrieben ist, 
vgl. z .B . plastisch in Sure 83; sei es, weil der R ichtende es ihm ansieht).

Inwiefern dieser mit Baqara 141 identische Vers ursprünglich hier, dort oder an 
beiden Stellen seinen Platz hat, mag dahingestellt bleiben. An dieser Stelle mar
kiert er den Ü bergang von der ,Zeit der V äter“ zu der ,Zeit der G egenwart“ (M u
hammads). M it den Religionsgemeinschaften, die sich auf die genannte Väterzeit 
berufen, w ird nun die Auseinandersetzung w eiter geführt; der begrenzten R eli
gion der Juden und Christen (s.o .) w ird die ,allgem eine“ Religion Abrahams ge
genübergestellt.

Im vorliegenden Kontext von Baqara nimmt Vers 135 die Kernaussage der A us
einandersetzung w ieder auf, die Baqara 124-134 vorangegangenen war, explizit 
Baqara 111. W ährend dort zunächst in aktueller Weise der Anspruch der Juden 
und Christen zurückgew iesen w ird, kommt nun, durch den R ückgriff auf A bra
ham und sein H aus, die geschichtliche D imension hinzu; Baqara argum entiert ge
gen diese beiden Religionen durch Verweis auf die einzige Religion Abrahams:

Vers 135
Sie sagen: Seid ihr Juden oder Christen 
Dann seid ihr rechtgeleitet.
Sag: Aber nein; Abrahams Religionsgemeinschaft (milla).
Des H anif und er war kein Beigesellender.

Aus der Form ulierung in Baqara 135, die gegen den Juden und Christen gerichtet 
ist und betont, daß Abraham  kein Beigesellender war, müßte im plizit auch an die
ser Stelle gefolgert werden, daß die Angehörigen beider Religionen aus der Per
spektive des Q uran ,Beigesellende“ seien (vgl. explizit Sure 9), oder zumindest, 
daß es unter ihnen ,Beigesellende“ gäbe, auch wenn diese Anschuldigung in diesem 
Vers nur aufgrund der inneren Schlüssigkeit m itzudenken ist (vgl. aber auch schon 
Baqara 116).

Vers 136
Sagt: Wir glauben an Gott und an das, was zu uns herab gesandt wurde, 
und was zu Abraham und Ismael und Isaak und Jakob 
und den Nachkommen
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und was gegeben wurde dem Moses und Jesus 
und was gegeben wurde den Propheten 
von ihrem Herrn/Gott
und wir machen keinen Unterschied zwischen irgendeinem von ihnen 
und wir sind ihm (Gott) ergeben (muslimünj.

Dieser Vers nimmt die Reihe der Väter von Baqara 133 w ieder auf und führt sie 
zur quranischen Reihe der Propheten weiter. In dieser Reihe w ird Jesus den ande
ren Propheten gleich geordnet und m it ihnen in eine Reihe gestellt. Da es sich vom 
Gesprächsgang her um eine A useinandersetzung m it Juden und Christen handelt, 
trifft diese Einordnung beide Religionsgemeinschaften: Gegenüber den Juden be
tont sie, daß Jesus ein Prophet gewesen sei (und dam it nicht ignoriert werden 
könne), den Christen gegenüber, daß Jesus ein Prophet (und kein Gottessohn oder 
gar Gott selbst) gewesen sei. In dieser Beziehung sei kein U nterschied zwischen 
den Genannten (m it der genannten Pointierung bildet es keinen W iderspruch, 
wenn an anderer Stelle des Q uran auf einen U nterschied zwischen den Propheten 
verwiesen w ird ; d ieser liegt dann auf einer anderen Ebene als die Frage, ob Jesus 
entweder überhaupt anzuerkennen sei, oder aber, ob er ,G ott‘ sei).

Vers 137
Wenn sie das gleiche glauben, was ihr glaubt,
Dann sind sie rechtgeleitet (vgl. dagegen Baqara 135).
Aber wenn sie sich abwenden (w-l-y),
Dann sind sie ganz in Abspaltung.
Dann wird dir Gott gegen sie genügen.
Und er ist der Hörende und der Wissende.

W ährend nach Baqara 135 noch die Juden oder Christen meinen, festlegen zu 
können, ob M uham m ad (und seine L e u te ) ,rechtgeleitet' sei, dreht sich in Baqara 
137 der Anspruch um: nicht aus der Perspektive der biblischen Religionen sei der 
Q uran zu prüfen, sondern der Q uran bilde den M aßstab für die biblischen R eli
gionen (und ihrer Gemeinschaften). Die Stellung zur ,absoluten Relig ion ' (im 
wörtlichen Sinn, d. h. einer Religion, die sich den anderen gegenüber als unabhän
gig und souverän w eiß) w ird  eingeleitet.

Das in diesem Vers bereits gebrauchte Verb ,w enden ' (w -l-y ) w ird im  kommen
den Abschnitt als zentrales Verb die Hinwendung der M uslim e zur Kaaba und die 
Abwendung von den beiden anderen Religionen charakterisieren. Daß M uham 
mad ,Gott allein genügen' werde, verweist ebenfalls auf das (sozial gesehen) ge
wagte Unterfangen der U m wendung: Zunächst ist es M uham m ad als Einzelner, 
der sich ,um wenden' und erst dann sehen w ird , welchen R ückhalt er in seiner Ge
meinschaft hat (s. 142 ff).

Vers 138
Gottes Taufe (sibgaj/ Wer hat eine bessere Taufe als Gott.
Und wir, ihm dienen wir.



Das Spannungsverhä ltn is  zw ischen  Jud en tu m  und Chr is ten tum 235

Der Terminus ,sibga“ g ilt als unsicher; gewöhnlich w ird er als la u fe “ übersetzt 
(vgl. Paret, aber auch Ambros 157; doch könne auch ,R elig ion“ gemeint sein). Da
mit wäre das Bedeutungsfeld, beruhend etwa auf ,eintauchen‘, identisch mit einem 
,s-b -‘ (Ambros 309), welches bereits bei Baqara 62 erörtert wurde. Diese Ü berset
zung ergibt einen tiefgreifenden Sinn, wenn man berücksichtigt, daß beide R eli
gionen, Juden in der M ikw e, Christen im Taufbecken oder Fluß, eintauchen, d .h . 
,taufen“. Eine evtl. ganz w örtliche Ü bersetzung m it ,Tauchung“ träfe diesen Sach
verhalt am besten. N icht das Eintauchen durch eine religiöse Gemeinschaft mache 
den Menschen zum ,G laubenden“, sondern „Gottes E intauchung“ . In diesem Vers 
wäre dam it der rituelle Gegensatz zwischen Judentum  und Christentum  aufgeho
ben: Um zu der m illa des Judentum s zu gehören, hätte M uham m ad in die M ikw e 
eintauchen müssen, bei den Christen in das Taufbecken/Fluß. Den wahren G lau
benden der Religion Abrahams -  so könnte der Vers in diesem Zusammenhang 
gedeutet werden -  ,tauche“ Gott ein. (,s-b -5‘; ,s-b -“ und ,s-b -g“ währen damit 
letztlich als Varianten eines Grundverbs ,(ein)tauchen“ zu verstehen). M it dieser 
Abstrahierung der Tauchung Gottes gäbe es dam it letztlich  nur eine ,Tauchung“, 
w ie es nur die eine ,Religion G ottes“ gäbe, da es auch nur einen Gott gäbe:

Vers 139
Sag: Streitet ihr mit uns über Gott,
Während er doch unser Herr (rabb) und euer Herr ist?
Und fü r uns -  unsere Taten 
Und fü r euch -  eure Taten.
Wir, ihm sind w ir ganz ergeben.

A uf diese eine ,Tauchung“, diese eine Religion und diesen einen Gott verläßt sich, 
so Baqara 139, M uham m ad; von diesem souveränen Punkt (vgl. Baqara 137) aus 
gesehen, kann nun den anderen Religionsgemeinschaften überlassen werden, ob 
sie mit diesem einen Gott gleich ziehen.

Vers 140
Oder sagt ihr, daß Abraham und Ismael und Isaak und Jakob 
und die Nachkommen 
Juden oder Christen waren?
Sag: Wisst ihr es besser oder Gott?
Und wer ist ungerechter als derjenige,
der verschweigt das Zeugnis, das bei ihm ist von Gott?
Gott ist nicht unwissend über das, was ihr tut.

M it diesem Vers ist nun argum entativ die Auseinandersetzung mit den Juden und 
Christen beendet; m it dem expliziten FÜnweis auf die Väter (der in Baqara 124—
134 vorbereitet w urde), w ird nun auch gesch ich tlich“ der Gegensatz von Juden
tum und Christentum  ,überboten“. Da beide Religionsgemeinschaften sich zwar 
auf diese Väter berufen, sich aber gegenseitig die eigentliche Rechtm äßigkeit die-
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ses Anspruchs abstreiten, müßte die Beantwortung dieser Frage in eine argum en
tative Aporie führen, die beide gemeinsam nicht lösen können. Vom Aufbau der 
Sure her w ird  dam it der gesamte A rgum entationsgang mit dieser Form ulierung 
beendet, beide Religionen sind gewissermaßen gegeneinander ausgespielt, ein 
Vorgang, der schon in Baqara 113 seinen Anfang gefunden hat. An dieser Stelle 
betont der Baqara 134 noch einmal die Abgeschlossenheit dieser Angelegenheit:

Vers 141 = 134
Das war eine vergangene Gemeinschaft ( umma)
Für sie -  was sie verdient haben.
Und fü r euch -  was ihr verdient habt.
Und ihr werdet nicht befragt werden fü r das, was sie getan haben.

Der Blick ab Baqara 142 wendet sich dam it (auf der G rundlage des bisher Vorge
tragenen) von der Vergangenheit über die G egenwart in die Zukunft.

D ieser Redeabschnitt Baqara 135-141 steht als aktualisierende Anfrage der ,V ä
tererzählung' von 124-134 den Juden und Christen gegenüber: W ährend in die
sem ersten A bschnitt die ,ursprüngliche', eine Religion dargestellt w ird , die auch 
über die V äterlinie hinweg erhalten blieb, so haben die Juden und Christen aus 
dieser einen Abraham sreligion zw ei Religionen gemacht: Die Religion ,A bra
hams* und ,Israels' ist zu zw ei Religionen geworden, zu Judentum  und C hristen
tum: Diese beiden sind sich uneins und zerstritten. M uhammad aber verkündet 
gemäß dem Q uran diese eine Religion Abrahams und Israels, keine weitere und 
keine andere. Das ,A lte Israel' (Juden) und das ,N eue Israel' (C hristen) sollen w ie
der auf ihren gemeinsamen U rsprung zurückgeführt werden. Deshalb kann diese 
Q uran-Relig ion, die sich mit der alten, eigentlichen Relig ion und ,Taufe/Tau
chung' Gottes (Baqara 138) identisch weiß, zum M aßstab der beiden anderen w er
den! N icht haben sich M uhammad und seine Anhänger mit ihrer Religion und ih 
rem Glauben an den Juden oder Christen zu messen (vgl. Baqara 135B), sondern 
genau um gekehrt erw artet der Q uran, daß diese beiden Religionen am Q uran und 
an den ihm N achfolgenden zu messen seien (Baqara 137B). In diesem in Baqara 
124-141 dargelegten ,vierten Strang' der Argum entation für die Kaaba w ird diese 
Aussage nicht nur behauptet, sondern auch um eine weiteres Argum ent vermehrt 
und begründet:

Weil der Islam -  m it seinen G laubensinhalten (Baqara 129) und seiner rituellen 
V erw irklichung (Baqara 128) -  der Religion Abraham s entspreche und mit ihr ei
gentlich identisch sei, deswegen -  so Baqara -  sei er die richtige Religion. Er w ar 
vor den beiden anderen Religionen, die aus einer gegenseitigen Auseinanderset
zung und A bw eichung entstanden sind. Die A useinandersetzung ' w ird belegt 
durch ihren gegenseitigen Streit, in dem sie sich schließlich gegenseitig ihre 
Grundlage absprechen (Baqara 113). Sie seien sich ,uneins'; diese Aussage bezieht 
sich auf die mit dem G lauben an Jesus Christus erfolgte Trennung (vgl. ebenso in
d irekt w ie dennoch explizit Baqara 253) bis hin in die gesamte jew eilige (!) Lehre 
und den jew eiligen  (!) Kult und R itus, w ie etwa den U nterschied in der Gebets
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richtung oder im Verständnis des Sabbatgebots. So kann auch der gemeinsame 
Punkt der ,Religion G ottes“ nach dieser Logik nicht innerhalb einer dieser beiden 
sich ausschließenden und m iteinander (auch um M uham m ad, vgl. Baqara 111) 
konkurrierenden Religionen liegen, damit letztlich nicht einmal im ,mosaischen 
Gesetz“, sondern sie w ird in der Religion Abrahams bestehen, die vor allen diesen 
Abweichungen und Trennungen anzusetzen ist. Die A nkündigung und Konse
quenz der ,A bw eichungen“ ist -  aus rhetorischer Sicht: geschickter Weise -  bereits 
in die Verheißung Abrahams selbst eingebaut worden, gleich ab dem ersten Vers 
dieses Teils (Baqara 124). M it Abraham  ist jedoch zugleich der eigentliche O rt der 
Verehrung Gottes eingeführt, das von ihm errichtete und von Gott eingesetzte 
,H aus“ (Baqara 125).

Die Argum entation ist durch diesen Teil Baqara 124-141 soweit vorbereitet, 
daß die eigentliche Vereinigung und Trennung zugleich vollzogen werden kann, 
indem dieses ,H aus“ nun (w ieder) als Kaaba zum Zentrum der ,einen Religion 
Abrahams und Gottes‘ eingesetzt w ird.

Resümee

Der Baqara-Abschnitt 124-141 nimmt nicht nur Themen der biblischen R elig io
nen auf, sondern bindet sie und damit sich selbst zu einer aktuellen Prophetenof
fenbarung zusammen: Die biblischen Religionen werden zu einem Bestandteil des 
Korans, ebenso w ie die damals aktuelle Auseinandersetzung mit Juden und C hri
sten. In seiner Argum entation legitim iert die Offenbarung des Koran sich selbst 
und zeigt sich -  zum indest aus der Innenperspektive -  den biblischen Religionen 
als zeitlich und inhaltlich überlegen: Er bewahrt die eigentliche Religion A bra
hams und verw irk licht dam it einen Zustand vor der G esetzgebung des Moses und 
erst recht vor der Aufspaltung zwischen den sich w iderstrebenden Religionen Ju 
dentum und Christentum . Durch die Rückführung auf die Kaaba als dem eigent
lichen Haus Gottes beruft der Koran sich auf ein religiöses Zentrum, daß zeitlich 
der Stifthütte des M oses, dam it aber auch dem Tempel Salomos vorgeordnet ist 
und gegenüber diesen noch empirischen Bestand hat.

Anhand eines solchen Koranausschnitts ist es selbstverständlich nicht möglich, 
den durchgängigen Bezug des gesamten Korans zu den biblischen Religionen auf
zuzeigen. Eine A nalyse des gesamten Korans wäre dazu erforderlich -  so daß sich 
auch diese Abhandlung der methodischen Einschränkung bewußt sein muß: Es 
kann aus religionsgeschichtlich -  relig ionsw issenschaftlicher Sicht aufgezeigt w er
den, daß die E inbindung des Korans (zumindest in diesem Abschnitt) in die b ib li
schen Religionen jener Zeit zu einem sinnvollen Ergebnis führt und mehr Auf
schluß über diese Stelle geben kann, als dies ohne einen Bezug zu den biblischen 
Religionen möglich wäre. Religiöse Texte sind ebenso w ie religiöse Vorgänge zu
meist komplex; eine m onolineare Interpretation w ird ihren Inhalt nicht ausschöp
fen und die dam aligen Vorgänge nicht vollständig erklären. Soziale und politische
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Aspekte werden ebenso hinzugefügt werden müssen, um ein holographisches Bild 
der Entstehungssituation des Islams zu ergeben, w ie die N otw endigkeit, auch die 
nicht biblischen religiösen U mstände einzubeziehen. Jedoch paßt der Koran reli
gionsgeschichtlich in die Verhältnisse der biblischen Religionen jener Zeit, ohne 
Brüche ihr gegenüber zu bilden. Es ließe sich form ulieren: Die jüdischen und 
christlichen H örer jener Zeit werden nur allzu gut verstanden haben, worauf sich 
die Äußerungen des Korans beziehen -  nicht zu letzt spricht der Koran sie des öf
teren namentlich und d irekt an. Darüber hinaus zeigt der Koran, daß jene C h ri
sten und Juden auch zu den O ffenbarungen M uhammads Stellung bezogen haben: 
Die K om m unikation zeigt sich im Koran als beidseitig. Eine religionsgeschichtli
che A nalyse, die -  von der vorgelegten Stelle ausgehend -  dieses beiderseitige Ver
hältnis zugrunde legt, könnte zeigen, inwiefern die beiden biblischen Religionen 
sich als wesentliche Faktoren bei der K onstituierung des Islams erweisen. Die 
(Re)E tablierung des lokalen Zentrums des Islams, der Kaaba, w ird in Sure 2 in die 
Konfrontationslinie beider Religionen, des Judentum s und des Christentum s, 
hineingelegt und beruft sich auf den ,U rsprung1 dieser beiden, auf die Abraham s
religion. D ie in vielen einleitenden D arstellungen zum Koran als Nebenthemen 
genannten Abschnitte: der Koran/Muhammad und die Juden bzw. der Koran/ 
M uhammad und die Christen könnten dam it -  religionsw issenschaftlich gesehen
-  zu H auptthem en werden.

Summary

This article shows the deep relation of the Q uran in the C hristian and Jw ish  con
text on the short episode of Abraham  as the constructor of the Kaaba. This re
lation is proved in the follow ing dim ension(s): a) The context of the second sura as 
a continous argum entation; b) the religion of the Q uran shall be proved as the true 
religion of Abraham ; c) the definitive separation of the Islam to Judaism  and 
Christian ity, w hich deviated from the true religion by m aking their own religious 
ideas; d) as w ell as the deepest connexion of the Q uran to the revelations of this 
two contrary b iblical religions.

This story of Abraham  which is -  en detail -  explained in this article must be 
understood in this context and shows a holographic view  of this mentioned 
theory (for the w hole 2ncl sura see: Bertram Schmitz, Die Kuh, Stuttgart 2009).
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-  hl. Land 57, 138, 141
-  hl. Schrift s. Bibel
Heil, Heils- X , XVII, X X , 1 ,2 ,4 ,4 4 ,5 7 ,7 0 ,

145, 151, 153, 155, 165, 220  
Henotikon 141
Himmel, Himmels-, himmlisch IX, X V I f.,

XIX, X X II, 1 -4 , 7, 12 ff., 20, 22, 27, 41, 
44, 47, 55 -57, 60, 61, 6 6 , 75, 78, 84, 92, 
105, 107, 110, 117, 167, 1 7 5 ,2 0 1 ,2 0 9 , 229 

Hölle, H öllen-, höllisch X, 97 -108 , 118, 
124, 128, 168, 198 f., 20 1-204 , 20 8 -2 10  

Höllenbaum s. Baum 
Homeritai 139
Homilium, homiletisch 145, 171, 175 
Hymne, Hymnus, Hymnen-, Hyinnarium, 

H ymnik, hymnisch VIII, X, XVII f.,
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X X IV , 114, 135 f f ,  '141 -150 ,  1 5 3 - 1 5 9 ,  
162, 164, 1 6 6 - 1 7 1 ,  1 7 3 - 1 7 6 ,  179, 184  f ,
193 f., 195

Iblis, s, Personenregister:  Iblis 
Ikonographie , ikonographisch 5 , 1 9 , 2 2 ,  36, 

4 2 , 5 7 ,  6 3 , 7 1 , 7 6 ,  1 1 7 f ,  125  
Information, Informations-, in form ativ  

105  f ,  120, 135, 138 f ,  143, 150, 152,
155 f ,  161 ,  171 ,  1 7 8 , 2 1 9  

Ingressus 27  
Inkarnation 2, 57  
Inventar 55, 2 17 ,  2 1 9 f.
Islam, islamisch VII f ,  XI,  X I V f ,  X X ,

X X II ,  X X IV , 98, 104, 1 1 9 f ,  1 3 5 f ,  139,
146, 1 5 2 - 1 5 6 ,  176, 2 1 7 - 2 2 3 ,  2 3 0 f ,  236,
238

Jahw e 1 6 7 ,2 2 6
Jenseits, jenseitig X ,  XII, XV, 202  f ,  206,  

2 0 8 f ,  2 11  
Jordantaufe  9
Juden, Judentum , jüdisch VII f ,  XI  f ,

X I V  f ,  X I X - X X I V ,  1, 4, 9, 97, 104, 106,  
108, 110, 113 ,  119 ,  125, 128, 136, 1 3 9 f ,  
151 f ,  154  f f ,  169, 19 0  f ,  2 12 ,  2 1 7 -2 2 2 ,  
224  f f ,  229, 2 3 1 -2 3 8  

Jüngstes Gericht, Gerichtstag, Endgericht,  
Weltgericht I X f ,  X X II ,  2, 7 0 f ,  7 7 f f ,
94, 97, 2 0 9 , 2 1 8 , 2 2 3 ,  227, 233  

Justinianische Gesetzgebung 135

Kaaba VIII f ,  XIV, X X f ,  2 2 0 -2 2 3 ,  2 2 6 -  
2 3 2 ,2 3 4 ,  236  ff.

Kaiser, Kaiser-, kaiserlich 2 2 , 2 4 , 2 7 , 3 2 ,  37, 
39, 136  f ,  139, 141 f ,  15 1 ,  153, 155, 159,  
169, 181 ff.

Katakombe, Katakom ben- 4 , 1 2 , 1 8 , 2 1 , 55, 
71 ,  75 f ,  78, 8 2 -8 5 ,  8 7 -9 0 ,  92, 9 4 f.

-  K.-M alerei s. Malerei  
Katechumen 163  f.
Kathedra 6 
Kathisma 141 ,  153
Kirche, Kirchen-, kirchlich X V I,  61 ,  125,

135 f f ,  143  f ,  152 f ,  159, 1 6 2 - 1 6 6 ,  168,
17 1 ,  174  f f ,  182 f f ,  19 1 ,  193

-  georgische K. 160  f.
-  jakobitische K. 160
-  Kirchen (einzelne)
-  -  Gedächtnis-K. 152
-  -  Marienkirche 49, 142, 153
-  -  N otre -D am e La Daurade 65
-  -  S. A m b ro g io  14, 16

-  -  Sophien-K. 142
-  K.-gelehrter 14
-  K.-H istoriker, K.-Geschichtsschreibung 

13 8 ,15 4
-  K .-Jahr 138, 145 f.
-  K .-Streit 141
-  K.-Vater 15, 179, 219
-  miaphysitische K. 160
-  O st-K . 163, 194
-  syr. K. 164, 173, 175, 179, 185 
Kleriker 137 f.
Kloster, klösterlich 67, 138, 140, 142, 154 
Kommunion 166, 169 
Kontakion, Kontakien- (metrische Predigt) 

142 f f ,  154, 156 
Kontakt, K ontakt- 1, 139, 151, 178 
Koran, Koran-, Quran, koranisch VII f., 

X f ,  X III-X V I, X IX  f ,  X X II-X X IV ,
97 f ,  10 0 -114 , 1 1 8 -1 2 1 , 123-126, 138, 
144, 14 6 -15 1 , 153, 1 5 7 f ,  171, 187, 19 7 -  
215, 217 -228 , 23 1-234 , 236-238  

Koranbelege
-  Sure 2 X X , X X II f ,  238; 2 .13 230; 2.19  

X X ; 2.25 IX; 2 .30-32 108; 2.35 109, 113; 
2.35-39 , 2.36 109; 2.37 228; 2.62 IX,
XXIII, 235; 2.103 227; 2 .104  225 f.; 2 .111  
233, 237; 2 .113  219, 222, 236; 2 .116  233,
2 .12 3 -12 8  228; 2.124 217, 220, 222-225,
227 f ,  232 f ,  235 ff.; 2 .12 4 -13 4  233, 235 f ,
2 .12 4 -14 1  217, 2 19 -22 3 , 236 f.; 2.125  
22 6 f ,  237; 2.126 227; 2 .127  224, 228; 
2.128 2 2 8 f ,  236; 2.129 229 f ,  236; 2.130  
230; 2 .131 231; 2.132 231; 2.133 226, 232, 
234; 2.134 232, 236; 2.135 XXI, 222,
233 f ,  236; 2 .13 5 -14 1  236; 2.136 233;
2.137  2 3 4 ff.; 2 .138  222, 234, 236; 2.139  
235; 2 .140  235; 2 .141 232 f ,  236; 2.142  
236; 2 .14 2 -14 4  2 1 9 f ,  223, 23 1 ,23 4 ; 2.145  
XXIII; 2 .187  X X II; 2.189 VIII; 2 .190 -193  
X X I; 2.213 XII; 2.253 236; 2.255 XVI

-  Sure 3 X X , XXIII, 3.20 X X ; 3.49 200; 
3 .6 7 f. XIX ; 3 .110  XXIII; 3 .137f. XIII

-  Sure 4.125 X IX
-  Sure 5, 5.3 X XII; 5.69 IX, XXIII; 5.82 f. 

138; 5 .110  200
-  Sure 6 .11 XIII, 6.74-83 X IX ; 6.75, 6.79 

XIX; 6.81 X X ; 6.85 146; 6 . 8 6  148
-  Sure 7X X I; 7 .1 1 -13  108; 7.19 109; 7 .19 f. 

113; 7 .19 -25  108 f.; 7.20 113 ; 7.21 109;
7.22 109, 113 ; 7.23, 7.24 109; 7 .156-158  
XXII

-  Sure 9.31 138
-  Sure 13 205, 209 f ,  213 ff.; 13.1 210; 13.2
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2 0 9 f.; 13.3 2 0 9 f.; 13.4 210 ; 13.5 210 f.;
13.6 211 ; 13.7 211 f.; 13 .12 211 ; 13 .13 211;
13 .14 f. 2 11; 13.16 211 ; 13 .17  211 ; 13 .18 -
26 211 ; 13.27 212; 13.31 212; 13.36 212;
13 .36-43 212; 13.37 212; 13.38 212  f.;
13.39 213; 13.43 213
Sure 14 .24-6  105
Sure 16.36 XIII; 16.103 XIX
Sure 17  108; 17.60 98 f ,  101, 104, 106,
108, 124; 17 .60-62 108; 17 .63-4  112
Sure 19 199 f.
Sure 20 .10 -67  XVIII; 2 0 .1 16 -1 1 8  108; 
20 .117 -12 3  109; 20 .120 113; 20 .121 109 
Sure 21.69 148; 2 1 .7 1 -7 7  148; 21.78 206; 
21.83 f. 207 f.; 2 1 .89 -9 0  146; 21.91 f. 146 
Sure 23.20 103
Sure 26, 26 .1-9  XVII; 26.68, 26.122,
26.140, 26.159, 26.175, 26 .191, 26 .2 10 -
226, 26.227 XVIII
Sure 27.69 XIII
Sure 28 215
Sure 29 215; 29.20 XIII
Sure 30 XI; 30.30 XI; 37 .8 -10  XII;
37 XVI
Sure 37.62 99, 103, 105; 37 .62-6  118; 
37 .62-68 98; 37.63 101; 37.64 99; 37.65 
102, 127 f.; 3 7 .102 -107  147; 37 .145 -148
150
Sure 38 20 5 -20 9 ,2 13  ff., 38 .1-5  209; 38.2 
205; 38 .2-7  205; 38.3 206; 38 .4 -7  205; 
38 .6-43 209; 38.8 206; 38 .8 -15  206; 38.17  
206, 208; 38 .17 -19  206; 38.22 206; 38.24 
206 ff.; 38.24 f. 206; 38.26 206; 38.30 208; 
38 .30-32 206; 38.32 207; 38.34 ff. 206,208; 
38.41 206 f.; 38 .41-44  207; 38 .42-44 207;
38.44 208; 38 .45-47  206; 38.48 206; 38 .49-
54 208; 38 .55-58 208; 38 .59-64 208;
38.66 f. 208; 38 .82-85 209; 38.88 208 
Sure 40 -46  19 8 ,2 15  
Sure 42 19 8 ,2 15
Sure 44.43 103, 108; 44 .43-50  97 f.
Sure 46.13 XXIII
Sure 53.14 107; 53.26 f., 53.49 XII
Sure 55 XVIII; 55 .43-44 100
Sure 56 .7 -14  X, 56 .51-52  103; 56 .51-56
97, 103; 56.52 103, 106, 108; 56 .88-94 X
Sure 57.27 138
Sure 66.10 148; 66.12 146
Sure 67.3 XVI
Sure 6 8  198; 68.48 f. 150
Sure 71 XIII; 7 1 .15  XVI; 71.25 146
Sure 72 XII
Sure 74, 74 .2-5 IX; 74 .32-38 X; 74.38 XI

-  Sure 83 233
-  Sure 86 X
-  Sure 88.7  97
-  Sure 91 XI
-  Sure 95 IX; 9 5 . 1 - 3  124
-  Sure 1 0 0 .1 1  X
-  Sure 10 5  X I V
-  Sure 109  X X III  
K o sm o k ra to r  X V II  
K ranz  27, 30, 32, 36  f., 4 1 ,  63
Kreuz, K reuz- ,  kreuzigen 32, 41, 6 1 ,  63, 

114 ,  148, 162 , 166, 182  
Kult,  Kult- ,  kultisch IX, X I X - X X I I ,  1 5 1 -

155, 229  f ,  236  
Kultur, Kultu r- ,  kulture ll  136, 1 3 9 f., 178 
K unstw erke  (Darstellungen Christi 75 -96 ,  

Engelsdarstcllungen 1 -74)
-  A potheose-Szenen
-  -  D iptychontafe l ,  A . eines Heiden 22 f.
-  -  Säulensockel-Relie f,  A .  des Antonius

Pius und der Faustina 22 f.
-  -  Seveso Si lberschatz, Achil lesplatte 22
-  Begegnung vo n  M am bre
-  -  palästinisches R undm odell  49, 51
-  -  S. Maria Maggiore in R om , M osaik

feld 4 7 , 5 1
-  -  W ien er Genesis 55
-  Bileam-Szene
-  -  Friessarkophag 12
-  -  Neue Katakombe, Via Latina 12
-  Christogram m  20, 3 0 f f ,  36, 37, 40
-  Christus
-  -  A m bros ius-Sarkop hag  94 f.
-  -  A m p l ia tu s -K ryp ta  85
-  -  anon ym e Katakombe, Via A n a p o  84,

89
-  -  Ca lix tus-K atakom be 83 f.
-  -  Coem eterium  Majus, Grabkam m ern,

A rkoso lien  82 f ,  86, 89, 92
-  -  C oncord iu s-Sarkophag 8 1 , 9 3
-  -  D om iti l la -Katakom be 8 4 f ,  87, 90, 92
-  -  Elfenbeinrelief, D i jon  9 0 f.
-  -  Erm ete-Katakom be 78 f.
-  -  Gal la  Placidia-Mausoleum 84
-  -  H erm es-Katakom be 89
-  -  Junius Bassus-Sarkophag 8 1 , 9 3
-  -  M arkus und Marce ll inus-Katakom be

88 f.
-  -  N unziate l la-Katakom be 83 f.
-  -  Petrus und M arce ll inus-Katakom be

75
-  -  Praetextatus-Katakom be 83
-  -  San Aqu il ino  in Mailand, Mosaik 89
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-  -  S. Pudenziana in Rom, Mosaik 9 0 f.,
93, 95

-  -  S. Vitale in Ravenna, Apsis 67, 69
-  -  Sant’Apollinare N ouvo in Ravenna,

Mosaik 77
-  -  Sinai-Kloster, Apsis 67
-  -  Titus Aurelius, Mosaik 81
-  -  Tochter d. Jai'rus-Sarkophag 92
-  Daniel in der Löwengrube
-  -  Dogmatischer Sarkophag 10 f., 45
-  -  Reliefplatte, Thasos 45 f.
-  -  S. Sabina in Rom, H olztür 45 f.
-  Davidsgeschichte
-  -  Pariser Psalter 16 f.
-  -  S. Am brogio in Mailand, H olztüren

14, 16, 18 ,2 7
-  Eroten 24
-  Erzengel 5 8 ,6 1 -6 9 ,7 1
-  -  Aqaba, Kapitell 65 f.
-  -  Elfenbein-Diptychontafel 4 1 ,6 1
-  -  Erzengelgrab, Sofioter Sepulkral-

kammer 63
-  -  Notre-D ame La Daurade in Tou

louse 65
-  -  Sant’ Apollinare N ouvo in Ravenna

65
-  -  Gabrie l
-  -  -  Alahan Manastir, Basilika 6 1 ,6 4
-  -  -  Apsismosaik, K iti 67, 69
-  -  -  M armorrelief 6 1 ,6 3
-  -  -  S. Michele in Africisco, Apsis 70
-  -  -  Wandbehang, Ägypten 67 f.
-  -  Michael
-  -  -  Alahan Manastir, Basilika 6 1 ,6 4
-  -  -  Apsismosaik, K iti 67, 69
-  -  -  S. Michele in Africisco, Apsis 70
-  -  -  Sant’Apollinare in Classe, Apsis

stirnwand 61, 64
-  -  -  Tonikone, Vinica 60, 62
-  -  -  Wandbehang, Ägypten 67 f.
-  -  Feuerofenszene
-  -  -  Dom itilla-Coem eterium  20
-  -  -  Reliefplatte, Istanbul 42, 44
-  -  -  S. Sebastiano-Katakombe 20 f., 55
-  -  -  Sarkophagenrelief, Rom 10 f., 42
-  -  -  Silberkasten, San N azaro 42 f.
-  -  -  Tonlampe, N ordafrika 42 f.
-  -  Genien 22 ,24
-  -  Grab Christi
-  -  -  Reidersche Elfenbeintafel 45, 48
-  -  -  S. Sabina in Rom, H olztür 48
-  -  Himmelfahrt 5 7 ,6 0
-  -  Inkarnation 2 ,5 7

-  -  Josua
-  -  -  S. Maria Maggiore  in R om , M osaik 

feld 47, 50  '
-  -  Maria
-  -  -  Amphitheater, D ürres  67
-  -  -  Apsismosaik, Kiti  67
-  -  -  Apsismosaik, Porec 67
-  -  -  C hris tus-M ar ia-D ip tychon  67
-  -  -  Wandbehang, Ä g yp te n  68 f.
-  -  O p feru ng  Isaaks
-  -  -  Elfenbeinpyxis 4 5 , 4 7
-  -  -  Sarkophagenrelie f,  R om  7 f.
-  -  Strafgericht über Sod om  und G o m o r 

rha
-  -  -  W ien er  Genesis 56
-  -  Tobias
-  -  -  Coem eterium  Iordanorum , M ale 

rei 7
-  -  -  S. Sebastiano, Sarkophagenrelie f

7 f.
-  -  Traum Jakobs zu Bethel vo n  der H im 

melsleiter
-  -  -  Neue Katakom be, Via Latina 12  f.
-  -  -  Synagoge vo n  Dura-Europos ,

Paneel 3 f., 12
-  -  Verkündigung an Maria
-  -  -  Elfenbeintafel 59
-  -  -  Etschmiadzin-Evangeliar 57
-  -  -  K atakom be der Priscilla, R o m  4 -6 ,

57
-  -  -  Maximianskathedra in Ravenna,

Paneel 57
-  -  -  Pignatta-Sarkophag 18 f., 57
-  -  -  S. M aria Maggiore in R om , M osa ik 

fe ld 5 4 , 5 7
-  -  -  Stoffmotiv, A k h m im  58
-  -  Victorien
-  -  -  Arkadiossäule , Sockel 32, 34  f.
-  -  -  Barberin i-D iptychontafe l  mit Just i

nian 36, 38
-  -  -  C lipeus-Sarkophag 29  f.
-  -  -  Decennalienbasis, R om  27f .
-  -  -  H erakles tor  29  f.
-  -  -  Kaiserdiptychen, Mai land u.

Augst  39
-  -  -  Konstantinsbogen 2 7  f.
-  -  -  N ieschenbekrönung, Ahnas 30 f.
-  -  -  Si lberschale mit Konstatius II. (?)

27, 29
-  -  -  Tonlampe, N ord afr ik a  42 f.
-  -  -  V.-Relief, R o m  30  f.
-  -  weitere  Engelsdarstellungen
-  -  -  A lah an  Manastir, Basilika 37, 40
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-  -  -  Arkadiossäule , Sockel 32, 34 f.
-  -  -  C o tton -G enes is  5 0 - 5 3
-  -  -  E l fenbein-D iptychontafe l  3 9 , 4 1
-  -  -  erzbischöfliche Kapelle, Ravenna

39 f.
-  -  -  Prinzensarkophag, Sarigüzel 36 f.
-  -  -  S. Maria Maggiore  in R om , M osaik

felder 53, 55
-  -  -  San Vitale, Presbyter ium  3 9 f.
-  -  -  Sant’A pollinare  N u o v o  in Ravenna,

Paneel der Weltgerichtsparabel 71
-  -  -  Sarkophag, Marseille 37
-  -  -  Sinai-Ikone 44
-  -  -  M arkusdom , Venedig, M osaikfelder

der Genesiskuppel 51
-  -  -  W ien er Genesis  55 f.

Lakhmid 158  
Lanze 62
Latein, lateinisch 17, 151 ,  173  
lectio christiana/islamica/judaica 2 1 7  
Lesung X X II ,  144, 151 ,  1 6 2 f., 1 6 6 f., 184,  

193
Leviathan s. Drache  
Liber Pontif icalis 55
Liturgie, Liturgie- , liturgisch X I X ,  9 2 , 1 3 6 ,  

142, 145  f., 154  ff., 1 5 7 - 1 6 4 ,  168, 17 0  f., 
174, 1 7 6 - 1 7 9 ,  184  f., 193

-  antioch. L. 160
-  byz. L. 154, 159  f.
-  eucharistische L. 1 5 9 , 1 6 2 , 1 6 4
-  griech. Jakobu s-L. 161
-  Jakobus-L. 158, 160  f.
-  L. des W ortes  164
-  oriental. L. 159
-  syr. L. 157, 160, 170, 174, 176  
L öwe, L öw en -  X V  f., 10 , 45

M adaba-Karte  154
Madrasche X , 175 f., 179, 184  f., 187, 193  
M ak om  A brah am  (A lta r  Abraham s) 226  
Malerei 3 f., 7, 12
-  K atakom ben-M . 4, 12
Mambre, Mamre, Baum/Begegnung von  

49, 5 5 , 1 3 8 ,  153 , 155  f.
M andorla  49, 58, 68  
M anuskript 160, 179,  185  f.
M ärtyrer,  M arty r iu m  76, 93, 11 6 ,  151 f., 

169, 175  
M arkusbericht 47  
Melkiten 159, 170  
M em re 175, 186  ff., 1 9 0 , 1 9 3  
Metrik , metrisch 142  f., 171

Miaphysiten, Miaphysitismus, miaphysi- 
tisch 158 ff., 162 

Mission 1 f., 7, 42, 73, 139 
Mönch, M önch- XXII, 137f., 141 f., 157, 

161, 166, 177 f., 183 
M ondzyklus 203 f.
Monolog 1 4 4 ,14 7 ,1 8 9  
M onophysit, Monophysitismus, m onophy- 

sitisch 136 f., 141 
Monotheismus, monotheistisch XV, 98 
Muslime, muslimisch XV, 98, 1 0 4 f., 128, 

153-156 , 194, 196, 215, 217 , 219, 221,
228 f., 231 f., 234 

M ysterium, M ysterien- 161, 164, 183

Nestorianer, nestorianisch 158, 193
Neuer Bund s. Bund
Neues Testament XXIII, 11 1 , 115, 124,

145 f., 155 f., 163 
Nimbus 9 ,2 4 , 42, 45, 4 9 f., 57

Obsidio Veronae 27 f.
O ffizium  142, 161, 166 ff., 171 
Oktoechos 168, 170 
Opfer, Opferung, Opfer-, opfern XIII,

XVI, 7, 45, 145, 147 f., 154, 162, 165,
224 ff.

Oriens, Orient, orientalisch XXIII, 10, 
116, 125, 136, 138, 159, 165, 184, 222 

Ostern, Oster-, österlich 45, 47, 142, 146, 
176

Oudalricus-Evangelistar 39

Palästinenser, Palästina, palästinensisch IX,
4 5 ,4 9 ,5 5 ,13 7  f., 141, 15 1 ,15 3  f., 157-160 , 
184

Pallium 4, 12, 17, 19, 36, 80 f.
Palmzweig 27 
Parabel 71, 77 f.
Paradies, Paradies-, paradiesisch X, XIX , 

55, 9 7 f., 103, 1 0 7 ff., 113 ff., 117, 120,
125 ff., 187, 202 f., 208 

parthena (Jungfrau) 138 
Patriarch, Patriarchat XIX , 3, 7 ,12 ,4 9 , 141,

147, 149, 159, 162 f., 168, 176, 196, 232 
Patristik, patristisch 77, 140, 145 f., 148,

150, 160, 171 
Pharao XVIII, 148, 189 f.
Philosoph 80-83, 90, 178, 229 
Pilger, Pilger- VIII, IX, 138, 151, 167 
Predigt, Predigt- 1 3 6 f., 142, 144, 146, 148, 

153, 16 3 ,17 0
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Priester, priesterlich XVI, 138, 162-166 , 
222, 229 

Prooimion 143, 149 
Propaganda, Propaganda- XIII f., 135,

155 f.
Prophet, Propheten-, Prophetie VIII, XI,

XIII, XV, XVIII, X X , X X I-X X IV , 10 ,81, 
99, 102, 104, 107, 112, 145 f., 148 ff., 153, 
157, 169 f., 191, 196, 20 1-204 , 206, 209,
2 11 , 214, 2 19 -22 1 , 226, 230, 234, 237 

Prototyp 224, 227, 230 
Prozession 13 6 ,13 8 , 141, 149, 153, 155 ,164  
Psalm, Psalm- 22, 142, 162 f., 16 6 f f ,  171, 

174, 176, 222 
Psalter, Pariser 16 ff.

Quelle, Quellen- VII, X I V f ,  1 0 6 ,1 1 8 ,1 2 0 ,  
14 8 ,15 4 , 15 7 1 , 160 f f ,  167 f ,  176 f f ,  182 f. 

Quran s. Koran

Rabbula-
-  Codex 57
-  Evangeliar 60 
Reformation 223
Refrain XVIII, 136, 143 f ,  147 f f ,  175 f. 
Reinheit XI, 165 
Relation 9 0 ,2 19 ,2 3 8  
Religion, Religions-, Religiosität, religiös 

V II-IX , XI f ,  XVII, X IX  f ,  XXIII f ,  1,3 ,
112, 135-140 , 145 f ,  151 f f ,  1 5 5 f ,  175, 
179, 182, 20 1-205 , 209, 2 17 -223 , 226, 
228-238  

Renaissance, makedonische 18 
Rezitation 1 3 7 ,1 4 1 ,1 4 3 ,1 8 7  
Rhetorik 135
Rhythmik, Rhythmus, rhythmisch 142 f. 
Richter, Gericht, Gerichts-, richten, richter

lich XIII, 22, 71, 75 -79, 83 f ,  89 f ,  93 f f ,  
97, 209, 223, 227, 233 

Ritus, Riten-, Ritual, rituell VIII, X V III-
XXIII, 137, 140, 1 5 9 f ,  162, 222 f ,  228, 
230, 236 f.

sakral 138
Sarkophag, Sarkophag- 4, 7, 10 f f ,  15 f ,

18 f ,  24 ,30 ,3 5  f f ,  3 7 ,4 2 ,4 5 ,5 7 , 73 ,7 7 ,8 1 , 
84, 92 -95

Satan, Satans-, Teufel, Teufels- XII, XVIII, 
3, 98, 102 f., 10 6 -118 , 125 -128 , 207 f. 

Schicksal XI, XVII, 79, 147, 182 f ,  208 
Schlange, Schlangen- 102 f., 10 7 -113 , 1 15 -  

119, 126 ff.
Schöpfung, Schöpfung-, Schöpfer, Schöpfer-

IX -X I, XVI, X V III-X X III, 51 f ,  111, 
169 f f ,  183, 200, 202 f ,  209, 220 

Schuld, schuldig 149, 183, 206 f f ,  233 
scrinium 87, 90, 93 
Seele X, 147, 169 
Septuaginta 110, 150 f.
Siegessäule 27
Sintflut, Sintflut- 145 f ,  148, 181 
Sphaira 41, 61 f,  65, 67 
Stab 19, 44, 60, 62, 65, 67, 69 
Staurogramm 31 
Stichera 141 
Stier X V  f.
Straflegende XI
Sünder, Sünde, Sünden-, sündig XVIII, 97,
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Tradition, Traditions-, traditionell 98, 114, 

119, 125, 128, 136, 145 f ,  151 f ,  154, 159,
172, 177 f ,  183, 185 f ,  190 -193 , 19 6 ,2 18 , 
222, 224 ff.

Transfiguration 67
Trennung, Trennungs-, Trenn-, trennen 50,

2 19 -223 , 233, 236 f.
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