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Vorwort

Papst Pius XI hat in seiner Enzyklika , Equidem verba” vom 21. 3. 1924 den
Benediktinerorden zum Studium der ostkirchlichen theologischen und liturgi-
schen Traditionen aufgefordert. Wenngleich das Echo der Benediktiner auf
das papstliche Schreiben nicht besonders gro war, kommt es doch gelegent-
lich zu literarischen Begegnungen zwischen den Mitgliedern der Konfodera-
tion, die sich einem ostkirchlichen Themenbereich zuwenden. Dies geschieht
auch bei der Interpretation des Osterkanons des Johannes von Damaskos. So
hat sich der franzosische Benediktiner H. Gaisser zu Beginn dieses Jahrhun-
derts in verschiedenen Veréffentlichungen mit dem Begriff des Heirmos aus-
einandergesetzt und dabei auch den Osterkanon in diesem Sinn rein unter
dichterisch-formalen Gesichtspunkten untersucht (Die genaueren Literaturan-
gaben s. Anm. 71). Der Maria Laacher Benediktiner Ludger Bernhard erklart
in einem Aufsatz den Wegfall der zweiten Ode aus dem Neunodenkanon
(s. Anm. 65). Dieses Phinomen begegnet uns auch im Osterkanon des Da-
maszeners. Der Benediktiner Beda Baumer aus Einsiedeln gibt in seiner Mo-
nographie (s. Anm. 126) den Blick frei auf die religidse Dichtung der arme-
nisch-orthodoxen Kirche, die ebenso wie die byzantinische Kirche das Motiv
von der hadestotenden Hollenfahrt Christi kennt. Und schliefilich sei das
langjahrige Mitglied der historischen Sektion der Bayerischen Benediktiner-
akademie, P. Bonifaz Kotter, erwéahnt, dessen Lebenswerk die kritische Editi-
on der Schriften des Johannes von Damaskos war. Zwar umfafst das bisher
fiinfbandige Werk nur dessen philosophische, dogmatische und homiletische
Schriften, nicht jedoch die Hymnen des Damaszeners, dennoch wird eine In-
terpretation des Osterkanons durch Querverweise auf die durch P. Bonifaz
Kotter herausgegebenen Schriften des Damaszeners wesentlich erleichtert.
Daher mochte sich auch folgender Beitrag in die Geschichte der benediktini-
schen Forschungsarbeit einreihen.
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1. Der Text:

Der geistlichen Dichtung kommt in den orientalischen Riten eine wesent-
lich grofiere Bedeutung zu als in denen des Westens. Diese Tatsache wird be-
sonders augenfillig in der Feier des Kirchenjahres. Der theologische Sinn der
Hochfeste wie Weihnachten und Ostern erhédlt besonders im byzantinischen
Ritus seinen Ausdruck in den Troparien, Kontakien und in den Kanones!,
welche uns die liturgischen Hymnographen seit dem fiinften Jh. geschenkt
haben. Als Beispiel fiir geistliche Dichtung als liturgische Predigt soll der
Osterkanon des Johannes von Damaskos (um 750)2 dienen. Dieser Text bildet
einen integralen Bestandteil der Ostervigil. Sie besteht aus folgenden wichti-
gen Einheiten:3

1. Lichtfeier mit Prozession

2. Evangelium nach Mk 16, 1-8

3. Ostertroparion: , Christus ist auferstanden von den Toten ...”

4. Osterkanon zusammen mit den Osterstichiren

5. Chrysostomosliturgie

Der Osterkanon wird in der byzantinischen Liturgie rezitiert bzw. gesun-
gen. Dafiir stehen heute das Pentekostarion, Athen 31984 oder der Band ‘H
ayla kal peydin éBSonds, "ExSooels dmooTolikfis Siakovias Tiis ékkinolas
Ths ‘EX\d8os, Athen 1985 zur Verfiigung. Welcher Handschrifteniiberliefe-
rung die genannten kirchlichen Ausgaben sowie die in dieser Untersuchung
beriicksichtigten deutschen Ubersetzungen von S. Hausamman -S. Heitz
und K. Kirchhoff folgen?, liefle sich erst nach einem Vergleich samtlicher Co-

1) Zur liturgischen Hymnographie s. H. G. Beck, Kirche und theologische Literatur im
byzantinischen Reich, Miinchen, 1959, S. 262-266.

2) Zur Biographie des Johannes von Damaskos s. J. Nasrallah, Saint Jean de Damas,
son époque — sa vie — son ouevre, Harissa 1950. Das Geburtsdatum des Damasze-
ners ist umstritten. B. Altaner, Patrologie, Freiburg — Basel — Wien, #1979, S. 526 gibt
das Jahr 650 an; s. auch O. Wimmer — H. Melzer, Lexikon der Namen und Heiligen,
Innsbruck, Wien, 1984, S. 431; J. Nasrallah geht von den Jahren 655/660 aus; s. ebd.
S. 58. Ebenso steht das Todesdatum nicht einhellig fest. Nasrallah ebd. 128 gibt das
Jahr 749 an, Wimmer ~Melzer, ebd. sagt ,,um 750", Altaner—Stuiber, ebd. hingegen
»vor 754“. B. Kotter gibt im Geleitwort zu seiner Edition der Schriften des Johannes
von Damaskos, Bd I (PTS 7 [Berlin 1969]) als Lebensspanne des Damaszeners die
Jahre 650-750 an.

3) Zur Feier der Osternacht s. H. J. Schulz, Liturgie, Tagzeiten und Kirchenjahr des
byzantinischen Ritus, S. 30-100 mit Bibliographie, in: Handbuch der Ostkirchen-
kunde (Hg. W.Nyssen, H.-J. Schulz und Paul Wiertz), Bd.II, Diisseldorf 1989,
S.77-87; s. auch C. Andronikoff, Il senso della Pasqua nella liturgia bizantina, Vol.
II, Torino 1985, bes. S. 5-21; zur Entwicklung der Feier der Osternacht in der alten
Kirche und in den Ostkirchen s. H. Auf der Maur, Feiern im Rhythmus der Zeit I,
Herrenfeste in Woche und Jahr (Gottesdienst in der Kirche 5), Regensburg 1983,
S. 70-83.

4) Mysterium der Anbetung, Géttliche Liturgie und Stundengebet der Orthodoxen
Kirche, hg. von S. Hausammann und S. Heitz, Koln 1986, S. 565-576; K. Kirchhoff,
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dices sagen. Jedoch wiirde dies den Rahmen dieses Beitrags sprengen. Der
Osterkanon ist als edierter Text zugénglich bei Migne PG 96, 840 C-844 B, bei
W. Christ/M. Paranikas® sowie bei A.Papadopulos-Kerameust. Nach einer
kurzen Beschreibung der liturgischen Feier des Orthros (d. h. der Laudes) des
Ostersonntags in der Grabes- bzw. Auferstehungskirche in Jerusalem, welcher
vom Patriarchen zelebriert wird, bietet A. Papadopulos-Kerameus eine kriti-
sche Ausgabe des Osterkanons mit Hypakoi und Tkos. Da der Text eine Ver-
besserung gegeniiber Migne und Christ-Paranikas darstellt, wird er den Er-
lduterungen vorangestellt. Der Text ohne Hypakoi und Ikos lautet:

Ode 1

AvaoTdoews Muépa: | hapmpuvbiper Aaot

mdoxa Kuplov, mdoya: | ék yap Bavdrov mpds (wihv
kal éx yiis Tpods ovpavov | XpioTos 6 Beds
Nuas Siefipacer, | émvikior ddovras.

Kafapdiper | Tas alobBijoeis kal &popeba

TG ampooitew ¢wtl | Ths dracTdoews XpLoTov
¢EaoTpdamTovTa, kai | ,xalpete” ddokovTa?
Tpavds dxovodpeba, | émvikior dSovTes.

Otpavol pév | eématluws evdpavécbuoar,

vij 8¢ dyaldoBw, | €opTalétw 8¢ kdopos
Opatds TE dmas kal dopaTos:

XploTds yap éyfyeprtar, | ebdpooivm alwvios.

Ode 3

Aette mopa mioper kawodv,

olk ék TEéTpast TepaToupyoUpevoy,
a\\’ adbapoias myny,

€k Tadou opBprioavta XploTovd,
év o | oTepeovpeda.

5)
6)
7)

8)

9)

Osterjubel der Ostkirche, Hymnen aus der fiinfzigtigigen Osterfeier der byzantini-
schen Kirche, Bd. 1, Miinster 1939, S. 3-7.

W. Christ/M. Paranikas, Anthologia Graeca Carminum Christianorum, Leipzig
1871, Reprint Leipzig 1963.

AvdlekTa lepocolupiTikiis oTayxvoloylas, Briissel 21963, Bd. II, p. 191-196.

W. Christ/M. Paranikas, (p. 218, 9) bietet ,ddokovtos”, das gegeniiber allen ande-
ren Ausgaben singuldr dasteht. Diese Version entspricht der Schulgrammatik des
klassischen Griechisch.

Christ/Paranikas (p. 218, 17) erganzt wie Migne (840 C) , dyévouv”; dieselbe Version
bieten das Pentekostarion, Athen 31984, S. 2 sowie ‘H ayia wkal peyd\n €epdopds
Tfis ‘EAAd8os, Athen 1985, S. 355.

Christ/Paranikas (p. 218, 18) und Migne (840 C) sowie Pentekostarion, S.2 und H
dyla xal peydin épdopds,S. 355 bieten: ,.ék Tddov oufpricavtos XpioTol”.
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Niv mdvta memAipwTal dwTds,

ovpavds Te kal yij | kal Ta kataxfévia:
éopTaléTn B¢ mdoa

1N ktiows TV €yepowr XpLoTob

v @ | éoTepéwTarlo.

Xbeés ouvveoTavpolpny ool XpLoTéll:
ouveyelpopal onfjpepor GraoTdvTL goL”
ouveBamTouny oot x6és:

avtés pe ouwwd6Eagov, ZwTTp

év 11 | Baouela oou.

Ode 4

L Eml Tiis Belas dvhaxiis” | o Beryyopos ’Apparxoup
LOTHTO ped’ fuov | kal SetkviTw

daeaddpor dyyelov | Suampuolws Aéyovtar

onjuepor | owtnpla TG kéoPw,

otL avéarn | Xpotés, | ws mavTodivapos”.

*Apoev pév ws Siavoiéavi? | Thy mapbBevetovoar vmdly
médpnre Xpotds | ws PpoTos B€

auvos | mpoonydpevtar, | dpwpos 8€ ws dyevoTos
kn\idos | mpéTepov mdoxa,

kal ws Oeds dinfns | Télelos AédekTal.

0s éviadolos qurds | 6 edloyolpevos nMuiv
otédavos Xpiotos | exovolws

umep mavtor TéBuTar | mdoyxa TO kaBapTrpiov
kal avbis | éx TobU Tddou wpdios

Sikatootvms | fuiv élauder nilos.

‘0 BeomdTwp pev Aauld | mpd ThHS oKLBoUS KLPwTOU
fAaTo okipTav, | O Aaos B

Tob Beol O aywos | THv TGV cupPdlwv EéxBaoty
opivtes | eldpavBbper évbéws,

oTL avéatn Xplotés | ws mavtodlvajos.

10) Christ/Paranikas, (p. 218, 23): ,év & oTepeoljeta”.

11) Christ/Paranikas (p. 218, 24-26) und Migne (840 D) sowie Pentekostarion, S. 2 und
‘H dyla kai peydin éBSopds S. 355 iiberliefern folgende Version: ,X6és ouveBar-
TéUNY oot XpioTe ... (24) ovveyelpopar ... (25) ouveaTavpolpny ool xBes” (26).

12) Dieser Version folgen Pentekostarion S. 356 und ‘H dyia kal peydin €BSopds, S.2;
Christ/Paranikas (p. 219, 33) und Migne (841 A) dagegen bieten: ,,8Lavoifas”.
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Ode 5

Opbplowper | GpBpov PdBeos’d

kai avti popov | TOv Urpov wpoooloopevl4
76 8eomdty | kal XpioTov &pdpedals
Sikatoolvns fdov, | mdol {wny dvaté\iovTa.

Ty dpetpor | couv ebomiayxviav

ol Tdis Tob “Adouls | oeipais ouvexodpevol

8edopkdTes | mpos TO $ds nmelyovTo,

XploTe, dyalopévw modl, | mdoxa kpoTolvTes aldviov.

[MpocéNbwper | Aapmadrdopot

7@ mpotévTL | XpioTd ék ToU prnpaTtos

ws vupdin | kal ovveopTdowpev

Tais dukedprors | TdEeol | mdoxa BGeol TO cwTvplov.l?

Ode 6

KatiiAbes | év Tols katwtdtols Tis Yiis

kat ouvéTpupas poxious | alwviovs katdyous
memednpévoust®, XpioTé, | kal Tpujpepos

ws €k knTous ’luvds éEavéaTns Tol Tddov.

durdEas | Ta ofpavtpa g@a, XpLoTé

€éEavéans?® Tob Tddov | O Tas kiels THS mapbévov
pf Avpnvdpevos | év T@® Tokw cou,

kai avépEas Nuiv | mapadeloov Tas miAas.

2wTip2 pov, | TO {@v Te kal déuTov

Lepetlov, ws Beds | geautov €xoualws
TpOAYAYWV TG TATPL oLVAVESTNOAS

mayyeviy Tov ’A8dp, | dvaoTds ék Tol Tddou.

Ode 7

‘O maidas év kapivey puodpevos | yevdpevos dvlpumos
mdoxel ws BmTos | kai Sia wdbous TO BumTov
adbapoias évdlel evmpémetar | O povos ebhoynTos
TOV Tatépuy Oeds | kal Umepévdotos.

13) Migne (841 B): ,BaBéws”.

14) Migne 841 B ,, mpogolowper”.

15) Migne 841 B ,coscdpefa”.

16)) Migne (841 B) und Christ/Paranikas (p. 219, 53): ,,{8ou”.

17) Migne (841 B) ,Ildoxa kpoTolvTes alwviov”.

18) Christ —Paranikas (p. 219, 62) , memednpuévwy”,

19) Migne (841 C) und Christ/Paranikas (p. 220, 65): ,éEeyéptns”.
20) Migne 842 C ,,o@Tép”.

187
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luvaikes peta pipwr Bedppoves | dmlow oouv €8papov:

dv 8¢ ws BunTov | peta Sakplwy €(vTouv,

mpogeklvnoar xalpovoar (Gvta Gedv?l | kal mdoxa TO HUGTLKOV
Tois XpioTol pabnrais? | elmyyeriocavTo.

BavdTtov €opTalopev?® vékpwowr, | “Adov TTv kabBalpeoiy,
d\ns Broths | Tiis alwviov dmapyiv4,

kal okLpTGVTES Upvolpey TO altiov, | ToOw pévov edhoynrov
TOV TaTépwy Bedv | kal Umepévokov.

Qs ovTws lepa kat mavéoptos | aimn 1 cwThpLos

viE kal dwtavyns | Ths Aapmpoddpov Nuépas

Ths €yépoews oloa mpodyyehos | év § TO dypovor diis
€Kk Tddou cwpaTik®ds | maow émélapev.

Ode 8

Almn I KA kal ayla Muépa,

N pla Tov caPPdtwv | 1 BaoiNis kal kupla
€opt@v €opth | kal mavryupls éoTi mavnylpewv,
év 1) evhoyotper Xpotov | els Tols aldvas.

AelTe TOU kawol TS APTENOV YEWTRATOS,

Tiis Belas ebppooivms, | év T ebofpw Muépa

Tiis éyépoews, | Paoikelas Te XpuoTol Kolvwviowpey,
vpvolvTes alTor ws Beov | els Tols aldvas.

*Apov kUkhw ToUs OdBaipovs cov, Ziwv, kal 18e-

idov yap fikacl cou | Beodeyyeis ws dwoThpes

€k Buopav kal Boppd | kal fakdoons kal €was Ta Tékva cou
€v goL ebhoyotvta | XpioTov els Tous al@vas.

[ldTep mavTokpdTop kal AGye kal Tvebpa
Tplow éulopévn | év imooTdoeot ¢iots,
Umepotiote | kal Umépbee, els o¢ BeBamTiopeba
kal o€ ebhoyobpev | els mdvtas Tous alGvas.?s

Ode 9
PwTidou, dwTifov | 1 véa ’lepovoaliu:
N yap 86Ea Kuplou | ém o¢ dvételde

21) Christ/Paranikas (p. 220, 81): ,8eov”.

22) Christ/Paranikas (p. 220, 82 £.): ,o0is XpLoTé, padnrais”.

23) Migne (841 D): ,€wpTdowjer”.

24) Dieser Version folgen Pentekostarion S.360, ‘H dyla kal peydhn éBSouds, S.4
sowie Christ/Paranikas, p. 220, 86; dagegen tiberliefert Migne (841 D): , dmapxfis”.

25) Migne (844 A): ,del els Tobs aldvas”.
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e

XOpeve v kal dydikov, Zlwy | obU &, ayvi,
Tépmou, BOeotoke | év T €yépoel Tol TéKOU TOU.

’Q Belas, © ylkuTdTns cou duviis!

pe®’ nuav abevdis yap | émmyyellw éoecbar
péxpL TeppdTwy aldvos, XploTé: | fiv ol moTol
dykvpav éimidos | katéxovTtes dyyaihdueba.

°Q mdoxa TO péya | kal lepdtaTov, XpioTel
o codla kai \dye | Tob BGeol kal SUvapLs,

8iBou Muiv | éxtumdiTepor | cov peTacyelv
év T dveomépw | Mpépa Ths Pacikelas oov.

Gegeniiber Migne lassen sich in der oben zitierten Textgestaltung ca. 25
Unterschiede feststellen, von denen einige gravierende hier angefiihrt wer-
den. Papadopulos-Kerameus und Christ—Paranikas weichen voneinander et-
wa 10mal ab. Migne und Christ-Papadopulos weisen etwa 12 Unterschiede
auf. In den Fufinoten werden nur die wichtigsten Abweichungen der genann-
ten Editionen voneinander beriicksichtigt. Jedoch seien zur Verdeutlichung
gleich an dieser Stelle die interessantesten Varianten angefiihrt. Bieten Migne
und W. Christ — M. Paranikas in der ersten Strophe der dritten Ode: , mnyfy
€k Tddou OpPpnoavtos XpioTol,” so lesen wir bei Papadopulos-Kerameus:
LTYNY, €k Tdbou ouppricavta Xpiotov,” was sich auch auf Ubersetzung und
Interpretation des Textes auswirkt. Die Ubersetzung des Kanons durch Haus-
ammann - Heitz?6, welche der Version nach Migne bzw. Christ —Paranikas
oder einer anderen mir unbekannten Edition folgt, a3t diesen Vers uniiber-
setzt, bzw. weicht von der Textvorgabe ab. Ein zweiter Unterschied wird
sichtbar in der dritten Strophe der dritten Ode. Es steht namlich bei Christ —
Paranikas (Migne bietet hier den selben Text) der Vers: ,X6és cuveoTavpoipuny
ool XpioTé”. nicht in der ersten, sondern in der dritten Zeile. Ein dritter Un-
terschied tritt zutage in der dritten Strophe der siebten Ode. Gegeniiber ,,am
apxfis” bietet Papadopulos-Kerameus das naheliegende , dmapxiv*, was auch
die Ubersetzung durch Hausammann-Heitz beriicksichtigt hat. Ein Genitiv
ergibe hier auch keinen Sinn.

Die Ubersetzung des Textes schliet sich im wesentlichen der von Haus-
ammann -Heitz an, nimmt jedoch Ergdnzungen in eckiger und Verkiirzungen
in runder Klammer vor, wo sie von der griechischen Textvorlage her notwen-
dig erscheinen. Bei groBeren Veranderungen wird die Ubersetzung von Haus-
ammann-Heitz in den Fufinoten angefithrt. Auch die Ubersetzung von
Kirchhoff findet gelegentlich Beriicksichtigung (s. Fufinoten), vor allem da,
wo sie sich als die genauere erweist.

26) Mysterium der Anbetung, S. 566; vgl. Kirchhoff, Osterjubel, S. 3.
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Ode 1

Auferstehungstag!

Lasset uns Licht werden, ihr Volker!

Das Pascha, des Herrn Pascha!

Denn vom Tod zum Leben

und von der Erde zum Himmel

hat Christus, unser Gott, uns hindurchgefiihrt,
uns, die wir das Siegeslied singen?.

Lasset uns die Sinne reinigen,

so werden wir Christus strahlen sehen

im unnahbaren Lichte der Auferstehung
und deutlich Thn rufen horen: , Freuet euch!”
wir, die wir das Siegeslied singen.

Die Himmel mdgen sich [mit Recht] freuen,
die Erde [soll] jubeln

und feiern die ganze Welt,

die sichtbare und die unsichtbare,

denn Christus ist erwacht,

[die] ewige Freude.

Ode 3

[Kommt], lasset uns trinken den neuen Trank,
nicht [den, der] aus dem Felsen 28

durch Zeichen hervorgebracht [ist],

sondern aus der Unverweslichkeit Quelle,

die aus dem Grab Christus hervorstromen lafit,2®
in dem wir gegriindet sind.

27) K. Kirchhoff, Ebd. S. 3 beriicksichtigt den Akkusativ nicht, da er die letzten Verse
beider Strophen in gleicher Weise tibersetzt ,und wir singen ein Siegeslied”.

28) Migne (840 C) und Christ/Paranikas, (p. 218, 17) bieten: £k méTpas dydvou Tepa-
Topyotpevor”. DemgemaR iibersetzt S. Hausammann —S. Heitz , aus dem unfrucht-
baren Felsen, durch Zeichen hervorgebracht,”; ahnlich iibersetzt Kirchhoff, S.3
,aus diirrem Felsen”. Kirchhoff bietet eine neue Variante der Ubersetzung der er-
sten Strophe der dritten Ode: ,Wohlan, neuen Trank lasset uns trinken, nicht Wun-
dertrank aus diirrem Felsen, nein, der aus dem Grabe Christi stromenden Unver-
ginglichkeit Born, in welchem wir Kraft erlangen.” Welcher Handschrift der
SchluB des zitierten Satzes folgt, 143t sich nicht sagen.

29) S.Hausammann —S. Heitz weichen von der Textvorgabe (nach Migne, 840 C und
Christ/Paranikas, p. 218, 18) ab, wenn sie iibersetzen: ,da aus dem Grabe uns Le-
ben schenket Christus.” (Ebd. S. 566) Wortlich tibersetzt miifite der Vers nach der
Version von Migne und Christ/Paranikas lauten: ,sondern aus der Unverweslich-
keit Quelle, die aus dem Grab Christi hervorstromt”. Ahnlich lautet die Uberset-
zung bei Kirchhoff S. 3): ,,... der aus dem Grabe Christi stromenden Unvergéng-
lichkeit Born“. Der Parallelismus zwischen der Quelle aus dem Felsen (Ex 17, 6)
und Christus kommt in der Version nach Papadopulos-Kerameus besser zum Aus-
druck als bei Migne und bei Christ-Paranikas. Hier dagegen ergibt sich eine Paral-
lele zwischen dem Felsen und dem Grab Christi.



30)

31)

32)
33)
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Nun ist alles mit Licht erfiillt,

Himmel, Erde und Totenwelt

die ganze Schopfung soll®¢ Christi Erwachen feiern,
in dem sie gegriindet ist.

Gestern wurde ich mit Dir gekreuzigt, Christus;3!

heute werde ich auferweckt mit Dir, dem Auferstandenen.
Gestern ward ich begraben mit Dir;

Du selbst, Erloser, verherrliche mich mit Dir

in Deinem Reiche.

Ode 4

Auf gottlicher Wacht

stehe mit uns der gottkiindende Habakuk

und zeige uns den Engel, der ergldnzt im Licht,
der weithin ruft:

~Heute geschieht die Erlésung der Welt

denn auferstanden ist Christus, der Allméachtige!”

Als ein Sohn, der nicht 6ffnete den jungfraulich bleibenden Schof,
ist Christus erschienen.

Als Sterblicher wird ein Lamm er genannt.3

Ohne Tadel, und unbefleckt von jeglichem Makel

ist unser Pascha.

Und als wahrer Gott heifit er der Vollkommene.3?

Im Griechischen steht nach Migne und nach Papadopulos-Kerameus ,€optalétn”,
was S. Hausammann - S. Heitz (5. 567) wiedergeben durch ,feiert”.

Bei S. Hausammann — S. Heitz fehlt dieser Satz. Bei Migne (840 D) und Christ/Pa-
ranikas (p. 218, 26) steht er hingegen erst in Vers 3 dieser Strophe. Papadopulos-
Kerameus (p. 192, 4) bietet: ,X6&s ouveoTavpoiuny oco. XpioTé”. Kirchhoff tiber-
setzt: ,Gestern ward ich gekreuzigt mit dir” allerdings erst im dritten Vers, da er
der Version von Christ-Paranikas (p. 218, 24-26) bzw. Migne (840 D) folgt. S. Haus-
ammann - S. Heitz (S. 567) gibt das Présens ,ouveyeipopar” wieder durch ,bin ich
auferweckt”.

So iibersetzt diese Verse auch Kirchhoff (ebd. S. 4).

Anstatt ,8tavoi€av” (ebd. p. 192, 28) bieten Migne (841 A) und Christ/Paranikas (p.
219,33) ,Buavoifas”. Die Ubersetzung der Strophe durch S.Hausammann -
S. Heitz (ebd. 568) ist m. E. nicht korrekt. Sie lautet namlich:

~Da Er, ein Knabe,

den jungfraulichen Mutterschofs gedffnet,

erschien Christus als Sterblicher.

Als ein untadeliges Lamm erscheint Er,

frei von jeder Befleckung,

unser Pascha,

Wabhrer Gott ist Er, der Vollkommene.”

Die Ursache der Ungenauigkeit erklart sich aus der falschen Wiedergabe der Ver-
ben ,mpoonyépevtar” (,wird genannt) und ,Aékextar” (,heifit”) sowie in der
Nichtbeachtung der Satzstruktur, da nach ,médnve Xpiotés” eine Zisur folgt, wel-
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34)

35)

36)

37)

Wie ein einjihriges Lamm ist Christus,

der von uns gepriesene Siegeskranz,
freiwillig fiir uns geopfert worden,

das reinigende Pascha.

Und wiederum leuchtet aus dem Grab uns
hervor die schone Sonne der Gerechtigkeit.3*

Der Gottesahn David

tanzte [und htipfte] vor der Lade des Schattens 3.
Wir aber, Gottes heiliges Volk,

sehen der Vorbilder Erfiillung.

So la8t uns denn gottbegeistert frohlocken,

da als Allgewaltiger Christus erstand.®

Ode 5

Lasset uns aufstehn in der frithen Morgenddmmerung3”
und statt der Myrrhen den Hymnus bringen dem Herrn.
So werden wir Christus schauen,

der Gerechtigkeit Sonne,

die in allen das Leben weckt.

che bei Migne (841 A) durch ein Komma, bei Papadopulos-Kerameus (p. 192, 29)
noch zusitzlich durch einen senkrechten Strich markiert ist. Christ/Paranikas (p.
219, 34) kennzeichnet die Zasur durch ein Semikolon.

Hausammann - Heitz (ebd. 568) berticksichtigen die Satzkonstruktion der Strophe
nicht, weshalb ihre Ubersetzung folgendermafien lautet:

»Wie ein einjdhriges Lamm,

das willig den Opferkranz tragt, Christus,

ist Er fiir alle geopfert worden,

das reinigende Pascha;

es leuchtet aus dem Grab uns hervor,

die Sonne der Gerechtigkeit.”

Kirchhoff (Ebd. S. 4) gibt diese Strophe folgendermaflen wieder: ,Wie ein einjihrig
Lamm lieB freiwillig fiir alle sich schlachten, das als guten Kranz wir preisen, das
versbhnende Pascha. Und wiederum strahlte aus dem Grabe er herrlich uns auf,
der Gerechtigkeit Sonne.”

Vgl. Kirchhoff (ebd. S. 4); Hausammann — Heitz iibersetzen den Vers: ,... tanzte
vor der Bundeslade, dem Sinnbild” (Ebd. S. 4).

So tibersetzt Kirchhoff (ebd. S. 4). Hausammann —~ Heitz iibersetzen: , Lasset uns
frohlich sein in Gott! Denn auferstanden ist Christus, der Allméchtige.” (ebd.
S. 568).

Hausammann—Heitz (ebd. 569) iibersetzen ,,’Opfplowper” unzutreffend mit: , Las-
set uns wachen, lasset uns gehen”, Kirchhoff, 5. 4 ,lasset uns gehen.”



38)

39)

40)

41)

42)
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Deine unermefiliche Barmherzigkeit schauten
die in den Banden des Hades Gefesselten.

Sie eilten zum Lichte, Christus,

freudigen Fufies,

bejubelnd das ewige Pascha.®

Lasset uns Lichter tragen,

entgegengehen® wie einem Brautigam,
Christus, dem Erstandenen aus dem Grabe!
Lasset und feiern

mit den Feste liebenden Scharen

Gottes heilbringendes Pascha.

Ode 6

Du fuhrest hinunter

in die [tiefsten] Tiefen der Erde, Christus,
und zerbrachest die ewigen Riegel

und der Gefesselten Ketten;#

und nach drei Tagen,

wie Jonas aus dem Seeungeheuer4!,
erstandest Du aus dem Grabe.

Die Siegel bewahrtest Du unbeschadigt, Christus,
als Du auferstandest#? aus dem Grabe,
der Du das Schlof8 der Jungfrau(schaft)

Hausammann — Heitz (ebd. 569) beziehen ,mdoxa” auf ,mpos 10“, weshalb deren
Ubersetzung lautet: ,Sie ... Fufies, jubelnd zum ewigen Pascha.” Auch Kirchhoff
iibersetzt unkorrekt: ,mit jauchzendem Fufle, feiernd das ewige Pascha.” (Ebd.
5.5).

Etwas blaf8 ist die Wiedergabe des Wortes ,ITpooéMuper” durch Hausammann —
Heitz ,Lasset uns nahen” (Ebd. S.569), besser kommen Wortbedeutung und
Sprechrhythmus zum Tragen bei Kirchhoff: , Eilen lat uns, Lichter tragend, Chri-
stus entgegen”. (Ebd. S. 5) Durch den Sprechrhythmus kommt die Bewegung des
Entgegengehens, ja Entgegentanzens gut zum Ausdruck.

Aufmerksamkeit verdient hier die bei Migne (PG 96, 842 B) abgedruckte lateinische
Ubersetzung: , Descendisti in infima terrae, et contrivisti vectes aereos, eisque de-
tentos expedisti ...” Sie ergdnzt also den Satz durch ein griechisches Pridikat
~E\evbBepdw”, welches in keiner der griechischen Versionen nach Migne (841 B), Pa-
padopulos-Kerameus (p. 193, 28 ff.) sowie nach Christ — Paranikas (p. 219, 60 ff.)
bezeugt ist.

Hausammann — Heitz (S. 570) tibersetzen ,ék k1jTous” zu unbestimmt als ,,aus dem
Fische”. Allerdings entspricht dies der Einheitsiibersetzung. Kirchhoff tibersetzt:
~Aus dem Hai” (Ebd. S. 5).

#EEeyépns” (Christ — Paranikas, p. 220, 65 bzw. Migne, 841 C) wird von Hausam-
mann —Heitz (ebd. 570) korrekt wiedergegeben durch ,,als Du erwachtest”. Kirch-
hoff (S. 5) iibersetzt , wardst erweckt”. Papadopulos-Kerameus (p. 194, 2) bietet da-
gegen: ,éEavéoTns”,
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nicht versehrt bei Deiner Geburt
und [uns] gedffnet hast des Paradieses Pforte[n].

Mein Erloser,

Du lebendiges und nicht im Tode verbliebenes# Opfer,

als Gott hast Du Dich selbst [freiwillig] dem Vater dargebracht
und mit auferweckt Adam mit seinem ganzen Geschlechte,
Du Auferstandener aus dem Grabe!

Ode 7

Der die Jiinglinge aus dem Feuerofen errettet hat,
wird Mensch und leidet als Sterblicher,

und kleidet durch das Leiden

das Sterbliche in die Herrlichkeit des Unverweslichen,
der allein gesegnet ist,

der Gott der Viter, und hochverherrlicht.

Die gottseligen Frauen

eilten mit Myrrhen Dir nach#.

Den sie als Sterblichen unter Tranen suchten,

(den) beteten [kniend] sie an#” voll Freude als den lebendigen Gott.
Und das mystische Pascha%,

verkiindeten sie den Jiingern Christi.4

Des Todes Tétung,
des Hades Vernichtung,
die Erstlingsgabe® des neuen,

43)
44)

45)
46)
47)
48)

49)

50)

Kirchhoff (S. 5) iibersetzt ,,d8uror” wortlich ,,ungeschlachtetes”.

So Kirchhoff, S. 5; Hausammann — Heitz geben , mayyevii” wieder mit , den Urah-
nen aller.”

Hausammann — Heitz iibersetzen , eilten zu Dir zuriick”.

Hausammann — Heitz iibersetzen ,als Toten”.

Kirchhoff (S.6) tibersetzt von der Grundbedeutung des Wortes ausgehend , Vor
dem lebendigen Gott fielen freudig sie nieder.”

Ebenso Kirchhoff (Ebd.); Hausammann — Heitz hingegen iibersetzen: ,Das Myste-
rium des Pascha”.

Hausammann — Heitz (ebd. S.573) iibersetzen: ,Und ... Mysterium, o Christus,
verkiindeten sie Deinen Jiingern.” So steht der Satz weder bei Migne (841 D) noch
bei Papadopulos-Kerameus (p. 195, 9). Beide Ausgaben stimmen hier iiberein. Im
textkritischen Apparat notiert Papadopulos-Kerameus jedoch ,o0ls XpioTé®. Diese
Variante hat Christ/Paranikas (p. 220, 82 f.) in seiner Edition bevorzugt.

Migne 841 D tiberliefert ,dmapxfis”, was von der Satzstruktur her vollig unmoglich
ist. In der lateinischen Version bei Migne jedoch steht , primitias” (842 D); vgl. auch
die lateinische ﬁberse&ung von 1 Kor 15, 20 und 23. Christ/Paranikas, (p. 220, 86)
und Papadopulos-Kerameus (p. 195,10) bieten ,dmapymv”. Hausammann-Heitz
(S.583) iibersetzen diesen Begriff mit ,, Anfang”, Kirchhoff (S. 6) mit ,Beginn”, was
im Lichte von 1 Kor 15, 20. 23 als zu schwach erscheint. Die Einheitsiibersetzung
gibt ,,amapyn” wieder mit , der Erste”.
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des ewigen Lebens begehen wir festlich.

Im Tanze besingen wir den Urheber [des Lebens] in Hymnen,
der allein ist gesegnet,

der Gott der Viter, und hochverehrt.

[Wie] ist in Wahrheit heilig

und allgefeiert

diese heilbringende, lichtglanzende 5! Nacht.

Sie ist Vorbote des hellstrahlenden Tages der Auferweckung,
in der das zeitlose2 Licht

leiblich hervorleuchtet

aus dem Grabe allen.

Ode 8

Dies ist der gerufene® und heilige Tag,
der Sabbate erster,

ihr Kénig und Herr,

das Fest der Feste,

die Feier der Feiern,

an der wir loben Christus, in die Aonen.

Kommt, an der neuen Frucht

des Weinstockes, an der gottlichen Freude,

an diesem segenbringenden Tage der Auferweckung5
lasset uns teilhaben an Christi Reich55

und Thn besingen [in Hymnen] als Gott, in die Aonen.

Erhebe ringsum deine Augen, o Sion, und schaue,
denn, siehe, deine Kinder [sind gelkommen zu dir
gottlich leuchtend wie Sterne

51) Kirchhoff (S. 6) beachtet die Zasur nach ,dwTavyns” nicht, da er dieses Adjektiv auf
»Tpodyyedos” beziehend iibersetzt: ,Und lichtglinzend ist der Auferweckung
leuchtenden Tages Vorbote sie ...”; Hausammann — Heitz geben ,7fis éyépoews”
mit ,,der Auferstehung” wieder.

52) Vgl. Kirchhoff, S. 6; Hausammann — Heitz {ibersetzen: ,das urewige”.

53) Kirchhoff (Ebd. S. 6) gibt ,kAnm” wieder mit ,,der ersehnte”, Hausammann — Heitz
dagegen mit ,,der hehre”.

54) So Kirchhoff, S. 6; Hausammann —Heitz (Ebd. S. 574) {ibersetzen , Auferstehung”.

55) Hausammann — Heitz erginzen ,miwpev”, was in keiner der hier aufgefiihrten Ver-
sionen dasteht und tibersetzen in Angleichung an Vers 1 der Ode 3 diesen Teil der
Strophe folgendermafen:

Kommt lasset uns trinken den neuen Trank

des Weinstockes der gottlichen Freude,

an diesem segenbringenden Tage der Auferstehung
teilhaben an Christi Reich.”

56) So Kirchhoff (5. 7); Hausammann — Heitz {libersetzen: ,wie gotterleuchtete Sterne”,
da er die Stellung des ,ws” nicht beachtet.
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57)

58)
59)
60)
61)
62)
63)

64)

vom Niedergang und von Mitternacht,
vom Meer und vom Morgen,
und sie5” preisen in dir Christus in die Aonen.

Allmachtiger Vater und Wort und Geist,

Du in drei Personen vereinigtes Wesen,
iiber alles Sein erhabenes®, [iiberlgéttliches,
auf Dich sind wir getauft

und Dich preisen wir® in [alle] Aonen.

Ode 9

Werde Licht, werde Licht,

neues Jerusalem,

denn die Herrlichkeit des Herrn ist aufgegangen iiber dir.
tanze® jetzt und frohlocke, o Sion!

Du aber, reine Gottesgebarerin,

freue Dich tiber die Erweckung?! deines Kindes!

O, Deiner gottlichen, Deiner lieben,

Deiner mildesten Stimme!62

Untriiglich hast Du ja versprochen, Christus,

mit uns zu bleiben bis ans Ende der Welt.

Wir besitzen diese Verheifung als Anker der Hoffnung.
Deshalb Glaubige, sind wir frohlich.63

O grofses, o heiligstes Pascha, Christus,

o Weisheit und Wort Gottes und Kraft!

Gib [uns], da8 wir wahrer noch teilhaben an Dir
am abendlosen Tage Deines Reiches!®

Der finalen Auflésung des Partizips ,etAoyotvta” (p. 195, 30; PG 96,844 A) ,zu
preisen” (vgl. Hausammann — Heitz, S. 574) ziehe ich die parataktische vor. Auch
eine modale Auflosung: ,wobei sie preisen” ware moglich.

Kirchhoff, S. 7 ,,iiberwesentlich”.

Kirchhoff, S. 7 ergénzt: ,Glaubigen”.

Hausammann — Heitz tibersetzen ,, x6peve ” mit , Jauchze”.

So Kirchhoff, S. 7; Hausammann —Heitz iibersetzen , éyépoeL” mit , Auferstehung”.
Kirchhoff, S. 7 iibersetzt ,puviis” mit ,, Wortes”.

Im Griechischen steht in keiner Ausgabe (Migne; Papadopulos-Kerameus; Christ —
Paranikas) ein Konjunktiv (Exhortativ), wie die Ubersetzung von Hausammann —
Heitz glauben macht, sondern ein Indikativ. Kirchhoff iibersetzt diesen Vers so: ,In
deinem Worte besitzen wir Glaubigen der Hoffnung Anker, frohlocken wir.”
Kirchhoff S. 7 iibersetzt: , gib uns, als getreueres Abbild teilzuhaben an dir an dem
abendlosen Tag deines Reiches.”
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2. Interpretation

2. 1 Die Formalelemente des Osterkanons

Wie Abschrift und Ubersetzung des Textes zeigen, haben wir einen Kanon
mit neun Oden vor uns, von welchen jedoch die zweite Ode fehlt. Diese Tat-
sachen bediirfen der Kldrung, bevor wir uns dem theologischen Sinn des li-
turgischen Gedichtes zuwenden konnen. Das Offizium der orientalischen
Mbonche bestand urspriinglich aus den 150 Psalmen und den Oden des Alten
Testamentes. Bis zum sechsten Jahrhundert hatte sich im Orient sowie in By-
zanz eine 14 Oden-Reihe herausgebildet, die jedoch wohl noch im sechsten Jh.
zu einer 9-Oden-Reihe verkiirzt wurde, die , kanonisches Ansehen”65 erhielt.
Der Neun-Oden-Kanon umfafit folgende Stiicke:

1. Ex15,1-19: Siegeslied des Moses vom Roten Meer

2. Ditn 32, 1-43: Mahnlied des Moses an das Volk, bevor er von ihm
schied

3.1S5am 2, 1-10: Loblied der Anna, Mutter des Samuel

4. Hab 3, 2-19: Dank- und Loblied des Habakuk

5. Jes 26, 9-20: Ein Preislied auf die Gerechtigkeit Gottes

6. Jona 2, 3-10: Danklied des Jonas fiir seine Errettung

7. Dan 3, 26-45: Preisgebet des Asarja im Feuerofen zu Babel

8. Dan 3, 52-88: Lobgesang der drei Jiinglinge im Feuerofen

9. setzt sich aus zwei Stiicken zusammen:
a: Lk 1, 46-55: Das Magnifikat, der Lobgesang der Gottesmutter
b: Lk 1, 68-79: Das Benediktus, der Lobgesang des Zachariast®

Allméhlich entstanden Zwischentexte zwischen den biblischen Oden. Seit
dem 7. Th. gewannen unter syrischem Einfluf} diese poetischen Zwischentexte
immer mehr an Bedeutung und verdringten die biblischen Oden. Daher tra-
gen auch sie die Bezeichnung ,,Oden” ganz wie vorher die biblischen Oden
des Neun-Oden-Kanons. Im 7. Jh. entstanden daher liturgische Gedichte und
Sammlungen von Kanones, welche aus diesen neun Oden bestehen.t” Die be-
kanntesten Verfasser solcher Kanones — bezeichnender Weise alle in Syrien
geboren- sind Andreas von Kreta (660-740), Kosmas von Maiuma (t um 675)
und Johannes von Damaskos. Durch die Kanones wurden die Kontakien, d. h.

65) L. Bernhard, Der Ausfall der 2. Ode im Byzantinischen Neunodenkanon, in: Heu-
resis-Festschrift fiir Andreas Rohracher, 25 Jahre Erzbischof von Salzburg, Salzburg
1969, S.92. L. Bernhard diskutiert ebd. S.91-98 die Theorien, welche das Ver-
schwinden der 2.Ode erkldren. Zur Geschichte der Kanonesdichtung s. auch
W. Weyh, Die Akrostichis in der byzantinischen Kanonesdichtung, in: Byzantini-
sche Zeitschrift 17 (1908), S. 1-66; s. ebd. S. 65 f. die Diskussion iiber die Erklarun-
gen zum Ausfall der 2. Ode.

66) Ebd.92.

67) Hausammann - Heitz, ebd. 777.
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versifizierte Predigten verdrangt, die als literarische Gattung vorwiegend im
5. und 6. Jh. entstanden sind.8

Aus dem Osterkanon ist jedoch die zweite Ode verschwunden. Verschie-
dene Theorien haben versucht, dieses Faktum zu erldutern. Die géngiste Er-
klirung gibt L. Bernhard, wenn er auf die iiberméifiige Linge der zweiten
biblischen Ode aus dem Deuteronomium verweist. Da diese deshalb aus dem
liturgischen Vollzug gestrichen worden sei, haben die Dichter der Kanones
auf die zweite Ode in ihrem Schaffen verzichtet.6® In der Literatur lassen sich
jedoch zwei Beispiele finden, in welchen der Damaszener keineswegs auf die
zweite Ode verzichtet. Im ersten Fall handelt es sich um einen Kanon zum
Fest Maria Entschlafung, im anderen Fall um einen sog. Anastasimos. Als
drittes Beispiel sei Kosmas von Maiuma genannt, dessen Kanon auf die Ge-
burt Christi alle neun Oden enthélt. Drei Heirmoi des Georgios Hagiopolites
enthalten ebenfalls alle neun Oden.”0 In den tibrigen, sehr zahlreichen Beispie-
len jedoch fehlt die zweite Ode.

Zwischen die Oden des Osterkanons sind sog. Hypakoi, d. h. kurze Auf-
erstehungstroparien und Ikoi eingebaut, welche biblische Berichte nachgestal-
ten. Diese bleiben jedoch in diesem Beitrag aufler Betracht. Jede Ode besteht
aus drei bzw. vier Strophen bzw. Troparien zu je vier Versen oder Stichoi. Die
Strophen der Melodien, welche sich auf die Symmetrie zwischen den Stro-
phen desselben Kanon oder derselben Ode beziehen, tragen jedoch der inne-
ren Symmetrie der Teile, d. h. der Verse derselben Strophe nicht Rechnung.”!

68) H. G. Beck, Kirche, 263-265; Als das bekannteste Kontakion gilt der Hymnos Aka-
thistos. Die Verfasserschaft ist umstritten. Philologische, jedoch noch néher zu prii-
fende Argumente sprechen fiir Romanos, den Meloden. Auch er stammt aus Syri-
en. Zu Romanos dem Meloden (+ um 560) s. auch B. Kétting, Romanos der Melode,
in: LThK, Bd. 9, Sp. 16 {.; 5. auch Th. Nikolaou, Art. Akathistos Hymnos, in: Marien-
lexikon hg. im Auftrag des Institutum Marianum Regensburg e. V. von R. Béaumer
und L. Scheffezyk, St. Ottilien, Bd. 1 (1988) 66 f. mit Bibliographie.

69) L. Bernhard, ebd. bes. 99-101.

70) Vgl. S. Eustratiades, ,'0 dyios ’lodvns 0 Aapacknuds kal Td ToLnTikd avTol
&pya”, in: Néa Ziwv 26 (1931) S. 533 und S. 668 sowie Bd. 28 (1933) S. 92 und Bd. 33
(1938), S. 689 sowie 690.

71) S.G. la Piana, Le rappresentazione sacre e la poesia ritmica nella letteratura bizan-
tina dalle origini al secolo IX, in: Roma e 1'Oriente 4 (1912) 33-50, bes. 44. Es heifst:
,Le strofe dei melodi riportandosi alla simmetria tra strofe e strofe dell'istesso
componimento o della stessa t81}, non tengono conto della simmetria interna delle
parti di una stessa strofe”. Eine detaillierte metrische und musikalische Analyse der
einzelnen Heirmoi, d.h. der einzelnen Strophentypen der einzelnen Oden des
Osterkanons gibt H. Gaisser OSB, Les Heirmoi de Piques dans l'office grec, etude
rythmique et musicale in: Oriens Christianus 3 (1903), S. 416-510, bes. S. 463-499.
Die einzelnen Oden unterscheiden sich metrisch erheblich voneinander. In seinem
Aufsatz, Les Heirmoi de Paques dans l'office grec in: Revue d'histoire et de critique
musicale 2 (1902) S. 97-99 gibt Gaisser auf S. 98 folgende Definition des Begriffs
Heirmos: ,On appelle Hirmus (eippol) la strophe-type dont le metre et la mélodie
servent de modéle aux tropaires (tpomdpia) ou strophes de 'hymne ou de 'ode en
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2. 2 Der theologische Gehalt des Osterkanons
Um die Bedeutung des Osterkanons einigermafien wiirdigen zu kdnnen,
seien die inhaltlichen Elemente der einzelnen Strophen hervorgehoben, bevor
am Schluf} des Beitrags zusammenfassend der geistlich-theologische Ertrag
des Canticum paschae sichtbar wird.”

2.210de 1

Auferstehungstag! Lasset uns Licht werden, ihr Vélker” (,’AvacTdoens
Nuépa, Aapmpuvboper Aaol“)?3. Mit diesen Worten im ersten Vers der ersten
Strophe beginnt der Damaszener mit der Beschreibung des Grundes fiir die
osterliche Freude. Das Fest der Auferstehung des Herrn geht alle Vélker an.
Es hat universale Bedeutung, weil Christus uns alle vom Tod zum Leben, von
der Erde zum Himmel gefiihrt hat, wie Vers zwei und drei der ersten Strophe
sagen. Ein solcher Gedanke steht zwar nicht expressis verbis im NT, wohl
aber lassen Joh 3,13 und Phil 3, 20 eine solche Schlufifolgerung zu. Kol 3, 2
mahnt uns, das im Himmel Befindliche zu suchen, da wir mit Christus aufer-
weckt worden sind. Joh 3, 31 f. und viele andere Stellen aus Joh wissen vom
radikalen Gegensatz zwischen Himmel und Erde. Ein solcher Gedanke —
und Joh 148t sich wiederholt als biblischer Hintergrund des Osterkanons
ausmachen — mag den dritten Vers in der ersten Ode gepragt haben. Auch in
der altkirchlichen Christologie, z. B. bei Athanasios von Alexandrien (295-
373)7 kommt der Unterschied zwischen der erdgebundenen menschlichen
und der zum Himmel gehorenden géttlichen Natur zur Geltung, da der Kir-
chenvater in Erinnerung an die Himmelfahrt Jesu sagt, der Gottessohn sei als
Mensch vom Himmel herabgestiegen und habe das Fleisch, das er auf Erden
getragen habe, mit sich in den Himmel hinaufgeftihrt.

Dazu kommt als weitere Verstindnishilfe das Axiom der Erlésungslehre.
Es lautet: ,Was nicht angenommen wurde, ist nicht erlost”.7> So formuliert

téte de laquelle il est placé; il peut s'appliquer aussi aux strophes d'autres hymnes
ou odes.”

72) Einen knappen Kommentar zum Osterkanon bietet J. Kramer, Die byzantinische
Osternachtsfeier in der gegenwartigen griechisch-slawischen Praxis, in: COst 35
(1980), S. 39-44.

73) Mit diesen oder dhnlichen Worten beginnen auch andere geistliche Gedichte, s.
H. Follieri, Initia hymnorum ecclesiae graecae, Vol. I, Rom 1960 (Studi e testi 211),
S.102 £.; s. auch S. Eustratiades, ,'0 dywos ’lodvms”, in: Néa Xlov 27 (1932), 450.
Johannes von Damaskos fordert am Anfang seines geistlichen Gedichtes, welches
ebenfalls in der Osternacht vorgetragen wird, mit den Worten: ,”Avactdoews fje-
‘pa kol Aapmpuvbdper TR Tavnyvper kal dlAfhovs mepimTuEuipeba” die zur dsterli-
chen Feier Versammelten zur Verschnung auf.

74) Or. contra. Arianos III, 48 (PG 26, 425 B); s. auch De incarnatione dei verbi et c. Ari-
anos I, 3 (PG 26, 989 B).

75) Die dltesten Belege dafiir finden sich im Hinblick auf die Annahme des Leibes bei
Irendus Adv. Haer. V, 14 (SC 153, p. 183-10) und im Hinblick auf die Annahme der
Seele bei Tertullian, De carne Christi 10, 1 (CChr.SL 1, p. 503, 23 ff.); vgl. dazu mei-
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Origenes (185-254) im Gesprach mit Herakleides: ,Nun wire aber nicht der
ganze Mensch erlost worden, wenn der Erléser nicht den ganzen Menschen
angenommen hétte.”7¢ Johannes von Damaskos méochte uns auf der Grund-
lage dieser christologisch-soteriologischen Tradition in der ersten Strophe des
Osterkanons die frohe Botschaft vermitteln, daff der Menschgewordene unse-
re leib-seelische Existenz angenommen und durch seine Passion und Aufer-
stehung in den Himmel, d. h. in die neue, unvergangliche Lebensweise hin-
tibergefiihrt (,,8.epiBacer”) hat.

Wenn Johannes von Damaskos den Sinn des Osterfestes als Feier des Hin-
tibergangs der Erlosten mit Christus in den Himmel umschreibt, steht er in
der Tradition der Alexandriner des zweiten und dritten Jahrhunderts. Im Un-
terschied zur Auffassung der kleinasiatischen Quartodezimaner im zweiten
Jh., die Pascha sprachlich und inhaltlich von ,mdfos” bzw. , passio”” hergelei-
tet haben, sieht Origenes den Inhalt von Ostern im Ubergang, in der Diaba-
sis.” Das heiflt, der Mensch ist von Christus, der Erstlingsgabe der neuen
Schopfung angefiihrt, in die neue Existenzweise hintibergegangen. Die rechte
Antwort auf diese neue Erfahrung besteht nach Johannes Damascenus im
Singen des Siegesliedes an Christus, den Auferstandenen.

Die zweite Strophe mahnt zur Lauterung der geistlichen Sinnesorgane, um
den auferstandenen Christus schauen zu kénnen. Auch hier steht der Damas-
zener in einer langen anthropologischen und spirituellen Tradition, die be-

nen Aufsatz ,O admirabile commercium, relecture zweier Antiphoneninterpreta-
tionen”, in: ALW 27 (1985), S. 70-90, bes. 73.

76) Gesprdach mit Herakleides 7 (SC 67, p. 70,5 ff.); s. O admirabile, ebd. S. 73 und
Anm. 12.

77) Vgl. Melito von Sardes, De Pascha, 46 s. R. Cantalamessa, Ostern in der alten Kir-
che, aus dem Italienischen ins Deutsche iibertragen von A. Spoerri, Frankfurt 1981,
Nr. 21 (S. 41). Die Quartodezimaner in Kleinasien und Syrien feierten Ostern am
14. Nisan; s. dazu J. Quasten, Art. Quartodezimaner, in: LThK 8, Sp. 924. Der Syrer
Afrahat legt die Gsterlichen Ereignisse folgendermafen fest: ,,in der Nacht vom 14.
zum 15. Nisan (in der Nacht von Donnerstag auf Freitag, dem Riisttag) beim Hah-
nenschrei: Christus setzt die Eucharistie ein und mittels der FuBwaschung die
Taufe, die ebenfalls ein ,Sakrament der Passion des Heilands ist’; am 15. Nisan (am
Riisttag, nachmittags): Tod und Abstieg zu den Toten; am 16. Nisan, dem 1. Tag
der Woche, im Morgengrauen (vgl. Matth. 28, 1): Auferstehung.” (Cantalamessa,
ebd. 5. XXVI£.).

78) S. dazu Cantalamessa S. XXI.; Kronzeugen dieser Deutung sind ein Fragment aus
einer Schrift des Origenes iiber das Pascha, s. Cantalamessa, ebd. Nr. 37 (S. 62 f.).
und die Homilien zu Ex 5, 2; s. ebd. Nr. 39 (5. 67-69). In Nr. 37 heifst Ostern in Er-
innerung an den Auszug des Volkes Israel aus Agypten ,8udfaois” (ebd. S. 64). In
der Homilie zu Ex 5, 2 spricht Origenes davon, dafi Christus nach Eph 2, 6 diejeni-
gen, die er zusammen mit sich auferweckt hat, Platz nehmen ld#t unter den Himm-
lischen (ebd. S. 68 f.). Obwohl syrischer Herkunft (Geburtsort Damaskus) folgt Jo-
hannes nicht der syrischen Tradition, welche vom , Passa essen” in der Eucharistie
spricht, in welcher sich das Passa Christi realisiert (s. Cantalamessa, ebd. XXVI). Er
klammert diesen Gedanken auch nicht ganz aus.
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reits auf Philo von Alexandrien und die Alexandriner zuriickreicht.” Diese
wenden sich wie Johannes Damascenus mahnend an die Augen des Her-
zens.® Die Regula Benedicti fordert im Unterschied dazu den Ménch auf, die
,Ohren des Herzens” den Weisungen des Meisters zu o6ffnen.8! Die zweite
Strophe der ersten Ode 148t jedoch auch einige Beziehungen zum NT erken-
nen. Mt 5, 8 preist diejenigen, welche ein reines Herz besitzen, denn sie wer-
den Gott schauen. Aus 1 Tim 6, 16 ist der Ausdruck ,unnahbares Licht” ent-
nommen, das kein Mensch je gesehen hat noch zu sehen vermag. Den Gruf8
,Freuet Euch”, mit dem der Auferstandene seine Jiinger nach Mt 28,9 ange-
sprochen hat, kénnen nach Johannes Damascenus auch diejenigen verneh-
men, die ihre Sinnesorgane fiir die Auferstehung empfanglich gemacht haben.
Daf Johannes von Damaskos die geistlichen, nicht so sehr die leiblichen Sin-
nesorgane meint, geht sowohl aus den biblischen wie aus den oben zitierten
patristischen Belegstellen hervor. Die rechte Antwort auf die Begegnung mit
dem Auferstandenen ist das Siegeslied an Christus.

Auch die dritte Strophe der ersten Ode weist zahlreiche neutestamentliche
Beziige auf. Direkt aus Apk 12,12 ist die Aufforderung an die Himmel ent-
nommen, sich zu freuen. Sie richtet sich im zweiten Vers auch an die Erde
und den gesamten Kosmos. Die Erlosung des gesamten Kosmos wird in Joh
3,17; 4,42; 12,47 und anderen Stellen verkiindet. Unter den kirchlichen
Schriftstellern unterstreicht auch Origenes in seinem Kommentar zu Joh 1,1
die Erlosung des gesamten Kosmos. Er versteht namlich unter dem Kosmos
in Anlehnung an Rém 8,19 und 8, 21 die von der Knechtschaft der Vergang-
lichkeit befreite Schopfung zur Freiheit der Herrlichkeit der Kinder Gottes.2
Die Befreiung des Menschen ist also miteingeschlossen. Der Mensch als der
Kosmos im Kleinen tréigt in sich die sichtbare und die unsichtbare Welt. Jesus
Christus, der in Analogie zur Leib-Seele-Einheit des Menschen géttliche und
menschliche Natur in sich vereint, hat die Heilung der gesamten Welt be-
wirkt, wie Johannes von Damaskos in seiner Homilie zur Verkldarung Christi
hervorhebt.83 Daher preist der Damaszener im dritten Troparion der ersten
Ode die Auferstehung Christi als universales, die gesamte Welt und die Fiille
der Zeit umspannendes Ereignis.

79) S. K. Rahner, Les débuts d'une doctrine des cinq sens spirituels chez Origéne, in:
RAM 13 (1932), 113-145; zahlreiche Belege, welche die Bedeutung der geistigen
Sinne erkennen lassen, finden sich auch bei G. W. H. Lampe, A greek patristik Le-
xicon, Oxford 1961, Stichwort alafnois, S. 52.

80) Vgl. ebd.S. 115 und Anm. 8; 5. 119 und Anm. 30.

81) ,Obsculta, o fili, praecepta magistri, et inclina aurem cordis tui ...” (A. de Vogiié -
J. Neufville, La Régle de saint Benoit, in: SC 181 [Paris 1972], p.412); s. auch
B. Steidle, Die Benediktusregel, lateinisch-deutsch, Beuron 31978, S.54 sowie
C. Butler, Sancti Benedicti Regula monasteriorum, Freiburg i. B. 21927, p. 1, 1-2 ).

82) Johanneskommentar I, 26, 170 (SC 120, p. 144).

83) Sermo in transfigurationem domini 18 (PTS 29, p. 456 £.).
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2.22 Ode 3

Wie bereits festgestellt (s. Kap.2.1) fehlt die zweite Ode aus formalen
Griinden. Die erste Strophe enthélt eine Aufforderung an alle, herbeizukom-
men und von der Quelle der Unsterblichkeit zu trinken, die aus sich Christus
hervorstromen 1at. Von den Textvarianten und den unterschiedlichen Uber-
setzungen war schon die Rede (s. Kap.1). Die von Kirchhoff angebotene
Ubersetzungs‘l: ~der aus dem Grabe Christi stromenden Unverganglichkeit
Born” lafit offen, was der Inhalt dieser Quelle ist. Diese Variante lat nur
Riickschliisse auf die Wirkung des neuen Tranks zu. Sie besteht in der Ver-
mittlung der Unvergénglichkeit. Es ergibt sich aber eine Parallele zwischen
dem Felsen und dem Grab Christi. Nach der Textiiberlieferung von Papado-
pulos-Kerameus ist jedoch Christus der Inhalt der Quelle. Die Parallele zwi-
schen Christus und der Quelle aus dem Felsen bei Massa und Meriba, aus
welcher das durch die Wiiste ziehende Volk Israel nach Ex 17,6 getrunken
hat, wird hier offenkundig. Das heifit, der auferstandene Christus ist der neue
Trank der Unsterblichkeit. Das entspricht der Botschaft des NT. Nach Joh
4,14 bezeichnet sich Jesus als lebendiges Wasser und nach Joh 6, 55 spricht er
von seinem Blute als dem Trank, welcher das ewige Leben schenkt. Damit ist
die Eucharistie gemeint.

Die biblischen Aussagen iiber die lebenspendende Kraft der Eucharistie
werden in der Tradition noch weiter reflektiert. Die Acta loannis vermitteln
uns einen Eindruck von der friihchristlichen Eucharistiefeier. Christus wird
dabei von Johannes als Wurzel der Unsterblichkeit und als Quelle der Unver-
ganglichkeit bezeichnet.85 Ignatios von Antiochien nennt in seinem Brief an
die Gemeinde von Ephesos die Eucharistie die Quelle der Unsterblichkeit.86
Klemens von Alexandrien 143t in seiner Schrift ,Quis dives salvetur” den
Herrn sagen: ,Ich bin dein Erndhrer, da ich mich dir als Brot zur Nahrung ge-
be. Wer dieses geniefit, wird niemals die Erfahrung des Todes machen. Und
ich bin es, der dir jeden Tag den Trank der Unsterblichkeit reicht.”8” Im
Kommentar zu Jes 65, 25 kommt Kyrillos von Alexandrien auf die Eucharistie
und zwar nur auf die Brotsgestalt zu sprechen. So sagt er: ,Christus ist ihnen
Nahrung, er, das lebendige Brot, das vom Himmel herabgestiegen ist und der
Welt das Leben gibt. Er ndhrt sie mit dem eigenen Fleisch, wobei er uns zu

84) Sie folgt wohl der Edition von Christ — Paranikas.

85) Acta Apostolorum Apocrypha, ed. A. Lipsius —~ M. Bonnet, (Hildesheim, New York,
Reprint 1972), Bd.II, 1, p. 208, 6 f: ,ob ydp €l pévos kipie 1 pida Tis dbavacias
kal 1 mnyn Tis ddbapoias ...”.

86) Eph 20,2 ... owépyxecbe €va dptov khavTes, Os éoTw ddppakor dfavacias,

avtidoTtos Tob pn dmobavelv, d\\a (fv év ’Inoob XpioTd SLa wavtés”. (K. Bihl-

meyer, Die apostolischen Viter, Tiibingen 31970, p. 88, 11-16). Der Gedanke an die

Unsterblichkeit verleihende Kraft der Eucharistie findet sich auch in der Didache

10, 2 (Bihlmeyer, ebd, p. 6, 13 £.).

Op. cit. 21, 4: ,éyw) cov Tpodels dpTov épavtdr Bidols, ol yevoduevos oldels éml

meipay BavdTou AapPdver, kal mopa ka®’ Muépar évBidobs dbavacias.” (GCS 17,

p. 175, 11-13).

87

—
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Unverganglichkeit und Leben umgestaltet.“8¢ Die Vétertradition sieht also
nachweisbar bis ins 5. Jh. in Christus den Spender des ewigen Lebens®, das
entweder im eucharistischen Brot oder Kelch oder in beiden vermittelt wird.
Dieser Glaube hat in die byzantinische Liturgie Eingang gefunden. So singt
der Chor vor der Austeilung der hl. Kommunion in manchen Gemeinden den
Vers: ,Empfanget den Leib Christi, trinket vom Quell der Unsterblichkeit.
Alleluja, Alleluja, Alleluja”.% Mit anderen Worten findet derselbe Glaube an
die lebenspendende Wirkung der Eucharistie seinen Ausdruck im Gebet des
Diakons nach der Austeilung der Hl. Kommunion: , Steht aufrecht! Nachdem
wir Anteil erhalten haben an den gottlichen, heiligen, reinen, unsterblichen,
himmlischen, lebenspendenden und schauerregenden Mysterien Christi, las-
set uns auf wiirdige Weise dem Herrn danksagen.”?!

In den Schriften des Johannes von Damaskos lafst sich jedoch, so weit ich
sehe, kein Beleg finden, welcher eine direkte Beziehung zwischen Eucharistie
und Unsterblichkeit aufweist. Diese wird von ihm jedoch auch nicht geleug-
net. Moglicherweise hat er die oben kurz skizzierte Tradition gekannt. Es
kommt dem Damaszener in der dritten Ode darauf an, die lebenspendende
Kraft des Grabes Christi im Lied zu preisen. Auch in seinen Reden zugunsten
der Tkonenverehrung begegnet uns ein solcher Gedanke.?> Und in seiner Pre-
digt tiber den grofien Samstag, den Karsamstag, erkldrt der Damaszener den
Sinn der Bestattung Christi. Damit die Auferstehung Christi klar und leuch-
tend hervortritt, wird er in einem neuen und leeren Grab bestattet, der geistli-
che Fels des Lebens, aus dem die Unverstdndigen getrunken haben.?? Sein

88) In Isaiam lib. V, Tomus VI: ,mpds ddBapoiar tpds dvapopdiv kal Conp.” (PG
70, 1428 C).

89) Dieses Motiv scheint jedoch nicht im Zentrum der Eucharistietheologie der Viter
zu stehen. So stehen u. a. folgende Fragestellungen an: Real- und Aktualprdsenz;
Die Eucharistie als Typos; Epiklese; Eucharistie und Inkarnation, Vgl. dazu J. Betz,
Die Eucharistie in der Zeit der griechischen Vater Bd. I, 1, Die Aktualprdsenz der
Person und des Heilswerkes Jesu im Abendmahl nach der vorephesinischen grie-
chischen Patristik, Freiburg i. B. 1955; ders. Eucharistie in der Schrift und Patristik
(Handbuch der Dogmengeschichte Bd.IV, Faszikel 4a, Freiburg—Basel —~Wien
1979); s. Lampe, Stichwort ddfapoia IIC 3 b, p. 275; fiir die Zeit nach dem 5. Jh.
scheint die Frage nach der lebensvermitteinden Wirkung der Eucharistie nicht ge-
stellt und daher auch nicht erértert worden zu sein.

90) Die géttliche Liturgie unseres heiligen Vaters Chrysostomus im byzantinisch-russi-
schen Ritus, Kirchenslavisch-deutsch, Essen (Bongers) 1979, S. 58.

91) ,’Opfol. MeTtakaBbvres Taw Belwy, dylwy dyxpdvtey, dBavdTtwy, émoupaviwy kal
{womoLdv, dpuctar Tob Xpiotol Muotnplov, dflws elxapiomiowper T¢ Kuplow”
aus: ‘H Bela Aertovpyla Tob év dylois matpods Mudv ‘ledvvov Tol XpuoogTdjiov,
hrsg. von Metropolit Damaskinos von der Schweiz, Thessaloniki o. J. 5. 290.

92) In Imag. I, 16 und Imag. III, 34 heifit das Grab Christi die Quelle unserer Unsterb-
lichkeit: ,myyn Ths Nuav dvaortdoews” (PTS 17, p. 90, 21 und p. 139, 10).

93) Sermo in sabbatum sanctum 30: ,“lva Tolvuy ékdbaims kal dpidnios 1 Tol kuplov
Beuxfein dvdoTaols, poévos év kaw@d kal kev® TG pipatt BdmreTal, 1 Ths {wfs
TveupaTikn méTpa, €€ fis dkolovBolons Emwov ol dyvupoves” (PTS 29, p. 139, 4-
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Grab 14t den Auferstandenen als den neuen Lebensquell der Unsterblichkeit
hervorstromen, — ein Gedanke, welcher in der Viterliteratur, so weit ich se-
he, bisher noch nicht aufgetaucht ist —. Die Unsterblichkeit wird von Chri-
stus selbst, vermittelt durch die Initiationssakramente (Taufe, Myronsalbung
[Firmung] und Eucharistie) kraft der Auferstehung den Glaubigen geschenkit.
Die Sakramente verleihen Anteil an der Auferstehung Christi. Bemerkenswert
ist die Pragnanz, mit welcher Johannes von Damaskos in der ersten Strophe
der dritten Ode die Gegensitze ,Grab’ und ,Unvergéanglichkeit’ miteinander
vereint. Daf8 aus dem Grab Christi Christus, die Quelle der Unsterblichkeit
fiir uns hervorstromt, gehort zu den Geheimnissen des osterlichen Glaubens.

Der letzte Vers der ersten Strophe in der dritten Ode ,in dem wir gegriin-
det sind” (,év ¢ oTepedipeba”) klingt ekklesiologisch. Er erinnert an 1 Petr
2,4f., wonach alle Glaubigen auf Christus, den Eckstein gegriindet sind. Der
Auferstehung kommt demnach kirchenstiftende Bedeutung zu, wie auch aus
dem SchluSvers der zweiten Strophe deutlich wird. Diese fiigt jedoch den bis-
herigen Gedanken nichts wesentlich Neues hinzu. Die Auferstehung Christi
erhellt den gesamten Kosmos, dringt also auch in das Reich der Unterirdi-
schen und entsprechend dem antiken Weltbild zu den Toten hinab, um deren
Dunkel zu erhellen. Der johanneische Gegensatz von Licht und Dunkel, wie
er z.B. in Joh 3,19 und 8,12 anklingt, mag diesen Vers mitgepragt haben. Der
Damaszener fordert wie in der dritten Strophe der ersten Ode die gesamte
Schopfung zur Feier der Auferstehung auf.

Die dritte Strophe bringt einen bisher im Osterkanon noch unausgespro-
chenen Gedanken zum Ausdruck. Dieser geht jedoch auf die Paulusbriefe zu-
riick (Gal 2, 19; Rom 6, 4-6; Eph 2, 6; Kol 2,12; 3, 1; Rom 8, 17). Durch die Tau-
fe, welche uns in Tod und Auferstehung Christi einbezieht, sind wir Erben
des neuen Lebens geworden. Die liturgische Feier der Osterlichen Geheim-
nisse erinnert uns daran und aktualisiert unsere Teilhabe am neuen Leben des
Auferstandenen.

: 2.23 Ode 4

Der erste Vers der ersten Strophe in der vierten Ode bezieht sich auf Hab
2,1, ohne jedoch den Kontext zu beriicksichtigen. Habakuk klagt Gott an und
erhdlt von ihm eine Antwort. Diese Thematik klingt jedoch in der vierten Ode
nicht an. Vom Inhalt her ist tiberhaupt kein Bezug zu Habakuk gefordert. Er
ergibt sich nur aus formalen Griinden, weil die vierte biblische Ode aus Hab
3, 2-19 entnommen war. In nur wenigen vierten Oden der liturgischen Kano-
nes ist der alttestamentliche Prophet genannt.%* Aus den genannten Griinden
erklart sich die Erwdahnung des Habakuk in dieser Ode.

Vers 3 bemiiht den lichttragenden Engel, welcher der Welt verkiinden soll,
daf} ihr heute das Heil widerfahren ist. Dies ist ein entfernter Anklang an Hab

7). Die grammatikalische Beziehung der Parenthese von ,7 bis métpa” scheint
nicht klar. Sie kann sich auf , dvdoTaois” oder auf ,pévos scil. kipros” beziehen.
94) Vgl. Christ —Paranikas, p. 222, 35 ; p. 235, 37.
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3,4, wo jedoch vom lichtragenden Gott die Rede ist. , ®acodspos” ist nicht in
der patristischen, wohl aber in der klassischen Literatur der Antike bezeugt.%
Deutlicher tritt die Beziehung des lichttragenden Engels zu den zwei Engeln
am Grab Christi (Joh 20, 12) bzw. zum weifigekleideten Jungling (Mk 16, 6)
hervor, welche den salbentragenden Frauen begegnen und ihnen die Bot-
schaft von der Auferstehung Christi kundtun. Der Damaszener 146t in Stro-
phe 1 der Ode 4 den lichttragenden Engel dem Kosmos verkiinden, dafl ihm
heute das Heil zuteil geworden ist aufgrund der Auferstehung Christi. An
dieser Stelle ist ein Anklang an die lukanische und johanneische Literatur zu
erkennen (Lk 2,11; 19,9; Joh 4, 42 und 1 Joh 4, 14). Das ,,Heute” der Auferste-
hung wird gegenwirtig im , Heute” der liturgischen Feier.

~Der Allmachtige” (,ITavtodivapos”) ist gut in der Viterliteratur® als Pra-
dikat Gottes und der gottlichen Natur des Gottessohnes bezeugt. Der Damas-
zener will uns durch Verwendung dieses Adjektivs die in gottlicher Allmacht
gewirkte Auferstehung Christi verkiinden. Er bezeichnet sie als Auferstehung
(dvdoTaois) aus eigener bzw. als Auferweckung (€yepois) durch die Kraft des
Vaters. Die Erlosten werden mit Christus kraft seiner Auferstehung auferste-
hen.

Die zweite und dritte Strophe fithren einen bisher noch nicht im Osterka-
non ausgesprochenen Gedanken ein. Sie sprechen von Christus als dem Op-
ferlamm. Der erste Vers der zweiten Strophe spricht die Geburt des Jesuskna-
ben aus der Jungfrau Maria an (vgl. Lk 1, 23; Offb 12, 5; 1, 27 und 31; Jes 7, 14).
Das griechische Wort ,,vnd0s” fiir ,,Mutterscho3” ist nach Ausweis der Lexika
weder in der biblischen noch in der Vaterliteratur belegt, es findet sich jedoch
in der klassischen Literatur.” Die Aussagen der zweiten Strophe stehen auf
der Grundlage der biblischen und der patristischen Christologie. Klar tritt die
Unterscheidung zwischen der menschlichen (Vers 2—4) und der goéttlichen
Natur (Vers 5) zutage. Sie findet ihren Ausdruck in den Bezeichnungen
Christi einerseits als Sterblicher und andererseits als wahrer Gott. Christus als
sterblicher Mensch ist das Opferlamm ohne Siinde (vgl. Joh 1,29; 1 Petr 1, 19;
Hebr 9, 14; 2 Kor 5, 21; 1 Joh 3, 5). Weil er sich fiir die Menschen geopfert hat,
ist er ,,unser Pascha” (1 Kor 5, 7). Die Anrede Christi als ,,unser Pascha” ist in
der Vaterliteratur weit verbreitet.8 Als wahrer Gott heifit er der Vollkomme-
ne. Diese Aussage erinnert an das Glaubenssymbolum von Nikaia (325) und

95) Vgl. H-G. Liddell - R. Scott, A greek english Lexicon, Vol.II, S. 1911, Stichwort
daeodipos; s. Lampe, A patristik greek lexicon, Oxford 1964, Stichwort dwaddpos
S.1507:

96) Lampe, S. 1005.

97) s. Liddell - Scott, ebd. S5.1173; Es findet sich jedoch weder bei E.Hatch-
H. A. Redpath, A concordance to the septuaginta and the other greek versions of
the old testament, Vol. II, Graz, 1954 noch bei A. Schmoller, Handkonkordanz zum
griechischen Neuen Testament, Stuttgart 131963.

98) Vgl. G.Kittel - G. Friedrich, Theologisches Woérterbuch zum Neuen Testament,
Stichwort ,mdoxa”, Bd. 5, (Stuttgart 1954), S. 895-903 , bes. 901-903 und Lampe,
Stichwort , maoxa”, S. 1047 D.
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von Konstantinopel (381).%° Dies entspricht der Christologie der Viter, insbe-
sondere des Athanasios von Alexandrien und der ,Ekthesis makrostichos”,
welche auf das Jahr 344 zuriickgeht.10 Die beiden Verben ,wird er genannt”
(,mpoonydpeutar”) und ,heit er” (,Méhexrar”) setzen die beiden Naturen des
Gottessohnes und ihre jeweiligen Aussagen dariiber zueinander parallel.

Die dritte Strophe kniipft gedanklich an die Paschachristologie an. Die
Hervorhebung der Aussage, daf8 Christus wie ein einjéhriges Lamm freiwillig
den Lauterungstod fiir uns erlitten hat (vgl. 1 Joh 1,7), scheint einmalig in der
Viterliteratur und bei Johannes von Damaskos zu sein. Auch das Pascha-
lamm der Israeliten mufSte Ex 12, 5 zufolge fehlerfrei, mannlich und einjihrig
sein. Die Einjahrigkeit gilt den Kirchenvétern als Zeichen der Einfalt der See-
Je.101 Der irdische Jesus ging in den Tod wie ein Lamm, das vor dem Scherer
verstummt (Apg 8,32). Der Damaszener preist Christus als Siegeskranz. Er
folgt darin Klemens von Alexandrien.!2 Johannes von Damaskos bringt die-
ses Pradikat jedoch in Verbindung mit dem osterlichen Sieg des Auferstande-
nen und seiner Kirche. Wenn der Verfasser des Osterkanons Christus als die
Sonne der Gerechtigkeit preist, folgt er einer reichhaltigen Tradition, die be-
reits in Mal 4, 2103 wurzelt. Von den Kirchenvétern, welche Christus als Sonne
der Gerechtigkeit bezeichnen, seien genannt Klemens von Alexandrien,!% Ps.-
Epiphanios'®, der diesen Namen dem Auferstandenen gibt und Bischof Philo
von Carpasia auf Zypern (5. Jh.)1%. Johannes von Damaskos preist in seiner
Homilie zur Verkldrung Christi den auf dem Berg Tabor Verherrlichten als
die eine Sonne der Gerechtigkeit, der in zwei Naturen erkannt wird.1?”” Ein
Hymnus besingt am 28. Dezember die Geburt Christi als der Sonne der Ge-
rechtigkeit, die uns erschienen ist aus der Jungfrau.!’® Wie das patristische
Lexikon von G. W. H. Lampe ausweist, tritt die Bezeichnung Christi als Sonne
der Gerechtigkeit in verschiedenen Zusammenhéngen auf.!®® In der vierten
Ode und in der ersten Strophe der fiinften Ode des Osterkanon feiert jedoch
Johannes von Damaskos den Auferstandenen als die schone Sonne der Ge-

99) ,Bedv arnBvor éx BGeod dinPuwot” (H. Denzinger — P. Hiinermann, Enchiridion
symbolorum definitionum et declarationum de rebus fidei et morum) Freiburg
i. B., 371991, Nr. 125 (p. 63) und Nr. 150 (p. 83).

100) Vgl. Athanasius, De synodis 26, IV (H.-G. Opitz, Athanasius Werke II, 1, Berlin
1941, p. 252, 31 £.); vgl. PG 26, 729 C; weitere Belege s. Lampe, S.72 und 73, Stich-
wort ,,aAnfris” und ,,dAnfuwés”; H. Denzinger —P. Hiinermann, Nr. 50 (p. 42).

101) Vgl. Lampe, Stichwort ,éviavotaios”, S. 475.

102) Klemens, Paidagogos II, 8 ( GCS 12 a, p. 200, 20).

103) In der Septuaginta wird Kapitel 3, 19-24 als Kap. 4, 1-6 gezahlt.

104) Protreptikos 11, 4 (GCS 12 a, p. 80, 23).

105) Homilia IIT in die resurrectionis Christi ,‘O Tfs Oikatooivns Tpuipepos “Hios
dvételhe onfpepov, kal macar THv kTiow édwTioer” (PG 43, 465 A).

106) Enarratio in canticum canticorum 12 (PG 40, 45 D—48A).

107) Homilia in Transfigurationem Salvatoris nostri Jesu Christi 13 (PTS 29, p. 451, 21 £.).

108) 1. Schird, Analecta hymnica graeca e codicibus eruta italiae inferioris (Rom 1976)
Bd. IV, S. 697 ,8ikatootins Tjitos émédaver ék Ths mapbévou ... .

109) Ebd. Stichwort ,fi\os” B 4 of Son, S. 606.
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rechtigkeit, die uns aus dem Grab aufleuchtet. Mit diesem bildhaften Ver-
gleich findet der Dichter den Ubergang vom Thema der Passion zum Lob der
Auferstehung, das er durch die folgenden Strophen fortsetzt. Die Antwort auf
das durch die Auferstehung vermittelte Licht ist das Lichtwerden der Vélker,
wozu die Anfiange der ersten Ode und der neunten Ode aufrufen.

Die vierte Strophe vergleicht die Freude des Ahnherrn David mit der des
neuen Gottesvolkes. Der Unterschied wird durch zwei Begriffe erkennbar.
Die Bundeslade (vgl. 1 Chr 13,7 £. ) befindet sich, gemessen am Licht der Son-
ne (d. h. Christus) im Schatten. Von der Grundbedeutung des Wortes , i
wéns” ausgehend miifite man sagen: ,sie ist schattenhaft” bzw. ,hat symboli-
sche Bedeutung” oder , befindet sich im Dunkeln”. Das Lichtthema klingt am
Anfang, in der Mitte (4. und 5. Ode) sowie am Ende des Osterkanons an. Der
Auferstandene ist das wahre Licht im Unterschied zur Bundeslade, die den
Schatten verkorpert. Der andere Unterschied besteht zwischen der Sinnbild-
haftigkeit der Bundeslade und der Erfiillung der Sinnbilder (,,cuppélwv éxBa-
ow”) in Christus. Daher besitzt die Freude des neuen Gottesvolkes ihren
Grund in Gott (,,évBéws™). Der Auferstandene Christus wird als der Allmach-
tige (,, mavtodivapos”) bezeichnet. Das ist eine gottliche Eigenschaft, die iko-
nographisch ihren Ausdruck im Bild des Christus-Pantokrator gefunden hat.
In der Theologie der Viter ist die Allmacht Christi bzw. seiner gottlichen Na-
tur tief verwurzelt.110

2.24 5.Ode

Vers 1 der ersten Strophe der fiinften Ode wirft ein Licht auf die liturgische
Feier der Auferstehung. Am frithen Morgen gingen die Frauen zum Grab, um
den Leichnam Jesu zu salben (vgl. Mk 16, 1; Lk 23, 56 —24, 2). Im Unterschied
zu den Myrrhentragerinnen, die noch nichts von der Auferstehung wufSten,
glaubt das neue Gottesvolk an diese, weshalb es dem Auferstandenen bereits
bei der Feier der Osternacht bzw. beim Orthros, welcher den Laudes im romi-
schen Ritus entspricht, Hymnen darbringt. Die liturgische Feier vergegenwir-
tigt die Auferstehung und den Auferstandenen, wie er auch der Maria Mag-
dalena erschienen ist. Deshalb schreibt der Damaszener: , wir werden Chri-
stus sehen”. Da das Lichtthema sich fortsetzt, heifst Christus hier wie bereits
in der vierten Ode , Sonne der Gerechtigkeit”. Der Damaszener spielt hier auf
Mal 4,2 (bzw. 3, 20; s. Anm. 103) an. Dort heifit es nach der Einheitsiiberset-
zung: , Fiir euch aber, die ihr meinen Namen fiirchtet, wird die Sonne der Ge-
rechtigkeit aufgehen und ihre Fliigel bringen Heilung”.11! Der Auferstandene
konkretisiert diese Verheiffung, da er selbst allen das Leben aufgehen lafst
(,Lony dvaTéhovta®). Die universale Wirkung der Auferstehung wird also
hier wie in der ersten Strophe der ersten Ode (, Aapmpufiper raoi”) und in
der ersten Strophe der vierten Ode (, 70 kdéopw”) sichtbar. Ausgehend von ei-

110) Vgl. G. W. H. Lampe, Stichwort , ravTodtvapos®, S. 1005.
111) ,,dvaTelel Upiv Tois doPoupévols TO Ovopd pou Hios Sikatoolvns kal laols év
Tols TTépuEly atTob ...” (Septuaginta , ed. J. Ziegler, Bd. 13, p. 339).
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ner anderen Schriftstelle, namlich Joh 1, 4, sehen auch die kirchlichen Schrift-
steller in Christus das Licht und das Leben. So unterstreicht Origenes die
iiberirdische Bedeutung von Licht und Leben in Christus und setzt sie einan-
der gleich.12 Auch Gregor von Nyssa nimmt in seiner Schrift gegen Euno-
mios Bezug auf Joh 1, 4 und sagt, dafs der Logos das ewige Leben ist.!’? Johan-
nes von Damaskos macht diese Fragestellung, soweit ich sehe, sonst nicht
zum Thema seiner Schriften.

Die zweite Strophe greift bereits das Thema von der ,Hollenfahrt” Jesu
auf, das in der ersten Strophe der sechsten Ode nochmals anklingt. In beiden
Strophen kommt die erlésende Wirkung des Todes Christi zum Ausdruck.
Motiv seines Wirkens ist seine unermeflliche Barmherzigkeit. , Evomiayyvia”
ist nicht in der HI Schrift, aber bei den Kirchenvatern belegt.114 Johannes von
Damaskos bringt das Wunderbare der Erlosung gut zum Ausdruck, da er die
von den Ketten des Hades Gefesselten freudig zum Licht, namlich zu Chri-
stus, eilen 1aBt. Dadurch klingt das Lichtthema des Osterkanons nochmals an.
Der Gegensatz zwischen dem Dunkel des Hades und Christus, dem Licht,
kommt so zum Ausdruck. Die Befindlichkeit der Vorviter erfahrt durch Jesu
Hoéllenfahrt einen radikalen Wandel zum Guten. Waren sie bisher in den Ban-
den des Hades gefesselt, eilen sie jetzt freudigen Fufies Christus, dem Licht,
entgegen.

In der dritten Strophe fordert der geistliche Dichter alle auf, wie die Jung-
frauen mit Fackeln (vgl. Mt 25, 1-8) dem Auferstandenen wie einem Brauti-
gam (vgl. Mt 25,10 f.) zum himmlischen Hochzeitsmahl entgegenzuziehen.
Moglicherweise sind diese Verse von der liturgischen Praxis der Osterfeier in
Jerusalem seit Egeria inspiriert worden.!’> Das Grab wird hierbei mit dem
Brautgemach verglichen. Vergleichspunkt zwischen dem Grab und dem
Brautgemach ist die lange Abwesenheit des Briautigams Christus von den Sei-
nen. Mit den ,tdéers duréoptol”, d. h. den die Feste liebenden Scharen, sind
wohl die Engel gemeint.116 M. a. W. der Damaszener sieht in der liturgischen

112) Vgl. Origenes, Johanneskommentar II, 23-28, (SC 120, p. 306-324); vgl. GCS 10, p.
80,22 — p. 85,25; s. Lampe , Stichwort ,{w}” IE d. S.5%94 und ,¢@s” II B, ebd.
5.1504 f.

113) Liber III, Tom. VIII (W. Jaeger, Gregorii Nysseni opera, Vol.II, p. 244, 25 = Lib X
Migne PG 45, 833 B).

114) Vgl. Lampe, S. 576.

115) Vgl. G. Bertoniére, The historical development of the easter vigil and related ser-
vices in the greek church (OrChrA 193, [Rom 1972]), bes. S. 7-12 und 29-37; Das Iti-
nerarium Egeriae, verfafit zwischen 383 und 385, das armenische Lektionar aus der
Zeit vor 442 und weitere spitere Dokumente bezeugen den Ritus eines Luzernars,
d. h. einer Lichtfeier mit Prozession beim hl. Grab in Jerusalem. Egeria berichtet in
Kap. 38 ihres Itinerarium von einer Prozession der Taufkandidaten mit dem Bi-
schof in der Osternacht zum Martyrium d. h. in die ,ecclesia maior” der Grabes-
bzw. Anastasiskirche und in Kap. 39 von zwei weiteren Prozessionen an den Sonn-
tagen der Osterzeit, von denen eine zum Martyrium bzw. von der Anastasis zum
Sion fiihrt; vgl. SC 296, p. 290, 7 und 292, 8 und 24).

116) Vgl. Methodios von Olympos, convivium decem virginum III, 6 (PG 18, 69 A).
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Osterfeier bereits die Teilnahme am himmlischen Gastmahl verwirklicht.
Auch die von Migne bezeugte Textvariante ,mdoxa kpoTolvTes alwviov”,
d. h. , das ewige Ostern feiernd”, legt diesen Schluff nahe.!” Papadopulos-Ke-
rameus bietet hingegen ,cuvewprtdowper wdoxa 6eol TO ocwrripiov”, d.h.:
»Lafit uns das heilbringende Pascha Gottes feiern.” Die zeitlose und eschato-
logische Dimension der Liturgie kommt hier in allen Textvarianten erneut zur
Geltung.118

2.25 6.0de
Die byzantinische Ikonographiel! hat den Osterlichen Sieg Christi und der
Seinen in der sog. Anastasisikone dargestellt. Auf dem Kreuz stehend, das
sich wie eine Briicke iiber den Abgrund des Hades spannt, steht der Aufer-
standene. Er reicht Adam, der sich aus dem Grabe erhebt, die Hand und fiihrt
ihn sowie alle unsere Vorfahren mit sich fort in das Reich des Lichtes und des
Lebens. Die Tradition der Lehre vom Abstieg Christi in den Hades!?0 reicht

117) Es handelt sich hier um einen sog. Leitfehler, d. h. der Abschreiber der Handschrif-
ten hat den Schluff der zweiten Strophe auch auf den Schluf8 der dritten iibertra-
gen.

118) Da hier die Entwicklungsgeschichte dieses Aspekts nicht behandelt werden kann,
sei hingewiesen auf Maximus Confessor. In seiner Mystagogie deutet er das Her-
absteigen des Bischofs vom Thron als Hinweis auf die zweite Ankunft Christi. Das
»/Drei-Mal-Heilig* bedeutet den ... fiir die kommende Welt erwarteten selbigen
Umgang und Wandel der himmlischen und irdischen Machte und das allgemeine
Anstimmen des gottlichen Lobgesangs, wenn den Menschen durch die Auferste-
hung auch der Leib verunsterblicht sein wird.” (H. U. von Balthasar, Kosmische Li-
turgie, Das Weltbild Maximus' des Bekenners, Einsiedeln 21961, 401 f; Vgl. PG
91, 708 B und 709 B); Maximus Confessor kannte auch die ,,’ExkAnoLacTikn Lepapyt

‘a” 3 des Ps.-Dionysios Areiopagites (vgl. PG 3, 421 C —446 C); s. dazu meinen Auf-
satz, Theodoros von Mopsuestia und Ps.-Dionysios Areiopagites — zwei Markstei-
ne auf dem Weg zum Verstdndnis der Eucharistiefeier, in: Psallendum — Studi of-
ferti al Prof. Jordi Pinelli Pons OSB (Studia Anselmiana 105, Analecta liturgica 15),
S5.81-110, nebst Literaturangaben; Maximus Confessor und Ps.-Dionysios Areiopa-
gites auf der einen Seite deuteten die Liturgie mehr auf der Grundlage der neupla-
tonischen Philosophie bzw. eschatologisch und kosmologisch. Die andere Richtung
der Eucharistiedeutung, angefiihrt von Theodoros von Mopsuestia (428) bis
Theodoros von Andida im 12. Jh. sahen in den einzelnen Teilen der Hl. Messe ei-
nen Bezug zum Leben bzw. zur Passion Jesu; s. dazu auch H. J. Schulz, Die byzan-
tinische Liturgie, Glaubenszeugnis und Symbolgestalt, Trier 21980 (Sophia 5).

119) S. E. Lucchesi Palli, Art. Anastasis, in: Lexikon der byzantinischen Kunst, Bd. ],
S. 142-148; zur theologischen Deutung s. H.-J. Schulz, Die , Hollenfahrt” als , Ana-
stasis”, eine Untersuchung iiber Eigenart und dogmengeschichtliche Vorausset-
zungen byzantinischer Osterfrommigkeit, in: Zeitschrift fiir katholische Theologie
81 (1959) S. 1-66; ders. Die Anastasis-Tkone als Erlosungsaussage und Spiegel des
sakramentalen Christusmysteriums, in: Der christliche Osten 36 (1981) S. 3-12 und
39-46.

120) Uber die Entfaltung der Tradition des Logosdescensus s. A. Grillmeier, Mit ihm
und in thm, christologische Perspektiven, Freiburg i. B. 21978, S. 76-174; Grillmeier
skizziert den Weg dieses Gedankens, der sich von der Exegese von 1 Petr 3, 18-22
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noch weiter zuriick als die des Pascha-Transitus. Sie beginnt bereits bei 1 Petr.
3,19£.121 und fiihrt iiber die Osterpredigt des Meliton von Sardes'22 sowie
iiber die geistliche Poesie des Johannes von Damaskos'?® und Kosmas von
Maiumal?4 weiter bis in die Eucharistiefeier nach der heute noch an zehn Ta-

leiten 1d6t, von Meliton von Sardes tiber die Anaphora Hippolyts von Rom, Nova-
tian, die Arianer, Apollinaristen, Ps.-Athanasios, Gregor von Nyssa, Kyrillos von
Alexandrien bis zur Verurteilung der Lehre vom Abstieg des Logos in Kanon 9 des
fiinften 6kumenischen Konzils von Konstantinopel (553). Die liturgische Dichtung
und Ikonographie hat sich freilich nicht auf den Logosdescensus festgelegt, son-
dern spricht von der Hollenfahrt (Anastasis) Christi als ganzer gottmenschlicher
Person.

121) Die Exegeten kamen zu der Erkenntnis, da8 aus drei Griinden kein Bezug zwi-
schen 1 Petr 3,19 und der Héllenfahrt Christi hergestellt werden kann.

1. In 1 Petr 3,19 wirkt die Beziehung zu den Gotterséhnen in Gen 6, 1-6 weiter, die
in der Unterwelt festgehalten werden und dort eine Strafe fiir ihre Vergehen ver-
biilen. Henoch erhalt den Auftrag, ihnen zu verkiinden, daf sie keinen Frieden fin-
den werden. So steht im Hintergrund von 1 Petr 3,19 keine Froh- sondern eine
Drohbotschaft, welche jedoch die Hollenfahrt Christi enthalt.

2. Was heifst: ,,{womroinfeils 8¢ mretdpaTti”? Ist unter ,mretpa” die Seele Christi zu
verstehen? Dies aber geniigt nicht, um die Befreiung der Gefangenen aus dem Ha-
des durchzufiihren, da nach dem Zeugnis der HI. Schrift Gott erlost. Ist , meipa”
die gottliche Natur Christi? Dann enthielte die Pneuma-Descensus-Lehre des 4.Th.
eine Stiitze. Gerade diese Lehre wurde jedoch gegen Ende des 4. Jh. wieder aufge-
geben.

3. 1 Petr 3,18f wird im Zusammenhang mit dem Héllenfahrtmotiv nicht vor Kle-
mens von Alexandrien (z. B. Storm. V1,45, 1; Exc. ex Theodoto 18,2) zitiert. Es gibt
also keine Auslegungstradition, die direkt von 1 Petr 3,19 zum Héllenfahrmotiv
fithrt; vgl. dazu N. Brox, Der erste Petrusbrief (EKK XXI, Ziirich - Einsiedeln, Koln—
Neukirchen - Vluyn 1979) 167-189; vgl. A. Grillmeier, Mit ihm und in ihm, 77 f und
102-107; vgl. K. H. Schelkle, Der Petrusbrief, Der Judasbrief (Herders Theologischer
Kommentar zum Neuen Testament XIII, Faszikel 2; Freiburg— Basel- Wien 1961,
104-108; vgl. W.Maas, Abgestiegen zur Holle, Aspekte eines vergessenen Glau-
bensartikels, in: Internationale katholische Zeitschrift Communio 10 (1981), 1-18.

122) So lesen wir in der Homilie ,De Pascha” 68: ,,... Dieser ist es, der uns riff aus der
Knechtschaft in die Freiheit, aus der Finsternis in das Licht, aus dem Tod in das Le-
ben, aus der Tyrannei in das ewige Reich ...” (SC 123, p. 96, 489-493); s. deutsche
Ubersetzung, Cantalamessa, ebd. Nr. 22; S. 41); weitere Textbeispiele von Meliton
s. Grillmeier, ebd. 83, Anm. 20; das in der byzantinischen Ikonographie dargestellte
Zertreten des Satans in Gestalt eines nackten Mannes, wie es in dem berithmten
Ostertroparion zum Ausdruck kommt: ,8avdrov 8avdTe mabioas” findet sich dhn-
lich bereits in Meliton, De Pascha, 102 (,karamabrioas Tov démp” [SC 123,
p- 122, 782]) und in Fragm. 13 (,,pede deculcavit mortem” ebd. p. 238, 19).

123) S. Beispiele bei S. Eustratiades, , 'O dylos ’lwdvvms 6 Aapacknvés kal Ta moLnTL-
Kk avTol épya” in Néa Ziwv 27 (1932) S. 450-460; 465; 470.

124) So singt die byzantinische Kirche in der Matutin des Ostersonntags einen Kanon zu
Ehren der Gottesmutter, welcher auf Kosmas von Maiuma zuriickgeht. Im Theoto-
kion heift es: ,Du bist als Gott in Herrlichkeit aus dem Grab auferstanden und hast
mit Dir die Welt zur Auferstehung gefiihrt. Das Geschlecht der Sterblichen preist
Dich als Gott. Der Tod ist zertreten und Adam tanzt, o Herr, und Eva, von den Ket-
ten befreit, freut sich und ruft aus ,Christus, Du bist es, der allen die Auferstehung



Der Osterkanon des Johannes von Damaskos 161

gen im Kirchenjahr zelebrierten Basiliusliturgie des byzantinischen Ritus, wo
es in der Anamnese vor dem Bericht des Letzten Abendmahles heifst: , Er
stieg durch sein Kreuz in den Hades hinab, 16schte die Schmerzen des Todes
aus, stand von den Toten auf und 6ffnete allem Fleisch den Weg zur Aufer-
stehung von den Toten.”12> Und die ganze Osterzeit hindurch singt die by-
zantische Kirche das beriihmte Ostertroparion: ,Christus ist erstanden von
den Toten, nachdem er durch seinen Tod den Tod besiegt und denen, die in
den Grabern ruhen, das Leben geschenkt hat.”126 Das genannte Motiv hat je-
doch nicht nur in die byzantinische, sondern auch in die armenische Hym-
nendichtung Eingang gefunden. So fafit Gregor von Narek (945-1010) den
Ubergang vom Tod zum neuen Leben in folgende Verse:

«-.. Herabgestiegen in der Holle diistere Bereiche,
befreit er aus den Fesseln

die von thm geschaffnen Wesen,

welche die Beute des Sidmanns der Zwietracht waren.

Wie aus einem tiefen Schlaf erwachend,

hat er den Angriff des Todes

in seiner Person zuriickgestofSen,

ist auferstanden, auf gottliche Weise lebendig geworden,
als Brot des Lebens aus der Erde hervorgegangen,

als Hirt der Herde denkender Wesen ...“127

Die Verse 3 und 4 der ersten Strophe der Ode 6 des Osterkanons verglei-
chen Christus mit Jonas. Ein solcher Vergleich legt sich zunéchst aus formalen

1

erwirkt.”” (S. Giovanni Damasceno, Canti della risurrezione, Introduzione, tradu-
zione e note a cura di Bonifacio Borghini, Rom 1974, S. 49); dort ist der Text in ita-
lienischer Ubersetzung ohne genaue Quellenangabe abgedruckt. Im Triodion,
Athen 1960, S. 428 sind einige Idiomela in griechischer Sprache abgedruckt, welche
in den Laudes des grofien Samstags (Karsamstag) gesungen werden. Auch sie ha-
ben den Héllenabstieg Christi und die Befreiung Adams sowie aller verstorbenen
Ahnen zum Thema. Auf die Frage nach dem Verfasser dieser Idiomela kann hier
nicht eingegangen werden.

125) In dieser Passage aus der Basiliusliturgie, welche nach Brigthman so den Entwick-
lungsstand des 9. Jahrhunderts dokumentiert, heifit es: ,,... kaTe\v 8ua Tol oTav-
pob eig Tov @dny tva mAnpwon €quTd Ta WAvTa é\vcer Tas wdivas Tou BavdTou
kal avaoTdas Ti TplTn Mpépa kal OdoToltioas TACT) OapklL TNV €K VEKPOV dvdoT-
aow” (F.E. Brigthman, Liturgies eastern and western ... Oxford 1896, Vol.I,
Eastern liturgies p. 327, 2-8). In der Ubersetzung durch Hausammann — Heitz lau-
tet der Passus ,Um mit sich selbst alles zu erfiillen, stieg er vom Kreuze herab in
das Totenreich und loste die Schmerzen des Todes. Am dritten Tage stand er auf
von den Toten und bahnte jedem Fleisch den Weg zur Auferstehung von den To-
ten.” (Mysterium der Anbetung, S. 428).

126) ,XpioTos dvéaTn ék vekpav, BavdTor BavdTw Tabroas, kal Tols €v prRpacLy
Lomy xapLodpevos”.

127) B. Baumer, Endzeit armenisch, die Kraft der Hoffnung eines bedringten Volkes
(Christliche Meister 35), Johannes-Verlag, Einsiedeln —Trier, 1988, S. 67.
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Griinden nahe, da die sechste biblische Ode das Danklied des Jonas fiir seine
Errettung (Jona 2, 3-10) beinhaltet. Die fiir das Verstdndnis der 6. Ode wich-
tigsten Sitze aus dem Gebet des Jona lauten folgendermafen: ,, Du hast mich
in die Tiefe geworfen, (Jona, 2,4) ... Doch du holtest mich lebendig aus dem
Grab herauf, mein Gott” (Jona 2, 7). Der zweite Grund fiir den Vergleich Jesu
mit Jona liegt in den Worten Jesu selbst, der den Unglaubigen nur das Zei-
chen des Jonas zugestanden hatte (Lk 11,29 £.). Wie Jonas drei Tage im Bauch
des Fisches war, so ruhte Christus drei Tage im Grabe vor seiner Auferste-
hung (vgl. Jona 2, 11 und Lk 11, 29 f. sowie Mt 12, 39 f). Im Unterschied zu Jo-
nas ist Christus bei seiner Auferstehung der Handelnde in géttlicher Kraft.
Daher steht , erstandest du” (,,éEavéorns”). 128

Die zweite Strophe geht auf die Geburt Jesu aus der Jungfrau Maria ein
(vgl. Lk 1,27; Mt 1,23 und Jes 7, 14). Auch diese Strophe verleiht dem Para-
doxon und dem Wunderbaren der Auferstehung Ausdruck. Christus hat bei
seiner Auferstehung die Versiegelung des Grabes und bei seiner Geburt die
Jungfraulichkeit der Mutter nicht versehrt, aber uns die Pforten des Paradie-
ses gedffnet. In wortlicher Ubersetzung miifite es heiffen: ,,Er hat die Grabver-
siegelung unversehrt gelassen und die Schliissel des jungfriulichen Mutter-
schofles nicht beschadigt.” Die Partizipien ,¢ud€as” und ,Avunvdpevos” be-
schreiben die Begleitumstidnde der jeweiligen Handlungsziele, d. h. der Auf-
erstehung und der Offnung des Paradieses. Eigentlich miiite man die Partizi-
pien adversativ iibersetzen ,obwohl Du die Grabsiegel unversehrt bewahrt
hast, bist du auferstanden aus dem Grab und obwohl Du bei deiner Geburt
die Schliissel des jungfraulichen Mutterschof8es nicht beschidigt hast, hast Du
uns doch die Pforten des Paradieses geoffnet”. In einem anderen Gedicht geht
der Damaszener ebenfalls auf diese Paradoxie ein. Er sagt vom Auferstande-
nen: ,Du hast den Tod vernichtet durch Dein Kreuz und den Hades gefan-
gengenommen,...aber weder den Schof der Jungfrau bei Deiner Geburt geoff-
net noch die Grabsiegel bei Deiner Auferstehung zerstort, denn Du bist wah-
rer Gott, auch wenn Du die Menschennatur angenommen hast ...“12 Die
dichterische Redewendung in der zweiten Strophe der Ode 6 , TiAaL Tapadei-
oou”130 begegnet nur selten in der griechischen Hymnologie.

Da das Ziel der Auferstehung Christi die Erdffnung der Paradiesespforten
fiir den Menschen bedeutet, wird der Auferstandene folgerichtig in der drit-
ten Strophe als der Erloser (vgl. Lk 2,11; Joh 4,42; 2 Ti 1, 10; Eph 5,23 u. a)
gepriesen’!. Nicht geringe Schwierigkeit bringt die Ubersetzung des Wortes
,A0utor lepelov” mit sich. Nimmt man es mit ,(@Gv” zusammen, verdient die
Ubersetzung von Hausammann—Heitz ,nicht im Tode verbliebenes Opfer”

128) In der Septuginta heif}t es: ,mpooeTdyn TG kiTeL kal éEéBare Tov ldvay émi THY
Enpdv” (Bd. 13, 249). Die Einheitsiibersetzung gibt den Text folgendermafien wie-
der: ,Da befahl der Herr dem Fisch, Jona ans Land zu speien”,

129) S. Eustratiades, ‘'O dylos ’ludums, in: Néa Ziwv 27 (1932) S. 465f.

130) Vgl. L Schird, Analecta hymnica graeca Vol. IX, p. 47, 197.

131) S. Schmoller, Handkonkordanz zum griechischen NT, Stuttgart 131963, Stichwort
#OWTNP”.
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den Vorzug vor der Ubersetzung durch Kirchhoff , ungeschlachtetes Opfer”.
Johannes von Damaskos scheint jedoch in dieser Strophe den Aspekt der
Kreuzigung der menschlichen Natur vernachldssigt zu haben, da er von Chri-
stus hier als ,,Gott” spricht. Durch die Zusammenstellung der beiden Verbfor-
meln ,ovwavéotnoas” und ,dvactas” unterstreicht der Damaszener die ge-
meinschaftsstiftende Wirkung der Auferstehung Christi. Durch seine Aufer-
stehung hat er Adam und mit ihm das ganze Menschengeschlecht zu neuem
Leben erweckt. Auch an dieser Stelle spricht Johannes von Damaskos die Uni-
versalitat der Auferstehung und der Erlosung an.

2.26 Ode?7

Der erste Vers bringt wie die siebte biblische Ode die wunderbare Rettung
der drei Jiinglinge aus dem Feuerofen (Dan 3, 50 und 3, 91-95) in Erinnerung.
Gott hat mittelbar durch seinen Engel (Dan 3, 50) rettend eingegriffen. Johan-
nes von Damaskos schreibt das, was Gott gewirkt hat, dem Sohn vor dessen
Menschwerdung zu. Hier tritt wieder klarer als in der dritten Strophe der
Ode 6 die Zweinaturenlehre in den Vordergrund. Der Menschgewordene hat
als Sterblicher gelitten und infolgedessen kleidet der Gott der Vater den Men-
schen in die Herrlichkeit des Unverweslichen (vgl. 1 Kor 15, 42-50; 53). Der
Damaszener hat dadurch die Aussage von 1 Kor 15, 53 mit der Passion in Be-
ziehung gebracht.13? Die Bezeichnung Gottes in Vers 2 als , hochverherrlicht”
(UmepévBotos) ist in der Vaterliteratur nur selten anzutreffen!33.

Wie bereits die erste Strophe von Ode 5 spielt die zweite Strophe von Ode
7 auf die Myrrhentrégerinnen an (vgl. Joh 20, 13 und 15; Mk 16, 1; Lk 23, 56 —
24,2). Nach Mt 28, 1 kamen Maria Magdalena und die andere Maria, um das
Grab zu sehen. Im weiteren Verlauf begegneten sie Jesus. Davon, daf sie vor
dem Auferstandenen niedergekniet sind (,mpocekivnoav”), spricht von den
biblischen Osterberichten nur Mt 28, 9. Nach Mt 28, 10 erhielten beide Frauen,
nach Joh 20, 17 nur Maria Magdalena den Auftrag, den Jiingern die Auferste-
hung kundzutun. Der Ausdruck , mystisches Pascha” (,mdoxa 70 puoTikér”)
taucht sehr selten in der Vaterliteratur auf. So spricht Johannes Philoponos
(6. Jh.) vom ,mdoxa dAnfuov kai puoTikdr”.134 Weder in den Schriften des Jo-

132) In 1 Kor 15, 53 heifit es: ,Das Vergdngliche muff namlich die Unvergénglichkeit an-
ziehen und das Vergangliche die Unvergénglichkeit.” (Aei yap 10 ¢Baptov ToUTO
évdloaofal ddBapoiar kal TO BunTor TolTO €vBlcacBal. dbavaciav.), in der ersten
Strophe der Ode 7 hingegen: , durch das Leiden kleidet er das Sterbliche in die
Herrlichkeit des Unverweslichen ...” (5ia mdfBous To 6unrov ddbapalas évdler ev
‘mpémeLan.).

133) Vgl. Lampe, S. 1438.

134) Joannes Philoponos, Libellus de paschate, (C. Walter, Commentationes philologae
Jenenses VI, 2, Leipzig 1899, p. 209, 18-21); Johannes Philoponos behauptet an der
angegebenen Stelle der oben erwédhnten Schrift, daf Christus am Tag vor seiner
Passion nicht mit seinen Jiingern das Gesetzespascha gefeiert, sondern ihnen das
wahre und mystische Pascha dargereicht habe. Es heifit: ,67L 8¢ o0 kat’ ékelvmy
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hannes von Damaskos noch in der liturgischen Dichtung scheint eine solche
Redeweise nachweisbar.

Die dritte Strophe geht auf den theologischen Sinn des christlichen Oster-
festes ein. Die , Totung des Todes” und die ,Vernichtung des Hades” ist be-
reits in der Ode 6 angedeutet worden, wo von der Zerstorung der Fesseln des
Hades und der Befreiung Adams die Rede war. Neu kommt jetzt im zweiten
Vers der dritten Strophe die Bezeichnung Christi als Erstlingsgabe bzw. als
der Erste des neuen, ewigen Lebens hinzu.135 Johannes von Damaskos benutzt
das in der Vaterliteratur seltene Wort ,Biotri” an Stelle des geldufigeren
»Lon®. Nach 1 Kor 15,20 und 23 ist Christus als Erster (,dmapxq”) von den
Toten auferweckt worden, in welchem alle Entschlafenen wieder ins Leben
zuriickgerufen werden. Diese bilden mit Christus bei seiner Wiederkunft eine
Lebensgemeinschaft. Als Ursache fiir dieses neue, ewige Leben nennt der
geistliche Dichter den Gott der Vater, der Jesus nach Apg 3, 13 verherrlicht
hat. Thm gilt daher unser freudiger Lobpreis.

Aus dem theologischen Sinngehalt des Festes ergibt sich die Wiirde der
Osternacht, welche die vierte Strophe hervorhebt. Sie wird umschrieben
durch die Adjektive ,heilbringend” (,,cwtipios”) und ,lichtglinzend” (,¢w-
Tavyns”). Wir finden diese Bezeichnung fiir die Osterfeier bereits bei Euse-
beios von Kaisareia (265-339) in seiner Vita Constantini'3¢ und in den Briefen
des Theodoretos von Kyros (393-466)137. , Heilbringend” (,,owtrplos”) werden
auch der Sonntag sowie Taufwasser und Taufsakrament von den Vétern ge-
nannt.!3 So besteht ein heilsgeschichtlicher Zusammenhang zwischen Ostern,
Taufe und dem Sonntag als Abglanz des Ostertages. Johannes von Damaskos
verleiht dem traditionellen Glauben, daf8 durch die 6sterlichen Geheimnisse
der Welt das Heil zuteil wurde, auch in der ersten Strophe der Ode 4 Aus-
druck. Die Bezeichnung der Osternacht als , heilbringende Nacht” scheint ein-
zig in den Ostercarmina des Damaszeners zu sein. Wir finden jedoch in ande-
ren poetischen Strophen aus der Hand des Damaszeners, welche das Oster-
fest besingen, sinngeméfse Aussagen iiber die heilsstiftende Wirkung der Auf-
erstehung Christi. So schenkte Christus uns das ewige Leben, titete den Tod,
zerbrach die Tore des Hades, nahm ihn gefangen und erweckte den Adam,
als er selbst aus dem Grab auferstand.’®® Die andere Bezeichnung der Oster-
nacht als ,lichtglainzend” ist sonst weder in der Viterliteratur noch in der

Ty NpeTépay TO vopkov €ylveto mdoxa olte TOv duvdr TéTe peTd TEV pabnT
v épayev 0 XpLoTos, dANG povor TO dANBLLOY kol WUOTLKOV Tapédwkey avTois”.

135) Zu ,dmapxi” vgl. G.Kittel, Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament,
Bd. 1, S. 484.

136) Vita Constantini 3, 14 ,,... Tig owmnpiov €optiis ...” (GCS7a 1, p. 88, 15).

137) Ep. 37 (PG 83,1216 A) Dort heifit es: 1) fela kal cwtrpos €opmi” vgl. auch
Ep. 38; dort sagt Eusebeios, daf uns das gottliche und heilbringende Fest den Quel-
len, d. h. dem Segen, der vom Kreuz Christi ausgeht, der Unsterblichkeit und der
an uns von Christi Tod bewirkten Auferstehung naherbringt.

138) Lampe, ebd. S. 1369, Stichwort ,,comipLos”.

139) S. Anm. 123-126.
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geistlichen Poesie belegt. Johannes von Damaskos selbst gibt eine Deutung
des Adjektivs in seiner Homilie zum Fest der Verklarung Christi. Die Wolke,
welche Jesus und die Jiinger auf dem Berg Tabor umgab (vgl. Mt 17, 5; Mk
9,7; Lk 9, 34), war lichtglanzend (dwTavyrs) weil Jesus das, was im alten Te-
stament schattenhaft und typologisch (oxid) angedeutet war, offenbarte.!4.
Seiner Etymologie nach besteht das Adjektiv (dwTavyrs) aus zwei Substanti-
ven: p@s (Licht) und abyyj (Glanz). Die Osternacht ist also doppelt hell. Durch
das Paradox, das zwischen ihrem natiirlichem Dunkel und ihrem durch Chri-
stus bewirktem Lichtglanz besteht, bringt der Damaszener ihre Bedeutung
zum Ausdruck. Sie offenbart die Bedeutung der Auferstehung Christi.

Wie nach hebrdischem Denken die Nacht dem Tag vorangeht, so kiindet
die Osternacht den Ostertag an, der wie die Osternacht sein Licht durch die
Auferweckung Jesu aus dem Tod erhilt. Die Umschreibung des Ostertages
als , lichtbringender Tag” (,Aapmpoddpos fuépa”) ist in der Viterliteratur sel-
ten. Sie begegnet in der Schrift ,"Opos kavovikds T@v dylwv dmooTéhwr”, die
um 400 entstanden ist. Diese stellt die Verkiirzung der Osteroktav auch nur
um einen Tag sowie die Vereinfachung der Feier unter Strafe.’#! Theodoros
Studites (759-826) nennt ebenfalls in Kap. 3 seiner Beschreibung der Kloster-
verfassung des Studitenklosters den Ostertag lichtbringend (Aapmpoddpos).142
Der Damaszener preist auch in den oben erwidhnten Carmina zum Osterfest
den Ostertag als den lichtbringenden Tag (Aapmpoddpos fuépa) der Auferste-
hung des Erlosers Christus, an dem dieser den Hades zertreten und die Ge-
fesselten befreit hat.143 Ebenso wie die oben erlauterten Bezeichnungen der
Osternacht als , lichtglanzend” (,dwTavyis”) und , heilbringend” (,,cwtripLos™)
mochte der Damaszener auch mit dem Adjektiv , lichtbringend” (, Aapmpodo-
‘pos”) die zentrale Bedeutung des Triduum paschale fiir die Erlésung des
Menschen unterstreichen. Alle diese Adjektive gipfeln in der Aussage, daff an
Ostern Christus offenbar wird.

140) Sermo in transfigurationem domini 17 (PTS 29, p. 455, 2 und 456, 16 f.).

141) Lampe, Stichwort ,8takawnoipés” S. 350; F. X. Funk, Didascalia et constitutiones
apostolorum, Vol. Il (Paderborn 1905, p. 150); der Text lautet: ,E{ Tis Tiy €RBopd-
8a Tiis Aapmpoddpou dracTdoews Tyoww Tiis Slakawnoipol Opikpivel play TEv
Nuepdv kal ol TiproeL oAy Thv €PBopdSa ws plav Mpépav, €oprdlwy BeTikds
kal o0 Tarmyvplk@s, T éddeTar kapdTou, €xeL Ty jiepida peta ’lovda Tol mwpo-
86Tou Kal katayéobw peta ‘lovdaiwy T@v BeokTévwy”; zur Datierung des dpos s.
ebd. S. XXXVIII; zu den Regelungen der Feier der grofien Woche (Karwoche) und
des Osterfestes s. Patriarch Germanos von Konstantinopel, (t 733), ,,‘lotopla ékk\
notacTikny kal puoTikn Bewpla” (PG 98,392 C); zur Frage der Verfasserschaft und
der Textgeschichte dieser Schrift s. R. Bornert, Les commentaires byzantins de la
divine liturgie (AOC 9, S. 125-180) und Theodoros Studites ,8t8aokalia xpovikn
Tis pévms Tob Ztoudlov” (PG99, 1700 C).

142) ., YmoTimaols kaTaoTdoews THS Wovns Ta@v Ztoudiov” (PG 99, 1705 B); der Studi-
tenabt beschreibt in dieser Schrift die Feier des Osterlichen Triduums und der vor-
bereitenden Fastenzeit.

143) Vgl. S. Eustratiades ‘O dyios ’lodving, in: Néa Ziwv 27 (1932), S. 455 und 456.
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Mit dem ,,zeitlosen Licht” (,,dxpovor ¢as”), welches leiblich aus dem Grab
allen entgegenleuchtet, ist der Auferstandene gemeint. Die Viter verstehen
seine Zeugung aus dem Vater als zeitlosen Vorgang.!# Die Bezeichnung
Christi als Licht (,$ws”) begegnet in den Schriften der Véter sehr oft.145 In sei-
ner Homilie zum Palmsonntag spricht ein Zeitgenosse des Damaszeners, der
Hymnendichter Andreas von Kreta (660-740), den Gottessohn als ,,dypovov
dis”, d. h. als zeitloses Licht an, als Licht, das im Fleisch erschien, aber in sei-
nem Wesen verborgen blieb, das den Hirten leuchtete und die Magier fiihr-
te.14 In einem Kanon zum 27.1., d. h. zum Fest der Ubertragung der Reli-
quien des Johannes Chrysostomos, wird Christus gepriesen als das zeitlose
Licht, das einziggezeugt aus dem Vater hervorleuchtete und in der Zeit auf-
ging, das Licht, das nicht untergeht (,dveamépor dds*).147 Wenn sich Johan-
nes von Damaskos in die oben kurz skizzierte Tradition einreiht, die Christus
als ,zeitloses Licht” bezeichnet, gibt er zu erkennen, daf fiir ihn die Auferste-
hung Christi eine Theophanie dhnlich wie die Geburt des Gottessohnes dar-
stellt. Von daher erhélt der Ostertag als der lichttragende Tag seine heilsge-
schichtliche Bedeutung fiir alle Menschen (, mdow”) zu allen Zeiten.

2.27 Ode 8

Aufgrund seiner zentralen Bedeutung heifit das Osterfest in der ersten
Strophe der Ode 8 das , Fest der Feste” und , die Feier der Feiern” und ,, Kénig
und Herr” aller Festtage der Christen. Die Bezeichnung des Ostersonntags als
,der Sabbate Erster” erinnert an Joh 20, 1, als die Myrrhentrdgerinnen zum
Grab kamen. Wenn Johannes von Damaskos sagt, daff wir Christus an diesem
Tag bis in die Ewigkeit preisen, lafit er den Ostersonntag einmiinden in die
Endzeit, in den Anbruch des Gottesreiches. Ein solcher Gedanke wird auch
ausgesprochen in der zweiten Strophe, da wir an Ostern, dem Tag der Aufer-
weckung Christi und unserer eigenen, von der neuen Frucht des Weinstocks
trinken sollen (Vgl. Mt 26, 29; Mk 14, 25; Lk 22, 18). So weist Ostern voraus auf
das Reich des Vaters (Mt 26, 29) bzw. Christi, an welchem wir einst teilhaben
diirfen. Gleichzeitig mit dieser Teilhabe richtet sich unser Lobpreis an Chri-
stus als Gott bis in die Aonen. Christus wird bei den Vitern und in der byzan-
tinischen Liturgie haufig als Gott bezeichnet.148

Die dritte Strophe preist in Anlehnung an Jes 60, 1-5 Jerusalem als den Ort
der Auferstehung Christi. Dorthin kommen alle Vélker, um Christus in alle
Ewigkeit zu preisen. Anstatt Jes 60, 6, wo es heifit: , Alle kommen von Saba ...
und verkiinden die ruhmreichen Taten des Herrn”, heifst es am Schluff der

144) Vgl. Lampe, Stichwort ,dxpovos” S. 280.

145) Vgl. Lampe, Stichwort ,¢dis” S. 1504 f.

146) PG 97,1001 C.

147) Analecta hymnica graeca Vol. V, (ed. J. Schiro , Rom 1971) p. 433, 90-94.

148) Vgl. Lampe, Stichwort ,8e6s” F und G, 5. 634; als Beispiele fiir die byzantinische Li-
turgie des 9. Jh. s. Brigthman, Liturgies Eastern and Western, p. 337, 28; p. 341, 7; s.
A. Grillmeier, Jesus, der Christus im Glauben der Kirche, Bd. 1, Freiburg i. B. 1979,
Register S. 796 unter dem Stichwort ,,0e6s”.
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dritten Strophe: ,,... um in dir (scil. Jerusalem) Christus bis in die Aonen zu
preisen”. Jerusalem als Ort der Auferstehung wird gewissermafien so zum
neuen Jerusalem, wo man anstelle der Herrlichkeit des Herrn, die leuchtend
iiber Jerusalem aufgeht, (Jes 60, 5) Christus, der in Herrlichkeit auferstanden
ist, bis in alle Ewigkeit preist. Bezeichnenderweise enden alle Strophen der
Ode 8 mit ,in die Aonen” (,els Tovs aigvas®), wodurch die eschatologische
Dimension der Auferstehung und des darauf antwortenden Lobpreises der
Christen ihren Ausdruck findet.

Die vierte Strophe beinhaltet eine Doxologie an die HI. Dreifaltigkeit. Gott-
vater wird von den tibrigen gottlichen Personen durch die Anrede als , All-
herrscher” (,, mavtokTpdTop”) hervorgehoben. Bereits in der ersten Strophe der
Ode 4 hief Christus , Allméchtiger” (, ravTodivapos”). Wir treffen eine solche
Bezeichnung héufig bei den kirchlichen Schriftstellern, in erster Linie fiir
Gottvater, aber auch fiir den Sohn und den Hl. Geist an.1¥® Der Sohn wird als
Logos angesprochen, wie dies insbesondere auch die Theologen des zweiten
bis vierten Jahrhunderts tun.1% Ausgehend von den Logosspekulationen der
hellenistischen Philosophie und dem Johannesprolog wird bei , Justin, seinem
Schiiler Tatian, Athenagoras, Theophil von Antiochien das Mysterium von
Gott und seinen Beziehungen zur Welt mit Hilfe der Lehre vom Logos ausge-
driickt.”15! Im vierten Jh. und Anfang des 5.Jh. standen sich die Logos-
Sarx (Wort-Fleisch)- und die Logos-Anthropos(Wort-Mensch)-Christologie
unversohnt gegeniiber, d. h. man stritt {iber die Frage, ob der Logos, d. h. die
gottliche Natur, bei seiner Menschwerdung eine Seele, die nach den Befiir-
wortern der Logos-Sarx-Christologie als geistiges Prinzip dem Logos, der
gottlichen Natur, widerstreiten mufite, angenommen habe oder nicht. Nach
der Logos-Anthropos-Christologie mufite der Logos die gesamte Menschen-
natur, also auch die Seele annehmen, um den gesamten Menschen erlésen zu
konnen. Auch Johannes von Damaskos spricht in seinen Schriften haufig von
Christus als dem Logos, worunter er traditionsgeméf die gottliche Natur Jesu
Christi bzw. die zweite gottliche, dem Vater wesensgleiche Person versteht.152

Wenn der Damaszener entgegen seinen sonstigen Gepflogenheiten in der
vierten Strophe der Ode 8 die Einheit der drei Hypostasen anstatt in einer

149) Vgl. Lampe, Stichwort ,,mavtokpdTwp” S. 1005.

150) Vgl. ebd. Stichwort ,Aéyos” I A und C, S.808 f. und 810 f. Dem Begriff Logos
kommt in der Christologie, Soteriologie und Mystik der Kirchenviter hohe Bedeu-
tung zu. Als wichtigste Literatur s. A. Grillmeier, Jesus, der Christus, Bd. 1, Register
unter dem Stichwort Logos; s. auch F. R. Gahbauer, Das anthropolog15che Modell,
ein Beitrag zur Christologie der frithen Kirche bis Chalkedon (OC 35 NF, Wiirz-
burg 1984), unter den Stichwortern , Logos” und ,Aéyos”; s. ders., Die Erzieherrolle
des Logos-Christus in der Ethik des Klemens von Alexandrien, in: MThZ 31 (1980)
S. 296-305.

151) J. Liébart, Christologie. Von der Apostolischen Zeit bis zum Konzil von Chalkedon
(451) in: HDG III, Fasc. I a (Freiburg —Basel —Wien 1965), S. 27.

152) S. B. Kotter, Die Schriften des Johannes von Damaskos I-V (PTS 7; 12; 17; 22; 29),
Register, Stichwort ,Adyos™.
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Wesenheit (otota) in einer Natur (,$lois”) anspricht, folgt er dem schméleren
Traditionsstrom.’®® Er beruft sich dabei auf Gregor von Nazianz — welcher
die Begriffe ,Physis” und , Hypostasis” nicht unterschieden habe.15¢ Athana-
sios von Alexandrien gebrauchte in seinem Tomos ad Antiochenos aus dem
Jahre 362 die Begriffe ,,iméoTaois”, ,pois” und ,oloia” noch als synonym.155
Er hat aber auch auf der Grundlage der Usia und des ,,6poototos” fiir die We-
senseinheit der drei gottlichen Personen argumentiert.!% Die Kappadozier
préagten indes die trinitdtstheologische Formel: ,pia olola — Tpeis UmooTd
oets”, d. h. es gibt ,ein einziges gottliches Sein in drei Realisierungen, deren
Selbstindigkeit sich darin aduflert, daf eine jede ihre Eigentiimlichkeit
({8émng), ihr besonderes Merkmal (yvipiopa) bzw. ihre je eigene Existenz-
weise (tpémos Tfis Umdpfews) hat”.’” Die Aussage iiber die Vereinigung
JEnlopévn” der drei gottlichen Personen in einer Wesenheit findet sich vor-
nehmlich bei den Kappadoziern.1 Sie folgt aus deren trinitétstheologischem
Ansatz. Die Bezeichnungen der HI. Dreifaltigkeit als »ubergottlich” (,mép-
fBeos”) und , tiber allem Sein stehend” (,,imepotiolos”) sind bei den Kirchenvi-
tern und den Theologen der alten Kirche gut belegt.’® Auch in den Schriften
des Johannes von Damaskos finden sie sich wiederholt.16¢ Man versteht ,,imrep-
ovolos” besser, wenn man ausgeht von der Bedeutung des Begriffs ,,o00(a”.
Der Damaszener gibt in seinen ,Dialectica” eine Definition des Begriffs:
»ovota” als des Wesens, das Selbstand besitzt und zu seinem Sosein keinen
Grund aufer sich hat. Die Unterscheidung zwischen ,0vcia” und ,oupBefn-

153) Vgl. ebd. Stichwort ,,$tois” IIL A, S. 1498 £; s. auch Stichwort ,ot0(a” Il B und C,
ebd. S. 982-984.

154) Johannes von Damaskos, Contra Jacobitas 3, 11 (PTS 22, p- 111, 11); s. aber ebd. 11
(p.114) die genauen Distinktionen des Damaszeners zwischen den Begriffen
»otola” und ,iméoTacis” wie zwischen ,¢lois” und ,mpéowmov”. Er denkt weiter
auf der Basis der Unterscheidung zwischen ,,0tola” und ,iméotacis”, wenn er die
Usia als in der Hypostase existent erklart ,,... d\\’ évototor pév T UméoTaciy,
évwméoTator 8 Thv ovolav” (ebd. 12 p. 115, 1). , Johannes von Damaskus betont in
seinen Ausfithrungen, teilweise mit Hinweisen auf die Geschichte, dhnlich wie

rseine Vorgénger, daf der Mangel an der richtigen Unterscheidung der Begriffe Na-
tur und Hypostase den Grund fiir alle trinitarischen und christologischen Irrtiimer
bilde.” (B. Studer, Die theologische Arbeitsweise des Johannes von Damaskus,
[Studia patristica et byzantina 2], Ettal 1956, S. 106.

155) Mansi 3, 349 C; vgl. PG 26, 801 C.

156) Mansi 3, 349 B.

157) Handbuch der Dogmen- und Theologiegeschichte 1, (Hg. von Carl Andresen) Die
Lehrentwicklung im Rahmen der Katholizitit, Gottingen 1982, S. 201; zur Entwick-
lung der altkirchlichen Trinititslehre s. ebd. S. 170-221; s. auch F. Courth, Trinitdt
in der Schrift und Patristik (Handbuch der Dogmengeschichte, Bd. II, Faszikel 1 a),
Freiburg —Basel — Wien, bes. S. 110-188.

158) Lampe, Stichwort ,éviws” S. 476.

159) Lampe, Stichwort ,,imépfeos” und ,,Umepotiotos” S. 1439 und 1441.

160) Vgl. B. Kotter, Die Schriften des Johannes von Damaskos I-V (PTS 7; 12; 17; 22; 29),
Register, Stichworte ,,Umépfeos” und ,,imepotiolos™.
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kés” entspricht der Unterscheidung zwischen Substanz und Akzidens. Gott
und alle Geschopfe sind ,,otoia”, Gott aber steht tiber jeglichem Seienden.161

Die Erinnerung an unsere Taufe in Christus (,els o€ BeBantiopeda”) in
Vers 3 der Strophe 4 steht sowohl in Beziehung zu Mt 28,19 als auch zur
Osternacht als dem traditionellen Zeitpunkt fiir die Spendung der Initiations-
sakramente (Taufe, Myronsalbung [Firmung], Eucharistie). Da die HI. Dreifal-
tigkeit die Quelle des durch die Initiationssakramente vermittelten neuen,
ewigen Lebens ist, gilt ihr der Lobpreis fiir alle Zeiten.

2.28 Ode 9

Die erste Strophe fordert das neue Jerusalem, d. h. die zur Feier der Aufer-
stehung des Herrn Versammelten, zu ungetriibter Festesfreude auf. In den
Worten ,,Werde Licht, werde Licht” (,doTiov, dwTilov”), die aus Jes 60, 1 ff.
entnommen sind, wiederholt der geistliche Dichter sinngemafi seine in der
ersten Strophe der Ode 1 ausgesprochene Mahnung: , Lafit uns Licht werden
ihr Volker”. Diese Strophe steht auch im Zusammenhang mit Strophe 3 der
Ode 8. Nach Offb 21,23 hat das neue Jerusalem weder das Licht der Sonne
noch das des Mondes nétig, da die Herrlichkeit Gottes in ihr aufleuchtet. Die
Gottesmutter Maria ist zum ersten Mal im Osterkanon direkt angesprochen
mit der Einladung, sich iiber die Auferstehung ihres ,Kindes” zu freuen. Da-
durch erhilt die geistliche Dichtung eine anmutige, personliche Note. Diese
findet auch im Ikos nach dem achten Passionsevangelium des Hohen Freitags
(Karfreitags) ihren Ausdruck, wenn der Dichter Maria zu ihrem Sohn, den sie
auf seinem Kreuzweg antrifft, sprechen laf3t.162

Die personliche Pragung des Osterkanons bleibt erhalten in der zweiten
und dritten Strophe der Ode 9. In beiden Strophen ist ndmlich Christus selbst
der Ansprechpartner. Der Dichter verleiht seiner Empfindung tiber die Ver-
heifung Jesu, bei uns zu bleiben bis ans Ende der Zeiten, Ausdruck (vgl. Mt
28,20) und erinnert ihn gewissermafien bittend an sein Versprechen. Da wir

161) ,Ovoia Toivuy éoTi Beds kal mav kriopa, €l kal 6 Beds Umepololos olola
eotiv” (PTS 7, p. 59, 67-69;) vgl. ebd. p. 59, 55-71; In ,Contra Manichaeos” 17, 14
versteht Johannes von Damaskos ,otola” als ,is 70 alBimapktov kal ) év éTe-
‘po éxew 7O elvar” (PTS 22, p. 362, 14). Usia ist also das, was Selbstand besitzt und
sein Sosein nicht in einem anderen hat. Unter trinitatstheologischer Riicksicht sagt
er in , Expositio fidei” 50,12 (PTS 12, p. 120, 12 f.), da die Usia nicht abstrakt an
sich subsistiert, sondern in den drei Hypostasen d. h. in den drei konkreten Reali-
sierungen gesehen wird (] ovola 8¢ ka®” éautiv ovx UdloTatal, dAN’ év Tdis
imooTdoeow Bewpeital). Zu den geistesgeschichtlichen Voraussetzungen der Defi-
nitionen s. K.-H. Uthemann, Die ,Philosophischen Kapitel” des Anastasius I. von
Antiochien (559-598), in: OrChrP 46 (1980), p. 306-366, bes. die Definition der Be-
griffe ,,otola”, p. 348, 84-86; ,dvois”; p. 349, 95 ff. und ,oupeknkés” p. 353, 140 ff;
s. auch S. Otto, Person und Subsistenz, Die philosophische Anthropologie des Le-
ontios von Byzanz, ein Beitrag zur spatantiken Geistesgeschichte, Miinchen 1968,
S.124 £;132 f. und 136 f.

162) Hausammann — Heitz, Mysterium der Anbetung, S. 553.
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diese Verheiung als Anker des Glaubens (vgl. Hebr 6,19) besitzen, kinnen
wir Christus, den Auferstandenen preisen.

Die dritte und letzte Strophe der Ode 9 spricht Christus unter Verwendung
von vier Hoheitstiteln an: ,Pascha”, ,, Weisheit”, ,, Wort Gottes” und , Kraft”.
Als Paschalamm war Christus bereits in der zweiten Strophe der Ode 4 be-
zeichnet worden. Der Begriff ,Pascha” enthdlt im Osterkanon drei verschie-
dene Bedeutungen: Erstens ist es in Ode 1 im Sinne von Ex 12 der Vortiber-
gang des Herrn, des weiteren heifit das Auferstehungsereignis, das bis in die
Ewigkeit fortbesteht, jeweils in den zweiten Strophen der Ode 5 und der Ode
7 ,Pascha”. Schliefilich ist die soteriologische Bedeutung des Pascha in der
dritten Strophe der Ode 5 angesprochen als das ,heilbringende Pascha”. Die
Bezeichnungen des Pascha als ,groB” (,uéya”) und ,heiligstes” (,iepiTaTor)
fiigen dem im Osterkanon tiber das Pascha Gesagten nichts neues hinzu. Die
Bezeichnung Christi als , Weisheit” (,,codia”) ist den theologischen Schriftstel-
lern des zweiten bis vierten Jahrhunderts, d. h. besonders den Alexandrinern
Klemens, Origenes und Athanasios, aber auch anderen geldufig. Als Weisheit
reprasentiert Christus das Wissen Gottes und beteiligt sich als solche aktiv an
der Erschaffung der Welt.163 In der Chrysostomusliturgie mahnt der Diakon
beim kleinen Einzug mit dem Evangelienbuch und vor der Verkiindigung der
Evangelienperikope die Glaubigen zur Aufmerksamkeit. ,Weisheit, stehet
aufrecht”. Auch vor der Lesung des Apostolos (Epistel) ruft der Diakon:
Weisheit”. Das Wort Gottes verkorpert also in gewisser Weise den géttlichen
Logos, Christus. Deshalb wird Christus in Ode 9 sowie in der vierten Strophe
der Ode 8 als ,,Wort Gottes” (,Aéye”) angesprochen und in Ode 9 als , Kraft”
(,,80vays”). Auch dieser Begriff dient den altkirchlichen Theologen haufig als
Pradikat fiir Christus.16¢ Er ist nicht nur das Wort, sondern auch die Kraft
Gottes. Gott spricht nicht nur durch ihn, sondern wirkt auch durch ihn. Der
Damaszener bezeichnet in seinen Schriften Christus sonst nicht als Kraft und
nur einmal als Weisheit.165

Der Kanon endet mit der Bitte an Christus, da8 wir noch , wahrer” teilha-
ben diirfen an dem abendlosen Tag seines Reiches. Das heifst, unsere Teilhabe
am Reich Jesu Christi mége noch offenkundiger werden. Indes hat Kirchhoff
diesen Vers folgendermafien iibersetzt: ... als getreueres Abbild teilzuhaben
an dir ...”. Ausgehend von dieser Ubersetzung stellt sich die Frage, als wes-
sen Abbild wir am Reich Christi teilhaben sollen. Bereits die Kirchenschrift-
steller des zweiten Jahrhunderts, z. B. Klemens von Alexandrien und Irendus
von Lyon weisen ausgehend von Gen 1, 26 auf eine Gottebenbildlichkeit des

163) Lampe, Stichwort ,codia”, B3, 5.1245f; s. A.Grillmeier, Jesus der Christus,
Bd. 2, 1; Register S. 823, unter dem Stichwort Jesus Christus, Sophia.

164) Lampe, Stichwort ,80vapis” 12, S. 390; Grillmeier, ebd. S. 820 Stichwort Dynamis
und S.794 Stichwort ,80vapis” s. bes. S.422f. und 484 f. Der Begriff Dynamis
diente demnach Markell von Ankyra und Eusebeios von Emesa im 4. Jh. zur Um-
schreibung der in Gott ruhenden Kraft bzw. der gottlichen Natur.

165) Dialectica a 20 ,XpioTos 8¢ €oTiv 1) évuméoTaTos codla Te kal dinfera” (PTS 7,
p. 53,20 £).
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Menschen hin. Origenes spricht in ,De principiis” 3, 6, 1 von einer doppelten
Gottebenbildlichkeit des Menschen. Der Mensch, nach dem Bild (eikov) Got-
tes geschaffen, erhilt die Gottebenbildlichkeit (6poiwots) als Lohn fiir seine
Bemiihungen, Gott dhnlich zu werden.166 Allerdings spricht Johannes von Da-
maskos in Ode 9 nicht von der Gottebenbildlichkeit des Menschen, sondern
davon, da8 wir ,wahrer” (,éxTumiiTepor”) am Reich Christi teilhaben wollen.
Dieses Adjektiv begegnet indes sonst nicht in den Schriften des Damaszeners,
sondern nur das Substantiv ,¢kTimwpa”.16” So definiert der Damaszener in
seinen ,AdyoL dmoloynTikol mpds Tols BiaBdliovtas Tas dylas elkdvas”
III, 16 die Ikone folgendermafien: ,Das Bild ist nun Abbild (6poiwpa) und das
Beispiel (rapadeirypa) und der Abdruck (éxtimwpa) von etwas, indem es in
sich das Abgebildete zeigt”.168 Da Johannes von Damaskos den Begriff , éxti-
mopa” hauptsachlich im Zusammenhang mit der Ikonentheologie verwendet,
jedoch damit nicht die Gottebenbildlichkeit des Menschen ausdriickt — er
verwendet dafiir die traditionellen Begriffe ,elkcv” und ,oOpolwois” —169,
kann die Ubersetzung von Kirchhoff nicht richtig sein. Es geht nicht so sehr
darum, daf8 wir als Abbild Gottes am Reich Christi teilhaben. Vielmehr méch-
te der Damaszener Gott bitten, dafl wir, die wir jetzt schon in der Liturgie am
Fest der himmlischen Heerscharen teilnehmen, (Ode 5, Strophe 3), noch
wahrhaftiger, d. h. offenkundiger fiir alle Welt und fiir uns erfahrbar an Chri-
stus und am Reich Christi Anteil erhalten diirfen. Der Begriff der Teilhabe be-
zieht sich nach dem NT (s. bes. 1 Kor 10, 17; 27 und 30) weniger auf die Teil-
habe am Himmelreich, als vielmehr auf die Teilhabe an der Eucharistie bzw.
an der Gnade.

166) SCh 268, p. 236, 15-25; in der lateinischen Ubersetzung des Rufinus stehen die Be-
griffe ,imago” und ,similitudo”; vgl. dazu H. Crouzel, Theologie de l'image de
dieu chez Origéne, (Theologie 34, Paris 1956), S. 218; zur Frage nach der Gotteben-
bildlichkeit in der Tradition der Kirchenviter s. H. Merki, , Opolwots fei”, von der
platonischen Angleichung an Gott zur Gottdhnlichkeit bei Gregor von Nyssa,
(Paradosis 7, Fribourg 1952).

167) Vgl. B. Kotter, Die Schriften des Johannes von Damaskos, Stichwort ,éktimupa”
(PTS 12 und 17).

168) Handbuch der Dogmengeschichte 1 (Hg. C. Andresen), Die Lehrentwicklung im
Rahmen der Katholizitat, Gottingen, 1982, S. 300; Imag. 11, 16: ,Eikov pév olv
€0TLY Opolwia kal TapdSelypa kal ékTimwpd Twos év éautd Sewkviov TO elko-
vilépevor” (PTS 17, p. 125, 1-3); vgl. auch Expositio fidei 89, 41 f. (PTS 12, S. 207,
41 £.); Zur Theologie der Ikone s. Chr. Schénborn, Die Christus-Tkone, Schaffhausen
1984; zu den Motiven und dem Verlauf des Bilderstreites s. S. Gero, Byzantine ico-
noclasm during the reign of Leo III. with particular attention to the oriental sources
(CSCO 346, Subs. 41) und ders., Byzantine iconoclasm during the reign of Constan-
tine V with particular attention to the oriental sources (CSCO 384, Subs. 52); s. auch
H.-G. Thiimmel, Art. Bilder, IV und V/1, in: TRE 6 (1980), 525-540; zur kirchen-
rechtlichen Stellung des Konzils von Nikaia II (787) s. F. R. Gahbauer, Das Konzil
von Nikaia II (787) — Theologische und theologiegeschichtliche Aspekte, in: SMGB
99 (1988), S. 23-26.

169) Vgl. Kotter, Stichwort ,elxkdv” und ,6polwots”.
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Das NT variiert in der Bezeichnung der kiinftigen Heimat des Menschen.
So sind folgende Begriffe gelaufig: Himmelreich, Gottesreich, Reich des Va-
ters, Reich des Menschensohnes, Reich Christi bzw. Reich des Erlosers (Baot-
Xela TGV olpavav, Pacilela Tol Beov, Pacihela Tol maTpods, Paciieia Tob
vlob Tob dvBpémou bzw. XpioTol [gemeint ist dieses besonders in Lk 23, 42;
Joh 18, 36; 2 Petr 10 f.; Eph 5, 5] oder cwiipos).1?? Die Qualifikation des Tages
des Reiches Christi als ,abendloser Tag” ist bei den Vétern sehr selten. Basi-
leios von Kaisareia bezeichnet den Tag des Herrn als ,Tag ohne Untergang,
ohne Nachfolge und ohne Ende.17! Johannes von Damaskos sieht in der ,,Ex-
positio fidei” den Tag der Sonne der Gerechtigkeit als den Tag des Weltge-
richtes durch Christus angedeutet. Fiir die Gerechten ist dies der Tag ohne
Untergang, fiir die Siinder aber die tiefe, endlose Nacht.1”2 Der Damaszener
bittet im Osterkanon um das Gnadengeschenk, dafs wir am Reich Christi teil-
nehmen diirfen und schlieft demnach mit dem Ausdruck der Hoffnung auf
die endgiiltige Erfiillung der Sehnsucht der Menschen und der Verheiffungen
Christi.

2.29 Theologischer Ertrag und Ausblick

Der Osterkanon des Johannes von Damaskos enthilt einen grofien Reich-
tum theologischer Metaphern und Gedanken, die in der liturgischen Feier des
Osternacht zum Ausdruck kommen. Ostern ist das Fest des Ubergangs
(8Ldpaots) des Gekreuzigten und der Seinen vom Tod zum neuen Leben. Hier
kommt die theologische Uberlieferung der griechischen Kirche zur Geltung,
wobei der Gedanke der syrischen Tradition an das Essen des Pascha nicht
ganz fehlt, denn der Damaszener ladt in Ode 3 und in Ode 8 ein, aus dem
neuen Quell, bzw. von der Frucht des neuen Weinstocks, womit nur Christus,
bzw. die HI. Eucharistie gemeint sein kann, zu trinken.

Aus dem Grab Jesu entsteht neues, unvergéngliches Leben, wodurch in
Ode 3 das Paradoxon, daff durch den Tod Jesu neues Leben gewirkt wird,
seinen Ausdruck findet. Da Jesus sich freiwillig als das Paschalamm fiir die
Entsiihnung der Seinen geopfert hat, wird er zum Sieger und leuchtet als die
Sonne der Gerechtigkeit siegreich aus dem Grabe auf (Ode 4). Durch Taufe
und liturgische Feier erlangt der Christ Anteil an dem Osterlichen Sieg, d. h.
an dem neuen Leben. Das ,Heute” der Auferstehung wird im ,Heute” der
Liturgie gegenwirtig (Ode 4, Strophe 1).

Das Paradoxon wird auch im Gedanken an die Hollenfahrt Jesu wirksam.
Durch seinen Tod hat der Gekreuzigte den Tod bezwungen und unsere im
Hades gefangenen Ahnen aus dem Reich des Bosen befreit. Das ist der tiefere
Sinn der Liturgie der Osternacht. Christus ist demnach nicht nur als Einzel-

170) Vgl. Schindler, Handkonkordanz zum griechischen Neuen Testament, Stuttgart
131963.

171) Hom. in Hexaemeron II, 8: ,,... dvéomepor kal ddiddoxov kal drekedTnror ThHv
fpépay éxelvmy ...” (SC 26, p. 182); vgl. PG 29,52 A.

172) Expositio fidei 15 (II, 1) (PTS 12, p. 44, 33-35).
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person vom Grab auferstanden, wie die abendldndischen Auferstehungsdar-
stellungen betonen, sondern er hat die Verstorbenen mit sich ins neue Leben
mitgenommen, wie es die byzantinische Anastasisikone zeigt.

Die sterlichen Ereignisse stiften Gemeinschaft mit dem Auferstandenen
und so entsteht Kirche, die in Christus gegriindet ist, wie die erste Strophe
der Ode 3 sagt. Die liturgische Feier des Osterfestes setzt den Auferstandenen
gegenwartig, dessen Friedensgrufl die feiernde Gemeinde vernehmen kann,
wenn sie ihre geistlichen Sinnesorgane geldutert hat (Ode 1, Strophe 2). Sie
bringt ihm ihren Lobpreis entgegen.

Die Auferstehung ist die Erfiillung der alttestamentlichen Typologien und
Weissagungen. Dadurch wird die liturgiefeiernde Gemeinde zum neuen Volk
Gottes (Ode 4, Strophe 4). Ihre Feier vollzieht sich jedoch nicht isoliert von
den Engeln und den kosmischen Méchten (Ode 5, Strophe 3). Christi Aufer-
stehung hat ja alle Bereiche der Schépfung, ja selbst die Unterwelt mit Licht
erfiillt, denn die erlésende Tat erweist ihre Wirkung in der ganzen Welt
(Strophe 3 der Ode 8) und im gesamten Kosmos (Ode 3, Strophe 2 und Ode 4,
Strophe 1). Der raumlichen Unbegrenztheit entspricht die zeitliche. Die vierte
Strophe der Ode 7 bezeichnet Christus als , zeitloses Licht” und in der dritten
Strophe der Ode 9 heifit der Tag seines Reiches der ,,abendlose Tag”. Die Auf-
erstehung vermittelt durch die Sakramente den Christen die Teilhabe am Got-
tesreich. Ostern richtet somit unsern Blick auf die Endzeit aus. Daher ist
Ostern ein Freudenfest, ja das Fest der Feste, an welchem wir den Auferstan-
denen bis in die Aonen, d. h. bis zum Tag seiner Wiederkunft preisen (Ode
Strophe 1 der Ode 8).

Die Sprache des geistlichen Dichters zeichnet sich durch ihre Bildhaftigkeit
aus. Haufig begegnen uns die bereits aus der Bibel bekannten Bildworte:
Licht, Sonne der Gerechtigkeit, Leben. Vielleicht konnte man mit dem Germa-
nisten Friedrich Ohly die Sprache des Dichters als eine ,Sprache der Unbe-
grifflichkeit” bezeichnen.!” Im Unterschied zur Sprache der Theologen seit
dem Ende des zweiten Jahrhunderts, welche mit Hilfe von abstrakten, aus der
zeitgendssischen Philosophie iibernommenen Begriffen den Inhalt der Froh-
botschaft in der Auseinandersetzung mit Irrlehren aufzuschliisseln versuch-
ten, lebt die Sprache der geistlichen Dichtung von Vergleichen, Metaphern,
Appellen und vom Verbalstil. Nicht abstrakte Substantive, sondern Verben
formen die Aussage und verleihen ihr Anschaulichkeit. Eine solche Sprache
wendet sich an den ganzen Menschen und fordert ihn zu bestimmtem Tun
oder Verhalten auf.

Vorliegender Beitrag hat auf eine Neuedition des Osterkanons verzichtet,
nicht zuletzt deshalb, weil die Beschaffung des Handschriftenmaterials auf
groBe Schwierigkeiten stoBt. S. Eustratiades gibt jeweils Aufschlufl iiber die

173) Vgl. J. Sudbrack, Ein Briickenschlag zum Anliegen Drewermanns, in: Gul 65
(1992), S.47; F. Ohly hat in seiner Untersuchung zu den Hohelied-Kommentaren
gezeigt, daf die christliche Theologie bis in die Frithscholastik hinein eine Sprache
der Metaphern war.
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Fundorte der Handschriften, welche Texte von Johannes von Damaskos oder
anderen geistlichen Dichtern enthalten. Seine Angaben diirften jedoch iiber-
holt sein, da sie aus der Zeit von 1930 bis 1940 stammen. Das Institut des Re-
cherche et d'Histoire des Textes in Paris besitzt zur Zeit noch keinen genauen
Uberblick {iber Handschriften, die den Osterkanon des Johannes von Damas-
kos enthalten konnten. Im byzantinischen Institut der Benediktinerabtei
Scheyern gibt es zwar Mikrofilme mit Handschriften, die den Osterkanon
enthalten. Diese sind jedoch kaum mehr lesbar. Nach Auskunft des genann-
ten Institutes besitzt die Bibiliotheca Vaticana einige Handschriften, davon ei-
ne mit Kommentar zum Osterkanon. Recherchen an Ort und Stelle sind je-
doch ohne die nétige Ausstattung nicht moglich.



