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Vorbemerkungen

Zusammen mit dem Repertoire ikonographischer Vorlagen
ist der Einfluss der Schriftquellen auf den Bildfindungspro-
zess von groBer Bedeutung#®>. Sowohl narrative Dichtungen
zum Leben Adams und Evas als auch interpretierende und
kommentierende Literatur zur Auslegung der entsprechen-
den alttestamentlichen Textstellen fundieren und pragen
grundlegend die Entstehung von piktoralen Schépfungen.
Da alle funf Kirchen ein durchdachtes theologisches Bild-
programm entwerfen, kann die Kenntnis von biblischen,
apokryphen, homiletischen und theologischen Schriften zur
Genesisthematik als glaubhafte Option vorausgesetzt wer-
den, zumal zwei der Kirchen von Priestern gestiftet sind und
eine weitere dem monastischen Umfeld zuzuordnen ist. Ein
potentiell in diesen gebildeten héheren Gesellschaftsschich-
ten vorhandenes kulturelles Gedachtnis, ein Bildungskanon
aus theologischem und philosophischem Gedankengut, das
tber Jahrtausende in mundlichen und schriftlichen Uberlie-
ferungen gesammelt und tradiert wurde, mag als Fundus
fur die klerikalen Auftraggeber gedient haben, aus dem die
Ideen flr die Gestaltung der Adam-und-Eva-Szenen in den
funf Kirchen entstanden sein mdgen. Klosterbibliotheken
und kultureller Austausch mit dem lateinischen Westen sind
wie auch bei den bildlichen Vorlagen als Wege der Wis-
senstbermittlung anzunehmen. Als normative GroBe fur die
Beschaftigung der Programmentwerfer mit solch vielfalti-

495  Eine allgemeine komprimierte Ubersicht zu den Schriftquellen Giber Adam und
Eva bei Erffa, Genesis 255-314. — Bottrich/Ego/EiBler, Adam mit weiterer
Literatur.

Teil Il - Literarische Bildfindungsanalyse: Relevanzen der schriftlichen Quellen

gem Gedankengut, das oft flieBende Ubergange zwischen
christlichen, jidischen und paganen Vorstellungen aufweist,
ist jedoch das Bekenntnis zur orthodoxen Lehre zu Grunde
zu legen, wie es in den liturgischen Gesangen des byzantini-
schen Ritus Ausdruck findet.

Der zweite Teil der Arbeit beleuchtet die mogliche Einfluss-
nahme von unterschiedlichen Schriftquellen auf die bildliche
Umsetzung der Adam-und-Eva-Episoden in den erstmalig
Ende des 14. Jahrhunderts auf Kreta geschaffenen Fresken-
zyklen. Da die Szenen nicht zum traditionellen kretischen
Bildkanon gehdren, werden die oft unikalen Neuschopfun-
gen erst durch ihren literarischen Hintergrund verstandlich.
Dabei missen auch bildsemiotische Aspekte berlcksichtigt
werden. Wie die Kirchenvéter die Bibeltexte durch den mehr-
fachen Schriftsinn auslegten, so lassen sich auch hinter dem
oberflachlich Sichtbaren der bildlichen Darstellungen durch
polyvalente Deutungsspektren zeichentypologische Aus-
sagen und ikonische Pradgnanzen erkennen, die erst durch
textbasierte Beleuchtung versténdlich werden. Aus dem
Uberaus zahlreichen und auch zeitlich umfangreichen nar-
rativen und auslegenden Material an Schriftzeugnissen zur
Protoplastenthematik kénnen nur einige, fur die Bildfindung
relevant erscheinende Beispiele ausgewahlt werden. Am An-
fang steht eine komprimierte Ubersicht tiber die wichtigsten
literarischen Quellen.
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Literarische Quellentbersicht

Altes Testament

Die textliche Grundlage fir die bildliche Umsetzung der
Adam-und-Eva-Geschichten konstituieren zuallererst die bei-
den deutlich differierenden alttestamentlichen Schépfungs-
berichte. Die urspriinglich unabhdngig voneinander tradierten
Versionen, die in kulturell unterschiedlichem Umfeld veror-
tet sind, wurden erst spater redaktionell zu einem Gesamt-
bericht der Urgeschichte verbunden. Auf die divergierenden
Forschungsmeinungen zu literargeschichtlichen Fragen soll
hier nicht weiter eingegangen werden?%. Der Bericht in Gen
1,26-31, eine Uberlieferung der sog. Priesterschrift, der die
Schépfungshandlung nach Tagen einteilt, geht nur in drei
Versen auf die Entstehung Adams und Evas ein. Dort wird
Uber die gleichzeitige Erschaffung des Menschen sowohl
des mannlichen als auch des weiblichem Geschlechts nach
Gottes Ebenbild und seine Einsetzung zur Herrschaft Gber
die Welt berichtet. Die sog. nichtpriesterschriftliche Urge-
schichte erzahlt in Gen 2,4b-3,24 ausfuhrlicher, detailreicher
und anschaulicher Gber Erschaffung Adams und Evas, Pa-
radies, Stindenfall und Vertreibung. Als schriftliche Quelle
fur die kretischen Bildfindungen muss der ins Griechische
Ubersetzte Text der Septuaginta (LXX) vorausgesetzt werden,
der ab dem 3. Jahrhundert v. Chr. entstand“*®’. Dieser weicht
in vielen Teilen vom masoretischen Wortlaut ab, bietet dar-
Uber hinaus mehrere Hinzufligungen und lasst einen eigen-
standigen theologischen Gestaltungswillen erkennen4®. Die
Ubersetzungen verwenden das Griechisch der hellenistischen
Zeit, die Koine. Bis heute ist die LXX das grundlegende Stan-
dardwerk fur die griechisch-orthodoxe Kirchenliturgie.

Alttestamentliche Apokryphen und
Pseudepigraphen

Das Buch Sirach (JesSir)#%°, abgefasst zwischen 180 und 175
v. Chr., wird der Weisheitsliteratur zugeordnet. Es gehort nicht
zum judischen Tanach. In der Ostkirche ist die Schrift als Teil

496 Zu literar- und forschungsgeschichtlichen Fragen Frevel/Zenger, Altes Testa-
ment 60-184. — Gertz, Altes Testament 187-261 mit weiterfihrender Litera-
tur. — Martinek, Paradiesgeschichte 25-34.

Zur Septuaginta Frevel/Zenger, Altes Testament 54-58. — Tilly, Septuaginta;
Textgrundlage dieser Arbeit ist die griechische Septuaginta (Septuaginta,
Griechisch) und die dreibandige deutsche Ausgabe der Septuaginta mit Ein-
fuhrung, Erlduterungen und Kommentaren (Septuaginta, Deutsch). Die ent-
sprechenden Texte sind im Anhang (Text 1 und Text 2) aufgelistet.
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des alttestamentlichen Kanons und damit in den Textumfang
der LXX aufgenommen. Es enthélt weisheitliche Spriiche und
zugleich ein Loblied auf die Schopfung und einen Abriss der
Heilsgeschichte.

Das Jubildenbuch (Jub)*%, auch kleine Genesis genannt,
entstand im 2. Jahrhundert v. Chr. Diese Neuerzahlung der
biblischen Geschichte ist als himmlische Offenbarung eines
Engels an Mose gestaltet. Die Schrift halt sich eng an den alt-
testamentlichen Text, prasentiert dariiber hinaus Abweichun-
gen und eigene Akzentsetzungen. Urspringlich in Hebrdisch
verfasst, existierten griechische und syrische Ubersetzungen,
die im Wesentlichen nur indirekt bezeugt sind. Die athiopi-
sche Version ist die einzig vollstandige Fassung des Jubilden-
buches, dessen élteste bekannte Textzeugen aus dem 14. und
15. Jahrhundert stammen.

Die Henochbtiicher gehéren zu den alttestamentlich-apo-
kalyptischen Pseudepigraphen. Der entriickte Henoch (vgl.
2Koén 2,3-10; Hebr 11,5) als Empfanger gottlicher Offen-
barungen ist eine der bedeutendsten Figuren der jidischen
Apokalyptik. Es existieren drei verschiedene Uberlieferungen.
Das erste oder dthiopische Henochbuch (athHen)*" berichtet
in verschiedenen, unterschiedlich zu datierenden Traditions-
sticken Uber Himmelsreisen, die himmlische Welt und das
Weltgericht. Das Buch der Traumvisionen (83-91) erzahlt in
verschlUsselten Bildern von der Geschichte Adams bis zur
endzeitlichen Aufrichtung der Gottesherrschaft. Das slawi-
sche oder das zweite Henochbuch (slavHen)>%2 wurde vor
70 n.Chr. in griechischer Sprache in Alexandria verfasst. Der
entriickte Henoch bekommt durch Gott selbst in einer Of-
fenbarungsrede Einblick in die Geheimnisse der Schépfung.
Berichtet wird in den Kapiteln 30-31 von der Erschaffung
der Protoplasten und der Verfiihrung Evas durch den Teufel,
wahrend Adams Suinde verschwiegen wird. Das dritte oder
hebraische Henochbuch®% ist nur noch durch mittelalterli-
che Handschriften bekannt. Henoch als inthronisierter Engel
Metatron darf die Geheimnisse der jenseitigen Welt und des
Thrones Gottes schauen. In all diesen Schriften ist eine starke
Eschatologisierungstendenz der Genesisberichte erkennbar.
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Zu den Wortabweichungen im Genesis-Text Reuling, After Eden 30-36.
Deutsche Ubersetzung und Kommentierung s. Jesus Sirach.

Deutsche Ubersetzung und Kommentierung s. Jubilden.

Deutsche Ubersetzung und Kommentierung s. Athiopisches Henochbuch; in
der athiopisch-orthodoxen Kirche gehért das Buch zum Bibelkanon.
Deutsche Ubersetzung und Kommentierung s. Slavisches Henochbuch.
Deutsche Ubersetzung und Kommentierung s. Hekhalot-Literatur.
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Friihjidische Genesisinterpretationen -
Philo von Alexandrien

Der Einfluss judischer Schriften und Bibelauslegungen auf
die Bildfindung der urchristlichen Ikonographie ist nicht zu
unterschatzen®%. Die Adversus-Judaeos-Literatur mag ein
entgegengesetztes Bild vermitteln, die Quellen bezeugen
einen aktiven Dialog und standigen Austausch sowie eine
positive Aufnahme von jadischen Traditionen durch christliche
Autoren®%. Das Werk des syrischen Kirchenvaters Ephraem
etwa zeigt viele Ubernahmen rabbinischer Elemente in der
Bibelexegese. Philo von Alexandrien (ca. 20/10 v.Chr.-45
n.Chr.) ist einer der bedeutendsten frihjudischen, griechisch-
sprachigen Theologen®%. Seine Werke sind stark von philo-
sophischen Ideen und maBgeblich durch den Platonismus
beeinflusst. Auf Grundlage der LXX entstand sein groBer
Kommentar zur Genesis, der sich der allegorischen Exegese
bedient (QGen)>%, deren Auslegung zu den Adam-Eva-Ge-
schichten heute nicht mehr erhalten ist. Sein Werk Uber die
Weltschopfung, »de opificio mundi« (Opif)>°8, entwickelt
eine mittelplatonische Kosmologie, die tber die absolute
Transzendenz Gottes und die Schopfungsmittlerschaft des
weisheitlichen Logos spekuliert. Der Lebensgeschichte Adams
und Evas kommt eine symbolisch-allegorische Funktion zu.
In einer dualistischen Sicht werden Eva als Aisthesis, das
weibliche Prinzip der Sinnlichkeit, und Adam als Nous, als die
unschuldige verniinftige Seele, erkannt>®.

Alttestamentliche Pseudepigraphen -
Leben Adams und Evas

Eine fundamentale Rolle bei der Bildfindung spielt die »pri-
mare Adamliteratur«, deren Legendenbildung die Personen
und den Lebensweg Adams und Evas naher beleuchtet. Ge-
rade im Mittelalter ist die Trennung von kanonischer und
apokrypher Literatur noch nicht so streng gezogen©®'™. Der
knappe biblische Bericht lasst viele Fragen offen und gibt
Raum fur Spekulationen und Ausschmickungen des alttes-
tamentlichen Stoffes. Der Schwerpunkt der Schriften liegt
auf dem postparadiesischen Leben. Die Reflexion Uber die
gegenwartige Conditio Humana und die Hoffnung auf die
immerwahrende Barmherzigkeit Gottes durchziehen diese
Literatur. Die postlapsarische Existenzbewaltigung gibt Ant-
worten auf dringliche alltégliche und zugleich auch auf escha-

504 Zu diesem Thema Runia, Philo. — Grypeou/Spurling, Genesis mit weiteren

Literaturangaben.

Grypeou/Spurling, Genesis 7. — Ginzberg, Haggada.

Kaiser, Philo mit ausfuhrlicher Bibliographie.

Philo, Genesin; dazu Bohm, Philo 238-326.

Die neueste griechisch-deutsche Ausgabe s. Philo, Opificio Mundi.

509 Zu dieser Thematik Frichtel, Philo. — Klein, Lichtterminologie.

510 Dazu Murdoch, Apocryphal 255.

511 Knittel, Leben Adams 95.

512 Eine synoptische Ubersicht aller Ausgaben bietet Synopsis Adam and Eve;
eine kritische Ausgabe des grLAE s. Life of Adam and Eve. Thematische Auf-
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tologisch-soteriologische Fragen. Die Vorkommnisse im Pa-
radies fungieren als &tiologische und ethisch-parénetische
Paradigmata. Sie entwerfen das Modell einer »narrativen
Anthropologie«®'". Die eschatologische Dimension mit der
Hoffnung auf die Renovatio des Paradieses und die erneute
Einsetzung Adams und Evas in ihren urspriinglichen Stand,
und damit auch auf die Erlésung der Menschheit, ist das
finale Anliegen. Da das judisch-apokryphe Material in zahl-
reichen christlichen Adaptionen weitertradiert wurde, ist eine
Unterscheidung zwischen judischen Urschriften und christ-
lichen Interpolationen oft problematisch, da ihre Uberliefe-
rungsstrange eng miteinander verflochten sind.

Der bedeutendste narrative Werkkomplex, die Schriften
Uber das »Leben Adams und Evas« (LAE), gibt Zeugnis von
der frihjadischen Beschaftigung mit der paradiesischen und
postparadiesischen Vita der Ureltern®'?. Als Rezeptionen von
Gen 1-3 sind Textzeugnisse in unterschiedlichen Versionen
und mit einem breiten Spektrum verschiedenster Traditio-
nen zu einem groBen Erzdhlwerk Gber die Adam-und-Eva-
Thematik verbunden. Diese auf einen gemeinsamen, wohl
griechischsprachigen Archetypus zurtickgehenden Schriften
beleuchten maBgebend das Leben der Protoplasten nach
der Vertreibung. In Ruckblenden berichten Adam und Eva
auch von den Ereignissen innerhalb des Paradieses. Eine auf
eschatologisch-soteriologische Thematik ausgerichtete Rah-
menhandlung verbindet diese in Einzelheiten variierenden
Texte. Die enorme lokale Verbreitung, die bis ins Mittelalter
sich weiterentwickelnden Adaptionen in unterschiedlichsten
kulturellen Kontexten, die weitverzweigte Legendenbildung
und die mannigfaltigen christlichen Bearbeitungen zeugen
von der groBen Beliebtheit dieser Sammlungen>'3. Die Schrif-
ten des LAE sind ein wichtiger Teil des kulturellen Erbes der
mittelalterlichen Gedankenwelt>™. Neben der eschatologi-
schen Klammer ist eine pardnetische sowie atiologische Aus-
richtung des bearbeiteten Genesisstoffes zu beobachten>'.
Eine liturgische Rezeption haben die apokryphen Texte des
LAE, insbesondere die der griechischen Fassung, im byzan-
tinischen Ritus der Fastenzeit gefunden. Am Sonntag des
Késeverzichtes (Kuptaki) Tng Tupoddyouv/tupivng), dem Sonn-
tag der Vergebung vor dem GroBen Fasten, wird traditio-
nell der Vertreibung Adams aus dem Paradies gedacht. Die
liturgischen Hymnen des Fasten-Triodions nehmen Teile der
apokryphen Texte auf>'e.

Die griechischsprachige Version, die »Apokalypse Mose«
(grLAE)*", entstand etwa im 1. bis 2. Jahrhundert n. Chr.>'8,

satze zu unterschiedlichen Aspekten des LAEs sind im Sammelband von An-
derson/Stone/Tromp, Literature zusammengestellt. Eine Ubersicht tber die
Entwicklung der LAE-Schriften und die unterschiedlichen Werkausgaben s.
De Jonge/Tromp, Life of Adam and Eve.

Dazu Murdoch, Apocryphal.

Murdoch, Apocryphal 252.

Meiser, Atiologie 201-224.

Dochhorn, Ddmon 347.

Eine deutsche Ubersetzung s. Knittel, Griechisches Leben Adams und Apoka-
lypse Mose mit weiterfihrender Literatur.

Knittel, Griechisches Leben Adams 304. — Apokalypse Mose 165; 172.
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Die Geschichte des Sindenfalls wird zweimal, eingebettet
in eine Rahmenhandlung, erzahlt. Adam berichtet auf dem
Krankenbett seinen Kindern riickblickend von den Ubertre-
tungen im Paradies. Kurz vor Adams Tod folgt nochmals eine
ausfuhrliche Schilderung Evas vom Leben im Paradies. In der
etwas jlingeren lateinischen Fassung des Lebens Adams und
Evas, der Vita Adae et Evae (latLAE)>", setzt die Erzéhlung
direkt nach der Vertreibung ein und legt einen Schwerpunkt
auf die BuBhandlungen der Protoplasten fur ihr Fehlverhalten.
Nach einer erneuten Versuchung Evas durch den Teufel wird
in einem Gesprach zwischen den Ureltern und dem Satan Gber
den ersten Stundenfall restimiert. Weitere Textzeugen sind die
slawische Fassung des Lebens Adams und Evas (slavLAE)>%,
die armenische BuBe Adams (armLAE)>?', das georgische
Adambuch (georgLAE)>2? sowie einige erhaltene Fragmente
in koptischer Sprache, die Ubereinstimmungen, gleichwohl
auch sehr unterschiedliche Rezeptionen bieten. Die Beliebt-
heit und weite Verbreitung dieses Stoffes im Mittelalter belegt
die mit dichterischen Ausschmickungen versehene, althoch-
deutsche lyrische Eva-und-Adam-Dichtung des Lutwin aus
dem 14. Jahrhundert, die auf dem lateinischen LAE basiert
und dartber hinausreichende Quellen verwendet>23. Lutwins
Poem zeigt ein spezielles Interesse an Eva und nimmt eine
durchweg positive Beurteilung ihrer Person vor. Lutwin wie
auch schon das lateinische LAE fokussieren die Geschehnisse
auf die Reue und auf das BuBverhalten der Ureltern nach der
Vertreibung. Eine mit 29 lllustrationen versehene Handschrift
dieses Textes aus der Mitte des 15. Jahrhunderts gehért zum
Bestand der Osterreichischen Nationalbibliothek (Cod. Vind.
2980)>%*. Auch im griechischsprachigen Raum finden die apo-
kryphen Adamschriften Aufnahme. Die von dem kretischen
Dichter Georgios Chumnos um 1500 verfasste metrische Pa-
raphrase zu Genesis und Exodus®?® stitzt sich auf das grLAE,
das slavLAE und die Palaea Historica.

Rabbinische Literatur

Die sich Uber viele Jahrhunderte herausbildenden religi®-
sen Schriften des rabbinischen Judentums, die sog. Midra-
schim®2¢, sind exegetische Kommentare zu den Texten des
Alten Testaments®?’. Nach der Zerstérung des Tempels in
Jerusalem 70 n.Chr. entstanden die bedeutendsten dieser
Textsammlungen. lhre BlUtezeit reicht jedoch bis weit ins Mit-
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Deutsche Ubersetzung s. Leben Adams und Evas.

Deutsche Ubersetzung s. Altkirchenslavisches Adambuch; dazu auch Milte-
nova, Slavonic Manuscripts.

521 Armenischer Text und englische Ubersetzung s. Armenisches Adambuch; dazu
auch Stone, Armenian Apokrypha. — Stone, Armenian Tradition.
Franzésische Ubersetzung s. Georgisches Adambuch.

Altdeutscher Text s. Lutwin’s Eva und Adam; weitere Erlduterungen zu Lutwin’s
Eva und Adam bei Murdoch, Apocryphal 155-166. 240-244.

Halford, Codex Vindob. 2980.

Die urspringlich im Katharinenkloster auf dem Sinai befindliche Handschrift
ist heute in der British Library, London (Add. MS. 40724); englische Uberset-
zung s. Georgios Chumnos, Englisch; griechischer Text s. Georgios Chumnos,
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telalter. In der Phase des mittelalterlichen Aufschwungs der
judischen Bibelexegese ist eine groBe Einflussnahme auf die
christlich-hermeneutischen Schriften zum Alten Testament
zu beobachten. Die haggadischen Midraschim enthalten ex-
egetische und homiletische Auslegungen zu den narrativen
Teilen der Bibel, so auch zur Genesis. Sie vertiefen den bibli-
schen Text und fligen auch erzéhlerische Einzelheiten hinzu.
Ebenso paraphrasieren und interpretieren der babylonische
und der palastinische Talmud®?¢, umfangreiche Sammlungen
rabbinischer, urspriinglich mindlicher Diskussionen und Lehr-
meinungen aus verschiedenen Richtungen der rabbinischen
Schulpraxis, neben der Mischna die Texte der Urgeschichte.
Der frihmittelalterliche Midrasch Pirke de-Rabbi Elieser>??
etwa beschéftigt sich ausfihrlich mit dem Buch der Gene-
sis. Zudem existieren umfangreiche literarische Florilegien
von urspriinglich oralen judischen Sagen und Fabeln zu den
Genesiserzahlungen, die Uber Jahrhunderte gesammelt und
weitertradiert wurden>. Die knappe Genesiserzahlung und
die Bilderdistanz im Judentum regten literarisch zu phanta-
sievollen Ausgestaltungen des Stoffes an. Viele Erzahlstrange
sind in das christliche Gedankengut Gbernommen worden,
sodass eine exakte Herkunftsanalyse dieses literarischen Erbes
schwierig ist.

Der kulturelle Transfer zwischen orthodoxem Christentum
auf Kreta und judischem Gedankengut kénnte einerseits Gber
die umfangreichen, weit verbreiteten mindlichen Uberliefe-
rungen und interkulturellen Erzahltraditionen stattgefunden
haben. Anderseits ist die Existenz von jidischen Gemeinden
auf Kreta, insbesondere in den stadtischen Zentren, aber auch
eine teilweise landliche Ausbreitung, durch Schriftquellen be-
legt>3'. Neben den Berichten Uber antijidische Stimmungen
und die ausgegrenzte Stellung innerhalb der Gesellschaft
werden auch Kooperationen von Juden und Orthodoxen er-
wahnt, etwa finanzielle Unterstitzung durch judische Kreise
bei den Kallergis-Aufstanden®32. Diese Informationen spre-
chen fur Verdnderungen von Gruppierungen und Fraktio-
nen, fur multiple Verbindungen, angepasst an die jeweiligen
Verhaltnisse. So gab es einerseits Abgrenzungen, anderseits
jedoch auch Annaherungen an die jludische Religion. Die
narrativen Traditionen zu den Paradiesgeschichten werden in
der geistigen Bewegung des 12. Jahrhunderts, der jidischen
Mystik, der Kabbalah®33, aufgenommen und mit neuen Ideen,
teilweise auch christlichen, und mit neuplatonischen Vorstel-
lungen verknupft.

Griechisch; dazu auch Stone, Apocrypha 206-208. — Stone, Adam’s Contract
93-95.

Stemberger, Talmud.

Reuling, After Eden. — Toepel, Adamic Traditions 305-324.

Eine Neuubersetzung s. Babylonischer Talmud.

Die deutsche Ubersetzung s. Pirke de-Rabbi Elieser.

Zur umfangreichen Sammlung von Legenden aus der Urzeit s. Sagen der
Juden und Natursagen; dazu auch Ginzberg, Legends | und V.

531 Die Prasenz der Juden auf Kreta in der venezianischen Epoche ist gut durch
private und offizielle Urkunden dokumentiert; dazu Starr, Jewish Life. — Ja-
coby, Jews 248-261.

In den Jahren 1282-1299 Jacoby, Jews 259.

Zur Kabbalah s. Maier, Kabbalah.
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Christliche Adam-und-Eva-Literatur

Die christliche Literatur baut auf den judischen Quellen auf
und stellt diese in einen groBen heilsgeschichtlichen Rahmen.
Typologische Bezlige zum Neuen Testament Uberhdhen die
Adam-und-Eva-Geschichten. Die Erlésung durch Christus
vermittelt die endzeitliche Hoffnung auf eine Rickkehr zum
paradiesischen Zustand. Zudem werden anthropologische,
soziale, moralische und religiése Fragen in die zeitliche Ebene
der Urgeschichte projiziert.

Die sog. sekundare Adamliteratur dokumentiert die weite
Verbreitung der frihjudischen Traditionen und die Verarbei-
tung des apokryphen Adam-und-Eva-Stoffes auch in christ-
lichen Kreisen bis weit in das Mittelalter hinein. Zu diesen
Schriften gehért das Buch der Schatzhéhle (CavThes)>34, eine
erst etwa im 6. Jahrhundert n.Chr. vollendete Sammlung
unterschiedlicher Handschriften aus der frihchristlichen sy-
rischen Kirche, die in mehreren Sprachversionen Uberliefert
ist. Der Name Schatzhdhle leitet sich von dem fiktiven Ort
ab, den die Ureltern nach der Vertreibung von Gott zuge-
wiesen bekommen und in dem die Schatze aus dem Paradies
aufbewahrt werden>%. In dieser Héhle werden die Urvater
begraben, so auch Adam. Erzéhlt wird nach der biblischen
Chronologie in 54 Kapiteln die Geschichte von der Welter-
schaffung bis zum Pfingstereignis, wobei auch zahlreiches
auBerbiblisches Legendenmaterial verwendet wird. Eine Ab-
hangigkeit von den Texten des LAE ist anzunehmen>%. Das
Werk erreichte nicht nur in der syrischen Kirche, sondern auch
im gesamten mittelalterlichen Europa gro3e Popularitat>3’.

Das athiopische Adambuch oder das »Christliche Adam-
buch des Morgenlandes« oder auch der »Kampf Adams und
Evas mit dem Satan« (4thAdam)>3® genannt, wurde zwischen
dem 7. und 11. Jahrhundert ins Athiopische Ubersetzt. Das
Alter der arabischen Urfassung ist nicht bekannt. Es be-
schreibt die mihsame postparadiesische Existenz von Adam
und Eva und ihre standigen Anfeindungen durch den Teufel.
Mit atiologischer Tendenz wird ein starker Kontrast zwischen
dem einstigen lichterfullten Leben im Paradies und den Schre-
cken und Angsten der irdischen Existenz aufgebaut. Berichtet
wird jedoch auch von der hilfreichen Unterstitzung durch
die vom flrsorgenden und barmherzigen Gott geschickten
Engel und von der Aussicht fir die buBfertigen Ureltern auf
eine Ruckkehr in das endzeitliche Paradies. Auch hier gibt es
Parallelen zu den Handschriften des LAE und Ubereinstim-
mungen mit der CavThes.

Die altenglische, im Mittelalter sehr verbreitete und be-
liebte biblische Dichtung aus dem 9. Jahrhundert, Genesis
B39 genannt, beschaftigt sich mit dem Engelfall und der

534 Deutscher Text s. Schatzhohle. — Syrische Schatzhéhle; dazu Toepel, Schatz-
hohle mit quellenkritischer Untersuchung und umfangreicher Bibliographie.
CavThes 5,10; 45,14; die dort deponierten Schatze Gold, Weihrauch und
Myrrhe aus dem Paradies werden von den drei Magiern zum neugeborenen
Jesus nach Bethlehem gebracht; dazu Toepel, Schatzhohle 171.

Apokalypse Mose 18.

Toepel, Schatzhohle 1.
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Versuchung und Verurteilung Adams und Evas. Verbildlicht
wurde diese Erzéhlung im sog. Caedmon-Manuskript, Junius
Ms. 11 (dazu S. 182). Neben den im Mittelalter populdren
Spekulationen Uber apokalyptische Héllenfahrten und end-
zeitliche Gerichtsvorstellungen beschreibt diese Schrift eine
Himmelsvision Evas beim Stndenfall.

Neues Testament

Obwohl die Schépfungsgeschichte und ihre narrativen De-
tails im Neuen Testament nicht explizit thematisiert werden,
gehen doch bestimmte Bildvorstellungen von Genesissze-
nen auf neutestamentliche Aussagen und Interpretationen
zurlick. Adam selbst wird nur selten im Neuen Testament
erwahnt, wie etwa in der Adam-Christus-Typologie in den
Paulusbriefen (Rom 5,12-21; 1Kor 15,20-28). Das Alte Testa-
ment wird als durchgehender Heilsplan Gottes von Christus
her interpretiert. Figuren und Motive des Alten Testaments
sind aus der christologischen Perspektive heilstypologisch auf
neutestamentliche Ereignisse und Aussagen bezogen. Adam
steht am Beginn der Menschheitsgeschichte, die in Christus
zum endgdltigen Ziel ihrer Erlésung gefihrt wird. So liefern
auch neutestamentliche Aussagen Uber den Schopfergott,
Visionen Uber die neue Schépfung und das neue Paradies
Inspirationen fur die alttestamentliche Bildgestaltung. In den
eschatologischen Motiven der Johannes-Apokalypse wer-
den die Vorstellungen vom Gericht und Paradies, die in den
Adam-und-Eva-Episoden groBe Bedeutung besitzen, rezipiert
und in einen heilsgeschichtlich-endzeitlichen Kontext gestellt,
dessen retrospektive Vorgeschichte die Protoplastenerzahlun-
gen bilden.

Apokryphe friihchristlich-apokalyptische
Schriften

Die Gedankenwelt der judischen Apokalyptik wird im Urchris-
tentum teilweise absorbiert und verchristlicht. Der Descensus
ad infernos Christi des Nikodemus-Evangeliums (EvNik)>*
oder die Paulus-Apokalypse (ApkPls)>*" beinhalten visionare
Reisebeschreibungen des neuen Paradieses und Erzdhlungen
von der Person des endzeitlichen Adam, die traditionelle
Topoi des urzeitlichen Zustandes aufnehmen. Endzeitliche
Thronvisionen zeichnen ein Bild vom allmachtigen Schép-
fergott und seinem himmlischen Hofstaat. Engel nehmen
eine interzessorische Funktion fur die Stnder ein. Die Petrus-
Offenbarung (ApkPetr)*#? beschreibt in ihren Enthillungen

538 Deutsche Ubersetzungen s. Christliches Adambuch; ein Vergleich der unter-

schiedlichen Urtexte bei Trumpp, Christliches Adambuch.

539 Dazu Vickrey, Vision. — Vickrey, Genesis B; Textausgabe s. Genesis B.

540 Deutsche Ubersetzung s. Nikodemusevangelium.

541 Deutsche Ubersetzung und Einfiihrung s. Paulus-Apokalypse.

542 Deutsche Ubersetzung und Einfiihrung s. Petrus-Apokalypse; zur Petrus-Apo-
kalypse Bauckham, Apocalypses 149-268.



Uber das Weltende ausfihrlich die Zustande in der Holle
und im jenseitigen Paradies. Der etwa im dritten nachchrist-
lichen Jahrhundert entstandene Archetypus der Quaestiones
Bartholomaei (QB)>*, der heute in sechs unterschiedlichen,
wohl erst mittelalterlichen Textrezensionen in Griechisch, La-
tein und Kirchenslawisch vorliegt, beschreibt in einem Dialog
zwischen dem Offenbarungsvermittler, dem Apostel Bartho-
lomaus, und dem auferstandenen Christus die Geheimnisse
der Heilsgeschichte und der Schépfung. Die Unterhaltung
mit dem Teufel beschaftigt sich mit der Engellehre, dem En-
gelsturz, der Hollenfahrt Christi und der Versuchung Evas.
Insbesondere die lateinische Version erzahlt ausfuhrlich von
der Erschaffung des Menschen, dem Sindenfall und dem
Wirken des Teufels in der Heilsgeschichte. Viele Erzahlmotive
sind auch Bestandteil des LAE.

Rezeptionen in byzantinischer Literatur
Griechische Kirchenvater

In der Alten Kirche entstehen zahlreiche exegetische Werke
und Homilien der griechischen Kirchenvater zum Buch Genesis
oder zum Hexaemeron>*. Diese Uberwiegend apologetischen
Schriften verbinden durch ihre typologische Exegese Altes und
Neues Testament zu einer Heilsgeschichte. In der antiocheni-
schen Schule wird mehr die historisch-literarische Exegese be-
trieben, etwa durch Basilius von Caesarea, Gregor von Nazianz
oder Johannes Chrysostomos. Die alexandrinische Bibelaus-
legung, begriindet durch Philo, legt das Gewicht starker auf
den allegorischen Aspekt. Diese exegetische Methode wird
durch Clemens von Alexandrien und Origenes weiterentwi-
ckelt. Bei dem vierfach gestuften Schriftsinn werden Uber den
rein historischen Sachverhalt hinaus die ethisch-moralischen
und heilsgeschichtlich-anagogischen Bezlige der Schriften
flr den Glaubigen herausgearbeitet. Aus der groBen Anzahl
der Werke seien beispielhaft nur genannt: die Homilien zur
Genesis (HomGen)>* und der umfangreiche Genesiskommen-
tar>*¢ des Origenes, die Schriften der groBen Kappadokier, die
Homilien zum Hexaemeron von Basilius von Caesarea®¥’ und
Gregor von Nyssas Schriften, sein Hexaemeron-Kommentar,
die »apologia in hexaemeron«®*, die die »opera exegetica

543 Deutsche Ubersetzung und Einflihrung s. Fragen des Bartholomaeus.

544 Allgemein zu den Genesis-Schriften der griechischen Kirchenvater Reuling,
After Eden. — Heither/Reems, Adam. — Wenz, Schopfung 42-133. - Spira,
Paradies.

545 (PG 12,145-280); die Homilien sind in der lateinischen Ubersetzung Rufins
erhalten; deutsche Bearbeitung s. Origenes, Homilien.

546 (PG 12,91-144); deutsche Ubersetzung und Kommentierung s. Origenes,
Genesis; der Kommentar, der aus 12-13 Buchern bestand, ist bis auf wenige
Fragmente verloren; Passagen aus »de principiis« verweisen auf eine dortige
Auslegung des Schopfungsberichtes; zu den Schriften des Origenes zur Ge-
nesis Kockert, Kosmologie 224-311.

547 (PG 29,2-206); deutsche Ubersetzung s. Basilius von Caesarea, Homilien; dazu
auch Kockert, Kosmologie 312-399.

548 (PG 44,62-122); kritischer griechischer Text s. Gregor von Nyssa, Hexaemeron;
deutsche Ubersetzung s. Gregor von Nyssa, Sechstagewerk; dazu Kéckert,
Schopfungsbericht 400-526.
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in Genesim (OpGen)« enthalten, und die Schrift Gber die Er-
schaffung des Menschen, »de hominis opificio« (HomOpif)>#.
In seinen Homilien zur Genesis (HomGen)>>°, besonders in den
Kapiteln 10 bis 16, beschéftigt sich Johannes Chrysostomos
ausgiebig mit der Erschaffung und dem Fall des Menschen.
Seine »sermones in Genesim« (SerGen)°®! beinhalten Aus-
legungen zu Genesis 1-3, darunter zwei Predigten Uber die
Erschaffung des Menschen und Uber den Stndenfall.

Ephraem der Syrer

Der bedeutende Kirchenlehrer lebte im 4. Jahrhundert in Ni-
sibis und Edessa. Sein Werk ist fr die orthodoxe Kirche von
enormer Relevanz und hat viele darauffolgende literarische
Generationen beeinflusst. In seinen exegetischen Schriften,
insbesondere in seinem Kommentar zum Buch Genesis, »in
Genesim et in Exodum commentarii« (CGen)>>?, beschaftigt
er sich mit den Fragen der Schopfung und mit dem pré-
lapsarischen Adambild. Die Hymnen Uber das endzeitliche
Paradies (HdP)>>* und Uber den Glauben (HdF)>>* implizieren
viele Reminiszenzen an den protologischen Paradieszustand
der Ureltern.

Grigor Magistros

Der Adelige Grigor Pahlavuni (990-1058)°%, der den Rang
eines Magistros vom byzantinischen Kaiser Konstantinos Mo-
nomachos erhielt, war ein armenischer Gelehrter, Dichter
und Theologe mit multikulturellem Hintergrund, dessen tber
80 Uberlieferte Briefe sich auch mit biblischen Themen aus-
einandersetzen. Viele Passagen spiegeln den Reichtum und
die Weisheit volkstimlicher Legenden und mittelalterlicher
Mythen und ihre Durchmischung mit religioésem Gedankengut
wider. So werden die Unannehmlichkeiten der Winterkalte fur
den Menschen mit dem Verlust des Haarkleides, der durch
Adams Fall verursacht wurde, in Verbindung gebracht. Die
erste biblische Geschichte in epischer Form, die »Magnalia
Dei«, entstand 1045 in Auseinandersetzung mit einem islami-
schen Gelehrten in Konstantinopel®¢. Das Werk thematisiert
auch die Adam-und-Eva-Geschichten.

549 (PG 44, 123-298); deutsche Ubersetzung s. Gregor von Nyssa, Erschaffung des
Menschen.

550 (PG 53, 21-384; 54, 385-580); englische Ubersetzung s. Chrysostomos, Ho-
milien Genesis; deutsche Ubersetzung s. Chrysostomos, Homilien Buch Mose;
dazu Reuling, After Eden 115-154.

551 (PG 56, 429-517); deutsche Ubersetzung s. Chrysostomos, Sermones.

552 Lateinische Ubersetzung mit kritischen Anmerkungen s. Ephraem, Gene-
sim; deutsche Ubersetzung s. Ephraem, Kommentar Genesis; dazu Wickes,
Ephrem Genesis. — Kremer, Mundus Primus.

553 Deutsche Ubersetzung s. Ephraem, Hymnen de Paradiso; mit Kommentierung
Beck, Ephraems Hymnen.

554 Deutsche Ubersetzung s. Ephraem, Hymnen de Fide.

555 Zu Grigor Magistros Hacikyan, Armenian Literature 323-331; zu den Briefen
Stone, Armenian Tradition 368-375; eine neue englische Ubersetzung und
Kommentierung durch Th. M. van Lint ist in Vorbereitung.

556 Englische Ubersetzung s. Terian, Magnalia Dei.
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Palaea Historica

Die Palaea Historica (PalHist)>7 ist ein mittelbyzantinisches, im
9./10. Jahrhundert entstandenes, in griechischer Volkssprache
verfasstes Kompendium narrativer Art mit alttestamentlichen
Erzahlungen und einigen theologischen Erérterungen unter
Aufnahme frihjudischer apokrypher Traditionen. Die Schrift
zeigt eine gewisse Kenntnis byzantinischer Literatur und eine
weitlaufige Vertrautheit mit der byzantinischen Liturgie und
Hymnologie, so auch mit dem groBen Kanon des Andreas
von Kreta®®. Die Ubersetzungen ins Russische und Slawische
zeugen von der groBen Verbreitung dieser Schrift in der or-
thodoxen Kirche. Ein zentrales theologisches Thema ist die
Geschichte der Sinde und der Vergebung.

Petrus Comestor

Eine im Mittelalter populare und weitverbreitete Schrift ist
die Historia Scholastica (HistSchol), ein biblisches Kompen-
dium zur Weltgeschichte, aufgeschrieben von dem franzési-
schen Theologen Petrus Comestor>>°. Urspriinglich in lateini-
scher Sprache verfasst, wurde das in der zweiten Halfte des
12. Jahrhunderts entstandene Historienwerk in viele Sprachen
Ubersetzt und diente zugleich als Lehrbuch an Universitaten.
Den Anfang bildet die Schopfungsgeschichte. Petrus nimmt
Gedanken und Ideen sowohl aus judischen Exegesen>® als
auch aus patristischen Auslegungen auf. Die Historia ist Spie-
gelbild einer langen Auslegungsgeschichte der Genesis und
beeinflusste als prominentes mittelalterliches Kulturgut viele
darauffolgende Schriften.

Apokalyptische mittelalterliche Literatur

In der Zeit der makedonischen Renaissance wurden eschato-
logisch-apokalyptische Themen in Byzanz neu entdeckt und,
wenn auch relativ selten, literarisch verarbeitet®®'. Das an-
wachsende Interesse an relevanten Fragen zum Leben nach
dem Tod fUhrte zu zahlreichen Spekulationen Gber das end-
zeitliche Paradies. Diese theologisch untermauerten Phan-

557 Griechischer Text s. Palaea Historica Griechisch; englischer Text s. Palaea Histo-

rica Englisch; dazu Flusser, Palaea Historica 48-79. Zur Ubernahme ikonogra-

phischer Details aus der Palaea Historica in byzantinischen Bibelillustrationen

Stichel, AuBerkanonische Elemente 159-181.

Eine Einfihrung bei Georgios Chumnos, Englisch, Introduction XXXI.

Lateinischer Text s. Petrus Comestor, Liber Genesis; deutsche Ubersetzung s.

Petrus Comestor, Historia Scholastica.

560 Dazu Feldman, Jewish Sources 317-350.

561 Grypeou, Paradiesvorstellungen 83-98. — Alexander, Apocalyptic Tradition. —
Baun, Moral Apocalypse. — Petkov, Eschatologie.

562 Manuskripte der ApkTheot sind aus dem 11.-16. Jh. erhalten, eine Entste-
hung wird hingegen zwischen dem 9.-12. Jh. vermutet; Baun, Tales 16-17.
Eine englische Ubersetzung des Textes Oxford, Bodleian Library, Misc. Gr. 77
findet sich bei Baun, Tales Appendix A, 386-390 und des Textes Oxford, Bod-
leian Library, MS Auct. E. G. 12 in Baun, Tales Appendix B, 391-400; dazu
Bauckham, Apocalypses 332-362 mit weiterfihrender Literatur. — Baun, Moral
Apocalypse. — Baun, Apocalyptic Panagia.
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tasien zeigen Kenntnisse der judischen und frihchristlichen
apokalyptischen Schriften, auch wenn diese als unkanonisch
galten. Die Wurzeln lagen meist im Umfeld monastisch-mys-
tischer oder asketischer Kreise, die Zugang zu diesen apo-
kryphen Texten hatten und sicher auch von ihnen Gebrauch
machten. In zwei mittelalterlichen Schriften werden die visio-
naren Himmels- und Hollenreisen der Gottesmutter Maria und
der Nonne Anastasia beschrieben. Die Apokalypse der Theo-
tokos (ApkTheot)>®?, die sich auf Hollenbeschreibungen be-
schrankt, und die Apokalypse der Anastasia (ApkAnas)°®* sind
mittelalterliche Adaptionen der frihchristlichen ApkPls. Fir die
Apokalypse der Gottesmutter existiert eine eigene kretische
Version>%4, Neben detaillierten Héllen- und Paradiesbeschrei-
bungen zeichnen sich viele liturgische und interzessorische
Elemente ab. Diese Apokalypsen verfolgen moralische oder
paranetische Absichten, die die Glaubigen angesichts der Hol-
lenstrafen zu guten Taten animieren und so zur endgultigen
Erlésung in das restituierte Paradies fiihren sollen. Zielpunkt
ist nicht so sehr eine kosmische, historisch-politische Eschato-
logie, vielmehr liegt die Fokussierung auf der individuellen Er-
I6sungshoffnung. Weiterhin entstehen phantasievolle, fiktive
Heiligenviten mit paradiesischen Visionen und apokalyptischen
Einschiiben, etwa die Vita Andreas Salos (VAS)°®, des gottli-
chen Narren, oder die Vita Basilius des Jingeren (VB)>%. Auf
diesen beiden Schriften basierend enthélt die Vita des Heiligen
Niphon Imaginationen vom letzten Gericht, die Niphon von
Gott aufgezeigt werden (VN)>*7. Apokalyptische Bilder vom
feurigen Thron Christi umgeben von Engeln, vom gro3en Feu-
erstrom, vom Posaunenengel und von der Kronenlbergabe an
die Geretteten werden in dieser Traumreise verbalisiert. Auf-
fallig in diesen apokalyptischen Schriften ist die Haufung des
géttlichen Thron- und Hofstaatmotivs in der Schau der jensei-
tigen Welt, das bereits im judisch-apokalyptischen Milieu eine
feste GroBe darstellte. Diese Paradiesimaginationen zeigen
Relevanz fur die Vorstellungswelt des urzeitlichen Paradieses.

Adamspiele - Stichoi eis ton Adam

Die Adamspiele, die den Genesisstoff von Stindenfall und
Vertreibung analog zu den Passionsspielen zur Aufflihrung

563 Die Kompilation der ApkAnas wird ins 10.-12. Jh. datiert; Baun, Tales 16-17.
Englische Ubersetzungen der Textversionen Paris und Mailand (Cod. Par. Gr.
1631; Cod. Ambrosianus. A 56 sup.) sowie Palermo (Cod. Panormitanus IIl.
B25) s. Baun, Tales, Appendix C und D, 401-424; zu einer serbischen Version
aus dem 14. Jh. Marjanovi¢-Dusani¢, Apocalypse of Anastasia 25-36; allge-
mein Petkov, Eschatologie 246-247.

Kretische Version s. Krétiké Apokalypsis; die Beschreibungen der stindhaften
Vergehen zeigen individuelle, auf die kretische Gesellschaft bezogene Eigen-
heiten.

Englische Ubersetzung s. Vita Andrea Salos; dazu Petkov, Eschatologie 248-
269.

Griechischer Text s. Vita Basileios Neos; englische Ubersetzung s. Vita Basil the
Younger; dazu Marinis, Death 29-48.

Niphon lebte im 4. Jh. in Konstantinopel, war spater Bischof von Constantiane;
als Verfasser der Schrift (BHG 1377) wird ein Ménch names Peter angenom-
men; das Abfassungsdatum schwankt zwischen dem 8.-11. Jh.; dazu Rydén,
Niphon; griechischer Text mit englischer Ubersetzung s. Marinis, Niphon.
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brachten, erfreuten sich ab dem 10. Jahrhundert nicht nur
im Westen groBter Beliebtheit. Das byzantinische pathetisch-
dialogische Lesestlick aus dem 9. Jahrhundert, die »Stichoi
eis ton Adam« (oTiyol €i¢ Tov A84)°%8, wird dem Ignatios
Diakonos zugeschrieben und steht in der Tradition der im
Mittelalter beliebten Adamspiele®®, die nachdricklich den
Stndenfall und die BuBe der Ureltern dramaturgisch in Szene
setzten. Das Gedicht Uber den Stndenfall besteht aus 143
Versen, aufgeteilt in einen einfihrenden Monolog und ein
Gesprach zwischen Gott, Adam, Eva und der Schlange. Die
performativen sakralen Theaterstlicke mit dem szenisch, oft
dramatisch inszenierten Adam-und-Eva-Stoff und buhnen-
magischen Effekten mogen auch die Entstehung ikonogra-
phischer Handlungsablaufe beeinflusst haben.

Hesychastische Schriften

Die byzantinische Orthodoxie im 14. und 15. Jahrhundert
ist nicht ohne den Einfluss der hesychastischen Stromungen
denkbar. Wesentliches Gedankengut des spatmittelalterli-
chen Hesychasmus wie die Lichtmetaphorik oder das Streben
nach der urspriinglichen, paradiesischen Gottesndhe zeigten
nicht nur Einfluss auf Theologie und Liturgie, sondern auch
auf die byzantinische Ikonographie der Kirchenausmalungen.
Stark verbreitet waren diese Anschauungen in monastisch-
athonitischen Kreisen®7°. Neuplatonisch beeinflusste Ideen zur
Unfassbarkeit des Wesens des Schépfergottes und zur Gestalt
seiner Wirkkrafte hatten Auswirkungen auf die Darstellung
der Gottlichkeit als lebenschaffendes Licht. Die Schriften des
Gregorios Palamas®’" und infolge auch des Nikolaos Kaba-
silas®’? kennzeichnen das Taborlicht als Inbegriff gé&ttlicher
Wirkenergie und verbinden hesychastische Gebetspraxis mit
einer inspirativen Sakramentalmystik.

Liturgische Schriften

Die Wechselwirkung zwischen liturgischen Schriften und
Hymnen und der ikonographischen Gestaltung der Kirchen-
ausmalungen ist ein unbestrittenes Phanomen. Die Sammlung
der liturgischen Ordnungen, die im 14. Jahrhundert durch

568 Griechischer Text s. Stichoi eis ton Adam; dazu auch Sarkissian, Ignatius the
Deacon. — Tomadaké, Ignatios Diakonos.

569 Zu den Adamspielen Erffa, Genesis 315-334; zu religiésen Mysterienspielen
auf Kreta, hier am Beispiel der Auffuhrungspraxis des Opfers Abrahams Bak-
ker, Religious Drama. — Dadinakés, Dramaturgia.

570 Zum Einfluss des Hesychasmus auf die paldologische Kunst Velmans, Byzanz
261-272. — Velmans, Hésychasme. — Strezova, Hesychasm. — Tanase, Hesy-
chasm.

571 Er lebte von 1326/1327 bis 1359 (PG 150/151); die neuere griechischspra-
chige Werkausgabe des Gregorios Palamas von Christou s. Gregorios Palamas;
dazu Kapriev, Philosophie 249-308 mit weiterflhrender Literatur.

572 Er lebte ca. von 1319 bis 1391, seine Hauptwerke zum Palamismus sind die
sieben Blicher vom Leben in Christus und die Erkldrungen der Gottlichen Li-
turgie (PG 150,355-770); eine deutsche Ubersetzung vom Leben in Christus
des Nikolaos Kabasilas s. Kabasilas, Sakramentalmystik; dazu auch Volker,
Kabasilas. — Congourdau, Nicolas Cabasilas 191-210.
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den Patriarchen von Konstantinopel, Philotheos Kokkinos, in
seiner Diataxis®’? erstellt wurde, und die Entstehung von Li-
turgiekommentaren, etwa durch Symeon von Thessaloniki®’4,
belegen die groBe Bedeutung von Zeremonie und Ritus im
Kirchenraum. Die liturgische Einbindung der Adam-und-
Eva-Geschichten ist unlésbar mit dem zentralen Thema der
BuBe verbunden und daher in der vorosterlichen Fastenzeit
lokalisiert>”>. Durch die Speise wurde Adam verstoBen und
durch die Abstinenz von der Speise, durch das Fasten, wird
die Vergebung der Stnden erbeten. Der Grof3e BuBkanon
des Bischofs Andreas von Gortyn>’® aus der zweiten Halfte
des 7. Jahrhunderts enthalt eine eigene Ode, die von den
Verfehlungen Adams und Evas im nun verlorenen Paradies
handelt. Im Triodion®”7, das in den sieben Wochen der Fasten-
zeit und in den drei Wochen des Vorfastens im Gottesdienst
gesungen wird, wird der Ausweisung Adams aus dem Garten
Eden gedacht. Der liturgische Gesang thematisiert BuBe und
Reue sowie die Enthaltsamkeit von den Speisen in biblischer
Bezugnahme auf den Stndenfall und die Vertreibung der
Protoplasten. Das sindhafte Essen der verbotenen Frucht
begriindet die Notwendigkeit des Fastens. Die Genesistexte
gehdren zu den standardmaBigen Lesungen in der Fastenzeit.
Bereits im 4. Jahrhundert ist die intensive gottesdienstliche
Beschaftigung mit dem Adam-und-Eva-Thema als Vorbe-
reitung fur die Feier der Neuschopfung in der Osternacht
belegt>’®. Motive und Episoden aus den apokryphen Texten
zum Leben Adams und Evas werden am Kase-Fastensonntag,
dem Sonntag der Vertreibung aus dem Paradies und der
Vergebung (Kuptakr tijg Tupivng), in die vordsterliche Litur-
gie aufgenommen®”°. In den hymnographischen Schriften
wird die Protoplastenthematik in unterschiedlichem Kontext
verarbeitet. Der »Hymnus der Zerknirschung auf Adam und
Eva« etwa von Romanos Melodos beinhaltet einen Lobpreis
auf das Fasten, zu dem Adam nicht fahig war, und das den
Glaubigen das verlorene Paradies zurtickzubringen vermag®.
Weiterhin wird in der Begrabnisliturgie und in den Gottes-
diensten fir die Kommemoration die Protoplastenthematik
rezipiert®®'. Die Erschaffung nach dem géttlichen Abbild wird
als Hoffnungssymbol fur die Rickkehr zu dieser Herrlichkeit
und Gottahnlichkeit fur die Toten verbalisiert. Die endgultige
Zielbestimmung fir die Verstorbenen ist die ewige Wohn-
statt im wiedergeoffneten Paradies. Auch die interzessorische

573 Griechische Ausgabe s. Philotheos Kokkinos; »Ordo sacri ministerii« (PG 154,

745-766).

Etwa »de sacra liturgica« (PG 155, 253-304); dazu Hawkes-Teeples, Symeon

of Thessaloniki. — Schulz, Liturgie 215-231.

575 Dazu Reed, S. Marco Creation Cupola 51 Anm. 89. — Wybrew, Orthodox
Lent. — Bertoniére, Sundays of Lent. — Schmeemann, GroBe Fastenzeit.

576 (PG 97,1330-1382); deutscher Text s. Hymnen der Ostkirche I; dazu Giannouli,
Andreas von Kreta.

577 Deutscher Text s. Hymnen der Ostkirche I.

578 Reuling, After Eden 123, bes. Anm. 24.

579 D&pmann, Orthodoxe Kirchen 183-185; der griechisch-deutsche Text der Li-
turgie ist online verfugbar, s. unter Fastensonntag.

580 Texts. Romanos Melodos | 263-272.

581 Zur Liturgie der Toten- und Memorialkultur, Marinis, Death 83-130. — Vel-
kovska, Funeral Rites 21-51.
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Litanei zur Erinnerung an die Entschlafenen wird am Samstag
vor dem Kase-Fastensonntag zelebriert>%2,

Rezeptionen der Adam-und-Eva-Thematik in
Legenden und Volksmarchen

Die oft erst spat verschriftlichen Volksmérchen bewahren
ein umfangreiches, weitverzweigtes Kontingent an miindlich
Uberlieferten Geschichten und volkstimlichen Legenden Gber
den Adam-und-Eva-Stoff, deren nicht fest datierbarer oraler
Grundbestand in frihe Zeitepochen zurlckreicht. Die weite
Verbreitung und groBe Beliebtheit untermauern die Annahme
einer moglichen Beeinflussung von Bilderfindungen durch
dieses zu allen Zeiten prasente Erzdhlgut. Neben den Ko-
ranschriften® gibt es zahlreiche arabische Sammlungen mit
Geschichten und Auslegungen zur Schépfungs- und Versu-
chungsgeschichte. Tradiert in morgenlandischen Fabeln und
Legenden, die auf uralte miindliche Uberlieferungen, in vielen
Teilen auch auf judische Quellen zurtickgreifen, gehoren diese
Florilegien zum Allgemeingut erzahlerischer Tradition im Mit-
telalter®84. Der Kontakt zur islamischen Welt und die kulturelle
Begegnung sind im mittelalterlichen Kreta ausgepragt, sei

582 Soist es etwa in dem Typikon fiir das Kloster des Hagios Mamas in Konstan-
tinopel aus dem 12. Jh. festgelegt; dazu Marinis, Death 94.

583 Der Koran sieht Adam als Urvater der Menschheit und als ersten Propheten;

eine neue deutsche Ubersetzung des Korans s. Koran; zu Adam und Eva im

Koran Bottrich/Ego/EiBler, Adam 138-199 mit weiterfihrender Literatur.

Eine umfangreiche Sammlung dieser Florilegien erfolgte im 19. Jh. durch den

Freiherrn von Hammer-Purgstall; Textsammlungen s. Rosendl.

584

128

Literarische Quellentbersicht

es durch die frihere arabische Okkupation, durch turkische
Sklaven oder durch Handel. Zudem blieben die Turken immer
eine potentielle Befreiungsmacht gegen die lateinische Herr-
schaft. Ein beriihmter Koran-Kommentator war der Gelehrte
Abd Dscha‘far Muhammad ibn Dscharir al-Tabari®®® (ca. 839-
923). Sein ausfuhrliches Werk zum Koran bietet ein breites
Spektrum von heute zum Teil verlorenen Exegesen vermischt
mit volkstimlichen Dichtungen. Das viel gelesene und in der
islamischen Welt auBerst populdre Werk, die vierzehnbandige
Weltgeschichte »der Anfang und das Ende« des Ibn Kessir,
auch Ibn Kathir (Ibn KhaldGn)®® genannt, eines Gelehrten
aus Damaskus (gest. 1373), beschaftigt sich auch mit der
Weltschopfung. Die Zeitspanne vor Mohamed basiert auf
alten mundlichen Mythen und Sagen.

Ebenso ist im griechischsprachigen Raum ein umfangrei-
ches volkstimliches Legendenmaterial zur Protoplastenthe-
matik Uberliefert>®’. Eine Sammlung von Marchen von der
Peloponnes und aus Kreta ist in den Laographia (1962) zu-
sammengefasst®®. Megas erwahnt in einer Erzdhlung von
dem Pakt Adams mit dem Teufel die Existenz von legen-
denhaftem Traditionsgut Uber die paradiesische Behaarung
der Protoplasten, das auch auf den griechischen Inseln weit
verbreitet war>®.

585 Der erste Band von der Schépfung bis zur Sintflut s. Rosenthal, Al-Tabari.

586 Seine Weltgeschichte »al-bidaya wa-n-nihaya«, »der Anfang und das Ende,
ist nur in arabischer Sprache erschienen; die Prolegomena zu dieser Weltge-
schichte s. Mugaddimah.

587 Stone, Adam’s Contract 95-102. — Stone, Cheirograph.

588 Laographia, dort zu Adam und Eva 567-572.

589 Megas, Cheirograph.



Relevante literarische Bausteine
far den Bildfindungsprozess

Reihenfolge der Bildsequenzen

Die Reihenfolge der Szenenanordnung variiert in den einzel-
nen Kirchen. Die anthropogenetisch ausgerichteten Kirchen
in Evangelismos, Akoumia, Ano Viannos und Diblochori be-
ginnen den Zyklus mit der Erschaffung Adams, gefolgt von
der Erschaffung Evas. Der ausfihrliche Zyklus in Panteli er-
offnet die Szenenfolge mit der kosmologischen Schépfung.
Diese Schopfungstat wird im ersten Bericht in Gen 1,1-8 und
erneut in der zweiten Erzahlung in Gen 2,4b erwahnt. Als
dritte Szene nach der Erschaffung Adams folgt dort die An-
weisung Gottes an Adam. So berichtet auch Gen 2,16-17 vor
der Entstehung Evas von der Anweisung Gottes nur an Adam,
nicht vom Baum der Erkenntnis zu essen. Weiterhin wird in
Panteli unmittelbar vor der Erschaffung Evas die Benennung
der Tiere durch Adam nach Gen 2,19-20 abgebildet, wie es
der biblischen Erzéhlreihenfolge entspricht. Panteli halt sich in
seiner Szenenanordnung an den zweiten Schopfungsbericht
der Genesis (= Jub). Die Kirchen in Akoumia und Diblochori
dagegen, die ebenfalls die Darstellung der Tiere vor Adam
aufnehmen, zeigen diese erst nach der Erschaffung Evas und
verknipfen sie als dritte Episode mit der Versuchung Evas
durch den Satan. Diese Erzdhlfolge und Szenenkombina-
tion richten sich nach den Schriften des apokryphen LAE.
Das grLAE erzahlt von der Aufteilung des Paradieses. Adam
bewacht die mannlichen Tiere, wahrenddessen der Satan
zusammen mit der Schlange Eva verfihrt (grLAE 15). Weitere
Textzeugen fur diese Episode sind das arm-, slav- und georg-
LAE. In Akoumia und Diblochori erscheinen Versuchung und
der eigentliche Stundenfall in zwei getrennten Bildfeldern.
Diese Differenzierung basiert ebenfalls auf den Schilderun-
gen des LAE. Die griechische Version berichtet von der List
des Satans, die Schlange als Werkzeug zur Verfuhrung Evas
einzusetzen. Nach einem ersten verlockenden Gesprach lasst
Eva die Schlange in das Paradies hinein und wird daraufhin
erst von ihr beim Baum des Lebens zum Sdndenfall animiert
(grLAE 16-17). In Gen 3,1-6 dagegen wird nur ein einziges
Zwiegesprach zwischen Schlange und Eva erwahnt, das in
direkter Folge zum Stindenfall fuhrt. In Evangelismos, Ano
Viannos und Panteli wird allein diese eine biblische Sinden-
fallerzahlung bildlich umgesetzt. Panteli erweitert den Sin-
denfall noch um eine Extraszene. Die versuchte Weitergabe
der verbotenen Frucht an Adam und dessen Ablehnung wird
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von der Versuchung Evas durch die Schlange abgetrennt. Von
der Ubergabe der Frucht an Adam und seiner Annahme wird
sowohl im Genesistext als auch in den Apokryphen berichtet,
wahrend die Verweigerung Adams wie in Panteli dem Duktus
dieser Schriften widerspricht. Einen Textbezug zu Gen 3,7, der
Bedeckung der Scham mit Blattern, zeigt nur Diblochori, al-
lerdings als eingefligte kleine Sequenz in der Stindenfallszene.
Das Verbergen (Gen 3,8-10), das Gericht Gottes tber die Pro-
toplasten (Gen 3,11-19) und die Vertreibung (Gen 3,23-24)
sind in allen Kirchen, teilweise in kontaminierten Bildfeldern,
teilweise mit Auslassung einzelner Elemente, als Folgeszene
auf den Stndenfall dargestellt. Diese Reihenfolge entspricht
dem Erzéhlvorgang des zweiten Schopfungsberichtes wie
auch den Berichten im LAE. Abgeschlossen werden die Zyklen
auBer in Ano Viannos mit unterschiedlichen postparadiesi-
schen Bildern, die in weiten Teilen auf apokryphen Quellen
wurzeln. Die Szenenanordnung in Panteli stimmt mit dem
zweiten Schopfungsbericht der Bibel (= Jub) Uberein. Auch
Evangelismos und Ano Viannos zeigen in ihren kurzen Zyklen
mit vier Szenen keine Divergenz von der Anordnung des Ge-
nesisberichtes. Allein Akoumia und Diblochori nehmen sich
die Freiheit heraus, diese Szenenfolgen der alttestamentlichen
Erzahlstrange durch die Einfligung von textbasierten Verbild-
lichungen aus dem apokryphen LAE zu verdndern.

Schopfergott

Das Problem der Darstellbarkeit des gottlichen Schopfers
ergibt sich aus dem ersten Gebot des Dekalogs und der gene-
rellen Scheu, ein transzendentes allmachtiges Wesen bildlich
wiederzugeben. Die alttestamentlichen Schopfungsberichte
beschreiben so nicht die Gestalt oder das Aussehen des
Schoépfers, sondern vielmehr sein wirkungsvolles Schépfungs-
handeln. Bei den funf untersuchten Kirchen kristallisieren sich
drei unterschiedliche Bildtypen des Schopfers heraus. Die vier
Kirchenausmalungen in Evangelismos, Akoumia, Ano Viannos
und Diblochori verwenden eine anthropomorph-christolo-
gische Darstellung. Evangelismos, Akoumia und Diblochori
wahlen den endzeitlichen, in der Mandorla thronenden Pan-
tokrator, wahrend Ano Viannos den wandelnden Christus
zeigt. In Panteli wird die transzendente, gestaltlose Bildformel
des gottlichen Lichtstrahles als Schépfermacht eingesetzt.
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Schopfergott — thronender Christus

Bereits das Alte Testament kennt Gott als Herrschergestalt mit
menschlichen Ztgen auf einem Thron sitzend>®. Die prophe-
tischen Thronvisionen in Jes 6,1 oder Ez 1,26 beschreiben die
Offenbarungen Gottes als die eines thronenden Herrschers.
Die judische Apokalyptik Ubernimmt die Vorstellung des all-
machtigen Schoépfergottes, der auf einem herrscherlichen
Stuhl sitzt. In einer himmlischen Vision wird Henoch in die
Geheimnisse der Schépfung eingeweiht und sieht Gott als
Schopfer auf dem Thron regieren (slavHen XXV,4). AthHen
LXIl,3 verbindet in einer endzeitlich-messianischen Schau den
gottlichen Herrscher mit dem Menschensohn als Richter auf
dem Thron der Herrlichkeit. Der Begriff »Thron der Herrlich-
keit« ist die Standardformel fur die endzeitliche Gerichtsof-
fenbarung Gottes oder des Menschensohnes (athHen LXIV,
26-29). Die christlichen Apokalypsen absorbieren in den Visi-
onen des Himmels die thronende Herrschergestalt Gottes als
zentrales Bild und Mittelpunkt des Kosmos (Apk 4-5; ApkPls
44). Der Allméachtige auf dem Thronsessel wird als der Schop-
fer der ersten Welt bezeichnet (Apk 4,11; 10,6; 14,7), die
zugleich schon auf eine gottliche Neuschépfung ausgelegt
ist (Apk 21,5). ApkPetr 6 okkupiert mit der Beschreibung
der eschatologischen Ankunft des Weltenrichters, der in ei-
ner ewig glanzenden Wolke auf dem Thron der Herrlichkeit
sitzt und von den Engeln umgeben ist, die judisch-apoka-
lyptischen Vorstellungen des Messias. In der mittelalterlich-
byzantinischen Apokalyptik ist das Bild der monarchischen
Thronvision Gottes als endzeitlichem Herrscher, umgeben
vom himmlischen Hofstaat der Engel, ein Ublicher Topos der
Hollen- und Himmelstouren der Entrickten (ApkAnas §12-
18). Eine ausfuhrliche Vision des himmlischen Thronsaales in
kaiserlicher Herrlichkeit mit einem méchtigen Thron, auf dem
der endzeitliche Herr und Konig sitzt, ist, ebenso wie im VB,
in der Vita des Andreas Salos (VAS 1734-1745; 1762-1776)
und in der Vita des Niphon (VN 82-87) ausgefuhrt.

Die drei Kirchen verwenden als Schépferbild nicht das an-
thropomorphe Bild Gottvaters, sondern das des thronenden
Christus Pantokrator. Die Spannung zwischen dem Thronsit-
zen Gottes und Christi hat schon in der patristischen Literatur
zu unterschiedlichen Auslegungen geflihrt>®'. Das liturgische
Bekenntnis des Sitzens zur Rechten Gottes und das damit
verbundene Problem des géttlichen Doppelthronens sind
in die christologische und trinitdtstheologische Diskussion
eingebunden. Die christologische Inclusio in die himmlische
Inthronisation wird durch die messianische Gottessohnvor-
stellung in der jadischen Apokalyptik vorbereitet (so etwa

590 Zum Motiv des gottlichen Thrones in religionsgeschichtlicher Sicht Philonenko,
Tréne.

591 Eine wortliche Auslegung des Doppelthronens bedroht den Monotheismus;
zu diesem Problem Markschies, Sessio.

592 Zur Schépfungsmittlerschaft Christi Schmid, Schépfung 167-173.

593 Uber die Lehren des Nicanums wird in der Kirchengeschichte (Historia ecclesi-
astica) des Theodoret von Kyros im ersten Band berichtet (PG 82, 879-1278);
deutsche Ubersetzung s. Theodoret von Cyrus, Kirchengeschichte.
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Ps 110,1). In den christlich-apokalyptischen Schriften fehlt
oft eine préazise Definition der herrschenden Person, die mit
unterschiedlichen Namen wie thronender Kyrios, himmlischer
Basileus, Weltenschdpfer oder endzeitlicher Richter belegt
wird. Die theologische Konzeption einer Throngemeinschaft
einer einzigen schopferischen Gottheit findet hier ihren Aus-
druck. Das Thronmotiv Christi kann nur auf der Grundlage
des gesamtbiblischen Christuszeugnisses gesehen werden.
Die christologische Interpretation des thronenden Herrschers
als Erschaffer der Protoplasten basiert auf den neutestament-
lichen Textaussagen Uber den Schépfergott und die Schop-
fungsmittlerschaft Christi®®? sowie auf dem Bekenntnis der
Homousie von Gott und Sohn, wie es im Nicaenum von
3255% festgelegt wurde. Im Gegenzug gegen die arianische
Lehre formulierte Eusebius von Casarea, dass Christus der
Logos-Creator sei***. Der Kolosserbrief spricht von Christus als
dem Ebenbild Gottes und dem Erstgeborenen vor aller Schép-
fung (Kol 1,15-16). Kol 1,16 schreibt Gber Christus: »Denn
in ihm ist alles geschaffen, was im Himmel und auf Erden
ist, das Sichtbare und das Unsichtbare, es seien Throne oder
Herrschaften oder Machte oder Gewalten; es ist alles durch
ihn und zu ihm geschaffen«. Ebenso bezeugen 1Kor 8,6
und Hebr 1,2-3 Christus als den Schépfungsmittler Gottes.
Der praexistente inkarnierte Christuslogos aus dem Prolog
des Johannesevangeliums wird als der Erschaffer aller Dinge
benannt (Joh 1,1-3). Joh 10,30 betont die Einheit von Vater
und Sohn. Der syrische Kirchenlehrer Ephraem beschreibt die
Schépfung Adams als eine Offenbarung Christi (HdF 7)°°°. Der
Vater befahl durch seine Stimme und der Sohn vollfihrte das
ganze Schopfungswerk (HdF 6,13). Auch Origenes spricht
von einer Beauftragung Christi durch Gottvater, die Welt
zu erschaffen®%®. Er setzt Gen 1,1 und Joh 1,1 schépfungs-
theologisch in Beziehung. Im Anfang ist in Jesus Christus die
ganze Welt geschaffen (HomGen 1,1). In einer Predigt zur
Weihe der Hagia Sophia in Konstantinopel (867) bezeichnet
der Patriarch Photios den von Engeln eskortierten Panto-
krator als »Demiourgos«>?’. Die Identitdt von inkarniertem
Gottessohn und wiederkehrendem Christus, von Schépfer
und Erloser, wird in Mt 24,30 beschrieben: »(sie) werden
sehen den Sohn des Menschen kommen auf den Wolken des
Himmels mit groBer Kraft und Herrlichkeit«. Auch der »Thron
seiner Herrlichkeit«, auf dem Christus bei seiner endzeitli-
chen Parusie erscheint, wird in Mt 25,31 aufgenommen. Das
christologisch gefasste Schdpfungshandeln Gottes ist sowohl
auf den ersten Schopfungsakt als auch auf den Zielpunkt der
eschatologischen Neuschépfung ausgerichtet, es umschlie3t
die alte und die neue Schépfung.

594 So etwa in seiner Schrift »de theophania« (PG 24, 607-693) oder in »de-
monstratio evangelica« IV,6-9 (PG 22,9-794); dazu Robertson, Christ Mediator
37-96.

595 Texts. Toepeel, Schatzhohle 61.

596 Kockert, Kosmologie 244-247.

597 Photius, Homilien 187-188.



Das Bild des Schopfers als distanziert in der Mandorla
thronender Pantokrator, das in den drei Kirchen erscheint,
entspricht der traditionellen Vorstellung des endzeitlichen
Weltenrichters in apokalyptischen Visionen. Die Formel des
auf dem Thron der Herrlichkeit sitzenden ewigen Christus
wird aus dem eschatologischen Gedankengut Gbernommen
und in das urzeitliche Paradies zurlickversetzt. Im Neuen Tes-
tament wird das christologisch interpretierte Schopferwirken
Gottes als ganzheitliches, Zeit und Ewigkeit umfassendes
Handeln begriffen, sodass eine Kontinuitat zwischen dem
im Ursprung menschenschaffenden Christuslogos und dem
zur Vollendung zurlickkehrenden Weltenrichter bereits dort
grundgelegt ist.

Schopfergott — wandelnder Christus

Ano Viannos bedient sich eines etwas divergierenden christo-
logischen Schopferbildes. Es ist hier nicht der reprasentativ-
distanziert in der Mandorla Thronende oder auf einem Thron
Sitzende, sondern der im Paradiesgarten mit seinen Engeln
dahinschreitende Christus. Dieser starker anthropomorphis-
tisch-narrativ gepragte Gedanke des Christuslogos ist im
zweiten Schépfungsbericht verankert. Gen 3,8 beschreibt das
Daherschreiten Gottes (mepuratodvrog) unter den Baumen
im paradiesischen Garten nach dem Sundenfall. Das Verb
mepimatéw ist im Neuen Testament eine Standardformulierung
far das Wandeln des lehrenden und wundertatigen irdischen
Jesus. Dieses Bild wird in die protologische Zeit zurtickverlegt.
Die ihn dort umgebende Jingerschar wird hier durch die be-
gleitenden Engel ersetzt. In den apokalyptischen Sendschrei-
ben der Johannesoffenbarung ist das Wandeln des erhéhten
Christus in den nachoésterlichen Gemeinden ein Attribut fir
seine Anwesenheit und fur eine enge Verbundenheit mit den
Christen (Apk 2,1; 3,4). Zugleich wird es in eschatologischem
Sinn als endzeitliche Teilhabe der Glaubigen am Wandeln
mit Christus verstanden (Apk 21,24)>%. Die johanneischen
Schriften verwenden das Wandeln als Gbertragenen Termi-
nus fur das von Gott neu geschenkte Leben in Christus (Joh
8,12; 12,35; 1Joh 2,1; 2Joh 6,4). Diese neutestamentlichen
Vorstellungen mégen ebenfalls auf die Bildfindung eingewirkt
haben. Die Kontaktaufnahme des Christuslogos zu den Pro-
toplasten bleibt jedoch auf das Schreitmotiv begrenzt. Eine
allzu groBe korperliche Néhe zwischen Schépfer und Ge-
schopfen wird vermieden. Weder hier noch in den anderen
vier Kirchen ist die handwerkliche Tatigkeit des Schépfers aus
dem Genesisbericht, die eigenhandige Menschenformung,
Emhacev 6 Bedg TOV &vBpwov xobv amd TAg yiig (Gen 2,7),
dargestellt.

598 Zur Verwendung des Wortes mepimateiv in den Sendschreiben Cremer, Johan-
nesoffenbarung 48-50.

HdF 40 und 73; dazu Beck, Ephraems Trinitatslehre.

Etwa Kap. IX 83 (PG 3,119-368); eine griechisch-deutsche, kritische Textaus-

gabe s. Pseudo-Dionysius Areopagita.
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600
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Schopfergott — gottlicher Strahl

Panteli dokumentiert im Gegensatz zum christologisch-im-
manenten Gottesbild ein gestaltloses, transzendent verhdilltes
Wesen Gottes, das nur durch seine Wirkmacht erkennbar ist.
Seine gottliche Schopfungsenergie wird als Lichtstrahl aus ei-
nem Himmelssegment dargestellt. Alttestamentliche Vorstel-
lungen von der Offenbarung Gottes in einer Wolke sind etwa
in der Audition Gottes durch Mose am Berg Sinai bezeugt (Ex
19,9). Der erste Schopfungsbericht (Gen 1,3) beginnt mit der
Emanation des Lichtes. Im Neuen Testament wird das gottli-
che Licht mit Christus identifiziert (Joh 1,9; Joh 8,12), der als
Unsterblicher im unzuganglichen Licht wohnt (1Tim 6,16).
Die lateinische Adamschrift definiert im Gebet Adams den
Schopfergott als das wahre Licht, das Uber allem leuchtet (lat-
LAE 8,2). Ephraem bezeichnet Christus als Strahl, der sich zur
Erde neigt. Die drei gottlichen Personen der Trinitat werden
in seinen Hymnen tber den Glauben in Bildern ausgedruckt.
Gott als Sonne, Christus als Licht und der Heilige Geist als
Warme>®. In seiner Schrift »de coelesti hierarchia« definiert
Ps.-Dionysios Areopagita Gott als Urquell des Lichts®®. Sy-
meon der Neue Theologe beschreibt die Gotteserkenntnis
durch die Schau des goéttlichen Lichtes®'. Aufgenommen
wird die Lichtstrahlsymbolik in den hesychastischen Schriften
des Gregorios Palamas®®. Die transzendente Wesenheit Got-
tes erschlieBt sich in seinen ausflieBenden Wirkenergien in der
Schopfung. Das ungeschaffene gottliche Licht als der Urgrund
der Schopfung offenbarte sich den Jingern bei der Verkla-
rung Jesu am Berg Tabor und nahm den Schleier der Stinde
Adams von ihren Augen hinweg. Die hesychastische Bewe-
gung, die ihr geistiges Zentrum in den Athoskléstern hatte,
erreichte im Spatmittelalter in der Nachfolge des Palamas
eine BlUtezeit und blieb eng mit der ménchisch-theologischen
Gedankenwelt verknUpft. Auch auf Kreta war diese Lehre,
besonders ausgepragt in den Kléstern, weit verbreitet (dazu
S. 99-100). Die bildliche Interpretation des Schépfergottes als
géttlicher Lichtstrahl, dessen ungeschaffene Schépfungsener-
gien den ersten Menschen entstehen lassen, deutet auf den
Einfluss hesychastischer Strémungen, die dem monastischen
Umfeld in Panteli zuzuordnen sind.

Himmlischer Hofstaat — Engel als Assistenz-
figuren

In allen Kirchen auBer in Panteli, das eine anikonische Schop-
fermacht abbildet, ist eine Engelschar, die um Christus grup-
piert ist, in das Schépfungsgeschehen einbezogen.

601 Er lebte von 949 bis 1022 und war 25 Jahre lang Hegumenos des Mamas-
Klosters in Konstantinopel; zu seiner durch Spiritualitdt gekennzeichneten
Theologie Kapriev, Philosophie 202-203.

602 Zu Palamas und zum Palamismus Kapriev, Philosophie 249-308; zum Tabor-
licht dort 299.
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Der erste Schopfungsbericht verwendet in Gen 1,26 den
kohortativen Plural bei der Erschaffung des Menschen: »Wir
wollen den Menschen machen — Moujowpev &vOpwmov«.
Denkbar ware eine Auslegung als Pluralis Majestatis oder
Deliberationis®. Die griechischen Kirchenvater und auch
Ephraem interpretieren diese Textstelle christologisch bzw. tri-
nitarisch und sehen hier eine Anrede Gottes an seinen Sohn
als Schopfungsmittler®. Die Hinzufigung der Engel bei der
bildlichen Ubertragung der Schépfungshandlung kénnte auf
diese pluralische Verbform in Gen 1,26 zurlckgefthrt wer-
den.

Die Vorstellung des himmlischen Hofstaates geht auf die
alttestamentlich-prophetischen Thronvisionen in Ez 1-3 und in
Jes 6 zurlick (auch Dan 7,9-10). Dort sitzt Gott wie eine Herr-
schergestalt auf dem Thron der Herrlichkeit, umgeben von
unterschiedlichen Engelsmachten. Auch der Prophet Micha
sieht den Herrn auf dem Thron sitzen, umgeben von einem
Himmelsheer zur Rechten und zur Linken (1K6n 22,19). Der
alttestamentliche Schopfungsbericht erwahnt weder einen
Thron des Schopfergottes noch die Existenz von Engeln bei
der Schoépfungshandlung und duBert sich auch nicht zu de-
ren Erschaffung. Das Alte Testament wei3 dennoch um die
Existenz von Engeln vor der Schépfung Adams. Der Jubel
Uber die Erschaffung der Morgensterne und die Anbetung
durch die Engel wird in Hiob 38,7 bezeugt. Im Jubildenbuch
wird die Entstehung der Engel am ersten Tag der Schopfung
beschrieben, sodass sie bei der Erschaffung der Menschen
schon anwesend sind (Jub 11,2). Gott beratschlagt sich mit den
Engeln des Angesichts und der Heiligung bei der Erschaffung
der Protoplasten (Jub 11,19; 1ll,4). Nach dem Henochbuch
erfolgt die Schaffung der Engel aus dem Feuer am zweiten
Schoépfungstag (slavHen XXIX,3)%%. Zudem sieht Henoch in
einer endzeitlichen Vision den thronenden Gott im Himmel,
umringt von den Heerscharen der Engel (slavHen XXIl,2).
Petrus Comestor redet von dem »ministerio angelorum« bei
der Schépfung (HistSchol XVII,15). Die rabbinischen Uberlie-
ferungen nehmen die frihjudische Engelstradition auf. Vor
der Entstehung Adams werden die Dienstengel geschaffen.
Sie bilden den Hofstaat bei der Schépfung und werden als
Ratgeber Gottes eingesetzt. Im babylonischen Talmud wird
der »pluralis creationis« auf die Beratschlagung Gottes mit
den ihm assistierenden Engeln bezogen (Sanhedrin 38b; LevR
29,1). Die Pirke de-Rabbi Elieser kennt auch die Dienstengel,
die den Thron des Heiligen bei der Schépfung umgeben
und ihn lobpreisen (Kap. 4)%%. Die homiletische Auslegung
in Genesis Rabbah beschreibt den Schoépfergott auf seinem
gottlichen Thron sitzend, umgeben von einer Engelschar, die

603 Zur Auslegung des Plurals Schmid, Schépfung 91.

604 Belegstellen bei Kremer, Primus Mundus 138-139.

605 Die Erschaffung der Engel am zweiten Tag Ubernimmt auch die rabbinische
Tradition, etwa die Pirke de-Rabbi Elieser Kap. 4.

606 Pirke de-Rabbi Elieser 28-36.

607 Ein um 300-500 datierter Midrasch, eine Sammlung von rabbinischen homi-
letischen Auslegungen des Buches Genesis; eine englische Ubersetzung s.
Midrash Rabbah.
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ihm Lobhymnen singen®®’. Trotz der eingesetzten Dienstengel
bleibt die Allmacht des Schopfers als letztendlich allein Ver-
antwortlicher fir die Schépfung erhalten.

In den christlich-apokalyptischen Quaestiones Bartholo-
maei berichtet der Teufel von der Erschaffung Adams. Gott
ruft vier Engel zu sich, die ihm von den vier Ecken der Welt
Erde und von den vier Paradiesflissen Wasser fur die For-
mung Adams heranschaffen sollen (QB 53). Die Schriften
zum Leben Adams und Evas setzen die Prasenz der Engel bei
der Erschaffung des Menschen voraus. In latLAE 14,1 ruft der
Erzengel Michael alle Engel herbei, um Adam als das Ebenbild
Gottes anzubeten®®. Die vor der Menschenerschaffung statt-
findende Entstehung der Engel wird nochmals in latLAE 14,3
bezeugt. Auch die christliche Literatur beschaftigt sich mit der
Erschaffung der Engel vor der Menschenschépfung und ihrer
dortigen Anwesenheit. Bei Augustin wird die Erschaffung der
Engel am ersten Schopfungstag mit der Erschaffung des Lich-
tes gleichgesetzt®%. Die Schatzhohle verwendet wie im Gene-
sistext die Pluralform bei der Schépfung Adams und verweist
auf die dabei anwesenden Engel (CavThes 2,4). Ephraem, der
den Plural bei den Schépfungsworten christologisch auslegt,
schreibt zugleich von den Engeln, die sich standig als Aula Dei,
als Hofstaat, vor dem Thron Gottes aufhalten®™. In eschato-
logischem Sinn beschreibt er die Freude der Engel zusammen
mit Gott Uber die Rickkehr der Stinder zu ihrem Schépfer®'”.
In liturgischen Gebeten zum Fastensonntag wird die Existenz
von Engeln und die Verherrlichung durch die Ureltern im ir-
dischen Paradies beschrieben sowie die Trennung von ihnen
durch den Stndenfall betrauert®'. Christlich-apokalyptische
Offenbarungen adaptieren in ihren Endzeitschilderungen
das alttestamentlich-judische Motiv des ewigen, thronen-
den Schopfergottes umgeben von Engelsméachten (Apk 4-5;
20,11). Der Endzeitvisionsbericht in Mt 25,31 schildert die
Wiederkunft Christi auf einem Thron, umschlossen von al-
len Engeln. In der altenglischen Dichtung Genesis B erblickt
Eva in ihrer Vision beim Stndenfall Gott als Weltenrichter,
umgeben von den himmlischen Heerscharen der Engel (667-
671). In der Paulus-Apokalypse sieht Paulus im endzeitlichen
Paradies den Thron Gottes und eine UbergroBe Engelschar,
die ihm dient (ApkPls 7-9; 44). Die ApkAnas beginnt mit
einer Thronvision, in der ein Engel Anastasia zu einem Thron
fahrt, der von einem Regiment von unzahligen Engeln und
Erzengeln umgeben ist (Paris/Milan §12; Palermo 815; §25).
In den mittelalterlichen byzantinischen Apokalypsen wird der
himmlische Thronsaal an das imperiale kaiserliche Hofzere-
moniell angeglichen. Der thronende Herrscher Christus als
Pantokrator wird von einem administrativen Engelsheer als

608 Uber die Bedeutung der Erschaffung, Unterweisung und der Lobpreisung der
Engelswesen in der Schépfungslehre der antiochenisch-nisibenischen Tradition
Popa, Schépfung 129-138.

»De civitate Dei« 11.9, Augustin bezieht diese Erkenntnis u.a. auf die Bibel-
stelle Hiob 38,7, in der die Engel die Erschaffung der Gestirne loben.
»Hymnus contra haereses« 32,6; deutsche Ubersetzung s. Ephraem, Hymnen
contra Haereses.

611 »Sermones l«, sermo 1V,25-33; Text s. Ephraem, Sermones | 124.

612 Fastensonntag 17. 21.

609



himmlischem Hofstaat eskortiert. In der Vita des heiligen
Narren Andreas erlebt sein Schiler Epiphanios eine Schau
des zolestischen Paradieses. Dort enthullt sich ihm ein Kénig
auf einem Thron, den er als Christus erkennt, strahlend wie
die Sonne, umgeben von Legionen von Engelsmachten (VAS
1740-1743; VN 82-87).

Sicherlich beeinflusst durch die judische Angelologie und
Apokalyptik wird die Formel des thronenden géttlichen Herr-
schers und Endzeitrichters, umgeben von Engelsméchten,
ein fester Bestandteil apokalyptisch-christlicher Visionen. Der
Thron der Herrlichkeit des Allméachtigen, der mit Christus
identifiziert wird, flankiert von einem himmlischen Hofstaat
von Engeln, ist in der Literatur eindeutig ein Motiv des himm-
lischen Paradieses und des Endzeitgerichtes. Dieses Bild wird
bereits in den primaren und sekundaren Adamschriften in die
Zeit der Protologie, die Zeit der Urzeitschopfung, transferiert.

Zahlensymbolik

Die Anzahl der Engel kann in Evangelismos, Akoumia, Ano
Viannos und Diblochori, teilweise in Rekonstruktion, mit acht
beziffert werden. Der alttestamentliche Schépfungsbericht
kennt keine Engel, so ist der Ursprung dieser Zahlensymbolik
nicht dort verwurzelt. Einleuchtend ware die Verwendung
von sieben Engeln, die sich dann auf die sieben Schépfungs-
tage in Gen 1,1-2,3 beziehen wirde. Die Sieben ist zudem
im Judentum eng mit der Schépfung verbunden. Die Pirke
de-Rabbi Elieser zahlt sieben Wochentage und sieben Pla-
neten (Kap. 6) und spricht von weiteren Schépfungen in der
Siebenzahl (Kap. 18). Zudem sind sieben Erzengel in dthHen
XX,1-7 erwahnt, die Uber das Paradies gesetzt sind®'. Die
spekulative Zahlenmystik in der Kabbalah stutzt sich ebenfalls
auf die Siebenzahl. Auch die christliche Apokalyptik spielt mit
der Symbolik der Siebenzahl, etwa in der Offenbarung des
Johannes, die um die Existenz von sieben Geistern vor dem
Thron Gottes weiB (Apk 1,4; 4,5; 5,6). Ab dem 6. Jahrhundert
ist die Neunzahl der Engelheere weit verbreitet. Grundlage
sind die Pseudo-Areopagitischen Schriften tber die himmli-
sche Hierarchie, die die Engel in neun Chére einteilt, in drei
Triaden mit jeweils drei Hierarchien®'.

Die Zahl Acht im Zusammenhang mit Engeln, die den
Thron Gottes umgeben, ist eher ungewohnlich. Eine Assozi-
ation zu den acht Schépfungswerken in Gen 1,1-2,4a ware
ein annehmbarer Bezugspunkt. In der rabbinischen Tradition
wird die Acht mit der Anzahl der Schépfungswerke verbun-

613 So auch Pirke de-Rabbi Elieser Kap. 4; dort werden die von Anbeginn erschaf-
fenen sieben Erzengel erwahnt.

»De coelesti hierarchia« (PG 3,119-368); Text s. Pseudo-Dionysius Areopagita
5-60.

Neben den vier Haupt-Erzengeln Michael, Gabriel, Raphael und Uriel werden
unterschiedliche Namen wie Barachiel, Jeg(h)udiel, Shealtiel (Selaphiel) oder
Jeremiel genannt.

Macaskill, Adam Octipartite 3-21.
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den. Die Pirke de-Rabbi Elieser nennt acht Dinge, die am
ersten Tag erschaffen wurden, Himmel, Erde, Licht, Finsternis,
Tohu und Bohu, Wind und Wasser, und acht Dinge, die am
zweiten Tag geschaffen wurden, Quelle, Manna, Stab, Regen-
bogen, Schrift und Schreibgerat, Kleidung und die Damonen
(Kap. 3). Die Anzahl der Uberlieferten Erzengel kénnte einen
weiteren Hinweis auf die Verwendung der Zahlensymbolik in
den Schoépfungsbildern liefern. Die orthodoxe Kirche kennt
entgegen der spatjudischen und westlichen Auffassung acht
Erzengel®'.

Weiterhin gibt es im Mittelalter die weit verbreitete Vorstel-
lung von Adam als »homo octipartitus«®®. Seine Erschaffung
als Mikrokosmos®'” erfolgt in Entsprechung zum Makrokos-
mos aus den acht Elementen Erde, Meer, Sonne, Wolke, Wind,
Stein, Heiliger Geist und Licht®'8. Uberzeugende Argumente
sprechen fiir eine Ubernahme der Achtzahl aus endzeitlichen
Vorstellungen. Da auch das Thron-Engel-Motiv im eschatolo-
gisch-paradiesischen Themenkreis verwurzelt ist, konnte die
Achtzahl ebenfalls im dortigen Umfeld verankert sein. Ordnet
man die Sieben eher einem jldischen Milieu zu, ist die Acht
eine »christliche« Zahl, eine Zahl der Neuschépfung und der
Vollkommenheit, des eschatologischen Neuanfangs nach den
sieben Schoépfungstagen, ein Symbol des Ubergangs vom
Alten zum Neuen Bund. Sieben plus eins versinnbildlicht die
Vollkommenheit der Neuschopfung. Die Auferstehung Christi
wird dem achten Tag zugeordnet, dem ersten Tag der Woche
nach dem Sabbat, nach dem Ruhetag Gottes am siebten Tag
der Schépfung (Mk 16,9; Mt 24,1; 28,1; Joh 20,1). Gnosti-
sche Schriften sehen die Achtheit, die Ogdoas, als Symbol
der Erlésung und im Zahlenspiel mit den Schopfungstagen
als Erneuerung des Paradieses®'®. Im NHC-VI,6-Text » Uber die
Achtheit und Neunheit« erlangt der Mensch durch die Gabe
der Achtheit den postmortalen Seelenaufstieg zum Gottli-
chen®°_In die Vision der emporsteigenden Seele ist auch der
himmlische Lobpreis der Engel einbezogen. Die Ogdoas wurde
bereits von den Kirchenvdtern als Mysterium der géttlichen
Heilszeit interpretiert®'. In der Schrift des Irendus von Lyon
Uber die Achtzahl bezeichnet er diese als Sinnbild des Vollen-
deten und Ewigen®?2. Die griechischen Kirchenvater Gregor
von Nyssa, Basileios der GroBe oder Clemens von Alexandrien
betonen den achten Tag als Mysterium des Heils, als Tag der
Auferstehung und des eschatologischen Neuanfangs. Bereits
im frihchristlichen Verstandnis ist der achte Tag der Woche
mit der Neuwerdung der Welt, der eschatologischen Wende
zu einer neuen Schopfung, verbunden. Justin, im »dialogus
cum Tryphone« 138,1, stellt eine Verbindung zu Gen 7,7 her,

617 Bottrich, Adam als Mikrokosmos; auch in der Kabbalah ist die Vorstellung von
Adam als Mikrokosmos, der den Universalkosmos reprasentiert, sehr verbrei-
tet Maier, Kabbalah 24-28.

Erffa, Genesis 77-78. — Dochhorn, Adam 44. — Murdoch, Apocryphal 16 und
Anm. 28 mit weiterer Literatur zu diesem Thema.

Staats, Ogdoas 29-52.

Deutsche Ubersetzung s. Nag Hammadi 499-518.

Cyrill von Alexandrien, »de adoratione« (PG 68, 229B, 573c u.a.); Cyprian von
Karthago, »epistolae« 64,4 PL 4, 191-438C.

Dazu Schmid, Ravenna 22-30.
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wonach acht Menschen bei der Sintflut gerettet wurden (auch
1Petr 3,20-22; 2Petr 2,5), was typologisch auf die Errettung
der Menschen im Taufgeschehen hinweist®?. Daher werden
Taufbecken oft als Sinnbild des neuen Lebens achteckig, als
Oktogon, gestaltet. Die oktogonal gegliederte, mosaizierte
Kuppel des Baptisteriums in Florenz, die auch Adam-und-
Eva-Szenen einschlieBt, symbolisiert diesen Neuanfang in der
Taufe®?4, Die fruhchristliche Zahlenmystik verkntpft die Zahl
Acht typologisch und symbolisch mit der eschatologischen
Rettung der Gléubigen durch Christus. Mit der Uberwindung
der apokalyptischen Plagen, die mit der Siebenzahl verbun-
den sind, oder der sieben Zornesschalen Gottes (Apk 16) er-
scheint die Achtzahl als paradiesische Vollendung. Die islami-
sche Schopfungstradition kennt die Achtzahl der Engel. Nach
lbn Kesirs (Ibn Kathir) Weltgeschichte wird das Zelt Gottes
bei der Schépfung von acht Engeln, die den Herren preisen,
getragen®. Liturgisch ist die Achtzahl ebenfalls von groBer
Bedeutung. Das orthodoxe Kirchenjahr wird in Zyklen von je-
weils acht Sonntagen mit ihren Wochen, beginnend mit dem
Sonntag nach Ostern, eingeteilt. Jeder Woche dieser Einheit
wird einer der acht Kirchentonarten zugewiesen. Dieser Acht-
Ton-Zyklus, der Oktoechos, soll an die Osterfreude und an das
Mysterium der Erlésung erinnern. Das Ziel des Heilsplans Got-
tes ist die Neuschépfung des Menschen, die schon durch die
Zahlensymbolik in der ersten Schépfung vorweggenommen
ist. So korrespondiert diese symbolische »endzeitliche« Anzahl
der Engel mit dem eschatologischen Bild des zurtickgekehrten
thronenden Christus als Schoépfer der Menschen. Das Acht-
zahlmotiv wird in Akoumia im achtzackigen Strahlenkranz
des sonnengesichtigen Paradiesbaumes erneut aufgegriffen.
Zwischen Tod und Auferstehung Jesu sind es drei Tage.
Die Dreizahl der Engel bei Adams Schépfung in Akoumia
und Diblochori konnte sich auf diese Zeitleiste beziehen.
Uberzeugender ist jedoch ihre Interpretation als Sinnbild des
dreieinigen Schopfergottes. Die biblische Dreizahl von Engeln
ist eng mit der alttestamentlichen Episode der Philoxenia,
der Bewirtung der drei Engel durch Abraham, verbunden
(Gen 18,1-16a), die von den Kirchenvatern als Hinweis auf
die Dreieinigkeit interpretiert wurde®%. Bei Irendus ist ein
trinitatstheologischer Ansatz in der Schépfungslehre veran-
kert. Die Einheit der Heilsbkonomie besagt, dass Schépfung
und Erlésung durch die drei gottlichen Hypostasen bewirkt
werden®?’. Tertullian sieht die Schépfung ebenfalls durch die
Trinitas inszeniert®?®. In den Homilien des Jakobus Kokkino-
baphos wird die gottliche Schépfungstatigkeit trinitarisch

623 (PG 6, 471-802); deutsche Ubersetzung s. Justin, Tryphon; Textzitat s. Mell,
Hauskirche 165.

Heinz, Oktogon 106-130 mit vielen Beispielen und Abbildungen auch zu wei-
teren oktogonalen Zentralbauten; Abbildung bei Heinz, Achtzahl 59.

625 Rosendl 1.

626 Thunberg, Angels 560-570.

627 Irendus, »adversus haereses« V.6,1 (PG 7,1136-1138); deutsche Ubersetzung
s. Irenaus, Adversus Haereses.

In seinem Werk »adversus Praxean« 12-13 (um 213); deutsche Ubersetzung
s. Tertullian, Adversus Praxean, bes. 524-528.
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verstanden. Gottvater hat gemeinsam mit dem Sohn und
dem heiligen Geist alles Seiende geschaffen®?®. Die Sakra-
mentalmystik des Nikolaos Kabasilas nimmt den Gedanken
der Dreifaltigkeit bei der Schopfung des Menschen auf: »Der
Vater war der Bildner, der Sohn seine Hand und der Hei-
lige Geist der Lebenshauch«®°, Der Dreifaltigkeitskanon des
Metrophanes von Smyrna preist den dreifaltigstrahlenden
unteilbaren Gott, die allmachtige Dreiheit, als Bildner des
Menschen®'. Eine Auslegung der drei Engel als Bild der Drei-
faltigkeit ware durch die Konformitat mit der trinitarischen
Schépfungslehre der orthodoxen Kirche fundiert. Das energe-
tische Schopfungswirken geht von dem dreieinig gedachten
Gott aus®?. Denkbar ist auch eine Ruckftihrung der Dreizahl
der Engel auf apokalyptisches Gedankengut. In Apk 14,6-14
treten drei warnende Engel auf, die das zukunftige Gericht
an Babylon anklndigen und es daraufhin vollziehen (Apk
14,15-20). In Kapitel 17 und 18 werden drei starke Engel mit
groBer Gewalt beschrieben. Einen weiteren Hinweis auf diese
drei groBen Engel findet sich auch in grLAE XL,2. Bei der Bei-
setzung Adams werden diese drei Engel mit der Bereitung der
Bestattung beauftragt. Auch bei Evas Tod erscheinen diese
drei Engel als Helfer (grLAE XLIII,1). Zudem finden nur drei
der Erzengel biblische Erwdhnung. AuBer den bekannten Erz-
engeln Michael und Gabriel nennt Tob 12,15 noch Raphael.
Die fundamentale Bedeutung des dreieinigen Schopfergottes
in der orthodoxen Theologie legt es nahe, die drei Engel als
bildrhetorisches trinitarisches Schopfungssymbol zu deuten.
In Evangelismos fallt die Hervorhebung eines gro3en En-
gels bei den Erschaffungsszenen auf. Er beherrscht durch
seine zentrale Stellung das Bildfeld und bildet das Bindeglied
zwischen Schopfer und Geschopfen. Auch Akoumia und
Diblochori betonen den vorderen aus der Drei-Engel-Gruppe
durch seine frontale Darbietung. Eine mogliche Deutung
dieses Engels als Personifizierung der gottlichen Weisheit
sollte in Erwdgung gezogen werden. Die alttestamentlichen
Spriiche Salomos sehen die Sapientia nicht nur als abstrakte
Idee, sondern geben ihr als eigenstdndige Person neben
dem Schépfer ein Profil. Nach Spr 8,22-31 wurde sie von
Gott als Erstling am Uranfang aller Zeit vor allen anderen
Schopfungswerken geschaffen (auch JesSir 1,4). Sie ist Be-
gleiterin und Gehilfin des Schépfergottes bei seinen weiteren
kosmischen Kreationen®3. Hier wird nur eine Verflechtung
von Sapientia und Weltschdpfung, nicht hingegen mit der
Erschaffung der Menschen hergestellt. Die Sapientia Salo-
monis verkntpft den Weisheitsgedanken direkt mit Adam .

629 So in der funften Homilie Uber die Verkindigung, dort wird die Entsendung

Gabriels durch die Trinitat zur Verktindigung der Inkarnation als Rekapitulation

der ersten Schopfung beschrieben; Text s. Hutter/Canard, Marienhomiliar 61.

630 Kabasilas, Sakramentalmystik 51.

631 Hymnen der Ostkirche Il 29. 46. 71; auch hier (68) wird auf die Dreifaltigkeit als
Erscheinungsform des Schopfergottes beim Gastmahl Abrahams verwiesen.

632 Dopmann, orthodoxe Kirchen 242-244.

633 Dazu Doll, Menschenschépfung.

634 Eine judisch-hellenistische Schrift in griechischer Sprache, die ca. im 2. Jh.
n. Chr. wohl im syrisch-alexandrinischen Raum entstanden ist; deutsche Uber-
setzung s. Sapientia Salomonis.



Sophia, die als Architektin der Welt und Throngefahrtin Got-
tes dem Kosmos schaffenden Wort zur Seite gestellt wird
(SapSal 7,21; 8,6), nimmt Einfluss auf Schopfung, Fall, Erret-
tung und Erhéhung Adams (SapSal 10,1-4). Nach Jesus ben
Sira ist die Weisheit, die am Anfang aus dem Munde Gottes
hervorgegangen ist und auf einem Thron auf den Wolken
sitzt, Herrscherin Uber den Kosmos (JesSir 24,1-6). Die apo-
kryphen Schriften zum Leben Adams und Evas nehmen den
Gedanken der schopferischen Weisheit als eigenstéandiger
Macht nicht auf. In der patristischen und mittelalterlichen
Literatur wird die Sophia als formende und ordnende Kraft
mit der Weltschopfung verbunden®®. Teilweise wird die
Weisheit nach neutestamentlicher Interpretation (1Kor 1,23-
31) mit dem Christuslogos identifiziert wie bei Origenes,
teilweise auch als eigene GréBe gedacht. Bei Theophilus von
Antiochien wird die Sophia als »figura« gesehen, als Gehilfin
Gottes, die bei der Schopfung ordnende und gestaltende
Funktion hat®®. Auch die Dichtung des Romanos Melodos
verbindet das Schépferhandeln mit der Weisheit. In dem
»Hymnus auf die Geburt der Gottesgebarerin« schafft Gott
den Menschen durch sein Wort und durch die Weisheit®’. In
der hesychastisch fundierten orthodoxen Theologie wird die
Sophia als Manifestation gottlicher schépferischer Wirkkraft
angesehen 3,

Alternativ mag auch hier abermals ein Bezug zur apoka-
lyptischen Bilderwelt versteckt sein. Dort wird der Erzengel
Michael als Archistrategos, als Anflhrer des Heeres der En-
gelsmachte, namentlich hervorgehoben (Apk 12,7-9; ApkPIs
14; 43; QB 4; ApkTheot §1; §25; §30)%%°,

Eine eindeutige Zuweisung dieses hervorgehobenen En-
gels als personifizierte Weisheit ist nicht méglich. Die vermit-
telnde Funktion zwischen Schopfer und Geschopf, basierend
auf den weisheitlichen Schriften, und die Verankerung dieses
Motivs in der hesychastisch-energetischen Schopfungslehre
sprechen fir eine Identifikation als Sapientia®.

In dem durch das Eschaton gepréagten mittelalterlichen
Denken spielte die Zahlensymbolik eine bedeutende Rolle®.
Nicht nur die literarischen Zeugnisse, sondern auch die bild-
immanenten Hinweise in den vier Kirchen spiegeln diese
geistige Strémung wider.

Schopfungsakt

In allen Kirchen findet jeweils eine gesonderte Szene fir die
Erschaffung Adams und Evas Verwendung. Der Bildaufbau
wiederholt sich angepasst an die jeweilige Schopfungstat.
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Heerlein, Sophia-Sapientia mit vielen Belegen 163-209.

Dazu Heerlein, Sophia-Sapientia 27-36.

Kap. 11; Text s. Romanos Melodos | 67.

Velmans, Hésychasme 189. — Strezova, Hesychasm 69-70.

639 Dazu Baun, Apokalypse 204-206. — Rohland, Erzengel Michael 34-42.
640 Zur bildlichen Darstellung der Sapientia als Engel S. 206-207.

641 Schiller, Ikonographie V 82-85.
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Erschaffung Adams

Bei seiner Entststehung kreieren alle finf Kirchen einen lie-
genden Adam mit getffneten Augen, der teilweise den Kopf
oder den Oberkorper leicht erhéht hat. Diese Konzeption
beschreibt Adam im Stadium seiner gerade erfolgten Erschaf-
fung. Die Schopfung der Menschen wird in beiden Genesis-
berichten unterschiedlich erzahlt. Die Priesterschrift fasst die
Schépfung beider Protoplasten sehr reduziert in einem Satz
zusammen: kai émoinoev 6 Bedg TOV AvOpwoV, KAt &iKéva
Be00 2moinoev adTdy, dpoev kal Bilu Zmoinoev adtoug (Gen
1,27). Als mannlich und weiblich wird der Mensch in einem
Schopfungsakt geschaffen. Details werden nicht weiter er-
wahnt. Der zweite Bericht in Gen 2,7 beschreibt zwei zeitlich
auseinanderliegende Akte der Menschenschépfung. Adam
wird auBerhalb des Paradieses vor der Bepflanzung des Gar-
ten Edens in zwei Schépfungsvorgangen durch Formung aus
erdhafter Materie, #m\acev 6 Bedg TOV GvBpwtov YoV amd TAg
yfis, und durch Einblasen des Lebensatems, évedpionaoey &ig t©
mpdowtmov adtol mvoiv {wig, erschaffen. Das Jubildenbuch
folgt diesen beiden Schopfungsberichten. Die Schatzhoéhle
beschreibt die Erschaffung Adams durch die rechte Hand des
Schopfers. Aus den vier Elementen Erde, Wasser, Wind und
Warme formt er Adam nach seiner eigenen Gestalt (CavThes
2,1-25). Das LAE erwdhnt nur die Faktizitat der Erschaffung
beider durch Gott, nennt jedoch keine Schopfungsdetails.
Ausfihrliche Schopfungsberichte liefert die rabbinische
Uberlieferung, die die Erschaffungsvorgange Adams auf die
einzelnen Stunden des Tages aufteilt (Pirke de-Rabbi Elieser
Kap. 11)%42. Origenes trennt die Erschaffung Adams in zwei
zeitlich nacheinander liegende Vorgange. Diese dualistische,
im Platonismus verwurzelte Auffassung kennt eine praexis-
tente Seele und eine stoffliche, materielle Hille des Korpers
(HomGen 1,13)%4. Johannes von Damaskus wendet sich ge-
gen die Auffassungen des Origenes und beschreibt in seiner
vierbandigen Schrift »expositio accurata fidei orthodoxae«
eine ganzheitliche Schépfung in einer komplexen Hypos-
tase mit zwei vollstandigen, gleichzeitig gebildeten Naturen
aus Leib und Seele (FO I,13; 11,12)544. Korper und Seele des
ersten Menschen werden gleichzeitig geschaffen. Maximus
Confessor bekennt sich zu einer personalen Integritat von
Leib und Seele, sowohl bei der Schépfung als auch bei der
Verg6ttlichung®>. Ephraem erwahnt in seinem Genesiskom-
mentar Uber den Schopfungsbericht die Formung des Men-
schen aus dem Staub des Erdbodens und das Einhauchen
der Seele nach Gen 2,7 (CGen I1,4)%%. Jedoch spricht er sich
gegen eine dualistische Auffassung aus. Korper und Seele

642 Zur Stundenerschaffung Adams in rabbinischer Tradition Ginzberg, Legends |
82. — Grypeou/Spurling, Genesis 39-46.

Dazu Tzvetkova-Glaser, Pentateuchauslegung 93-96.

(PG 94, 853 A; 921A); Kapriev, Philosophie 130; deutsche Ubersetzung s.
Johannes von Damaskus, Glaube 38 und 78.

In den gnostischen Centurien 11,88 (PG 90, 1168).

Neben dichotomischen gibt es auch trichotomische Deutungen bei Ephraem

Kremer, Mundus Primus 212-213.
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sind eine untrennbare, zusammenwirkende Einheit von glei-
cher Wurdigkeit, die nur vereint im Paradies des Anfangs
und der Endzeit existieren (HdP 8,3-7)547. Auch Gregor von
Nyssa erkennt in dem goéttlichen Schépfungsplan von Anbe-
ginn an eine Verquickung von Kérper, Geist und Seele. Im
Schopfungsakt entsteht der ganzheitliche Mensch (HomOpif
29)%48, Die mittelalterliche hesychastische Theologie vertritt
in der Folge die Auffassung einer psychosomatischen Einheit,
einer unlésbaren seelisch-korperlichen Verbundenheit des ge-
schaffenen Menschen, die auch den Weg der Vergéttlichung
einschlieBt®*. In der liturgischen Kommemoration der Ver-
storbenen ist eine eschatologische Rekonstruktion des nach
dem Ebenbild Gottes ganzheitlich geschaffenen Menschen
intentionalisiert®°. Alle Kirchen visualisieren weder die tech-
nisch-handwerkliche Tatigkeit Gottes noch die zweiphasige
Erschaffung Adams nach dem zweiten Schopfungsbericht.
Die theologische Vorstellung einer ganzheitlichen Anthro-
pologie, die eine Kontinuitdt der Kdrper-Seele-Einheit von
der Schopfung bis zur Erlésung einschlielt, ist in dem pries-
terschriftlichen Text Gen 1,27 grundgelegt und wird durch
homiletische und liturgische Schriften fundamentalisiert.

Erschaffung Evas

Nur in Panteli wird der zeitliche Abstand zwischen der Ent-
stehung Adams und der Erschaffung Evas, der im zweiten
Schépfungsbericht erzahlt wird, tbernommen. Dazwischen
stehen die beiden Szenen mit der alleinigen Einweisung
Adams ins Paradies und der Benennung der Tiere. In den
anderen Kirchen folgt die Erschaffung Evas direkt auf die
Adams. In allen Versionen des LAEs wird anders als in Gen
2,15-20 von der zeitnahen Erschaffung erst Adams und dann
Evas und der gemeinsamen von Gott ergehenden Verhaltens-
maBregel, nicht die verbotene Frucht zu essen, erzahlt (so
etwa grLAE 7,1). Alle Kirchen zeigen wie bei der Adamschép-
fung einen einphasigen Erschaffungsvorgang, das Hervorge-
hen der Halbfigur Evas aus der Seite des liegenden Adams
mit leichten Abweichungen bei der Positionierung Adams
und Evas. So entsteht Eva in Evangelismos und Diblochori
aus der linken Seite Adams und in Akoumia, Ano Viannos
und Panteli aus der rechten. Gen 2,21-22 (= Jub IlII,5-6) be-
schreibt detailliert die handwerkliche Tatigkeit Gottes: »und
der (Gott) nahm eine seiner (Adams) Rippen (¥\afev piav
@OV TAevp®v adtod) und fillte ihre Stelle mit Fleisch aus.
Daraufhin erbaute (Gkodspnoev) Gott aus dieser Rippe Eva.
Die ausfuhrliche Schilderung eines praktisch-handwerklichen
Schépfungsvorgangs wie die Herausnahme der Rippe Adams,

647 Beck, Ephraems Hymnen 78-86.

648 »De hominis opificio« (PG 44, 236C-237C); deutscher Text s. Gregor von
Nyssa, Erschaffung 165-177; dazu auch Leuenberger-Wenger, Gregor von
Nyssa 234-256.

Die Erlésung durch Gott und der Weg der Vergéttlichung beziehen sich auf
den ganzheitlichen Menschen aus Leib und Seele, eine dualistisch-platonische
Leibfeindlichkeit wird abgelehnt Kapriev, Philosophie 303-304.
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das SchlieBen des Fleisches oder die Formung Evas aus dieser
Rippe durch den Schépfergott findet in den Bildern keinen
Niederschlag. Eva ragt bei ihrer Entstehung bereits mit ihrem
Oberkérper aus Adams Seite hervor. In der biblischen Uber-
lieferung legte Gott bei der Entstehung Evas einen Tiefschlaf
auf Adam, sodass er bei der Rippenentnahme und Bildung
Evas schlaft. Die LXX Ubersetzt folgendermaBen: éméBaiev
6 0edg EkoTtaowv €m OV Adap kai Omvwoev. Das Wort »tar-
demah« des hebraischen Textes wird in der LXX als Ekstasis,
was eher eine zeitweilige Entriickung beschreibt, interpretiert.
In Panteli wird Adams Tiefschlaf durch seine Schlafposition
illustriert. Er liegt auf der Seite mit geschlossenen Augen,
von Eva weggedreht, und stltzt sich auf seinen gebeugten
Arm, wahrend Eva sich aus seiner Seite zum géttlichen Strahl
emporreckt. Die anderen Kirchen zeigen keinen schlafenden,
sondern einen wachen Adam, der auf dem Rucken ausge-
streckt liegt und mit leicht erhobenem Kopf Blickkontakt
zur heraustretenden Eva aufnimmt. In Gen 15,12 wird der
Erzvater Abraham ebenfalls in einen Schlaf, der mit »tar-
demah« bzw. als #kotaoci¢ bezeichnet wird, versetzt. Hier
ist ein spirituelles Ereignis der Gottesoffenbarung mit dem
Begriff verbunden. Nach Augustin ist mit Ekstasis so nicht
ein Schlafzustand im wértlichen Sinne, sondern ein visionares,
traumhaftes Erlebnis gemeint, in dem Adam den Vorgang der
Erschaffung Evas begreift. Zugleich bekommt Adam in dieser
Vision nach Ps (72) 73,17 Zutritt zum Heiligtum Gottes und
zur Schau der letzten Dinge, so beschreibt es Petrus Comestor
(HistSchol XVI,10). Clemens von Alexandrien sieht in diesem
Schlafvorgang ein prophetisches Erlebnis der Gottesschau,
durch das Gott Adam das Geheimnis der Erschaffung Evas
offenbart, weswegen er Adam der Gruppe der Propheten
zuordnet (Stromata 1,21,144-145)%". Die BegrtiBungsrede
Adams an Eva und sein Wissen Uber ihre Entstehung in Gen
2,23 sind das Ergebnis dieser prophetischen Gottesschau.
Johannes Chrysostomos erklart, dass Adam in der Ekstasis
durch die prophetische Gabe und die Belehrung des Heiligen
Geistes von dem ganzen Schopfungsvorgang Evas Kenntnis
hatte (HomGen XV). Der wache und zugleich liegende Zu-
stand Adams in den vier Kirchen kénnte als Auswirkung einer
derartigen tranceartigen Vision interpretiert werden. Dann
ware der Moment kurz nach diesem visionaren Schlaf verbild-
licht. Der Blickkontakt und die Hinwendung zueinander visu-
alisieren ja bereits eine Interaktion zwischen den Protoplasten.
Nachdrucklich wird in Evangelismos die intensive Drehung
Evas zu Adam hin betont. Gen 2,23 beschreibt dieses Be-
gruBungserlebnis. Nach dem Erwachen aus dem Zustand der
Ekstasis halt Adam eine kurze Ansprache, in der er Eva als
seinen eigenen »Knochen« und sein eigenes »Fleisch« er-

650 Dazu der Aufsatz von Fedwick, Death, bes. 160-161.

651 (PG 8,870-871). Weiterhin wird Adam als Prophet ausgezeichnet, weil ihm in
dieser Gottesschau zugleich das Mysterium der Kirche offenbart wurde. Die
Schopfung Evas aus der Seite Adams wird typologisch auf das Entstehen der
Kirche aus der Seite Christi bezogen.



kennt und groBe Freude Uber ihre Existenz ausdrickt. Dieser
Moment der »Zuflhrung« Evas zu Adam, kai fyayev aotiv
mpdg Tov ASap (Gen 2,22b), wird von vielen Kirchenvétern
als schopfungstheologisch begriindetes sacramentum, als
gottliche Festsetzung der Ehe angesehen®?. CavThes 3,13
beschreibt den Moment kurz nach der Erschaffung Evas fol-
gendermaBen: »Als Adam erwachte und Eva sah, freute er
sich sehr Uber sie«®3. Dieser Augenblick des Glucks und
des Entzlickens kdnnte in den vier Kirchen bildlich Ubersetzt
worden sein. Der Moment der Hinwendung Adams zu Eva
stellt einen Bezug zum ersten Schopfungsbericht her, der
in Gen 1,26-27 die Einheit des mannlichen und weiblichen
Teils der Schopfung zu einem von Gott nach seinem Bild ge-
schaffenen Menschen beschreibt. Beide Protoplasten sind mit
Kronen ausgestattet und verschmelzen als kdnigliche, nach
dem Ebenbild Gottes gestaltete Prototypen zu einer Ganzheit.
Die darauffolgende gemeinsame Segnung des Protoplas-
tenpaares und der an beide ergehende Herrschaftsbefehl
Uber die Erde durch Gott in Gen 1,28 driickt ebenfalls die
Zusammengehorigkeit der zwei Wesenshalften aus. Die un-
|6sbare postgenetische Verbindung der beiden Geschlechter
verbalisiert die gottliche Anrede an den Menschen im zweiten
Schépfungsbericht in Gen 2,24: oovtai of 8vo €ig odpka piav.
In der BegriBungsformel der Genesisbilder der vier Kirchen
wird die anthropologisch-ganzheitliche Sicht der Menschen-
erschaffung des ersten Schépfungsberichts aufgenommen.

Schopfungsmedium

In den vier Bildprogrammen, die die christologisch-anthro-
pomorphe Schopfergestalt wahlen, erfolgt der Schépfungs-
akt durch den Redegestus der erhobenen rechten Hand des
Christuslogos. In Panteli ist es die gottliche Schopferenergie,
der himmlische Strahl, der die Protoplasten zum Leben er-
weckt. Alle Kirchen entwerfen das Konzept eines geistig-
medialen Erschaffungsvorgangs. Eine handwerkliche Tatig-
keit und eine direkte plastische Handanlegung durch den
Schopfergott, wie in Gen 2,7 und Gen 2,21-22 beschrieben,
fehlen dagegen. Eine Vorstellung des Demiurgen, der als
Handwerker und Baumeister die ungeordnete Materie formt
und mit einer Weltseele ausstattet, wie in Platons Timaios
beschrieben, ist hier nicht vorbildhaft. Ebenso wenig erfolgt
ein Ruckgriff auf die von Ovid in seinen Metamorphosen
erzahlte Sage des Prometheus, der den Menschen aus Ton
formte (Kap. 1,76-88). Der priesterschriftliche Bericht in Gen
1,3 erzahlt von der Schopfung der Welt durch das Wort. Der
Bericht Uber die Menschenerschaffung beginnt mit der Rede
Gottes, »wir wollen den Menschen machen« (Gen 1,26). Das
gottliche Schopferwort ist weiterhin in den Psalmen des Alten
Testaments bezeugt (Ps 33,6-9; Ps 148,5). Andere Schop-

652 So etwa Augustin in seinem Werk »Das Gute der Ehe« Kap. 2; dazu Signori,
Paradiesehe 13-17.
653 Toepel, Schatzhohle 101.
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fungsaussagen nennen die ausgestreckte rechte Hand Gottes
als Medium (Jes 48,13; Jer 27,5; 32,17). Der Ausdruck des
Handewerks Gottes (Ps 19,2) kann als Synonym fir die om-
nipotente universale Schopfermacht Gottes, nicht als Hinweis
auf eine artistische Modellierung des Menschen aufgefasst
werden. Der Aspekt des schopferischen Gotteswortes wird
in neutestamentlichen Texten aufgenommen (Joh 1,1-3; Hebr
11,3; Apk 4,11). Die Schriften des LAEs (grLAE XXXVII,2;
latLAE 47,1) sprechen allgemein von Adam als dem Gebilde
der gottlichen Hande, was zugleich durch die Einbindung in
einen eschatologischen Kontext im Ubertragenen Sinne als
Zeichen der Gottebenbildlichkeit interpretiert werden sollte
und nicht als handwerkliche Arbeit®*. Das Motiv der gott-
lichen Wortgewalt taucht im apokalyptischen Gedankengut
erneut auf, etwa in der ApkPetr 17. Gottes Befehl ergeht
im Weltgericht durch sein Wort, genauso wie er die Welt
erschaffen hat. Alle Kirchen zeigen eine Spiritualisierung
der Schopfung, die durch das Wort oder die lichtmetaphori-
sche Schopfungsenergie Gottes erfolgt und nicht durch eine
technisch-handwerkliche Formung géttlicher Handanlegung.
Aufbauend auf die Einbindung der Schopferfigur in den end-
zeitlichen Kontext wird die Souveranitat und Distanz des Uber
alle Zeiten regierenden Christuslogos pointiert. Die Ansprache
an den Menschen bleibt das ausschlieBliche Medium Christi
als Menschenschopfer und Weltenrichter. Die Erinnerung an
das Geschaffensein durch das gottliche Wort durchzieht die
liturgischen Gesange der Fastenzeit oder der Totenfeiern und
begrindet die Hoffnung auf eine Renovatio der ungestérten
Gottesnahe des Anfangs.

Schopfungsort

Nach dem zweiten Schopfungsbericht wird der Gartenpark
in Edem (mapdadeicov év ESép Gen 2,8) erst nach der Entste-
hung Adams von Gott fur ihn eingerichtet und bepflanzt,
sodass seine Erschaffung auBerhalb von diesem geschieht.
Evangelismos wahlt als Schopfungsort Adams einen Platz vor
den Paradiesmauern, also auBerhalb des Gartens Eden, wie
es in der biblischen Erzéhlung Gberliefert ist. Allerdings folgt
Evangelismos nicht konsequent dem alttestamentlichen Text.
Das Paradies, das dort hinter den Mauern schon bei Adams
Entstehung sichtbar ist, gestaltet Gott erst nach seiner Er-
schaffung und setzt den fertigen Adam dann hinein (Gen 2,8;
2,15). Eva wird innerhalb des Paradieses aus der Seite Adams
gebildet (Gen 2,21-22). Evangelismos lasst Eva jedoch auch
auBerhalb des Paradieses entstehen. In den anderen Kirchen
ist der Ort durch das Fehlen einer Mauer unbestimmt oder,
wie in Ano Viannos, findet die Schépfung beider innerhalb
der gemauerten Paradieseingrenzung statt. In Akoumia, Di-
blochori und Panteli lasst die gezeigte Ortlichkeit im Vergleich

654  Apokalypse Mose 497-499; so ist das Handewerk Gottes auch in Hiob 10,8
zu verstehen.
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mit den anderen Paradiesszenen auch eine Erschaffung in-
nerhalb des Paradieses vermuten. Die Unbestimmtheit des
Ortes bezeugen auch die Schriften des LAEs, die nicht an
genauen Schoépfungsdetails interessiert sind. Die Schatzhohle
nennt als Schépfungsort Adams den Mittelpunkt der Erde
und verknUpft diesen typologisch mit dem Platz des Kreuzes
Christi (CavThes 2,16). Erst spater wird Adam in einem Feuer-
wagen hinauf ins Paradies gefihrt (CavThes 3,8-11), wo dann
Eva entsteht. Ephraem dagegen betont, dass der Mensch
innerhalb des Paradieses geschaffen sei (CGen 1,31,1). Die
fehlende Differenzierung zwischen den Entstehungsorten
der Protoplasten mag die Gleichstellung der Geschlechter
nach dem ersten Schopfungsbericht aufnehmen, der solche
Detailfragen zugunsten der Faktizitat der gottlichen Schop-
fungstat ausblendet.

Schopfungsplatz

Fur die Platzierung Adams bei den Schopfungsszenen werden
in allen vier Kirchen unterschiedliche Ortlichkeiten gewshlt.
Akoumia und Diblochori weisen die groBten Gemeinsamkei-
ten auf. Sie legen Adam auf einen dynamischen lebenspen-
denden Baum, aus dessen Wurzeln die vier ParadiesflUsse
quellen. In Evangelismos ist ein mit Blschen und Strduchern
Ubersater Boden die Unterlage Adams. Hinter seinem Kopf er-
scheint die durch einen Sechsfligler verschlossene Paradiestur.
Ano Viannos verwendet eine Art Hangematte, und Panteli
lasst Adam und Eva auf einer mit Blumen bewachsenen, an-
steigenden Wiese entstehen.

Ein Schopfungsbaum als Statte der Erschaffung der Pro-
toplasten wie in Akoumia und Diblochori wird im biblischen
Bericht nicht beschrieben. Ein moéglicher Bezug besteht zur
Erwdhnung des Lebensbaumes in Gen 2,9 und 3,24. To E0Mov
A {wiig ist somit als lebenschaffender Baum interpretiert. Der
anthropomorphe dynamische Schépfungsbaum in Akoumia
in Form eines Feuerstroms mit einem Sonnengesicht und den
vier Flissen an den Wurzeln kénnte die Schaffung Adams als
Mikrokosmos aus den vier Elementen — Erde, Wasser, Luft
und Feuer — symbolisieren. Dieser Gedanke einer kosmischen
Schoépfung, der bereits in den Henochbulchern (slavHen 30;
athHen 34) prasent ist, wurde auch von Philo vertreten (Opif
146)%> und spéater in der Schatzhohle (CavThes 2,7-11) auf-
genommen. Adam stellt einen Mikrokosmos dar, der dem
Makrokosmos der Welt entspricht. Das Antlitz Adams nach
der Schopfung erscheint als ein strahlender Sonnenball, seine
Augen als funkelnde Sonne und sein Korper als leuchten-
der Kristall (CavThes 2,14). AthAd spricht von der Lichtnatur
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Auch im babylonischen Talmud, etwa im Traktat Sanhedrin 38a.

Beispiele bei Délger, Sol Salutis.

Klein, Lichtterminologie 13-79.

Kremer, Mundus Primus 243-244. - Beck, Ephraems Trinitatslehre.

Beck, Ephraems Hymnen 28-30.

Etwa in »adversus Praxeam« 8, E 97 (PL 2, 160-220); dazu Wolfl, Tertullian
107-113.
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Adams und Evas, von ihrem Lichtwesen und vom Lichtengel
Adam (Adambuch 16; 21; 25). Diese Feuer- und Lichtsymbolik
kdnnte in diese phantasievolle Ausgestaltung des Baumwe-
sens in Akoumia eingeflossen sein. Zugleich ist dieses kosmi-
sche Gewadchs keine Spezies im botanischen Sinn, sondern
eine mit Leben angefullte Kreatur. Bereits das Alte Testament
kennt die manifestierte Gegenwart Gottes, die Schechina.
Die gottliche Einwohnung, seine Immanenz, wird mit dem
Tabernakel und der darin enthaltenen Bundeslade verbun-
den (Ex 25,8-9). Ebenso wird Theophanie als solare Prasenz
aufgefasst. Gott ist Sonne und Schild, heiBt es in Ps 84,11.
Der Visionsbericht in Ez 1,27 benutzt einen sonnen- und
feuerartigen Lichtschein als Herrlichkeitsbeschreibung Gottes.
Auch der apokalyptische Text Jes 60,1 interpretiert Gottes
rettendes und richtendes Eingreifen als visuelles Phdnomen,
als Glanz des Erstrahlens und des Lichtes. Hab 2,4 beschreibt
Gottes Erscheinen wie das Licht der Sonne. Ein Kranz von
Strahlen umgibt ihn, in ihnen verbirgt sich seine Macht. Diese
Sonnensymbolik wird auf Christus Gbertragen. Bei der Verkla-
rungsszene auf dem Berg Tabor leuchtet das Gesicht Christi
wie die Sonne (Mt 17,2). Dartber hinaus ist die Lichtmetapher
far Christus ein beliebter Topos im Johannesevangelium (Joh
1,5.9; 8,12; 9,5; 12,46). Die patristische Literatur liefert zahl-
reiche Beispiele fur die gottliche Sonnenmetaphorik . Philo
sieht Gott als Quelle des reinsten urbildlichen Lichts, darge-
stellt im Bild der Sonne®’. Bei Ephraem verkorpert der Para-
diesbaum die Anwesenheit und Herrlichkeit Gottes. Zugleich
wird Gott in diesem Zusammenhang mit solarmetaphorischen
Begriffen belegt. Er offenbart sich im Baum des Lebens als
feuerartiges Licht der Sonne mit hellen Strahlen (HdP 3,2)%8.
Dieser Baum ist die Sonne des Paradieses und ein Abbild
Gottes (HdF 6,14). In den Hymnen Uber das Paradies schreibt
Ephraem weiter Uber die Spiritualitdt des Paradiesbaumes,
der aus einem licht- und feuerartigen Stoff besteht (HdP
3,15)%°. Tertullian vergleicht die Einheit von Gottvater und
Christus mit der Sonne und den von ihr ausgehenden Son-
nenstrahlen®0. Liturgische Gebete preisen Gott als dreison-
nige Fackel. Der Dreifaltigkeits-Kanon des Metrophanes von
Smyrna glorifiziert Gott in allen Strophen als unzugangliches,
dreifaltig strahlendes Licht: »lichtbeherrschende Sonne, dass
wir stets dich preisen, den unumschrankt herrschenden und
dreisonnigen Gott«®%¢'. Beeinflusst durch die heliozentrische
Weltsicht wird von dem Franziskanerménch Bonaventura im
13. Jahrhundert die Sonnensymbolik fir Gott ausgeweitet.
In seinen »Collationes in Hexaemeron« beschreibt er den
trinitarischen Gott als die ewige Sonne voller Lebenskraft,
blitzendem Glanz und brennender Glut (CollHex XXI,2)62.
Der Anblick der himmlischen Herrschaft wird wegen des

661 Metrophanes von Smyrna lebte um 900; Text s. Hymnen der Ostkirche Il 27-74.

662 Bonaventura, Collationes in Hexaemeron 649. Bonaventura war aktiv an den
Verhandlungen zur Vorbereitung der Unionsverhandlungen mit der grie-
chisch-orthodoxen Kirche fir das Konzil von Lyon 1274 beteiligt, sodass von
einer Kenntnisnahme seiner Schriften auszugehen ist.



Blitzens und der Entflammung mit dem Sonnenlicht vergli-
chen (CollHex XX,4,9). In LatLAE 25,3 erschrickt Adam beim
Anblick Gottes, der als ein unertraglich flammendes Feuer
beschrieben wird.

Die apokalyptische Literatur kennt die Vorstellung von der
Prasenz Gottes im endzeitlichen Paradiesbaum, die auch in
der PalHist 6,9 aufgenommen wird, wo die Herrlichkeit Got-
tes mit dem Paradiesbaum gleichgesetzt wird. ApkPIs 45 schil-
dert die Anwesenheit Gottes in dem Baum im himmlischen
Paradies, aus dessen Wurzeln die vier FlUsse entspringen. Seit
der Weltschopfung ruht der Geist Gottes Uber jenem Baum.
Die aus dem paradiesischen Baum hervorquellenden Stréme
sind in der Darstellung des Schépfungsbaumes in Akoumia
und Diblochori verbildlicht. Die Motivik des Feuerstroms und
der Sonne kongruieren gleichermaBBen mit dem endzeitlichen
Vokabular in den Schriften der Apokalyptik. Die Apokalypse
des Johannes etwa beschreibt das Antlitz des endzeitlichen
Menschensohnes. Seine Augen leuchten wie Feuerflammen
(Apk 2,18). Beim Weltgericht erscheint der gewaltige Feuer-
strom, der in einem See aus Feuer mindet und die Sinder
verschlingt (Apk 20,14; ApkPtr 21; ApkPls 31-38; auch VN
87). Das VAS beschreibt in einer endzeitlichen Paradiesschau
das unglaublich helle Licht, das in der Farbe von Rosen leuch-
tet. Zudem erscheint der endzeitliche Basileus auf einem
Thron sitzend. Er glanzt wie die Sonne, flammende blitzende
Feuerballe kommen aus seinem Gesicht, sodass alles in hel-
lem Glanz und Uberirdischer Helligkeit erstrahlt (VAS 1730-
1743; 1763-1767)%%3. Der feurige Thron des Allmachtigen
wird in zahlreichen endzeitlichen Schriften beschrieben (Dan
7,9-10; ApkAbr 18,3; slavHen 22,1; auch VN 82). Diese Licht-
Feuer-Vision kongruiert mit dem dynamischen Sonnen-Feuer-
Baumgebilde in Akoumia. Liturgisch wird dieses Motiv im
Troparion zum Gedenken an die Beschneidung Christi am
1. Januar aufgenommen. Der trinitarische Gott sitzt auf einem
feuergestaltigen Thron in der Hohe®4. Das unermessliche,
alles Ubertreffende Leuchten Gottes im neuen Paradies ist ein
Motiv aus Apk 22,5. Ein weiterer Text aus der Apokalypse ent-
wirft das Bild eines starken Engels, dessen Angesicht wie die
Sonne und dessen FiiBe wie Feuersaulen glihen (Apk 10,1-2).
Das auBergewohnliche, Feuer und Licht verkérpernde Baum-
wesen in Akoumia zeigt Anklange an das Gedankengut dieser
apokalyptischen Visionen. Auffallend ist zugleich die Parallele
zu der von Ephraem beschriebenen géttlichen Manifestation
im Paradiesbaum. Diese Prasenz Gottes kénnte in dem dyna-
misch-kosmischen Schépfungsbaum in Akoumia verbildlicht
sein. Der glihende Feuerstrom und das leuchtende Sonnen-
gesicht mit einem radialen Strahlenkranz, wie ihn Hab 3,4 fir
die Erscheinung Gottes beschreibt, sind Hinweiszeichen, die
diese Interpretation unterstitzen. Der zwischen den bota-
nisch korrekt gestalteten Laubbaumen stehende wundersame
Strahlenbaum in Evangelismos mit seinem rotierenden Licht-

663 Baun, Tales 169-170.
664 Der Text ist online verflgbar http://orthpedia.de/index.php/Beschneidung_
des_Herrn (27.07.2019).
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bindel und dem hellgldnzenden zentralen Drehpunkt mag
ebenfalls diese gottliche Kraft- und Lichtquellenmetaphorik
symbolisieren. Seine rotierenden Strahlen nehmen dartber
hinaus das Bild der apokalyptischen Feuerréder aus Ez 1,15
auf. Auch die hesychastischen lichtvisionaren Ideen, die die
Anteilhabe der Erleuchteten am géttlichen Lichtglanz und an
der Ausstrahlung der gottlichen Energien formulieren, weisen
ahnliches Gedankengut auf. Nikolaos Kabasilas beschreibt
den Logos als Licht und als Sonne, die den reinen Strahl
spendet®®. Beide Bdume verbinden die kosmische Dimension
der Verkérperung der Elemente bei der Erschaffung Adams
mit einer theophanen Ebene der dynamischen, von Licht und
Feuer erfiillten gottlichen Prasenz. Ein Konglomerat unter-
schiedlicher Ideen aus Apokalyptik, Philosophie, Liturgie und
den Schriften Ephraems kénnte auf die unikalen Bildsch&p-
fungen dieser auBergewdhnlichen lebenschaffenden Spezies
bei der Schépfung eingewirkt haben. Die Hangematte als
Schopfungsplatz in Ano Viannos dagegen ist keiner schriftli-
chen Quelle zuzuordnen.

Die vier Paradiesflisse sind auBer in Panteli und Evangelis-
mos als Komponenten der Schépfungshandlung abgebildet.
Indirekt in Ano Viannos, dort entspringen sie aus der Para-
diesmauer. In Akoumia und Diblochori sind sie ein essenzieller
Bestandsteil, sie quellen aus den Wurzeln des Schopfungsbau-
mes hervor. In Gen 2,10-14 wird der Paradiesstrom mit seinen
vier Armen in die Beschreibung des Garten Edens eingeflgt.
Ein Paradiesbaum wird allerdings nicht als Ursprung der her-
vorguellenden Flisse genannt. Vielmehr findet sich nur eine
allgemeine Bemerkung Uber das Hervorgehen eines Flusses
aus dem Gartenpark in Eden, der sich in vier Laufe teilt (Gen
2,10). Neben einer Deutung der Quellflisse als Symbol fir
die vier Elemente, aus denen der Mensch erschaffen wurde,
ergeben sich Assoziationen zum Motiv des lebenspendenden
Wassers. Im Pseudo-Matthausevangelium lasst der kleine Je-
sus auf wundersame Weise wahrend der Reise nach Agypten
Stréme von klarem und stiBem Wasser wie Wurzeln aus einer
Palme, die den Badumen im Garten Gottes gleicht, als Trank
und Speise fir Mensch und Tier herausstromen®®, Das Her-
vorquellen des paradiesischen Wassers aus dem Lebensbaum
im Garten Eden wird in AthAd beschrieben. Das Wasser der
vier lebenspendenden Stréme tritt unter den Wurzeln des
Baumes hervor, bewassert das Paradies und geht bis zur Erde
(Adambuch 18; 37). In den judischen Legenden wird die Be-
schreibung des wasserspendenden Lebensbaums im Paradies
weiter ausgefihrt. Nur wahrend der Schopfungstage quillt
das Wasser der vier Flisse aus seinem unteren Stamm her-
vor®®’_Im Alten Testament wird Wasser haufig als Metapher
fUr Leben eingesetzt (Gen 24; Ex 17; Ps 23,2). Ezechiel sieht
in einer apokalyptischen Vision einen anschwellenden Fluss,
der aus dem Eingang des Tempels entspringt und nach Osten
flieBt. Diese Wasserflut wird als endzeitliche lebenspendende

665 Kabasilas, Sakramentalmystik 15.
666 PsMt 20,1-2; Text s. Pseudo-Matthausevangelium 1000.
667 Ginzberg, Legends | 70. — Ginzberg, Legends V Anm. 50.
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Heilsquelle interpretiert (Ez 47,1-13). Christus spricht in es-
chatologischen Bildern von der sprudelnden Wasserquelle,
die ewiges Leben spendet (Joh 4,14; 7,37-38). In der Apoka-
lypse des Johannes wird der Gedanke des eschatologischen
Lebensstroms in Kap. 22,1-2 aufgenommen. Das aus dem
Thron Gottes hervorquellende Wasser und die Baume des
Lebens verheiBen eine neue Schopfung. Am deutlichsten be-
schreibt die Apokalypse des Paulus das Bildmotiv des Schop-
fungsbaumes (ApkPIs 45). Paulus bekommt Einblick in das
himmlische Paradies und sieht die vier ParadiesflUsse, die aus
den Wurzeln des Paradiesbaumes hervorquellen. Der Geist
Gottes auf diesem Baum lasst durch sein Wehen die Wasser
herausflieBen. In dem kretischen Schopfungsbaummotiv mit
den aus dem Stamm hervorquellenden lebenspendenden
Flissen vermischen sich protologische und eschatologische
Erzahlstrange.

Protoplasten

Die Ureltern werden in allen Kirchen vor ihrer Vertreibung in
ihrer Nacktheit abgebildet. Alle Kirchen auBer Panteli verse-
hen sie vor dem Stindenfall mit koniglichen Hoheitssymbolen.

Nacktheit

Das natlrliche Nacktsein der Stammeltern im Paradies wird in
Gen 2,25 nach der Erschaffung Evas zum ersten Mal erwahnt.
Ein zweiter postlapsarischer Zustand der Nacktheit, der dann
negativ konnotiert ist, ergibt sich aus Gen 3,7, namlich aus
der Erkenntnis ihrer Scham nach dem Stindenfall. In Akoumia
ist auffallig, dass Adam und Eva nach ihrer Erschaffung in den
Szenen vor dem Gericht mit Kérperbehaarung abgebildet
werden, die sie nach dem Sidndenfall verlieren. Die Unter-
scheidung zwischen dem urspringlichen reinen Gnadenzu-
stand vor und der kérperlichen Beschaffenheit der Proto-
plasten nach dem Stindenfall, der eine einschneidende Z&asur
bildet, ist in der Literatur weit verbreitet. Die syrische Schatz-
hohle berichtet, dass Adam und Eva nach ihrer Entstehung
die Gewdnder der Ehre trugen (CavThes 3,14). AthAdam
beschreibt die Verwandlung der Gestalt Adams nach dem Ge-
nuss der verbotenen Frucht als Entkleidung von seiner »Licht-
natur«, als Verlust des unschuldigen, von Gott geschaffenen
Urzustandes (Adambuch 14 und 15)%%8. Origenes erwdhnt das
»ehrhafte und heilige Kleid« Adams, das seinen pralapsari-
schen gottlichen Stand vor seiner Siinde kennzeichnet (Hom-

668 Weitere literarische Quellen zu den supralapsarischen Kleidern bei Murdoch,
Garment 375-382.

»Homiliae in Leviticum« (PG 12, 405-572); Tzvetkova-Glaser, Pentateuchaus-
legung 100 Anm. 39.

Dazu Brock, Clothing Metaphors. — Kremer, Mundus Primus 226. Weitere
Belegstellen bei Ephraem CGen, 31,2, 11 4; 103; 12; 14,2; 15,1; 17,2; 34,2.
671 Johannes Chrysostomos, »adversus haereses« (PG 7).

672 Palaea Historica Englisch 601.

669

670
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Lev. 6,2)%%°. Ephraem redet vom gnadenvollen Paradieskleid
als Symbol fur die ungetriibte Gottesndhe des Menschen vor
dem Fall, das nach dem Stindenfall verlustig geht (HdP 3). In
weiteren Schriften benutzt er haufig diese Kleidungsmeta-
pher, die eine Einhdllung mit Herrlichkeit der Ureltern vor der
stindhaften Nacktheit beschreibt®’°. Auch fur das zuktnftige
Paradies erwartet Ephraem prachtvolle lange Gewander aus
Licht far die Erlésten (HdF 6,5). Der Zustand des priméaren
Nacktseins als Zustand der himmlischen Herrlichkeit wird im
Ubertragenen Sinn als eine Einkleidung mit der gottlichen
Gnade interpretiert, wahrend die Fellkleider den Stand der
Sinde kennzeichnen, so bei Johannes Chrysostomos (Hom-
Gen XV). Irendus sieht die urspringliche Nacktheit als Zeichen
der Reinheit und Unschuld, die sich von dem postlapsarischen
Zustand abhebt (AdvHaer 3,2,3)%". PalHist 4,7 erzahlt vom
Verlust des »divinely-woven raiment«®72. Grigor Magistros
benennt in seinen Briefen als Atiologie fir die postlapsari-
sche Notwendigkeit einer menschlichen Bekleidung das wun-
dervolle Haarkleid Adams, das als Symbol der gnadenvollen
Gewandung mit gottlicher Glorie nach dem Fall verlorengeht
(3,120-121)%72. Der Gedanke der préalapsarischen Behaarung,
wie sie in Akoumia verbildlicht wird, ist dartiber hinaus in grie-
chischen Volkssagen verwurzelt, eine so auch im kretischen
Marchengut prasente Vorstellung®4. Megas zitiert aus einer
Legende Uber Adams Pakt mit dem Teufel: »Und sie (die Pro-
toplasten) waren damals behaart. Wie ein Bar waren sie«®7>,
Die Pirke de-Rabbi Elieser spricht von dem ersten Gewand
des Menschen, einer Haut aus Horn wie die des Fingernagels
(Kap. 13). Die Vorstellung eines hornartigen roten Panzers
als Paradieskleid wird in islamischen Auslegungen des Ibn
Kessir noch weiter ausgemalt®’¢. Nikolaos Kabasilas schreibt
in seiner Sakramentalmystik von dem gltckseligen Gewand,
das Adam vor der verschuldeten Nacktheit getragen hat, und
das die Glaubigen als konigliches Gewand im endzeitlichen
Paradies wiedererlangen kénnen®’”. In der Liturgie der Vesper
am Vorabend des Kase-Fastensonntags wird vom Verlust des
»lichtstrahlenden« Kleides, das den Glanz der Unsterblichkeit
verkorpert, von der Entkleidung Adams vom gottgewebten
Gewand erzahlt®’®. Der BuBkanon des Andreas von Kreta
thematisiert in der Abendliturgie der ersten Fastenwoche
den Aspekt des gottlichen lichtstrahlenden Gewandes vor
dem Sundenfall: »Zerrissen habe ich jetzt mein erstes Kleid,
das mir der Bildner im Anbeginn gewebt« (2. Ode)®”®. Auch
im apokalyptischen Gedankengut wird der Topos der Erneu-
erung der urspringlichen Gnadenbekleidung absorbiert. Jes
61,10 beschreibt die Freuden der Endzeit, in der Gott die
Glaubigen mit den Gewandern des Heils und dem Mantel

673 Dazu Stone, Armenian Tradition 73.

674 Stone, Adam’s Contract 95.

675 Megas, Cheirograph 308 (griech.: ki adtol frav TéTe padhiapol. dpkodda dmwg
eivay, ot Arav. 306).

Rosendl 25.

Kabasilas, Sakramentalmystik 48-49.

Fastensonntag 5. 21. 25.

Hymnen der Ostkirche | 25.
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der Gerechtigkeit umhdillt. Im SlavHen 22,8 wird Henoch bei
seiner Entriickung mit den Kleidern der géttlichen Glorie be-
deckt. Auch im Neuen Testament findet die Bekleidungsme-
tapher im endzeitlichen Kontext Aufnahme. Beim Einzug in
das ewige Haus Gottes werden die Seligen von Gott bekleidet
(2Kor 5,1-15). Der heilige Narr Andreas erfahrt beim Eintritt
ins Paradies eine Loslosung von seinem fleischlichen Korper
und eine Einhdllung in ein schillerndes, helles himmlisches
Gewand (VAS 512-515).

Die dargestellte Behaarung in Akoumia, die nach dem
Stindenfall verschwindet, kénnte als supralapsarisches gna-
denreiches Paradieskleid interpretiert werden, wie es von
Grigor Magistros und im griechischen Sagentum Uberliefert
ist. Die spezifische Idee der Kleidermetapher hat zahlreiche
literarische Wurzeln, hervorstechend in der Gedankenwelt
Ephraems, und wird als Topos in die Liturgie aufgenommen.
Damit ist die einschneidende Z&sur zwischen dem unter-
schiedlichen Erscheinungsstatus vor und nach dem Sdnden-
fall bildlich markiert. Die unschuldige, von Gott geschenkte
Nacktheit im Urzustand wird von der als negativ konnotierten
Nacktheit als Folge der Ubertretung unterschieden. Zugleich
impliziert dieses Motiv in Akoumia eine Projizierung auf das
zukUnftige Kleid der Erlésung im endzeitlichen Paradies, wie
es in apokalyptischen Schriften thematisiert wird. Die veran-
derte GréBenproportion des postlapsarischen Busens Evas
kann ebenfalls als Wendepunkt von einem asexuell-paradie-
sischen Status zu einem mdatterlich-sexuellen nach dem Fall
interpretiert werden©°,

Spekulationen Uber das Lebensalter der Protoplasten im
Paradies, speziell beim Stndenfall, gibt es bei den friihchrist-
lichen Theologen®'. Dabei geht es um die Verantwortlichkeit
bei der Gebotstbertretung im Verhaltnis zu ihrer Reife und
kindlichen Unerfahrenheit. Ephraem duBert sich zur Alters-
stufe Adams und Evas bei der Schopfung. Die Urmenschen
waren gemaB ihrer Glieder und ihres Wesens bereits ausge-
wachsen, sodass sie als junge Erwachsene fahig waren, das
Paradies zu bebauen und die Tiere zu beherrschen (CGen
,25,1). Irendus von Lyon betont ebenso das jugendliche Er-
wachsenenalter der Protoplasten, da dadurch ihre Verant-
wortung und Schuldfahigkeit beim Sundenfall noch nicht
voll ausgereift war (AdHaer 4,38). Als noch junge, dem Ju-
gendalter entwachsene Geschopfe werden sie auch in den
kretischen Kirchen interpretiert.

Herrschaftssymbole

Evangelismos, Akoumia und mit groBer Wahrscheinlichkeit
auch Ano Viannos und Diblochori statten beide, Adam und
Eva, mit Kronen aus. Akoumia verleiht ihnen zusatzlich Nim-

680 Zu diesem Phanomen in der Oktateuch-lllustrierung Meyer, Nudity.

681 Dazu Heither/Reemts, Adam 82-87.

682 Zur Auslegung von Ps 8 mit aktueller Literatur Hartenstein/Janowski, Psalmen
290-320.
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ben. Weiterhin werden in diesen Kirchen Throne fir die Pro-
toplasten hinzugeftigt. Diese sind jeweils an den dort darge-
stellten Thron des Schopfergottes Christus angeglichen. In
Evangelismos besitzen beide Stammeltern Throne, derjenige
Adams ist etwas groBer dimensioniert. Zudem wird das Kro-
nenmotiv in dem angrenzenden Gleichnis von der kéniglichen
Hochzeit und dem Einzug der Konige ins Paradies aufge-
nommen. In Akoumia wird nur Adam ein Thron zugestan-
den, wahrend Eva stehend ohne Thronsitz abgebildet wird.
Diblochori versieht den Thron Evas mit einem vierfligligen
apokalyptischen Engelswesen.

Das Motiv vom koniglichen Menschen ist indirekt im ers-
ten Schopfungsbericht Gen 1,26-28 mit dem gemeinsam
ergehenden, doppelten Herrschaftsbefehl Gottes tber die
Erde und Tiere vorgegeben (katakupievoare). Hier wird allge-
mein von dem Menschen (&vBpwmog) gesprochen und nicht
zwischen Mann und Frau differenziert. Der Herrschaftsbefehl
erfolgt so im Plural. Der zweite Schépfungsbericht verkntpft
einen Herrschaftsanspruch des Menschen mit dem von Gott
allein an Adam Ubertragenen Vorrecht der Namensgebung
der Tiere (Gen 2,19-20). Eine Herrschaftsstellung Evas wird
nicht erwahnt. Die Kdnigsherrschaft des ersten Menschen,
speziell die Investitur Adams, ist ein geldufiges Motiv in den
literarischen Vorlagen. Bereits der alttestamentliche Schopfer-
psalm 8 spricht in Vers 6 von einer Krénung des ersten Men-
schen mit Hoheit und Ehre 86¢n kai Tipf éotedpdvwoag avtév
und in Vers 7 von seiner funktionalen Einsetzung zum Herr-
scher Uber das Werk des Schopfers kai katéotnoag adtov ém
Ta Epya TV Xelp®v — kabiotnpi®2. Die Verben otepavéw und
kaBiotnut beschreiben die Bekronung und das Thronen als
wesenseigenes, von Gott verliehenes Vorrecht des Menschen.
Jesus Sirach preist Adam als das héchste Wesen der ganzen
Schopfung (JesSir 49,16). Alttestamentlich-apokryphe Apoka-
lypsen berichten Uber die Einsetzung Adams zum Kénig Uber
die Erde (SlavHen 30,11-12; 31,3). Die lateinische Version zum
Leben Adams und Evas erzahlt von der Herrlichkeit Adams als
Abbild und Ebenbild Gottes, das die Engel anbeten sollen (lat-
LAE 12,1-15,2). In der Schatzhohle bekommt Adam das Amt
als Konig, Priester und Prophet®®3 und die Herrschaft tber
die ganze Schoépfung zugewiesen und wird auf den Thron
der Herrlichkeit gesetzt (CavThes 2,18. 23; 4,1). Die Krone
der Ehre wird auf sein Haupt getan, so berichtet ebenfalls die
Schatzhohle (CavThes 2,17). Gregor von Nyssa resiimiert Gber
Adams Koénigtum: »Nachdem der Herrscher als Schopfer des
Alls das Herrschaftsgebiet fur einen Kénig wiirdig eingerichtet
hatte (das Paradies), konnte der Konig (Adam) auftreten. Der
Mensch wurde mit kdniglicher Herrschermacht ausgestattet,
er ist mit der Krone der Gerechtigkeit geschmuckt« (HomOpif
Il; V)88 Johannes Chrysostomos verwendet dhnliche Argu-
mente. Gott hat die ganze Schépfung fir den Einzug Adams

683 Bei Eusebius wird dieses dreifache Amt Adams im Zuge der Adam-Christus-
Typologie auf die drei Amter Christi bezogen (»demonstratio evangelica«
4,15); dazu Toepel, Schatzhohle 80.

684  »De hominis opificio« (PG 44, 124-125. 135-136); Gregor von Nyssa, Erschaf-
fung 20-21. 23-24.
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wie fur den Empfang eines Koénigs mit groBer Ehre vorberei-
tet. Adam ist mit Purpurgewand und Diadem wie ein Kdénig
geschmickt (HomGen VIII; SerGen 2,588). Johannes von
Damaskus schreibt, dass Gott den Menschen nach seinem
Bilde wie einen Kénig und Herrscher Uber die ganze Erde
machte und ihm zuvor eine Kénigsburg (Paradies) einrichtete
(FO 11,11)%8, Ephraem bezeichnet Adam als Kénig des Para-
dieses, als den Konig des ganzen Erdenrunds (HdP 13,4-11).
Nach Petrus Comestor wird durch die Herrschaft Gber die
Tiere Adams Kénigswiirde charakterisiert (HistSchol 1X,20). In
gleicher Weise nennt Philo Adam wegen seiner Befehlsgewalt
Uber die Tiere fiyepséva kai Seomémy (Opif 148). In der Liturgie
des Fastensonntags wird Adam als Gebieter Uber die Tiere
gepriesen®®. Nach dem Sundenfall geht diese Kénigswiirde,
wie die Gerichtsszenen in den Kirchen zeigen, verloren. Viele
Zitate der 6stlichen Kirchenvater bezeugen die Auffassung
einer hierarchischen und royalen Stellung Adams, wahrend
Evas Herrschaftsanspruch meist unerwéhnt bleibt. Johannes
Chrysostomos verweist dagegen auf die Menschenfreundlich-
keit Gottes, der Eva die gleiche Wirde und Ehre wie Adam
zuspricht (HomGen XIV). Im liturgischen Vollzug zum Kase-
Fastensonntag wird, wie auch im ersten Schépfungsbericht,
allgemein der Herrschaft des Menschen Uber alles Sichtbare
auf Erden gedacht®®.

In der paradiesischen Endzeithoffnung taucht das Motiv
der Krone als eschatologisches VerheiBungssymbol neuerlich
auf und wird mit dem Sutndenfall typologisch verbunden.
Fur die treu zu Gott Stehenden, die den Versuchungen des
Teufels (&iaporog) widerstehen, wird als Lohn die Krone des
Lebens (6 otépavog Tii¢ {wiic) Uberreicht (Apk 2,10). In 2Tim
4,7-8 wird die Krone der Gerechtigkeit (6 tfj¢ Sikaiootvng
otépavog) den Glaubigen am Ende der Zeit durch den Wel-
tenrichter verliehen. Auch in der mittelbyzantinischen apoka-
lyptischen Schrift zum Leben des Niphon wird die endzeitliche
Kronentibergabe an die Heiligen thematisiert (VN 90). So ist
es auch bildlich in Evangelismos Ubersetzt. Der Einzug der
gekronten heiligen Koénige ins Paradies stellt das Kénigtum
Adams fir die Erlésten endgultig wieder her.

Neben dem Herrschaftsattribut der Kronen ist das Kénig-
tum auch durch die Ausstattung mit Thronen symbolisiert.
Das latLAE 48,3 spricht vom Thron Adams als eschatologi-
schem Topos. Auch die griechische Version verheil3t ein zu-
kinftiges Kénigtum Adams. Der Erzengel Michael prophezeit
Adam bei seinem Tod, dass seine Trauer in Freude verwandelt
und er in seinen urspringlichen Stand zurlckversetzt wird.
Dann wird er wiederum auf seinen Thron gesetzt, um den
ihn der Verfuhrer (Diabolos) betrogen hat (grLAE XXXIX,2).
Das Koénigtum Evas, wie es in den Bildern dargestellt ist,
wird bis auf die undifferenzierte Zuweisung in Gen 1,28 in

685 »Expositio accurata fidei orthodoxae« II,11 (PG 94); deutsche Ubersetzung s.
Johannes von Damaskus, Glaube 73.

686 Fastensonntag 23.

687 Fastensonntag 5.
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den Schriftquellen selten thematisiert. Als Zugestandnisse
an dieses Schweigen Uber Evas Kéniginnenwirde mag das
Fehlen des Thrones Evas in Akoumia, die Abstriche bei ihrer
Throngestaltung in Evangelismos und Diblochori und bei der
eventuell minimierten Kronengestaltung in Ano Viannos und
Diblochori zu interpretieren sein.

Der zusatzliche Nimbus in Akoumia verweist auf die Hei-
ligkeit der Protoplasten und damit auf ihre Goéttlichkeit vor
dem Fall. Das prophetische Attribut Adams, das etwa in der
Schatzhodhle erwdhnt wird, mag eine Rolle bei der Bildfindung
gespielt haben®8. Zudem werden Adam und Eva in der or-
thodoxen Kirche als Heilige verehrt, sodass der Nimbus auch
dieser Tatsache Rechnung tragt®®.

Die Darstellung der Herrschaftssymbole von Thron und
Krone in den vier Kirchen kann als Zeichen der Ebenbildlich-
keit des Menschen bei der Schépfung nach Gen 1,26-28
(ebenso Gen 5,1; 9,6) gedeutet werden®®. Die Throndarstel-
lung Christi und die der Protoplasten sind ikonographisch
angeglichen. Das Sitzen Adams auf dem Thron der Herr-
lichkeit, wie es in der Schatzhohle geschildert wird, steht
in Analogie zum Thron der Herrlichkeit Christi. Die Kirchen
setzen die Ebenbildlichkeit in einen christologischen Kon-
text, da der Schopfergott als der inkarnierte und erhdhte
Christuslogos dargestellt wird. So wird es auch im Neuen
Testament bezeugt. 2Kor 4,4, Kol 1,15 und Hebr 1,13 be-
zeichnen Christus als das Ebenbild Gottes (gikwv To0 BeoDd).
Durch die Inkarnation wird die Darstellung der Ebenbild-
lichkeit erst moglich. Nach Gen 1,26 wird der Mensch kat’
eikéva fuetépav kal kab” dpoiwotv geschaffen. Gen 5,1 und
Gen 9,6 benutzen nur kat” eikéva bzw. v eikévi Beo0. Irendus
nimmt ebenso wie nach ihm Clemens von Alexandrien und
Origenes eine Unterscheidung zwischen Eikon und Homoiosis,
bzw. imago und similtudo oder Abbild und Ahnlichkeit vor.
Diese werden als zwei Stadien der Bild-Gottes-Entstehung
verstanden. Die Ebenbildlichkeit bleibt dem Menschen auch
nach dem Siindenfall erhalten, sie ist eine unverlierbare Gabe
und Gnade Gottes. Die Ahnlichkeit dagegen geht verloren.
Eine Wiederherstellung ist durch den Kreuzestod Christi fur
die Zukunft verheiBen und wird schrittweise im Prozess der
Vergottlichung angestrebt. Clemens wie auch Origenes sehen
die Fahigkeit zur Ahnlichkeit bei der Erschaffung gegeben.
Sie muss im Leben durch die imitatio Christi vervollkommnet
werden. Johannes Chrysostomos sagt, dass sich das Geschaf-
fensein nach dem Bilde Gottes nicht in der Wesensgleichheit,
sondern in der Fahigkeit der potentiellen Herrschaft Gber die
Welt ausdrickt, wie es Gen 1,26 ausfuhrt: »Gott hat ndm-
lich den Menschen zum Herrscher Gber alle Dinge, die auf
Erden sind, erschaffen und alles unter seine Macht gestellt«
(HomGen VIII; SGen I11,40-46). Christus war unser Archetypus

688 Auch in den fruhchristlichen pseudoklementinischen Homilien wird Adam als
der erste und wahre Prophet angesehen; dazu Pseudoklementinische Homi-
lien bes. 88-91.

Der Verehrungstag ist der vorletzte Sonntag im Advent.

Dazu Jervell, Imago Dei.
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schon bei unserer Erschaffung, nach dessen Idee und Bilde
Adam geschaffen wurde. Nach Nikolaos Kabasilas ist der
Mensch durch diese ebenbildliche Schépfungsgrundlegung
in seinem ganzen Streben auf Christus ausgerichtet®'. Die-
ses unverlierbare Wesensmerkmal des Menschen impliziert
die Hoffnung auf die immerwéhrende Gnade Gottes, auf
seinen ungebrochenen Heilswillen auch nach dem Stindenfall
und die endgdiltige Rehabilitation dieser Ehre des Menschen
am Ende der Zeiten. Die Erneuerung der gottlichen Natur
des Menschen und die Teilhabe an seinem gottlichen Erbe
im Weg der Vergottlichung ist ein wesentlicher Bestandteil
palamitischer Theologie®?. Die eschatologische Erwartung
der Rickkehr der Glaubigen zur Gottebenbildlichkeit wird
im Neuen Testament im Eikon-Motiv abermals aufgenom-
men. Zukinftig werden die Seligen gleichgestaltet dem Bilde
Christi, ouppépdoug Tiig eikdvog Tob viod avtod (REm 8,29).
Der Kolosserbrief schreibt, dass in Christus die Wirde des
Menschen nach dem Bilde des Schopfers erneuert wird (Kol
3,10). Wie der Mensch nach dem irdischen Bild gestaltet
wurde, so wird er zukinftig nach dem Bild des Himmlischen
gestaltet werden (1Kor 15,49). Diese Erwartung thematisiert
auch die Liturgie fiur die Totenfeiern. Die Hoffnung, nach
dem Ableben von neuem in den Stand der Gottahnlich-
keit zu gelangen, abermals »das Abbild deiner unsagbaren
Herrlichkeit«® zu werden, wird in den Eulogitaria fir die
Verstorbenen ausgedrlickt. Die Erschaffung des Menschen
nach dem eikov To0 Oe00 wWird mit der Herrschaft Uber die
Werke der Schépfung parallelisiert und auf die endzeitliche
Renovatio der géttlichen Schénheit und kéniglichen Wirde
des Menschen projiziert5%.

In Akoumia, wo zuséatzlich der Nimbus den gottahnlichen
Stand der Protoplasten betont und Eva bewusst die gleichen
Herrschaftszeichen wie Adam zugestanden werden, ist das
Bildprogramm signifikant auf das liturgische Gedenken fur
die verstorbene Stifterin Anitza und ihre Rickkehr ins Para-
dies ausgerichtet. Fur sie ist die dargelegte Herrlichkeit der
Protoplasten ein Unterpfand fiir ihre persénliche endzeitliche
Angleichung an diesen Status der wiedererlangten Gotteben-
bildlichkeit.

Es lasst sich zusammenfassend feststellen, dass in apokry-
phen und patristischen Schriften das Kénigtum Adams ein
geldufiger Terminus ist und als Symbol der Ebenbildlichkeit in-
terpretiert wird. Apokalyptische Visionen nehmen den Topos
als endzeitliches Hoffnungssymbol erneut auf. In der hesy-
chastischen Terminologie impliziert der Begriff der Theosis des
Menschen die Restituierung des in den Bildern aufgezeigten
Herrschaftsstandes. Die Bildprogramme der Kirchen inten-
dieren mit der piktoralen Rezeption der Herrschaftssymbolik
den trostlichen Gedanken der zukinftigen Erneuerung des
Kénigtums der Menschen, wie er rituell in der kommemoria-
len Totenliturgie formuliert wird.

691 Kabasilas, Sakramentalmystik 196-198.
692 Velmans, Hésychasme 189.
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Paradiestopologie

Das Paradies wird in allen Kirchen als bepflanzter Garten
mit jeweils sehr unterschiedlichen Gestaltungsentwdurfen ver-
bildlicht. Evangelismos kreiert einen Garten voll von Uppig
wachsenden, friichtetragenden Laubbaumen, Strauchern
und Blumen, die eine botanisch spezifizierbare Realitat ver-
mitteln, begrenzt von einer Paradiesmauer mit einem Tor. In
der ersten Szene ist sogar ein Paradiesvogel auf der Mauer
erkennbar. Nur der strahlenférmige Versuchungsbaum fallt
aus diesem naturnahen Gemalde heraus. Akoumia fokus-
siert sich nur auf einen einzigen, botanisch nicht klassifizier-
baren, energetischen anthropomorphen Sonnenbaum auf
einer blumentbersaten Wiese, eine eingrenzende Mauer ist
nicht vorhanden. In Ano Viannos ist eine von Zinnenmauern
eingezdunte Flache mit Blumen und Straduchern zu rekonstru-
ieren, auf der vier hohe gleichgestaltete, farblich differierende
palmenahnliche Baume stehen. Aus der AuBenwand der vor-
deren Mauer entspringen die vier Paradiesstrome. Diblochori
entwirft ein originelles malerisches Schépfungsambiente mit
verschiedensten friichtetragenden, sehr phantasievoll und de-
tailreich ausgestalteten Bdumen und anderen tppig wuchern-
den Pflanzen. Das Paradiestor ist von Anbeginn ein fester Be-
standteil des Gartens, eine Mauer ist nicht erkennbar. Erst in
der postparadiesischen Szene erscheint eine Zinnenmauer als
Hintergrund. Panteli wahlt eine etwas karge Landschaft mit
vereinzeltem Pflanzenwuchs auf einem ansteigenden Hugel
ohne Paradiesmauer.

Paradiesgarten

Gen 2,8-9 beschreibt die Bepflanzung des von Gott im Os-
ten angelegten Gartenparks in Edem. Die LXX Ubersetzt das
hebraische Wort »Gan Eden«, was Garten Eden bedeutet,
mit mapddeicov év ESép. Dieser besteht nach der alttesta-
mentlichen Beschreibung aus allerlei prachtig anzusehenden
Baumen, deren Frichte essbar sind, und den zwei besonde-
ren Baumen des Lebens und der Erkenntnis in der Mitte. Gen
3,23-24 benennt das Paradies bei der Vertreibung als Gar-
tenpark der Uppigkeit (mapdSeicov tfg Tpudfc). LatLAE 32,1
skizziert ebenfalls ein Bild mit vielen fruchttragenden Badumen
fir das terrestrische Paradies. Bereits im Alten Testament
wurde die messianische Zeit mit paradiesischen Zlgen aus-
gemalt. Das Paradies als Statte Gottes wurde als ein Ort mit
Uppiger, fruchtbarer Vegetation und lebenspendendem Was-
serreichtum ausgezeichnet (Hos 2,24; Am 9,13; Ez 47,1-12).
Auch die apokalyptische Literatur vermischt Vorstellungen des
alten und des neuen Paradieses. Es wird ein wunderschoner,
prachtig ausgestatteter Garten mit fruchtbringenden Baumen
und duftenden Blumen als endzeitliches Paradies beschrieben

693 Totenfeiern 12. — Liturgie Ostkirchen 1288.
694 Totenfeiern 25-26.
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(&thHen 17-18; 23-25; slavHen 8; ApkPls 45). Dessen Friichte
stehen flr die Gerechten zum heilsamen Genuss bereit (ath-
Hen 32,3; slavHen 84). Die Vita des heiligen Narren Andreas
schildert in einer Vision das himmlische Paradies als einen
Garten mit immergrtinen und bunten Baumen voll mit duf-
tendem Uppigem, nie endendem Fruchtbestand. Auf diesen
sitzen prachtvolle Végel, die metaphorisch als Seelen der
Gottesfiirchtigen interpretiert werden (VAS 1687-1709). Als
solch eine wundersame und marchenhafte, fast tberirdische
Gartenlandschaft ist das Paradies auch in Evangelismos und
Diblochori gestaltet. Die Vorstellung eines Paradiesberges,
wie er in Panteli angedeutet wird, hat bereits alttestament-
liche Wurzeln (Ez 28,12-18). Der heilige Gottesberg wird im
Garten Eden lokalisiert. In seiner Visionsreise sieht Henoch
einen sehr hohen Berg im Paradies (G&thHen XXV,3). Nach den
Schilderungen der Schatzhohle befindet sich das Paradies auf
einem hohen Berg (CavThes 5,15; 5,18). Fir Ephraem gibt es
eine vertikale Dreigliederung (HdP 2,10). Damit verbunden ist
die topographische Vorstellung eines Paradiesberges, dessen
in den Himmel reichender Gipfel von Gott bewohnt wird
(HdP 1,24; 3,1, CGen 1I,5,2; 6,2). Der von Mauern umgebene
Garten mit Uppigem Pflanzenwuchs und friichtetragenden
Baumen ist in den endzeitlichen Visionen der apokalypti-
schen Literatur ein Standardbild fir den zélestischen Garten
Eden, etwa in ApkAnas §37-39. In den literarischen Quellen
erfolgt eine Angleichung der Beschreibungen von erstem und
zweitem Paradies als ein surrealer und supranaturalistischer
Garten mit unerschoépflicher Fruchtbarkeit.

Paradiesfliisse

Die vier Paradiesfliisse werden nur in Ano Viannos als fester
Bestandteil des Paradieses abgebildet. Sie entspringen aus
der Paradiesmauer und flieBen von dort aus hinaus aus dem
Garten Eden. In Akoumia und Diblochori dagegen sind sie
in den Schoépfungsbaum integriert®®>. Nur in Gen 2,10-14
wird in einem Einwurf die Topographie der Wasserlaufe im
Paradies beschrieben, ein Strom, der in Eden entspringt und
sich in vier Arme teilt. Diese vier Fliisse werden namentlich
als Phison (®owv), Gihon (Mwv), Chiddekel (= Tigris, Tiyptq)
und Perat (= Euphrat, Edppdrng) benannt. In Ano Viannos
ist noch die Inschrift des ersten Flusses ®iowv (Onoov) und
der erste Buchstabe des zweiten auf der Mauer lesbar. Bei
diesen Weltenfllssen handelt es sich einerseits um nach der
damals bekannten Weltkarte geographisch lokalisierbare
Stréme, andererseits aber auch um mythische und symboli-
sche Toponyme®%. In Ano Viannos quellen die Flisse, wie in
Gen 2 beschrieben, aus dem Paradies hinaus, um die Welt zu
bewassern und fruchtbar zu machen. Auch fur Ephraem sind
die Flisse heilshistorisch mit der Erde verbunden (CGen II,6).

695 Dazu auch S.211-212.
696 Jericke, Ortsangaben 69-72. — Soggin, Genesis 65-68.
697 Maguire, Paradise 23-35.
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Der sich teilende Strom vermittelt die schopferische Heilskraft
des Paradieses an die Menschen auf der Erde (HdP 11,11-12).
In der mittel- und spatbyzantinischen Periode verblasst die
Bedeutung der vier Flisse bei der Beschreibung des Paradie-
ses in den Schriften zum Hexaemeron®’. Die apokalyptische
Literatur adaptiert die vier Stréme als festen Bestandteil des
endzeitlichen Paradiesgartens (dazu S. 139-140).

Paradiesumgrenzung

Eine Mauer wird im Genesisbericht nicht erwahnt. Das alt-
iranische Wort »pairidaéza« fur Paradies bedeutet allerdings
per se schon »Umzaunung« oder das »Umzaunte«, eine Art
»hortus conclusus«. Nach der Vertreibung wird das Paradies
von lagernden Cherubim bewacht (Gen 3,24), sodass von
einer postlapsarischen VerschlieBung ausgegangen werden
muss. Das grLAE wei3 von einer Paradiesmauer bereits bei
dem Aufenthalt der Protoplasten im Garten Eden. Wah-
rend des Zwiegesprachs zwischen Diabolos und Schlange
hangt diese an der Mauer des Paradieses, &k T@OV Telxéwv
To0 mapadeicov (grLAE XVII,1). Ephraem berichtet von einer
Mauer und Umfriedung des Paradiesgartens nach der Ver-
treibung (CGen 11,7,2; HAP 11,3). Nikolaos Kabasilas setzt die
Mauer als Chiffre fur die Stinde des Menschen ein, die in der
schmerzhaften Trennung von Gott besteht®%. Die Vorstellung
einer umgebenden Mauer ist unlésbar mit dem eschatologi-
schen Paradies verbunden. In den endzeitlichen Visionen des
Ezechiel ist der neue Tempel mit einer Mauer umgeben (Ez
40,5). Die apokalyptischen Schriften beschreiben den himm-
lischen Paradiesgarten mit einer Mauereingrenzung (SlavHen
65,10; auch das himmlische Jerusalem in Apk 21,12). In der
Apokalypse der Anastasia ist das Paradies ein mit Mauern
eingefasster Garten (ApkAnas §37-39).

Ein Paradiestor wird im Genesisbericht Uber das Leben im
Gartenpark in Eden nicht in die Beschreibung aufgenommen.
Die Erwdhnung der Bewachung des postlapsarischen Gartens
durch einen Cherub und durch ein feuriges Schwert kénnte
auf ein verschlossenes Tor hinweisen (Gen 3,24). Erst beim
Traum Jakobs in Bethel in Gen 28,17 wird im Alten Testament
eine Himmelspforte explizit erwahnt (f moAn To0 odpavod).
Das LAE setzt eine Abgrenzung des Paradieses nach dem Fall
von der Ubrigen Welt voraus. Auf der Suche nach dem heil-
bringenden Ol aus dem Paradies fiir den todkranken Adam
kommen Seth und Eva am Ende ihrer Reise vor den Toren
des Paradieses an (LatLAE 31,1; 37,1; 40,1). Die Schatzhdhle
spricht ausdricklich von der SchlieBung der Tur nach der Ver-
treibung und der Bewachung durch einen Cherub mit einem
scharfen Schwert (CavThes 3,14). AthAd erwahnt die Pforte
des Gartens, die von einem Cherub mit einem blitzenden
Schwert bewacht wird (Adambuch 14). Das Tor zum Paradies,

698 So auch schon vor ihm Symeon der Theologe, Theol. 1,253-258,114; dazu
Volker, Kabasilas 33. 94.



das fur die Gerechten getffnet wird, ist zugleich ein eschato-
logischer Topos in der christlich-apokalyptischen Literatur. Die
Erlosten ziehen durch das nun nicht mehr verschlossene Tor
in das himmlische Paradies ein (Apk 21,12-27; ApkPls 20-24;
EvNik 3[19]; 9[25)).

Die in Akoumia und Diblochori dargestellten Paradiestore
sind mit Perlen und Edelsteinen verziert. In Gen 2,11 wird
bei der Beschreibung des ersten Flusses Phison und des Lan-
des Hawila, das er umflie3t, das Vorkommen von Gold und
des Edelsteins Soham erwahnt. Ez 28,13 erinnert in einem
Klagelied tber den Kénig von Tyros an den paradiesischen
Menschen, der mit Edelsteinen jeder Art, mit Sarder, Topas,
Diamant, Turkis, Onyx, Jaspis, Saphir, Malachit, Smaragd ge-
schmuckt war. Die reichhaltige kostbare Pretiosenthematik
ist in die endzeitlichen Vorstellungen aufgenommen. Der mit
Gold und mannigfaltigen, wertvoll gefassten Edelsteinen be-
setzte paradiesische Gottesberg wird in Ez 28,13 beschrieben.
Im apokalyptischen Schrifttum spielen Perlen und Edelsteine
als paradiesische Symbole eine wichtige Rolle (Apk 21,19-
21)%%°. Die himmlische Thronbeschreibung benutzt Bildme-
taphern unterschiedlichster Edelsteinarten (Apk 4,3). In der
Jenseitsreise Theodoras in der Vita Basileios des Jingeren wird
diese durch das Licht wertvoller Materialien wie Gold, Kristall
und Edelstein im endzeitlichen Paradies geblendet’®.

Das Paradiestor in Diblochori weist eine Besonderheit auf.
Es ist als gemauerter Eingang mit zwei verzierten Pfeilern ge-
staltet, die eine Tur einrahmen. Uber dem Tor ist ein weiteres
Mauerfeld, das oben von Zinnen bekréont wird. Darin ist ein
Gesicht, das mit Ranken verziert ist, eingeschrieben. Mogli-
cherweise handelt es sich um ein rein ornamentales Element.
In paldologischer Zeit finden jedoch Monochromatasymbole
immer stérker Eingang in die Gestaltung von einfarbigen Ne-
benflachen und dienen nicht nur als dekorative Formen, son-
dern auch als Bedeutungstrager, so etwa bei der Einfligung
von kleinen marianischen Symbolen in préfigurativen alttesta-
mentlichen Szenen. So kénnte auch hier eine metaphorische
Bedeutung intendiert sein. Genau an diesem Platz erscheint
nach dem Siindenfall statt des Gesichts ein apokalyptischer
Vierfligler. Wie sich die Prasenz Gottes im Schopfungsbaum
in Akoumia manifestiert, konnte es sich auch hier um ein
Symbol fr die Schechina, die gottliche »Einwohnung, han-
deln (dazu S.212-213). Gott zeigt seine Anwesenheit im
Paradies, bis durch den Stuindenfall der Zugang zur géttlichen
Nahe versperrt wird.

Die Gestaltung des paradiesischen Gartens der Urzeit ent-
leiht viele literarische Bausteine aus den Vorstellungen des
Endzeitparadieses.

699 Zur Verwendung und Bedeutung von Edelsteinen in paradiesischen Darstel-
lungen Bocher, Himmlisches Jerusalem.
700 Baun, Tales 169.
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Paradiesbaum

Die Anzahl der Paradiesbdaume in den Kirchen schwankt.
Evangelismos zeigt eine Reihe unterschiedlicher, botanisch
spezifizierbarer Baume, aus denen ein stilisierter Strahlen-
baum, der auch der Versuchungsbaum ist, herausragt. Akou-
mia kennt nur einen einzigen Baum, den anthropomorphen,
kosmisch-dynamischen Schépfungsbaum, der mit dem Ver-
suchungsbaum identisch ist. In Ano Viannos dienen in al-
len vier Szenen jeweils vier palmenartig stilisierte Baume als
Hintergrundgestaltung, unter denen der Versuchungsbaum
nur durch eine Verschiebung der Reihenfolge hervorgeho-
ben ist. In Diblochori wachsen jeweils zwei frichtetragende
Laubb&dume. Einer ist als Schopfungs- und Versuchungsbaum
durch die vier Paradiesflisse gekennzeichnet. Panteli legt sich
auf einen Apfelbaum als Versuchungsbaum fest.

Innerhalb des Genesis-Textes lassen sich Unklarheiten tber
die Anzahl der erwdhnten und speziell hervorgehobenen
Baume feststellen’®'. Der Baum des Lebens und der Baum der
Erkenntnis wachsen nach Gen 2,9 in der Mitte des Gartens.
Es ist nicht eindeutig zu entschlisseln, ob es sich um zwei
unterschiedliche Baume handelt oder ob diese identisch sind.
Es kann auch vermutet werden, dass der Satz nur unterschied-
liche Perspektiven eines einzigen Baumes umschreibt. Der
Baum des Lebens wird nur noch einmal nach der Vertreibung
erwahnt (Gen 3,22.24). Das Verbot gilt nach Gen 2,16-17 fir
den Baum der Erkenntnis, der beim Stundenfall in der Mitte
des Paradieses lokalisiert ist (Gen 3,3), sodass hier nur von
der Existenz eines besonderen Baumes ausgegangen wird.
Diese Ungereimtheiten konnten bis jetzt letztendlich weder
quellenkritisch noch literargeschichtlich befriedigend gelést
werden. Philo (Q.Gen 1.10) und die Kirchenvater interpretieren
den Tatbestand der zwei Baume durch allegorische Exegese,
durch typologische Antithesen zwischen Todes- und Lebens-
baummotiv als einen Dualismus von Leib und Seele, Tugend
und Laster, Gesetz und Gnade. Das Jubildaenbuch kennt nur
einen einzigen Baum, der sowohl als Lebens- als auch als
Erkenntnisbaum fungiert (Jub 11,18). Im LAE gibt es den Ver-
suchungsbaum, den Baum der Erkenntnis, und bei der Ver-
treibung wird wie im Genesisbericht der Zutritt zum Baum des
Lebens verwehrt. Der Baum der Barmherzigkeit, von dem Seth
das Ol des Lebens fiir den kranken Adam holen soll, ist wohl
mit diesem Lebensbaum zu identifizieren (EvNik 3(19); grLAE
IX,3; latLAE 36,2). Dieser wird im grLAE zugleich in eschatolo-
gischem Duktus als Platz der Wiederkunft Gottes beschrieben:
»Der Thron Gottes wurde aufgerichtet, wo der Baum des Le-
bens war« (grLAE XXI,4). In diesem Sinn wird er auch in den
apokalyptischen Schriften als endzeitlicher Hoffnungsbaum
des ewigen Lebens verstanden (Apk 2,7; 22,2). Die Schatz-
hohle nennt auch zwei unterschiedliche Baume, den Baum

701 Die redaktions- und literarkritischen Hypothesen zu dieser Doppeltberlie-
ferung werden in den einschldgigen Kommentaren zur Genesis behandelt;
spezielle Literatur zu diesem Thema bei Lanfer, Tree of Life 96-108. — Lanfer,
Eden 33-65.
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des Lebens (CavThes 4,2) in der Mitte des Paradieses, der ty-
pologisch auf das Kreuz Christi bezogen wird, und »den Baum
der Ubertretung des strengen Gebotes« (CavThes 4,14). Auch
Ephraem Gbernimmt die Zweizahl der Bdume in der Mitte des
Paradieses (CGen I,5,2; HdP 3,3). Der Lebensbaum als Sonne
des Paradieses nimmt dabei eine zentrale Rolle ein, da er als
Ort der Gegenwart und Herrlichkeit Gottes auf dem Gipfel
des Paradiesberges liegt. AthAd beschreibt den Paradiesbaum
als glanzend und hellfunkelnd, seine Strahlen leuchten im
Garten Eden (Adambuch 19)7%2. Diese Beschreibung passt zu
dem Strahlenbaum in Evangelismos. Zudem wei AthAd um
den Baum als Medium der Sprache Gottes (Adambuch 34). In
Akoumia ist der Schopfungsbaum mit dem sonnenahnlichen
Gesicht, auf dem die Protoplasten entstehen und der zugleich
Versuchungsbaum ist, mit dem Lebensbaum, den Ephraem
als Sonne bezeichnet, zu identifizieren (dazu S. 138). Er hat
lebenspendende Kraft und ist zugleich Ort géttlicher Prasenz.
Die Liturgie zum Fastensonntag der Vertreibung Adams be-
schreibt die Anwesenheit Gottes im Paradies als gottliches
Leuchten (Beia pappapuyry) .

Botanisch spezifiziert oder naher beschrieben ist keiner der
Baume in den literarischen Quellen. In Ano Viannos werden
die Paradiesbdume als Palmen dargestellt. Schon in alttes-
tamentlicher Zeit ist die Palme ein Sinnbild des Sieges und
des Lebens. Bei der Befreiung Israels werden Palmzweige
herbeigetragen (1Mak 13,51). So streut das Volk beim Einzug
Jesu in Jerusalem Palmwedel als Zeichen seines Kénigtums
(Joh 12,13). Im Pseudo-Matthdusevangelium 20,1-2 wird die
Palme als Heilssymbol eingesetzt. Der kleine Jesus lasst auf der
Reise nach Agypten eine Palme durch die Quellen des Lebens
bewdssern, sodass sie Nahrung und Wasser fir Menschen
und Tiere liefert’®*. Palmsonntag ist liturgisch in der voroster-
lichen Fastenzeit verwurzelt, ebenso wie auch die Perikopen
zu Adam und Eva. Palmen tragen die Martyrer in Apk 7,9
als Zeichen ihrer Ehre, Starke und des endzeitlichen Trostes
und Friedens. Diese Symbolik wirde eine Briicke zu dem an-
schlieBenden Zyklus des Maértyrers Georgios in Ano Viannos
schlagen. Auch Ps 92,13 vergleicht den Gottesflrchtigen
mit einem grtnenden Palmbaum. Zugleich sind abermalig
die Verflechtungen mit dem endzeitlichen Paradies sichtbar.
ApkPIs 22 beschreibt in einer Vision das Land der Gerechten,
in dem wundersame Palmenb&ume gepflanzt sind.

Die Zuweisungen des Paradiesbaumes zu bestimmten Gat-
tungen sind spatere Interpretationen und basieren nicht auf
den biblischen oder apokryphen Quellen. In den Texten der
judischen Apokalyptik ist der Versuchungsbaum ein Wein-
stock (ApkAbr 23,4; 2Bar = grBar 4,8). Die Darstellung als
Apfelbaum ergibt sich sicherlich durch die Parallelitdt von
»malum« = Béses und »malum« = Apfel in der Ubersetzung
der Vulgata’®. Die Bedeckung mit Feigenblattern in Gen 3,7

702 Zugleich wird dort der Gegensatz zwischen der hellstrahlenden Lichtwelt des
Paradieses und der furchterregenden Finsternis auf der Erde verdeutlicht.
Fastensonntag 15.

Pseudo-Matthausevangelium 1000.
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(UM oukijg) kdnnte die Identifizierung als Feigenbaum an-
geregt haben’®. Die Dattelpalme ist in der apokalyptischen
Literatur verwurzelt. In einer Vision des himmlischen Thron-
saales sieht Henoch einen kostlichen, wohlriechenden Baum,
dessen Friichte den Trauben der Dattelpalme gleichen. Diese
Lebensbaumfriichte werden den Auserwaéhlten zum endzeit-
lichen Genuss verheien (dthHen 24,4-25,7). So ist die Ge-
staltungsmaoglichkeit fur die Botanik des Baumes ohne Vorga-
ben des Bibeltextes der eigenen Erfindungsgabe Uberlassen.
Die literarischen Schriften, die sich mit dem Paradiesbaum
beschaftigen, liefern allerdings Interpretationsmoglichkeiten,
die weit Uber das botanische Verstandnis hinausgehen. Apo-
kalyptisches Gedankengut kénnte in die Gestaltung der bei-
den unikalen dynamisch-aktiven Baume in Evangelismos und
Akoumia, die sich keiner pflanzenmorphologischen Spezies
zuordnen lassen, eingeflossen sein. Lebens- und Erkenntnis-
baum verschmelzen hier zu einer Einheit. Die Schépfungs-
baume verkérpern die Prasenz Gottes und vermitteln solare
Dynamik. Zugleich implizieren sie in eschatologischer Sicht
die Hoffnung auf neue unmittelbare Gottesnahe, wie sie im
terrestrischen Paradies durch dieses energetische Schépfungs-
medium bestand. Durch die Urzeit-Endzeit-Spannung dieser
dynamischen Lebensbdume verschmelzen ihre Funktionen
als lebenspendender Urzeitbaum und als eschatologischer
Hoffnungstrager fir das ewige Leben zu einer Einheit. Die
bildliche Umsetzung des Baumes in Akoumia verldsst die
literarische Ebene des alttestamentlichen Textes und wechselt
auf eine symbolisch-allegorische Ebene. Diese Methode der
alexandrinisch-patristischen Schriftauslegung, die den literari-
schen Schriftsinn durch Allegorese tGberhéht, ist auch fur das
Verstandnis dieser Bildelemente anwendbar.

Diabolos

Vor der eigentlichen Stindenfallszene wird in Akoumia und
Diblochori eine eigene Versuchungsszene eingeflgt. Der per-
sonifizierte gefllgelte Teufel versucht zusammen mit einer
Schlange Eva zu verfihren.

Diabolos und sein Fall

Im Schépfungsbericht der Bibel ist kein leitendes Motiv fur
die Verfihrung durch die Schlange erwdhnt. Auch die Teu-
felsgestalt, wie in Akoumia und Diblochori dargestellt, findet
im Genesisbericht keine Aufnahme. SapSal 2,24 nennt den
Neid des Diabolos ($p86vog 100 Siapdrou) als Ursprung des
Todes in der Welt. So erfolgt bereits in dieser alttestament-
lichen Stelle eine Verbindung des Neid-Motivs’®” und der

705 Dazu Guldan, Eva 109-116.
706 Zu diesem Thema Toepel, Schatzhohle 160 Anm. 44 mit literarischen Belegen.
707 Zum Neid-Motiv des Teufels Hinterberger, Phthonos.



Existenz des Satans mit dem Stindenfall und der Vertreibung,
die ja die Sterblichkeit des Menschen zur Folge haben. Die
Atiologie fir die Anwesenheit eines Teufels bei der Versu-
chung wird durch die Geschichte des Satan- bzw. Engelfalls
herbeigefiihrt’. Mdogliche allegorische Andeutungen und
interpretatorisch umstrittene Bezlige zum gefallenen Satan
sind bereits im Alten Testament vorhanden. In Jes 14,12-23
wird der Widersacher Gottes, der Kénig von Babel, als ein
gefallener Lichttrager, ein Luzifer (6 éwoddpog) bezeichnet,
der in die Unterwelt geworfen wird (ebenso Lk 10,18)7%. In
Ez 28, wo der Kénig von Tyrus als widergdttliche Macht aus
dem Gottesgarten Eden von einem Cherub auf die Erde ver-
stoBen wird, entsteht eine gewisse Analogie zur Vertreibung
Adams und Evas”'°. Diese Tradition wird in der frihjtdischen
Apokalyptik, etwa im athHen, durch eine legendenbildende
mythologische Interpretation von Gen 6,1-4, in der die ge-
schlechtliche Verbindung von Engeln und Menschen und die
Entstehung von Mischwesen, die gegen die gottlichen Ord-
nungen rebellieren, weiter thematisiert (athHen 6-11; 15)7'",
SlavHen bezieht diesen Engelfallmythos auf die Versuchungs-
geschichte in Gen 3. Der Teufel wird als ein Damon, als der
aus dem Himmel geflichtete Engel Satanail identifiziert (slav-
Hen XXXI,4-5)7"2. Hier taucht erneut das Motiv des Neides
auf den »Kénig« Adam auf, der tber die Erde herrschen soll
(slavHen XXXI,3). Die primaren Adamschriften fihren diesen
Gedanken weiter aus’'. Die Weigerung einiger Engel, Adam
als das Ebenbild Gottes in seiner Herrlichkeit anzubeten, fihrt
zu ihrem Abfall von Gott und zur Verbannung des gefallenen
Engels und seiner Untertanen aus dem Paradies. Dabei sind
die Eifersucht und der Neid des Satans auf die Ranglber-
legenheit Adams als Abbild Gottes das ausschlaggebende
Motiv fir die Abwendung von Gott (ebenso QB 54-56)7'%,
Im latLAE und armLAE erzéhlt der Teufel als gefallener Engel
bei der zweiten postparadiesischen Versuchung Evas von
seiner VerstoBung aus der Gottesnahe auf die Erde, da er die
Proskynese Adams verweigerte (lat/armLAE 12,1-16,3). Auch
CavThes berichtet vom Engelfall (3,1-7) und athAd vom Her-
abstlrzen des ehemaligen Lichtengels Satan (Adambuch 17
28-29). Der Furst der unteren Ordnungen beneidet Adam um
seine GroBe und verweigert eine Verehrung und Anbetung.
So wird er mit seinen Méachten aus dem Himmel gesturzt und
mit einem abscheulichen Anblick bestraft (Adambuch 45). Jo-
hannes Chrysostomos beschreibt den gefallenen Ddmon, der
von Neid auf die Hoheitsstellung der Menschen aufgezehrt
wird und durch die Schlange seine Bosheit verbreitet (Hom-
Gen XVI). Grigor Magistros beschreibt in den »Magnalia Dei«
den Teufel, den ehemaligen Engel Luzifer, der durch Intrigen

708 Dazu Stichel, Verfihrung. — Anderson, Exaltation of Adam 83-110.

709 Auch Origenes in »de principiis« identifiziert Luzifer mit dem Satan.

710 Dazu Anderson, Fall of Satan 133-147.

711 Dazu Losekam, Engelfalltradition 46-106.

712 Davon berichtet auch eine slawische Kurzfassung der griechischen Baruch-
Apokalypse; dazu Stichel, Verfihrung mit einer griechischen Ubersetzung
nach einer Handschrift aus dem 15. Jh.

713 Anderson, Exaltation of Adam 83-110.
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und Heuchelei seinen Neid offenbart (13,7)7". In PalHist 4 ist
ebenfalls der Neid das Motiv fir den »Feind«, Eva in Gestalt
der Schlange zu verfuhren. Die Macht Adams, die Tiere zu
benennen, gibt bei der Pirke de-Rabbi Elieser den Ausschlag
far Samael, Adam zur Siinde zu verfihren (Kap. 13). Im Ko-
ran (Sure 7,11-27) ist Iblis der abgefallene Engel, der sich
weigert, vor Adam niederzufallen. Er wird von Allah wegen
seines Hochmuts verflucht und so zum teuflischen Versucher
der Protoplasten. Liturgische Gebete zum Prokoimenon am
Vorabend des Kase-Fastensonntags nehmen in vielen Stro-
phen das Neid-Motiv des hinterlistigen Feindes, des Satans,
beim Gedenken an die Vertreibung der Protoplasten auf”?®.
Auch in der Totenzeremonie wird der Neid des Teufels als
Antriebsmotiv zur Verfihrung genannt’'’. Die Apokalypse
kennt den Engelfall und setzt den Teufel (6 &iaBorog), den
Satan (6 oaravég), mit der alten Schlange (6 8¢1ig 6 dpyaiog)
und dem groBen Drachen (6 Spdkwv 6 péyag) gleich (Apk
12,9, auch 20,2)78.

Die Person des Teufels per se in der Rolle des Verfiihrers
ist in Entsprechung zur sindenverursachenden Untat der Pa-
radiesschlange in Gen 3 im Alten und Neuen Testament an
vielen Stellen greifbar. Im Buch Hiob ist der fromme Hiob den
Prifungen des Teufels (6 SiaBorog) ausgesetzt. In den Evan-
gelien tritt der Satan als Versucher (Mk & catavég; Mt/Lk &
SiaBorog) Jesu in der Wiste auf (Mk 1,13; Mt 4,1-11; Lk 4,1-
13). Auch das Motiv der dienenden Engel findet dort seinen
Niederschlag. Ohne Uber seinen Ursprung oder sein Wesen
zu spekulieren, wird der Teufel oder Satan im Neuen Testa-
ment als negative GroBe gesehen, als Ursprung des Bdsen
und als allgegenwartige gottesfeindliche Wirkmacht, die den
Menschen seit dem Sindenfall bedroht. Durch das Auftreten
Jesu ist bereits ein Sieg Uber den Teufel errungen, doch die
endgdltige Vernichtung in der Endzeit steht noch aus (R6m
16,20; 2Thess 2,9 u.a.). Die mittelalterlichen Apokalypsen
definieren die Versuchungen des Bosen durch das Auftreten
eines personalisierten Teufels. In der Vita des Andreas Sa-
los wird Andreas die Gestalt des schwarzen Teufels gezeigt,
dem die Stinder ausgeliefert werden. Er wird als schwarzer
Athiopier (8iéBohog...Aiblomia péhag) mit Fuchsaugen und
abstehenden Haaren beschrieben (VAS 315-318; 2088-89).
In der hesychastisch gepragten Theologie des 14. Jahrhun-
derts in Byzanz ist die Vorstellung vom Teufel als Verursacher
der ersten Stnde fest verwurzelt. In seiner zweiten Homilie
zur Auffahrt des Herrn schreibt Gregorios Palamas, dass die
Ubertretung des ersten Menschen nicht aus eigenem An-
trieb geschah, sondern durch den Satan, den Diener der
Finsternis, verursacht wurde”'®. Der Mythos des Teufels ist
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Dazu Martinek, Paradiesgeschichte.

Zum Neid des Teufels als Ausloser fur den Stundenfall in der armenischen
Tradition Stone, Armenian Tradition 203-208.

Fastensonntag 13. 17. 21.

Totenfeiern 25.

Dazu Kalms, Sturz. — Koch, Drachenkampf.

Homilie 5; online verfigbar www.prodromos-verlag.de/Palamas_Auffahrt-2.
Hom.pdf (27.07.2019).
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in der mittelalterlichen Vorstellungswelt eine omniprasente
reale GroBe und fungiert als Personifikation und Inkarnation
des Urbdsen’?. Der Diabolos wird als machtvoller Widersa-
cher des guten Schopfergottes definiert. Die EinfUhrung der
Teufelsgestalt in den beiden Kirchen schopft sicher bewusst
oder unbewusst aus dem mythischen Arsenal dualistischer
zeitgeschichtlicher Stromungen. Die Abbildung des Diabolos
als Vollprofilfigur verdeutlicht ihre Negativbewertung. Die
Profilansicht kennzeichnet die Verkérperung des Bosen und
reflektiert den in mittelalterlicher Kunst aufzeigbaren Ge-
gensatz zwischen teuflischer Profil- und géttlicher En-Face-
Darstellung.

Die differenzierte Auseinandersetzung mit dem personali-
sierten Teufelswesen, dem gefallenen Engelfurst, der bei der
Versuchung Evas auftritt, ist in den primaren Adamschriften
des LAE verwurzelt. Die bildliche Ubersetzung dieser Vorstel-
lung spiegelt sich in der schwarzen Satansgestalt in Akoumia
und Diblochori wider. Durch seine Fllgel ist er als gefallener
Engel Luzifer gekennzeichnet. Die Engelfalltradition spielt
in der ostkirchlichen Dogmatik eine groBe Rolle, da dieses
mythologische Theologumenon entgegen der westlichen
Erbsiindenlehre zu einer Entlastung der menschlichen Schuld
fuhrt’?!. Durch den Widersacher Gottes wird das Bose erst
in die Welt getragen. Die Einfihrung des Teufels in Akou-
mia und Diblochori kongruiert mit der Lehre der orthodoxen
Theologie und unterstreicht zusatzlich die Opferrolle Evas.

Diabolos und Schlange

Akoumia und Diblochori kreieren jeweils eine kontaminierte
Szene. Sie zeigen den personalisierten teuflischen Versucher
zusammen mit der Schlange in Kommunikation mit Eva im lin-
ken Bildteil, wahrend rechts Adam vor den Tieren thront. Der
Genesisbericht nennt nur die Schlange als Versucherin, eine
Satansgestalt wird nicht erwahnt. Die apokryphen Adam-
schriften beschéftigen sich eingehend mit der Thematik des
Verfihrers. In allen Versionen des LAEs tritt der Teufel auf und
benutzt die Schlange fiir seinen Tauschungsversuch. Dort wird
die Beziehung zwischen Diabolos und Schlange ausfuhrlich
beschrieben (grLAE XVI,1-XIX,3; ebenso im georgLAE, arm-
LAE und slavLAE). Der Teufel will sich fiir seinen Herauswurf
aus dem Paradies an Adam und Eva rachen. Er Uberredet
die Schlange, ihm bei der Verfihrung Evas zu helfen. Er be-
nutzt die Schlange als Werkzeug, um Eva zur Gebotsibertre-

720 Zum Mythos des Teufels in der mittelalterlichen Denkwelt Maller/Wunderlich,
Damonen 485-529.

721 Dazu Staniloae, Orthodoxe Dogmatik | 379-416.

722 Im Protevlak 13,1 wird die Abwesenheit Adams bei der Versuchung betont,
um die Verantwortung fur den Stuindenfall von Adam abzuwenden. Zugleich
wird eine Parallele zu Josephs Zustand bei der Empféngnis Mariens gezogen:
»Sollte sich an mir die Geschichte Adams wiederholt haben? Wie namlich
Adam in der Stunde seines Lobgebetes (abwesend) war, da kam die Schlange
und fand Eva allein, und betrog und befleckte sie, so ist es auch mir widerfah-
ren!« Protevangelium Jakobus 92 1. Die rabbinische Literatur nimmt das Motiv
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tung zu bewegen. Die Schlange, die auBerhalb des Gartens
Eden wohnte, hangt sich an die Mauer des Paradieses (grLAE
XVII,1), und der Diabolos spricht durch ihren Mund Eva die
verfihrerischen Worte ins Ohr, von den Friichten des Baumes
zu essen. Zur gleichen Zeit ist Adam damit beschéaftigt, die
ihm zugeteilten mannlichen Tiere in seinem Bezirk zu beauf-
sichtigen (grLAE XV,2). Auch in grLAE VII,2 betont Adam in
seiner Erzahlung Uber den Stndenfall, dass er bei der Versu-
chung Evas nicht in ihrer unmittelbaren Nahe war. Das Motiv
der Abwesenheit Adams wahrend der Verfiihrung Evas wird
auch durch das Protevangelium des Jakobus bezeugt’??. Ro-
manos Melodos erzéhlt, dass der listige Teufel Eva als Freund
und Vertrauter umgarnte, als er sie allein an dem Baume vor-
fand’?3. Diese Szenenkombination, das gesonderte Gesprach
Evas mit dem Teufel und Adam vor den Tieren, ist in beiden
Kirchen abgebildet. Der Erzéhlung im LAE folgend sollte der
rechte Teil dieser Episode nicht als Tierbenennung, sondern
als Tierbewachung Adams interpretiert werden. Daraufhin
lasst Eva die Schlange ins Paradies hinein (grLAE XIX,1), so-
dass es dann zum eigentlichen Stindenfall kommt, der dann
in der nachsten Szene der beiden Kirchen abgebildet ist. Die
Schatzhohle kennt auch die Person des Satans bei der Versu-
chung Evas. Von Neid gequalt nimmt er, um seine Hasslichkeit
zu verbergen, Wohnung in der Schlange, um Eva daraufhin
mit ligenhaften Worten zu tduschen (CavThes 4,4-13). Der
hinterlistige Satan bediente sich der Schlange als Instrument,
so schreibt Ephraem in HdP 15,14. Johannes Chrysostomos
spricht von dem auf die Erde gefallenen Engel, der sich in
der Schlange versteckte, um Eva zu verflhren’?4. In seinen
Homilien zur Genesis beschreibt er die Hinterlist und Bosheit
des gefallenen Damons, der sich der Schlange als Werkzeug
bedient (HomGen XVI). Ein syrischer Kommentar zur Genesis
vergleicht das Bild des Teufels in der Schlange mit der Philo-
xenia Abrahams’?>. Abraham sieht drei Manner, die jedoch in
Wirklichkeit Engel sind, so verbirgt sich auch hinter dem Au-
Beren der Schlange die Person des Teufels. Grigor Magistros
beschreibt in den »Magnalia Dei« die Schlange als destruktive
Assistentin des Teufels (13,7). Petrus Comestor berichtet von
dem gefallenen Luzifer, der die Schlange fur sich nutzbar
macht (XXI,5). In der rabbinischen Literatur steigt Samael aus
dem Paradies herab und findet dort eine Schlange mit Ausse-
hen eines Kamels, auf der er reitet (Pirke de-Rabbi Elieser 13).
Die islamische Interpretation Ubernimmt diese Vorstellung.
At-Tabari erklart zu Sure 2,36, dass der Teufel Iblis sich im
Bauch einer Schlange mit vier Beinen und kamelartigem Aus-

der Abwesenheit Adams bei der Versuchung Evas auf, erklart sie allerdings mit
einem Schlaf Adams (Midrasch Gen. Rab. Parascha 19).

In dem »Hymnus der Zerknirschung auf Adam und Eva« 9-10; Text s. Romanos
Melodos | 267.

»In venerabilem crucem sermo« (PG 50, 819-820); Heither/Reemts, Adam
163-166.

Eine syrisch-nestorianische Handschrift zum Pentateuch aus der Mingana-
Sammlung (MS 553), heute im Selly Oak College in Birmingham, von einem
Anonymus im 12. Jh. unter Aufnahme alterer Quellen verfasst; Einflihrung,
photomechanische Reproduktion und Ubersetzung s. Levene, Syrian Fathers
on Genesis 77.
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sehen verbirgt. lbn Kessir berichtet in seiner Weltgeschichte,
dass sich der Satan in seiner wahren Gestalt Eva naherte und
sie mit stiBen Schmeichelworten umgarnte.

In der Liturgie zum Kdse-Fastensonntag wird an die Ver-
fihrung Evas erinnert: »Doch der listige Satan (Zatav 8" 6
86\og) hat mich mit Hilfe der Schlange durch Speise ver-
fihrt und so von Gottes Herrlichkeit getrennt... Einst ward
ergriffen von Neid der menschenhassende Feind ob meines
seligen Wandels im Paradies. In Schlangengestalt hat er mich
Uberlistet und entfremdet der ewigen Herrlichkeit«7’?6. Im li-
turgischen Vollzug wird grundlegendes Gedankengut aus den
apokryphen Adamschriften aufgenommen und in knapper
Form fur die Glaubigen zusammengefasst. In der Apokalypse
ist die Paradiesschlange endgultig mit dem Satan zu einer
Person verschmolzen. Apk 12,9 identifiziert den Diabolos mit
der alten Schlange und dem groBen Drachen.

Die Geschichte des personalisierten Teufels und seiner
engen Verbindung zur Schlange als seinem Verfiihrungswerk-
zeug wird in der priméren Adamliteratur ausfuhrlich erortert
und in dem zahlreich tradierten rabbinisch-islamischen Le-
gendengut weiter ausgesponnen. Dieses Uber Jahrhunderte
Uberlieferte literarische Erbe, das seinen Niederschlag in der
Liturgie gefunden hat, wird die Bildfindung der beiden au-
Bergewdhnlichen Versuchungsszenen in Akoumia und Di-
blochori angeregt haben. Ebenso ist die Kontamination dieser
Verfiihrungsgeschichte mit der Tierbewachung durch Adam
in den apokryphen Schriftquellen verwurzelt.

Adam als Herrscher liber die Tiere

Die Benennung der Tiere durch Adam als Einzelszene und in
der in Gen 2 beschriebenen zeitlichen Reihenfolge, vor der
Erschaffung Evas, wird nur in Panteli ausgefthrt. Akoumia
und Diblochori verbinden die Darstellung Adams vor den
Tieren mit der Versuchung Evas durch den Diabolos zu einer
gemeinsamen Handlungseinheit. Eine Herleitung aus Gen
2,20 ist dort nicht anzunehmen. In Gen 2,19-20 wird vor der
Schopfung Evas von der Schaffung der Landtiere und der
Vogel berichtet. Danach bringt Gott die Tiere zu Adam, damit
dieser ihnen Namen gebe. So zeigt es das Bildfeld in Panteli
mit dem vor den Land- und Lufttieren sitzenden Adam. Erst in
der darauffolgenden Szene wird Eva erschaffen. Die Darstel-
lung in den anderen zwei Kirchen stitzt sich auf die apokry-
phen Adamschriften. Durch den Bezug auf diese schriftlichen
Quellen kann die Szenenkontaminierung dort erklart werden.
Im LAE wird eine Bewachung der Tiere durch Adam beschrie-
ben, wahrend Eva zur gleichen Zeit durch den Teufel versucht
wird (s. S. 148). Adam ist fur die Beaufsichtigung der mannli-
chen Tiere im Osten und Norden, Eva fir die weiblichen Tiere
im Stden und Westen zustandig (grLAE XV,2-3; latLAE 32,2;

726 Fastensonntag 17.
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arm/georgLAE 32,3a). In Akoumia sitzt Adam auf dem Thron
und erhebt den Zeigefinger der rechten Hand. Vor ihm stehen
drei wahrscheinlich mannliche Tiere — ein Rind, ein Léwe und
ein gefligeltes Drachenwesen. In Diblochori ist die Szene
fast identisch, hier stehen hingegen sechs zum Teil hybride,
phantasievolle, gleichwohl mannliche Tiere vor Adam. Ob es
ein Zufall ist, dass beide Kirchen den Szenenteil Adams nach
Osten bzw. Norden ausrichten, soll dahingestellt bleiben. Nur
durch den Bezug auf die apokryphen Quellen lasst sich die
Verbindung der Adam-Tier-Gruppe mit der Versuchung Evas
sinnvoll interpretieren.

Der Verkntpfung von der Versuchung Evas durch den
Diabolos mit der Herrschaft Adams Uber die Tiere mag noch
eine weitere Vorstellung zugrunde liegen. Die Machtposi-
tion Adams als Herrscher korrespondiert mit der Gefahrdung
durch widergéttliche Machte, die durch die Teufelsgestalt ver-
bildlicht werden. Im Kontext der im mittelalterlichen Denken
prasenten Angstvorstellungen kénnte das Motiv des konigli-
chen, von Gott als Herrscher eingesetzten Adam als Trostbild
gegenUber der Bedrohung durch den teuflischen Versucher
angesehen werden. Ein Bezug auf das messianische Motiv
des Sieges Uber lebensbedrohliche Tiere wie Lowen, Nattern
und Drachen als Inkorporation des Bésen, wie in Ps. 91,13
dargelegt, sollte berticksichtigt werden. Dieser Gedanke wird
im apokryphen Schrifttum, im Pseudo-Matthdusevangelium,
aufgegriffen. Dort huldigen auf der Flucht nach Agypten
Drachen, Lowen und andere wilde Tiere dem Jesuskind”?.
Die abgebildeten Tiere in Akoumia, der Léwe und das Dra-
chentier, kdnnten als eine Anspielung auf diese oben zitierten
literarischen Quellen interpretiert werden.

Siindenfall

Panteli zeigt als einzige Kirche die um den Versuchungsbaum
gewundene Schlange. Evangelismos und Ano Viannos benut-
zen ein Hybridwesen aus Drache, Strauf3 und Schlange als
Versucher beim Sundenfall. Dieses taucht auch in Akoumia
und Diblochori in der eigentlichen Stindenfallszene auf. Alle
vier Kirchen weisen erhebliche Gemeinsamkeiten im szeni-
schen Aufbau und in der tiermorphologischen Ikonographie
auf. Links des Versuchungsbaumes steht Eva und neigt ihr
Ohr zum satanischen Drachenwesen, das ihr ins Ohr flUstert.
Mit der rechten Hand ergreift sie eine Frucht des Baumes
und reicht eine weitere dem rechts des Baumes sitzenden
Adam, der seine Hand aufhalt. Panteli fallt vollig aus diesem
Schema heraus. In zwei Szenen aufgeteilt zeigt die erste nur
Eva und die um den Baum gewundene Schlange, die ihr ins
Ohr flustert. Eva halt eine Frucht in der Hand und fhrt sie
zum Mund. Eine weitere reicht sie im nachsten Bildfeld an
Adam, der diese vehement ablehnt.

727 PsMt 18,1-19,2; Text s. Pseudo-Matthausevangelium 999-1000.
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Versucherwesen

Gen 3,1; 4,13-14 nennt die Schlange (6 &d1g) als Versu-
cher der Protoplasten, ohne eine Verbindung zu einem dé-
monischen Wesen herzustellen. Ihr Attribut ist die Klugheit,
PpovIpbTaTOg TAVTWY TGOV Onpiwy TéOV ém TG Yig (Gen 3,1).
2Kor 11,3 berichtet von der List der Schlange, die Eva betrog.
Panteli zeigt als einzige Kirche in zoologisch korrekter Uber-
tragung die im Genesisbericht genannte Tierspezies Schlange
als Versucher.

Der Verfuhrer in der Stndenfallszene wird in den vier
anderen Kirchen als hybrides Drachenwesen gezeichnet.
Die fltchtige, sich windende Drachenschlange in Jes 27,1,
TOV Spdkovta &dtv dpedyovta/TOV Spdkovta EPv GKOASY,
wird als im Meer hausender Drache, als Teufelswesen cha-
rakterisiert. Schon hier kommt es zu einer Verschmelzung
von Drachengestalt und Schlange (so auch Jes 14,29). Eine
ausfuhrliche Beschreibung eines vierbeinigen teuflischen
Meeresungeheuers aus dem Tartaros (tetpdmoow &v 1@
Taptépw) als bdsartiges feuerspeiendes Reptil liefert die
Hioberzahlung (Hi 40,20-41,25). Die erweiterte Fassung des
Daniel-Buches, Bel Kai Drakon, die nur in der LXX aufgenom-
men wurde, berichtet von der Versuchung Daniels, die groBe
Drachenschlange, 6 dpdkwv péyag, anzubeten, und von de-
ren anschlieBender Vernichtung (ZuDan 2 = Dan 14,23)7%,
In den apokalyptischen Schriften wird der Teufel oft mit
dem satanischen Drachen identifiziert (Apk 12,3. 9; 13,11;
16,13; 20,2). Zugleich ist die alte Schlange, 6 &¢1g 6 dpyaiog,
identisch mit dem groBen Drachen, sodass es auch hier zu
einer Verzahnung von Schlange und satanischem Drachen
kommt (Apk 12,9; 20,2). Das zwolfte Kapitel der Apokalypse
figuriert die schauerliche mythische Vision des endzeitlichen
Drachens, feuerrot mit sieben Képfen mit Diademen, zehn
Hornern und einem riesigen Schwanz aus Sternen. Apk 13,2
dagegen entwickelt das Feindbild eines teuflischen Wesens
als hybrides Tier aus Panther, Bar und Lowe. Der Drache ist
keiner zoologischen Gattung zuzuordnen, vielmehr ist er ein
sehr vielgestaltiges, wandlungsféhiges und facettenreiches
schlangenartiges Wesen’?°. Im apokalyptischen Gedanken-
gut des Mittelalters tritt ebenfalls der Drache als bedrohliches
Untier auf, das dem Bereich des Stindhaften zugeordnet wird.
Im Leben des heiligen Narren Andreas taucht ein machtiges
monstroses Drachenwesen auf, das als Ursprung alles Bosen
und als Quelle der Stundhaftigkeit charakterisiert wird (VAS
1972-1973).

Die Bestrafung fir die Schlange in Gen 3,14, als ein
auf dem Boden kriechendes Wesen zu leben, setzt eine
urspriingliche Fortbewegung auf Beinen voraus. In der ji-
dischen Uberlieferung, im Midrasch Bereschit Rabba XIX,
Kap. lll,1, beschreibt Rabbi Hosaja die Schlange als auf-
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Zu der Drachenerzahlung im Danielbuch Wysny, Drachen.
Koch, Drachenkampf 238-252.

Natursagen 216.

Fastensonntag 21.
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rechtstehend wie ein Rohr mit zwei groBen Tatzen’*°. Diese
Reminiszenz an den aufrechten Gang in der rabbinischen
Tradition ist in die Abbildung der Drachenschlange einge-
flossen. Die Fastenliturgie erwahnt die Drachengestalt als
Verflhrer. In einer Wehklage Evas hei3t es dort: »Doch der
furchtbare Drache hat mich mit stBer Stimme betort«’3'.
Auch Romanos Melodos erwahnt den listenreichen Drachen
als Verfuhrer in seinen Hymnen’32. In mythologischen Sagen
und in den Beschreibungen der mittelalterlichen Bestiarien
ist der Drache ein Symbol teuflischer, widergéttlicher Machte.
Beschrieben wird das monstrése Untier als raubtierartige
Chimare, als eine Mischung aus chthonischer Schlange und
echsenartigem Flugtier. Auch die zahlreichen Heiligenlegen-
den, etwa die Legenda Aurea, definieren den Drachen als zu
besiegendes Feindbild des Bésen und der Versuchung. Die
Hinzuflgung der Drachentéterlegende in die Hagiographie
des Georgios belegt das Bewusstsein der Allgegenwart des
bdsen Drachen im Mittelalter. Der Psalm 90 (91),13 redet
Uber das Zertreten des Drachen (6 8pdkovtag) als metapho-
risches Bild fur die messianische Hoffnung auf einen Sieg
Uber die gefahrlichen Kreaturen und fir die Bewahrung der
Glaubigen durch den goéttlichen Schutz. Dieses auf Christus
Ubertragene Rettungsmotiv findet Aufnahme in der Litur-
gie, etwa im freitdglichen Abendgebet, im groBen Apo-
deipnon?33. Die Komposition des widergottlichen Versuchers
als satanische Drachenschlange, wie sie in den vier Kirchen
dargestellt wird, greift grundlegend auf die apokalyptische
und die mittelalterlich-ddmonische Vorstellungswelt zurick.
Reminiszenzen an die Lesung des 90. Psalms im liturgischen
Vollzug, der die géttliche Macht Uber den Drachen rihmt,
mogen auch in die Darstellung des monstrésen Fabelwesens
eingeflossen sein.

In allen Kirchen ist der Vorgang des Einflisterns durch
den Verfuhrer dargestellt. Das zum Maul des Drachen bzw.
der Schlange hingeneigte Ohr Evas suggeriert dieses Gesche-
hen. Von der Ansprache der Schlange an Eva wird in Gen 3,1
berichtet. Dabei wird in der LXX nur das einfache Redeverb
gimev benutzt, ohne auf einen besonderen Sprechmodus zu
verweisen. Direkte Vorlagen fur das Einfllstern gibt es in den
Quellen nicht. Onomatopoetische Assoziationen kénnten zu
diesem Sprachvorgang gefiihrt haben. Schlange hei3t im He-
braischen »nahas«. Der Wortstamm lasst sich vom Zischlaut
der Schlange ableiten. Im Ubertragenen Sinn waren hier dann
das Zungeln oder Flustern gemeint. Die islamische Interpreta-
tion der Versuchungsgeschichte verwendet haufig das Motiv
der Einflisterung des Versuchers in das Ohr Evas (etwa im
Koran, Sure 7,20)73. In der syrischen Schatzhéhle dreht sich
Eva zur Schlange um, die sie beim Namen rief (CavThes 4,13).
Andeutungen der Einfllsterung gibt es in der Liturgie zum
Kasesonntag. Die listige Schlange raunte in Evas Ohren das

732 »Hymnos auf das Heilige Kreuz« Prooimion II,10; Text s. Romanos Melodos |
301.
Apodeipnon 6.

Zum Motiv des Einflusterns durch den Satan Larsson, Sound of Satan 49-64.
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Wort der Verblendung, und der furchtbare Drache hat Eva mit
stBer Stimme betort (Sehedlw)”>°.

Gebotsiibertretung Adams und Evas

In Panteli ist die Verfehlung ausschlieBlich Eva und nattrlich
der Schlange zugewiesen, wahrend Adam standhaft bleibt
und die Frucht ablehnt. Die schuldhafte Rolle Evas wird Uber
die Ablehnung Adams hinaus noch durch die Verdoppelung
der oralen Aufnahmegebéarde Evas betont. Die anderen Kir-
chen beschrénken sich allein auf den Pfltickvorgang durch Eva
und zeigen demonstrativ den unzweideutigen Annahmeges-
tus Adams. Diese Interpretation der Standhaftigkeit Adams in
Panteli widerspricht dem Genesistext 3,6b (= Jub Ill,21b): »sie
nahm und af von seiner Frucht. Und sie gab auch ihrem Mann
mit ihr und sie aBen«. Gen 3,17 (= Jub Ill,25) erwahnt neben
der Verurteilung Evas und der Schlange auch die Schuldzuwei-
sung an Adam: »Weil du auf die Stimme deiner Frau gehort
hast und von dem Baum gegessen hast...«. Die anderen vier
Kirchen folgen dem Text der Bibelstellen. Sie zeigen zwar nicht
den Essvorgang, indessen jedoch die Demonstration der Ent-
gegennahme durch die hingestreckte getffnete Hand Adams.
Sie beschreiben die dreiphasige Stndenfallgeschichte nach
Gen 3,1-6, die mit der Versuchung und dem Betrug durch
die Schlange beginnt und dann Gber den Fehltritt Evas bei
der Verfiihrung und Schuld Adams endet. Die Tendenz, die
Hauptschuld auf Eva abzuwalzen wie in Panteli, findet sich be-
reits in der apokryphen alttestamentlichen Schrift Jesus Sirach.
JesSir 25,24 bezeichnet die Frau als Ursprung aller Sinde. Eva
als zeitlich erster Stinderin kommt eine gréBere Schuld zu, da
sie ihrerseits daraufhin auch Adam verfihrte. Die Verfihrung
Adams durch Eva vermindert seine Schuld. Das grLAE XXI,1-5
berichtet ausfuhrlich von dem Essen der Frucht auch durch
Adam. Er widersteht nicht der eindringlichen Uberredungs-
kunst Evas, die wiederum der Schlange einen Eid geleistet
hat, auch Adam von der verbotenen Frucht zu geben. Obwohl
eindriicklich von der Bestrafung Adams, seiner Schuld und
seiner als Strafe aufgefassten Krankheit die Rede ist, gibt es
auch dort verdeckte Hinweise auf eine Hauptschuld Evas. Im
grLAE VII,1 beklagt Adam, dass er wegen Eva sterben muss.
Eva lamentiert zutiefst Gber ihre folgenschwere Gebotstber-
tretung und ihre Verfluchung beim Tag der Auferstehung
(grLAE X,2). Evas BuBgebet betont die Schuld speziell ihres
Fehltritts und endet mit dem Satz: »Jede Stinde in der Schop-
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Fastensonntag 13. 21.

Etwa in »de opificio mundi« 157-169 und »quis rerum divinarum heres sit«
§53; dazu Kaiser, Philo 226-229. Bereits im 1. Jh. n.Chr. wird in der Apoka-
lypse des Abraham (heute nur noch in slawischer Sprache uberliefert) die
Verflihrung Evas in einen sexuellen Kontext gestellt. Auch in der rabbinischen
Tradition wird von einer sexuellen Verfuhrung durch die Schlange beim Stn-
denfall Evas erzahlt (R. Jonathan Yev 103b).

Dazu die Kommentare zum 1. Timotheusbrief Oberlinner, Pastoralbriefe. —
Roloff, Timotheus.

Dazu Kvam/Schearing/Ziegler, Eve & Adam 128-155. — Flood, Representa-
tions of Eve.
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fung ist durch mich geworden« (grLAE XXXII,1-2). Auch die
lateinische Version benennt die Hauptschuld Evas, indem diese
zu Adam sagt: »Von mir her ist dir diese Schuld zugewachsen«
(latLAE 35,2). Philo von Alexandrien beschreibt die negative
Rolle Evas als sinnliches Prinzip, als Wurzel aller Begierde, als
Verursacherin der Siinde, die Adam den Tod bringt”3¢. In dem
pseudepigraphischen Pastoralbrief, dem 1. Timotheusbrief,
wird die Vorrangstellung Adams als Erstgeschaffenem schop-
fungstheologisch begrindet (1Tim 2,13). 1Tim 2,14 deutet
den Genesisbericht einseitig als Verfehlung Evas und weist
eine Verfuhrung Adams ab’3’. Die besondere Schuld liegt
bei Eva. Nur sie wurde verfihrt und hat die Ubertretung be-
gangen. Auch in 2Kor 11,3 wird nur Eva als die Verfuhrte
bezeichnet. Ubernommen und verstérkt wird dieses Negativ-
urteil Uber Eva von vielen Kirchenvatern’®. Tertullian erkennt
bei der Frau die viel groBere Empfanglichkeit fur die Sinde, sie
ist das Einfallstor des Teufels. Eva ist zwar Verfuhrte, zugleich
aber auch selbst Verfuhrerin und somit die Hauptschuldige des
Stundenfalls, durch ihre Schuld musste Christus sterben (Cult-
Fem 1,1)73°. Bei Ambrosius hat der Teufel zwar Eva verfihrt.
Doch ihre Verantwortlichkeit ist etwas groBer als die Adams,
da sie ihn trotz des Wissens um ihren Fehltritt dazu Uberre-
det hat, auch zu stindigen. Durch sie ist der Tod in die Welt
gekommen (DePar 6-15)7%°. Johannes Chrysostomos schreibt,
dass Eva die Ubertreterin des Gebotes ist. Adam, der am
leichtesten gesundigt hat, wurde durch sie mit falschen Lehren
beschwatzt. Nach dem Stindenfall ist sie der Herrlichkeit des
Mannes unterstellt (HomTim IX)74'. Zugleich konstatiert Johan-
nes Chrysostomos die Vorbildfunktion des supralapsarischen
Adam fir das ménchische Fastengebot (HomMatth 68,3)742.
Dagegen betonen die griechischen Kirchenvater Gregor von
Nazianz, Clemens von Alexandrien oder Irendus, dass die
Schuld gleichermaBen bei Adam und Eva liegt. Durch Orige-
nes und spater durch Augustin verstarkt sich der Gedanke,
dass Eva, speziell die weibliche Sexualitat und Verfuhrbarkeit,
der Ursprung der Stnde sei. Auch die Erzahlung Genesis B
versucht ein gunstiges Licht auf Adam zu werfen. Der Satan
ermdglicht Eva eine Vision des Thrones Gottes und garan-
tiert so die RechtmaBigkeit des Essens der verbotenen Frucht.
Nur durch diese Vortduschung Evas wird Adam zu der Ver-
botstbertretung bewegt (626-723). In eine Klage tber das
verlorene Paradies wird die Vorstellung der Hauptschuld Evas
auch im liturgischen Vollzug des Fastensonntags der Vertrei-
bung tUbernommen: »Das irdische Paradies wurde fir Adam
angelegt und wegen Eva geschlossen«’#. In monastischen

739 »De cultu feminarum« PL 1. 1303-1334; Text s. Tertullian, Cultu Feminarum
176-177.

740 Ambrosius, »de paradiso« 6-15; PL 14, 275-314; Text s. Ambrosius, Paradiso.
741 Johannes Chrysostomos in der 9. Homilie zum 1Tim (PG 62, 544-545); deut-
sche Ubersetzung s. Chrysostomos, Homilien 1Tim.

Johannes Chrysostomos, »90 Homilien zum Matthaus-Evangelium = homiliae
XC in Matthaeum« (PG 58, 643-644); deutsche Ubersetzung s. Chrysostomos,
Homilien Matthaus 608; dazu Auf der Maur, Ménchtum; zur ménchischen
Vorbildfunktion Adams s. auch S. 103-104.
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Kreisen des Mittelalters ist diese patriarchalische Vorstellung
weit verbreitet. Die Ansicht der gréBeren Schuldzuweisung
an Eva und ihrer Nachrangigkeit sowie die Tendenz zu einer
Glorifizierung Adams haben sicherlich Einfluss auf die Darstel-
lung des standhaften Adam im Katholikon des M&nchsklosters
in Panteli genommen. Die anderen vier Kirchen zeigen keine
Schuldverteilung zuungunsten Evas.

Versuchungsbaum

Die beiden Baume in Evangelismos und Akoumia scheinen ein
Eigenleben zu besitzen, denn sie reagieren auf das Pflicken
der verbotenen Frucht mit Zorn und Missfallen. In Evange-
lismos rotieren die hellen Strahlen in der Mitte, und kleine
Energiebtndel und Funken werden weggeschleudert. In
Akoumia neigt sich der Baum zur Seite. Das Sonnengesicht
ist blutrot gefarbt und zeigt argerliche Gesichtsziige. Kugeln
und kleine Flammen werden herauskatapultiert. Diese fir
Genesis-Szenen bildlichen Eigentiimlichkeiten weisen Affi-
nitaten zur Beschreibung apokalyptischer Visionen auf, die
Feuerrader (etwa Ez 1,15-21; 10,1-22; 11,22; Dan 7,9), die
sich drehen wie ein Wirbelwind (Ez 10,13) oder das Blitzen
aus dem Feuer (Ez 1,13; Apk 4,3; ApkPetr 5). Das Phanomen
des lodernden rotierenden Feuerrades als endzeitliches Mo-
tiv wird in der protologischen Vertreibungsszene Gen 3,24
eingesetzt. Dort wird zur Bewachung des Paradieses ein
flammendes, sich drehendes Schwert (tiiv dproyivnv poudaiav
v otpedopévny) eingefiihrt. Durch das Wort poudaia kénn-
ten assoziative Bezlige zu den schwertférmigen Bldttern in
Evangelismos hergestellt werden. Zum einen sind literarische
Bezlige zu apokalyptischen Endzeitsymbolen erkennbar, zum
anderen visualisieren diese energetischen Phdnomene die
oben beschriebene Immanenz Gottes im Lebensbaum und
seine Wirkenergien (dazu S. 138-139). Ephraem, der den Pa-
radiesbaum als Ort der Gottesprasenz interpretiert, beschreibt
in seinen Hymnen Uber das Paradies den Versuchungsbaum
beim Stindenfall. Adam flieht vor der schreckenerregenden
Reaktion des Baumes: »Doch als er die innere Herrlichkeit
sah und sie mit ihren Strahlen aufleuchtete, floh er nach
drauBen«7# (HdP 3.13).

Apokalyptische und kosmische Zeichen

Evangelismos, Akoumia und Diblochori verwenden bildrhe-
torische Zeichen, die auf eine bedrohliche endzeitliche At-
mosphéare beim Sundenfall hinweisen. Bereits bei der Ge-
botslbertretung ist das energetische Sonnenbaumgebilde
in Akoumia am unteren Stamm durch einen Sechsflugler
versperrt. Gen 3,24 erwahnt die Cherubim, die nach der
Vertreibung den Baum des Lebens bewachen sollen. Jes 6,1-7

744 Toepel, Schatzhohle 161.
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beschreibt sechsfliglige Engelswesen, Hexapteryga, die als
Seraphim, als feurig-brennende Engel, die Herrlichkeit Jahwes
umschweben. Auch in Apk 4,6-17 bewachen Sechsflugler
den Thron Gottes. Der Thron Evas in Diblochori ist durch
einen Vierfllgler bedeckt. In Ez 10 werden diese als Begleiter
des himmlischen Thronwagens erwdhnt, weiterhin haben sie
auch wie in Diblochori eine Wachterfunktion. So schitzen
sie die heilige Bundeslade, indem sie sie mit ihren Flligeln
bedecken (Ex 25,17-20).

In Diblochori sind weitere versteckte, in die Szene inte-
grierte Bildchiffren eingefligt, die auf bedrohliche apokalypti-
sche Vorzeichen hinweisen, die blutrote Sonne am Paradiestor,
der feuerrote Kopf eines Ungeheuers im roten Feuerstrom
hinter der gerade verfuhrten Eva und die Fesselung von Evas
FuBen durch den geringelten Schwanz des Drachen. Die Ver-
anderung der Gestirne gehdrt zum apokalyptischen Reper-
toire (Jes. 13,10; 34,4; Ez 32,7-8; Joel 2,31; 3,15; Mk 13,24;
Mt 24,29; Lk 21,25; athHen 80,4; 102,2). Beim Tod Adams
im LAE verdunkeln sich Sonne und Mond und fallen herab
(grLAE XXXVI,1; latLAE 46,1). Explizit der rote Blutmond ist
ein Symbol des Weltgerichts. Joel 2,31 berichtet von der
Verwandlung des Mondes zu Blut, wenn der schreckliche
und furchtbare Tag der Herren kommt (als Zitat auch in Apg
2,20). In Apk 6,12 wird bei der Offnung des sechsten Siegels
die Sonne schwarz und der Mond wie Blut. Die ApkPls (4-6)
und die ApkAnas (§25-28) beschreiben die Elemente Sonne,
Mond und Sterne als aktive, personalisierte Akteure beim
Weltgericht. Sie erheben Einspruch bei Gott, der Geduld hat
mit den Stindern und auf ihre BuBe wartet. Sie fordern, dass
die Stinder, die keine Reue gezeigt haben, vernichtet und ver-
tilgt werden. Diese kosmischen Endzeitsymbole finden Auf-
nahme in der Fastenliturgie des Kasesonntags. Adam wurde
aus dem Paradies der Wonne verstoBen, und »die Sonne ver-
hullte ihre Strahlen, Mond und Gestirne wurden zu Blut«745.
Auch das Untier, das dem Meer entsteigt oder aus der Erde
hervorkommt, ist als apokalyptische Bedrohung bekannt (Apk
13). Die apokryphen Adambducher berichten von dem Angriff
eines wilden Tieres mit scharfen Zahnen auf Eva und Seth
bei ihrer Reise zum Paradies (grLAE 10-12; auch latLAE 37,2-
39,2, das vom Biss einer Schlange erzahlt). Die Erscheinung
des bdsen Tieres ist eine nachtragliche Interpretation des
Slindenfalls, deren Folge die Schutzlosigkeit des Menschen
und die Aufhebung des paradiesischen Friedens ist. Mdglich
ist auch eine Identitat des wilden Tieres mit dem Satan oder
allgemein der Macht des Bosen, wie es auch hier in Diblochori
zu interpretieren ware. Unterlegt ist der Hintergrund dieses
eschatologischen Zeichens mit der Farbe Scharlachrot. Das
rote Kolorit ist in der Apokalyptik ein Symbol des Verderbens
und der Holle (Apk 17,3; 18,16; 19,13). Dieser Farbton wird
zur Kennzeichnung des Feuerstroms verwendet, der die Siin-
digen verschlingt (athHen XVII,5; XXI,7; XXIII,2; XXIV,1; Apk-
Petr 5; etc.). Die Fesseln um Evas Knochel sind identisch mit

745 Fastensonntag 7.



den im Alten Testament beschriebenen »Stricken der Stinde«
(Spruche 5,22) oder den »Stricken des Todes« (Ps 116,3). Der
nicht nach Gottes Gerechtigkeit strebt, wird von den Schlin-
gen des Teufels gefangen (2Tim 2,26). Ephraem beschreibt
die Fesseln der Stinde, die durch den bdsen Feind, den Satan,
gelegt werden, als Ketten oder Spinnfaden, die den sindi-
gen Menschen binden und vom Guten fernhalten’#¢. Die
apokalyptische Literatur kennt die gefesselten Stnder in der
Unterwelt (EvNik 5(21). Bei der Darstellung des Stindenfalls
erfolgt eine Antizipation endzeitlicher Indikatoren. Diese wer-
den aus dem apokalyptischen Schrifttum tbernommen und
zur bildlichen Beschreibung urzeitlicher Ereignisse eingesetzt.

Die Bedeckung

Einzig Diblochori zeigt in einer kontaminierten Szene mit
der Versuchung den Ablauf der Bedeckung der Scham mit
Blattern. Die anderen Kirchen verbildlichen diesen Vorgang
nicht, sondern setzen ihn voraus, indem sie die Protoplasten
beim Verbergen und bei der Vertreibung mit Blatterschurzen
darstellen. In Diblochori halt Adam bereits ein Blatt vor seine
Scham und reckt sich hoch zu einem Baum mit groBen ge-
zackten Blattern, pfllickt ein weiteres und reicht es an Eva, die
auf den Stufen zur geschlossenen Paradiestlir hockt. Diese
Episode entspricht dem biblischen Bericht. In Gen 3,7 wird
erzahlt, dass sich Adam und Eva nach der Erkenntnis der
Nacktheit Schurze aus Feigenblattern machten. Jub I1,21-22
beschreibt eine schrittweise Bedeckung, allerdings in umge-
kehrter Reihenfolge als in Diblochori. Eva legt sofort nach
dem Essen der verbotenen Frucht die Feigenblatter tGber ihre
Scham. Erst danach gibt sie Adam die verbotene Frucht, der
sich dann nach deren Genuss auch einen Schurz aus Blattern
zusammennaht. Ebenso berichtet es die Schatzhohle (Cav-
Thes 4,16-20). Auch das grLAE XX,4-5 verweist auf die Blatter
des Feigenbaums, da dieser der einzige Baum war, der seine
Blatter nach dem Suindenfall nicht abgeworfen hat.

Verbergen

Das Verbergen der Protoplasten vor dem zlrnenden Gott
nach dem Sundenfall ist in allen Kirchen bis auf den verkirz-
ten Zyklus in Ano Viannos abgebildet, jedoch nur in konta-
minierter Form mit dem Gericht Gber Adam und Eva. lkono-
graphisch zeigen sich groBe Ahnlichkeiten. Die Stammeltern
sitzen nackt, bis auf die Blatterschurze, dicht beieinander
in einer Hoéhle aus hochgewachsenem Blattwerk, wenden
die Koépfe zurlick zum géttlichen Tribunal und lassen das
Gerichtsurteil Uber sich ergehen. Allein in Evangelismos fehlt
das Laubversteck.

746 In den »sermones I« und »sermo ll«, 1045-1097; Texte s. Ephraem, Sermones
142-44.
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Das Verbergen folgt auch in Gen 3,8 direkt auf den Sdn-
denfall. Adam und Eva verstecken sich inmitten der Baume
des Gartenparks, als sie die nach Adam rufende Stimme des
Herrn horen, der dort zur Abendzeit umhergeht. Die anthro-
pomorphe Handlung des gottlichen Wandelns im Paradies
wird nur in Ano Viannos gezeigt. Die anderen Kirchen wahlen
die Bildformel des in Distanz thronenden Richters oder den
gobttlichen Lichtstrahl. Das Jubildenbuch erwahnt den Ver-
bergungsvorgang nicht. Im LAE gibt es nur einen indirekten
Hinweis, indem Gott Adam anruft: »Warum verbirgst du
dich vor mir?« (grLAE VIII,1). Details werden nicht ausgefihrt,
da die Bestrafung den Haupttopos bildet. Im d&hAdam 36
verstecken sich die Protoplasten zwischen zwei Feigenbau-
men. Das hohlenartige Blatterversteck, wie es die vier Kirchen
formulieren, ist eine eigene bildliche Ausschmickung, die
sicherlich auf der Grundlage der biblischen Erwdhnung des
Verbergens zwischen den Baumen entstanden sein mag. Die
rotliche Farbung der Blatter in Akoumia mag, wie auch die
apokylyptischen Symbole beim Stindenfall, aus dem endzeit-
lichen Themenkreis entlehnt sein.

Gericht

Das erste Gericht Uber die in ihrem Versteck sitzenden Men-
schen fehlt nur in Ano Viannos, wo gleich nach dem Stnden-
fall die Vertreibung erfolgt. Der Inhalt des gottlichen Rich-
terspruches ist nur in Evangelismos szenenintern im unteren
Bildfeld eingefuigt. Die anderen Kirchen verlagern die aus
dem Urteil folgende Situation der Ureltern in die postpara-
diesischen Episoden.

Richter

Die Kirchen in Evangelismos, Akoumia und Diblochori pra-
sentieren den auf dem Richterthron sitzenden Pantokrator,
umgeben vom himmlischen Hofstaat, in Entsprechung zu der
Schopfergruppe bei den Erschaffungsszenen. Eine narrative
Sequenz Uber die Throninstallation beim ersten Gericht gibt
es im grLAE. Dort wird von der Aufrichtung des Thrones Got-
tes am Platz des Lebensbaumes zum Strafgericht Gber die Pro-
toplasten berichtet (grLAE XXII,4). Auch im slavLAE 10 steht:
»Dann kam der Gebieter und sein Thron wurde in der Mitte
des Paradieses errichtet«’#’. Die Visionen und Endzeitreise-
berichte der apokalyptischen Literatur sind durchtrankt mit
Bildern vom Thron Gottes beim letzten Gericht (dazu S. 130-
131). Der thronende Christuslogos im Typus des endzeitlichen
Weltenrichters, wie er in den Vorstellungen des apokalyptisch
ausgerichteten Schrifttums verankert ist, ist Schépfer und
zugleich Richter beim ersten Gericht. Panteli bedient sich des
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Lichtstrahls aus dem Himmelssegment als Symbol der schép-
ferischen Macht und richterlichen Gewalt Gottes.

Schuldzuweisungsmotiv

Gen 3,9-19 berichtet ausfuhrlich Uber den Inhalt des gott-
lichen Richterspruches. Dabei wird zuerst Adam angespro-
chen, der die Schuld der Ubertretung an Eva weitergibt. Diese
macht indes die Schlange fir die Verfuhrung verantwortlich.
Alle drei werden von Gott gerichtet. Dieses Motiv fehlt in
Evangelismos, Akoumia und Diblochori. Dort erhalten Adam
und Eva, die durch berthrende Handbewegungen einander
beistehen, gleichzeitig ihren Urteilsspruch. Adam und Eva
zeigen durch ihre Gestik und ihren engen Zusammenhalt
die gemeinschaftliche Annahme des Urteilsspruches. Die
Schlange hat hier keinen Platz, der Richterspruch Uber sie
wird ignoriert. Die Szene wird in den vier Kirchen mit dem
biblischen Anruf »Adam, wo bist du?« Gberschrieben (Gen
3,9). Die griechischen Kirchenvéater sehen diese personliche
Anrufung Gottes als eine liebevolle Zuwendung an den stn-
digen Adam. Dieser wird im Gericht nicht zum Tode verur-
teilt, wie es in der géttlichen Anweisung an Adam in Gen
2,17 angedroht war, oder verflucht wie die Schlange (Gen
3,14). Johannes Chrysostomos erkennt in der persénlichen
Namensanrufung Adams die Menschenfreundlichkeit und
Fursorge Gottes. Der vom bdsen Damon betrogene Mensch
wird von Gott trotz seiner Stinde nicht ganzlich vernichtet. Er
hat Adam weder verabscheut noch verworfen. Vielmehr ist
Gott gekommen wie ein Arzt zu einem Kranken und hat seine
unaussprechliche Gute offenbart. Zugleich klingt ein strenger
Tadel in dieser Frage mit. Gott kam in seiner Funktion als Rich-
ter herbei, milderte jedoch den Urteilsspruch ab (adPopAn-
tioch 7,4)7#8. In Panteli dagegen ist der Weisungsgestus der
Schuldabwalzung der beiden Protoplasten verbildlicht, wie er
im Genesistext beschrieben ist. Adam streckt die erhobenen
Hande in Richtung Eva, die ihrerseits zur Schlange hindeutet.
Diese Schuldabschiebung, wie in Panteli gezeigt, wird von
den Kirchenvatern tendenziell negativ bewertet. Ephraem
hatte ein Einsehen der Schuld, ein reuiges Gestandnis ihres
Fehlers und ein demutiges Bitten um Verséhnung bei Adam
erwartet. Auch Eva hatte durch Tranen um Verzeihung bitten
sollen, anstatt die Schlange zu beschuldigen’#. Nach Johan-
nes Chrysostomos fehlt es den Stammeltern an Demut, da sie
nicht fur ihre Vergehen einstehen (HomGen VII,2)7°. Panteli
jedoch entscheidet sich fur die Schuldabwalzung, da sie eine
zusatzliche Schuldentlastung Adams bewirkt. Das so unter-
mauerte adamitische Idealbild passt sich in das ménchische
Konzept des Klosters ein.

747
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Synopsis Adam Eve 28.

Homilie XXI »de statuis ad populum Antiochenum habitae« (PG 49,15-22);
deutsche Ubersetzung s. Chrysostomos, Homilien de Statuis 171-172.
»Gottes Reue Uber die Erschaffung des Menschen wegen des Stindenfalls,
4. Kap. aus der Rede Ephraems gegen die Ketzer; Text s. Ephraem, Ketzer
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Apokalyptische Zeichen

Apokalyptische Vorwarnungen sind in die Urteilsszene inte-
griert. Evangelismos ersetzt einen Engel des Hofstaates durch
einen schwebenden Sechsfligler. In Akoumia befindet sich an
der Paradiesmauer das blutrot gefarbte Sonnengesicht des
kosmisch-dynamischen Schopfungsbaumes. Neben der un-
heilvollen Rotfarbung ist auch die Gesichtsstellung als Vollpro-
filansicht negativ konnotiert’'. In Akoumia und Diblochori
schwebt drohend ein Posaunenengel im Himmelssegment.
Der Posaune blasende Engel ist ein wichtiges Indiz fir den
Beginn des Weltgerichts oder das Inkrafttreten einschnei-
dender bedrohlicher Weltereignisse. Im Alten Testament wird
das Erscheinen Jahwes von Posaunenkldngen begleitet (Ps
47,6). Das grLAE XXII,1-2 erzahlt im Bericht Evas tber den
Sindenfall, dass der Erzengel Michael die Posaune blast, als
das Gerichtsurteil ergeht. Auch beim Tod Adams erklingt der
Posaunenton durch einen Engel (grLAE XXXVII, 1; latLAE 47,1).
In der Apokalypse des Johannes ténen sieben Posaunen bei
den endzeitlichen kosmischen Geschehnissen (Apk 8,2-9. 21;
11,15-19). Weitere neutestamentliche Stellen verwenden die
Posaune in eschatologischem Kontext. Beim Schall der letz-
ten Posaune werden die Toten auferweckt (1Kor 15,52). Bei
der zweiten Wiederkunft Christi erklingt der Posaunenstof3
Gottes durch seinen Engel (1Thess 4,16; Mt 24,31). In der
Totenliturgie wird das Harren auf die Parusie des Herrn mit
dem Posaunenschall verknUpft’>2. Bei der protologischen
Urteilsverkindung werden erneut endzeitliche literarische
Komponenten in die Urzeit transferiert.

Vertreibung

Neben Erschaffung und Stindenfall ist die Vertreibung eine
der zentralen Szenen, die in allen Kirchen auBer der in Evan-
gelismos, die mit dem Gericht endet, bezeugt ist.

Ausfiihrende Akteure

Die Vertreibung wird von Engeln ausgefihrt. In Akoumia und
Diblochori agieren sie durch den Schiebe- und Ziehvorgang.
In Ano Viannos erfolgt ein sehr handgreiflicher Hinauswurf
durch einen Engel. Die zweigeteilte Szene in Panteli ver-
wendet eine doppelte Vertreibungsmacht, eine energetisch-
anikonische und eine angelogische.

In Gen 3,23-24 wird die Vertreibung zweimalig ausge-
sprochen und mit zwei unterschiedlichen Verben belegt. Um
den Menschen den Zugang zum Lebensbaum zu verwehren,

250; dazu Uhlemann, Ephrdm 277-281 mit weiteren Stellenangaben zu den
Kirchenvatern.

750 (PG 53, 153-154).

751 Zur Negativitat der Profilansicht Haarstrup, Zannermasken 313-334, bes.
315. — Schapiro, Words and Pictures.

752 Totenfeiern 29. 40.



vertreibt Gott den Menschen (Adam) aus dem Paradies. Er
schickt Adam weg, &€améotethev avtdv Kiplog 6 Bedg (3,23),
und er wirft ihn hinaus, 2§¢Baiev tov Addp (3,24). Es ist denk-
bar, das Schieben und Wegziehen der Protoplasten durch die
Engel in Akoumia und Diblochori, ebenso wie das zweifache
Austreiben in Panteli, als bildliche Ubertragung dieser zwei
beschriebenen Aktionen zu interpretieren. Eva wird im Gene-
sistext nicht explizit erwahnt. So ist der Name Adam hier als
Gattungsbezeichnung Mensch oder als Typos des Menschen
allgemein zu verstehen und nicht als Eigenname’*3. Origenes
schreibt dazu: »Da Adam im Griechischen Mensch bedeutet,
bietet Mose an den Stellen, die von Adam handeln, Lehren
Uber die Natur des Menschen im Allgemeinen«’>4. Haupthan-
delnder ist nach der Genesiserzahlung Gott selbst (kipiog &
Bedg), der im Garten umhergeht (Gen 3,8). So ist es in Ano
Viannos durch den wandelnden Christus dargestellt, aller-
dings dort mit Beihilfe und Begleitung von Engeln. Das LAE
erzéhlt die Vertreibungsgeschichte ausfuhrlich. Der Befehl
Gottes geht an die Engel, Adam und Eva aus dem Paradies
hinauszuwerfen (grLAE XXVII,1). Auf die Klage Adams hin
unterbrechen sie vorerst die Vertreibungsaktion. Durch einen
weiteren Befehl Gottes wird der Herauswurf durch die Engel
indessen vollendet (grLAE XXIX,1). Das latLAE beschreibt die
in den Bildern aufgenommene Handanlegung des Erzen-
gels Michael: »Der Erzengel Michael nahm meine (Adams)
Hand und warf mich aus dem Paradies« (latLAE 28,3). So
kann der Engel in Akoumia und Diblochori, der Adam am
Handgelenk zieht, als Erzengel Michael interpretiert werden.
Das Fuhren an der Hand durch einen Engel ist zugleich ein
apokalyptischer Terminus, ein gangiges Bild flr den Beginn
der endzeitlichen Himmelsreise der Entriickten, dort als Vor-
gang des Hineinftihrens (ApkAnas §11). Das symbolische Bild
des An-der-Hand-Fuhrens fur den Transitus in die jenseitige
Wirklichkeit fiir den Entriickten wird hier fiir den Ubergang
von der paradiesischen in die irdische Welt verwendet. Eine
Umkehrung der Vertreibung erfolgt in der Beschreibung der
Anastasis im EvNik 8 (24). Der Kénig der Herrlichkeit ergreift
Adams Hand und zieht ihn aus der Unterwelt und fuhrt ihn
an der Hand zum Erzengel Michael, der ihn erneut ins Pa-
radies einziehen lasst. Liturgisch wird in der Fastenzeit die
Hoffnung auf die Wiederer6ffnung des Paradiestors akzentu-
iert”>>. Auch bei den literarischen Vorlagen fur die Darstellung
des Vertreibungsvorgangs sind die Grenzen von dies- und
jenseitigen Paradiesvorstellungen flieBend.
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So bei Buhrer, Anfang 190.
Origenes, »contra Celsum« 4,40 (PG 1,1166); dazu Heither/Reemts, Adam
20-21.

755 Fastensonntag 5.
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Protoplasten beim Auszug

Die Protoplasten werden in Diblochori bei ihrer Austreibung
aus dem Paradies vollig nackt abgebildet. Durch die Seiten-
ansicht ist ihre Scham nicht sichtbar. In Ano Viannos dagegen
halten sie groBBe Blatter davor. Akoumia zeigt ein Gewand,
dessen Ausgestaltung durch die Zerstérung der Malflache
nicht exakt zu bestimmen ist. Die grine Farbe verweist auf
ein Blatterkleid. Nur in Panteli tragen die Stammeltern bei der
Vertreibung Fellkleider. Adam ist in vorderer Position platziert,
Eva folgt dicht dahinter. Nur in Panteli ist die Reihenfolge
vertauscht.

Gen 3,21 erzahlt, dass Gott Adam und Eva lederne Ge-
wander aus Hauten (yitdvag Sepuartivoug) machte und sie
ihnen anlegte. In Panteli wird diese Bekleidung als Fellklei-
dung interpretiert. In der Schatzhohle bekleidet Gott die
Ureltern mit Kleidern aus Leder (CavThes 4,22). Das LAE
dagegen kennt keine Bekleidung mit Tierhaut. Theologische
Dispute Uber die neue Einkleidung durch den gnadigen Gott
kurz vor der Vertreibung wurden zahlreich gefthrt. Eine so-
matische Auslegung der Lederkleider als Kérperbedeckung
fur die Seele gibt es bereits bei Philo (QG 1.52). Origenes
beschaftigt sich ausgiebig mit den »Hautkleidern«. Er lehnt
die Vorstellung ab, dass Gott Tiere geschlachtet hat, um die
Felle dann fir die Menschen zu Kleidern zusammenzunéhen.
So mussen die Kleider symbolischen Sinn haben. In seiner
allegorischen Auslegung beschreibt er die Kleider als den
erdhaften Leib, als unsere Kérperhulle, mit der Fleisch und
Knochen bedeckt sind. Durch die Stinde hat Adam seine
Unsterblichkeit und seinen paradiesischen Leib verloren und
braucht eine neue materielle Umhullung. So stehen diese
Fellkleider auch fur die Sterblichkeit des Menschen und die
Verganglichkeit des Fleisches (HomLev 6,2)7°¢. Auch Irendus
sieht das Fellkleid als das wahrnehmbare Kleid des Kérpers
nach dem Fall (adHaer | 5,5). Gregor von Nyssa versteht
die postlapsarische Bekleidung als Zeichen der Sterblichkeit
(OrCat 8,3)7*’. Die Kleider werden von den Kirchenvatern als
Symbol der verdorbenen Natur des Menschen, als Zeichen
seiner mihevollen irdischen Existenz, interpretiert. Johannes
Chrysostomos dagegen betont mehr den Aspekt der Gnade
Gottes, der nach dem Fall fur die Menschen sorgt. Liturgisch
wird in der Vesper zum Kase-Fastensonntag der Vertreibung
gedacht. Im Sticheron im 6. Ton heiBt es: »Jetzt bin ich mit
den Blattern des Feigenbaums und mit einem Kleid aus Fell
umhullt«7°8. Zugleich ist diese postlapsarische Gewandung
inhaltlich mit dem Taufritual verbunden. Der Taufling muss
seine alten Kleider, die den protoplastischen Fellkleidern der
Stnde und des Todes entsprechen, ablegen und wird mit
neuen weifen Gewandern als Zeichen der Erlésung durch

756 »Homiliae in Leviticum« (PG 12, 405-572); dazu Tzvetkova-Glaser, Penta-
teuchauslegung 99-110.
»Oratio catechetica magna« (PG 45,1-9); deutsche Ubersetzung s. Gregor von
Nyssa, GroBe Katechese.
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Christus bekleidet. Evangelismos, Akoumia, Ano Viannos und
Diblochori verzichten im Gegensatz zu Panteli auf dieses ne-
gativ besetzte Zeichen des Verderbens und der Sterblichkeit,
vermutlich bedingt durch ihre grundsatzlich optimistische
Anthropologie.

Paradiestor

Evangelismos zeigt das durch einen Cherub geschlossene
Paradiestor in den Erschaffungsszenen und dann erneut in
der Urteilsszene. In Akoumia und Diblochori wird Adam von
einem Engel zur gedffneten Paradiestlr gezogen. In Ano Vi-
annos fehlt das Paradiestor in Ganze. Panteli hat in der zwei-
phasigen Vertreibung mittig das verschlossene Tor abgebildet.

Ein Paradiestor wird im Genesisbericht zur Vertreibung
nicht erwdhnt (Gen 3,23-24). Das Hinausfihren aus dem
Paradies durch das geoffnete Tor erklart sich durch seine
eschatologische Umkehrfunktion. Das Motiv des Durchschrei-
tens der Pforten des Paradieses ist ein Terminus der Endzeit,
dort in umgekehrter Richtung. Der Einzug der Gerechten in Ps
23(24),7-9 oder in Ps 117(118),20 spiegelt die messianische
Hoffnung auf Erlésung wider. Im Neuen Testament wird die
Endzeittlr in Joh 10,9 christologisch interpretiert: »Ich bin die
Tdr, wenn jemand durch mich hineingeht, wird er selig wer-
den«. Das Gleichnis von den klugen und térichten Jungfrauen
(Mt 25,1-13), das in Evangelismos und Akoumia dargestellt
ist, nimmt die endzeitliche Torthematik auf. Nach dem Einzug
der Klugen wird die Tur fur die Torichten endgultig verschlos-
sen. Auch das Ziehen Adams an der Hand erhalt im NikEv ein
eschatologisches Gegenstlick. Beim Herabstieg Christi in die
Unterwelt wird Adam von der rechten Hand des Kénigs der
Herrlichkeit wiederaufgerichtet (8 (24),1).

Auf den Darstellungen, die das Paradiestor zeigen, wird
dieses von Sechs- oder Vierfliglern bewacht. In Akoumia
ist bereits beim Stundenfall das dynamisch-anthropomorphe
Schépfungsbaumgebilde von einem machtigen Sechsflugler
bedeckt. In der Vertreibungsszene erscheint nur in Akoumia
zusatzlich ein Engel, der ein erhobenes Schwert tragt.

Nach Gen 3,24 stellt Gott die Cherubim und das flam-
mend sich hin und her wendende Schwert auf den Weg, um
den Baum des Lebens zu bewachen. Die Cherubim und das
Schwert nehmen so zwei unterschiedliche Wachterfunktio-
nen ein. Von einem Tor und dessen Bewachung wird nichts
erwahnt. Das grLAE Ubernimmt die Vorstellung von der Ab-
schirmung des Lebensbaums durch einen Cherub und durch
das sich drehende Schwert (XXVIII,3). Allein in Akoumia in
der Stindenfallszene ist der Schutz des Paradiesbaums durch
einen Sechsfllgler dargestellt. Das Wachteramt vor dem Pa-
radiestor findet dann in CavThes 5,14 Eingang: »Die Tur des
Paradieses wurde geschlossen und ein Cherub davorgestellt,
der ein scharfes Schwert trug«”°. Zugleich werden hier der

759 Syrische Schatzhohle 948.
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Cherub und das Schwert zu einem einzigen Wachteramt
verbunden. Diese Verknupfung wird auch in Akoumia ab-
gebildet. Das Schwert, kein rotierendes wie in Gen 3,24 be-
schrieben, sondern ein in realiter dargestelltes, wird zudem
von einem austreibenden Engel und nicht von einem bewa-
chenden gehalten.

Postparadiesische Kompositionen

Zeigten die vorangehenden Szenen viele Gemeinsamkeiten
untereinander, so bezeugen alle Kirchen eigenstandige und
vollig differierende, oftmals sehr individuelle Interpretationen
des Urteilsspruches Gottes und des postlapsarischen Erden-
lebens.

Trauer der Ureltern

In Panteli lasst sich das BuBmotiv der trauernden Proto-
plasten auf einem fast vollig desastrosen Bildfeld rekon-
struieren. Adam und Eva sitzen vor einem hohen Berg und
zeigen Trauergesten. Eva stUtzt ihre Wange auf ihre rechte
Hand, Adam hebt wehklagend die Arme gen Himmel. In der
alttestamentlichen Erzahlung werden keine Details zum Er-
denleben nach der Vertreibung berichtet. Im Genesisbericht
ist nur in einem Halbsatz der neue Siedlungsort benannt.
Gott siedelte Adam »gegeniiber dem Garten der Uppigkeit«
(tob mapadeicov TAG TPLdg) an (Gen 3,24). Allein der Inhalt
des gottlichen Urteilsspruches, die schmerzvolle Geburt, der
muhsame Ackerbau und die Sterblichkeit, bietet eine Vor-
ausschau auf die zuktnftigen Muhen der postlapsarischen
Existenz (Gen 3,16-20). Eine literarische Quelle fur die Er-
eignisse nach dem Herauswurf aus dem Paradies sind die
apokryphen Schriften. Das LAE oder die syrische Schatzhéhle
verarbeiten das Thema der Betriibnisse und Note der Stamm-
eltern auf der Erde. So erzahlt das latLAE 1,1: » Als Adam und
Eva aus dem Paradies vertrieben wurden, machten sie sich
ein Zelt und verlebten sieben Tage in Trauer und Klage«. Im
grLAE wehklagt Adam laut wegen seiner Vertreibung und
bittet Gott um Vergebung (XXVII,2). So kénnte die Geste
Adams in Panteli gedeutet werden. Zugleich wird auch hier
eine eschatologische Umkehrung in Aussicht gestellt: »Deine
Trauer werde ich in Freude wenden...« (grLAE XXXIX,2). Im
athAd weinen Adam und Eva Uber die Anweisung Gottes,
nicht mehr in den paradiesischen Garten zurlckkehren zu
ddrfen, und empfinden groBe Reue Uber ihre begangene
Untat (Adambuch 15; 22). CavThes erwahnt das Trauermotiv
der Ureltern beim Ausgang aus dem Paradies (5,2). Auch hier
tréstet Gott Adam mit der Aussicht auf eine Ruckerstattung
seines Erbteils. Ephraem nennt eine neunhundertdreiBigjah-
rige Trauer Adams Uber seinen Fall. Die Tranen der BuBtrauer



werden als vorbildhaft fir die Glaubigen angesehen und
retten die BuBfertigen vor dem Gericht Gottes’®. Irenaus
schreibt: »AuBerhalb des Paradieses nun erlitten Adam und
sein Weib Eva viel schmerzliches Leid und Wirrsal. Voll Trauer,
Muhsal und Seufzen war ihr Wandel auf dieser Welt« (Dem-
Apost 17)7¢". Nach PalHist 7 verbrachte Adam nach der Ver-
treibung 30 Jahre in Trauer. Die Trauer ist auch ein Motiv in
den liturgischen Schriften. Sie wird ausschlieBlich auf Adam
bezogen, der mit Klagen vor dem Paradiesgarten sitzt. Das
Epigramm »Adam saf vor dem Paradies und betrauerte seine
Nacktheit und weinte«, das den linken Teil des Genesisfrieses
in der Hagia Sophia in Trapezunt interpretiert, ist aus dem
Fastentriodion Ubernommen. Zugleich wird die Hoffnung
ausgesprochen, durch BuBe und Fasten eine erneute Wohn-
statt im Paradies zu erhalten’62. Romanos Melodos lobpreist
in seinem »Hymnus der Zerknirschung auf Adam und Eva«
die Reue, die alle Damonen vertreibt und durch die das Pa-
radies zurlickgewonnen werden kann, das Adam durch die
Entehrung der Wirde des Fastens verlor’®3, Das BuBmotiv
ist positiv konnotiert und mit einer endzeitlichen Erlésungs-
hoffnung verbunden.

Geburt Kains und Abels

In Panteli l&sst sich nicht sicher nachweisbar in der Trau-
erszene der Protoplasten ein Kleinkind rekonstruieren, das
dann als Kain zu identifizieren ware. Diblochori greift die
Geburtsthematik als Abschluss des gesamten Zyklus auf. Die
Uberschrift verweist auf die Geburt Kains. Die kontinuierlich
gestaltete Szene teilt sich in aufeinanderfolgende narrative
Abschnitte. Ein die Geburt verkiindender Engel erscheint in
einem Himmelssegment, Eva liegt auf einer Hangematte und
wird von Adam liebevoll umfangen, in der unteren Ecke ist
das Bad des Kindes eingefligt. Evangelismos hat eine ver-
steckte Miniaturansicht mit den auferlegten Strafen der Pro-
toplasten in die Urteilsszene integriert. Links hockt die mit
Schmerzen gebéarende Eva, die zusatzlich wegen ihrer Stinde
mit Schlangen umwickelt ist’%4. Eva, in Geburtshaltung und
mit schmerzverzerrtem Gesichtsausdruck dargestellt, illus-
triert den Inhalt des Urteilsspruches nach Gen 3,16: » Uberaus
zahlreich werde ich deine Schmerzen und dein Jammern
machen. Unter Schmerzen wirst Du Kinder gebaren...«. Das
LAE weil3 ebenso um die Muhsal, Bedréangnis und Wehen der
Geburt (grLAE XXV,1-2). Nach der lateinischen Version wird
Eva verwirrt vor Schmerz und bittet Gott um Hilfe (latLAE
19,1). Auch der athAd berichtet Uber die Geburtsschmerzen
Evas, die so stark waren, dass Adam traurig wurde (Adam-

760 In den »sermones I« und »sermo IV«, 64-133; Text s. Ephraem, Sermones |
110-112.

761 »Demonstratio apostolicae praedicationis«; Textzitat s. Irendus, Demonstratio

Apostolicae 11.
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buch 67). In Lutwins Eva-und-Adam-Buch klagt und weint
Eva bitterlich Uber die ihr auferlegten schlimmen Qualen,
sodass Adam Gott um die Hilfe der Engel bei der Geburt
Kains bittet (1615-1833)7¢°. Johannes Chrysostomos schildert
ausfuhrlich und eindringlich die Schmerzen beim Gebéren der
Frauen. Die Qualen und die Seufzer dienen der besténdigen
Erinnerung an die Stinde und den Ungehorsam (HomGen 17).
Im Gegensatz zu Evangelismos wird in Diblochori die po-
sitive Sicht dieser Bestrafung fur Eva, die Mdglichkeit Leben
zu schenken, betont. In Gen 3,20 wird Eva Zwrj, Mutter aller
Lebenden (&1t abtn pitne mévtwy T@V {Dvtwv), genannt.
In Kap. 4 folgt direkt anschlieBend an die Vertreibung die
Geburt Kains und dann Abels. Das »Erkennen« Evas durch
Adam, A8dp 8¢ &yvw Ebav Thv yuvdika avtod, beschreibt nicht
nur die intellektuelle, sondern auch die sinnliche, emotionale
Wahrnehmung, in diesem Fall auch die geschlechtliche Liebe
(so gebraucht in Gen 4,1; auch Jub IIl,34, grLAE I,2; CavThes
5,18)7%. Diese Zuneigung zwischen Adam und Eva und damit
die symbolische Zeugung des ersten Kindes ist in Diblochori
durch die innige Umarmung verbildlicht. Das grLAE 1,3 be-
richtet von der gleichzeitigen Geburt der beiden Kinder als
Zwillinge. LatLAE 21,3 erzahlt zundchst nur von der Geburt
Kains. Kurz nach der Niederkunft siedelt sich Adam mit Eva
und dem wundersamerweise des Laufens machtigen kleinen
Kain im Osten an. Dort wird dann erst Abel geboren (22,3).
In CavThes 5,19-20 bringt Eva zusatzlich Zwillingsschwes-
tern zur Welt, die dann als Ehefrauen fur Kain und Abel
fungieren (ebenso athAd 67)7. In latLAE 20,2-21,2 bittet
Adam Gott, Eva von den schlimmen Schmerzen zu befreien.
Dieser schickt zwolf Engel und zwei Krafte, um ihr bei der
Geburtsvorbereitung zu helfen. Auch Michael ist anwesend
und bedeckt ihren Kopf bis zur Brust. Ein Engel erscheint
auch in Diblochori. Dieser konnte als helfender Geburtsengel
Michael interpretiert werden, wie es im latLAE Gberliefert ist.
Da er jedoch im Himmelssegment erscheint, ist die Option
wahrscheinlicher, ihn als Verktindigungsengel zu deuten, der
die frohe Botschaft der Empfangnis Ubermittelt. Dadurch
wird die durch einen Engel Uberbrachte Kundgabe an Eva in
eine prototypische Beziehung zur Ankindigung der Geburt
an Maria durch den Erzengel Gabriel (Lk 1,26-38) gestellt.
Das Motiv des ersten Bades des Kindes hat weder biblische
noch direkte apokryphe literarische Vorlagen. Von einem Bad
Jesu durch eine Frau wird nur im arabischen Kindheitsevan-
gelium berichtet, allerdings nicht gleich im Anschluss an die
Geburt. Zugleich wird das Bad dort in anderen Kontext ge-
stellt. Das Hauptmotiv dieser Erzéhlung ist die Heilung durch
das wundertatige Badewasser. Vorbilder gibt es in der griechi-
schen Mythologie, etwa beim Bad des neugeborenen Apol-

765 Lutwin’s Eva und Adam 173-180.

766 Auch an anderen Stellen wird der Geschlechtsakt so umschrieben (Gen
4,1.17.25; 24,16; 38,26; 1Sam 1,19; 1K6n 1,4). Der entsprechende griechi-
sche Ausdruck (ywdokw) wird im Neuen Testament auch in diesem Sinne
verwendet (Mt 1,25; Lk 1,34).

In CavThes 5,21 sind es Lebuda und Kelimat, in athAd Luva und Aklejam. Hier
kommt neben der Opferthematik zusatzlich die Eifersucht als Tétungsmotiv
fur Kain hinzu.
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lon7¢8. In der Dionysiaka des Nonnos von Panopolis wird die
Badeszene des Dionysos durch die Nymphen beschrieben 6.

Die positive Beurteilung des Kindersegens, die hier in Di-
blochori vermittelt wird, ist durch die Bezeichnung Evas als
Zoe in Gen 3,20 grundgelegt. Zudem korrespondiert der Kin-
dersegen in kulturhistorischer Sicht mit der durch schriftliche
Quellen vermittelten Ideologie der mittelalterlichen byzanti-
nischen Gesellschaft, in der Mutterschaft und Sorge fur die
Kinder als hochste Bestimmung und ehrenvolle Aufgabe far
eine verheiratete Frau definiert werden’?°.

Landwirtschaftliche Arbeit Adams

Die Arbeit Adams als Ackerbauer ist in zwei Kirchen darge-
stellt. In Evangelismos ist Adam in Miniaturformat in den
unteren Szenenteil des Gerichtsurteils Gottes Uber die Proto-
plasten eingefigt. Mit einem Uber der Schulter hangenden
Joch sitzt er neben einem liegenden Ochsen in einer mit
Disteln und Strauchern bewachsenen Landschaft. Akoumia
dagegen zeigt eine groBformatige Einzelszene. Adam als
pfligender Bauer geht hinter einem Ochsengespann her und
zieht die Furchen im Acker.

Die Miniaturszene in Evangelismos kann als Verbildlichung
des Urteilsspruches Gottes interpretiert werden. Adam wer-
den Daseinsminderungen und Bestrafungen auferlegt. hm
wird die Schaffung des Lebensunterhaltes durch mihsame
Arbeit auf einem Acker mit Dornen und Disteln prophezeit
(Gen 3,17-19; auch Jub 11,25). In Ubereinstimmung mit die-
sen Textstellen wird in Evangelismos eine mit dornigen Pflan-
zen und struppigen Strauchern Uberzogene Landschaft als
Hintergrund der kleinen integrierten Strafszene illustriert.

In Akoumia ist diese Thematik positiv konnotiert. Der Se-
gen der landwirtschaftlichen Produktion steht im Mittelpunkt.
Der gottliche Auftrag zur Bearbeitung ergeht zum erstenmal
im Paradiesgarten an Adam (Gen 2,15). Der biblische Be-
richt trifft keine genauen Aussagen Uber die Modalitaten des
Ackerbaus. Details tber die Art und Weise dieser Tatigkeit
sind nicht Inhalt und Interesse der biblischen Uberlieferung.
In der Folge beschéftigen sich die Adamschriften eingehend
mit dem Thema der alltaglichen Lebensbewaltigung. In Akou-
mia erscheint ein Engel vor Adam, der ihm Saatgut tUbergibt
und den Ochsen beim Pfligen fihrt. Im ersten Schépfungs-
bericht werden bereits die Sdmereien erwahnt, die von Gott
im Paradies fur den Menschen bereitgestellt sind. »Und Gott
sprach: Siehe, ich gebe euch samentragende Grinpflanzen,
jeglichen séenden Samen, der auf der ganzen Erde ist, und
jegliches Holz, das in sich die Frucht eines samentragenden

768 Im homerischen Apollon-Hymnus waschen die um die Mutter versammelten
Gottinnen das Kind.

769 Zum Bad des Kindes in der Mythologie Kroll, Dionysos. — Meinecke, Dionysos
34-37 Abb. 2 (Sarkophag mit der Abbildung des Dionysos-Bades, um 160
n. Chr., Musei Capitolini, Rom).

770 Zu den Schriftquellen Laiou, Women 236 Anm. 13; zur Rolle der Frau in der
byzantinischen Gesellschaft Kalavrezou, Byzantine Women.
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Samens hat — es wird euch Nahrung sein (Gen 1,29). In der
apokryphen Uberlieferung ist die géttliche Hilfestellung durch
Engel beim Erdenleben der Protoplasten ein gangiges und
weit verbreitetes Motiv. Die praktischen, géttlich inspirierten
Anweisungen fiir die landwirtschaftliche Arbeit der Menschen
werden in der paradiesischen und postparadiesischen Zeit
verankert””". In Jub Ill,15 berichten die Engel des Angesichts
und der Heiligung, dass sie Adam bereits im Paradies die
Ausfihrung der Bebauung der Erde lehrten. In latLAE 22,2
heit es: »Und Gott der Herr schickte durch den Engel Mi-
chael verschiedene Samen und gab sie Adam und zeigte ihm,
zu arbeiten und die Erde zu bebauen, damit sie Friichte zum
Essen hatten...«. Der Landbau Adams mithilfe von Ochsen
wird ebenfalls in den literarischen Quellen thematisiert. In
der slawischen Version des LAE kommt der Erzengel Joel
und belehrt Adam Uber die nitzlichen Haustiere. Daraufhin
beackert Adam den Boden mit Ochsen, um sich Nahrung zu
beschaffen (slavLAE 30-32). Auch bei Johannes Chrysostomos
findet sich der Gedanke, dass Adam nach der Vertreibung
Hilfestellung durch die Tiere erhalt: »Gott hat den Richter-
spruch Uber Adam geféllt, aber er wollte sein Los erleichtern
und hat es so gefligt, dass viele von den unverninftigen
Tieren an seiner Arbeit teilnehmen sollen« (SGen Ill,147-158).
Aufgenommen wird dieser Gedanke bei Petrus Comestor.
Als Trost Gottes nach dem Suindenfall behalt der Mensch die
Herrschaft Uber die mittleren Tiere (HistSchol 1X,25). Im judi-
schen Legendengut, das im persisch-arabischen Raum auch
in islamischen Universalhistorien literarisch verarbeitet wurde,
haben sich viele uralte Uberlieferungen aus dem Erdenleben
der Protoplasten erhalten. Hamza al-Isfahani, ein persischer
Gelehrter aus dem 10. Jahrhundert, schreibt Gber die Chrono-
logie Israels unter Berufung auf judisch-arabische Legenden.
Dort findet auch die Geschichte Adams und Evas Erwahnung.
Nach ihrer Vertreibung wird ein Engel von Gott geschickt und
unterrichtet Adam bei der Feldarbeit, beim Sden, Dreschen
und Mahlen. Auch Eva wird von ihm fir ihre Arbeiten ange-
wiesen’’2. AbU Dscha‘far Muhammad ibn Dscharir al-TabarT,
ein persisch-islamischer Wissenschaftler, der im 9. Jahrhun-
dert lebte, schreibt in seiner Universalgeschichte Ahnliches.
Der Engel Gabriel Ubergibt Adam einen kleinen Sack mit
Weizen und zeigt ihm, wie dieser auszusaen ist. Zudem bringt
er einen (roten) Ochsen zum Pfligen herbei, den er Adam
Ubergibt’”3. Ibn Kesir, ein islamischer Schriftsteller aus dem
8. Jahrhundert, erzahlt in seinen Erlauterungen zum Koran,
dass Gabriel Adam Korn brachte und ihn anleitete, wie er
die Erde pflugen, wie er Getreide sden, ernten und kochen
musse. Zudem lehrte er ihn auch die Zubereitung von gesau-
erter Milch774,

771 Zur Thematik des adamitischen Ackerbaus in der apokryphen Literatur Doch-
horn, Adam 315-346.

Dazu Adang, Chronology 293; dazu auch Griinbaum, Sagenkunde 66.
Rosenthal, Al-Tabari 299; die Legende ist auch in der Weltgeschichte des Ibn
Khaldtin aufgenommen; Text s. Mugaddimah 199.

Rosendl 27. — Natursagen 228.
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Solche Uber Jahrhunderte tradierten und im Mittelalter
sehr beliebten und verbreiteten legendenhaften Erzéhlungen
mogen auf die Szene der Feldarbeit Adams eingewirkt haben.
Akoumia zeigt durch die Darstellung des helfenden Engels
eine weitaus positivere Sicht des Erdenlebens und der Arbeit
Adams als die Kirche in Evangelismos, die starker den Aspekt
der Muhsal und der Strafe betont. Das tagliche Brot wird als
VerheiBung und Gabe Gottes verstanden. Das Beackern des
Bodens mit dem zweijochigen Ochsengespann und die kulti-
viert angelegten Ackerfurchen spiegeln gewiss auch ein au-
thentisches, an realen zeitgendssischen Gegebenheiten ori-
entiertes Bild der kretischen Landwirtschaft wider.

Hausfrauliche Arbeiten Evas

Nur in Akoumia wird Eva eine eigene Arbeitsszene zugeteilt.
Im linken Bildfeld sitzt sie vor einem hohen Berg und halt
Handspindel und Spinnrocken. Ein Engel bringt ihr die Wolle
zum Spinnen. Aus der griechischen Mythologie stammt das
Motiv des Spinnens. Klotho, die jingste der Moiren, spinnt
mit einem Spinnrocken den Lebensfaden. Angedacht werden
kann auch eine Mythenubertragung von der begabten We-
berin Arachne, die Athena zum Wettstreit herausfordert, auf
Eva bis zu der den Tempelvorhang spinnenden Maria’’®. Das
Alte Testament erwahnt die Tatigkeit des weiblichen Spinnens
bei der Herstellung des heiligen Zeltes. Die Frauen spinnen
blauen und roten Purpur, das Karmesin und Byssus, zusatzlich
wird Ziegenhaar versponnen (Ex 15,25-26). So ist die Spinnta-
tigkeit bereits im biblischen Zeugnis mit Ehre, Hochschatzung
und besonderer Auszeichnung einer Frau verbunden und
so positiv konnotiert. Im Mittelalter ist der Spinnrocken ein
typisches Attribut fur die weltliche Arbeit der Frau und wird
zugleich zum Tugendideal, wie es schon im Hausfrauenlob in
Prov 21,13; 19 bezeugt ist. Die Spindel als Attribut fur Eva
wird ikonographisch schon frih entwickelt, hat demgegen-
Uber wenig Ruckhalt in biblischen oder apokryphen Quellen.
In einem syrischen Kommentar zur Genesis unterrichtet Gott
selbst Eva in der Kunst des Spinnens’’¢. Weitertradiert und
ausgeschmuckt wird diese Tatigkeit in den judisch-arabischen
Legenden. Der persische Gelehrte Hamzah al-Isfahani er-
zahlt, dass ein Engel Eva das Weben, Spinnen, Kneten und
Brotbacken lehrte”””. Niedergeschlagen hat sich die Idee der
spinnenden Eva in dem bertihmten Ausspruch des englischen
Priesters John Ball (1335-1381): »Als Adam grub und Eva
spann...«. Sehr wahrscheinlich ist eine Verflechtung mit der
lkonographie Marias, die bei der Verkindigung mit einer
Spindel oder einem Faden roter Wolle abgebildet wird’’8. Das
Protevangelium des Jakobus und Pseudo-Matthaus berichten,

775 So Trinks, Adam-Orestes 141-155; hier ist das Motiv des Spinnens jedoch
negativ belastet, da die prahlerische Arachne fur ihren Hochmut in eine
Webspinne verwandelt wird.

776 Levene, Syrian Fathers on Genesis 79; dazu auch Erffa, Genesis 344. — Saur-
ma-Jeltsch, Profan 283-328. 303-307.
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dass Maria auserwahlt wurde, den Vorhang fur das Heiligtum
zu erneuern. Sie spinnt zuerst den Scharlach und dann den
Purpur, um die Garne dann in den kostbaren Tempelvorhang
einzuweben’”. Eine Ubertragung dieser ehrenvollen Arbeit
auf Eva ware im Zuge der Eva-Maria-Typologie anzunehmen.

Im rechten Teil kniet Eva mit einem Engel vor einer Schis-
sel, in deren helle Essenz beide ihre Hande hineinhalten,
wahrend der Engel eine weiBe Flussigkeit aus einer Flasche
hineingieBt. Nach dem jldisch-arabischen Gelehrten Ham-
zah al-Isfahani lehrt der Engel Eva nicht nur das Weben und
Spinnen, sondern auch das Kneten und Brotbacken. Abd
Dscha‘far Muhammad ibn Dscharir at-TabarT berichtet Gber
eine Anleitung Adams zum Saen durch einen Engel und darU-
ber hinaus auch Uber eine Belehrung zur Brotzubereitung. Bei
lbon Kesir wird von der Zubereitung der sauren Milch erzahlt,
die ein Engel Adam lehrt’®, Da die Uberschrift zur Szene
in Akoumia nicht mehr vollstdndig erhalten und teilweise
zerstort ist, sind beide Uberlieferten Moglichkeiten als Inter-
pretation des hier dargestellten Vorgangs zu Uberprifen. Die
Rekonstruktion der Buchstaben der Beischrift (s. S. 168-169),
das vorherige Bild Adams bei der Feldarbeit und ein ikonogra-
phischer Vergleich mit kretischen Strafszenen (s. S. 247-248)
deuten auf das Verarbeiten des Getreides, auf das Brotbacken
mit Sauerteig hin.

Helfende Engel

Neben der alttestamentlich-judischen Vorstellung des himmli-
schen Hofstaats der Himmelsmaéchte ist in der alttestamentli-
chen Angelologie die Idee der Engel als Boten Gottes prasent.
lhre Funktion als den Menschen Beistand leistende Wesen
oder als personalisierte Hilfe Gottes findet sich an vielen Stel-
len (Gen 16,7-8; Gen 21,17-21; Gen 22,11.15; Num 22,22-
35). Im Talmud wird das Auftreten von Engeln und deren
Interventionen ohne biblische Textgrundlage potenziert. Das
Erbarmen und die Gnade Gottes nach der Vertreibung ist ein
durchgéngiges Motiv in den Schriften des LAEs. Der unge-
brochene Heilswille Gottes fur die Menschen wird dort durch
das Eingreifen von helfenden Engeln verdeutlicht. Das Motiv
des Trostes fur die aus dem Paradies Vertriebenen, der durch
Engel vermittelt wird, zieht sich wie ein roter Faden durch
die apokryphe Literatur, die sich mit dem postparadiesischen
Leben der Protoplasten beschaftigt. Im AthAd schickt Gott
Michael, Gabriel und Raphael, um Myrrhe, Weihrauch und
Goldstabe zu bringen (Adambuch 30-31) und durch diese
Gaben Adam und Eva zu trosten. Im LAE helfen Engel Eva bei
der Geburt, sie bringen den lebensnotwendigen Samen und
leiten Seth zum Begrabnis Adams und Evas an. Michael spen-
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Adang, Chronology 293.

Dazu Spatharakis, Rethymnon 274-275 Abb. 115 mit der Verkindigung an
Maria in der Hagios loannis-Kirche in Axos, Kreta.

Protevlak 10,1-11,1; Text s. Protevangelium Jakobus 920; so auch PsMt 8,5.
Quellenangaben s. S. 158.
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det Seth Trost mit der Aussicht, im endzeitlichen Paradies das
Ol der Barmherzigkeit zu erlangen. Zugleich tberreicht er fir
das diesseitige Leben wohlriechende Spezereien wie Narde,
Safran, Minze und Zimt (latLAE 43,2). Auch Adam und Eva
werden nach ihrer Vertreibung von Engeln mit GewUrzen wie
Safran, Narde, Kalmus, Zimt und weiteren Samen von einem
Engel fur ihren Unterhalt versorgt (grLAE XXIX,5-6). Im athAd
bringt Gabriel auf Befehl Gottes Weihrauch aus dem Osten
des Paradieses und Raphael Myrrhe aus dem Westen (Adam-
buch 30). Zusatzlich Ubergibt der Cherub, der den Garten
bewacht, zwei Aste mit Feigen aus dem Paradies an Adam
und Eva (Adambuch 32). Die slawische Version benennt in der
Cheirographen-Episode den Erzengel Joel als Kulturbringer.
Er fihrt Adam in die Grundlagen des Ackerbaus ein (slavLAE
§33-34)781. Dieses in den Apokryphen geldufige Motiv des
Engels, der Hilfestellung und Anweisung bei der alltaglichen
Arbeit gibt, ist in Akoumia flr beide, Adam und Eva, verbild-
licht. In den priméren Adamschriften grundgelegt wird diese
Thematik detailliert und mit praktischen Hinweisen in der
judisch-arabischen Legendenbildung weiter ausformuliert (s.
S. 158-159). Die apokalyptische Literatur nimmt das Thema
des helfenden Engels auf und transformiert es in ein escha-
tologisches Umfeld. Die Engel treten fir die reuigen Stnder,
die die Werke der BuBBe und Askese vollbringen, vor Gott
ein (ApkPls 10). Engel sind in der Apokalypse der Anastasia
omniprasent, sie sind Flrsprecher und Vermittler zwischen
Gott und den Menschen, personalisierte Krafte, die einen
Ubergang zwischen irdischer und himmlischer Welt schaffen.
Engel besuchen die Erde, um die Taten und Werke der Men-
schen zu beobachten und fur das Weltgericht aufzuschreiben
(ApkAnas §40). Auch unter den Bedingungen des alltaglichen
Lebens, die durch die menschliche Schuld entstanden sind,
hat die immerwahrende Fiirsorge Gottes, symbolisiert durch
die angelologische Hilfe, fir seine auserwahlten Geschopfe
Bestand.

781 Die Bearbeitung des Ackers wird in dieser Variante des LAE von einer List
des Teufels behindert, der Adam einen Vertrag abringt, in dem Adam sich in
einer Schuldurkunde, dem sog. Cheirographon, dem Satan verschreibt. Diese
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Wohnort der Protoplasten

Der Hintergrund der beiden Arbeitsszenen in Akoumia ist
jeweils als ein hoher Berg gestaltet. Eva sitzt vor diesem Ge-
birgskamm, als wirde sie in einer darin verborgenen Hoéhle
wohnen. Auch in Panteli ist ein Berg als Kulisse der postpara-
diesischen Szene gewahlt. Diese Verbildlichung kénnte eine
Anspielung auf die in den Apokryphen erwahnte Schatzhéhle
sein, in der Adam und Eva nach der Vertreibung Unterschlupf
fanden. Denn in der Schrift der syrischen Schatzhohle ist
die Uberlieferungstradition einer Hohle auf einem Berg in
der Nahe des Paradieses als postparadiesischer Zufluchtsort
und Wohnort fiir Adam und Eva verwurzelt. »Adam und Eva
stiegen nun Gber den Paradiesberg herab; da fanden sie auf
einem Berggipfel eine Héhle. Sie gingen in sie hinein und bar-
gen sich darin (CavThes 5,15-16)782. Dort lasst Gott sie woh-
nen bis zu ihrem Abstieg von der Umgebung des Paradieses
zur duBeren Erde (CavThes 5,10). In AthAd befiehlt Gott, dass
Adam unterhalb des Gartens in einer Felshohle, der Schatz-
hohle, wohnen soll. Diese ist zugleich Aufbewahrungsort
flr die paradiesischen Gaben, Gold, Weihrauch und Myrrhe,
die die Engel Adam und Eva Ubergeben haben (Adambuch
13-19; 30-31; so auch CavThes 5,17). Ein anderer Uberlie-
ferungsstrang in der Schrift der Schatzhohle identifiziert die
Schatzhohle mit dem spateren Grab Adams (CavThes 5,10).
In Diblochori ist die letzte Szene der Geburt Kains vor einer
zinnenbesetzten Mauer arrangiert. Gen 3,24 berichtet von
einer Ansiedlung der Protoplasten nach der Vertreibung direkt
gegeniiber dem Gartenpark. Auch der &thAd erzahlt, dass
Gott Adam und Eva in der Gegend westlich des Paradieses
wohnen lasst (Adambuch 13). Die abgebildete Mauer stellt
die Begrenzung des Paradieses dar und verweist auf die un-
|6sbare ortliche und mentale Verbindung des Wohnorts der
Ureltern mit dem verlorenen Gartenpark hin.

Urkunde wird durch den Kreuzestod Christi aufgelést (Kol 2,14); dazu Stone,
Cheirograph 149-166.
782 Syrische Schatzhohle 948.



Thematischer und kontextueller Rahmen

in den Schriftquellen

Eschatologie

Die Bildprogramme aller Kirchen lassen eine enge ikonogra-
phische und inhaltliche Verzahnung der Adam-und-Eva-Episo-
den mit endzeitlichen Themen erkennen. Auch in den literari-
schen Quellen ist diese Tendenz aufzeigbar. Origenes schreibt
Uber Anfang und Ende der Welt und des Menschen. Das Ende
muss zum Beginn der ganzen Schépfung zuriickkehren, der
Ausgang der Dinge fallt mit dem Ursprung zusammen. Jener
Zustand, den die Vernunftwesen damals hatten, als sie noch
nicht vom Baum der Erkenntnis zu essen brauchten, wird
erneut erreicht (de principiis Il1,5,6)783. Irendus benutzt den
Begriff der avakedaaiwoig oder recapitulatio in Bezug auf
Eph 1,10784. Was in Adam begonnen hat, wird in Christus
als die Erfullung der Heilszeit vollendet. Nach Gregor von
Nyssa ist Ziel und Hauptzweck des Menschen seine Vollen-
dung, die in der Umwandlung und Ruckkehr zum ersten
Adam, zum Idealzustand der Urzeit besteht’®>. Adam preist
in den Marienhomilien des Ménches Jakobus Kokkinobaphos
die Erneuerung des paradiesischen Urzustandes durch die
marianische Inkarnation’8. Nikolaos Kabasilas sieht eine dia-
lektische Verschmelzung zwischen Ur- und Endzeit. Gott hat
den ersten Adam schon auf den zweiten hin geschaffen. Der
neue Adam war bereits bei der Erschaffung das Paradigma fur
den alten’®’. In den Quaestiones Bartholomaei wird das Werk
des lebenschaffenden Schopfers mit der ethisch definierten
Ruckerlangung der Krone des Lebens verkntpft (QB 5.10).
Durch Inkarnation und Kreuzestod hat die neue Heilszeit
begonnen fir die, die die Gebote der Herren befolgen. So
liegt auch ein Schwerpunkt des Bildprogramms in Akoumia
auf dem Tun der gottgefalligen Werke als Voraussetzung
einer endzeitlichen Einkehr ins Paradies. Die Beschaftigung
mit dem neuen Paradies und dem Weltgericht impliziert eine
Ruckbesinnung auf den protologischen Anfang des Men-
schen in der Gottesnahe und zugleich auf den Ursprung der
Stindhaftigkeit. Die Hoffnung auf den gutigen und gnadigen
Gott, der seine Geschépfe nach seinem Ebenbild geschaffen
hat und sie auch nach dem Sindenfall nicht verldsst, und der
Glaube an die gottliche Flrsorge, die nach der Vertreibung
nicht beendet ist, sind in diesen Urgeschichten von Adam
und Eva verwurzelt. Die Restitution des Paradieses und die
endzeitliche Wiedereinsetzung der Protoplasten sind bereits

783 (PG 11, 165-169); deutsche Ubersetzung s. Origenes, de principiis, im 5. Ab-
schnitt Uber das Ende der Welt 235-249.

784 Etwa in »adversus haereses« 1.2,1.13-14; 111.18,7; 23,1 (PG 7); dazu auch Da-
niélou, Gospel 276-280.
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in den primaren und sekundaren Adamschriften thematischer
Zielpunkt fur die Erzahlungen von den Ureltern. Dort wird
das Leben im urzeitlichen Paradies in Form von Ruckblenden
vermittelt und zugleich die Hoffnung einer zukinftigen Erlo-
sung pointiert. Dadurch kommt es zu einer Vermischung von
ur- und endzeitlichen Erzahlstrangen. Auch die Ikonographie
der Kirchen folgt mit der Aufnahme eschatologisch-apokalyp-
tischer Motive in den Protoplastenszenen dieser Tendenz. Der
Blick auf die Endzeit bedingt einen protologischen Ruckblick.
Die Adam-und-Eva-Geschichten bilden so eine schépfungs-
theologische Ursprungsanamnese der endzeitlichen Ereig-
nisse. Das Woher und Wohin des Menschen verschmelzen zu
einem fundamental-anthropologischen Kristallisationspunkt.
Dadurch entsteht eine perspektivische Verklrzung der Zeit, es
kommt zu einer Aufhebung des linearen Zeitverstandnisses.
Die Adam-und-Eva-Szenen sind auf die endzeitliche Herr-
lichkeit ausgerichtet und erflllen dadurch eine atiologische
Funktion zur Begrindung der Notwendigkeit eines endzeitli-
chen Weltgerichts und der Wiedererlangung des Paradieses.
Die oben aufgezeigte gehdufte bildliche Ubersetzung von
Motiven aus den apokalyptischen Schriftquellen fundiert die
Hypothese einer Eschatologisierungstendenz der protologi-
schen Ereignisse in den kretischen Malereien. Uber den jensei-
tig ausgerichteten Kontext hinaus sind in den Kirchen jeweils
individuelle Bezugspunkte fur die Rezeption der Adam-und-
Eva-Thematik erkennbar.

Reinigung

In Akoumia tritt das Wassermotiv in den an den Adam-und-
Eva-Zyklus angrenzenden Szenenkomplexen gehauft auf. Die
apokryphen Adamschriften verbinden die Stichworte Wasser
und Reinigung mit dem Thema der Reue und BuBe der Pro-
toplasten. So gibt es im LAE ausfuhrliche Schilderungen des
Reinigungsbades Adams und Evas als Sthne fur ihren Stn-
denfall nach der Vertreibung. Adam steht 40 Tage im Jordan
und Eva 37 Tage im Tigris (latLAE 6,1-8,3; auch georgLAE
7-8; armLAE 7-8; slavLAE 35-37). Im athAd wird eine ewige
Reinigung der Koérper der Stammeltern durch das Eintauchen
in das gottliche Meerwasser in Aussicht gestellt. Dadurch wa-
ren sie fir immer von ihren Ubertretungen gereinigt. Bereits
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Etwa in seinem Werk »de mortuis« 14 (PG 46, 498-538).
In der zweiten Homilie Gber die Geburt Marias; Text s. Hutter/Canard, Marien-
homiliar 39.

787 Dazu Volker, Kabasilas 84.
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jetzt dirfen Adam und Eva 35 Tage lang im Meer stehen, um
durch dieses Zeichen der BuBe und Reue Vergebung zu er-
ringen (Adambuch 32). Auch die Notwendigkeit des Wassers
als Quelle des Lebens fiir die postlapsarischen Menschen wird
mehrfach betont. Gott gibt Adam und Eva eine Wasserquelle
als Trost fur ihren Kummer (Adambuch 30). Zugleich ist im-
mer die eschatologische Dimension prasent, die durch den
Wunsch der Ureltern nach dem ewigen Lebenswasser ausge-
drickt wird (Adambuch 42; latLAE 29,9-10). Die endzeitliche
Vision einer irreversiblen Reinigung der Gerechten durch das
lebendige Wasser durchzieht die apokryphen Adamschriften.
Versteckte Hinweise in der ikonographischen Ubersetzung
der Genesiserzahlung, etwa des lebenspendenden Wassers
in den Wurzeln des Schopfungsbaumes in Akoumia und Di-
blochori oder die vermehrt auftretenden »Wasserszenen« in
Akoumia, verweisen auf die christologisch begriindete Kraft
des lebendigen Wassers und zugleich auf die Wichtigkeit der
BuBe fir den stndigen Menschen. Durch die Stindenfaller-
zahlung bekommt die Notwendigkeit einer Reinigung der
BuBfertigen durch das geweihte Wasser, etwa in der Taufe,
eine atiologische Grundlage.

Martyrium

In Ano Viannos sind die Martyriumsszenen des Georgios
raumlich der unmittelbare kontextuelle Bezugspunkt zum
Adam-und-Eva-Zyklus. Im athAd spricht Gott zu Adam: »Als
du aber mein Gebot Ubertreten hast und in ein fremdes
Land gekommen bist, kamen alle diese Priifungen Uber dich«
(Adambuch 35). So kann man die Zyklen des Martyrers Ge-
orgios als stellvertretende Darstellungen fur die Mihen und
Plagen im postparadiesischen Leben der Ureltern ansehen.
Zugleich stehen die Martyrer, die nicht wie Adam und Eva
den Versuchungen erliegen, durch ihr vorbildhaftes Verhal-
ten als Antitypen den Protoplasten gegeniber. Der syrische
Kommentar zur Genesis zieht eine negative Parallele zwi-
schen den Ureltern und den Martyrern. Adam und Eva aBen
die verbotene Frucht, aber die Makkabder weigerten sich
standhaft unter der Folter, Schweinefleisch zu essen (2Makk
7,1-19), ebenso wie die Martyrer das heidnische Opferfleisch
durch alle Versuchungen hindurch ablehnten”®8. Die Prifun-
gen der Standhaftigkeit der Heiligen, ihr Eintreten fir Gott,
ihr Leiden und ihr Tod fir den Glauben berechtigten zu der
Hoffnung auf eine Ruckflihrung in den urspriinglichen Stand.
Durch das Martyrium erlangen diese Glaubigen Unsterblich-
keit und treten bereits nach ihrem Tode in das Paradies ein
(so etwa Rom 8,17, 2Kor 4,7-12). Im Jakobusbrief werden
diejenigen gepriesen, die Anfechtungen erdulden und sich
in ihnen bewdhren (Jak 1,12). Die den Versuchungen des
Teufels widerstehen, werden von Gott die Krone des Lebens

788 Levane, Syrian Fathers on Genesis 78.
789 Tertullian, »de anima« 55 (PL 2, 641-752); deutsche Ubersetzung s. Tertullian,
De Anima 369-371.
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empfangen, die die Ureltern nach dem Stindenfall verloren
haben (Apk 2,10). Im grLAE 28,4 gibt es eine gottliche escha-
tologische VerheiBung an Adam. Durch seinen Kampf gegen
das Bose und die Bereitschaft, daftir zu sterben wird ihm der
Baum des Lebens als Unsterblichkeitsversprechen zugesagt.
In apokalyptischen Visionen ist das endzeitliche Paradies be-
reits fur die Martyrer ge6ffnet. In der ApkPetr 16 verheiBt
Christus dem Apostel Petrus fur die wegen ihres Glaubens
Verfolgten Ehre und Herrlichkeit in der Ruhe des Paradieses.
Tertullian, der das Sterben fiir Gott als Zeichen der Glaubigkeit
interpretiert, beschreibt im Visionsbericht der verstorbenen
Martyrerin Perpetua, dass sie die Seelen der anderen Mit-
martyrer im Paradies gesehen habe’®. In NikEv 8(24) werden
alle Patriarchen, Propheten, Martyrer und Vorvater durch
das Kreuzeszeichen von Christus bei seinem Abstieg in die
Unterwelt gesegnet und ziehen so in die Tore des Paradieses
ein. In ApkTheot XXX und in ApkAnas §28 sitzen die Martyrer
zusammen mit den Propheten und Aposteln im Paradies und
halten Furbitte fur die Stinder. In der hesychastischen Mystik
des Nikolaos Kabasilas ist der Martyrer das Idealbild des post-
lapsarischen Menschen, der Christi Leid fdr sich annimmt und
es im Leben in der imitatio Christi verwirklicht. Er erreicht den
Rang Adams vor dem Fall und bekommt das ewige Leben
von Christus geschenkt. Zugleich ist der Martyriumsgedanke
eng mit der Kreuzestheologie verwoben. Das perfekte Leben
in Christus besteht in der nachahmenden Ubernahme des
Leidens und Sterbens Jesu, wie es die Martyrer idealtypisch
vorleben. Die Martyrer, geformt nach dem Bilde Christi, treten
durch die Teilhabe an seinen Wunden und seiner Schande in
die enge ungetriibte Gottesgemeinschaft ein, wie sie bereits
im irdischen Paradies bestand. Dieses Leben in Christo, in der
Verbundenheit mit seinem Leiden und Sterben, ist auch ftr
die Glaubigen vorbildhaft’?°. So bildet der Georgzyklus the-
matisch ein Bindeglied zwischen altem und neuem Paradies
und zeigt vorbildhaft den mustergdltigen Lebensweg der
Christen nach der Vertreibung.

Kreuzesholz

Das groBe Bild der Kreuzerhéhung in Ano Viannos verweist
auf die Typologie von Lebensbaum und Kreuz Christi. In
den primaren Adambuichern hat bereits die Suche Evas und
Seths nach dem heilbringenden Ol des Lebensbaumes als
Unsterblichkeitsmittel gegen Adams Tod eine eschatologisch-
messianische Dimension (latLAE 36,1-2; auch NikEv 3[19]).
Die Geschichte des Lebensbauméls aus dem Paradies wird
im Laufe der Jahrhunderte um legendére Zusatze erweitert.
Seth erhalt vom Engel anstelle des Ols einen Zweig bzw. drei
Samenkdrner vom Paradiesbaum. Aus diesen entsprieBt auf
Adams Grab der Baum, von dem dann spater das Holz fir

790 Kabasilas, Sakramentalmystik 68-76,153.



das Kreuz Christi geschlagen wird. Tradiert ist die ausfuhrli-
che Kreuzesholzlegende in der mittelalterlichen Sammlung
des Jacobus de Voragine, der Legenda Aurea. Deutlich wird
die Analogie von Lebensbaum und Kreuz in der Schrift der
Schatzhohle: »Dieser Lebensbaum in der Mitte des Paradieses
ist ein Vorbild des Erlésungskreuzes, des eigentlichen Lebens-
baumes« (CavThes 4,2)7°". Im NikEv 8(24) wird diese Verbin-
dung in einen eschatologisch-soteriologischen Kontext ge-
stellt: »Her zu mir alle, die ihr durch das Holz, nach dem dieser
(Adam) griff, sterben musstet! Denn seht, ich erwecke euch
alle wieder durch das Holz des Kreuzes«’°2. In einem Hymnus
schreibt Romanos Melodos, dass Adam und seine Kinder, die
dem Hades durch das Holz Gbergeben waren, durch das Holz
endglltig ins Paradies zurtckgefihrt werden’®3. In einer end-
zeitlichen Vision der Theotokos fuhrt diese in einer liturgisch
anmutenden Weise ein Gesprach mit Gottvater Gber das
wertvolle und lebenspendende Kreuz Christi, das Adam und
Eva von dem alten Fluch befreit hat (ApkTheot XXVII). Bei den
Kirchenvatern sind unzahlige Hinweise auf diese Typologie
fassbar, etwa bei Justin, »dialogus cum Tryphone« 86,1, oder
Ephraem, HdP 12,10.15-18. Ambrosius schreibt, dass das
Kreuz Christi uns das Paradies zurlickgegeben hat. Beim Fest
der Kreuzerhéhung am 14. September, das in Ano Viannos
dargestellt ist, wird in den liturgischen Gesangen das Gegen-
satzpaar von Paradiesbaum und Kreuzesholz eingebunden.
Die todbringende Bitterkeit des Paradiesholzes wird durch das
Kreuzesholz hinweggenommen. »Der einst Adam auf dem
Holze getauscht, wurde mit dem Kreuz Uberlistet, durch das
Blut Gottes wird das Gift der Schlange abgespdilt, ja, durch
das Holz muss entsiihnt werden das Holz«7?*, so heiBt es im
Doxastikon im Abendgottesdienst des Hypsosis-Festes. Im
Idiomelon des byzantinischen Ritus werden die Erhéhung
des Kreuzes und die damit einhergehende Erlésung von den
Verfehlungen Adams auf die endzeitliche Wiedererlangung
der urspringlichen Seligkeit im Paradies bezogen, die durch
die Menschenfreundlichkeit Gottes herbeigefthrt wird”®.
Das Fastentriodion verknUpft ebenfalls die Kreuzestheolo-
gie mit dem Sundenfall der Ureltern: »Vertrieben wurden
wir vormals vom Paradies, die wir vom Baume aBen, lass
uns zurickkehren durch das Kreuz und Dein Leiden, mein
Retter und Gott«’?¢. Die Aufhebung der Schuld der Proto-
plasten durch das Kreuz wird im Refrain als freudiger Tanz
Adams, als seine Erhéhung aus der Tiefe des Sindenfalls
ausgerufen’’. In Panteli, das einen ausflhrlichen Passions-
zyklus direkt Uber die Versuchungsgeschichten platziert, ist
ebenso eine Gegenuberstellung von Kreuz und Verfehlung

791 Syrische Schatzhohle 947.

792 Nikodemusevangelium 260.

793 »Hymnus auf das Heilige Kreuz« Prooimium II,1; Text s. Romanos Melodos |
297.

Benz/Thurn/Floros, Gesénge 66.

»Uns erhoht hat in den Zustand der urspringlichen Seligkeit. Uns hat der
Erzfeind einst durch List betrigend von der Anschauung Gottes entfremdet«
Benz/Thurn/Floros, Gesange 68.
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intendiert. Einflisse der im Gottesdienst der monastischen
Gemeinschaft verlesenen Texte und gesungenen Hymnen
auf die Rezeptionsgeschichte der Genesisbilder kann auch
hier vermutet werden. Die Adam-und-Eva-Zyklen instituieren
die indikativische Vorgeschichte zur groBten Heilstat Gottes,
zum Kreuzestod Christi.

Eucharistie

In Panteli bildet die Apostelkommunion Anfangs- und Ziel-
punkt des Genesiszyklus. In Akoumia sind die Adam-und-Eva-
Szenen direkt unter den Ampelos, dessen Bildsymbol auf die
Eucharistie hinweist, gesetzt. Durch das Essen der verbotenen
Frucht wurde das alte Paradies verloren, durch das Essen vom
Leib Christi, von der Frucht des »neuen Lebensbaumes« des
Kreuzes, wird es im Mysterium der Kommunion wiederge-
wonnen. In der griechischen Baruch-Apokalypse aus dem
2. Jahrhundert ist die Legende des Weinstocks erzahlt, der
im Paradies als Baum der Erkenntnis durch den Engel Sara-
sael von Gott gepflanzt wurde. Nach dem Sundenfall spilte
die Sintflut ihn aus dem Paradies. Von Noah wurde er neu
gepflanzt und durch das Blut Christi gesegnet zurtick ins Para-
dies gebracht (grBar IV,8-15)7°8. Ephraem verbindet in seinen
Hymnen das paradiesische Geschehen mit dem Abendmahl.
»Er (Christus) 6ffnet fir euch seine Tur und lasst euch in Eden
eintreten; die Frucht, von der Adam im Paradies kostete, wird
heute mit Freude in euren Mund gelegt«’®. Die gottliche
Warme des Heiligen Geistes im Abendmahl bekleidet den
nackten, aus dem Paradies gestoBenen Menschen (HdF 74).
Johannes Chrysostomos bezeugt, dass die aus Erde beste-
hende Substanz des Menschen dem Tod unterworfen sei, nun
aber Christus den zweiten Teig des Lebens vorbereitet habe
(HomKorinth 24.11.17)8%°. In der Liturgie zum Mysterium der
Eucharistie wird vor dem Vollzug um die Wiederherstellung
der Reinheit vor Gott gebeten, die Adam und Eva vor dem
Sundenfall besaBen. Auch im endzeitlichen Gedankengut
wird das Bild des Weinstocks aufgenommen. Anastasia wird
in einer Vision des himmlischen Paradieses ein Weinstock mit
Uppig wachsenden Trauben dargeboten (ApkAna §37). In der
hesychastischen Sakramentalmystik ist das Leben in Christus
und die Uberwindung der Stinden eng mit dem Mysterium
der Eucharistie verknlpft. Die gnadenhafte Kraft der Philan-
thropie Gottes Uberwindet im Abendmahl die Stindenbefle-
ckung und Uberhoht die erste adamitische Geburt zu einer
pneumatischen Geburt in der Vereinigung mit Christus®'.

796 Fastensonntag 25.

797 ‘O Adap g§avaoTag, xopevel Yapd; Textzitat s. Isar, Dance of Adam 58 Anm. 29.
798 So berichtet es die griechische Baruch-Apokalypse; deutsche Ubersetzung s.
Baruch-Apokalypse 25-26.

Ephraem, »hymnus de Epiphania« 13,10.17; Zitat s. Toepel, Schatzhohle 134.
(PG 10, 199-200); deutsche Ubersetzung s. Chrysostomos, Homilien 1Kor
410-411.

801 Kabasilas, Sakramentalmystik 114-128. — Vélker, Kabasilas 68-82.
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Kommemoration und Sepulkralkontext

Im Begrabnisritus wird der Schépfermacht Christi und der
Ebenbildlichkeit des Menschen als Unterpfand der endzeit-
lichen Paradiesrickfihrung fur die Toten gedacht. Die Ge-
wissheit, ein Bild der unsagbaren Herrlichkeit Gottes zu sein,
auch wenn die Wundmale der Verfehlungen da sind, wird als
Trost im vierten Troparion der Toten-Eulogitaria formuliert®.
Das mutmaBlich als Grab des Stifters genutzte Arkosolium
in Evangelismos stellt die Adam-und-Eva-Szenen in einen
Begrabniskontext. Auch in Akoumia und in Diblochori ist
die Wahrscheinlichkeit groB, dass die Stifterinnen in den Kir-
chenanbauten bestattet wurden. Im Sticheron der neunten
Ode der Totenmesse flur die Frauen wird eine Parallelisie-
rung Evas mit der Verstorbenen vorgenommen: »VerstoBe
mich, die ich alles vergeudete, aus Eden nicht wie das erste
Mal! Und schlieBe mir die Pforte nicht wie einst beim Sun-
denfall!«8%. In Ano Viannos lasst sich vermuten, dass ein
Stifter als Kanonarchos im Vollzug der Totenliturgie in das
Bild der Kreuzerhohung eingefligt wurde. Die Gesange der
Bestattung erwahnen neben den Protoplasten die Martyrer
als Heilsgaranten. Die Chéore der seligen Martyrer werden wie-
derholt in der Totenliturgie in interzessorischen Gebeten als
Fursprecher fur die Verstorbenen angefleht®4. Die bildliche
Fortsetzung der Adam-und-Eva-Sequenzen durch die Geor-
gios-Vita erféhrt so auch liturgisch eine enge Verklammerung.
Ebenso sind die alttestamentlich-prafigurativen Gestalten mit
ihren Attributen, die in dem groBen Panagia-Gemalde mit
den Propheten und in der Wurzel Jesse dargestellt werden, in
der Feier des Begrabnisses verwurzelt. Es wird auf die Leiter
Jakobs, Gideons Vlies oder die Wolke Jesajas in der Anru-
fung der Theotokos Bezug genommen?®®. So ergibt sich fir
die Ausmalungen im Westteil der Kirche in Ano Viannos ein
gemeinsames liturgisches Gerust. Toten- und Memorialfeier
bilden einen assoziativen Rahmen fur die Adam-und-Eva-
Episoden und die angrenzenden Szeneninhalte. Im Kloster in
Panteli als Bestattungsort der dortigen Ménche mégen die
Reminiszenzen an die Protoplasten, speziell an den Prototyp
Adam, in den Memorial- und Totengesangen ebenfalls die
Aufnahme des Genesiszyklus beeinflusst haben.
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Totenfeiern 12. — Liturgie Ostkirchen 1288.
Totenfeiern 54.

Totenfeiern 13. 15. 22. — Fedwick, Death 155.
Totenfeiern 48-51.

Text s. Niehoff-Panagiotidis, Stindenverstandnis 68.
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Theosis

Der Verg6ttlichungsgedanke ist durch die demonstrative Dar-
legung der mit der Schépfung verliehenen Herrschaftssym-
bole, die die Schaffung nach der Gottebenbildlichkeit in Gen
1,27 ausdricken, in den Protoplastenerzahlungen bildlich
aufgenommen. Der durch die GuUte und Gnade Gottes in
seiner Herrlichkeit geschaffene Mensch verdeutlicht den Opti-
mismus der orthodoxen Schépfungsauffassung im Gegenpol
zur augustinischen Erbstindenlehre. In der Menschenerschaf-
fung ist die Philanthropie Gottes maBgeblich fundiert, die
auch nach dem Stndenfall fur diejenigen, die sich fur ein
Leben in Christus entscheiden, weiterbesteht. Johannes Chry-
sostomos betont die Wahlmaéglichkeit des grundsatzlich gut
geschaffenen Menschen zwischen Recht und Unrecht®%. Der
protologische Urzustand ist bereits auf eine Riickgewinnung
des koniglichen Status des Menschen und seiner Riickkehr
in den Stand der Gottahnlichkeit ausgerichtet. Gregor von
Nazianz sagt in seiner Rede Uber die Theophanie, dass der
Mensch durch die in der Schépfung begriindete Neigung
zu Gott vergottlicht wird®’. Bei Maximos Confessor ist die
Theosis das hdchste Ziel der Schépfung und der géttlichen
Heilsékonomie, die bereits im ewigen Ratschluss Gottes vor
aller Zeit verankert ist®8. Nikolaos Kabasilas formuliert den
Gedanken der Vergoéttlichung in seiner Sakralmystik. Der zu
Gott hin geschaffene und mit gottlichem Pleuroma ausgestat-
tete Mensch soll die geschenkte Krone nicht vom Kopf scht-
teln, sondern durch das Leben in Christo schon jetzt den Weg
zum Licht betreten. Als goéttliche Gabe bei der Erschaffung
ist das kat'eikona im SchoB des Menschen verwurzelt und
ist zugleich das letztendliche Ziel, das dem Menschen gesetzt
ist8, Der liturgische Gesang am Orthros des Festmenaion
am 25. Dezember ruft den Glaubigen diese hoffnungsvolle
Maglichkeit einer gottlichen Neuschopfung ins Gedachtnis:
»Den durch den Fehltritt Herausgestrémten, nach dem Bilde
Gottes Geschaffenen, ganzlich dem Verfall Zugehérenden ...
den bildest Du wieder, weiser Schopfer«®°. Urzeit- und End-
zeitschopfung treffen sich im optimistischen Bild der bekrén-
ten Protoplasten.
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»QOratio in Theophania« XXXVII (PG 26, 234).
Kapriev, Philosophie 82-83 mit Quellenangaben.
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Zusammenfassung: Text- und Bildrelation

Zahlreiche Bildmotive und narrative Erzahlstrange der Adam-
und-Eva-Zyklen tauchen in den apokryphen und legenden-
haften Uberlieferungen auf. Auch die patristischen theolo-
gischen Auslegungen, die hesychastische Theologie und die
liturgische Praxis der Fastenzeit und der Totenliturgie spielen
eine entscheidende Rolle bei der Bildfindung.

Auf der narrativen Ebene folgt Panteli, ebenso wie die
verkirzten Zyklen in Evangelismos und Ano Viannos, ziemlich
konsequent der Folge der biblischen Genesis-Erzahlung. In
Akoumia und Diblochori sind dagegen zahlreiche Ubernah-
men von Bildsequenzen und Motiven aus den apokryphen
Adamschriften zu beobachten, etwa in der neu eingefiihrten
Diabolos-Sequenz bei der Verfihrung oder die durch Engel
vermittelte gottliche Hilfestellung in den postparadiesischen
Szenen in Akoumia. Manche Vorstellungen entspringen ur-
alten Legenden und oralen Uberlieferungen, die in einem
langen Traditionsprozess in christlichen, judischen oder isla-
mischen Historienwerken verschriftlicht wurden. Im Mittel-
alter war das Interesse an pseudepigraphischen Schriften,
die Neugierde flr visionar-apokalyptisches oder legenden-
haftes Schrifttum, so wie die Beschaftigung mit den apokry-
phen Adamerzdhlungen sehr verbreitet und beliebt. Viele der
Schriften sind nicht mehr im Originaltext, sondern nur in mit-
telalterlichen Ubersetzungen erhalten, die die ber Jahrhun-
derte mindlich tradierten Vorstellungen bewahren. In diesen
Abhandlungen gab es die Méglichkeit der Weiterdichtung der
Adam-und-Eva-Thematik. Die legendenhafte Ausgestaltung
mit detailreichen Schilderungen, insbesondere des postpara-
diesischen Lebens, diente der Beantwortung atiologischer, re-
ligidser, moralisch-ethischer und soteriologischer Fragen, die
die kanonischen alttestamentlichen Schriften offengelassen
hatten. Dieses Konglomerat unterschiedlicher Werke zahlte
zur populdren Literatur in der mittelalterlich-christlichen Welt
des Ostens. Die ergiebigen Florilegien und zahlreichen apo-
kryphen Protoplastenviten wurden nicht nur in esoterischen
Kreisen gelesen, sondern galten als religitse Volksdichtung®'.
So kann etwa die erzahlerische Wurzel fur die auBergewohnli-
che Behaarung der Protoplasten in Akoumia in diesem legen-
denhaften Marchengut verortet werden. Die Adam-und-Eva-
Spiele inszenieren diesen Stoff dramaturgisch und mégen auf
die bildlichen Handlungsverlaufe des Sindenfalls ebenfalls
eingewirkt haben.

Viele Bildformulare der Adam-und-Eva-Zyklen lassen sich
nicht durch die rein narrativen Texte erklaren. Die patristi-

811 Baun, Tales 101-102.
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sche Bibelexegese, die die Methode des vierfach gestuften
Schriftsinns verwendet, kann auch als Verstandnishilfe far
den theologisch gebildeten Bildbetrachter herangezogen
werden. Die Erzahlungen der Genesisverse vermitteln nicht
den ganzen Sinngehalt der Bilddarstellungen. So sind die
Szenen einerseits als Schilderungen der Zustande im irdischen
Paradies aufzufassen. Andererseits zeigt sich der symbolische
Gehalt der Bilder oft durch verschlisselte kurze Metaphern,
Bildchiffren und eigenwillige Kompositionen, die die narra-
tive Ebene verlassen und Uberhdhen. So haben viele Vorstel-
lungen aus den Schriften Ephraems oder den patristischen
Genesiskommentaren ihre Spuren in der BildUbersetzung hin-
terlassen. Ebenso pragen die hesychastischen theologischen
Strémungen grundlegend die bildrhetorische Sprache. Auch
durch die engen Beziige zu den Kontextszenen weisen die
Bildinhalte der Protoplastengeschichte tber ihren historischen
Erzahlgehalt hinaus.

Der Einfluss der liturgischen Schriften ist nicht zu unter-
schatzen. MaBgeblich durch die patristischen Denkvorstel-
lungen und das ergiebige Repertoire der apokryphen Adam-
schriften gepragt, geben sie die komprimierte Essenz aus
dem vielféltigen althergebrachten Gedankengut in kurzen
und einpragsamen Formeln an die Glaubigen weiter. Das
pralapsarische Kleid der Ehre, die Einflusterung des Teufels
und Verftihrung durch den teuflischen Drachen, Vertreibung,
Reue und BuBe werden in den Tagen der Fastenzeit memo-
riert. Im liturgischen Vollzug der Hymnen und Gebete wird die
Zeit aufgehoben, die Geschichte der ersten Menschen wird
prasent und beinhaltet zugleich eine Mahnung zur Wach-
samkeit und BuBe und ein Versprechen fur die zuklnftige
Erlésung. Die Wandmalereien fihren den Betenden bei der
liturgischen Feier vom Beginn des ersten Paradieses bis hin
zum sehnstchtig erwarteten himmlischen Paradiesgarten.
Denkbar ist, dass auch fur den laienhaften Betrachter dieses
auf Kreta erstmalig auftauchenden Freskenzyklus zur Genesis
eine gewisse Vertrautheit mit einzelnen Bildsequenzen durch
die akustisch vermittelten, aus den hymnischen Gesdangen
bekannten Versatzstlicke bestand. Die Fastenliturgie und der
Toten- und Memorialkult sind der spirituelle Néhrboden fir
die Schoépfung zahlreicher Bildbausteine und szenischer Ele-
mente in den Adam-und-Eva-Episoden.

Die Suche nach den Wurzeln der Bildmotive fihrt weiter-
hin in das eschatologisch-apokalyptisch orientierte Schrifttum.
In allen Kirchen zeigt sich in den Bildelementen eine enge
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Verzahnung mit der apokalyptischen Vorstellungswelt dieser
Schriftquellen. Vielfach ist eine Abhangigkeit von visiondren
Endzeitideen evident, sei es durch die Ubersetzung des bereits
in alttestamentlich-apokalyptischen Schriften verwurzelten
und durch neutestamentliche Vorstellungen gepragten Bildes
des Schopfergottes als ewig-thronendem Christuslogos oder
durch die in himmlischen Paradiesvorstellungen entwickelte
Idee des lebenspendenden Schépfungsbaumes als Ort gottli-
cher Présenz und Symbol des ewigen Lebens. Wie es die fri-
hen apokryphen Adamschriften und spéater die mittelalterli-
chen apokalyptisch-visiondren Quellen vermitteln, kristallisiert
sich als Zielpunkt der Adam-und-Eva-Erzahlungen eine strin-
gent eschatologische Heilserwartung heraus. Die Sehnsucht
nach der Restitution des irdischen Paradieses wird mit einer
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individualisierten Erlésungshoffnung verbunden, wie es die
Bildprogramme der Kirchen vermitteln. Innerhalb bestimmter
Grenzen gab es, wie die mittelalterliche Apokalypse-Literatur
zum Ausdruck bringt, in der byzantinischen Kirche Freiraum
fr Phantasien Uber das Leben nach dem Tod und fir Spe-
kulationen Uber das Weltgericht und seine Bestrafungen. Es
gab Nischen fur individuelle Vorstellungen und personali-
sierte Hoffnungen auf den Eintritt in das wiederhergestellte
endzeitliche Paradies. Die Aufnahme der Adam-und-Eva-
Thematik auf Kreta prasentiert parallel zu den schriftlichen
Zeugnissen einen bildlichen Niederschlag des retrospektiven
Nachdenkens Uber Tod und Bestrafung, BuBe und Sunden-
vergebung, Uber das ewige Leben und die Hoffnung auf eine
Ruckkehr der Glaubigen ins Paradies.



Tituli der Einzelszenen

Die meisten Szenen haben in den Rahmen oder in das Bild-
feld eingeschriebene Tituli oder Beischriften®'?. Ein Grofteil
ist zerstort oder nur noch schwer lesbar. In Ano Viannos sind
die Uberschriften im oberen roten Rahmen platziert. Bis auf
zwei Buchstaben in der letzten Vertreibungsszene, die als
»Adam« identifiziert werden koénnen, und den Namen des
Paradiesflusses (®iowv) in der Vertreibungsszene ist nichts
mehr erhalten. In Panteli ist nur eine einzige Inschrift bei
der Stindenfallszene klar lesbar, ansonsten sind die Flachen
durch Verkalkung ausgewaschen, sodass gar keine oder nur
vereinzelte Buchstaben zu erkennen sind. Die Uberschriftarti-
gen Textelemente dienen zur Prazisierung der Bildinhalte. In
Akoumia zeigt sich die Tendenz, neben kurzen Tituli lange
szenenintegrierte, symbiotisch mit dem Bild verflochtene
Satze als Szenenbeschreibung einzuftigen. Oft sind Namens-
bezeichnungen neben die jeweiligen Figuren gesetzt.

Das Malerbuch schreibt als Uberschrift fir die Erschaf-
fung Adams ‘H mhdoig Tod Addau (Die Formung Adams) vor®'3,
In Evangelismos und Akoumia ist dieser Titulus zu lesen: H
MNAACHC T8 AAAM. Evident ist hier ein Bezug zu Gen 2,7:
kal #mhacev 6 Bedg TOV vBpwmov, wo auch von der Formung
oder Bildung des Menschen gesprochen wird. Allerdings ist
im Bild keine Formung im physischen Sinn abgebildet. Die
Erschaffung erfolgt durch das Wort. So bleibt die Ubernahme
der normativen Uberschrift ohne Einfluss auf die Bildgestal-
tung. In Diblochori ist die Uberschrift zerstért, ebenso in Ano
Viannos und Panteli.

Das Malerbuch schreibt als Uberschrift fir die Erschaf-
fung Evas ‘H m\doig T Ebag (die Formung Evas) vor®#. Evan-
gelismos Ubernimmt diese: H MAACHC THC EYAC. Akoumia
schreibt: H EBA MAAC®ICA EK THC MAEYPAC AAAM. In
Diblochori steht: H EK THC MAEYPAC AAAM MAACHC THC
EYAC. Letztere Beischriften sind durch die Erwahnung der
Seite Adams starker an den Genesistext angelehnt (Gen 2,22):
Kall Wkoddunoev kuplog 6 Bedg ThHv mheupdy, fiv ENafev amd Tod
ASap. Dort wird allerdings das Verb »bauen« statt »formen«
benutzt, da bei der Erschaffung Evas von einer andersartig
beschriebenen Schopfertatigkeit Gottes auszugehen ist. Die
Neuerschaffung Adams erfolgt als Formung aus der Erde,
die Schaffung Evas hingegen aus dem bereits vorhandenen
Adam als Konstruktion aus seiner Rippe. In den Uberschrif-

812 Zur Bild-Text-Relation und zur Funktion von Tituli Krause/Schellewald, Bild
und Text, bes. 11-25.

Malerhandbuch, Griechisch 47 §3.

Malerhandbuch, Griechisch 48 §5.

Bereits Philo benutzt podkahog $6évog fiir den Widersacher Gottes. Christ-

liche Schriftsteller tibernehmen pioékaog als Synonym fir Teufel. Auch in
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ten in Evangelismos und Akoumia wird eine Kombination
aus der Vorgabe des Malerbuches und dem Text der LXX
kreiert. Durch die Verwendung des Wortes m\doig wird eine
Angleichung an die Formulierung bei der Entstehung Adams
erreicht, dessen einphasige Formung durch das Schépferwort
bei Eva Ubernommen wird. In den anderen Kirchen sind die
Beischriften nicht mehr erhalten.

Die Versuchung Evas ist im Malerbuch nicht vorgese-
hen. In Akoumia und Diblochori erscheint die Versuchung
durch den Diabolos in Kontamination mit der Tierbewachung
Adams. Nur in Akoumia sind Reste einer Beischrift erkennbar
(Taf. 108, 1). Die Buchstaben, die zwischen den Personen
eingeschrieben sind, sind fast ganz verblasst. Neben Eva
steht ihre Benennung als EBA. Neben der Teufelsgestalt sind
einige Buchstabenreste identifizierbar als OKAA, was sich zu
podkatog rekonstruieren lieBe. Die Bezeichnung piodkalog
fur den teuflischen Widersacher beschreibt in christlichen
Schriften des griechischsprachigen Raumes ein Wesen, das
das Gute und Schéne verabscheut, gegen Gott rebelliert,
den Christen feindlich gegentbersteht und sie zu stndhaf-
tem Verhalten verfihrt®>. Zugleich ist das Motiv des Neides
des Teufels ($pBdvog) auf den von Gott auserwahlten ers-
ten Menschen, das in der Engelfalltradition verhaftet ist (s.
S. 148-149), mit diesem Begriff assoziiert. In Diblochori sind
als Anfangszeichen der Uberschrift lediglich ein Kreuz und
daneben ein lota zu erkennen. In Panteli sind Buchstaben
einer Beischrift in der Versuchung Evas durch die Schlange
erhalten. Lesbar ist nur noch der Name EBA. Die entspre-
chende Oktateuch-Uberschrift aus Cod. Gr. 1.8, fol. 43" oder
Vat. Gr. 746, fol. 37" 8¢1g yuvaiki ynbupioudv mpoodye®'® ist
hier nicht zu vermuten.

Das Malerbuch schreibt als Uberschrift fir die Szene mit
Adam vor den Tieren A8dp kaAwvra dvépara tév (bwv
vor®”_In Akoumia ist die zweiteilige Versuchungs- und Bewa-
chungsszene rechts mit (T8) AAAM KAAEIN TOIC KTHNECIN
ONOMATA Uberschrieben. In Gen 2,20 heif3t es: Kai ékéhecev
A8y dvépara MGV ToIG KTHVESIV Kall TAGL TOTG TETEVOIG TOD
obpavod Kkal Téot Toig Onpiolg Tod dypold. Akoumia benutzt
einen verkurzten Text aus der LXX. In Diblochori sind die
wenigen Buchstabenteile nicht zu einer sinnvollen Uberschrift
rekonstruierbar: PI (...) TAC (...).

Hagiographien wird pioékahog fur den Verursacher der Versuchungen der
Frommen benutzt; dazu Bartelink, Misokalos 37-44. — Koch, Drachenkampf
250.

816 Weitzmann/Bernabo, Octateuchs 33-34.

817 Malerhandbuch, Griechisch 48 §4.
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Das Malerbuch schreibt als Uberschrift fiir den Stindenfall
‘H mapdpaci To0 Addu kai tig Ebag vor®'®. In Evangelismos
sind die ersten Worter der rechten Inschrift verwaschen, klar
lesbar ist THC €YAC, eventuell lasst sich TTAPABACH(I)C er-
ganzen, da zusatzlich die Buchstaben M und HC zu entzif-
fern sind und die Fehlstellen dem Platz der zu erganzenden
Buchstaben entsprechen. Da die Beischrift im rechten Teil
der Szene Uber Eva steht, ware der Bezug nur auf Eva auch
sinnvoll. Im linken Teil sind weitere Umrisse von heute nicht
mehr dechiffrierbaren Buchstaben erkennbar. Hier ware dann
die entsprechende Inschrift fir Adam zu vermuten. Akoumia
benutzt eine lange zweigeteilte satzférmige Beschreibung
der Szene: (T8) KAPMOY AABSCA H €BA T8 OHTOY und O
AAAM AABON €K THC XEIPOC EBAC. Dieses lasst sich etwa
zu dem folgenden Text rekonstruieren: »von der Frucht, die
Eva von dem Gartengewdchs nahm« und »Adam, der sie
aus Evas Hand annahm«. To ¢utév hat die Bedeutung eines
im Garten gezogenen Gewachses, speziell eines Baumes®',
und wird in grLAE VII, 1 und XVII,4 als Synonym zu to §0\ov
(VII,2) fir den Baum im Paradies benutzt. Die apokalyptische
Literatur Gbernimmt den Begriff fir die endzeitlichen Para-
diesbdume (VAS 1694; 1697; 1700; 1704 u.a.). Das Parti-
zip AABOYZA wird in Gen 3,6b: ...kal AaBodoa To0 kapmod
adTod £payev verwendet. Diese sich auf verschiedene Quellen
stltzende, jedoch eigenstandige Formulierung in Akoumia
beschreibt den Inhalt der dargestellten Szene. In Diblochori
und Ano Viannos sind die Tituli zerstért. Panteli Gberschreibt
die Szene mit dem kurzen Titel: H T8 OYTOY METAAHYIC
(vom Mahl der Gartenfrucht). Das Wort Metdnyn ist auf die
eucharistische Gabe des Weins in der Apostelkommunion
bezogen. Diese wortspielerische kirchenspezifische Begriffs-
verwendung untermauert die dortige enge Verknipfung des
eucharistischen Geschehens, speziell des Blutes Christi als
Sthne fur den Fehltritt Evas, mit den Protoplastengeschichten.

Die Gerichtsszene ist im Malerbuch nicht vorgesehen.
Die Uberschrift AAAM AAAM M8 H (Adam, Adam, wo bist
Du) findet sich in Evangelismos. In Akoumia bleibt es bei der
einfachen Anrede Adams: AAAM M8 H. Diese Frage ist eine
Ubernahme der Anrufung Adams durch Gott nach dem Stin-
denfall aus dem Genesistext 3,9 Addau, o0 &f; In Diblochori ist
als Uberschrift der gesamten kontaminierten Szene H EZOPIA
TOY AAAM gewadhlt. In Panteli ldsst sich aus den erhaltenen
Buchstabenresten keine sinnvolle Beischrift rekonstruieren.

Das Malerbuch schreibt als Uberschrift fir die Vertrei-
bung H &opia Tod Addp kal T Edag vor®°. In Akoumia
ist nur noch H EZOPIA zu lesen. Sehr wahrscheinlich ist Tod
A8ap zu erganzen, wie es in Diblochori zu lesen ist. Diblochori
schreibt in der oberen Umrahmung der Szene H EZOPIA TOY
AAAM. Der Name Evas wird nicht erwahnt, obwohl sie eben-
falls bei der Vertreibung abgebildet ist. In Ano Viannos sind

818 Malerhandbuch, Griechisch 48 §6.

819 Siehe dazu Leben Adams und Evas 814, Anm. zu grlLat VII,1a mit Verweis auf
W. Pape, Griechisch-Deutsches Handworterbuch (°1914) Bd. Il 1320.

820 Malerhandbuch, Griechisch 48 §7.

168

Tituli der Einzelszenen

nur die Buchstaben MA erhalten, in Panteli ist nichts mehr von
der Uberschrift erkennbar.

Als postparadiesische Kompositionen sind im Maler-
buch vier unterschiedliche Darstellungen vorgesehen. Die
Trauer der Ureltern: ‘O Bpijvog tod Adap kal Tf¢ Ebag®?’, die
landwirtschaftliche Arbeit Adams: ‘O A8ap é¢pyaldpevos Thv
yiv®#, die Geburt Kains: ‘H yévveoig to0 Kéive?? und die Ge-
burt Abels: ‘H yévveoig To0 ABer®?* finden Erwahnung.

In Panteli ist keine Uberschrift zur Trauerszene der Proto-
plasten erhalten. In Diblochori ist zu lesen: H T'€(...)8 KAIN,
was zu H yévveoig Tob Kdiv erganzt werden kann (Taf. 108, 2).
Die erhaltenen Reste der zweiten Zeile bleiben enigmatisch.
Maglich ware eine Lesung der Buchstaben NTPC als Zitat aus
Gen 4,1 (Extnodpnv) dvBpwog(v) &ia Tob Beol. Diese Hinzu-
flgung wirde die Betonung auf die gnadenvolle, von Gott
ermoglichte Empfangnis und Geburt Kains setzen.

Die Uberschrift zur Arbeitsszene Adams in Akoumia richtet
sich nach dem Malerbuch: O AAAM EPTAZOMENOC THN
I'HN und ist handlungskonform: Adam bearbeitet die Erde
mit einem Pflug. In Gen 4,2 ist die Feldarbeit Kains mit dersel-
ben Ausdrucksweise wie die Adams in Akoumia beschrieben:
Kawv & fv ¢pyalopevog Ty yiv.

Die zweigeteilte Arbeitsszene Evas tragt auch zwei Uber-
schriften, die jeweils mit T8 eingeleitet werden. Im linken
Teil mit der Spinntatigkeit Evas steht: T8 MIHN (MOIEIN) (TA)
EPTA, vom Verrichten der Arbeiten oder Werke (Taf. 108, 3).
Der Terminus des Werke-Tuns weist Uber die Beschreibung
der handwerklichen Tatigkeit hinaus in metaphysisch-endzeit-
lichen Kontext. Das Richten nach den Werken der Menschen
ist eine geldufige Vorstellung beim Weltgericht (Mt 16,27;
Rom 2,6; Apk 2,23; 20,12; 22,12 etc.). Die Uberschrift zum
zweiten Abschnitt der Szene ist bis auf die Anfangsbuch-
staben T8 NAU zerstort, was die Identifikation dieser auf
den ersten Blick nicht eindeutig zuzuordnenden Darstellung
erschwert (Taf. 108, 4). Optional kénnte aus den folgenden
Buchstaben Cwn... oder Cup... rekonstruiert werden. Ersteres
ware ein Verweis auf die Ermdéglichung des Lebens nach dem
Fall durch die Hilfe des Engels und zugleich eine Anspielung
auf die Erklarung des Namens Eva nach der LXX (Gen 3,20
ékdheoev Adap TO Svopa Thg yuvaikdg adtod Zwr). Das zu
erganzende Verb upwvw kann im Neugriechischen mit ver-
mengen, rihren, kneten oder mischen Ubersetzt werden.
Zupwrtr ist der Sauerteig, den man fur die Brotherstellung als
Géarungsmittel benutzt. In der LXX und im Neuen Testament
hat das Verb {uuéw auch die Bedeutung von sduern. In Mt
13,33 (Lk13,21) wird der Sauerteig als Metapher fur das
Himmelreich verwendet. So kénnte diese Formulierung in
Akoumia auch eine doppelschichtige Bedeutung haben. Ei-
nerseits ist die handwerkliche Tatigkeit des Brotteigherstellens
gemeint. Aus dem Korn, das Adam anbaut, wird der Teig

821
822
823
824

Malerhandbuch, Griechisch 48 §8.
Malerhandbuch, Griechisch 49 §9.
Malerhandbuch, Griechisch 49 §10.
Malerhandbuch, Griechisch 49 §11.



gemengt. Der helfende Engel gibt das Backferment zu der
Brotteigmischung hinzu und schafft dadurch die Bedingun-
gen zum Uberleben. Andererseits ist der Vorgang des Géarens
ein Symbol der Erneuerung des Lebens und der Wirkung der
Gnade Gottes. Uberdies ist die Benennung des gesauerten
Brotes im eucharistischen Konnex zu verstehen und zugleich
als Bekenntnis zur Orthodoxie gegen das lateinische Azymen
zu interpretieren. So kénnte im letzten, fast vollig zerstorten
Teil des Titulus hypothetisch das Wort mpdodopa erganzt
werden, sodass in diesem Szenenteil auf den Vorgang der
Herstellung des eucharistischen Brotes fir die Kirche verwie-
sen wird.

Die erhaltenen Tituli richten sich im Wesentlichen nach
den Vorgaben des Malerbuchs vom Athos. Einzelne Worter
oder Satzteile aus dem LXX-Text der Genesis finden Verwen-
dung. Eine Ubernahme aus den Oktateuch-Handschriften ist
nicht ersichtlich. Panteli, das sich bildlich an die Oktateuche

825 Weitzmann/Bernabo, Octateuchs 35-36.
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anlehnt, erfindet bei der Versuchungsszene Adams und Evas
mit H T8 OYTOY METAAHVYIC eine eigene, bewusst auf
den eucharistischen Kontext bezogene Uberschrift, wahrend
in Cod. Gr. 1.8, fol. 43" oder Sm. A.1, fol. 13" Bpiow &dap
Sidwow fv eda daysiv verwendet wird®®. Dieser Titulus er-
wahnt das Essen Adams, das in Panteli nicht illustriert wird,
und ware somit eine kontraindizierte Option. Die langen sze-
neninternen Bildkommentare in Akoumia lehnen sich einer-
seits an den LXX-Text an, werden gleichwohl in ihrer Formu-
lierung von dem Maler/Stifter neu kreiert. Die Beischriften zur
Eva-Szene sind vollstandig eigene, fir den speziellen Szenen-
komplex verfasste Neuerfindungen. Sie dienen als sinnerkla-
rende Korrelationen zu den bildlichen Neuschépfungen. Die
Wortchiffre des Werketuns verlinkt die Arbeitsepisode Evas
zusatzlich zu den bildsemantischen Hinweisen mit dem escha-
tologischen Themenkreis. Das zweite kryptische Epigramm ist
durch dogmatische und eucharistische Indikatoren deutbar.

169





