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Vorwort 

Die Bearbeitung dieses Themas zu Vesper und Orthros Konstantinopels erwies sich sowohl 
vom inhaltlichen Rahmen wie auch von den äußeren Arbeitsbedingungen her als ein harter 
Parcours. Gerade deshalb sind Worte des Dankes angebracht. Zunächst sei Prof. Dr. H.-J. 
Schulz, Würzburg, aufiichtig gedankt. Er weckte in mir das Interesse an der Bearbeitung des 
Kathedraloffiziums von Konstantinopel. Irn Jahr 1990 schlug er meinem Abt vor, mich zum 
Weiterstudium freizustellen. Ich sollte, ausgehend von den von Prof. Dr. Arranz SJ 
veröffentlichten Forschungsergebnissen zum Asmatikos, eine liturgiegeschichtliche Vorstudie 
anfertigen, um damit einen Beitrag zu der vom Zweiten Vatikanum angeregten Wiederbelebung 
des Offiziums der Gemeinde m leisten. Prof. Dr. H.-J. Schulz und vor allem Dr. A.-A. 
Thiermeyer vermittelten den Kontakt zu Prof. Dr. R Taft SJ vom Päpstlichen Orientalischen 
Institut (PIO) in Rom, der die Betreuung meiner Arbeit übernahm. 

Das akademische Jahr 1990/91 durfte ich als Student am Päpstlichen Orientalischen Institut in 
Rom verbringen, um mich für die Bearbeitung des Themas zu rüsten. Dankbar möchte ich 
neben Prof. Dr. Tafts Lehrveranstaltungen auch die Vorlesungen und Seminare bei Prof. Dr. 
Arranz SJ erwa'hnen, sowie den Kurs in griechischer Paläographie bei Prof. Dr. Passarelli. 
Gleichzeitig widmete ich mich dem Studium der fur mein Thema relevanten liturgischen 
Handschriften in der Vatikanischen Bibliothek, in der Bibliothek der Abtei Grottafemta und in 
der Bibliothek des PI0  (Mikrofilme). Die wissenschaftliche Anleitung, die ich dabei von Dr. S. 
Parenti erhielt, damals noch Mitarbeiter bei Prof. Dr. R. Taft SJ, nunmehr Professor in S. 
Anselmo, Rom, und Bibliothekar in Grottaferrata, war von großem Gewinn für die weitere 
Entwicklung des Themas. Schon bald zeigte sich die Notwendigkeit, das Thema im Sinne der 
jetzigen Fassung zu ändern. Dies bedeutete eine Erweiterung des Inhalts und ein Anwachsen 
des Arbeitspensums, galt es doch nunmehr, grundsätzlichen Fragen zu Vesper und Orthros 
nachzugehen, die der relecture zahlreicher Euchologien und weiterer Bibliotheksaufenthalte in 
Rom bedurften. Gerade in dieser Phase der Neustrukturierung und Vertiefung des Stoffs stand 
mir Prof. Dr. S. Parenti richtungsweisend zur Seite. 

Eine Zäsur verursachte meine Wahl zum Abt von Plankstetten im Juli 1993. Erst gegen Ende 
des Jahres 1996 gelang es mir, dem Thema wieder intensiver nachzugehen, zumal Prof. Dr. 
Taft SJ aufgrund meiner ihm vorgelegten Ergebnisse auf die Fortfihrung der Arbeit drängte. 
Angesichts der Anforderungen meines Amtes als Abt wäre ein Abschluß nicht zu realisieren 
gewesen, hätten mich nicht immer wieder Menschen aus meinem Freundeskreis ermuntert und 
meine Mitbriider Geduld mit mir geübt. Zu tiefem Dank weiß ich mich Prof. Dr. Taft SJ 
verpflichtet, der mit großem persönlichem Engagement und.Interesse den Fortgang der Arbeit 
in dieser schwierigen Zeit begleitete. Ebenso gilt Dr. A.-A.Thiermeyer ein freundschaftliches 
„Vergelt's Gott", erwies er sich doch bei fachlichen Problemen als kundiger Gesprächspartner. 
Uberdies stellte er mir aus seiner Privatbibliothek Artikelsammlungen und Fotokopien 
zahlreicher Handschriftenpx Verfiigung. Prof. Dr. L. Mödl, München, sprach mir oft Mut zu. 
Dr. J. Feulner, Tübingen, inzwischen designierter Ordinmius f i r  Liturgiewissenschaft in Wien, 
zeigte gleichfalls reges Interesse am Fortgang der Doktorarbeit. Vor allem aber weiß ich mich 
gegenüber Frau Äbtissin Franziska S. Kloos von der Abtei St. Walburg in Eichstätt zu Dank 
verpflichtet. In der Endphase ermunterte sie mich immer wieder und stellte großzügig Sr. Dr. 
M. Magdalena Zunker OSB für die Korrekturarbeiten frei. 

Danken will ich der Hochschule St. Georgen, FrankfurM. Im Jahr 1998 wurde ich unter die 
Doktoranden aufgenommen. Ein herzlicher Dank gilt Prof. Dr. Podskalsky SJ für all seine Mühe 
und für seine Bereitschaft, meine Arbeit zu begleiten und in St. Georgen zu vertreten. 

Plankstetten im Mai 2002 

Gregor M. Hanke OSB 



DIE EINTEILUNG DER PSALMEN NACH DER SEPTUAGINTA (L=) 

Die Angaben der Psalmen erfolgen in der Arbeit nach der Zählung 
der Septuaginta (LXX): A. RAHLFS (Hg.), Septuaginta. Id est Vetus 
92~sta111e1~t~n graeee izuta interpretes, Stuttgart 1979. 

Hebriiischc Griechische (+ Vulgata) 
PsaOnieneinteilung Psalmeneinteilung 

Psalmen 
1 - 8  
9, 1 - 2 1  
9,22 - 39 
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Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium, Paris 
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Ecclesia Orans, Rom 
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VERZEICHNIS DER QUELLEN UND DER LITERATUR 

A) ALPHABETISCHES VERZEICHNIS DER LITURGISCHEN KODIZES MIT RELEVANZ FfTR DEN 
ASMATIKOS UND/BZW. IHRER TEXTEDITIONEN UND BESCHREIBUNGEN. 

Die Liste ist geordnet nach der alphabetischen Reihenfolge der Sigel, Abkürzungen und Kurztitel. 

Referenzen auf Texte und Rubriken in Kodizes bestehen in der Arbeit aus sige? des Kodex und Folio-Angabe. 
Auf Texte und Rubriken aus Editionen und Kodex-Beschreibungen wird in der Arbeit folgendermaßen 
verwiesen: Sigel der Edition bzw. der Beschreibung, Numerierung des Textes entsprechend der jeweiligen 
Ausgabe. Falls eine Ausgabe keine Numerierung der Texte enthält, folgt auf das Sigel die Seitenzahl. 

* kennzeichnet all jene ~bdizes, die im Original oder auf Mikrofilm bzw. in Fotokopie eingesehen wurden. 

A 6 1 = Kodex Athen 206 1, fbihes 1 5. Jh., siehe GEORGIOU. 
A 62 = Kodex Athen 2062, Ende des 14. Jh., siehe GEORGIOU. 
-z, Messina = DERS., Le Typicon du Monastere di Saint-Sauveur a 

Messine. Codex Messinensis Gr. 115 A. D. 1131. Introduction, texte critique et notes 
(OCA 185) Rom 1969. 

ARR.EUC = M. -z, L Eucologio Costantinopolitano agli inizi del secolo X. 
Hagiasmatarion & Archieraatikon (Rituale & Pontifikale) con L Äggiunta del 
Leiturgikon Pessale) Rom 1 996. 

*BAR = Kodex Barberini gr. 336 (8. Jh.) 
*Bar 329 = Kodex Barberini gr. 329 (12. Jh.) 
*Bar 345 = Kodex Barberini gr. 345 (zweite Hälfte des 12. Jh.) 
*Bar 393 = Kodex Barberini gr. 393 (12. Jh.) 
*Bar 43 1 = Kodex Barberini gr. 43 1 (12. Jh.) 
* Barberini gr. 285 (Psalterium: 11. Jh. oder zweite Hälfte des 10. Jh.) 

. * Barberini gr. 372 (Psalterium: zweite Hälfte des 1 1. Jh.) 
*BES = Kodex r. P. I (13. Jh.) 
BOD = Kodex Bodleian, Auctor E. 5. 13. (1 12 112-1 132)' 

*CO1 = Kodex Coislin 213 (J. 1027) 
*CO1 2 14 = Kodex Coislin 214 (1 2. Jh.) 

DMIT I U. 11, = A. DMITREVSKIJ, Opisanie ZiturgiCeskich rukopisej chranjaiCichsja b 
bibliotekach pravoslavnago Vostoka. Bd. 1, T ~ K &  Kiev 1895; Bd. 2, Ed~oAdyra 
Kiev 190 1 (Nachdruck Hildesheim 1965). 

DUN = J .  DUNCAN, Coislin 213. Euchologe de la Grande Eglise, Rom 1 983. 

*EBE = Kodex Athen 662 (12.-1431.) 

*Gb 1 = Siehe BES 
*Gb 2 = Kodex r. P. I1 (Beginn des 12. Jh.) 
*Gb 4 = Kodex r. P. IV (10. Jh.) 
*Gb 7 = Kodex r. P. V11 (10.11 1. Jh.) 
*Gb 10 = Kodex r. P. X. (10.11 1. Jh.) 

2 
Da sich die Edition liturgischer Texte in der byzantinischen Liturgiewissenschaft erst in ihrer Anfangsphase 

befindet, sind die Sigel noch nicht standardisiert, was zu Abweichungen von anderen liturgieu~issenscl~aftlichen 
Werken führen k&. 



GEORGIOU, 'Avnqx~vtKlj ~azavop7j = K. GEORGIOU, IH@&pa6zat'a &vnqmv~4 ~azavop?j 
zdv yxa3$udv K a i  z&v *V, E& zd5 'Aopan~dg 2~o/Sou&ag ioqz voû  
kai 6$@ov. BilAqvt~oi MOZMIKO~ K & z K ~  2061 - 2062 'EBVLK?~ B L ~ ? L L ~ ~ K ~ $  ' A ~ ~ v & v  

Rom 1976 (maschinenschriftl. Dissertation PIO). 
GOAR = J .  G~AR, Euchologion sive Rituale Graecorum, Venedig 173 0 (= fotomechan. 

Nachdruck Graz 1 960). 

H = Kodex Hagios Stavros 40, Synaxar-Typikon aus der Zeit zwischen 950 - 959 (siehe 
MATEOS I U. 11). 

HS 43 = Kodex Hagios Stavros 43 : PAPADOPOULOS-KERAMEUS, Analekta = PAPADOPOULOS- 
KERAMEUS A., ,,T~n;t~Ov TQS Ev 'IepoooX6poy Emchqdoq," 2 v d h ~ z a  
72pmoAvpqzzqng EzapoAoykq Il, St. Petersburg 1894, 1 - 254. 

JAC.MES = A. JACOB, ,,Un euchologe du Saint-Saveur <in Lingua Phari> de Messine. Le 
Bodleianus Auct. E. 5. 13," BIHBR 50 (1980) 283 - 364. 

JAC.POR = Sigel für die Textvenveise aus dem Kodex St. Petersburg 226 nach der 
Kodexbeschreibung von A. JACOB, ,,L'euchologe de Porphyre Uspenski. Cod. 
Leningr. gr. 226 (Xe siecle)," Mus 78 (1965) 173 - 214. 

KALAITZIDIS, Vaticanus Gr. 1970 = P. L. KALAITZIDIS, Codex Rossanensis o Vaticanus 
Graecus 1970 (ex Basilianus IX) Rom 1992 (maschinenschriftliche Lizenzarbeit PIO). 

KOS. SEV = S. J. KOSTER, Das Euchologion Sevastianov 474 (X/XI. J?..) der 
Staatsbibliothek Lenin in Moskau, Rom 199 1 (maschinenschriftliche Dissertation 
PIO). 

KOSTER, Euchologion Sevastianov - Excerpta = S. J .  KOSTER, Das Euchologion 
Sevastianov 474 (X Jhdt..) der Staatsbibliothek in Moskau (Excerpta ex 
Dissertatione ad Doctoratum) Rom 1996. 

MAJ = J. MAJ, Coislin 213. Eucologio della Grande Chiesa. Manoscritto della Biblioteca 
Nazionale di Parisi @' 101-211) Rom 1990 (maschinenschriftliche Disseoation PIO). 

M A ~ o s  I U. II = J. MATEOS, Le Typicon de la Grande Eglise. Ms. Sainte-Cmix no 4 0 , s  
siecle. Introduction, Texte critique, Traduction et Notes (OCA 1 65 U. 1 66) Rom 1962 
U. 1963. 

*OTR = Kodex Ottoboni 344 (aus d. Jahr 1177) 
*OTT 434 = Kodex Ottoboni gr. 434 (1 17411 175) 
Ox = Version des Synaxar-Typikons der Großen Kirche von Konstantinopel in der Hs 

Oxford Bodleian Codex Auct. E 5 10 aus dem Jahr 1329130 (siehe MATEOS I U. 11) 

P = Kodex Patmos 266 Synaxar-Typikon der Großen Kirche von Konstantinopel in der 
Version des Kodex 266 aus dem Johannes-Klosters auf Patmos aus dem 9.110 Jh. 
(siehe MATEOS I U. 11). 

PAR.BAR = S. PARENTI U. E. VELKOVSKA, LfEucoZogio Barberini gr. 336, Rom '2000. P i e  
Texte des Kodex werden mit dem Sigel PAR. BAR und arabischen Nummern 
angegeben, wie sie sich in der Edition finden). 

PARENTI, Barb. gr= 336 = DERS., L 'Eucologio nzanoscritto Barberini g. 336 (YiII sec.) 
della Biblioteca Apostolica Vaticana. Descrizione, Rom 1991 (maschinenschriftliche 
Lizenzarbeit PIO). 

PAR.Gb = S. PARENTI, L 'eucologio manoscritto G. b. IV (X sec.) della Biblioteca 
Grottaferrata. Edizione, Rom 1994 (Excerpta ex Dissertatione ad Doctoratum) . 

PAS = G. PASSARELLI, L 'Eucologio Cryptense G. b. VII (sec. X) ( )AV&~KTCX B h a z d t b  36) 



Thessaloniki 1982. 
POR = Kodex St. Petersburg gr. 226 d. 10. Jh. (olim Leningrad 226) = siehe JAC.POR 

*R 956 = Rotulus Sinai gr. 956 (10. Jh.) 

*S 957 =Kodex Sinai gr. 957 (10. Jh.) 
*S 958 = Kodex Sinai gr. 958 (1 1. Jh.) 
*S 959 = Kodex Sinai gr. 959 (1 1. Jh.) 
*S 961 =Kodex Sinai gr. 961 (11.112. Jh.) 
*S 962 = Kodex Sinai gr. 962 (1 1.112. Jh.) 
SCEPKTNA, Miniatjury Chludovskoj Psaltyri = M. B. SCEPKTNA, Miniatjuy Chludovskoj 

Psaltyri: GreZeskij illjustrirovannyj kodeks IX veka, Moskau 1 977. 
*SEV = Kodex Moskau gr. 27 d. 10. Jh. (olim Sevastianov 474) 
St. Petersburg gr. 226 d. 10. Jh. (olim Kodex Leningrad 226) = siehe JAC.POR 
STA = G. STASSI, L 'Eucologio Gb I <Bessarione> di Grottaferrata. Rom 1982 

(maschinenschriftliche Dissertation PIO). 
STRUNK, AGION OROS = 0 .  STRUNK, AGION OROS. A thos Yisit April 23- May 24 1953 

Bibliothek d. Abtei Grottaferrata. (Handschriftliche Melodieübertragungen) 
STRUNK, Transcriptions = 0 .  STRUNK, Transcriptions 1954 - 1955 Bibliothek d. Abtei 

Grottaferrata. (Handschriftliche Melodieübertragungen) 
SYMEON V. THESSALONTKI, De sacraprecatione: PG 155,535 - 670. N. S m o ~ s ,  SA~.NT 

SI~MEON OF THESSRCONIKE: Treatise on Prayer, Brookline, Mass. 1984. 

TH.0TT = THERMEER, Das Euchologion Ottoboni = DERS., Das Euchologion Ottoboni Gr. 
434 (12. Jahrhundero, Rom 1992 (maschinenschriftliche Dissertation PIO). Sigel mit 
nachfolgenden Angaben bezieht sich nur auf die Textedition und die dort verwendete 
Numerierung des edierten Textes. 

*VAT = Kodex Vaticanus gr. 1833 (10. Jh.) 
*Vat 1 8 1 1 = Kodex Vaticanus gr. 18 1 1 (aus d. Jahr 1 147) 
*Vat 1875 = Kodex Vaticanus gr. 1875 (12. Jh.) 
*Vat 1970 = Kodex Vaticanus gr. 1970 (Beginn des 12. Jh.) 
*Vaticanus gr. 342 (Psalterium: 1087 - 88). 
"Vaticanus gr. 1542 (Psalterium: 10. Jh.) 
* Vaticanus gr. 1554 (Euchologion: 12. Jh.) 
*Vaticanus gr. 1964 (Psalterium: 1 1. Jh.) 
*Vaticanus gr. 1966 (Psalterium: 11. Jh.) 
*Vaticanus gr. 2046 (Typikon: Ende 11. Jh. oder 12. Jh.) 



B) SONSTIGE GEDRUCKTE QUELLEN 

Armenisches Lektionar (Al,): 
RENOUX, Codex armknien = DERS., Le Codex armknien Jkrusalem 121. 2 Bde. 
(Patrologia Orientalis 35, 1 und 36, 2) Tournhout 1969 - 71. 

AMBROSNS 
Expositi0 psalmi 11 8: 

CSEL 62 = M. PETSCHENIG (Hg.) ,  A ~ ~ ~ 0 ~ ~ S : E x p o s i t i o  psalmi C m I I  (CSEL 62) 
Leipzig 1 9 1 3.  M. ZELZER (Hg.), AMBR0SIUS:Expositio psalmi (CSEL 62) Prag, 
New York 1999. 

Apostolische Konstitutionen (Constitutiones Apostolorum) : 
METZGER I - ILl[ = M. METZGER (Hg.), Les constitutions qpostoliques, 3 Bde. (SC 320, 
329, 336) Paris 1985 - 1987. 

ATHANASIOS 
Vita Antonii: 

SC 400 = G. J .  BARTELINK (Hg. U. Übers.), Yie d Äntoine. Introduction, Texte, 
Critique, Traduction (SC 400) Paris 1994. PG 26,837 - 976. 

Ep. Fest. = Epistulae Festales (od. Heortasticae) 4; 6 :  
PG 26, 1376 - 1379; PG26, 1383 - 1389. 

BASILEIOS 
Längere Regeln flegulae JUsius tractatae): 

PG 3 1, 906-1052. 
S . FRANK (Hg. U. dt. Übers.), Die Mönchsregeln. BasiZius von Caesarea, St. 
Ottilienl98 1. 

Sermo asceticus: 
PG 31,877. 

Ep. = Epistulae (Briefe): 
COURTONNE 1-111 = Y.  COURTONNE (Hg. U. Übers.), Basilius Caesariensis. Lettres, 3 
Bde. Paris 1957, 1961, 1966. 
W .  -D. HAusc~~;D (dt. Übers.), BASILIUS T/ON CAESAREA: Briefe (Bibliothek der 
griechischen Literaiur 32; 3;  37) Stuttgart 1990, 1973, 1993. PG 32,219 - 1 1 10. 

De Spiritu Sancto: 
SC 17 bis = B. Pruche (Hg.), BASILE DE CESAREE: Sur le Saint-Esprit (SC 17 bis) Paris 
21968. 
H. J .  SIEBEN (Hg.), BASILIUS T~ON CÄSAREA: Über den Heiligen Geist (FChr 12) 
Freiburg 1993. M. BLUM (Hg.), BAS~~JUS VON C Ä m :  &er den HZ. Geist (Sophia 8) 
Freiburg 1967. 

Didascalia: 
TIDNER (Hg), Didascalia = TIDNER E. (Hg) Didascaliae ApostoZoi.um Canonum 
Ecclesiasticorum . Traditionis Apostolicae Versiones Latinae (TU 75) Berlin 1963. 



CASSLAN = JOHANNES CASSIAN 
De inst. coenob. = De institutis coenobiorum: 

PETSCHENIG (Hg.), JOHANNIS CASSIANI: De Institutis Coenobiorum (CSEL 17) Wien U. 

Leipzig 1 888, 1 - 23 1. 

Chronicon Paschale : 
PG 92 (= L. DINDORF (Hg.), Chronicon Paschale, 2 Bde. (CSHB) Bonn 1 832). 

Codex Iustinianus: 
KRUGER P., MOMMSEN TH., SCHOELL R., (Hgg.), Corpus Iuris Civilii. Bd. 2, Codex 
Iustinianus, Berlin * 1 906. (cf auch Novellae) 

C WRIAN 
De dominica oratione : 

CSEL 311 = W. HARTEL (Hg.), THASCII CRFCIUI CYPRIANI: De dominica oratione 
(CSEL 311) Wien 1868 (Nachdruck London, New York 1965), 265 - 294. 
C. MORESCH~M (Hg.), Sancti Cypriani Episcopi Opera 2 (CCL 3A) Turnholt 1976, 90 
- 113. 

De virginitate: 
E. F. VON DER GOLTZ (Hg.), De virginitate. Eine echte Schrzft des Athanasius (TU 29, 
HeR 2a) Leipzig 1905. 

EGERIA 
EGERIA = Itinerarium Egeriae: 

FChr 20 = G. R O w w  (Ubers. U. eingel.), Egeria. Itinerarium. Reisebericht. 
Mit Auszügen aus Petrus Diaconus <De Locis Sanctis>. Die Heiligen Stätten (FChr 
20) Freiburg, Basel, Wien 1995 (Abdruck des lat. Textes aus CCL 175). 
A. F R A N C E S C ~  U. R. WEBER (Hgg.), „Itinerarium Egeriae," in Itineraria et alia 
Geographica (CCL 175) Turnholt .1965,29 - 90. P. GEYER, Itinera Hierosolymitana. 
Saeculi IV - i?II (CSEL 39) New York 1964 (1. Nachdruck der Ausgabe Wien 1898). 
H. PET& (Einl.) K. VRETSKA (Ubers.) Die Pilgerreise der Aetheria'(Pereginatio 
Aetheriae) Klosterneuburg 1958 (Wiedergabe des lateinischen Textes aus CSEL 39). 
H. P E M  (Hg.), ETHERIE: Journal de voyage (SC 2 1) Paris 197 1. P. M A R A V f i  (Hg.), 
EGERIE: Journal de voyage fltindraire) (SC 296) Paris 1997 (Nachdruck der Ausgabe 
1982) 1-329. 

EUSEBIOS 
Conzmentaria in Psalmos: 

PG 23; PG 24,9 - 78. 
De vita Constantini: 

WINKELMANN (GCS) = F. WINKELMANN (Hg.), EUSEBIUSI, I: &er das Leben des 
Kaisers Konstantin (GCS) Berlin 1 975. 

Georg L = Georgisches Lektionar 
TARCHNISVILI, Lectionnaire I U. 11 = DERS., Le grand lectionnaire de leglise de 
Jdrusalern I u. I& (CSCO 189 - Scriptores Iberici 10, CSCO 205 - Scriptores Iberici 
14) Löwen 1959-1960. 



GERMANOS 
HE = Historia ecclesiastica: 

. MEYENDORFF = P. MEYENDORFF (Hg), St. Germams ofConstantinople on the Divine 
Liturgy. New York 1984 (basiert auf dem von Borgia rekonstruierten Text). BORGIA, 
Commentario liturgico = N.BORGIA (Hg.), IZ conzrnentario liturgico di S. Gerrnano 
patriarca costantinopolitano e la versione latina di Anastasio Bibliotecario (Studi 
Liturgici 1) Grottaferrata 19 12 (= Die gegenüber PG revidierte Textfassung zusammen 
mit der über ein Jahrhundert später angefertigten lateinischen Übersetzung des 
Anastasius Bibliothecarius 869-870). PG 98, 383-454 (stark interpolierte Version des 
Liturgiekommentars). 

GREGOR VON NYSSA 
Eta S. Macrinae: 

SC 1 78 = P. MARARAK (Hg.), GREGOIRE DE NYSSE: Vie de sainte Macrine. 
Introduction, Texte critique, Traduction, Notes e t Index (SC 178) Paris 1 97 1. 

HIERONYMUS 
De viris iZlustribus: 

A. CERESA-GASTALDO (Hg.), GIROLAMO, Gli huomini illustri (Biblioteca patristica 1 2) 
Florenz 1988. 218. 

Ep. ad Praesid. = Epistula ad Praesidiu7n: 
PL 30, 182 - 188. 

Ep. ad Sunniam et Fretelam= Epistula ad Sunnimz et Fretelam de psaltero, quae de LXX 
interpretum editione cormrpta sint: 

CSEL 55 = I. HLBERG (Hg.), Sancti Eusebii Hieronyrni Epistulae. Bd. 1,2. LXX - 
CXX (CSEL 55) Leipzig 1912 (Nachdruck New York 1961) 247 - 289. 

Praefatio in librum Isaiae : 
PL 28,825 - 828. 

Vita S. Pauli Eremitae: 
PL23, 17-30. 

Jakobusliturgie 
MERCIER= B.-Ch. MERCIER, La liturgre de saint Jaques. Edition critique du texte grec mjec 

traduction latine (P0 26,2) Paris 1946, 1 15 - 256. 

JOHANNES CHRYSOSTOMOS 
Adpopulum antiochenum = Honziliae adpopulum antiochenum: 

PG 49,. 15 - 222. 
Adv. Iudaeos = Orationes adversus Iudaeos: 

PG 48,843 - 942. 
De prophetiarum obscuritate = Homiliae de prophetiarum obscuritate: 

PG 56,163 - 192. 
In acta apost. = Homiliae in acta apostolorunz: 

PG 60, 13 - 384. 
In ascensionem = Homilia in ascensionem D. N Jesu Christi: 

PG 50,441. - 452. 
In Gen, = Homiliae in Genesim: 

PG 53,21- 386. PG 54,385 - 630. 
In Matth. = Homiliae in Matthaeum: 

PG 57, 13 - 472. PG 58,47 1 - 794. 



In PS = Expositi0 in psalmos: 
PG 55,35  - 528. 

In I Tim. = Homiliae in epistulam primam ad Timotheum: 
PG 62,501 - 600. 

TauJkatechesen: 
A. WENGER (Hg.), JW CHRYSOSTOA~E: Huit catkch&ses baptisnzales (SC 50) Paris 
1957. 

KEDRENOS = GEORGIOS KEDRENOS 
Compendium historiarunz: 

PG 121; PG 122,9 - 368. 
I. BEKKER (Hg.), Georgius Cedrenus, Bonn 1 83 8- 1 83 9. 

MÄNSI 
MANsI 11 U. 1.1 U. Xi = J. D. MANSI, Sacrorum Conciliorum nova et amplissinza collectio, 

Bde. 2; 3, 1 1, Venedig 1759 (Nachdruck Leipzig, Paris 1901-). 

MAXalroS DER BEKENNER 
Mystagogia: 

PG 9 1 = Sancti Mmimi Mystagogia: PG 9 1,657 - 7 17. H. U.  V. BALTHASAR, 
Kosmische Liturgie. Das Weltbild Maximus des Bekenners, Einsiedeln 196 1,3 66-407 
(dt. Übers.). 

Missale Mixtum: 
PL 85 

NIKEPHOROS : 
DE BOOR, Nicephorus = C. DE BOOR (Hg.), Nicephori Archiepiscopi 
Constantinopolitani Opuscula Histouica, Bonn 1880. CYRIL MANGO (Text, Ubers., 
Kommentar), NIKEPHOROS, PATIUARCH OF C O N S Z ~ N O P L E :  Sh0r.t history, 
(Dumbarton Oaks texts 10) (CFHJ3 13) Washington, D.C. 1990. 

Novellae : 
SCHOELL R., KROLL W. (Hgg.), Corpus Iuris Ci'vilis. Bd. 3, Novellae, Berlin '1912. 
(cf auch Codex lustinianus) 

PALLADIOS 
Historia Lausiaca: 

BUTLER Wg.), llPle Lausiac History of Palladius. A critical discussion together with 
notes on early Egyptian monachism (Texts and studies 6) Hildesheim 1967 (Nachdr. 
d.Ausg. Cambridge 1898-1904). 

PAULOS SIL.ENTARIOS 
Descriptio eccleiiae sanctae Sophiae et ambonis : 

I.BEKKER (Hg.), PAULUSSILENTARIUS. Descriptio ecclesiae sanctae Sophiae et 
ambonis. Bonn 1837 (Diese Edition wurde übernommen in: PG 86,2119 - 2263). 
Kritische Edition von P. FRIEDLÄNDER, Johannes von Gaza und Paulus Silentarius 
(Sammlung wissenschaftlicher Kommentare zu fiechischen und römischen 
Schriftstellern) Berlin und Leipzig 19 12. 



SEVEROS VON ANTIOCHIEN 
Predigt 77: 

PO 16, 765 - 862 = M.-A. KUGENER, E. TRIFFAUX (Hg.), Les HomiZiae Cathedrals de 
SWre d Äntioche. Homilie LXXVII. Texte grec iditi et traduit en franqais (PO 16, 5,  
765 - 862) Turnhout 1976. 

SOKRATES 
Hist. eccl. = Historia ecclesiastica: 

H. G. HANSEN (Hg.), SOCRATES: Kirchengeschichte (GCS NF 1) Berlin 1995. 

SozoMENos 
Hist. eccl. = Historia ecclesiastica: 

J. BIDEZ (Hg.) G. HANSEN (Eingeleitet U. durchgesehen), SOZOMENOS: Historia 
ecclesiastica ( GCS NI? 4) Berlin 21995 

TERTULLIAN 
De oratione: 

CSEL 20 = A. REIFFERSCHEID, G. WISSOWA (Hgg.), Quinti Septimi Florentis 
Tertulliani Opera (CSEL 20) Wien und Leipzig 1890, 180 - 200. 

Testamentunz Domini: 
I. E. RAHMÄNI (Hg.), Testamentum Domini Nostri Jesu Christi, nuncprimum edidit, 
Zatine ieddidit et illustravit, Mainz 1899 (Nachdruck Hildesheim 1968). 

THEODOROS ANAGNOSTES 
G. C. HANSEN (H~.), ~EODOROSANAGNOSTES: Kirchengeschichte ( GCS 54) Berlin 2 1  97 1 

THEODORETOS VON KYRRHOS 
Quaestiones in Exodum: 

PG 80,225 - 297. 

THEODOR STUDITES 
Epistulae: 

PG 99, 1 160 - 1 168 (epist. f l  Xyl.) 
G. FATOUROS (Hg.), Theodori Studitae epistulae (CFHB 3 111 U. 2) 2 Bde, Berlin 1991 
U. 1992. 

Tvad Apost. = Traditio Apostolica 
B. BOTTE (Hg.), HIPPOLYTE DE ROME : La Tradition Apostolique (SC 11) Paris21984. 

VERECUNDUS 
Conzmentariunz super cantica ecclesiastica: 

J. B. PITRA, Spicilegium,Solemense Bd. 4, Paris 1858 (Nachdruck Graz 1963) 1-13 1. 

Weisung der Väter. Apophtegmata Patrum 
WDV = Weisung der Väter. Apophteptita Patrum, auch Gerontikon oder 

Alphabeticum genannt, (Übers.) B. MILLER (Sophia 6) Trier 31986. 
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AHRWEILER H., „The Geography of the Iconoclast World," in A. BRYER U. J. HERRIN (Hgg.), 
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1989,605 - 655. 
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Byzantin," BELS 16, 29-55. 
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m z ,  „Gonykiisia," = DERS., „Les prieres de la Gonyklisia ou Genouflexion," OCP 48 
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Euchologe byzantin," in Eulogia. Miscellanea liturgica in onore di P. 
Burkhard Neunheuser (StAns 68) Rom 1979, 1 - 19. 
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BALDOVW ,,Liturgical processions," = DERS., „A note on the liturgical processions in the 
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VELKOVSKA (Hgg.), Eulogima. Studies in Honor of Robert Taft, SJ (StAns 1 10) 
Rom 1993,25-39. 
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Einleitung und Hinführung zum Thema 

Die Genese der Arbeit: Die Systemntisierung der Beiträge von Arrnnz als 
ursprüngliches Ziel; 

Immer wieder fand der Tagzeitenritus Konstantinopels in der Vergangenheit 
liturgiewissenschaRliches Interesse. Meist beschränkten sich jedoch die 
Untersuchungen auf Quellen aus einer Zeit, in der nur noch Relikte dieses 
Tagzeitenritus in petrifizierter Form existierten (14. Jh.115. Jh.). Andere Beiträge 
begrenzten sich wiederum auf die Bearbeitung einer bestimmten liturgischen 
Struktureinheit der Tagzeitenfeier, etwa auf die Untersuchung der Psalmodie oder des 
Orationale. Erst M. Arranz SJ hatte sich in den zuriickliegenden drei Jahrzehnten die 
Aufgabe gestellt, den erloschenen Tagzeitenritus von Konstantinopel umfassender zu 
erforschen, besonders dessen Orationale, das in Euchologien vom 8. bis zum 13./14. Jh. 
überliefert ist. Zu dem Zweck wertete er diese fur die Tagzeitenfeier der Hagia Sophia 
zu Konstantinopel bedeutende Quellenschicht auf den euchologischen Bestand 
(Arntsgebete, Rubriken) hin aus und veröffentlichte die Ergebnisse in einer Vielzahl von 
Artikeln, die in der chronologischen Folge ihres Erscheinens freilich den Prozeß des 
Erkenntniszuwachses dokumentieren und folglich kein Gesamtbild vom Asmatikos 
vermitteln. Arranz' Auswertung der Euchologien lag die Leitidee von der allmählichen 
Umwandlung der gesungenen Tagzeitenfeier der Hagia Sophia, daher auch Asmatikos 
genannt, durch den seit dem Ikonoklasmus festzustellenden Einfluß des Offiziums der 
Klöster Palästinas auf Konstantinopel zugrunde. Der Prozeß hätte nach Arranz in 
Konstantinopel und im liturgischen Einflußgebiet der Hauptstadt zunächst die Klöster 
erfaßt, schließlich auch die übrigen Kirchen. Ablesbar sei die Transformation in den 
Orthros- und Vesperforrnularen zahlreicher postikonoklastischer Euchologien am 
Orationale, das im Vergleich zur Anzahl der Gebete im älteren Formulartyp der 
vorikonoklastischen Redaktion eine Reduzierung erfuhr. 

Ursprünglich sollten im Rahmen dieser Untersuchung zu Orthros und Vesper des 
Stundengebetes der Hagia Sophia vor allem Arranz' Beiträge strukturiert und zu einem 
Gesamtbild beider Tagzeiten zusammengefügt werden. Detailstudien zum liturgischen 
Psalter des Asmatikos sowie die eigene Untersuchung von Psalterien mit 
Charakteristika des Psalters der Hagia Sophia hätten Arranz' Forschungsstand ergänzen 
sollen. Die Herausarbeihing der Theologie beider asmatischer Tagzeiten war als 
Abrundung der Studie beabsichtigt gewesen. Mit dieser Konzeption war zugleich die 
Intention verbunden, eine historische Vorstudie zu Gestaltungsmustern und Theologie 
eines kathedralen Offiziums vorzulegen und so einen Beitrag zu leisten fur die vom 
Zweiten Vatikanum angeregte Wiederbelebung der gemeindlichen Tagzeitenfeier. 

Allein die Untersuchung der theologischen Leitmotive beider Tagzeiten ließ ein eher 
bescheidenes Ergebnis erwarten, das zu den bereits bekannten Themen eines 
KathedraloEziums keine weiteren Erkenntnisse hinzugefügt hätte. Infolge des Fehlens 
der Kirchendichtung verblieben in der Tagzeitenfeier der Hagia Sophia, neben der 
A~~~ahlpsalrnodie  als Träger der Theologie nur die Amtsgebete, denen eine gewisse 
theologische Nüchternheit und Schlichtheit eigen ist. Die Konzeption der Arbeit mußte 
vor allem wegen der in den zurückliegenden Jahren am PI0 erfolgten Edierung 
liturgischer Quellen Konstantinopels und der daraus erwachsenen differenzierteren 
Sichtweise der Liturgie Konstantinopels vor und nach dem Ikonoklasmus (726 - 843) 
aufgegeben werden. In der Folgezeit des Bilderstreites lassen sich nämlich in den 



~uchologien liturgische Veränderungen feststellen. Bei der in den Euchologien zu 
beobachtenden Umkehrung der ursprünglichen Abfolge von Basileiosformular und 
Chrysostomosformular und der daraus zu schließenden Ablösung der Basileiosliturgie 
als Normalformular für die Eucharistiefeier durch die Chrysostomosliturgie handelt es 
sich lediglich um eines der bekannteren Indizien. Diese Phänomene des Wandels 
werden mittlerweile von namhaften Vertretern der byzantinischen Liturgiewissenschaft 
(Taft, Parenti) als Anzeichen einer postikonoklastischen Restauration der Liturgie 
gedeutet, ja diesen Veränderungen wird die Qualität einer Refornz zugesprochen, die 
sich innerhalb des Ritus von Konstantinopel vollzog. Der Prozeß der Weiterentwicklung 
legt demzufolge Zeugnis ab von der Lebendigkeit des Ritus nach dem Ikonoklasmus. 
Unbeschadet der palästinisch beeinflußten Umgestaltung der Tagzeitenfeier in den 
Klöstern - das bilderfreundliche Mönchtum im byzantinischen Reich verband sich ja in 
den Wirren des Ikonoklasmus eng mit den Klöstern Palästinas - darf in Entsprechung zu 
anderen Bereichen der Liturgie Konstantinopels auch im kathedralen Tagzeitengebet 
der Hagia Sophia von einer genuinen Weiterentwicklung nach dem Ikonoklasmus 
ausgegangen werden. Von diesem Stand der LiturgiewissenschaR her schien es 
unerlhßlich zu sein, Arranz' Leitidee selbst einer Prüfung zu unterziehen, kann doch 
nicht jede Veränderung in den Tagzeitenformularen nach dem Ikonoklasmus ipso facto 
als Anzeichen der Disintegration des Asmatikos interpretiert werden. Somit ist die 
Fortsetzung der Geschichte des Asmatikos nach dem Ikonoklasmus sowie die prä- und 
postikonoklastische Geschichte als Entwicklungsgeschichte zu postulieren. 

Wenn Liturgie und liturgische Formen nicht nur etwas in der Geschichte Gewordenes 
sind, sondern stets im Werden und im Wandel begriffen sind, dann dürfte sich gerade 
die Kenntnis der Strukturbildung in der Zeit der Entstehung des Tagzeitenritus von 
Konstantinopel als hilfreich erweisen, um die Veränderungen in der Gestalt der 
Tagzeiten nach dem Ikonoklasmus verstehen zu können. Spätere liturgische 
Entwicklungen verlaufen oftmals innerhalb der Konturen des fnihen Wachstumsprofils 
einer Gebetszeit. Die Herausarbeitung des Wachstumsprofils setzt aber die genaue 
Kenntnis der strukturellen Gliederung einer Tagzeit und die Analyse des 
Materialprinzips voraus, also der liturgischen Elemente wie etwa der Psalmodie, des 
Orationale usw. Hierzu bedarf es der Zusammenschau verschiedener Quellengattungen 
sowie einer adäquaten Arbeitsmethodik. 

Das Ziel der Studie: Die Erhellung der Orthros- und Vesperstruktur unter 
entwicklungsgeschichtlichem Aspekt 

Das primäre wissenschaftliche Interesse der vorliegenden Arbeit zum Thema: ,, Vesper 
und Orthros des Kathedralritus der Nagia Sophia zu Konstantinopel. Eine 
str~kturanalyii~che und en~icklungsgeschichtliche Untersuchung unter besonderer 
Berücksichtigung der Psalmodie und der Formulare in den Euchologien ': richtet sich 
also auf die Struktur und Strukturentwicklung beider Gebetszeiten von der Zeit der 
Herausbildung des Tagzeitenritus der Hagia Sophia im beginnenden 6. Jh. bis in die 
Zeit unmittelbar vor dem Untergang des byzantinischen Reiches, in der sich noch einige 
Rudimente dieser Tagzeitenform in Thessaloniki erhalten hatten, nachdem bereits vom 
12. Jh. auf das 13. Jh. der Asmatikos endgültig durch das monastische Offizium 
palästinischer Prägung worden war. Mit der Thematisierung der Frühzeit des 
TagzeiteWitus wird Neuland betreten. Innerhalb dieses weiten Zeitrahmens kommt vor 
allem der Frage nach der Weiterentwicklung des Asmatikos in postikonoklastischer Zeit 
gegenüber der rnonastischen Umgestaltung des Offiziums breiter Raum zu. Ferner 
erfolgt eine Auswertung des in Spätzeugnissen aus dem 14./15. Jh. überlieferten 



asmatischen Liturgiegutes. So erst wird es möglich, den Stellenwert der Spätzeugnisse 
innerhalb der Gesamtgeschichte des Asmatikos zu erkennen. 

Nicht nur von der Bandbreite des Materialprinzips (Psalmodie, Orationen, Litaneien) in 
Orthros und Vesper des Ritus von Konstantinopel erweist sich die Realisierung der 
Zielsetzung dieser Arbeit als kein einfaches Unterfangen, sondern ebenso von der 
Zeitspanne her, in der diese Tagzeitenform belegt ist, bereitet doch die Quellenlage 
Schwierigkeiten. Stehen für die Frühgeschichte des Asmatikos keine schrifilichen 
liturgischen Zeugnisse zur Verfugung, so stellt sich in der Zeit nach dem Ikonoklasmus, 
aus der die meisten liturgischen Quellen stammen, in einer Reihe von Kodizes das 
Problem zahlreicher Veränderungen gegenüber dem vorikonoklastischen Formulariyp. 
Diese Phänomene gilt es zu deuten. 

Die praktische Durchfuhrung der Untersuchung erfolgt in einem Dreischritt. Die Kapitel 
Z - 4 stecken den Rahmen des Themas ab, legen die Arbeitsmethode fest und bieten 
einen Uberblick zum Quellenmaterial sowie zum Gegenstand der Untersuchung, zu 
Orthros und Vesper im Kontext des gesamten Tagzeitencursus. In den Kapiteln 5 - 8 
wird die Untersuchung der einfachen liturgischen Elemente und der komplexeren 
Struktureinheiten unter entwicklungsgeschichtlichem Aspekt vorgenommen, so der 
euchologischen Elemente (Orationen, Litaneien), der Elemente aus der H1. Schrift und 
der Psalmodie, aus denen sich beide Tagzeiten zusammensetzten. Die Kapitel 9 - 12 
bieten auf der Grundlage dieser Detailerkenntnisse ein entwicklungsgeschichtliches 
Gesamtbild beider Gebetszeiten. 

Die Hinfuhrung (Kapitel 1 - 4): Der liturgiegeschichtliche Kontext des Asmatikos, 
der methodische Ansatz dieser Untersuchung und die bisherige Asmatikos- 
Forschung, die Mentat ion der unterschiedlichen Quellengattungen, Überblick zum 
Tagzeitencursus. 

Im ersten und einführenden Kapitel wird der Rahmen des Themas geklärt. Die 
Eingrenzung dieser Untersuchung auf die beiden Gebetszeiten Orthros und Vesper aus 
dem umfangreicheren Tagzeitencursus Konstantinopels beruht U. a. auf einer 
liturgiegeschichtlichen Begründung. In der altkirchlichen Praxis des täglichen 
gemeindlichen Tagzeitengebetes vom 4. Jh. an betete man zunächst nur das Morgen- 
und Abendlob gemeinsam. Diese knappe Rückschau bindet beide Gebetszeiten des 
Asmatikos in einen größeren liturgiegeschichtlichen wie auch entwicklungs 
geschichtlichen Zusammenhang ein. 

Das Kapitel skizziert weiter den Kontext des Tagzeitengebetes der Hagia Sophia und 
den geschichtlichen Rahmen, der sich von der Frühzeit der Ritusbildung über den 
Ikonoklasmus bis zum ausgehenden 12. Jh. erstreckt, als sich schließlich der 
Paradigmenwechsel in der Tagzeitenfeier Konstantinopels infolge der sog. neo- 
sabaitischen Synthese vollzogen haben dürfte. Doch wollen die Ausführungen nicht als 
Darstellung der Geschichte des Tagzeitengebetes verstanden sein, vielmehr zentrieren 
sie sich nur um jene Etappen, Air die es die Entwicklungsgeschichte herauszuarbeiten 
gilt. Die Ausfuhmngen über die Herausbildung des Asmatikos wollen die 
Tagzeitenfeier der Hagia Sophia als eigenständigen Tagzeitenritus charakterisieren, der 
sich unter Kaiser Justinian I. (5271565) als Bestandteil des Gesamtritus von 
Konstantinopel entfaltet hat. Ursprünglich war Konstantinopel von Antiochien und nicht 
von Jenisalem beeinflußt; der Tagzeitenritus der Hagia Sophia ist auch vom heutigen 
byzantinischen R ~ S  palästinischer Herkunfi zu unterscheiden und kann nicht als dessen 



entwicklungsgeschichtliche Vorstufe betrachtet werden. Die Beschreibung einiger 
Gestalhuigsmuster der urbanen Liturgie Konstantinopels in der Frühzeit des Ritus, die 
auch im Tagzeitengebet ihre prägende Kraft entfalteten, erweisen den Asmatikos als 
Teil des Gesamtritus von Konstantinopel. Charakteristisch für die Liturgie 
Konstantinopels war das Prozessionswesen und das Gliederungsprinzip des Ortes sowie 
eine auf das Prozessionswesen angelegte Kichenbauweise. Im Tagzeitengebet sind als 
Entsprechungen der gemeinsame Einzug von Klerus und Volk in die Kirche zu nennen, 
also Prozessionen innerhalb des Kirchenbaus, und die Korrelation zwischen 
Liturgiefeier, d.h. liturgischen Abläufen, und Kirchenraum. 

Im letzten Teil des ersten Kapitels führt eine liturgiegeschichtliche Skizze zu der fCir 
diese Arbeit zentralen Fragestellung hin, wie die Veränderungen im Asmatikos nach 
dem Ikonoklasmus zu verstehen sind. Gewiß verband man in den studitischen Klöstern 
die Tagzeitentradition Konstantinopels mit Elementen des Offiziums aus Palästina. 
Zudem hatte der Bilderstreit dem Mönchtum in Konstantinopel und im Reich zu einem 
beachtlichen Bedeutungszuwachs verholfen, was sich auf die Vorbildwirkung der 
Klöster ausgewirkt haben wird. Da aber die schriftlichen Zeugnisse zum 
Kathedraloffizium Konstantinopels zumeist aus der Zeit nach dem Ikonoklasmus 
überliefert sind, geht die vorliegende Arbeit nicht von einem allgemeinen 
Paradigmenwechsel im Tagzeitengebet nach Beendigung des Bilderstreites aus. 
Vielmehr wird die Arbeitshypothese vorgestellt, der Asmatikos habe parallel zur 
liturgischen Entwicklung in den Klöstern, eine Weiterentwicklung durchlaufen. Die 
postikonoklastische Geschichte des Asmatikos gehört ebenfalls zur Wachstums- und 
Entwicklungsgeschichte des Tagzeitengebetes der Hagia Sophia. 

Eine wichtige Voraussetzung fur die entwicklungsgeschichtlich orientierte 
Untersuchung des Orthros und der Vesper erfüllt das zweite Kapitel mit der 
Präsentation eines adäquaten methodischen Ansatzes. Bisherige Beiträge zum 
Asmatikos konnten ohne eine derartige methodische Reflexion auskommen, 
beschränkten sie sich doch zumeist auf eine Quellenschicht und damit auf einen 
begrenzten Zeitraum in der Geschichte des konstantinopolitanischen Tagzeitengebetes 
oder gar nur auf Einzelquellen aus der Spätzeit des Asmatikos (14. Jh.), wie dem 
knappen Uberblick zum bisherigen Forschungsstand zu entnehmen ist. Bei der 
Darstellung früherer ~ ~ ~ ~ c h ~ ~ g s e r g e b n i s s e  werden vor allem wichtige Erkenntnisse der 
jüngeren Euchologienforschung berücksichtigt, handelt es sich doch bei den 
Euchologien mit Liturgiegut aus Konstantinopel um die wohl wichtigste Quellenschicht 
des Asmatikos. 

M. Arranz' Forschungsansatz und Forschungsergebnisse werden im zweiten Kapitel, 
wenn auch komprimiert, erstmals in systematisierter Form dargeboten. Arranz wertete 
die Euchologien mit dem Liturgiegut der Hagia Sophia umfassend auf den Asmatikos 
hin aus, wobei er, wie oben bereits angedeutet, die Leitidee von der kontinuierlichen 
Umgestaltung der Tagzeitenfeier der Hagia Sophia im Anschluß an den Bilderstreit 
zugnindele~~.  In dem seit Ende des Ikonoklasmus sich verstärkenden Einfluß des 
monastischen Offiziums Palästinas erblickte er die Ursache für den 
Verändemngsprozeß; dessen Voranschreiten identifizierte er am Schwund des 
asmatischei Gebetsgutes in den Tagzeitenformularen der Euchologien. Diesen Prozeß 
erfasste er quantitativ, d.h. statistisch. Durch den Vergleich mit der von S. Parenti 
entwickelten Methodik mr  Auswertung der Euchologien erfahrt Arranz' quantitativ 
orientierte meriologie eine Wische Würdigung. Die Untersuchung verschiedener 
Garnngen von ~ i b ~ ~ i ~ f o r m u l a r e n  evozierte Parentis Schlußfolgemng, nach dem 



Ikonoklasmus sei ein liturgischer Veränderungsprozeß in Gang gekommen, der vom 
Ergebnis her als Reform der Liturgie Konstantinopels bezeichnet werden müsse, sich 
aber in den Euchologien in einer je unterschiedlichen Entwicklungsstufe präsentieren 
könne, was nicht zuletzt von der Herkunft bm.  vom Ort der Verwendung des 
jeweiligen Kodex bedingt sei. Da sich das patriarchale Liturgiegut Konstantinopels von 
Süditalien bis Palästina verbreitete und die liturgischen Formulare regionale 
Eigenheiten aufnahmen, lassen sich nach Parenti die Euchologien mit Liturgiegut 
Konstantinopels in drei Redaktionsgruppen einteilen: Konstantinopel, Süditalien und 
Palästina. Von einer Weiterentwicklung der Liturgie der Hagia Sophia nach dem 
Ikonoklasmus könne, so Parenti, nur dann legitimerweise gesprochen werden, wenn 
Eckdaten dieses Entwicklungsprozesses für das liturgische Zentrum Konstantinopel 
auszumachen seien. Für jede Gattung eines Liturgieformulars müssen folglich der 
vorikonoklastische Stand und die Gestalt nach dem Ikonoklasmus in Konstantinopel 
herausgearbeitet und miteinander verglichen werden. Der Ansatz Parentis wird in dieser 
Studie erstmals auf die Vesper- und Orthrosformulare des Asmatikos appliziert. 

Eine weitere Koordinate in der Methodologie dieser Arbeit stellt die von R. Taft SJ 
systematisierte Strukturanalyse dar, die sich in der von der vergleichenden 
LiturgiewissenschaR geprägten Schule des J. Mateos SJ herausgebildet hat. Bietet 
Parentis Ansatz ein hermeneutisches Instrumentarium, mit dessen Hilfe die 
Liturgiegeschichte Konstantinopels als Entwicklungsgeschichte entschlüsselt werden 
kann, so richtet sich das Interesse der Strukturanalyse nicht in erster Linie auf die 
liturgische Makrostruktur eines Formulars, sondern auf das einzelne Phänomen der 
Veränderung und sucht es strukturell zu ergründen. Rührt doch der Wandel bzw. die 
Fortentwicklung einer liturgischen Feier nicht von der Veränderung des gesamten 
Gottesdienstes her, sondern von der Veränderung der kleinen liturgischen 
Struktureinheiten. Dem Strukturgerüst eines Liturgieformulars bzw. einer 
gottesdienstlichen Feier, ihrer Veränderlichkeit im Laufe des Kirchenjahres und den 
einzelnen liturgischen Bausteinen gilt daher die Aufmerksamkeit. Strukturelle 
Variabilität kann schließlich der Abdruck einer lange zurückliegenden liturgischen 
Entwicklung sein. Die Herausarbeitung der Entwicklungsgeschichte in den asmatischen 
Gebetszeiten verlangt demzufolge auch, die liturgischen Mikrostrukturen zu 
beobachten: die Psalmodie und ihre Vortragsweise, ferner die für die Kenntnis der 
gottesdienstlichen Struktur bedeutsame Abfolge der Amtsgebete in den 
Tagzeitenformularen, die Fürbittlitaneien, um nur beispielhaft einige Elemente zu 
nennen, an denen sich Veränderungen einer Feier im Laufe der Geschichte feststellen 
lassen. In den Blick zu nehmen ist auch der strukturelle Kontext, in dem sich das 
jeweilige liturgische Element im Gesamt einer Feier bim. eines Liturgieformulars 
befindet. Kurmm, die Stmhrgeschichte einer Tagzeit hängt mit dem Materialprinzip 
zusammen, d.h. mit den liturgischen Elementen. 

Das dritte Kapitel enthält die Übersicht der liturgischen Quellen zu Vesper und Orthros, 
die künftigen Studien zum Asrnatikos als Manuale dienen kann. In der vorliegenden 
Studie erfährt der Asmatikos erstmals eine Untersuchung auf der Basis einer 
Z ~ s a r n r n e ~ ~ ~ h ~ ~  verschiedener Quellengattungen. Der Präsentation einer jeden 
Quel1engattung geht eine Einfiihrung in deren Bedeutung für die Tagzeitenfeier unter 
besonderer Berücksichtigung von Orthros und vesper voraus. Die wohl wichtigste 
Quellenschicht unter stnikturanalytischem Gesichtspunkt sind die Euchologien, setzen 
sich doch die Tagzeitenformulare aus der Abfolge der Amtsgebete und Rubriken 
nisammen, Damit überliefern sie das Strukturgerüst einer Tagzeit. Die Kodizes werden 
entsprechend der Kriteriologie Parentis aufgelistet, also geordnet in Redaktionsgru~~en. 



An Quellen sind weiter zu nennen die wichtigsten Versionen des Synaxar-Typikons 
sowie Lektionare. Besondere Aufmerksamkeit efiahren die bei bisherigen 
Untersuchungen zum Asmatikos nur wenig beachteten Psalterien mit der Psalter- und 
Verseinteilung der Hagia Sophia und der Oden-Reihe in der Tradition Konstantinopels. 
Einbezogen werden auch Spätzeugnisse (14./15. Jh.), so zwei Antiphonare mit dem 
liturgischen Wochenpsalter für Orthros und Vesper wie auch die Liturgiebeschreibung 
des Symeon von Thessaloniki (gest. 1429). 

Nach den propädeutischen Ausführungen leitet das vierte Kapitel zum Gegenstand der 
Studie über. Zunächst findet sich dort ein Überblick zum gesamten Tagzeitencursus der 
Hagia Sophia sowie zu der im Laufe des Kirchenjahres veränderlichen Gestalt von 
Orthros und Vesper. Gerade das entwicklungsgeschichtliche Interesse dieser 
Untersuchung zum Asmatikos, unter Einbeziehung der Frühzeit des Ritus von 
Konstantinopel, aus der keine schriftlichen liturgischen Quellen vorliegen, verlangt ja 
gemäß der methodischen Grundlegung, wie sie im zweiten Kapitel festgehalten ist, die 
Beweglichkeit gottesdienstlicher Strukturen in den Blick zu nehmen, kann doch die 
Variabilität ein Niederschlag eines zurückliegenden Wachstums- oder Veränderungs- 
Prozesses der Tagzeit sein. 

Die strukturanalytische Untersuclzung der liturgischen Elemente beider Tagzeiten 
(Kapitel 5 - 8): Euchologische Elemente, HL Schrift und Kirchendichtung, Psalmodie 
und Oden im hybriden liturgischen Psalter. 

Die Kapitel 5 und 6 befassen sich sowohl mit den liturgischen Grundelementen wie 
auch mit den komplexen liturgischen Struktureinheiten - davon ist die Psalmodie 
ausgenommen -, aus denen beide Tagzeiten materialiter bestanden. Orthros und Vesper 
setzten sich aus nichts anderem zusammen als aus Orationen mit Gebetseinleitungen, 
die selbst wiederum zur komplexen liturgischen Einheit der antiphonisch gesungenen 
Psalmodie gehörten, ferner ,aus Litaneien und dem abschließenden Segen. Das 
Materialprinzip beider Horen zeichnete sich also durch große Schlichtheit aus. Die 
Perspektive der Untersuchung in beiden Kapiteln richtet sich zunächst auf die einfachen 
und dann auf die komplexen liturgischen Struktureinheiten beider Gebetszeiten. 

Das iUnRe Kapitel beschränkt sich auf die Analyse der euchologischen Elemente. Zu 
Beginn wird die Funktion der Amtsgebete und der diakonalen Gebetseinleitungen 
(Oremus-Struktur) innerhalb der antiphonischen Psalmodie dargelegt. Die Darstellung 
des Formprinzips der Bittlitaneien, das sich gemriß Taft aus der Oremus-Struktur 
entwickelt hat, ferner des liturgiegeschichtlichen Hintergrunds der verschiedenen 
Gattungen an Litaneien und deren Bedeutung für das asmatische Tagzeitengebet, erhält 
in diesem Kapitel breiten Raum. Stehen doch die Ektene sowie die Katechumenen- und 
Gläubigenlitanei für Weiterentwicklungen im Asmatikos, wie aufgezeigt werden kann. 
Während die Ektene erst lange nach Herausbildung des Ritus der Hagia Sophia aus dem 
~rozessionswesen der Stationsliturgie in die Tagzeiten übernommen wurde, verloren die 
zum ältesten Bestand eines jeden kathedralen Morgen- und Abendgebetes gehörenden 
Bittreihen für die Katechumenen und die Gläubigen nach dem Ikonoklasmus ihre 
Bedeutung im Asmatikos und entfielen schließlich ganz. Von besonderem Interesse ist 
die P~si t ioni~mng dieser Litaneien innerhalb der Gesamtstruktur einer Tagzeit. Die 
Litaneien, die unter s~m~rgeschichtlichem Aspekt als bewegliche Elemente zu 
bezeichnen sind, sei es weil sie erst lange nach Entstehung des Ritus in die 
GottesdienststmktUr integriert wurden, sei es weil sie zu einem bestimmten Zeitpunkt 
entfielen, deuten durch ihre Position im Gesamtgefüge einer Gebetszeit auf eine 
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strukturelle Nahtstelle bzw. auf einen Übergang zwischen qualitativ unterschiedlichen 
Elementen. 

Das sechste Kapitel konzentriert sich vor allem auf Elemente, die der H1. Schrift 
entstammen. Unter Rückgriff auf Beiträge von Mateos und Taft wird die Gattung des 
Prokimenon sowie das Charakteristische des responsorischen Psalmgesangs überhaupt 
und dessen Weiterentwicklung zu der mit Troparia verbundenen antiphonischen 
Vortragsweise skizziert. Die Kürze und Schlichtheit der Textgestalt der meisten 
Troparia im Asmatikos sowie deren textliche Nähe zur H1. Schrie dUrRen gegenüber 
den zahlreichen dichterisch ausgestalteten, strophischen Troparia der heutigen 
byzantinischen Liturgie auf einen archaischen Stand hindeuten. Breiten Raum nimmt 
die Abhandlung des antiphonischen Psalmgesangs ein. Die Antiphonie als komplexe 
liturgische Struktureinheit setzt sich aus Gebetseinleitung und Oration, aus gesungener 
Psalmodie und interpoliertem Kurztroparion zusammen. Neben dem Materialprinzip 
steht noch das Formprinzip des antiphonischen Vortrags im Blickfeld. In den 
Ausfuhrungen wird vor allem die Synergie der liturgischen Rollen betont: Offiziator, 
Diakon bzw. Diakone, Vorsänger und Volk wirkten beim antiphonischen Vortrag 
rollenspezifisch zusammen. Die Beantwortung einer wichtigen und in der Asmatikos- 
Forschung bislang noch nicht geklärten Detailfrage zum antiphonischen Gesang wird im 
Kontext dieses Kapitels vorbereitet, ob nämlich in der asmatischen Vesper die Einheit 
der drei (Kleinen) Antiphonen, die einst in Gottesdiensten innerhalb des 
Prozessionswesen der Stationsliturgie Konstantinopels ihren Platz hatte, nicht ein Indiz 
für das Wachstum des asmatischen Abendlobs sind. Erläutert wird ferner die 
liturgiegeschichtliche Genese und die liturgische Funktion des Elements der 
Schriftlesung im kathedralen Tagzeitengebet. Dem täglichen Gemeindeoffizium fehlte 
ursprünglich wohl die Lesung, was R. Zerfaß paradigmatisch am Jerusalemer 
Kathedraloffizium des 4. Jh. herausgearbeitet hat. In Orthros und Vesper des Asmatikos 
hatte das Element der Lesung lediglich in Sonderformen einen Platz, was ein 
Ausweiskriterium fiir die archaische Gestalt der Gebetszeiten zu werten wäre. 

Das den Tagzeiten zugeteilte Psalmpensum, der sog. liturgische Psalter, stellt einen 
wesentlichen Bestandteil für jede Form eines Stundengebetes dar. In den Kapiteln 7 und 
8 wird die Psalmodie beider asmatischer Gebetszeiten erstmals umfassend dargestellt, 
wobei der eigene Forschungsbeitrag mit den Detailerkenntnissen von 0. Strunk und K. 
Georgiou verbunden wird. Ein besonderer Schwerpunkt liegt auf der Untersuchung der 
Wachstumsspuren im liturgischen Psalter. Mit Hilfe der strukturellen Analyse konnten 
hierzu wichtige Erkenntnisse gewonnen werden. Das siebte Kapitel handelt von den 
Voraussetzungen eines jeden liturgischen Psalters und des liturgischen Psalters beider 
asmatischer Tagzeiten im besonderen. Zwei Archetypen des Psalmbetens, die gesondert 
voneinander entstanden, können gestaltende Faktoren sein und in ein und demselben 
System der Psalmaufteilung koexistieren: die zu einer Tagzeit passend ausgewählten 
Psalmen, also die Auswahlpsalmodie, die für das gemeindliche Tagzeitengebet einst 
charakteristisch war, und die fortlaufende Rezitation des Psalters (kurrente Psalmodie) 
nach Art der Mönche. In den meisten kathedralen Tagzeitenriten, so auch im 
Asmatikos, stellt sich der liturgische Psalter als Synthese beider Archetypen dar. Dieser 
Prozeß begann lange vor der Entstehung des konstantinopolitanischen Ritus. Eine 
lit*urgiegeschichtliche ~ückschau zum strukturgeschichtlichen Wandel vom reinen 
Auswahlpsalter zum hybriden liturgischen Psalter soll dem besseren Verständnis des 
liturgischen Psalters im Asmatikos dienen. Die Quellen mit der Einteilung des 
biblischen Psalters in sog. Miphonen, welche die eigentlichen Bausteine für die 
kurrente Psalmodie im liturgischen Psalter der Hagia Sophia sind, erweisen die 



Psalmaufteilung beider asmatischer Gebetszeiten als ein hybrides System, in dem 
dennoch die kathedrale Ausrichtung dominant blieb. Erstmals in der Forschung zum 
Asmatikos wird die Frage nach der Datierung der Antiphoneneinteilung des biblischen 
Psalters und indirekt die Frage nach dem Alter des liturgischen Psalters beider 
Tagzeiten im Ritus der Hagia Sophia gestellt. Konvergenzargumente führen in die 
justinianische Ära (frühes 6. Jh.), in der dieses System festgeschrieben worden sein 
dürfte. 

Wo immer Cantica in eine Tagzeit integriert sind, weisen sie zurück auf einen 
Entwicklungsprozeß, hatten doch diese Gesänge ihren ursprünglichen Platz in der 
österlichen Vigilienfeier, ehe sie in die um die Nacht gelagerten Gebetszeiten und in den 
liturgischen Psalter eingingen. Ein kurzes auf G. Winkler gestütztes Resümee skizziert 
den entwicklungsgeschichtlichen Weg der Cantica in das Stundengebet ganz allgemein 
und geht der Bedeutung dieser Gesänge im liturgischen Psalter des Asmatikos nach. 
Hervorzuheben ist im Rahmen der Abhandlung zu den Oden der eigene Beitrag, der die 
in bisherigen Veröffentlichungen feststellbare Unklarheit bzgl. des zahlenmäßigen 
Umfangs und der Abfolge der Cantica in der Odenreihe der Liturgie Konstantinopels 
lösen will. 

Im achten Kapitel wird der hybride liturgische Psalter von Orthros und Vesper 
analysiert: die kurrente Antiphonie und die Auswahlpsalmodie. Ausgehend vom Faktum 
der Entwicklung des Asmatikos ist auch in der Auswahlpsalmodie der Vesper und des 
Orthros nach dem Wachstumsprofil zu fi-agen. Anhand charakteristischer 
Auswahlpsalmen werden genealogische Spuren bis in die Zeit vor Herausbildung des 
Asmatikos nachgezeichnet. So weist PS 140, der einzige Luzernarpsalm im Abendlob 
des Asmatikos, auf den Einfluß Antiochiens hin. Um den antiochenischen Kern wuchs 
dann die asmatische Vesper. Einen Nachweis für eine solche Wachstumsphase und 
einen wichtigen Beitrag für die Erforschung des Asmatikos liefert die Untersuchung der 
Psalmenauswahl bei den drei Kleinen Antiphonen der Vesper auf dem Hintergrund der 
Antiphoneneinteilung der Hagia Sophia. Über die fur die drei Antiphonen vorgesehenen 
Auswahlpsalmen Pss 114 - 116 erbringt die Studie den Nachweis, daß diese 
Struktureinheit als ein Element in der asmatischen Vesper zu betrachten ist, das erst 
nach der Entstehung des Asmatikos integriert wurde. Dies wiederum eröffnet wiederum 
Schlußfolgerungen zur Entwicklungsgeschichte der asmatischen Vesper und des 
liturgischen Psalters beider Tagzeiten, wie sie bislang nicht möglich waren. Die 
gleichfalls erstmals unternommene Gegenüberstellung und Analyse der beiden 
unterschiedlichen Verteilungssysteme der kurrenten Psalmodie für beide Tagzeiten, die 
Aufteilung der kurrenten Psalmodie auf einen Wochenlauf und das jahreszeitlich 
variierende Pensum, unabhängig vom Zeitmaß einer Woche, legt den Schluß nahe, daß 
die Divergenz als Folge b m .  Abdruck eines Entwicklungsprozesses in der Psalmodie 
des Morgen- und Abendgebetes zu werten ist. 

Das entwi~klun~sgeschichtüelre Gesamtbild des Orthros und der Vesper (Kapitel 9 - 
12): Die Sbukturbildung in der Zeit der Frühgeschichte, die genuine 
Weiterentwicklung nach dem Ikonoklasmus, der ~berlieferun~sstand der 
~ ~ ä t z e u ~ n i s s e  innerhalb der, Gesanztgeschichte. 

Die Erkenntnisse zu Herkunft und Veränderung einzelner euchologischer Elemente wie 
auch der Psalmodie werden in den Kapiteln 9 - 12 zum entwicMungsgeschichtlichen 
Gesamtbild der Tagzeitenstruktur von Orthros und Vesper zusammengefügt. Inhalt der 
Kapitel 9 und 10 ist die Geschichte der Strukturbildung und der Weiterentwicklung der 



asmatischen Vesper von der Frühzeit der Ritusbildung bis über den IkonoMasmus 
hinaus. Den Zugang zu der in der Asmatikos - Forschung noch nicht behandelten 
Frühgeschichte der Gebetszeit eröffnet die Variabilität der Vesperstruktur im Verlauf 
eines Kirchenjahres. Dieses Phänomen wird unter dem Aspekt der Regel Baumstarks 
von der Erhaltung des Alten in liturgisch hochwertiger Zeit und mit dem 
Instrumentarium der strukturellen Analyse untersucht. Veränderlichkeit einer 
liturgischen Struktur ist ja als Abdruck eines zurückliegenden Wachstumsprozesses zu 
verstehen. Die Sonderformen der asmatischen Vesper in liturgisch geprägter Zeit 
erweisen sich demnach gegenüber der längeren und in den Euchologien überlieferten 
Normalform nicht als Schrumpfform, sondern als archaische Gestalt des asmatischen 
Abendlobs. Die Vesper mußte jedoch spätestens bis zum Ikonoklasmus Erweiterungen 
erfahren und die Gestalt angenommen haben -in der Arbeit als Normalform bezeichnet-, 
in der sie im ältesten uns erhaltenen Euchologion überliefert wird, im Kodex Barberini 
gr. 336 aus dem 8. Jh. Beispielsweise stellen die drei Kleinen Antiphonen in der 
Vesperstruktur des Barberinikodex einen solchen entwicklungsgeschichtlichen Zuwachs 
dar, deren Zugehörigkeit zur Vesper hier erstmals eine Erklärung erfahrt. 

Das zehnte Kapitel widmet sich der Weiterentwicklung des asmatischen 
Vesperformulars von seiner vorikonoklastischen zur nachikonoklastischen Gestalt. 
Dazu wurden zahlreiche Vesperformulare ausgewertet und in einer Synopse 
zusammengefaßt. Bei der Darbietung und Auswertung des Materials in synoptischen 
Tabellen handelt es sich um einen der zentralen Beiträge dieser Untersuchung, kann 
doch dadurch Parentis These von der postikonoklastischen Weiterentwicklung und seine 
Methode der Evaluierung des konstantinopolitanischen Liturgiegutes der Euchologien 
erstmals auf die Tagzeitenformulare appliziert werden. Ist schließlich diese Etappe der 
Entwicklungsgeschichte herausgearbeitet, lassen sich auch Spätzeugnisse aus dem 
14.115. Jh. auf ihren asmatischen Gehalt hin und auf ihre Bedeutung für die 
Gesamtüberlieferung des Asmatikos auswerten. Der Einbezug der Spätzeugnisse mit der 
darin überlieferten Gestalt der asmatischen Vesper untermauert die These von der 
genuinen Weiterentwicklung des asmatischen Abendlobs nach der Zeit des 
Bilderstreites, spiegelt sich doch im liturgischen Stand des asmatischen Abendlobs in 
der Spätzeit in vielem die postikonoklastische Entwicklung. Die themenanalytische 
Auswertung der Amtsgebete als Abschluß des Kapitels will die Leitmotive der Tagzeit 
skizzieren und die Theologie der Tagzeit zusammenfassen. 

Der methodische Rahmen und der logische Aufbau der Kapitel 9 und 10 wiederholt sich 
im Prinzip in den beiden Kapiteln 11 und 12, welche die Entwicklungsgeschichte des 
Orthros zum Gegenstand haben. Wenngleich die Orthrosstruktur im Ablauf des 
Kirchenjahres weitaus stabiler blieb als die Vesper, Iäßt sich auch hier ein bis in die Zeit 
vor Entstehung des konstantinopolitanischen Ritus zurückreichendes 
Entwicklungsprofil gewinnen: die kathedrale Morgenhore mit ihrer Auswahlpsalmodie 
sowie mit den Bittreihen einerseits und die monastischepsalmodia currens andererseits. 
Die dem biblischen Psalter folgende fortlaufende Psalmrezitation, die vom Morgengebet 
der Mönche zur ausgehenden Nacht herrührt, verband sich mit ferialen kathedralen 
Morgenfeier. ~m Sonntagsorthros lassen sich hingegen vor dem eigentlichen kathedralen 
Morgenlob anstelle der kurrenten Psalmodie Spuren der Kathedralvigil ausmachen. Eine 
Untersuchung m r  Ode Dan 3, 57K im Sonntagsorthros verdeutlicht diesen 
Zusammenhang. 

Das mölfie Kapitel widmet sich der Weiterentwicklung des Orthros zu seiner 
n a ~ h i k o n ~ k l ~ ~ t i ~ ~ h e n  Gestalt. Die Untersuchung erfolgt analog zu der bei der Vesper 



angewandten Methode. Auch hier werden die Tagzeitenformulare des Orthros in einer 
Synopse präsentiert und entsprechend der im zweiten Kapitel festgelegten Methode auf 
die postikonoklastische Weiterentwicklung hin ausgewertet. Beim Morgenlob sind fiir 
diesen Zeitabschnitt gegenüber der monastischen Umgestaltung ebenfalls klare 
Anzeichen einer Fortsetzung der Geschichte als Entwicklungsgeschichte festzustellen. 
Besondere Aufmerksamkeit erfahren dabei die in der Forschung bislang nur am Rande 
behandelten Fragen zur Evangelienlesung im asmatischen Orthros an Sonn- und 
Festtagen, wurde doch dieses aus der erloschenen sonntäglichen Kathedralvigil 
stammende Element nach dem Ikonoklasmus aus Palästina übernommen. Nach 
anfänglichem Ausschluß aus dem Sonntagsorthros der Hagia Sophia wurde das 
Evangelium schließlich integriert, und zwar in einer für den Asmatikos 
charakteristischen Position nach der Laudespsalmodie. Wie in der Vesper, so ist auch 
im Orthros der reduzierte Gebrauch der Litaneien für Gläubige und Katechumenen ein 
Merkmal der postikonoklastischen Entwicklung. Ebenso wie bei der Vesper dient beim 
Orthros der Einbemg der Spätzeugnisse aus dem 14. und 15. Jh. der Überprüfung der 
Erkenntnisse zur postikonoklastischen Entwicklung. Die themenanalytische 
Erschließung der Amtsgebete fuhrt in die Theologie der Morgenhore ein und belegt die 
Schlichtheit der Gebetzeit. 



1. DER BEGRIFFLICHE UND LITURGIEGESCHICHTLICHE 
RAHMEN DES TAGZEITENGEBETES DER HAGIA SOPHIA 
ZU KONSTANTINOPEL 

Die Tagzeitenfeier der Hagia Sophia zu Konstantinopel ist ein längst erloschener 
Stundengebetsritus, der sich aus den noch vorhandenen Quellen nwmehr annähernd 
rekonstruieren Iäßt. Dieses einleitende Kapitel will zunächst einmal erläutern, weshalb 
aus dem Cursus der Gebetszeiten allein Vesper und Orthros als Thema dieser Arbeit 
ausgewählt wurden. Sodann ist zu definieren, was unter dieser Stundengebetsform zu 
verstehen ist, die als Gebet der Gemeinde galt. Da die Tagzeitenfeier einen Teil des 
Gesamtritus von Konstantinopel bildete, kann sie nicht isoliert betrachtet werden. Um 
die liturgischen Gestaltungsprinzipien von Vesper und Orthros besser zu verstehen, ist 
kurz auf die urbane Liturgie Konstantinopels mit ihren charakteristischen 
Gestaltungsmustern einzugehen, bildete sie doch den liturgischen Kontext der 
Tagzeitenfeier. Überdies will dieses Kapitel kurz den liturgiegeschichtlichen Rahmen 
von der Entstehung des Ritus über seinen Wandel nach dem Ikonoklasmus (843) bis 
zum Erlöschen im 12.113. Jh. skizzieren, um abschließend die Frage zu stellen, ob die 
Veränderungen in der Tagzeitenfeier der Hagia Sophia nach dem Bilderstreit 
Bestandteil eines Entwicklungsprozesses sind, der jeden lebendigen Ritus 
charakterisiert, oder ob darin bereits ein Indiz seiner Disintegration zu sehen ist. 

Somit läßt sich die Aufgabenstellung des ersten Kapitels als die der Einleitung und 
Hinführung zum eigentlichen Thema reproduktiv, d. h. im Rückgriff auf vorliegende 
Studien und Untersuchungen angehen. Allerdings wird aus der Menge historischer und 
archäologischer Literatur bewußt nur auf solche wissenschaftliche Beiträge 
zurückgegriffen, die der liturgischen Zielsetzung der Arbeit dienlich sind, das heißt auf 
Beiträge, welche die Entstehung und Entfaltung des Gesamtritus von Konstantinopel 
beleuchten, ferner auf solche, welche die urbane Liturgie Konstantinopels und ihre 
Ausdrucksformen erhellen. 

1.1. DER BEGRIFFLICHE RAHMEN DES THEMAS 

Thema der Arbeit ist im weiteren Sinne das Kathedral- oder Gemeindeofizium im 
sog. Ritus der Hagia Sophia bzw. Konstantinopels, das seit der Herausbildung des Ritus 
der Stadt unter Kaiser Justinian 1.1 (Kaiser seit dem 1. August 527; gest. 14. November 
565) bis in das 12. Jh. an den Kathedral- und Volkskirchen des byzantinischen Reiches 
gefeiert wurde. Die Bedeutung dieser Tagzeitenfom nahm infolge kirchenpolitischer 
und liturgischer Entwicklungen nach dem Bildersturm (726 - 843)2 beträchtlich ab. Im 
beginnenden 13. Jh. war dieser Tagzeitenritus nahezu erloschen. An seine Stelle war das 
heutige byzantinische Offizium palästinischer Prägung getreten.3 Es geht also in der 

TAFT, Byzarztine Rite, 18-19. 
Ausführliclier geht darauf ein 1.3.3. VOM IKONOKLASMUS ZUM PARADIGMENWECHSEL IN DER 
TACZEITENFEIER. 
M'TEOS, ,,orthros byzanW' 17. Eine Übersicht über diese komplexe Entwicklung gibt ARRANZ, 
„Les Grandes Etapes; 46, 50-51. DERS., „Matines byzantines I," 409. DERS., ,,Vepres byzantines," 



vorliegenden Arbeit nicht um ein Frühstadium des heutigen byzantinischen Offiziums, 
sondern um die eigenständige Tagzeitentradition Konstantinopels, die Teil der ,,Paleo- 
Byzantine-Lzturg~" war, wie Taft die Liturgie Konstantinopels vor Herausbildung des 
heutigen byzantinischen Gesamtritus nennt.4 

1.1.1. Die Eingrenzung des Themas auf Vesper und Orthros 
Gegenstand dieser Arbeit sind die beiden Gebetszeiten bei Tagesanbruch und 

Tagesende, in unserem Falle von Orthros und Vesper, die zum ältesten Bestand des 
Kathedraloffiziums in genere gehören. Das Themenfeld dieser Arbeit ist somit auf die 
älteste Schicht innerhalb eines jeden gemeindlichen Tagzeitencursus begrenzt. Die 
Tradition, an den Eckzeiten des Tages zu beten, ist bekanntlich eine bereits im 
Judentum geübte P r a ~ i s . ~  Der Brauch wurde in die private Gebetspraxis des frühen 
Christentums aufgenommen und wird im 3. Jh. in der Ausdrucksweise von den 
legitimae orationes6, von verpflichtenden Gebeten greifbar und wurde im 
gemeinschaftlich gefeierten Tagzeitengebet der Gemeinde fortgefuhrt, als sich das 
Christentum seit dem 4. Jh. ungehindert ausbreiten k ~ n n t e . ~  Der alltägliche 
Gebetszyklus der Gemeinde, wie er schon im frühen 4. Jh. bei Eusebios von Cäsarea 
(gest. 339) greifbar ist,s bestand zunächst nur aus Abend- und Morgenlob. Epiphanius 
(gest. 403), seit 367 Bischof von Salamis auf Zypern, kann als weiterer Zeuge dieser 
Praxis genannt werden.9 Theologisch-spirituell galten die beiden Gebetszeiten in einem 
bedeutenden Zeugnis des gemeindlichen Tagzeitengebetes, in den um das Jahr 380 im 

85-86. Ausführlicher gellt auf den Wandel im Tagzeitengebet Konstantinopels der Abschnitt ein: 1.3. 

DER ASMATIKOS IM RAHMEN DER LITURGIEGESCI~C~ITE KONSTANTINOPELS. Auf die 
kircliengeschichtlichen Entwicklungen und Zusammenhänge in diesem Zeitraum geht ein SCHULZ, 
,,Ausformung der Orthodoxie," 49 - 132. 
T m y  Byzantine Rite, 22. 
SO argumentiert CHRYSOSTOMOS, In PS 140, 3: PG 55, 430. Cf. ARRANZ, ,,Vi?pres byzantines," 92. 
WINKLER, ,,Kathedralvesper," 56. Aus der zahlreichen Litaeratur zu dieser Frage seien nur einige Titel 
ausgewählt. Zum Zusammenhang der frühchristlichen Gebetsstunden mit den jüdischen Gebetszeiten 
cf. ferner HOLTZMANN, ,,Gebetsstunden," 90 - 107. HRUBY, ,,Pri&re dans le Jiidaisme," 59 - 84. Eine 
starke Abhängigkeit des friihchristliclien Tagzeitengebetes vom Judentum postuliert der in der 
Forschung nicht unumstrittene Beitrag von DUGMORE, The InJz~ence, 9-10, 44-46, 11 1-1 12. Werners 
Sicht der Abhängigkeit der christlichen Liturgie von der Synagogenliturgie ist ebenfalls unzureichend 
angesichts des heutigen Stands der Forschung. WERNER, The Sacred Bridge. New York 1959. In 
jedem Fall darf das nachkonstantinische Tagzeitengebet der Gemeinde nicht so mit der Gebetspraxis 
der Synagoge in apostolischer Zeit in Verbindung gebracht werden, als stelle der Übergang zum 
christiichen Gebetszyklus eine Art lückenlosen Traditionskette dar. Cf. die differenzierte Sicht dieses 
Fragekomplexes bei BRADSIIAW, The Search for the Origins of Christian Worship: Sources und 
Methods for the Studies of Early Liturg. New York - Oxford 1992, hierzu besonders 1-29. Cf. weiter 
MclQ~wo~, "Christian Antiq*," in DERS. (Hg.), Music an Sociew: Antiquiw and the Middle Ages. 
Basingstoke-London 1990,68-87. 
ZU den legitimae oratiorzes bei Einbruch der Nacht und beim Kommen des Lichtes bei Tertullian (ca. 
160-nacli 220) cf. DERS., De oratione, C. 23, besonders C. 25: CCL 1, 272-273. CASSIAN, De inst. 
coenob. 11, 3: CSEL 17, 19. Zu dem für den Christen verpflichtenden Charakter der beiden 
Gebetszeiten cf. WINKLER, ,,Strukturelle Zusammenhänge," 289 A. 3. Weitere Zeugnisse des 3. Jh. 
werden referiert bei TAFT, Liturgy of the Hours, 14-29. 

7 Cf. die msammenfassenden Ausführungen m gemeindlichen Gebetspraxis im ausgehenden 4. Jh. im 
Osten bei TAFT, Liturgy of the Hours, 56. Einen Überblick zu Zeugnissen der kathedralen 
Tagzeitenfeier in, 4. Jh. gibt der folgende Abschnitt über das Offiziuni der Hagia Soplua als 
Kathedral~~zium. 

* Im Kommentar rn PS 64, 9b der LXX kommt Eusebios auf das in den Kirchen am Morgen und an 
Abend dargebrachte Gebet aus Hymnen und Lobpreis zu sprechen. PG 23,640. 
EPIPI-IANIOS, Adversus Haereses U, 23: PG 42, 829. 



antiochenischen Raum entstandenen ApostoZzschen Konstitutionen (AK), zusammen mit 
der eucharistischen Liturgie als die Synaxen, die in besonderer Weise der Heiligung des 
Volkes Gottes und der Auferbauung der Kirche dienten.10 Andere gemeinschaftliche 
Gebetszeiten, wie z.B. die Kleinen Tagzeiten, fanden erst allmählich Eingang in den 
gemeindlichen Gebetscursus. l1 

Wie bedeutend der hhchristliche Brauch des privaten Gebetes zu Beginn des Tages 
und zum Tagesausgang war, zeigt nicht nur seine Fortfuhrung in den beiden 
gemeinschaftlichen Gebetszeiten der christlichen Gemeinden seit dem 4. Jh., sondern 
ebenso seine Übernahme durch das zönobitische Mönchtum Agyptens im h h e n  4. Jh., 
wie Veilleux f i r  die Gebetspraxis der ägyptischen Klöster nachwies.12 Festzuhalten 
bleibt also, daß die Gemeinde und das fhhe zönobitische Mönchtum Agyptens 
gleichermaßen den frühchristlichen Brauch des Gebetes zu Beginn und am Ende des 
Tageslaufes fortsetzten und zunächst allein diese beiden täglichen Gebetszeiten 
kannten; allerdings differierte die Gestaltung der beiden Gebetszeiten zwischen 
Gemeinde und Mönchtum, im Falle des Morgengebetes auch der Zeitansatz.13 Auf dem 
liturgiegeschichtlichen Hintergrund des 4. Jh. wird man die legitinzae orationes am 
Tagesbeginn- und -ausgang rückdeutend als Mitte des christlichen Gebetscursus 
verstehen dürlFen.14 In dieser Tradition stehen auch Vesper und Orthros der Hagia 
Sophia, die im ausgefaheten Cursus gegenüber den anderen Horen eine besondere 
Gewichtung haben. 

1.1.2. Die Tagzeiten der Hagia Sophia als Kathedraloffizium 
1) Die Gattung des Kathedral- oder GemeindeoEziurns ist zunächst ganz 

allgemein im Kontrast zur Gebetsweise der Mönche zu erörtern: 

a) In der Liturgiewissenschaft wird seit Anton Baumstark der Typus des von 
Volk und Klerus gemeinsam getragenen Tagzeitengebetes im Unterschied zur 
Gebetspraxis des erernitischen Mönchtums bzw. den Tagzeiten der 

- -P 

'O AK 11, 59: METZGER I, 324. Dazu auch TAFT, BEW, 271-272. Jungmann postuliert die Herkunft der 
AK aus Antiochien. DERS., MS I, 45. Wahrsclieinlicher ist aber, daJ3 sie im Umfeld von Antiochien 
entstanden sind, wie Van de Paverd aufgmd von Unterschieden zwischen der eucharistischen Liturgie 
nach der Überlieferung des Chrysostomos und der damit ansonsten verwandten sog. Missa Clementina 
der AK annimmt. VAN DE PAVERD, Messlilurgie, 155-156, 160-164. 

l1 GRISBROOKE, „Public Worship," 143. Zu den neuen und im Ablauf des Kirchenjahres nocli nicht 
stabilen Kleinen Horen des Jerusalemer Gebetscursus im ausgehenden 4. Jh. cf. die AusTUhrungen bei 
ZERFASS, Schrifl1essi?g, 33. Den monastisclien EMuß bei der Ausfaltung des Cursus in den 
verschiedenen Tagzeitenriten behandelt MATEOS, ,,L'office monastique," 53-88. Cf. ferner die 
Zusammenfassung bei TAFT, Liturgy of the Hours, 90-91. 

l2 VEILLEUX, Cknobitisme Pachdmien, 276-323. 
l3 Auf den unlerschiedliclien Zeitansatz geht ein 7.1.1. DIE AUSWAHLPSALMEN UND DIE KURRENTE 

PSALMODIE ALS ARCHETYPEN DES PSALMENGEBETS IM FRmEN GEMEINSCHAFTLICHEN 
STUNDENGEBET. Eine zusammenfassende Darstellung der beiden Gebetszeiten irn Kathedraloffizium 
östlicher Riten und im ägyptischen Mönchtum gibt T m ,  Liluray of the Hours, 3 1-73. 

'4 BRADSWAW, D ~ S  Prayer, 47-94 äußerte Zweifel an dieser Traditionslinie vom frühchristlichen 
privaten Morgengebet hin zu den beiden gemeinschaftlichen Hauptgebetszeiten und der Prävalenz der 
beiden Tagteilen im frühcliristliclien Gebetscursus, wurde aber überzeugend zurückgewiesen von 
TMT, Liturgy of the ~ o u r s ,  193-209. Cf. zum Gebetszyklus in Zeugnissen aus der vorkonstantinisclien 
Zeit 27-29. Bereits vorlier liatte T& Bradsliaws Ansatz in einer Rezension widerlegt: TAFT, PauZ. F. 
Bradshmu, DaiS Prayer in the Early Church, London 1981," OCP 49 (1983) 468-472. 



zönobitischen Mönche des fi-iihen 4. Jh. als Kathedraloffizium bezeichnet.15 
Die meditative Gebetsweise der Mönche, bei der zumeist ein einzelner 
fortlaufende Psalm- und SchriRtexte rezitierte,l6 während alle anderen in der 
Versammlung schwiegen,l7 war eingebunden in die individuelle Askese des 
Mönches mit dem Ziel der Katanyxis (Zerknirschung des Herzens), dem 
Freiwerden von Gedanken, der Erlangung der Herzensreinheit und dem 
immerwährenden Gebet18 ,,im Sinne eines munterbrochenen Gesprächs mit 
Gott ". 

l 5  BAUMSTARK, Comparative liturgv, 1 11-1 19. Die Notwendigkeit zwischen beiden GaMuigen zu 
unterscheiden, exemplifiziert Mateos anhand des Morgenlobs syrischer Tagzeite~ten, in denen 
monastisclie und kathedrale Strukiureinheiten zu einer Synthese verbunden sind und dennoch klar 
unterschieden werden können. Zur Definition und zu den Kriterien des kathedralen Offiziums: TAFT, 
Liturgy ofthe IiTours, 3 1-33; Beispiele für das kathedrale OEzium in Ost und West fmden sich ebenda, 
33-56, 141-163. DERS., BEW, 264-268. Die jüngere Diskussion um den von A. Baumstark 
grundgelegten Ansatz der vergleichenden Liturgiewissenschaft und in diesem Zusammenhang um die 
Berechtigung, die kathedrale Tagzeitenfeier vom monastischen Offizium zu unterscheiden, greift auf 
TAFT, ,,F@ Years after Anton Baumstark," 53 1-536. Cf. zur vergleichenden Liturgiewissenschaft R. 
TAFT, G. WINKLER (Hgg.), Acts of the International Congress: Comparative Liturgy years aper 
Anlon Baumstark (1872 - 1948) Rome, 25 - 29 September 1998 (OCA 265) Rom 2001. Allgemeiner 
zum Kathedraloffizium und seinen Kriterien: BRADSHAW, The Search for the Origins of Christian 
Worship, 187-192. GRISBROOKE, „Laudate Psalm,'' 170-173. J. A. JUNGMANN, Der Gottesdienst der 
Kirche, Innsbruck 1962, 170f M. KUNZLER, Die Liturgie der Kirche, 492 - 498. LEEB, 
Gemeindegottesdienst, 33. ~ T E O S ,  ,, Anciens documents," 347-374. DERS., ,,Morning and Evening?" 
31-47. DERS., ,,Origin~,'~ 482-484. P. SALMON, „Das Stundengebet," in A. G. MARTIMORT (Hg.), 
Haizdbzrch der Liturgiewissenschaft (Bd. 2) 337-347. WINKLER, ,,Early Development," 27-35. DIES., 
„Kathedralvesper," 56-57. ZERFASS, Schri~?tlesung, 9-10. Eine konirastierende Gegenüberstellung der 
Grundstnikturen des kathedralen und monastischen Morgen- und Abendlobs in Form von Tabellen 
findet sich bei GERIIARDS, ,,Geschichtlicher Überblick zum Stundengebet," 11-20. Cf. ferner DERS., 
„Das Stundengebet in Ost und West. Neue Erkenntnisse der vergleichenden Liturgiewis~enschaft,'~ LJ 
38 (1988) 165-172. 

l6 Ais Beispiel sei auf den griechischen Bericht der palästinisclien Mönche Soplironios und Johannes 
Moschos über ihre Reise zum Einsiedler Nilus auf dem Sinai verwiesen, einer Quelle des ausgehenden 
6. oder frühen 7. Jh. Dort wird berichtet, daß man auf dem Sinai die 150 Psalmen des Psalters in einer 
Nacht kurrent betete. Zur Textstelle LONGO, ,,Narra.zione," 237. Cf. weiter T m ,  Lihtrgy of the Hours, 
198-199. Aus der urnfangreiclien Literatur zur monastischen Gebetsweise seien nur erwähnt: BACHT, 
Vermächtnis 1, 253-259. C H I ~ Y ,  The Desert, 3-4. DE VOGUE, Regula, 180-194. HAUSHERR, ,,Pri&re 
perpetuelle," 255 - 306. DERS., ,,Spiritualitd monacale," 17-18. VEILLEUX, Cinobitisme Pachdmiei?, 
324-339. Was eines der Ziele der meditatio anlangt, die Reinheit des Herzens, so sei nur auf die Gestalt 
der m e n  Anachoreten hingewiesen, wie sie von Athanasios (Eta Antonii: SC 400 U. PG 26,837-976) 
und von Hieronymus (Eta S. Pauli Primi Eremitae: PL 23, 17-30) gezeichnet wird. Den Charabter des 
Betens als Heilmittel betont Evagrios Pontikos, wenn er rät, sich nicht über die Zahl der Psalmen beim 
Gebet zu beklagen, da sie sich wie ein Schleier über das Herz breiten. Dazu DEKKERS, „Les Anciens 
Meines,“ 37-38. Cf'. die Behandlung der Gebetsweise der Mönclie im größeren liturgischen Kontext 
des Tagzeitengebetes bei MATEOS, „Synaxe monastique," 249. DERS., ,,OTiginsY7' 482. TAFT, Liturgy of 
tl?e Hours, 54. DERS., ,,Deseri," 517. W~NKLER, ,,strukturelle Zusammenhänge," 290. DIES., 
„~a t j~ed r - l~espe r ,~  53. Auf die Bedeutung des kurrent gebeteten Psalters im Tagzeitengebet geht ein 
7.1.1. DIE AUSW~LPSALMEN UND DIE K u R ~ N T E  PSALMODIE ALS ARCHETYPEN DES PSALMENGEBETS 
IM FRÜI-IEN GEMEINSCH~LICI-IEN STUNDENGEBET. 

17 GELMEAU, „Fennes,)' 135-136. Für Beispiele zum Psalmvortrag im Westen cf. MUSCHIOL, Famula 
Dei, 81-82. 
Gerade das zönobitische Mönchtum stand in seiner Anfangszeit in Ägypten noch ganz in der Tradition, 
die Regel des immerwährenden Gebetes einzuhalten, was in der Engelsregel an Pachcimius durch die 
Angabe von 2 12 Gebeten ziinl Ausdruck komnt. Dabei handelte es sich ursprünglicli nicht um die 
Angabe eines bestimmten Pensums, d.11. von 12 Psalmen für das Abendgebet und 12 Psaltnen für das 
Gebet vor Beginn des Tagwerks, wie es Cassian später versteht (De inst. coenob. II,3,4: CSEL 17, 18- 
20), Sondem um die Auffordemg, zu jeder der 24 Stunden zu beten, also allezeit. V E I L L E ~ ,  



b) Der Begriff Kathedraloffizium verweist darauc daß der Tagzeitenfeier einer 
Ortskirche ursprünglich deren Leiter, der Ortsbischof oder ein von ihm 
Beauftragter, vorstand. Nach den im Umfeld von Antiochien um das Jahr 380 
verfaßten, wohl ältere Traditionen aufgreifenden Apostolischen Konstitutionen 
(VIII, 34) hat der Bischof die Gemeinde (T+ Eiochq&av) zum Tagzeitengebet 
zu versammeln, sei es in der Kirche oder in einem Haus.20 Auch Egeria 
überliefert für das Jerusalem des ausgehenden 4. J ' .  die Teilnahme des 
Bischofs an allen Gebetszeiten des weit ausgefalteten gemeindlichen 
Gebetszyklus, dessen Umfang auf die Sondersituation Jerusalems mit seinen 
Heiligen Stätten und zahlreichen Wallfahrern zurückzuführen ist.21 In die 
liturgische actio des Kathedraloffiziums in genere sind aber alle Teilnehmer 
rollenspezifisch auf die ihnen zukommende Weise eingebunden. Träger des 
kathedralen Tagzeitengebetes ist die ganze Stadtgemeinde oder die jeweilige 
Gottesdienstgemeinde mit ihren vielfältigen Diensten und Rollen (Bischof 
oder Priester, Diakone, Sänger, Lektoren, aktive Beteiligung des V ~ l k e s ) . ~ ~  
Alle wirken nach dem Prinzip der funktionalen Beschränkung der Rollen23 
zusammen und vollziehen so ihren Dienst: 

Weil der eine Leib viele Glieder hat und weil zum Wesen eines Gliedes gehört, 
sich vom andern zum Wohl des Ganzen zu unterscheiden, darum muß nicht jedes 
Glied das Gleiche tun, sondern jedes tritt in seiner jeweiligen Funktion für das Ganze 
ein.24 

C) Das kathedrale Morgen- und das Abendlob sind als Tagzeiten der Gemeinde 
in der nachkonstantinischen Ära vom ausgehenden 4. Jh. an u.a. durch 
folgende Merkmale geprägt:25 

Ursprünglich verstehen sich die gemeindlichen Horen als sinnenfällige und 
strukturell gleichbleibende liturgische Lob- und Dankfeiern an den Eckzeiten des 
Tages.26 

Zu den theologischen Leitmotiven des Dankes und der Bitte tritt vom 5. Jh. an 
besonders in der Vesper die Themen der Buße und Vergebung hinzu.27 

Cknobitisme Pachdmien, 329, weiter 279-280, 337-338. Cf. die Zusammenfassung bei TAFT, Liturgy 
of the Hours, 62-65. DERS., BEW, 268-270. 

l9 DE V O G ~ ~ ,  Regula, 185. 
20 METZGER 111, 246. 
21 EGERIA, 24 U. 25, 1-4: FChr20,225-237. Cf. ZERFASS, Schrifesung, 11. 
22 MATEOS, ,,Origins," 478, 482-484. Cf. auch LEEB, Gemeindegottesdienst, 33. ZERFASS, Schrfllesung, 

11. Ebenso kann dies der Übersicht zum Gemeindeoffizium des Ostens im 4. J&. bei TAFT, Liturgy of 
the Hours, 3 1-56 entnommen werden. 

23 SALMON, LfofJice divin, 13. DERS., ,,Das Stundengebet," 339. Zur Vielfalt und Beschränkung der 
liturgischen Rollen cf. ferner ZERITASS, SchriJtlesung, 11. TAFT, Lihrrgy of the Hours, 32. Ferner 
HANKE, ,,Der Odenkanon - eine Relecture," 349. 

24 ZERFASS, Schriftlesurg, 1 1. 
25 Eine Zusammenfassung der Merkmale bietet TAFT, Liturgy of the Hours, 32, 55-56. 
26 ZU diesem zeiitralen und urtümliclien Aspekt gemeindliclier Tagzeitenliturgie cf. ZERFASS, 

SchriJtle~u~g, 32, 36-37, 54-55. Ferner: B~LDOVIN, Urban Character, 101. LEEB, 
GeineindegottesdiensI; 33. W~NKLER, ,,Kathe&lvesper," 56. 

27 Davon handelt Abschnitt 10.5.1. DER THEMATISCHE HORIZONT DES AI~ENDLOBS IM OSTEN BIS ZUM 6. 
JH. 



r Einige wenige stets gleichbleibende und speziell ausgewählte Psalmen, die zum 
Zeitansatz der Hore (Morgen, Abend) passen, bilden die P ~ a l m o d i e . ~ ~  Die Elemente 
der Lesung und der Predigt fehlten zunächst ganz.29 

Fürbitten stellen einen wichtigen Bestandteil in den gemeindlichen Gebetszeiten dar. 

Der Rhythmus des Kirchenjahres mit der Feier der Heilsereignisse und die 
Sondergottesdienste mit Verkündigungscharakter werden erst nach und nach in die 
Tagzeitenfeier integriert. Dieser Prozeß wird im Jerusalem des ausgehenden 4. Jh. 
greifbar. Die Ankündigung eines Festes und die Anamnese des Heilsmysteriums 
durch Schriftperikopen werden in den Tagzeitencursus integriert, während das 
Element der Schriftlesung in den gewöhnlichen Horen fehlt.30 

Freilich bestanden die Reintypen der meditativen Gebetsweise des 
Wustenmönchtums und des gemeindlichen Offiziums nicht lange nebeneinander, da vor 
allem vom Stadtmönchtum Kappadoziens seit dem 4. Jh. eine Entwicklung ausging, die 
zu liiurgischen Synthesen und Strukturverschmelzungen zwischen kathedralem und 
monastischem Tagzeitengebet führte, denn das Mönchtum war in den Städten zum 
Träger der Liturgie geworden.31 Im Westen ist der Typus des kathedralen Offiziums 
nahezu nicht mehr greifbar, da das Mönchtum hier schon viel früher als im Osten bei 
der Tagzeitenfeier bestimmend wurde.32 

2) Vesper und Morgenlob der Hagia Sophia als kathedrale Gebetszeiten: 

Ebenso wird das Tagzeitengebet der Hagia Sophia im Zusammenwirken und in der 
gleichzeitigen Beschränkung der liturgischen Dienste von Diakonen, Sängern, Volk und 
Zelebranten auf ihre Rolle vollzogen. Der Patriarch trifft beispielsweise zu bestimmten 
Feiern erst dann zu einer liturgischen Handlung ein, wenn die Reihe an ihm ist und 
verläßt die Kirche dann gleich wieder nach seinem Part.33 Auch die anderen Kriterien 

28 Hier ist die Beobachtung Egenas vom Ende des 4. Jh. von Interesse, daß man in Jerusalem darauf 
achte, die Psalmen passend zu jeder Tagzeit auszuwählen: ... ut psalmi uel antiphonae apti senlper 
dicantur, tanz qui nocte dicutztur, tarn qui contra rnature, tarn etiarn qtri ad lucernare semper ita apti et 
ita rationabiles, ut ad ipsarn rein pertineant, quae agitur. EGERIA, 25,5: FClir 20, 236. 

29 ZERFASS, Schrifesung, 32. 
30 Zur Lesung und ihrem ursprünglichen liturgischen Sitz im Verkündigungsgottesdienst 

(Eucharistiefeier, Vigdien, Wallfahrtsgottesdienste und stationale Wortfeiern), nicht aber im 
Stundengebet, cf. ZERFASS, Schrijllesung, 37-38. Zur Bedeutung der Schriftlesung in den Vigilien als 
Ankündigung des Festes pp.140-142. Zum Element der Lesung im Asmatikos cf. 6.3. DIE 
SCHRIFTLESLJNG IM OFFIZIUM DER HAGIA SOPHIA. 

31 Einen vorzügliclien Überblick über die verschiedenen Entwicklungsstadien des Tagzeitengebetes gibt 
TAFT, BEW, 261-270. Cf. weiter MATEOS, „L'office monastique," 87-88. DERS., ,,Morning and 
Evening," 483-485. Cf. spezieli zum urban-monastischen Offizium im Osten TAFT, Liturgy of the 
Hours, 75-91. WINKLER, ,,Strukturelle Zusammenhänge," 289-311. DIES, ,,Kathedralvesper," 57. 
Liturgische Angaben aus dem für die Synthese prägenden urbanen Mönclitiim Kappadoziens in1 4. Jli.: 
BASILEIOS, Ldngere Regeln 37,2-5: PG 3 1, 1012-1016. Ep. 2 an Gregor V. Nazianz: COURTONNE I, 5- 
13. Ep. 207 an den Klerus von Neo-Caesarea: COURTONNE 11, 185-187. Cf. zu den Quellenangaben 
MATEOS, ,,L'office monastique," 69-87. 

32 Zum Stundengebet Roms vor Benedikt handeln die gesammelten Aufsätze von C. CALLEWAERT, 
Sacris Emdiri, Fragments liturgica collecta a monachis S. Pelri de Aldenburgo in Steenbrugge, ne 
pereant, Stenbrugge 1940, 53- 168. Cf. auch ZERFASS, Schriftesuizg, 2-3. 

33 In der Fd1e des 14, September zieht der Patriarch im Orti~os am Ende des Laudesteils nach der11 
Gloria in ex.celsis beim Trishagiorz zur Kreuzverehrung ein. MATEOS I, 28. Bei der Vigil vor 
Theophanie (6. ~muar) ist die Möglichkeit vorgesehen, daß sich der Patriarch nach dem Vesperteil 
während der Lesungen in den Palast begibt. MATEos 1,178. 



der kathedralen Tagzeitenliturgie wie Auswahlpsalter, Fürbitten und Leitmotive sind in 
Vesper und Orthros des Kathedraloffiziums von Konstantinopel gegeben. 

1.1.3. Das Kathedraloffizium der Hagia Sophia als Tagzeitenritus 
Konstantinopels 

Die Tagzeitentradition im Ritus der Hagia Sophia 
Die Bezeichnung Tagzeitenritus Konstantinopels oder Tagzeitenriius der Hagia 

Sophia, d. h. der Hauptkirche der Stadt, die seit der Mitte des 5. Jh. auch den Namen 
Grofle Kirche (4 pqkhq Eicichq~sia)~~ trug, will dieses Offizium keineswegs als 1okaIen 
Sonderbrauch ausweisen. Vielmehr drückt die Bezugnahme auf die Hagia Sophia als 
das Zentrum der hauptstädtischen Liturgie aus, daß die Tagzeitenfeier von den 
Charakteristika und liturgischen Parametern der Liturgie Konstantinopels geprägt war 
und zum Gesamtritus Konstantinopels gehörte. 

Außerdem hebt die Bezeichnung Tagzeitenritus der Hagia Sophia dieses Offizium 
als eigenständige Tradition heraus, etwa gegenüber der Jemsalems. Beim Tagzeitenritus 
Konstantinopels handelt es sich nicht um eine archaische Vorstufe des heutigen 
byzantinischen Offiziums, das ja palästinischer Prägung i ~ t . ~ 5  Eine Reihe von Quellen 
weiß deshalb sehr wohl zwischen beiden Traditionen zu differenzieren. Als sich 
nämlich ab dem 9.110 Jh. das mehr und mehr von Palästina überformte Offizium der 
Mönche in Konstantinopel ausbreitete und in den Handschriften seinen Niederschlag 
fand, qualifizierten Quellen bei Doppelüberlieferungen oRmals den auf die Große 
Kirche (-;7 pqahq Emchqoia) verweisenden Traditionsstrang per Rubrik als Ritus nach 
der Großen Kirche: ~ a z &  zbv Emchqotao~ilv~~ oder als ckuohouflia ... i, Emchqcrtaoz~~~37 
jenen von Jerusalem dagegen als Ritus nach der Heiligen Stadt: ~ a z &  z6v &ylon;ohizqv38 
oder ciuohouflia zoB &y~onohizou~~. 

In dem aus dem 11. Jh. stammenden Lektionar A. b. 5 (Praxapostolos) aus der 
Bibliothek des Klosters Grottaferrata hat dies in auffallender Weise seinen Niederschlag 
gefunden. In ihm findet sich vor dem Text der pfingstlichen Vesper, die sich durch die 
Besonderheit der sog. Kniebeugungsgebete auszeichnet und daher Gonyklisia genannt 
wird, eine Rubrik, die noch an die Ausgestaltung dieses Sonderoffiziums durch die 
Hagia Sophia erinnert, obwohl die im Kodex überlieferte Gestalt der GonyMisia nicht 
mehr in der Tradition Konstantinopels steht: 

34 VAN DE PAVERD, Messliturgie, 410. MANGO, „Hagia Sophia in Constantinople", 892. 
35 Dem Deutungsmuster, daß die alte Liturgie Konstantinopels eine archaische VorstSe der heutigen 

byzantini~cli~n Liturgie gewesen sei, folgt bei der Interpretation der Karliturgie Konstantinopels z.B. 
PALLAS, Passion und Bestattung, 26. Wie eigenständig das Offizium der Hagia Sopliia gegenüber der 
heutigen Tagzeitedorm des byzantinischen Ritus palästinischer Prägung war, behandelt weiter unten 
der Abschnitt 1.3.5. DER I ~ U T I G E  BYZANTINISCHE GES AMTRITUS. 

36 SO im Psalterium Barberini gr. 285, fol. 152v aus dem 10.11 1. Jh. 
37 Kodex Jemsdem S. Sabba 266, fol. 156 aus dem 11. Jh. Für die Bereitstellung wichtiger Exzerpte der 

Transkription dieser Hs danke ich Frau Elena Velkovska, Rom. 
38 Kodex Barbefi gr. 285, fol. 152~: ~ m a  zbv Emchqotamhv, und f0l. 153~:  ~ a ~ a  zbv ixytonohiqv, und 

weiter fol. 156v, wo die Differenzierung zwischen den liturgischen Sonderheiten Jerusaleins und 
Konstantinopels nochmals ersiclitlich wird. Solche diirerenzierenden Angaben finden sich ebenfalls im 
Psalterium Vaticanus gr. 752 auf fol. 480v: axvo~ ~ 6 v  hyiov ~ p t 6 v  mi6wv ~ a z a  zbv hylonohizqv und auf 
fol. 482r: ~ a ~ a  .tbv k t c d q a a d v .  

39 Jerusalem S. Sabba 266, fol. 156. 



~t&.caCtc rovuicht&q 
l 3 v n a ~  6E Eonkpcq fi ci~ohout%a qyouv fi 8tazacts zoG h&qmazoG 0.6203.~ 

(Ordnung der Gonyklisia. Am Abend feiert man die Akoluthie d.h. die Ordnung der 
Großen Kirche so:) 

Nicht zu vergessen ist auch Symeon von Thessaloniki (gest. 1429), Erzbischof der 
gleichnamigen Stadt, der Spätzeuge des Kathedraloffiziums von Konstantinopel, der um 
die Eigenständigkeit gegenüber der Jerusalemer Tradition weiß.41 Andererseits bedarf es 
in Euchologien (Euchologion = liturgisches Buch des Vorstehers einer Feier)42 des 10. 
und 11. Jh., da diese noch ganz in der Tradition Konstantinopels stehen, keiner 
rubrikalen Kennzeichnung der Stundengebetsform der Hagia Sophia. Erst im 
Zusammenhang der Disintegration des Kathedraloffiziums Konstantinopels, auf die am 
Ende dieses Kapitels noch einzugehen ist, wird dann solch eine Differenzierung 
notwendig. 

Die Entsprechung von architektonischen Gegebenheiten der Hagia Sophia und 
liturgischen Vollzügen 
Schließlich lenkt die terminologische Verknüpfung des Tagzeitenritus mit dem 

Namen der Kirche der Göttlichen Weisheit, also der Kathedrale und Hauptkirche 
Konstantinopels, den Blick auf die Interdependenz zwischen der Gestalt der liturgischen 
Feiern und den architektonischen Gegebenheiten der justinianischen Sophienkirche: Der 
Ritus der Hagia Sophia und damit auch das Tagzeitengebet erschließen sich nicht ohne 
die Kenntnis der Architektur dieser Kir~he.4~ Wie fest die Synthese zwischen 
konstantinopolitanischer Kirchenaxchitektur und liturgischen Vollzügen gewesen sein 
muß, zeigt nicht zuletzt die Ubernahme architektonischer Angaben der Hagia Sophia in 
Rubriken von Handschriften, die von der Peripherie des Reiches bzw. des liturgischen 
Einflußgebietes Konstantinopels stammen. 

1.1.4. Das Offium der Hagia Sophia als Asmatike Akoluthia oder 
Asmatikos 

Als Asmatiki? Akoluthia (&opaztdl aicohou6i.a) oder einfach Asmatikos (ciopaz~~o~),  
also als gesungenes Onizium, wird das Kathedraloffizium der Hagia Sophia 
Konstantinopels von seinem letzten Zeugen Symeon von Thessaloniki (gest. 1429) 
bezeichnet.& Symeon sah in der gesungenen Ausführung, besonders in der der 
gesamten Psalmodie, ein derart zentrales Kriterium für die Unterscheidung von dem zu 
seiner Zeit bereits allgemein verbreiteten monastischen Offizium palästinischer 
NerhnR, daß er das alte Onizium der Großen Kirche von Konstantinopel 
dementsprechend als gesungen charakterisierte. In der vorliegenden Arbeit wird dieser 
Sprachgebrauch übernommen. Doch klammert diese Untersuchung die musikalische 

40 VELKOVSKA, Praxapostolos, 84. 
41 PG 155,554-556,624-670. 
42 3.1.1. DER BEGRIFF EuCHOLGION. 
43 MÄTHEWS, Ar&jtectuye, 77-137. Cf. weiter BALDOVIN, Urban Character, 167-225. T m ,  Great 

Entrance, 118. zur litufgischen Topographie der Hagia Sophia im Hinblick auf das Simdengebet cf. 
weiter unten im Absclinitl 1.2.3. DIE KORRELATION ZWISCHEN URBANER LITURGIE UND DER 
FR~IIBYZANTINISCHEN KIRCE.IENARCHITEKTUR KONSTANTINOPELS. 

44 PG 155,623. 



Gestalt des Asmatikos aus, lediglich der euchologischen Struktur der Gebetszeiten gilt 
die Aufmerksamkeit.45 

Vesper und Orthros werden im folgenden jeweils Akoluthie ('~~ohoufiia) genannt, 
auch wenn dieser Terminus im Kontext der alten Liturgie Konstantinopels nicht ganz 
präzise ist, da er eher der Tradition Palästinas zuzurechnen ist. Doch fand der Ausdruck 
Akoluthia bei Symeon und bereits vorher in Rubriken kathedraler Zeugnisse 
Verwendung, so z.B. in einem aus der liturgischen Peripherie des Ritus von 
Konstantinopel stammenden Euchologion, in dem das Vesperformular überschrieben 
ist: 'A~ohoueia TOS ~ U X V I K O ~ . ~ ~  Das Synaxar-Typikon der Großen Kirche zu 
Konstantinopel, eine Art Zeremoniale und liturgischer Kalender in einem, verwendet 
ebenfalls den Begriff Akoluthie für eine liturgische Feiefl7 jedoch auch im 
allgemeineren Sinne für die liturgische Ordnung des Offiziums bzw. der Liturgie des 
Tages wie z.B. fbr den 1. September, also das Neujahrsfest (A~ohoufiia T ~ S  '1~6iicz;ou).~~ 

1.2. DER ASMATIKOS UND DIE GESTALTUNGSMUSTER DER URBAN 
GEPRÄGTEN LITURGIE KONSTANTINOPELS 

Wenn die Tagzeitenfeier der Hagia Sophia genuiner Bestandteil des Ritus 
Konstantinopels war, müssen jene liturgischen Parameter und Muster gestaltgebend 
gewesen sein, die auch sonst die Liturgie der Stadtkirche prägten. Zum besseren 
Verständnis des Asmatikos seien daher im folgenden einige wichtige Gestaltungsmuster 
der Liturgie dargelegt. 

1.2.1. Die Stationsliturgie und ihr Prozessionswesen 

Der eigene Charakter cler Stationsliturgie Konstantinopels 
Unter Stationsliturgie sind die Feiern einer Ortskirche zu verstehen, die an 

wechselnden Orten abgehalten werden können und denen gewöhnlich der Bischof der 
Stadt vorsteht. Die liturgische Feier kann in einer Kirche - sei es in einer dauerhaft dazu 
bestimmten oder in einer fiir den Einzelfall ausgewählten -, bei einem Heiligtum oder an 
einer anderen Stelle in der Stadt gefeiert werden.49 

Nach Häußling ist ein Stationsgottesdienst ganz allgemein zu definieren als eine 

... liturgische actio, die unter dem Vorsitz des Bischofs oder seines Vertreters 
sowie der Teilnahme des Klerus und der Gemeinde an gewissen Tagen nach 

45 Cf. die Übersicht der musikwissenscliaftliclien Forschungsbeilräge bei LINGAS, Suriday Matins, 9-15. 
46 Das Euchologion vom Sinai S 958 aus dein 11. Jli. verwendet diesen Ausdruck auf 101. 26r bei der 

Vesper. Zu diesem Kodex cf. 3.1.4. DIE EUCHOLOG~ENHANDSCHRIFTEN ZU VESPER UND ORTHROS DES 
ASMATIKOS. Im Begriff Lychnikon für Vesper steckt hk~vo~-Lampe. Es ist die Gebetszeit zur Zeit des 
Lampenentzündens. 

47 SO bei der Vesper des 25. 9.: MATEOS I, 46. Das Synaxar-Typikon und seine verscluedenen Versionen 
werden in 3.2.3. DIE VERSIONEN DES SYNAXAR-TYPIKONS ausfülirlich vorgestellt. Hier sei nur 
vonveggenoirunen, daß Mateos die Version in der Handschriil Hagiu Stavru 40 aus Jerusalem edierte 
(Sigel H) und Drnitrievskij die Version des Kodex 266 aus dem JohannesMoster auf Paimos (Sigel P). 

48 MATEOS 1,2. Cf. MATEOS 11,279-280. 
49 BALDOVIN, Urban Character, 37. Zur stationalen Eucharistiefeier cf. ZERFASS, ,,Stationsfeier," 225. 



festgelegtem Plan reihum . . . stattfindet; sie ist iur gewöhnlich die Eucharistiefeier 
(mit Predigt), sie kann aber auch ein Horenoffizium (Vigil, Vesper) sein.50 

Die hauptstädtische Liturgie Konstantinopels war stational geprägt. Die Eucharistie 
wurde in einer fur jeden Anlaß eigens festgelegten Kirche der Stadt gefeiert. Zuvor 
versammelte man sich in einer anderen Kirche und zog dann in einer Prozession zum 
Ort der Eucharistiefeier. 

Baldovin betont in seiner Studie über die urbane Liturgie Roms, Jerusalems und 
Konstantinopels, daß das stationale System Konstantinopels in seiner 
vorikonoklastischen Blütezeit gegenüber den beiden anderen liturgischen Zentren einen 
eigenständigigen Charakter hatte: 

It is a mistake to attempt to tie the origins of the stational practice of 
Constantinople to either Rome or Jerusalem. 

Zwar übernahm man in Konstantinopel vereinzelt die topographischen 
Bezeichnungen heiliger Stätten Jerusalems, verzichtete andererseits aber gerade darauf, 
das auf den heiligen Stätten basierende stationale System Jerusalems zu imitieren. Ein 
weiterer Unterschied zu Jerusalem ist der, daß das Prozessionswesen in Konstantinopel 
nicht mimetisch auf biblische Ereignisse ausgerichtet war.52 

Das Prozessionswesen und der liturgische Ortswechsel als Charakteristikum 
Nach Baldovin waren religiöse Umzüge seit der Antike fUr den gesamten 

mediterranen Bereich ein selbstverständlicher Ausdruck des Gesellschafts- und 
~ffentlichkeitsbezu~s des religiösen Lebens.53 Dennoch war das mit der Feier der 
Gedenktage und Heiligenfeste verbundene Prozessionswesen ein die Stationsliturgie 
Konstantinopels auszeichnendes Charakteristikum, das ausgeprägter war als etwa in 
Jerusalem.54 Seit der Entfaltung des Ritus der Hauptstadt im 6. Jh. muß eine Vielzahl 
von Prozessionen entstanden sein.55 Konstantinopel übte mit seinen Umzügen sogar 
Einfluß auf die Stationsfeiern Roms aus. 56 

Noch das Synaxar-Typikon der Großen Kirche aus dem 10. Jh. laßt die Bedeutung 
der stationalen Umzüge für die Liturgie Konstantinopels erahnen, auch wenn in ihm, so 
Baldovin, die Zahl der Prozessionen gegenüber der Blütezeit des Prozessionswesens im 
6. Jh. bereits zurückgegangen war.57 Das Synaxar-Typikon kennt 37 Kirchen als 
Zielpunkte von Prozessionen; die Anzahl der Prozessionen selbst war jedoch weit 

50 HAUSSLING, Möi~chslcoizvent und Eucharistiefeier, 186. Weiter dazu BALDOVIN, Urban Clzataacter, 36 - 
37. 

51 DERS., Urban Character, 210, 212. Nacli Baldovin ist auch das römische Stationssystem niclit vom 
Jerusalemer System abhängig, wie Grisar glaubte. BALDOVIN, Urban Character, 5, 143-166, gegen H. 
GRISAR, Das Missale im Lichte römischer Stadtgeschichte, Freiburg i.Br. 1925. 

52 BALDOVIN, Urban Character, 205-240. 
53 DERS., Urban Character, 234-238. Cf. die Grundlagenarbeit zur Prozession als einein liturgisclien 

Ausdrucksmittel: S. FELBECKER, Die Prozession. Historische und syste~natisclze Untersuchurigen zu 
einer liturgischerz Ausdrt~cl~handlu~zg (MthA 39) Altenberge 1995. 

54 BALDOVIN, Urban Character, 241. 
55 DERS., Urban Character, 167-181,247. 
56 DERS., Urban Character, 248. 
57 DERS., Urban Character, 212. 



größer.58 Als Organisationsprinzip der Verteilung der zumeist in voriionoklastischer 
Zeit errichteten Stationskirchen über die Stadt läßt sich, so weiter Baldovin, lediglich 
ableiten, daß sie überwiegend in dicht bewohnten Vierteln lagen; nicht weniger 
schwierig ist es, für das Prozessionswesen Regeln anzugeben.59 Das Forum des 
Konstantin, das - nur 650 Meter von der Großen Kirche entfernt - gewissermaßen an der 
städtischen Hauptschlagader lag, spielte eine bedeutende Rolle, da bei einer Vielzahl 
von Umzügen auf ihm Zwischengottesdienste abgehalten wurden. 

Unter soziologischem Gesichtspunkt gliedert man das Phänomen der Umzüge in 
personenzentrierte (,,personage-centered? Prozessionen, etwa zu Ehren des Kaisers 
oder des Patriarchen b m .  zu beider Geleit, sowie in Prozessionen, deren Zweck und 
Ziel die Teilnahme der Gläubigen und des Klerus (,,participatoiy") aus rein religiösen 
Anlaß war.60 

Konstantinopel, das im 6.  Jh. nach Beck annähernd 500 000 Einwohner gezählt 
haben soll - wenn diese Zahl stimmtY61 würde sie das Bevölkerungsmaximum im Laufe 
der Geschichte der Hauptstadt darstellen -, war über lange Zeit die ,,gröJte Stadt der 
Christenheit ".G2 Die Prozessionen vernetzten gewissermaßen die Stationskirchen, die 
Straßen und Plätze der Stadt miteinander; alles war in die Liturgie einbezogen, 
,,creating a kind of Christian ownership of the civ itsev.63 Umgekehrt nahm das 
liturgische Leben dadurch Öffentlichkeitscharakter an.64 Kurz gesagt: die Liturgie 
Konstantinopels lebte von ihrer räumlichen Entfaltung, was Taft : J,  the City a Church " 
umschreibt.65 

So prägte das Gestaltungsprinzip des Ortswechsels die Liturgie Konstantinopels. 
Durch Prozessionen wurden aufeinander folgende Gottesdienste eines Tages, die an 
verschiedenen Orten der Stadt zu feiern waren, zu einem vernetzt. Zwar 
wurden die im Synaxar-Typikon erwähnten Horen an den Eckzeiten des Tages nur 
selten außerhalb der Hagia Sophia gefeiert, doch zogen Prozessionen oft nach dem 
Orthros zur Feier der stationalen eucharistischen Liturgie in eine andere Kirche.67 

58 DERS., Urban C/?aracter, 2 12, 167-226. 
59 DERS., Urban Character, 212-2 13. 
60 Die liturgiewissenschaitliche Einteilung der Prozessionen in verschiedene Kategorien und eine 

Diskussion der Kategorien bietet DERS., Urban Character, 234-238. 
Die Meinungen der Wissenschaft über die Population der Stadt zu dieser Zeit und schon früher 
schwanken zwischen Angaben von 250 000 und 1 000 000 Einwolinem. Doch Iäßt sich lediglich die 
Tatsache als gesichert annehmen, daß im 4. Jh lind 5. Jh. die Bevöikeningszahl stark angewaclisen 
war: C. MANGO „Constantinop1e,'' 508, ODB 1, 508-512. DERS., Le ddveloppement urbair~ de 
Constantinople qVe-i?lIe siecles), Paris 1985, mit weiterer Literatur. Cf. auch A. M. SCHNEIDER, 
Byzavrz, Berlin 1936 sowie VASILIEV, Histoty, Madison 1952. 

62 BECK, ,,Konstantinopel," 13. Zu den Charakteristika der städtischen Siedlungen cf. D. CLAUDE, Die 
byzantinische Stadt i11z 6. Jh. (Byzantinisches Archiv, Heft 13) München 1969. 

63 BALDOVIN, ,,Liturgical processions," 28. 
64 TAFT, Byzanti17e Rite, 18. 
65 DERS., Byzantine Rite, 29. 
66 BALDOVIN, Urban Character, 261. 
67 Die Tagzeitenfeier im Rahmen des stationalen Systems Konstantinopels erfuhr bislang noch keine 

eingehendere Bearbeitung. Cf. das zur Hagia Sophia paraliele Stundengebet in der Chalkoprateiakirche 
am Montag nach Antipascha (= Weißer Sonntag), dem Festtag der Theotokos ( MATEOS U, 108-1 10). 
Cf. am Fest Peter und Paul die Prozessionen vor der Vesper und nach dem Ortl~os. MATEOS I, 324. 



Das Gestaltungsprinzip des Ortswechsels reichte ferner bis in den Ablauf einzelner 
Gottesdienste hinein. So fand bei der Vesper mit Vigil (Paramoni?) zum 1. September, 
dem Jahresbeginn, während der Feier ein Ortswechsel statt: Die Vesper wurde in der 
Hagia Sophia eröffnet. Nach dem Vesperpsalm 140 zog man in einer Prozession in die 
benachbarte Chalkoprateiakirche, um die Vesper fortzusetzen und den Vigilteil mit den 
Lesungen zu begehen. Die Regelung für die Prozession bzw. Lite zur 
Chalko prateiakirche drückt das S ynaxar-Typikon folgendermaßen aus: ~a .c ip~~za t  6 
nazp~ap~qc ~ E Z &  z i j ~  htzijq ei5 Xah~onpazek (Der Patriarch kommt mit der 
Prozession in die Chalkoprateiakirche herab).68 

1.2.2. Die terminologische Differenzierung für liturgische Umzüge und 
Einzüge 

Meist gingen die Prozessionen von einer Kirche aus. Sie nahmen ihren Weg durch 
die Stadt und waren häufig mit Zwischengottesdiensten verbunden, ehe sie in einer 
Kirche ihren Abschluß fanden. Die große Bedeutung des prozessionalen E l e m e n t e ~ ~ ~  fiir 
die Gestaltung der Liturgie Konstantinopels wird im liturgischen Sprachschatz der 
Quellen an der differenzierten Ausdrucksweise für die Um- und ein Einzüge deutlich. 
Mateos war es, der auf diese facettenreiche liturgische Fachterminologie und ihre 
unterschiedliche Bedeutung aufmerksam machte, die dann Strube auf dem Hintergrund 
der Architektur der Hagia Sophia beleuchtete und Baldovin auf dem der Stationsliturgie 
Konstantinopels.70 

Die Litt? 
Nach Baldovin war der Begriff Liti? im Synaxar-Typikon und in De ceremoniis, also 

im 10. Jh., terminus technicus für eine liturgische Prozession oder den Teil der 
Prozession, der im Freien stattfand; diese Umzüge waren von Psalmodie und Bittgebet 
geprägt.71 Auf die für Konstantinopel typische Gestaltung der Prozessionen durch die 
antip honische Singweise der Psalmen (Troparien, Gesang der Psalmverse durch 
Vorsänger, interpolierte Kurznife des Volkes, Gesang des Ehre sei dem Vater) ist noch 

68 MATEOS I, 4. Das Thema Lit8 als eine spezielle Art der Prozession behandelt der nächste Abschnitt. Zu 
dieser Kirche findet sich eine Erkläning in 1 .2.3.D1E KORRELATION ZWISCHEN URBANER LITURGIE UND 
DER FRÜHBYZANTINISCHEN KIRCHENARCHITEKTUR KONSTANTINOPELS. 

69 B ALDOVIN, Urban Character, 167- 18 1, 247. Cf. auch die wertvollen und zusammenfassenden 
Ausführungen zum Thema: Prozessionen in Konstantinopel bei STRUBE, Westliche Ei17gangsseite~ 56- 
71. In den Ausführungen der Verfasserin zu den Prozessionen als Einzüge in die Kirche finden sich 
allerdings einige Ungenauigkeiten liturgischer Art: Am Ostersonntag beim Orthros zieht man nicht bei 
der dritten Antiphon vom Narthex zum Ambo (p. 60), sondern bei der dritten Antiphon oder Stasis des 
PS 118. Es ist dies die vierte Antiphon in der Gesamtzählung der Psalmodie im Narihex, da das den 
drei Antiphonen des PS 118 vorausgehende invitatorium aus den Pss. 3; 62; 133 ebenfalls als Antiphon 
zählt. Cf, dazu die Übersicld zutn Ablauf des Orthros in 11.1.1, SCHEMATISCHE ÜBERSICHT ZUR 
VARIABLEN GESTALT DES ORTHROS. Der von Stmbe weiter erwä1mte Einzug des Patriarchen bei PS 67, 
27 (MATEOS 11, 94) hat nichts mehr mit dem Orihros zu tun; vielmehr handelt es sich hierbei um den 
Einzug des Patriarchen zur eucharistischen Liturgie. Zur Stationsliturgie Konstantinopels finden sich 
zahlreiche Hinweise auch bei MÄTFIEWS, Architecture, 105-176. 

70 MATEOS II, 290-291. Die Auswertung von Mateos bei STRUBE, Westliche Eingangsseite, 58-60. Cf. 
den Überblick zur Terminologie der Umzüge und Züge im liturgischen Kontext bei BALDOVIN, Urban 
Character, 207-209. Ebenso TAFT, Great Entrance, 192-193. 

7' Zur Bedeutungsgeschichte von Lit8 cf. BALDOVIN, Urban Character, 207-209. T m ,  ,,Pontifical 
Liturgy I," 287. Zum Terminus Lite: LAMPE, 804. Von einer Prozession als Lit2 spricht das fiüheste 
Euchologion aus dem 8. Jh., der Kodex Barberini gr. 336. Im Kuchweihritus ist eine Prozession zu der 
zu weihenden Kirclie vorgesehen. Cf. PAR.BAR, 156, 1. 



eigens einzugehen.72 Die ins Lateinische als Letaniae eingegangenen Prozessionen an 
den Bittagen (Rogationes), wie z.B. die in heutigen liturgischen Quellen Zitaniae 
rninores und mniores (25. April) genannten Prozessionen, dürften trotz mancher 
Veränderungen, die sie erfuhren, eine Reminiszenz an die Ausstrahlung der Tradition 
Konstantinopels auf Rom sein.73 

Gegenüber dem klassischen griechischen Sprachgebrauch hat Litt? in der 
byzantinischen Zeit eine Bedeutungsveränderung erfahren: Litt? bezieht sich nun auf das 
Bittgebet, sozusagen als pars pro toto, denn Prozessionen und Bittgebete gehörten 
zusammen. Die Bittgebete wurden bei Prozessionen auf den Zwischenstationen 
verrichtet, etwa auf dem Forum. So kam es ganz folgerichtig dazu, den Terminus Litt? 
auch zur Bezeichnung der speziellen Bittgottesdienste zu verwenden, die im Rahmen 
einer Prozession stattfanden.74 

Der Zug des Kaisers und seines Gefolges zur Teilnahme an der Eucharistiefeier in 
der Hagia Sophia wird in Quellen dagegen mit npoEhruaS (Hervortreten) oder 
npbicevooc (griech. Version des lat. processus- Hervortreten, hervorkommen) 
ausgedrückt, worauf hier jedoch nicht einzugehen i ~ t . 7 ~  

Der Einzug 
Beim Einzug des Patriarchen, Bischofs oder des Klerus mit dem Volk in die Kirche 

handelte es sich in Konstantinopel ebenfalls um ein prozessionales Geschehen, das sich 
in der heutigen byzantinischen Liturgie weithin nur noch als verkümmerte Fonn 
erhalten hat.76 Von den Quellen wird der Vorgang Eisodos (6ooFo~) genannt; manchmal 
verwenden sie statt des Substantivs eine Verbform, was nach Mateos auf eine 
unterschiedliche liturgische Gewichtung des Einzugs hinweist.77 

Die ursprüngliche Bedeutung des Einzugs als das Betreten der Kirche von auJen 
Entgegen der Schrumpfform der Einzüge in der heutigen byzantinischen Liturgie 

bezeichnete der Terminus Eisodos in der Liturgie der Hagia Sophia ursprünglich das 
Betreten der Kirche von außen. Deshalb kann Maximos der Bekenner (gest. 662) in 
seiner auf die Gegebenheiten der Großen Kirche zu Konstantinopel bezogenen 

72 Dazu im AbschIlia 6.1.3. DIE ANTIPHONIE ALS KATHEDRALES FO~IPRINZIP DES PSALMGESANGS IM 
ASMATIKOS. 

73 RA~OLDI, „Die Litanei in der liturgischen Tradition," 471-472. Vgl. der fränkisch redigierte Ordo 
XXI für die römische Liturgie vom Ende des 8. Jh. zur Prozession am 25. April: „ Quando letania 
maior debetjeri ... . '' VOGEL, Medieval Litzrrgy, 170. 

74 BALDOVIN, Urban Character, 208 A. 17. Gegenüber Lit2 als Prozession betonen MATEOS 11, 304 und 
TAFT, „Pontifical Liturgy I," 287 stärker die Bedeutung von Lit2 als Bittfeier. DERS., „Pontifical 
Liturgy II," 111. Beispiele für ein Formular der LitS: Zum 25. September (irn Synaxar-Typikon: 
MATEOS I, 44-46) im Euchologion Coislin 213 aus dem J. 1027 auf fol. 81v -83v: DUN 60; ARR. 
EUC, 135. 

75 VOGT, Livre des cirimonies I, 5-7. Eine kurze Zusammenfassung von Berichten über kaiserliche 
Prozessionen gibt TAFT, Byzantine Rite, 34-35. Speziell aus späterer Zeit PI/IAJEsKA, Russian Travelers, 
106-107, 423-427 (Kommentar). P. SCHREINER, „Omphalion und Rota Porphyretica. Zum 
Kaiserzeremoniell in Konstantinopel und Rom," in S. DUFRENNE (Hg.), Byzance et Ies Slaes. 
Milanges Ivan DujCev, Paris 1979,401-410. 

76 SCHULZ, „Liturgie, Tagzeiten," 36 - 37. 
77 MATEOS 11, 290-291. Den architektonischen Kontext der Hagia Sophia für die Einzüge stelit her 

STRUBE, Westliche Eingaizgsseite, 58-60. 



Liturgiedeutung, der vor 626 abgefaßten Mystagogia ~ystagogie),78 nicht nur m 
Beginn der eucharistischen Liturgie vom Einzug sprechen, sondern auch nach der 
Wortliturgie bei der Ubertragung der Gaben vom Ske~ophylakion~7~ einer Art Sakristei 
außerhalb des Kirchenraumes nördlich der Hagia Sophia, in das Kircheninnere.80 

Der Einzug als gemeinsames Betreten der Kirche durch Klerus und Volk in 
Konstantinopel 
Noch zur Abfassungszeit der Mystagogie Maximos des Bekenners ist in 

Konstantinopel der Beginn der Eucharistiefeier, anders als etwa beim römischen 
I n t r ~ i t u s , ~ ~  mit dem gemeinsamen Einzug von Volk und Klerus verbunden.82 Der Klerus 
kleidete sich für die Gottesdienste in der Hagia Sophia irn Skeuophylakion an und zog 
dann gemeinsam mit dem Volk in die Kirche ein. Der Einzug traf in jedem Fall bei 
Prozessionen zum Ort der stationalen Eucharistiefeier, aber ebenso bei gewöhnlichen 
Eucharistiefeiern. Auch in Vesper und Orthros fand ein Einzug statt, der freilich im 
Gegensatz zu jenem bei der Eucharistiefeier nicht eröffnende Funktion hatte, da beide 
Horen mit einer längeren Psalmodie in der Vorhalle des Kirchenraumes, dem Narthex, 
begannen. Von dort aus zog man in die Kirche ein. Der vom Gestaltungsprinzip des 
Ortswechsel geprägte Horenablauf glich einem stationalen Prozessionssystem in 
Miniatur. 

Während sich in der eucharistischen Liturgie das prozessionale Gestaltungsprinzip 
wandelte,s3 geht aus dem Vergleich des frühesten Euchologions mit den 
Tagzeitenformularen der Hagia Sophia, dem in der Mitte des 8. Jh. enstandenen Kodex 
Barberini gr. 336, mit späteren Euchologien hervor, daß bei Orthros und Vesper über 
die Zeit des Ikonoklasmus (726 - 843) hinaus die Eröffnung der Gebetszeiten im 

78 Der volle Titel lautet: MAxr~os, Mystagogie, darstellend, welcher Dinge Gleichnis die in der Heiligen 
Kirche zur Zeit der Synaxais vollzogenen Mysterien sind PG 91, 657 - 717. Die deutsche Übersetzung 
bei H. U. V. BALTHASAR, Kosinische Liturgie. Das Weltbild Maxirnus des Bekenners, Einsiedeln 196 1, 
366-407. Eine zusammenfassende Darstellung der Liturgieerklämg findet sich bei SCHULZ, 
Byzantinische Liturgie, 61*-66*, 57-62. SCWLZ, Byzantinische Liturgie 3, 117-124. BORNERT, 
Commentaires byzantines, 83-124. 

79 Zum Skeuophylakion handelt detaillierter: 1.2.3. DIE KORRJLATION ZWISCHEN URBANER LITURGIE 
UND DER PRÜHBYZANTINISCHEN KIRCHENARCHITEKTUR KONSTANTINOPELS. 

80 Cf. die Ausführungen bei NATHEWS, Architecture, 157. Er bezieht sich auf die einschlägigen Stellen 
bei MAXIMOS, Mystagogia, 16, 24: PG 91,693, 704,708. Den mit dem Weg vom Skeuophylakion zur 
Kirche msammenhiingenden Großen Einzug in der byzantinischen Liturgie hat Taft umfassend 
bearbeitet. Cf. in seiner Studie die Ausfühnmgen zum Prozessionsweg des Großen Einzugs. TAFT, 
Great Entrance, 192-203. 
DERS., Byzantine Rite, 33. 

82 MAXIMUS, Mystagogia, 8-9: PG 91, 688-689. TAFT, Great Entrarzce, 192. Cf. auch MATEOS, 
Cdldbratlo~z, 7 1-72. 

83 In der Liturgieerkiänuig des Patriarchen Germanos I. von Konstantinopel (gest. Ca. 730) nimmt bei 
einer nicht stational gefeierten Eucharistie offensichtlich nur noch der Klerus am Einzug in die Kirche 
teil, während das Volk nun schon im Gotteshaus wartet. GERMANOS, HE, 23-24: MEYENDORFF, 72 - 
74. Cf. zum Liturgiekomrnentar BORNERT, Commentaires byzantines, 125-180. Eine knapp geMte 
Übersicht findet sich bei SCHULZ, Byzantinische Liturgie 3, 155-165. Zu Patriarch Germanos I. cf. L. 
LAMZA, Pafriarch Germanos I. von Konstantinopel (71 7-730). Würzburg 1975. Zur Datierung des 
Todes CE A. KAZI-IDAN, ,,Gern~anos L," DOP 2,846. 



Narthex und der gemeinsame Einzug vom Narthex in die Kirche im Regelfall bewahrt 
wurden. 84 

Die Prozessionsordnung in Konstantinopel ließ dem Patriarchen den Vortritt beim 
Betreten der Kirche; er zog durch die königlichen Türen vom Narthex in den 
Kirchenraurn ein, gefolgt von den Würdenträgern und dem Volk, das allerdings die 
anderen Portale benutzte.85 Daraufhin nahmen die verschiedenen Gruppen des Volkes 
im Hauptschiff, in den Seitenschiffen und auf den Galerien der Großen Kirche ihre 
Plätze ein. 86 

Die differenzierte Terminologie: ei(oo6oc und die Verbformen 
1) EiooFo5 
Wenn der Patriarch an der Feier in der Hagia Sophia nicht nur teilnahm, sondern ihr 

auch vorstand, bezeichnen die rubrikalen Anweisungen in den Quellen die Prozession 
durch die Königstür, bei dem er liturgisch begleitet wurde, als ,,Einzuga (yiv~zat Elooöoc 
- ,,es erfolgt der Ein~ug")8~, weiter als ,,Einzug des Patriarchen ",88 oder als ,,Einzug 
des Patriarchen und der Priester und des Evangeliums ':89 Für solch einen Einzug, wie 
er im Rahmen der Tagzeitenfeier zur Osternachtsvigil stattfand, sah das Synaxar- 
Typikon Weihrauch, Kerzen und das große Evangeliar Inzenz und Kerzen 
gehörten m einer patriarchalen Liturgie beim Betreten der Kirche als Ausdruck der 
liturgischen Reverenz.91 

Bei den Einzügen in der Tagzeitediturgie greift das Synaxar-Typikon häufiger auf 
Verbformen zurück. Beim Osterorthros verwendet es für den Einzug vom Narthex in 
die Kirche zunächst das Substantiv ~ i o o h ~ ,  um dann wenig später bei einer Erläuterung 

84 Neben den Rubriken der Euchologien erwähnt vor allem das Synaxar-Typikon bei Sonderfeiern der 
Vesper den Einnig in die Kirche: MATEOS I, 4, 18; weitere Hinweise bei MATEOS 11, 291 unter I1 a) U. 
b). Ebenso finden sich Beispiele bei ENGBERG, Prophetologium, I U. 84. 

85 TAFT, Great Entra~tce, 187, 192 A. 51. MATHEWS, Architecture, 142. In der monastischen Liturgie des 
Westens, etwa bei den Bene-ern, besteht aderlialb der Eucharistiefeier anstelle des römischen 
juniores priores-Prinzips die Möglichkeit der Prozessionsordnung convenlualiter. Der Obere führt die 
Prozession (Ein- und Auszug beim Chorgebet) an. 

86 TAFT, ,,CHR. STRUBE, Die westliche Eingangsseite der Kirchen von Konstantiiiopel in justinianischer 
Zeit. Wiesbaden 1973," OCP 42 (1976) 296-303. Über den Platz der Gläubigen auch im Kirchenschiff 
handelt MATHEWS, Architecture, 118-120, 123-125 und argumentiert gegen eine Position, die das 
Kirchenschiff ausschließlich zeremoniellen Funktionen vorbehalten glaubte, so R. KRAUTHEIMER, 
Early Christian und Byzantine Architectur, Baltimore 1965, 159. Eine Zusammenfassung der 
Diskussion zu den Plätzen, welche von den verschiedenen Klassen der Laien in der Hagia Sopliia 
eingenommen wurden, bietet R. J. MAINSTONE, Hagia Sophia: Architecture, Structure und Liturgy of 
Justinan 's Great Church, New York 1988,229-230. Cf. hierzu LJNGAS, Sunday Malins, 88. 

87 SO arn 14. September. DMIT I, 5. 
88 SO die Anordnung im Synaxar-Typikon zur Vesper mit Vigil (Paramone) an den Vorabenden des 14. 

September: MATEOS I, 26, des Sonntags vor Pfingsten und an Pfingsten MATEOS 11, 130, 136. 
89 Bei der Paramone auf den 6. Januar wird dies vom Synaxar-Typikon vermerkt. MATEOS I, 176. Weiter 

am Karsamstag. MATEOS 11, 82 U. 84. 
90 MATEOS 11, 84. 

MATEOS I, 134, führt ein Beispiel aus einer monastischen Version (Ox) des Synaxar-Typikons f i r  den 
Orthrosbeginn an: ,,Er (erg. der Patriarch) segnet mit den Kerzen und inzensiert. " Ähnlicli iiii 
Zeremonienbuch, nach dem sich der Kaiser und der Patriarch dreimal mit den Kerzen vor dem Kreuz 
in der Apsis verbeugen und danach inzensieren. VOGT, Livre des cdrc5rnonies I, 11-12. Zur Bedeutung 
von Weihrauch und Kerzen TAFT, „Pontifical Liturgy II," 108-109. In der Gründonnerstagsliturgie und 
der Vesper am Kaxfreitag sind Weihrauch und Kerzen dagegen explizit ausgeschlossen. MATBOS 11, 
74,so. 



desselben Einzugs die Verbform ~ io ip~ovza t  Eoci, (sie kommen hinein) zu wähle492 
wahrend beim Ostermontagsorthros und an den folgenden Tagen allein die Verbform 
verwendet wird.93 

2) &ooFruav (hineinziehen, einziehen) - Dieses Verb drückt ebenfalls den 
feierlichen liturgischen Einzug in die Kirche aus in Anwesenheit des Patriarchen.94 

3) d o k p ~ ~ o 6 a t  (hineinkommen, auch im Sinne von betreten) 
Das Bedeutungsfeld dieses Verbs reicht vom liturgischen Einzug des Patriarchen bis 

zu seinem Kommen durch die Seitentür des Sanktuariums ohne großen Aufmg. Ebenso 
findet es Verwendung fur den Einzug des liturgischen Dienstes bei Gebetszeiten ohne 
Anwesenheit des Patriarchen bzw. fur den Einzug der Sänger: e i o & p ~ o v ~ a t  Eoo oder 
~ i o k p ~ o v z a t  ek zfiv rko8ov (sie kommen beim Einzug herein).95 Es sei nur ein Beispiel 
angeführt : 

Nach dem Orthros in der Großen Kirche kommt der Patriarch herab (~a+~mat )  
und betritt (&o ip~~za t )  durch die Seitentür das Sanktuanum, wo er das Gebet des 
Trishagion betet.96 

Im Unterschied zu ~iooGrUav lcißt sich die liturgische Bedeutung von d d p ~ ~ o 6 a l  
weniger präzise fassen. 

1.2.3. Die Korrelation zwischen urbaner Liturgie und der 
frühbyzantinischen Kirchenarchitektur Konstantinopels 

Kaiser Justinian und der fri! h byzantinische Stil 
Mathews arbeitete die Rückbeziehung der unter Kaiser Justinian I. (527/565) in 

Konstantinopel entstandenen Sakralarchitektur auf die liturgischen Formen und 
Gestaltungsprinzipien der Liturgie der Hauptstadt heraus.97 Man bezeichnet diesen 
Kirchenbaustil als ,frühbyzantinisch ", er ist von dem nachfolgenden mittelbyzantischen 
Stil zu differenzieren.98 Die fiiihbyzantinische Kirchenbauweise entsprach nicht nur den 

92 MATEOS 11, 92. In der Version P des Synaxar-Typikons dagegen nur die Verbform: Kai. ~ioep~bp&a 
Eao. DMIT I ,  135. 

93 MÄTEOS U[, 96-104. 
94 MATEOS I, 2,4. 
95 Natürlich wird die Terminologie nicht strikte durchgehalten. So ist z.B. beim Orthros am 1. 

Fastensonntag ohne jede Erwähnung des Patriarchen zu lesen: E ~ G  zb y ' &vzicpovov zo5 '~phyou ,  npb ß ' 
a ~ i ~ w v  $0; dao6eSoat ... MATEOS II,20. Cf. auch MATEOS 11, 12,96. 

96 MATEOS I, 6 (1. September), 46 (25. September). MATEIEWS, Architecture, 140. 
97 MATHEWS, Architecture, 42. TAFT, Byzantine Rite, 33. bei DERS., GreatEntrance, 179. 
98 Die folgenden Ausfühningen zur Kirchenarchitektur Konstantinopels stützen sich vor allem auf die 

archäologisch und liturgisch fundierte Studie von MATHEWS, Architecture, 42-137. Cf. weiter 
MANGO, ,,Hagia Sophia in Constantinople", 893. STRUBE, Westliche Eiifgangsseite, 13-39, 87-105. Cf. 
die Rezension und Würdigung der von Strube vorgelegten Studie: TAFT, „CHR. STRUBE, Die westliche 
Eingangsseite der Kirchen von Konstantinopel in justinianischer Zeit. Wiesbaden 1973," OCP 42 
(1976) 296-303. Aus der Fülle weiterer Litaratur sei angeführt: EBERSOLT, Sainte Sophie. DERS., 
Sanctuaires de Byzance, Recherches sur les anciens trdsors des 4glises de Constantinople. Paris 192 1. 
JANTZEN, Die Hagia Sophia des Kaisers Justinian in Konstantinopel. Köln 1967. H. KÄHLER, Die 
Hagia Sophia. Berlin 1967. Im niletzt genannten Werk bemülit sich der Verfasser, die bis zuin 
Erscheinen seines Buches wichtigste Literatur zur Hagia Sophia zu berücksichtigen. R. L. VAN NICE, 
Saint Sophia in Istanbul: An Architectural Survey. Washington D.C. 1965. Eine Übersicht der 



Erfordernissen der glanzvollen Liturgie der Hauptstadt, sondern entwickelte gegenüber 
den bisherigen Kirchenbauten neue architektonische Strukturen und Motive in der 
Dekoration99 und unterschied sich überdies von den Sakralbauten auf dem griechischen 
Festland und im Raum der Ägäis.loO Zum Prozeß der Vereinheitlichung der sakralen 
Architektur aber sollte es erst später unter veränderten liturgischen Parametern in der 
mittelbyzantinischen Synthese nach dem 9. Jh. kommen.101 In auffalligem Unterschied 
zum basilikalen Stil etablierte Justinians neuer Stil den Zentralbau mit Kuppeln über 
dem Zentrum des Bauwerks und mit Galerien an den Seiten, wie die Hagia Sophia 
deutlich zeigt.lo2 Dabei wurde die Längsachse von West nach Ost, der Weg des 
Einzugs, architektonisch besonders hervorgehoben.103 

Die justinianische Hagia Sophia als das Herzstück des frühbyzantinischen Stils 
Die Kathedralkirche von Konstantinopel war der Mittelpunkt der hauptstädtischen 

Stationsliturgie. Zusammen mit den benachbarten Kirchen bildete die Hagia Sophia ein 
Ensemble, in dem derselbe Klerus Dienst tat. Dazu gehörten die Kirche Hagia Eirene - 
ebenfalls ein repräsentativer Kuppelbau von beträchtlicher Größe -, die weiter oben 
bereits erwähnte Kirche der Theotokos von Chalkoprateia - das bedeutendste 
Marienheiligtum der Stadt, eine zwischen 450 und 460 errichtete Basilika in nur 150 m 
Entfernung von der Hagia Sophia - und die Kirche des hl. Theodor von Sphorakis. lo4 

Die Große Kirche, die unter Kaiser Theodosios 11. (Augustus ab 402; Kaiser 408/ 
450) nach dem Brand des Jahres 404 als funfschiflige Basilika wiederhergestellt 
wurde,1°5 brannte im Januar 532 erneut ab. Sofort begann Kaiser Justinian mit dem 
Nachfolgebau, der schon am 27. Dezember 53 7 eingeweiht werden konnte. O6 

Die Kirche, die Christus als der Göttlichen Weisheit (Hagia Sophia) geweiht war, 
stellte mit ihrer gewaltigen Kuppel von 55 m Höhe im Scheitelpunkt. und über 30 m 
Durchmesser eine architektonische Meisterleistung dar, von der sich die Zeitgenossen 
zutiefst beeindruckt zeigten. Prokopios erschien die Kuppel wie ,,an goldener Kette vom 

- ~ 

liturgischen Charalsteristika Konstantinopels, welche die Kirchenarcliitektur prägten, bietet TAFT, 
Byzantine Rite, 33-34, ferner die Zusammenfassung der architektonischen Merkmale des 
frühbyzantinischen Stils bei DERS., Great Entrance, 179-180. Zum Unterschied der fiühbyzantinischen 
Kirchenbauweise vom mittelbyzantinischen Stil handelt MATHEWS, Architecture, 4-5. Zu wichtigen 
Charakteristika des frühbyzantinischen Stils handelt der folgende Abschnitt. 

99 DERS., Architecture, 3. 
loO DERS., Architecture, 119-121. Mathews widerspricht auf der Grundlage des arcliäologischen Befunds 

ganz entschieden Versuchen, die Kirchenbauweise Konstantinopels auF eine Linie mit jener in 
Griechenland zu stellen. 

'01 M A T ~ W S ,  Architecture, 4-5. 
lo2 DERS., Architecture, 44. DESCOEUDRES, Pastophorien, 127. C. NORBERGSCHULZ, Meaning in 

Western Architecture, London 1975, 127-13 1, 144-148. 
lo3 MATHEWS, Architectzlre, 42, 105-1 16. 
'04 DBRS., Architecture, 28. MANGO, ,,Hagia Soplia in Constantinople", 893. 
lo5 Eine knappe und liturgisch orientierte Beschreibung der baulichen Situation des vorjustinianischen 

Ensembles von Hagia Sophia und Irenenkirche unter Angabe zahlreicher Quellen bietet VAN DE 
PAVERD, Messliturgie, 409-413. Cf. weiter A. M. SCHNEIDER, ,,Die vorjustinianisclie SopliienkircIie," 
ByzZ 36 (1936) 77-85. Einen Abriß der gesamten Geschichte der Hagia Sopliia bietet JANIN, Eglises 
455-470. 

lo6 Die justinianische Anlage stellt auf der Basis des archäologischen Befunds und auf dem Hintergrund 
der Liturgie vor MATHEWS, Architeclure, 88-99. 



Himmel herabhängend ".Io7 Der Eindruck architektonischer Leichtigkeit rührt der 
Beschreibung des Prokopius zufolge von dem von der Kuppel hervorgerufenen und an 
den Innenraum weitergegebenen Lichteffekt her.108 Im Jahre 558 stürzte die Kuppel ein; 
aus Anlaß der Wiedereinweihung der Kirche am 24. Dezember 562 verfaßte Paulus 
Silentiarius (gest. 565) eine Laudatio in Gedichtform auf die Kirche.lOY 

Abgesondert vom Kirchenschiff stand an der Nordostecke der Hagia Sophia das im 
Zusammenhang mit dem Einzug bereits erwähnte Skeu~phylakion.~lo Dabei handelte es 
sich um einen Rundbau, der als eine Art Sakristei diente. In ihm legten die Priester die 
liturgischen Gewänder an; hier wurden auch die liturgischen Geräte aufbewahrt und die 
Gaben für die Eucharistie zugerüstet, von dort wurden sie in die Kirche übertragen.lll 

Zum Gesamtkomplex der Hagia Sophia gehörten auch das Große und das Kleine 
Baptisterium. 112 Entgegen anderslautenden Thesen dürRe das einstige Gebäude an der 
Südwestecke der Hagia Sophia das Kleine Baptisterium gewesen sein, während das 
Große Baptisterium an der Nordseite der Kirche in der Nähe des Skeuophylakions zu 
lokalisieren ist, wie Taft aus einigen zum archäologischen Befund noch 
hinzukommenden liturgischen Daten schließt.113 Für die nördliche Lage des Großen 
Baptisteriums läßt sich überdies ein liturgischer Befund in Ergänzung zu den von Taft 

lo7 PROKOPIUS, Über die Bauten Justilzians I, 1: CSHB 45, 177, nach SCHNEIDER, Die Hagia Sophia zu 
Konstantinopel, 12. Die Kirche beeindruckte vor allem durch ihre Architektur, während ihre 
Ausstattung eher zurückhaltend gewesen sein muß. Dazu TAFT, Byzantine Rite, 36. 

lo8 PROKOPIUS, Über die Bauten Jzistinians I, 1: CSHB 45, 175, nach SCHNEIDER, Die Hagia Sophia zu 
Konstantinopel, 10. 

log PAULUS SILENTIARIUS, Descriptio ecclesiae saizctae Sophiae et ambonis, I. BEKKER (Hg.) Boiin 
1837. Diese Edition wurde übernommen in: PG 86, 21 19-2263. Cf. die kritische Edition von P. 
FRIEDLÄNDER, Joharznes von Gaza und Paulus Silentiarius. Sammlung wissenschafllicher 
Kommentare zu griechischen und römischen Schriftstellern, Berlin und Leipzig 1912. Cf. auch das 
als Patria von Kolzsta1'1tinope1 bekannte Werk, eine Sammlung von Texten zur Gescluclite und zu 
Bauwerken Konstantinopels, enthält eine Beschreibung der Hagia Sophia, die wohl im 9. Jh. abgefaßt 
worden ist: PG 157,613-633, oder auch TI-I. PREGER, Scriptores originum Co~stantinopolita~zorum, 2 
Bde., Leipzip 1901 - 1907 (Nachdruck Leipzig 1989). A. BERGER, Untersuchungen zu den Patria 
Konstantinupoleos (Poikila Byzantina 8) Bonn 1988. Das Kirchweikfest der Hagia Sophia wurde am 
23. Dezember liturgisch begangen. MATEOS I, 146. 

110 Den aktuellen Forschungsstand zum Skeuophylakion aus archäologischer und vor allem liturgischer 
Sicht resümiert TAFT, „Skeuophylakion I," 1-35. DERS., „Skeuophylakion 11," 53-87. Ferner DERS., 
Great Entrance, 192, 185-189. DERS., BEW, 208. Cf:auch die Angaben bei MATHEWS, Architecture, 
16-18, 159-161. MATEOS I, 8. ZU Erwähnung des Skeuophylakions im Kontext der liturgischen 
Einzüge cf. 1.2.2. DIE TERMINOLOGISCHE DIFFERENZIERUNG ~m LITURGISCHE UMZUGE UND EINZUGE. 

"' MATIIEWS, Architecture, 16-18, 89, 159-161. Den Wel len  Forschungsstand zum Skeuophylakion 
aus archaologisclier und vor allem liturgischer Sicht resümiert TAFT, „Skeuophylakion I," 1-3 1. 
Speziell zum Großen Einzug der eucharistischen Liturgie DERS., BEW, 208. DERS., Great Entraizce, 
185-189, 192-203. DESCOEUDRES, Pastophorien, 13 1. Zur Übertragung der vorgeweihten Gaben iin 
Chronicon Paschale (i. J. 615) PG 92, 989. CSHB (Dindorf I) 705-706. Cf. dazu unten Abschnitt 
9.2.4.1. DIE ENTWICKLUNGSGESCHICIITE DER PRÄSANKTIFIKATENVESPER ALS ZUGANG ZUR F R ~ H E N  
ASMATISCFIEN VESPER. Zum Skeuophylakion in seiner Funktion für den Großen Einzug cf. T m ,  
Great Entrance, 185-203. MATHEWS, Architecture, 159-161. 
Die Erwähnung des Kleinen und Großen Baptisteriums am Karsamstag im Synaxar-Typikon MATEOS 
II,84, ferner 287. 
T m ,  „Skeuophylakion I," 8-10, 33-34. Für die Position des Großen Baptisteriums an der Nordseite 
und des kleinen an der Südwestecke plädiert STRUBE, Westliche Eingangsseite, 60 A. 209. 
MATHEWS, Architecture, 160. So schon EBERSOLT, Sainte Sophie, 33-35. Cf. dazu BERTONI~RE, 
Easter Yigil, 133. Für das Grol3e Baptisterium an der Südwestecke plädiert dagegen ANTONIADES, 
"Eicqpaotc I, 123-130. So auch MATEOS II,85 und W z ,  „L'Asmatikos Hesperinos," 127 A. 55. 



angeführten Beispielen benennen. In einer Quelle des 1 1. Jh. zur Liturgie der Hauptstadt 
Konstantinopel wird eine in früheren Zeugnissen nicht belegte Prozession im Anschluß 
an die Vesper überliefert, die zunächst zum Skeuophylakion und dann weiter zum 
Großen Baptisterium führt.l14 Dieser Prozessionsverlauf legt es nahe, das Große 
Baptisterium genauso wie das Skeuophylakion an der Nordseite der Kirche zu 
lokalisieren, da ein Prozessionsweg vom Skeuophylakion zu einem möglicherweise an 
der Südwestecke der Kirche liegenden Großen Baptisterium als zu kompliziert und 
daher als wenig plausibel erscheint. 

Die liturgische Funktionalität der frühbyzantinischen Kirchenarchitektur 
Die zahlreichen liturgischen Prozessionen mit ihren großen Teilnehmerzahlen 

verlangten, wenn ihr Ausgangs- oder Zielpunkt eine Kirche war, eine adäquate 
Architektur. Diese mußte das rasche Betreten oder Verlassen des Gotteshauses möglich 
machen. Zudem war es erforderlich, den Menschen einer ankommenden Prozession 
genügend Raum zur Versammlung zu bieten, ehe der Einzug in die Kirche erfolgte. 

Vor allem erschließt sich nach Mathews die frühbyzantinische Kirchenarchitektur 
aus der Feier der Eucharistie und ihren liturgischen Abläufen: 

The chief function for which Early Byzantine architecture was created was the 
liturgy of the Eucharist, and logically h s  use should best explain the meaning of the 
architecture. l5 

Umgekehrt lassen sich verschiedene Gattungen gottesdienstlicher Feiern im Ritus 
von Konstantinopel, darunter auch das Tagzeitengebet, erst von der Raumgestalt der 
von Justinian errichteten Hagia Sophia verstehen. 116 Daher wäre es nach Mathews 
verfehlt, die Architektur der Hagia Sophia als Ubenvindung der praktischen Bedürfnisse 
des Kultes verstehen zu wollen. Taft bringt die Dependenz der frühbyzantinischen 
Architektur von der urban-stationalen Liturgie, d.h. der Form des Gebäudes von der 
liturgischen Funktion auf die prägnante Formel: ,,form follows function ".'I7 

1.2.4. Die architektonische Hervorhebung des Prozessionsweges im 
Kirchengebäude 

Mit Blick auf den Asmatikos sei im folgenden aus der Korrelation von 
frühbyzantinischem Kirchenraum und liturgischen Gestaltungsmustern eigens die 
Entsprechung von Architektur und prozessionalem Element herausgegriffen. Vesper 

l4 Der Kodex Coislin 2 13 (aus dem J. 1027) ist ein Zeuge der Liturgie in der Hauptstadt Konstantinopel 
und überliefert den Vesperanhang auf fol. 60vr: DUN, 89-90, ARR.EUC, 77-80, ebenso in Gb 1 (13. 
Jh.) fol.llr-12v: STA, 32-36, ARR.EUC, 77-80. Cf. dazu unten Nr. 17 in Abschnitt 10.1.2. DIE 
SYNOPSE DER EUCHOLOGIEN ZUR ASMATISCHEN VESPER. 
~ ~ T I I E W S ,  Archjtecture, 3. Cf. aucliTAF~, Great Entrance, 180. 

Ii6 MATHEWS, Architect~re, 77-137. TAFT, Great Eiztra~zce, 178-191. Cf. weiter SCHNEIDER, Grabung, 
16, 22-30. Sc~mz,  Byzantinische Liturgie, 13 *. DERS., Byzantinische Liturgie 3, 1 1. Die liturgischen 
Funktionen einer Fülle von architektonischen Details irn Kirchenbau erklärt TAFT, "Woman at 
Church," 27-87. 
TAFT, Byzailtine ~ i t e ,  33.  EU^ prägnantes Beispiel ist der Große Einzug bei der eucharistischen 
Liturgie, der sicli erst durch die Kenntnis der Architektur des Kircl~enensembles der Hagia Sophia 
ganz erschüefit. T m ,  Great Entraoce, 178 - 215. Auf p. 184 seizl sich Taft mit der von H. JANTZEN, 
Die Sophia des Kaisers Jusfinian in Konstanfinopel, Köln 1967, 37 fomldielten These von 
der Überwindwig der Bedürfnisse des Kults durch die Architektur der justinianischen Sophienkirche 
kritisch auseinander. 



und Orthros waren prozessional gestaltet. Sie wurden außerhalb des Kirchenschiffs 
eröffnet, dann zogen die Gottesdienstgemeinde und der liturgische Dienst in die Kirche 
ein. 

Dns Prozessionswesen und seine Entsprechung in der Eingangsgestaltung im 
Kirchenbau 
Entsprechend der prozessionalen Gestaltung der Liturgie zeichnete sich der 

frühbyzantinische Kirchenbau durch eine ,, extraordinary openness of design "l 8 aus. 
Zahlreiche Türen und Ausgänge machten den Raum von allen Seiten zugänglich und 
ermöglichten es, ihn rasch zu betreten und zu verlassen. Dieses architektonische 
Gestaltungsprinzip wurde auch auf die dem Altarraum nahe Ostseite angewandt, so in 
der Kirche Hagia E i r W  und in der Hagia Sophia, in denen sich links und rechts von der 
einzigen Apsis monumentale Türen befanden.119 

Die Westseite der Hagia Sophia war mit ihren Atrien und Narthices gegenüber dem 
einfach gehaltenen östlichen Abschluß der Kirche architektonisch hervorgehoben.120 
Vor der Westseite sammelten sich die Prozessionen; ein riesiges Atrium stand dort der 
sich zum Einzug rüstenden oder auf die Ankunft einer Prozession wartenden 
Menschenmenge zu Verfugung. Der Narthex im Westen des Kirchengebäudes war eine 
von Westen und von den Seiten her zugängliche Vorhalle der Kirchel21 mit vielen 
Türen zum Eintritt in das Innere des Kirchenraumes, in der Mitte mit der Königlichen 
Tür (ai ßaotht~ai  7C.uha~).'~~ Allerdings muß darauf hingewiesen werden, daß der 
Narthex in der justinianischen Ära nicht die liturgische Bedeutung hatte, die ihm später 
zukam, so als Ort fur die Katechumenen.123 

Die liturgische Bedeutung der Längsachse von West nach Ost als Einzugsweg 
Stmbe stellt in ihrer Studie dar, wie im fnihbyzantinischen Kirchenbau die 

Mittelachse und damit die Längsrichtung124 von West nach Ost in Entsprechung zu den 
Einzügen architektonisch akzentuiert war. Für das spätere Verschwinden der 
Längsrichtung in der mittelbyzantinischen Architektur macht Mathews den 
Schrurnpfungsprozeß bei den liturgischen Einzügen verantwortlich, der sich ab dem 7. 
Jh. vollzogen haben muß.125 

Für Vesper und Orthros bildete die Längsachse die Hauptlinie der liturgischen 
Topographie. Ihr entlang vollzog sich das gottesdienstliche Geschehen. Das Besondere 
waren nicht die liturgischen Orte entlang der Achse - es gab sie auch außerhalb des 
Einflußbereichs der Eriihbyzantinischen Sakralarchitekturl26 -, an denen die Feier 
vollzogen wurde, sondern der Bewegungsablauf, d.h. der Ortswechsel in den beiden 
Horen. 

" MATHEWS, Architecture, 105. 
'I9 STRUBE, Westliche Eingangsseite, 36-64. MATHEWS, Architecture, 105-106. 
120 DERS., Architecture, 107-108. 
'' MATHEWS, Architecture, 108. 
lZ2 DERS., Architecture, 140. VOGT, Livre des cirirnonies I, 10. 

STRUBE, Westliche Eingangsseite, 97-117, 147-148. Der N d i e x  war zu dieser Zeit noch nicht der 
Plalz für die Katechumenen. Dazu ausführlicher MATHEWS, Architecture, 127-129. 

124 STRUBE, Westliche Eingangsseiie, 16 1. Dazu auch MATHEWS, Architecture, 144, 178. 
12' DERS., Architecture, 144. 

TAFT, Byzanline Rite, 35. 



Farbige Marmorbänder im Fußboden der Hagia Sophia dienten der Koordination des 
Bewegungsablaufs bei der Einzugsprozession in die Kirche.127 Auf dem Weg in den 
Kirchenraum, den Naos, kam die Einzugsprozession am Ambo vorbei. Der Ambo war 
über den Mittelpunkt der Kirche hinaus leicht nach Osten verschoben. Es handelte sich 
um eine erhöhte und von Säulen umgebene Plattform, die in den liturgischen Feiern das 
Zentrum der Wor t l i t~ rg ie l~~  war und den Sängern zugleich als Podest Von 
dort aus tmg man die Lesungen vor; deshalb blieb das Lektionar wohl stets auf dem 
Ambo deponiert.130 In einigen Fällen predigte der Patriarch auch vom Ambo aus, 
gewöhnlich aber von der Kathedra. Wegen des Nachhalls stellte die Akustik in der 
neuen Hagia Sophia an Prediger und Sänger hohe Anforderungen. 131 

Die Solea als eine Art Verbindungssteg mit niedrigen Schranken oder Säulen auf 
beiden Seiten verband Ambo und Aitarraum und fiihrte direkt zum zentralen Eingang 
des Altarraums. Allerdings darf die Solea der Hagia Sophia nicht mit dem heute im 
byzantinischen Kirchenraum als Solea bezeichneten erhöhten Platz unmittelbar vor dem 
Sanktuarium und der Ikonostase verwechselt werden. 132 

Das Sanktuarium ($ucnaozfiptov; iepazilov) oder der Aitarraum lag vor der Apsis 
und reichte in der Hagia Sophia wie in einer Reihe anderer Kirchen Konstantinopels n- 
formig in den Kirchenraum hinein.133 Außer dem Haupteingang hatte der Altarraum 
auch noch links und rechts je einen Zugang ( ~ h a y i a ) . l ~ ~  Gegen den übrigen 
Kirchenraum grenzten Cancelli-Schranken aus Marmor oder edlem Metall und zwölf 
Säulen das Sanktuarium ab. Die Schranken sollten ursprünglich das bis zum Altarraum 
stehende Volk zurückhalten. Erst im 8. Jh. begann man, im Heiligsten oder in seiner 
Nähe Ikonen in Augenhöhe zu befestigen, im 9. Jh. auch an den Säulen des Templons 
(Umgrenzung des Altarraumes).l35 Wie Mathews1s6 in seiner Untersuchung nachwies 

127 G. P. MAJESKA, „Notes on the Archeology of St. Sophia : the Green Marble Bands on the Floor,'' 
DOP 32 (1978) 299-308. 

128 MÄTHEWS, Architecture, 98, 110. Dort finden sich weitere Details der Gestalt des Ambos der Hagia 
Sophia. A. KAZHDAN, „A Note on the ,Middle-Byzantine' Ambo," Byz 57 (1987) 422-426. Zum 
liturgischen Geschehen am Ambo cf. Mateos 11,281,308,321,328. 

12' TAFT, Great Entrance, 79 A 109. DERS., ,,Initial Synthesis," 50. Ein im Synaxar-Typikon gut 
beschriebenes Beispiel findet sich bei MATEOS I, 222 (2. Febniar). 

130 Nach Mathews läßt sich eine Stelle bei Paulus Silentiarius am besten verstehen, wenn man annimmt, 
daß das Leklionar im Gegensatz zu dem bei Prozessionen und Einzügen mitgetragenen Evangeliar 
stets am Ambo geblieben ist. PAULUS SILENTIARIUS, Descriptio ecclesiae sanctae Sophiae et 
ambonis: I. BEKKER (Hg.) Bonn 1837, 52; P. FRIEDLÄNDER, Johannes von Gaza und Paulus 
Silentiarius. Sammlung wissenschafllicher Kommentare zu griechischen und römischen 
Schr~J?stellern, Berlin und Leipzig 1912,260. Dazu in MATHEWS, Architecture, 148. 

131 MATHEWS, Architecture, 154 A. 106. Einen solchen Ausnahmefall einer Predigi auf dem Ainbo aus 
der Amtszeit des Chrysostomos als Bischof von Konstantinopel enväimt MATHEWS, Architecture, 
123. 

132 SO noch die Vorstellung bei MATEOS 11, 321. Auf diese Fehlinterpretation macht aufinerksam T m ,  
BE W, 189 A. 13. Zur heutigen Solea CLUGNET, 138. 

133 MATIIEWS, Architecture, 98. 
134 Wenn für den Patriarchen kein liturgischer Einnig traf, betrat er den Altarraun durch den 

Seiteneingang, wie während des Orthros am 14. Dezember. MATEOS I, 130. 
13' MATHEWS, Architecture, 122, 124. Früher war die Abtrennung mit Silber belegt; zur Zeit des 

Patriarchen Gerrnanos (gest. 730) bestand sie dann aus Bronze. Cf. auch GALASDA, „Icons,~' 119- 
120. 

136 MATHEWS, Architecture, 162-171. 



und TaR137 erhärtete, war der Altar in der Hagia Sophia für die Gläubigen ursprünglich 
einsehbar. Auch als der Brauch der Vorhänge in Konstantinopel aufkam, wurden diese 
bis in das 11. Jh. hinein nicht einmal während der Anaphora in der eucharistischen 
Liturgie zugezogen. 

Der fiühbyzantinische Kirchenbau Konstantinopels kannte nur eine einzige Apsis 
mit dem stark erhöhten, halbkreisformigen und stufenformig emporgefiihrten 
Synthronon (oGv8povov). Auf ihm befand sich der Patriarchenthron (Kathedra) mit den 
Sitzen der Konzelebranten. Doch diente nur die oberste Stufe als S i t~bank .1~~  Den 
Diakonen und dem niederen Klerus war es nach Kanon 20 des Konzils von Laodizäa 
(zwischen den Jahren 360-392) und Kanon 7 des Trullanums (6911692) verboten, auf 
ihr zu sitzen.139 Während der Lesungen nahm der Patriarch auf der Kathedra Platz; 
zuvor aber entbot er dem Volk den Friedensgruß.140 

1.2.5. Das Gliederungsprinzip des Ortes und die Parallelität der Horen 
So wie sich die Stationsliturgie im Raum der Stadt entfaltete, war die Feier von 

Vesper und Orthros an die Topographie des Kirchenraumes gebunden. Die 
prozessionalen Elemente ließen Vesper und Orthros unverkennbar parallel ablaufen, 
angefangen vom Gliederungsprinzip des Ortes bis hin zur Anordnung liturgischer 
Struktureinheiten. Die Vesper und ihre Sonderformen wurden liturgisch stets im 
Narthex eröffnet, ehe der Einzug in das Kirchenschiff erfolgte.141 Auch der Orthros 
begann, von einigen Ausnahmen abgesehen, im Narthex. Darauf schloß sich der Einzug 
in die Kirche an. Einige Euchologien erwahnen in Rubriken des Orthrosformulars nach 
dem Einzug in die Kirche und dem dort gefeierten Teil mit der Laudespsalmodie den 
Einzug des Offiziators und der Zelebranten in das Sanktuarium. 142 

137 Die zusammenfassende Diskussion der Frage der Vorhänge an den Altarschranken bei T m ,  Great 
Entrance, 4 1 1-4 16. 

'38 MATI-IEWS, Arclzitecture, 105, 109, 120. 
139 DERS., Arclzitecture, 143-144. Die Datierung der Synode von Laodizäa ist unsicher; sie muß 

irgend~vam in den Jahren mischen 360 und 392 stattgefunden haben. Cf. BECK, Literatur, 50. Zum 
Kanon 20 von Laodizäa: MANsI 11, 568; zu Trullo: MANsI XI, 944-945. Cf. die Neuedition der 
Kanones des Truilanums G. NEDUNGATT, M. FEATHERSTONE, The Council in Trullo revisited. Zum 
6. allgemeinen Konzil im Truiios (Kuppelsaal des Kaiserpalastes) SCFIULZ, ,,Ausformung der 
0rihodoxie," 75 - 76. 

140 Als Beispiel sei hier die Osternacht erwäl~nt, in der der Patriarcli, allerdings erst nach der ersten 
Lesung, das Syntlironon verläßt, um während der Lesungen die Taufe zu spenden. MATEOS 11, 84. 
Zur Epiphanievigil ist dagegen nicht vom Synthronon die Rede, sondern vom unteren Thron in der 
Kirche: MATEOS I, 176. 

14' MATEOS U, 4-6, 12. Auch wenn es sich hierbei nicht um die Normalvesper, sondern um die 
Präsanktifikatenvesper handelt, ist doch der Einzug vom Narthex in die Kirche nach der mit PS 140 
abschließenden Psalmodie eindeutig vermerkt. In den Antiplionaren wird die letzte Psalmantiphon im 
Narthex, das Teleutaion, gelegentlich auch Eisodilcon genannt. GEORGIOU, 'AvnqwvcKjl ~azavop?, 66, 
101. 

'42 Die Rubrik in dem aus dem 8. Jh. stammenden Euchologion Barberini gr. 336 lautet an dieser Stelle 
im Orthros: ,,Das Katechumenengebet, nachdem der Einzug vollzogen ist." (yvopkvq~ dooliou). PAR. 
BAR. 80. Das Eucliologion Vaticanus gr. 1970 (12. AI.) schiebt nach der Laudespsalmodie an dieser 
Stelle im Orthros ein eigenes Gebet zum Einzug ein. Zur Position dieses Gebetes im Orh-osformular 
des Kodex Vaticanus gr. 1970 fol. 122v und zu diesem Gebet im monastischen Kodex Vaticanus gr. 
1833 zu Beginn des Orthros gibt die Synopse der Euchologienformulare Aufschluß, die sich in 
Kapitel 12.1.2. DIE SYNOPSE DER EUCHOLOGIEN ZUM ASMATISCHEN ORTHROS findet. 



Bereits Arranz, der Pionier der systematischen Erforschung des Asmatikos, hat auf 
das Phänomen der strukturellen Parallele bei den Tagzeiten Konstantinopels 
h inge~ iesen .1~~  Allerdings führt er dieses Phänomen nicht auf das Zusammenwirken 
der Gliederungsprinzipien des Ortes und der Struktur der beiden Horen zurück. 
Vielmehr sieht er im Struknirgerüst der Kleinen Horen der Hagia Sophia, wie sie in den 
Euchologien überliefert sind, eine Art asmatische Rumpfstruktur, die in Vesper und 
Orthros durch zusätzliche Elemente ausgefaltet wird. ,,Le schkmn des deux o f f e s  
principaux n 'etait qu Une amplrfication de celui des oflces rnineurs. "144 

Die von Arranz gegebene Deutung fur die Struktur der asmatischen Horen könnte 
man als Ziehhmonikqrinzip bezeichnen. Doch läßt sich daraus das parallele 
Erscheinungsbild von Vesper und Orthros entwicklungsgeschichtlich nicht ableiten. 
Gegen diesen Erklärungsversuch spricht die Tatsache, daß gerade das Morgen- und 
Abendgebet das Urgestein eines jeden kathedralen Cursus bilden. Aus diesem Grunde 
dürfte die Struktur der beiden Horen an den Eckzeiten des Tages kaum aus den Kleinen 
Horen hervorgegangen sein. Die Kleinen Tagzeiten verdanken sich als 
gemeinschaftliche Gebetszeiten dem urbanen Mönchtums Kappadoziens und Syro- 
Palästinas; selbst dort werden sie erst nach und nach im ausgehenden 4. Jh. im Offizium 
greifbar. Uberhaupt ist im Asmatikos die Feier der Kleinen Horen durch die Gemeinde 
überaus fiaglich.145 Was die Vesper des Asmatikos betrifft, so baut sie auf 
antiochenischem Erbgut auf., dort sind wohl die Wurzeln ihrer Strukturbildung zu 
suchen. 146 

1.2.6. Die ekkiesiale Dimension der Tagzeitenliturgie Konstantinopels 
Abschließend sei in diesem Abschnitt noch auf die ekklesiale Dimension der 

Tagzeitenfeier Konstantinopels hingewiesen, auch wenn diese nicht als 
Gestaltungsprinzip im praktischen Sinne zu gelten hat. Die Vielfalt der liturgischen 
Rollen und die Einbindung in die Stationsliturgie lassen die Tagzeitenfeier als 
ekklesiales Tun der Ortskirche erscheinen. Bereits die auf das antiochenische Umfeld 
verweisenden Apostolischen Konstitutionen enthalten eine Mahnung an den Bischof (in 
AK I1 59), täglich das Volk zum Morgen- und Abendlob zum versammeln, besonders 
aber am Samstag und Sonntag. Damit reihen sie die beiden Gebetszeiten zu 
Tagesbeginn und am Tagesausgang, zusammen mit der Eucharistiefeier, in die fur die 
Auferbauung der Kirche zentralen Vollzüge ein.147 Das Tagzeitengebet hatte in 
Konstantinopel bis in das 11. Jh. einen ähnlichen Stellenwert, da es auch in 
Konstantinopel die tägliche Eucharistiefeier nicht gab. Die Eucharistie wurde lediglich 
an Samstagen und Sonntagen, ferner an den Tagen der Pentekoste und an besonderen 

143 ARRANZ, ,,LPancien Eucliologe," 16. 
'44 DERS., ,,Petites Heures," 80. Weiter DERS., ,,LrAncien Eucliologe," 10. DERS., „LrAsinatikos 

Hesperinos," 416. DERS., ,,Vepres byzantines", 107-108. Die Stniktur der Kleinen Horen in den 
Euchologien besteht aus drei Psalmorationen, gefolgt von den zwei Orationen des Entlaßteils. Von 
der strukturellen Gliederung der Euchologie der Vesper und des Orthros handelt 5. DIE 
EUCHOLOGISCHEN ELEMENTE DES KATI-IEDRALOFFIZIUMS DER HAGIA SOPHIA. 

'45 Ausfülirliclier wird der Fragenkomplex um die Kleinen Horen behandelt in 4.1.6. DIE UBRIGEN 
HOREN DES ASMATIKOS IM ÜBERBLICK. 

146 Darauf gellt ein 9.1. DIE VARIABILITÄT DER ASMATISCHEN VESPER ALS HERMENEUTISCHER 
SCHL~SSEL ZU IHRER FR~I-IEN GESTALT. 

147 METZGER I, 324. Dazu auch TAFT, BEW, 271-272. 



Gedenk- und Festtagen gefeiert.l48 Bereits im 4. Jh. ist fir Konstantinopel die Regelung, 
die Eucharistie am Samstag und Sonntag zu feiern, durch Johannes Chrysostomos (gest. 
407) belegt.149 Allerdings findet sich im Anhang der von Mateos edierten Handschrift 
des Synaxar-Typikons der Hagia Sophia aus dem 10. Jh. eine Perikopenliste mit einer 
Rubrik, wonach am Mittwoch und am Freitag, d.h. den ganzjährig einzuhaltenden 
Fasttagen, die Präsanktifikatenliturgie oder die eucharistische Liturgie gefeiert werden 
konnte. 150 

Als Lob-, Dank- und Fürbittgebet ist die Tagzeitenliturgie - in anderer Form als die 
Eucharistie - Feier des Heilsmysteriums der Erlösung durch die Kirche, wobei die 
Gebetszeiten sich stärker auf die von der Kirche emporsteigende Bewegung des 
Lobpreises, des Dankes sowie der Bitte beschränken und das allgemeine Priestertum 
zum Ausdruck bringen. I5l  Gegenüber der meditativen früh-monastischen Gebetsweise, 
die aus kurrent gebeteten Psalterabschnitten bestand, manifestierte sich in den 
gemeindlichen Tagzeiten der allgemeine priesterliche Dienst aller Gläubigen vor allem 
im Fürbittgebet, das dem monastischen Offizium zunächst f7emd war.152 

In ihrer ekklesialen Dimension könnte die Tagzeitenliturgie der Hagia Sophia auch 
heute noch Impulse geben. Bedurfte es doch im Westen eines langen Weges über die 
Liturgische Bewegung und das Zweite Vaticanum, um das Stundengebet wieder stärker 
als liturgisches Tun der Kirche zu begreifen.153 Aber die praktische Umsetzung in eine 
liturgische Form mit gemeindlichen Gestaltungsprinzipien steht bei der 
Stundengebetsfeier weithin noch aus.154 

14' TAFT, BEW, 93-96. DERS., „Häufigkeit der Eucharistie," 88. An bedeutenden Heiligenfesten und 
Gedenktagen wurde die Liturgie nur als einmalige und stationale Feier in einer eigens dazu 
festgelegten Kirche der Stadt begangen. Die Regelung der Eucharistiefeiem in Konstantinopel enthält 
das Synaxar-Typikon cf. MATEOS I U. IT, hier MATEOS 11, 188. 

14' Cf. die Belegstellen für Chrysostomos bei VAN DE PAVERD, Messliturgie, 422-4.24. In Antiochien 
bestand eine andere Regelung. DERS., Messliturgie, 6 1-79. 

150 MATEOS 11, 188 U. 302. 
151 Die verschiedenen Dimensionen und deren Allgemeingültigkeit für jede Form des Tagzeitengebetes 

der Gemeinde faßt zusammen W. H A ~ J ~ L A N D ,  ,,Theologische Schwerpunkte der <Allgemeinen 
Einfühning in das Stundengebet>," Lebendiges Stundengebet. Vertiefung und Hilfe. M .  KL~CKNER, H .  
RENNINGS (Hgg. In Verbindung mit dem Liturgischen Institut Trier) Freiburg, Basel, Wien 1989, 123- 
139. 

152 In der kathedralen Tradition des antiochenisclien Raumes des 4. Jh. sind sie un Morgen- und 
Abendlob der Apostolischen Konstitutione~z 11, 59, 2: METZGER I, 324 und AK VIII, 35-36: METZGER 
1, 246-248 explizit belegt. Dazu ausfülvlicher in Abschnitt 5.5. DIE BITTREIHEN FÜR DIE 
KATECHUMENEN UND DIE GLÄUBIGEN. 

'53 ZU dieser Entwicklung im Westen seien aus den zahlreichen Publikationen steiiveriretend nur einige 
Titel genannt. So befaßt sich damit die Studie von F. EISENBACH, Die Gegenwart Jesu Christi im 
Gottesdienst: Systematische Studien zur Liturgielzonstitution des II. Vatilzaiiischen Konzils, Mainz 
1982,558-573, ferner K. RICHTER, ,?Die Reform des Stundegebetes nach dem Zweiten Vatikanischen 
Konzil," in M. KL~CKNER, H. RENNINGS (Hgg. In Verbindung mit dem Liturgischen Institut Trier) 
Lebendiges Stundengebet. Vertiefung und Hive, Freiburg, Basel, Wien 1989,48-69. 

lS4 ZU den Reformen in der römischen Liturgie und den Kritikpunkten cf. TH. A. SCHNITKER, Publica 
oratio. Laudes nzatutinae und Vesper als Geineindegoltesdienste in diesem Jahrhundert. Eine 
liturgiehistorische ziiid liturgietheologische Unterszichung. Münster 1977 @iss.). 



1.3. DER ASMATIKOS IM RAHMEN DER LITURGIEGESCHICHTE 
KONSTANTINOPELS 

Nach der begrifflichen Klärung des Themas und dem Überblick über einige 
Gestaltungsmuster und Charakteristika des Asmatikos im Kontext der urbanen Liturgie 
Konstantinopels gilt es nun, die Geschichte dieser Tagzeitenform im Kontext der 
Liturgiegeschichte Konstantinopels im Abriß darzustellen. Taft war es, der die in der 
byzantinischen Liturgiewissenschaft ausstehende Zusammenschau verschiedener 
Forschungsbeiträge zur Entstehung und Entwicklung der Liturgie von Konstantinopel 
zu einer Geschichte des Gesamtritus ~n te rnahm.1~~  Was die Darstellung des 
allgemeinen liturgiegeschichtlichen Rahmens von Konstantinopel betrifff, so stützt sich 
der letzte Teil dieses Kapitels besonders auf diese Zusammenschau und will den 
Asmatikos darin akzentuieren. 

1.3.1. Das antiochenische Erbgut Konstantinopels 
Der antiochenische EinfluJ in Konstantinopel 

Nach der Erhebung zur Hauptstadt des römischen Imperiums stand Konstantinopel 
liturgisch weiterhin bis ins 5. Jh. unter dem Einfluß Antiochiens, der Hauptstadt der 
Praefektur Oriens und dem neben Alexandrien bedeutendsten theologischen Zentrum 
des Ostens.156 Wenngleich Jungmanns Feststellung, Konstantinopel sei nach 381 
besonders geneigt gewesen, Formen zu übernehmen, die in Antiochien als Symbole der 
Orthodoxie Triumphe feierten, aus heutiger Sicht zu wenig differenziert klingen mag 
und wohl nicht für die gesamte Liturgie gilt, so ist doch die Ausstrahlung Antiochiens 
auf Konstantinopel richtig gesehen. 157 Seit dem 3. Jh. hatte Antiochien die Funktion 
eines kirchlichen Gravitationszentrums irn Orient. Das Konzil von Nizäa (325) 
bestätigte in can. 6 den Vorrang des Bischofs von Antiochien vor den anderen 
Bischöfen der Diözese Oriens und reihte ihn nach den Bischöfen von Rom und 
Alexandrien unter die drei Ersthierarchen ein.158 Noch Symeon von Thessaloniki (gest. 
1429) muß der liturgische Einfluß bekannt gewesen sein, der einst von der Stadt am 
Orontes ausging, da er die in der Liturgie seiner Bischofsstadt Thessaloniki erhaltenen 
Reste des Asmatikos nicht nur in der Tradition Konstantinopels, sondern auch 
Antiochiens beheimatet wußte. Er beschreibt das Kathedraloffizium als schönsten 
Brauch, der einst weit verbreitet war: 

Seit alters war es der schönste Brauch jener großen Kirchen, ich meine auch der 
Hauptkirche von Antiochien ... (... ~ a z &  zo rnahai. ~ahh tozov  z6v pryahcuv t?mchqot6v 
E~~ ivcov  ~ O G ,  ßCX~thru06Gll5 <pllpi K C X ~  ' A V T ~ O X & ~ ~  . . .) 15' 

Es ist also nicht Jerusalem gewesen, das in dieser Frühzeit im Bereich der 
gemeindlichen Tagzeiten auf Konstantinopel einen unmittelbar prägenden Einfluß 

'55 Der allgemeine überblick über die Liturgiegeschichte Konstantinopels stützt sich auf die vorzügliclie 
Studie TAFT, Byzantine Rite. 

156 Zu der noch aus apostolischer Zeit herrührenden Vorrangstellung Antiochiens und seiner Bedeutung 
in theologischer und liturgischer Sicht cf. auch H. GROTZ, Die Hauptkirchen des Ostens. (OCA 169) 
Rom 1964. 

'57 JUNGMANN, Liturgisches Gebet, 174. Dazu weiter KACZYNSKI, Wort Gottes in Liturgie und Alltag, 
67. 

158 GAHBAUER, ,,Patriarcl~alsW)(( 45-46. Seit Kaiser Diokletian (2841305) wwde ein staatliclier 
Bezirk, dem mel~ere Provinzen angeliörten, Diözese genannt. 

PG 155,556. 



ausgeübt hat. Für eine enge Beziehung Konstantinopels mit Antiochien spricht vor 
allem die Eucharistiefeier, näherhin die Anap hora.160 Auch die Berufung des aus 
Antiochien stammenden Johannes Chrysostomos auf den bischöflichen Stuhl von 
Konstantinopel (398J404) darf als ein Indiz fiir die Verbindungen zu Antiochien 
gewertet werden. Die enge Beziehung zu Antiochien schließt freilich nicht aus, daß sich 
Konstantinopel später Einflüssen aus Jerusalem öffnete, mmal die in der Heiligen Stadt 
seit dem 4. Jh. erfolgte Ausfaltung des Kirchenjahres die Liturgiefeier aller liturgischen 
Zentren prägte. 161 

Antiochenisches Liturgiegut des 4. Jh. in Konstantinopel 
Im Tagzeitengebet Konstantinopels sind tatsächlich antiochenische Spuren gut 

sichtbar. In der asmatischen Vesper162 finden sich z.B. Elemente antiochenischer 
Herkunft, die bereits fiir das ausgehende 4. Jh. nicht nur durch das Zeugnis eines 
Johannes Chrysostomos (gest. 407), sondern auch durch die - zumindest dem Umfeld 
Antiochiens zuzurechnenden - Apostolischen Konstitutionen bezeugt sind, so etwa der 
für Antiochien typische und einzige Vesperpsalm 140 mit einem nachfolgenden 
Fürbitteil fiir die verschiedenen Stände der Gemeinde.163 Um diesen Kern entwickelte 
sich die Vesper der Hagia Sophia. Die Tradition Jerusalems kannte dagegen eine 
Mehrzahl fester Luzernarpsalmen (Vesperpsalmen).l64 Im Vesperritus der Hagia Sophia 
fehlte der f i r  Jerusalem typische und mit der Topographie der Grabstätte verknüpfte 
Ritus des Lichtanzündens, den man auch im Abendlob Antiochiens im 4. Jh. noch nicht 
praktizierte. Der fur das kathedrale Morgenlob in Antiochien bezeichnende 
Morgenpsalm 62 ist im Orthros der Hagia Sophia ebenfalls 

Zu der fur Antiochien charakteristischen Psalmenauswahl kam ferner die 
Übernahme des Psalters und des Neuen Testamentes aus der griechischen 
Bibelübersetzung des antiochenischen Presbyters Lukian (gest. 312) hinzu;166 seine 
Ubersetzung wurde die in Konstantinopel gebräuchliche und verbreitete sich von dort 
weiter aus. 167 

Ferner trug wohl auch die Leseordnung des Kathedralritus der Hagia Sophia, sofern 
Lesungen im gemeindlichen Offizium überhaupt einen Platz hatten, eher antiochenische 
Züge, als daß sich eine Nähe zur hagiopolitischen, d.h. zur Jerusalemer Tradition 

TAFT, Byzantine Rite, 23-24. Über die eucharistische Liturgie in Antiochien und Konstantinopel zur 
Zeit des Chrysostomos gibt Aiifschluß VAN DE PAVERD, Messliturgie. Ferner SCHULZ, Byzantinische 
Liturgie, 26"-33*, 24-28. DERS., Byzantinische Liturgie 3, 7-12, 23-34. Zur Anaphora cf. weitere 
Literatur und den Überblick über diese Frage bei TAFT, „The Authenticity of the Chrysostom 
Anaphora Revisited, Determining the Authorship of Liturgical Texts by Computer," 5-5 1. 
Zum liturgisclien Einfluß, der von Jerusalem seit Ende des 4. Jh. ausging, C£ SCIIULZ, ,,Liturgie, 

Tagzeiten," 48 - 87. 
162 Zum Tagzeitengebet Antiochiens die Übersicht bei TAFT, Liturgy of the Hours, 42-48, 80-84. 

Die Vesper in AK VIII, 35-37: ~ T Z G E R  111, 246-248. Die Bezeugung des Vesperpsalms in AK U, 
59: METZGER I, 324. CHRYSOSTOMOS, In PS. 140: PG 55, 426-427. Cf. ausführlicher dazu MATEOS, 
,,Anciens docunlents," 351-359. TAFT, Liturgy of the Hours, 43-48. WINKLER, „Early Development," 
31. 

lG4 EGERIA, 24, 4: FChr 20, 228, schreibt zur Psalmodie der Jerusalemer Vesper des 4. Jh. „dicuntur 
psalmi lucernares". Cf. nun Charakteristikum der Vesper Jerusalems mit mehreren Psalmen 
WINKLER, 7,Kaihedralvesper7'y 61-62,72-75. IMATEOS, ,,Anciens documents," 360-362. 

lG5 AK I1,59: METZGER I, 324. Zum PS 62 auch CHRYSOSTOMOS, In PS. 140: PG 55,426-427. 
lG6 RAHLFS, Septuaginta-Psalter, 237. 
16' Dazu in Absclinitt 3.4.3.2. DIE LUKIANFASSUNG DES PSALTERS rn KONSTANTINOPEL. 



konstatieren ließe.168 Von der Diskrepanz des antiochenisch-konstantinopolitanischen 
und Jerusalemer Uberlieferungsstrangs zeugt das Bemühen des aus dem Jahre 1122 
stammenden Anastasis-Typikons HS 43 mit seinen weiter zurückreichenden 
liturgischen Wurzeln, f i r  die Osternachtsfeier das Jerusalerner Lesesystem mit dem der 
Hagia Sophia zu harmonisieren. 

Erwähnenswert ist in diesem Zusammenhang die Reihe der heute noch im 
byzantinischen Ritus gebräuchlichen Evangelienperikopen aus dem 
Johannesevangelium fur die Liturgie an den Sonntagen der Osterzeit, die sich von der 
heutigen Bahnlesung dieses Evangeliums an den Wochentagen der Osterzeit abheben. 
Für Antiochien glaubte Baumstark die Sonntagsordnung bereits in der Amtszeit des 
Patriarchen Severos (5 12 / 5 18; gest. 536) teilweise belegen oder auf der Basis späterer 
Zeugnisse ableiten und damit gegenüber der Wochentagsordung als älteren Ursprungs 
ausweisen zu können.170 Diese Leseordnung war auch Bestandteil des Ritus der Hagia 
Sophia. 171 

1.3.2. Die Entstehung und Ausbreitung des Asmatikos 
Die Formung des Ritus von Konstantinopel unter Kaiser Justinian I. 

Nach der rezeptiven Phase und der liturgischen Abhängigkeit von Antiochien 
entfaltete die Hauptstadt Konstantinopel unter Kaiser Justinian I. (Kaiser 52715 65) ihren 
eigenen Gesamtritus mit ihren charakteristischen liturgischen Gestaltungsmustern.172 
Bereits im Jahre 381 hatte das Konzil von Konstantinopel der Stellung der Stadt am 
Bosporus als dem neuen Rom auch kirchlich Rechnung getragen und im Kanon 3 dem 
Bischof der Hauptstadt unter den Ersthierarchen den Ehrenplatz nach dem Bischof von 
Rom merkannt.173 Wie sehr das kirchliche Selbstbewußtsein von Konstantinopel in der 
Folgezeit gewachsen war, zeigte sich, als das Patriarchat der Stadt bei den 
christologischen Streitigkeiten um das Konzil von Chalcedon (45 1) eine fuhrende Rolle 
einzunehmen beanspruchte. Auf dem Konzil von Chalcedon erfolgte schließlich die 
Aufwertung der Stellung des Patriarchates von Konstantinopel durch Kanon 28. 
Konstantinopel forderte seit dem 5. Jh. gegenüber den alten Zentren Alexandrien und 
Antiochien für sich die fuhrende R0lle.17~ Dagegen ging der Einfluß Antiochiens 

- 

168 RAKLFS, Lektionen, 112. Ausführlicher zum Einfiuß Antiochiens auf Konstantinopel im Abschnitt 
6.3.3. DIE LESEORDNUNG IN DER FASTENZEIT ALS INDIZ DES ANTIOCHENISCHEN EINFLUSSES. 
PAPADOPOULOS-KERAMEUS, Aiialelzta, 1-254. Dazu ausführlicher Abschnitt 3.2.3. DIE VERSIONEN 
DES SYNAXAR-TYPIKONS. 
BAUMSTARK, ,,Kirchenjalu-))> 306-308. 

l7' Die Perikopen der 7 Sonntage und des Pfingstfestes im Synaxar-Typikon: Ostersonntag: Joli 1,l-17 
(MATEOS 11, 94); Joh 20, 19-3 1 (MATEOS 11, 108); Mk 15, 43-16, 8 (MATEOS 11, 116); Joh 5, 1-15 
WTEOS n, 118); J O ~  4, 5-42 (MATEOS 11, 122); J O ~  9, 1-38 (MATEOS n, 124); J O ~  17, 1-13 
( ~ ~ A T E O S  11, 132); Pfingsten: Joh 7, 37-8, 2 (MATEOS 11, 138). Die Übersicht zur gegenwärtigen 
Leseordnung des byzantinischen Rilus cf. HEITZ, Mysteriuin der Anbeturig, 727-729. 

172 TAFT, Ryzaizline Rite, 28-3 3. 
173 Cf. die knappe Zusammenfassung zur allmälilichen Präzedenz des Bischofs von Konstantinopel: 

GAHBAUER, ,,Patriarclialstruktur," 46-48. S C I ~ Z ,  Byzantinische Liturgie 3, 13-14. Zu Kanon 3 des 
Konzils von Konstantinopel MANSI IiI, 560. 

174 Eine Zusammenfassung des Aufstiegs Konstantinopels bietet H. G. BECK, ,,ConstantinopIe: The Rise 
of a New capital in tlie Easl," in K. WEITZMANN (Hg.), Age ofSpiritzrali&: d Symposium, New York 
1980, 29 - 37. Zu Clirilcedon A. GRILLMEIIBR, Das Konzil voiz Clzalcedon (451). Rezeption uizd 
Widerspruch (451-518), (Jesus der Cluistus im Glauben der Kirche, 211) 125-130. Das Patriarchat 
von Konstantinopel umfaßte die Diözesen Tlirakien, Asia und Pontus. A~s~iihrlich behandelt die 



zurück, da die starke antichalcedonische Haltung im Patriarchatsgebiet Antiochiens 
trotz der forcierten, aber letztlich doch erfolglosen Einigungsbemühungen des seit 5 18 
regierenden Kaisers Justin (gest. 527) zum Bruch weiter Kreise mit der Reichskirche 
führten. Allerdings ließ unter dem noch im Todesjahr Kaiser Justins zum Mitkaiser 
erhobenen Justinian I. (Kaiser seit 1. August 527) und seiner Chalcedon feindlich 
gesinnten Gemahlin Theodora der Druck auf die Gegner von Chalcedon nach. Das 
ermöglichte den Aufbau einer antichalcedonisch eingestellten Hierarchie im Osten, die 
sich zum Teil parallel zum orthodoxen Episkopat entfaltete und zu einem dualen System 
der Hierarchie 175 fu hrte. Je nach Haltung des Herrschers konnte die antichalcedonische 
Richtung am Kaiserhof durchaus kirchenpolitischen Einfluß ausüben. 176 

Für die liturgische Entwicklung Konstantinopels gilt jedenfalls die Zeit unter 
Justinian I. als Goldenes Zeitalter,l77 während die Gesamtbewertung seiner 
Regierungszeit in der GeschichtswissenschaR eher zurückhaltend ausfallt.l78 Die 
sichtbare Gestalt der liturgischen Feiern war ein Abbild der göttlichen und imperialen 
Macht.179 Von der Lebendigkeit und wachsenden Eigenständigkeit der hauptstädtischen 
Liturgie zeugen die Erweiterungen des Festkalenders und die in die eucharistische 
Liturgie neu eingeführten Elemente wie etwa das Trishagion (Ca. 4381439) als 
Eingangsgesang zur Liturgie, der Hymnus Monogenes (5351536) und das Cherubikon 
(573/574).180 Allerdings haben sich aus dem fnihen Stadium der Ritusbildung keine 
liturgischen Kodizes erhalten. 

Die Verbreitung der Tagzeitenliturgie Konstantinopels im Reich. 
Symeon von Thessaloniki (gest. 1429), der letzte Zeuge des zu seiner Zeit nur noch 

lokal und zeitlich eingegrenzt gefeierten Asmatikos, weiß noch zu berichten, daß diese 
Tagzeitenform einst im ganzen Reich verbreitet war: 

Bedeutung des Patriarcliates von Konstantinopel G. EVEREY, The Byzantine Patriarchate, 45 1 - 1204, 
London 1947. Cf. auch TAFT, Great Entrance, 180 A.2. 

175 E. HONIGMANN, Evkques ei kvEchds monophysites d'Asie antkrieure a u  V@ siecle (CSCO Subsidia 2) 
Löwen 1951. Zum „dual system of Melkite aad Monophysite bishops" cf. aucli M. MUNDELL, 
„Monophysite Churcli Decoration," 64. 

176 A. GIULLMEIER, Das Konzil von Chalcedon (451). Rezeption und Widerspruch (451-5181, (Jesus der 
Christus im Glauben der Kirche, 211) 368-375. 

177 SO spricht Taft vom „Golden Agecc. DERS., Byzantine Rite, 28. 
17' Hier seien eklektisch einige Werke aus der jüngeren Vergangenheit genannt, in deren Urteil einerseits 

eine positive Würdigung Justinians I. versucht wird und zugleich die Defizite seiner Regierungszeit 
aufgezeigt werden: JOHN W. BARKER, Justinian und t/~e Later Roman Empire, Madison 1966. H. G. 
BECK, Byzantinistik heute. Berlin 1977. R. BROWNING, Byzanz, Roms goldene Tochter. Geschichte des 
byzantinischen Weltreiches, Bergisch-Gladbach 1982 (dt. Ausgabe). DERS., Justiriian und Theodora. 
Glanz und Größe des byzantinischen Kaiserpaares, London 1971. H. HUNGER, Reich der neuen Mitte. 
Der christliche Geist der byzantinischen Kultur. Graz 1965. F. G. m a n ,  Byzanz, Frankfurt a.M. 
1973. F. TINNEFELD, Die frühbyzarztinische Gesellschaft, Münclien 1977. Eine ausfülulicl~e 
Besprechung dieser und weiterer Beiträge aus der Justininaforschung findet sich bei J. IRMSCHER, 
„Justinianforschung unter dein Signum des Kalten Krieges," Stztdi sull 'Oriente Cristia170 2 (1 998) 12 1 - 
135. 

17' Diese beiden Aspekte, die aucli heute noch die Gestalt der byzantinischen Liturgie prägen, betont J. 
MEYENDROFP, Byzantine Theology: fIistorica1 Trends und Doctrinal Themes. New York 1979, 2 13- 
216. 

lS0 TAFT, Byzantine Rite, 28 -38. Nähere Details und weiterführende Literatur zu einzelnen Gesängen: 
TAFT, „Monogenes, Ho," ODB 2, 1397. Zum Cherubikon Dans., Great Eiztrauice, 53-1 18. Ferner 
MATEOS, Cilkbration, 42, 50-54, 91-126.  SC^, Byzantinische Liturgie, 43*-46*, 46-51, 46"-47*, 
58-59, 48*-50*, 69-75. DERS., Byzantinische Liturgie 3, 76-85, 95-103. HANSSBNS, Institutiones III, 
108-156. 



Dieser gesungene Gottesdienst wurde einstmals in allen Kirchen der Ökumene 
gefeiert.181 

Liturgische Kodizes aus Süditalien seit dem 8. Jh. und aus Palästina (Sinai) seit dem 
10. Jh. enthalten die Formulare der asmatischen Gebetszeiten und bezeugen die 
Tagzeitenfeier der Hagia Sophia weit über Konstantinopel hinaus. Ja, unsere heutige 
Kenntnis vom Kathedralritus Konstantinopels zwischen dem 8. und 12. Jh. stützt sich 
auf wichtige Handschriften von der Peripherie des Reiches, bzw. des liturgischen 
Einflußgebietes Konstant inopel~.~~~ Insofern klingt Symeons Äußerung glaubwürdig. 
An Kathedralkirchen und an gewöhnlichen Volkskirchen des Liturgiegebietes 
Konstantinopels feierte man den Asmatikos. l83 Das anzunehmen legen nichtbischöfliche 
Euchologien von der Peripherie des liturgischen Einflußgebietes Konstantinopels mit 
den Tagzeitenformularen der Horen der Hagia Sophia nahe. 

Wenngleich das Pfarrprinzip im byzantinischen Bereich rechtlich keineswegs so 
ausgeprägt war wie im Westen, gab es sehr wohl Differenzierungen. Von der 
dogmatischen Bedeutung der Bezeichnung icafbhtdl Emchqoia abgesehen, konnte mit 
diesem Begriff auch die Bischofskirche, die Hauptkirche einer Stadt, die Volkskirche 
eines Klosters oder die Pfarrkirche, etwa auf dem Land, bezeichnet werden.1g4 
Anzunehmen ist, daß an diesen Kirchen der Asmatikos gefeiert wurde. Diesen 
Öfentlichen Kirchen wurden, angefangen vom Konzil von Laodizäa (can. 58)  in der 
zweiten Hälfte des 4. Jh.,1*5 über Kaiser Justinian I. (5271565) bis hin zur 
byzantinischen Gesetzgebung nach dem Jahre 1000 immer wieder rechtliche und 
liturgische Privilegien bestätigt, und nur in diesen Gotteshäusern durften die Liturgie 
gewisser Feiertage und die Feier der Sakramentenspendung vollzogen werden. 186 Der 
Klerus &r solche Kirchen wurde vom Bischof ausgewählt und galt mit der Pfarrei als 
eng verbunden, weshalb rechtliche Vorkehrungen gegen einen Wechsel der Kleriker 
von einer Pfarrei zur anderen getroffen wurden. 

Der Ritus von Konstantinopel - Kultzentralisierung im Reich 
Liturgiezentren trugen nach der konstantinischen Wende (3 12) und verstärkt nach 

dem 4. Sn. durch die Metropolitan- und Patriarchalverfassung dazu bei, die Vielfalt 
lokaler liturgischer Gebräuche zu unifizieren und zu standardisieren.187 Dabei hing die 
Stärke der Ausstrahlungskraft eines liturgischen Zentrums auf andere Gebiete oder gar 
andere liturgische Zentren nicht zuletzt von seiner macht- und kirchenpolitischen 
Bedeutung ab. 

18' PG 155,624. 
'82 Cf. d a z ~  3. DIE QUELLEN ZU VESPER UND ORTHROS IM KATHEDRALOFFIZIUM DER HAGIA SOPHIA. 
183 Als Beleg dafür sei das nicht-bischöfliche, also priesterliche Eucliologion Moskau gr. 27 ( o l h  

Sevastianov 474) aus dem 10. Jli. angeführt. Cf. Abschnitt 3.1.4. DIE EUCHOLOGIENHANDSCHRIFTEN 
ZU VESPER UND ORTHROS DES ASMATIKOS. 

184 Zur Frage der Pfarreien im byzantinischen Osten cf. BECK, Literatur, 83-86. 
Ig5 Die Kanones finden sich bei -SI 11, 563-574. 
lS6 ZU den kirchenrechtlichen Angaben cf. BECK, Literatur, 84-85. 
'87 BAUMSTARK, Gescl~ichtliclzes Werden, 35-37. DERS., Comparatiite Litzlrgy, 18-25. GAHBAUER, 

„Patriarchalstn&tur," 49-57. TAFT, BEW, 203-205. DERS., Elyzarztiiie Rite, 24-25. DERS., „How 
Liturgies Grow," 356. 



Konstantinopel war unter Kaiser Justinian I. (5271565) ein solches Zentrum 
geworden. Mit dem politischen Bedeutungszuwachs war nicht nur die Entfaltung der 
eigenen Liturgie der Hauptstadt einhergegangen, sondern auch ihre Ausstrahlung auf 
andere Gebiete. Obwohl Griechenland, Kappadozien und Pontus bis zum 5. Jh. und 
später noch ihre eigenen Riten hatten,lS8 verstärkten sich die zentralistischen Tendenzen 
Konstantinopels auf liturgischem Gebiet, ja, es ging von dort ein Einfluß auf andere 
Liturgiegebiete aus.189 Das dokumentiert schließlich auch die Verbreitung des 
Asmatikos, der bis auf das armenische Tagzeitengebet ausgestrahlt haben muß. PS 85 
beispielsweise, der Invitatoriumspsalm der asmatischen Vesper, wurde aller 
Wahrscheinlichkeit im ausgehenden 7. Jh. in die armenische Vesper übernommen.190 
Der liturgische Aufstieg Konstantinopels nach dem 6. Jh. ging einher mit dem Abstieg 
Antiochiens und dem Bedeutungsverlust des kappadozischen Raumes.lgl Alexandria 
und Antiochien waren überdies durch politische Umwälzungen geschwächt, wie etwa 
denen, die der Ansturm der Araber auslöste. 

Freilich schließt die Tendenz zum Zentralismus ein wechselseitiges Geben und 
Empfangen nicht aus, denn die liturgischen Feiern eines Ritus neigen dazu, sich 
örtlichen Gegebenheiten anzupassen und in dieser Synthese wiederum eine auf das 
Liturgiezentrum zurückwirkende Dynamik zu entfalten. lg2 So hat nach dem 
IkonoMasrnus der Einfluß der Hauptstadt auf Jerusalem und Palästina, wie er in 
palästinischen Euchologien aus dem 10. Jh. greifbar ist, auch zu einem liturgischen 
Rückfluß in das Zentrum Konstantinopel geführt, gerade auf dem Gebiet der 
Tagzeiten. 193 

1.3.3. Vom Ikonoklasmus zum Paradigmenwechsel in der 
Tagzeitenfeier 

Der Ikonoklasmus als gesellschaftliches und politisches Phänomen 
Nur einige Hintergründe des Bilderstreits können hier resümiert werden, handelt es 

sich doch um ein äußerst komplexes Phänomen, dessen Ursachen in der Wissenschaft 
unterschiedlich oder gar kontrovers gedeutet werden. Die Vorboten des Ikonoklasmus 
zeichneten sich bereits zu Beginn des 8. Jh. in Kleinasien ab. Von staatlicher Seite aus 
wurden die ikonoldastischen Ideen seit dem Jahre 726 unter Kaiser Leo III. (7171741) 
propagiert und von von Konstantinopel aus verbreitet.194 Die Bewegung fand erst im 

lS8 DERS., Byzantine Rite, 26. 
lS9 Zum byzantinischen Einfiuß auf die Liturgie der Armenier cf. WINKLER, ,,Geschichte," 154-172. In 

der der Protheoria (PG 140: 417-468) einem Liturgiekommentar aus Andida in Pamphylien, verfaßt 
im Zeitraum 1085 - 1095, liegt ein Zeugnis für die Rezeption der Liturgie der Hagia Sophia in 
Kleinasien vor. 

lgO Darüber handelt ausführlicher 8.2.2, DAS INVITATORIUM AUS PS 85 ALS CI~ARAKTERISTIKUM DER 

ASMATISCFIEN VESPER. 
l9 BAUMSTARK, Geschichtliches Werden, 58. 
lg2 DERS., Comparative Liturgy, 18. 
lg3 Die Bedeutung Konstantinopels, die sich in der Byzantinisierung anderer Liturgien bemerkbar 

machte, läßt sich atn Beispiel der liturgischen Praxis Georgiens ersehen. Die Fragen und Antworten 
des Eutl~ymios (gest. 1028), des zweiten Abtes des georgischen Klosters Iviron auf dein Berg Athos, 
geben dazu Einblicke. Auf eine Anfrage heißt es dort, daß die Jakobusliturgie durch die 
Clirysostomosliturgie und in der Fastenzeit durch die Liturgie des Basileios außer Gebrauch 
gekommen sei. G. PERADSE, ,,Ein Dokument aus der mittelalterlichen Liturgiegescliicl~te Georgiens," 
Kyrios 1 (1936) 77. Hier nach TAFT, ,,Mount Athos," 185. 

lg4 ZUM IkonoMasrnus als Bewegung, die von der Hauptstadt auf das Reich überging cf. AHRWEILER H., 
„Tlie Geograpliy af the Iconoclast World," 25 - 26. 



Jahre 843 mit der endgültigen Anerkennung der Bilderverehrung ein Ende.195 Von 
seinen äußeren Anzeichen her kann der Bilderstreit als das Aufeinanderprallen des 
Symbolismus und der Bildhaftigkeit beschrieben werden:1g6 Während die Ikonoklasten 
allein die Darstellung von Symbolen zulassen wollten, etwa das von ihnen bevorzugte 
Kreuz, bestanden die Ikonophilen auf der bildhaften Darstellungsweise der Heils- und 
Glaubensgeheimnisse. Vor allem die Menschwerdung des Wortes Gottes diente ihnen 
als theologische Argumentationsgrundlage. 197 

Den gesellschaRlichen und politischen Mutterboden fbr den Bilderstreit bildete der 
Staatsnotstand, in dem sich das byzantinische Reich vom 7. Jh. auf das 8. Jh. befand.198 
Fortwährende Rivalitäten zwischen Thron, Armee, Kirche und verschiedenen 
Interessensgruppen spielten eine nicht unerhebliche Rolle. Die sich rasch ablösenden 
Kaiser seit der ersten Regierungszeit des Kaisers Justinian 11. (6851695; 705171 1) und 
die zu Beginn des 8. Jh. wiederum erfolgreich einsetzende Invasion der Araber in 
Kleinasien waren Ausdruck der Krise.199 Erst unter Kaiser Leo 111. und seinem Sohn 
Konstantin V. (7411775) wurde es möglich, die notwendigen Reformen, besonders im 
Heer und in der Flotte sowie in der Reichsverwaltung, in Angriff zu nehmen. Der 
Versuch, das Staatswesen zu reformieren, stützte sich nicht allein auf administrative 
Maßnahmen, vielmehr setzte eine Reflexion der misslichen Lage unter einem ganz 
bestimmten religiösen Blickwinkel ein, der nach Meinung von Kennern der Geschichte 
des Bilderstreits zum Ausbruch des Konfliktes beitrug. Ging in Byzanz bei politischen 
und gesellschaRlichen Verantwortungsträgern die korrekte Beobachtung religiöser 
Regeln mit der Hoffnung auf politischen Erfolg einher, so konnte man umgekehrt hinter 
eigenen militärischen Niederlagen und innenpolitischem Chaos doktrinäre 
Fehlhaltungen als Ursachen vermuten, wie Mango aufzeigt.200 Misserfolge dieser Art 

lg5 Weiterführende Ausfülmgen und zahlreiche Literatmhinweise zum Ikonoklasmus finden sicli bei: 
A. BRYER U. J. HERRIN (Hgg.), Iconoclasm. Papersgiven at the Nintlz Spring Sy~nposium of Byzantine 
Studies, Universily of Birmingham, March 1975, Birminglm 1977. Aus der umfangreiclien Literatur 
zum Bilderstreit seien nur einige Titel herausgegriffen: P. BROWN „A Dark-Age Crisis: aspects of the 
Iconoclastic Controversy," English Historical Review 346 (1973) 1 - 34. S. GERO, Byzantine 
Iconoclasm during the Reign of Leo III. With particular attention lo the Orienlal Sources (CSCO 
346, Subsidia 41) Löwen 1973. A. GRABAR, L 'iconocla~me byzantin: le dossier arch~ologique, Paris 
21984. P. A. HOLLINGSWORTH, A. CUTLER, ,,Iconoclasm," ODB 2, 975-977. W G O ,  ,,Tlie 
Liquidation of Iconoclasm and the Patriarch Photios," 133 - 140. OSTROGORSKY, Geschichte, 106- 
11 1. P. SCHREINER, ,,Der byzantinische Bilderstreit: kritische Analyse der zeitgenössiscl~en 
Meinungen und das Urteil der Nachwelt bis heute," Seitimane di Studio del Centro Italiano di Studi 
sull' alto medioevo 34. 1 (1988) 319-407. Unter theologiegeschichtlichem Aspekt cf. SCI-~ULZ, 
,,Ausformung der Orthodoxie," 77 - 82. D. STEIN, Der Beginn des byzaiztinischeiz Bilderstreites und 
seine Eniwicklung, München 1980. H. G. TH~MMEL, Bilderlehre und Bilderstreit. Arbeiten zur 
Au~einandersetzztn~ iiber die Ikone und ihre Begrül.rdung vornekmlic/~ im 8. U. 9. Jahrhundert @as 
östliche Christentum N.F. 40) Wülzburg 1991. 

lg6 TAFT, „Evergetis," 281. 
lg7 Die Ikonoklasten entfernten die Ikonen und ersetzten sie teilweise durch Kreuze. Andererseits 

beklagte sicli Kaiser Michael 11. (8201829) beim fränkischen Kaiser Ludwig dem Frommen, daß die 
Ikonophilen Kreuze durcli Ikonen ersetzen würden. Cf. dazu J. MOORHEAD, „Iconoclasm, the Cross 
and the imperial Image," 166, 168. Doch wurde das Hl. Kreuz gerade auch in postikonoklastisclier 
Zeit sehr verehrt. Dazu EPSTEIN A. W., „The <Iconoclast> Churches of Cappadocia," 105 - 106. 
Eine Zusammenfassung der Theologie der Bilderverehrung mit weiterführender Literatur findet sich 
bei CHR. SCHONBORN, Die Christus-Ikone, Schaffhausen 1984,172 - 225. 

198 HERRIN J., „The Context of Iconoclast Reform," 15. AHRWEILER H., ,,Tlie Geography of the 
Iconoclast World," 22, 26. 

lg9 HERRIN J., „The Context of Iconoclast Reforq" 15 -16. MANGO, „Historical Zntroduction," 2. 
200 DERS., ,,Historical Introduction," 2-3. 



galten als von Gott bestimmte Mittel der Züchtigung. Angesichts des Vorrückens der 
Araber in Kleinasien glaubte man die Schuld für den Erfolg des Feindes an der 
Verehrung der Ikonen festmachen zu können. Obwohl die Bilder als Palladien 
Verwendung fanden und an Stadtmauern und Türmen sowie über Stadttoren angebracht 
waren, fiel in Kleinasien dennoch eine Stadt um die andere in die Hände der Araber, 
nicht aber Nizäa. Eben dort hatte ein Offizier namens Konstantin zur Zeit des Angriffs 
auf die Stadt eine Ikone der Gottesmutter ~erstört.2~1 So wurde diese Handlung 
angesichts der Verschonung der Stadt als höheres Zeichen gedeutet, das die Fehlhaltung 
offenbarte, die es abzustellen galt. 

Nach Ahrweilers Urteil wurde die Bewegung des Ikonoklasmus unter den Kaisern 
Leo III. und Konstantin V. zudem zum Vehikel kaiserlicher Politik, die der 
Durchsetzung von Reformen diente und die Macht über die Randzonen des Reiches 
zurückzugewinnen suchte.202 Umgekehrt konnte die Haltung in der Frage der 
Bilderverehrung, sieht man von ihrer theologischen Dimension einmal ab, zur Plattform 
werden, über die es möglich war, Zustimmung oder Ablehung zur kaiserlichen Politik 
kundzutun. Der Kaiser Leo III. aufgrund seiner HerkunR aus dem Osten und seiner 
Kontakte zur islamischen Welt nachgesagten arabischen Beeinflussung, etwa Kalif 
Yazid 11. als Vorbild, der 724 Darstellungen von Lebewesen verboten hatte, kommt 
Mango zufolge weniger eine historische Bedeutung zu, vielmehr dürfte es sich um eine 
von den Ikonodoulen nachträglich propagierte Sichtweise handeln. Sollte doch die 
Entstehungsgeschichte der ikonoklastischen Bewegung denkbar abstoßend gezeichnet 
werden.203 

Der Ikonoklasmus als Einschnitt im liturgischen Leben Konstantinopels 
Der Bilderstreit stürzte das gesamte kirchliche Leben im Reich in eine tiefe Krise. In 

seiner Geschichte des byzantinischen Ritus bewertet T& den Ikonoklasmus als 
Scheidelinie und Wendepunkt innerhalb der Liturgiegeschichte Konstantinopel~.~~~ 
Nach dem Sieg der Orthodoxie über die Ikonoklasten setzten liturgische 
Neuentwicklungen ein, die erst zu dem führten, was heute als byzantinischer 
Gesamtritus (eucharistische Liturgie, Feier der Sakramentenspendung, Tagzeitenfeier) 
gilt. 

Bereits Jacob hatte in liturgischen Kodizes vom 10. Jh. an im Bereich der 
eucharistischen Formulare Veränderungen gegenüber der Überlieferung des Kodex 
Barberini gr. 336 aus dem 8. Jh. festgestellt, ohne jedoch den Bilderstreit und die 
innerkirchlichen Wirren als eine der möglichen Ursache zu benennen205 Arranz 
hingegen schrieb hingegen die Veränderungen in zahlreichen, von ihm untersuchten 
Liturgieformularen und Gebetstexten des Ritus von Konstantinopel den innerkirchlichen 

201 Zur anderslautenden Interpretation dieser Begebenlieit durch die Ikonenverelxer, die gerade der 
Darstellung der 3 18 Konzilsväter die Rettung der Stadt nach dieser Scliandtat zuschrieben cf MANGO' 

„Historical Introduction," 3. 
202 AHRWEILER H., „The Geography of the Iconoclast World," 25. 
203 MANGO, ,,Historical Introduction," 3 
204 TAFT, Byzantine Rite, 8-19, 45-48, 52-56. Einen Überblick über die am PI0 (Pontificio Istituto 

Orientale, Rom) durchgcfihrten Detailstudien zur Liturgiegeschiclite und Liturgieentwicklung 
Konstantinopels bietet TIIIERMEYER, Das Eztcizologion Ottoborzi, 25-28. Zuin theologisclien Ralin~en 
der liturgiewissenschaftiichen Forschungen am PI0 cf. WINKLER, „The Acluevernents of tlie 
Pontifical Oriental Institute," 1 15-14 1. 
2.2.1.1. DIIS ALTE UND DIE NEUE REDAKTION IN DEN EUCI-IOLOGIEN. 



Auswirkungen des Ikonokiasmus zu. Dieser Wandel ließ ihn die erhaltene liturgische 
Uberlieferung Konstantinopels in eine vorikonoklastische und eine nachikonokiastische 
Phase einteilen.206 Aber auch auf anderen Bereichen des kirchlichen Lebens kam es in 
nachikonoklastischer Zeit zu sichtbaren Veränderungen. In der mittelbyzantinischen 
Sakralarchitektur begegnet uns gegenüber der tnihbyzantinischen Kirchbauweise der 
Typus der Kreuzkuppelkirche mit ihren drei Apsiden.207 Im Ausschmückungsprogramm 
der Kirchen traten historische Zyklen zugunsten der Darstellungen Christi und der 
Heilsereignisse zunick.208 Sogar in der Notenschrift Iäßt sich ab 1050 ebenfalls ein 
Wandel feststellen.209 

Der monastische EinfluJ im Tagzeitengebet Konstantinopels nach dem Ikonoklasmus 
Schmemann, der die Bedeutung des kathedralen Ritus von Konstantinopel fur das 

Gesamt der byzantinischen Liturgiegeschichte zu erschließen suchte, geht vom 
Erlöschen des Asmatikos bis zum 10. Jh. aus. Nach Schmemann's Urteil war es der 
wachsende monastische Einfiuß nach dem Bilderstreit, der das Tagzeitengebet der 
Hagia Sophia schließlich durch ein Oflizium aus palästinischen und 
konstantinopolitanischen Elementen, die sog. studitische Synthese, ablöste.210 Daß der 
Ikonoklasmus einen tiefen Einschnitt in die Tagzeitenliturgie Konstantinopels mit sich 
brachte, ist auch ein Leitgedanke im wissenschaftlichen Werk von Arranz: 

A Constantinople deux dates aussi de destruction et de ruine marquent la liturgie 
locale: d'abord la premiere vague iconoclaste, a partir de 726, et ensuite la prise de 
Constantinople par les Latins, en 1204. A chacune de ces dates, la vie liturgique 
normale a kte interrompue. Une restauration a suivi chaque fois, qui a refait les ponts 
avec le passe tout en c r h t  du n o u v e a ~ . ~ *  

In der nach dem Ikonoklasmus auf dem Sektor der Tagzeiten einsetzenden 
Restauration sieht auch Arranz vornehmlich die liturgiegestaltende Kraft des 
Mönchtums am Werk: das Mönchtum habe zunächst in den Klöstern Konstantinopels 
aus kathedralen Rudimenten des Asmatikos und monastischen Elementen Palästinas 

206 ARRANZ, ,,Sources,>' 322-323. Gegenüber diesen allgemeinen Ausfuhningen bietet er detaillierte 
Angaben zu Veränderungen im Ritus: DERS., „Admission dans 1' Eglise des enfants des familles 
chretie~es (Premier Catkchudnat)," OCP 49 (1983) 284-302, hier 292-296. DERS., „L' Illumination 
de la Nuit de Piiques, Ablutions et Tonsure des Neophytes,'' OCP 55 (1989) 33-62, hier vor allen1 39- 
40, 49-50. DERS., ,,La Conskcration du Saint Myron," OCP 55 (1989) 317-338, besonders 324-325, 
330-33 1. 

207 ZU dem aus Syrien kommenden Raumtypus cf. MANGO, Byzantinische Architektur, 199,264, ferner 
DESCOEUDRISS, Pastophorjeiz, 142. 

208 Cf. die Zusammenschau bei SCHULZ, Erlösungsbotschaft als Bild, 45. Es sei nur exemplariscli auf 
einen jüngeren Beitrag verweisen, in dem u.a. das nachikonoklastisclie Bildprogramm thematisiert 
wird: A. CUTLER, J. M. SPIESER, Das mittelalterliche Byzanz 725 - 1204 (Universum der Kunst 41) 
München 1996. 

209 STRUNK, Specimina notationum antiquiorum. Folia selecta ex variis cod. saec. X. XI. et XII. (MMB, 
series principalis 7), Kopenhagen 1966, 15. Hier nach KOSTER, Euchologion Sevaslianov-Excerpta, 
19 A. 136. 

210 SCHMEMANN, Liturgical Theology, 201-212. Dieser enge Zeitralunen für das Erlöschen des 
Asmatikos beruht nach Lingas auf Sclunemanns Abhängigkeit von inzwischen überholten Beiträgen 
russischer Liturgiewissenschaftler aus der Zeit der Wende vom 19. auf das 20. Jh. LINGAS, Sunday 
Matins, 12. 

211 ~ U I A N Z ,  ,,Lw Grandes ~ t a ~ e s , "  46-47. 



neue Mischformen der Tagzeitenfeier entstehen l a ~ s e n . ~ l ~  Bei seinen Untersuchungen 
zum Tagzeitengebet der Hagia Sophia geht Arranz von der Arbeitshypothese aus, daß 
die Disintegration des Asmatikos kontinuierlich voranschritt. Allerdings faßt Arranz den 
Zeitrahmen fbr die Veränderung weiter als Schmemann. Zur Verifiziening dieser These 
publiziert er umfangreiche Listen von Euchologienkodizes mit Tagzeitenformularen, die 
er entsprechend dem progressiv geringer werdenden asmatischen Überlieferungsgehalt 
klassifizierte.213 Der Rückgang des asmatischen Liturgiegutes in den 
Euchologienformularen verweist, so Arranz, gleichzeitig auf den zunehmenden 
monastischen Einfluß auf die Tagzeitenfeier. 

Dem ersten Teil der Arbeitshypothese von Arranz, die den großen Einfluß des 
Mönchtums in postikonoklastischer Zeit hervorhebt, ist in jedem Fall zuzustimmen. 
Zwar kann bereits fiir das 7. Jh. ein Einfluß des griechischsprachigen orientalischen 
Mönchtums regional auf Liturgieformulare nachgewiesen werden, so in Unteritalien, 
Sizilien und Kleinasien. Doch rührte diese Einflußwelle von der Flucht von Mönchen 
aus Syro-Palästina und Agypten her, die neben Angehörigen der griechischen 
Oberschicht vor den Persern und Arabern in diese Gebiete flohen.214 Ein allgemeiner 
liturgischer Einfluß des Mönchtums, besonders des palästinischen auf das 
Tagzeitengebet, ist jedoch auf das hohe Ansehen zurücknifuhren, das sich die Mönche 
im Bilderstreit durch ihren Kampf fiir die Bilderverehrung erworben hatten. Nach 
Ahrweilers Urteil ließ diese Stellung des Mönchtums die monastischen Gemeinschaften 
fortan zu einem zentralen Element der byzantinischen Gesellschaft werden.215 Nicht 
umsonst mehren sich die Fälle, in denen Mönche auf den Patriarchenstuhl von 
Konstantinopel berufen werden, erst im 9. und 10. Jh.216 Da der Ikonoklasmus auch eine 
mönchsfeindliche Bewegung war,217 sind gerade die zahlreichen klösterlichen 
Neugrbndungen in Konstantinopel unter dem seit 780 amtierenden Patriarchen Tarasius 
(gest. 806) in der ersten Phase der Restauration der Bilderverehrung ein Indiz fur den 
geistlichen und kirchenpolitischen Stellenwert, der den Mönchen im Kampf gegen die 
Ikonoklasten zukam.218 In diesem kirchenpolitischen Zwischenhoch für die Ikonophilen 
fand auch das Zweite Konzil von Nizäa (787) statt, das die Bilderverehrung erneuerte 
und theologisch untermauerte. Mit dem endgültigen Sieg der vom Mönchtum 

212 DERS., „Les Grandes Etapes," 51-52. Eine Geschichte des Mönchtums in Konstantinopel zu 
schreiben, ist nach Taft eine noch ausstehende Aufgabe. TAFT, ,,Evergetis," 283 A. 19. Cf. die dort 
gegebenen Hinweise zur Literatur über das Mönchtum Konstantinopels. 

213 Cf. dazu Arranz Aufsätze zu Vesper und Ortl~os im Literaturverzeichnis. Cf. Abschnitt 2.3. DIE 
METHODE DER QUANTITATIVEN ERFASSUNG DER EUCHOLOGIEN VON KONSTANTINOPEL BEI ARRANZ. 

l4 ZU Süditalien und Sizilien   ESTER, Italo-Greelc Mo~zastic SpiritualiS, 19-21. J.-M. Sansterre, Les 
lnoines grecs et orientaux a Rome aux dpoques byzantine et carolingienne (milieu du W s.$n du U" 
s.) Bmelles 1980 (2 Bde). Cf. auch die Zusammenfassung zum Einfiuß des palästinischen 
Mönchtums vor der studitischen Reform bei Porr, La rdfome liturgique byzanline, 110-1 13. 

215 AHRWEILER H., „The Geography of the Iconoclast World," 24. 
216 BECK, Das byzantinische Jahrtausend, 21 1. 

ARRANZ, „Les Grandes Etapes," 62-67. 
218 Nach Beck ist jedoch das Mönchtum in Byzanz keineswegs als einheitliche Bewegung, sondern als 

heterogenes Phänomen zu verstehen. Die große Zahl an Mönchen, von der sich verschiedentlich 
Berichte finden, scheint sich nicht niletzt aus der Bandbreite dessen ergeben zu haben, was an 
monastiscliem Leben möglich war. Dieses blieb weit von der Einheitlichkeit des westlicli- 
zönobitischeii Mönchtums entfernt. In Byzanz war das Mönchtum von einer größeren individuellen 
Beweglichkeit wid damit von einer komnunitären Instabilität gezeichnet, wie überhaupt dein 
koinobitischen Mönchtum nur phasenweise eine Dominanz zukam. Klöster konnten rasch gegründet 
werden, aber auch wieder schnell zerfallen. BECK, Das byzantinische Jahrtausend, 21 1-2 17. 



unterstützten Ikonodoulen über die Ikonoklasten (843) konnte sich das Ansehen des 
Mönchtums festigen. 

Die studitische Synthese in der Tagzeitenfeier 
In der religiösen Restaurationsbewegung nach dem Ikonoklasmus spielten das 

Reformwerk des Theodor von Studios (gest. 826), des Abtes des gleichnamigen 
Klosters in Konstantinopel, und die von dort ausgehende Klosterreform eine wichtige 
Rolle.219 Im Kampf gegen die Ikonoklasten erbat man sich Unterstützung aus dem 
Kloster des hl. Sabas bei Jerusalem, wie dem Briefwechsel des Abtes Theodor mit dem 
Patriarchen Thomas von Jerusalem und dem Abt des Sabas-Kloster zu entnehmen ist.220 
Als urbanes Mönchtum zeichnete sich die studitische Bewegung durch ihre pastorale 
Ausrichtung aus.221 

Die Studiten behielten Elemente der asmatischen Tagzeitentradition bei, u.a. die 
gesungene Ausfuhning der Psalmodie. Vesper und Orthros des Asmatikos wurden mit 
dem aus Palästina stammenden Mönchsoffizium des Horologions zu einer Synthese 
verbunden.222 Die Kleinen Horen des asmatischen Cursus, wie sie zumindest in einer 
Reihe von Euchologien bezeugt sind, wurden nicht übernommen. Stattdessen erstellte 
man einen Tagzeitencursus von sieben Horen.223 Allerdings befand sich das studitische 
ORzium in einem ständigen Entwicklungsprozeß, wie die Heterogenität der 
liturgischen Handschriften zu den Tagzeiten und die studitischen Typika zeigen.224 

Neben der geistlichen Disziplin und ihren Idealen wie der Rückkehr zur Armut war 
es vor allem die Mösterliche Verfassung, die den Einfluß des studitischen Mönchtums 
stärkte. Innerhalb einer straffen und hierarchischen Klosterorganisation wurde 
besonders der Geist des Gemeinschaftslebens betont; an der Spitze des Klosters stand 
der Vorsteher, der Hegumenos, der vor allem geistlicher Vater war. Die Klöster 
wiederum formten einen Verband unter der Jurisdiktion des Studios-Abtes, der die 

219 ARRANZ, ,,Les Grandes ~lapes," 51. Cf. die Eid3luung in Theodors Leben und Werk bei G. 
FATOUROS (Hg.), Theodori Studitae epistulae (CFHB 3 111) Berlin 1991, 3* - 38". HUSSEY, 
Byzantine Empire, 342. KAZHDAN, ,,Theodore of Stoudios," 2044-2045. LEROY, ,,La rkforme 
siudite," 188-191, 200-202. DERS., Studitisches Mönchtum: Spiritualität und Lebensform (Geist und 
Leben der Ostkirche 4) Graz 1969. Eine knappe Übersicht der Charakteristika des studitischen 
Mönchtums bietet A. ALfeyev in seiner Einführung zur Edition und französischen Übersetzung des 
Werkes SYMEON LE STUDITE, Discours Ascdtique, H. ALFEYEV (Hg. und Übers.) SChr 460. Paris 
2001, 14-22. Weitere L i t e r a t ~ g a b e n  fmden sich bei G. FATOUROS (Hg.), Theodori Studitae 
epistulae, Bd. 1 (CFHB X . 1 )  Berlin 1991, 132"-139". Cf. vor allem die Übersicht zur 
studitischen Reform im Bereich der Liturgie und die Würdigung bei POTT, La riforme liturgique 
byzantine, 99- 129. 

220 PG 99, 1160-1 168. Hier nach TAFT, ,,Moiuit Atlios", 182. Cf. die Ausgabe der 564 Briefe zählenden 
hnmlung  durcli G. FATOUROS (Hg.), Theodori Studitae epistulae, 2 Bde. (CFHB MXI/1 U. 2), 
Berlin 1991. In Bd. 1 finden sicli die Regesten der Briefe und die Edition von 70. Briefen, die übrigen 
Schreiben finden sicli in Bd. 2. Cf. in Bd. 1, im Abschnitt Regesten, die Inhaltsangabe der Briefe 276 
(320"- 321*), 469 (431*-432*) an Patriarch Thomas und 277 (321*-322*), 555 (492"-493) an das 
Sabaskloster. 

221 ARRANz, „Les Grandes ~tapes," 64. 
222 DERS., ,,Les Grandes ~tapes," 51. Cf. die weiteren Ausfüluungen dazu DERS., ,,Gonyklisia," 108 A. 

44. DERS., ,,Pannyclus," 47 A. 40. 
223 LEROY, ,,Le cursus canonique chez S. Tlieodore Studite," 17. 
224 cf. dazu die Beispiele in der Studie von B E R T O ~ ~ R E ,  Easter Vigil, 163-182. Typika sind 

Sammlungen, die das liturgische, geistliche und praktische Leben der Klöster ordnen. Dazu 
ausführlicher Absclinitt 3.2.4. MONASTISCIIE TYPIKA MIT KATHEDRALEN TAGZEITENRELIKTEN. 



Oberen einsetzte und Mönche versetzen k0nnte.22~ Außerdem übte der Abt des Studios- 
Klosters nach dem Ikonoklasmus einen gewissen Primat über die anderen Klöster der 
Hauptstadt 

Das Reformwerk Theodors erfaßte durch die Uberlieferung seiner Katechesen die 
Klöster des ganzen Reiches. Nach Theodors Tod wurden die Gebräuche des Studios- 
Klosters schriftlich festgehalten und gesammelt (Hypotyposis).227 Standen Unteritalien 
und Sizilien noch im 7. Jh. unter römischer Jurisdiktion, so kam das Gebiet schließlich 
unter die Jurisdiktion Konstantinopels. Damit geriet das Mönchtum in diesen Regionen 
in den Bannkreis der studitischen Reform.228 Besonders das athonitische Mönchtum 
zeigte sich spätestens zu Beginn des 12. Jh. studitisch beeinflusst, von dort aus 
verbreiteten sich die studitische Spiritualität und Gebräuche auf ander IClö~ter.~~g Sso 
fand der Geist des studitischen Mönchtums im 11. Jh. über den hl. Theodosius 
(Feodosij, gest. 3. Mai 1074) etwa im Höhlenkloster zu Kiew Aufnahme. Die im 
Höhlenkloster eingefiihrte Studitenregel breitete sich von dort auf die anderen 
russischen Klöster a ~ s . 2 3 ~  

Der Paradigmenwechsel im Tagzeitengebet durch die neosabaitische Synthese 
Eine Art Brückenfunktion fur die zweite Einflußwelle aus dem bei Jerusalem 

gelegenen Sabas-Kloster hatte das athonitische Mönchtum.231 Auf dem Athos lehnte 
man sich eng an das Mönchtum Palästinas an. Während die großen Klöster 
Konstantinopels bis zum 12. Jh. an Bedeutung verloren hatten, nahm der Einfluß des 
Athos auf geistlichem Gebiet seit dem 10. Jh. z ~ . ~ ~ 2  Von der Uberlagerung der 
studitischen Tradition durch den erneuten sabaitischen Einfluß zeugen verschiedene 
Typika von Klöstern des 12. Jh. Das nach wie vor in studitischer Tradition stehende 

225 LEROY, ,,La rkforme studite," 206. 
226 Cf. CAPIZZI, ,,Origine e sviluppo del monachesimo," 83-85. Für die Aufsichtsf-on des 

Archimandritenamtes war das Konzil von Chalcedon (451), das das Mönchtum stärker in die 
Ortskirche einband, wegweisend. In Palästina amtierten 2.B. zwei Patriarchafiomrnissare als 
Aufseher und Beauftragte des Patriarchen, der eine für die Koinobiten, der andere für die 
Anachoreten. Sie führten den Titel Archimandriten. Cf. BECK, Das byzantinische Jahrtausend, 215. 
Zu den verschiedenen Bedeutungen des Begriffs Archimandrit cf. ODB 1,156. 

227 Die Redaktion der Hypotyposis aus der späten Hs Athos Vatopedi 322 (956) des 13.114. Jh. ist ediert 
bei DMIT I, 224-238. Die Ausgabe in PG 99, 1704-1720 beruht auf der Hs Vaticanus gr. 2029 des 11. 
J&. Cf. LEROY, ,,Le cursus canonique chez S. Thiodore Studite," 5. DERS., ,,La rkorme studite," 208. 
BECK, Literatur, 494. 

228 HEESTER, Italo-Greek Monastic Spirituality, 18-19, 26-29, 31. Zum JurisdiMionswechsel von Rom 
nach Konstaniinopel cf. GRUMEL, ,,Lfannexion de 1'Illyricum oriental, de la Sicile et de la Calabre au 
Patriarchat de Constaniinople," Recherches de sciences religieuses 40 (1 95 1-1 952) 19 1-200. Als 
Beispiel für ein studitisches Typikon aus Süditalien/Sizilien sei auf jenes von Messina in1 Kodex 
Messinensis Gr. 115 aus dem Jahre 113 1 verwiesen: ARRANZ, Messina. In der in der Nähe von Rom 
gelegenen Abtei Grottaferrata hat sich die studitische Tradition in den liturgisclieil Büclieni 
weitgehend erhalten, wohl aufgnind ihrer liturgischen Insellage. Allerdings bedarf die liturgische 
Praxis des Klosters der Umsetzung dieser Tradition. Cf. die liturgiewissenschaftliche Begleitung des 
Versuchs bei PARENTI, ,,Hypotyposis," 87-94. DERS., ,,Grottaferrata," 281-3 17. 

229 Zum studitischen Möncl- und seiner Ausbreitung: ARRANZ, „Les Grandes ~ t a ~ e s , "  66-67. DERS., 
,,V6pres byzantines," 123. DERS., ,,Matines byzantines 11,'' 86 A.1. DERS., ,,L'Asmatikos 
Hesperinos," 113 A. 20. LEROY, ,,La reforme studite," 212-213. TAFT, ,,Evergetis," 285-291. 

230 PODSKALSKY, Kiever Rus', 51 - 54,201. 
231 ARRANZ, „Les Grandes Etapes," 46, 52-61. TAFT, ,,Mount Athos," 182-191, besonders 187. DERS., 

Byzantine Rite, 52-66,78-84. Zum Text des Sabas-Spikon cf. DMIT I, 222-224. 
232 BECK, Das byzantinische Jahrtausend, 216. 



Evergetis-Typikon aus Konstantinopel ist solch ein entwicklungsgeschichtlicher 
Markstein in der Phase des U b e r g a n g ~ . ~ ~ ~  Auf dem Gebiet der Tagzeiten bildete sich 
schließlich die neosabaitische Synthese heraus. 234 

Symeon von Thessaloniki (gest. 1429), der Spätzeuge des Asmatikos, deutete in 
seiner Schrift De sacra precatione erst die Übernahme der sabaitischen 
Tagzeitentradition als Bruch in der Tagzeitentradition Konstantinopels; modern 
ausgedrückt bedeutete dies einen Paradigmenwechsel im Stundengebet.235 Zur 
Abfassungszeit von De sacra precatione war der Umbruch allerdings längst vollzogen, 
wie die Klage des Erzbischofs zeigt, daß die einst überall im Reich gefeierte 
Tagzeitenliturgie nur noch in wenigen Rudimenten an seiner Kathedrale existiere, 
während man sonst überall das monastisch geprägte Offizium des Sabasklosters bei 
Jerusalem feiere. So schreibt Symeon: 

Die weiteren Gottesdienste des Typikons der Großen Kirche werden gegenwärtig 
in den anderen Kirchen nicht ausgeführt, nicht einmal in der christusliebenden und 
kaiserlichen Stadt, da diese von den Lateinern erobert wurde, welche die schönen und 
ältesten Gebräuche zerstörten. Ich weiß, viele Priester und Psaltisten sind erforderlich 
... . 

Jedoch wurde der Asmatikos auch in anderen Städten abgeschafft, obwohl er gut 
zusammengestellt ist aus Psalmen und Kehrversen, welche Gott dargebracht werden. 
Nur in dieser unserer ehnnirdigsten Stadt Thessaloniki in der Großen Kirche - wie 
Du sehen kannst, Bruder - wird er bewahrt und bleibt gemäß den schönsten und alten 
Bräuchen dieser Großen Kirchen, besonders der unserer Hauptstadt, der von 
Antiochien und vieler anderer . .. .236 

Zu dem an die Stelle des Asmatikos getretenen Offizium bemerkt er: 

In den Klöstern und in beinahe allen Kirchen folgt man der Ordnung von 
Jerusalem, der des Typikons des Klosters vom hl. Sabas. Denn diese kann von einer 
Person ausgefuhrt werden, sie wurde von Mönchen zusammengestellt, häufig wird sie 
in den Koinobien ohne Gesang begangen.237 

Auch wenn zur Zeit des Erzbischofs Symeon die tieferen Ursachen für den 
Untergang des Asmatikos offensichtlich nicht mehr bekannt gewesen sind, wie seine 
Schuldzuweisung an die Lateiner und deren Eroberung Konstantinopels im Jahre 1204 
vermuten Iäßt, so fuhrt doch seine Erklärung zumindest zeitlich auf die richtige Spur. 
Tatsächlich versiegen mit dem Übergang vom 12. zum 13. Jh. die Quellen zum 
Asmatikos. Der Disintegrationsprozeß des Offiziums der Hagia Sophia wurde durch die 
mnehmende liturgische Dominanz des palästinischen Tagzeitengebetes verursacht. 

233 TAFT, ,,Evergetis," 290-291. DBRS., ,,Mount Athos," 190. Dazu auch ARRANZ, ,,Matines byzantines 
11," 86 A. Zu Hinweisen auf die Wirkungsgescliichte des Typikons THIERMEYER, Evergetis, 74. Der 
Text des Evergetis-Typikons bei DMIT I, 256-656. Cf. auch die Teiledition GAUTIER, ,,Thkotokos 
Everg6tis; 5-101. 

234 TAFT, Byzantinc Rite, 52-66, 78-84. DERS., ,,Mount Atlios," 190. DERS., „Sabaitic Typika," 1823. Cf. 
ferner ARRANZ, ,,Les Grandes ~tapes," 46,52-61. Zum Text des Sabas-Typikon cf. DMIT I, 222-224. 

235 Die für unseren Kontext relevanten Stellen: PG 155, 553-555, 624. An der zuletzt genannten Stelle 
nennt er den Asmatikos eine Tagzeitenform, die einst in allen Kirchen der Ökumene gefeiert wurde. 

236 PG 155, 556. Die deutsche Übersetzung dieses und des nachfolgenden Abschnittes wurden von mir 
eigens angefertigt. 

237 PG 155,556. 



Dieser Prozeß war zwar in Wirklichkeit wesentlich komplizierter als dies die bei 
Symeon gegebene Erklärung nahelegt, dennoch ist das Zeugnis des Erzbischofs von 
Thessaloniki fur die Geschichte des Asmatikos in doppelter Hinsicht wertvoll: 

1) Symeon bezeugt, daß der Tagzeitenritus der Hagia Sophia einst im ganzen 
Reich verbreitet war. Rudimente haben sich bis in seine Zeit in Thessaloniki 
erhalten. 

2) Ferner deutet er die Gesamtgeschichte der Tagzeitenliturgie Konstantinopels 
als Bruch, der sich aus seiner Perspektive erst durch die Rezeption des 
palästinisch-monastischen Offiziums des Sabas-Typikons endgultig vollzog: 
Zu einem Zeitpunkt lange nach dem Ikonoklasmus wäre demzufolge die 
Tagzeitenliturgie Konstantinopels durch das monastische Offizium ersetzt 
worden. 

Damit ist Symeon Zeuge für einen liturgiegeschichtlichen Wandel, der nicht anders als 
mit dem Parameter des Paradigmenwechsels umschrieben werden kann. Zugleich stellt 
sich die Frage, ob die Arbeitshypothese von Arranz, die postikonoklastische Geschichte 
des Asmatikos sei eine Geschichte der Disintegration, aufrecht zu erhalten ist. 

1.3.4. Der Überblick über die Tagzeitengeschichte Konstantinopels 
Zusammenfassend sei im folgenden die Genese und Geschichte des Asmatikos im 

Kontext der von TaR umschriebenen Etappen der Liturgiegeschichte Konstantinopels 
dargestellt.238 Dabei ist zu berücksichtigen, daß diese Etappen von der Ritusbildung 
Konstantinopels über den Ikonoklasmus bis zur Entstehung des heutigen byzantinischen 
Gesamtritus nicht als eine Sequenz von Epochen angesehen werden dürfen. Vielmehr 
überlappten sie sich. Im einzelnen können folgende entwicklungsgeschichtliche Stufen 
unterschieden werden: 

1) Die paläo-byzantinische oder vorkonstantinische Zeit, über die wenig 
bekannt ist. 

2) Die imperiale Phase, besonders ab Justinian I. (527/565), die über die 
lateinische Eroberung Konstantinopels (1204) hinausreicht und mit den 
anderen Phasen zusammenfallt. Die eigenständige Entfaltung des Ritus der 
Hagia Sophia einschließlich der Tagzeitenfeier und die Ausbreitung des 
Ritus fallen in die Anfangszeit dieser Phase. 

3) Die sog. dunkle Epoche von 610 - 850. Der Asmatikos entfaltet sich 
vollends. Der vom Ikonoklasmus geprägte Zeitraum von 726 - 843 endet 
mit dem Sieg der studitischen Reform. Das Ansehen des Mönchtums und 
der Einfluß der Tagzeitentradition Palästinas nimmt stark m. 

4) Die vom studitischen Mönchtum geprägte &a von 800 - 1204. - Das 
Mönchtum gewinnt kirchenpolitisch und liturgisch an Bedeutung. Die in 

238 TAFT, Byzantine Rite, 18-19. DERS., „Evergetis," 274-291. Zur Gliederung der byzantinischen 
Profangeschichte cf. die vorzügliche Einführung bei KAZHDAN et alii, ,,Byzantium, History of," 345- 
362. Ferner GENAKOPLOS D. G., Byzantium. Church, SocieS und Civilizatior~ seen flzroz[gh 
Contemporary E'es, Chicago U. London 1984. Allgemeine Ausfüluungen zur byzantinischen 
Geschichte unter besonderer Berücksichtigung der Liturgie T m  BEK 203-204. Cf. weiter: 
~ R A N Z ,  , ,Les Grandes &apes," 43-72. SCHULZ, Byzantinische Liturgie, 10"-12". 



der geistlichen Tradition des Studios-Klosters, des Reformzentrums, 
stehenden Klöster der Hauptstadt rezipieren die Tagzeitentradition 
Palästinas, wodurch eine Synthese zwischen Asmatikos und 
palästinischem Horologion entsteht. Trotz dieser Entwicklung entstammen 
die meisten Zeugnisse zum Asmatikos aus diesem Zeitraum bis in das 11. 
Jh., was auf die Lebendigkeit der Tagzeitenfeier im Ritus der Hagia Sophia 
schließen läßt. Zumindest in anderen Bereichen des Ritus der Hagia Sophia 
läßt sich nach dem Ikonoklasmus eine Neuformation der 
Liturgieformulare, eine neue RedaktionY239 ja eine Reform240 feststellen. 

5) Die neosabaitische Synthese nach der Besetzung Konstantinopels durch 
die Lateiner (1 204- 126 1) und die Erneuerung des Mönchtums durch das 
athonitische Mönchtum. Der Asmatikos verschwindet bis auf Rudimente 
vollends, da das Ofizium des Sabas-Klosters bei Jerusalem allgemein 
rezipiert wurde. 

Als Resümee läßt sich festhalten: Zeitlich ist der Asmatikos in den Phasen zwei bis 
vier anzusiedeln. Die liturgischen Quellen, die über die Tagzeitenliturgie der Hagia 
Sophia Aufschluß geben, reichen jedoch nicht weiter als bis in die Phasen drei und vier 
nirück. Gleichzeitig wird in der vierten Phase der Einfluß des monastischen Offiziums 
feststellbar. Der heutige byzantinische Tagzeitenritus ist also ein relativ spätes Ergebnis 
einer kompliziert verlaufenen Entwicklungsgeschichte. 

1.3.5. Der heutige byzantinische Gesamtritus 
Das Verhältnis zwischen dem sog. Ritus von Konstantinopel oder der Hagia Sophia 

und dem heutigen byzantinischen Gesamtritus sei abschließend kurz gestreift. Tafts 
Gliederung der Liturgiegeschichte Konstantinopels in verschiedene Etappen läßt 
erkennen, daß der Ikonoklasmus für die Liturgiegeschichte der Hauptstadt am Bospoms 
einen Wendepunkt im Sinne einer Wasserscheide darstellt und den Boden bereitete fur 
das, was heute als byzantinischer Gesamtritus gilt. Bereits Mateos definierte den 
heutigen byzantinischen Gesamtritus als Verbindung der liturgischen Tradition 
Konstantinopels, die neben ihrem antiochenischen Kern vielleicht noch Elemente aus 
Kappadozien enthielt, mit der liturgischen Tradition P a l ä s t i n a ~ . ~ ~ ~  Letzterer verdankt 
sich vor allem das heutige byzantinische Stundengebet. Die Tagzeitentradition 
Palästinas aber war selbst wiederum ein conzpositum aus dem Jerusalemer 
Kathedralofizium und den Tagzeiten der palästinischen Klöster.242 Dagegen blieb bei 
der eucharistischen Liturgie des byzantinischen Gesamtritus die Gestalt der Feier der 
Hagia Sophia im Wesentlichen erhalten. 

239 Zur Bedeutung und Entwicklung dieses Begriffs „neue Redaktionc' handelt JACOB, Formulaire Grec, 
253-3 36. Ausführlicher dazu 2.2.1.1. DIE ALTE UND NEUE REDAKTION IN DEN EUCI-IOLOGIEN. 

240 Taft greift den von Parenti geprägten Begriff Refontz auf. Parenti M t  damit das Phänomen der in 
verschiedenen Bereichen der Liturgie Konstantinopels feststellbaren Veränderungen zusammen. Cf. 
PARENTI, ,,Osservazioni,)' 151. Dazu ausführlicher in Abschnitt 2.4.5. DIE ANWENDUNG DES 
PARAMETERS REFORM BEI DER HERAUSARBEITUNG DES LITURGIEGUTES DER HAGIA SOPHIA. 

241 ~ T E O S ,  Cdldbration, 34. DERS., ,,Orthros byzantin," 18-19. Ailerdings gibt Mateos keine näheren 
Details zum möglichen Einfluß Kappadoziens auf den Ritus von Konstantinopel an. Als Indiz !3ir die 
einstige Strahlkraft Kappadoziens, wie sie iin 4. Jh. feststellbar ist, kann der EinEluß auf Arfnenien 
genannt werden. Cf, zu diesem Aspekt WINKLER, ,,Gescluclite," 157-16 1. 

242 ~ T E O S ,  Celebration, 34. DERS., „Ortl~os byzantin," 18-19. 



Im Anschluß an Mateos arbeitete Arranz den Unterschied zwischen der 
Gmdkonzeption des palästinischen Offiziums und der des Euchologions von 
Konstantinopel heraus.243 Auch Taft betont in seinem Werk über die 
Entstehungsgeschichte des byzantinischen Ritus die Andersartigkeit der heutigen 
byzantinischen T a g z e i t e n f ~ r m . ~ ~  Schon in einer früheren Arbeit hat er auf den 
Paradigmenwechsel aufmerksam gemacht, dem sich das heutige byzantinische Offizium 
verdankt: 

This is not a tmism, to say that the Byzantine Eucharist is the rite of 
C o ~ t i n o p l e .  There is . .. nothing ''Byzantine7' about much of the present Byzantine 
Divine Office, which Comes fiom the monasteries of Palestine, and replaced the 
Office of the Great Church.. . .245 

Die Unterschiedlichkeit der Tagzeitentraditionen Konstantinopels und Jerusalems 
wurde überdies in Detailstudien zur Feier des Karfieitags2& und der O~ternacht2~7 
herausgearbeitet . 

Das Offizium der Hagia Sophia hat also mit dem gegenwärtigen byzantinischen 
Ritus nur wenig zu tun. Lediglich einige liturgische Elemente im byzantinischen 
Tagzeitengebet erinnern noch an den Asmatikos, doch sind sie verfremdet und ihrer 
ursprünglichen Funktion beraubt, so die ehemaligen Antiphonengebete der 
antiphonischen Psalmodie, die heute als Stillgebete des Priesters während der 
Eröfiungspsalmodie von Vesper und Orthros dienen.248 Zur Vereinheitlichung der 
Liturgie im Sinne des heutigen byzantinischen Gesamtritus f3hrte vor allem die 
Diatmis des Patriarchen Philotheos Kokkinos (1 3 5311345; 13 6411 376).249 In ihr wurden 
Eucharistiefeier, Vesper und Orthros festgeschrieben und durch Rubriken im Sinne 
dessen standardisieri, was heute als byzantinischer Gesamtritus gilt.250 Die liturgischen 
Dnickausgaben, besonders die venezianischen des 15.116. Jh., bewirkten schließlich 
eine Normierung der liturgischen Bräuche, wenngleich das byzantinische Offizium 

243 ARRANZ, „Les Grandes Etapes," 47-52. 
2M TAFT, Byzantine Rite, 18-19, 52-56. 
245 DERS., BEW, 169. DERS., „HOW Liturgies Grow," 358-359. 
246 JANERAS, Vendredi-Saint. 
247 BERTONIERX, Ea~ter  Vigil, 109-153. 
248 Die Verfremdung der liturgischen Elemente aus der Vesper und dem Orthros der Hagia Sophia im 

heutigen Offizium und damit der Schnitt zwischen der palästinischen Tagzeitentradition und der 
Tagzeitenform der Hagia Sophia wird in dem durchaus interessanten Beitrag von STUHLMAN, 
,,Morning Offices," 165, 169 nicht immer sichtbar. Auch Palias geht bei der Interpretation der 
Karliturgie Konstantinopels und Jerusalems in seiner Studie zu Ritus und Bild von Passion und 
Bestattung Christi von der implizitenVorstellung aus, daß Jerusaiem und Konstantinopel zwar 
denselben Ritus hätten, das liturgische Zeugnis Konstantinopels aber Ausdruck einer archaischeren 
Stufe wäre, während Jerusalem eine weiterentwickelte Gestait zeige. Eine solche Erklärung wird dem 
Stundengebet keinesfalls gerecht, da sie den Bruch in der Tagzeitentradition Konstantinopels und die 
Entstellung des byzantinischen Gesamiritus fälschlich harmonisiert, PALLAS, Passion und Bestattung, 
26. Cf. dazu auch die Ausführungen in Abschnitt 4.2.4. DIE KARWOCHE UND DAS ÖSTERLICHE 
TRIDUUM. 

249 GOAR, 1-8: PG 154, 745-766. Cf. die kritische Edition von P. N. TREMPELAS, Hai treis leitourgiai 
(Athen 1935) 1-16. Die Diataxeis behandelt auch JACOB, Formulaire Grec, 436-446. Zur liturgischen 
Funktion der Diataxis allgemein cf. TAFT, ,,Typikon, Liturgical," 2131-2132. Dazu unter 3.2.1. 
DEFINITION UND INHALT VON 'TYPIKON' UND 'SYNAXAR'. 

250 Zum euchologisclien Aufbau von Vesper und Ortliros cf. weiter GOAR, 28-30, 39-42. 



selbst heute keineswegs in allen Kirchen uniform gefeiert ~ i r d . 2 ~ 1  Der byzantinische 
Gesamtritus ist also eine Synthese zweier Traditionen; in der Konstellation darf er als 
ein junges, aber von seiner Entstehung her komplexes Gebilde bezeichnet werden. 

1.3.6. Disintegration oder Reform als Deutungsmuster der 
postikonoklastischen Geschichte des Asmatikos 

Nun bleibt noch die Frage, wie man die Geschichte des Asmatikos nach dem 
Ikonoklasmus vom 9. Jh. an zu deuten hat. Aus dieser Fragestellung erwächst 
schließlich die thematische Ausrichtung der vorliegenden Arbeit. 

Arranz interpretiert die postikonoklastische Geschichte des Tagzeitengebetes der 
Hagia Sophia als zunehmenden Disintegrationsprozeß, dessen Triebfeder der 
wachsende Einfiuß des Offiziums der Mönche Palästinas gewesen sei.252 Auch wenn 
Arranz im Konstantinopel nach dem Ikonoklasmus zunächst noch die simultane Feier 
beider Tagzeitenformen annimmt, und zwar in den studitischen Klöstern die 
monastische Form - in Anlehnung an das Horologion von Palästina - und in den 
Stadtkirchen die kathedrale Form, so bleibt für ihn doch der monastische Einfluß die 
große prägende Kraft der postikonoklastischen Geschichte des Offiziums in 
Konstantinopel und der authentische Ausdruck der Restauration nach dem 
Ikonoklasmus auf dem Gebiet der T a g ~ e i t e n . ~ ~ ~  

Sollte aber die postikonoklastische Restauration im Falle des Tagzeitengebetes 
Konstantinopels ausschließlich in der Disintegration des Asmatikos, also im Bruch mit 
der kathedralen Tradition, und in der Übernahme der Tradition Palästinas bestanden 
haben? Hätte die postikonoklastische Restauration des Offiziums generell in dessen 
Transforrnierung durch die Adaption palästinischer Einflüsse bestanden, so stellt sich 
notwendig die Frage, warum die meisten Zeugnisse, die zum Asmatikos überkommen 
sind, in postikonoklastischer Zeit nach dem 10. Jh. auftreten und weshalb die Quellen 
zur Tagzeitenfeier Konstantinopels im 12. Jh. versiegen.2S4 Anders gefiagt: Sind diese 
Formulare der asmatischen Tagzeiten in den Euchologien und das Synaxar-Typikon, 
nur zufällig erhaltengebliebene oder gar traditionalistische Relikte eines seit dem 
Ikonoklasmus absterbenden Tagzeitenritus? 

Schon Mateos hat auf den Einfluß Palästinas im postikonoklastischen 
Konstantinopel hingewiesen; freilich habe dieser zunächst nur in den Klöstern Eingang 
gefunden, während die Große Kirche ihre liturgische Praxis unverändert fortgefiihrt 
habe.255 Eine im Vergleich zu dieser Interpretation noch differenziertere Sicht der 
p~stikonoklastischen Geschichte bietet die These Parentis, daß es im Zuge der 
Restauration nach den ikonoklastischen Wirren Anzeichen für einen Wandel in der 
Liturgie Konstantinopels gebe, die nicht anders als eine sich anbahnende Reform des 

251 Cf. den Überblick bei KOROLEVSKIJ, „La Codincation," 25-58. Die Unterschiede bei der Feier des 
byzantinischen Offiziums rühren davon her, daß sich die Kirchen unter der Jurisdiktion von 
Konstantinopel mehr oder weniger an das sog. Typikon der Großen Kirche halten, während sich die 
übrigen orthodoxen Kirchen mehr oder weniger an spätmittelalterliclie Ausgaben des Typikons des 
Sabas-Klosters halten und diese adaptieren. Dazu LINGAS, Szlizday Matins, 1 A. 1. 

252 ARRANZ, "Les Grandes ~ t a ~ e s , "  5 1. 
253 DERS., „Les Grandes ~ t a ~ e s , "  52. 
254 Dazu ausfühlicher 3. Dm QUELLEN ZU VESPER UND ORTHROS IM KATI~EDRALOFFIZIUM DER HAGIA 

SOPHIA 
255 MATEOS I, XII. 



Ritus der Hauptstadt umschrieben werden Diese These konnte Parenti an der 
Textgestalt der Anaphora verifizieren. 

Reform als Weiterentwicklung setzt aber die Lebendigkeit des Ritus voraus. Sollte 
es tur das Stundengebet der Hagia Sophia eine Reform gegeben haben, die nicht mit 
dem zunehmenden monastischen Einfluß identisch ist, erschiene das Auftreten von 
Zeugnissen f i r  den Asmatikos lange nach dem Ikonoklasmus plausibel. Es wäre also 
zunächst von zwei parallel verlaufenden Prozessen auszugehen: der Erneuerung des 
Asmatikos an den Volkskirchen, welche in Form von Veränderungen in den 
Tagzeitenformularen ihren Niederschlag gefunden haben müßte; gleichzeitig hätte sich 
das monastische Offizium studitischer Prägung herausgebildet, das bis in das 12. .Th. 
hinein praktiziert wurde, ehe dann beide Formen der neosabaitischen Synthese weichen 
mußten. Die Tatsache, daß sich Teile des Asmatikos weit über die Zeit nach dem 
Ikonoklasmus hinaus bis in das 15. Jh. in Thessaloniki erhalten haben, ließe sich durch 
die These der postikonoklastischen Reform des Asmatikos eher erklären. Wäre die 
monastische Umgestaltung alleiniger Ausdruck der postikonoklastischen Restauration 
im Tagzeitengebet gewesen, stellte sich zudem die Frage, weshalb in der bedeutenden 
Stadt Thessaloniki diese monastische Veränderung eher zögernd gegriffen haben soll, 
wovon im 15. Jh. noch Reste des Asmatikos Zeugnis geben. Im zweiten Kapitel dieser 
Arbeit wird dieser Frage in Form einer Auseinandersetzung mit der Arbeitshypothese 
von Arranz und dem hermeneutischen Ansatz bei Parenti nachgegangen. Eine im 
Rahmen dieser Arbeit nicht mehr zu leistende Aufgabe bleibt die Untersuchung des 
geschichtlichen und kirchlichen Hintergrunds, der möglicherweise zum Erlöschen des 
Tagzeitenritus der Hagia Sophia im 12.113. Jh. beitrug. Einige eher skizzenhafte 
Überlegungen müssen hier genügen. Während nach der ikonoklastischen Krise in der 
zweiten Hälfte des 10. Jh. das Reich politisch einen Aufschwung nahm - Armenien und 
zum Teil Syrien fielen an Byzanz zurück, Süditalien konnte vor den Arabern gesichert 
werden -, setzte im ausgehenden 11. Jh. nach dem Verlust weiter Teile des Reiches eine 
innenpolitische Verunsicherung ein; im staatlich-gesellschaRlichen System zeigten sich 
Risse; ferner divergierten vielfach die Interessen von Kirche und Kaiser, aber auch die 
Kirche selbst sah sich durch häretische und kirchenkritische Bewegungen in der 
Bevölkerung großen Herausforderungen gegenüber. Beim Einfall der Lateiner 1204 
erlitten schließlich Reich und Gesellschaft einen irreversiblen Eben in dieser 
Zeit beginnender Unsicherheit im 11. Jh. ist die Entfaltung des Mönchtums mit 
zahlreichen Klostergnindungen zu beobachten.258 Hinzu kam eine neue Spiritualität, die 
von Symeon dem Neuen Theologen (gest. 1022) repräsentiert, aber von vielen 
Zeitgenossen im 11. Jh. geteilt wurde. Ziel des geistlichen Weges sollte die bewußte 
Geisterfahrung des Christen sein; Reinigung und Loslösung von der Welt bereiten den 
Weg f i r  die Erfahrung des inneren Lichtes, die nicht automatisch schon durch den 
Empfang der Sakramente gewährt wird. Nur derjenige, der diesem inneren Weg folgt, 
kann dieser Auffassung zufolge in der Kirche Lehrer und Hirte sein.259 

256 PARENTI, ,,Osser~azioni,'~ 145-155. Ausführlicher wird die These von der postikonoklastischen 
Reform referiert und diskutiert in 2.4.4. DIE QUALIFIZIERUNG DER ENTWICKLUNG ALS REFORM DES 
EUCHOLOGIONS VON KONSTANTINOPEL. 

257 BECK, Das byzantinisc/?e Ja/trtauser?d, 3 03 -307. 
258 PODSKALSKY, „Religiöses Leben," 379-382. 
259 DERS., „Religiöses Leben," 385-395, mit einer vorzüglichen Zusammenfassung der Lehre des 

Symeon sowie eine Fülle weiterführender Literatur. 



1.4. RESÜMEE DES GESCHICHTLICHEN RAHMENS UND DER OFPENEN 
FRAGEN 

Zum gesclziclztlichen Ralznzen 

1) Konstantinopel - und von der Metropole ausgehend - weite Teile des 
byzantinischen Imperiums wie auch des liturgischen Einflußgebietes von 
Konstantinopel hatten eine Tagzeitentradition, die Bestandteil des unter Kaiser 
Justinian gewachsenen Ritus der Hagia Sophia war. Zuvor stand 
Konstantinopel unter dem liturgischen Einfluß von Antiochien. Die 
Tagzeitenliturgie der Hagia Sophia ist der Gattung des kathedralen 
Tagzeitengebetes zuzurechnen. 

2) Die Tagzeitenliturgie der Hagia Sophia als Teil des Gesamtritus der Stadt war 
geprägt von den Gestaltungsprinzipien der urbanen Liturgie Konstantinopels, 
ihrer prozessionalen Ausrichtung und der Korrelation von liturgischen 
Vollzügen und sakraler Architektur. 

Der Ikonoklasmus erschütterte das kirchliche und liturgische Leben 
Konstantinopels. Vom heutigen byzantinischen Tagzeitengebet ausgehend ist 
im Rückblick festzustellen, daß sich nach dem Ikonoklasmus in der 
Tagzeitenliturgie Konstantinopels ein Paradigmemuechsel anbahnte, der durch 
den wachsenden Einfiuß des palästinischen Mönchtums und der Tradition des 
Sabasklosters ausgelöst wurde. Durch den Einfluß beider ist das 
Kathedraloffizium der Hagia Sophia verdrängt worden, so daß im heutigen 
Tagzeitenritus nur noch Rudimente vorhanden sind. 

Zu den offenen Fragen 

1) Die postikonoklastische Geschichte des Offiziums in Konstantinopel bis zur 
Herausbildung der neosabaitischen Synthese ereignete sich nicht als linearer 
Prozeß. Zunächst blieb die Auflösung des Asmatikos begrenzt auf die Klöster 
und verlief als gegenseitige Durchdringung der Tagzeitentradition der 
Hauptstadt einerseits und des palästinischen Offiziums andererseits, ehe sich 
dann in einer weiteren Einflußwelle über den Athos das Offizium Palästinas 
gänzlich durchsetzte. 

Nach dem Ikonoklasmus werden in verschiedenen liturgischen Bereichen 
Konstantinopels Neuerungen greifbar, die Parenti wegen ihrer Tragweite als 
Ausdruck einer liturgischen Reform im Zuge der postikonoklastischen 
Restauration deutet. Diese Arbeit wird der Frage nachgehen, ob nicht auch im 
Tagzeitenritus der Hagia Sophia Anzeichen einer Reform vorliegen, die von 
der monastischen Umgestaltung des Offiziums in den Klöstern zu 
unterscheiden sind. Die monastische Transformierung des Offiziums und die 
damit verknüpfte Disintegration des Asmatikos ließen sich dann nicht mehr als 
alleiniger Ausdruck der postikonoklastischen Restauration auf dem Gebiet der 
Tagzeitenliturgie in Konstantinopel deuten. Verfolgenswert scheint ein solcher 
Ansatz schon deshalb zu sein, da die meisten schriftlichen Quellen zum 
Asmatikos aus postikonoklastischer Zeit stammen. 

3) Die in dieser Arbeit erstmals auf den Asmatikos, näherhin auf die Formulare 
von Vesper und Orthros in den Euchologien applizierte Hypothese von der 
postikonoklastischen Reform geht somit nicht von einem allgemeinen 
Paradigmenwechsel im Tagzeitengebet Konstantinopels nach dem 



Ikonoklasmus aus, wie dies Arranz voraussetzt. Die in den kathedralen 
Euchologien zu beobachtenden Veränderungen wären als ein Phänomen der 
postikonoklastischen Weiterentwicklung der kathedralen Tagzeiten der Hagia 
Sophia zu deuten. Damit ließe sich die Geschichte des Asmatikos von der 
Ritusbildung in Konstantinopel über den Ikonoklasmus hinaus als Wachstums- 
und Veränderungsprozeß begreifen. Noch präziser gefaßt hieße das, daß die 
Geschichte des Asmatikos vor und nach dem Ikonoklasmus als 
Entwicklungsgeschichte eine Einheit bildet. Die Griinde für den im 12. Jh. 
anzusetzenden Paradigmenwechsel bedürften freilich einer eigenen 
Untersuchung, die im Rahmen dieser Arbeit nicht zu leisten ist. 



2. DER ASMATIKOS IM KONTEXT DER FORSCHUNG UND 
IHRER METHODOLOGIE 

Die am Ende des ersten Kapitels gestellte Frage, ob die Geschichte des Asmatikos in 
postikonoklastischer Zeit bis zur Rezeption der neo-sabaitischen Synthese generell als 
monastischer Umbruch oder zumindest außerhalb der Klöster als genuine 
Weiterentwicklung und damit als Fortfuhrung der Gesamtgeschichte der kathedralen 
Tagzeiten der Hagia Sophia zu deuten ist, läßt sich nicht ohne eine adäquate Methodik 
bei der Quellenauswertung beantworten. Bevor das dritte Kapitel in die verschiedenen 
Quellen des Asmatikos einfuhren kann, muß sich dieses Kapitel der Methodologie der 
Arbeit widmen und damit der Erschließung der Quellen. Die erste Hälfte des Kapitels 
bietet in komprimierter Form einige der fur die Erforschung des Kathedraloffiziums von 
Konstantinopel relevanten methodischen Ansätze und deren Würdigung. Keine 
Berücksichtigung finden allerdings ältere Beiträge zum Asmatikos aus der Zeit der 
Wende vom 19. auf das 20. Jh. und danach, zumal es sich bei diesen nicht um eine 
systematische Erforschung des Kathedraloffiziums von Konstantinopel handelte, 
sondern vielfach um Texteditionen. Doch wird eine Reihe von Einzelbeiträgen aus der 
jüngeren liturgiewissenschafklichen Forschung zum Asmatikos referiert, die sich 
allerdings meist auf die Psalmodie und den Gesang des asmatischen Morgen- und 
Abendlobs beschränken. Das Neue, das die vorliegende Arbeit sowohl in methodischer 
als auch in inhaltlicher Hinsicht zur Asmatikos-Forschung beitragen möchte, ist vor 
allem in dem Teil des Kapitels festgehalten, in dem eine auf den Ansätzen von R. Taft 
und S. Parenti beruhende Methodologie vorgestellt wird. 

Der Inhalt des Kapitels im Überblick 

1) Gerade in der jüngeren Vergangenheit konnten, nicht zuletzt angestoßen durch 
Mateos und die von ihm ausgelöste Forschungstätigkeit, beachtenswerte 
Einzelbeiträge und systematische Studien zur Erschließung der Liturgie 
Konstantinopels vorgelegt werden. Am Anfang des Kapitels sei daher kurz auf 
Mateos' Bedeutung f i r  die Asmatikos-Forschung eingegangen. 

2) Einen Schwerpunkt in diesem Kapitel bilden die in der Euchologienforschung 
der letzten Jahrzehnte entwickelten methodischen Ansätze zur Erschließung 
der wichtigen Quellenschicht der Euchologien und parallel dazu der Liturgie 
Konstantinopels. Die Euchologien sind eine der wichtigsten Quellenschichten 
fiir die Tagzeiten der Hagia Sophia. Ausgehend vom allgemeinen 
methodischen Ansatz bei Jacob erstreckt sich der Uberblick weiter auf die 
Methodik von Arranz, die speziell zur Erschließung der Tagzeitenformulare 
der asmatischen Vesper und des Orthros in den Euchologien entwickelt wurde. 
Sie wird in dieser Arbeit erstmals zusammengefaßt und auf ihre methodischen 
Voraussetzungen hin kritisch gewürdigt. Gegenüber Arranz eröffnet die 
Methodologie Parentis einen Zugang zur Quellenschicht der Euchologien, der 
neue Erkenntnisse zur Entwicklung der Liturgie in Konstantinopel ermöglicht. 

Hier sind vor allem Namen wie Mansvetov, Dmitnevskij und SkaballanoviC zu nennen. Cf. die 
Übersicht bei LINGAS, Sunday Matins, 10. 



Da Parentis Methodologie in dieser Arbeit erstmals systematisch dargeboten 
und auf die in den Euchologien enthaltenen Tagzeitenformulare des Ritus der 
Hagia Sophia appliziert wird, sei sie ausführlicher vorgestellt. 

Während mit dieser methodischen Grundlegung das vielgestaltige Bild der 
Tagzeitenformulare in den Euchologien als Entwicklungsgeschichte 
aufgeschlüsselt werden kann, verhilft Tafts strukturelle Analyse als weiteres 
Arbeitsinstrument dazu, den Entwicklungsprozeß selbst und die Bedingungen 
dafür schärfer zu erfassen. Die Methodik der strukturellen Analyse zielt 
darauf, ein Liturgieformular, wie etwa eine Tagzeit, in ihre kleineren 
liturgischen Bestandteile zu zergliedern und deren Leben und Wachstum zu 
analysieren. 

3) Das Kapitel gibt weiterhin einen kurzen Uberblick über einige Einzelbeiträge 
zum Asmatikos, seien sie nun von eher musikologischem oder liturgischem 
Interesse geleitet. 

4) Abschließend werden der methodische Ansatz der vorliegenden Arbeit, der 
den von Taft und Parenti geschaffenen Voraussetzungen verpflichtet ist, und 
das praktische Instrumentarium zu seiner Umsetzung vorgestellt. Dabei soll 
die Wachstums- und Entwicklungsgeschichte des Asmatikos, die es auch nach 
dem Ikonoklasmus gab, aufgezeigt werden. Es ist das Verdienst Parentis, 
hierfiir die Methode entwickelt zu haben. Doch können die 
postikonoklastischen Veränderungen im Asmatikos erst dann als genuine 
Weiterentwicklung gelten, wenn nachgewiesen ist, daß sie die 
Wachstumsgeschichte der kathedralen Tagzeit seit der Ritusbildung in 
Konstantinopel fortsetzen, d.h. in der Kontinuität des Wachstums und 
Wandels vor der Entstehung der ersten schriftlichen Quellen stehen. Die 
strukturelle Analyse ist ein hilfi-eiches Instrument, um diesen Nachweis für die 
Zeit vor dem 8. Jh. zu erbringen, also den Zeitraum, fur den die Quellen 
fehlen. 

2.1. DIE WEGBEREITUNG VON FORSCHUNG UM) METHODOLOGIE 
DURCH MATEOS 

J. Mateos, in der jüngeren Vergangenheit wohl der bedeutendste Wissenschaftler auf 
dem Gebiet der Liturgien des Ostens, hat in seinem umfangreichen Werk den 
Asmatikos zwar nicht unmittelbar zum Gegenstand seiner wissenschaftlichen Arbeit 
gemacht, wohl aber das Tagzeitengebet verschiedener Riten des Ostens im 
Allgemeinen, und dadurch den Weg für die Erforschung des Ritus der Hagia Sophia 
bereitet .2 

Cf. die lange Liste seiner Beilräge im Literaturverzeichnis dieser Arbeit. Mateos' Bedeutung würdigt 
TAFT„,~it~rgiewissenschaft,~~ 253. Eine Liste der 1itw:giewissenschafflichen Beiträge, die am PI0 
(Pontificio Istituto Orientale, Rom) im Gefolge von Mateos erbracht wurden, findet sich bei 
TI-IIERMEYER, Das Euchologior.1 Ottoboni, 25-28. Ferner bei G. WINKLER, ,,The Acluevinents of tlie 
Pontific81 Oriental Institute in the Study of Oriental Liturgiology," in R. TAFT, J. DUGAN (Hgg.), I1 75' 
anniversario del Pontiflcio Istituto Orientale. AtR' delle celebrazioni giubilari, 15-17 ottobre 1992, 
(OCA 244) Rom 1994,115-141. 



Der Rahmen seiner Methode 

Mateos' Methodologie war dem Ansatz der vergleichenden Liturgiewissenschaft3 
verpflichtet, wie allein schon seine zahlreichen Untersuchungen zum Tagzeitengebet 
verschiedener Riten des Ostens und des Westens belegen. Dadurch schuf er die 
Voraussetzung fur die Erkenntnis größerer struktureller Zusammenhänge und 
liturgischer Baugesetze quer durch die Ritusfamilien. 

Bei der Auswertung der Quellen war er strukturell orientiert. Er richtete sein 
Augenmerk auf die kleineren liturgischen Einheiten, aus denen sich ein Formular 
oder eine komplexere liturgische Struktur msammensetzt.4 Diesen Ansatz hat sein 
Schüler Taft aufgegriffen und wissenschaftstheoretisch unterma~ert .~ 

Aufbereitung liturgiegeschichtlicher Zusamnzenhänge für den Asmatikos 
Bei der folgenden Würdigung einzelner Erkenntnisse und Beiträge beanspruchen die 

angeführten Belegstellen aus dem Werk von Mateos keine Vollständigkeit. Sie haben 
lediglich exemplarischen Charakter. 

Die Geschichte des Tagzeitengebetes: Mateos erschloß in zahlreichen Artikeln 
liturgiegeschichtliches Material zum Tagzeitengebet, so zu dem aus dem 4. Jh. 
stammenden Offizium in Palästina und Antiochien,6 dessen Kenntnis nicht nur 
für die Entwicklungs- und Frühgeschichte des Asmatikos, sondern auch f i r  die 
Entwicklungsgeschichte des byzantinischen Ritus von Bedeutung ist. 
Aufgrund der vergleichenden und strukturell orientierten Arbeitsweise 
vermochte Mateos die zum heutigen byzantinischen Gesamtritus 
verschmolzenen liturgischen Schichten Konstantinopels und Palästinas zu 
differenzieren. Dadurch schuf er formaliter und materialiter Voraussetzungen 
zur Erforschung des Tagzeitenritus von Konstantinopel. 

Die Differenzierung der Tagzeitenfamilien Antiochiens und Palästinas: 
Mateos arbeitete mittels der Methode der vergleichenden Liturgiewissenschafl 
den Unterschied heraus, der zwischen der Tagzeitentradition Jerusalems bzw. 
Palästinas und Antiochiens als zwei eigenständigen Traditionssträngen 
besteht. In einer Untersuchung zur Genese des aktuellen byzantinischen 
Orthros konnte er die bis nach Antiochien reichenden Wurzeln der alten 
Tagzeitenliturgie Konstantinopels skizzieren, deren Uberformung und 
Verdrängung durch die Tagzeitenliturgie Palästinas aufzeigen und so die 
Unterschiede zwischen den beiden Tagzeitenüberliefemngen e~emplifizieren.~ 
Dadurch wurde die Identifizierung des Asmatikos mit der antiochenischen 
Traditionslinie möglich.8 

Die von Anton Bautnstark entwickelte Methode der vergleichenden Liturgiewissenschafl stellt dar 
WEST, Context. DERS., The Comparai-ive Lilurgy of Anton Baumslark (Alcuh Club & GROW 
Liturgicai Studies 31) Braincote Nottingham 1995. Insbesonders ist zu verweisen auf TAFT, ,,Firn 
Years &er Anton Baumstark," 522-528. 
Als ein Beispiel sei hier erwälmt MATEOS, Lelya-Sapra (OCA 156) Rorn 1959. 
Davon liandelt weiter unten der Abschnitt 2.5. DIE STRUKTURELLE ANALYSE NACH TAFT ALS 

INSTRUMENT ZUM NACHWEIS LITURGISCHEN WACHSTUMS. Auch Winkler ist in ihren Forschungen 
dem Ansatz Mateos' verpflichtet. 
'.MATEos, „Anciens documents," 351-359. DERS., „L1office monastique," 53-64. 
DERS., ,,Ortlu-os byzantin," 17-21. DERS., ,,Anciens docutnents," 351-369. Cf. ferner die Hinweise im 
Synaxar-Typikon, z. B. NATEOS I, X; XII; 54. 
DERS., ,,Ramso," 28. DERS., ,,Synaxe monastique," 265-266. 



3) Die Edition des Synaxar-Typikons: Von großer Bedeutung fiir die Erforschung 
der Liturgie Konstantinopels ist die von Mateos besorgte Edition des Synaxar- 
Typikons der Großen Kirche von Konstantinopel nach der Handschrift Hagiou 
Staurou 43 (Sigel H) des H1. Kreuz - Klosters zu Jerusalem aus dem 10. Jh.9 

StP.ukturelle Beiträge zum Tagzeitengebet 

1) Die archetypischen Formen der Tagzeitenliturgie 

Mateos zeigte ganz allgemein den Unterschied von Gattung und Zielsetzung 
zwischen dem gemeindlichen oder kathedralen und dem monastischen Tagzeitengebet 
seit dem 4. Jh. auf, indem er die Archetypik beider Formen herausarbeitete.1° Während 
das Offizium der Mönche durch den fortlaufend rezitierten Psalter ursprünglich 
Meditation war,ll repräsentierte sich in der Feier des Gemeindeoffiziums mit seinen 
Gebeten und Fürbitten das allgemeine Priestertum der Gläubigen. Es war durch 
Zeremonien, Gesang und liturgische Gesten geformt. Die mit Orationen verknüpften 
Psalmen waren unter dem Kriterium des Zeitansatzes der Hore ausgewahlt. l2 

2) Die Verschmelzung der archetypischen Tagzeitenformen 

a) Die Osmose zwischen den Archetypen 

Mateos wies nach, wie sich seit dem ausgehenden 4. Jh. in Ost und West die 
Gebetsform der Mönche und das Offizium der Gemeinde gegenseitig durchdrangen und 
so aufhörten, jeweils als Reinform zu existieren. Das urbane Mönchtum integrierte 
Elemente der Kathedrale: dem monastischen Gebet zum Tagesbeginn wurden die 
kathedralen Laudes angefugt. Das kathedrale Tagzeitengebet wiederum nahm 
monastische Gebräuche auf: die psalmodia currens, der fortlaufend gebetete Psalter der 
Mönche, fand Eingang in das Morgenlob und in die Vesper der Gemeinde,13 ein 
Phänomen, das auch die beiden asmatischen Horen an den Eckzeiten des Tages 
aufweisen. 

b) Die gegenseitige strukturelle Uberlagerung 

Mit der Durchdringung der beiden Archetypen des Psalmbetens war der weiteren 
Entwicklung die Tür geöffnet. Durch die Methode der vergleichenden 
Liturgiewissenschafi konnte Mateos nicht nur nachweisen, daß das in nahezu allen 
östlichen Riten kompliziert gewordene Morgenlob seine Gestalt durch die Osmose der 
Archetypen der Psalmodie erhielt, sondern auch, daß weitere Strukturüberlagerungen 
folgten. Das Ergebnis konnte beispielsweise die strukturelle Juxtaposition eines bereits 

Cf. dazu im folgenden Kapitel: 3.2.3. DIE VERSIONEN DES SYNAXAR-TYPIKONS. 
l0 Zum Typos des kathedralen Offiziums bei MATEOS, „LroiTice chaldeen," 75-76, 88-89. DERS, 

,,Ortluos byzantin," 18-19. DERS, „Origins," 48 1-484. DERS, ,,RUMSO," 28-29. Dan1 in 1.1.2. DIE 
TAGZEITEN DER HAGIA SOPHIA ALS KATHEDRALOFFIZIUM. Bei der Beliandlung des liturgisclien 
Psalters des Kathedraloffiziums Konstantinopels wird auf die Arclietypik des Psalmengebetes und die 
Verschmelzung zu hybriden Formen nochmals eingegangen. 7.1.1. DIE AUS WAHLPSALMEN UND DIE 

KmmNTE PSALMODIE ALS ARCHETYPEN DES PSALMENGEBETS IM FRÜHEN GEMENSCHAFTLICHEN 
STUNDENGEBET. " MATEOS, Ckldbration,26, 1- 26. DERS, ,,Origins," 481. DERS, „Synaxe monastique," 249-250. 

l2 DERS., ,,Synaxe ~nonastique,~~ 249 A.3. DERS., ,,LfOffice du soir," 23. Einen liturgiegescliiclitliclien 
Überblick zur Verkniipfung der Psalinen mit Orationen: DERS., ,,Une collection syrieme," 53-57, 333. 
Ausführlicher handelt von der Verbindung von Psalmodie und Oration im Asmatikos ein 5.2. DAS 
ORATIONALE DES KATHEDRALOFFIZIUMS. 

l3 ~ ~ T E O S ,  ,,Egdrie," 310-311. DERS., ,,Athanase," 176-180. DERS., ,,Lroffice monastique," 87-88. Cf. 
dazu 7.1.2. DIE ENTFALTUNG DES AYBRUIEN LITURGISCHEN PSALTERS. 



kathedral beeinflußten monastischen Morgenlobs neben einer kathedralen Morgenfeier 
sein. Es handelt sich hierbei um eine Doppelung des Morgenlobs. Das trifft besonders 
auf das chaldäische, maronitische und syrische Morgenlob zu.14 So bereicherte Mateos 
die wissenschaftliche Forschung zum Tagzeitengebet durch liturgiehistorische 
Einzelerkenntnisse und öffnete zugleich den Weg zur Erkenntnis struktureller 
Wachstumsprozesse. Diese zu erfassen ist die Voraussetzung dafur, Wandel und 
Veränderungen als geschichtlichen Prozeß deuten zu können. 

3) Die Analyse liturgischer Struktureinheiten 

Mateos gelang es, diese komplexen Strukturverbindungen zu erkennen und zu 
analysieren, da er methodologisch einen struhrorientierten Ansatz verfolgte. Sein 
Interesse bei der Untersuchung liturgischer Feiern richtete sich zunächst auf die 
einzelnen liturgischen Grundelemente. Erst die gesonderte Betrachtung solcher 
liturgischer Einheiten über einen längeren Zeitraum hinweg, wie etwa der Psalmodie 
oder der Fürbittreihen, ermöglicht den Zugang zu Entwicklungen in der Gesamtstruktur 
einer Akoluthie oder eines Formulars. Exemplarisch führte Mateos den 
strukturorientierten Ansatz in seiner Untersuchung der Wortliturgie der Messe und des 
byzantischen Orthros durch.15 

4) Die Psalmodie im Tagzeitengebet als Indikator der Archetypik 

Im Bereich des Stundengebetes kam Mateos durch seinen strukturanalytischen 
Ansatz zu der Erkenntnis, daß die Psalmodie im Tagzeitengebet der Indikator der 
jeweiligen Tagzeitengattung ist.16 Wenn die kurrent gebetete Psalmodie aus der 
monastischen Tagzeitenfeier stammt, weisen kurrente Struktureinheiten der Psalmodie 
in der Tagzeitenfeier der Gemeinde auf einen Verknüpfungsprozeß zwischen 
kathedraler und monastischer Praxis hin. Der gleichbleibende Auswahlpsalter wiederum 
ist ein klares Kennzeichen der gemeindlichen Tagzeitenliturgie. Er konnte wiederum in 
das urban-monastische Offizium integriert werden. 

2.2. BEITRÄGE AUS DER EuCHOLOGIENFORSCHUNG 

Das Euchologion als wichtiger Zugang zur Liturgie Konstantinopels 
Bei einem Euchologion handelt es sich um das Amts- oder Rollenbuch des 

Vorstehers der liturgischen Handlung, sei dieser nun ein Priester, ein Bischof oder der 
Patriarch, mit allen fiir die liturgischen Funktionen notwendigen Gebetstexten.17 Dazu 
gehörten im Ritus von Konstantinopel auch die Tagzeitenformulare. Die 
E~~hologienhandschriften liefern somit einen zentralen Beitrag zur Kenntnis der 
Liturgie Konstantinopels. 

Eine beachtliche Zahl der Rollenbücher mit Liturgieformularen des Ritus der Hagia 
Sophia stammt aus Süditalien, Palästina und dem Sinai; sie belegen die weite 
Verbreitung dieses Ritus. Da beim Vergleich der liturgischen Formulare in den 

l4 MATEOS, ,,Lw rnatines," 51-73. DERS., ,,Lroffice monastique," 86-87. DERS., ,,La synaxe 
monastique," 249-250. 

l5 DERS., Cklkbration. DERS., „Orthros byzantin," 17-35,20 1-220. 
l6 DERS., ,,OrtIuos byzantin," 22-24, 29-3 1. DERS., „Synase tnonastique," 268-27 1. DERS., ,,Ancieiis 

documents," 360-362. DERS., „Lfoffice monastique," 53-88. DERS., ,,Psalmodie variable," 327-339. 
DERS., ,,L'invitatoire," 353-354. DERS., Cklkbration, 26. 

l7 Zu dieser Ga~ing ausführlicher in 3.1. DIE EUCHOLOGIENHANDSCHRIFTEN ALS BROCKE ZWISCHEN 

DER VOR- UND NACHIKONOKLASTISCHEN GESCIIICHTE DES KATHEDRALOFFIZIUMS. 



Euchologien über die Jahrhunderte Differenzen festzustellen sind, sei es bei den 
eucharistischen Formularen, bei den Sakramentenformularen oder bei den Tagzeiten, ist 
von einer Entwicklung im Ritus der Hagia Sophia auszugehen. 

Die byzantinische LiturgiewissenschaR hat sich in den letzten Jahrzehnten verstärkt 
dieser Quellenschicht und der in ihr zu beobachtenden Überlieferungsvielfalt zugewandt 
und versucht, eine Methodik sowie ein Instrumentarium zur Erhellung der 
Entwicklungsgeschichte der einzelnen Liturgieformulare und damit der 
Liturgiegeschichte Konstantinopels zu entwickeln. 

2.2.1. Die Euchologienfamilien in der Taxonomie Jacobs 
Auf die Methode A. Jacobs sei in nur beschränktem Maße eingegangen und zwar 

insoweit, als sie f i r  die Tagzeitenliturgie relevant ist.lVacobs Studien zur 
Chrysostomos- und Basileiosliturgie fuhren über die bisherigen Erkenntnisse von De 
Meester und Strittmatter hinaus.19 Der Kern seines Beitrags besteht in einer 
Kriteriologie, mit der er das zunächst diffus erscheinende Bild der Überlieferung der 
beiden Eucharistieformulare in den Kodizes als Etappen der liturgischen 
Weiterentwicklung in Konstantinopel dechiffi-ieren konnte. 

2.2.1.1 Die alte und die neue Redaktion in den Euchologien 
Jacob differenzierte aus der plural erscheinenden Überlieferung der 

Eucharistieformulare in den Handschriften zwei Typen als Eckwerte, d. h. als 
Ausgangs- und Endpunkt eines Entwicklungsprozesses heraus: die ,,Alte Redaktion " 
und die ,,Neue Rehktion ".2O 

Er konnte nachweisen, daß im Bereich der eucharistischen Formulare gegenüber 
dem Formulartyp im Euchologion Barberini gr. 336 (8. Jh.) in einer Reihe von später 
entstandenen Kodizes, d.h. ab dem 10. und 11. Jh., eine jüngere Tradition faßbar ist, die 
auf einen Umbruch zurückzufuhren ist. Ein Merkmal des Wandels ist etwa die 
Voranstellung der Chrysostomosliturgie: sie rückt an die erste Stelle des Kodex, also 
vor die Basileiosliturgie, und erscheint nicht mehr wie im Kodex Barberini gr. 336 nach 
dem Basileiosformular.21 Dem Positionswechsel in den Kodizes muß ein 
Bedeutungswechsel im liturgischen Leben vorausgegangen sein. Jacob schloß ferner 
aus den textlichen Veränderungen in der Chrysostomosanaphora,22 wie sie im 10./11. 
Jh. grei£bar sind, auf einen vorausgegangenen Entwicklungsprozeß. Das Euchologion 
Barberini gr. 336 hingegen repräsentiert die ältere Tradition, die durchaus im einen oder 
anderen jüngeren Kodex gegen die Neuerungen beibehalten werden konnte. 

Im Überblick: JACOB, Formulaire Grec, 19 - 27,43-61. DERS., ,,Tradition," 109-138. 
l 9  Zu den Beiträgen De Meesters und Siritimaiters cf. JACOB, Formulaire Grec, 44. 
20 Jacob verwendet dafür den Terminus ,,RecensionW. Zur Siibstitution dieses Begriffs in der 

byzantinisclien Litwgiewissenschdt des deutsclisprachigen Raums durch den B e g s  ,&edaktiol? ", der 
dieseln Kontext präziser ist als das deutsclie Wort Rezension, cf. THIERMEYER, Das Eticl~ologiorr 

Ottoboni, 99-109. Cf. dazu die Ausführungen zu den Abweichungen von der Sprachgestalt in den 
beiden Redaktionen der Chrysostomosanaphora bei JACOB, Recherches, 53-59. Von der alten 
Redaktion handelt JACOB, Formulaire Grec, 60-252. DERS., ,,Tradition," 114-128. Die Ergebnisse 
Jacobs sind knapp und gut msammengefaßt bei TAFT, Great Entrance, XXXI-XXXII. 

21 Cf. dazu SACOB, ,,Version georgienne," 73-75. Dens., „Tradition," 112-1 13. DERS., ,,Evoluzione," 51. 
PUENTI, BarD. gr. 336,99 k 282. 

22 JACOB, Recherches, 53-55. 



Jacob wies alle die Zeugnisse'der alten Redaktion zu, in denen die Basileiosliturgie 
die erste Stelle im Kodex einnimmt, der neuen Redaktion dagegen jene Zeugnisse zu, 
die entweder schon mit der Chrysostomosliturgie beginnen oder sie der Basileiosliturgie 
noch nachordnen, dafiir aber textlich vollständiger als das Basileiosformular überliefern 
und bereits textliche Veränderungen im Chrysostomosformular enthalten. 

2.2.1.2 Die regionale Prägung zu EuchoIogienfamiIien 
Neben dem entwicklungsgeschichtlich - redaktionellen Unterscheidungskriterium 

arbeitete Jacob auch den Aspekt der Euchologienfamilien in der regionalen Prägung der 
Liturgieformulare durch lokales Eigengut heraus, hob also den Aspekt der 
geographischen Zugehörigkeit hervor.23 Auch dieser kann verantwortlich sein für 
Unterschiede und Abweichungen von Kodex zu Kodex bei ein und demselben 
Liturgieformular. Immer wieder fand solches Eigengut Eingang in die Euchologien, 
weil man entweder gewissen lokalen Bräuchen oder Notwendigkeiten liturgisch gerecht 
werden wollte, oder weil Uberreste aus einer durch den byzantinischen Ritus 
verdrängten liturgischen Praxis weiter ausstrahlten, wie etwa die Jakobusliturgie 
Jerusalems. Jacob unterschied im Bereich der eucharistischen Liturgieformulare 
zwischen der Euchologienfamilie von Konstantinopel und der von Süditalien. 

Resünzee 

1) Jacob gelang es, die Abweichungen und Varianten der von ihm untersuchten 
Euchologien des Ritus der Hagia Sophia mit ihren eucharistischen 
Liturgieformularen nicht nur als singuläre Erscheinungen zu erfassen, sondern 
diese Phänomene als geschichtliche Linie der liturgischen Weiterentwicklung 
von der alten zur neuen Redaktion zu deuten. 

2) Auf der Basis präziser philologischer Untersuchungen zu den eucharistischen 
Formularen konnte Jacob die von der Peripherie des liturgischen 
Einflußgebietes Konstantinopels stammenden Kopien zu Euchologienfamilien 
zusammenfassen und überdies den liturgischen Austausch zwischen den 
Regionen und zwischen dem liturgischen Zentrum und den peripheren 
Regionen transparent machen. 

3) Dem historischen Hintergrund, also der Frage nach der Ursache für eine 
solche liturgische Weiterentwicklung in der eucharistischen Liturgie, schenkte 
Jacob jedoch weniger Beachtung. 

2.3. DIE METHODE DER QUANTITATIVEN ERFASSUNG DER EUCHBLOGIE 
KONSTANTINOPELS BEI ARRANZ 

Mit der Geschichte des byzantinischen Euchologions und seines Inhalts, der 
Euchologie, befaßt sich vor allem M. Arranz, dessen Beiträge aus seinen Arbeiten zum 
Stundengebet der Hagia Sophia erwuchsen24 und später durch seine Studien zu den 
Sakramentenformuiaren25 der Liturgie Konstantinopels fortgesetzt wurden. Da Arranz 
in keinem seiner zahlreichen Artikel eine zusammenfassende Darstellung seiner 

23 DERS., Formulaire Grec, 22-23. DERS., ,,Tradition," 109- 138. DERS., „Version gkorgienne," 72-78. 
24 Cf. dazu im Literamemichnis die AiIreichen Titel Arranz' zum Tagzeitengebel der Hagia Soplua. 
25 ARRANZ, ,,Sources," 330-335. 



Methodologie bietet, sei hier in knapper F o m  dargelegt, was in diesen für die 
Erforschung des Asmatikos von Relevanz ist. 

2.3.1. Überblick zu den hermeneutischen Voraussetzungen 
Die Tagzeitenüberlieferung in den Euchologien vom 8. bis 13. Jh. ergibt ein 

heterogenes Bild. Arranz Untersuchungen zielen auf die Freilegung des alten 
Tagzeitenritus der Hagia Sophia aus diesem differierenden Uberlieferungsbefund. 
Allerdings sieht sich dieses sein Vorhaben vor die Schwierigkeit gestellt, daß die 
meisten Euchologien aus der Zeit nach dem Ikonoklasmus stammen, dessen 
Auswirkungen auf die Liturgie mit den Erschütterungen eines Erdbebens verglichen 
werden können. In der Heterogenität der Tagzeitenüberlieferung in den Euchologien 
erblickt Arranz ein Indiz dafür, daß die Feier des Ofiziums in postikonoklastischer Zeit 
in Bewegung geraten war. Es lassen sich kaum zwei Kodizes mit derselben 
Überlieferung finden. Um das alte patriarchale Liturgiegut Konstantinopels freizulegen, 
entwickelt Arranz eine neue Methode, wobei er bei seinen Forschungen von zwei 
impliziten hermeneutischen Voraussetzungen ausgeht? 

Der Ikonoklasmus habe die Disintegration des Tagzeitenritus der Hagia Sophia 
ausgelöst und sei als Scheidelinie zwischen der alten Tradition Konstantinopels und 
den Neuerungen anzusehen. 

In der Vielfalt der Erscheinungsformen des Tagzeitengebetes müsse auch die alte 
Tradition der Hagia Sophia eingeschlossen sein; die alte Euchologie, das sog. alte 
patriarchale Euchologion könne zurückgewonnen werden. 

Unter den beiden folgenden Gliederungspunkten werden diese hermeneutischen 
Eckwerte ausführlicher erläutert. 

2.3.2. Die Deutung der Veränderungen in den Tagzeiten nach dem 
Ikonoklasmus als monastischer Umbruch 

Der Ikonoklnsmus als Auslöser von Veränderungen 
Bereits Jacob, der den Zeitraum des 8.19.Jh. für die Endphase der Entwicklung der 

byzantinischen Anaphoren hielt, stellte fir das 10. und 11. Jh. Veränderungen in deren 
Textgestalt fest.27 Ein ähnliches Phänomen konstatiert Arranz bei den 
Tagzeitenformularen in nahezu demselben Zeitraum, d.h. in Euchologien vom 10. Jh. 
an. Für Arranz ist dies eine Folge des Umbruchs durch den IkonoMa~mus.~~ Dieser 
Prozeß des Umbruchs bringt zunächst in den Formularen zum Stundengebet eine schier 
unüberschaubare Vielfalt an Abweichungen hervor: 

. . . qu'ils presentent de grandes diffdrences les uns par rapport aux autres, quaiit au 
nombre de prieres ou d'offices .. .29 

Die Abweichungen und die Unterschiede in den Tagzeitenformularen der 
Euchologien sind als Phänomene zunehmender Disintegration der kathedralen 

26 DERS., ,,LPancien Euchologe," 4. 
27 JACOB, Formulaire Grec, 26. 
28 ARRANZ, „Les Grandes ~ta~es ,"  51. DERS., ,,Sacerdoce Ministkriel," 189. 
29 DERS., „Euchologe slave," 22. Dazu auch DEM., „Les Grandes Etapes," 52. 



Tagzeitentradition und der gleichzeitig wachsenden Bedeutung des monastischen 
Offiziums zu erklären. 

Der monastische Unzbrucl" in der Tagzeitenlitrcrgie Konstantinopels 
Für Arranz handelt es sich hierbei nicht um einen diffusen Prozeß der Veränderung, 

vielmehr waren die Entwicklungen und Veränderungen in der Tagzeitenfeier 
zielgerichtet, da sie, so Arranz, mit dem liturgischen Einfiuß des Mönchtums 
zusammenhingen, das nach dem Ikonoklasmus in Konstantinopel und im Reich an 
Bedeutung gewonnen und sich am Offizium der Klöster Palästinas orientierte.30 Mit 
dieser Ansicht folgt er offensichtlich Mateos, der schon vor ihm die Auffassung 
vertreten hat, daß der monastische Einfluss Palästinas seit Ende des Ikonoklasmus 
liturgische Rückwirkungen auf das Offizium Konstantinopels auslöste: 

L'infiuence de la Palestine sur Constantinople dans le domaine de la liturgie eut 
lieu immediatement apres la victoire sur 1 'iconoclasme . . . ou apres la restauration 
definitive en 843. L'adoption a Constantinople du rite monastique palestinien dut 
suivre sans tarder la Mctoire des ic~nophiles.~~ 

Der Prozeß vollzieht sich nun gemäß Arranz nach Art einer Osmose zwischen dem 
monastischen Of£izium palästinischer Prägung und dem kathedralen OAFizium 
Konstantinopels; das Ergebnis ist zunächst die studitische Synthese und schließlich die 
sabaitisch geprägte Endform des byzantinischen O f f i ~ i u m s . ~ ~  

On assistera a un inevitable phenomene d'osmose entre les deux traditions. Le 
Typikon de Sainte Sophie laisse percer cette infiltration monastique studio-sabaite en 
maints endroits; cela varie de codex a codex.33 

Der Beginn der Osmose zwischen der kathedralen Tradition Konstantinopels und 
dem Mönchsoffizium Palästinas müsse bereits bei Theodor von Studios (759-826) 
angesetzt werden: 

L'adaption de l'euchologe de Constantinople a l'office monastique palestinien a 
son histoire dont nous croyons avoir pu tracer la ligne a travers les differents 
manuscrits. Elle s'est faite petit a petit, commencant a l'epoque de Theodore Studite 
C. a d. a l'dpoque de l'iconoclasme . . . 34 

Diese Umwandlung verlaufe jedoch weder zeitlich noch regional linear. Das 
Erscheinungsbild der Tagzeitenformulare sei in den Kodizes vielmehr so vielfältig, daß 
der Prozeß der Disintegration des Asmatikos und der Grad des wachsenden 
monastischen Einflusses wie ein freies Spiel wirken: 

Eile a 6te tres libre comme nous pouvons le constater par la grande variktk de 
solutions offertes par les rnanusc~its.~~ 

30 DERS., ,,Les Grandes &es," 52-54. DERS., ,,Lrancien Euchologe," 2. 
31 MATEOS I, X. 
32 ARRANZ, ,,L'ancien Euchologe," 2-4. 
33 DERS., „Les Grandes ~ t a~es , "  52. 
34 DERS., ,,Sacerdoce Ministiriel," 189. 
35 DERS., ,,Vepres byzantines," 123. 



Aber die gestaltende Kraft in diesem Prozeß ist das Mönchtum, am Ende des Weges 
steht im Bereich des Offiziums statt des kathedralen Euchologions das monastische 
Horologien palästinischer Prägung.36 Arranz benennt hiermit implizit den Parameter, 
mit dem er die postikonoklastischen Änderungen und Entwicklungen in der 
Tagzeitenliturgie Konstantinopels deutet: die wachsende monastische Transformierung 
des Offiziums, was im Folgenden mit dem Kunstbegriff Monastisierzrng der 
Tagzeitenliturgie umschrieben wird. Arranz verwendet diesen Begriff zwar selbst so 
nicht, doch stellt die monastische Umgestaltung der Tagzeiten nach dem Ikonoklasmus 
das Grundaxiom seiner Interpretation der postikonoklastischen Geschichte des 
Asmatikos dar. Im Umkehrschluß ist fiir den Asmatikos eine kontinuierliche 
Disintegration als zwingend an~unehmen.~7 Ohne Berücksichtigung dieses Axioms 
bleibt vieles an der Arbeit von Arranz unverständlich. 

2.3.3. Das patriarchale oder alte Euchologion als hypothetische Größe 
für das liturgische Urgut Konstantinopels 

Nach Arranz läßt sich das Liturgiegut des Asmatikos trotz des postikonoklastischen 
Veränderungsprozesses und der Divergenzen in den Liturgieformularen aus den vielen 
Euchologienhandschriften zurückgewinnen. Dazu muß man Arranz' Konzept vom alten 
Liturgiegut der Hagia Sophia und dessen Ausstrahlung bis an die Peripherie kennen. 
Seine Untersuchungen zum Tagzeitengebet der Hagia Sophia stehen unter dieser 
methodischen Voraussetzung. 

Die Euchologien von der Peripherie des liturgischen EinfluJgebietes Konstantinopels 
als Zeugen der liturgischen Ausstrahlung der Hagia Sophia 
Nach Arranz strahlte die patriarchale Liturgie Konstantinopels nicht nur auf das 

ganze Reich aus, sondern auch auf andere liturgische Zentren, wie etwa Jerusalem. Dort 
verdrängte der Einfluß der Hagia Sophia wohl zu Beginn des 11. Jh. endgiiltig das 
eigene hagiopolitische (Hagca Polis = heilige Stadt Jerusalem) Euchologion und damit 
seinen kathedralen Tagzeitenritus: 

Jbmsalem finira par emprunter 1'Euchologe de Constcuitinople, probablement 
apres la campagne de Hakim, au dkbut du XIe s.38 

Von der Bedeutung und Ausstrahlung des alten Liturgiegutes von Konstantinopel 
zeugen sogar glagolytische Fragmente vom S i r ~ a i . ~ ~  Das Orationale der 
Liturgieformulare Konstantinopels wird gemäß Arranz im ganzen Reich in den 
E~chologien in Kodeldorm und in Rotuli (Buchrollen, in der Liturgiesprache auch 
Kontakia genannt) greifbar.40 Jedoch steuern letztere, sofern sie in den Bibliotheken 

36 DERS., ,,Lrancien Euchologe," 4. 
37 Cf. dazu die Klassen der Hss, die A m  für Orthros und Vesper aufgestellt hat: DERS., ,,Matines 

byzantines II," 65-66. DERS., ,,Vepres byzantines," 107-1 17,122-123. 
38 DERS., „Les Grandes ~ t a ~ e s , "  49. 
39 DERS., ,,Euchologe slave," 15-73. 
40 G. GAMILLSCHEG; A. TALBOT; A. CUTLER, ,,Roll," 1803. R. NELSON; G. GAMILLSCHEG; A. TALBOT, 

„Rolls, liturgical," 1803-1804. Als Beispiele spezieller Studien zu Rotuli lassen sich &uhren S. Bwz, 
Der Rotulus von Ravenna (LQF 45) Münster 1967. G. CAVALLO, ,,La genesis dei rotoli liturgici 
beneventani alla luce des fenomeno storico-librario in Occidente ed Oriente," in Miscellanea N? onore 
di Giorgio Celzcetti, Turin 1973, 213-229. L. W. DALY, „Rotuli. Liturgical Rolls an Formal 
Documents; Greelc Ronzan und Byzantine Studies 14 (1973) 334-336. Weitere Literahirangaben 
finden sich bei P ~ N T I ,  L 'eucologio siwo del Sinai, 6-7. 



überhaupt schon erfaßt sind, zur Erhellung der Tagzeitenliturgie nicht viel bei, da sie 
sich meist auf die eucharistische Liturgie beschränken oder allenfalls noch 
Sakramentenformulare und Benediktionen überliefern; eine Ausnahme stellt in dieser 
Hinsicht lediglich der Rotulus Sinai gr. 956 (1 1. Jh.) dar.41 In der Hauptstadt wurde das 
Liturgiegut zunächst auf Rotuli festgehalten, die irn ganzen Reich in Kodexform 
verbreiteten Euchologien tradierten freilich nach Arranz das Liturgiegut aus den 
liturgischen Rotuli der Hagia Sophia. Die Kodexform hatte gegenüber den Rotuli die 
Funktion einer Gebetsanthologie für den Vorsteher der Liturgie oder auch die eines 
Vademecum . 42 

Das patnnrchale Euchologion als Sammelbegrif fur das Liturgiegut Konstantinopels 
Arranz fUh. für das aus den Euchologienkodizes zu selektierende authentische 

Liturgiegut (Gebetsschatz bzw. Euchologie der Liturgieformulare) der Hagia Sophia 
den Begriff ,,patriarchales Euchologion Konstantinopels "43 ein. Er nennt es auch ,,altes 
Euchologion Konstantinopel~"4~, da das Liturgiegut bis in vorikonoklastische Zeit vor 
Einsetzen der Veränderungen zurückreicht. In der Zeit aber, in der dieser liturgische 
Bestand in den Euchologienkodizes greifbar wird, bahnen sich parallel dazu verlaufende 
Veränderungen an. Das patriarchale Euchologion ist also zunächst eine hypothetische 
Sammelgröße, ein Oberbegriff fiir alle zum Ritus der Hagia Sophia gehörenden 
Liturgieformulare. Schließlich wurden die liturgischen Texte der patriarchalen Liturgie 
Konstantinopels niemals offiziell und umfassend in einem Kodex gesammelt; eine 
editio typica der Liturgieformulare im modernen Sinn existierte schon gar nicht. Im 
liturgischen Einflußgebiet Konstantinopels rezipierte und adaptierte man die 
liturgischen Gebräuche und Formulare, die man in Konstantinopel auf Handschriften in 
Rollenform tradierte. Dieses Liturgiegut rnuß aus dem vielfältigen Erscheinungsbild, 
das die Euchologien aus zumeist postikonoklastischer Zeit ergeben, erst wieder 
fi-eigelegt werden,. 

Kriterien für die Auffindung des patriarchalen Liturgiegutes 
Arranz nennt als liturgische Charakteristika, deren Vorkommen in einem 

Euchologion eindeutig auf das patriarchale Euchologion Konstantinopels zurückweise: 

die Formulare des Kathedraloffiziums der Hagia Sophia, 

das Formular fur die Kaiserkrönung, 

die patriarchale Katechese am Karfreitag f i r  die Taufbewerber, 

die nur auf den Kopf des Täuflings (d.h. die fünf Sinne) begrenzte postbaptismale 
Salbung.45 

Diese Formulare und die speziellen patriarchalen Zeremonien können nur in der 
Liturgie der Hauptstadt des Reiches ihren ursprünglichen Platz gehabt haben. Sie sind 
nach Arranz sichere Indikatoren für den Einfluß Konstantinopels und Kriterien für die 

41 Cf. dazu die bei DMIT 11, 12-19, 139-146 beschriebenen Rotuli Sinai gr. 956 und Sinai gr. 1020 und 
weitere Rotuli. Die Übersicht bei ARRANZ, „Les Sacraments 1," 33 1 und PARI;;NTI, G.b.4. Einleitung 
(in Vorbereitung). 

42 ARRANZ, „Eucliologe slave," 21. DERS., „Les Samnents 1," 331. 
43 Zum patriarchalen Euchoiogioli CL DERS., ,,Eucliologe slave," 21; 23. DERS., ,,Sources," 330-332. 

DERS., ,,L'ancien Eucliologe," 4-5. 
44 Beispiele für die Verwendung dieser Terminologie finden sich bei DERS., „Euchologe slave," 21. 
45 DERS., „Euchologe slave," 22. THIERMEYER, Ottoboni 434,99-103. 



Zugehörigkeit eines Euchologions zur liturgischen Tradition der Hauptstadt. So bezeugt 
das Synaxar-Typikon, daß die patriarchale Katechese am Karfreitag zur Liturgie der 
Hagia Sophia gehört.46 Eine Euchologionhandschrifi von der Peripherie, die etwa das 
Formular der Krönung enthält, setzt eine aus der Tradition Konstantinopels stammende 
Vorlage voraus. Allerdings wurde der Einbemg lokaler Bedürfnisse in den Kodex 
deswegen nicht ausgeschlossen.47 

2.3.4. Die repräsentativen Zeugen des Liturgiegutes der Hagia Sophia 
Anhand der genannten Kriterien selektierte Arranz sieben Handschriften, die ihm 

folglich als verlaßliche Tradenten des Liturgiegutes von Konstantinopel gelten:48 

1) Barberini gr. 336 (8. Jh.) 
2) Porfirij Uspenskij 226, jetzt St. Petersburg 226 (10. Jh.: olim Leningrad 226) 
3) Moskau gr. 27 (1 0. Jh. : olirn Sevastianov 474) 
4) Sinai gr. 959 (10. Jh.) 
5) Coislin 2 13 (aus dem J. 1027) 
6) Gb 1 (1 1 ./12.Jh.), Codex Bessarionis de Goar 
7) Athen 662 (12. - 14. Jh.) 

Nach Arranz kann man innerhalb dieser Euchologien in Liturgieformularen 
frappierende Ahnlichkeiten und Übereinstimmungen feststellen: 

Mais du moment qu'on considkre le texte lui-meme et les rubriques qui 
l'accompagnent, on retrouve cornrne par miracle, au moins dans toute uiie serie de 
mss, une identitk remarquable, tdmoignant la difision d'un unique et meme rite dans 
l'ensemble des Eglises de tradition b y ~ a n t i n e . ~ ~  

Zugleich sind in diesen Euchologien beim Vergleich der Liturgieformulare 
Differenzen zu konstatieren, wie etwa die Abfolge der Basileios- und 
Chry~ostomosiiturgie: Einige Kodizes stellen das Basileiosformular noch an den 
Anfang, andere dagegen das Chrysostomosformular, dem dann die Basileiosliturgie 
folgt. Beim Vergleich der Euchologien sind auch Abweichungen feststellbar, so beim 
Stundengebet und bei den Sakramentenformularen. Arranz spiegeln diese liturgischen 
Bücher die verschiedenen Entwicklungsstadien der Liturgie Konstantinopels. 

Die 0.g. Kodizes 5) Coislin 213 (1027), 6) Gb 1 (1 1./12. Jh.) und 7) Athen 662 (12.- 
14. Jh.) repräsentieren die postikonoklastische Periode, 

während 1) Barberini gr. 336 (8. Jh.) und 2) Porfirij Uspenskij 226 (ehemals 
Leningrad, jetzt St. Petersburg 226; 10. Jh.) noch der älteren Tradition vor dem 
Ikonoklasmus angehören, 

46 MATEOS 11, 78. 
47 ARRANZ, ,,LCancien Euchologe," 5 A. 16. 
48 DERs., ,,Euchologe slave," 22. Da es sich bei der nachfolgenden Liste um eine Wiedergabe aus dem 

Werk von Arranz handelt, wwde seine Datierung der Kodizes belassen. Beachte die Datierung des 
Kodex S 959 auf das 10. Jh., während DERS., ,,Lrancien Euchologe," 5, diesen Kodex in das 1 1. Jh. 
datiert. DMIT 11, 62-64. Anzumerken ist: ferner, daß die Entstehung des Kodex Gb 1 von der neueren 
Forschung in das 13. Jli. datiert wird. Cf. 3.1.4. DIE EucHOLOGIENHANDSCHRIFTEN ZU VESPER UND 
ORTHROS DES ASMATIKOS. 

49 DERs., ,,Euchologe slave, " 22. 



und 3) Moskau gr. 27 (10. Jh.: olim Sevastianov 474) sowie 4) Sinai gr. 959 (10. 
Jh.) Vertreter des Übergangs von der vorikonklastischen zur postikonoklastischen 
Tradition sind.50 

Besonderes Gewicht mißt Arranz unter den Handschriften den Euchologien 
Barberini gr. 336, Gb 1 und Coislin 213 mit ihrem Liturgiegut aus der patriarchalen 
Liturgie bei.51 

2.3.5. Die quantitative Vollständigkeit als Kriterium der 
Tagzeitenformulare Konstantinopels 

Die Selektion des Tngzeitengutes Konstantinopels 
Was nun das Stundengebet anbelangt, geht Arranz, wie bereits erwähnt, von einer 

sozusagen linear anwachsenden Beeinflussung des kathedralen Tagzeitengebetes der 
Hagia Sophia durch das palästinisch gefärbte Mönchtum seit Theodor von Studios (gest. 
826) aus. Er charakterisiert diesen Prozeß als ,, infiliration monastique studio-sabaite ", 
die sich kontinuierlich verstärkt habe.52 

Um aus der Fülle der differierenden Tagzeitenformulare in den Euchologien für jede 
Hore die ursprüngliche Gestalt im Ritus der Hagia Sophia zurückgewinnen zu können, 
führt Arranz ein quantitatives Kriterium ein. Den Tagzeitenformularen im Euchologion 
Barberini gr. 336 (8. Jh.) kommt zumindest bei Vesper und Orthros die Bedeutung eines 
Maßstabs für die Selektion des alten patriarchalen Liturgiegutes zu, da dieser Kodex 
inhaltlich bis in vorikonoklastische Zeit zurückreicht.53 An diesem Zeugnis wird der 
Uberlieferungsstand von Vesper und Orthros in den anderen Kodizes gemessen und 
beurteilt. 

Zur Freilegung des alten Tagzeitengutes der Hagia Sophia sind aus der Fülle der 
Euchologien all jene zu selektieren, deren Tagzeitenformulare vollständig oder als 
möglichst vollständig im Sinne des Kodex Barberini gr. 336 gelten können. Die 
Akoluthie der Vesper im Kodex Barberini klassifiziert Arranz als ,, lbrdre des prigres 
le plus coinplet qu on connaisse ': Im Falle des Orthros geht es ebenfalls um die Suche 
nach den ,, Euchologes du gpe de Barberini gr. 336".54 Ebenso verfahrt er bei anderen 
Horen.55 Durch dieses Selektionsverfahren kann sich die Anzahl der Euchologien, die 
das Urgut der Tagzeiten von Konstantinopel enthalten, gegenüber der repräsentativen 
Siebener-Gruppe erhöhen, wie z.B. beim Orthros.56 Je nach Hore kommen über die 
sieben Zeugnisse hinaus weitere Euchologien hinni, so die Kodizes Gb 7 (10. Jh.), 
Vaticanus gr. 1970 (12. Jh.) und Ottoboni gr. 344 (1 177 aus O t r a n t ~ ) . ~ ~  

DERS., ,,Lw Sacrarnents I," 322. DERS., „Les Sacraments I," 330. Anders fallt die Bewertung dieser 
beiden Kodizes im folgenden Beitrag aus: DERS., ,,Euchologe slave," 22. Sie werden als Übernuttler 
einer archaisclien Tradition charakterisiert: ,,Probablement antdrieure elle aussi a la crise 
iconoclaste. " 

51 DERS., „HOW Liturgies grow," 34. 
" DERS., ,,Lw Grandes ~ t a ~ e s , "  52. 
53 DERS., „Euchologe slave," 23. DERS., „Les Grandes ~tapes," 49. 
54 DERS., ,,Matines Byzantines U,'' 65. 
55 Auf die PannyclUs und die damit verbundenen Fragen kann hier nicht eingegangen werden. Dazu 

ARRANZ, ,,Pannychis," 3 1-82. DERS., „Gonyklisia," 92-123. 
56 DERS., „Lf Asmatikos Ortluos," 123-124. 
57 DERS., ,,LrAsmatikos Hesperinos," 112. DERS., ,,Lcancien Eucliologe," 5-6. 



Die Handschriften, die das Vesper- oder das Orthrosformular, um bei diesen beiden 
Tagzeiten zu bleiben, gegenüber dem Schema des Euchologion Barberini gr. 336 nicht 
mehr ganz vollständig überliefern, werden je nach dem Grad ihrer Vollständigkeit in 
eigene Handschriftenklassen eingestuft. Eine Beschreibung der Handschrifienklasse mit 
dem nicht mehr vollständigen Orthrosformular: ,, documents comme A (ergänze: wie der 
Typ Barberini gr. 336), mais mec des suppressions" veranschaulicht die Bedeutung des 
Konzepts der quantitativen Vollständigkeit in Arranz' System. 58 Auf das aufgefacherte 
Klassifikationssystem geht der übernächste Abschnitt ein. 

Die quantitative Vollständigkeit als Selektionskriterium 
So bleibt zu resümieren: Zur Rückgewinnung des Tagzeitengutes der Hagia Sophia 

entwickelt Arranz das Konzept der quantitativen Vollständigkeit. Das entscheidende 
Kriterium ist die Anzahl der in den Formularen überlieferten Amtsgebete. 
Bemessungsgrundlage für die Vollständigkeit sind die Tagzeitenformulare des Kodex 
Barberini gr. 336 (8. fi.). Zugleich basiert das Konzept der Vollständigkeit implizit auf 
der Vorstellung, der Tagzeitenritus von Konstantinopel sei eine statische Größe aus 
vorikonoklastischer Zeit ohne die Möglichkeit einer genuinen Weiterentwicklung nach 
dem Ikonoklasmus. Die postikonoklastische Geschichte des Asmatikos mit seinen 
Veränderungen kann demnach fbr Arranz nur eine Geschichte der Disintegration sein. 

2.3.6. Das Problem der liturgischen Differenzen im Tagzeitengut der 
Hagia Sophia 

Allerdings erweist sich das Kriterium der quantitativen Vollständigkeit bereits in der 
Gruppe der sieben repräsentativen Handschriften als eine nicht unproblematische 
Grundlage. Beim Vergleich der einzelnen Tagzeitenformulare in der Klasse der sieben 
repräsentativen Handschriften finden sich beachtliche Unterschiede, für deren Erklärung 
der quantitative Ansatz von Arranz keine ausreichende Erklärung darstellt. Arranz bietet 
zwei Deutungsmöglichkeiten der Differenzen an: 

1) Konstantinopolitanisches und regionales Liturgiegut in den Euchologien 

Als sich der Ritus der Hagia Sophia bis an die Grenzen des Reiches auszubreiten 
begann, traf er, so Arranz, an der Peripherie im Osten, d.h. in Antiochien, in Jerusalem 
und Palästina, auf bestehende liturgische Traditionen, die er entweder überlagerte oder 
integrie~-te.~g Es konnte dadurch sogar zum Rückfluß des Liturgiegutes von der 
Peripherie in das Zentrum kommen. So ist zu erklären, daß selbst Euchologien, die treu 
in der Tradition der Hagia Sophia stehen, Riten, Gebräuche oder Zusätze aufweisen, die 
als regionale Besonderheiten zu qualifizieren sind, oder als Einflüsse aus einer anderen 
Region. Selbst das älteste Zeugnis der patriarchalen Liturgie der Hagia Sophia, der 
süditalienische Kodex Barberini gr. 336 (8, Jh.), folg nicht ausschließlich der 
liturgischen Tradition der Hauptstadt, sondern enthält ebenso süditalienisches und 
orientalisches (palästinisches und auch ägyptisches) Gut.60 

2)  Die Monastisiemng der Tagzeiten Konstantinopels 

Für die Heterogenität des Erscheinungsbildes bei den Tagzeitenformularen des 
Asmatikos macht Arranz den rnnehmenden Einfluß des Mönchsoffiziums palästinischer 
Prägung verantwortlich. Der Prozeß der Monastisierung und Disintegration des 
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Asmatikos lsißt sich, so Arranz, an solchen Formularen ablesen, die noch in der 
Tagzeitentradition der Hagia Sophia stehen, aber nicht mehr vollständig sind. Er 
bezeichnet solche Zeugnisse als „ constantinopolitain incomplet " 61. 

2.3.7. Das Klassifikationssystem der Handschriften nach dem Grad 
der Vollständigkeit 

Auf dem Weg, mittels des Kriteriums der quantitativen Vollständigkeit die 
authentische Gestalt der Tagzeiten der Hagia Solphia zurückzugewinnen, schuf Arranz 
ein ausdifferenziertes System abgestufter Euchologienklassen und Untergruppen.62 Er 
untersuchte eine Fülle von Euchologien im Original oder in Editionen; allein für 
Orthros und Vesper führt er über 90 Zeugnisse an, alle aus der Zeit vom 8. bis zum 16. 
Jh. Den Zugang zu den Ergebnissen seiner Forschung erschloß Arranz in mehreren 
Aufsätzen durch statistische Auswertung und die Darbietung umfangreichen 
Listenmaterials. 63 

Bei Vesper und Orthros faßt er die Handschriften mit dem vollständigen Liturgiegut 
der Hagia Sophia unter der Klasse A zusammen. Diese Kodizes enthalten, so Arranz, 
die alte Tradition Konstantinopels, gemessen am Euchologion Barberini gr. 336 (8. Jh.), 
vollständig. Die Kodizes der Klasse B überliefern ebenfalls noch Liturgiegut der Hagia 
Sophia, aber nicht mehr vollständig. Die weiteren Klassen mit den Sigeln C, D usw. 
enthalten Euchologien mit einem immer geringer werdenden ~berlieferungsbestand der 
Gebete einer Tagzeit. So kommt Arranz mit dem System der quantitativen Abstufung 
für die Vesper auf 12 und unter Einbezug der heutigen liturgischen Praxis auf 13 
Klassen bzw. Unterklassen und Vespertypen,64 beim 01-thros~~ durch die 
Untergliederung der vier Hauptklassen in Untergruppen sogar auf 22 Klassen. 

Da die Aufsplitterung der Euchologien noch keine qualitative Aussage zur 
Tagzeitengeschicht e als Entwicklung sgeschichte ergibt, sucht Arranz in einem späteren 
Artikel zum Stundengebet nach einer besseren Klassifikation der Euchologien: 

Sans renier completement cette classification qui nous a et6 assez utile au debut, 
le moment nous semble anive de la remplacer par une classification plus souple qui 
tient compte en meme teinps des caracteristiques des Vepres et des Matines . ..66 

Er reduziert die Aufsplitterung, indem er vier Gruppen (I - IV) bildet. Hierbei 
orientiert er sich an dem in der postikonoklastischen Geschichte relativ stabil 
bleibenden asmatischen Orthros und seiner mehr oder weniger linear verlaufenden 
Transformation in eine monastische Tagzeit, wie sie in den vier Klassen von A 
(vollständige Tradition Konstantinopels) bis D mit vielen Untergruppen aufgezeigt 
wurde.67 Der neuen Gruppe I gehören dann all jene Handschriften an, die nicht nur den 
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Orthros in der Tradition von Konstantinopel, sondern auch noch die asmatische Vesper 
und den übrigen asmatischen Cursus überliefern. Die Gruppe TI der Euchologien bietet 
Vesper und Orthros unvollständig in der Tradition Konstantinopels, III enthält die 
studitische Tradition, IV die auf der sabaitischen Umwandlung beruhende aktuelle 
Praxis, also das Endergebnis des postikonokIastischen Transformationsprozesses. 

2.3.8. Diskussion der Methode Arranz' im Kontext der 
Tagzeitenliturgie 

Einige der methodischen Voraussetzungen, die in der Asmatikosforschung von 
Arranz eine zentrale Rolle spielen, seien nunmehr einer kritischen Würdigung 
unterzogen. 

2.3.8.1 Die Mängel des Konzeptes der Vollständigkeit 
Die Atomisierung des Euchologienbefunds durclz die Klassifikation 

Arranz handhabt das Konzept der Vollständigkeit, das der methodische 
Ausgangspunkt zur Rückgewinnung des euchologischen Urgutes der Tagzeiten der 
Hagia Sophia ist, als restriktives quantitatives Prinzip; das Ergebnis ist eine Fülle von 
abgestuften Klassen von Handschriften, also eine Atomisierung des handschriftlichen 
Befunds sowie die Existenz einer Klasse repräsentativer Zeugnisse, deren liturgische 
Divergenzen bei den Tagzeiten von ihm nicht erklärt werden können. Das von Arranz 
eingeführte Ordnungssystem gleicht einer Registratur, deren Bezug zum geschichtlichen 
Prozeß des Wandels nicht klar ist. Auch die von Arranz in einem späteren Artikel 
vorgenommene neue Klassifikation hebt die Atomisierung nicht auf. 

Das der quantitativen Klnssifizierung fehlende historische Kriterium 
Die vom quantitativen Einteilungsprinzip herrührende Atomisiemng der 

HandschriRenklassen ist ein Ergebnis mangelnder historischer Tiefenschärfe. Allein die 
Gmppe A der Handschriften mit den Tradenten der authentischen asmatischen 
Tagzeitenformulare erstreckt sich auf den Zeitraum vom 8. bis zum 12. Jh.,68 also auf 
jene Epoche, in der sich gerade nach Arranz zahlreiche liturgische Umbrüche im 
Tagzeitengebet ereigneten. Die Zugehörigkeit von Handschriften aus dem 1 1. und 12. 
Jh. zu dieser Gruppe steht in Spannung zum hermeneutischen Ansatz von Arranz. Es 
bedürfte zumindest einer Erklärung, weshalb in einer Zeit lange nach dem 
Ikonoklasmus, die nach Arranz von der Auflösung des Asmatikos gekennzeichnet ist, 
Euchologien das Urgut der Tagzeiten der Hagia Sophia nach Art älterer Zeugnisse 
bewahrt haben sollen. Gleichzeitig können etwa Euchologien aus dem 10. Jh. einen 
höheren Grad an Disintegration bei Vesper und Orthros aufweisen als eine Handschrift 
aus dem 12. Jh. Hier bedarf es einer differenzierteren Sicht, denn das System der 
quantitativen Klassifizierung der Liturgieformulare vermag die Unterschiede noch nicht 
als Wandel und damit als Liturgiegeschichte zu deuten. 

Die Unschärfe gegenüber strukturellen Veränderungen in den Tagzeiten fornzularen 
Das Kriterium der Vollständigkeit erweist sich nur als eine Art Raster, um den 

Umfang des Orationale bei den Tagzeitenformularen am Euchologion Barberini gr. 336 
(8- Jh.) ZU messen. Gerade dieses schematische Vorgehen verhindert eine differenzierte 
Sicht der Vesper- und Orthrosstruktur in der Gruppe der repräsentativen Zeugnisse der 
Gruppe A. Deren Tagzeitenformulare können eben nicht eine Kopie des Kodex 
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Barberini gr. 336 b m .  des von ihm repräsentierten liturgischen Standes sein, wenn 
Liturgie als etwas Lebendiges begriffen wird. Veränderungen und Hinzufügungen 
gegenüber dem Vesper- und Orthrosformular des Kodex Barberini gr. 336 lassen sich so 
weder erfassen, geschweige denn deuten. Die Vesper im Euchologion Coislin 213 (1 1. 
Jh.) aus der Klasse A weist gegenüber der Vesper des Kodex Barberini gr. 336 
Hinzufügungen und gleichzeitig Einschränkungen durch Rubriken auf, so beim 
Gebrauch der Fürbittreihen fur die Katechumenen und die Gläubigen, die im Kodex 
Barberini gr. 336 noch regulärer Bestandteil der Horenstruktur sind. Als weiteres 
Beispiel dafür, wie unzureichend das Kriterium der quantitativen Vollständigkeit für die 
Klasse A ist, sei auf das erst im 10. Jh. nachweisbare Gebet zum Evangelium im 
Sonntagorthros hingewiesen. Es ist im Orthrosformular des Kodex Barberini gr. 336 
noch nicht vorhanden, erscheint aber in zeitlich späteren Zeugnissen der Klasse A; 
zugleich differieren einige Zeugnisse hinsichtlich der Position dieses Gebetes im 
Orthrosablauf69 Obwohl Arranz das Gebet in seiner Erklärung als Neuerung 
qualifiziert, ordnet er dennoch Zeugnisse, die dieses enthalten, in die Gruppe A fur den 
Orthros ein, und zwar in die Untergruppen Aa), Ab) und Ac). 

Auf krasse Weise zeigt sich die Unschärfe des Parameters Vollständigkeit im Falle 
der pfingstlichen Sonderform der Vesper, der von Palästina beeinfiußten Gonyklisia. 
Der Sonderritus der Kniebeugung ist im ältesten Euchologion Barberini gr. 336 (8. Jh.) 
gegenüber späteren Zeugnissen noch nicht voll entfaltet.70 Hier würde die auf den 
Kodex Barberini gr. 336 Bezug nehmende quantitative Klassifizierung Arranz' 
schlichtweg versagen. 

Arranz nimmt die Differenzen in den Tagzeitenformularen der Handschriftengruppe 
A wahr,71 ohne jedoch hieraus methodische Konsequenzen und inhaltliche 
Schluß folgerungen zu ziehen. Bei seinen Untersuchungen zu Vesper und Orthros des 
Asmatikos genügt ihm der AufWeis, daß sich der Umfang des im Kodex Barberini gr. 
336 (8. Jh.) enthaltenen Orationale in anderen Kodizes wiederholt; diese ergeben dann 
die repräsentative Gruppe A. Offensichtlich liegt seinem Ansatz die Vorstellung vom 
Asmatikos als einer statischen Größe zugrunde, die in die vorikonoklastische Zeit 
gehört und deren Veränderung nach dem IkonoMasmus Zeichen des Absterbens sind. 

2.3.8.2 Die Unschärfe des Parameters Monastisierung 
Der Ritus der Nagia Sophia nach dem Ikonoklasmus 

Die Defizienz des Konzeptes der Vollständigkeit des Tagzeitengutes resultiert aus 
der eingeengten Sichtweise der postikonoklastischen Tagzeitengeschichte durch den 
Parameter kontin~ie~liche Monastisierung, mit dem allein Arranz die 
postikonok1astische Entwicklung der Tagzeiten Konstantinopels erklären will. Wenn 
gegenüber dem Euchologion Barberini gr. 336 (8. Jh.) alle Abweichungen, die eine 
Reduktion des Formulars, näherhin seines Orationale darstellen, als Monastisierung der 
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~agzei t  zu gelten haben, ist a priori auszuschließen, daß Veränderungen im Formular 
eines Euchologions als Indizien des postikonoklastischen Fortlebens und der 
Weiterentwicklung des Asmatikos zu begreifen sind. 

Gerade die Aporie bei der Erklärung der Differenzen innerhalb der 
Euchologienklasse A muß zur Frage führen, ob sich nicht auch die Tagzeiten der Hagia 
Sophia, so wie andere Akoluthien aus der liturgischen Tradition Konstantinopels, in 
postikonoklastischer Zeit als kathedrales Liturgiegut genuin weiterentwickelten. 
Freilich bliebe das Faktum, daß in den Klöstern parallel zum Asmatikos eine neue 
Tagzeitenform entstand, davon unberührt. Zumindest das Fortleben der asmatischen 
Tagzeitentradition nach dem Ikonoklasmus ist jedenfalls nicht von der Hand zu weisen. 
Schließlich hatte schon Mateos auf das Nebeneinander von kathedraler und 
monastischer Praxis in Konstantinopel und den - fkeilich auf die Klöster begrenzten - 
Einfluß Palästinas hingewiesen: 

Mais cette injluence se limita aux monast4res (Kursive Hervorhebung bei 
Matws). La Grande Eglise continua de pratiquer son rite propre." 

Erst Parentis These von der Reform in Konstantinopel ermöglicht eine dynamische 
Sicht der postikonoklastischen Geschichte und eine Lösung der Aporie, in welche das 
Erklärungsmodell von Arranz fUhrt.73 

Der Parameter Monastisierung in Spannung zu den Kategorien alte und neue 
Redaktion der Euchologien 
Die Unzulänglichkeit des Parameters Monastisierung für die Interpretation der 

Tagzeitengeschichte wird schließlich an Arranz' Bemühen deutlich, die von Jacob 
erarbeitete Taxonomie von alter und neuer ReIlaktion zur Erschließung der 
Weiterentwicklung der eucharistischen Formulare mit seiner Klassifikation in Einklang 
zu bringen.74 So überträgt, er im Kontext der Tagzeiten Jacobs Terminologie alte 
h'edaktion auf jene Euchologienklasse mit der Überlieferung des vollständigen 
Tagzeitengutes der Hagia Sophia: 

Ce type d'euchologe nous l'avons appele ... l'ancien Euchologe byzantin et il 
correspondrait a ce que notre arni A. Jacob appelle l'ancienne r e c e n s i ~ n . ~ ~  

Daraus wäre zu folgern, daß das monastisch überformte Tagzeitengebet der neuen 
Redaklion entspricht, was allerdings den tieferen Sinn des Erklärungsschemas Jacobs 
verfehlte. Alte und neue Redaktion sind vielmehr Kategorien zur Beschreibung von 
geschichtlichen Verändeningsprozessen im Sinne einer genuinen Weiterentwicklung 
des eucharistischen Ritus der Hagia Sophia zwischen dem 8. Jh. und dem 10.11 1. fi. 

Hätte Arranz Jacobs Erkenntnis der Entwicklungsgeschichte aufgegriffen und diese 
heuristisch auf das Tagzeitengebet der Hagia Sophia appliziert, wäre er wohl zu einem 
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anderen Verständnis der postikonoklastischen Tagzeitengeschichte gekommen. Die 
Frage hätte sich gestellt, ob im Tagzeitenritus der Hagia Sophia nicht ebenfalls mit einer 
Weiterentwicklung zu rechnen ist. 

Weil Arranz den entwicklungsgeschichtlichen Ansatz von Jacob mit seiner 
statischen Sicht der Geschichte des Asmatikos zu harmonisieren sucht, ergeben sich 
grotesk wirkende Uberschneidungen in seiner Klassifikation der Tagzeitenformulare. 
Entsprechend seinem quantitativen Maßstab muß Arranz bei der Auswertung der 
Vesper76 den Codex Vaticanus gr. 1970 (12. Jh.) als nicht mehr vollständig 
qualifizieren, da dort die in postikonoklastischer Zeit feststellbare Eliminierung der 
Katechumenen- und Gläubigengebete aus dem Formular bereits vollzogen ist; das hält 
ihn jedoch nicht davon ab, unter Berufung auf Jacobs Klassifizierung im Kontext der 
eucharistischen Liturgieformulare77 diesen Kodex zur alten Redaktion Konstantinopels 
zu zählen. Ein gegenüber dem Euchologion Barberini gr. 336 (8. Jh.) so einschneidend 
verändertes Tagzeitenformular wie im Codex Vaticanus gr. 1970 kann nicht als alte 
Redaktion etikettiert werden. Spätestens hier wird deutlich, daß dem quantitativen 
Ordnungssystem von Arranz die geschichtliche Tiefenschärfe abgeht. 

2.3.8.3 Die abgestufte Klassifizierung als Diagramm der Disintegration des 
Asmatikos 

Ungeachtet der oben erwähnten Defizite liegt die Stärke des quantitativen Ansatzes 
von Arranz darin, daß er die Geschichte der Dekomposition der asmatischen Tagzeiten 
und der Zunahme des monastischen Einflusses zu erhellen vermag. Nun erweisen sich 
die Durchgangsstadien vom Asmatikos zum monastischen Offizium in den Euchologien 
als ein Prozeß der kontinuierlichen Reduktion des aus dem Liturgiegut der Hagia 
Sophia stammenden Orationale, zuerst in den studitisch geprägten Euchologien, dann in 
denen der neosabaitischen Synthese. Arranz beschreibt den Vorgang der Disintegration 
folgendermaßen: 

Les prikres sacerdotales de ces offices disparaissent petit a petit des euchologes de 
rddaction plus rkcente, dans la mesure ou l'office asmatikos lui-meme ckde le pas a 
1 'office monastique de 1 'Horologe. 78 

Das Ausmaß der Umgestaltung ist vornehmlich nach dem Bestand des asmatischen 
Orationale in einem Tagzeitenformular zu bestimmen. Mit dem quantitativen Kriterium 
der Klassifizierung läßt sich zudem der Grad des liturgischen Umbruchs in den 
Tagzeitenformularen eines und desselben Euchologions gut darstellen. Die monastische 
Umgestaltung hat ja innerhalb eines Kodex in dessen Tagzeitenformularen nicht 
notwendig denselben Stand,79 sondern kann von Formular m Formular differieren. 

Allerdings ist Arranz' quantitative Klassifikation selbst f i r  den Nachweis des 
geschichtlichen Verlaufes der Disintegration wenig ergiebig, da sie den Zeitfaktor und 
die geographische Herkunft der Zeugnisse nicht auswertet. Ein der Gruppe A, d.h. der 
Tradition der Hagia Sophia zuzurechnender Kodex etwa kann zeitlich durchaus später 
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entstanden sein als ein in der Klasse B befindliches Euchologion, oder eines in C, das 
bereits erhebliche Spuren der Disintegration aufweist. 

2.3.8.4 Zusammenfassende Würdigung des Beitrags von Arranz 

1) Die Erhebung des euchologischen Bestands: Bei der Erfassung des 
euchologischen Gutes des Asmatikos hat Arranz Pionierarbeit geleistet und die 
Quellenschicht der Euchologien erstmals umfassend fur die Tagzeiten 
ausgewertet. Seine umfangreichen Handschriftenlisten zu den asmatischen 
Tagzeitenformularen können als eine Art Manuale des euchologischen 
Bestands dienen. 

2) Die hermeneutischen Eckdaten fur die Rückgewinnung des Liturgiegutes der 
Tagzeiten: Die hermeneutischen Voraussetzungen des Bemühens, das 
Liturgiegut des Kathedraloffiziums der Hagia Sophia aus der Fülle des 
divergierenden Quellenmaterials freizulegen, konzentrieren sich auf die drei 
nachfolgenden Punkte, die als Substrat aus den zahlreichen Artikeln von 
Arranz gewonnen sind: 

a) Der Ikonoklasmus als Auslöser für liturgische Neuerungen: Der Ikonoklasmus 
hat nach Arranz als Einschnitt und Wende in der Geschichte der 
Tagzeitenliturgie Konstantinopels zu gelten. Die divergierenden 
Tagzeitenformulare in den Euchologien sind für Arranz die Folge der 
liturgischen Erschütterungen durch den Ikonoklasmus und der daraus 
resultierenden Umgestaltung des Offiziums. 

b) Die monastische Umgestaltung ~onastisierung) der Tagzeiten als Folge des 
Ikonoklasmus: Implizit deutet er die postikonoklastische Geschichte der 
Tagzeitenliturgie der Hagia Sophia mit all den Veränderungen und 
Divergenzen in der euchologischen Überlieferung mit dem Parameter 
Monastiszerzmng, ohne selbst diesen Ausdruck geprägt zu haben. Nach Arranz 
steht am Ende des sich kontinuierlich verstärkenden Umbruchs ein monastisch 
transformiertes Offizium palästinischer Prägung. 

C) Das Konzept der Vollständigkeit als Kriterium fur das Tagzeitengut der Hagia 
Sophia: Der postikonoklastische Umbruch ließ das Erscheinungsbild der 
Tagzeitenformulare in den Euchologien heterogen werden. Aus dieser Vielfalt 
versucht Arranz das Liturgiegut des zum alten Euchologion von 
Konstantinopel gehörenden Asmatikos durch den Vergleich mit den 
Tagzeitenformularen des Kodex Barberini gr. 336 (8. Jh.) zurückzugewinnen. 
Die asmatischen Tagzeitenformulare dieses Kodex repräsentieren die alte und 
~orikonoklastische Tradition der Hagia Sophia und stellen die 
Bemessungsgrundlage fur die anderen Euchologien dar. 

3) Kritische Würdigung des Parameters Monastisierung und des Konzeptes der 
Vollständigkeit: 

a) Das Kriterium der Vollständigkeit eines Formulars irn quantitativen Sinne 
eignet sich eher als Instrument fur die Historiographie der Disintegration des 
Asmatikos oder der Entstehung der monastischen Tagzeitenform denn als 
Kriterium fur die Zurückgewinnung der Tagzeitenliturgie Konstantinopels. So 
hat Arranz durch die abgestufte Klassifizierung der nicht mehr dem Kriterium 
der Vollständigkeit entsprechenden Zeugnisse einen wertvollen Beitrag zur 
Dekomposition des Asmatikos geleistet und die Entwicklung des heutigen 



byzantinischen Tagzeitengebetes über die Stufen der studitischen und 
sabaitischen Synthese aufgezeigt. Ferner vermag Arranz mit seiner 
quantitativen Klassifizierung die Komplexität des Disintegrationsprozesses 
darzustellen, der in den Tagzeitenformularen eines und desselben Kodex, etwa 
bei Vesper und Orthros, einen durchaus unterschiedlichen Stand erreichen 
kann. 

b) Mit Arranz' Konzept der Vollständigkeit lassen sich Unterschiede in den 
Tagzeitenformularen der repräsentativen Zeugnisse des Asmatikos nicht mehr 
deuten. Alles, was nicht mehr dem Kriterium der Vollständigkeit entspricht, 
wird als monastische Umgestaltung qualifiziert. Dahinter steht die Vorstellung 
vom Tagzeitengebet der Hagia Sophia als einer statischen Größe ohne die 
Möglichkeit einer genuinen Weiterentwicklung nach dem Ikonoklasmus. 

C) Die vielen Handschrifienklassen stehen bei Arranz zusammenhanglos 
nebeneinander, ohne ein zeitliches Gesamtbild der postikonoklastischen 
Entwicklung zu ermöglichen. Die quantitative Klassifizierung der Zeugnisse 
berücksichtigt weder Alter, noch Herkunfi oder Hintergrund eines Kodex. So 
gleicht sein System letztlich einer statistischen Erfassung des Orationale der 
kathedralen Tagzeiten. 

4) Desiderate bei Arranz aus struktwranalytischer Sicht: 

a) Die statistische Erfassung der Euchologie einer Hore erschließt noch nicht den 
strukturellen Kontext der Orationen. Es gibt in Tagzeitedormularen der Hagia 
Sophia Gebete, deren Wegfall auf die Disintegration der Gebetszeit hinweist. 
Andere Gebete, wie z.B. im Vesper- und Orthrosformular, müssen dagegen in 
bestimmten Fällen variabel gewesen sein. So haben die Präsanktifikatenvesper 
und die Paramone (Vesper mit Vigil) gegenüber der Normalvesper eine 
verkürzte Struktur, in der nur ein Teil der in den Formularen der Euchologien 
vorgesehenen Gebete trifft.80 Nicht von der Quantität der Orationen her läßt 
sich die Authentizität eines Formulars definieren, sondern von den 
strukturellen Zusammenhängen. Diese wird nur zugänglich über eine 
qualitativ orientierte Kriteriologie. 

b) Bei seinen Forschungen zum Asmatikos stützt sich Arranz vornehmlich auf 
die Quellenschicht der Euchologien. Was die variablen Horen Vesper und 
Orthros betrifft, übermitteln sie das strukturelle Gerüst von Vesper und 
Orthros, jedoch in einer statischen Gestalt. Veränderungen, wie sie im Laufe 
des Kirchenjahres etwa in den Sonderformen der Vesper mit Vigil oder der 
Präsankcifikatenvesper vorkommen, gehen aus den Tagzeitenformularen der 
Euchologien nicht hervor. Überdies stammt das früheste Euchologion erst aus 
dem 8. Jh., wohingegen der strukturelle Bauplan bei Vesper und Orthros in 
der Zeit vor und nach der Herausbildung des Ritus der Hagia Sophia 
entstanden sein muß. Die Euchologien alleine bilden keine hinreichende 
Grundlage, um für beide Horen die Entfaltung der Struktur in der Frühzeit des 
Ritus aufieigen und die strukturelle Variabilität von Vesper und Orthros 
erklären zu können. 

C) Der für das Verständnis der liturgischen Elemente wichtige Kontext der 
Stationsliturgie Konstantinopels wird von Arranz bei seiner Untersuchung des 

80 Cf das Scliema zur Vesper in 4.1.2. DIE VESPER UND IHRE SONDERFORMEN IM ÜBERBLICK. 



Asmatikos kaum berücksichtigt. Als Beispiel seien die drei Kleinen 
Antiphonen der Vesper angefiihrt. Obwohl dieses Strukturelement in der 
Meßliturgie bereits von Mateos und Taft von der Stationsliturgie her erklärt 
worden ist, sucht Arranz im Rahmen der Tagzeitenliturgie eine auf den 
Asmatikos begrenzte Erklärung. Er geht davon aus, daß die Einheit von drei 
Antiphonen ein Gestaltungsmuster im Asmatikos sei.81 

2.4. DIE DYNAMISCHE SICHT DER LITURGIEGESCHICHTE 
KONSTANTINOPELS BEI PARENTI 

Das Forschungsziel und die Methode S. Parentis werden im folgenden Abschnitt 
erstmals systematisch dargestellt, und zwar auf der Basis einiger seiner 
Forschungsbeiträge, die in Artikeln vorliegen. Dabei richtet die Zusammenfassung ihr 
Hauptaugenmerk auf die Relevanz der Methode Parentis für das Tagzeitengebet der 
Hagia Sophia; insofern stellt sie eine Eingrenzung dar.82 

Der Überblick zum methodischen Rahmen bei Parenti 
Während Arranz sehr wohl von einer postikonoklastischen Entwicklung ausgeht, hat 

Parenti, ein Schüler von Arranz und TaR, seinen Untersuchungen zum Liturgiegut der 
Hagia Sophia eine differenziertere Sicht der Liturgiegeschichte Konstantinopels 
zugrundegelegt. Parenti geht ganz dezidiert von einer postikonoklastischen 
Weiterentwicklung des Ritus von Konstantinopel aus. Gegenüber der quantitativ 
orientierten Methode von Arranz entwickelt er angesichts der Veränderungen im 
Liturgiegut Konstantinopels eine qualitativ orientierte Kriteriologie, deren Nerv die von 
ihm postulierte nachikonoklastische Reform im Liturgiegut Konstantinopels darstellt. 
Sein Ziel ist es, den Nachweis fiir ein genuines liturgisches Wachstum zu fuhren: 

1) Die Ausstrahlung des Ritus der Hagia Sophia in der Sicht Parentis: Das 
Liturgiegut Konstantinopels ist in Euchologien überliefert, die zumeist von der 
Peripherie des liturgischen Einflußgebietes stammen und starke regionale 
Färbungen zeigen. Daran läßt sich die Ausstrahlung der Liturgie der Hagia 
Sophia ersehen. Andererseits ist die Einteilung der Euchologien in regionale 
Familien eine wichtige Voraussetzung fiir ein entwicklungsgeschichtliches 
Diagramm des Ritus der Hagia Sophia. 

2) Der Ikonoklasmus als Einschnitt: Auch Parenti sieht wie schon Arranz im 
Ikonoklasmus mit den weitreichenden liturgischen Veränderungen in seinem 
Gefolge den entscheidenden Einschnitt in der Liturgiegeschichte 
Konstantinopels. 

3) Die Reform in Konstantinopel nach Parenti: Parenti vermag nachzuweisen, 
daß hderungen in einigen Liturgieformularen des Ritus der Hagia Sophia das 
Ergebnis einer liturgischen Restauration in Konstantinopel nach dem 
Ikonoklasmus sind. Diesen bereits von Jacob festgestellten 
Umgestaltungsprozeß bezeichnet er als Reform. Für die Interpretation der 

81 Die Auseinandersetzung mit dieser These erfolgt in 6.2.1. IST DIE STRUKTUREINHEIT DER DREI 
~ L E ~ N E N  ANTIPI-IONEN EIN CHARAKTERISTIKUM DES ASMATIKOS? 

82 An dieser Stelle sei a d  die fur diesen Kontext wichtigen Titel aus der jährlich umfangreicher 
werdenden Literatwliste Parentis verwiesen: Ders., Barb. gr. 336, 1-1 18. DERS., „Osservazioni,'' 120- 
154. DERS., ,,Italia meridionale," 41-55. PARENTI, „Ore,?' 8 1-125. Hilfreich sind auch die 
Ausfuhnuigen bei 'J&IERMEYER, Das Euchologion Ottoboni, 102-108. 



postikonoklastischen Geschichte der Tagzeiten ist dieser Ansatz insofern von 
Bedeutung, als durch ihn die Aporie des quantitativen Erklärungsmodells von 
Arranz behoben werden kann. 

4) Aus der Tatsache der liturgischen Weiterentwicklung nach dem Ikonoklasmus 
folgt nach Parenti, daß das Liturgiegut der Hagia Sophia, wie es in den 
verschiedenen Quellen vorliegt, einer differenzierten Sicht bedarf. Gemäß 
Parenti ist zu unterscheiden, ob es dem vor- oder dem nachikonoklastischen 
Stand angehört. Die Geschichte eines jeden Liturgieformulars muß nach dieser 
Kriteriologie aufgeschlüsselt werden: 

a) Es sind Euchologien zu suchen, die das Liturgiegut aus der Zeit vor dem 
Ikonoklasmus bewahrt haben. 

b) Ferner sind die liturgischen Zeugnisse mit Anzeichen von Veränderungen zu 
untersuchen. Bei der Selektion des Liturgiegutes, das der Reform zugehörig 
ist, kommt den postikonoklastischen Zeugnissen aus dem liturgischen 
Zentrum Konstantinopel selbst eine besondere Bedeutung zu. 

2.4.1. Die Streuung des Liturgiegutes der Hauptstadt in den 
Euchologien an der Peripherie des liturgischen Einflußgebietes 

Wie Arranz geht auch Parenti von der Strahlkraft des Ritus der Hagia Sophia und 
seiner Quellen auf das ganze byzantinische Reich aus: ,,Zu ... grande tradizione 
costantinopolitana commune a tzdtte le provincie dell 'Impero. "g3 Dieser Einfluß reichte 
bis nach Jerusalem und Palästina - den Sinai eingeschlossen -, sowie bis zur westlichen 
Peripherie des liturgischen Einflußgebietes in Sizilien und Süditalien, denn die ab dem 
10. Jh. greifbaren Euchologien - von Süditalien bis hin zum Sinai - enthalten Liturgiegut 
des sog. Euchologions der Hauptstadt. Für die Kenntnis des Ritus der Hauptstadt vor 
dem 11. Jh. ist die Forschung gerade auf die Euchologien von der Peripherie 
angewiesen, da aus der Zeit davor keine direkten Zeugnisse aus Konstantinopel erhalten 
sind. Das sog. Euchologion von Konstantinopel bleibt somit eine hypothetische Größe, 
die es erst zu erfassen gilt. Die von Arranz erstellte Liste der sieben repräsentativen 
Euchologien mit patriarchalem Liturgiegut erachtet Parenti allein aus statistischen 
Gründen als nicht ausreichend und benennt weitere Hands~hriften.~~ 

Arranz'85 Erklärung, daß dem Liturgiegut des alten Euchologions von 
Konstantinopel in Kodexform patriarchale Rotuli zugrunde gelegen hätten, läßt 
Parenti86 nur partiell gelten. Die Tatsache, daß die erhaltenen Rotuli in der Funktion 
eines Euchologions nicht vor dem 9. Jh. stammen, stellt e r  ihn nicht einmal das 
Haupthindernis dar, da die Rotuli durchaus h h e r  schon in Gebrauch gewesen sein 
könnten. Nach Parenti konnte der Rotulus als liturgischer Textträger in der patriarchalen 
oder bischöflichen Liturgie im Vergleich mit dem, was für die gewöhnliche Seelsorge 
an Benediktionen und Sakramentalien erforderlich war, nur ein begrenztes liturgisches 
Repertoire aufnehmen. Parenti bezweifelt zwar nicht die wichtige Funktion der Rotuli 
für das patriarchale Euchologion Konstantinopels, sieht aber aufgnind der Praxis der 

83 PARENTI, Barb. gr. 336, 17, ferner auch 80. 
84 PARENTI, L eucologio slavo del Sinai, 1 1-13. 
85 ~ A N Z ,  ,,Eucl~ologe slave," 21-22. DERS., ,,S~urces,~' 330-333. 
86 PARENTI, L kucologio slavo del Sinai, 6-9. DERS., G. b.4. Einleitung (in Vorbereitung). Zum Rotulus 

allgemein cf. die Ausführungen unter 2.3.3. DAS PATRIARCHALE ODER ALTE EUCHOLOGION ALS 

HYPOTHETISCHE GRÖBE F ~ R  DAS LITURGISCHE URGUT KONSTANTINOPELS. 



kaiserlichen Kanzlei, bei Chrysobullen87 auf die Rollenform zurückzugreifen, sowie 
auch wegen der aufwendigeren Handhabung der Rolle bei der liturgischen Feier und der 
erforderlichen Bedienung durch einen cip~cbv zojv ~ovzaicicov oder ICastrensis88 im 
Rotulus eher eine bei besonderen Gelegenheiten verwendete Kostbarkeit als einen im 
Normalfall gebrauchten liturgischen Textträger. 

2.4.2. Das Liturgiegut Konstantinopels in regionaler Prägung 
Die regionalen EinJaUsse in den Euchologien 

In der Peripherie des liturgischen Einflußgebietes Konstantinopels wurde das 
Liturgiegut des Zentrums nicht einfach kopiert, vielmehr wurde es eigenständig 
verarbeitet und den eigenen Bedürfnissen angepaßt.89 Deshalb ist jedes Euchologion 
von der Peripherie zunächst als ein individuelles Phänomen zu betrachten. Kein 
Euchologion ist identisch mit einem anderen. Schon Strittmatter und später Jacobgo 
haben den regionalen Einschlag liturgischer Formulare in den Euchologien unter 
philologischem Gesichtspunkt herausgearbeitet und dazu beigetragen, daß die 
Euchologien in Familien eingeteilt werden können. Die regionalen Besonderheiten 
lassen sich durch den Vergleich eines Formulars in mehreren Kodizes selektieren. 

In Palästina ersetzte 2.B. das Liturgiegut der Hagia Sophia die Kathedralliturgie 
Jerusalems; einige wenige Teile des palästinischen Gebetsschatzes aber gingen in die 
Euchologien konstantinopolitanischer Prägung ein. Solch ein regionales Element war 
das aus der palästinischen Tradition stammende Gebet zum Evangelium des 0rthr0s;~l 
auf dem Weg des Rückflusses von der Peripherie in die Hauptstadt ist es schließlich in 
die Liturgie Konstantinopels eingegangen. Festzuhalten bleibt, daß die Euchologien der 
liturgischen Peripherie nicht nur euchologisches Material Konstantinopels, sondern 
auch regionales Gut überliefern. 

Der Austausch ~~vischen den peripheren Regionen des liturgischen Einjluflgebietes 
Konstantinopels 
Auch die Regionen an der Peripherie des liturgischen Einflußgebietes 

Konstantinopels standen untereinander in liturgischem Austausch. Träger dieses 
Prozesses war das Mönchtum. Parenti exemplifiziert dieses Faktum philologisch an der 
Tradition der eucharistischen Liturgie Süditaliens, in deren Gebetsschatz u.a. syro- 
palästinischer und alexandrinischer Einfluß nachweisbar ist, aber auch Eigengut aus 
Süditalien, darunter Liturgiegut, das - als Eigenheit Süditaliens - nach Rom weist.92 Bei 
der Emigration melkitischer Mönche in ikonoklastischer Zeit gelangte Liturgiegut aus 
Palästina nach Süditalien und Sizilien. Wie Kodizes aus dem 11. und 12. Jh. belegenYg3 

87 Cf. ZU dieser Gattung von Dokumenten mit kaiserlichen Verlautbarungen und zum späteren und 
allgemeineren Gebrauch des Begriffs zur Kennzeichnung wichtiger Dokumente N. OIKONOMIDES, 
, , C ~ s ~ b ~ l l , "  ODB 1,45 1-452. 

88 ZU dem, der an der liturgischen Rolle Dienst tut, cf. DARROUZES, Recherclzes, 201. TAFT, ,,Pontifical 
Liturgy I," 286,292 - 294,298. 

89 PARENTI, Barb. gr. 336, 17. 
90 Cf. dazu den Abschnitt über die Taxonomie Jacobs in diesem Kapitel 2.2.1. DIE 

EUCHOLOGIENPAMILIEN IN DER TAXONOMIE JACOBS. 
Zur Frage des Gebets vor dem Evangelium des Orthros cf. 12.4.1. DIE EVANGELIENLESUNG IM SONN- 
UND FESTTAGSORTHROS &S NEUERUNG AUS PALASTINA. 

92 PARENTI, ,,Osservazioni," 120-121. DERS., Barb. gr. 336, 17. Zum ägyptisclien Einfluß cf. DERS., 
,,Italia meridionale," 49. 

93 Beispiele bei PAREN~I, ,,Italia meridionale," 48-55. DERS., Barb. gr. 33447. 



zeigte sich besonders Süditalien fiir Einflüsse aus Palästina auhahmebereit. Regionales 
Sondergut kann im Laufe der Zeit im Ritus allgemein akzeptiert werden. Das 
prominenteste Beispiel fiir einen solchen Prozeß ist im Bereich des Stundengebetes das 
bereits erwähnte Gebet zum Orthrosevangelium, das zur Unterstützung der 
Argumentation Parentis angeführt werden kann: Es ist im Kodex Barberini gr. 336 aus 
dem 8. Jh. noch nicht vorhanden und tritt zunächst in Kodizes palästinischer Provenienz 
auf. In Konstantinopel wird es im 11. Jh. für die Praxis der Hagia Sophia noch 
abgelehnt, später aber akzeptiert und in eine für den kathedralen Orthros der Hagia 
Sophia charakteristische Position gebracht. 

Die drei redaktionellen Klassen der Euchologiengestaltung 
Der Befund, daß das Liturgiegut der Hauptstadt in den Euchologien Süditaliens und 

Palästinas regional gestaltet ist, läßt Parenti zwischen drei Klassen von Euchologien 
unterscheiden: "tre grandi centri di produzione e concentrazione libraria del settore, 
vale a dire Costantinopoli, Monte Sinai ed Italia nzeridionale. "94 Vor der 
liturgiewissenschaRlichen Bearbeitung eines Formulars ist es also unabdingbare 
Voraussetzung, die für die Untersuchung in Frage kommenden Euchologien zu 
klassifizieren. Die drei redaktionellen Gruppen sind: 

italo-griechische oder auch süditalienische Zeugnisse, 

palästinische Zeugnisse, 

Zeugnisse der Hauptstadt Konstantinopel. 

Daneben wären noch Handschriften vom griechischen Festland und von den 
griechischen Inseln zu erwähnen, die aber hier nicht als eigene redaktionelle Gruppe 
angefihrt werden. 

Parenti hat für weitere Forschungen wesentliche Vorarbeit geleistet, indem er - auf 
der Basis der Durchsicht zahlreicher Liturgieformulare - die wichtigsten Euchologien 
der byzantinischen Liturgiegeschichte auf ihren regionalen Bezug analysiert und 
klassifiziert und damit den Ansatz und die Arbeit Jacobs weitergeführt hat.g5 Bei seinen 
Forschungen zum Liturgiegut Konstantinopels wendet Parenti stets die Methode der 
redaktionellen Klassifizierung der Euchologien an.96 Ohne diese Differenzierung des 
Liturgiegutes lassen sich keine Eundierten Aussagen zur Entwicklungsgeschichte 
machen. 

Die ExempliJizierung um K o d a  Bnrberini gr. 336 

In seiner richtungweisenden Bearbeitung des ältesten Euchologions, des italo- 
griechischen Kodex Barberini gr. 336 aus dem 8. Jh., konnte Parenti den neben dem 
patriarchalen Liturgiegut vorhandenen Bestand an regionalem Liturgiegut erschließen 
und zugleich die Osmose liturgischer Traditionen an der Peripherie aufzeigen, in diesem 
Falle den Einfluß Palästinas auf Süditalien.37 Diesem Phänomen hat bereits Jacob 

94 DERS, Barb. gr. 336,17. 
95 DERS., Barb. gr. 336, 17-22. 
96 SO z.B. DERS., ,,Osservazioni,'' 135, 145. 
97 DERS., Barb. gr. 336,49 - 61. Dort analysiert Parenti die verschiedenen euchologischen Gatlwgen im 

Hinblick auf ihre Herkunft; auf pp. 62-68 bietet er das wertvolle synoptische Tabellenmalerial zum 



Aufmerksamkeit geschenkt.98 Parentis Ergebnisse zum Euchologion Barberini gr. 336 
lassen sich folgendermaßen zusammenfassen: 

Das Euchologion schöpft aus dem Fundus der patriarchalen Liturgie 
Konstantinopels - ja, es wurde wohl aus einer solchen Vorlage übernommen und 
kopiert. Darauf weisen einige Indizien hin: so die Tatsache, daß in einigen 
Formularen der Liturge als Patriarch bezeichnet wird - etwa bei bischöflichen Riten 
wie der Weihe des Myrons -, ferner die Bezugnahme auf die Architektur der Hagia 
Sophia sowie die Erwähnung von Zeremonien, deren Feier in den Gebieten der 
Peripherie keinen Sinn ergibt und die, wie etwa die Krönung des Kaisers, allein dem 
Patriarchen vorbehalten sind. 

In ihm ist eine süditalienische Kopie des Liturgiegutes Konstantinopels und 
berücksichtigt lokale Traditionen Süditaliens.99 

Im Euchologion sind ferner Einflüsse aus Palästina nachweisbar. Damit belegt es 
den liturgischen Austausch an der Peripherie des Einflußgebietes Konstantinopels. 

Es ist das älteste Zeugnis fur das Liturgiegut Konstantinopels überhaupt; sein 
Überlieferungsbestand reicht wohl bis in die vorikonoklastische Zeit. 

2.4.3. Die Entwicklung von der alten zur neuen Redaktion im 
Liturgiegut von Konstantinopel 

Parenti geht es außerdem darum, den Einfluß und die liturgiegestaltende Kraft der 
Hauptstadt in postikonoklastischer Zeit zu belegen. In seiner vorzüglichen Detailstudie 
über die Chrysostomosanaphora kann er den philologischen Nachweis erbringen, daß es 
in diesem Eucharistiegebet zu redaktionellen Veränderungen gekommen ist, die mit der 
bereits von Jacob untersuchten Umkehrung der Reihenfolge von Basileios- und 
Chrysostomosliturgie in den Euchologien des 10. und 11. Jh. gegenüber dem 
Euchologion Barberini gr. 336 (8. Jh.) zu~ammenhängen.~~~ Auf der Basis von 
Handschriften, deren Zahl das von Jacob herangezogene Quellenmaterial übersteigt, hat 
Parenti die Veränderungen nachgezeichnet, welche die Anaphora von ihrer Fassung im 
Kodex Barberini gr. 336  bis hin zu dem aus Konstantinopel stammenden Rotulus des 
1 1. Jh., der Jerusalemer HandschriR Hagiu Stavru 109, durchlief; auf den letztgenannten 
Rotulus stützte sich Parenti, weil dieser, wie bereits Jacoblol belegen konnte, als 
Eckwert für die neu-konstantinopolitanische Fassung zu gelten hat.lo2 

Die von Parenti fernerhin nachgewiesene je eigene Rezeption der Neuerungen in der 
Chry~ostomosana~hora103 in Gebieten der liturgischen Peripherie bestätigt einerseits 

euchologischen Fundus, den der Barberini gr. 336 mit zeitlich späteren Euchologien gemeinsam hat. 
Cf. die Zusammeniassung in pp. 80-82. Dieses Werk Parentis löst die Beschreibung Strittmatters ab. 
Cf. STRITTMATTER, ,,Barberinum S. Marci of Jaques Goar," EL 47 (1933) 329-367. Es bleibt zu 
hoffen, daß Parentis ausgezeichnete wissenschaftliche Einführung der Kodexbeschreibung  TI der 
geplanten Neuauflage der bereits erfolgten Kodexedition (S. PARENTI U. E. VELKOVSKA, L 'Eucologio 
Barberini gr. 336, Rom 1995) Aufnahme findet. 

98 Cf. die Zusammenfassung bei JACOB, Formulaire Grec, 119. 
99 Im Bereich der eucharistischen Liturgie cf. DERS., „Traditionyy, 1 18-120. DERS., „Evoluzio~ie," 55-58. 

Das wird aufgegriffen von PARENTI, ,,Italia meridionale," 48-50. 
'0° Cf. PARENTI, ,,Osservazioni," 122-152. DERS., Barb. gr. 336,46. 
1°' JACOB, Formulaire Grec, 255-262. 
'02 PARENTI, , , O s ~ ~ ~ ~ o n i , "  145-155. DERS., Barb. gr. 336,45-46. 
lo3 Das Resümee dazu bei DERS., ,,Osservazioni," 151-152. 



Konstantinopel als Ausgangspunkt des Wandels, weist aber andererseits auch die 
Peripherie in gewisser Weise als redaktionell eigenständig arbeitend aus. Bei den 
postikonoklastischen Euchologien von der Peripherie des konstantinopolitanischen 
Einflußgebietes - besonders bei den aus Süditalien stammenden - ist sogar die Tendenz 
zu beobachten, daß sie die ältere Überlieferung nach Art des Kodex Barberini gr. 336 
aus dem 8. Jh. bewahren, was bedeutet, daß die Veränderungsprozesse nur langsam 
verlaufen.lo4 All das deutet auf die schöpferische KraR Konstantinopels hin, das 
Ausgangspunkt der Neuerungen ist. 

Die Forschungsergebnisse von Jacob und Arranz stimmen bekanntlich darin 
überein, daß vom 10. Jh. bzw. vom Ende des Ikonoklasmus an in der Liturgie 
Veränderungen festzustellen sind. Jacob wies sie für die eucharistische Liturgie nach, 
Arranz vor allem für das Stundengebet, aber auch für Sakramentenformulare. Gerade 
Veränderungen in Texten der eucharistischen Liturgie untermauern nach Parenti die 
These, daß das liturgische Zentrum Konstantinopel Träger der Veränderungen ist, 
handelt es sich bei den Eucharistieformularen doch um das Herzstück des Ritus der 
Hagia Sophia.los Parenti sieht darin einen Umgestaltungsprozeß, der vom Liturgiegut 
des Barberini gr. 336 (8. Jh.) seinen Ausgang nahm: 

L'anafora riportata nell'eucologio Barberini potrebbe essere defiita come vetero- 
costantinopolitana e quella del kontakion Gerusalemrne Haghios Stauros 109 e degli 
eucologi apparentati come neo-costantinopolitana. lo6 

Für die alte Fassung der Anaphora und die neue als Ergebnis dieses 
Umgestaltungsprozesses gebraucht Parenti Begriffe wie ,, recensione " und ,, redazione ": 

La grande differenza che intercorre tra l'eucologio Barberini ed i suoi 
discendenti costantinopolitani dell'XI-XU: sec. ... 6. di tipo redazionale, rubricale ed 
eucologico al punto che e possibile parlare di due distinte redazioni dell eucologio 
bizantino una anteriore ed una posteriore al X-XI sec. o, se si vuole, pre e post- 
iconoclasta. 107 

Thiermeyer überträgt diese Bezeichnungen für die beiden Eckpfeiler der 
liturgischen Entwicklung entsprechend mit ,, alte und neue Redakhon ".lo8 

2.4.4. Die Qualifizierung der Entwicklung als Reform des 
Euchologions von Konstantinopel 

Die Deutung der postikonoklastischen Veränderungen als Reform innerhalb des 
Ritus 

Parenti geht es um die qualitative Deutung der postikonoklastischen Veränderungen 
in der eucharistischen Liturgie, die sich im Zeitraum zwischen dem Kodex Barberini gr. 
336 (8. Jh.) und dem Rotulus Jerusalem Hagiu Stavru 109 aus dem 11. Jh. ereigneten. 
Sein Interesse richtet sich nicht nur auf die Erscheinungen des Wandels und der 

DERS., Barb. gr. 336, 47. 
lo5 DERS., ,,Osservazioni," 15 1. 
loG DERS., ,,Os~ervazioni,~' 152. 
lo7 DERS., Barb. gr. 336, 45. 
lo8 THIERMEYER, Das Edologion Ottoboni, 103. Cf 2.2.1.1. DIE ALTE UND DIE NEUE REDAKTION IN 

DEN EUCHOLOGIEN. 



Veränderung, vielmehr möchte er sie deuten und einordnen in das Ganze der 
Liturgiegeschichte Konstantinopels. Der Vergieich verschiedener Liturgieformulare aus 
späteren Euchologien mit den Formularen des Kodex Barberini gr. 336 weist auf 
Entwicklungen hin. Nach Parentis Urteil handelt es sich nicht um einen auf die 
eucharistischen Formulare begrenzten Wandel, sondern um ein Phänomen, das auf das 
gesamte Liturgiegut Konstantinopels zu beziehen und daher als Reform zu bezeichnen 
ist: 

Ogni confionto tra i l  codice Barberini gr. 336 e gli eucologi di Costantinopoli 
nsentira dunque gia in partenza del salto non indifferente di tre o quattro secoli in cui 
la tradizione liturgica bizantina ha subito una serie di evoluzioni, involuzioni, 
mutamenti, in una parola riforme. 1°9 

Die dem Ikonoklasmus folgende Restaurationsphase mit den Anzeichen der Reform 
beginnt nach Parenti ab dem 10. Jh.: 

Tra la fine del X e l'inizio dellfXI sec, ha luogo a Costantinopoli una vera e propria riforma 
liturgica che produce una nouva redazione dell'eucologio ...I l0 

Jacobs Klassifizierung der Texte der eucharistischen Liturgie als alte und neue 
Redaktion gewinnt über ihre philologische Bedeutung hinaus bei Parenti eine neue 
Qualität. Die These von der Reform macht sie zu einem Instrumentarium, mit dem sich 
die postikonoklastische Liturgiegeschichte Konstantinopels als Entwicklungsgeschichte 
erschließen lbßt. Somit ist der Parameter Reform konsequent auf die anderen 
Liturgieformulare, Benediktionen und Rubriken der Euchologien anzuwenden. Aus 
dem differierenden Erscheinungsbild eines Liturgieformulars durch die Euchologien 
hindurch ist stets nach den beiden Grundtypen zu suchen: nach dem liturgischen Stand 
vor der Reform und damit vor dem Ikonoklasmus - präikonoklastische Redaktion 
genannt -, und nach dem Typus der Reform, d.h. der postikonoklastischen Redaktion, 
die ab dem 10./11. Jh. in Zeugnissen der Hauptstadt greifbar ist, wie etwa irn 
Euchologion Coislin 2 13. 

Ein Forschungsergebnis jüngeren Datums scheint Parentis Theorie von der Reform 
im Liturgiegut Konstantinopels zu bestätigen: Der aus dem 1 1. Jh. stammende Kodex 
Ottaboni gr. 175, ein von Velkovska untersuchtes patriarchales Evangeliar,l12 d.h. ein 
Buch, das jene Lesungen enthielt, deren Vortrag allein dem Patriarchen bei bestimmten 
Festen vorbehalten war, wie etwa bei der Lite am 1. Se~ternber,"~ weist an 
ebendemselben 1. September eine erneuerte Lit6 auc die nach Velkovska der 
postikonoklastischen Reform zuzurechnen ist. 

Wie bereits oben erwähnt, verwandte Arranz bei seinen Forschungen zum 
Stundengebet stillschweigend den Parameter der kontinuierlich sich verstärkenden 
monastischen Umgestaltung der Tagzeiten, der ihm allerdings keine kohärente 
Erklärung fur die liturgischen Differenzen innerhalb der Gruppe seiner repräsentativen 

log PARENTI, Barb. gr. 336,45. Cf. DERS., G. b. 4. Einleitmg (in Vorbereitung). 
l l0 DERS., ,,Osservazioni ," 15 1, 

DERS., ,,Osservazioni," 153. 
l l2 VELKOVSKA, Ottoboni Gr. 175,87 - 88, 100. 

Cf. dazu die hgaben im Synmar-Typikon IVIATEOS I, 6-8. 



Zeugnisse bot. Dagegen ermöglicht der von Parenti eingeführte Parameter Refom eine 
differenziertere Sicht der euchologischen Überlieferung und der strukturellen 
Entwicklungen des Tagzeitengebetes in postikonoklastischer Zeit. "4 

Die notwendige Präzisierung des Parameters Reform 
Bislang mangelt es dem von Parenti eingeführten Parameter Reform freilich noch an 

einer präziseren inhaltlichen Bestimmung. Handelt es sich bei den Phänomenen des 
Wandels im Ritus von Konstantinopel, die als Ausdruck der Reform qualifiziert werden, 
tatsächlich um einen zielgerichteten Prozeß, d.h. zielte dieser Vorgang darauf, bisherige 
liturgische Ausdrucksformen im Sinne einer Anpassung an geistlich-theologische 
Gegebenheiten der Zeit zu verändern? Gab es in diesem Prozeß des Wandels ein 
Zusammenwirken von kultur- und zeitgebundenen Anstößen einerseits und theologisch 
durchreflektierten Interventionen andererseits? Beruhte die Reform auf irgendeinem 
Träger? Diese Fragestellung, die sich noch ausweiten ließe, bedürfte einer eigenen 
Untersuchung. Pott lotete in einer Studie den Parameter liturgzsche Refornz in seiner 
theologischen Bedeutung aus und verifizierte ihn anhand einiger liturgiegeschichtlicher 
Paradigmen. Dazu hat er eine Taxonomie dessen erstellt, was eine liturgische Reform 
ausmacht. Um eine Geschichte der liturgischen Refom in postikonoklastischer Zeit in 
Konstantinopel schreiben zu können, müßte diese Taxonomie erst noch auf jene 
wissenschaftlichen Ergebnisse appliziert werden, die sich mit dieser Epoche und den 
Anzeichen des Wandels befaßt haben.115 

Daß Parenti jedenfalls kein mechanistisch-juridisches Verständnis des Begriffs 
Reform im Sinne eines regulativen Eingreifens einer Autorität unterstellt werden darc 
legen Ausdrücke nahe wie: ,,evoluzioni, iinvoluzioni, mutamenti ",116 mit denen er den 
Prozeß des Wandels beschreibt. Doch kann die Erklärungslücke nur durch Parenti selbst 
sowie durch eine liturgiewissenschaftliche Diskussion geschlossen werden. Zudem 
bedarf es weiterer Detailstudien zu den einzelnen Liturgieformularen des Ritus von 
Konstantinopel, in denen der Parameter Reform auf das euchologische Gut appliziert 
wird, um letzte Gewißheit zu erhalten. 

Auf der Basis der in dieser Arbeit zugrundegelegten Beiträge Parentis Iäßt sich der 
Parameter Reform im Sinne einer Arbeitsthese inhaltlich folgendermaßen abstecken: 

1) Parenti weist mit dem Begriff Reform auf Veränderungen als Entwicklungen 
im Gesamtritus der Hagia Sophia hin. Der Ritus wird somit als etwas Lebendiges 
apostrophiert. 

2) Parenti spricht von Reform im Kontext der postikonoklastischen Restauration. 
Leban hat immer dem konkreten kirchlichen und zeitgeschichtlichen Kontext ZU 
tun. Es ist folglich anzunehmen, daß er den Prozeß der liturgischen 
Veränderungen aufs engste mit einem theologischen und spirituellen Wandel 
verknüpft sieht. In der liturgischen Reform manifestiert sich das Bemühen, alte 
Werte in einer neuen Zeit zu bewahren, aber als lebendige Antwort, die sowohl 

l4 PA~WNTI, G. b. 4. Einleitung (in Vorbereitung). DERS., „Osservazioni~ 15 1-153. 
'I5 ~ T T ,  La r$forme lifurgique byzantine, 73-93. Wegen der gebotenen Küne kann liier nur auf das 

dritte Kapitel dieser vomglichen Studie über die Taxonornie der liturgischerl Refortn hingewiesen 
werden. 

'I6 PAWNTI, Barb. gr. 336,45. 



Veränderung wie auch die Hinzunahme von Neuem beinhalten kann. Die so 
verstandene Reform in postikonoklastischer Zeit hätte sich demnach als 
prozeßhaftes Geschehen ereignet. Der Parameter Reform darf also nicht als 
zeitliche und inhaltliche Scheidelinie angewendet werden. Vielmehr kann sich die 
Reform in den Liturgieformularen eines und desselben Kodex ganz 
unterschiedlich ausdrücken. So kann das eine oder andere Liturgieformular in 
einem archaisierenden postikonoklastischen Kodex durchaus noch in der 
vorikonoklastischen Tradition abgefaßt sein, während sich in anderen Formularen 
Anzeichen der Reform ankündigen oder die Reform schon ihren Niederschlag 
gefunden hat. 

3) Der Prozeß der Reform ist in liturgiegeschichtlicher Perspektive kein amorpher 
Prozeß. Vielmehr dient der Parameter der Kennzeichnung jener Veränderungen in 
der Liturgie der Hagia Sophia, die, obwohl es sich um Neuerungen handelt, in 
einer Kontinuität zum überlieferten Ritus der Hagia Sophia stehen und dessen 
Identität gerade durch Weiterentwicklungen, d.h. durch lebendiges Wachstum 
sichern. 

2.4.5. Die Anwendung des Parameters Reform bei der 
Herausarbeitung des Liturgiegutes der Hagia Sophia 

Die Zusammenschau der Zeugnisse 
Die Reform als Deutungsmuster der postikonoklastischen Liturgiegeschichte 

Konstantinopels verlangt, so Parenti, daß künftig jede Untersuchung eines Formulars 
aus der Liturgie Konstantinopels die Überlieferung in den Euchologien in die jeweils 
alte und neue Redaktion aufteilt. 

Für die Analyse eines Liturgieformulars, beispielsweise der Vesper oder des 
Orthros, ist es erforderlich, die Euchologien mit den Formularen in der Tradition 
Konstantinopels zusammenzutragen; sie sind in einer Ubersicht (Tabelle, Synopse) 
leicht zugänglich zu machen und in regionale Redaktionsgruppen aufmteilen. 117 Durch 
ein Selektionsverfahren lassen sich die Euchologien mit dem Liturgiegut des 
vorikonoklastischen Standes und der postikonoklastischen Reform aufinden. 

Die Liturgie vor denz Ikonoklasmus: Der Stand Konstantinopel 1 

Das älteste greifbare und auch zuverlässige Euchologion für das Liturgiegut von 
Konstantinopel aus der alten vorikonoklastischen Redaktion ist das süditalienische 
Euchologion Barberini gr. 336, das im 8. Jh. abgefaßt wurde und damit vom 
liturgischen Bestand her noch der Praxis vor dem Ikonoklasmus zuzurechnen ist. Ein 
unmittelbar aus der Hauptstadt stammendes Euchologion, das vor oder kurz nach dem 
Ikonoklasmus entstanden wäre, ist nicht überliefert. Das Euchologion Barberini gr. 336 
ist also der einzige Kodex, der den Liturgietypus repräsentiert, der noch in die 
vorikonoklastische Zeit zurückreicht. Diesen Typus versieht Parenti bei seinen 
Vergleichen mit dem Sigel Konstantinopel 1: CP 1 ( b m .  KP l) . l l s  

Alle Euchologien bzw. - bei Detailuntersuchungen zu einzelnen Liturgieformularen- 
Formulare oder Akoluthien, die dem Kodex Barberini gr. 336 folgen, stehen liturgisch 
auf dem vorikonoklastischen Stand KP 1, selbst wenn der Kodex später entstanden ist. 

'I7 DERS., Barb. gr. 336, 62-68. ' l8 DERS., L ~ ~ ~ ~ l ~ g i o  s l ~  del Sinai, 16-17. In dieser Arbeit wird 1 und 2 vwvendet. 



Die Kopiervorlage für den Kodex wurde offensichtlich nach den liturgischen 
Erfordernissen des Bestimmungsortes ausgewählt. 

Die Liturgie der Reform nach dem Ikonoklasnzus: Der Stand Konstantinopel 2 

Was die Euchologien aus der Hauptstadt betrifn, so verfugen wir über keinen 
Euchologienkodex aus der Zeit vor dem 11. Jh.; der friiheste ist das Euchologion 
Coislin 213 aus dem Jahre 1027 mit dem patriarchalem Liturgiegut der Hauptstadt, das - 
gemäß dem Kolophon des Kodex - fur den Priester Strategios angefertigt wurde, 
vielleicht zum privaten Gebrauch. llg Aufgrund der großen zeitlichen Distanz zum 
Ikonoklasmus ist davon auszugehen, daß die Reform in diesem Kodex bereits ihren 
Niederschlag gefunden hat. Als weiterer Zeuge kommt unter den Euchologien das aus 
dem 13. Jh. stammende Euchologion Gb 1 mit patriarchalem Liturgiegut hinzu. Beide 
repräsentieren den Typus der Reform, der mit Sigel Konstantinopel 2: CP 2 ( b m .  KP 
2) bezeichnet wird. 

Bei dem sich an diesen beiden Eckwerten ausrichtenden Selektionsverfahren können 
überraschende Ergebnisse zutage treten. Ein spätes Euchologion wie beispielsweise der 
Kodex Gb 11 aus dem 13. Jh. folgt im Orationale einiger Formulare der einfacheren und 
älteren Textform des viel früher entstandenen Kodex Barberini gr. 336 (8. Jh.) und nicht 
den zeitlich näheren und daher moderneren Euchologien Coislin 213 (Anfang des 11. 
Jh.) aus der Hauptstadt oder dem Kodex Gb 1 (13. Jh.).120 Mit dem bischöflichen 
Euchologion Ottoboni gr. 434, das liturgisch nach Palästina gehört, läßt sich ein 
weiteres Beispiel fUr einen relativ späten Kodex (12. Jh) mit archaischen Tendenzen 
anführen, wie die Auswertung des euchologischen Bestands durch Thiermeyer ergab.121 

2.4.6. Resümee zum Urgut des Euchologions von Konstantinopel 
Gegenüber Arranz ermöglicht Parentis Ansatz eine dynamische Sicht der 

Liturgiegeschichte als Entwicklungsgeschichte. 

1) Das liturgische Urgut von Konstantinopel kann nur durch 
Detailuntersuchungen zu einzelnen Formularen (eucharistischer Formulare, 
Tagzeiten usw.) zurückgewonnen werden. 

2) Zu jedem Liturgieformular sollten möglichst viele Euchologien, die das 
Liturgiegut Konstantinopels enthalten, in Form einer Synopse hinzugezogen 
werden. 

3) Die Zeugnisse sind in der Synopse entsprechend ihrer redaktionellen 
Zugehörigkeit zu klassifizieren. Parenti stellte hierzu in seiner Arbeit über den 
Kodex Barberini gr. 336 (8. Jh.) ein Manuale der wichtigsten 
Eu~hologienhandschrifken und ihrer Einordnung in die entsprechende 
redaktionelle Gruppe bereit. lZ2 

4) Das vielfaltige Erscheinungsbild eines Formulars im Gesamtbefund der 
Synopse deutet auf eine Entwicklung hin. Um die Reform zu erschließen, ist 
die Methode des Vergleichs und der Selektion anzuwenden. 

l9 Coislin 2 13 fol. 2 1 Ir: DUN, VII, ARR.EUC, 13. 
PAS.PAN, 134. RUG.G~ 11,333-334,339. PARENTI, G. b.4. Einleitung (in Vorbereitung). 

12' THIERMEYER, Das Euchologion Ottoboni, 115 ff. 
122 PARENTI, Barb. gr. 336, 17-22. 



a) Den archimedischen Punkt bildet das patriarchal gefärbte Euchologion 
Barberini gr. 336 (8. Jh.) aus Süditalien mit vorikonoklastischem Liturgiegut; 
ein älteres Euchologion aus der Zeit vor dem Ikonoklasmus ist nicht überliefert. 
Die dem Kodex Barberini gr. 336 ähnlichen Liturgieformulare in anderen 
Euchologien gehören der vorikonoklastischen oder alten Redaktion an. 

b) Alle hauptstädtischen Zeugnisse seit dem ausgehenden 10. Jh. dürften bereits in 
der Tradition der Reform stehen, so das Euchologion Coislin 213 (1027). Die 
dem Formular im Euchologion Coislin 213 ähnlichen Formulare gehören der 
Reform an. 

5) Zum Tagzeitengebet der Hagia Sophia läßt sich vorab festhalten, daß mit dem 
Parameter Reform wohl ein Weg gefunden worden ist, auf dem unter den 
zahlreichen Veränderungen, zu denen es nach dem Ikonoklasmus im 
kathedralen Ofizium kam, genuine Weiterentwicklungen des kathedralen Ritus 
im Sinne der neuen Redaktion von der zunehmenden, zunächst in den Klöstern 
auftretenden Disintegration des Tagzeitenritus unterschieden werden können. 
Damit hätte Parenti einen Weg aus der Aporie eröffnet, in die Arranz' 
quantitativ orientierte Methode gefuhrt hat. 

2.5. DIE STRUKTURELLE ANALYSE NACH TAFT ALS INSTRUMENT ZUM 
NACHWEIS LITURGISCHEN WACHSTUMS 

R. Taft darf als einer der fthenden Vertreter der Mateos-Schule bezeichnet werden, 
die methodisch auf dem Boden der Vergleichenden Liturgiewissenschaft steht.l23 
Mateos und seine Schüler richten in ihren Forschungen hierbei ihr Augenmerk 
besonders auf die Strukturbildung und -entwicklung in den Liturgieformularen. 

T&, der in seinen zahlreichen 1iturgiewissenschaRlichen Beiträgen zur 
byzantinischen Liturgie schwerpunktmaßig die Geschichte der eucharistischen Liturgie 
Konstantinopels erforscht hat, systematisierte überdies den Ansatz von Mateos durch 
wi~~enschaftstheoretische Reflexionen und entwickelte ihn zur sog. strukturellen 
Analyse weiter.124 Diese untersucht die Bedingungen der Möglichkeit des liturgischen 
Wandels. Die liturgische Veränderung in einem Formular vollzieht sich nicht in 
Beliebigkeit, sondern wird erst von den in den kleineren liturgischen Struktureinheiten 
verlaufenden Prozessen her verständlich, aus denen sich ein Liturgieformular 
zusammensetzt. 

Während Parenti mit seiner These von der liturgischen Reform in Konstantinopel 
eine geschichtliche Gesamtperspektive für den Wandel lieferte, thematisiert die 
strukturelle Analyse die strukturellen Bedingungen und den Bauplan, welche zum 
liturgischen Wandel im Formular fihrten. Sie ermöglicht einen Zugang zu den 
liturgischen Wachstumsschichten und erweist sich als ein Instrument zur Offenlegung 
der Entwicklungsgeschichte einer liturgischen Feier, in unserem Falle der Vesper und 
des Orthros des Asmatikos. 

123 ZU Methode der Vergleichenden Liturgiewissenschaft cf. die Literaturangaben in A. 2 und 3 dieses 
Kapitels. 

124 TAFT, BEW, 187-232. Die A u s m g e n  sind eine Überarbeitung der beiden folgenden Artikel: 
DERS., ,,How Liturgies Grow,'' 355-378. DERS., ,,Stmctural Analysis," 314-329. Zu beachten ist 
ferner seine Einiü1-g in DERS., T/7e Diptychs, XXTX-XXXI. Eine Zusamneniassung und 
Würdigung des Ansatzes von Taft bietet WEST, Context, 393-398. 



2.5.1. Die wissenschaftstheoretische Voraussetzung: Tradition als 
etwas Lebendiges 

Die Differenzierung zwischen Geschichte und Tradition 
Für Taft ist Liturgiegeschichte nicht einfach eine statische und objektivierbare 

Größe, die nur mit Vergangenheit zu tun hätte. Er erfaJ3t sie vielmehr mit dem Begriff 
Tradition. Nach Taft ist Tradition als eine dynamische Sichtweise der Gegenwart zu 
verstehen, als etwas Gewordenes, das an einem bestimmten Punkt seinen Ausgang 
nahm und von dort stets neu ausgeht. Tradition ist nicht etwas Abgeschlossenes, 
sondern ein Prozeß oder besser ein Kontinuum, das aus der Vergangenheit in die 
Gegenwart reicht. So läßt sich die Gegenwart nur aus der Tradition verstehen: 
,,Liturgical histoly, therefore, does not deal with the past, but with tradition, which is a 
genetic visiora of the present . .. Die innere theologische Dimension der liturgischen 
Tradition ist nicht verobjektivierbar, so daß man ihr als neutraler Betrachter 
gegenüberstehen könnte. Sie bildet vielmehr das Kontinuum, das aus der Vergangenheit 
in die Gegenwart reicht und beide miteinander verbindet. Diese Sichtweise der 
Tradition erklärt, warum die strukturelle Analyse liturgische Veränderungen nicht als 
isolierte historische Ereignisse auffaßt. 

Die Konzeption der liturgischen Tradition als etwas Lebendiges 
Wenn Tradition als Kontinuum zu verstehen ist, das aus der Vergangenheit bis in 

die Gegenwart reicht, aber auch der Zukunft offen steht, dann ist sie etwas 
Lebendiges.126 Leben impliziert Veränderung. Davon ist nach Taft die liturgische 
Tradition nicht ausgenommen.127 Sie ist ein fortwährender Prozeß. Die Lebendigkeit 
liturgischer Tradition läßt sich phänomenologisch an geschichtlich nachweisbaren 
Veränderungen in der Gestalt verschiedener liturgischer Formulare ablesen. Nach Taft 
zeigt hier die Geschichte, daß sie keinen Stillstand kennt, d.h. daß es keine 
Unveränderlichkeit gibt. 

Identitci't im Wandel als Zeichen liturgischer Lebendigkeit 
Veränderung kann sowohl auf Weiterentwicklung und Entfaltung als auch auf 

Verfremdung ursprünglicher Konzepte hinauslaufen.12* Die bei allem Wandel der 
Gestalt bleibende innere Identität einer liturgischen Feier ist ein Zeichen von 
Lebendigkeit. So ist etwa, wie Taft ausführt, die schlicht gestaltete Eucharistiefeier bei 
Justin dem Märtyrer (gest. um 165) von ihrer späteren, reichhaltigen Ausgestaltung 
nicht wesensverschieden. Garant der Identität ist die theologische Botschaft oder 
Aussage, die in der konkreten Gestalt der Feier ihren Ausdruck findet. Im Laufe der Zeit 
können durchaus neue theologische Aspekte hinzutreten, während andere an Gewicht 
verlieren; immer aber konkretisiert sich ein solcher Wandel in der liturgischen Struktur. 
Deren Veränderung hat also nichts mit Beliebigkeit zu tun. 

Die methodischen Folgerungen 
Die strukturelle Analyse geht von der Prämisse aus, da8 die Wachstums- und 

Veränderungsprozesse nicht in der liturgischen Feier als ganzer, sondern in den 
kleineren Struktureinheiten ablaufen, aus denen sich das Gesamtgefuge einer 

125 TAFT, BEY, 19 1. cf. d m  die Ausführungen in DERS., ,,Liturgiewissen~chaft,~~ 247. 
126 WEST, Context, 394. 
127 T m ,  BEW, 187-193. DERS., „How Liturgies Grow," 357. 
128 DERS., BEW, 215. 



gottesdienstlichen Feier zusammensetzt. T& versteht sich hierin als Interpret des 
Baumstarkschen Konzeptes vom Wandel liturgischer Feiern; immer ist es die 
Entwicklung in den ,, individual components " einer Feier, die die Veränderung 
verursacht.129 Also nicht im Gesamt der gottesdienstlichen Feier sind die Faktoren des 
Wandels zu suchen, sondern in den kleineren Einheiten, aus denen sich sie Feier 
zusammensetzt: 

For it has been my constant observation that liturgies do not grow evenly, like living 
organisms. Rather their individual elements possess a life of their own.130 

Taft exemplifizierte den Ansatz der strukiurellen Analyse an den Entwicklungen 
innerhalb der eucharistischen Liturgie. Er wies nach, daß dort die Enarxis 
(Eröffnungsteil) sowie einzelne Elemente der Wortliturgie und des eucharistischen Teils 
Brennpunkte des Wachstumsprozesses waren. Immer waren es Veränderungen 
innerhalb einzelner Struktureinheiten, die zur Umgestaltung der Eucharistiefeier im 
Laufe der Geschichte beitrugen. Das Wachstum ist aber auch ablesbar an den 
Ubergängen zwischen den Struktureinheiten, wie etwa an der Nahtstelle zwischen 
Lesungsteil und Fürbitten, und nicht zuletzt an den Hinzufügungen und Verkurzungen 
am Anfang und am Ende einer Feier. Mit Hilfe der liturgievergleichenden Methode 
konnte Taft feststellen, daß in den Ritusfamilien die Veränderungen im 
gottesdienstlichen Strukturgefige der Eucharistiefeier zuweilen an denselben Stellen 
(soft points) vorkommen, so etwa zu Beginn der Feier oder am Übergang von der 
Wortliturgie zum eucharistischen Teil. 131 

Freilich können Elemente auf dem Weg der Veränderung auch ihre ursprüngliche 
Bedeutung verlieren. Die Entwicklung muß also nicht notwendig linear verlaufen: 

... structure outlives meaning. Elements are preserved, even when their meaning is 
lost (conservatism), or when they have become detached fiom their original limited 
place and purpose . . . 132 

2.5.2. Die praktische Analyse liturgischer Wachstums- und 
Veränderungsprozesse 

Die praktische Anwendung der strukturellen Analyse besteht darin, eine Akoluthie 
in ihre komplexeren liturgischen Struktureinheiten und diese wiederum in die kleinsten 
Gnindelemente zu untergliedern und das Wachsen und den Wandel dieser Einheiten 
durch die Geschichte zu verfolgen. Nach Taft erschließt sich der Sinn der Entwicklung 
eines Liturgieformulars allerdings erst durch die Dialektik von struktureller Analyse 
und historischer Forschung. 133 

Die praktische Umsetzung der strukturellen Analyse bei der Untersuchung eines 
Liturgieformulars beruht auf folgenden Schritten: 

129 DERS., ,,Ffiy Years &er Anton BaumstakC' 525-526. 
130 DERS., BEW, 192-193. 
13' DERS., BEW, 199- 201. 
132 DERS., BEW, 189. 
133 DERS., BEW, 190. 



1) Die Aufgliederung einer liturgischen Feier in kleinste strukturelle 
Einheiten: Die Gesamtstruktur einer liturgischen Feier, etwa einer Tagzeit 
oder der Eucharistiefeier, besteht aus kleineren, oft qualitativ 
verschiedenen Strukt~reinheiten.1~~ In der eucharistischen Liturgie liegt 
eine Verbindung von Wortliturgie und eigentlicher Eucharistiefeier vor. 
Die Wortliturgie wiederum besteht aus kleineren liturgischen Einheiten wie 
Schrifilesungen, responsorialer Psalmodie, Tropariengesang und Fürbitten, 
die nach Möglichkeit noch in ihre kleinsten Einheiten aufzugliedern 
sind.135 Die Tagzeiten wiederum stellen ihrer Grobgliederung nach eine 
Verbindung von Psalmodie und Fürbittreihen dar. Die Aufgliederung fuhrt 
von den komplexeren Struktureinheiten m den liturgischen 
Grundelementen; die Grundelemente der Fürbittreihen sind: die 
Gebetseinleitung, die diakonalen Bittrufe und das Arntsgebet des 
Vorstehers. Beim Komplex der Psalmodie im Offizium verschiedener 
Riten ist meist von der kurrenten und festen Psalmodie auszugehen. 

2) Die geschichtliche Analyse der Struktureinheiten: Das Leben und damit die 
Veränderung einer liturgischen Feier im Laufe der Geschichte erwächst aus 
den kleinen Einheiten. Da Liturgie etwas Gewachsenes ist, legt es sich 
nahe, die kleinen Struktureinheiten als die Keimzellen des 
Wachstumsprozesses durch die Geschichte hindurch zu analysieren. Im 
Falle des Stundengebetes hieße dies beispielsweise, die Psalmodie mit den 
Oden und die Fürbittreihen auf ihren geschichtlichen Ursprung und auf ihre 
Veränderungen im Laufe der Zeit hin zu untersuchen. 

3) Die Herausarbeitung der Ubergänge - soft points: Im Liturgieformular ist 
mit besonderer Aufmerksamkeit auf die Nahtstellen zwischen den 
einzelnen Grundelementen innerhalb einer komplexeren Struktureinheit 
wie auch auf die Nahtstellen zwischen komplexeren Struktureinheiten - in 
den Tagzeiten etwa arn Ubergang von der Psalmodie zu den Fürbitten - zu 
achten. Gerade an diesen Stellen in der Struktur lassen sich oft 
entwicklungsgeschichtliche Veränderungen feststellen, ebenso am Anfang 
oder am Ende einer Feier. Taft spricht von den wachstums- und 
veränderungsträchtigen Punkten in der Struktur einer Akoluthie und nennt 
sie softpoints.136 

4) Die soft points als strukturelle Gliederungspunkte: Die soft points sind 
gleichsam Gliederungspunkte innerhalb der Gesamtstruktur einer 
liturgischen Feier bzw. des Formulars. An ihnen sind die liturgischen 
Elemente einer Feier, die Struktureinheiten und die Grundelemente, 
miteinander verknüpft. Sie gleichen Gelenkstellen innerhalb der 
Gesamtstruktur einer gottesdienstlichen Feier. 

5) Der Abdruck des Wachstumsprofils einer liturgischen Feier: Jeder liturgische 
Wandel in einem Liturgieformular äußert sich als strukturelles Phänomen. 
Umgekehrt läßt sich aus Gegebenheiten der liturgischen Struktur eines 

134 DERS., BEW, 200. 
13' DERS., BEW, 203-232. DERS., „HOW ~iturgies Grow," 355-378. 
136 DERS., BEW, 201-202. 



Formulars auf vergangene Entwicklungen und Veränderungen rückschließen. 
Das Verständnis von Tradition als Kontinuum legt den Schluß nahe, daß bereits 
lange zurückliegende Veränderungsprozesse im Liturgieformular sozusagen 
einen Abdruck hinterlassen haben. Gerade das Phänomen der strukturellen 
Variabilität und Beweglichkeit eines Liturgieformulars - im Falle des Asmatikos 
etwa die Veränderlichkeit der Vesper im Kirchenjahr - lenken den Blick auf die 
Entwicklungsgeschichte des Formulars. So kann in den Tagzeiten aus Späterem 
Früheres abgeleitet und aus Fragmenten und Teilen der Struktur unter 
bestimmten Umständen das Ganze rekonstruiert werden. 137 

Fazit: Die strukturelle Analyse erweist sich als ein Instrument zur Erschließung des 
Wachstums und des Wandels in einem liturgischen Formular; der Prozeß der 
Veränderung liegt in den elementaren liturgischen Einheiten. Taft nennt diese 
Betrachtungsweise structurd history. 138 Den Bedenken, ein solch strukturalistischer 
Ansatz entbehre der Theologie, sei TaRs Standpunkt entgegengehalten, wonach sich ein 
liturgisches Formular oder eine Feier eben erst nach einer solchen Analyse theologisch 
auswerten lassen: „it is impossible tu interpret unless one knows what it is one is 
interpreting. '"139 

2.6. EINZELBEITRÄGE ZU PSALMODIE, GESANG UND 
STRUKTURENTWCKLUNG IM ASMATIKOS 

Vor allem späte Zeugnissse des Asmatikos aus dem 14. und 15. Jh., als dieser 
Tagzeitenritus nur noch rudimentär in einer liturgisch veränderten Umgebung fortlebte, 
riefen in der jüngeren Asmatikosforschung wissenschaftliches Interesse hervor. Zumeist 
wurden diese Spätzeugnisse unter dem Aspekt der Psalmodie und der musikalischen 
Gestaltung von Vesper und Orthros des Asmatikos untersucht. Fragen zur 
gottesdienstlichen Gesamtstruktur unter entwicMungsgeschichtlichem Aspekt fanden 
dabei kaum Berücksichtigung. 

Borgias Studie <Horologien> 
Eine fnihe Kontribution zur Asmatikosforschung stellt die Studie von Borgia dar.140 
Abgesehen von den Schwächen und Desideraten, die - aus der Retroperspektive eines 
fortentwickelten Forschungsstandes - einem Beitrag aus der Zeit des Beginns eines 
Fors~hungswe~es anhaften, ist der Rahmen der Untersuchung bemerkenswert. Erstreckt 
er sich doch von den patristischen Grundlagen des liturgischen Psalmodierens bis zum 
Versuch der Rekonstruktion der asmatischen Gebetszeiten, besonders der Vesper, wobei 
nicht allein auf die Beschreibung asmatischer Tagzeiten bei Symeon von Thessaloniki 
(+ 1429) rekurriert wird, sondern auch auf das Orationale und den strukturellen Aufbau 
der Gebetszeiten in Euchologien. 

Der Beitrag von Strunk 
Der nach wie vor sowohl für die weitere musikologische als auch fiir die 

liturgiewissenschafiliche Bearbeitung des Asmatikos im Bereich der Psalmodie 
grundlegende Beitrag 0. Stmnks bietet eine Darstellung des Psalters der ~ a g i a  Sophia 

137 DERS., BEPV, 189. 
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13' DERS., BEW, 202. 
140 BORGIA, Diurno - Horologien, 15 1 - 254. 



mit der Gliederung der 150 Psalmen und der Oden in die fiir die Große Kirche 
Konstantinopels typischen Untereinheiten, die man Antiphonen nannte.141 Stnink geht 
auf das Psalmverteilungssystem eines Wochenlaufs für Vesper und Orthros in den 
beiden Antiphonaren aus der Athener Nationalbibliothek, Athen 2061 und Athen 2062 
(Sigel: A 61 und A 62) aus dem 14.115. Jh. ein.142 Ferner gibt er einen Uberblick über 
die musikalisch-liturgische Gestaltung der antiphonischen Singweise der Psalmodie und 
faßt außerdem die beim antiphonischen Psalmgesang in Orthros und Vesper 
verwendeten Kurzrufe und ferialen Troparia zusammen. 

Strunk war es auch, der die liturgische Bedeutung der im Rahmen der 
Septuagintaforsch~ngI~~ entstandenen Studien zum griechischen Text des Alten 
Testamentes und von Detailstudien wie der immer noch unverzichtbaren Arbeit 
S ~ h n e i d e r s l ~ ~  zur Textgestalt der griechischen Oden (Cantica) fur den Asmatikos 
erkannte. Auch vermochte er den Befund einiger Psalterhandschrifien zur 
Antiphoneneinteilung des Psalters in der Tagzeitenliturgie Konstantinopels in den 
größeren Kontext des liturgischen Psalters des Offiziums der Hagia Sophia zu stellen. 

Georgious Edition 
In seiner leider unveröffentlicht gebliebenen und nur in der Bibliothek des PI0 

einsehbaren Dissertation bearbeitete der Arranz-Schüler K. Georgiou die beiden bereits 
von Strunk benutzten, späten Antiphonare Athen 2061 (Sigel A 61: fnihes 15. Jh.) und 
Athen 2062 (Sigel A 62: Ende 14. Jh.) und legte in dieser Untersuchung den 
liturgischen Wochenpsalter, also die Psalmaufieilung f i r  Vesper und Orthros, vor.145 
Insoweit Arranz in seinen Veröffentlichungen auf die Psalmodie des Asmatikos eingeht, 
stützt er sich vornehmlich auf die beiden Kodizes und auf diesen seinen S~hÜ1er.l~~ 
Auch wenn Georgiou in seiner Arbeit die musikalische Notation der Psalmodie aus den 
beiden Handschriften nicht übertragen hat und er sich auf den liturgischen Psalter 
beschränkte, erweist sich sein Beitrag als nützlich, da er den Wochenpsalter beider 
Antiphonare vollständig erschließt und mittels Tabellen in übersichtlicher Form 
mgänglich macht. Aufs Ganze gesehen bleibt Georgious Arbeit allerdings hinter dem 
von Strunk erreichten Forschungsstand zurück. Georgiou geht über die Wiedergabe der 
Psalmordnung in den beiden Spätzeugen nicht hinaus. Das Psalmschema wird nicht im 
Kontext anderer Zeugnisse der Psalmodie des Asmatikos und ihrer differierenden 
Überlieferung diskutiert. Schon gar nicht werden Fragen zur Entwicklung und zur 
Struktur des liturgischen Psalters beider Horen aufgegriffen.147 So verzichtet Georgiou 
auf eine tiefergehende Erörterung des Unterschieds zwischen dem 
Psalmverteilungssystem der Antiphonare und dem des S~naxar-Typikons der Hagia 

141 STRUNK, ,,Byzaniine Office," 172-202. 
142 Cf den beiden hier und im Folgenden nur unter ihren Sigeln angefiiluen Anöphonam 3.5.1. DIE 
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Sophia, dessen Versionen P und H bereits ediert v0rlagen.1~~ Dabei hätten die beiden 
differierenden Psalmverteilungssysteme für Vesper und Orthros sowie innerhalb der 
beiden Horen die qualitativ verschiedenen Struktureinheiten aus fester und kurrenter 
Psalmodie genug Anlaß geboten, sich durch eine eingehende Analyse der 
Überlagerungen im Psalter beider Horen mit deren Entwicklungsgeschichte zu befassen. 
Ist doch die kurrente Psalmodie dem kathedralen Offizium zunächst fremd. 

Stuhlmans Überlegungen zum liturgischen Psalter des Asmatikos 
In einem Aufsatz spricht B. D. Stuhlman die Problematik an, die mit dem großen 

Pensum der täglich zu persolvierenden kurrenten Psalmodie verbunden ist, welche 
zusammen mit der Auswahlpsalmodie zum liturgischen Psalter der asmatischen Vesper 
und des Orthros gehörte.149 Stuhlman glaubt, beide Tagzeiten aufgrund des Pensums der 
kurrenten Psalmodie als monastisch überformt qualifizieren und damit Mateos 
revidieren zu müssen. Obwohl Stuhlman das Problem der Psalmodie grundsätzlich 
richtig erfaßt, übersieht er doch bei seinem Deutungsversuch, daß der liturgische Psalter 
des Asmatikos - der zweifellos ein historisch gewachsenes mixtum compositum aus 
einer kathedralen und einer monastischen Schicht ist - vor allem von seinem liturgisch- 
musikalischem Gestaltungsprinzip her lebte; die liturgischen Formprinzipien aber waren 
kathedral, wie die vorliegende Arbeit zeigen ~i11.15~ Die Vielfalt der liturgischen 
Dienste beim antiphonischen Psalmgesang mit der Beteiligung des Volkes und der 
gesungene Psalmvortrag weisen nicht in das monastische Ambiente, sondern gehören 
der kathedralen Praxis an. 

Die Beiträge von Hannick und Touliatos-Banker aus Spätzeugnissen des Asmatikos 
Sowohl in den beachtenswerten Studien von Chr. Hannick wie auch in der 

Untersuchung von D. Touliatos-Banker liegen Beiträge zur Musikgeschichte der 
asmatischen Vesper in Thessaloniki vor. Die Studien stützen sich auf Spätzeugnisse, im 
Falle der Untersuchung Hannicks, die direkt den Asmatikos berührt, auf zwei 
Handschriften, die Lingas sogar als neo-sabaitisch charakterisiert,151 und die, was die 
liturgische Gestalt des Asmatikos betrifft, teilweise schon Verfremdungen aufweisen.152 
Die Detailerkenntnisse zur asmatischen Vesper der Spätzeit, die beide Verfasser 
vermitteln, bedürfen somit der Einordnung in die Gesamtgeschichte des Asmatikos, um 
die Authentizität der asmatischen Überlieferung in diesen Spätzeugnissen verifizieren 
ZU können. 

148 AUf das Synaxar-Typikon in der Hs Patmos 266 wird referiert als Version P, ediert in DMIT I, 1-152, 
auf das in der Hs Hagiou S~urou 40 als Version H, ediert in W~EOS I U. U. Dazu ausführlicher im 
nachfolgenden Kapitel: 3.2.3. DIE VERSIONEN DES SYN AX'AR-TYPIKONS. 

14' STUHLMAN, ,,Morning Offices," 62-178. 
150 Dam ausfmlicher in 6.1.3. DIE ANTIPHONIE ALS KATHEDRALES FORMPRINZIP DES PSALMGESANGS IM 

A~MATIKOS und 8.5. RESÜMEE ZUM J,ITIJRGISCHEN PSALTER DER VESPER UND DES ORTHROS. 
l5 ' LINGU, Sunday Matiy~s, 1 1. 
'I2 Auf den Asmaaos geht ein WCK, ,,&tudeyY' 243-260. Zu den musikalischen Studien gehören 

hingegen das Kapitel DERS., ,,Thessalonique dans l'liistoire de la musique ecclisiastique byzantine," 
in 2 O~doaAovlmy. M&=&Z) Ä I I~ZOA@ ~ai A I f o ~ q ,  Thessaloniki 1982, 11 1 - 120. DERS., The 
Perforinance of tlle Kanon in FEteenol-Century Tliessalonica," in D. CONOMOS, Studies in Easterrz 
Chant 5, Crestwood 1991, 137-152. TOULIATOS-BANKER, „The <chanted> Vespers SeMce," 107- 
126. 



Lingas ' musikologisch orientierte Beiträge 
A. Lingas zieht in seinen Untersuchungen häufig Vergleiche zwischen den 

liturgischen Daten der von ihm verwendeten Spätzeugnisse und dem 
Überlieferungsbefbnd des Synaxar-Typikons. Der Verfasser geht folglich von der 
Prämisse aus, daß die Geschichte des Asmatikos Entwicklungsgeschichte ist und daß 
sich überdies in der Tagzeitenliturgie Konstantinopels ein Paradigmenwechsel 
vollzog.l53 Um feststellen zu können, ob die Spätzeugnisse noch in der Tradition des 
Tagzeitengebetes der Hagia Sophia stehen, sind sie mit den Zeugnissen aus der 
Blütezeit des Asmatikos zu vergleichen. Gerade Lingas' musikologisch und 
liturgiewissenschafilich wertvoller Beitrag zur asmatischen Vesper macht deutlich, daß 
sich Strukturfragen des asrnatischen Abendlobs wie die Gestalt des Psalters oder die 
Variabilität der Vesper im Kirchenjahr nicht auf der Basis von Spätzeugnissen 
beantworten lassen. In seiner Studie zum asmatischen Sonntagsorthros geht Lingas vor 
allem auf die musikalische Gestaltung der Morgenhore ein, versucht aber gleichzeitig, 
die Tagzeit in einen größeren liturgiegeschichtlichen Kontext zu stellen und 
Strulsturfiagen ni erörtern. Er stützt sich hierbei vor allem auf die Ergebnisse von 
Arranz. Allerdings hat Lingas' Studie wegen ihrer Beschränkung auf den 
Sonntagsorthros eine zu schmale Basis, um strukturelle Fragen zur Euchologie 
umfassend zu beantworten. Die Uberlagerungen im liturgischen Psalter beider Horen 
zum Beispiel lassen sich nur aus der Zusammenschau des Sonntags- und 
Wochentagsorthros mit der Vesper und ihren Sonderformen erklären. 

Gerade Lingas' Beiträge mit ihrem Blick für die Strukturfragen der asmatischen 
Horen verdeutlichen, von welchen Voraussetzungen die liturgiewissenschaftliche 
Forschung auszugehen hat, um die Spätzeugnisse aus einer Zeit, in der der Asmatikos 
nur noch rudimentär existierte, verstehen zu können. Erforderlich ist die Kenntnis der 
Strukt~rbildun~ in der Frühzeit des Asmatikos, der Uberlagemngen im Psalter der 
Hagia Sophia, des liturgisch - musikalischen Forrnprinzips der antiphonischen 
Psalmodie und dessen allmählicher Auflösung und nicht zuletzt der Variabilität von 
Vesper und Orthros im Jahreslauf sowie des möglichen Einflusses der liturgischen 
Parameter der Stationsliturgie Konstantinopels auf die Gestalt des Asmatikos. Die 
Spätzeit des Asmatikos wird also erst verständlich von seiner Frühzeit her und seiner 
weiteren Entwickiung. 

Eher ein Nebenprodukt seiner Untersuchung über die Schrifilesung im kathedralen 
Offizium Jerusalems des ausgehenden 4. Jh. ist der Beitrag von R. Zerfaß zum 
Asmatikos. Und doch wies er in diesem einen Weg zur Lösung zentraler Entwickiungs- 
und Stnikturfragen der asmatischen Vesper. Allerdings wurde sein Ansatz in der 
Forschung zum Asmatikos bisher nicht beachtet, geschweige denn rezipiert.'" Zerfaß 
befaßte sich auf der Grundlage des Synaxar-Typikons der Hagia Sophia mit der 
gegenüber der Normalvesper veränderten und daher variablen Gestalt der Psalmodie in 
den Sonderfeiern der asmatischen Vesper. Im Phänomen der Variabilität der 
V~~perstruktur erkannte er den strukturellen Abdruck einer miückiiegenden 
Weiterentwicklung der Hore. Zerfaß kam auf der Grundlage der von Baumstark 

153 Besondere seine S M e  - Sonntagsorthros ist von dieser Vorstellung geli-dgen. Cf- LmGAS? Sunda~ 
Matins, ii. 
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formulierten „vom Erhalt liturgisch älteren Gutes in hochwertiger Zeit"l56 
zum Schluß, der gegenüber der Normalvesper mit ihrer langen kurrenten Psalmodie 
reduzierte Umfang der Vesper in hochwertiger Zeit müsse einen älteren Stand der 
Vesper des Asmatikos repräsentieren. Damit gab er einen entscheidenden methodischen 
Hinweis zur Erschließung der Strukturbildung des Asmatikos und der 
Strukturgeschichte, der sich mit dem Instrumentarium der strukturellen Analyse 
umsetzen läßt. 

2.7. DER METHODISCHE ANSATZ DER VORLIEGENDEN UNTERSUCHUNG 

Anders als die bisherigen Beiträge zum Asmatikos beschränkt sich die vorliegende 
Arbeit weder auf Segmente wie Psalmodie oder Euchologie von Vesper und Orthros des 
Asmatikos, noch auf Quellen aus einer Zeit, in der der Asmatikos weithin erloschen 
war. Diese Untersuchung hat vielmehr die Gesamtstruktur von Vesper und Orthros des 
Asmatikos zum Thema. Sie versucht ferner, die Geschichte beider Horen als Geschichte 
des Wachsens in Kontinuität zwischen vor- und nachikonoklastischer Zeit darzustellen. 
Überdies soll der Nachweis erbracht werden, daß beide Gebetszeiten den Kern des 
kathedralen Offiziums Konstantinopels bildeten. Dieses Vorhaben bedarf einer 
Methodologie, welche die komplizierten strukturbildenden und strukturverändernden 
Prozesse in Vesper und Orthros des Asmatikos von der Ritusbildung angefangen bis hin 
zur späteren geschichtlichen Weiterentwicklung zu erhellen vermag. Die diesem 
schwierigen Gegenstand entsprechende Methodologie beruht auf den Ansätzen von TaR 
und Parenti. 

2.7.1. Die Einheit der Geschichte des Asmatikos vor und nach dem 
Ikonoklasmus als Arbeitshypothese 

Die Arbeitshypothese läßt sich auf folgende Kurzformel bringen: Die Geschichte 
der Vesper und des Orthros der Hagia Sophia ist als Entwicklungsgeschichte zu deuten, 
und zwar von der Frühzeit der Ritusbildung an über die postikonoklastische Epoche bis 
zum allgemeinen Paradigmenwechsel in der Tagzeitenfeier durch die sog. neo- 
sabaitische Synthese. Das Erlöschen der lebendigen Tradition ist wohl in der Zeit des 
ausgehenden 12. Jh.157 anzusetzen. Die prä- und postikonoklastische Geschichte der 
beiden Tagzeiten des Asmatikos bilden demnach eine Einheit. 

155 Gegenüber der sonst gebräuchlichen Terminologie von den Baumstark'schen Gesetzen wird hier dem 
Begriir Regel bnv. Regeln der Vorzug gegeben, da es sich um methodische Axionze und 
verallgemeinerbare Beobachtungen handelt, die wiederum das Ergebnis eines umfassenden Studiums 
der liturgischen Quellen sind. Taft gliedert diese vom Baumstark aufgestellten Axiome in general 
principlescc und ,,particular laws". T m ,  ,,I?@ Years after Anton Baumstark," 524-527. Einen 
Überblick zu den Baumstark'sclzen Regeln bietet FEULNER, ,,Kritische Edition," 624 - 629. Zur Kritik 
an diesen Regeln J. FENWICK, The Anaphoras of St Basil und St James. An Invesligalion into their 
Comtnon Origin (OCA 240) Rom 1992, 61 - 69. P. BRADSIIAW, The Search for the Origins of 
Christian Worship. Sources andMethods for the Study of Early Liturgy, New York-Oxford 1992,56 - 
79. 

ZU der von Zerfd applizierten Baumstark'schen Regel cf. BAUMSTARK, „Gesetz der Erhaltung des 
Alten," 4. Vor Baumstark hatte bereits A. FORTESCUE, The kfass: A Study of the Roman Lituray, New 
York 1912,270 diesen Zusammenl~ang formuliert. Cf. dazu F. S. WEST, The Comparative Liturgy of 
Anton Bazlinstarlc (Alcuin Club & GROW Liturgical Studies 3 1) Bramcote Nottingliam 1995, 331%. 

157 Cf. in 1.3.6. DISINTEGRATION ODER  FORM ALS DEUTUNGSMUSTER DER POSTIKONOKLASTISCHEN 
GESCHICI-ITE DES ASMATIKOS den knappen Ausblick auf Verändemgen in Kirche und Reich im 11. 
Jh., die möglicherweise bei der Erforschung der Ursachen für das Erlöschen des Asmatikos zu 
berücksichtigen sind. Hinzuweisen ist auf die vorzügliche Übersicht zu den kirchlichen Strömungen in 
Byzanz im 11. Jlz. bei PODSKALSKY, „Religiöses Leben," 377-382. 



Dieser Hypothese dient der folgende methodische Rahmen: 

1) Im Sinne von Tafts' Konzeption von Tradition ist die Gesamtgeschichte der 
Vesper und des Orthros der Hagia Sophia - angefangen von der Zeit der 
Ritusbildung über den Ikonoklasmus bis zum Paradigmenwechsel und zum 
Erlöschen des kathedralen Tagzeitenritus Konstantinopels - als Geschichte des 
Wandels und der Veränderung zu begreifen. 

2) Wandel und Entwicklung der Gestalt einer gottesdienstlichen Feier 
manifestieren sich immer als Veränderung ihrer liturgischen Struktureinheiten 
und ihrer strukturellen Zusammenhänge. Daher ist die Struktur beider Horen 
gemäß Tafts Konzeption zu analysieren. 

3) Nur die Veränderungen aus postikonoklastischer Zeit in Vesper und Orthros 
sind positiv nachweisbar durch schriftliche liturgische Quellen. Dagegen 
existiert aus der Frühzeit des Asmatikos kein schriftliches Quellenmaterial. 
Auf die Frühgeschichte gibt es also keinen unmittelbaren Zugriff Der 
Nachweis der Kontinuität von prä- und postikonoklastischer Geschichte und 
der strukturellen Dependenz der postikonoklastischen Entwicklungen in 
Vesper und Orthros vom strukturellen Profil bzw. Bauplan beider Horen in der 
Frühzeit des Tagzeitenritus der Hagia Sophia kann nicht gefuhrt werden ohne 
Einblicke in die Frühgeschichte des Asmatikos. Aus der Kenntnis der 
Strukturentfaltung in der Frühzeit des Ritus und der Geschichte vor dem 
Ikonoklasmus werden die postikonoklastischen Veränderungen verständlich. 

4) Die Frühzeit des Tagzeitenritus Konstantinopels soll in der vorliegenden 
Arbeit erstmals thematisiert werden. Wegen des Fehlens schriftlicher 
liturgischer Quellen aus der Epoche vor dem Ikonoklasmus, fand das Offizium 
der Hagia Sophia dieses Zeitraums in der Forschung zum Asmatikos bisher 
keine Aufmerksamkeit. Einen Zugang zur Frühgeschichte beider asmatischer 
Gebetszeiten vermag allenfalls die strukturelle Analyse zu ermöglichen. 

5 )  Der von Parenti übernommene Parameter Reform und die damit verbundene 
Sicht der Geschichte als Entwicklungsgeschichte gewinnt durch die 
strukturelle Analyse eine noch tiefere Bedeutung, da sie zur Erhellung der 
Frühgeschichte beiträgt; die Kenntnis der Frühgeschichte ist wiederum die 
Voraussetzung dafür, um die Veränderungen der Reform strukturell vollends 
verstehen zu können. 

6 )  Für die EntwicMungsgeschichte des Asmatikos wird der Parameter Reform 
auch zum Unterscheidungskriterium gegenüber den monastischen 
Veränderungen, wie sie nach dem Ikonoklasmus im Tagzeitengebet der 
Klöster festzustellen sind. Somit hebt sich diese Arbeitshypothese von der 
Interpretation der postikonoklastischen Tagzeitengeschichte durch Arranz ab, 
dem das Konzept der kontinuierlich zunehmenden Monastisiemg als 
hermeneutischer Schlüssel dient, um die Dekomposition der asmatischen 
Tagzeitenlit~r~ie Konstantinopels generell nachzuweisen. 

Diesen methodischen Rahmen gilt es im Folgenden zu explizieren. 



2.7.2. Die schriftlichen Quellen des Asmatikos als Übermittler der 
Strukturbildung in der Frühzeit des Ritus 

Nach dem Verständnis der strukturellen Analyse ist Liturgie etwas Gewordenes. 
Liturgische Tradition als Kontinuum besagt, daß die Spuren des Wachstums und der 
Veränderung Bestandteil der Tradition sind.158 Daraus folgt, daß sich mit Hilfe der 
Methodik der strukturellen Analyse aus den schriftlichen liturgischen Quellen die 
Konturen der fniheren Entwicklung und des Wachstums von Vesper und Orthros des 
Asmatikos nachzeichnen lassen. Die schriftlichen Quellen ermöglichen also einen 
Zugang zum fi-bhen liturgischen Bauplan der Horen. Diesen ZLJ kennen ist 
Voraussetzung, um Wandel und Entwicklung, wie sie nach dem IkonoMasmus 
stattfanden, als Fortsetzung der Entwicklungsgeschichte des Asmatikos auszuweisen. 
Auch wenn das nächste Kapitel die schriftlichen Quellen zu Vesper und Orthros des 
Asmatikos eingehend behandelt,l59 ist zuvor - zum besseren Verständnis des Ansatzes 
der strukturellen Analyse - kursorisch auf einige der Quellen und ihren Inhalt 
einzugehen. 

1) Die Tagzeitenformulare in den Euchologien 

a) Die Abfolge der Amtsgebete als Strukturgeriist einer Gebetszeit 

Ein Tagzeitenformular in einem Euchologion besteht fur gewöhnlich nur aus den 
Amtsgebeten des Offiziators; diese werden in der Reihenfolge angeführt, in der sie bei 
der liturgischen Feier treffen: dem Vorsteher sind die Orationen bei der Psalmodie 
übertragen, ferner die Amtsgebete bei den diakonalen Fürbittlitaneien und die 
Segensgebete. Zwischen den Orationen der Tagzeitenformulare finden sich nur einige 
wenige Rubriken. Die Gebetsabfolge des regulären Vesper- und Orthrosformulars stellt 
also das Strukturgerüst der Tagzeit und ihres liturgischen Ablaufs dar. 160 Darauf deutet 
in vielen Kodizes die Numerierung der Gebete eines Formulars hin. 

b) Das Euchologion als Ubermittler einer statischen Struktur der Gebetszeit 

Vor allem die Vesper, aber auch der Orthros verändern ihre Gestalt im Laufe des 
Kirchenjahres: so die Vesper vor hohen Festtagen oder in der Fastenzeit, der Orthros am 
Sonntag. Die Formulare der Euchologien enthalten keine Angaben zur Veränderlichkeit. 
Im Gegensatz zum westlichen Brevier, in dem die Gestalt des Offiziums jeweils dem 
Ablauf des Kirchenjahres angepaßt ist, überliefern die Euchologien die 
Tagzeitenformulare in einer statischen Gestalt. 

2) Die Regelung der Variabilität der Horen im ~ynaxar-~ypikon 

Veränderungen in der Struktur von Vesper und Orthros, die mit der Feier des 
Kirchenjahres zusammenhängen, werden vom Synaxar-Typikon geregelt. In 
eingeschränkter Form, d.h. nur auf die Sonderformen der Vesper bezogen, geben dazu 
die - Prophetologien genannten - Lektionare in ihren Rubriken A~f~chluß.  

158 Cf. dazu 2.5. DIE STRUKTURELLE ANALYSE NACH TAFT ALS INSTRUMENT ZUM NACHWEIS 
LIT~GISCHEN WACIISTUMS. 

15' 3.  DIE QUELLEN ZU VESPER UM> ORTHROS DES KATHEDRALOPFIZIUMS DER HAGIA SOPHIA. 
PARENTI, Borb. gr. 336,47-48. 



3) Die Quellen zur Psalmodie 

Angaben zur Psalmodie beider Horen finden sich in Antiphonaren, Psalterien und 
im S~naxar-Typikon, wobei sich der liturgische Rahmen des Psalmvortrags, nämlich 
die Orationen und der Gesang, erst aus der Zusammenschau mehrerer rollenspezifischer 
Bücher ergibt. 

2.7.3. Die strukturelle Analyse der Vesper und des Orthros 
Der Zugang zu den Entwicklungs- und Veränderungsprozessen in Vesper und 

Orthros von der Herausbildung des Tagzeitenritus von Konstantinopel bis zu den 
frühesten vorhandenen liturgischen Quellen im 8. Jh. setzt die Aufgliederung beider 
Horen in ihre kleinen und kleinsten liturgischen Struktureinheiten voraus. Gernaß der 
strukturellen Analyse können ohne deren Kenntnis Wachstum und Wandel einer 
liturgischen Feier nicht erfaßt werden. 

1) Die Gliederung von Vesper und Orthros des Asmatikos in ihre liturgischen 
Struktureinheiten und Grundelemente: Die liturgische Feier beider Tagzeiten 
setzt sich materialiter aus einer umfangreichen Psalmodie, aus Fürbittreihen, 
Orationen und - in eingeschränktem Maße - aus Lesungen zusammen. Bei 
genauerer Betrachtung dieser komplexen Struktureinheiten muß 2.B. die 
Psalmodie beider Horen selbst wiederum als Synthese zweier qualitativ 
unterschiedlicher Systeme gedeutet werden, nämlich der kurrenten Psalmodie, 
d.h des Psalmgebetes in der Abfolge des Psalteriums, und des typisch 
kathedralen Auswahlpsalters, also der täglich gleichbleibenden Psalmodie. 
Beide Teile eint, daß sie antiphonisch vorgetragen werden; die 
Psalmantiphonen wiederum sind selbst komplexe Struktureinheiten aus 
verschiedenen liturgischen Grundelementen wie der diakonalen Einleitung, der 
Oration und dem Gesang eines Psalterabschnitts mit einem Kurzruf, der fiir das 
Volk bestimmt ist. Ebenso sind die Fürbittreihen ein strukturell komplexes 
Gebilde, das sich in die Grundelemente: diakonale Bitten, Rufe des Volkes und 
Arntsgebete gliedert.161 

2) Der historisch-vergleichende Ansatz: Nach Möglichkeit ist nun der 
geschichtliche Weg der einzelnen Struktureinheiten nachzuzeichnen, wobei in 
der Frühzeit des Ritus der Hagia Sophia anzusetzen ist, da diese ja für die 
Strukturbildung der gesamten Hore entscheidend war. Dazu bedarf es 
historischer Daten und Vergleichsmöglichkeiten, die bedauerlicherweise nicht 
immer in ausreichendem Maße zur Verfugung stehen. Für das Verständnis der 
Psalmodie der Hagia Sophia ist der Rekurs auf das Tagzeitengebet Antiochiens 
aus dem 4. Jh. naheliegend, da schließlich dort der Ursprung der 
Tagzeitenliturgie Konstantinopels liegen dürfce. Die Berücksichtigung der 
Stati~nslitur~ie Konstantinopels, aber auch Vergleiche mit anderen 
Tagzeitenriten können strukturelle Entwicklungen im Asmatikos erklären 
helfen. 

3) Wandel und Veränderung an den soft points der Struktur: Wenn man die 
Geschichte der einzelnen liturgischen Elemente in einem bestimmten Zeitraum 
verfolgt, werden Veränderungen deutlich. Zu denken ist an den Wandel beim 



Gebrauch der Fürbittlitaneien in der Zeit vom 8. bis zum 11. Jh.162 Greifbar 
wird die Veränderung an den &ergingen und Nahtstellen zwischen qualitativ 
verschiedenen Elementen der liturgischen Feier, eben an den soft points der 
Struktur. An den Fürbitten in Vesper und Orthros exemplifiziert, heißt das: 
Man wird bei der Untersuchung dieser Struktureinheit feststellen, daß im Laufe 
der Zeit am Übergang zwischen Psalmodie und Fürbittreihen für die 
Gottesdienstgemeinde neue liturgische Elemente eingeschoben werden, 
während die Fürbitten fur Katechumenen und Gläubige als ältere Einheiten 
schließlich entfielen. Den strukturellen Nahtstellen gebührt besondere 
Aufmerksamkeit, da entwicklungsgeschichtliche Veränderungen in einem 
Formular häufig dort ihren Niederschlag finden. 

4) Die konkrete Umsetzung in der vorliegenden Arbeit: In Kapitel 5 der 
vorliegenden Arbeit wird diese Analyse an den euchologischen Elementen der 
Vesper und des Orthros durchgeführt, in Kapitel 6 an den liturgischen 
Elementen, die der Hl. Schrift entnommen sind (Lesungen, Prokimena), ferner 
an der in Vesper und Orthros nur in geringem Maße vorhandenen 
Kirchendichtung und an der Psalmantiphon als Gestaltungsprinzip und 
komplexer Struktureinheit. Die Kapitel 7 und 8 behandeln strukturelle Fragen 
zur Psalmodie und zum liturgischen Psalter von Vesper und Orthros; dabei ist 
besonders die Bedeutung der Überlagerung von kurrenter Psalmodie und 
Auswahlpsalter zu analysieren. 

2.7.4. Die Variabilität der Horenstruktur als hermeneutischer 
Schlüssel zu ihrer Frühgeschichte 

Durch die Analyse der liturgischen Struktureinheiten von Vesper und Orthros 
erschließt sich nicht nur ein Zugang zum strukturellen Bauplan der Tagzeiten, auch die 
konkreten Phänomene des Wachstums und der Entwicklung werden ersichtlich. Jede 
Beweglichkeit in der Horenstruktur ist Spur eines zurückliegenden Wachstums- und 
Veränderung~~rozesses. Das gilt besonders auch fur die Variabilität der Tagzeiten 
innerhalb des Kirchenjahres. 

1) Die Variabilität der Horen im Ablauf des Kirchenjahres als Indiz vergangener 
Wachstumsprozesse: Die liturgische Gestalt von Vesper und Orthros des 
Asmatikos variiert an bestimmten Tagen. Der Normalorthros während der 
Woche unterscheidet sich vom Sonntagsorthros, ebenso unterliegt die 
Vespergestalt vor hohen Festtagen und in der Fastenzeit Veränderungen 
gegenüber der Norrnalvesper. Diese Variabilität folgt nicht dem Prinzip der 
Beliebigkeit; vielmehr mhrt sie von der Entwicklungsgeschichte der 
jeweiligen Hore her und hat mit dem strukturellen Bauplan der Hore zu tun. 
Einer Prämisse der st&urellen Analyse folgend läßt sich sagen, daß in 
Orthros und Vesper, auch in deren Variabilität, die Strukturen der jeweiligen 
Tagzeit aus der Frühzeit eingeschlossen sind. An den soft points des fihen 
Wachstums werden auch im Laufe der Geschichte immer wieder Anzeichen 
der Verändernng erkennbar. Die strukturelle Variabilität der Horen und der 

'62 Die Bittreihen für die Katecliumenen und die Gläubigen, die einst feste Bestandteile in Vesper und 
Orth-0~ des Asmatikos waren, finden nach einem Zeugnis des 11. Jh. nur noch zu bestimmten 
Gelegenheiten Verwendung, ehe sie schlieBlich ganz entfallen. 5.5. D113 BITTREIHEN FÜR DIE 
~ T E C F I U M E N E N  UND DIE GLÄUBIGEN. 



Wandel aus späterer Zeit, d.h. aus der Zeit der schriftlichen Quellen des 
Asmatikos, weisen umgekehrt auf soft points und fiühere Prozesse der 
Strukturbildung zurück. 

2) Die durch das Kirchenjahr bedingte Veränderlichkeit und Variabilität einer 
Tagzeit als hermeneutischer Schlüssel zu ihrem Wachstumsprofil: Der 
Gestaltveränderung der Vesper in der Fastenzeit zur Präsanktifikatenvesper 
oder vor Festtagen zur Vigilfeier, die rein phänomenologisch betrachtet auf 
nichts anderem beruht als auf dem Wegfall oder dem Hinzutreten liturgischer 
Struktureinheiten, ist besondere Aufmerksamkeit zu schenken. Gerade in 
dieser vom Kirchenjahr abhängigen Beweglichkeit liegt der hermeneutische 
Schlüssel zur Erkennung der Strukturbildung der Horen in der Frühgeschichte 
des Tagzeitenritus. 

3) Die Bewahrung des älteren Liturgiegutes in der sog. hochwertigen Zeit: Zur 
strukturgeschichtlichen Erschließung der durch das Kirchenjahr bedingten 
Variabilität beider Tagzeiten ist die von Baumstark formulierte Regel 
anzuwenden, wonach sich in liturgisch hochwertiger Zeit163 älteres Liturgiegut 
erhalten hat. Zerfaß applizierte als erster diese Regel auf die Variabilität der 
asmatischen Vesper und eröffnete über die Sonderformen der Vesper in 
hochwertiger Zeit einen Zugang zur Frühgeschichte des Tagzeitenritus der 
Hagia Sophia.l64 So ist zu folgern, daß die Gestalt der Vesper in den 
Sonderformen gegenüber der sog. Normalform, in der sie während des Jahres 
gefeiert wird, ein älteres liturgisches Erbe bewahrt hat. Uberdies steht die Zeit, 
in der sich der Ritus der Hagia Sophia endgültig herausgebildet hat, nämlich 
die erste Hälfte des 6.  Jh., dem Prozeß der Verschmelzung von Kirchenjahr 
und Offizium noch nahe. Von Jerusalem her, dem Ursprungsort der Entfaltung 
des Kirchenjahres, geht die Synthese aus Kirchenjahr und Tagzeitenfeier im 
ausgehenden 4. Jh. aus, wie Zerfaß nachwies. In der vorliegenden Arbeit wird 
sein richtungsweisender Ansatz, der in der Forschung zum Asmatikos bisher 
nicht beachtet worden ist, erstmals systematisch weitergeführt. Wenn in 
Veränderung und Wandel der Hore die Konturen früherer Wachstums- und 
Wandlungsprozesse sichtbar werden, wird es möglich, das Wachstumsprofil 
einer Tagzeit herauszuarbeiten. 

2.7.5. Die postikonklastische Reform als Fortsetzung der 
Entwicklungsgeschichte des Asmatikos 

Unter den vorhandenen schriftlichen Quellen zur Liturgie geben vornehmlich die 
Euchologien Aufschluß zur postikonoklastischen Geschichte des Asmatikos, vor allem 
was die strukturelle Entwicklung in Vesper und Orthros betrifft. Vergleicht man Vesper 
und Orthros in mehreren Euchologien aus der Zeit nach dem Ikonoklasmus, werden 
Entwicklungen und Veränderungen sichtbar. Die Morphologie der beiden 
Tagzeitenformulare kann von einem Euchologion zum anderen differieren: bislang 
d ~ g e h ö r i ~ e  Gebete können ausgelassen und neue dem Formular hinzugefügt werden. 
In späteren Zeugnissen kommen umfangreichere Rubriken hinzu; einige weisen auf 
Ne~entwicklun~en in der Struktur hin. Die pluriforme Erscheinung der Vesper- und 
Orthrosformulare gilt es im Sinne der Methodologie Parentis als Fortsetzung der 
~räikonoklastischen Entwicklungsgeschichte des Asmatikos zu erschließen. 

BAUMSTARK, ,,Gesetz der Erl~aitung des Alten," 4. 
16' ZERFASS, Schrijllesung, 63,129, 137 - 139. 



2.7.5.1 Die Synopse der Euchologien 
In der vorliegenden Arbeit wird nach der relecture zahlreicher Euchologien aus dem 

Fundus, den Arranz zusammengestellt hat, erstmals der euchologische Bestand der 
Vesper- und Orthrosformulare in Form einer Synopse dargeboten. Dabei wird die 
Auswahl der Euchologien nicht, wie bei Arranz, von einem quantitativen Kriterium 
bestimmt; vielmehr erfolgt sie auf der Grundlage der von Parenti entwickelten 
Methodologie. Deshalb konnte in dieser Arbeit von einer ganzen Reihe von 
Euchologien abgesehen werden, die nur noch Rudimente der Vesper oder des Orthros 
der Hagia Sophia enthalten und als Zeugnisse der Disintegration für die 
postikonoklastische Reform des Kathedraloffiziums nicht ergiebig sind. 

In der für jede der beiden Horen erstellten Synopse findet sich das euchologische 
Quellenmaterial zu Vesper und Orthros des Asmatikos erstmals kompakt und 
übersichtlich zusammengestellt, was weiteren Forschungsarbeiten dienlich sein kann. 
Die Abfolge der Gebete in den Synopsen zu Vesper und Orthros entspricht der 
Reihenfolge der Gebete in den Euchologien. 

Der Aufbau der Synopse eines Tagzeitenformulam 

1) Die Durchnumerierung der Gebete eines Formulars: Die Gebete des Vesper- 
und Orthrosformulars sind in der Synopse von der ersten bis zur letzten 
Oration fortlaufend mit arabischen Ziffern versehen. Dabei handelt es sich um 
eine eigens für diese Untersuchung eingeführte Orientierungshilfe, die in den 
Kodizes nicht vorhanden ist. Die Euchologien numerieren jeweils nur die 
Gebete innerhalb einer Struktureinheit, etwa die Orationen zur Psalmodie oder 
die zu den Fürbitten. 

2) Die Rubriken: In den Formularen der meisten Kodizes findet sich vor jedem 
Gebet eine ÜberschriR in Form einer kurzen rubrikalen Angabe, die zur 
Gebetsgattung Aufschluß gibt, und zwar ob es sich um ein Antiphonengebet 
fiir die Psalmodie, um ein Arntsgebet einer Litanei oder um das Segensgebet 
handelt. Wie oben erwähnt, werden in den Formularen die Orationen einer 
Struktureinheit mit der GebetsüberschriR oR durchgezählt, so die l., 2. usw. 
Oration zu den Psalmantiphonen oder zu den Fürbitten. Die Rubriken 
differenzieren somit zwischen den einzelnen Struktureinheiten eines 
Formulars. Weitere rubrikale Hinweise, aus denen der gottesdienstliche 
Ablauf im Detail ersichtlich würde, sind in den frühen Zeugnissen nur selten 
zu finden. Die Aufnahme der Rubriken in die Synopse erfolgt nicht nach dem 
Kriterium der Vollständigkeit; vielmehr will die Synopse das breitere 
Spektrum der Rubriken mit den Abweichungen vermitteln. 

3) Das Inzipit der Gebete: In der Synopse wird jede Oration mit ihrem 
griechischen Gebetsinzipit angeführt. Diesem ist die deutsche Übersetzung 
beigegeben. Die Ubersetzung der Gebete von Vesper und Orthros findet sich 
im Anhang der Arbeit. 

4) Die Quellennachweise: Unter jedem Gebetsinzipit werden die Belegstellen der 
Oration in den Kodizes angegeben. Die Referenz besteht aus dem Sigel des 

' 6 5  Nfreich erwies sich die Möglichkeit der Einsichtnahme in PARENTI, Gb.4. Einleitung (in 
Vorbereitung), ferner in DERS., Barb. gr. 336, 17-22. Für  die Wsbereiten Auskünfte und die 
Anleitung zum Studium der Kodizes sei Prof. Dr. Parenti an dieser Steiie gedankt 



jeweiligen Kodex und der Folioangabe; dem folgt - sofern vorhanden - nach 
einem Doppelpunkt der Hinweis auf die Belegstelle in der Textedition bzw. in 
den Texteditionen oder in der Kodexbeschreibung. Die Kodizes sind 
entsprechend ihrer redaktionell-geographischen Zugehörigkeit in drei Gruppen 
aufgegliedert: 

SI: Die süditalienischen Euchologien 
P: Die palästinischen Zeugnisse. 
K: Die Zeugnisse der Hauptstadt Konstantinopel. 

In verschiedenen Veröffentlichungen hat Parenti die Vorarbeiten für die 
Klassifizierung der Euchologien vorgelegt und ergänzt.166 Die vorliegende Arbeit folgt 
bei der redaktionellen Einteilung der Kodizes vor allem Parenti. 

Die Synopse als Zugang zum strukturellen Profil einer Hore 
Die Synopse und das Strukturgerüst der Hore:167 In jedem Euchologion, das für den 
Asmatikos repräsentativ ist, ergibt die Abfolge der Orationen das Strukturgerüst einer 
Hore und entspricht dem liturgischen Verlauf der Normalform von Vesper und Orthros. 
Die von der Feier des Kirchenjahres bewirkten Veränderungen in den jeweiligen 
Sonderformen, besonders bei der Vesper, gehen aus den Tagzeitenformularen der 
Euchologien jedoch nicht hervor. 

Das Wachstumsprofil der Hore in der Synopse: Gleichzeitig macht die Synopse 
Veränderungen deutlich, zu denen es in postikonoklastischer Zeit in den beiden Horen 
gekommen ist. Die Synopse kann mit einer Graphik verglichen werden, die durch das 
Aufeinanderlegen mehrere Einzelfolien mit nicht ganz identischen Graphiken entsteht. 
Jedes in die Synopse aufgenommene Euchologion entspricht sozusagen solch einer 
Folie. Visuell zeigen sich die Phänomene der Veränderung an der verminderten Dichte 
der Kodexbelege in der Synopse, was entweder auf den Wegfall von Gebeten im dem 
einen oder dem anderen Formular zurückzufuhren ist oder auf das Hinzutreten neuer 
Gebete in dem einen oder dem anderen Formular. Die Hinmfugungen erscheinen 

- als Integration und damit als Erweiterung innerhalb der Horenstruktur, wie im Falle 
des Gebetes zum Evangelium im Orthros, das im Euchologion Barberini gr. 336 
noch nicht vorhanden ist, 

- als Appendix im Anschluß an die Akoluthie, so bei der Vesper, 

- als Doppelung („duplicazione eucoZogica'~l68, indem einem Gebet des kathedralen 
Ritus, das im Formular vorhanden ist, ein Alternativgebet aus einer anderen 
liturgischen Tradition als Anhang an die Hore hinzugefugt wird. 

Eine Klassifizierung liegt vor in der Einleitung zur Bescheibung des Euchologions Barberini gr. 336. 
Cf. PARENTI, Barb. gr. 336, 17-22. Dazu ausführlicher in 3.1.4. DIE EUCIIOLOGIENHANDSCHRIFTEN 
zu VESPER UND ORTHROS DES ASMATIKOS. 

167 Mit dem Aufbau der Tapeitenfiirmulare in den Euchologien befaßt sich eingehend der Abschnitt 
3.1.3. DER BEITRAG DER EUCHOLOGIEN ~l jR DIE DARSTELLUNG DES TAGZEITENGEBETES DER HAGIA 
SOPHIA. 

168 PARENTI, Barb. gr. 336,47-48. DERS, ,,Ore," 106-107. 



Die Synopse führt schon rein optisch zu den so& points in der Horenstruktur und läßt 
das strukturelle Profil deutlich hervortreten, was sich der Betrachtung einzelner 
Formulare nur schwer entnehmen ließe. 

2.7.5.2 Die Herausarbeitung der entwicMungsgeschichtIichen Linie 
Es handelt sich nurmehr um einen kleinen Schritt, um den strukturellen 

Zusammenhang von vor- und nachikonoklastischer Entwicklungsgeschichte einer Hore 
nachweisen zu können. Wenn die Veränderungen der postikonoklastischen Zeit an 
jenen soR points der Hore festzustellen sind, die schon für das Wachsen und Werden 
der Hore in der Frühzeit des Ritus von Bedeutung waren, so ist das ein gewichtiges 
Indiz. Noch präziser ermöglicht das Parentis These von der postikonoklastischen 
Reform, die erstmals auf die Tagzeitenliturgie der Hagia Sophia appliziert wird. Mit 
dem Parameter Reform und der dazugehörigen Kriteriologie als heuristischem Prinzip 
wird aus der beachtlichen Zahl der Vesper- und Orthrosformulare mit differierender 
Morphologie dieses vielfältige Erscheinungsbild als Weiterentwicklung des Asmatikos 
zugänglich gemacht. Damit läßt sich die Kontinuität mit der vorikonoklastischen 
Geschichte nachweisen. Davon zu unterscheiden ist die monastische Umgestaltung der 
kathedralen Horen. 

Der vorikonoklastische Stand des Asmatikos: Konstaittinopel I (KP 1) 
Archimedischer Punkt und tertium comparationis ist das Vesper- und 

Orthrosformular des Kodex Barberini gr. 336 aus dem 8. Jh., wie im Kontext der 
Methodologie von Parenti bereits ausgeführt wurde. Von der Abfassungszeit des Kodex 
her haben Vesper und Orthros den Stand des Asmatikos kurz vor dem Ikonoklasrn~s.~~~ 
Ältere Zeugnisse stehen nicht zur Verftigung. Die Tagzeitenformulare anderer Kodizes 
mit der Gestalt der Vesper und des Orthros nach dem Kodex Barberini gr. 336 
repräsentieren demnach den vorikonoklastischen Stand des Kathedraloffiziums, der sich 
durchaus in konservativen Kodizes aus späterer Zeit erhalten haben kann. 

Der postikonoklastische Stand des Asmatikos nach der Reform: Konstantinopel 2 
(KP 2) 
Im Bereich des Stundengebetes ist das aus dem beginnenden 11. Jh. stammende 

Euchologion Coislin 213 der erste Zeuge aus dem liturgischen Zentrum Konstantinopel 
überhaupt und der fniheste Zeuge aus dem Zentrum nach dem Ikonoklasmus. Der 
Ik~noMasmus liegt weit zurück. Von ihm hervorgerufene Veränderungen müßten vom 
Zeitabstand her bereits gegriffen und in den Kodizes ihren schriftlichen Niederschlag 
gefunden haben. Wo immer auch die Veränderungen wurzelten, seien sie in der 
Hauptstadt selbst entstanden oder von der Peripherie des liturgischen Einflußgebietes 
übernommen worden, das Euchologion Coislin 2 13 weist sie als Liturgiegut der Hagia 
Sophia aus. 

Die gegenüber dem Kodex Barberini gr. 336 (8. Jh.) auftretenden Veränderungen in 
beiden Horen, die gewiß schon vor der Abfassungszeit des Kodex Coislin 2 13, also im 
10. Jh. festgeschrieben waren, sind hypothetisch als Ergebnis der Reform der Hauptstadt 
ZU deuten, wenn sie im Euchologion Coislin 213 enthalten sind. Der späte Kodex Gb 1 

Die genaueren Angaben diesem Eucliologion beiinden sich unter 3.1.4. DIE 
E~CI~OLOGIENH~~SCI~IRIIC~EN ZU VESPER UND ORTHROS DES ASMATIKOS. 



(13. Jh.) aus Süditalien, der sich bei Vesper und Orthros eng an den Kodex Coislin 2 13 
anschließt, dürRe die Reform untermauern. 

Anzumerken ist, daß jüngere Kodizes einer konservativen Tradition enstammen 
können und die ältere vorikonoklastische Gestalt der Tagzeiten bewahren, während sich 
in älteren Kodizes bereits Anzeichen der Reform finden können. 

Disintegration der kathedralen Tagzeiten 
Die dem Ritus genuine Weiterentwicklung ist von Anzeichen der Disintegration zu 

unterscheiden. Erste Auflösungserscheinungen der kathedralen Tagzeitenstruktur durch 
das monastische Offizium werden beim Selektionsverfahren ggf der Gruppe KP 3 
zugewiesen. Rein äußerlich können solche Zeugnisse viel vom kathedralen 
Gebetsschatz bewahrt haben. So behielt das studitische Mönchtum 6 r  sein 
Tagzeitengebet die Amtsgebete der kathedralen Horen weithin bei. Die Gebete waren 
jedoch in einen veränderten gottesdienstlichen Ablauf integriert.170 

2.7.5.3 Die geschichtliche Einordnung der Spätzeugnisse des Asmatikos 
Besonders die Vesper des Asmatikos wurde in verschiedenen wissenschaftlichen 

Veröffentlichungen mehrfach anhand von Spätzeugnissen aus dem 14. und 15. Jh. 
dargestellt. Diese Quellen entstammen jedoch einer Zeit, da der Asmatikos längst als 
allgemeiner Tagzeitenritus erloschen und durch das neosabaitische Offizium abgelöst 
war. Ohne Vergleichsmöglichkeit mit Repräsentanten der genuinen Tagzeitentradition 
der Hagia Sophia ist es kaum möglich, die Authentizität der liturgischen Uberlieferung 
in diesen späten Zeugnissen zu beurteilen. Erst die systematische Erhellung der 
Geschichte der Vesper und des Orthros des Asmatikos als Entwicklungsgeschichte bis 
hin zur postikonoklastischen Reform schafft die Ausgangsposition, von der aus das 
asmatische Liturgiegut der späten Quellen innerhalb die Gesamtgeschichte des 
Tagzeitenritus der Hagia Sophia eingeordnet werden kann. Die vorliegende Arbeit 
verfolgt erstmals in der Asmatikos-Forschung dieses Ziel. Künftige Untersuchungen der 
asmatischen Tagzeitenliturgie bei Symeon von Thessaloniki (gest. 1429) oder in 
anderen Spätzeugnissen werden nicht umhin können, den liturgischen Befiind in den 
Horizont der postikonoklastischen Reform und der Gesamtgeschichte des Asmatikos zu 
stellen. So erst wird der liturgische Stand der Spätquellen und ihr Stellenwert innerhalb 
der Gesamttradition des Asmatikos erschlossen werden können. 

ARRANZ, „Les Grandes ~ ta~es , "  52-53. 



3. DIE QUELLEN ZU VESPER UND ORTHROS DES 
KATHEDRALOFFIZIUMS DER HAGIA SOPHIA 

Das Ziel des Kapitels: Eine Zusarnnzenschau der Quellen des Asnzatikos 

1) Gesamtübersicht über die Quellengattungen des Asmatikos: Das Hauptziel 
dieses Kapitels ist die Darstellung der verschiedenen Quellengattungen und 
der wichtigsten Einzelquellen zum Offizium der Hagia Sophia. Die Bedeutung 
dieses Kapitels liegt nicht primär in der Vorstellung der Quellen zum 
Asmatikos, da diese ja längst bekannt sind. Vielmehr werden hier erstmals die 
verschiedenen Quellengattungen zum Asmatikos zusammen vorgestellt. Die 
bisherigen Forschungsbeiträge zum Tagzeitengebet der Hagia Sophia 
beschränkten sich häufig auf die eine oder die andere Quellengattung und 
ließen damit das Gesamtspektrum außer Acht. Grundlage für die ~bersicht 
über die Quellen ist die persönliche Einsichtnahme des Verfassers in 
zahlreiche Handschriften. Das gilt vor allem für die Euchologien und 
Psalterien, während bei anderen Quellengattungen auf schon vorhandene 
Texteditionen und Beschreibungen zurückgegriffen werden konnte. 

Die Erschließung der einzelnen Quellengattungen in ihrer Relevanz für Vesper 
und Orthros: Wer den Asmatikos bearbeitet, wird feststellen, daß es keine 
Quelle gibt, die nach Art des westlichen Breviers die komplette 
Tagzeitenliturgie der Hagia Sophia darbietet. Daher wird im vorliegenden 
Kapitel bei der Darstellung der Quellengattungen irn besonderen zu zeigen 
sein, worin jeweils deren Bedeutung für Vesper und Orthros des Asmatikos 
besteht. Am Ende des Kapitels findet sich dazu eine zusammenfassende 
Ubersicht. 

3) Das Auswahlkriterium für die vorzustellenden schriftlichen Quellen: Neben 
den Quellen, die ganz oder noch weitgehend in der Tradition des 
Kathedraloffiziums stehen, gibt es auch solche, in denen sich - es sind dies 
Indizien für die Disintegration - nur noch Rudimente des Asmatikos finden 
lassen. Bei der Auswahl der Quellen in diesem Kapitel wurde nicht das 
quantitative Prinzip angewendet, d.h. Ziel ist es nicht, möglichst alle 
Zeugnisse zu berücksichtigen, die in irgendeiner Weise Liturgiegut des 
Asmatikos enthalten. Vielmehr erfolgt eine Auswahl, und zwar auf der 
Grundlage der im vorausgegangenen Kapitel dargelegten methodischen 
Pnnzipien.1 Primär werden also jene Quellen vorgestellt, die zur Erhellung der 
Entwicklungsgeschichte von Vesper und Orthros beitragen, nicht aber solche, 
die Repräsentanten der Disintegration sind. 

Das Problem der Gattungsvielfalt der liturgischen Bücher 

In Entsprechung m r  Konzeption des gemeindlichen Offiziums mit seinen 
vielen liturgischen Diensten sind die Texte des Asmatikos auf rollenspezifische 

Cf. dazu die Zus-enfassung dieser Problematik in der Arbeitshypothese: 2.7.1. DIE EINHEIT DER 

GESCHICHTE DES ASMATIKOS VOR UND NACH DEM IKONOKLASMUS ALS ARBEITSI-IYPOTHESE. 



Bücher Ù erteilt.^ Erst aus der Zusammenschau der verschiedenen Gattungen der 
liturgischer Bücher läßt sich die Gestalt der Vesper und des Orthros gewinnen. 

1) Die Euchologien für den Vorsteher der liturgischen Feier enthalten die 
Arntsgebete der Horen mit einigen wenigen Rubriken. Der Inhalt des 
Diakonikons, des Rollenbuchs des Diakons, wurde seit dem 8. Jh. mehr und 
mehr in die Euchologien integriert.3 

2) Große Bedeutung kommt dem kathedralen Typikon oder dem Synaxar-Typikon 
(Synaxar-Kanonar der Hagia S ophia Konstantinopels zu. Es ist eine Art 
Kalendarium und Zeremoniale, dessen rubrikale Anweisungen fur das 
Stundengebet die variablen Teile in Vesper und Orthros regeln. 

3) Einige Psalterien überliefern die Gliederung der 150 Psalmen nach Art der 
Hagia Sophia in Abschnitten fur den liturgischen Gebrauch, den sog. 
Antiphonen. Die Antiphonare enthalten die Psalmaufieilung des Asmatikos im 
Wochenverlauf samt musikalischen Hinweisen und Einrichtungen. 

4) Hinzu kommen noch die Lektionare. Beim Asmatikos sind es vor allem die 
Prophetologien, also die Bücher mit den alttestamentlichen Perikopen der 
Vigilien. Deren Rubriken wiederholen bzw. ergänzen die rubrikalen 
Bestimmungen im Synaxar-Typikon. 

5) Unter den Beschreibungen der Gottesdienste und den Liturgiekommentaren 
sind fur den Asmatikos die Ausfuhrungen Symeons von Thessaloniki (+1429) 
von besonderer Bedeutung. 

Zu beachten ist, da13 die hier aufgelisteten liturgischen Bücher von jenen zu 
unterscheiden sind, die im heutigen byzantinischen Tagzeitenritus Verwendung finden. 
ZU diesen gehören das Horologion und das den beweglichen Zyklus mit seinen Propria 
enthaltende Triodion für die Fastenzeit, das Pentekostarion fiir die Osterzeit, den 
Oktoioch für die sonstigen Sonn- und Werktage im Jahreslauf und die Minäen fir den 
Heiligen- und Festkalender.4 Auch das heute gebräuchliche Euchologion unterscheidet 
sich gänzlich von den Euchologien, die vom 8. Jh. an überliefert sind. Das heute 
verwendete Euchologion ist ja das Ergebnis eines Umgestaltungs- und 
Vereinheitlichungspro~esses, ni dem die venezianischen und römischen Druckausgaben 
im 16. Jh. beitrugen.5 

Eh Teil der nachfolgend angeführten Quellengattungen des Asmatikos ist übersichtlich aufgelistet 
bei PARENTI, Signore della Gloria, 127 - 128. Zur Unterscheidung zwischen liturgischen 
Rollenbüchern und den Regelwerken, welche die Anwendung der Rollenbücher zum Gegenstand 
haben, cf. TAFT, „Mount Athos," 180. 

JACOB, Formulaire Grec, 33 - 35. Als Beispiele für solche Diakonika nennt Jacob die Hss. Sinai gr. 
1020 (12. Jh.) und 1040 (Ca. 1 166). Ein Teil des Kodex Sinai gr. 1040 ist ediert bei DMIT 11, 127 ff. 
Bereits im Kodex Barbefini gr. 336 (8. Jh.) ist die Tendenz feststellbar, den liturgischen Part des 
Diakons in das Euchologion ni integrieren. Zu diakonalen Litaneien, den Diakonika, als Anhang im 
Euchologion BarberUii gr 336 cf, JACOB, Formulaire Grec, 106 - 107. Die Texte bei PARBAR., 286- 
288. Zum Diakonikon im Kontext der Diptychen in der eucharistiscl~en Liturgie cf. TMT, The 
D~P~YcI~s, 142- 146. 

DERS., Bymtine Rite, 17. Zur Entwicklung der im heutigen byzantinischen Offizium gebräucMichen 
liturgischen Bücher cf. W z ,  „Les Grandes ~tapes," 54 - 59. 

T m ,  Great Entrance, 26. RAES, ,,LivresYa 2 11. 



3.1. DIE EUCHOLOGIENHANDSCHRIFTEN ALS BRÜCKE ZWISCHEN DER 
VOR- UND NACHIKONOIUASTISCHEN GESCHICHTE DES 
KATHEDRALOFFIZIUMS 

Als wichtigste Quellenschicht des Kathedraloffiziums von Konstantinopel setzen die 
Euchologien mit dem im 8. Jh. entstandenen Kodex Barberini gr. 336 ein. Von seinem 
Alter und der Gestalt des Liturgiegutes her ist der Kodex Barberini gr. 336 noch ein 
Zeuge der vorikonoklastischen Praxis. Bis in das 12.113. Jh. lassen sich 
Tagzeitenformulare des Asmatikos finden. Dann bricht die bislang kontinuierliche 
asmatische Tradition in den Handschriften ab. 

Anders als in der Liturgiewissenschaft des lateinischen Ritus, der zahlreiche 
Editionen von Sakramentaren zur Verfügung stehen, kann die byzantinische 
Liturgiewissenschaft bisher nur in geringem Maße auf Texteditionen von Euchologien 
zurückgreifen. Daher war auch für die vorliegende Arbeit das Studium zahlreicher 
Handschriften unerläßlich. 

3.1.1. Der Begriff Euchologion 
Das Euchologion als Rollenbuch des Vorstehers der Liturgie 

Das Gebetbuch mit den Präsidialgebeten (&X&) des Vorstehers der liturgischen 
Feiern wurde im Ritus der Hagia Sophia Ezschologion (~-5,~ohoylov) genannt.6 Wie das 
Kompo.situm mit dem Wort hoylov erkennen läßt, handelt es sich hierbei um eine 
Gebetsanthologie, die dem Vorsteher alle liturgischen Texte an die Hand gab, die er fiir 
die liturgischen Feiern benötigte. Deshalb ist das Euchologion dessen Rollenbuch. Im 
Hinblick auf seine Funktion in der Liturgie läßt sich das Euchologion in gewisser Weise 
mit den Sakramentaren7 des Westens vergleichen oder auch mit den libelli missarunz8, 
den Vorläufern der Sakramentare. 

Die begrenzte Funktion des heutigen Euclzologions 

Das heutige Euchologion zeigt demgegenüber eine eingeschränkte Funktion als 
Rollenbuch; denn das Liturgiegut des Vorstehers ist heute aufgeteilt: auf das Große 
E~chologion, - in Auszügen - auf das Hieratikon mit den eucharistischen Liturgien, dem 
Orationale des Zelebranten für Vesper und Orthros und den Besonderheiten des 
Kirchenjahres, bzw. auf das Archieratikon (Pontifikale), das über das Sacerdotale 
hinaus die bischöflichen Funktionen enthält, ferner auf das Kleine Euchologion oder 
Hagiasmaterion (Rituale bzw. Benediktionale) fur die Feier der Sakramente und 
Segnungen, Beerdigungen und sonstige Feiern, schließlich auf das Hierodiakonikon 
(Diakonaie); im Bereich des Stundengebets kommt noch das weiter oben schon 
erwähnte Horologion hinzu.9 

JACOB, ,,Tradition,'< 109 - 138. JANERAS, Introductio, 9 - 11. PARENTI, L eucologio slavo del Sinai, 
5 .  DERS., ,,Euchologio~~,~~ L T ~ K  3,976. TAFT, ,J3uchologion ( ~ k ~ h i r l i ~ v ) ~ "  738. 

VOGEL, Medieiwl Liturgy, 64. 
DER%, Medieval Liturgy, 37-3 8. 

9 Die Afieiluns des Gebetsscliahes auf die heute gebräuchlichen liturgischen Bücller stellt 
übersichtlich dar THERMEYER, Ottoboni 434,4 U. 97. Cf. auch TAFT, „Liturgical books," 1239. DERS., 
=Eucho1ogion," 738. DERS., ,,Horologien,(' 947. 



3.1.2. Eine Morphologie des Euchologions 
1) Das Euchologion als rollenspezifische Gebetsanthologie: lo 

Die Euchologien sind als Anthologien der Arntsgebete des liturgischen Vorstehers 
(des Priesters, des Bischofs, des Patriarchen)" angelegt. Zwischen den Gebeten 
enthalten sie kaum oder nur wenige Rubriken zum Verlauf der Feier. Das muß 
besonders für frühe Kodizes im Gebrauch der Hagia Sophia gegolten haben, da man die 
zeremoniellen Anweisungen fur den Gottesdienst ursprünglich nur mündlich tradierte 
und erst später in einem eigenen Buch, der Diataxis (6tazo&t~), zusammenfaßte, ein 
Brauch der wenigstens bis in das 10. Jh. zurückreicht.12 An der Peripherie dagegen 
wurden Rubriken in die Formulare integriert. 

Das Euchologion umfaßt die eucharistischen Liturgien (Feier der Basileios-, 
Chrysostomos- und Präsanktifikatenliturgie), das Orationale der Tagzeiten, die Feier der 
Sakramente, Segnungen und andere Riten. In der Version des patriarchalen oder 
bischöflichen Euchologions überliefert es außerdem noch rollenspezifische bischöfliche 
Formulare, wie etwa Weiheriten, die der presbyteralen Version fehlen. 

Durch die Zugehörigkeit der Amtsgebete des Asmatikos zum Euchologion, d.h. zum 
Rollenbuch des Vorstehers, ist das Stundengebet der Hagia Sophia als ein 
gemeindliches Geschehen ausgewiesen, das von einem Priester oder bischöflichen 
Vorsteher (Bischof, Patriarch) geleitet wird. 

2) Der individuelle Charakter der Euchologienhandschriften 

Die Euchologienhandschriften mit dem Liturgiegut der Hagia Sophia sind 
keineswegs uniform. Vielmehr trägt jeder Kodex in gewisser Weise individuelle Züge. 
Die liturgischen Rollenbücher im Ritus der Hagia Sophia waren nicht standardisiert (das 
wäre erst durch den Buchdruck möglich gewesen). Aus der pluriformen Morphologie 
der Euchologien mit dem Liturgiegut Konstantinopels seien hier nur einige Aspekte 
angeführt : 

a) Viele Exemplare der HandschriAen mit dem Liturgiegut der Hagia Sophia 
entstammen der Peripherie des liturgischen Einflußbereiches Konstantinopels. 
Liturgische Einflüsse und Bedürfnisse der betreffenden Region wurden in die 
Euch~lo~ienkodizes zum Liturgiegut Konstantinopels aufgenommen und 
verarbeitet. 

b) Neuent~icklun~en fanden in unterschiedlichem Grad Eingang in die 
Euchologien. Während einige Kodizes die Neuerungen aufnahmen, blieben 
andere, die in derselben Zeit oder sogar erst später entstanden, konservativ. 

C) Ferner war der Inhalt einer EuchoIogienhandschriA auf den Benutzer und 
dessen liturgische Funktionen ausgerichtet, je nachdem ob sie für einen Priester, 
für einen Bischof oder fur den Patriarchen bestimmt war. 

l0 PARENTI, Barb. gr. 336, 10 - 11. 
" Das Formular der Bischofsweihe in einem Euchologion weist gewöhnlich auf die Venvendung des 
Kodex an einem Metropolitansitz liin oder auf den Gebrauch durch den Patriarclien, sofern der 
Patriarch in den Rubriken genannt wird. 
l2 JACOB, firmzJaire Grec, 436-446. TAFT, Great Entra~zce, XWN. DERS., „~iata>;is," 279. 



d) Was den individuellen Charakter der Euchologienkodizes anlangt, ist das m 
wiederholen, was im zweiten Kapitel dieser Arbeit bereits expliziert wurde:l3 Man kann 
nicht von ,, denz " Euchologion im Sinne der heutigen standardisierten Liturgie sprechen. 
Das Euchologion der Hagia Sophia als hypothetische Größe für das Liturgiegut der 
Hagia Sophia läßt sich nur aus vielen einzelnen Kodizes rekonstruieren. 

3) Von der Anthologie der Vorstehergebete zu umfangreicheren 
Liturgieformularen: 

Schon in das älteste Euchologion Barberini gr. 336 aus dem 8. Jh. sind 
euchologische Elemente aufgenommen, die nicht in das Rollenbuch des Vorstehers 
gehören, sondern dem Diakon vorbehalten sind.14 Parenti spricht davon, daß sich in 
späteren Euchologien die Tendenz verstärkt, die Liturgieformulare umfassender 
auszugestalten. An den Rubriken läßt sich das gut exemplifizieren. Gegenüber dem 
Kodex Barberini gr. 336 haben zahlreiche spätere Euchologien umfangreichere 
Rubriken, die den gottesdienstlichen Ablauf regeln. Regelrechte Plenarformulare der 
einen oder der anderen Sonderfeier des asmatischen Cursus enthalten Euchologien, die 
Anzeichen fur die Disintegration des Offiziums der Hagia Sophia aufweisen. 

3.1.3. Der Beitrag der Euchologien für die Darstellung des 
Tagzeitengebets der Hagia Sophia 

1) Das Euchologion als Ubermittler des Tagzeitencursus: 

Die Euchologien enthalten das Orationale der Horen des Asmatikos und geben so 
über den Umfang des Tagzeitencursus Aufschluß.15 Freilich differiert der Umfang des 
Cursus im Vergleich der Euchologien untereinander; dasselbe gilt fur die Reihenfolge 
der Horen. Gewöhnlich setzt der Cursus nach der Präsanktifikatenliturgie ein, die als 
drittes eucharistisches Formular den beiden Formularen der Eucharistiefeier zu Beginn 
des Kodex folgt. Übereinstimmend ist die Vesper in den Euchologien das erste 
Tagzeitenformular. Die Reihenfolge der übrigen Horen differiert hingegen. Die Abfolge 
der Tagzeiten sei im Folgenden anhand einiger eher beliebig ausgewählter 
Euchologienkodizes exemplifiziert. l6 

Cursus und Abfolge der Horen in ausgewählten Euchologien: 

Die Abkürzungen und Zeichen: 

Präs. = Präsanktifikatenliturgie 
Hesp. = Hesperinos (Vesper) 

l3 Es sei auf die Darstellung der von Arranz angewandten Methodologie verwiesen: 2.3.3. DAS 
PATRIARCHALE ODER ALTE EUCI-IOLOGION ALS HYPOTI3ETISCHE GRÖ~E FÜR DAS LITURGISCHE URGUT 
KONSTANTINOPELS. Ferner ist der Ansatz Parentis zu nennen: 2.4.3. DIE ENTWICKLUNG VON DER 
ALTEN ZUR NEUEN REDAKTION IM LITURGIEGUT VON KONSTANTINOPEL. 
l4 PARISNTI, Barb. gr. 336, 10, der die verschiedenen Weisen benennt, wie die diakonalen Texte in 
F~nnulare der Euchologien eingearbeitet sein können: durcli die Nennung des Inzipits, durcli 
Integration des vollständigen Texts, durch Aufnahme in einen Anl~ang im Euchologion. Cf auch 
JA~OB, Formulaire Grec, 33 - 35; 106. Als ein Beispiel sei auf die im Kodex Barberini gr. 336 
ausgescluiebene Diakonika zum Hagiasmos (Wassenveilie) von Theophanie (6. Januar) verwiesen: 
PAR. BAR., 127. Ausiühliclier hierzu in der weiterführenden Studie VELKOVSKA, „I1 rito della 
Teofania," 38-40. zum Fest Theophanie MATEOS I, 174-188, die Wasserweihe auf p. 182. 
l5 Voll1 Umfang des as~natischen Tagzeitencurus handelt speziell: 4. 1. DER Cu~sus DES ASMATIKOS. 
l6 Cf. dazu das &bell&clie Material bei PARENTI, Barb. gr. 336 ,234 .  



Meso = Mesonyktikon 
01th. = Orthros 
Trit . = Tritekte der Fastenzeit 
Pan. = Pannychis 
Gony. = Gonyklisia (Pfingstvesper mit Kniebeugungsgebeten) 
Gony. 2.T. = Gonyklisia nur zum Teil enthalten. 

Die durch diesen Strich (-) voneinander getrennten Tagzeiten folgen in der Hs. 
nicht unmittelbar aufeinander. 
Das Zeichen (*) bedeutet, daß es gegenüber dem Kodex Barberini gr. 336 
Anzeichen für die Disintegration oder Veränderung im Hinblick auf die Zald der 
Gebete gibt. 

Euchologion Barberini gr. 336 (8. Jh.): 
Präs. Hesp. Meso. Orth. Prim Terz Sext Non Trit. - Pan. - Gony. z.T. 

PorBrij Uspenskij - Euchologiron St. Petersburg 226 (10. Jh.): 
Hesp. Meso. Orth. Terz Sext Non Trit. Präs. - Pan.* - Gony* 

Euchologion Moskau gr. 2 7 (1 0. Jh. : olim Sevastianov 474): 

Präs. Hesp. Orth. Pan. Gony - Prim Terz Sext Non Trit* - Meso.- 

Euchologion Sinai 958 (11. Jh.) : 
Präs. Hesp. Orth. * 

Euchologzon Sinai 959 (11. Jh.) : 
Präs. Gony. - Hesp. Pan. Meso. Orth*. 

2) Die Abfolge der Orationen als Strukturgerüst einer Hore: 

Bei der Abfolge der Amtsgebete in den Euchologien, etwa der Vesper oder des 
Orthros, handelt es sich nicht um eine Sammlung von Gebeten, aus der der Vorsteher 
beliebig hätte auswählen können. Die Reihenfolge der Gebete entspricht vielmehr dem 
Horenablauf und dem Strukturgerüst der Gebetszeit.17 Dies kommt in den Kodizes 
durch die Numerierung der Amtsgebete zum Ausdruck. So werden etwa die Orationen 
fiir die antiphonische Psalmodie oder auch die Amtsgebete zu den Fürbitten 
durchgezählt. Entwicklungen und Veränderungen kündigen sich andererseits oftmals 
durch die Numerierung der Amtsgebete an. Die Numerierung der Gebete hat sozusagen 
die Funktion eines Seismographs für Veränderungen im Strukturgerüst. 

SO sind 2.B. liturgische Elemente, die neu in die gottesdienstliche Stniktur eingefugt 
werden, zunächst nicht numeriert. Andererseits kann sich aber auch bei den 
herkömmlichen Elementen eines Formulars durch die Unterlassung der Numerierung 
deren Wegfall anksindigen. Im Orthrosformular des Euchologion Moskau gr. 27 (olim 
Sevastianov 434: 10. Jh.) werden z.B. die Gebete fir die Katechumenen- und 
Gläubigenlitanei noch angeführt, aber nicht mehr wie in dem frirher entstandenen 
Euchologion Barberini gr. 336 in die fortlaufende Numerierung der Orationen 
einbezogen. Das Euchologion Coislin 213 aus dem Jahre 1027 schreibt dann durch eine 

- 

l7 PAIZENTI, Barb. gr, 336,47 - 48. 



Rubrik fest, was sich im Euchologion Moskau gr. 27 (10. Jh.: olim Sevastianov 434) 
durch die Numerierung als Neuerung angekiindigt hat: die Katechumenen- und die 
Gläubigenlitanei treffen nur noch in besonderen Fällen.18 

3) Die Normalform von Vesper und Orthros in den Euchologien: 

Da die Euchologien die Gebetszeiten am Morgen und am Abend in einer statischen 
Struktur überliefern, sind die durch das Kirchenjahr bedingten Sonderformen und die 
damit verbundenen strukturellen Veränderungen in Orthros und Vesper den Formularen 
der Euchologien nicht zu entnehmen. Gerade die Vesper wandelt sich vor Festtagen und 
in der Fastenzeit; ebenso verändert sich am Sonntag die Struktur des Orthros gegenüber 
den Wochentagen. 

4) Plenarformulare von Sonderfeiern des Asmatikos in Euchologien mit 
Anzeichen der Disintegration: 

Wo der Tagzeitenritus der Hagia Sophia lebendig war, bedurfte es in den 
Formularen keiner erklärenden Rubriken. Der Ablauf des Gottesdienstes und das 
Zusammenwirken der verschiedenen Dienste waren bekannt. Plenarformulare zu 
asmatischen Tagzeiten, die über den Part des Vorstehers hinaus Rubriken, diakonale 
Litaneien und die Psalmodie enthalten, deuten auf ein Umfeld hin, in dem der 
Asmatikos nicht mehr geläufig war. Die Formulare müssen ausgeschrieben werden und 
sind somit Indizien E r  die Disintegration des Asmatikos. In verschiedenen Euchologien 
existieren Plenarformulare zu Sonderfeiern des Asmatikos, so z.B. die asmatische 
Gonyklisia (die feierliche Pfingstvesper mit den Kniebeugungsgebeten) oder der noch 
asmatisch begangene Vesperteil der Liturgie der Vorgeweihten Gaben. l9 

5 )  Die Evidenz liturgischer Entwicklungen durch den Vergleich der 
Formulare: 

Die Zusammenschau einer Vielzahl von Euchologien mit ihren Formularen zu 
Vesper und Orthros des Asmatikos gibt über die Entwicklungsgeschichte der beiden 
Horen Aufschluß. Vergleicht man die einzelnen Tagzeitenformulare in verschiedenen 
Handschriften miteinander, wird deutlich, wie die Horenstruktur von Kodex zu Kodex 
differieren kann. Die im zweiten Kapitel erläuterte synoptische Methode fuhrt zu den 
soft Points in der jeweiligen Horenstruktur und macht damit die Entwicklungsgeschichte 
transparent.20 

l8 Dieser Konnex wurde in der bislierigen Asmatikosforschung noch nicht beachtet und ausgewertet. 
Cf- dam die Nummern 11 und 12 in 12.1.2. DIE SYNOPSE DER EUCHOLOGIEN ZUM ASMATISCHEN 
ORTHROS. Ein weiteres Beispiel e r  die N~unerierung in den Eucliologien als Ausdruck der aktuellen 
liturgischen Praxis ist das im Or~hrosforinular des Kodex Sevastianov 434 mit der Nummer 9 
angegebene Gebet zum Evangelium, an das sich das Antiplionengebel Nr. 10 für den PS 50 im 
Laudesteil anscliließt. Dieses Gebet zum Evangelium fehlt z.B. im äIteren Kodex Barbenni gr. 336, 
dort ist das Gebet zum PS 50 mit der Nr. 9 verselien. 
l9 Solch ein ausgeschriebenes Formular für den asmatischen Vespertea der PräsanktiWratenvesper 
enthält das E~icllologion Vaticams gr. 1554 des 12. Jh. auf f01. 39r - 4 0 ~ .  
20 Das zeigt die tabellarisclle Auswertung des Orationale der Vesper: 10.1 DIE ASMATISCHE VESPER IN 
DEN E U C I - 1 0 ~ 0 ~ 1 ~ ~  DER ZEIT ZWISCI-IEN DEM 8. UND 12. JAHRHUNDERT und des Ortl~oS: 12.1.2. DIE 
SYNOPSE DER EUCEIOLOGIEN ZUM AsMATISCBEN ORTHROS. 



3.1.4. Die Euchologienhandschriften zu Vesper und Orthros des 
Asmatikos 

Arranz tnig bei seinen Untersuchungen zu Vesper und Orthros des Asmatikos eine 
Fülle von Handschriften zusammen, die er, ausgehend von der Klasse A), entsprechend 
ihrem Überlieferungsgehalt an asmatischem Liturgiegut, also unter quantitativem 
Gesichtspunkt klassifizierte. Im Falle des Orthros schuf er 22 Klassen und 
Untergruppen.21 

Verglichen mit der großen Anzahl an Handschriften, die Arranz auflistet, handelt es 
sich bei den nachfolgend besprochenen Euchologien um eine vergleichsweise geringe 
Anzahl. Hier geht es ja nicht um ein quantitatives Kriterium, wonach alle Euchologien 
mit Liturgiegut der asmatischen Vesper und des Orthros zu sammeln wären. Vielmehr 
wurde gemäß der Kriteriologie Parentis selektiert. Mit Hilfe dieser sollen die 
Tagzeitenformulare der beiden Horen in späteren Kapiteln in ein 
entwicklungsgeschichtliches Bild gebracht werden.22 Es handelt sich um jene 
Euchologien mit dem Vesper- und dem Orthrosformular vom Typ der alten, d.h. 
vorikonoklastischen Redaktion, und weiter um jene Handschriften der neuen Redaktion 
und des Übergangs zu dieser. Hinzugenommen wurden auch einige Zeugnisse der 
Disintegration des Asmatikos, sei es weil dem betreffenden Euchologion in der 
byzantinischen LiturgiewissenschaR Bedeutung beigemessen wird, oder sei es, weil der 
Über~ieferun~sstand von Vesper und Orthros des Asmatikos im Kodex von 
entwicklungsgeschichtlichem Interesse ist. 

Alle Euchologien werden einer regionalen Gruppe zugeteilt, entsprechend den 
lokalliturgischen Einflüssen (Süditalien, Konstantinopel und Palästina) im Kodex. Die 
Auswahl und die regionale Zuordnung der Euchologien basiert auf den von Parenti 
geleisteten Vorarbeiten.23 Die hier getroffene Euchologienauswahl fallt teilweise mit 
den Handschriftenklassen A) und B) für Vesper und Orthros bei Arranz zusammen. Der 
Kodex Barberini gr. 329 (12. Jh.) fehlt allerdings im Einteilungssystem von Arranz, 
ebenso Kodex Gb 4 (10. Jh.). 

Die Kodizes mit süditnlienischem EinfluJ (italo-griechische Zeugnisse) 
Sigel 

1) Barberini gr. 336 (8. Jh.) BAR 

Vatikanische Bibliothek, Fundus Barberini 
Kodexedition von Parenti U. V e l k ~ v s k a ~ ~  

21 WZ, „Vepres byzantines," 106 - 117. DERS., „Mahes byzantines 11, „67 - 100. In einein später 
verfaßten Artikel zur Pannycliis gibt: Arranz einen Überblick über seine Klassiiizienmg des Vesper- 
und Orthrosformulars in einer Reilie der von iluii in den beiden Artikeln angeführte11 
Euchologienkodizes. DERS., „Pannychis," 42-52. 
22 ZU der von Parenti entwickelten Kriteriologie: 2.4. DIE DYNAMISCHE SICHT DER 
L~TURGIEGESCHICHTE KONSTANTINOPELS BEI PARI~NTI. Zur Euchologienauswalil waren besonders 
hilf~eicli PAR~~NTI, ,,Italia meridionale," 43 - 45. DERS., Barb. gr, 336, 17-22. Eine kritische 
Würdigung der quantitativ orientierten Klassifizierung des Liturgiegutes von Vesper und Orthros des 
Aslnatikos bei A r r ~  errolgt in 2.3.8. DISKUSSION DER METHODE ~ R A N z '  Ih4 KONTEXT DER 
TAGZEITENLITURGIE. 
23 PARIZNTI, Barb. gr. 336, 1 - 82. 
24 PAR. BAR, 1-288. Einen knappen Überblick über Gestalt und Geschichte des Kodex gibt 2 die 
Einleitung in der Edition S. PN(ENTI U. E. VELKOVSKA, L' Eucologio Barberini gr. 336, Rom 2000, 



Pergament, rnm. 190 X 133, fol. 279. Mit dem Kodex Barberini gr. 336 aus der Mitte 
oder zweiten Hälfte des 8. Jh. liegt das älteste und wohl bedeutendste Euchologion des 
byzantinischen Ritus vor. Sein Aufbewahrungsort ist die Vatikanische Bibliothek. Es 
wurde in Unzialschrift geschrieben und stammt aus Süditalien, vielleicht aus 
Nordkalabrien oder dem kalabrisch-lukanischen Grenzgebiet. Der Kodex schöpft aus 
dem Fundus des patriarchalen Euchologions Konstantinopels; hinzu kommen noch 
süditalienisches Eigengut und melkitische Einflüsse aus dem Orient, näherhin wohl 
auch aus P a l ä ~ t i n a . ~ ~  Im Anhang überliefert der Kodex Passagen aus den Canones und 
Constitutiones Apo~tolorurn.~~ Für die euchologische Erarbeitung des Stundengebets der 
Hagia Sophia enthält der Kodex Barberini gr. 336 als ältestes Zeugnis Liturgiegut, das 
in die vorikonoklastische Zeit reicht. Arranz klassifiziert das Vesper- und 
Orthrosformular in der jeweils höchsten Gruppe als A) und Aa).27 
Beginn der Vesper: fol. 44r: PAR. BAR, 49. 
Beginn des Orthros: fol. 58r: PAR. BAR, 70. 

Sigel 

2) St. Petersburg gr. 226 (olim Leningrad 226), (10. Jh.) POR 

Staatsbibliothek, Fundus Powrij 
Kodexbeschreibung von J a c ~ b ~ ~  JAC. POR 

Pergament, mm. 1 15 X 1 10, fol. 173. Ein priesterliches Euchologion fur eine Pfarrei, das 
- nach der Schrift zu urteilen - süditalienischer Provenienz sein Es wurde fniher 
im Katharinenkloster auf der Sinaihalbinsel aufbewahrt; auf seine liturgische 
Zugehörigkeit zu Palästina weisen auch die arabischen Randbemerkungen des Kodex 
hin. Arranz weist das Vesperformular der Klasse A) zu, das Orthrosformular Aa).30 
Beginn der Vesper: fol. 37v: JAC. POR, 54. 
Beginn des Orthros: fol. 47v: JAC. POR, 75. 

19-42. Eine Zusammenfassung der bisherigen wissenscliaftliclien Beiträge zum Eucliologion Barberini 
gr. 336 bietet die vorzügliche Einleitung zu der von Parenti als Lizentiatsarbeit vorgelegten 
Kodexbeschreibung. PARENTI, Barb. gr. 336, 1 - 82. Leider übernahm Parenti diesen Beitrag nicht in 
die später von ihm und Velkovska besorgte Edition PAR. BAR. Durch diese Edition des Euchologions 
Barberini gr. 336: PAR.BAR hat sich S T ~ M A T T E R ,  ,Barberinum," 329-367 endgiiltig erübrigt. Cf. 
auch die Ausführungen zu diesem Kodex bei JACOB, ,,Tradition," 114-121. DERS., „Fonds Barberini," 
154-157. DERS., „Les prikres de 1' ambon du Barber. gr. 336 et du Vat. gr. 1833," BMBR 37 (1966) 
71-51. Ferner ARRANz, ,,Sources," 295-300. PARISNTI, ccEMen6," 296. 
25 Eine Zusammenfassung der Forschungsbeiträge bietet DERS., Barb. gr. 336, 49 - 61, 82. Cf. 
insbesonders JACOB, „Evoluzione,'( 57-59. 
26 DERS., Barb. gr. 336,74 - 75. 
27 ARRANZ, „V%res byzantines, " 106. DERS., „Matines byzantines 11," 67. 
28 JACOB, „PorphyreyCc 173-214. Referenzen aus dem Euchologiented werden mit dem Sigel JAC.POR 
und der entsprechenden Nummer aus der Kodexbesclireibuiig angegeben. Ferner sei venviesen auf ein 
mir nicht mgängliches Werk, auf das ich von Dr. Parenti aufinerksam gemacht wurde: P. 
KOUMARIANOS, 'O K ~ Z C  226 B ~ ~ A ~ O X Y ~ ~ V *  705 A E V ~ ~ ~ ~ V T .  v ~ v a  ~ ~ i p b y p a < ~ o  pu[avztvb ~+xoGylo ,  

Athen 1991. Ferner sind m erwähnen: JACOB, ,,Traditi~n,~' 121-123; W Z ,  „Sources," 300-302. 
29 Die Angaben stützen sicli auf JACOB, „Porphyre," 174 - 179. PARENTI, G. b. I17 (in Vorbereitung). 
S. LucA, ,,Scritlure e libri della <scuola niliana>," Scritture, libri e testi 17elle aree proi~illcia~i di 
Bisallzio. Atti del semiflapio di Erice (18-25 settembre 1988) Hgg. G. CAVALLO, G. DE GREGORIO, M. 
~ I A C I .  Spoleto 1991, 319-387. Cf. aucli ARRANZ, ,,Sources," 300 - 302. 
30 ARRANZ, ,,Veres byzanhes, „ 106. DERS., „Matines byzantines 11," 67. 



3) r. ß. 11 (Beginn des 12. Jh.) 
Sigel 

Gb 2 
Bibliothek der Abtei Grottaferrata 
(Biblioteca del Monumento Nazionale) 

Pergament, mm 172 X 138, fol. I+1 54.31 Am Kodex haben zwei Kopisten gearbeitet; der 
eine schrieb im Stil von Rossano, der andere im Stil von Reggio. In der Klassifikation 
von Arranz erscheint die Vesper in H), der Orthros in Ab).32 
Beginn der Vesper: fol. 50v (disintegrierte asmatische Vesper, nur noch einige 
Orationen werden überliefert). 
Beginn des Orthros: fol. 52v. 

4) r. p. IV (10. Jh.) 

Bibliothek der Abtei Grottaferrata 
(Biblioteca del Monumento Nazionale) 
Exzerpt der von Parenti besorgten Edition33 

Sigel 

Gb 4 

PAR Gb 

Pergament, mm 90 X 122, fol. 141 (verbunden, nicht in ursprünglicher F0lge).~4 
Monastisches Euchologion, das aus St. Elia in Carbone nach Grottaferrata kam.35 Dieser 
Kodex wurde von Arranz bei der Klassifizierung der Tagzeitenformulare nicht 
berücksichtigt. 
Beginn der Vesper: fol. 5%: PAR. Gb, 112. 
Beginn des Orthros: fol. 58v: PAR. Gb, 123. 

Sigel 

Bibliothek der Abtei Grottaferrata 
(B iblioteca del Monumento Nazionale) 
Edition durch Pa~sarelli3~ 

Gb 7 

PAS 

Pergament, 170 X 135 mm., fol. 174. Nach Passarelli besteht dieser Kodex aus drei 
verschiedenen Teilen, die alle kalabrischer Herkunft sind und ZU einem Euchologion 

Eine Besclireibung gibt ROCCHI, Codices Crypfenses, 244-249. Luch Manoscritti Rossanesi, 6 1 - 
62. 
" ARRANZ, , ,vQ~~s byzmthes, ,„ 110. Arrauz rechnet die disintegrierte Form der asmatischen Vesper 
in Ob 2 zur ,,nowelle recen,yio]~'' im Rahmen der poslikonoklastischen Veränderungen. DERS., 
„Matines byzmtines 11," 68. 
33 P A R . G ~  = P ~ E N ~ I ,  Lfeucologio fnanoscritto T. ß. N 6 sec.) della Biblioteca Grottafirrata. 
mzione. (Excerpta ex Dissertatione ad Doctoralum) Roin 1994. 
34 ROCCI-11, Codices Crypten,yes, 251 - 253 setzte den Kodex als noch im 11. Jlr entsianden a~ 
während Parenti ihn in die zweite HäIfte des 10. Jh. datiert. PARENTI, Barb. gr. 336, 18. DBRS., 
L 'eucologio Gb 4, M< - XXVII. Cf. ferner P E ~ A ,  ,Carbone," 160, 168. 
35 Dazu P ~ ~ J T I ,  ~ ~ r b .  gr. 336, 18. In der Cluysostomosanaphora fol. 24r (CL fol 94r) ist zu lesen: 
Mviiofiq.cr, ~ u p t e ,  )ioviq ip6v zaSm< tv fi I ~ ~ P O ~ G P E V .  
36 G. PASSARELLS L Eu~or!ogio Cryptense G. b. 1/11 (sec. 4 (= Analecta Vlatadon 36) ~liessaloniki 
1982. Cf. auch die Besclueibungbei ROCCHI, Codices Cvptenses, 257 - 259. 



msammengefügt ~ u r d e n . 3 ~  Wie auch immer diese Theorie zu beurteilen ist, muß doch 
in jedem Falle angenommen werden, daß an diesem Euchologion mehrere Hände tätig 
waren.38 Für das Stundengebet hat der Kodex vor allem deshalb Bedeutung, weil es für 
die Peripherie Entwicklungen bezeugt, die erst in später entstandenen Zeugnissen der 
Hauptstadt greifbar werden. Arranz ordnet das Vesperformular in die Klasse C) seines 
Systems ein, den Orthros in die Klasse Aa).39 
Beginn der Vesper: fol. 29r: PAS, 77 (Gebete zu den drei Kleinen Antiphonen nicht 
komplett fol. 3 1v: PAS, 86). 
Beginn des Orthros: fol. 33v: PAS, 89. 

Sigel 

6) r. ß. X. (10.11 1. Jh.) Gb 10 

Bibliothek der Abtei Grottaferrata 
(Biblioteca del Monument0 Nazionale) 

Pergament, mm 190 X 140, fol. 1 15, am Anfang und am Ende beschädigt. Es handelt 
sich um ein Euchologion, das aus S. Elia di Carbone stammt.40. Nach Petta ist der 
Kodex im 10.11 1. Jh. entstanden.41 In mancher Hinsicht kongruiert das Euchologion mit 
Gb 4, Gb 7 und dem Kodex Vaticanus gr. 1833.42 Der Asmatikos ist nicht mehr 
vollständig enthalten. Die Vesper ist nach Arranz vom Typ G), also weitgehend 
disintegriert, der Orthros gehört zu D 6a).43 
Beginn der Vesper: fol. 26r (nicht mehr vollständig). 
Beginn des Orthros: fol. 29r. 

Sigel 

7) Bodleian, Auctor E. 5. 13 BOD 

(aus dem Zeitraum 1 12112-1 132) 
Bodleian Library Oxford 
Teiledition durch Jacob .44 

Pergament, mm 15511 57 X 100, fol. U: + 253. Dieses Euchologion stammt zwar aus dem 
Salvator-Kloster in Messina,45 schöpft aber aus dem Liturgiegut Konstantinopels der 
alten (vorikonoklastischen) Redaktion. Im Einteilungssystem von Arranz gehört der 

37 PAS, G. b. 7 Einleitung, 18, 35, 54. Dazu die Kritik von JACOB, ,,Quelques observations sur 
l'euchologe r. B V11 de Grottaferrata. A propos d'une edition rkcent," BMBR 53/54 (1983 -84) 65 - 
98 und die Kritik an den Ausfülmgen Jacobs bei PARENTI, Barb. gr. 336, 18. 
38 Zur Verwandtschafi mit dem Gb 4 auigrund eines Schreibstils cf. L U C ~  Manoscritti Rossanesi , 23. 
39 ARRANZ, ,,Vepres byzantines, ,, 108. DERS., ,,Matines byzantines 11," 68. 
40 P ~ N T I ,  ,,La Celebrazione," 82 - 83 mit einem Überblick über die Literalw, die sich mit der 
Herkunft und der zeitlichen Einordnung des Kodex befaßt. DERS., Barb. gr. 336, 19. Einen neueren 
Detailbeitrag zur Datierung und Her-sbeslimmung bietet PE?TA, ,,CarboneYic 159 - 160; 168. Cf. 
weiter ROCCIII, Codices Cryptenses, 262 - 263. 
41 PETTA, „Carbone," 168. 
42 PARENTI, VELKOVSKA, „PAR.BAR - Introduzione," =V. 
43 Az, „Vepres byzantines, ,, 110. DERS., ,,Matines byzantines 11," 92. 
44 JAC.MES, 283 - 364. Eine Beschreibung gibt ferner H. 0 .  COXE, Bodleian Librar~. Quarto 

Catalogues, I: Greek Manuscripts. Reprinted with corrections~om the edition of 1853. Oxford 1969, 
~01. 66 1-662. 
45 Cf. dazu die AusfüI-gen bei WZ, ,,Matines byzantines 11," 68 A.3. 



Orthros in die Klasse Ab), das Vesperformular wird von Arranz erst im Kontext seiner 
Abhandlung zum Orthros klassifiziert und unter E) eingereiht46 
Beginn der Vesper: fol. 44v: JAC MES, 3. 2; 4. 1 (Vesperformular nicht vollständig) 
Beginn des Orthros: fol. 48v: JAC.MES, 5,l (es fehlt der Schluß des Orthrosformulars). 

8) Barberini gr. 329 (12. Jh.) 

Sigel 

Bar 329 

Vatikanische Bibliothek, Fundus Barberinianus 
Knappe Beschreibung durch Jacob47 

Pergament, mm. 188 X 145, fol. 120, teilweise beschädigt. Dieses presbyterale 
Euchologion ist in einem Stil geschrieben, der dem von Rossano nahekommt. 
Allerdings läßt sich die genauere Herkunft des Kodex nicht bestimmen.48 Auch wenn 
im Vesperformular des Kodex die Amtsgebete zur Katechumenen- und 
Gläubigenlitanei, die um diese Zeit im Asmatikos e11tfallen,4~ noch enthaIten sind, zeigt 
allein schon das Fehlen von zwei der Orationen für die drei Kleinen Antiphonen (nach 
PS 140 und dem Einzug in die Kirche),so daß hier nicht mehr von einer asmatischen 
Praxis auszugehen ist. In dieser Arbeit wird nur der Orthros ausgewertet. Bei Arranz 
fehlt dieses Euchologion in der Klassifizierung der Handschriften zur Vesper und zum 
Orthros.51 
Beginn der Vesper: fol. 19v. 
Beginn des Orthros: fol. 25v. 

9) Barberini gr. 345 (zweite Hälfte des 12. Jh.) 

Sigel 

Bar 345 

Vatikanische Bibliothek, Fundus Barberini 
Knappe Beschreibung durch J a ~ o b ~ ~  

Pergament (Palimpsest) mm. 200 X 153, fol. 117, fol. 53 - 54, Papier aus späterer Zeit. 
Dieses süditalienische Euchologion ist nach Mercati in die zweite Hälfte des 12. Jh. zu 
datieren, und zwar aufgrund der Namensangabe auf fol. 3v in der Ektene der 
Basileioslit~r~ie: dort findet sich eine Bitte für rouht&kpou ~ ~ I I Y O ~ . ~ ~  Nach Jacob 
verwendet der Kopist den kalligraphischen Schreibstil von Reggio; wahrscheinlich ist 
der Kodex in Südkalabrien oder im Nordosten SiziIiens ent~tanden.~~ Wenngleich das 

46 DERS., ,,Matines byzantines 11," 68. 
47 JACOB, „Fonds Barberini," 150-154. Cf. weiter zum Kodex JACOB, „Documents," 118 - 119. DERS., 
„Fonds Barberini," 150 - 154. Ferner B. G m ,  „Fragments grecs inkdits du Testamentum Domini 
a ~ b ~ d s  A Saint Basile," Auguslinianurn 32 (1992) 261-277. Cf. weiter CANART U. PERI, Sussidi 
bibliograjci, 143. 
48 Dazu JACOB, „Fonds Barberini," 153. 
49 Ausführlicher geht darauf ein 5.5. DIE BITTREIHEN FÜR DIE KATECHUMENEN UND DIE GLÄUBIGEN. 

Zu den drei Kleinen Antipllonen als Cliarakteristikum der asmatisclien Vesper: 6.2.1. IST DIE 

S T R U K T U R ~ I N ~ E ~ ~  DER DREI KLEINEN ANTIPHONEN EIN CHARAKTERISITIKUM DES ASMATIKOS? Ferner 
8.2.6. DIE AUSWAHLPSALMISN DER DREI KLEINEN ANTIPHONEN ALS JIINGEw SCHICHT DER 

ASMATISCHEN VESPER. 
-z, „Matines byzantines 11, " 68 - 100. 

52 JACOB, „Fonds Barberini," 158-161. Cf aucli CANART U. PERI, Sussidi bibliografici, 145. 
53 ~ R C A T I ,  ,,Una benedizione," 147. -2, ,7Matines byzantines IT," 73. 
54 JACOB, „Fonds Barberini," 161. 



~esperformular noch eine ganze Reihe der Orationen zu den Psalmenantiphonen der 
asmatischen Vesper enthält, fehlen doch die Antiphonengebete fur die drei Kleinen 
Antiphonen vollständig. Dies dürfte ein Indiz dafUr sein, daß es sich hier nicht mehr um 
die asmatische Vesper der Hagia Sophia handelt. Beachtung verdient der gut erhaltene 
Orthros. Das Vesperformular des Kodex ordnet Arranz in die Klasse E) ein, das 
Orthrosformular in die Klasse Ba).55 
Beginn der Vesper: fol. 26r. 
Beginn des Orthros: fol. 29r. 

10) Barberini gr. 393 (12. Jh.) 

Sigel 

Bar 393 

Vatikanische Bibliothek, Fundus Barberini 
Knappe Beschreibung durch Jac0b5~ 

Pergament, rnm. 213 X 155, fol. 162 (+ 121a). Ein Kodex mit Lücken, der überdies am 
Anfang beschädigt ist. Die Schrift ist im Stil von Reggio gehalten. Jacob zufolge ist das 
Euchologion in Südkalabrien oder im Nordosten Siziliens kopiert worden.57 Wenngleich 
das Vesperformular wie im Kodex Barberini gr. 345 noch die Reihe von Gebeten der 
asmatischen Vesper enthält, ist die Disintegration vorangeschritten. Die Orationen zur 
Psalmodie werden nicht mehr als Antiphonengebete bezeichnet. Bei der 
Präsanktifikatenvesper (fol. 36v - 44v) findet sich der heute in der byzantinischen 
Vesper gebräuchliche PS 103 als Eröffnung. Das euchologische Gerüst des Orthros ist 
gut erhalten. Vesper und Orthros werden von Arranz wie die beiden Formulare des 
Kodex Barberini gr. 345 klassifiziert. 
Beginn der Vesper: fol. 45r. 
Beginn des Orthros: fol. 48v. 

Sigel 

1 1) Ottoboni 344 (aus d. Jahr 1 177) OTR 

Vatikanische Bibliothek, Fundus Ottoboni 

Pergament, mm. 223 X 146, fol. 236.58 Das Euchologion wurde von einem Galaktion 
geschrieben, der Priester und zugleich zweiter Kantor an der Kathedrale von Otranto 
war. Für die Fragestellung der vorliegenden Arbeit ist es, vor allem was den Orthros 
betrifi, von Bedeutung, daß dessen Orationen mit Ausnahme der Amtsgebete zur 
Katechumenen- und Gläubigenlitanei erhalten sind. Bei der Vesper ist die Reihe der 
Orationen unvollständig; das Gebet der Apolysis und das Gebet zur Kephaloklisia 
finden sich losgelöst von den Vespergebeten auf fol. 180r. Arranz ordnet das 
Vesperformular in die Gruppe L ein. Bei dem in der Klassifiziemng der 
Orthrosformulare durch Arranz in der Handschriftengmppe Ba) angefiihrten Kodex 
Ottoboni 344 muß es sich in Wirklichkeit um den Kodex Ottoboni gr. 434 handeln, 

55 ARRANZ, ,,V@res byzantines," 109. DERS., ,,Matines byzantines 11," 73. 
56 JACOB, ,,Fonds Barberini," 174-177. Cf. ferner CANART U. PERI, Stlssidi bibliographici, 148. 
57 JACOB, „Fonds Barberini," 176. 
58 Eine Beschreibung gibt E. FERON, F. BATTAGLINI, Bibliothecae ~lpostolicae Vaticanae codices 
manuscripti ... Codices Illanuscripti graeci Ottoboniani, Rom 1893, 181. Auf weitere Literatur 
verweisen CANART U. PERI, Sussidi bibliograJici, 2 12. BUONOCORE I, 3 94-3 95, CERES A, Bibliografla, 
148. 



zumal in demselben Artikel der Kodex Ottoboni gr. 344 später nochmals genannt wird 
und zwar in der Klasse D2a). Nur diese Klassifizierung des Orthrosformulars im 
Euchologion Ottoboni 344 ist korrekt, wie Arranz in einem späteren Artiltel zur 
Pannychis selbst anmerkt59 Dagegen entspricht der Aufbau des Orthros der Klasse Ba) 
überhaupt nicht der Morgenfeier im Kodex Ottoboni gr. 344. In einer Rubrik auf fol. 
181v des Kodex Ottoboni gr. 344 ist zu Beginn des Orthros die Rede vom 
Hexapsalmos. Hierdurch ist die asmatische Praxis ausgeschlossen, da in ihr der 
Hexapsalmos als Invitatorium zum Morgenlob keine Verwendung fand. 
Vesperbeginn: fol. 1 14r 
Orthrosbeginn: fol. 18 1v. 

Sigel 

12) Vaticanus gr. 18 1 1 (aus d. Jahr 1 147) Vat 1811 

Vatikanische Bibliothek 

Pergament, mm. 200 X 155, fol. 17 1 .60 Der Kodex stammt aus Kalabrien und wurde von 
einem Priester namens Petrus kopiert. Innerhalb dieser Arbeit wird der Kodex nur als 
Zeugnis für den asmatischen Orthros herangezogen, dessen Gebetsreihe mit Ausnahme 
der Arntsgebete zu den Bittlitaneien fiir die Katechumenen und die Gläubigen erhalten 
ist. Die Vesper reiht Arranz in die Klasse D) ein, den Orthros unter Ba).61 
Beginn des Orthros: fol. 114r. 

Sigel 

13) Vaticanus gr. 1833 (1 0. Jh.) VAT 

Vatikanische Bibliothek 
Kodexbeschreibung durch CanarL62 
Pergament, mm. 190 X 155, fol. 71. 
Das Euchologion ist am Anfang und am Ende beschädigt. Bei diesem Kodex 

handelt es sich um ein monastisches Eucho10gion.~3 Der Kodex ist wohl der 
monastischen Bewegung um den hl. Nilus zu~urechnen.~4 Er war einst im Besitz der 
Bibliothek von Grottaferrata.65 Die Vesper gehört bei Arranz zur Klasse K), der Orthros 
hingegen zur Klasse DSa), da sich trotz monastischer Charakteristika einige Spuren des 
Asmatikos erhalten haben.66 
Beginn der Vesper: fol. 20v (es werden nur noch einige Gebete des Vesperformulars 
überliefert). 
Beginn des Orthros: fol. 24r. 

60 CANART, Codices Vaticani, 182-190. Ferner BUONOCORE I, 929-930. CANART U. PEN, Sussidi 
bibliograflci, 646. CERESA, Bibliografla, 399. 
61 ARRANZ, „V@res byzantines," 109. DERS., ,,Matines byzantines 11," 72. 
62 UNART, Codices Vaticani, 272-278. Weitere Literatur bei BUONOCORE 11, 932-933. CANART U. 

Sussidi bibliograjci, 649. CERESA, 40 1. 
63 JACOB, ,,Les @eres de l'ambon," 44. Aus einem Ambon-Gebet auf fol. 15v geht dies hervor. 
64 DEVREESSE, Manuscrits grecs, 33. 
65 G. ~ R C A T I ,  Per la storia dei manoscritti greci di Genova, di varie badie basiliane dytalia e di 
Patmo, (ST 86) Citta del Vaticano 1935,332. 
66 A R - R ~ Z ,  ,,VQres byzantines, ,, 112. DERS., „Maiines bymines V 87-88. 



14) Vaticanus gr. 1875 (12. Jh.) 

Sigel 

Vat 1875 

Vatikanische Bibliothek 
Beschreibung bei Canart67 

Pergament, mm. 175 X 135, fol. 134. 
Bei diesem italogriechischen Euchologion mit einem nach Reggio weisenden 

Schriftstil ist im Kontext des Asmatikos nur der Orthros von Interesse. Diesen stuft 
Arranz in die Klasse Ba) ein, die Vesper jedoch, die disintegriert erscheint, unter D).G8 
Vesperbeginn: fol. 102r. 
Orthrosbeginn: fol. 107r. 

Konstantinopel 

Sigel 

1) Sinai gr. 956 (10. Jh.) R 956 

St. Katharinenkloster, Sinai 
Beschreibung bei DmitrievskijG9 

Pergament, mm 7750 X 240. Bei dieser Handschrift handelt es sich nicht um einen 
Kodex, sondern um einen Rotulus (Kontakion) für einen bischöflichen Zelebranten 
irgendwo in der Provinz, der als dp~tepdq  bezeichnet wird.70 Die Vorlage des Rotulus 
dürfte aber Konstantinopel zuzuweisen sein, wie schon Parenti resümierie und 
Velkovska am Hagiasmos (Wasserweihe) des Festes Theophanie e~emplifizierte.~~ 
Vesper und Orthros sind nicht vollständig erhalten. Den Orthros weist Arranz der 
Gruppe D3a) zu, die Vesper, sofern sie sich aufgmnd ihrer Unvollständigkeit überhaupt 
klassifizieren läßt, der Gruppe A).72 
Folioangabe für Vesper und Orthros ist nicht möglich, da es sich um einen Rotulus 
handelt. 

Sigel 

2) Coislin 21 3 (J. 1027) CO1 

Nationalbibliothek Paris, Fundus Coislin 
Edition des ersten Teils (100 folia) durch D ~ n c a n ~ ~  
Edition des restlichen Teils (1 11 folia) durch Maj74 

DUN 
MAJ 

67 CANART, Codices Jfaticani, 43 1-434. 
68 ARRANZ, ,,VPpres byzantines," 109. DERS., ,,Matines byzantines 11," 72. 

Dlvi~T 11, 12-19. Paläograpliische Angaben zum Rotulus und Literaturhinweise finden sich bei M. L. 
AGATI, La rninuscola < bouletke > (Littera Antiqua 9, I), Ciiiii del Vaticano 1992, 301. K. 
WEITZMANN, G. GALAVARIS, The Monastery of Saint Catherine on Mount Sinai. The illuminated 
Greek fifanuscriPts. (Val. 1: From Ninth to the Tweljfh Centuiy), Princeton 1990, 33-34. Dani 
VELKOVSKA, „U rito della Teofania," 40. 
70 ARRANZ, ,,Matines byzantines 11," 98. 
71 ZU Wassemeihe an Theophanie (6. Januar), ferner zur Spendefomel bei der Myronsalbung, die in 
der Tradition Konsfant,inopels stehen, cf. PARENTI, Barb. gr. 336 , 21. VELKOVSKA, ,,I1 rito della 
Teofania," 3 1-45. Cf. -2, „nlumination i," 60-86. DERS., ,,Illumination D," 59-106. 
72 DERS., „Matines byzanlines D," 97-98. DERS.? ,,Pannychis,(c 47. 
73 J. DUNCAN, Coislil? 213. Euchologe de la Grande Eglise, Rom 1983. 



Synoptische Edition zusammen mit dem Euchologion 
Gb 1 durch Arranz75 

Pergament, mm. 255 X 200, fol. 211. In dieser Handschrift liegt das älteste greifbare 
Euchologion aus der Stadt Konstantinopel vor. Für die Tagzeitenliturgie ist es das erste 
Zeugnis aus dem liturgischen Zentrum nach dem postikonoklastischen Umbruch. Im 
Kodex gibt es eine Reihe von Lücken. Geschrieben wurde er von einem Thyepolos fur 
einen gewissen Strategios, Geistlicher an der Hagia Sophia zu Konstantinopel. Die in 
den Kodex aufgenommenen Privatgebete legen es nahe, daß dieses Euchologion, 
obgleich es aus der patriarchalen Liturgie schöpft, fiir den privaten Gebrauch verfaßt 
wurde. Das Vesperformular steht bei Arranz in der Gruppe A), das Orthrosformular in 
AC). 76 

Beginn der Vesper: fol. 5%: DUN, 80, ARR.EUC, 66. 
Beginn des Orthros: fol. 6%: DUN, 96, ARR.EUC, 88. 

3) r. ß. I (13. Jh.) 

Sigel 

BES und Gb 1 

Bibliothek der Abtei Grottaferrata 
(Biblioteca del Monument0 Nazionale) 
Kodexbeschreibung durch Stassi77 STA 
Synoptische Edition zusammen mit dem Euchologion 
Coislin 2 13 durch Arranz78 ARR. EUC 

Pergament, mm. 161 X 1 17, fol. 1-11 + 153. Die neuere Forschung tendiert gegenüber der 
einst angenommenen Entstehung des Kodex im 11 ./12. Jh. zur Datierung in das 13. Jh.79 
Der Anfang des Kodex Gb 1 ist beschädigt. Es fehlen die eucharistischen Formulare. 
Die Folia 148-1 53 mit der Mönchsweihe wurden später hinzugefügt. Das Euchologion 
ist zwar an der sog. liturgischen Peripherie Konstantinopels geschrieben worden, 
schöpfte jedoch aus der patriarchalen Liturgie der Hauptstadt.gO Von Kreta her gelangte 
die Handschrift in die Hände des Kardinals Bessarion (gest. 1472), weshalb sie in der 
~issenschaftlichen Welt auch den Namen Codex Bessarionis (Sigel BES) erhielt. Der 
Kardinal war Kommendatarabt von Grottaferrata, so blieb das Buch in der Bibliothek 

74 J. W, Coislin 213. Eucologio della Grande Chiesa. Manoscritto della Biblioleca Nazionale di 
Parigi fl 101-21 I), Rom 1990. 
75 ARR.EUC = ARRANZ, L'Ezrcologio Costantinopolitano agli inizi des secztlo X% Hagiasmatarion & 
Archiertailcon (Ritztale & Po1ztiJilcaIe) con L 'Aggiunta del Leiturgilcon (Messale), Rom 1996. Cf. 
ferner die kurze Besclneibung W z ,  ,,Sources," 309-3 14. 
76 ARRANz, „VQres byzantines, „ 106. DERS., „Matines byzantines 11," 69-70. 
77 STA = G. STASSI, L 'Eucologio T. P. 1 <Bessarione> di Groilafirrata, Rom 1982. Das eigentliche 
Euchologion STA, 1-350; danach kommt als Appendix die Mönclisweihe. Eine kurze Einleitung zum 
Kodex bietet Stassi auf pp. I-XWI. Cf. auch die Beschreibung bei ROCCHI, Codices Cryptenses, 235- 
244. Ferner W Z ,  ,,So~rces,'~ 290-295, 3 14-3 16. 
78 ARR.EUc = ARRANZ, L 'Eucologio Costantinopoliiano agli inizi des seculo XI. Hagiasmalarioiz & 
Archiertailcon (Riiua/e & PontiJikalle) con L Xggiunta del Leilurgikon (Messale), Rom 1996. 
79 Cf. Dam die Einleitung in der Edition des Kodex Barberini gr. 336: S. PARENTI U. E. VELKOVSKA, 

2 
L' Eucologio Barberini gr. 336, Rorn 2000,43. 
80 Auf fol. 94r steht zu lesen: 'EK TOD Ei)~ohoyiou ZOG nazptapxoD ... 



der Abteis1 Die Vesper des Kodex Gb 1 wird von Arranz in die Klasse A) eingereiht, 
der Orthros in die Klasse  AC).*^ 
Beginn der Vesper: fol. 5r: STA, 15, ARR.EUC, 66. 
Beginn des Orthros: fol. 16r: STA, 47, ARR.EUC, 88. 

4) Athen 662 (12.-14.Jh.) 

Sigel 

EBE 

Nationalbibliothek Athen 

Bei diesem Kodex handelt es sich um ein nicht leicht zu datierendes und von seiner 
liturgischen Funktion her schwer einzuordnendes Euchologion, das beim Stundengebet 
überdies stark monastischen Einfluß aufweist.83 Auf die Probleme, die mit diesem 
Kodex verbunden sind, kann hier nicht eingegangen werden; es seien nur das Vesper- 
und Orthrosformular in den Blick genommen. Auch wenn dieses Euchologion für die 
asmatische Vesper noch die kathedralen Elemente überliefert, kann das Formular wohl 
kaum als Zeuge für die kathedrale Praxis gelten. Es ist zweigeteilt; die beiden Teile 
liegen im Kodex weit auseinander: Der Teil mit den Orationen zur Psalmodie 
(Antiphonen) beginnt ab fol. 67r, die Gebete zur Katechumenen- und Gläubigenlitanei 
bis hin zur Kephaloklisia setzen ein mit fol. 208v. Arranz führt das Vesperformular 
außer der Reihe, in einer Sonderklasse auf, den Orthros dagegen in der Klasse Aa).84 
Beginn der Vesper: fol. 67r U. fol. 208v. 
Beginn des Orthros: fol. 71v. 

Die Kodizes mit einer auf Palästina verweisenden Pvrigung 
Sigel 

1) Moskau gr. 27 (olim Sevastianov 474) (10. Jh.) SEV 

(auch: Rumjancev 27) 
Moskau Staatsbibliothek 
Edition durch Koste95 KOS. SEV 

Pergament, mm 1 15 X 101, fol256. Der Kodex ist am Anfang und am Ende beschädigt 
und weist zahlreiche Lücken auf. Der Kodex Sevastianov, der in jüngster Zeit in der 
wissenschaftlichen Literatur unter verschiedenen Sigeln genannt wurde, ist ein 
priesterliches Euchologion. Möglicherweise war es zum Gebrauch in einem Kloster 

Zur Geschichte des Kodex M. ARRANZ, ,,Circonstances et consiquences liturgiques du Concile de 
Ferrare-~lorence" in G. ALBERIGO (Hg.) Cljristiaiz Uni&. TI2e Cozlncil of Ferrara-Florence 1438/39- 
1989 (Bibliotheca Ephemendes Tlieologicae Lovanensis XCVII) Löwen 1991,420-427. 
82 ARRANZ, ,,Vepres byzantines, ,, 106. DERS., ,,Matines byzantines 11," 70. 
83 Eine kurze Beschreibung gibt W z ,  „Sources,c' 3 16-321. Dieser Kodex konnte im Rahmen 
dieser Arbeit nicht direkt oder auf Mikrofilm eingesehen werden, sondern nur als Kopie. Daher können 
keine k~dikologisclien Angaben gemaclit werden. Die bisherige Forschung kann nur den uiigefäliren 
Zeitraum der Entstellung benennen: WZ, , ,S~urces,~~ 317-320. Anders JACOB, ,,Ktista," 141, der 
dem 14. Jli. zuneigt. TWMPELAS, M. E. I U. I1 stützt sich sehr auf diese Handscluift. 
84 Zum Vespe&rmu]ar m z ,  ,,LIAsmatikos Orthros," 135 A. 35. Zur Klassifiziening DERS., 
„Vepres byzantines," 117. DERS., „Matines byzanthes 11," 69. 
85 KOS. SEV, 1-260. Die Edition ist bislang noch nicht veröffentliclit, stattdessen steht lediglicli ein 
Exzerpt zur V e c f i j ~ g :  KOSTER, Euchologion Sevastianov, Rom 1996. Cf. aucli A R R ~ Z ,  „Source~,~~ 
303-305, 



bestimmt.86 Von h a n z  wurde diese Quelle einst als konstantinopolitanisch 
klassifiziert; Parenti korrigierte diese Zuordnung durch den Nachweis von 
palästinischem S o n d e r g ~ t . ~ ~  Für die vorliegende Arbeit ist die Tatsache wichtig, daß das 
Euchologion neben den Tagzeiten auch den Ablauf der Osternachtsvigil (fol. 173r - 
174v) und einen Anhang mit 11 Morgenevangelien (fol. 187r - 208r) enthält. Die 
Vesper im Kodex reiht Arranz in die Gruppe A) ein, den Orthros in Ac).88 
Vesperbeginn fol. 5 1v: KOS.SEV, 74. 
Orthrosbeginn fol. 61r: KOS. SEV, 90. 

2) Sinai gr. 957 (10. Jh.) 

St. Katharinenkloster, Sinai 
Beschreibung bei Dmitrievskij89 

Sigel 

S 957 

Pergament, rnm. 123 X 87, fol. 85. Es handelt sich hier um ein pontifikales 
Euchologion, das am Anfang und am Ende beschädigt ist. Auf fol. 41 - 69 und 79 - 85 
enthält es Lesungen.90 Der Kodex ist stark von Konstantinopel beeinflußt, was 
beispielsweise aus der Erwähnung des Patriarchen in den Rubriken zum Hagiasmos von 
Theophanie hervorgeht.91 Andererseits wurden auch lokale, wohl Palästina 
zuzuweisende Traditionen integriert.92 Vom Stundengebet sind die Tritekte und drei 
Gebete der Vesper erhalten. Arranz ordnet das Vesperformular in die Klasse M ein.93 

Vesperbeginn: fol. 77v. 

Sigel 

3) Sinai gr. 958 (1 1. Jh.) S 958 

St. Katharinenkloster, Sinai 
Beschreibung bei Dmitrievskijg4 

Pergament, 188 X 157 mm., fol 118. Dieses presbyterale Euchologion stammt aus 
Palästina und enthält lokale liturgische Elemente von d0rt.95 Für die Tagzeiten ist die 
Doppelung der Apolysis von Bedeutung: So folgt bei den Kleinen Horen auf das 
Hauptneigungsgebet, das den eigentlichen Abschluß der Gebetszeit bildet, ein weiteres 

86 -z, ,,Source~,~' 304 - 305. PARENTI, Barb. gr. 336,20. 
87 WZ, „Matines byzantines I," 425. DERS., „Maiines byzantines II," 67 - 70. PARENTI, Barb. gr. 
336, 20. 
88 ARRANZ, „VSpres byzantines," 106. DERS., „Matines byzantines 11," 70. 
89 DMIT 11, 1 - 12. Allerdings ist diese Beschreibung bei Dmitrievskij mit Vorsicht zu gebrauclien, da 
die Folioangaben z.T. falsch sind, wie aus dem Vergleich mit dem Mikrofilm des Euchologions 
hervorgeht. 
90 Angaben bei PARENTI, Barb. gr. 336, 20. PARENTI, VELKOVSKA, ,,PAR.BAR - Introduzione," 
=X A. 72. 

Generell zur Wassemeihe von Theophanie (6. Januar) und den Spezifika des Ritus der Hagia Sopliia 
VELKOVSKA, „I1 rito della Teofania," 3 1-45. 
92 JACOD, ,,Ktista," 147. Cf. die Spendeforme1 bei der postbaptismalen Salbung mit dem Myron bei 
A~x .4~2 ,  ,,Illumination Ii," 86. 
93 DERs., „Vepres byzantines," 113. 
94 Besclireibung bei DMIT 11, 19 - 39, jedoch mit einer geänderten Numeriemg der Folia. 
95 JACOB, F~rmulaire G m ,  214 - 215. DERS., „Ktista," 147. Cf. ferner PARENTI, VELKOVSKA, 

~PAR.BAR - Iniroduzione," XL A.80. 



~riestergebet mit den klassischen Themen für Terz, Sext und Non (fol. 112r-117r). 
Auch die Gonyklisia weist in der den Kniebeugungsgebeten vorausgehenden 
~vangelienverlesung gegenüber dem Ritus der Hagia Sophia palästinisches Eigengut 
auf (fol. 49r).96 Auf den fol. 97r - l l l v  finden sich Leseperikopen, darunter auch 
Evangelien für den Sonntagsorthros.g7 Arranz ordnet das Vesperformular in die Gruppe 
A) ein, das Orthrosformular in D6a).98 
Vesperbeginn: fol. 26r. 
Orthrosbeginn: fol. 32r. 

Sigel 

4) Sinai gr. 959 (11. Jh.) S 959 

St. Katharinenkloster, Sinai 
Beschreibung bei Dmitrievskijgg 

Pergament, 147 X 120 mm, fol. 152, unvollständig wegen zahlreicher Lakunen, auch 
sonst beschädigt. Dieses Euchologion zur Verwendung für einen Priester enthält aber 
auch liturgisches Gut aus der patriarchalen Tradition Konstantinopels, so das Formular 
für die Krönung des Kaisers, des Basileus (fol. 126r-128r), den Jahrestag der Weihe der 
Großen Kirche (fol. 71r E), die Apotaxis-Syntmis (Abschwörung) der Taufkandidaten 
(fol. 113r ff.) um nur einige Kriterien zu nennen.100 Das Liturgiegut aus Konstantinopel 
macht es aber noch nicht zu einem Euchologion der Haupstadt, wie dies Mercati 
annahm. lol Das Eigengut aus der Liturgie Palästinas wie beispielsweise das Gebet vor 
dem Evangelium des Orthros und ein Gebet danach (fol. 77v - 78v) sowie ein Gebet 
zum Anlegen der liturgischen Gewänder, weisen nach Palästina, dem vermutlichen 
Herkunftsgebiet. Gerade das letztgenannte Gebet war in Konstantinopel zur 
Entstehungszeit des Kodex noch unbekannt, ist aber fir Jerusalem in einer georgischen 
Version bezeugt. 102 

Das Vesperformular klassifiziert Arranz als A), den Orthros, der mit dem 7. der 
Gebete auf fol 152v abbricht, reiht er in Ac) ein. Arranz hält es durchaus für möglich, 
daß die Akoluthie des Orthros ursprünglich vollständig enthalten war.lo3 
Beginn der Vesper: fol. 137r. 
Orthrosbeginn: fol. 149v. 

Sigel 

5) Sinai gr. 961 (1 1 ./12. Jh.) S 961 

St. Katharinenkloster, Sinai 
Beschreibung bei Dmitrievskijlo4 

96 DMIT 11, 23. 
97 PARENTI, G. b. 4, (in Vorbereitung). PARENTI, VELKOVSKA, „PARBAR - Introduzione," XL A. 79. 
98 ARRANZ, ,,V@res byzantines, ,, 106. DERS., ,,Matines byzmlines 11," 93. 
99 DMIT 11, 42 - 64, Die su-m-ische Beschreibung bei Dmilrievskij ist für das Stundengebet 
ungenügend. Cf. weiter ARRANZ, ,,Sources," 305-309. 
loO Cf. DMIT 11, 49, 59, 62. Cf. die Zusammenfassung der wichtigsten Hinweise auf Konstantinopel bei 
PARENTI, VELKOVSKA, ,,PAR.BAR - Introduzione," XL A. 85 U. A. 86. 
'01 ~ R C A T I ,  „Una preghiem," 9. 
lo2 JACOB, Formulaire Grec, 219 - 221. PARENTI, G. 6. 4, (h Vorbereitung). 
lo3 ARRANZ, ,,V$pres byzantines, 106. DERS., „Matines byzantines 11," 70. 
lo4 DMIT 11, 75-83. 



Pergament, mm. 156 X 128, fol. 100. Presbyterales Euchologion mit 
~alästinischem Hintergrund, in das auch Elemente der bischöflichen Liturgie 
eingearbeitet wurden.lo5 Im Kodex scheint dieser u.a. auf durch das für Palästina 
typische Gebet zur Verkiindigung des Evangeliums im Sonntagsorthros (fol. 
90rv), das jedoch separat vom eigentlichen Orthrosformular (fol. 39r) eingeordnet 
ist. Arranz erwähnt dieses Gebet bei der Klassifizierung des Orthrosformulars 
nicht; ja, er reiht das Formular in die Gruppe Ba) ein, die das Gebet zum 
Evangelium nicht hat, das Vesperformular in die Klasse B).l06 
Vesperbeginn: fol. 27r. 
Orthrosbeginn: fol. 39r. 

6) Sinai gr. 962 (1 1 ./12. Jh.) 

St. Katharinenkloster, Sinai 
Beschreibung bei Dmitrievskij 107 

Sigel 

S 962 

Pergament, rnrn. 140 X 112, fol 202, am Anfang beschädigt, fol. 172-202 enthalten 
Lesungen. Bei diesem Kodex handelt es sich um ein presbyterales Euchologion, dessen 
Herkunft nicht auszumachen ist, das aber palästinische Elemente enthält.108 Das 
Vesperformular reiht Arranz in die Klasse K) ein, das Orthrosformular in D5a).lo9 
Vesperbeginn: fol. 58r. 
Orthrosbeginn: fol. 66v. 

Sigel 

7) Ottoboni gr. 434 (1 17411 175) OTT 434 

Vatikanische Bibliothek, Fundus Ottoboni 
Kodexedition von Thiermeyerl lo 

Pergament, mm. 200 X 155, fol. 135. Drei Schreiber waren am Werk. Der Kodex ist ein 
bischöfliches Euchologion mit konstantinopolitanischem Liturgiegut und stammt von 
der Sinai-Halbinsel."' Hinzu kommen liturgische Einflüsse aus Palästina. Einiges 

'05 Zum palästinischen Hintergrund des Kodex cf. JACOB, „Une prikre du Skeuophylakioq" 57-58. In 
der Chry~ostomosliturgie des Kodex findet sich ein Ambo-Gebet, das auf diese Spur weist. 
lo6 WZ, ,,V@res byzantines," 107. DERS., „Maines byzantines D," 73. 
lo7 DMIT 11,64-75. 
los Das geht aus den Ambo-Gebeten und dein Prolog zuin Hagiasmos von Theophanie (6. Januar) 
hervor. Dazu PARSBAR, XLI. 
log -z, ,,Vepres byzantines, „ 112. DERS, „Matines byzantines 11," 94-95. 

ES handelt sich um e h e  Textedition mit einer ausiUhrIichen Einleitung: THIERMEYER, Das 
Euchologion Oltoboni, Rom 1992 (maschinenschriftliche Dissertation zur Erlangung des Doktorgrades 
am HO). Cf. weiter BUONOCORE I, 398-399. CANART U. PERI, Sussidi bibliograjci, 212. E. FERON, F. 
BATTAGLINI, Bibliothecae Apostoljcae Vatica,zae Codices marzuscripti ... Codices manuscripti graeci 
Ottoboizani, Rom 1893,240-24 1. 
'I1 Erwähnt wird im Kodex ein BischofAbramios, der sich mit einem Bischof dieses Namens auf dem 
Sinai identifizieren Ist, wie Thiermeyer in seiner Edition (siehe die vorige Fußnote) anhand von 
veröffentlichten Bischofslisten darlegen konnte: L. CHEIKHO, „Les archeveques du Sinai," Mklanges 
de Facultk Orie/rtale (de 17 U,~ivemitb Sai~zt Joseph (de) Beyrouth, Vol. 2, ~aris-London-~eipzig, 
1907, 419, G. FEDALTO, Hierarc]tia Ecclesiastica Orierztalis Series Episcoporunz Ecclesiarum 



wurde später hinzugefugt. Ananz ordnet die Vesper des Kodex Ottoboni gr. 434 unter 
der Klasse L) ein, den Orthros in Ba).l12 Nur der Orthros ist von Relevanz für den 
Asmatikos. 
Vesperbeginn: fol. 78v. 
Orthrosbeginn: fol. 82v. 

8) Vaticanus gr. 1970 (Beginn des 12. Jh.) 

Sigel 

Vat 1970 

Vatikanische Bibliothek 

Pergament, mm. 160 X 120, fol. 242. 113 

Es handelt sich um ein Euchologion aus dem 12. Jh. mit Liturgiegut aus 
Konstantinopel, das dort im 11. Jh. in Gebrauch gewesen sein dürfte.l14 Der Kodex 
wurde in Süditalien im Patir-Kloster bei Rossano kopiert, daher auch Codex rossnnensis 
genannt, schließt aber palästinisches Liturgiegut ein. Deshalb wird er liturgisch 
Palästina zugewiesen. Die Vesper qualifiziert Arranz als zur Klasse B) zugehörig, den 
Orthros reiht er in Ba) ein.ll5 
Vesperbeginn: fol. 104v. 
Orthrosbeginn: fol. 1 17v. 

9) Coislin 214 (12. Jh.) 

Sigel 

CO1 214 

Pergament, 2 18 X 150 mm, fo1236 (+ 39a) 
Kodex Paris Coislin gr. 214. Ein priesterliches Euchologion, das Stammgut aus 

Konstantinopel und Sondergut aus Palästina enthält.l16 In der Klassfizierung bei Arranz 
gehört das Vespe~formular in die Gruppe B), der Orthros in die Gruppe Ba).l17 
Vesperbeginn: fol. 3 5r. 
Orthrosbeginn: fol. 40r. 

Fazit 

Der Beitrag der Quellenschicht der Euchologien für die Erhellung des Asmatikos 
läßt sich grob in den folgenden drei Punkten zusammenfassen: 

Christianarum Orierztalium: I1 Patriarchatus Alexandrinus, Antiochenzrs, Hierosoly~nitai?~~, Padua 
1988, 1045. 
112 ARRANZ, ,,Vepres byzantines, „ 113. DBRS, ,,Matines byzantines 11," 73, dort filsclilicli als 
Ottoboni gr. 344 bezeichnet. Die Korrektur DERS., „Pannycl~is." 45 A. 36. 
113 BUONOCORE 11, 945. CANART U. PE*, Sussidi bibliograflci, 663-664. CERESA, 407. 

ZU diesem Kodex A. JACOB, ,,L'euchologe de Sainte-Marie du Patir et ses sources," Atti del 
Collgresso internazionale str San Nil0 di Rossano, 28. settembre-1 ottobre 1986, Rossano-Grottafemta 
1989, 75-1 18. DERS., ,,Cinq feuiilets du Codex Rossanensis (Vat. Gr. 1970) retrovks a Grottaferrata," 
Mus 87 (1974) 45-57. I<ALAITZIDIS, Thticanus gr. 1970. G. MERCATI, „L'Eucologio di S. Maria del 
Patire con un fra-ento di anafora greca inedita," DERS., Opere Minori IV (ST 79), Vatikanstadt 
1939,469-486. 
"5 ~ M N z ,  ,,VCpres byzantines," 107. DERS, ,,Mat.nes byzanlines 11," 72. 
"G DEVRESSE, Le Fonds Coislij?, 195. Da der Kodex darin nur lückenhaft beschrieben ist, muß man 
diese Veröffentlichw mit Vorsicht gebrauchen. Cf. diese Kritik bei KOS SEV, ,,Einfiihning," 55. 

~ ~ R A N z ,  ,,V$pres byzantines," 107. DERS, ,,Malines byzantines 11," 77. 



1) Die Tagzeitenformulare eines einzelnen Euchologions geben über den 
Cursus Aufschluß, wie er an dem Ort gefeiert wurde, an dem das 
Euchologion in liturgischem Gebrauch war. Dies trifft in jedem Fall auf 
das Euchologion als Rollenbuch für den Priester zu, während ein 
bischöfliches oder patriarchales Euchologion freilich einen a priori 
begrenzten Cursus enthalten kann, steht doch der Bischof nur den 
Gebetszeiten zu besonderen Anlässen vor. 

2) Die Folge der Orationen der Vesper oder des Orthros bildet nicht nur das 
Tagzeitenformular, sondern ist zugleich das strukturelle Skelett der Hore. 

a) Die Abfolge der Gebete entspricht dem liturgischen Ablauf der 
Gebetszeit . 

b) Nicht alle Formulare haben denselben Umfang, was als Indiz einer 
Entwicklung zu deuten ist. 

C) Die rein quantitative Bemessung des Orationale entschlüsselt den 
Entwicklungsprozeß nur zum Teil. 

3) Der Vergleich mehrerer liturgischer Formulare einer und derselben Tagzeit 
miteinander macht strukturelle Veränderungen sichtbar, die gegenüber 
dem ältesten Euchologion, dem Kodex Barberini gr. 336 des 8. Jh., in 
postikonoklastischer Zeit eintraten. Zugleich führt die Methode, die 
Formulare miteinander zu vergleichen, zu den soft points in der Struktur 
der Tagzeit. Dies sind die Kristallisationspunkte im strukturellen Gefüge, 
an denen sich entwicklungsgeschichtliche Veränderungen festmachen. 

3.2. DAS SYNAXAR-TYPIKON DER ~ G I A  SOPHIA ALS SCHLÜSSEL ZUR 
STRUKTURELLEN VARIABILITÄT UND ZU DEN ARCHAISCHEN 
SCHICHTEN IN VESPER UND ORTHROS 

Bei dieser Quelle handelt es sich nicht um ein liturgisches Rollenbuch, sondern um 
ein Regelwerk, das den Ablauf der liturgischen Feiern in der Hagia Sophia und in der 
Stationslit~r~ie Konstantinopels über das gesamte Jahr ordnet. Ähnlich den ordines 
romani bzw. dem später aus diesen hervorgegangenen Zeremoniale im Westen118 regelt 
es den liturgischen Lauf des Kirchenjahres (Heortologien) und den Ablauf einzelner 
Feiern. Besonders bei den Anlässen, bei denen die Liturgie Veränderungen erfahrt, 
erweist sich das Synaxar-Typikon durch seine detaillierten Angaben zu den liturgischen 
Abläufen und Elementen als Instrumentarium der Ordnung. Im Falle der Vesper und des 
Orthros gibt das Synaxar-Typikon nur dann Hinweise, wenn die liturgische Ordnung 
beider Horen von der regulären Form abweicht oder wenn Propriumstexte treffen.,llg 

"* Auch Ordi~~ariurn genannt, so VOGEL, Medisval Liturgy, 136. Cf. zu den ordines die 
weiterführende Literatur: E. B. FOLEY, „The libri ordinarii: An introductioq" EL 102 (1988) 129 - 
137. AIME-GEORG-W MARTIMORT, Les „ Ordines': les Ordinaires el. les Cdrdmorziaux (Typologie des 
sources du Moyen Age occidental, Fasc. 56, A-VIA*), Turnhout 1991. 

Was T m ,  , , ~ o ~ n t  ~ f ios , "  180, über das Typikon im Allgemeinen schreibt, kann hier angewandt 
werden. Zu.  Sammlung der Rubriken fiir die Feier der Eucharistie in einem eigenen Buch, der 
Diataxii cf. TMT, ,,~ypjkon~ Liturgical: 2131 - 2132. Die Tendenz zu einem festen liturgischen 
Regelwerk glauben manche ~iturgiewissenschafller bereits ab der Mitte des 4. Jh. in Jerusalem 
ausmachen zu können, wobei sie sicli auf die litwgisclien Angaben in den Katechesen des Kyrill von 
Jemsalem und bei Egeria stützen. Cf. Dazu R~Noux, ,,~ypicon-~ectionnaire," 123. 



3.2.1. Definition und Inhalt von Typikon und Synaxar 
Auf den komplexen liturgischen Inhalt dieser Quelle zur Liturgie der Hagia Sophia 

macht die hier gewählte Doppelbezeichnung Synaxar-Typikon aufmerksam. Sie sei im 
Folgenden näher erklärt. 

Typikon 
Unter dem inhaltlich dehnbaren Begriff Typikon (= Statut, Reglement) können in der 

byzantinischen Tradition Normen und Weisungen (Kanones) asketisch-geistlicher, 
juridischer oder liturgischer Art zusammengefaßt sein, die das kirchliche Leben 
regeln. 120 

1) Der Begriff Typikon kam im 10. Jh. im Kontext von Klostergründungen auf 
und bezeichnete die für die Gründung und fur die Einrichtung des 
klösterlichen Lebens notwendigen Regelungen. Der Terminus löste ältere 
Synonyme wie Paradosis, Hypotyposis und Diathek6 ab. Den monastischen 
Typika kommt eine ähnliche Bedeutung für die Disziplin und das geistliche 
Leben zu wie den monastischen Regeln im Westen, etwa der Regula Magistri 
oder der Regula Benedicti. Im monastischen Typikon121, das im 
byzantinischen Osten meist vom Stifter (Ktetor) des Klosters verfaßt wurde 
und zunt~ov ~ ~ 1 1 z o p t ~ o v  genannt wurde,l22 sind - in Entsprechung zum 
StiRerwillen - die geistlichen, disziplinarischen und liturgischen Normen des 
klösterlichen Lebens einer oder mehrerer Gemeinschaften niedergelegt (2.B. 
Klosterämter, Verwaltung, Bedingungen für die Aufnahme, Strafen usw.). 
Hinzu kommen noch die aus den Stihngen erwachsenen Verpflichtungen, 
ähnlich wie in den Chartularien und Traditiones der westlichen 

2) Ferner wird der Begriff Typikon auf die Ordnung angewandt, die fir die 
Liturgie einer Kathedrale bzw. Stadtkirche oder eines Klosters gilt,124 so z.B. 
fir die liturgische Ordnung der Kathedrale von Konstantinopel und der 
Stationsfeiern der Stadt. Auch monastische Typika konnten neben 
disziplinarisch-asketischen Anordnungen umfangreiche Bestimmungen zur 
Liturgie enthalten, besonders zur Liturgie der Fastenzeit. Als Beispiel sei hier 
das Evergetis-Typikon (12. Jh.) aus Konstantinopel genannt. Man bezeichnet 
diesen liturgischen Teil im monastischen Typikon als ekklesiales Typikon. 125 

120 Zum Begriß T'pikon allgemein: CLUONET, 155 - 156. Ferner ARRANZ, „Les Grandes ~ t a ~ e s , "  43. 
DERS., „LrAsmatikos Hesperinos," 401 - 402. ROUGERIS, ,,Typika italo-greci," 11. TMT, ,,Mount 
A ~ ~ o s , "  180. Einen weiteren überblick mit detaillierten Literaturangaben zu den Typika gibt 
THIERMEYER, Theotokos-Evergetis-Kloster, 19 - 24. Die beiden folgenden F'unkt im Text der Arbeit 
stützen sich vor allem auf diesen Beitrag. 
12' Speziell 7,um monastisclien Typikon: ARRANZ, „Les Grandes ~ t a ~ e s , "  63 - 70. TAFT, ,,Typikon, 
Monastic," 2132. DERS., „Mount Athos," 180 U. 182. GALATARIOTOU, „Byzanliiie ktetorika typika," 
77 - 85. JANBRAS, hltroductio, 14 - 15. S w ,  La Forjnazione del Typiilzoiz Lilurgico, 1-3. Eine 
~ ~ k ~ ä n i n g  des monastischen Typikons und eine Zusammenfassung der neueren Literatur zu diesem 
Thema findet sich bei THIERMEYER, Theotokos-Evergetis-Kloster, 3 - 4, 19 - 30. DERS., ,,Typikon- 
Ktetorikon," 477-482. 
122 Die sog. ktetorischen Typika regeln das monastisclie Leben nach dem Stiftenvillen. THIERMEYER, 
T ~ l e ~ t o k o s - ~ ~ e r ~ ~ t i s - ~ l o s t e ~ ,  25 K mit weiterer Literatur. 
'23  ZU^ westlichen Tradition KELLNER, Pleortologie, 193. 
'24 ROUGERIS, ,,Typika italo-greci," 11. 
12' Dam TEIIERMEYER, Theotokos-Evergetis-Kloster, 3 - 4. 



1) Der Begriff Synaxar oder Synaxarion bezeichnet den liturgischen Kalender 
der unbeweglichen Feste und Gedenktage im ganzen Jahreslauf 
(Sanctorale) vom Beginn des Jahres am 1. September bis zu dessen Ende 
und schließt hagiographische und liturgische Angaben ein. 

2) Hinzu kommen noch die Perikopenangaben des jeweiligen Tages,l26 
weshalb das Synaxar auch die Funktion eines Kanonarions oder Kanonars 
hat. 127 

3) Der liturgische Kalender (Synaxar) im kathedralen Typikon der Hagia 
Sophia geht nach Arranz auf einfache Listen der Heiligengedenktage und 
Lesungen zurück. Sie bestanden zunächst nur aus Anhängen zu den 
Lektionaren (Evangeliar, Epistular und Prophetologion), ehe sie durch 
Hinzutreten liturgischer Rubriken und Erklärungen aus den Viten der 
jeweiligen Tagesheiligen oder zu bestimmten Festtagen immer 
umfangreicher wurden und sich schließlich verselbständigten. 128 

Monastische Typika konnten ebenfalls und zwar in dem Teil, der als 
ekklesiales Typikon bezeichnet wird, ein Synaxar mit den liturgischen 
Regelungen für die Monate im Jahreslauf wie auch fur die Fastenzeit 
enthalten. 129 

Das kathedrnle Synnxar- Typikon der Hagin Sop hia 

1) Die Begründung für den Doppelbegriff Synaxar-Typikon: Für das 
Kathedraltypikon der Hagia Sophia von Konstantinopel prägte Mateos den 
Ausdruck Synaxar-Typikon.130 Dieser Doppelbegriff, der auch in der 
vorliegenden Arbeit verwendet wird, besagt, daß es sich hierbei um das 
liturgische Kalendarium der Hagia Sophia mit der liturgischen Ordnung 
für die einzelnen Tage handelt. Arranz bevorzugt dagegen die 
Ausdrucksweise Synaxar-Kanonar. l3 

2) Die Textversionen des Synaxar-Typikons der Hagia Sophia: Das Synaxar- 
Typikon ist in der Edition zweier Handschriften zugänglich. Die Edition 
der einen besorgte Dmitrievskij,l32 die der anderen M a t e o ~ . ' ~ ~  Auf diese 
Versionen ist später noch gesondert einzugehen. 

126 TAFT, ,,Synaxation," 1991. Die Hss. dieses Quellentyps hat ausführlich untersucht H. DELHAYE, 
Synaxarium Ecclesiae C~nstanfinb~olifanae e codice Sirrnondiano, nunc Berolinensi, adiectis 
syrzaxariis selectis (Propylaeuiii ad Acta Sanctorum Novembris), Bruxellis 1902. 
127 ARRANZ, „Calendrier Byzantii~," 34. 
12' Zur Entstehung des byzantinisclien Kalenders: S. SALAVILLE, „La formation du calendrier 
liturgique byzantin drapr&s les recherches critiques de Mgr Ehrhard," EL (1936) 312-323. Ferner 
~ A N Z ,  „Calendrier Byzanlin," 34-35. 
12' Cf. etwa das Synaxar im Evergetis-Typikon, das dem monastisclien Typikon vorausgeht. Dani 
THIERMEYER, Theotolzos-Evergetis-Kloster, 3 - 4. 
130 MATEOS I, IV-V; m. 
131 Zur Terminologie Kanon=-Synaxar cf. ARRANZ, ,,Lees Grandes ~ t a ~ e s , "  59. DERS., ,,L'Asmatikos 
Hesperinos," 401 - 402. DERS., ,,LCAsmatikos Orthros," 147 - 148. 
132 DMIT I, 1 - 152. 
133 MATEOS I, U. U, Rom 1962 U. 1963. 



3) Der Aufbau des Synaxar-Typikons: Das Synaxar-Typikon ist eine der 
wichtigsten Quellen zum Ritus der Hagia Sophia, da es die Liturgie des 
unbeweglichen und des beweglichen Zyklus des Kirchenjahres ordnet.134 
Diese Ordnungsfunktion soll mit den in der Liturgiewissenschaft 
gebräuchlichen lateinischen Fachbegriffen Sanctorale und Temporale 
umschrieben ~erden.13~ 

a) Der am Sonnenkalender ausgerichtete feste Zyklus der 12 Monate des 
Jahreslaufs, SanctoraZe (= Synaxar) genannt, enthält die unbeweglichen 
Heiligengedächtnisse und Feste und ordnet deren Liturgie mit knappen 
Rubriken. Das Sanctorale enthält zusätzlich hagiographische Angaben zu den 
Heiligengedächtnissen und dient auch noch als Martyrologium. Mit dem 
Neujahrsfest am 1. September setzt das Sanctorale ein und endet mit dem 
letzten Augusttag. 
b) Das TemporaZe ist der dem Mondkalender folgende bewegliche Zyklus, 
der von Ostern her geprägt ist (Fastenzeit, Karwoche, Ostern und die Zeit der 
Pentekoste, die Sonntage im Jahreskreis). 

4) Die Funktion des Synaxar-Typikons: Regelung der Besonderheiten und 
der beweglichen Teile liturgischer Feiern: Alle liturgischen 
Besonderheiten und alles, was in der Liturgie Konstantinopels beweglich 
ist und daher von Fall zu Fall einer Regelung bedarf, wird durch das 
Synaxar-Typikon geordnet. Darunter fallen: Das stationale System 
Konstantinopels: Das Synaxar-Typikon legt die Topographie für die 
Liturgiefeiern Konstantinopels fest. Es benennt den Ausgangs- und den 
Zielpunkt von Prozessionen und regelt außerdem die 
Zwischengottesdienste, sofern solche im Prozessionsverlauf treffen. Es 
gibt den Ort und die Kirche an, WO die liturgischen Zusammenkünfte 
(Synaxis oder auch Synaxeis) des Tages stattfinden.136 An manchen Tagen 
ist mehrerer Heiligen zu gedenken und zwar mit je einer eigenen Synaxis, 
die gleichzeitig in verschiedenen Kirchen der Stadt begangen werden. 

5)  Die Regelung der strukturellen Variabilität der Liturgie: Besonderheiten 
des Tages, welche sich auf die liturgische Ordnung des Tages auswirken, 
etwa die Verehrung der Kreuzreliquie am 14. September, und stmkhirelle 
Veränderungen der liturgischen Feiern werden vom Synaxar-Typikon 
festgelegt. Letzteres trifft bei der Vesper vor hohen Feiertagen zu. Die 
Ordnung der liturgischen Wechsel- und Eigentexte: Das Synaxar-Typikon 
ordnet das liturgische ,Proprium der einzelnen Feiern, d.h. deren nicht 
feststehende Texte wie Lesungen, Troparia, Prokimena.137 Als Anhang 
enthält es die Lesungen der Sonntage nach Pfingsten. 

134 zu Verbindung der beiden Sy~teme~der Zeilbemessung im liturgischen Kalender allgemein cf. 
BURNS, ,,Greek Manuscripts," 14. Auf die Herausbjldung des liturgischen Jahreslaufes in 
T~nstantino~e~ geht ein: GY, ,,Systeme des lectures," 251-261. Cf. auch -2, ,@s Grandes 
Etapes," 43 - 72, bes. 62 - 63. T m ,  ,;BEW)(( 173 - 174. 
135 HARNONCOURT, ,,Der Kdender," 45. Allerdings lassen sich die Begriffe nicht in exakter 
Entsprechung m westlichen Liturgiewissenscbaft anwenden. Die weihnachtliche Festzeit gehört im 
S~na~ar-~ypikon in den 12-Monatszyklus, also in das Sanctorale. 
136 Zum f,chte~ologischen Unterschied zwischen statio als der alleinigen liturgischen Feier 
des Tages und dem allgemeineren Begriff Synaxis als gottesdienstlicher Gemeinschaft, aber 
auch als Kirche, cf BALDOVTN, Urban Character, 205 - 206. 
13' TAFT, ,,Typikon of the Great Churcv 2132 - 2133. 



Exkurs: Das Typikon des heutigen byzantinischen Ritus 
Das liturgische Regulativ ftir den heutigen byzantinischen Ritus trägt ebenfalls die 

Bezeichnung Typikon und sei der Vollständigkeit halber kurz erwähnt. Es steht am 
Ende eines langen Entwicklungsprozesses, in dessen Verlauf sich die monstischen 
Typika herausbildeten und fortentwickelten.138 Das heutige Typikon ordnet die 
täglichen Gottesdienste im Ablauf eines Kirchenjahres. Es enthält ein Synaxar, also ein 
liturgisches Kalendarium fur die 12 Monate des Jahres, und regelt die bewegliche 
Festzeit des Osterfestkreises; dazu überliefert es noch die Normen zur Beobachtung des 
Fastens. Außerdem gibt es die SchriRperikopen fiir die gottesdienstlichen Feiern an 
(Kanonar), ferner die Stichira und poetischen Kanones mit ihrem jeweiligen Inzipit. 

3.2.2. Die Bedeutung des Synaxar-Typikons für Vesper und Orthros 
Das Synaxar-Typikon als Regulativ für alles, was liturgisch beweglich ist und sich 

ändern kann, gibt über die variablen Bestandteile der Vesper- und Orthrosstruktur 
hinaus keine Hinweise zu den beiden Gebetszeiten. In ihm finden sich also auch keine 
Angaben zum Gesamtverlauf beider Horen. 

1) Das Synaxar-Typikon regelt die Wechsel- und Propriumstexte: 

a) Es gibt die gesanglichen Wechseltexte samt Tonart an, so die Prokimena 
mit dem Inzipit der entsprechenden Psalmverse und die Troparia. 

b) Es enthält die Angaben zu den Lesungen, die allerdings im Stundengebet 
nur in begrenztem Maße treffen, so etwa bei den Vigilien und bei den 
quadragesimalen Sonderfeiern, der Tritekte und der Präsanktifikatenvesper. 139 

Die Schriftlesungen erscheinen freilich nicht ausgeschrieben in extenso, 
sondern werden nur mit incipit (Perikopenanfang) und explicit 
(Perikopenende), telos genannt, angegeben. 140 

2) Das Synaxar-Typikon enthält die strukturellen Veränderungen in Vesper und 
Orthros: Die Struktur von Vesper und Orthros erweist sich als variabel, da 
beide Gebetszeiten zu bestimmten Anlässen ihre Gestalt gegenüber der 
Normalform verändern. Bei der Vesper treffen Sonderformen an den 
Vorabenden von Festen und in der Fastenzeit. Ebenso verändert sich 
gegenüber den ferialen Feiern des Morgenlobs der Sonntagsorthros und das 
Gliederungsprinzip des Ortes irn Orthros an Festtagen. Den veränderten Teil 
der gottesdienstlichen Struktur regelt das Synaxar-Typikon mit knappen 
Hinweisen; den Euchologien ld3t sich hierzu nichts entnehmen. 141 

3) Das Synaxar-Typikon als Indiz entwicklungsgeschichtlicher Prozesse in der 
Struktur von Vesper und Orthros: Wie die methodologischen Uberlegungen irn 
zweiten Kapitel gezeigt haben, ist die Variabilität der Struktur eines 
Liturgieformulars Ergebnis und Ausdruck entwicklungsgeschichtlicher 

Dazu der Überblick über die in drei Etappen gegliederte Entwicklung bei ARRANZ, „Les Grandes 
Etapes," 45 - 47. 
13' Das Element der Lesung im asmatischen Stundengebet und der Perikopenordnung behandelt eigens 
6.3. DIE SCHRIFTLESUNG IM OFFIZIUM DER HAGIA SOPHIA. 
140 Im altarmdschen Typjkon-Lelrfionar der Jerusalemer Liturgie des frühen 5.  Jh. wurden sowohl 
Lesungen Gr die euchanstisclie Liturgie als aucli für das Abendoffiziuin der Fasten in extenso 
angefÜ111-t. RENOUX, ,,Typicon-Lectionnaire," 126 - 127. DERS., „Liturgie hnknienne," 278. 
l4' Einige Beispiele bei: MATEOS I, 2, 18,26. 



Prozesse. 142 Das Synaxar-Typikon überliefert die strukturelle Variabilität in 
Vesper und Orthros. Es enthält folglich den hermeneutischen Schlüssel zur 
Entwicklungs- und Frühgeschichte beider Horen. Dies fallt umso mehr ins 
Gewicht, als sich keine schriftlichen Quellen zur Frühgeschichte von Vesper 
und Orthros erhalten haben. 

4) Die Psalmodie der beiden Horen: 

a) Im Kontext der in den Rubriken beschriebenen veränderien Struktur finden 
gelegentlich die festen Psalmen beider Horen oder der sog. Auswahlpsalter 
Erwähnung, so etwa die Psalmodie des Invitatoriums beider Tagzeiten oder 
der Vesperpsalm PS 140 beim Abendlob. Hier tritt das Synaxar-Typikon 
ergänzend zu den Quellen der Psalmodie hinzu. 

b) Das Synaxar-Typikon bestimmt das tägliche Pensum der kurrenten (= 
fortlaufenden) Psalmodie in Vesper und Orthros. Das Jahr ist in bestimmte 
Zeitabschnitte gegliedert, fur die das Pensum der kurrenten Psalmodie in 
Vesper und Orthros festgelegt ist; die Pensumsangaben variieren von 
Zeitabschnitt zu Zeitabschnitt. Allerdings unterscheidet sich das 
Verteilungssystem der kurrenten Psalmodie im Synaxar-Typikon von dem der 
Antip honare. 143 

3.2.3. Die Versionen des Synaxar-Typikons 
Die Handschrift Hngiu Star)ru 40 (Sigel H) 

Diese Handschrift ist wohl das bedeutendste Zeugnis für das liturgische 
Kalendarium der Hagia Sophia. Dmitrievskij hat aus dem Kodex, der dem H1.-Kreuz- 
Kloster zu Jerusalem gehört, nur die die beiden ersten Tage des Kirchenjahres, nämlich 
den 1. und den 2. September, betreffenden Teile ediert.144 Mateos gab dann die 246 
Blätter umfassende Handschrift in zwei Bänden vollständig heraus; diese Handschrift ist 
in der vorliegenden Arbeit durch das in der byzantinischen Liturgiewissenschaft für 
diesen Kodex übliche Sigel H ausgewiesen.145 Die Version H des Synaxar-Typikons 
überliefert nach dem Urteil der Wissenschaft die Praxis der Hagia Sophia gegenüber 
allen anderen Versionen in ihrer reinsten Form. 

1) Die Abfassungszeit des Kodex und seine Herkunft: Der Kodex ist wohl nach 
950 entstanden, denn die in diesem Jahre erfolgte Translation der Reliquien 
des hl. Gregor von Nazianz durch Kaiser Konstantin Porphyrogenitus - am 25. 
1 ., dem Gedenktag des Heiligen - wird bereits komrnern~rier t .~~~ Als Terminus 
ante quem für die Abfassung nennt Mateos das Jahr 959, das Todesjahr des 
Kaisers Konstantin VII., da die Art und Weise seiner Erwähnung am 25. 1. 
vermuten läßt, daß er noch am Leben war. Die Klarheit der Ortsangaben, des 

142 2.7.4. DIE VARIABILITÄT DER HORENSTRUKTUR ALS HERMENEUTISCHER SCIIL~SSEL ZU IHRER 
FR~HGESCHICHTE. 
143 Ini Detail wird dieses Problem behandelt in 8.4. DIE BEIDEN ORDNUNGSSYSTEME FÜR DIE 

KURRENTE PSALMODIE M VESPER UND ORTHROS DES ASMATIKOS. 
144 DMIT 111,766 - 768. 
145 MATEOS I, Rom 1962 und MATEOS II, Rom 1963. 
14' Cf. die Zusammenfassuiig der ~vissensclianticlien Positionen bei BERTONIERE, Easter l/igil, 113 - 
114. 
147 MATEOS I, 2 10. 



liturgischen Vokabulars und das irn Kodex enthaltene stationale System der 
Liturgie weisen nach Mateos auf Konstantinopel als Entstehungs- und 
Gebrauchsort der Handschrift. 148 

2) Die Edition: Der erste Band der von Mateos besorgten Edition enthält das 
Sanctorale; den martyrologischen Teil der Handschrift ließ er bewußt aus, da 
diesen bereits Delehaye in seiner Arbeit berücksichtigt hatte.149 Der meite 
Band umfaßt das Temporale, den beweglichen Zyklus des Kirchenjahres 
(Große Fasten, Karwoche und Ostern, Zeit der Pentekoste, Sonntage im 
Jahreslauf) mit einigen Anhängen und mit einem beigefügten Register. Lücken 
ergänzte Mateos dadurch, daß er eine ältere Version des Synaxar-Typikons, 
die Handschrif? Patmos 266 (Sigel P),150 heranzog. Weitere Versionen des 
Synaxar-Typikons wurden im kritischen Apparat berücksichtigt, so etwa die 
auf einer älteren Vorlage beruhende Handschrift Oxford Bodleian, Kodex 
Auctor E 5 10 (Sigel Ox) aus dem Jahre 1329130 mit dem Synaxar von 
September bis Februar.151 Ferner griff Mateos auf die im Jahre 1063 
entstandene und fur den Gebrauch außerhalb Konstantinopels bestimmte 
Handschrift Paris gr. 1590 (Sigel Fa) und auf die Handschrift Paris gr. 1587 
(Sigel D) aus dem 12. Jh. zurück; in letzterer erkennt er bereits die 
Auswirkungen eines starken monastischen Einflusses152 Außerdem 
berücksichtigt er die von Dmitrievskij edierten Passagen des Lektionars 
Dresden A 104 (10.11 1. Jh.) aus der ehemaligen Königlich-Sächsischen 
Bibliothek zu Dresden. 153 

Die Handschrift Patnzos 266 (Sigel P) 
Dmitrievskij hat lange vor Mateos das Synaxar-Typikon der Hagia Sophia in der 

Version der Handschrift Patrnos 266 ediert,l54 die nach dem Urteil von Mateos, der hier 
Delehaye und nicht Baumstark folgt, gegen Ende des 9. oder zu Beginn des 10. Jh. 
entstanden.155 Delehaye vermutete sogar das palästinische Sabas-Kloster als Ort der 
Abschrift von P. Unbestreitbar sind die palästinisch-rnonastischen Einflüsse in dieser 
Version des Synaxar-Typikons, von denen Mateos eine ganze Reihe anfuhrt: 
Topographische Angaben aus dem Gefüge der Stationsliturgie Konstantinopels werden 
ausgelassen, andere fehlerhaft geschrieben. Ferner fehlt die Erwähnung vieler 
Prozessionen im Kontext stationaler Feiern. Zudem steht z.B. die Fußwaschung am 

148 ZU Datierung und Herkunft MATEOS I, IX - XVIII. GRUMEL, ,,Le Typicon," 45 - 57 setzt die 
Abfassung dagegen nach 970 an, da er den von Mateos edierten Kodex für eine Kopie des unter 
Konstantin VII. Porphyrogenitus (bis 959) redigierten und init Zusätzen verselienen Typikons liält. 
14' H. DELEHAYE, Synaxarium Ecclesiae Corzsta~~tiriopolitanae e codice Sirmolzdiaiio, nzlnc 
Berolinensi, adiectis synaxariis selectis (Propylaeum ad Acta Sanctorum novembris), Acta Sanctonun 
XI, Brüssel 1902. 

Cf. zur Handschrift Patmos 266 den folgenden Absatz. 
l5 MATEOS I, V - W. 
152 WTEOS I, V, VII. 
153 DMITRIEVSKIJ, Drevizeijiie Patriariie Tipilony: Svjatogrobslzg Ierusalims1zg i 

Velik'j K o ~ ' ~ ~ t ~ i ~ t i n ~ ~ ~ l j . l l o j  Cerjn>i, Kiew 1907. Zu dieser Hs. sielie die Ausführungen weiter unten in 
diesem Abschnitt. 
154 DMIT I, 1 - 152. 

BAUMSTARK, ,,Patmos-Handscluifi 266," 98 - 111. Zur Widerlegung der Datiemg und der 
Meh.quellentheorie Baumstarks cf. MATEOS, I, X U. XVII. Cf. DELEHAYE, Synaxariuni ~cclesiae 
C ~ ~ ~ ~ t ~ ~ t i ~ ~ ~ ~ ~ ~ i ~ ~ ~ ~ ~  e codice Sirnlondjanoj nunc Beroliize~?si, adiectis s . m a r i i ~  selecfis 
(Propylaeutn ad Acta S a n c t o w  Novembris), Acta Sanctomn XI, Brüssel1902. 



Gründonnerstag in einem klösterlichen Kontext, denn anstelle des Patriarchen und der 
Metropoliten ist von einem Priester und von Bnidern die Rede.156 Gegenüber der 
Version H des Synaxar-Typikons sind die Angaben zum veränderlichen Pensum der 
kurrenten Psalmodie in Orthros und Vesper äußerst lückenhaft und unzureichend für die 
Regelung der Feier des Kathedraloffiziums. Dieser Umstand läßt ebenfalls auf ein 
monastisches Ambiente schließen, wo man die Psaltereinteilung der Hagia Sophia nicht 
mehr benötigte. 

Die HandschriR Patmos 266 ist einerseits ein Zeugnis für die Ausstrahlung der 
Liturgie Konstantinopels auf das ganze Reich - bei gleichzeitiger Adaption an örtliche 
Gegebenheiten bezeugt andererseits aber auch den wachsenden Einfluß 
Palästinas. 158 

Die Handschrift Dresden A 104 

Arranz rechnet diese gegen Ende des 10. Jh. oder zu Beginn des 11. Jh. entstandene 
Handschrifi den Typika der Hagia Sophia zu.159 Nach Bertoniere handelt es sich jedoch 
eher um ein Lektionar (Praxapostolos) mit ausführlichen Rubriken.lGO Sowohl Arranz 
als auch Bertoniere erkennen in dieser Handschrift Anzeichen fUr spätere 
Entwicklungen gegenüber H und P.161 Sie ist nicht ediert; es stehen lediglich die von 
Dmitrievskij veröffentlichten Passagen zur V e d 3 g ~ n g . l ~ ~  Die in der ehemaligen 
königlich-sächsischen Bibliothek aufbewahrte Handschrift gelangte nach dem Zweiten 
Weltkrieg in die Sowjetunion und kehrte von dort in schlechtem, kaum mehr lesbarem 
Zustand nach Dresden zurück. 

Die Handschrift Vaticanus gr. 2046 

Beim Kodex Vaticanus gr. 20461G3 handelt es sich um eine noch nicht edierte 
Handschrift der Vatikanischen Bibliothek. Nach Velkovska dürfte sie wegen des nach 
Reggio weisenden Schriftstils, dessen Blütezeit in das 12. Jh. fallt, gegen Ende des 11. 
Jh., eher noch in der ersten Hälfte des 12. Jh. entstanden sein.'" Zwar liegt dieser 
Handschrift noch das kathedrale Synaxar-Typikon zugrunde. Inhaltlich stellt sie jedoch 
schon eine Mischform aus kathedraler und monastischer Tradition dar. Das Sanctorale 

156 ZU den Beispielen des monastiscli-palästinisclien Einflusses in P cf. MATEOS I, IX. Der von 
Makos unter den Beispielen genannte Gründonnerstag mit der Fußwaschung DMIT I, 129 - 130. 
157 Cf. die grundsätzlichen A~slW-gen über die Tendenz der Liturgie, sich den jeweiligen örtliclien 
Gegebenheiten anzupassen, bei BAUMSTARK, Co~nparative Liturgy, 18. 
15* MATEOS I, XW. 
15' A R R ~ z ,  „Les Grandes ~ t a ~ e s , "  52. Eine knappe Zusammenfassung der Datiemgsirage bietet 
BERTONI~RE, Easter Vigil, 114. 
160 DERS., Easter figil, 114. 
l6 WZ, „Les Grandes Etapes," 52. BERTONI~RE, Easter Jrigil, 1 15. 
162 DMITRIEVSKIJ, DrevneijSie PatriarSie Tipikony: Svjatogrobskij Ierusalimskij i Velikoj 
~ o ) ~ ~ t a n t i n o ~ o l ' s l c ~ j  Cerhi, Kiew 1907. Mateos übernimmt die Bezeiclmg Dresden A 104 von 
Dmitrievskij. Zugleich macht er darauf aufrilerksam, daß Dmitrievskij zunächst von Dresden A 104, 
später aber von Dresden A 140 spricht. MATEOS I, VIII. Cf. auch BERTONI~RE, Easter Trigil, 114 - 115. 
163 Ich danke Frau Prof. Dr. Vefiovska für den J&nweis auf diese Hs. in der Biblioteca Vaticana wie 
aucli für die Mitteilung paläograpluscher Angaben. 
16' VeRovska plädiert für das 12. Jh., der Blütezeit dieser Sclueibschule. VELKOVSKA, Ottoboni Gr. 
l75, 47. Follien schloß wächst  auch das 11. Jh. nicht aus. E. FOLLIERI, „Saba Goto e Saba 
Smteata," Anale& Bollandiana 80 (1962) 249 - 307, luer 257 A 9 neigte aber später eher zu einer 
Datierung ins 12.113. Jh. E. FOLLIEH, „Santa Agrippina nell'innogmiia greca," Byzailtino - Sicula 11, 
Miscelanea di scritti in ineiltoria di Giuseppe Rossi Taibbi, Palermo 1975,209 - 259. 



reicht nur bis in den Monat Juli, das Temporale fehlt ganz. Die rubrikalen 
Bestimmungen weisen durch die Erwähnung bestimmter architektonischer 
Gegebenheiten wie auch durch die Nennung des Patriarchen als Offiziator auf den 
liturgischen Rahmen Konstantinopels hin. Andererseits gibt das Synaxar eine neue 
Ordnung (neu taxis) als Alternative zu den Feiern im kathedralen Ritus an, z.B. am Fest 
Kreuzerhöhung. 165 

Das Typikon Hagiu Stavru 43 (Sigel HS 43) 

Zu erwähnen bleibt ferner das von Papadopoulos-Kerameus edierte Typikon der 
Jerusalemer Anastasiskirche, der Kodex Hagiu Stavru 43. Diese Quelle kann jedoch 
wegen ihres geringen jahreszeitlichen Umfangs - sie umfaßt nur die Kar- und 
Osterwoche - nicht als Typikon im Sinne der eingangs erwähnten Definition gelten. 

Der Kodex wird heute in der Patriarchatsbibliothek von Jerusalem aufbewahrt.166 Er 
wurde im Jahre 1122 kopiert. Allerdings dürfte der in der Handschrift überlieferte 
liturgische Behnd nach Baumstark in das 9. oder 10. Jh. zu datieren sein, da die in dem 
Kodex enthaltene liturgische Topographie noch den Zustand vor der Zerstörung 
Jerusalems durch Hakim im Jahre 1009 widerspiegelt.167 

Der Inhalt des Kodex stellt eine Synthese mehrerer liturgischer Schichten dar. 
Baumstark und Dmitrievskij stimmen darin überein, da0 der Kodex Hagiu Stavru 43 
eine Epoche repräsentiert, in der Konstantinopel auf liturgischem Gebiet Jerusalem 
beeinflußte und nicht umgekehrt.168 Zugleich zeigt das Typikon die Tendenz, zwischen 
beiden Traditionen einen Ausgleich zu schaffen.169 In seiner jüngeren Schicht belegt es 
überdies den wachsenden Einfluß des palästinischen Mönchtums auf die Liturgie der 
Anastasis. Zudem läßt sich etwa durch die Tatsache, daß in diesem Kodex die ältere 
Jerusalemer Kirchendichtung durch die monastische Dichtung ersetzt wurde, für diese 
Handschrift der Einfluß des Sabasklosters und seines Typikons nachweisen.170 

3.2.4. Monastische Typika mit kathedralen Tagzeitenrelikten 
Beispiele &r die Übernahme von Elementen aus der kathedralen Liturgie in 

monastische Typika sind vor allem im studitischen Mönchtum zu finden. Zu nennen ist 
das Typikon des Evergetisklosters zu Konstantinopel (12. Jh.).171 Allerdings ist gerade 

Kodex Vaticanus gr. 2046 fol. 15v. 
PAPADOPOULOS-KERAMEUS, Analekta, 1 - 254. Korrekturen zu dieser Edition bietet DMITRIEVSKIJ, 

Drevizeijsie Patriarsie Tipilconi: Svjatogrobikij lerz~salii?zSlc~ i Velilcoj Koi~staiztiizopol'skoj Cerlwi, 
Kiew 1907,41-59. 

DMITRIEVSKIJ, Drevlzeijsie Patriarsie Tipilconi: Svjatogrobilzij Ierusalimikij i Jyelilcoj 
Konsfantinopol ' s b j  Cerkvi, Kiew 1907, 84 - 105. Zur Datierung der Hs. in den Zeitraum nach Photius 
(Patriarch 8581867, 8771886) und vor der Zerstörung Jerusalems durch Hakim im Jahre 1009 cf. 
BAUMSTARK, ,,Heili-er," 282 - 289 und weiter mit einigen Berichtigungen: DERS. „Entstehungs- 
geschichte," 20-21. DERS., ,,Pahnenfeier," 152. Cf. die Übersicht bei BERTONIERE, Easfer Vigil, 12- 
18, besonders 13. 

Eine kurze Zusammeriiassung der beiden Positionen findet sich bei TAFT, „Offertory Chaiitc' 440 - 
441. 

SO im Falle der Lektionssysteme Cf 6.3.3. DIE LESEORDNUNG IN DER FASTENZEIT ALS INDIZ DES 
~TIOCHENISCHEN EINFLUSSES. 
170 Dazu TAFT, „Offertory Chant," 440. 
I7l Cf. THIERMEYER, TheOfol~os-Ei/ergeti~-Kloster, 26 - 27. TAFT, ,,Mount Atlios," 182. Zum ~ e x t  des 
Everge t i s -~ypik~~~ d D m  I, 256 - 656. Die Ausgabe des nicht-Liturgischen Teils des Evergetis- 
Tmikons von GAUTIER, ,,~hiotokos Evergktis," 5 - 102. GALAT~OTOU, „Byzmine ktetorika 



dieses ein Markstein auf dem entwicklungsgeschichtlichen Weg des Offiziums m r  
verstärkten Ubernahme palästinischer Bräuche. 

Als ein weiteres Beispiel sei hier das von Arranz herausgegebene Typikon des St. 
Salvator-Klosters in M e ~ s i n a , ' ~ ~  der Kodex Messinensis gr. 115 aus dem Jahre 1131, 
angeführt.173 In diesem studitisch geprägten Typikon haben sich Rudimente der 
kathedralen Stundengebetstradition Konstantinopels erhalten, so etwa die Gonyklisia, 
die feierliche Pfingstvesper mit den Kniebeugungsgebeten. Weil sie nach Art eines 
Plenarformulars ausgeschrieben ist, mag sie als Beispiel dafür dienen, was weiter oben 
im Zusammenhang mit den Plenarformularen der Euchologien vermerkt wurde:l74 Man 
war eben in den Klöstern nicht mehr mit der kathedralen Tagzeitenfeier vertraut, daher 
mußten die beibehaltenen Rudimente ausgeschrieben werden. 

Fazit 
Das kathedrale Synaxar-Typikon der Hagia Sophia widmet der Vesper und dem 

Orthros nur in den Fällen Aufmerksamkeit, in denen sich Teile der gottesdienstlichen 
Struktur oder liturgische Texte verändern und folglich einer Regelung bedürfen. Das 
trifft beim Abendlob von Sonderfeiern in Verbindung mit der Vigil vor bedeutenden 
Festen oder bei der Vesper mit Präsanktifikatenfeier in der Fastenzeit zu. Der Orthros 
zeigt sich nach der Feier einer festtäglichen Vigil oder am Sonntag gegenüber der 
Normalform variabel. Zwei Versionen des Synaxar-Typikons sind von besonderer 
Bedeutung: die Kodizes Hagiu Stavru 40 (H) und Patmos 266 (P). 

3.3. DIE LEKTIONARE ALS ERGÄNZUNG DES SYNAXAR-TYPIKONS 

Bei der Rekonstruktion des Gesamtbildes von Vesper und Orthros der Hagia Sophia 
stellt die Quellenschicht der griechischen Lektionare mit ihren Perikopen und Rubriken 
eine Ergänzung ZU den Angaben des Synaxar-Typikons dar und deckt wie die 
Quellenschicht des Synaxar-Typikons nur einen Teilbereich des Tagzeitencursus ab. 
Lesungen sind dem Kathedraloffizium ursprünglich fi-emd.175 

3.3.1. Das Lektionar als liturgisches Rollenbuch 
Allgemeine begriffliche KZärung 

Unter dem Begriff Lektionar oder VoZZeMionar werden zunächst ganz allgemein 
jene Bücher subsumiert, die jene Texte der Hl. Schrie in extenso enthalten, welche fiir 

Spika," 85-87. Zum shiditischen Mönchtum und seiner Tageitensynthese aus kathedralen 
Tagzeiteneienlenten Konstantinopels und dem Mönchsoffiziwn Palästinas ARRANZ, „Les Grandes 
Etapes," 52-53, 63-67. 
172 Mit dem ebenfalls fir das Salvatorkloster veriaßten Eucliologion Bod. Auc~. E. 5. 13 bildet das 
T ~ ~ i k o n  sozusagen ein Geschwisterpaar. Cf. dazu ARMNZ, „Gonykli~ia,~~ 108 A. 44. 
173 WZ, Messina, 1969. Für eine spätere Datierung des Typikons plädierte J. LEROY, ,La date du 
T~picon de Messine et de Ses manuscrits," BBGG 24 (1970) 39-55. Die Diskussion über eine 
S~ätdatierun~ und die Widerlegung der These von Leroy durch die Wchwelt ist zusamnengefaßt bei 

174 DERS., ~ e s s h a ,  27.8 - 282. 
17' Cf. dazu die Skizzierung des Problems, das die Lesungen im Katheddoffiuum mfwNfen 3.3.2. 
DIE U N T E R G E ~ E T E  BEDEUTUNG ~ 1 3 ~  LEKTIONA~ FÜR DEN ASMATIKOS. und ausführlicher in 6. 5. 
DIE SCHRIF~LESUNG IM Q ~ ~ I U M  DER HAGIA SOPHIA. 



die Verlesung in liturgischen Feiern bestimmt sind.176 Als Lektionare gelten in der 
Forschung zudem Perikopenlisten, die nur das jeweilige biblische Buch der Lesung, 
ihren Beginn (incipit) und den Lesungsschluß (explicit oder telos) nennen.177 

Geschichtlicher Hintergrund 
Nach B. M. Metzger gingen dem Lektionar mit den Auswahlperikopen der Liturgie 

Bücher mit dem fortlaufenden Schrifttext voraus.178 Möglicherweise belegt der Auftrag 
Kaiser Konstantins an Eusebios von Caesarea (gest. 339 oder 340), für Konstantinopel 
50 Bibeln schreiben zu lassen, diesen Entwicklungsstand; auf diese Weise sollte den 
liturgischen BedürRnissen der neuen Hauptstadt entsprochen werden.179 Aus der 
Liturgiegeschichte des lateinischen Westens ist bekannt, daß schon vor dem Jahre 800 
in der liturgischen Praxis Kodizes neutestamentlicher SchriRen und Vollektionare 
koexistierten, ehe letztere zur allgemein geläufigen Form wurden.lS0 Die 
Lesungsabschnitte in den biblischen Büchern waren durch Marginalangaben 
gekennzeichnet; den Büchern konnten Listen mit dem jeweiligen Inzipit und Explizit 
der Lesungen hinzugefügt sein. Daneben gab es bloße Perikopenlisten oder Capitulare, 
fiir die Evangelien (Capitulare evangelio~~m), für die nichtevangelischen Lesungen 
(Capitulare lectionum) und für beide Lesungsarten zusammen. In ihnen wurde für jede 
Perikope die Angabe des biblischen Buches und des Kapitels mit dem Inzipit und 
Explizit angeführt. Die Capitulare enthielten ein liturgisches Kalendarium und Angaben 
zur Stationskirche. In dieser Funktion sind sie mit dem Synaxar-Typikon der Hagia 
Sophia vergleichbar. 

Die Lektionargattungen inz Ritus der Hagia Soplzia 

1) Unter den Lektionaren hat das Prophetologion als Sammlung der 
alttestamentlichen Lesungen für das Tagzeitengebet der Hagia Sophia die 
größte Bedeutung. Das Gros des Lesegutes im Offizium der Hagia Sophia 
entstammt dem Alten Testament, während die alttestamentliche Lesung, 
genauer die Prophetenlesung, im 8. Jh. definitiv aus der Meßliturgie 
verschwunden war, wie dem Kommentar des Patriarchen Germanos zu 
entnehmen ist. 181 Im Offizium konzentriert sich der alttestamentliche Lesestoff 
auf die Tritekte und auf den Lese- bzw. Vigilteil der vesperalen 
Sonderformen.182 Überdies enthält das Prophetologion Rubriken zum 
gottesdienstlichen Ablauf der Sonderfeiern und Angaben zu den Troparia und 
Prokimena. 

176 TAFT, „Lectionary," 1200-1201. Eine ausfülirliclie Literaturliste zu Arbeiten über das Lektionar 
bietet TAFT, Byzantine Rite, 49 - 51, ebenso die Einführung in GREGORY I, 327 - 478. 
177 ~ T Z G E R ,  „Greek Lectionaries," 479. 
17' DERS., ,,Greek Lectionaries," 479. 
17' EUSEBIOS, De vita Constanlini IV, 36: WINKELMANN (GCS), 134. Cf. WENDEL, „Bibel-Auftrag," 
35. 

Eine Übersicht zur Geschichte der lateinischen Lektionare und weitere Literatur zu dieseln Thema 
findet sich bei VOGEL, ~Vledieval Litzlrgy, 3 14 - 3 15. 

Cf. die Beschreibung des Ablaufs der Wortliturgie im Kommentar GERMANOS, HE, 26-31: 
~ Y E N D O R F F  76 - 80. DaB die erste Lesung der Messe sowohl in Antiochien als auch in 
K0nstantinopel einst ein Ted  aus einem prophetenbuch war, den der Lektor jeweils mit den Worten: 
So spricht der Herr einleitete, zeigt VAN DE PAVERD, Messliturgie, 97 - 98, 428 - 430. Zum wegfall 
der altlestamentliclien Lesung der Messe MATEOS, C&l&bration, 130 - 13 1. 

BERTONI~~RE, Easter Vigil, 116-1 17. 



Auf der Basis von 7 1 Handschriften aus der Zeit zwischen dem 9. und dem 13. 
Jh. gab G. Engberg ein Prophetologion mit neumierten Lesetexten und 
Rubriken heraus. Wie einer graphischen Ubersicht in diesem Werk zu 
entnehmen ist, sind die einzelnen Perikopen in Gesamt der Handschriften 
unterschiedlich dicht belegt.lS3 Uberdies ist die Zahl der Feste, an denen die 
Feier der Paramone mit einem Leseteil trifR, größer als im Synaxar-Typikon. 
In einer für die Litwrgiewissenschaft nach wie vor unverzichtbaren Studie hat 
auch Rahlfs im Rahmen der Septuagintaforschung alttestamentliche Lesetexte 
des Stundengebets untersucht.184 

Im Praxapostolos oder Apostolos finden sich die Lesungen der 
Apostelgeschichte und der Apostelbriefe, deren Vortrag dem Lektor 
(Anagnostes) obliegt.Ig5 Dieses Buch enthält außerdem die Psalmodie vor den 
Lesungen (Prokimena) und die Verse zum Alleluia, jeweils mit dem Inzipit, 
ferner die Troparia und Rubriken.lg6 Das Formular zur Bestellung eines 
Lektors in den Euchologienhandschriften sieht nach dem Segensgebet vor, daß 
dem Lektor der Praxapostolos überreicht wird: 6i6ozat ... &xoozoht~bv ßtßhiov, 
um daraus ein wenig vorzulesen, wie die Rubrik weiter anordnet.lS7 

3) Das Evangeliar (TA &ayyihtov)l88 enthält die Evangelienperikopen der 
Liturgie; sie werden im Ritus der Hagia Sophia gewöhnlich vom Diakon 
vorgetragen.189 Die dem Patriarchen vorbehaltenen Evangelienlesungen zu 
besonderen Anlässen konnten auch in einem eigenen Buch zusammengefaßt 
sein. lgO Mitunter wurden innerhalb einer liturgischen Feier zwei oder gar drei 
Evangeliare verwendet. Das eine legte man auf den Altar, das andere auf den 
Synthronon.191 In einigen Fällen ordnet das Synaxar-Typikon ausdrücklich die 
Verwendung des großen Evangeliars an. Dieses einfach Megaleion genannte 
Buch war nach Mateos besonders kostbar verziert. Erwähnt wird es 
beispielsweise bei der Vesper am Karfreitag mit Präsanktifikatenfeier und bei 
der Vesper mit Feier der Osternachstvigil, jeweils beim Einzug in die Kirche 
nach PS 140.192 

lg3 G. ENGBERG, Prophetologium. Lectiones anni irnrnobilis (Monumenta Musicae Byzantinae. 
Lectionaria 11. 1-2), Munksgaard 1980 - 1981,313 - 3 15. 
lS4 RAI~LFs, Lektionen, Berlin 1916. Rahlfs bezog in seine Studie den Kodex Sirneonis ein, 
R. M. STEININGER, Codex Sancti Sirneonis exhibens lectionarium Ecclesiae Graecae, Augustae 
Trevirom 1833. 
Ig5 TAFT, ,,Lections," 120 1-1202. 
lS6 JANERAS, Introduclio, 14. PARENTI, Signore della Gloria, 127. 
lg7 SO im Kodex Barberini gr. 336 des 8. Jh.: PAR. BAR, 166.4. 
lS8 SO bei MATEOS I, 152, 180. Die deutschsprachige Liturgiewissenschaft bezeichnet mit Evangeliar 
das Buch, das den Text: der vier Evangelien enthält. Mit dem englischen evangelay dagegen ist das 
Buch mit den ausge~vählten Evangelienperikopen der Liturgie gemeint; die deutschspracliige 
Liturgiewissenscliali spriclit: hingegen Iiier vom Evangelistar. VOGEL, ikiedieval Liturgy, 3 18 A. 132. 
lS9 TAFT, ,,Lections," 1201-1202. Das Synaxar-Typikon erwähnt in der Liturgie der Vigilfeier auf 
Weihnachten, daß der Patriarch das Evangeliar vom Synthronon nimmt und es dem zweiten Diakon 

Verlesung reicht. MATEOS I, 154. 
lgO Solch ein für den Patriarchen bestimmtes Rollenbuch mit den ihm vorbehaltenen sieben 

Evangelienlesimgen ist z.B. das Evangelienlektionr Ottoboni gr. 175 aus dein 11 ./12. ~1i. VELKOVSKA, 
Ottoboizi Gr. 175 Rom 1992 . Ferner DIES., „Lezionari Bizantini," 267. 
lgl ~ ~ A T E O S  I, 152, 180. 
lg2 ~ T E O S  11, 80, 82, 84, ferner 306. 



Die Perikopenanordnung in den Lektionaren 
In Entsprechung zur Strukturierung des Kirchenjahres in den unbeweglichen Zyklus 

des Sanktorale und den beweglichen des Osterfestkreises ordnen die Lektionare die 
~chriftperikopen nach diesen beiden Zyklen des Kirchenjahres an. In der von der 
biblischen Textkritik beeinflußten Lektionarforschung hat sich für den beweglichen 
Zyklus der Terminus Synmar oder Synamion und für den unbeweglichen Lesezyklus 
der 12 Monate die Bezeichnung Menologon eingebürgert. Diese Begrifflichkeit ist, so 
Metzger, jedoch nicht ganz unproblematisch.193 

Y. Bums nimmt an, da8 in Byzanz ein einziger Lesezyklus die ursprüngliche Form 
der Perikopenanordnung gewesen sei.lg4 Erst seit dem 6. oder 8. Jh. habe sich die 
Zweiteilung durchgesetzt.195 Das Evangeliar Ottoboni gr. 175, eine Sammlung der 
Evangelienlesungen, die in der Liturgie dem Patriarchen vorbehalten waren, sei ein 
Beleg fur eine e h i g e  Perikopenreihe; sie beginne mit dem Ostersonntag.lg6 E. 
Velkovska dagegen deutet die Anordnung der Perikopen in einem einzigen Zyklus, wie 
es in diesem Evangeliar der Fall ist, nicht als historisches Relikt eines inzwischen 
gewandelten Systems, sondern als exklusive Ordnung, die sich nur in den firr den 
Patriarchen bestimmten Anthologien oder der Sonderlektionaren vorfindet.lg7 Zwar 
möchte sie für die Frühzeit der Liturgie Konstantinopels die Möglichkeit der 
Perikopenanordnung in einem einzigen Zyklus nicht a priori ausschließen, doch 
bestreitet sie, daß die Lektionarhandschriften aus dem 11. und 12. Jh., auf die sich die 
Theorie von Burns stützt, ohne weiteres als Zeugen fur eine viel weiter zurückliegende 
Epoche gelten können. Die späte Abfassungszeit der HandschriRen wirft f i r  Velkovska 
vielmehr die Frage auf, ob die Kodizes nicht gerade von der postikonoklastischen 
Weiterentwicklung beeinflußt sind; dann wären sie eben nicht Kronzeugen einer längst 
vergangenen Epoche, sondern von Neuerungen. Im Falle des patriarchalen Lektionars 
Ottoboni gr. 175 konnte sie überdies den Nachweis postikonoklastischer ~eränderungen 
erbringen. 198 

lg3 Überdies werden beide Begriffe nicht einheitlich gebraucht, so METZGER, ,,Greek Lectionaries," 
480. 
lg4 BURNS, "Lectionary of tlie Patriarcli," 516. DIES., „The Historical Events," 119-120, 123-126. 
lg5 Die Äußerungen von Burns zur Datienmg der Zweiteilung der Leseordnung in den Lektionaren 
sind widersprüchlich. JXXNS, "Lectionary of the Patriarch," 5 15 - 5 16 favorisiert die Spätdatierung (8. 
Jh.1 der Zweiteilung, während DIES., „The Historical Events," 119-120 die Zweiteilung bereits im 
6. Jh. ansetzt. Dazu zusammenfassend VELKOVSXA, ,,Lezionari bizantini," 259. 
lg6 Cf. dazu die weiterfülrende Arbeit von VELKOVSKA, Ottoboni Gr. 175, Rom 1992. Kurios ist die 
Anordnung der Lesungen im Kodex Ottoboni gr. 326 (1 1.112. Sn.), der die Feste nach der Chronologie 
des Lebens Jesu anordnet, beginnend beim Fest der Verkündigung des Herrn. Burns will dariii eine 
archaische Form des LesezyMus sehen. BURNS, „The Historical Events," 121. Zur Kritik an Burns 
Position VELKOVSKA, „Lezionari bizantini," 261. 
lg7 Die Argumente sind zus-engef&t VELKOVSKA, ,,Lezionari bizantini," 258-264. 
lg8 Das Lektionar Ofioboni gr. 326 (11.112. Jh.) stammt aus einem süditdienischen Sknptonum. Aus 
diesem sind nachweislich m e i  Hss. mit der neuen, postikonoklastischen Redaktion der 
Chrysostomosliturgie des 10.11 1. Jh. hervorgegangen. VELKOVSKA, „Lezionari bizantini, 260-26 1 hält 
es daher für unwduscliei&clb daß an diesem Ort ein Lektionar kopiert worden sein soll, das liturgiscli 
einen archaischen Entwicklungsstand repräsentiert. Das patriarchale Lektionar Ottoboni gr. 175 
stammt aus dem 11. Jh. und ist wegen der erneuerten Gestalt der Lit6 am 1. September der 
Postinikonoklastischen Reform. zuzurechnen. Die Zusammenfassung der Argumente gegen Burns bei 
VELKOVSKA, Ottoboni Gr. 1 75,87 - 88, 100. 



3.3.2. Die untergeordnete Bedeutung der Lektionare für den 
Asmatikos 

1) Das begrenzte Spektrum des Tagzeitencursus in den Lektionaren: 

Zu Beginn des Abschnitts über die Lektionare wurde bereits darauf hingewiesen, 
daß das Element der Lesung dem KathedraloEzium in genere ursprünglich fremd war 
und daher in Vesper und Orthros des Asmatikos nur in Sonderfeiern vorkommt.199 Das 
Element der Lesung im Asmatikos ist ein Indiz dafür, daß die einst immer 
gleichbleibende Gestalt des Kathedraloffiziums durch die anamnetisch-kerygmatischen 
oder katechetischen Sonderfeiern des Kirchenjahres überlagert wurde. Größtenteils 
handelt es sich bei den Lesungen in den Sonderfeiern der Tagzeitenliturgie um Texte 
aus dem Alten Testament, die im Prophetologion enthalten sind. Sie treffen in der 
Paramone, in der Vigil und in der fastenzeitlichen Präsanktifikatenvesper, also in 
Sonderformen der Vesper. Auf die fast enzeitlichen Trit ekte als Hinfühmng der 
Katechumenen zur Taufe an Ostern braucht hier nicht eingegangen werden. In den 
Quellen zum asmatischen Sonntags- und Festtagsorthros wird seit dem 10. Jh. eine 
Evangelienlesung greifbar; dieses Element stellt allerdings ein Problem dar, das der 
gesonderten Erörterung bedad20° Weiterhin t r iB eine Evangelienlesung noch bei der 
kathedralen Pannychis, die an 27 oder 28 Tagen des Jahres vor liturgisch 
herausgehobenen Tagen stattfand.201 Die Lektionare umfassen folglich nur einen 
begrenzten Ausschnitt aus dem Cursus des Asmatikos. 

2) Die Rubriken zum gottesdienstlichen Ablauf als Ergänzung zum Synaxar- 
Typikon: 

Die Rubriken in den Prophetologien entsprechen vielfach denen des Synaxar- 
Typikons, sind aber gelegentlich noch detaillierter als diese.202 Festzuhalten ist, daß sie 
ergänzenden Charakter bezüglich der Angaben des Synaxar-Typikons haben. 

3) Die fehlende liturgiewissenschaftliche Bearbeitung der Lektionare: 

Daß die zahlreichen Lektionarhandschrifien 1iturgiewissenschaRlich noch nicht 
bearbeitet und ausgewertet sind, ist ein großes Hindernis fiir ihre Einbeziehung in die 
Untersuchungen nim Asmatikos. Anders als in der Euchologienforschung fehlt in der 
Lekti~narforschun~ bisher eine Methodologie, die es ermöglichen würde, aus der Fülle 
der Zeugnisse jene zu selektieren, die speziell über die Tradition der Hagia Sophia 
Aufschluß geben. Auf dieses Defizit weist Velkovska hin, die auf dem Gebiet der 
Lektionare nach liturgiewissenschafilichen Kriterien erste Vorarbeit geleistet hat: 

'E abbastanza sorpredente constatare che alla fine des XX sec010 le fonti 
manoscritte des lezionario non siano ancora state fatte oggetto di studi sistematici del 
tipo, Per esempio, di quelli di H. Delehaye sui sinassari o di A. Ehrhard sui 
menologi.203 

Ig9 Eine ~usammenfassende Darstellung des ursprünglich lesungsfreien Jerusalemer Tagzeitengebetes 
und der beginnenden Verschewg mit der Kirchenjahresfeier im ausgehenden 4. Jh. bietet ZERFASS, 
Schr@lesung, 37 - 38. Cf. auch 6.3. DIE SCHRIFTLESUNG IM OmZIUM DER HAGIA SOPHIA. 

Dazu im Kapitel aber die Smdmu. des O&os 12.4.1. DIE EVANGELIENLESUNG IM SONN- UND 
FE~TTAGSORTI-II~OS ALS NEUERUNG AUS PALÄSTINA. 
201 ARRANZ, „Pannycliis," 56-57. 
202 So die Fes(stellung Tir die Feier der Ostomacht bei BERTONIE~,  Easter Vigil, 116-1 17, 124. 
203 VELKOVSKA, ,,Lezionari bizantini," 253. 



Neben den bereits erwähnten Werken von Hoeg-Zuntz und Engberg stehen der 
~iturgiewissenschafk an umfassenderen Arbeiten bisher nur jene zur Verfügung, die 
Aland, C. R. Gregory und A. Rahlfs im Rahmen ihrer exegetischen Forschungen, etwa 
bei kritischen Ausgaben des griechischen Bibeltextes, vorgelegt haben.204 In diesem 
Zusammenhang ist auch das Forschungsprojekt an der Universität Chicago zu den 
neutestamentlichen Lesungen in den byzantinischen Lektionaren zu nennen.205 Doch 
sind diese Studien, wie auch die von Burns, vorrangig Detailfragen kodikologischer 
oder historischer Art gewidmet.206 Die Lektionare sollten aber, da es sich bei ihnen um 
liturgische Rollenbücher handelt, zunächst hinsichtlich ihrer Funktion in der Liturgie 
untersucht werden. Aland, der dieses Defizit erkannte, forderte, man solle erst den 
liturgischen Kontext der Lektionare klären, ehe man daran gehe, diese unter dem Aspekt 
der Textüberliefemng au~zuwerten.~O~ Jüngst hat Velkovska Kriterien fur eine kiinftige 
Hermeneutik erarbeitet, die helfen soll, die amorph erscheinende Menge byzantinischer 
Lektionare zu differenzieren. 

3.4. GRIECHISCHE PSALTERIEN MIT LITURGISCHEN CHARAKTERISTIKA 
DES ASMATIKOS 

Der Psalter gilt nicht nur als das christliche Gebetbuch schlechthin,209 sondern ist 
auch eines der wichtigsten Bücher für die Feier der Tagzeitenliturgie. Nicht ohne Grund 
ist er das am häufigsten kopierte Buch der Bibel.210 In einigen griechischen 
Psalterhandschrifken finden sich Eigenheiten, die speziell auf die Tagzeitenliturgie der 
Hagia Sophia hinweisen: 

1) Der biblische Psalter war in 68 Einheiten eingeteilt, die man Antiphonen 
nannte. Im Tagzeitenritus der Hagia Sophia erfolgte die Psaltereinteilung und 
die Bemessung des kurrenten Psalmpensums nicht nach Kathismata und 
Staseis, wie dies im heutigen, vom palästinischen Mönchtum herkommenden 
byzantinischen Offizium üblich ist, sondern entsprechend der 
Antiphoneneinteilung.211 Durch rubrikale Angaben, die über den ganzen 
Kodex verteilt sind und am oberen oder unteren Blattrand stehen, erfolgt die 
Einteilung der Psalmen in Antiphonen. 

'04 ALAND, Kurzgefaßte Liste, Berlin 1963. DERS., Ergänzunge~i, Berlin 1969. GREGORY I - 111. 
R-AHLFs, Lektionen, Berlin 1916. Zusatnmen mit den liturgisclien Angaben, die den fiinf zugrunde 
liegenden Kodizes (dem Codex S. Simeonis und vier weiteren des 12. und 13. 51i. aus der Pariser 
Nationalbibliothek) entnommen sind, wählte Rahlfs Eür die Lesungen in seiner Ausgabe die Abfolge: 
Weihnachts- und Epiphaniefest, Osterkreis und danach das weitere Sanctorale. 
205 Einen Überblick über dieses wissenscl~aftliclie Projekt gibt A. WIKGREN, „Cliicago Studies in the 
Greek lectionary of tlie New Testament" : J. NEWLLE BIRDSALL - R. THOMSON (Hgg.) Biblical und 
Pafristic Studies in l?~el?~ory of R. P. Casey, Freiburg i. Br. 1963, 96-121. Weitere Literaturangaben bei 
~ELKOVSKA, „Lezionari bizantini," 254-256. 
206 BURNS, „The Historical Evenls," 119 - 127. 
207 K. ALAND - B. ALAND, Der Text des Neuen Testaments, Stuttgart 1989, 176. 
208 VELKOVSKA, ,,Lezionari bizantini,'' 265 - 270. 
'09 So in De virginitate, einer Sclvift des 4. Bi., fmdet sich die Ermahnung, das Psalterium stets in 
Händen zu llalten. E. F. VON DER GOLTZ (Hg.), De virginitate. Eine echte Scl?r!fi des Afl~a~~asius (TU 
29, Heft 2a) Leipug 1905, 46. Die Herkunftsfrage der Schrift wird am Rande aufgegriffen im 
Abs~lMtt. 8.3.1.1. DIE MORGENPSALMODIE IN ~ T ~ O C I - I I E N  UND KAPPADOZIEN IM 4. JII. 
'I0 ZU den nachfolgenden Punkten 1) -3) cf. RAHLFs, Se~t~agiilta-Ps~lter, 3 - 4. 

2L1 Von der Antiplloneneinteilung llandelt ausfihrliciier 7.2. DIE ANTIPHONENEINTCILUNG ALS 
GRUNDLAGE DES LITURGISCHEN PSALTERS DER VESPER UND DES ORTHROS. 



2) Jede dieser 68 Psalmantiphonen war mit einem eigenen Kurzmf oder 
Kurztroparion versehen, mit dem das Volk m den Psalmversen der Vorsänger 
akklamierte. In den Psalterien finden sich die Kurzmfe des Volkes. 

3) Die Auswahlpsalmodie von Vesper und Orthros war durch Rubriken 
gekennzeichnet. Von der Antip honeneinteilung ausgespart bleiben die 
Auswahlpsalmen beider Horen, so die zum Invitatorium von Vesper und 
Orthros gehörigen Psalmen, der Vesperpsalm 140 und die Psalmodie des 
Laudesteils (Pss 50; 148-150). In den Psalterien findet sich bei diesen Psalmen 
statt der rubrikalen Zuweisung zu einer Antiphon meist eine Rubrik, welche 
diese dem Orthros oder der Vesper zuschreibt. 

4) Der Psalter der Hagia Sophia hatte eine eigene Versbemessung. 

5) Ein weiterer Hinweis auf die Praxis der Hagia Sophia ist der Anhang von 
Cantica oder Oden an das Psalterium mit einer langen Reihe von 14 bzw. 15 
Cantica oder Oden, im Unterschied zur heute gebräuchlichen Neun-Oden- 
Reihe des byzantinischen Ritus. 

3.4.1. Die Bedeutung und der Inhalt des Begriffs Psalterien 

1) Darunter kann ein Saiteninstrument, eine Art Harfe verstanden werden. 

2) Der Psalter bezeichnet als biblisches Buch die Sammlung der 150 Lieder, die 
ganz allgemein Psalmen genannt werden. Über mehreren hebräischen Psalmen 
steht der Vermerk Mizmor; was ein von einem Saiteninstrument begleitetes 
Lied meint. Yahpoc ist die Ubertragung ins Griechische. 

3) Die älteste griechische Übertragung des Psalters ist die Septuaginta (LXX). 
Die Einteilung der Psalmen in der LXX unterscheidet sich von der des 
hebräischen Masoretentextes.213 Die LXX faßt - wie übrigens auch die Vulgata 
- PS 9 und PS 10 zusammen, ferner auch PS 114 und 115, teilt dagegen PS 116 
und PS 147 in je zwei Psalmen auf. In den griechischen Psalterkodizes kommt 
ni den 150 kanonischen Psalmen oR noch ein weiterer hinzu, der sog. psalmos 
idiographos.214 Er beginnt mit den Worten: ,,Klein war ich unter meinen 
Brüdern ... . " Die PsalmüberschriR legt diese Worte dem David nach seinem 
Sieg über Goliat in den Mund. 

Nach Kanon 60 des Konzils von Laodizäa (zwischen den Jahren 360-392) 
gehören zum Psalter die 150 kanonischen Psalmen, nach Kanon 59 dürfen nur 
diese in der Kirche werden.215 Der Idiographos ist aber auch im 
Kodex Alexandrinus des 5. Jh. enthalten. Dabei unterscheidet das Kolophon 
mischen den kanonischen Psalmen und dem Idiographos: ,, 150 Psalmen und 
I IdiographOS"216 obwohl der im Kodex Aiexandrinus dem Psalter 
vorangestellte Brief des Athanasios an Marcellinus diesen Psalm als den 15 1. 

- 

212 Die nachfolgenden Ausführungen zur Wortbedeutung folgen vor allem HAAG, Bibellexikon, 1386 - 
1390. Cf. ferner LIDDELL & SCOTT, 2018. LAMPE, 1540. 

213 Cf. dazu die Übersicht nir zddung der Psalmen nach der hebräischen und giecluschen Einteilung 
iln Vorspann zu dieser Arbeit. 
214 Cf. den Text dieses Psa1.m~ im Psalter der LXX-Ausgabe von Ralas. 
215 W s 1  11, 574. 
216 Zum Kodex Alexandrinus 6. SWETE, The Old Testament, 252. 



erwähnt.217 Das Iur die Psalmodie der Hagia Sophia bedeutende Psalterium 
Barberini gr. 285 des 1 1. Jh. differenziert ebenfalls zwischen den kanonischen 
150 Psalmen und dem Idiographos, denn das Kolophon218 schließt sich 
unmittelbar an die 150 Psalmen an, der Idiographos folgt erst als Appendix. 

4) Als Anhang zu den Psalmen enthalten zahlreiche griechische Psalterkodizes 
eine Odenreihe (Cantica), deren Umfang und Abfolge jedoch nicht einheitlich 
ist. Odenanhänge in einem Psalterium sind der Aufweis eines liturgischen 
Kontexts, fur den der Kodex verfaßt wurde. Bereits der Kodex Alexandrinus 
des 5. Jh. zeichnet sich durch solch einen Odenanhang aus. Dies darf als ein 
Indiz fur die liturgische Verwendung des Alexandrinus-Psalters gewertet 
werden, zumal die Anordnung der Cantica im Odenanhang nicht der Abfolge 
der biblischen Bücher entspricht.219 

Der nordafiikanische Presbyter Verecundus (gest. 552.) fuhrt in seinem 
Kommentar zu den Cantica den Brauch, Psalmen und Oden in einem Buch zu 
sammeln, auf Esdras zurück. Die historische Wirklichkeit dürfte freilich anders 
gewesen sein.220 H. Schneider vertritt die These, daß außerpsalmische liturgische 
Lieder aus alttestamentlichen Schriften unter dem Gattungsbegriff Ode gesammelt 
und schließlich dem Psalter beigefügt worden seien; Vorbild dafur sei eine 
Sammlung christlicher Lieder aus dem 2. Jh. gewesen, die in Verbindung mit den 
Psalmen Salomos unter dem Titel Oden Salomos tradiert worden sei.221 
Tatsächlich werden Psalmen und Oden Salomos in der Stichometrie des 
Patriarchen Nikephoros aus dem 9. Jh. als ein Buch angeführt.222 

3.4.2. Die kodikologischen Formen des Psalters 
Der griechische Psalter kommt in verschiedenen Ausführungen vor, über die im 

folgenden ein kurzer Überblick gegeben ~ i r d . 2 2 ~  

1) Der Psalter als Teil der Vollbibel: 

Im Vergleich zu den Handschriflen, die den separaten Psalter enthalten, sind 
nur wenige Vollbibeln mit Psalter überliefert. Einer der wichtigsten Vertreter 
dieser Gruppe ist der bereits mehrfach erwähnte Kodex Alexandrinus (Sigel 
A) aus dem 5. Jh. In ihm sind die Psalmen in abgesetzten Versen geschrieben 
und mit einem Anhang von Oden (Cantica) versehen, was auf den Gebrauch in 

217 Der Kodex Sinaiticus enthält ebenfalls 151 Psalmen. Cf. TISCIIE~ORF, Biblioruin Codex Sinaiticus 
Petropolitanus III, 4 1. Zum Brief des Athanasios: H.-J. SIEBEN, „Aihanasius über den Psalter. Analyse 
seines Briefes an Marcellinus," Zeitschrift f ~ r  Theologie und Philosophie 48 (1973) 157 - 173. 
218 Zum Begriff Kolophon cf. KLAUSER U. NIEYER, Clmis lizedievalis, 110. 
219 Zum Odenanhang in den Psalterien d W L F S ,  Septuaginta X, 78. SCHNEIDER, ,,Oden," 246. 
Davon handelt: weiter unten Abschnitt. 3.4.3.3. DIE LANGE ODENREIHE KONSTANTINOPELS. 
220 Cf. im Kommentar, bestehend aus den Büchern I - IX: VEECUNDUS, Commentarium super 

cantica ecclesiastica I ,  1: P I T ~  Spicilegium Solesmense Bd. 4, Paris 1858 (Nachdmck Graz 1963) 1 - 
2. Cf. SCHNEIDER, ,,Biblische Oden," 33. 
221 DERS., ,,Oden,(' 37 U. 57. WINKLER, „Night Office 11," 483 U. 486 - 487. Zu den Oden Saiomos M. 
LATTKE, Die Salomos, 4 B&., Göttingen 1979 - 1986; Lattke bietet eine 
HandScliriRenbesChrcibung, eine ijbersetzung, eine Konkordanz sowie eine forscliungsgescl~clit~che 
Bibliographie. Cf, aucli J. H. CHARLESWORTII, The Odes ofSalornon: The Syriac Texts. Edited ivith 
Tra~sIation und Notes, Mssoula 21977. 
222 DE BOOR, Nicephorus, 132. Cf. auch HENNECKE - SCHNEEMELCHER I, 24. 

z u  den na&f0Igenden Punkten eins bis drei cf. RAHLFS, Sept~agi>nlop~alter, 3 - 4. 



der Liturgie hinweist. Wahrscheinlich lag dem Schreiber eine gesonderte 
Sammlung von Psalmen und Cantica für liturgische Zwecke vor, da das 
Psalterium Elemente enthält, die einer Vollbibel eher fremd sind: so eine 
Einleitung in den Psalter und Tafeln für die Verteilung der Psalmen auf Tag- 
und Nachtzeiten. 224 

Ferner sind in diesem Zusammenhang der Kodex Sinaiticus (Sigel S)22S und 
der Kodex Vaticanus gr. 1209 (Sigel B) zu erwähnen. Beide stammen aus dem 
4. Jh. und enthalten ebenfalls den Psalter, der allerdings nicht vollständig ist: 
die Oden fehlen. 

2) Das Psalterium mit dem Neuen Testament: 

Der mit dem Neuem Testament verbundene Psalter ist ebenfalls oft mit einem 
Odenanhang versehen. 

3) Das illustrierte Psalterium: 

Als illustrierter Kodex kann das Psalterium auf eine lange 
Entwicklungsgeschichte zurückblicken, an deren Anfang eine frbhchristlich- 
syrische Urform steht. Zwei Gruppen sind zu unterscheiden: 
- die sog. aristokratischen oder höfischen Psalterien, 
- die illustrierten Marginalpsalterien oder monastischen P ~ a l t e r i e n . ~ ~ ~  

Der Typ des aristokratischen Psalterkodex, auch ,,psautier h pleine page" 
genannt, dessen Herausbildung gegenüber dem Marginalpsalters nach Cutler 
später anzusetzen ist,227 wurde häufig für Mitglieder des Hofes oder der 
gesellschaftlichen Oberschicht angefertigt und war mit großen, oft 
ganzseitigen Illustrationen kostbar geschmückt. Cutler macht freilich darauf 
aufmerksam, daß die Bezeichnung der Psalterkodizes als aristokratisch nicht 
impliziert, als seien sie exklusiv einer sozialen Schicht vorbehalten 
gewesen.228 Die Vorlagen und Prototypen für die Illustrationen wurden in 
Variationen von Kodex zu Kodex  eitertr radiert.^^^ 

In den monastischen Kodizes finden sich dagegen Marginalillustrationen als 
Interpretation - oft mit christologischem Bezug - zu einzelnen Psalmen oder 
zu einem bestimmten Psalmvers. Diese Art der bildlichen Ausschmückung, 
die von der Funktion her einem patristischen Kommentar nahe kommt,230 
dürfte im 6.  Jh. in Syrien oder Kappadozien entstanden sein und ist wohl vom 

224 R~HLFS, Septuaginta X, 78. SCHNEIDER, „Oden," 246. 
225 Zum Kodex Sinaiticus H. U. K. LAKE, Codex Sinaiticus, Oxford 1922. 
226 Die Ausführungen nir Entwicklungsgeschichte der beiden Handschriftengmppen unter 3) folgen 
der ~Usammenfassung bei D I ~ G E R ,  The Illuminated Book, 100 - 103. Cf. ferner CUTLER, ,,~yzantine 
Psalter," 96. Weitere Literatur findet sich bei J. IRMSCHER, A. KAZHDAN, J. LOWDEN, ,Psalter," ODB 
3, 1752-1754. cf. auch BAUMSTARK, ,,Ein rudimentäres Exemplar der griecliischen Psalterillustration 
durch GanzSeitenbilder," 107 - 108. Das Thema der Buchillustration behandelt WEITZMANN, 
Buchmalerei, Berlin 1935. 
227 -- - CUTLER, „Byzantine Psalter," 98. 

DERS., „Byzantuie Psalter," 93. 
229 ZU den Vorlagen für die Psaltenllustration cf. die vergleichende Studie von C. R. M o ~ Y ,  Early 
Christiarz Art, Princeton 1942. ~ j n  ProtoSp in der Gruppe der Iiöfisclien Psalterien war 2.B. der 
Psalterkodex Paris gr. 139 aus dem 10. Jh. 
230 CUTLER, ,,Byzantine Psalter," 97. 



syrischen Mönchtum beeinflußt.231 Der im 9. Jh. entstandene Chludopsalter 
und das Psalterium Barberini gr. 372 (11. Jh.) sind dieser Gattung 
zuzurechnen. Große Popularität erlangten die ausgeschmückten Psalterien 
schließlich im 10. Jh. 

4) Das Psalterium mit Odenanhang 

Bei den meisten Psalterhandschriften handelt es sich um diese Kombination. 
Diese Handschriftengruppe steht, insoweit es um Spuren des Tagzeitenritus 
von Konstantinopel geht, im Mittelpunkt der folgenden Ausfkhrungen. 

3.4.3. Das Psalterium als liturgisches Rollenbuch im Ritus der Hagia 
Sophia 

In den Euchologien des byzantinischen Ritus mit bischöflichem bzw. patriarchalem 
Liturgiegut wird das Psalterium im Ritus der Bestellung eines Sängers (PsaltCs - 6 
ykthzyc,) als dessen Rollenbuch erwähnt. Nach dem bischöflichen Segensgebet erhält 
der PsaltCs das Psalterium überreicht, damit er daraus ein Prokimenon vortrage: 

Kai pa& zo 'Aphv, 6iFozn ... z@ 6E u/akq yahz.;7ptov, xai X@EL X ~ O K E ~ ~ E V O V . ~ ~ ~  

Als liturgisches Rollenbuch in der Tagzeitenliturgie der Hagia Sophia mußte das 
Psalterium den Erfordernissen des Sängers entsprechen. Um diese Psalterkodizes mit 
den Charakteristika des Tagzeitenritus Konstantinopels geht es in den folgenden 
Abschnittten. 

3.4.3.1 Die Psalterkodizes 
Charakteristika der Tagzeitenliturgie Konstantinopels in den Kodizes 

Zwar setzt sich dieses Kapitel in einem eigenen Abschnitt mit den für die 
Tagzeitentradition Konstantinopels charakteristischen Merkmalen in den Psalterien 
auseinander. Doch sei hier schon ein zusammenfassender Uberblick zu diesen 
Kennzeichen gegeben, die ja bei der Sichtung der Psalterien als Selektionslu-iterien 
dienten. 

1) Die Einteilung Psalters in größere Einheiten, in die sog. Antiphonen, bieten 
die Psalterhandschriften gewöhnlich nicht in tabellarischer Form; vielmehr 
sind die Angaben nach Art rubrikaler Randbemerkungen auf den ganzen 
Kodex verteilt. Jeweils bei dem Psalm oder der Psalmengmppe, die eine 
Antiphon bilden, findet sich solch ein mbrikaler Vermerk am oberen oder 
unteren Blattrand in roter oder rötlicher Tinte. Nicht nur die Psalmnummern, 
die zur betreffenden Antiphon gehören, werden genannt, sondern auch der 
dieser Antiphon zugeordnete Kurzruf bzw. das Alleluja.233 

231 D I ~ G E R ,  The Illurninated Book, 100 - 103. Weitere Literatur findet sich unter dem Stichwort 
„Psalter," ODB 3, 1752-1754. 
232 Kodex Barberini gr. 336 (8. Jh.): PAR. BAR, 166, 4. (hO(n bedeutet hier: er sin@) Andere 
Eucliologien d a  sind der Kodex Coislin gr 213 (1027): DUN, 49 - 50. Gb 1 (13. Jh.): S T k  125 - 
126. Cf. zu beiden Kodizes ARR.EUC, 164. Der Kodex Bodleian Auct. E. 5. 13: JAC.MES, 32. Itn 
Kodex Ottoboni gr 434 findet sich zwar das Segensgebet, doch bezielit es sich der Überschrift nach 
nur auf den Anagnostes. Cf. THi.OTT, 162, 1 - 2. 

233 Zur antiphonischen Shgweise und nir FunMion des Kumufes, der vom Volk in den 
psahTlengesang der Vorsänger interpoliert wird, handelt 6.1.3. DIE ANTIPHONIE ALS KATHEDRALES 
FO~MPRINZIP DES PSALMGESANGS IM ASMATIKOS. 



2) Der Psalter irn liturgischen Gebrauch Konstantinopels hatte eine eigene und 
daher charakteristische Verseinteilung der Psalmen. Die Stichometrie geht 
entweder aus der Zählung der Verse (stichoi) im Kolophon eines Psalteriums 
hervor, oder aus der Zählung nach jedem Psalm bzw. aus der graphischen 
Gliederung des Psalmtextes durch Initialen. Wie in diesem Abschnitt weiter 
unten zu zeigen ist, differiert davon die in Palästina geläufige Textgliederung 
der Psalmen. 

3) Der lange, aus 14 bzw. 15 Oden bestehende Anhang zum Psalter ist ebenfalls 
ein Kennzeichen der Hagia Sophia zu Konstantinopel. Doch differiert die 
Odenabfolge in den Psalterien voneinander, was einer Klärung bedarf234 

Eingesehene Kodizes 
Um in den verschiedenen Handschriftenbibliotheken alle Psalterien mit der 

Antiphoneneinteilung der Hagia Sophia ausfindig zu machen, wäre eine kaum 
überschaubare Menge von Psalterkodizes zu sichten.235 Der thematische Rahmen der 
vorliegenden Arbeit läßt dies nicht zu. Es war nur möglich, in der Vatikanischen 
Bibliothek und in der Bibliothek der Abtei Grottaferrata (Biblioteca del Monument0 
Nazionale) Psalterien und Psalterkommentare des einen oder den anderen Fundus nach 
den soeben erwähnten Kriterien durchzusehen. Im folgenden werden die vom Verfasser 
eingesehenen Psalterhandschriften aufgefuhrt. Allerdings enthalten nur die in Fettschrift 
markierten Kodizes liturgische Charakteristika bzw. Relikte der Tagzeitenliturgie von 
Konstantinopel: 

Kodizes aus der Vatikanischen Bibliothek: 
Nachfolgend wird nur der Fundus und die Kodexnummer angegeben. 

Aus dem Fundus Vaticani graeci: 341, 342 (1087-88), 752, 1071, 1210, 1541, 1542 
(10. Jh.), 1812, 1848, 1864, 1874, 1927, 1964, 1966 (1 1. Jh.), 1977 (jetzt: Slavo 13) 
2057,2101,2263,2295,2296,2380. 

Aus dem Fundus Barberini graeci: 285 (1 1. Jh.), 312, 320, 340, 366, 367, 372 (1 1. 
Jh.), 401, 406,453. 

Aus dem Fundus Ottoboniani graeci: 398 

AUS dem Fundus Palatini graeci: 44, 107, 288. 

Aus dem Fundus Reginae Sueciae gr. das Psalterium: 13 *; 

Aus dem Fundus Borgiani graeci das Psalterium: 10. 

Eingesehene Kodizes der Bibliothek der Abtei Grottaferrata (Biblioteca del 
Monument0 Nazionale): 

234 Die Frage der Odenreihe im Tagzeitenritus der Hagia Sopl~ia wird eigens beliandelt in 7.5.2. 
R ~ ~ o ~ ~ ~ ~ ~ ~ ~ ~ O ~  DER ODENREIHE KoNSTANTI~K)PI?LS. 

235 Cf. die Erfassung von allein mehr als 900 Hss mit dem Psalter bei MLFS, Verzeichnis, Berlin 
1914. 



Gr. 391 /AyIIundIU,  Gr. 315*/AyIV, Gr. 165/AyV,Gr. 33 /AyVI,  Gr. 396/Ay 
W, Gr. 97/AyVIQ, GI-. 286/AyIX, Gr400/AyX. 

Die Psalterien mit Charakteristika der Hagia Sophia 
Nur in finf Psalterien fand sich die Antiphoneneinteilung Konstantinopels mehr 

oder wenig vollständig.236 Alle fünf Kodizes haben aber zugleich die 
Kathismeneinteilung, die auf einen Einfluß Palästinas hinweist. Auf Palästina deuten 
auch andere Merkmale wie die Verseinteilung hin, worauf im folgenden noch näher 
einzugehen sein wird. In den Psalterien mit der Antiphoneneinteilung der Hagia Sophia 
wird bereits deutlich, wie die Tradition Palästinas die der Hagia Sophia allmählich 
überlagert. Auch in den Odenreihen der Psalterien zeigt sich palästinischer Einfluß. 

1) Barberini gr. 285 (1 1. Jh. oder zweite Hälfte des 10. Jl1.)~~7 

Ort der Aufbewahrung: Vatikanische Bibliothek. 
Herkunft: Süditalien, nach Canart kalabrisch. 

Es handelt sich bei diesem Kodex um ein Psalterium mit Odenanhang sowie einem 
liturgischen Appendix. Die Einteilung des Psalters in Kathismen und in Staseis als 
Untergliederung weist nach Palästina. Allerdings ist im Kodex innerhalb der 
Kathismeneinteilung der Begriff Stasis durch Antiphon ersetzt. Das Wort Stasis findet 
sich im Kodex lediglich bei der Einteilung von PS 118. Hier hat der Begriff Antiphon 
aber eine andere Bedeutung als irn Einteilungssystem des Psalters nach Art der Hagia 
Sophia. Die insgesamt 20 Kathismen werden durchgezählt; am Ende des jeweiligen 
Kathismas findet sich am Blattrand die Numerierung. Innerhalb eines Kathismas zählt 
eine Rubrik die Anzahl der Antiphonen, aus denen ein Kathisma besteht, ebenso die 
Psalmen pro Antiphon. Nach jeder Antiphon findet sich am Blattrand eigens der 
Vermerk Dom. 

Parallel zur palästinischen Psalteraufteilung enthält der Psalterkodex auch die 
Anti~honeneinteilun~ Konstantinopels. Sie ist nicht wie die Kathismeneinteilung 
zwischen die Psalmen geschoben, sondern befindet sich jeweils am oberen Rand 
derjenigen Seite, auf der der erste Psalm einer Antiphon steht. Die Angaben sind 
folgendermaßen aufgebaut: Auf die Nennung der Psalmen, die eine Antiphon bilden, 
folgt stets der dazugehörige Kurzruf, dem in diesem Kodex immer die Abkiirmng Hyp 
vorausgeht,238 

Das Kolophon auf fol. 13% unterscheidet zwischen der Jerusalemer 
P~alrneinteilun~ (6 &yronohimd mit 20 Kathismata (KU* K ' und 60 Doxai 6 '1 und 

der konstantinopolitanischen mit 68 Antiphonen (6 FE ~ K & v ~ ~ G T ~ $  &&L & V T I ~ ~ V U V  6~ ' ) .  
Auch die Verseinteilung in diesem Psalterkodex, die sog. Stichometrie, berücksichtigt 
sowohl die Praxis Palästinas mit den kiirzeren Psalmversen als auch die 

236 Auf die An*ipl,oneneinteilung Konstantinopels in einigen dieser Kodizes machten bereits 
aufmerksam SCHNEIDER, „,Oden," 249, im Kontext der Oden und STRUNK, „Byzantine Ofice," 185- 
187. Zur Auswertung der Psalterien Hinblick auf die Antiphoneneinteilung CI. 7.2.4. DIE 

~ T I P H O N E N E I N ~ ~ ~ ~ ~ ~  IN AUSGEWAHLTEN PSALTERHANDSCHRIFTEN ALS ERGANZENDER BEITRAG. 
237 CANART, Codici Bizanfi~?i, 15. CANART U. PE*, SUssidi bibliograjci, 139. 
238 Zur Aufl&mg der ~ b k m g  als Hypopsalma oder Hypakoe cf 7.3. Dn KURZRUFE Zu DEN 

PS ALMANTIPHONEN. 



konstantinopolitanische mit den langen Psalmversen. Die Zählung der beiden 
Stichometrien steht jeweils nach einem Psalm, nach einer Antiphon und nach einem 
Kathisma. 

Ein bereits starker palästinischer Einfluß zeigt sich ferner im eigens auszuwertenden 
Odenanhang.239 Nach der Odenreihe wird auf fol. 1551- auf den Lichtritus der 
Anastasiskirche zu Jerusalem hingewiesen, d.h. auf die Entnahme des Feuers aus dem 
Grab Christi.240 An diesen Hinweis schließt sich der Text des Phos hilaron an. Das in 
der Version Jerusalems erweiterte Gloria in excelsis und das anschließende Trishagion 
sind weitere Belege fur den Einfluß P a l ä ~ t i n a s . ~ ~ ~  Auch die im syro-palästinischen 
Raum als Ode geltenden Makarismen (Seligpreisungen), die als solche schon im 6. Jh. 
belegt sind, finden sich ebenfalls im Kodex Barberini gr. 285, und zwar im Anschluß an 
den eigentlichen Odenanhang.242 Als weiteres Merkmal, das in den palästinischen Raum 
weist, seien die Typika dieses Kodex erwäh11t.~~3 

Am unteren Blattrand findet sich gelegentlich eine sog. Hypothesis, d.h. ein 
ausdeutender Psalmtitel, der z.B. manchmal auf einen christologischen Bezug eines 
Psalms hinweist. Der Hypothesis geht die Abkürzung h o b  voraus. 

2) Barberini gr. 372 (zweite Hälfte des 1 1. Jh.)244 

Ort der AuFbewahrung: Vatikanische B i b l i ~ t h e k ~ ~ ~ .  

Bei diesem Kodex mit der Blattgröße von Ca. mm 200 X 165 und dem Umfang von 
fol. 273 handelt es sich um einen illustrierten Margina1psalter246 mit einem 
Odenanhang. Der Kodex hatte offensichtlich einmal die Antiphoneneinteilung 
Konstantinopels, jedenfalls haben sich noch fünf Angaben zur Antiphoneneinteilung 
erhalten, von denen zwei - eine auf fol. 39r und eine auf fol. 57r - beschnitten sind. Die 

239 Ich danke Herrn Prof. Dr, Stefano Parenti für seine wertvollen Hinweise. Als ich ilun das 
Psalterium Barberini gr. 285 in der Biblioteca Vaticana vorlegte, machte er mich auf den stark 
palästinisch geprägten liturgiscl~en Anhang aufinerksarn. 
240 Den Ritus der Lichteninahme aus der Grotte in der Anastasiskirche zu Jerusalem bezeugt im 
ausgehenden 4. Jh. für die Vesper EGERIA, 24,4. 
241 Zur Verbindung von Orthros und eucharistischer Liturgie im byzantinischen Ritus, wobei der 
%ergang vom Gloria in excelsis (Große Doxologie), dem Canticu~n des Ortluos, zum Trisliagion der 
eucharistischen Liturgie stattfindet cf JANERAS, Vendredi-Sai~zt, 42 1. 
242 ZU den Seligpreisungen als einem in den syro-palästinisclien Raum weisenden Canticuni BLACK, 
Palestinian Horologien, 102 - 103. MATEOS, „Les matines," 64 U. 71. SCHNEIDER, ,,Oden," 48 - 49. 
Weiterfiihrende Literatur h i e m  bei JANERAS, Vendredi-Saint, 164 - 179. Übrigens fhßt offensichtlich 
schon Atnbrosius im 4. Jh. die Seligpreisungen als Ode auf ,+Wane festina et ad ecclesiarn, defer 
primitiaspii zroti ... qzram iualndzalz ilzchoare ab lzytnnis et canticis, a beatitudinibus quas in a~ar~gelio 
legis." AMBROSIUS, Expositi0 psalnzi CXWII: CSEL 62,438 - 439. 
243 Dabei handelte es um ein bei den Möncllen Palästinas zwischen Sext und Non gefeiertes Ofiziuill, 
das in etwas veränderter Form in der Fastenzeit mit einer Kommunionfeier verbunden wurde. Das 
Psalmodische Kemstuck der Typika (Pss 102; 145; Seligpreisungen Mt 5, lff.) hat sich im heutigen 
byzantinischen Ritus mit dem Beginn der eucharistischen Liturgie verbunden, in der dieses Element an 
bestimmten Tagen anstelle der drei Kleinen Antiphonen trifft. Der Brauch variiert von ~iturgiegebiet 
zu Liturgiegebiet. MATEOS, Cddbration, 68-7 1. 
244 WKTER, „Byzanhe ~ ~ & a l  Psalters," 270 datiert ilm auf 1050. Dagegen Setzt ih ANDERSON, 
J h b e r i n i  372," 60 gegen Ende des 11. Jh. an. 
245 Auf fol. 2r unten steht: Basil. V. 
246 DIRINGER, The Illuminated Book, 102 - 103. 



beiden beschädigten Antiphonenangaben des Kodex konnten in der vorliegenden Arbeit 
durch den Vergleich mit anderen Psalterien rekonstruiert und in der Tabelle der 
Psalterhandschriften mit Antip honenteinteilung berücksichtigt werden.247 Ob die 
Antiphoneneinteilung vor der Neubindung und Beschneidung des Kodex vollständig 
war, läßt sich heute nicht mehr feststellen. Nach dem Kolophon zu urteilen, spielte die 
Antip honeneinteilung der Hagia Sophia im Psalter jedenfalls keine Rolle mehr, da 
ausschließlich die palästinische Psalter- und Verseinteilung aufgeführt wird. Die 
Angaben lauten: 

150 Psalmen 
20 Kathismata 
60 Doxai 
4837 Stichoi248 

3) Vaticanus gr. 342 (J. 1087 - 88, aufgrund der Ostertafeln auf fol. 2 0 ~ ) ~ ~ ~  

Ort der Aufbewahrung: Vatikanische Bibliothek. 
Herkunft: Der größte Teil des Kodex stammt von einer Hand, vielleicht von 
der des Mönchs Michael Attaliates (gest. nach 1085). 
Umfang: Fol I (Papier), fol. 1 - 285 Pergament. 
Blattgröße: mm176 X 130. 

Es handelt sich bei diesem Kodex um ein Psalterium mit einer Einleitung. Der 
Psalter ist mit einem Marginalkommentar versehen, der zumeist dem ICommentar des 
Hesychios V. Jerusalem (gest. nach 450) entstammt. Psalter und Kommentar erstrecken 
sich von fol. 25 - 246. Die Oden finden sich auf fol. 246v - 269. Zwischen den PS 150 
und PS 151 wird die Gesamtstichenzahl des Psalters mit (Fymc E )  4786 Versen 
angegeben, was der Anzahl der Jerusalemer Verseinteilung entspricht. 

Die besondere Bedeutung des Kodex für den Asmatikos liegt darin, daß er auf fol. 
1 6 ~  - 17 eine Tabelle mit der Antiphoneneinteilung des konstantinopolitanischen 
Psalters enthält, den sog. Kanon der Antiphonen.250 

4) Vaticanus gr. 1542 (1 0. Jh.)251 

Ort der Aufbewahrung: Vatikanische Bibliothek. 

Der Kodex mit einer Blattgröße von mm 120 X 95 und einem Umfang von fol I + I1 
(Papier) und fol. 1 - 132 (131 - 132 Papier) gehört zur Gruppe der Handschriften 
Vaticanus gr. 1485 - 1683, die in den Jahren 1611 - 1622 von der Vatikanischen 
Bibliothek vom Griechischen Kolleg oder von der Abtei Grottferrata erworben 

247 Cf. 7.2.4. DIE ANTIPHONENEINTEILUNG IN AUSGEWÄHLTEN PSALTERHANDSCHRIFTEN ALS 
ERGÄNZENDER BEITRAG. 
248 Unter Stichoi sind die Psalinverse gerneint. Dazu 3.4.3.5. DIE LANGE VERSBE~SSUNG IM PSALTER 
VON KONSTANTINOPEL. 
249 Die diesem ~ o d e x  stützen sich auf DEWESSE, Codices Vaticani Graeci 11, 15 - 
18. 

250 Der Kanon der Antiplionen wird behandelt in 7.2.1. DIE DATIERUNG DER ANTIPI-ION~~EINTEILUNG 
IN DER Hs VATICANUS GR. 342 IN DIE FR~IJZEIT DES RITUS VON KONSTANTINOPEL. 
25 GIANELLI, Codices Vaticani Graeci 1485 - 1683, 1 15 - 117. 



wurden.252 Der SchriRstil weist nach Süditalien. Es handelt sich bei diesem Psalterium 
um einen unvollständigen Kodex, der erst mit PS 11, 6 beginnt und nach PS 144, 7 
abbricht. 

Der Psalter hat die Kathismeneinteilung, deren Zählung sich jeweils am Blattrand 
befindet. Die Kathismata sind wiederum in Antiphonen unterteilt, hier wie beim 
Psalterium Barberini gr. 285 (1 0./11. Jh.) ebenfalls in der Funktion der palästinischen 
Unterteilung eines Kathismas in Staseis oder Doxai. Das Psalterium enthält ferner 
Angaben zur Antiphoneneinteilung nach konstantinopolitanischem Brauch, zumeist am 
oberen Blattrand. Die parallel enthaltene Verseinteilung Jerusalems mit den kurzen und 
Konstantinopels mit den langen Stichen zieht sich durch alle Psalmen. Die Initialen der 
langen Verse sind farbig ausgemalte Majuskeln, abwechselnd in blau oder rot; die 
kurzen Verse beginnen mit einfachen Majuskeln. Nach jedem Psalm erfolgt eine 
doppelte Stichenzählung, ferner nach jeder Antiphon (= Stasis) und nach jedem 
Kathisma. 

5) Vaticanus gr. 1964 (1 1. Jh.) 

Ort der Aufbewahrung: Vatikanische Bibliothek. 

Der Kodex mit dem Umfang von fol. 227 und der Blattgröße von ca. mm 117 X 92 
gehört zu den sog. basilianischen Handschriften, die 1786 von der Vatikanischen 
Bibliothek erworben wurden.253 Auf fol. 1 unten findet sich der bibliothekarische 
Vermerk: Basil ID. Der Kodex wurde am oberen Rand beschnitten. 

Das Psalterium ist unvollständig, da es erst mit PS 9, 9 beginnt. Insgesamt enthält es 
151 Psalmen und eine Odenreihe. Fol. 14r - 25v (PS 20, 14 b - 32, 15 a) dürften von 
einer anderen Hand stammen. Auf diesen Seiten sind die Initialen in hellroter Farbe 
ausgefiihrt, während sie ansonsten - wie auch die Psalmüberschriften - rot-golden sind. 

Der Psalterjodex hat die Kathismeneinteilung und die Zählung der Icathismata am 
Blattrand. Das Ende eines Kathismas wird durch einen Querstrich in rot-goldener Farbe 
angezeigt; am Ende einer Doxa (Stasis) findet sich am Blattrand der Vermerk Doxa. 
Zugleich enthält der Kodex Angaben zur konstantinopolitanischen 
Antiphoneneinteilung . 

6) Vaticanus gr. 1966 (1 1. Jh.)254 

Ort der Aufbewahrung: Vatikanische Bibliothek. 

Das Psalterium mit der Blattgröße mm 105 X 138 und dem Umfang von fol. 189, 
wobei fol. 187 - 189 nur noch als Fragmente erhalten sind, stammt aus Süditalien. Auf 
fol. 2r unten findet sich der bibliothekarische Eintrag Basil. V; der Kodex gehört m den 
von der Vatikanischen Bibliothek erworbenen sog. basilianischen Hand~chrif ten.~~~ 

- 

252 DEVREESSE, ,,Fonds Vatican Grec," 304. 
253 DERS., ,,Fonds Vatican Grec," 305. Es handelte sich hierbei um die Handscluifien Vaticanus gr. 
1963 - 2123. 
254 Cf. SCHNEIDER, ,,Oden,'( 270. 
255 DEVREESSE, ,,Fonds Vatican Grec," 305. 



Der Kodex in seiner vorliegenden Form ist falsch gebunden, weshalb die 
numerische Reihenfolge der Psalmen erheblich gestört ist.256 Das Psalterium 
zusätzlich zu den 150 Psalmen den psalmos idiographos an und eine Odenreihe, die 
ihrer Abfolge nach bereits der Odenreihe des heutigen byzantinischen Ritus entspricht. 
Dem eigentlichen Psalterium ist ein Gebetsanhang angefügt, der die Komplet 
(Apodeipnon) und die Makarismen (Seligpreisungen) enthält. Letztere bezeugen 
monastisch-palästinischen Einfiuß, denn unter der Kategorie einer Ode sind sie 
kennzeichnend fir den syro-palästinischen Liturgieraum, wie im Abschnitt über das 
Psalterium Barberini gr. 285 (1 0./11. Jh.) bereits ausgeführt wurde. 

L 

Das Psalterium vereinigt die Jerusalemer und konstantinopolitanische 
Psaltereinteilung. Es hat sowohl die Kathismeneinteilung mit deren fortlaufender 
Zählung am Ende eines jeden Kathismas - das Ende einer Stasis wird mit dem Hinweis 
Doxa am Blattrand vermerkt -, als auch die Antiphoneneinteilung Konstantinopels mit 
Nennung der Psalmnummern und mit Angabe des Kurzrufes. Die Antiphoneneinteilung 
weist allerdings erhebliche Lücken auf Der Text der Psalmen ist in die kurzen Stichoi 
gemäß dem Jerusalemer Brauch gegliedert. Zusätzlich ist noch die Versbemessung 
Konstantinopels eingearbeitet. Bei den Initialen der kurzen Verse nach Jerusalemer Art 
handelt es sich häufig um hellrote Majuskeln; die Verse konstantinopolitanischer 
Einteilung - bestehend aus b e i  oder mehr Versen des Jerusalemer Einteilungssystems-, 
sind dagegen durch kurze braune Querstriche gekenn~eichnet.~~~ Die 
Antiphonenangaben arn oberen Blattrand und die Hypotyposis sind ebenfalls rot 
gehalten. 

7) Chludovpsalter (Moskau, Historisches Museum gr. 129D, 9. Jh.; die SchriR 
wurde im 12. Jh. überarbeitet, die Miniaturen noch später)258 

Es sei hier als Ergänzung noch auf den Chludovpsalter hingewiesen, der allerdings 
nur über eine nicht vollständige Faksimileausgabe einsehbar war. Der aus 
Konstantinopel stammende Psalterkodex wird im Historischen Museum, Moskau 
aufbewahrt. Das Psalterium Plattgröße mm 195 X 150; fol. 169) enthält 
Marginalminiaturen, die der Zeit des ausgehenden Bilderstreites (9. Jh.) zuzurechnen 
sind und z.T. gegen die Ikonoklasten ~olemisieren.2~9 Von der ursprünglichen 
Ausstattung sind 209 Miniaturen erhalten geblieben. 

Soweit aus der Faksimileausgabe des Kodex ersichtlich, ist in diesem die 
Anti~honeneinteilun~ in beachtlichem Umfang erhalten. Daneben bietet der Kodex auch 

256 AUS Platzgründen kann die von mir erstellte Übersicht zur richtigen Reihenfolge der Folia nicht in 
den Anhang übernommen werden. 
257 Der Vergleich mit der Textgliedewg des Kodex Barbenni gr. 285 und der des Kodex Vaticanus 
gr. 1966 weist den braunen Querstrich als optisches EinteilwngsprinPp für die Verseinteilung 
Konstantinopels aus. 
258 Leider wurden nicht alle Folia des Kodex in die Faksimileausgabe von SCEPKINA, Miniatjury 
Chludovskoj Psa&ri> Moskau 1977, aufgenommen. Beachtung verdient die englische 
Z~~ammenfassun~ (pp. 315 - 318) des wissenschaftlichen Teils des in russischer Sprache abgefaßten 
Werkes. Das Literaturverzeichnis führt weitere Arbeiten zu diesem Kodex an. Die Transsknption des 
Verfassernamens SHCHEPKINA wird in der vorliegenden Arbeit aus der englischen Zusammenfassung 
in der Faksimileausgabe i i b e m o m .  Cf. auch ARRANz, ,,L'Asma&os Orthos," 140 - 141. 
2s9 Zur Datiemg dieser Miniaturen d. M. B. SCEPKINA, Mniajury Chhrdovskoj Psal&rj, 3 17 (engl. 
Zusammenfassung). 



die ~athismeneinteilung und deren Untergliederung in Doxai. Im Kolophon auf fol. 
147v wird nur die Gesamtzahl der Kathismen und Doxai angeführt. Was die 
~extgliederung der Psalmen betrifft, so dominiert optisch die lange Verseinteilung. Sie 
beginnen stets mit einer neuen Zeile und einer roten Initiale, während auf die kürzeren 
Verse der Jerusalemer Einteilung lediglich durch einen Doppelpunkt aufmerksam 
gemacht wird. 

3.4.3.2 Die Lukianfassung des Psalters in Konstantinopel 
Die gegen Ende des 3. Jh. durch den in Antiochien tätigen Presbyter Lukian (gest. 

3 12) angefertigte Überarbeitung des griechischen Alten Testamentes - und damit auch 
des Psalters - war zunächst ein Spezifikum des antiochenisch-konstantinopolitanischen 
Li turgiera~mes .~~~ Doch wurde diese Psalterversion unter dem wachsenden Einfluß 
Konstantinopels allgemein rezipiert: der größte Teil der mehr als 900 griechischen 
Handschriften mit Psalter, die Rahlfs erfaßt hat, enthalten die Lukianversion.261 Lukian 
überarbeitete und korrigierte die LXX nach dem Masoretentext, hielt sich aber mitunter 
nicht genau an die Textvorlage. Offensichtlich war seine Ubersetmng fur praktische, 
d.h. liturgische Zwecke bestimmt. In seiner Bibelübersetzung bezeugt Hieronymus 
(gest. 420), der im Vorwort zu den Büchern der Chronik auf die verschiedenen 
griechischen Bibelversionen hinweist, daß die Lukianversion im Gebiet zwischen 
Konstantinopel und htiochia verbreitet war: ,, Constantinopolis usque Antiochiam 
Luciani marlyris exemplaria probat. "262 Ein prominenter Benutzer des Lukiantextes 
war Johannes Chrysostomos (gest. 407).263 

Es existierten freilich mehrere griechische Psalteriibersetzungen. Einen ersten 
Schritt zur Vereinheitlichung des griechischen Psalters stellte bereits der hexaplarische 
Psaltertext des Origenes (gest. 2531254) dar, der die fniheren Textversionen der Kolvil 
verdrängte. Doch folgten außer der Übersetzung Lukians noch weitere Versionen. So 
verursachte Lukians Text in Palästina eine Gegenbewegung, die zu Beginn des 4. Jh. 
zur Herausgabe der eigentlich für wissenschafiliche Zwecke bestimmten &ersetzung 
des Origenes fuhrte; zur Zeit des Hieronymus war sie in Palästina noch in Gebrauch.264 
Die dem Origenestext verwandte Version des Hesychios von Jerusalem (gest. nach 45 1) 
war in Alexandria und Ägypten verbreitet. 

3.4.3.3 Die lange Odenreihe Konstantinopels 
Neben den Psalmen sind die Cantica oder Oden ein wichtiger Bestandteil des 

Asmatikos. Gegenüber der Neun-Oden-Reihe des heutigen byzantinischen Ritus 
enthalten die Psalterien in der Tradition der Liturgie der Hagia Sophia einen Anhang 

260 Ebenso war er am Neuen Testament textkritisch tätig. Lukian gilt als Begründer der 
antiochenischen Richtung der Schriffauslegung. Seit 260 leMe er in Anliochien. Er starb am 7. Januar 
312 als Martyrer. RAHLFs, SeptuagintaX, 60 - 70. 
261 DERS., J/erzeic/z,?is, 338 - 372. Hier bes. die Hss unter den Sigeln 1001 - 1916. DERS., Septuagirzta 
X, 60 - 70. 
262 Vulgata I, 546. RAIILFS, Septuaginta X, 60 - 61. 
263 DERS., Septuagi~~ta-Pater 178 - 182. 
264 Zu den verschiedenen Textversionen cf. RAHLFS, Septuaginta-Psalter, 234 U 237. Zu den alten 
Texttypen des psdtertextes in der Sepmag"L1- ober-? mittel- und unteriigyptisch sowie abendländisch 
- Y  ferner zur liexaplarisclien Fassung des Origenes, die die Grundlage für das von Hieronymus 
übersetzte sog. Psalterium Gauicanum bildete, und den Psalter der Vulgata cf RAHLFs, Septzlaginta X, 
21 - 60. In diesem Zusmenliang sei bemerkt, daß sich in England bis ins 10 Jll. gegen die 
ütxrsetzung des Hieronymus das sog. Psalterium Romanum hielt, eine wortgeueue t)be&agung der 
LXX ins Lateinische. Dam R. WEBER, Le psautier romain et les auires anciens psautiers latins 
(Collectanea Biblica Latina 10), CittA del Vaticano 1953. 



mit einer langen Odenreihe von 14 oder auch 15 Oden. Die Anordnung der Oden 
variiert jedoch, so daß die Frage nach der ursprünglichen Abfolge der Odenreihe der 
Hagia Sophia in der vorliegenden Arbeit zu stellen ist.265 ES sei schon im voraus 
vermerkt, daß ein Odenanhang mit mehr als neun Cantica zumindest noch als 
Reminiszenz an die Praxis der Hagia Sophia zu deuten ist. 

Die lange OcZenreiJze i n z  Kodex Alcxandrinus (5. Jh)  als Vorlä.ferin 
Nach wie vor unentbehrlich für die Erforschung der Oden ist die Studie Schneiders, 

in der dieser zu dem Ergebnis kommt, daß die im Psalterteil des Kodex Alexandrinus (5. 
Jh.) als Anhang überlieferte lange Reihe von 14 Oden im griechischsprachigen Raum 
einst weit verbreitet war; sogar in Jerusalem war sie bekannt, wie aus der Odenglosse 
des Hesychios von Jerusalem (gest. nach 451) zu schließen ist. Doch hatte die lange 
Odenreihe auf Dauer nur in Konstantinopel Be~tand.~66 Gegenüber dem Kodex 
Alexandrinus ist allerdings sowohl für Jerusalem wie auch fUr Konstantinopel eine 
differierende Abfolge der Oden vorauszusetzen. 

Die Vierzehnodenreihe im Kodex Alexandrinus mit dem jeweiligen Odenbeginn: 

1) Ex15, l f f .  
2) Dt32 , l  ff. 
3) l S a m 2 , l f f .  
4) Jes 26, 9 K 
5) Jon 2, 3 ff. 
6) H a b 3 , 2 K  
7) Jes38, 10ff. 
8) Gebet d. Manasse (apokryph) 
9) Dan 3, 26 ff. 
10) Dan 3, 52 ff. 
1 1) Lk 1,46 K (Magnificat) 
12) Lk 2,29 E (Gesang d. Symeon) 
13) Lk 1, 68 ff (Benedictus: Lobgesang d. Zacharias) 
14) Gloria in excelsis. 

Die Odenreihe Paliistinas als reduzierte lange Odenreihe 
Bald nach dem Tod des Hesychios (gest. nach 451) muß sich in Jerusalem und 

Palästina die Tendenz zur Reduzierung der langen Odenreihe auf eine Neunerreihe 
verstärkt haben. Dem Bericht der Mönche Sophronios (gest. 638) und Johannes 
Moschos (gest. 619 oder 634) über ihre Reise zu Abt Nilus am Sinai ist zu entnehmen, 
daß im palästinischen Raum bereits im 7. Jh. eine Neun-Oden-Reihe in Gebrauch 
war.267 Diese trat dann in den Klöstern Konstantinopels mit der langen Odenreihe 
zunächst in Konkurrenz, um sie schließlich zu verdrängen, als der Einfluß des 

- P - 

265 Cf. dazu HANKE, ,,Der Odenkmn - eine Relecture," 345-367, besonders 366. Die Überabeituog 
des Artikels liegt im Abschnitt vor: 7.5.2. REKONSTRUKTION DER ODENREIHE KONSTANTINOPELS. 

Zur langen Odenreilie im Kodex Alexandrinus und in Jerusdem cf. SCHNEIDER, ,yOden,c' 52-53, 
56,58 - 65, 245-248, 260,498. Zur Odenglosse des Hesycliios besonders 63-65,260. 

Lediglich die Neun-ZaM der Oden gellt aus dem Kontext der Erzählung hervor. Die entsprecl~eode 
Passage im Reisebericht ist ni finden bei LONGO, , , N ~ i o n e y C c  252-255. Cf. auch W Z ,  „Les 
Grandes Ehpes," 48-49. TAIT, Lj t~rgy  of the Hours, 199, 274. DERS., „Mount AfbosYcG 199. Ferner 
LINGAS, Sunday Matins, 13 5-136. 



palästinischen Mönchtums auf die Tagzeitenliturgie Konstantinopels in 
postikonoklastischer Zeit zunahm. 

Psalterien, deren Odengut über das des Neun-Oden-Kanons Palästinas hinausgeht, 
lassen die Tradition der langen Odenreihe der Hagia Sophia zumindest noch erahnen. 
Die im Rahmen der vorliegenden Arbeit untersuchten Psalterien stehen indes nicht mehr 
ungebrochen in der Tradition Konstantinopels, wie an der schon erwähnten parallelen 
Psaltereinteilung (sabaitisch und konstantinopolitanisch) sichtbar ist. Auf die Odenreihe 
trifR dies ebenfalls zu. Im Psalterium Barberini gr. 285 ist die Odenreihe durch 
Numerierung und Rubriken für die doppelte Verwendung eingerichtet. Auf die 
palästinische Ordnung beziehen sich Rubriken wie ~ a z k  zbv &y.onohiqv auf die 
Tradition Konstantinopels solche wie ~ a z &  zbv k ~ K h q o t a o z q v . ~ ~ ~  

Rahlfs ging in seiner Edition des Psalters der LXX mit dem Odenanhang 
methodisch von der Neun-Oden-Reihe des heutigen byzantinischen Ritus als Norm aus. 
Deshalb sah er in den über die Neun-Zahl hinausreichenden Odenreihen der 
Psalterhandschrifien kein Indiz für eine andere liturgische Tradition, sondern faßte die 
überzähligen Oden getrennt in einem Appendix zusammen, so als ob es sich um 
Varianten der Neun-Oden-Reihe 

Die Oden in der Ordnung der LXX-Ausgabe von Rnhlfs 

Die Oden aus dem Alten Testament 

(I) Ex 15, 1 - 15 (Ode des Mose) 
(W Dt 32, 1 - 43 (Lobgesang des Mose) 
(m) 1 Sam 2, 1 - 10 (Gebet der Hanna) 
(W) Hab 3 , 2  - 19 (Gebet des Habakuk) 
(V) Jes 26,9 - 20 (Gebet des Jesaja) 
(W Jon 2 ,3  - 10 (Gebet des Jona) 
(VIQ Dan 3, 26 - 45 (Gebet der 3 Jünglinge); (zu W) Dan 3, 52 - 56 
(Vm) Dan 3, 57 - 88 (HymnusIOde der 3 Jünglinge) 

Die Oden aus dem Neuen Testament 
(E) Lk 1,46 - 55 (Magnificat) 
(M) Lk 1,68 - 79 (Lobgesang des Zacharias) 

Anhang 
Jes 5, 1 - 9 
Jes 38, 10 - 20 (Gebet des Ezechias) 
Apokryphes Gebet des Mana~se~~O 

268 Im Psalterium Barberini gr. 285 auf fol. 152v und fol. 153v, ferner auf fol. 156v. lm Kodex 
Vaticanus gr. 752 (um 1075) auf foL480v und auf fol. 482r. 
269 Bei Rd1Ifs ist m lesen: ... ordo Odartlm in mss. diuersus est; ego primo loco eas nouern Odas 
Posui, quas ecclesia graeca Psalterio addif; sequuntur reliquiae, quae in antiquis mss. inueniuntur. 
RAHLFS (Hg.), Septua@a 1 '  164 A. Kritik an der Odenreille in R a s '  Edition übt ARRANZ, 
„L'AsmatikÖi &&Os," 140. 
270 Dieses Gebet durfie d s c l l e n  dem 2. Jh. vor und dem 1. Jh. nach Chr oder vielleicht noch später 
entstanden sein, Es wird der Didaskalia und in den AK 4 22: METZGER 1, 216-218 erwähnt. 
L A T T ~ ,  117. Weitere Literatur bei W, BAARS U. H. SCHNEIDER (Hg.)? Prayer of ~ai tasse ,  



Lk 2, 29 - 32 (Canticum des Simeon: Nunc dimittis) 
Gloria in excelsis 

Bei den Oden I - IX handelt es sich um den palästinischen Neun-Oden-Kanon. Das 
Zwischenstück Dan 3, 52-56 gehörte im Kodex Alexandrinus zur zweiten Danielode.27' 
Das von Rahlfs in den Anhang aufgenommene Textstück Jes 5, 1-9, das sog. 
Weinberglied, war jedoch der Odenreihe des Kodex Alexandrinus und der Vierzehn- 
Oden-Reihe Konstantinopels fi-emd.272 

3.4.3.4 Die LXX-Fassung der Danielode 3, 57ff. als liturgisches 
Erkennungszeichen Konstantinopels 

Im Kodex Barberini gr. 285 (10.11 1. Jh.) wird im Odenanhang das Canticum Dan 3, 
57ff in zwei Textfassungen überliefert. Bei der im Barberinipsalter durch die Rubrik 
K ~ T &  zov &yozohiqv der Jerusalemer Tradition zuzuordnenden Textfassung der Ode 
handelt es sich um die Theodotionversion. Sie ist die am weitesten verbreitete 
griechische Fassung des Danielbuches, die auch in die heutige Septuaginta-Ausgabe 
aufgenommen ist. Bei dem mit ~ a ~ a  TOV Emchqmaozilv gekennzeichneten und somit der 
liturgischen Praxis der Hagia Sophia von Konstantinopel zuzuweisenden Text haben 
wir, wie Schneider nachweisen konnte, keine andere als die in den Bibelhandschriften 
weithin verschwundene eigentliche Septuagintafassung des Danielbuches vor 
Die Unterschiede zwischen den beiden Textformen der Ode liegen vor allem in der 
Versanordnung und in den geringfügigen Kürzungen des Theodotiontextes gegenüber 
der Fassung der LXX.274 Die Doppelüberliefemg der Danielode in der Version 
Jerusalems und der Konstantinopels findet sich auch im Psalterium Vaticanus gr. 752 
(um 1075); dort sind beide Fassungen ebenfalls durch Rubriken gekenn~eichnet.~~~ 

Ursprünglich wurde die Ode im christlichen Gottesdienst des griechischsprachigen 
Raumes in der Septuagintafassung gesungen. Jedenfalls findet sich die vorhexaplarische 
Se~tuagintafassun~ der Ode im Chester-Beatty-Papyrus X aus der ersten Hälfte des 3 .  
Jh. Wie die dort gegebene Akzentuierung nahelegt, war dieser Text zum Vortrag in der 

Leiden 1972. E. TIDNER (Hg), Didascalia, XXIII. Dieses Gebet wird heute nocli in der großen 
Komplet der Fastenzeit und in der Vigil zu Theoplianie verwendet. 
271 SCHMEIDER, „Oden," 52-53. 
272 Diese Ode ist in der Väterliteratur und im griechisch-lateinischen Kodex Veronensis des 6. Jh., 
dem Sog. Psalter R, bezeugt. Sie ist auch im Odenverzeichnis des Origenes zu finden. Irn Buch des 
Propheten Jesaja im Kodex Sinaiticus (4. n.), der selbst nocli ohne Odenanliang ist, wurde der 
Abschnitt Jes 5, lff. (Weinberglied) im 6. Jh. nachträglich an einer freien Stelle des Blattes mit Ode 
überschrieben. SCI~EIDER, ,,Oden," 41,50 - 51,244. 
273 DERS., „Oden," 433 - 441. Zur Theodotionübersetning cf. J. ZIEGLER, Die jüngeren griechischer? 
Übersetzungen als Vorlagen der Vulgata in den prophetischen Schrlfien, Braunsberg 1943-1944. 
DERS., „Bibelübersetzungen - I. Griechische Bibelübersetzungen," LThK 2,375-380, bes. 380. 
274 ~CI-INEIDER, „Oden," 434 - 435. Schneider sieht in der Übertragung des LXX-Textes der Ode in die 
Vulgata ein Beispiel dafür, daß sich die ältere Septuagintaversion dennoch halten konnte. Zwar 
behauptet Hieronymus nachdrücklich, Theodotion zu folgen, docli hat er in Wirklichkeit Dan 3,57 - 88 
nach der LXX übertragen. 
275 Die Angaben finden sich Un Kodex Vatimus gr. 752 auf f0l. 480~: a lv0~  z6v (muv W ~ 6 v  naibv 
Ka~h  2bv &yOmhiqV und auf fol. 482r: KaT& z8v i:idqcrrao6lv sowie im Kodex ~arberini gr. 285 auf 
fol. 152v: KaT& &&qoLaoz4v und auffol. 153v: ~ a z a  z6v &ylonohizqv. Der Unterschied zwischen 
den lihirgschen Besonderheiten Jenisa1ems und Konstantinopels wird in diesem Psalter auf fol. 156v 
beim Zusatz mm Glorja in excelsis nocli einmal deutlich. Dazu auch SCHNEIDER, ,,Oderlc' 434. 



~iturgie be~timmt."~ In der Liturgie hielt sich nach Schneider die Septuagintaversion 
der Ode noch länger gegen die neuen Übersetzungen des Danielbuches, was der 
~denanhang des Psalters im Kodex Alexandrinus belegt, auch wenn der Odentext dort 
nicht in der Reinform der LXX überliefert ist. Hingegen ist das Danielbuch 
(geschrieben vom ersten Schreiber des Kodex) im Kodex Alexandrinus ab 3, 66K 
bereits in der Theodotionversion über1iefe1-t.277 Es kann hier somit festgehalten werden, 
daß die Beibehaltung der Ode Dan 3, 57R in der Septuagintaversion ein Merkmal fur 
die Tagzeitenliturgie der Hagia Sophia gewesen ist. Die syro-melkitische Übersetzung 
der Danielode im Horologion Berlin MS. Or. Oct. 1019 beweist, daß in der Tradition 
Syro-Palästinas der Theodotiontext dieser Ode rezipiert wurde, was schon Schneider 
annahm. 278 

Die Doppelüberlieferung der Ode in den Kodizes dürfte aus liturgiehistorischer 
Sicht ein Indiz fur den zunehmenden Einfluß der palästinischen Tagzeitentradition sein, 
die in Konkurrenz mit der Tradition Konstantinopels trat und diese schließlich 
verdrängte. Allerdings findet sich in mehreren Handschriften oftmals eine Mischform 
der Ode aus verschiedenen Versionen. 

3.4.3.5 Die lange Versbemessung im Psalter von Konstantinopel 
Psalterien in der liturgischen Tradition der Hagia Sophia Konstantinopels sind auch 

an der Versbemessung (Vers = stichos) erkennbar, die sich von der kiirzeren 
Jemsalemer Zeileneinteilung durch längere Verse unterschied. Der Psalter Barberini gr. 
285 (10./11. Jh.) bietet zu jedem Psalm sowohl die Angabe der Stichoi Konstantinopels 
als auch Jerusalems und faßt die Summe der Verse jedes der 150 Psalmen im Kolophon 
msammen.279 Das System, nach jedem Psalm die Stichen zu zählen - bei der 
palästinischen Einteilung nach jeder Stasis und nach jedem Kathisma -, ist in 
griechischen Psalterhandschriften öfter zu finden. Die Gesamtsumme von 2542 Stichoi 
im Kodex Barberini gr. 285 (10.11 1. Jh.)280 bezieht sich auf die konstantinopolitanische 
Einteilung mit ihren längeren Versen, während sich die weitaus höhere Summe von 
47 82 S tichoi aus der Jemsalemer Sticheneinteilung mit ihren kiirzeren Verseinheiten 
ergibt.281 Der Pmnkpsalter Barberini gr. 372 (1 1. Jh.) zählt dagegen die Gesamtzahl von 
483 7 Stichoi.282 

276 ES würde zu weit führen, M Rahmen dieser Arbeit von einem neueren wissenschaftlichen Stand 
aus die Frage der musikalischen Notierung biblischer Texte vom 3.14. Jh. an zu berücksichtigen. Es sei 
hier nur auf den Band 4 der Reilie Studies in Eastern Chant verwiesen, und darin auf einen Beitrag 
zum Papynis Londinensis British Museum Inv. 230 aus dem 3.14. Jh. mit Pss 11, 7 - 14, 4b. Außer bei 
F's 14 befindet sich über de~n  Text der anderen Psalmen eine von der Akzentuierung unabliängige 
hU&t.lenuig, die dem rhythmischen Vortrag dienen soll. Hinzu cf. D. JOURDAN-HEMMERD~GER, 
„Nouveaux fragments musicaux sur papyms (une notation antique par point-s)," in E. WELLESZ U. M. 
VEL~MIROVIC~ (Hgg.), Studies in Eastern Chant Bd. 4, E. Crestwood 1979, 81- 111. Dieser Artikel 
sowie andere Beiträge in diesen1 Sammelband bieten weiterführende Literatur. 
277 SCI~EIDER, „Oden," 56,439. 
278 Cr. BLACK, Palestinian fIorologioi.2, 12 - 14. SCHNEIDER, ,,Oden," 43 1 - 441. 
279 Kodex Barberini gr. 285, fol. 13%. SCHNEIDER, „Oden," 442 - 447. STRUNK, ,,Byzantine Office," 
192. 
280 Die Psalmeinteilung der Vulgata (Hieronymus) zähit 2527 Verse. Zu den verschiedenen Systemen 
der Verszählung cf MATEOS, Lelya - Supra, 29. 
281 SCHNEIDER, ,,Biblisclle Oden," 443 - 452. Die Zahl der Verse bei der kurzen Verseinteilung 
schwanke in den Kodizes zwischen 4782 - 4784. 
282 Kodex Barberini gr. 372 fol. 247v. 



Zur Versbemessung des Psalters laRt sich allgemein Folgendes feststellen: Die 
kürzeren Verse der Jerusalemer Tradition und die sich daraus ergebende höhere 
Verszahl gehen nach Mercati wohl auf ein älteres Einteilungssystem zurück, während es 
sich bei den längeren Stichen der Praxis Konstantinopels um eine nachträgliche 
Gliederung des Lukiantextes handeln Das ergibt sich vor allem aus den 
Stichenangaben alter Kodizes, z.B. des Kodex Sinaiticus (4. Jh.), dessen Psalter 5059 
Sinnzeilen zählt. Dieses Einteilungssystem könnte nach Schneider die Kolometrie284, 
d.h. das System der Textgliederung der Schreibstuben Palästinas und Syriens, beeinflußt 
haben, denn die Verseinteilungen im syro-palästinischen Raum reichen zahlenmäßig an 
die Stichenzahlen des Kodex Sinaiticus heran: westsyrische Psalterien zählen 4832 
Stichen, ostsyrische 4833 Stichen.285 Auch aus georgischen Psalterien ist diese 
Versanzahl bekannt, so etwa aus einer alten Unzialhandschrifi aus dem Jahre 904.286 
Zum Vergleich sei auf die 2540 Verse des Psalters der kritischen LXX-Ausgabe von 
Rahlfs hingewiesen, deren moderne Zeilenbemessung derjenigen von Konstantinopel 
nahekommt. 

Der Grund für die längere Verseinteilung im Psalter der Hagia Sophia dürfle 
praktischer Natur gewesen sein. Bei der antiphonischen Singweise im Tagzeitengebet 
der Hagia Sophia, bei der das Volk auf den Gesang der Psalmverse durch die Vorsänger 
mit Kurzrufen antwortete, verhalfen längere Verse zu einem flüssigerem Psalmgesang. 
So findet sich in einem Plenarforrnular des Euchologions Gb 10 (10.11 1. Jh.), das den 
Asmatikos nicht mehr ungebrochen enthält, bei dem Kurzruf, mit dem das Volk beim 
Psalmgesang auf jeden Psalmvers der Vorsänger antwortete, die Rubrik: Kai hii,e1 6 
hab5 TOV ~ a h @ v  KU%& 'COV ~ ~ ~ ~ ~ C Y K X G ' T L K O V . ~ ~ ~  

3.4.3.6 Exkurs - Das Zeilenwesen 
An Druckausgaben gewöhnt, halten wir heute die Gliederung der Psalmen in Verse 

und die allgemeine Verbreitung dieses Gliederungsprinzips ftir eine 
Selbstverständlichkeit. Ohne die Unterteilung des Psalmtextes wäre ein gemeinsamer 
Gesang in der Liturgie unvorstellbar. Die heutige Verseinteilung des Psalters geht auf 
eine im 15. Jh. vorgenommene Einteilung des hebräischen Textes zurück, die auch für 
die Druckausgaben der Vulgata und LXX beispielgebend ~ u r d e . ~ 8 ~  Im Gegensatz ZU 
anderen alttestamentlichen Büchern mit kurrenter Schreibweise gehört der Psalter zu 
jenen Büchern der griechischen Bibel, deren Text oftmals schon in den Handschriften 
gegliedert ist. Ein prominentes Beispiel, das bereits mehrmals erwähnt wurde, ist der 

283 ~ R C A T I ,  Osservazioni, 23 - 28, bes. 27. SCHNEIDER, „Biblische Oden," 444 - 445. Vor Schneider 
wies bereits Mercati auf das hellere Alter des Jerusalemer Einteilungssystems hin. 
284 Auf die Textgliederung nach Sinneinheiten, Kolometrie genannt, gellt der nächste Abschnitt ein. 
28s MATEOS, Lelya - Supra, 28. SCHNEIDER, „Biblische Oden," 444. 
286 TRACHNISCHVLI, Georgische Literatur, 320. 
287 Diese Angabe findet sicll in der Prim zum Karfreitag, die zwar nicht ursprünglich zum Cursus des 
Asmatikos geliört, lder aber asmatisch gestaltet ist, bei der ersten Antiphon der Hore (PS 2). Gb 10, fol. 
34r. Cf PARENTI, ,,Ore,'' 86. AusEü1ulicller Iiandelt von der antiphonisclien Shgweise 6.1.3. DIE 
~ T I P I ~ O N I ~  ALS KATIIEDRALES FORMPRINZIP DES PSALMGESANGS IM ASMATIKOS. Speziell zu den 
K W e n  cf. 7.3. Dri: K U R Z R U ~  ZU DEN PsALMANTIPHONEN. Zum Cursus des Asmatikos am 
Karheitag 4.2.4. DIE KARWOCHE UND DAS ÖSTERLICHE TRIDUUM. 
288 Die Einteilung fmdet sich erstmals in der hebräischen Konkordanz des Rabbi I. ~ a t h a n  (15. ~h. ) ;  
sie war beispielgebend G r  die gedmclcten Ausgaben der Vulgata und später der LXX (16. h.). Zu der 

Beginn des 13. fli. vorgenommenen Kapiteleinteilung der lateinischen Bibel und zur Entstellung der 
Verseinteilung und deren i)bemdune in lateinische und griechische Dmckausgaben der Bibel cf. 
~ T Z G E R ,  Greek Bible, 40 - 42. SWETE, OT in Greek, 343 - 344. 



Psalter im Kodex Alexandrinus (5. Jh.). Die Gliederung der Psalmen in Verse hängt mit 
der Verwendung des Psalters in der Liturgie zusarnmen.289 

Die Texteinteilung konnte entweder nach dem Prinzip der Raumbemessung, d.h. der 
stichischen oder stichometrischen Schreibweise, erfolgen, oder durch die 
Sinngliederung des Textes, d.h. in kolometrischer Schreibweise.290 

Die stichometrisclze Tateinteilung 
Stichos (ozi~oc) bedeutet Reihe, Linie, Zeile, Vers.291 In der bereits in der 

griechischen Antike üblichen stichometrischen Texteinteilung diente der Stichos als 
Grundeinheit zur Bemessung des Textes. Dabei handelte es sich um das 
Buchstabenquantum einer Hexameterzeile mit 36 bis 38 Buchstaben oder Ca. 16 

Der Umfang eines Textes oder eines ganzen Buches wurde rein quantitativ 
nach der Zahl der Stichen (stichoi) bemessen und in der sog. Subskription angegeben. 
So hat z.B. das Werk Gregors von Nazianz nach Angaben Hieronymus' einen Umfang 
von 30 000 Stichen.293 

Diese Bemessung hatte mehrere Vorteile: 
Der Wert einer Schrift oder eines Kodex bemaß sich nach der Zahl der 
Stichen; der Schreiber einer Handschrift wurde nach der Zahl der Stichen 
entlohnt .294 

Die Angabe der Stichenanzahl - Subskription (Gir;oyp&cpoc) genannt, wenn sie 
am Blattrand oder am Ende des Kodex vermerkt war - wies eine Schrift als 
vollständig aus. 
Durch die am Blattrand vermerkte Stichenzählung in Einheiten von je 50 oder 
100 Stichen erhielt der Text in einem Kodex eine Gliederung, die dem Leser 
als Orientierungssystem diente, um Textstellen auffinden oder zitieren m 
können. 295 

289 SO finden sich z.B. bei Hieronymus Hinweise auf die Textgliederung der Psalmen. HIERONYMUS, 
EF. ad Sunniam et Fretelam: CSEL 55, 247 - 289. Ferner DERS., Praefatio in librum Isaiae: PL 28, 
825. Wenn Hieronymus in den Anmerkungen zu verschiedenen Psalmen von versus und versiculi 
spicht, ist damit implizit die Sticheneinteilung der Psalmen vorausgesetzt. Cf. RAHLFS, Septuaginta X, 
75. 
290 Cf. dazu HARRIS, ,,Stichometry," 133 - 157,309 - 33 1, hier besonders 150. Fragen zur Stichometrie 
von der griechischen Antike bis in die byzantinischen Zeit werden eingehend behandelt bei OHLY, 
Stichometrische Untersuchungen, Leipzig 1928. 
291 LIDDELL-SCOTT, 1646. 
292 Die Zeilenbeme~s~ng diente urspriinglicli dazu, die Breite einer Kolumne zu bemessen. Frühe 
Jhdizes wie z.B. der Kodex Alexandrinus wurden in Kolunuien geschrieben. OHLY, Sticho~netrische 
Unter~uchtm~en, 9-10. Ohly stützt sich bei der Angabe der Maße für das Zeilenwesen vor allem auf 
Gram, der Kodizes mit den Schriften antiker Dichter und griechischer Kirchenväter wie auch 
Ha~dschriften des Alten und Neuen Testamentes untersucht hat. Cf. CH. GRAUX, „Nouvelles 
recherches sur Ia sticholn6trie," Revue de Philologie 2 (187% 97-14. 
293 In Kap. 117 des Werkes ~ E R O N Y M U S ,  De viris illustribus: A. CERESA-GASTALDO (Hg.), 
GJR~LAMO, Gli huomini illustri piblioteca patristica 12) Florenz 1988, 218. Allerdi~igs verweist 
GREGORY 11, 897 auf diese Angabe des Hieronymus unter dem Titel H~ERONYMUS, Catalo@s 
scriptorum ecclesiasticorum. 
294 OHLY, Stichomefrische Untersuchungen, 94- 10 1. 
295 DERS., Stichwe@ische mfersuchungeii, 116-120. Ohly nennt Beispiele für die Stichenzitiemg in 
der Alten KU.clie, ema in theologischen Werken. Ein bezeichnendes Beispiel ist die Ekphrasis des 
Paulus Silentianus I r  die Hagia Sopliq e h  nach der Wiederehweihung des Gotteshauses im Jahre 



Die kolometrische Schreibweise 
Die kolometrische Ordnung basiert auf der Sinneinteilung eines Textes, unabhängig 

vom Maß einer Zeile Erstmals soll Origenes (gest. 253/254) in seiner Hexapla das 
Prinzip der Einteilung nach Sinneinheiten für den Bibeltext verwendet haben2g6 Die 
kürzeren Einheiten dieses Gliederungssystems heißen Komma bzw. Konzmata 
( ~ o p p a ~ a )  und sind Teile einer längeren Einheit, des Kolon ( ~ 6 h v ) .  Bei der Einteilung 
des biblischen Textes in Sinneinheiten spielten nicht nur das Sprachempfinden und die 
rhetorische Schulung eine Rolle, sondern auch die Parallelstruktur der hebräischen 
Pr0sa.~~7 

Der Wandel im Begriff Stichos: von der Raumbemessung zur Sinneinheit 
Das Bestreben, biblische Texte nicht nur kurrent zu schreiben oder auch nur durch 

das Raummaß zu gliedern, was einen geübten Leser voraussetzte, wird an der 
Sinngliederung der poetischen Bücher des Alten Testamentes, d.h. auch des Psalters, in 
den Kodizes Vaticanus gr. 1209 und Sinaiticus (beide 4. Jh.), aber auch an der 
Sinngliederung des Psalters des Kodex Alexandrinus (5. Jh.) deutlich.298 Die 
Sinngliederung bedeutete nicht nur eine Erleichterung beim Vortrag der Psalmen, zumal 
beim liturgischen Vortrag des Psalters, sondern auch bei der Privatlektüre. Im Kontext 
der Gliederung der Texte in Sinneinheiten machte der Begriff Stichos, der einst ein 
Raummal3 bezeichnete, einen Bedeutungswandel durch. Schließlich stand er &r 
Sinneinheit oder Vers. 

In den in der vorliegenden Arbeit verwendeten griechischen Psalterhandschriften 
mit ihren Stichenangaben hat die veränderte Bedeutung des Begriffs Stichos bereits 
ihren Niederschlag gefunden: Wenn das Kolophon eines Psalteriums die Stichen zählt, 
sind Verse als Sinneinheiten gemeint. Allerdings werden die Stichometrie und die 
Versabsätze in den Psalterien ab dem 13. Jh. mehr und mehr wieder von der 
fortlaufenden Schreibweise abgelöst, da sich im monastischen Offizium mit dem 
Solovortrag der kurrent gebeteten Psalterabschnitte die Verseinteilung der Psalmodie 
offensichtlich erübrigte. Hingegen sah die kathedrale Tagzeitenpraxis der Hagia Sophia 
zu Konstantinopel fur die gesamte Psalmodie eine liturgisch-musikalische Einrichtung 
und verteilte Rollen beim Vortrag vor.299 Das setzte eine Textgliedening der Psalmen 
voraus. 

563 verfßtes Werk. Der Kodex der Anthologia Palatins, der dieses Opus überliefert, bietet eine 
stichomeirische Gliederung durch Randzahlen. 
296 VOGELS, Textlzritik, 24. GREGORY 11, 897 - 898. METZGER, Greelc Bible, 38 - 40. Iin Vorwort zu 
seiner Jesajaüberseflung bemerkt Himnymus, daß er beabsichtige, nun auch diesen Text nach Art der 
Rhetoriker in Kola und Kommata zu schreiben. Hieronymus bezeugt diese Einteilung auch für die 
Psalmen. HIERONYMUS, Praefatio in librum Isaiae: PL 28,825. Cf. W R I S ,  „Stichometry," 151. 
297 KLEIST, „Coiometry," 26 
298 Die nachfolgenden Au&ihrungen stützen sich besonders auf HARNS, „sucnomeiry, 12 I ,  3 1 1, 
ferner auf KLEIST, ,.Coloilletry,<' 19. Zw. Überlieferung stichometrischer Verzeichnisse cf. SWETE, OT . .. 
in Greelz, 345. 
299 Zum antiplionisclien Vortrag als dem Gestaltmgspfinzip der Psalmodie im Tagzeitenritus der Hagia 
Sophia cf. 6.1.3. DIE ANTIPHONIE ALS KATHEDRALES FORMPRINZIP DES PSALMGESANGS IM 
ASMATIKOS. 



3.4.3.7 Der PS 85 als Beispiel für die Stichometrie in der kathedralen Praxis 
der Hagia Sophia 

Als anschauliches Beispiel für die in griechischen Psalterien festzustellenden 
Unterschiede zwischen der Versbemessung in der liturgischen Praxis der Hagia Sophia 
und der Palästinas soll PS 85 dienen, der Invitatoriumspsalm der Vesper der Hagia 
Sophia. Es sei daran erinnert, daß die beiden Versbemessungen insofern eine gewisse 
Ubereinstimmung zeigen, als ein Vers der konstantinopolitanischen Einteilung aus zwei 
Versen der Jerusalmer Einteilung besteht. Der im folgenden gebotenen Darstellung 
liegen diese Psalterien zugrunde: 

Das Psalterium Barberini gr. 285 (10.11 1. Jh.). 
Dieses Psalterium gibt am Ende des Psalms 85 die Zahl der Stichen an: 20 und 
33 Stichoi. Die längeren Stichen mit der niedrigeren Gesamtsumme (20) stellen 
die Versbemessung Konstantinopels dar, die kürzeren Stichen mit der höheren 
Gesamtsumme (33) dagegen die Versbemessung Palästinas. Im Psalmtext des 
Kodex Barberini gr. 285 sind die Verse durch Zeilenwechsel und farbige 
Initialen - alternierend in rot oder braun - voneinander abgesetzt. Auch bei den 
anderen Psalmen in diesem Kodex werden die Stichen doppelt gezählt, 
Das ebenfalls eingesehene Psalterium Vaticanus gr. 1964 stimmt mit der langen 
Versbemessung des Kodex Barberini gr. 285 übereinstimmt. 
Die Psalterien Barberini gr. 342 (1 1. Jh.), Vaticanus gr. 1542 (10. Jh.) und 
Palatinus gr. 44 (14.115. Jh.) überliefern hingegen nur die kurze Jerusalemer 
Versgliederung, wie in der nachfolgenden Ubersicht gezeigt wird. 

Der PS 85 in den Versgliederungen Konstantinopels und Jerusalenzs 
Erklärungen: 

1) Der Text des Psalms in extenso - in der Ubersicht links - folgt der 
Verseinteilung des Barberini gr. 285: 

: = Ein Doppelpunkt und ein nachfolgender Doppelstrich bilden den Abschluß 
der langen Verse (Hagia Sophia). 

: allein ein Doppelpunkt zeigt im Kodex das Ende eines kurzen Verses 
(Jerusalem) an. 

über dem Psalm steht die Rubrik, die ihn der Vesper zuweist. Der dazugehörige 
Kurzruf Ehre sei dir, o Gott ist ebenfalls angegeben. 

2) Zum Vergleich werden rechts in der Übersicht die Initia der Verse des PS 85 
aus den drei Kodizes mit kurzer Verseinteilung angeführt. Die Textgliedemng 
stützt sich auf das Psalterium Barberini gr. 342 (1 1. Jh.). Die Verseinteilung 
der beiden anderen Psalterien wird durch Zeichen vermerkt: 

* steht für die Textgliedemng im Kodex Vaticanus gr. 1542 (10. Jh.), 

+ steht für die Texteinteilung im Kodex Palatinus gr. 44 (14.115. Jh.). 

Befinden sich bei& Zeichen vor dem Versbeginn, so kongruieren die Kodizes 
Vaticanus gr. 1542 und Palatinus gr. 44 mit der Verseinteilung im Kodex 
Barberini gr. 342; das Fehlen eines der beiden Zeichen oder gar beider Zeichen 
verweist dagegen auf Differenzen in der Texteinteilung. 



3) Am linken Rand der Ubersicht ist in arabischen Ziffern die Verszählung des 
PS 85 der LXX-Ausgabe von Rahlfs vermerkt, die weithin mit der 
Versgliederung der Hagia Sophia übereinstimmt. Nur die Verse 9 und 10 
differieren 

Verszählung nach Barberini gr. 342 
der LXX-Edition Vaticanus gr. 1542 
Rahlfs Barberini gr. 285 Palatinus gr. 44 

Am Beginn des Psalms steht der Vermerk: 
Zum Lychnikon 
Ehre sei dir o Gott (= Kurzruf) 

(Yahpoc 85 Eie zo huxvt~ov 6n' 8ota ooi b -IYeoc) 

cpvhatov zqv y~uxfiv pou, Özt Öao5 ~ i p t  : 
o&ov zOv 608hOv oou, 0 f i~bc  ILOU, 
zov Ehni<ovza Ent OE : = 

Evcppavov zfiv y m ~ t v  708 60hhou crov 
Özt npoc ob, Apte, fipa ztv  ymxfiv pou : = 

kv $&PS bhiyrehc pou 
~ K & K ~ C X ~ C X  np0c G&, Ö'CL &i~T!lKouo& : = 

navza T& EINT, Öoa irrcoiqoq, fitouotv : 
K a i  npooicuvi1oouotv Evdmt6v oou, ICUpte, : = 

K a i  h t & o o u a v  zo 6vopa oou : 
(ÖTI p b ~  2 ~6 ~ a i  notGv daup&aa,) 
K a i  notGv : = 

06fimoov P&, K+E, TC 6 6 ~  (TOD : 
~ a i  nopdoopat EV ahqfieiq oou : = 

dcppavfifizco fi Kap8ia pou TOS cpoßetofiat 
'GO G v o ~ ~  oOu : = 

~ ~ p o h o ~ i l o o p a i  m t ,  d p t e  6 -IYebc pou, 
Ev 6h.l ~ap6iqc pov : 
K a i  h&Scu z(j Ovop& csou &i< zov d G v a  : = 



14 6 &bc, mpWopot McavEomloav EyE : * + 6 *r:bc, ... 
Koli ovvaycoyi ~pazmOV ES11.trloav dlv y m h v  pou : * + icai o u v a y ~  ... 
~ a i  06 npoiIYr:vz6 oe  i v k t o v  a6zGv : = * + lcai 06 ... 

16 McißAqov 6p.i ~ a i  EAkqoov yr: : 
605 76 lcpazoc oou T@ nat6i oou 
~ a i  oGjoov zbv uiov zijc n a t 6 i o q ~  oou : = 

17 noiqoov pa' EpoG oqpnov r:iq ayafhv : * + noiqoov ... 
~ a i  i&ooav oi ptooGvzEe PE ~ a i  aiqpvfihxooav : = * + ~ a i  i6Etcucrav ... 

8) Ö n  06, d p t s ,  Eßo'i.lIYqo&q pot ~ a i  n a p r ~ & k o &  pe : = * + 6zt oh... 

Fazit 
Aus diesem Beispiel ergibt sich Folgendes: Die Versbemessung Konstantinopels 

beruht darauf, gewöhnlich zwei oder gar mehrere Jerusalemer Verse zu einer größeren 
Einheit zusammenzufassen. Da also die konstantinopolitanische Versbemessung entlang 
der Stichometrie Jerusalems verläuft, fallt in der Regel der Versbeginn im 
Einteilungssystem der Hagia Sophia mit dem Anfang eines Verses der Jerusalemer 
Textgliederung zusammen. Ebenso triMt der Abschluß eines langen Verses der Hagia 
Sophia stets auf den Abschluß eines kürzeren Verses des Jerusalemer Systems. 

3.5. SPATZEUGNISSE ZU VESPER UND ORTHROS DES ASMATIKOS 

HandschriRen mit dem Asmatikos, die aus dem 14. und 15. Jh. stammen, also aus 
einer Zeit, in der das Tagzeitengebet der Hagia Sophia zu Konstantinopel weithin 
erloschen war und nur noch da und dort als Relikt existierte, dürfen nicht a priori als 
authentische Zeugen der Tagzeitenliturgie Konstantinopels gelten. Vielmehr muß die 
Gestalt der von ihnen überlieferten Tagzeiten erst in den Kontext der 
Entwicklungsgeschichte des Tagzeitengebetes der Hagia Sophia gestellt werden, um 
ihren asmatischen Uberlieferungsgehalt erschließen zu können. Zwei 
Musikhandschriften und die Liturgiegeschreibung des Symeon von Thessaloniki (gest. 
1429) werden in diesem Sinn in der vorliegenden Arbeit berücksichtigt. Auf die Fragen, 
welche die musikalischen Handschriften, die seit dem 11. Jh. oder vielleicht schon 
fmher entstandenen Asmatika und die etwas später erschienenen Psaltika aufwerfen, 
kann hier nicht weiter eingegangen werden.300 

3.5.1. Die Antiphonare Athen 2061 und Athen 2062 

Die beiden Musikhandschriften Athen 2061 und Athen 2062 werden in der 
Liturgiewissenschafl Antiphonare genannt. Sie geben Aufschluß zur antiphonischen 
Psalmodie in Vesper und Orthros. 

300 Einen Überblick diesen Quellen und zur Litemtur dazu bietet LINGAS, Sunday Matins, 57-61. Zu 
diesen MusikhandsclIriften finden sich Detailuiformationen bei K. LEVY, „A Hymn for Tliursday in 
Holy Week," Journal ofthe American Musicological Society 16 (1963) 131 - 151. DERS.," Litwgy and 
1iwgical books. 111. Greek rite," in S. SADIE (Hg.), The New Grove Dictionary of Music and 
Musicians, Bd. 11, 86-88, hier 87. D. E. CONOMOS, The hte Byzantine and Shvonic Communion 
C~cle: Lilurgy andfif~sic, Washgton D. C. 1985. CONOMOS, ,,Asmatlko~'' 209. 



3.5.1.1 Alter und Herkunft 
Beide Antiphonare, die sich heute in der Athener Nationalbibliothek befinden, 

gehörten einst zur Bibliothek des Gymnasiums in Thessaloniki.301 Sie sind um die 
Wende vom 14. zum 15 Jh. entstanden. 

1) Das Antiphonar Athen 2061 (Sigel A 61) aus dem frühen 15. Jh.302 
Dieses Antiphonar ist nach Strunk wegen der Akklamationen, die nach der Vesper von 
Kreuzerhöhung fur Kaiser Manuel 11. Palaiologos (139111425), seine Gemahlin Helena 
und einen namentlich nicht genannten Erzbischof vorgesehen sind, in die Zeit Manuels 
11. zu datieren. Strunk nimmt Thessaloniki als Entstehungsort der Handschrift an, da 
nach Angaben Symeons von Thessaloniki, der von 141 0 oder 141 8 bis 1429 Erzbischof 
dieser Stadt war, also zur ausgehenden Regierungszeit Manuels 11. Paläologus, die 
Asmatike Akolouthia nur noch in der Hagia Sophia seiner Bischofsstadt gefeiert wurde. 
Dem entspricht, daß die liturgischen Hinweise zum Gesang der Akklamationen eine 
große Kirche voraussetzen, was für Thessaloniki spräche. Eine weitere Bestätigung 
findet Strunk zufolge diese Vermutung durch die Handschrift E. 148303 der Großen 
Lavra des Berges Athos, die in manchen Teilen, so z.B. in den liturgischen Gesängen 
für das Fest Kreuzerhöhung, vom Antiphonar A 6 1 abhängig ist. A 61 könnte zu Beginn 
des Episkopats Symeons abgefaßt sein, dessen Amtszeit doch noch in die 
Regierungszeit Kaiser Manuels fallt. Dieser Datierung schließt sich auch Georgiou 
an.304 Nach Lingas käme entweder die Zeit unmittelbar nach Symeons Amtsantritt in 
Frage, da bestimmte liturgische Reformen im Kodex noch keinen Niederschlag 
gefunden haben, oder die Amtszeit von S ymeons Vorgänger Gabriel(13 9711 4 1611 7).305 
Die vorliegende Untersuchung beschränkt sich darauf, das fnihe 15. Jh. als 
Entstehungszeit der Handschrift zu nennen. 

2) Das Antiphonar Athen 2062 (Sigel A 62) vom Ende des 14. 
Dieses Antiphonar entstand in der langen Regierungszeit von Kaiser Johannes V. 
Palaiologos. (1 34 1 - 13 9 I), die von Thronwirren und dynastischen Streitigkeiten, 
darunter von der Gegenregierung seines Sohnes, des Kaisers Andronikos IV. 
(1 3 7611 3 79) überschattet war. Da die Polychronia die Kaiserpaare Johannes - Helena 
und Andronikos - Maria erwähnen, liegt es nach Strunk und Georgiou nahe, den 
Zeitraum der Entstehung dieser Handschrift auf die Jahre der Aussöhnung mischen 
Vater und Sohn, 13 82 - 13 85, einzugrenzen.307 Barker datiert die Handschrift auf den 
Zeitraum 13 55- 1373308, k a n z  auf 1376- 1379309. Hier soll es genügen, das ausgehende 
14. Jh. als Entstehungszeit des Kodex zu benennen. 

301 SERRUYS, ,,Catalogue de inanuscrits conservds au gyrnnase grec de Salonique," 11 - 89. 
GE~RGIOU, hvnqovirr) ~azavopij, XV - XL. 
302 STRUNK, ,,Byzantine Office," 180 - 181. Dazu weiter ARRANZ, „L'Asmatikos Hesperinos," 26. 
BARKER, Manuel paleologus, 453-455. GEORGIOU, Avnpwvifd Kazavop4, XVII - m. LINGAS, 
Sunday Matins, 2 15-2 16. 
303 Slrunk gibt keine Datierung der Hs vom Athos an. 
304 GEORGIOU, hvnpovlmj ~aravopij, XVII - XXI. 
305 L ~ G A S ,  Sunday A4atir.i~~ 2 15. 
306 Cf. die kodikologisclie Beschreibung bei GEORGIOU, iivnpaivid ~azavopq, m I - X X X .  Cf. 
die Angaben zur Hands&iR bei LINGAS, Sunday Matins, 2 1 1-2 15. 
307 STRUNK, ,,Byzantine Office," 199. Cf. auch GEORGIOU, hvnqovid ~azmoy4. XXU< - XXXJII. 
Zu den dynastisclien Streitigkeiten cf. BARKER, Manue/ Paleolog2~s, 455-456. KRUMBACHER, Byz. 
Litteratur 2, 1056 - 1061. A. M. TALBOT, „Andronikos IVPalaiologos," ODB 1, 95 - 96. 
308 BARKER, Manuel Paleologus, 455-456. 



3.5.1.2 Der Beitrag beider Antiphonare zum Tagzeitengebet der Hagia 
Sophia 

Die kurrente Psalmodie von Vesper und Orthros 
Für das Thema der vorliegenden Arbeit sind diese beiden Antiphonare von großer 

Bedeutung, da sie aus dem liturgischen Psalter des Asmatikos das Wochenschema der 
kurrenten Psalmodie in Orthros und Vesper enthalten, dazu auch noch Angaben zur 
festen Psalmodie beider Tagzeiten. Schwerpunktmäßig geben sie Einblick in den 
Horenbeginn im Narthex, wo man die kurrente und damit täglich variierende Psalmodie 
singt. Im Antiphonar A 61 ist die Psalmverteilung fur zwei Wochen angelegt, im 
Antiphonar A 62 fiir eine Woche. In A 61 beschreiben fol. 1 - 25v die erste Woche, fol. 
25v - 47v die zweite Woche. Die Antiphonenverteilung nach A 61 hatte bereits 
Trempelas als Tabelle verÖffentli~ht.3~~ Georgiou edierte zwar in seiner Arbeit den 
Wochenpsalter beider Kodizes, gab aber die musikalische Notation nicht heraus.311 

Die musikalische Einrichtung der antiphonischen Psalnzodie 
Die Antiphonare A 61 und A 62 geben über die musikalische Einrichtung der 

Psalmodie Aufschluß: über die Tonart der Psalmantiphon, die für den Vorsänger 
bestimmte Intonationsformel und die musikalische Gestaltung des Kurzrufes. Strunk hat 
eine Reihe von Musikstücken transkribiert und als Anschauungsbeispiele in seinem 
Beitrag über das Offizium der Hagia Sophia verwendet; weitere können in seinem 
Nachlaß in Grottaferrata eingesehen ~erden.~12 Die Antiphonare enthalten auch die 
wenigen ferialen Troparia, die im Orthros und in der Vesper des Asmatikos treffen. Die 
beiden Antiphonare geben somit einen Einblick in den antiphonischen Psalmgesang 
b m .  in die Gestalt der Antiphonie. Dabei handelt es sich um das musikalisch- 
liturgische Gestaltungsprinzip der Psalmodie im Rihis der Hagia Sophia 
Konstantinopeis.313 

3.5.2. Das Zeugnis des Symeon von Thessaloniki 
Symeon, Erzbischof von Thessaloniki (14 10 oder 14 1 8/1429)314, hinterließ ein 

umfangreiches liturgisches Schrifttum, das bislang nur zum Teil veröffentlicht worden 
ist. Die im 155. Band der Patrologia Graeca dargebotene Auswahl der Werke 
Symeons, darunter auch eine Beschreibung des Asmatikos, stellt den Abdruck der von 
J. Molivdos unter dem Patronat des Jerusalemer Patriarchen Dositheos besorgten 
Edition dar, die 1683 in Jassy (Moldavien) erschienen war. Ihr wurde in der Patrologia 
Graeca (PG) eine Übersetzung ins Lateinische beigegeben."" In der byzantinischen 

309 ARRANZ, „L'Asmatikos Hesperinos," 391. 
310 TREMPELAS, ,,~kcli I," 362 - 363. 
311 GEORGIOU, 'AvRPWV~Kjl K ~ Z W O ~ G ,  1 - 75 (1. Woche), 76 - 134 (2. Woche). Tabellarische 
Übersicht: 1. Woche: 139 - 152; 2. Woche: 152 - 166. ARRANz, „LPAsmatikos Orthros," 137 - 144. 
WZ, „L'Asmatikos Hesperinos, „ 393 - 399. STRUNK, „Byzantine Office," TREMPELAS, , , ~ k a i  I," 
362 - 363. Auf den W~chenpsdter in den beiden Antiphonaren geht ausfülvlich ein 8. DAS 
W~CHENPENSUM DER PSALMODIE IN DEN ANTIPHONAREN. 
312 STRUNK, ,,Byzanthe OfiieyCc 200 - 201. Der Abtei Grottaierrata danke ich an dieser Stelle für die 
mir gewährte Möglichkeit, in Strunks Nachlaß Einsicht zu nehmen. 
l3  Darauf geht. ein 6.1.3. DIE ANnPHONiE ALS KATHEDRALES FORMPRINZIP DES PSALMGESANGS IM 

ASMATIKOS. 
314 & Dauer seines Episkopates cf. FoNToUL~~S, Tb & C Z O V / ~ / ~ K ~ V  ~PYOV, 23 - 25. 
l5 BORNERT, Comme~~taires b,yza~ztines, 246 A. 4. 



~iturgiewissenschaft wird das Werk Symeons nach den lateinischen Uberschrifien 
zitiefi, einer Praxis, der auch diese Arbeit folgt.316 

Symeons Abhandlung über das Stundengebet ist Teil eines größeren, als Dialog 
zwischen ihm und einem Kleriker verfaßten Werkes DiaZogus in Christo adversus 
omnes haereses - über Häresien, über die Feier der 7 Sakramente, über die 
Sakramentalien und andere Riten.317 In die PG sind noch weitere Schrieen des 
Erzbischofs aufgenommen: so die Expositi0 de divzno femplo318 und eine Reihe von 
Antworten Symeons - Responsiones31g - auf Fragen, die ihm vorgelegt wurden. Die in 
dieser Werkauswahl unter De s a c r a p r e ~ a t i o n e ~ ~ ~  enthaltene Beschreibung der Feier des 
Asmatikos zur Zeit Symeons ist nicht nur fiir die Geschichte der kathedralen Tagzeiten 
Konstantinopels von Bedeutung, sondern sie ist darüber hinaus auch ein Zeugnis für den 
Paradigmenwechsel im Stundengebet der Liturgie Konstantinopels; denn Symeon stellt 
die kathedrale Tagzeitenfeier dem nunmehr allgemein verbreiteten sabaitischen 
Onizium gegenüber.321 Zunächst geht er auf die monastische, d.h. auf die palastinisch 
geprägte Form des Stundengebets ein und dann auf die alte, bis auf in Thessaloniki, 
außer Gebrauch gekommene kathedrale Tagzeitenfeier Konstantinopels. 

Zu den bedeutendsten Zeugnissen der Liturgie Thessalonikis zählt die noch 
unveröffentlichte Handschrift Athen 2047, das sog. Typikon des hl. Symeon von 
Thessaloniki, eine aus mehreren Einzelwerken bestehende Schrift, die ebenfalls 
Ausführungen zum Asmatikos enthält .322 

Die Symboldeutung als Ansatz der Lihcrgieerklärung Symeons 
Symeons Liturgiedeutungen haftet in gewisser Weise ein enzyklopädischer Ansatz 

an, da er die Vielzahl der Deutungsmotive aus der Tradition aufgreifi und miteinander 

316 JiIiefzu sei auf folgende Liturgiewissenschaftier hingewiesen, deren Beiträge in dieser Arbeit 
verwendet werden und die diese Praxis pflegen: Mateos, Taft, Arranz und Lingas. Ebenso zitiert 
Bornert Symeons Werk nach den lateinischen Titeln. 
317 Der Titel des Werkes, in dem die Abhandlung über das asmatisclie und sabaitisclie Stundengebet 
eingebettet ist, beginnt mit den Worten: ~thbyoq i v  Xptoz@ ... PG 155,33 - 696. Einen Überblick über 
die in PG 155 veröffentlichten Werke Symeons gibt LINGAS, Sunday Matins, 193-1 95. Zur Bedeutung 
Symeons von Thessaloniki cf. PETIT, ,,Le Synodikon de Thessalonique," 236 - 254. BORNERT, 
Commentaires byzantines, 246. Zur eucharistischen Liturgie bei Symeon cf. SCHULZ, Byzantinische 
Liturgie, 186 -202. DERS., Bpanlinische Liturgie 3,216-231. BECK, Literatur, 752. 
318 PG 155,697-750. 
319 PG 155,829-952. 
320 PG 155,535 - 670. 
321 Zum Cursus des Asmatikos innerhalb De sacraprecatione: PG 155,554 - 556; 624 - 670. 
322 Einen Überblick über den Inhalt sowie weiterTührende Literaturangaben gibt LINGAS, Sunday 
Matins, 196-2 10. Die nachfolgenden Literaturangaben sind z.T. diesem entnommen. Eine 
kodikologische Beschreibung der Handschrift findet sich bei: B. L A O ~ D A S ,  ,,Lup~aiv ~~ocrahovircric, 
< 'A~ptß7\~ GtkiaBq iopific a0.u &$ou ~qpqzpio~) >," ~pq"/oPco~ 6 ~-dapGg 19 (1956) 327-328. 
Symeons Typikon -für Tliessaloniki ist in der Hs. Athen 2047 enthalten. Einen Einblick in diese HS. aus 
dem 15. Jh. gibt DARROUZ~S, „Sainte-Sophie," 47 - 58. Ausführlicher geht darauf ein FOUNTOULES, 
Symeon, Thessaloniki 1966. DERS., ,;o äyLo~ z~)ptxiv ~mcahOViwq w v ~ a m q  ZZ)~KOG,'' n p a m ~ a  
b l ~ o v p p ~ o i i  m a p i o v  Eig *pfiv ~ a i  pvijp~~v zoii Ev &ior~ narpbg SpWv ~vpWvoc IApp&mmOxov 
@&o0dovirnlc zoU @avpazovppU, Thessaloniki 1981. Fom~ovLEs, Sy~nzeon, 37-48. POLITES, 
Ka?abYog xr~poyp&~ov Ris ' E ~ V L I &  B C ~ ~ C O B ~ ~ I C Q ~  mq '~hhhGoq ap. 1857-2500. npawazia i i c  
' A ~ a ~ ~ p i a ~  'AfiqvGv, A h n  1991, 94-95. a. die Angaben nun Inlialt der Hs. bei J. DARROUZES, 
,?Notes dthistoire des telrtes," REB 21 (1963) 235-242. Ein Teil der Hs. wurde von Darrouzes 
veröffentlicht und kommentiert: DERS., ,,Sainte-Sophie," 45-78. 



ni verbinden sucht. Mit seiner Erklärung der Liturgie, zumal der eucharistischen 
~ i t u r g i e , 3 ~ ~  steht er in der symbolistischen Deutungstradition. Dabei folgt er im 
besonderen Pseudo-Dionysios Areopagita (6. Jh.) und Maximos der Bekenner (gest. 
662). Diese wollen in ihren Deutungen von den sichtbaren liturgischen Symbolen zur 
unsichtbaren Wirklichkeit (Theoria) hinfiihren, folgen also der anagogischen Methode. 

Mit dieser spirituellen Interpretation verbindet sich bei Symeon zugleich eine 
Deutungstradition, die auf einen Ansatz zurückgeht, der Historia bezeichnet wird und 
ebenfalls in Byzanz beheimatet Ohne den anagogischen Weg der Interpretation 
aukgeben, mißt dieser Weg doch größere Bedeutung den liturgischen Vollzügen und 
der Kirchenarchitektur als Typoi zu, um sie in eine Parallele zur Heilsökonomie und 
zum geschichtlichen Erlösungswirken Christi zu ~ te l len .3~~ Da das Mysterium in den 
heiligen Zeichen gegenwärtig ist, wird von der liturgischen Handlung und den 
beteiligten Personen nicht abstrahiert, vielmehr können sie z.B. auf die trinitarischen 
oder christologischen Glaubenswahrheiten bezogen werden. Das läßt sich an Symeons 
Sichtweise des Asmatikos exemplifizieren. Symeon sieht in der liturgischen Feier und 
ihrer sichtbaren Gestalt die verborgene Wirklichkeit und die Zeichen der 
Heilsgeschichte aufscheinen: 

Wir sehen die Bilder und Zeichen (typumena) des Heilswirkens Christi 
ausdrucksvoller in der gesungenen Akoluthie (Asmatike Akoluthia) dargestellt, die 
treffend so genannt wird. Wie wir bereits sagten, ist sie von unseren heiligen Vätern 
auf uns gekommen. Diese (erg.: gesungene Akoluthie) wurde einstmals in allen 
Kirchen der Ökumene gefeiert. 326 

Einschr~nkun~en bei der Darstellung des Asmatikos durch Symeon: 
Im Vergleich zum Cursus, wie er sich aus dem Synaxar-Typikon und den 

Euchologien ergibt, bietet Symeon V. Thessaloniki keine vollständige Darstellung des 
asmatischen Tagzeitencursus. Er beschreibt lediglich die Vesper und den Orthros des 
Sonntags, die Tritekte und die Präsanktifikatenliturgie," sowie die Panny~his ,~~* diese 
jedoch als liturgischen Anhang zur Präsanktifikatenfeier wie im Jenialemer Anastasis- 
Typikon (HS 43) aus dem Jahre 1 122.329 

323 BORNERT, Comntentaires byzantines, 248 - 251. Speziell zur eucharistischen Liturgie cf. SCHULZ, 
B~antinische Liturgie, 5 1. SCHULZ, Byzantinische Liturgie 3, 23 1. Cf. die Ausfühningen zur 
alexandrinischen Deutung&adition bei BORNERT, Commentaires byzantines, 52-72. Die Schrift des 
Ps.-Dio~~sios,  Über die Kirchliche Hierarchie: PG 3, 369-485. Cf. die Bezugnahme Symeons auf 
Dionysios Areopagita in der Vorrede zu De Sacra Liturgia: PG 155,253. Eine allgemeine und loiappe 
Z~~ammenfassun~ der Gmdlagen der Mystagogie fiir die byzaniinische Tradition bietet Tlur, BEU' 
39 - 41. 
324 EinnuD dieser aus Antiochien kommenden Deutungstradition auf die byzantinischen 
Liturgieer~ärun~en cf. BORNERT, Comrnentaires byzantines, 82. 
325 ZUT Historia ist ganz allgemein und unabhängig von Symeon anzwnerken, daß bei denjenigen, die 
diesem DeutungSansatz der Limgie folgen, die Interpretation des Kirclieninneren zu einer ~arstellung 
als miniature fIo& Land werden kann. C. WGO, J. PARKEX, „A TweUt1~-Cenhüy Descriptioii of St. 
Sophia," 241. 
326 PG 155,624. 

Cf. den Überblick über die präsanktüiikatenvesper S p e o n ~  bei ARF\ANz, ,pri~anct*is,~' 
333. 
328 PG 155,660 - 661. 
329 ARI(AN~, ,,pmycllis,cc 57 - 58. Das Anastasis-Qpikon behandelt in dieseln Kapitel 3.2.3. DIE 
VERSIONEN DES SYNAXAR-TY PIKONS. 



Bei der Beschreibung des Cursus ist nicht nur dessen eingeschränkter Umfang zu 
berücksichtigen, sondern auch die - von Symeon selbst angesprochene - zeitliche 
Distanz zur lebendigen Tradition des Tagzeitenritus der Hagia Sophia Konstantinopels, 
für dessen Erlöschen Symeon die Eroberung Konstantinopels durch die Kreuzfahrer 
verantwortlich macht.330 Symeon selbst erklärt, daß zwischenzeitlich in die Relikte des 
Asmatikos in Thessaloniki Elemente des monastischen Offiziums integriert wurden: 

Ich bitte Dich in Christus, daß diese Offiziumsordnung (erg.: der Großen Kirche) 
auf immer erhalten bleiben möge und daß die Tradition der Väter unter euch bleiben 
möge ... So wurden ihr diese (Kanones) hinzugefügt und den Gewissenhaften und 
EifXgen ist sie nun süßer geworden als die in den Klöstern gefeierten Ak~luthien.~~~ 

Deshalb können seine Ausfihrungen zum Asmatikos nicht a priori als repräsentativ 
gelten, sondern erschließen sich erst auf dem Horizont der Gesamtgeschichte des 
kathedralen Tagzeitengebetes der Hagia Sophia. Wenn Symeon außerdem im Rahmen 
seiner Ausfuhrungen über den Asmatikos im Typikon Athen 2047 erwähnt, daß er eine 
Reform des Asmatikos durchgeführt habe,332 ist das ein weiterer Grund dafür, seiner 
Darstellung des Asmatikos nicht ohne Vorbehalte zu folgen. 

3.5.3. Elemente der Vesper Konstantinopels im armenischen Abendlob 
Als eine weitere, jedoch indirekte Quelle darf die armenische Vesper angesehen 

werden, da diese vom konstantinopolitanischen Abendlob beeinflußt worden ist.333 Die 
im 6. Jh. vor den Sassaniden nach Konstantinopel geflohenen Armenier waren der 
Hoffnung, daß Byzanz einen Teil ihrer Heimat zurückerobern werde. Diese 
Erwartungshaltung wie überhaupt die starken Sympathien armenischer Kreise für 
Byzanz, besonders im 10. Jh., sind wohl die Ursachen fir den liturgischen Einfluß 
durch Konstantinopel. Bereits an der Wende vom 7. zum 8. Jh. zeigten sich in der 
armenischen Vesper sowie im nächtlichen und morgendlichen Offizium Elemente, 
deren Spur nach Konstantinopel führt, so etwa der Anfang der Vesper mit dem für das 
Abendlob der Hagia Sophia von Konstantinopel typischen Eröffnungspsalm 85. Dieser 
Psalm wurde im Jahre 719 von der Synode von D ~ i n 3 ~ ~  für den armenischen Ritus 
verbindlich vorgeschrieben und muß daher schon früher im Gebrauch gewesen sein. 

Im diesem Abschnitt soll zusammengefaßt werden, was sich den jeweiligen 
Quellenschichten zur Gesamtdarstellung des asmatischen Orthros und Hesperinos 
entnehmen Iäßt. 

330 PG 155, 556. D m  in 1.3.3. VOM IKONOKLASMUS ZUM PARADIGMENWECHSEL DER 

TAGZEITENFEIER. 
331 PG 155, 556. 
332 Dazu ausfülirliclier bei LINGAS, Sur~day Matiuts, 197-198. 
333 WINKLER, „Geschichte," 161 --170. 
334 Y ~ v h ~ r n ~  InastaSiri AWjnec1 woy Matenagnitr iw1?kr, Venedig St Lazarus 21953, 40. Zum PS 85 
ausführlicher M fUnften Kapitel der vorliegenden Arbeit. Für die Hinweise danke ich Prof. Dr. 
Michael Findikyan, New ~ o r k .  



Euchologien 
Unter den Quellen zum Asmatikos nehmen die Euchologien in der Tradition 

der Hagia Sophia mit ihren Arntsgebeten und Rubriken eine herausragende 
Stellung ein. Sie enthalten: 

1) Die Orationstexte des Oniziators: In den Orationen, d.h. den Amtsgebeten des 
Ofiziators, spiegelt sich die theologisch-spirituelle Grundfarbung der 
jeweiligen Tagzeit wider. 

2) Das Strukturgerüst der Tagzeiten: Die Abfolge der - zumeist numerierten - 
Amtsgebete im jeweiligen Formular, sowie die Rubriken eines Euchologions 
in der Tradition der Hagia Sophia legen das Strukturgerüst einer Tagzeit fiei: 
die durchnumerierten Orationen Eür die Psalmantiphonen verweisen auf den 
psalmodischen Teil zu Beginn von Vesper und Orthros, dem folgen die 
Amtsgebete für die Fürbittlitaneien; an diese schließt sich der Entlassungsritus 
an. Die Rubriken geben Auskunft über liturgische Bewegungsabläufe, so etwa 
über den Einzug vom Narthex in die Kirche. 

Die Euchologien vermitteln als Einzelquellen jedoch nur ein statisches Bild 
der beiden Tagzeiten; aus ihnen geht lediglich die reguläre Struktur der Vesper 
und des Orthros hervor, während die vom Kirchenjahr abhängige Variabilität 
der Vesper in ihren Sonderformen und die Veränderungen im Orthros in den 
Euchologien keine Berücksichtigung finden. 

3) Die strukturellen Veränderungen einer Tagzeit im Laufe der Geschichte: Eine 
Synopse von Euchologienformularen, in der viele repräsentative 
Einzelzeugnisse zum Asmatikos enthalten sind, macht den geschichtlichen 
Wachstums- und Veränderungsprozeß in der Struktur einer Hore erkennbar, 
und zwar im Zeitraum vom ältesten vorhandenen Euchologion, dem im 8. Jh. 
entstandenen Kodex Barberini gr. 336, bis zu den Euchologien des 12.113. Jh. 
Danach bricht bekanntlich die asmatische Tradition in den Euchologien ab. 
Durch die Methode, die Vesper- und Orthrosforrnulare einzelner Euchologien 
miteinander zu vergleichen, werden die soft points der Horenstruktur 
freigelegt, an denen sich Veränderungen und Weiterentwicklungen ablesen 
lassen. 

4) Die liturgischen Details in den Plenarformularen: Späte Euchologien, die 
bereits der monastischen Tradition angehören, enthalten in Plenarformularen 
der Sonderfeiern (Pfingstvesper, Präsanktifikatenvesper) oftmals eine Fülle 
von liturgischen Details aus der kathedralen Praxis. In den Klöstern war diese 
nicht mehr geläufig und bedurfte daher der Erklärung. 

Das Synaxar- Typikon 
Im Unterschied zu den Euchologien besteht die Funktion des Synaxar-~ypikons 

darin, alles Bewegliche und Variable in der Struktur von Vesper und Orthros zu ordnen. 

1) Die Variabilität der Tagzeitenstruktur im Kirchenjahr: 

Das Synaxar-Typikon regelt die Veränderungen, denen die Gestalt der beiden 
Großen Horen im Laufe des Kirchenjahres unterworfen ist, SO etwa die 
Veränderungen der Vesper bei ihrer Kombination mit einer Vigil oder einer 
Präsanktifikatenfeier . 



2) Die Ordnung der Wechseltexte: 

Das Synaxar-Typikon regelt für die beiden Horen Vesper und Orthros auch den 
Wechsel variabler Texte wie Troparia und Prokimena; außerdem enthält es die 
Angaben zu den Lesungen der Vigilien. 

3) Die Angaben zur kurrenten und zur festen Psalmodie: 

Das Synaxar-Typikon enthält Angaben zur festen und zur kurrenten Psalmodie im 
Anfangsteil von Vesper und Orthros; dabei weicht das Pensum der kurrenten 
Psalmodie im Verteilungssystem des Synaxar-Typikons von dem der Antiphonare 
ab. 

4) Die Liturgischen Ortsangaben und der Ortswechsel: 

Aus dem Synaxar-Typikon Iäßt sich das Prinzip des Ortswechsels in beiden Horen 
entnehmen. Die liturgische Handlung in Vesper und Orthros wird an 
verschiedenen Stellen des Kirchenraums vollzogen, der Ortswechsel beim Vollmg 
der Gebetszeiten kommt einem auf den Kirchenraum beschränkten mikro- 
stationalen System gleich: die Eröffnung im Narthex, danach Einzug und 
Fortsetzung der Tagzeit in der Kirche, schließlich der Einzug des liturgischen 
Dienstes in das Sanktuarium. Wenn das stationale System eine andere Kirche als 
die Hagia Sophia fur die Tagzeitenfeier vorsieht, wird das ebenfalls im Synaxar- 
Typikon vermerkt. 

Psnlterien 

1) Die Einteilung der 150 Psalmen in Antiphonen: Die im Rahmen der Studien 
zum Asmatikos bisher nur wenig beachteten Psalterien enthalten das 
Rohmaterial f?ir den liturgischen Psalter von Vesper und Orthros. 

a) Sie überliefern die Antiphoneneinteilung, d.h. die fur das Tagzeitengebet der 
Hagia Sophia typischen Untereinheiten, in die der biblische Psalter gegliedert 
ist. 

b) Uberdies geben die Psalterien die zu einer Antiphon gehörenden Kurzrufe an, 
die vom Volk zu akklamieren sind. 

2) Die Auswahlpsalmen: Den Psalterien läßt sich der Auswahlpsalter beider 
Tagzeiten entnehmen. Die festen Psalmen der Vesper und des Orthros werden 
in den Psalterien durch eine Rubrik gekennzeichnet. Diese Psalmen sind von 
der Einteilung der Psalmen in Antiphonen ausgespart. 

3) Der Psalter der Hagia Sophia folgt der Textfassung des antiochenischen 
Presbyters Lukian (gest. 3 12). Die Verseinteilung der Psalmen im Asmatikos 
unterscheidet sich von jener des sabaitisch-palästinischen Ofiziums. Einige 
Psalterien enthalten die doppelte Versgliedemng. 

4) Im Unterschied m r  9-Oden-Reihe des palästinischen Offiziums hat der 
Asmatikos eine 14-Oden-Reihe, die in einer Reihe von Psalterien als Anhang 
zum Psalter überliefert wird. 

5 )  Das Danielcanticum @an 3, 57 ff) wird im Tagzeitenntus der Hagia Sophia 
(Festtagsoahros) nicht in der Jerusalemer Fassung, sondern in der 
ursprünglichen Fassung der LXX verwendet. Einige Psalterien fuhren beide 



Textversionen: eine Rubrik vor jeder Textversion gibt Aufschluß darüber, 
welcher der beiden Traditionen der Odentext angehört. 

1) Die Psalmverteilung oder der liturgische Wochenpsalter: Diese späte 
Quellenschicht enthält das Verteilungsschema der kurrenten Psalmodie über 
eine Woche, ebenso Angaben zur festen Psalmodie von Orthros und Vesper. 

2) Die Gestaltung des Psalmgesangs: Den Antiphonaren läßt sich auch die 
Rollenverteilung (Off~ziator, Vorsänger, Volk) beim Gesang der 
Psalmantiphonen entnehmen. 

Prop hetologien 
Die Prophetologien enthalten die meist alttestamentlichen Lesungen der mit einer 

Vesper verbundenen Sonderfeier. Die Rubriken der Lektionare zum Vesperteil ergänzen 
das S ynaxar-Typikon. 

Symeon von Thessaloniki (gest. 1429) 

1) Das Gesamtbild von Vesper und Orthros des Asmatikos: Symeons 
Beschreibungen bieten ein Gesamtbild der beiden Tagzeiten, während die 
anderen Quellenschichten meist nur rollenspezifische Elemente der Feier des 
asrnatischen Orthros und der Vesper enthalten. Auch wenn der Asmatikos in 
seiner Zeit nicht mehr ungebrochen in der Tradition des Asmatikos steht, ist 
seine Überlieferung doch eine wertvolle Hilfe bei der Rekonstruktion der 
beiden Tagzeiten. 

2)  Die liturgiegeschichtliche Einordnung des Asmatikos: In der Darstellung 
Symeons erscheint die Ablösung des Asmatikos als Paradigmenwechsel. 
Symeon gibt damit eine wichtige Koordinate fur die Einordnung der Tagzeiten 
der Hagia Sophia in die Liturgiegeschichte Konstantinopels an. 



4. VESPER UND ORTHROS DES ASMATIKOS IM KONTEXT 
DES TAGZEITENCURSUS 

Das Gemeindeofizium in seiner fnihesten Gestalt im 4. Jh. bestand aus je einer 
Gebetszeit zu Tagesbeginn und am Tagesende. Beide Tagzeiten waren geprägt von den 
stets gleichbIeibenden Themen des Lobpreises, des Dankes und der Bitte. Das im 4. Jh. 
sich entfaltende Kirchenjahr mit seinen heilsgeschichtlichen Themen wurde zunächst 
nur langsam in die Tagzeitenfeier integriert.' Für den Asmatikos liegt im Euchologion 
Barberini gr. 336 aus dem 8. Jh. und im Synaxar-Typikon (9.110. Jh.), seinen fnihesten 
Zeugnissen, ein ausgefalteter Tagzeitencursus vor. Dieser ist bereits von den Festen und 
vom Lauf des Kirchenjahres geprägt. 

Die Ziele des Kapitels 
Dieses Kapitel will ein Gesamtbild der Vesper und des Orthros skizzieren, von dem 

her ein leichteres Verständnis der in den folgenden Kapiteln zu beantwortenden 
Detailfragen ermöglicht werden soll. 

1) Zunächst bietet das Kapitel einen knappen Überblick zum Cursus des 
Asmatikos. 

Die in der vorliegenden Arbeit von verschiedenen Seiten her anzugehende 
Fragestellung nach der Bedeutung der strukturellen Variabilität in Vesper und 
Orthros des Asmatikos wird in diesem Kapitel unter dem Aspekt des 
Kirchenjahres und seines Einflusses auf die Struktur der beiden Gebetszeiten 
vorbereitet. So beschreiben die folgenden Abschnitte die Vesper und ihre 
Variabilität, wie sie im Laufe des Kirchenjahres festzustellen ist. Gerade mit 
dem Abendlob verbanden sich die Sonderfeiern des Kirchenjahres zu einer 
Synthese. Der Orthros zeigt sich zwar stabiler, doch ist auch in seiner Struktur 
Bewegung festzustellen. 

Die Beweglichkeit in den Strukturen beider asmatischer Gebetszeiten, die sich 
phänomenologisch als Ausdruck des Kirchenjahres zeigt, gilt es in den 
weiteren Kapiteln strukturanalytisch zu beleuchten. 

4.1-1. Der Tagzeitencursus Konstantinopels in den frühen Zeugnissen 
AUS der Frühzeit der Hauptstadt Konstantinopel ist nur wenig über die 

Stundengebetsfeier bekannt. Der Kirchenhistoriker Sozomenos nimmt in seiner den 
Zeitraum von 324 bis 425 behandelnden Kirchengeschichte Bezug auf die Ära des 
Ch~~sostomos in Konstantinopel. In diesem Zusammenhang spricht er davon, daß die 

Die Leitmotive des Jemsalemer Tagzeitengebetes in Egerias Überlieferung, aber auch die allgemeinen 
Leitmotive des frühen Stundengebetes wurden beispielhaft herausgearbeitet von ZERFASS, 
schri;f,lesung, 32,36 - 37,40 - 43,54 - 55. 



Gläubigen Morgen- und Nachthymnen sangeq2 was auf die Feier des kathedralen 
Morgen- und Abendlobs hinweisen dürfie. Irn Codex Iustinianus, der Sammlung der 
Kaisererlasse Justinians I. (gest. 565) und früher Kaiser, findet sich eine gesetzliche 
Regelung, in der die Kleriker zur Teilnahme an drei Gebetszeiten verpflichtet werden: 

Der Gesetzestext mahnt die Kleriker zur Erfullung des übertragenen Gebetsdienstes 
und schließt den Vollzug durch Stellvertreter aus. Zur Begnindung wird im Gesetz 
angeführt, daß es unverständlich wäre, wenn die Kleriker sich vom Gebet suspendierten, 
während die Laien eifrig zum Psalmodieren kämen. Aus den gesetzlichen 
Bestimmungen läßt sich also die Präsenz der Gemeinde bei den Gebeten erschließen. 

Leicht zu identifizieren sind in der Aufzählung der Gebete T& bpeptvit als 
Morgenlob und z& i:m&p~va als Abendlob. Anders steht es mit T& vumeptvit, einer 
Bezeichnung, deren Bedeutung unklar bleibt. So konnte eine vumeptvq hva{tc im 
griechischen Sprachgebrauch das im letzten Teil der Nacht beginnende Morgenoffizium 
oder auch eine typisch nächtliche Gebetszeit wie das mitternächtliche Gebet 
bezeichnen.4 Man darf jedoch nicht voraussetzen, daß Laien mit einem normalen 
Arbeitstag regelmäßig an einem nächtlichen Gemeinschaftsgebet teilnahmen. Ein 
mitternächtliches Gebet innerhalb eines kathedralen Tagzeitencursus verweist eher auf 
einen urban-monastischen Kontext, wie er etwa in Kappadozien im 4. Jh. vorliegt; dort 
kam es zur Verbindung kathedraler und monastischer Gepfl~genheiten.~ Die Mönche 
waren die Träger des nächtlichen Gebetes, während das Morgen- und Abendlob 
zusammen mit der Gemeinde gefeiert wurde. Vieles spricht daher fur den 
Interpretationsvorschlag von Taft, unter T& vu~~eptv& eine Art Nokturn zu verstehen, 
deren Feier den Klerikern auferlegt war.6 

4.1.2. Die Vesper und ihre Sonderformen im Überblick 
Schematische Übersicht zur Vesper und ihren Sonderformen 

AUS der Zusammenschau der Quellen zum Asmatikos erschließt sich die Vesper als 
ein im Lauf des Kirchenjahres variabler Gottesdienst. Neben der regulären Form wird 
sie in Sonderformen begangen. 

-- 

SOZOMENOS, Iiist. eccl. W, 7: GCS NF 4,360. 
P. KRUCER (Hg.), Corpus Iuris Civilis, Bd. 2: Codex Justinianus, I, 3, 41 U. 42, 28. Der Codex 
Iustinianus ist Teil des unter Justinian I. gesammelten und redigierten umfassenderen Rechtswerkes 
früherer und aktueller Gesetze. Seit dem 16. Jh. werden die unter Justinian I. kodifizierten 
Rechtsbücher als Corpus Iuris msammengefaßl. Zu diesem für die Rechtsgescluchte bedeutenden 
Werk seien nur einige einführende Werke genannt: J.W. BARKER, Justinian und the Later Roman 
Empire, Madison (wis.) 1966. P. KRIIGER, Geschichte der Quellen und Literatur des römischen 
Rechts, München 21912. W. KUNKEL, Römische Rechtsgeschichte - Eine Einführung, Köln-Graz 
'1980. D. LIEBS, Römisclzes Recht-Ein Studienbuch, Göttingeii '1982. 
VEILLEUX, Cdnobjtisme PachGlnieiz, 303 - 305. QUECKE, Koptisclzes Stundengebet, 157. 
Dazu 7.1.2. DIE ENTFALTUNG DES I~YBRIDEN LITURGISCI-IEN PSALTERS. 
TAFT, Liturgy of the Hours, 187, weiter 171-174. Cf. das Zeugnis des C m ~ s o s ~ o ~ o s ,  In acta apost. 
(Homilie 26): PG 60, 201-204, wonach Frauen den Vigilen fernzubleiben hatten und stattdessen die 
Wache zu Hause begehen sollten. Dazu TAFT, ,,Women at Churcy 73 mit weiterer Literahv 



Die Normalvesper 
Als Normalvesper wird in dieser Arbeit das gewöhnliche Abendlob bezeichnet, das 

der in den Euchologienformularen vorgegebenen Struktur entspricht und in der 
Ferialzeit t rd .  Der Terminus dient vor allem als Kontrastbegriff zu den Sonderformen 
der Vesper, die eine von den Euchologienformularen etwas abweichende Struktur 
auhveisen. In den Euchologien selbst trägt die Vesper die Bezeichnung Lychnikon oder 
Hesperinos, ohne daß die Verschiedenheit der Begriffe eine differenzierende Bedeutung 
hätte.7 Das Synaxar-Typikon verwendet in den wenigen Fällen, in denen es die 
N~rmalves~er  erwähnt, den Begriff Lychnikon: zb AUXVIKOV.* 
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ARRANZ, ,,Pri&res sacerdotales," 106. 
~ T E O S  11, 96 - 108. MMter  gebraucht es auch nur die Zeitbestimmung abends, jedoch nur 
bei der mit der Osternachtsvigil verbundenen Sonderform der Vesper. MATEOS 11, 84. DMIT I, 
132. 
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Eröffnet wird die Normalvesper im Narthex mit PS 85 und mit einer längeren 
kurrenten Psalmodie. Zum Vesperpsalm 140 erfolgt der Einzug die Kirche an den 
Ambo, wo die drei Kleinen Antiphonen gesungen werden; dem schließen sich die 
Bittreihen fur die Katechumenen und die Gläubigen und die kathedrale Entlassung an. 
Eine Lesung war in der Normalvesper des Asmatikos nicht vorgesehen. Der Ritus des 
rituellen Lichtanzündens, Bestandteil auch der heutigen byzantinischen Vesper, ist zwar 
bereits in Jemsalem im 4. Jh. be~eugt .~  Doch kannte das Abendlob der Hagia Sophia 
diesen nicht, auch dem antiochenischen Vesperritus des 4. Jh. war er fremd.l0 Sokrates 
nennt in seiner zwischen 439 und 450 verfassten Kirchengeschichte in der Aufzählung 
der Gebiete und Orte, an denen der Brauch des abendlichen Lichtanzündens gepflegt 
wurde, unter Konstantinopel lediglich die Gemeinde der Novatianer, hingegen nicht die 
Stadtkirche von Konstantinopel.11 Damit bezeugt er indirekt das Fehlen des Lichtritus 
im Abendlob der Hagia Sophia. 

Die Paramoni? und die GroJe Vigil 
Am Vorabend hoher Feiertage beging man die Vesper in veränderter Form, und 

zwar in Verbindung mit einem Leseteil. In Anlehnung an die von Mateosl2 
vorgenommene Kategorisierung der Vigilien bezeichnet TaR diese Art der Vigilien in 
der ersten Nachthälfte vor Sonn- und Festtagen und vor liturgisch besonders 
herausragenden Tagen als „vesperal vigils"13. Im Synaxar-Typikon, das die 
beweglichen Strukturen in der Liturgie regelt, wird diese Vesper-Vigil vor Festtagen 
Paramone (n;apapovq) genannt, und so auch die Großen Vigilien vor Weihnachten und 
Theophanie.14 Mitunter findet sich selbst fur die Paramone nur die Bezeichnung 
Lychnikon, so in der Version P des Synaxar-Typikons: ,,Beim Lychnikon treffen drei 
Lesungen. "15 

Der kurze Vesperteil innerhalb der Vigil: Alle vorabendlichen Vigilfeiern mit 
Vesper bestanden aus einem gegenüber der Normalvesper verkürztem Abendlob. Der 
Vesperteil setzte sich zusammen aus PS 85, einer variablen Psalmantiphon, PS 140 und 
meist noch aus den drei Kleinen Antiphonen. Von der Psalmodie her traten in der 
Paramone gegenüber der Normalvesper die kathedralen Auswahlpsalmen stärker in 
Erscheinung, während die aus der monastischen Tradition stammende psalmodia 
ciw-rens weitgehend entfiel. Aber auch die Bittreihen für die Katechumenen und die 
Gläubigen trafen nicht, da die Gottesdienstgemeinde nicht entlassen wurde; denn es 
folgte der Leseteil. Dennoch ld3t die Terminologie des Synaxar-Typikons keineswegs 
den Schluß zu, die gehrzte Vesper lediglich als eine Schrumpfform des Abendlobs zu 
verstehen. Vielmehr gilt sie als Lychnikon, wie den Hinweisen zur ParamonG vor dem 

EGERIA, 24,4: FChr 20,228. 
l0 M.ATEos, „Anciens documents," 351 - 359. T m ,  Lihrrgy of the Hours, 42 - 48. PLANK, 

Li~htdanksagun~ 43. Erst im 5. Jh. kam in Antiochien das Luzemar zur Vesper hinzu. Dazu 
a~sführliclier 9.2.4.1. DIE ENTWICKLUNGSGESCHICHTE DER PRÄSANKTIFIKATEN~SPER ALS ZUGANG 
ZUR FRDIEN ASMATISCHE VESPER. 

l1 Nst. Eccl. V, 22: GCS NF. 1,302: PG 67,640. 
l2 ~ T E O S ,  Z e s  matines," 51 - 54, 72 - 73. DERS., ,,Esp"es de vigiles,'' 46 - 63. DEM., ,,Les 

Chald6ens: 261 - 262. D m  auch WINKLER ,,SlrddmeUe Zusammenhänge," 307. Einen 
iihugiegeschichtlicheo überblick m den verschiedenen Formen der VigiEeiem bietet T m ,  L i t u r ~  of 
flze Hours, 173. 

l3 TMT, Litzfrgy of the IIours, 189. 
l4 ~ T E O S  I, 148, 174. 
l5 DMIT I, 92: ~ i q  26 A Z ) X V ~ K ~ V  yivomat Qvayvhpaza Y. 



Jahrestag einer Kirchweihe zu entnehmen ist: ,,Aben& bei der Paramoni?, nach dem 
Lychnikon, folgen die drei Lesungen. Der Lesungsanhang der Paramone mit drei 
Perikopen: Der Leseteil der Paramone vor Festtagen bestand aus drei Lektionen, die 
zumeist dem Alten Testament entnommen waren. In der Dreizahl der Lesungen liegt 
nach Baumstark bereits eine ,,SchrumpfSorm "17 der Vigil vor. Die liturgische Funktion 
der meist alttestamentlichen Lesungen liegt in der Ankündigung des 
Festgeheimnisses. l8 

Der Leseteil der Großen Vigil mit einer bzw. zwei alttestamentlichen 
Lesungsreihen: Vor besonders hohen Festtagen zählte die Vigil acht Lesungen, die sich 
aus einer Siebenerreihe und der Abschlußlesung zusammensetzten. Für die Osternacht 
stand sogar eine Doppelreihe mit je sieben Lesungen zur Verfugung, hinzu kam die 
Abschlußlesung als achte bei nur einer Perikopenreihe bzw. als 15. Lesung, sofern beide 
Reihen trafen.lg Dieser Fall trat nur ein, wenn der Taufvorgang sich in die Länge zog. 
Die Taufe wurde nämlich während der Lesungen gespendet. Somit liegt bereits in der 
Osternacht der Hagia Sophia die von Baumstark in verschiedenen Riten beobachtete 
Tendenz zur Reduzierung der ursprünglich 12 Perikopen der Osternacht auf acht vor.20 

Die Präsan ktifikatenvesper 
Die Präsanktifikatenvesper war in der Hagia Sophia die typische Form des täglichen 

Abendlobs an den Fasttagen der Fastenzeit vor Ostern. In der Woche des 
Milchverzichts, also noch vor Beginn der eigentlichen Fastenzeit, sieht das Synaxar- 
Typikon die Präsanktifikatenvesper nur am Mittwoch und Freitag vorY21 in der 
Fastenzeit dagegen, gemäß der Weisung des Konzils von Trullo (691/692), an den 
Fasttagen der Woche von Montag bis Freitag22 selbst am Selten verwendet 
das Synaxar-Typikon für die Vesper mit der Liturgie der Vorgeweihten Gaben den 
Ausdruck npoqylaoy6va, so einmal zu Beginn der Fastenzeit in einer Rubrik im Kontext 
einer Angabe zur kurrenten Vesperpsaimodie für die Wochentage der Fa~tenzeit;~~ ein 
anderesmal wird die Präsanktifikatenvesper Lychnikon genannt.25 Gewöhnlich setzt das 
Synaxar-Typikon nur die Zeitangabe abends - i & p q  vor die liturgischen Hinweise zur 
Prä~anktifikatenves~er. In den repräsentativen Euchologien zum Asmatikos nimmt die 
Präsa&ifikatenliturgie in der Abfolge der eucharistischen Formulare (Basileios- und 
Chry~~stornoslit~r~ie) die dritte Stelle ein. Doch finden sich in den Rubriken der 

l6 MATEOS 11, 186. 
l7 BAUMSTARK, Laus, 76. 
l8 Als ein Beispiel von vielen: MATEOS I, 4 (Neujahr). Zwn VerkündigungscharaMer der Lesungen in der 

Vigil erweiterten Vesper cf. ZERFASS, Schriftlesung, 141 - 142. 
l9 Als Beispiele: MATEOS I ,148-152 (Weihnachten). MATEOS II, 84 - 86 (Osternacht). 
20 BAUMSTARK, Laus, 45-54, 128. 
21 MATEOS 11, 4 - 7. . 

22 Kanon 52 des Konzas. Dazu W s r  XI, 908. G. NEDUNGATT, M. FEATHERSTONE, The Couizcil in 
Tm110 revisited, 133. Cf. JANERAS, ,La pariie vespdraie," 210. 

23 
~ T E O S  11, 80. Die präsanköfikatenvesper wird im heutigen byzantinischen Ritus nur noch am 
Mittwoch und Freitag der Fastenzeit gefeiert, am Donnersfag des Großen Kanons in der 5. 
~astenwoche, ferner an den ersten drei Wochentagen der Karwoche oder auch an sonägen kirchlich 
bedeutenden Tagen (Fatroz$en), die „alihirgisch", d.h. ohne eucliaristiscl~e Liturgiefeier sind. Cf. 
HEITZ, Mysterium der Anbetzuzg, 477. 

24 MATEOS 11,1o. 
2s MATEOS U, 4. 



~räsanktifikatenformulare kaum Details zum asmatischen Ve~per te i l .~~  Geschichte und 
Struktur der Präsanktifikatenvesper erweisen sich als kompliziert, da sich mehrere 
ursprünglich selbständige Feiern im Laufe der Zeit zur Präsanktifikatenvesper 
verbanden. 27 

1) Die quadragesimale Präsanktifikatenliturgie wurde wie die Paramone mit dem 
kurzen asmatischen Vesperteil (PS 85; variabler Psalm; PS 140) eröffnet. 
Anders als bei der Paramone entfielen jedoch nach PS 140 und dem Einzug in 
die Kirche die drei Kleinen Antiphonen. 

2) Der auf den Vesperpsalm folgende Teil ld3t sich in zwei Einheiten gliedern, 
bei denen es sich um einst selbständige Feiern handelte. Diese hatten sich 
bereits in Antiochien zu einem fastenzeitlichen Sondergottesdienst verbunden 
und wurden bereits so verschmolzen in Konstantinopel übernommen.28 

a) Der Leseteil: Bei den beiden auf den Einzug der asmatischen Vesper 
folgenden Lesungen handelt es sich um das Erbe des Mher eigenständigen 
und bereits bei Egeria fiir das Jerusalem des ausgehenden 4. Jh. bezeugten 
selbständigen Lesegottesdienstes an den Nachmittagen der Fastenzeit. Der 
Gottesdienst diente der Vorbereitung auf Ostern.29 

b) Das rudimentär erhaltene Lychnikon und das Luzernar: Dem Leseteil folgte in 
der asmatischen Präsanktifikatenvesper ein Vesperrudiment (PS 140, 2), zu 
dem ein Luzernar gehörte. Hierbei handelt es sich um Relikte der Vesper 
Antiochiens, die einst auf den Lesegottesdienst folgten. Auf den einst einzigen 
Vesperpsalm Antiochiens PS 140 weist noch dessen Vers 2 hin: Aufsteige ... 
(Kazru*v9fizco). Hier sei schon im voraus angemerkt, daß Antiochien im 4. 
Jh. noch keinen Lichtritus in der Vesper hatte, weshalb das Luzernar einen 
späteren Einfluß spiegeln muß. 

3) Der Kommunionritus: Die Tradition des Kommunionritus dürfte wohl aus 
Syro-Palästina stammen und monastischen Ursprungs sein. Der Brauch wurde 
in Antiochien dem fastenzeitlichen Sondergottesdienst angefügt.30 

Die Euchologien im Ritus der Hagia Sophia sehen übrigens eine Kommunionfeier 
außerhalb des Stundengebets für den Trauungsritus (Krönung), fiir die Kaiserkrönung 
und die Adelphopoisis vor.31 Das Synaxar-Typikon der Großen Kirche enthält in H 
zudem einen Anhang mit Perikopen aus den Apostelbriefen und dem Evangelium, die 

26 Cf beispielsweise die knappen Angaben der Rubrik im Euchologion Barberini g 336 (8. Jh.), wo der 
Präsanldifikatentei eingeleitet wird mit: Nach dem Lychnikm, nach den Lesungen ... . Fo~.  3 8 ~  - 4 3 ~ :  
PAR.BAR, 42 - 48. 

27 Der Ablauf der asmatischen Präsanktiflkatenvesper findet sich bei MATEOS I, 246. MATEOS 11, 4. Eine 
Z ~ s a m m e n f ~ ~ ~ ~ ~ ~  bietet WZ, , , p r k ~ a n c ~ k ~ , ~ ~  332 - 388. Die folgenden Ausführungen zur 
h%a&3%atenvesr>er h d e n  sich ausführlicher unter: 9.2.4. DIE PRÜi-IE ASMATISCHE VESPER IN DER 
PRASANKTIFIKATENLITURGIE. 

28 9.2.4.1. DIE ENTWICKLUNGSGESCFIICHTE DER PRÄSANKTIPIKATEN~SPER ALS ZUGANG ZUR F R ~ H E N  
ASMATISCIIEN VESPER. 

29 EGERIA, 27, 5-6: FChr 20, 246-248. 
30 WINKLIR, ,Bußcll&tcr," 119. Dirn., ,,Präsa&tifiikatenvesper," 203. Dazu ausfülirliclier unter 9. DIE 

FRüH~ ASMATISCHE VESPER 1 '  DER PRAsANKTIFIKATENLITURGIE. 



fur die Feier der Prohagiasmenoi oder auch fur die Liturgie am Mittwoch und Freitag ad 
libidum vorgesehen sind: 

... Apostel und Evangelium für den, der am Mittwoch und Freitag die Liturgie 
feiern will, sei es die der Vorgeweihten Gaben oder die vollständige Liturgie.32 

Die tägliche Eucharistiefeier in der Hagia Sophia wurde nach Kedrenos dagegen erst 
durch Kaiser Konstantin IX. um 1044 ermögli~ht.~3 

Die Gonyklisia 
Die feierliche Vesper am Pfingstsonntag enthielt und enthält auch heute noch im 

byzantinischen Ritus den Sonderritus der Kniebeugungsgebete, Gonyklisia genannt.34 
Der Ursprung dieser Sonderfeier liegt in Palästina. Durch das Zeugnis Egerias ist sie 
dort bereits für das 4. Jh. belegt, war aber noch nicht in das Tagzeitengebet integriert.35 
In Konstantinopel wurden die mit der Kniebeugung verbundenen Gebete mit den drei 
Orationen der drei Kleinen Antiphonen verknüpft. Wie der Vergleich des Formulars der 
GonyMisia im Euchologion Barberini gr. 336 aus dem 8. Jh. mit dem im Euchologion 
Coislin gr. 213 aus dem 11. Jh. zeigt,36 fand dieser Sonderritus in der Hagia Sophia nur 
langsam Eingang. Im Euchologion Barberini gr. 336 liegt offensichtlich noch ein 
Frühstadium der asmatischen GonyMisia vor, im Kodex Coislin 213 ihre ausgefaltete 
Form. Eine beigefügte Rubrik im Kodex Coislin 213, die verschiedene 
Gestaltungsmöglichkeiten zuläßt, belegt den Prozeß der Entwicklung sowie auch die 
Tatsache der späten Integration der Gonyklisia in das Tagzeitengebet der Hagia 
Sophia.37 

Resümee 

Die Variabilität der Vesperstruktur wird vom Lauf des Kirchenjahres mit seinen 
Festtagen und der geprägten Zeit vor Ostern verursacht. Was Zerfaß exemplarisch fir 
die Jerusalemer Tagzeitenliturgie des 4. Jh. herausarbeitete, besitzt 
Allgemeingiiltigkeit.3* Die einstmals unveränderlichen, aus Gebet und Psalmodie 
bestehenden kathedralen Tagzeiten verbanden sich mit der Kirchenjahresfeier und 
entfalteten dadurch eine strukturelle Beweglichkeit. Umgekehrt ist von der 
Beweglichkeit in der liturgischen Struktur der Vesper her auf einen Entwicklungsprozeß 
im Abendlob zu schließen. Es fallt auf, daß gerade die kathedrale Auswahlpsalmodie in 
allen Sonderformen der asmatischen Vesper Konstanz zeigt. Ihre Stabilität inmitten der 
strukturellen Beweglichkeit deutet darauf hin, daß es sich um eine archaische Schicht 
innerhalb des asmatischen Abendlobs handelt. Betrachtet man diesen Tatbestand mit 
den Kriterien der strukturellen Analyse, legt sich die Vermutung nahe, daß die variablen 

32 ~ T E O S  11, 188. 
33 PG 122, 340. Cf. dazu TAFT, ,,Häufigkeit der Eucharistie," 88. 
34 Eine Übersicht dazu bietet WZ, „Gonyklisia," 92 - 123. 
35 EEENA, 43,s - 9 : F C ~  20,288-292. RENOUX, ,,G6nuflexion," 149 - 151. Weitere Literatur zu diesem 

Komplex: U z ,  Messina, XLVI, 390. 
Cf. die beiden Kiebeugungsgebete im Kodex Barberini gr. 336 (8. Jh.), gefolgt von einer dritten 
Oden, bei der es sicli in Wirklichkeit um die erste Oration zu den drei kleinen Antiphonen lmdelt: 
fol. 215r -220~: PARBAI~, 226 - 227, 57 und den ganzen Ritus der Kniebeugung im Euchologion 
coisiui gr. 213 (1027) fol. 45~-54~:  DUN, 67 - 80, ARR.EUC, 114-129. 



Elemente, so die psalmoda currens zu Beginn der Vesper und die drei Kleinen 
Antiphonen, später in das Abendlob integriert worden sind. 

4.1.3. Die Beschreibung des Vesperablaufs 
Abschließend soll eine Art virtuelles Bild von der Feier der Normalvesper und ihrer 

Sonderformen gezeichnet werden.39 

Die Eröffnung des Abendlobs inz Narthex 
Das Synaxar-Typikon beginnt seine AusfUhrungen zur Paramone von 

Kreuzerhöhung und die Erläuterungen zum Abendlob mancher Tage mit dem Hinweis 
auf die Öffnung der Kirche (pma G v  &voi@v fls E~cid,q&q).~O Damit dürfte wohl die 
Öffnung der zahlreichen Eingangstüren vom Narthex, dem Ort der Eröffnung der 
Gebetszeit, in das Kirchenschiff gemeint sein, die den Blick und den Zutritt in das 
Kircheninnere freigaben. Als Zeitangabe fur den Beginn der gewöhnlichen Vesper 
vermerkt das Synaxar-Typikon nur abends.41 Im Falle der in der. Fastenzeit 
stattfindenden Präsanktifikatenvesper wird der Gottesdienstbeginn mit der neunten 
Stunde nach einer vorausgegangenen Lesung angegeben.42 Da es dem Synaxar-Typikon 
vor allem obliegt, Ausnahmen und Veränderungen zu regeln, wird man die Zeitangabe 
bei der Präsanktifikatenvesper im Sinne einer Vorverlegung des Vesperbeginns zu 
deuten haben. In Jerusalem beging man wenigstens zur Zeit Egerias (ausgehendes 4. 
Jh.) die reguläre Vesper zur 10. Stunde.43 Möglicherweise war dies auch der Zeitansatz 
des Abendlobs in Konstantinopel. 

Ob und womit der Zeitpunkt des Gottesdienstbeginns der Öffentlichkeit angezeigt 
wurde, läßt sich dem Synaxar-Typikon nicht entnehmen. Nach Clugnet war das 
Simantron - ein Holzbalken oder ein Metallstück, das man vor Gottesdienstbeginn 
schlug -, auch außerhalb der Klöster vor Einführung der Glocken allgemein ~erbreitet.4~ 
Das Simantron findet im Liturgiekommentar des Germanos (gest. 730) Erwähnung und 
wird als Bild für die Trompeten der Engel gedeutet.45 Die späte, vielleicht auf einer 
älteren VorIage beruhenden Version Ox (1329) des Synaxar-Typikons spricht am 
Sonntag der hl. Väter vor Weihnachten beim Orthros ausdrücklich vom Schlagen des 
Simantron und dem sich anschließenden Kommen des Pat~iarchen.~~ 

Die Gebetszeit wird im Narthex im Beisein der Gottesdienstgemeinde und der 
liturgischen Dienste eröffnet. Nach dem Ruf des Offiziators: ,,Gepriesen sei das Reich 
des Vaters ... 'W folgt der fur das Abendlob der Hagia Sophia typische Eröffnungspsalm 
85: ,,Neige dein Ohr, o Herr, ... " , als Invitatoriumsantiphon. Entsprechend der 

39 Cf. das Vesperschema bei W z ,  ,,LrAsmatikos Hesperhos," 117-130, das jedoch nur von der 
Normalvesper ausgeht. Zur Paamone und Präsanktinkatenvesper DERS., ,,LrAsmaökos Hesperinos," 
402-404. 

40 P\/IATEos I, 26. MATEOS 11, 4. MTEOS 11, 10, 80. 
41 P\/IATEos I, 4, 176, 
42 ~ ~ A T E O S  I I , ~ ,  10, 80. 
43 EGERIA 24,4: FChr 20,228. ZERFASS, SchriftIewng, 8 - 10. 

CLUGNET, 136 - 137. 
45 GERMANOS, HE, 2: MEYENDORFF, 56 - 58. 
46 h ' f . 4 ~ ~ 0 ~  I, 134 - 135. 
47 Dazu ausfülulicher in 5.1.1. DIE ER~FFNWGSBENEDIKTION. 



antiphonischen Vortragsweise antwortet das Volk auf die von den Vorsängern 
gesungenen Psalmenverse mit dem Kurztroparion: Ehre sei Dir, o Hew 48. 

An das Invitatorium schließen sich bei der gewöhnlichen Vesper weitere 
Psalmantiphonen an. Diese Psalmantiphonen werden nach der Ordnung des Psalteriums 
('psalmodia currens) gesungen. Doch differieren die Quellen hinsichtlich des Umfangs 
der kurrenten P~a lmodie .~~  Gegenüber der Normalvesper hatte die Psalmodie in der 
Paramone und in der Präsanktifikatenvesper eine andere Gestalt. Im Synaxar-Typikon 
zeigt sie sich fiir alle vesperalen Sonderfeiern dreigliedrig: Auf den Eröffnungspsalm PS 
85 folgen eine variable Antiphon und auf diese sogleich der mit einem Troparion 
gesungene Vesperpsalm ,,Herr, ich rufe zu dir " (PS 140). Nach PS 140 schließt sich der 
Einzug in die Kirche an.50 

Daß mit PS 140 der Einzug verbunden ist, läßt sich nicht nur dem Synaxar-Typikon 
entnehmeq51 sondern auch den Antiphonaren A 61 (friihes 15. Jh.) und A 62 @nde 14. 
Jh.),52 in denen die letzte Psalmantiphon im Narthex in Verbindung mit dem PS 140 als 
Eisodikon bezeichnet wird, was den Vesperpsalm in Zusammenhang mit dem Einzug 
bringt. Bei Vers 8 dieses Psalmes zieht man ein, wie sich einer Reihe von Zeugnissen 
entnehmen läßt.53 In den Vesperformularen der Euchologien findet sich hingegen kein 
rubrikaler Hinweis zum Einzug an dieser Stelle, wohl aber im Kontext der Formulare 
zur Prä~anktifikatenvesper.~4 Wie die vorausgehende Psalmodie, so wird auch PS 140 
antiphonisch gesungen. Darauf deutet die Verbindung von Psalm und Troparion hin.55 
Strunk veröffentlichte einen ZweiwochenzyMus der Troparia zu PS 140, wie sie das 
Antiphonar A 61 (fnihes 15. Jh.), eine MusikhandschriR, enthält. Da sich bereits in der 
Präsanktifikatenvesper des Euchologions Vaticanus gr. 1554 aus dem 12. Jh. eine Reihe 
Troparia findet, die mit jenen der zweiten Woche bei Strunk kongruiert, ist zu vermuten, 
daß dem Zweiwochenschema der HandschriR A 61 eine ältere Tradition 
zugnindeliegt.56 Allerdings beschränkt sich die Reihe im Kodex Vaticanus gr. 1554 nur 

48 Die Antiphonare A 61 und A 62 bieten diese Angabe jeweils beim PS 85 der Vesper. Cf. einige 
Beispiele bei GEORGIOU, 'Avzt<pwycidl ~azavop t ,  1, 10, 19. 

49 8.4. DIE BEIDEN ORDNUNGSSYSTEME FÜR DIE KURRENTE PSALMODIE IN VESPER UND ORTHROS DES 
ASMATIKOS. 
Die Struktur der drei Antiphonen im Naril~ex bei der Paramone findet sich neben zahireichen weiteren 
Angaben im Synaxar-Typikon beispielweise bei MATEOS I, 2, 18. Cf. auch im Index bei MATEOS 11, 
3 11. Die psalmodische Dreierstniktwr gehört ebenso zum Vespervorspann der Ostemachtsvigil: cf. 
MATEOS 11, 84. Ebenso bei der Präsanktifikatenvesper. MATEOS 11, 10. Die reduzierte Psalmodie 
enthält auch das Formular der Präsanktifiikatenvesper des Kodex Vaticanus gr. 1554 (12. Jh.) fol. 39r - 
40r. Die Bedeutung der Sonderformen für die Geschichte der asmatisclien Vesper wird diskutiert in 
9.2. EINE URSPRÜNGLICHERE GESTALT DER VESPER KONSTANTINOPELS IN DEN SONDERFORMEN. 

51 SO 2. B. bei der Paramon6 des 1. und 8. September. MATEOS I, 2,18. 
52 Nur auf einige Vespern im Wochenverlauf des Antiphonars A 62 sei hier hingewiesen: GEORGIOU, 

~ V ~ ~ U V L K ~ )  ~aravopfi, 13,32,42,51,66, 101. 
53 SO das monastische Spikon des Salvator-Klosters von Messina bei der Gonyklisia, in der sich 

asmatische Relikte erhalten liaben, Cf. ARRANZ, Messina, XLVI, 280. Ferner auch zwei von ~ouliatos- 
Banker bearbeitete Hss der Athener Nationalbibliothek: Ms 899 und MS 2041. Cf. TOULIATAOS- 
BANKER, „The <chanted> Vespers Service," 11 1. 

54 SO f d .  260v - 261r im Euchologion Barbenni gr. 336 (8. Jh.): PAR. BAR, 286. 
j5 Leeb spricht vom responso~schen Vor@ des PS 140 in Konstantinopel, was nicht korrekt ist. LEEB, 

Gemeindegottesdienst, 149. 
Cf. die Vesperakoloutlije im Euchologion fol. 54v -56r. Ausfilxlicl~er ~~ hadelt im Kapitel zur 
Psalmodie der Abschnitl: 7.3. DIE KURZRUFE ZU DEN PSALMANTIPHONEN. 



auf die Wochentage, an denen die quadragesimale Sonderform der Vesper gefeiert 
wurde, also auf die Tage Montag bis Freitag. 

Obwohl das Synaxar-Typikon den Narthex als Ort des Vesperbeginns nicht eigens 
erwähnt, lassen auch in dieser Quelle die Angaben zum Einzug bei PS 140 auf einen 
Ortswechsel vom Narthex in die Kirche schließen. Der Patriarch betritt die Kirche durch 
die Zentraltür, die kaiserliche (königliche) Pforte. Die Gottesdienstgemeinde gelangt 
durch die vielen anderen Türen vom Narthex aus rasch in die Kirche. Zum Einzug der 
Vesper in der Osternachtsvigil erwähnt das Synaxar-Typikon - wohl wegen der auf die 
Vigil folgenden Eucharistiefeier - das Mittragen des GroJen Evangeliars, das 
besonders prächtig ausgestaltet war, ferner der Kerzen und des großen 
weih rauch fasse^.^' Dagegen wird am Karfreitag das Weglassen der Kerzen und des 
Weihrauchs für die Vesper mit Präsanktifikaten angeordnet. Also darf man entgegen 
den Bedenken, die Arranz geäußert hat, fur Vesper und Orthros Inzens vorau~setzen.~~ 

In der Kirche 
Nachdem die Sänger am Ambo angelangt sind, trägt der Vorsänger das Prokimenon 

des Tages59 bzw. des Festtages60 vor. Hieran schließt sich eine diakonale Bittlitanei, die 
Ektene, an. Sie wird in einigen Quellen als das (GroJe) Kjrie eleison61 bezeichnet, dann 
folgen die drei Kleinen Antiphonen. Für die Paramone zu Weihnachten beschreibt die 
Version P des Synaxar-Typikons den Einzug nach dem Gesang des PS 140 und die 
folgenden liturgischen Elemente so: 

Nach dem Einzug des Patriarchen singt der Kantor das Prokimenon . . . . Und die 
Diakone bleiben auf der Solea bis die Antiphonen der (erg.: auf die Paramone 
folgenden) Liturgie beginnen. Nach dem Prokimenon und dem Kyrie eleison (erg. = 
Ektene) folgen die drei Kleinen Antiphonen am Ambo ... und danach das Gebet der 
Synapte mit den Bitten (erg.: ApoZysis), darauf der Ruf Weisheit und dann die 
Kathedra (y iv&~a~  ~af igpa) ,  darauf folgen die 7 Lesungen . . . .62 

Die Tatsache, daß die drei Kleinen Antiphonen der Vesper im Synaxar-Typikon so 
selbstverständlich und ohne nähere Erklärung erwähnt werden, erlaubt den Schluß, daß 
ihre Psalmen und die dazugehörigen Troparia als bekannt vorauszusetzen sind. Erst 
Zeugnisse der Disintegratioq wie das schon erwähnte Typikon von Messina, benennen, 
da in diesem die Praxis des Asmatikos als nicht mehr geläufig vorausgesetzt ist, die 
Psalmen: Pss 114, 115, 116, so etwa im Kontext der asmatisch verbliebenen 

57 M~TEOS 11, 84, 82. Das aus dem Jahre 1027 stammende Eucliologion Coislin gr. 213 fol. 79v: DUN, 
120; DMIT 11, 1009 erwähnt bei der Lite das Mittragen des Kreuzes. Ob es bei den Einzügen im 
Rahmen des Stundengebetes ebenfalls mitgetragen wurde, geht aus dem Synaxar-Typikon nicht 
hervor. 
ARRANZ, ,;Matines B y ~ a h e s  I," 420. Außerdem bieten zwei siidilalienische Euchologien aus dem 
12. Jh. innerhalb der asmatischen O&osakolouthie ein Gebet zum Weihrauch als Segen über die 
InZens: Bodleian, Auctor E. 5. 13 fol. 53v: JAC. W S ,  5, 12 und Gb 2 fol. 57v. Cf. dazu 12.1.2. DIE 
SYNOPSE DEREUCHOLOGIEN ZUM ASMATISCHEN ORTHROS. " npo~Gevov fis irikpas, so die Rubrik im Antiphonar A 62: GEORGIOU, hvn(p@vikil kWwl<d, 43. h 
S~naxar-Typikon heißt es: $8 npo~&pevov hbp6ivov cf. MATEOS I, 2. 

60 Als Beispiel für das Festtagsprokirnenon sei der 8. September erwähnt. Man singt Lk 1, 46: cf. 
MATEOS I, 1s. 

61 Cf. dazu die Ausfühmgen 5.4.1. DIE GRUNDGESTALT DER EKTENE. 
62 DMIT I, 35. 



G~nykl i s i a .~~  In den Vesperformularen der Euchologien werden dagegen in den 
Rubriken zu den Gebeten der Kleinen Antiphonen die Troparia erwähnt: 

1) Gebet der 1. Antiphon ... Auf die Fürbitten der Gottesgebärerin ( A x ~  &vnqa>vou a' .... 
npcoßdmq 4 5  f i~ozo~ou ...) 

2) Gebet der 2. Antiphon . . . Einziggeborener Sohn . . . (Am &vn<phvou ß' ...o povoycnr45 "Y ib~ .  ) 
3) Gebet der 3. Antiphon des Trishagion (EUA &vn<phvou j zoG ~ptoar;ou) 64 

Vor allem die drei Antiphonengebeten sind es, die es ermöglichen, die der 
asmatischen Vesper mgrundeliegende Theologie zu erschließen. Die Texte gehen vom 
irdischen Licht aus und deuten es geistlich. 

Die Sonderformen der Vesper 
Bei einigen vesperalen Sonderformen, so bei der Präsanktifikatenvesper oder auch 

in der Großen Vigil vor Ostern, fehlen die drei Antiphonen. Bei diesen Feiern zieht der 
liturgische Dienst sogleich in den Altarraum ein. Während der Lesungen nimmt der 
Ofiziator (Patriarch) gewöhnlich auf dem Synthronon in der Apsis Platz, wie der 
Angabe des Synaxar-Typikons zur Feier der Präsanktifikatenliturgie zu entnehmen ist: 

... Man singt den PS 85, das Teleutaion (d.h. die letzte der kurrenten Antiphonen) 
und den PS 140, dann der Einzug, der Patriarch nimmt auf dem Synthronon Platz.65 

Vor Beginn des Leseteils segnet der Patriarch das Volk und entbietet den 
Friedensgruß. Auf das Prokimenon und den Ruf des Diakons ,, Weisheit" folgt der 
L e ~ e t e i l . ~ ~  Die gewöhnliche Paramone mit nur drei Lesungen endet mit dem Gesang 
eines Troparions.67 Irn Falle der Paramone vor einer Kirchweihe oder vor dem Jahrestag 
der Weihe68 wird im Synaxar-Typikon der dreimalige Gesang des Troparions vermerkt 
mit dem nachfolgenden Abschluß (Apolysis). Wird anschließend noch eine Pannychis 
gefeiert, so fullt man die Zeit bis zu deren Beginn mit Lesungen aus.69 In der 
Präsanktifikatenve~~er folgt auf den Leseteil der Kommunionritus. 

Der AbschluJ der Normalvesper 

Da das Stundengebet der Heiligung des Alltags und der Arbeit dient, gehören zum 
Abschlußteil der Normalvesper die Bittreihen tur die Katechumenen und die 
Gläubigen.70 Bestandteil des Entlaßritus ist ferner die Fürbittreihe um einen Engel des 
Friedens. Bei dieser Bittreihe wurde die Vorsteheroration wohl am westlichen Teil des 

-- 

63 Das monastische Typikon von Messina gibt die noch asmatisch geprägte Gonykliisa detailliert an. Cf. 
ARRANZ, Messinq 280 - 281. Weitere Spätzeugnisse bei: TOULIATAOS-BANK% ,,The <chanted> 
vespers Service," 11 1-1 12. HANNICK, ,$tude,(( 250-256. 

64 Cf. dazu in 10.1.2. SYNOPSE DER EUCHOLOGIEN ZUR ASMATISCHEN VESPER. In der Synopse finden sicli 
die Angaben unter den Nummern 9 - 1 1. 

65 Zur P&a&tifikatenVesper: m ~ o s  II,4 - 6. Zur Osternachtsfeier: MATEOS 11,84. 
66 AuSfiihrlich wird die Überleitung Leseteil im Kontext der Präsaddijikatenliturgie in der 

Diakonkia im Euchologion Barberini gr. 336 (8. Jh.) fol. 261r: PARBAR, 286 beschrieben. 
67 ~ T E O S  I, 286. 
68 ~ E O S  k, 186. 
69 ~ T E O S  I, 4. Cf. rn Pannychis weiter unten: 4.1.6. DIE ÜBIUGEN HOREN DES ASMATIKOS IM 



Ambo ge~prochen.~' Nach dem Friedensgniß des Oniziators und der Aufforderung des 
Diakons, die Häupter zu neigen, folgt das Hauptneigungsgebet als abschließendes 
Segensgebet. Um die Jahrtausendwende wird in den Quellen ein Gang ins 
Skeuophylakion und in das Baptisterium als Anhang an die Vesper greifbar." 

4.1.4. Der Orthros 
Mit Heothinon oder einfach mit Morgengebete73 bzw. Akoluthie der Morgenge6ete 

(&~ohout+ia 70v ~co~~IvIVOV)~~ bezeichnen liturgische Bücher das Morgenlob der Hagia 
Sophia. Der Begriff Orthros bedeutet in seiner griechischen Wortbedeutung früher 
Morgen und bezeichnet den Übergang von der ausgehenden Nacht zur Morgenröte 
( E q ) .  Diese Gebetszeit wurde zur Zeit der Morgendämmerung gehalten, der 
abschließende Laudesteil könnte zeitlich etwa mit der Morgenröte (Heothinon) 
zusammengefallen sein.75 

Die euchologische Struktur des Morgenlobs der Hagia Sophia erweist sich im 
Verlauf des Kirchenjahres als weniger veränderlich als die Vesper. Die Variabiliät des 
Orthros besteht lediglich im Wechsel zwischen Norrnalorthros und Sonntagsorthros. 
Dieser Wechsel hält sich im Synaxar-Typikon wahrend des ganzen Jahreslaufes 
konsequent durch. Selbst der Orthros an den Sonntagen der Fastenzeit und am 
Ostersonntag unterscheidet sich strukturell nicht von dem der übrigen Sonntage des 
Jahres. In der Fastenzeit entfallt lediglich das Sonn- und festtägliche Canticum Dan 3, 
57K 

Schematische Übersicht zur Variabilität im O r t h r ~ s ~ ~  

Verlauf und Normalorthros Sonntagsorthros 
Gliederungsprinzip 
IM 

NARTHEX 

1. Antiphon Invitatorium Invitatorium 
PSS 3 - 62 - 133 PSS 3 - 62 - 133 

Variable Psalmodie Kurrente Psalmodie Ps 118 
(in drei Abschnitte gegliedert) 

EINZUG IN DIE KIRCHE (Canticum an Festtagen: Dan 3, Dan 3,57ff. 
57ff.) Alles weitere verläuj? regulär. 

Laudes PS 50 mit wechselnden Troparia 

71 Dazu ausführlicher JACOB, ,,0U etait r6citee la prikre de l'ambon?," 313. 
72 Dazu handelt ausführlicher 10.2.2. DIE POSTIKONOKLASTISCHE REFORM IM VESPERTYPUS KP 2. 
73 KOS.SEV, 90. 
" So im E ~ ~ h o l o g i ~ n  Ottoboni gr. 434 (12. Jh.) fol. 82v: THI.On, 140. Cf. ferner die Rubriken 

in 12. 1.2. DIE SYNOPSE DER EUCI~OLOGIEN ZUM ASMATISCHEN ORTHROS. 
75 Zur Wortbedeutmg von Orthros cf. MATEOS, ,,Athanase)(( 179. ARRANz - PARENTI, ,,Lit@a 

Patristica," 621 - 622. Zur Einteilung der ausgehenden Nacht handelt am Rande 7.1.1. DIE 
A U S W A H L P ~ ~ ~ ~ E ~  UND DIE KURRENTE PSALMODIE ALS ARCHETYPEN DES PSALMGEBETS IM FROHEN 
GEMEINscI-IAFTLICHEN STUNDENGEBET. 

76 Cf. das Ortluos-Schema bei ARRANZ, „Matines byzantines I," 409-410. ALlerdings fehlt in seinen1 
Schema die EMen6. Cf. auch den Ablauf des Orthros nach Symeon V. ~liessaloniki bei -2, 
,,Matines byzantines U," 102-105. 



Normalorthros 

PSS 148 - 150 
Gloria in excelsis 
Trishagion 

Ektens 
Bittreihen (wie in der Vesper) 
Entlassung 

Der Normalorthros 
In seiner Struktur war der asmatische Orthros wie die Vesper mehrgliedrig: Eröffnet 

wurde er mit einer längeren kurrenten Psalmodie, die im Narthex traf Darauf folgte der 
Einzug in die Kirche und der eigentliche Laudesteil (PS 50; Laudespsalmen 148 - 150, 
Gloria in excelsis), den die Sänger vom Ambo aus sangen. Auf den Psalmengesang 
folgte die Litanei für die Katechumenen und für die Gläubigen; der kathedrale 
Entlaßritus beschloß die Gebetszeit. 

Der Sonntagsorthros 
Am Sonntag - und nur am Sonntag - änderte sich die Psalmodie im Narthex, da der 

PS 118 die lange psalmodia currens der übrigen Tage ersetzte. Der PS 118 war in drei 
Abschnitte unterteilt. Überdies traf an Sonntagen gegenüber den Wochentagen die Ode 
Dan 3, 57 ff., die man nach dem Einzug vom Narthex in die Kirche noch vor dem 
Laudesteil (Beginn mit PS 50) sang.77 Auch im Festtagsorthros traf in den meisten 
Fällen diese Ode, ebenso an den Tagen der Osterzeit; in der Fastenzeit entfiel sie. 

Der Orthros an Festtagen mit Yigil am Vorabend 
Ein verändertes Gliederungsprinzip des Ortes wies das Morgenlob an solchen 

Festtagen auf, an deren Vorabend Paramone und Pannychis begangen wurden. Den 
Orthros eröffnete man dann am Ambo und nicht im Narthex, ohne daß sich allerdings, 
was die liturgischen Elemente anbelangt, gegenüber dem Normalorthros eine 
Veränderung ergeben hätte. Die Feier wurde auch an Festtagen mit der langen kurrenten 
Psalmodie begonnen, nicht etwa mit PS 1 18 wie am Sonntag. 

4.1.5. Die Beschreibung der Feier des Orthros 
Nach dieser schematischen Übersicht sei auch vom Orthros die Erstellung eines 

vh-hiellen Bildes vesucht, die aber - um Wiederholungen aus der Beschreibung der 
Vesper zu vermeiden - knapper bemessen ist. 

Die Eröffnung der Morgenfeier inz Narthex 
Bedenkt man den Umfang von acht Antiphonen an gesungener Psalmodie im 

Narthex, darf man annehmen, daß der Beginn des Orthros noch in die Zeit der 
Dunkelheit fiel. Dabei ist ZU berücksichtigen, daß das Leben im mediterranen Bereich 

77 Der tägliche Gesang der Daielode in den Antipl~onaren A 61 und A 62 ist eine spätere Entwicklung. 
DaZ'l.l au~fillicher 77.5.. DER ENTWICKLUNGSGESCHICHTLICHE WEG DER ODEN IN DAS 



bereits vor dem ersten Sonnenstrahl Von nyktos, nachts, spricht die Version 
Ox des Synaxar-Typikons als Zeitpunkt des Beginns am zweiten Sonntag vor 
~ e i h n a c h t e n . ~ ~  Wenn in der Version H des Synaxar-Typikons am 2 5  Juni, dem 
Gedenktag der Errettung der Stadt vor den Sarazenen, der Beginn einer Prozession unter 
Teilnahme des Patriarchen nach dem Orthros folgendermaßen zeitlich festgelegt wird: 
P, In der Frühe bei Tagesanbruch (EWEV) ... nach der ApoZysis des Orthros ... "so, ist 
davon auszugehen, daß der Orihrosbeginn in der Nacht gelegen hat. 

Nach De sacra precatione des Symeon von Thessaloniki (gest. 1429) versammeln 
sich die Gläubigen im Narthex vor der verschlossenen Königstüre; der OEziator steht 
zum Kirchenraum hin gewandt.81 Nach der liturgischen Bitte des Diakons: „Segne, 
Gebieter! " eröffnet der Vorsteher den Gottesdienst. Wie die Vesper beginnt auch der 
Orthros werktags mit einem Invitatorium und einer längeren kurrenten Psalmodie im 
Narthex. 82 

Der Einzug in die Kirche 
Klerus und Volk ziehen gemeinsam beim Gesang der letzten Psalmantiphon in die 

Kirche ei11.~3 Symeon von Thessaloniki zufolge ist zuvor der Narthex zu inzensieren, 
ferner wird zum Einzug das Prozessionskreuz n1itgetragen.~4 Der Einzug des Orthros ist 
wohl ähnlich gestaltet wie bei der Vesper: man zieht mit Kerzen und Weihrauch ein; 
trifft das Sonn- oder festtägliche Evangelium im Orthros, wird auch das Evangeliar 
mitgetragen.85 Der Laudesteil (PS 50, die Laudespsalmodie 148 - 150 und das Gloria in 
excelsis) treffen am Ambo. An Festtagen, die mit einer Paramone und einer Pannychis 
in der Nacht eröffnet werden, beginnt der Orthros sogleich am Ambo oder auch vor dem 
Ambo auf der Solea, jedenfalls nicht im Narthe~.~6 

Der Einzug in das Sanktuarium 
Nach dem Laudesteil mit dem Gloria in excelsis ziehen die Zelebranten in das 

Sanktuarium ein. Dazu wird das Trishagion als Begleitgesang gesungen.87 Spätere 

78 Dies behandeln beispielsweise HAMMAN, Christen, 182 - 184. CARCOPINO, Rom, 217 - 218. 
Was Carcopino für die Tages- und Zeiteinteilung im antiken Rom feststellt, darf wohl überhaupt 
für den mediterranen Bereich auch in späterer Zeit angenommen werden. 

79 ~ T E O S  I, 135. Die Version H des Synaxar-Typikons hat gegenüber den anderen Quellen noch 
keine Bezeichnung fiir den 2. Sonntag vor Weihnachten und repräsentiert nach Mateos in 
diesem Punkt einen älteren Stand. 
~ T E O S  I, 320. 

" PG 155,637. Dazu auch RAES, ,,Les anciennes Matines byzantines," 206 - 207. 
82 Die Übersicllt zur Antiphoneneintedung des Synaxar-Typikons bietet MATEOS 11, 220 - 221. 

Ausführliclier gellt darauf ein 8.4. DIE BEIDEN ORDNUNGSSYSTEME FÜR DIE KURRENTE PSALMODIE IN 
VESPER UND ORTI~ROS DES ASMATIKOS. Das Synaxar-Qpikon erwähnt den Nartllex als Ort des 
Beginns beispielsweise am Lazarus-Samstag und am Ostersonntag: MATEOS II,62,92. 

83 Cf. MATEOS U, 100, 102,104, 108. Die späte Quelle A 62 (Ende des 14. Jh.) erwähnt nach der langen 
Psalmodie m Beginn des Oj-thros den Eimug: yivnm eicso6og. GEORGIOU, hvaq@vlkil ~aravops, 3. 

84 PG 155,641 - 644. 
85 Die Evangelienksung stellt allerdings ein Problem dar, das irn Kapitel über die Shiklur des Orthros 

eigens behandelt wird. 12.4.1. DIE EVANGELIENLESUNG IM SONN- UND FESTTAGSORTMROS ALS 
NEUERUNG AUS PALÄSTINA. " Cf. MAI-E~~ I, 4, 20. Die Eröffimg des O&os auf der Solea ist vermerkt bei der Feier in der 
Cha&oprateiakirche am Montag der 2. Osterwoche: MATEOS U, 1 10. 

87 Zum Trishagion als Prozessionsgesang 6. MATEOS, C~l~bration, 112 - 115. 



~uchologien, etwa solche aus dem 12. Jh., akzentuieren diese Prozession durch die 
Hinzufügung eines eigenen Einzugsgebetes.88 

Einigen Quellen zufolge trifft am Sonntag nach der Laudespsalmodie eine 
Evangelienlesung, deren Vortrag vom Ambo aus erfolgt. Wegen der Prozession in das 
Sanktuarium ist es jedoch, so Arranz, nicht auszuschließen, daß das Evangelium vom 
Altarraum aus verlesen wurde. In bestimmten Fällen sieht das Synaxar-Typikon das 
Sanktuarium ausdrücklich als Ort der Evangelienverkündigung vor, so in der 
Ostermesse, in der aber ein Diakon am Ambo die Perikope wiederholt.89 Derselbe 
Brauch trifft nach dem Synaxar-Tapikon übrigens in der Ostervesper zu. 

Im weiteren Ablauf folgt die EktenG oder auch GroJes Kyrie eleison genannt. Sie 
geht im asmatischen Orthros der Bittlitanei für die Katechumenen und fur die 
Gläubigen voraus.g0 Der Abschluß der Hore ist wie die Normalvesper gestaltet, mit der 
Litanei um einen Engel des Friedens und dem Hauptneigungsgebet. 

4.1.6. Die übrigen Horen des Asmatikos im Überblick 
In einem kurzen Uberblick sollen die übrigen Tagzeiten des asmatischen 

Gebetscursus vorgestellt werden: die Kleinen Tagzeiten, die Pannychis und die Tritekte. 
Allerdings stellen die Kleinen Tagzeiten des Asmatikos,gl darunter auch das 
Mesonyktikon, im Cursus des Asmatikos ein Problem dar, da sie nur in den 
Euchologien bezeugt sind, sonst aber in keiner anderen Quelle. In den Euchologien 
besteht ihr Formular, ausgenommen die Prim, stereotyp aus finf Orationen. Nirgendwo 
findet sich jedoch ein Hinweis auf die tägliche Feier von Terz, Sext, Non und 
Mesonyktikon als Gebetszeiten der Gemeinde. 

Die Pannychis: Auf die Pururnon2 genannte Vesper mit Vigil am Vorabend hoher 
Festtage folgte nach einer Zwischenlesung die Pannychis als nächtliche Gebets~eit,~~ 
die aber, entgegen ihrem Namen, keineswegs die ganze Nacht hindurch dauerte. In der 
Fastenzeit feierte man an bestimmten Tagen die sogenannte Fastenpannychi~.~~ 

Das Mesonyktikon: Das mitternächtliche Gebet gehörte bereits dem privaten 
fihchristlichen Gebetscursus an.94 Angesichts der numinosen Kraft, die man in der 
heidnischen Antike der Mitternachtsstunde als dem Zeitpunkt zusprach, an dem sich die 
Unterwelt öffnen konnte,95 und in Anbetracht der Ubertragung dieses Deutungsmusters 

88 Kodex Vaticanus gr. 1970 fol. 122v. 
89 -z, „Matines byzantines E," 90 A. 1, 105 A. 1. Zur Verlesung des Osterevangeliums am 

Ostertag in Messe und Vesper MATEOS II,94-96. 
90 Zur Ekten6 im Ortlxos, die Armm in seinem OrtIu-OS-Schema nicht anfülui. cf. 5.4. DIE EKTENE IN 

VESPER UND ORTHROS. 

ARRANz, ,,LrancienEuchologe," 13 - 15. DERS., ,,Petites Heures," 38 - 53. 
92 Cf. ARRANZ, , ,p-~~hi~; 31 - 82. Cf. auch die Pmychis bei SYMEON VON THESSALONIM, De 

Sacra Precatione: PG 155,660461. Als Beispiele für die Lesung zwischen Pararnone und Pannychis 
lassen sich a*en WTEOS 1, 4,20, cf. ferner die Übersicht bei MATEOS 11, 3 15. 

93 E h e  Rubrik ordnet für die erste Fastenwoche die tägliche Pannychis an: cf. MATEOS 11, 14. 
94 Zum asmatisclien MesonYktikon ARRANZ, ,,Lrancien Euchologe," 10 - 13. DERS., ,Petites Heures," 

31 - 35. 
95 SPEYER, ,,umg w d  Mitternacht,'' 343. Zu den in der Antike bezeugten Nachifeiem zu Ehren der 

Götter vgl. BAU~<S~AN[, ~ o w ,  21 - 26. Das von der hellenistischen Umwelt beeinfiußte Buch der 



auf das nächtliche Exodusgeschehen in dem von der hellenistischen Welt beeinflußten 
biblischen Buch der Weisheit (Weisheit 18,14-15), überrascht diese Gebetszeit im 
privaten mihchristlichen Gebetscursus nicht. Allerdings mußte das Mesonyktikon als 
Gebetszeit nicht notwendig zum Zeitpunkt der Mitternacht statäinden. Vielmehr liegt 
nach Quecke einer als Mesonyktikon bezeichneten Gebetszeit ein Zeitansatz zugrunde, 
der sich von 21 .OO Uhr bis zum Hahnenschrei um 3 .OO Uhr bewegen kann.96 

(Prim) - Terz - Sext - Non 
Eine Reihe von Euchologienkodizes überliefert die Formulare von Terz, Sext und 

Non. Über den liturgischen Ablauf dieser Kleinen Horen ist nichts überliefert. Die dem 
Formular der Terz vorangestellte Prim zeigt sich in den Euchologien zwischen dem 8. 
und 1 1. Jh. noch im Prozeß der Entwicklung. Erst in den Zeugnissen des 10./11. Jh. hat 
auch die Prim die funfgliedrige Gebetsstruktur endgültig erreicht. Sie muß als spätes 
und wohl monastisches Liturgiegut von den weiteren lherlegungen zu den Kleinen 
Horen ausgenommen ~ e r d e n . 9 ~  

Tritekte: 
Die Tritoekte oder Tritekte98 feierte man in der Fastenzeit von Montag bis Freitag. 

Sie fand nach dem Orthros zwischen der 3. und 6. Stunde statt.99 Bei der Tritekte der 
Hagia Sophia handelte es sich nicht um eine quadragesimale Substituierung von Terz 
und Sext, wie die Bezeichnung nahelegen könnte, sondern um einen fastenzeitlichen 
Sondergottesdienst zur Vorbereitung der Katechumenen auf das Osterfest und die 
Taufe. Wegen der Elemente der Verkündigung und der Katechese - auch die eigene 
Perikopenordnung darf hier hinzugezählt werden - fallt die Tritekte unter die Gattung, 
die Zerfaß ,,Verkündigungsgottesdienst"100 nennt. Diese gottesdienstliche Gattung hatte 
im ursprünglichen Tagzeitencursus der Gemeinde keinen Platz. 

4.1.7. Das Problem der Zugehörigkeit der Kleinen Horen zum 
kathedralen Zyklus 

Obwohl die Formulare von (Prim-) Terz - Sext - Non und Mesonyktikon in einer 
Reihe von Euchologien enthalten sind, ist doch die Frage berechtigt, ob überhaupt ein 
solch umfangreicher Cursus, der zudem eine die Nachtruhe unterbrechende Gebetszeit 
einschloß, in der Hagia Sophia praktiziert wurde. Die Feier der Kleinen Horen durch die 
Gemeinde, einschließlich des Mesonyktikons, muß in Konstantinopel mehr als 
zweifelhaft gelten. Bereits Mateos schloß die Möglichkeit aus, daß die Kleinen Horen 

Weisheit 18, 14. 15 deutet das Wunder des mit der Mitternacht verknüpften Exodusgeschehens (Ex 
12,29) in poetischer Sprache als Ö86nung des Himmels um Mitternacht. 

96 QUECKE, Koptisches Stundengebet, 148. Anders HANSSENS, Genese, 34 A. 25, der ein so benanntes 
Gebet in der zweiten Nachtwache, also in der Zeit vor Mitternacht ansetzt. 

97 Der Kodex Baberini gr. 336 (8. Jh.) enthält zwei Gebete für die Prim: Fol. 69v-70v: PAR. BAR, 85 
U. 86; das Euchologion Gb 7 (10./11. fi.) dagegen vier Orationeq von denen keine mit den Gebeten 
im Kodex Baberjni gr. 336 übereinstimmt. Zur him im monasiischen Cwsus des byzaniiinischen 
Monchhims LEROY, ,,Le c m s  canonique chez S. Thbdore Studite," 6 - 10. T m ,  Liturgy of the 
Hours, 206 - 208. 

98 ~ A N Z ,  ,petites Heures," 53. A~sführlicllier DERS., ,TifoekU," 70 - 93, 335 - 354. 
99 Diese zeilliclie Position läßt sicli aus Angaben des Synaxar-Typikons folgern, da beispielsweise an1 

25. @&& Verkündigung) der Beginn der an diesem Festtag stattfindenden Prozession SO 

festgelegt wird: Nach dem Orthros und der TriteMe. MATBOS I, 254. 
loO ZERFASS, SchriJtlesung, 37 



im Tagzeitenritus der Hagia Sophia Gebetszeiten der Gemeinde gewesen sein konnten. 
Zwar waren sie nach Art der Hagia Sophia eingerichtet, doch wurden sie nur in den 
Klöstern berück~icht igt .~~~ 

Mateos und Taft zufolge integrierte das urbane Mönchtum Kappadoziens, das in 
seiner Gebetsordnung vom kathedralen Gebetszyklus ausging, im 4. Jh. die aus der 
fnihchristlichen Privatfrömmigkeit stammenden Kleinen Gebetszeiten als 
gemeinschaftliche Horen.lo2 So war in Kappadozien auch das Mesonyktikon eine von 
den Mönchen begangene Gebetszeit.103 Selbst dem ägyptischen und dem syro- 
palästinischen Mönchtum waren die Kleinen Horen in diesem Zeitraum zunächst noch 
fi-emd.1O4 Das im 4. Jh. greifbar werdende kathedrale Tagzeitengebet kannte die Praxis 
der Kleinen Gebetszeiten gleichfalls nicht. Historisch betrachtet entstammen also die 
Kleinen Horen als gemeinschaftliche Gebetszeiten in der Tat einem monastischen 
Kontext. 

Was den asmatischen Tagzeitencursus anbelangt, sprechen folgende Argumente 
gegen die Annahme der Kleinen Horen als Gebetszeiten der Gemeinde: 

1) In den Zeugnissen zum Tagzeitenritus der Hagia Sophia (Synaxar-Typikon des 
10. Jh., die Antiphonare A 61 aus dem flühen 15. Jh. und A 62 aus dem 
ausgehend 14. Jh.) finden sich keinerlei Andeutungen auf die Feier der 
Kleinen Tagzeiten. Als regelmäßig gefeierte Gebetszeiten hätten Terz, Sext 
und Non zumindest in irgendeiner Form bei der Psalmaufteilung des 
Asmatikos berücksichtigt sein müssen. Dies ist jedoch in keiner der Quellen 
zum liturgischen Psalter der Fall. 

2) Die regelmäßige Feier von Prim, Terz, Sext und Non hätte vom Zeitansatz her 
zu mannigfachen Kollisionen mit den Prozessionen und Sonderfeiern der 
Stationsliturgie Konstantinopels geführt. Prim und Terz wären beispielsweise 
in der Fastenzeit zur Feier der Tritekte in zeitliche Konkurrenz geraten, ja, 
eine gemeindlich gefeierte Prim und Terz wäre zusätzlich zur Tritekte im 
Cursus gar nicht unterzubringen gewesen.105 Zudem hätte sich die Non vom 
Zeitansatz her mit der gegenüber der Normalvesper auf die 9. Stunde 
vorverlegte Präsanktifikatenvesper der Fastenzeit überschnitten.1O6 Wie 
schwierig es gewesen wäre, die Kleinen Horen in die liturgische 
Tagesordnung zu integrieren, läßt sich an einer Bestimmung des Synaxar- 
Typikons für die Osterzeit erschließen. Zwischen Orthros und eucharistischer 

lol ~ T E O S ,  „L 'orthros byzantine," 210 A. 44. 
lo2 TAFT, Liturgy of the &ur& 77 - 78, 90. MATEOS, ,,LVoffice monastique,<l 77-78, besonders 87-88. 

WWKLER , , S m e l l e  Zusammenhngee," 298-299. GNSBROOKE, ,,Public Worship," 143-144. Zu 
den meinen Tagzeiten als private Frömmigkeitsübung cf. die Zeugnisse bei J. ST~LHUBER, ,,Das 
Stundengebet des Laien im christlichen Altertum," 131 - 138,141 - 145,156. 

lo3 über das Mesonyktikon gibt Basileios Aufschluß in ep 207: COURTONNE 11, 186-188, weiter in den 
Längeren Regeln: Interrog. 37,5: PG 3 1, 1016, Sermo Ascet 4: PG 3 1, 877. Cf. weiter die ebenfalls 
mch KappadoAen weisende Schrift De virginitate. E. F. VON DER GOLTZ (Hg.), De virginitate. Eine 
echte Schrfl des Athonasiw (TU 29, Heft 2a) Leipzig 1905. Cf. die Zusammenfassung dieser 
Stellenangaben bei W~KLER,  ,,Strukturelle Z ~ s a m m e ~ g e , ~ ~  294-295. Zu De virginitate 8.3.1. 
MOGLICHE GENEALOGISCI~E SPUREN. 

lo4 Einen guten Überblick bietet WI-NKLER, ,,Strukturelle Zusammenhänge," 293,297-299- 
lo5 MATEOS 11~5~12. 
'06 MATEOS 11, 10. 



Liturgie traf eine Lesung aus dem Apostel als Ijbergang. 107 Für Prim oder Terz 
wäre demnach keine Zeit geblieben. Dies war auch außerhalb der Osterzeit der 
Fall, wenn auf den Orthros eine Prozession mit einer stationalen 
Eucharistiefeier folgte. Die Regelung solcher Ausnahmefalle oder 
Überschneidungen war gerade die Aufgabe des Synaxar-Typikons, das aber 
nie einen solchen Fall erwähnt. Demnach laßt sich das Schweigen des 
Synaxar-Typikons - sozusagen im Sinne eines argumentunz ex silentio - 
dahingehend deuten, daß die Kleinen Tagzeiten nicht als gemeindliche Horen 
begangen wurden. 

3) Zwar wurden im Jerusalemer Tagzeitencursus bereits im ausgehenden 4. Jh. 
Sext und Non gefeiert.lo8 Doch zeigen sich gerade in Jerusalem Tendenzen 
einer starken Beteiligung der Mönche am Offizium.log Selbst hier war der 
Zyklus der Kleinen Horen am Ende des 4. Jh. noch nicht vollständig, was die 
Kleinen Tagzeiten im Curusus als Ergebnis einer Entwicklung erscheinen läßt. 
Da Jerusalem in diesem Zeitraum als Wallfahrtsort für die ganze Christenheit 
mit den Heiligen Stätten und zahllosen Pilgern nach Winkler liturgisch nicht 
den Normalfall, sondern eher einen Sonderfall darstellte, können die Kleinen 
Horen nicht unter Berufung auf den Jerusalemer Tagzeitencurus des 
ausgehenden 4. Jh. als kathedrale Gebetszeiten deklariert werden.1l0 Zu 
berücksichtigen ist ferner, daß Konstantinopel liturgisch stärker von der 
antiochenischen Tradition beeinflußt war, die sich von der Jerusalems 
unterschied. Selbst dem monastischen Evergetis-Typikon Konstantinopels 
zufolge (12. Jh.) sollten Terz und Sext außerhalb der Fastenzeiten nicht als 
gemeinschafiliche Gebeteszeiten begangen, sondern privat rezitiert werden.lll 

4) Keine der bislang bekannten Quellenschichten zum KathedraloEzium der 
Hagia Sophia, ausgenommen die Euchologien, enthält einen Hinweis auf die 
regelmäßige Feier des Mesonyktikons. Das Synaxar-Typikon in der Version P 
erwähnt zwar Mesonyktika, die in der Woche vor dem 5. Fastensonntag an 
einem frei zu wählenden Tag des Dankes für die Errettung vor den Persern 
und Barbaren gehalten werden sollen. Die Abfolge der Gebetszeiten trägt hier 
jedoch deutlich monastische Züge: Hesperina - Kontakion (wohl Hymnus 
Akathistos) - Triadikon - Mesonyktika, während die Version H zu demselben 
Anlaß an der fur den kathedralen Tagzeitenritus Konstantinopels typischen 
Folge von Paramone - Pannychis für hervorgehobene Tage festhält.lI2 

Die Kleinen Horen sind demnach nicht als Bestandteil des kathedralen Cursus der 
Hagia Sophia zu betrachten. Es dürfie der Auffassung von Mateos zuzustimmen sein, 
daß die Kleinen Tagzeiten in asmatischer Gestaltung eher auf einen klösterlichen 
Kontext hindeuten. 

lo7 Gemeint ist ein Apostelbrief. IV~ATEOS 11, 94. 
lo8 EGERIA, 24,3: FChr 20,226. 
log TAFT, Liturgy of the Hours, 90-91. 
' l0 So argumentiert WINKLER, ,,E& ~evelopmenC" 30 - 3 1. 
l11 G A ~ E ~ ,  „ ~ h b ~ t ~ k ~ ~  f iverg~s ,~ '  22 - 23. Zum Ausfall der Kleinen EIoren in den monastischen 

Typika, cf. MINISCI, ,,La Olpyia zWv OpWv," 392 - 395. 
112 ZU P: DMIT I, 124. ZU H: MATEOS, II,52 - 54. 



4.2. DER CURSUS 1M RHYTHMUS DER ZEIT 

Der Lauf des Kirchenjahres 
Das Synaxar-Typikon der Großen Kirche regelt den Lauf des Kirchenjahres in der 

Verbindung von Sonnenkalender (Menologion oder die 12 Monate des Sanctorale) und 
Mondkalender (beweglicher Zyklus um Ostern).l13 Nach Gy dürfte zu Beginn des 9. Jh. 
in Konstantinopel der liturgische Jahreszyklus bnv. das Kirchenjahr114 voll entfaltet 
gewesen sein.lLS Das Sanctorale der Hagia Sophia beginnt mit dem Neujahrstag am 1. 
September und endet mit dem 3 1. August. Bei dieser Festlegung des Jahreslaufs handelt 
es sich um ein römisches Erbe in Byzanz. 116 

Die Wocheneinteilung 
Die liturgische Wocheneinteilung erstreckte sich im Synaxar Typikon jeweils vom 

Montag bis zum darauffolgenden Sonntag. Nur in der Osterzeit erfolgte dagegen, wie 
auch im heutigen byzantinischen Ritus, die Einteilung von Sonntag bis Samstag.117 SO 
beginnt die Einteilung der Wochen in der Fastenzeit im Synaxar-Typikon mit dem 
Montag vor dem ersten Fastensonntag. Die Fastensonntage bilden stets den 
Wochenabschluß. Die dem Sonntag vorausliegende Woche wird vom Sonntag her 
benannt. So trägt beispielsweise die Woche vor Palmsonntag die Bezeichnung: Woche 
der Palmen - i ß h p i q  zGv ßaiav, der Montag vor Palmsonntag wird entsprechend: fi P.' 
T ~ V  ßabv benannt."8 Da aber der Ostersonntag wie die folgenden Sonntage der 
Osterzeit den liturgischen Wochenlauf eröffnen, fehlt folglich im Wochenlauf der 
Karwoche der Sonntag. Auf das hohe Alter der Praxis, den Wochenlauf vom Montag 
bis zum nachfolgenden Sonntag zu gliedern, dürften die Festbriefe des Athanasios, die 
Apostolischen Konstitutionen und das syro-palästinische Lektionar hinweisen, wenn sie 
etwa mit dem Begriff Osterwoche nicht die Zeit von Ostern bis zum Weißen Sonntag 
(Antipascha) umschreiben, sondern die dem Ostersonntag vorausliegende Kanv~che."~ 
In den Apostolischen Konstitutionen (V, 13) heißt es im Kontext der Bestimmung zum 
Fasten in der Karwoche: PE* ' & &.novqm~occvz& &pSa~& 6 1 5  ' 6 y i q  TOB n h q a  
EßOOkhh5, vqozdoavziq a+z.iiv n&v~i$.  . . . 120 

4.2.1. Der tägliche Cursus in der ferialen Zeit 
Orthros und Vesper als die beiden täglichen Gebetszeiten 

Da weder das Synaxar-Typikon, noch die beiden Antiphonare A 61 (frühes 15. Jh.) 
und A 62 (Ende 14. Jh.), noch irgendeine andere Quelle weitere Gebetszeiten im 

'I3 3. 2. DAS SYNAXAR-TYPIKON DER HAGIA SOPHIA ALS SCHL~SSEL ZUR STRUKTURELLEN 

VARIABILITÄT UND ZU ARCHATSCI~EN SCHICHTEN IN VESPER UND ORTHROS. 
ZU dem aus der luflleisclien Liturgik stammenden BegriB Kirclzenjalzr cf. AUF DER MAUR, Rlzytlzznzus 
der Zeit I, 211 - 212. 

'I5 GY, „Systeme des lectures," 251-261. TAFT, BEW, 94. 
ENGBERDING, ,,Neujahrsfest,LL 13. Nach Baumstark war nach altkirchlicher Regelung der 
Ostersonntag der M a n g  des kirchlichen Jahres. in Antiochien und auch in dem davon beeinflußten 
Konstantinopel traf in der Meßfeier die Perikope des Johannesprologs. BAUMSTARK, ,prchenjahqCc 
3 10. 

117 AIS ein Beispiel sei der vierte Sonntag in der Osterzeit als Wochenbegh ernäht: IViATEOs 11, 118. 
Zur Wocheneinteilung in der Osteneit im aktuellen by~ultinisclien Ritus He1Tz7 Mysieriunz der 
Anbetung, 727 - 750. 

'I8 AIS Zusatz Text in H cf. MATEOS II,56. DMIT I, 124 - 127. 
'I9 ZU den genannten Zeugnissen WFS, Lektionen, 34 A. 1. 
120 ~ T Z G E R  11, 246. 



ferialen Tageslauf erwähnen,121 dürfte der tägliche asmatische Tagzeitencursus der 
~emeinde  außerhalb geprägter Zeiten nur aus Vesper und Orthros bestanden haben. 
Daß aber selbst der Normalorthros und die Normalvesper im Synaxar-Typikon selten 
Berücksichtigung finden - lediglich die Angabe des variablen Troparions zum PS 50 
deutet auf die Feier des Orthros hin -,l22 findet eine Erklärung in der Funktion des 
Synaxar-Typikons, die Gebetszeiten nur dann zu erwähnen, wenn es Veränderungen 
und variable Elemente der Liturgie ni regeln gilt. 

4.2.2. Der festtägliche Cursus 
Parament? - Pannychis - Orthros 

Die liturgische Ordnung hoher Festtage, unabhängig ob der Feiertag auf einen 
Wochentag oder auf einen Sonntag fallt, I23 sieht folgende Gebetszeiten vor: 

Mit der Paramone, der Vesper mit Vigil, wurde am Vorabend das Fest eröffnet. 
Gegenüber dem ferialen Abendlob war der Vesperteil in der Paramone kiirzer. Vor 
Ostern, Theophanie und Weihnachten enthielt die Vigil eine umfangreichere 
Perikopenreihe als bei der Paramone, die nur drei Lesungen zählte. Der Vigil schloß 
sich in der Regel die Pannychis als nächtlicher Gottesdienst an.124 Am folgenden 
Morgen begann die Feier des Orthros in der Kirche am Ambo, nicht im Narthex, wie es 
sonst üblich war. In dem veränderten Gliederungsprinzip des Ortes dürfte sich die 
Zusammengehörigkeit der um die Nacht gelagerten Gebetszeiten des Festtages spiegeln. 

Die Vesper am Festtag 
Außer den drei Gebetszeiten von Vesper, Pannychis, Orthros erwahnt das Synaxar- 

Typikon keine weiteren Horen an Festtagen. Nur in einigen Fällen wie am Weihnachts- 
und Ostertag sowie an den Tagen der Osterwoche verweisen die Versionen H und P des 
Synaxar-Typikons auf die Vesper am Tag.1z5 Die Version H erwähnt noch an 
Theophanie und am Pfingstfest die Vesper vom Tag.126 Das sonstige Schweigen des 
Synaxar-Typikons zur Vesper am Festtag darf nicht in dem Sinn mißverstanden werden, 
als ob am Festtag selbst keine Vesper stattgefunden hätte. Die wenigen Hinweise im 
Synaxar-Typikon zur Vesper am Festtag machen allenfalls deutlich, daß in dieser 
Quelle das Tagzeitengebet nur dann Erwähnung findet, wenn strukturelle 
Veränderungen, Abweichungen und die Regelung von Eigentexten anstehen, nicht aber 
bei einem regulären Gottesdienstverlauf Was die Vesper am gewöhnlichen Sonntag 
betrifft, die im Synaxar-Typikon überhaupt nicht berücksichtigt wird, so sei nur darauf 
hingewiesen, daß beiden Antiphonare A 61 (fiühes 15. Jh.) und A 62 (Ende 14. fi.) die 
S~nntagsves~er anführen und sogar den liturgischen Wochenlauf für das Tagzeitengebet 
mit dem Abendlob beginnen. lZ7 

"I Symeon von Thessaloniki (gest. 1429) beschreibt ebenfalls nur die Vesper und den Orthros. PG 155, 
624 - 649. 

'22 6.1.2.2. DIE TROPARIA IN VESPER UND ORTHROS und weiter 6.1.1. DAS PROKIMENON. 
'23 ~ ~ A T E O S  11, 64, 136. 
lZ4 ARRANZ, ,,p-ychis,'< 3 1 - 82. Cf ferner 4.1.6 DIE WRIGEN HOREN DES ASMATIKOS IM ÜBERJ~LICK. 
lZS MATEOS I, 158 (Weihnachten), 186 (Theoplianie); WTEOS 11, 96 - 108 (Ostem), 138 (Pfuigsten). 

DMIT I. 37 (Weihnachten), 136 - 141 (Ostern und Ostewoche). r ,  7 .  

12' MATEOS U, 138. 
Der Wochenlauf der beiden Antiplionare findet sich in 8.4. DIE BEIDEN ORDNUNGSSYSTEME Fm DIE 
KURRENTE PSALMODIE M VESPER UND ORTHROS DES ASMATIKOS. Die Vita des Patriarchen Eutychius 
(552 - 565; 577 - 582) spriclit von dessen Teilnahme an der Vesper in der Hagia Sophia am Sonntag 
vor seinem Tode. EIJSTRATIOS, Vita Eutychii, 94: PG 86,2,2380. Dazu ManiEWs, Architec&re,139. 



4.2.3. Die Tagzeiten in der Fastenzeit von Montag bis Freitag 
Die Dauer der Fastenzeit 

In Ost und West zählt die Vorbereitungszeit auf Ostern im eigentlichen Sinn 40 
Tage. Unterschiedlich fallt indes die Bestimmung des Zeitraums aus, in dem die 40 
Tage der Vorbereitung zu liegen kommen. Die Absteckung des Zeitraums hängt nicht 
zuletzt mit der thematischen Ausrichtung der Vorbereitungszeit zusammen, bei der sich 
im Laufe der Geschichte ein Wandel vollzog. Im römischen Ritus wurden seit dem 4. 
Jh. die 40 Tage der Vorbereitung auf Ostern als Bußzeit begangen.128 Der 6. Sonntag 
vor Ostern, das Initiurn Quadragesimae (= 1. Fastensonntag) eröffnete die 
Vorbereitungzeit. Fünf vollständige Wochenläufe mit je sieben Tagen und die Tage der 
Karwoche bis zum Gründonnerstag ergaben die Gesamtzahl von 40 Tagen. Da sich der 
Inhalt der Quadragesima stärker auf ein 40 Tage währendes Fasten verlagerte, war wohl 
Anfang des 6.  Jh. der Beginn wegen der fastenfrei zu haltenden Sonntage vorverlegt 
worden. 

Im Synaxar-Typikon der Großen Kirche zählt die Vorbereitungszeit auf Ostern 
insgesamt sieben Wochen: sechs Wochenläufe bis Palmsonntag und die Karwoche als 
siebte Woche. Die Fastenzeit beginnt am Montag der siebten Woche vor 0 ~ t e r n . l ~ ~  Da 
die Samstage und die Sonntage von der Fastenordnung ausgenommen sind und nur die 
Wochentage von Montag bis Freitag als Fasttage zählen, kommt der Beginn der 
Fastenzeit in einem so großen zeitlichen Abstand vom Osterfest zu liegen. Am Samstag 
und Sonntag feierte man die eucharistische Liturgie, wie schon vom Konzil von 
Laodizea in Kanon 49 bestimmt.130 Die im Synaxar-Typikon H der Fastenzeit 
vorausgehende einwöchige Vorfastenzeit, die sog. Käse- b m .  Buttenvoche, wurde 
wohl erst unter Kaiser Herakleios (6 10/64 1) eingefihrt, möglicherweise, so Rahlfs, in 
Anlehnung an den von syrischen und ägyptischen Monophysiten geübten Brauch eines 
achtwöchigen Fastens.131 Der Kaiser wollte mit dieser Neuerung zum religiösen 
Ausgleich beitragen. In der Version P des Synaxar-Typikons (9./10. Jh.) ist hingegen 
der Fastenzeit eine zweite Woche der Vorbereitung vorgelagert, die Woche des 
Fleischverzichts. Eine Rubrik im Orthrosformular des Euchologions Coislin 213 aus 
dem Jahre 1027, spricht dann von vier Wochen vor der Fastenzeit gleich einem in sich 
imsarnmengehörigen Zeitraum, ohne freilich diesen Zeitabschnitt als Vorfastenzeit und 
Einstimmung auf die Fastenzeit zu qualifizieren.132 In der Rubrik geht es um die 
Aufteilung einer Reihe von 12 Prokimena, die den vier Wochen vor ~ e g i n n  der 
Fastenzeit vorbehalten waren. 

Die Gebetszeiten an den Fasttagen: (Pannychis) - Orthros - TritektE - 
Prä~anktiflkatenves~er 
Obwohl das Synaxar-Typikon der Großen Kirche in der der Fastenzeit vorgelagerten 

Käsewoche bereits mittwochs und fieitags die Tritekti? und die Präsanktifikatenliturgie 

12' AUF DERMAUR. Rhyt/~mus der Zeit, I, 143 - 146. R. ARBESMANN, ,,Fasten," RAC 7,473-474. DERS., 
„Fasttage7" RAc 7,500-524. 
MATOS, U, 10. ZUT Fastenzeit ohne die Woche der VorJ?asten im Synaxar-Typhn WTEOS, 11, 10- 

l3' RAHLFS, ~ektiorzen, 202 - 205. 
132 Fol. 69r: DUN, 102, ARR.EUC, 96. 12.1.2. DIE SYNOPSE DER EUCHOLOGIEN ZUM ASMATISCHEN 

~RTFIROS, dort a e r  der Nr. 11 in der Synopse der Euchologieniormulare befindet sich die Rubrik. 



vorsah,133 begannen die liturgische Ordnung und der veränderte Tagzeitencursus der 
Fastenzeit doch erst arn darauffolgenden Montag, dem Montog der I. Woche der 
Fasten~eit l~~.  Der Tagzeitencursus an den Fasttagen bestand aus Orthros - Tritekte - 
Präsanktifikatenvesper. Sowohl die Tritekte wie auch die Vesper waren von einem f i r  
die Fastenzeit charakteristischen alttestamentlichen Lesestoff geprägt sowie von einer 
eigenen Ordnung der Pr0kimena.1~~ In der ersten Woche der Fastenzeit beging man 
abends noch die Fa~tenpannychis.'~~ Der Orthros in der Fastenzeit unterschied sich 
kaum vom Morgenlob der übrigen Tage des Jahres. Am Montag der 1. Fastenwoche 
begann man gemäß dem Synaxar-Typikon lediglich im Morgenlob die kurrente 
Antiphonie mit PS 1 im P~alterium.1~~ Ferner wurde das Canticum Dan 3, 57 E, das 
sonst das Sonn- und festtägliche Morgenlob auszeichnete, in der Fastenzeit ausgelassen. 

4.2.4. Die Karwoche und das Österliche Triduum 
Die Einfachheit und Konstanz der Horen 

Bereits Baumstark hatte darauf hingewiesen, daß sich die Karliturgie 
Konstantinopels von der in Jerusalem gefeierten unterschied; letztere ist es nämlich, 
welche die liturgische Gestalt der Kartage im heutigen byzantinischen Ritus prägt. Die 
Einfachheit der liturgischen Feiern Konstantinopels an den Kartagen hoben 
insbesondere Janerasl38 und Bertoniere139 in ihren Untersuchungen zum Karfi-eitag und 
zur Geschichte Osternachtsvigil hervor. Die Tagzeiten wurden an den Kartagen nicht 
überformt; es fehlten eine Reihe der im heutigen byzantinischen Ritus enthaltenen 
Sonderfeiern.140 Am Gründonnerstag und am Karfreitag setzte sich in der Hagia Sophia 
der quadragesimale Cursus fort.141 Pallas war in seiner Studie über diesen Sachverhalt 
deshalb so erstaunt, weil er die Liturgien der beiden Zentren nicht als voneinander 
unabhängige Traditionen differenzierte. Seiner Sichtweise lag vielmehr die Vorstellung 
vom byzantinischen Ritus zugrunde, der Jerusalem und Konstantinopel gleichermaßen 
umspannt, sich aber dann unterschiedlich weiterentwickelt habe. Die Karliturgie der 
Hagia Sophia deutete Pallas als zurückgebliebene Urstufe, die später von der weiter 
entfalteten und historisch-topopphisch geprägten Jerusalemer Leidensfeier überdeckt 
worden sei.142 

Am Gründonnerstag war in der Hagia Sophia die Fußwaschung nach der Vesper im 
Narthex vorgesehen mit der anschließenden Eucharistiefeier und einer nachfolgenden 
Sondeiform der P a ~ c h i s  vom Leiden unseres H e m  mit den 12 Evangelien. Heute 
werden diese Perikopen im Orthros am Karfreitag verlesen. Am Karfreitag fand gemäß 
dem Synaxar-Typikon ein ganz regulärer Orthros statt, dem sich die Tritekti? 

'33 MATEOS 11, 4. 
134 MATEOS, II, 10. 
135 Dazu 6.3. DIE SCHRIFTLESUNG IM OFFIZIUM DER HAGIA SOPHIA 

- 
Office," 198. 

13' BERTONI~RII, Easter Vigil, 151. 
140 BAUMSTARK, „~atmos-HandscM 266," 102. 
141 Die Kar- md Osterliwgie (ab ~~mdomerstag) im SJ'Ila~ar-mikon der Großen Kirche bei MATEos 

II,72 - 94. DMIT I, 129 - 136. 
142 PALLAS, Passion und Bestattui~g, 26. 



ansch10ß.l~~ Was den Ort anbelangt, an dem die Tritekte gefeiert wurde, sind die 
Angaben in den Zeugnissen nicht einheitlich. Die der TritektS des Karfreitags folgende 
Katechese des Patriarchen für die Taufbewerber fand jedenfalls in der Irenenkirche 
statt.'" In der Präsanktifikatenvesper des Karfreitags trafen vier Lesungen gegenüber 
zwei Lesungen an den übrigen Fastentagen. Die Osternachtsfeier der Hagia Sophia 
folgte dem Schema einer Großen Vigil beziehungweise einer Paramone aus Vesper- und 
Leseteil. Selbst der Osterorthros glich dem gewöhnlichen Sonntagsorthros. Die wenigen 
Besonderheiten bestanden lediglich in einigen Wechseltexten mit österlichem 
Charakter, so etwa dem Troparion vor dem Einzug vom Narthex in die Kirche.145 

Das Fehlen der Kirchendichtung und von Elementen der Volksfrönznzigkeit 
In der Tagzeitenstruktur der Kartage hatte die Kirchendichtung, von der das heutige 

byzantinische OfEziurn in hohem Maße geprägt ist, kaum einen Platz. 146 Elemente der 
Volksfrömrnigkeit hielten auch in Konstantinopel Einzug, so die Verehrung der hl. 
Lanze und andere Sonderriten - ein Troparion bei der Tritekte des Gründonnerstags 
nimmt z.B. Bezug auf die hl. Lanze: 147 ,, Wir verehren die Lanze ... "; die Verehrung 
selbst war jedoch in keine Tagzeit eingeb~nden.14~ Die hl. Lanze war gemäß dem 
Synaxar-Typik011149 am G-ründonnerstag und am Karfreitag zur Verehrung in der Hagia 
Sophia ausgesetzt und wurde zur 6. Stunde des Freitags in den kaiserlichen Palast 
zurückgebracht. Sie befand sich wohl im Besitz des Palastes, da man sie bis 1204 in der 
im Palastbezirk gelegenen Kirche der Gottesmutter in Pharos aufbewahrte; die 
Verehrung könnte sogar vom kaiserlichen Hof ausgegangen sein. 150 

Der sich abzeichnende Wandel in der Karliturgie 
Abschließend sei ein kurzer Ausblick auf einige Phänomene des Wandels und der 

Veränderung gegeben. Das Euchologion Gb 10 des 10.11 1. Jh., ein Zeugnis der 
Disintegration des Asmatikos, enthält bereits die Kleinen Horen Prim, Terz, Sext und 
Non flir den Karfreitag als Plenarformulare. Die neuen Einflüsse werden hier allerdings 
noch im kathedralen Stil gestaltet.151 Im zeitlich fniheren Euchologion Moskau gr. 27 
(olim Sevastianov 474) des 10. Jh. finden sich fiagmenthafte Hinweise auf die spezielle 
Einrichtung der Kleinen Horen für den Karfi-eitag.152 In veränderter Form stellt sich 
dann der Kanvochencursus in dem im Jahr 1122 von einer älteren Vorlage kopierten 
Mischtypikon der Anastasiskirche zu Jerusalem dar; hier wird ein Ausgleich zwischen 

'43 JANERAS, Vendredi-Saint, 110,228 - 229,308 - 3 11. 
ARRANZ, „Les sacrments," 373 - 388. JANERAS, Vendredi-Saint, 3 11 - 3 15. Der Text dazu auf fol. 
132r - 135r im Kodex Barberjni gr. 336 (8. Jh.): PAR BAR, 143. Zur patriarchalen Katechese und 
ihrer Überlieferung in verschiedenen Kodizes bei VELKOVSKA, Ottobo~i Gr. 175, 96 - 100. 

145 ~ T E O S  11, 92. 
14' Dazu zusammenfassend PALLAS, Passion und Bestattung, 26 - 27. 
147 R/IATEos U, 72. 

Cf. die Angaben zur Verehrung der Lanze nach dem Orihros im Synaxar-Wikon (H) bei MATEOS 11, 
72, die in der Version P des Synaxar-Typikons jedoch nicht enthalten sind: DMIT I, 129. PALLAS, 
Passion und Bestanung, 27 hätte in seiner Untersuchung seine durchaus richtige Folgerung zur 
Verehnuig der Lame aus dem Text des Troparions überdies durch die Anweisungen in der Version H 
belegen können. 
WTEOS 11, 72 U. 78. 

150 PALLAS, Passion und Bestattung, 28. 
l5' Gb 10 fo1.33r - 39". Cf. die Edition bei PARENTI, „Ore," 85 - 95. 

SO in dem noch verbliebenen Teil des Index auffol. 3r: KOS.SEV, 1. Cf dazu P m N T I ,  ,,ore?" 100. 



der Praxis Konstantinopels und der Jerusalems versucht.153 Keinesfalls dürfen die 
Kleinen Horen des Karfreitags im Kodex Gb 10 und in anderen Zeugnissen als Beleg 
für deren Zugehörigkeit zum asmatischen Tagzeitencursus gedeutet werden. Vielmehr 
sind sie ein Zeichen der Disintegration der ursprünglichen kathedralen 
Karfi-eitagsordnung Konstantinopels, zu der die Tritekte und die anschließende 
Katechese für die Taufbewerber gehörten.154 

Fazit: 

1) Innerhalb des Cursus des Asmatikos sind Vesper und Orthros besonders 
gewichtet. Es handelt es sich hierbei wohl um ein Erbe aus der Frühzeit des 
Kathedralofiziums. So waren im 4. Jh. zunächst nur das Morgen- und das 
Abendlob als Gebetszeiten der Gemeinde greifbar. Entsprechend altem 
kathedralem Brauch sind die beiden Gebetszeiten im Asmatikos lesungsfrei. 

2) Vesper und Orthros zeigen sich als strukturell bewegliche Gebetszeiten. An 
Festtagen und in der Vorbereitungszeit auf Ostern liegt bei der Vesper 
gegenüber dem gewöhnlichen Abendlob eine veränderte Struktur vor. Ebenso 
unterscheidet sich der Sonntagsorthros vom Normalorthros. 
Phänomenologisch ist dies als Folge der Verschmelzung zwischen der 

. Tagzeitenfeier und dem Kirchenjahr mit seinen Sonderfeiern zu erklären. Der 
thematische Einfluß des Kirchenjahres über Kirchendichtung und Eigentexte 
ist in beiden Horen allerdings sehr gering. 

3) In der strukturellen Analyse gelten Variabilität und Bewegung in liturgischen 
Strukturen als Indizien, die auf eine Entwicklung hinweisen. Demzufolge ist 
dem Phänomen der strukturellen Beweglichkeit in beiden Tagzeiten besondere 
Aufmerksamkeit zu widmen, um Werden und Wandel des Asmatikos zu 
Mären. 

Besondere Bedeutung kommt der liturgischen Ordnung der Fastenzeit und der 
Kartage in der Hagia Sophia zu. Ihre Einfachheit darf als archaischer Zug des 
Tagzeitengebetes gelten 

153 PAPADOPOULOS-KER~MEUS, Analekta? 95 ff., 147. '" Cf. die kathedrale Ordnung des K&eitags h SY'Ilaxaf-~~on. MATEOs 9 78. 



5. DIE EUCHOLOGISCHEN ELEMENTE DES KATHEDRAL- 
OFFIZIUMS DER HAGIA SOPHIA 

Während das Gliederungsprinzip des Ortes, also die Entsprechung von liturgischem 
Ablauf und Kirchenraum dem Asmatikos Glanz und Würde verlieh, waren die 
liturgischen GNndelemente der Tagzeiten denkbar einfach. Was die liturgischen 
Bestandteile anbelangt, sind Vesper und Orthros des Asmatikos noch ganz vom Erbe 
des fiühen Kathedraloffiziums geprägt, das materialiter aus Psalmodie, Fürbitten und 
Orationen bestand.' Abgesehen von einigen Troparia finden sich im Morgen- und 
Abendlob des Asmatikos noch kaum der Kirchendichhing zuzuordnende Elemente. 
Diese einfachen euchologischen Elemente waren miteinander verknüpft und bildeten so 
komplexere liturgische Struktureinheiten wie die antiphonische Psalmodie und die 
Furbittlitaneien, aus denen sich wiederum die Gebetszeiten zusammensetzten. 

Die Ziele des Kapitels 

1) Entsprechend der von Taft entfalteten Strukturanalyse2 stellt dieses Kapitel 
zunächst die euchologischen Grundelemente vor bzw. die einfachsten 
liturgischen Einheiten, ferner auch deren komplexere Verbindungen wie sie in 
Vesper und Orthros vorkommen. Diese werden hier liturgische 
Struktureinheiten genannt. 

8) Die euchologischen Grundelemente des Asmatikos wie Orationen, einleitende 
Rufe oder Bittrufe des Diakons können mit Mosaiksteinen verglichen werden: 
mehrere ergeben ein Bilddetail, viele schließlich das vollständige Bild. Um 
die Darstellung dieser Interdependenz geht es im vorliegenden Kapitel. 

b) Komplexere Struktureinheiten wie eine Psalmantiphon oder eine Fürbittreihe 
sind nichts anderes als die Verbindung verschiedener Grundelemente. Irn 
Falle der Psalmantiphonen handelt es sich um die Verknüpfbng von Psalm 
und Oration. Eröflfnet wird die Antiphon durch eine Gebetseinladung. Die 
Analyse der komplexeren liturgischen Struktureinheiten ist ein weiteres Ziel 
dieses Kapitels. 

2) Einem Grundsatz der von TaR entwickelten Strukturanalyse zufolge wächst 
und entwickelt sich eine Akoluthie nicht als ganze, in der Weise etwa wie ein 
menschlicher Körper wächst. Es sind vielmehr die liturgischen Elemente eines 
Formulars, die lebendig sind und dem Wandel ~nterliegen.~ Um die 
Entwicklungsgeschichte eines Liturgieformulars verstehen zu können, ist es 
daher notwendig, die Weiterentwicklung der einzelnen liturgischen 
Struktureinheiten aufzuzeigen. 

Zur C1rnakterisiening der m e n  Kathedelvesper cf. Vesper MATEOS, ,,Anciens documents," 354, 
362. 
Dazu 2.5. DIE STRUK-EUE ANALYSE NACH TAFT ALS INSTRUMENT ZUM NACHWEIS LITURGISCHEN 
WACIISTUMS. 
TAFT, BEW, 193. 



3) Da es in diesem Kapitel lediglich um eine Analyse sowie um eine 
exemplarische Dokumentation der euchologischen Formgesetze und 
Strukturmsammenhänge im Rahmen des Asmatikos geht, wurde auf eine 
umfassende Auswertung der liturgischen Kodizes verzichtet. Auch erhebt die 
Auswahl der Beispiele und der Kodizes keinen Anspruch auf Vollständigkeit. 
Methodisch wie inhaltlich ist für die Detailbetrachtung der Grundelemente und 
Struktureinheiten der beiden asmatischen Horen nach wie vor die Studie von 
Mateos über die Wortliturgie innerhalb der Eucharistiefeier uner~etzlich,~ 
ebenso sind die Untersuchungen von Arranz zum Orationale in den beiden 
Horen des Asmatikos von großem Nutzen.5 

Die Grundelemente und komplexen Struktureinheiten des Asmatikos im Überblick 
Die Einfachheit der asmatischen Tagzeitenfeier wird an den wenigen 

Grundelementen ersichtlich, aus denen die komplexen liturgischen Struktureinheiten 
wie antiphonische Psalmodie und Fürbittreihen gebildet wurden. Nachfolgend seien die 
Grundelemente angeführt: 

Diakonale Gebetseinleitungen und Aufforderungen 
Diakonale Fürbittrufe 
Priesterliche Arntsgebete 
Psalmodie der Vorsänger 
Kurzrufe des Volkes (Akklamationen) 
Biblische und nichtbiblische Wechseltexte irn gesungenen Vortrag 
(Prokimena und Tropana in bescheidenem Ausmaß) 
Lesungen, die jedoch nur in der Vigilienfeier (Paramone) vorkommen 
und in Sondergottesdiensten in geprägter Zeit (Fastenzeit: Tritekte und 
Präsanktifikatenvesper), die Evangelienlesung im Sonntagsorthros. 

Die den Asmatikos prägenden komplexen Struktureinheiten stellen eine 
Verknüpfung dieser Grundelemente dar. Hinzu kommt die Vielfalt liturgischer Rollen 
und die Synergie der liturgischen Dienste bei der gottesdienstlichen Ausfuhrung dieser 
Stniktureinheiten, die den asmatischen Gebetszeiten einen eigenen Glanz verlieh. 
Gerade am antiphonischen Psalmgesang laßt sich ablesen, wie einfache euchologische 
Elemente zu komplexen und für den Asmatikos charakteristischen Struktureinheiten 
verknüpft wurden. Im kathedralen Offizium der Hagia Sophia gab es keine bloße 
Psalmodie, vielmehr war der Psalmvortrag mit verschiedenen euchologischen 
hndelementen (diakonaler Einleitung, Gebet des Vorstehers, Psalmgesang der 
Vorsänger, interpolierte Akklamationen des Volkes) verwoben. Nicht anders verhält es 
sich bei den Fürbittlitaneien, die eine Verbindung von Einleitung, diakonalen Bitten, 
Bittrufen des Volkes und dem Arntsgebet des OtFziators sind. Gegenstand dieses 
Kapitels werden jedoch nur die euchologischen Grundelemente und die komplexeren 
Stnihreinheiten in Vesper und Orthros sein, da die biblischen Gnindelemente wie 
Psalmodie und Lesungen im folgenden Kapitel eigens abgehandelt werden. 

Die Deutung der Euchologie des Asmatikos in Analogie zu einem Mosaik, dessen 
Details aus einzelnen Mosaiksteinen erwachsen, führt implizit auch zur Betrachtung der 
Nahtstellen, an denen unterschiedliche Struktureinheiten aufeinandertreffen. Am 
hergang  zwischen Oration und Psalmodie etwa oder zwischen den komplexen 

~ T E O S ,  Cdldbration, Rom 1971. 
ARRANZ, „Sacerdoce ministkriel," 194 - 199. 



~truktureinheiten der Psalmodie und den Fürbitten liegen die sog. soff points vor, an 
denen sich, jedenfalls nach dem Ansatz der strukturellen Analyse, 
entwicklungsgeschichtliche Veränderungen und neue Elemente festmachen lassen, wie 
in diesem Kapitel an der Ektene, einer speziellen Bittlitanei mit Bußcharakter, und im 
weiteren Verlauf dieser Arbeit an der Einheit der drei Kleinen Antiphonen der Vesper 
gezeigt werden wird. 

5.1. DER PATTERNHAFTE BEGINN UND SCHLU~ DER ASMATISCHEN 
TAGZEITEN 

5.1.1. Die Eröffnungsbenediktion 
Ein allen Tagzeiten des Asmatikos gemeinsames Element7 ist die 

Eröffnungsbenediktion @röffnungsekphonese, Einleitungsdoxologie) .8 

Die Eröffnungsbenediktion 

Bitte des Diakons: Segne . .. 

EröEnungsruf des Offiiators: 
Gepriesen sei das Reich des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes, jetzt 
und immerdar und in alle Ewigkeit. Amen. (Ehmykvq 9 ßaalda ...) 

Antiphonie 

In allen Horen des Asmatikos traf zur Eröffnung nur dieses doxologische Element, 
dem sogleich die Psalmodie folgte. In der heutigen Stundengebetstradition des 
byzantinischen Ritus trim zu Beginn die Benediktion des Offiziators: ,,Gepriesen sei 
unser Gott jetzt und immerhr und in alle Ewigkeit". Zumeist ist die Eröffnung der 
Horen weiter ausgestaltet, besonders das Initium des Orthros und zwar mit Trishagion, 
Vater unser und mit dem in den syro-palästinischen Raum weisenden Eröfiungsvers PS 
50, 17 (,,Herr, d i e  meine Lippen, dnmit mein Mund dein Lob verkünde'? vor dem 
Hexapsalmos und der nächtlichen P~almodie.~ 

6 Zu den drei Kleinen Antiphonen und der Ekten6 in der Meßliturgie MATEOS, Ct?lt?bration, 34 - 45,148 
- 156. Ferner auch T m ,  BEW, 2 10 - 217. Ausführlicher zur Ekten6 weiter unten in diesem Kapitel. 
ZU den drei Kleinen Antiphonen der Vesper: 6.2.1. IST DIE STRUKTUREINHEIT DER DREI ANTIPHONEN 
EIN CHARAKTERISTIKUM DES ASMATIKOS? Zur terminologischen Konfusion zwischen s),naptE und 
Eklen8 in deutsclien Ausgaben liturgischer Texte des byzantinischen Ritus, siehe weiter unten im 
Abschnitt 5.3.1. DIE TERMINOLOGISCHE DIFFERENZIERUNG ZWISCHEN SYNAPTE UND EKTENI?. 
Z u  Parallelen Gestaltung verschiedener Tagzeiten des Asmatikos 1.2.5. DAS GLIEDERUNGSP~ZIP 
DES ORTES UND DU3 PARALLELITÄT DER HOREN. 
Statt des in deutschsprachigen Veröffentlicl~ungen gebräuchlichen Ausdrucks Er~@zungselcpl~onese 
wird in der vorliegenden Arbeit der in der byzantinischen Liturgiewissenscllaft allgemeh rezipierte 
R ! ~ ~ ~ I U S  Erbynungsbenediktion verwendet Exemplarisch zeigen eage  Belegstellen für diese 
T~rmuiol0gie ausgewählt: JACOB, Fortnulaire Grec, 357. MATEOS, Cdldbration, 28 - 29. PARENTI, 
„Ore," 97. PAS, G. b. 7 Ein1eitu,?g7 39 - 40. PASSARELLI, „Osservazioni liturgiche," 75 - 85. T m ,  
BEW, 208. 
Das Tishagion Beginn des heutigen byzanönjschen Orthros geht auf eine spätere Entwicklung 
zurück. von seiner wspmyJichen ~ ~ o n  im Ofnzium her hatte es AbschlUßchamMer, was nach 
WinMer noch am armenischen Offizium ablesbar ist. WINKLER, „Niglit Office I," 97 - 100, 104 - 105. 



Die Benediktion der asmatischen Gebetszeiten findet heute im byzantinischen Ritus 
als Eröfiung der eucharistischen Liturgie Verwendung. In ihrer Schlichtheit kommt ihr 
noch der Beginn des armenischen NachtofXziums am nächsten, den Winkler gegenüber 
ausgefalteten östlichen Initia als ältere liturgische Tradition einstuft.10 Folglich darf 
auch die Form der Eröfhung der kathedralen Horen der Hagia Sophia als 
ursprünglichere liturgische Praxis gelten, während die erweiterten Eröffnungen in der 
heutigen byzantinischen Tagzeitenfeier und in anderen östlichen Tagzeitenriten, so 
Mateosl 1 und Winkler,lZ Ergebnis einer Weiterentwicklung sind. 

Die Textgestalt der Ero~nungsbenediktion 
Auf die Bitte des Diakons: Segne Gebieter. .. folgt der Segensruf des Oniziators: 

,, Gepriesen sei das Reich des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes, jetzt 
und immerdar und in alle Ewigkeit. " (~6bmpEVq 4 ßaatha TOS nor~poc, Kai zoG YioU, 
~ a i  zo5 '~yiou ITvAyazoq, vUv, ~ c x i  &i, Kcci Eiq zoiq aiWvvcy zWv a h v ) . 1 3  

In einigen Zeugnissen befindet sich eine Variante dieser Benediktion: ~.UbmpEvq 
+'II:&PXEL ßaotbia ... .I4 

Die formalisierte Einladung an den Priester, die heute etwa zu Beginn der 
eucharistischen Liturgie vor der Ikonostase trifft und als Bitte an Gott verstanden 
werden kann, dürfte ursprünglich mehr praktischer Natur gewesen sein; sie diente dazu, 
dem Priester bnv. dem OBziator leise den Beginn der liturgischen Handlung im 
Narthex oder arn Ambo anzuzeigen.15 

Beispiele der Überlieferung 
Während die Zeugnisse zum Asmatikos die Benediktion gewöhnlich nicht 

erwähnen, wird dagegen in Zeugnissen mit Anzeichen der Disintegration des Asmatikos 
vom 10. Jh. an die Eröffnung ausgeschrieben.16 Der Grund dafür ist, daß dort, wo sich 
der Paradigmenwechsel in der Tagzeitenliturgie abzeichnete, dem Oniziator 
ausfuhrlichere Angaben zu den kathedralen Gebräuchen gegeben werden mußten. Im 
monastisch geprägten Euchologion Vaticanus gr. 1833 aus dem 10. Jh. findet sich 

l0 Das Vater unser nach der Doxologie im armenischen Nachtoffizium ist eine spätere Hinnifügung: 
WINKLER, „Night Office I," 99 - 100. 
~ T E O S ,  „Orthros byzantin," 24 - 25. DERS., „Prieres initiales," 490 - 496. 

l2 WINKLER, „Night Office I," 103 - 104. 
l3 Im Druck zugängliche Beispiele bei ARRANZ, Messina, 204,278,401. Bei Symeon von Thessaloniki: 

PG 155,625. 
l4 Diese Formel ist nicht nur in der Chrysostomosliturgie im Euchologion St. Petersburg gr. 226 auf fol. 

1.5~. zu finden, sondern auch in Zeugnissen aus dem Gebiet von Otranto. JACOB, Formulaire Grec, 145 
- 147. in dem monastisch beeinflußten, aber auch von kathedralen Einfiüssen geprägten Kanonarion 
kfosqu. Sin 150 des 11. Jh.: ~6byripEvq S d p ~ n  4 ßaa2-d~. DMIT I, 173. BERTONIERE, Easter figil, 
197. Zu der Version der Benediktion cf. auch STRIT~ATTER, ,Bpantllie SynapteyCc 86. 

l5 PASSARELLI, ,,O~~ervazioni liturgiche," 75 - 85. 
l6 SO im Eucholo@on Gb 10 (10./11. Jh.) bei den im kathedralen Stil eingerichteten Kleinen Horen des 

Karfreitags: fol. 33v, fol. 35v, fol. 37r; fol 38v, auch im Kodex Bodl. Auct. E. 5 10. (12. fi.) wird die 
Eröfhmg der P~sad&i%atenvesper (JAC.MES, 3.1) und der Gonyklisia (JAC.MES, 6. 1.) 
auSgeschneben. Ferner ist zu nennen die Version Ox des Synaxar-Typikons aus dem Jahr 1329. 
~ ~ A T E O S  I, 6 U. 134. Ein weiteres Beispiel ist die Eröffnung des Orthros S o ~ f a g  Kodex 

Vaticanus gr. 2325 B, der beschrieben ist bei IACOB, ,,Fragments," 350, ferner der sp te  ~ o d e x  A 62 
aus dem 14. Jh. GEORGIOU, 2vnquviKlj ~azavopk 4. 



jeweils vor der Vesper und vor dem Orthros das Inzipit des Eröffnungsrufes,l7 
desgleichen auch im Euchologion Vaticanus gr. 1554 aus dem 12. Jh.18 Im Typikon von 
Messina, einer studitisch geprägten Handschrift, wird die Hilfsfunktion des vollständig 
ausgeschriebenen Benediktionstextes deutlich. Für die Fastenzeit hat das Typikon 
Reminiszenzen an den Ritus der Hagia Sophia bewahrt. So ist in den Angaben zur 
Vesper am Montag der 1. Woche die ganze Benediktion wiedergegeben; die Vesper 
am Dienstag enthält nur noch das Inzipit.19 

Da der einstige Regelfall der Tagzeiteneröffnung nach Veränderungen im 
Tagzeitenritus zur Zeit Symeons von Thessaloniki (gest. 1429) bei der Feier des 
rudimentär erhaltenen Asmatikos bereits als etwas Besonderes gegolten haben muß, sah 
sich Symeon in seinem Kommentar zum Tagzeitengebet zu einer Erklärung veranlaßt. 
Zu seiner Zeit galt die Benediktion bereits als nur zur Eucharistiefeier zugehörige und 
fiir diese typische Eröffnung. Die eucharistische Liturgie hat nach Symeon die alte 
Ordnung der Eröffnung bewahrt.20 Doch erst im Zeitraum vom 11. bis zum 13. Jh., und 
zwar nachdem die Entwicklung der Meßenarxis mit der Eingliederung der drei Kleinen 
Antiphonen zum Abschluß gekommen war, begann man die eucharistische Liturgie mit 
der Benediktion zu eröffnen.21 Das Erüheste Zeugnis hierfur dürfte der Kodex Gb 4 des 
10. Jh. sein.Z2 Während die Eröffnungsbenediktion im Kodex des Isidor Pyromalus noch 
fehlt, einem Kodex, der aus dem 12. Jh. stammend, inhaltlich auf das 10./11. Jh. 
~urückgeht ,~~ ist sie im Codex S. Simeonis vom beginnenden 11. Jh. (vor 1030) bereits 
vorhanden.24 Vor Ausfaltung der Enarxis begann die eucharistische Liturgie mit dem 
Friedensgruß vor dem Leseteil, wie durch das Zeugnis des Chrysostomos belegt 

Ob die Benediktion nach der Ausfaltung der Meßenarxis vom Offizium in die 
eucharistische Liturgie übernommen wurde, läßt sich nicht sagen. Nach Passarelli ist 
nicht auszuschIießen, daß der Meßbeginn durch eine andere Akoluthie beeinflußt 
wurde.26 

5.1.2. Der kathedrale Horenabschluß 
Für den Abschluß der asmatischen Tagzeitenformulare in den Euchologien ist ein 

l7 Vaticanus gr. 1833 ~ O I .  20v (Vesper), foi. 24r (~rthros). ~ f .  auch PARENTI, „OreYu 97. 
l8 Vaticanus gr. 1554, 5417 (Vesper), fol. 47v (Orthros). 
l9 -2, Messina, 204, 209. 
20 PG 155,625. 
21 Die Entwicklung der Emrxis im überblick: ~ T E O S ,  Cdldbration, 126.Ferner BALDOVIN, Urban 

Character, 10. TAFT, BEW, 207 - 217. Zum Eingangssegen handeln ausführlich: PASSARELLI, 
„Osservazioni liturgiche," 75 - 85. PARENTI, ,,Rite regale," 21. Die Jakobusliturgie etwa wird mit dem 
folgendem trhi1:arischen Ruf eröffnet: Ab@ zi$ na~pi Kai T@ ui@ Kai T@ &$(I, nv~6pazt ... . ~ R C I E R ,  
100. 

" Kodex Gb 4, Fol. 2v - 3r; 17rv. Parenti, L Eucologio manoscritto Kß. W 6Y sec.) della Biblioleca di 
~rona/rrata,  Rom 1994. Zur Eröfiungsbenediköon der eucharistischen Liturgie T m ,  BEW, 209 A. 
8. 

23 MATEOS, Cdldbration, 4 1. 
24 TAFT, BEW, 209 - 210. DERS., ,,~keuophylakion 11," 68-71. 
25 Die ursp&glichere Eröffnung der eucharistischen Liturgie mit dem zur Zeit des ChWostomos 

belegtm FDedmsgnu) Der Friede sei mit euch hat sich bei den Slawen nach dem Tnshagion erhaiten. 
MATEO~, C&ldbraßon, 28, Speziell Meßfeier bei Chy~o~tomos VAN DE PAmQ Messlit~rgie, 84 - 
93. 

26 Cf. dam die fiberleaungen auf der Basis des Studiums handschnfflicher Zeuasse: P A S S ~ L L I ,  
„Osservazioni liturgiclie," 82 - 83. 



zwei-gliedriges Pattern charakteristisch, das aus zwei Gebeten besteht: dem Gebet der 
Apolysis, das in den Rubriken: &x;i Gyouv hbizuoy oder Ei ,~ ; i  h b h u a ~  
überschrieben ist,27 und dem Hauptneigungsgebet (Kephaloklisia), einem Segensgebet 
über das Volk. Der Inhalt der Orationen war in Vesper und Orthros jeweils verschieden. 

Bei Vesper und Orthros diente das Apolysisgebet als Abschlußoration der 
diakonalen Litanei mit den Bitten um einen Engel des Friedens; die Kleinen Horen 
enthielten zwar auch die Oration, jedoch fehlte in ihnen, so Arranz, die Litanei.28 Diese 
Litanei faßte in Vesper und Orthros das vorausgehende Gebet iur die Katechumenen 
und die Gläubigen vor der Entlassung der Gottesdienstgemeinde zusammen. 

Gegen Mateos ist zu betonen, daß nicht nur die Vesper, sondern auch der Orthros 
des Asmatikos das Pattern der kathedralen Entlassung aufweist, bestehend aus dem 
Gebet zur Apolysis und dem der Kephal~klisia.~~ Von Goars Edition der Gebete30 
ausgehend deutete Mateos das Gebet zur Apolysis im Orthros als sekundären Einschub: 
,, une pridre appelde apolysis, d 'origine palestinienne '>31 das seiner Meinung nach 
eigentlich das Amtsgebet der Ode Ehre sei Gott in der Höhe gewesen sein muß, da die 
Oration mit diesem inhaltlich-sprachlich verwandt sei. Gegen diese Vermutung spricht 
hingegen zunächst der Befund, der den Rubriken m diesem Gebet im Orthrosformular 
zu entnehmen ist, angefangen mit dem Euchologion Barberini gr. 336 (&xS qyoyouv 
&.nohuac) des 8. Jh., dem zufolge die Oration als fester Bestandteil des Orthros zu 
gelten hat.32 Auch der große Abstand zwischen der Position der Oration und der des 
Ehre sei Gott in der Höhe im Ablauf der Morgenfeier macht eine solche Vermutung 
unwahrscheinlich. Im Gegensatz zur Psalmodie ist in den Euchologien zu dieser Ode 
keine Oration vorgesehen. 

Bereits die Entlassung im Abend- und Morgenlob der Apostolischen Konstitutionen 
Vm, 35-39 weist dieselbe iweigliedrige Gebetsstruktur auf33 Die beiden Gebete zum 
Horenabschluß von Vesper und Orthros sind folglich als auf eine alte Tradition 
weisende Bestandteile der beiden Horen anzusehen. Welche Bedeutung die 
Beschließung eines Gottesdienstes durch ein Hauptneigungsgebet in der Alten Kirche 
hatte, zeigt seine weite Verbreitung in den verschiedenen Riten. Bekanntlich wurde ja 
auch die römische Messe seit dem ausgehenden 4. fi. nach diesem Entlassungsritus mit 
Segen (oratio super populum) 34 Missa genannt.35 Der geschichtliche Hintergrund und 

27 Cf. dazu die Rubriken in verschiedenen Euchologien zum Apolysisgebet der Vesper in 10.1.2. 
SYNOPSE DER EUCHOWGIEN ZUR ASMATISCHEN VESPER, hier unter der Nr. 15 in der Synopse. Zum 
Apolysisgebet im Orth-OS 12.1.2. DIE SYNOPSE DER EUCHOLOGIEN ZUM ASMATISCHEN ORTHROS, hier 
unter der Nr. 14 in der Synopse. 

28 ARRANZ, ,,TritoeM," 348. DERS., ,,LrAsma&os Hesperinos," 417 - 418. Zu dieser Litanei Iiandelt 
~usf%wficher 5.6. DIE LITANEI UM EINENENGEL DES FRIEDENS UND DAS GEBET ZUR APOLYSIS. 

29 ~ T E O S ,  Cklkbration, 60 A. 67. 
30 GOAR 45. 
31 ~ T E O S ,  ~kldbbrafion, 60 A. 67. 
32 BAR.PAR, 83. Ähnlich im Kodex Moskau gr. 27 ( o l d  Sevastianav 434) fol. 70r: KOS. SEV, 104. 

Coisiin 213 fol. 70r: DUN, 103, ARR.EUC, 98, um nur einige Beispiele zu nennen. Cf. auch W Z ,  
„Matines byzantines I,". 

33 WTZOER In, 246 - 254. Zur Paraiiele mit Vesper und Morgenlob in den AK cf. -z, ,,Matines 
byzantines I," 430 - 435. 

34 TAFT, ,,Inclination Prayer," 48 - 58. 
35 JUNGMANN, .hli~sa,~' 26 - 37. DERS., MX I, 230 - 23 1. ZU den verschiedenen Deutungen des BegrBs 

rnissa in der Liwgiedssenschaff findet sich e h  guter Überblick bei K. GAMBER, Missa Romensis. 



die liturgische Funktion des Hauptneigungsgebetes und des Gebetes zur Apolysis 
werden in diesem Kapitel gesondert behandelt. 

5.2. DAS ORATIONALE DES KATHEDRALOFFIZIUMS 

Die Orationen waren ein wichtiges Grundelement im Asmatikos. In den ältesten 
überlieferien Fassung vom 8. fi. an zählte das Formular der Normalvesper insgesamt 16 
Orationen, das des Orthros 15." Später entfielen einige Orationen, andere traten da und 
dort hinzu. Die Gebete standen jedoch im liturgischen Ablauf nicht fiir sich allein, 
sondern waren integriert in größere Struktureinheiten. Ein Teil der Orationen war der 
antiphonischen Psalmodie vorbehalten, jener komplexen Struktureinheit der gesungenen 
Psalmodie, wie sie charakteristisch war für die Liturgie Konstantinopels. Bei anderen 
Orationen des Formulars handelte es sich um Amtsgebete des Vorstehers zu den 
diakonalen Litaneien, die ein wesentlicher Bestandteil der kathedralen Tagzeitenfeier 
waren. Die letzte Oration des Vesper- oder Orthrosformulars war das Segensgebet, die 
Kephaloklisia, welche die Tagzeit beschloß. Ganz allgemein kann gesagt werden, daß 
im Asmatikos die Orationen ihren Platz im Kontext der Psalmodie und bei den 
Fürbittlitaneien hatten. 

In diesem Kapitel soll die Euchologie von Vesper und Orthros vor allem unter 
formalem und liturgiegeschichtlichem Aspekt behandelt werden. Der theologische 
Gehalt der in den Euchologien überlieferten Amtsgebete wird im Kontext der Kapitel 
von Vesper und Orthros zu erörtern sein. In seiner Untersuchung des Gebetsschatzes 
des Asmatikos in den Euchologien hat Arranz die Gebetsgattungen folgendermaßen 
typisiert :37 

1) Die Gebete fiir die antiphonische Psalmodie, die Antiphonengebete. 

2) Die Oration m r  Litanei um einen Engel des Friedens. 

3) Die Kephaloklisia als abschließendes Segensgebet. 

Die zweite Gruppe nach der Einteilung von Arranz ist allerdings weiter zu fassen. 
Darunter sind generell die Amtsgebete zu den Litaneien zu rechnen. Zu dieser Kategorie 
gehören die Orationen der Bittreihen fur die Katechumenen und die Gläubigen, ebenso 
die Oration der Ekten6. Bei dieser Litanei handelt es sich um eine pönitentiell gefärbte 
diakonale Bittlitanei, wenngleich die meisten Euchologien irn Kontext des 
Stundengebetes deren Abschlußgebet nicht überliefern; allenfalls weist eine Rubrik auf 
ihr Vorhandensein in der Akoluthie der betreffenden Tagzeit hin.38 

Die Gebete als Amtsgebete des OfJiutors 
ES handelt sich bei den Orationen um Arntsgebete des priesterlichen oder 

bischöflichen bzw. patriarchalen Ofiziators. Sie werden in den Euchologien, den 

Beiträge zurfr~hen ramischelz Liturgie und zu den Anfingen des Missale Romanum (Studia Patristica 
et Liturgica 3) Regensburg 1970, 170-186. 

36 Cf. d m  die Synopsen den Gebeten von Vesper und Orfhros: 10.1.2. SYNOPSE DER EUCHO~GIEN 
ZUR ASMATISCHEN VESPER und 12.1.2. DIE SYNOPSE DER EUCHOLOGIEN ZUM ASMATISCHEN ORTHROS. 

37 ARRANZ, ,,Sacerdoce minist&iel," 190. DERS., ,,Tritoekti"," 346 - 351. 
38 Der Kodex Gb 10 in den ausgeschriebenen Formularen der Kleinen Horen des Karfreitags Gebete 

der Ekten6 an: fol. 34v, fol. 3 6 ~ .  Cf. deren Edition bei PARENTI, ,,Ore," 85 - 94. Cf. weiter unten in 
Chsem Kapitel den Abschnitt 5.4. D e  EKTENB l VESPER UND ORTHROS. 



liturgischen Rollenbüchern des Offiziators, überliefert. Gerade hieran zeigt sich die 
Verfaßtheit des Asmatikos als Kathedraloflizium: ein Priester oder Bischof steht der 
Stundengebetsfeier vor. 

5.2.1. Die Struktur der Gebete in den Tagzeitenformularen 
Das christliche Gebet in der Liturgie besteht nach Baumstark der Form nach aus der 

Verknüpfbng von vier Elementen: der Aimifiing Gottes, dem Lobpreis Gottes in Form 
eines Relativsatzes oder als Partizipialform (Anamnese), der Bitte bzw. den Bitten 
(Epiklese) und dem doxologischen Gebetsabschluß.39 Die Orationen von Vesper und 
Orthros weisen hingegen eine eher dreigliedrige Form au5 in der jedoch die vier 
Aspekte berücksichtigt sind, wenn auch in unterschiedlicher Ausprägung: Die 
Gottesanrede (A), die mitunter recht kurz ausfallt und in eine längere Lobpreisung 
einmünden kann. Es folgen der Bitteil (B) und eine abschließende trinitarische 
Doxologie (C). Der Gebetsabschluß wird in den Quellen, wie etwa in den Rubriken der 
Euchologien, als Ekphonese bezeichnet. 

Gebet 
Struktur: Themen (l3eispiele): 

A) Anrede und Lobpreis 
Anamnese: 
Lobpreisende Prädikation Gottes in Gott des Erbarmens, Schöpfer 
der Anredeform (Du) z. B. durch 
Epitheta, 
oder: 
Invokation Gottes mit einer Gott, der du alles regierst 
Lobpreisung im Anschluß Gott, der du uns geführt hast 

B) Bitten um Verzeihung, Erbarmen, uin 
Epiklese: Erleuchtung, um Vollendung des 

C)  Doxologischer Abschluß: trinitarische Formel 
Ekphonese 

5.2.2. Die Orationen als Träger der Theologie der Horen 
Da die Kirchendichtung im Asmatikos weithin fehlte, waren die Orationen die 

wichtigsten Träger der theologischen Kernaussagen, sozusagen der Leitn~olive~~ der 
Tagzeiten. Sie stellen den Tageslauf des Christen in den Kontext von 
Schöpfungstheol~~ie und Danksagung. Die Kleinen Horen Terz, Sext und Non, deren 
gemeinschaftliche Verrichtung innerhalb des Cursus des kathedralen Tagzeitengebetes 
Konstantinopels, wie bereits gesehen, mehr als fraglich zu sein scheint, stehen in der 
Tradition der sogenannten Symbolschau4~ dadurch, daß in ihnen der Erlösung durch 

39 BAUMSTARK, Comparative Liturgy, 63 - 70. Dazu auch MATEOS, Cdidbration, 58. DERS., Lelya - 
sapra, 30. 

40 zu den Leitmotiven der Vesper WmnaER, ,,Kathedalvesper," 68. D m  auch ZEWASS, Schriftlesung, 
41 -42. 

41 Hierbei handelt es sich um einen von H.J. Schulz bei der theologischen Ausdeuhuig des allchrisilichen 
Tagescwsus verwendeten Be@, besonders für die bei Hippolyt christologisch ausgeichteten 
Kleinen und p h t  vdchteten Tagzeiten, SCW, Tagzeiten@oiik, 27. Zur Konkurrenz zwischen 
der h e i l ~ g ~ ~ ~ h i ~ h ~ ~ h  Feier des Kirchenjahres und den thematisch unveränderlichen 



Christus gedacht wurde, oder dadurch, daß in ihnen Themen aus der Apostelgeschichte, 
wie sie im frühchristlichen Privatgebet enthalten waren, behandelt wurden." Die beiden 
Großen Horen am Tagesbeginn und Tagesende muten dagegen archaisch an, zunächst 
wegen ihrer schlichten materialen Beschaffenheit aus Gebet, Bittgebet und Psalmodie, 
wobei Hymnik und Dichtung sowie Symbole wie der Lichtritus und Weihrauchopfe1-43 
fehlen, dann auch von der Thematik der Orationen her, denen die christologische 
Ausrichtung nahezu gänzlich abgeht.44 In den Gebeten der beiden Großen Horen 
herrschen die für die altchristliche Gebetspraxis an den beiden Eckzeiten des Tages so 
charakteristischen Themen von Lob, Dank und Bitte vor.45 Die Oratio oeconomiae,M 
die thematisch von der Schöpfertätigkeit Gottes ausgeht, greift kreatürliche 
Gegebenheiten wie Dunkelheit und Licht auf und deutet sie symbolisch aus, wie etwa 
das Licht durch die Bitte um Erleuchtung oder die hereinbrechende Dunkelheit. indem 
sie diese zum Anlaß für die Bitte um ~ c h i t z  vor den Mächten der Finsternis nimmt. Ein 
immer wiederkehrendes Thema ist das der Buße in Form der Bitte um Vergebung. 
Hingegen wird das Christusmysterium nicht thematisiert. 

Der explizite christologische Bezug als mögliches Indiz einer Ncuerung 
In der Regel sind die Gebete in Orthros und Vesper in allgemein gehaltener 

Formulierung an Gott und nicht an eine der drei göttlichen Personen gerichtet; so 
können sie im allgemeinen trinitarischen Sinn verstanden werden. Dazu trägt auch der 
doxologisch-trinitarische Abschiuß der Ekphonese nach jedem Gebet bei. Nur in 
einzelnen Fällen richten sich die Orationen klar erkennbar an den Vater oder an den 
Sohn.47 

Es fallt auf, daß gerade jene euchologischen Elemente in Vesper und Orthros einen 
christologischen Bezug aufweisen, die später hinzukamen und die, zumindest in einigen 
Fällen, nachweislich aus dem syro-palästinischen Raum stammen. Einige seien im 
folgenden skizziert. 

Das süditalienische Euchologion Gb 7 (10.111. Jh.) etwa bietet fur das Gebet der 
Apolysis im Orthrosformular ein Alternativgebet, das am Ende des Orthros nach der 
Kephaloklisia eingefugt ist. Diesem Gebet ist ein diakonaler Ruf vorangestellt, der von 

Hauptgebetszeiten des kathedralen Stundengebetes am Beispiel Jemsalems im 4. fi. ZERFASS, 
schriJtesung, 37 - 38. 

42 Der Zyklus aus der Passion Christi in den Kleinen Gebetszeiten findet sich beispielsweise bei 
HIPPOLYT, Trad. Apost. 41, dann auch in den AK VIII, 34: METZGER 111, 244. Den Bezug zu 
Ereignissen aus der Apostelgeschichte enthalten diese Gebetszeiten bei TERTULLIAN, De oratioize, 25: 
CSEL 20 Cf auch den Inhalt der Troparia dieser Horen irn aktuellen byzantinischen Ritus. In der Terz 
wird die Geistausgießung thematisiert, in der Sext die Kreuzigung, in der Non das Sterben des Herrn 

43 Die Verwendung des Weihrauchs im syrisch-antiochenischen Raum hat dem Zeugnis des Theodoretos 
V. Kyrrhos (pest. um 466) ndolge wohl erst im Verlaufe des 5. fi Aubiahme in das Morgen- und 
Abendlob gefunden. Dazu MATEOS, ,,Anciens documents," 351 - 359, 371, 374. Zu T~IEODO~ETOS, 
Quaestiones in Exodum 28: PG 80,284. 

44 Cf. die Gebete im ANHANG 1. Die Auswertung der Gebete für die Vesper: 10.5. ZUR TI~XOGIE DER 

ASMATISCHEN VESPER IN DEN ORATIONEN; füT den Orthros: 12.5. DIE THEMENANALYSE DER 
ORATIONEN ALS WEGWEISER ZUR THEOLOGIE DES ORTHROS. 

45 ZUT allgemeinen C-ensiemg des altchristlichen Tagzeitengebetes ZERFASS, Schri~lesung, 38,40 
- 41. 

46 Cf. diese Ter&dogie in der Te-alyse bei GERHARDS, Gregoriosanaphora, 67 - 78. 
47 Cf die über den Wandel des Gebrauchs gewisser, urspri)ngÜch nur dem Vater 

vorbehalter Epitheta Un Lade der Theologiegeschichte im Kapitel über ,Pie Christusanredecc bei 
GERHARDS, Gregoriosanaphora, 176 - 204. 



der Funktion her dem heutigen Gehet hin in Frieden im römischen Ritus entspricht: 

Die Nennung des Namens Christi wie auch die Gestalt des diakonalen Rufes 
erinnern an den Abschluß der Jakobusliturgie Palästinas: 'EV ~ i p i l q  xpcpuno6 (&a-) 
quha~f36yrev.~~ Im diakonalen Ruf des Euchologions Gb 7 (10.111. Jh.) spiegelt sich 
wohl der syro-palästinische Kontext, in dem dieser entstanden ist, wider.50 Der 
Entlaßruf in Konstantinopel lautete demgegenüber: 'Ev Eipflvq apo&6myrv, so 
überliefert im Euchologion Barberini gr. 33651 des 8. Jh. und in späteren Euchologien. 

Ein ähnliches Phänomen läßt sich an der aus Palästina in den Ritus der Hagia Sophia 
übernommenen Kniebeugung in der Pfingstvesper (Gonyklisia) bei der zweiten Oration 
zur Kniebeugung beobachten. Anders als im Euchologion Barberini gr. 336 (8. Jh.) mit 
dem Gebetsinzipit: ~ h p t e  9 @&C f i ~ 6 v  9 njv ~V 6pfivqv ,..% fugt das palästinische 
Euchologion Moskau gr. 27 (olim Sevastianov 474) aus dem 10. Jh. den Zusatz ein: 
K 6 p ~  'IqooB xpioze i, O E ~ S  Sp6v 6 ~ i l v  h v  dpilvqv ... .53 Auch in einem Gebet der 
Gonyklisia des Kodex Gb 7 des 10.11 1. Jh. ist diese Christusanrede enthalten.54 

5.2.3. Die Antiphonengebete zur Psalmodie 
Eine Psalmodie ohne eine Oration des Vorstehers war dem Tagzeitenritus von 

Konstantinopel fiemd. Wo immer im Stundengebet Psalmgesang trat leitete ein Gebet 
des OEziators diese Antiphon genannte Einheit ein. Die Antiphonengebete finden sich 
in den Euchologien im ersten Teil der Formulare von Vesper und Orthros, da der 
Psalmgesang zu Beginn der Horen traf. 

Die Verbindung von Psalm und Oration in der altchristlichen Gebetstrndition 
In der Verbindung von Oration und Psalmodie spiegelt sich die Art altkirchlichen 

Psalmodierens wider.55 Die als meditatio empfundene Rezitation eines Psalms erhielt 
erst durch eine Psalmoration oder durch die Einbindung der Psalmodie in den 
liturgischen Rahmen von Gebetseinladung - Stille - Abschiußoration 
Gebetscharakter.56 Dieser Zusammenhang findet in verschiedenen liturgischen 
Traditionen einen sprachlichen Ausdruck. Das griechische d x h  wie sein lateinisches 
Äquivalent oratio können im Kontext der Psalmodie die Einheit von Psalm und 
Psalmoration bedeuten." Belege für die Zusammengehörigkeit von Psalmodie und 

48 PAS, 105.1. Cf. in der Synopse der Euchologienfonnulare des Orthros im Anhang an den Orthros: 
12.1.2. DIE SYNOPSE DER EUCHOLOGIEN ZUM ASMATISCHEN ORTHROS. Cf. bei GERHARDS, 
Gregorio~ana~hora, 239-242, die Ausfülmgen zur GebetsausrichNng auf Christus hh die sich irn 
syrisclien Raum aus den Akklamationen entwickelte. 

49 ~ R C I E R ,  242 . 
50 Zum EinfiuA Palästinas aiif die liturgischen Quellen Süditaüens JACOB, ,,Variantes italo-grecques," 

54 PAS, 245, hier als das dritte Gebet. 
55 Cf. dazu nachfolgenden Kapitel die ~usfühnmgen 6.1.3.1. DIE ANTIPHONEN ALS KOMPLEXE 



Oration finden sich sowohl in kathedralen wie auch monastisch-zönobitischen 
Zeugnissen, zum Beispiel bei Egerih58 in De virginiate59 und bei Cassian.60 
Andeutungen gibt es möglicherweise auch bei Basileios und bei Chrysostomos.~~ 
Während in den genannten Beispielen zumeist die Oration dem Psalm folgte, ging sie 
im Ritus der Hagia Sophia der Psalmodie voraus. 

Die Antiphonengebete als Psalmorationen und Vorstehergebete 
Die Antiphonengebete des Asmatikos können von ihrer Funktion her mit den 

westlichen Psalmorationen verglichen werden.62 Letztere nehmen auf den Psalm, mit 
dem sie fest verknüpft sind, Bezug. Auch die Sprache der Antiphonengebete zeichnet 
sich durch einen starken biblischen Bezug aus, wie Arranz nachgewiesen hat,63 der auf 
Vorarbeiten von T r e m p e l a ~ ~ ~  zurückgreifen konnte. Bei den Antiphonengebeten, die in 
den Euchologien für Vesper und Orthros festgeschrieben sind, ist kein inhaltlicher 
Bezug zur Psalmodie gegeben, wechselte doch die fortlaufende Psalmodie in jeder 
Gebetszeit. Eine Ausnahme bilden die Gebete zur festen Psalmodie von Vesper und 
Orthros. 

Die Antiphonengebete des Asmatikos sind priesterliche Amtsgebete, die 
Psalmorationen des Westens wurden dagegen in Nonnenklöstern von der Äbtissin, in 
Männerklöstern vom Vorsteher verrichtet, der nicht Kleriker sein m ~ ß t e . ~ ~  Dort freilich, 
wo das Tagzeitengebet kirchlichen Öffentlichkeitscharakter hatte, war auch im Westen 
die Verrichtung des Gebetes dem ordinierten Vorsteher ~orbehalten.~~ 

Zwei Über~i~erungsstrange der Antiphonengebete 

1) Ein Überlieferungsstrang der Orationen m r  antiphonischen Psalmodie findet 
sich in den Euchologien; in den Formularen der Vesper, des Orthros und der 
anderen Horen ist die fiir den Psalmgesang notwendige Anzahl von 
Antiphonengebeten enthalten. Die Formulare stimmen auch hinsichtlich der 
Textfassung der Orationen überein. 

58 über die tägliche Vigil Jerusalems 6. EGERIA, 24,l: FChr 20,224 - 225: „Zwei oder drei Priester und 
ebenso die Diakone wechseln sich an den einzelnen Tagen mit den Mönchen ab und sprechen nach den 
einzelnen Hymnen oder Antiphonen die Gebete. " 

59 MATEOS, „Les Chaldkens," 273. Zum Text der Scluift: E. F. VON DER GOLTZ (Hg.), De virginitate. 
Eine echte SchriJt desAthuizasius (TU 29, Heft 2a) Leipzig 1905,55 - 56. MATEOS, „Athanase," 173 - 
174. Cf. dani 8. DIE FESTE PSALMODIE DES ORTHROS. 

60 CASSIAN, De inst. coenob. 1177, 8 U. 10: CSEL 17,23 - 26. 
61 ZU Basileios: Ep. 207 an den Klerus von Neo-Caesarea mit der Beschreibmg einer Vi@l mit dem 

nachfolgenden kathedmlen Morgenlob: COURTONNE 4 185 - 187 Ferner CHRYSOSTOMOS, In 1 Tim: 
hom 14, 3 - 4: PG 62, 575 - 577, DERS., In Matth: hom 68 (69), 3: PG 58, 644 - 646. Zu den 
Väterstellen und deren Interpretation ARRANZ „Sacerdoce minist6rie1," 190 - 193. Einen h p p e n  
Überblick zu den Zeugnissen des 4. Jh. bietet MATEOS, ,Une collection Menne," 53 - 54. 
ZU den insgesamt drei überlieferten Reihen von Psalmomtionen, den beiden aus Nordafrika und Italien 
sowie der jüngsten aus Spanien SALMON, ,,Psaume~,~~ 47. 

63 ZU den beiden Großen Horen ARRANZ, ,,V@es byzantines," 85 - 124. DERS., „~at ines  Byzantines 
I," 406 - 436. 

64 TREMPELAS, , , ~ k ~ i  4" 78 - 87,350 - 352,497 - 508. DERS., M. E. 11,208 - 214,248 - 262. 
MUSCHIOL, Famula Dei, 102 - 106. 

66 Im Westen bestimmt etwa das Komi1 von Agde (506) unter Vorsitz des Caesarius V. Arles in Kanon 
30. daD die ~ ~ Z l ~ ~ t i o n e ~  den antiphonalen Psalmen vom Bischof oder Presbyter zu sprechen seien. 

MUSCHIOL,, Famula Dei, 86 - 87,103. 



2) Ein Hinweis auf einen zweiten Überliefenuigsstrang findet sich im 
Euchologion Coislin 2 13 (1 027), dessen Kolophon eine weitaus 
umfangreichere Gebetssammlung erwähnt, nämlich ein eigen& Buch mit 74 
Antiphongebeten - die 150 Psalmen sind in 74 Antiphonen eingeteilt - sowie 
mit acht Gebeten für. die Oden.G7 Wenn auch über das Buch sonst weiteraichts 
bekannt ist, kann doch mit großer Wahrscheinlichkeit davon ausgegangen 
werden, daß diese Gebetssammlung, die mit den Sammlungen westlicher 
Psalmorationen vergleichbar ist, die Funktion eines Orationale für den Psalter 
der Hagia Sophia hatte. Es ist anzunehmen, daß die Gebete individuell auf die 
Psalmantiphonen abgestimmt waren. 

Waren folglich die Antiphonengebete in den Euchologien nur eine Auswahl aus 
dieser größeren Sammlung? Diese Frage zieht die weitere nach sich, wie es in den 
Euchologien zu der so einheitlichen Auswahl der Orationen für die variable Psalmodie 
kam. Arranz schließt die Möglichkeit nicht aus, daß die Euchologien und die im Kodex 
Coislin 2 13 (1 027) erwahnte Sammlung zwei verschiedene Traditionen reprä~entieren.~~ 

Der vernehmbare Vortrag der Antiphonengebet 
Im heutigen Tagzeitengebet der Byzantiner verrichtet der OEziator wahrend der 

Einleitungspsalmodie von Vesper und Orthros still einen Teil der Gebete, die dem 
Asrnatikos als ~ntiphonengebete dienten.@ Diese Gebete waren, wie schon erwähnt, 
Part des Offiziators. Es gehört jedoch zum Wesen der Kirchen- und Amtsgebete, vom 
Zelebranten hörbar gesprochen zu werden, wenn tatsächlich das Gültigkeit hat, was 
Jungmann allgemein den Amtsgebeten im Offizium zuspricht: daß sich in ihnen die 
Kirche auf besondere Weise manifestiere, da der von der Kirche Beauftragte an die 
Spitze der Beter trete.70 Der laute Vortrag von Orationen läßt sich auch für den 
römischen Ritus nachweisen.71 Im byzantinischen Bereich zeugt die Vorschrift in der 
137. Novelle Justinians aus dem Jahr 565 vom Bemühen, den Brauch der laut 
gesprochenen Arntsgebete gegenüber Nachlässigkeiten oder Neuerungen zu erhalten. 
Die Bischöfe und Priester werden aufgefordert, das Eucharistiegebet (Icpoamxs 
&$ag ~ c p o o ~ o p ~ f i ~ ) ,  das Gebet zur Taufe wie auch die anderen Gebete nicht still zu 
sprechen, sondern mit vom Volk vernehmbarer Stimme.72 

Obwohl die Antiphonengebete als eine Art von Psalmkollekten und als Amtsgebete 
von der Natur der Sache her zum lauten Vortrag bestimmt waren, belegt bereits der 
Kodex Gb 7 (10.11 1. Jh.), das älteste Zeugnis unter den Euchologien zur Ausführung 

67 COISLIN 2 13 fol. 2 1 Ir: Maj, 147, DUN, W, ARR.EUC, 13. Dazu MATEOS, ,,Une coiiection syrienne," 
54. -2, ,,Matines Byzantines," 112. 
DERS., ,,Vtpres byzantines," 121. 
Cf. dazu im Anhang der Arbeit die griechischen Texte der Amtsgebete von Vesper und Oahms. 

70 J~NGMANN, 49. Cf. dazu auch MUSCHIOL, Famula Dei, 103. 
71 Im römischen R ~ S  wurden die Orationen in alter Zeit in einer Art feierlichem Rezitativ oder 

Sprechgesang gelesen. JUNGMANN, MS I, 483. 
72 R. SCHOLL U. W. KROLL (Hgg.), Corpus luris Civilis m Novellae, 697 - 699. Daß sich der Ausdruck 

Gebet der hl. Proskomidie auf das Eucharistiegebet beziehen muß, betont WAGNER, Ursprung der 
Chys. -lilurgie, 26 - 3 1. Waguer zeigt anf, daß der Be@ Proskomidie bis in das 10. Jh. als Synonp 

Anaphora Verwendung fand. Zudem legt er dar, daß sich in den MeDformularen der Euchologien 
die Überschrift Gebet der Proskomidie beim Gebet nach dem Chembshymnus und dem Großen Einnig 
auf die ganze Reihe der Texte beziehen muß, die mit diesem Gebet begirint also vor allem auch auf 
das Eucharistiegebet. Im ~~sileiosformdat des Kodex Barberini gr. 336 (8. fi) findet sich die Rubrik 
auf fol. 9r: PARBAR, 13, im Chrysostomosformular auf fol. 28r: PARBAR 3 1. 



der Antiphonie, daß der Zelebrant bei der Meßfeier die Antiphonengebete der drei 
Kleinen Antiphonen der Meßfeier still rezitiert haben muß.73 Somit ist wohl auch im 
Tagzeitengebet der Hagia Sophia davon auszugehen, daß der Brauch, die 
Antiphonenorationen still ni beten, zunahm. 

5.2.4. Die Amtsgebete zu den Litaneien 
Unter diese Gattung von Orationen fallen bei Vesper und Orthros: 

1) Das Gebet der Litanei fiir die Katechumenen. 

2) Die beiden Orationen zur Gläubigenlitanei. 

3) Das Apolysisgebet. 

4) Das Gebet zu der Ektene genannten Litanei. Diese Oration wird innerhalb der 
Tagzeitenformulare nicht überliefert. Die Ektene selbst stellt, wie in diesem 
Kapitel zu zeigen sein wird, eine entwicklungsgeschichtliche Besonderheit im 
Asmatikos dar. 

Bei den in den Formularen der Vesper und des Orthros überlieferten Gebeten zu den 
Litaneien handelt es sich nicht um Texte, die in beiden Gebetszeiten stereotyp und 
gleichbleibend gewesen sind. Gerade die Orationen zur Gläubigenlitanei und das 
Apolysisgebet in jedem, der beiden Fromulare tragen entscheidend zur spezifischen 
Färbung der jeweiligen Tagzeit bei. Die liturgische Funktion der Gebete wird weiter 
unten im Kontext ihrer Litaneien behandelt werden. 

5.2.5. Das Hauptneigungsgebet als Segen am Schluß der Hore 
Zum Pattern des kathedralen Horenabschlusses im Tagzeitenritus Konstantinopels 

gehörte das weiter oben als eigene Gebetsgattung bereits erwähnte Hauptneigungsgebet. 
Es war das Segensgebet zur Entlassung der Gottesdienstgemeinde. Inhaltlich stellen das 
Hauptneigungsgebet der Vesper und jenes des Orthros eine umfangreiche lobpreisende 
Prädikation der Größe Gottes dar mit der anschließenden Bitte um Schutz und 
B ewahmng vor Gefahren. 74 

Vor dem Gebet entbot der Offiziator dem Volk den Friedensgruß. Der Dialog vor 
der Hauptneigung ist im Euchologion Gb 7 (10,111. Jh.) bei der Vesper ganz 
ausgeschrieben: 

b i&p&c: ~ i p h v q  näcnv. 
b hab<: Kai 26 nvdpazi oou. 
b &&KOV: ~ & q  ~&cpah&< Gp6v T$ Kupiw Ichivaze. 
0 iep&c zfiv EUxhv: ... 75 

Der A u h f  des Diakons zur Verneigung konnte verschieden formuliert sein: 

73 JA~OB, Formulaire Grec, 126. Zur Chrysostomosli~rgie PAS, 2 U. 3, zu der des Basileios PAS, 269. 
74 Der Text der Gebete findet sich im ANHANG.+f 
75 Gb 7 fol 3 2 ~ :  PAS, 87. In der Jakobusliturrgie bezieht sich der Diakon beim Ruf: Tk K E T U ~ ~ G  i f iv . . .  

selbst ein, MERCIER, 240. 



In den Euchologien Barberini gr. 336 (8. Jh.) und Moskau gr. 27 (Sevastianov 474: 
10. Jh.) etwa findet sich vor dem Hauptneigungsgebet der Vesper die erste Form des 
diakonalen Rufs, beim Orthros dagegen die dritte Form. 

Das Segensgebet selbst wird in einigen Euchologien mit einer Rubrik überschrieben: 
dxj l  Zi1q iceq&rchtOiq. Andere Handschriften begnügen sich mit dem Ruf des Diakons 
und dem Text der Oration. Dem Gebet und dem Amen des Volkes folgt der 
Entlassungsruf des Diakons. Der Kodex Gb 7 gibt ihn am Ende der Eucharistiefeier an: 

'Ev Apfivn ~poEh.i90p~~?7 

In der Jakobusliturgie steht die schon erwähnte ähnlich lautende Formel, allerdings 
in Verbindung mit dem Christusnamen: 

'Ev Apivn Xptozoij n o p a d o p ~ v . ~ ~  

Im Hauptneigungsgebet als liturgischem Abschluß ist noch eine ursprüngliche 
Praxis der Entlassung bzw. des Schlußsegens erkennbar. Das Konzil von Laodizäa 
(zwischen 360 - 390) verwendet für die Form des Segens zur Entlassung den Ausdruck: 
unter die Hand k0nzmen.7~ Der Bischof breitet die Hände über die 
Gottesdienstgemeinde aus und spricht das Segensgebet zur Entlassung. Für Jerusalem 
im ausgehenden 4. Jh. bezeugt Egeria, daß am Ende der Gebetszeit die 
Gottesdienstteilnehmer persönlich zum Bischof hinzutraten, um durch seine Hand den 
Segen zu empfangen (omnes ad manum ei accedunt).80 So sehr ist fir Egeria dieses 
liturgische Element mit dem Entlassritus verknüpft, daß sie in diesem Kontext von 
missa spricht.81 Auch für fur das Tagzeitengebet irn Raum Antiochiens ist dieser Brauch 
belegt und zwar in den Apostolischen Konstitutionen VIII, 37 und 39, wo jeweils der 
diakonale Ruf vorausgeht: ,,Neigt euch zur Aupegung der Hände 

Zum Formprinzip des kathedralen Abschlusses einer liturgischen Feier gehörte in 
Konstantinopel offensichtlich ein Hauptneigungsgebet. Es fand sich nicht nur am Ende 
einer Feier, sondern auch innerhalb eines Gottesdienstes am Ende einer eigenständigen 
liturgischen Einheit, so vielleicht einstmals am Ende der Wortliturgie der Messe.83 Der 
im 11. Jh. in einigen Euchologien aufkommende Vesperanhang mag als Beleg ftr 
dieses Formprinzip gelten. Im Anschluß an die Vesper findet eine Prozession mit einer 
kurzen Statio im Skeuophylakeion wie auch die im Großen Baptisterium statt, die 

76 Cf. die Rubriken in den Synopsen zu den Vesper- und Orthrosformularen 10.1.2. SYNOPSE DER 
EUCHOLOGIEN ZUR ASMATISCHEN VESPER und 12.1.2. DZE SYNOPSE DER EUCHOLOGIEN ZUM 
ASMATISCEIEN ORTHROS unter Nr 15. 

77 PAS, 35. Cf. weiter oben in 5.2.2. DIE ORATIONEN ALS TRAGER DER THEOLOGIE DER HOREN die 
Angaben zum Entlaßmfim Kodex Barberini gr. 336: 'Ev ~ i p i v n  npoEh6wy~v. 

78 WRCIER, 240. 
79  SI 11; 567. 
80 Im Stundengebet bei EGEN~,  24,2 - 3,6 - 7, 11; 25 , l -  4: FCbr 20,226,228 - 230,232; 234 - 236. 

Weitere Angaben bei T m ,  ,,Inclination Pmyer," 30. ZERFASS, Schr$lesung, 14. 
81 Zum BegrifT»missa« bei Egeria MOHRMANN, „Missa," 80 ff. 
82 ~ T Z G ~ R  111, 248, 252. 
" T- 771nclination prayer," 29 - 31; 39 - 42. M~TEOS, C&l&bratio~z, 169 - 170. Speziell m 

Chiysostomos und dem Abschluß der Wortliturgie innerhalb der Meßfeier VAN DE PAVERD, 



jeweils mit einem Hauptneigungsgebet beendet wurde.84 

Die Erftorschung des Gebetsschatzes als liturgiewissenscha~liches Desiderat 
Zwar fanden die Orationen des Asmatikos, zumindest jene von Vesper und Orthros, 

in der Vergangenheit liturgiewissenschaftliches Interesse,85 doch wurde der 
Gebetsschatz bislang nicht systematisch erforscht. Die im folgenden genannten 
Desiderate lassen sich freilich im Rahmen dieser Arbeit nicht erfullen: 

1) Die Entstehungszeit und die Herkunft des asmatischen Orationale sind nicht 
bekannt. Das fniheste Zeugnis f i r  die Orationen der asmatischen Tagzeiten 
bietet das Euchologion Barberini gr. 336 des 8. Sh. 

2) Auch die Textgestalt, in der die Gebete des Asmatikos in den Euchologien 
vom 8. Jh. an überliefert sind, ist noch nicht Gegenstand einer 
Detailuntersuchung gewesen. Allerdings darf hier nach der Durchsicht 
zahlreicher Tagzeitenformulare in Euchologien der Tradition des Asmatikos 
vorausgesetzt werden, daß die Orationen der nach dem 8. Jh. entstandenen 
Euchologien gegenüber jenen im Kodex Barberini gr. 336 (8. Jh.) weitgehend 
unverändert geblieben sind; gelegentlich festzustellende textliche 
Abweichungen können in dieser Arbeit vernachlässigt werdens6, da von der 
strukturgeschichtlichen Zielsetzung dieser Untersuchung her die neu 
hinzukommenden und die wegfallenden Gebete eines Formulars von größerer 
Bedeutung sind. 

5.3. DIE OREMUS-STRUKTUR ALS GESTALTUNGSPRINZIP DER 
LITANEIEN UND LITANEIÄHNLICHER GEBETE 

Vor der Darstellung des altkirchlichen Gestaltungsprinzips gemeinschaftlichen 
Betens, der sog. Oremus-StruktuP7 und deren Erschließung als 
entwicklungsgeschichtlicher Ursprung einer Reihe von Litaneien wie z.B. der Kleinen 
Synapte und der Eketene, ist zunächst ein terminologisches Mißverständnis zu klären: 

5.3.1. Die terminologische Differenzierung zwischen Synapte und 
Ektene 

In der Liturgiewissenschaft des deutschen Sprachraums und in deutschen Editionen 
der Liturgiebücher des byzantinischen Ritus werden in Abhängigkeit von den 
slawischen Liturgiebüchern Synapt8 und Ehden8 als austauschbare Begriffe verwendet. 
SO ist anstelle der Kleinen Synaptie von der Kleinen Ekten8 die Rede, und die 
fiedenslitanei (Irenika), beziehungsweise die GroJe Synapte, wird mit Ektenie oder 

10.1.2. SYNOPSE DEREUCHOLOGIEN ZUR ASMATISCHEN VESPER, unter Nr. 17. 
BORGIA, Di- - Horologien, 149 - 254, bes. 187. TREMPBLAS, ' '~6xai 1: 41 - 48, 175 - 189,359 - 
374,520 - 535. DERS., ,,Ekai 11: 71 - 87,244 - 259,337 - 352,497 - 520. Weitere Literahirangaben 
bietet ARRANZ, ,,Vepres byzantines," 85 A.4. 
Wie der Verfasser der vorliegenden Arbeit bei der vergleichenden Lektüre der beiden Formulare in 
mehreren Euchologien feststellen konnte, scheint es hier durchaus kleinere textliche Abweichungen zu 
geben. 

87 Taft verwendet diesen Terminus. Cf. T m ,  BEK 193 - 196. 



Friedensektenz wiedergegeben.g8 Diese terminologische Vermischung steht im 
Widerspruch zu den Quellen und zu der liturgischen Gattung der jeweiligen diakonalen 
Bitt~-eihe.~~ 

Die Ektene, die im Synaxar-Typikon (P) auch als GroJes Kyrie eleison bezeichnet 
wird," stellt als Litanei mit Bußcharakter ein eigenes Genre dar, dessen Ursprung in der 
stationalen Bittliturgie Konstantinopels liegt. Gattungsmäßig und terminologisch ist sie 
streng von der Synapte zu unterscheiden. Dies geht aus der Wortfeier der göttlichen 
Liturgie hervor. In der Meßliturgie trifft die Ektene nach dem Evangelium; aber erst im 
7.f 8. Jh. trat sie in diese Position und verdrängte von dori die Große SynaptS, die weiter 
nach vorne gerückt wurde.91 Vesper und Orthros des Asmatikos enthielten ebenfalls die 
Ektene. 

5.3.2. Die Oremus-Struktur als Nährboden der Litaneien 
Das archaische Gestaltungsprinzip gemeinschafllichen Betens aus Gebetseinladung 

- stillem Gebet der Gemeinde - AbschluJoration des Vorstehers, wie es etwa in der 
römischen Meßliturgie bei der sogenannten oratio ad collectam, kurz collecta genannt, 
in der Abfolge von Oremus - Stille - Oration noch aufscheint,g2 liegt nach TaR auch 
den Fürbittlitaneien zugrunde. Sie sind nichts anderes als eine Ausfaltung dieser 
Oremus-Struktur; nur wurde das stille Gebet durch die laut vorgetragenen Bitten 
ersetzt .93 

Dieses Gestaltungsprinzip prägte selbst den euchologischen Teil der für den 
Asmatikos so charakteristischen Psalmantiphonie; denn eine Psalmantiphon bestand 
nicht allein aus der gesungenen Psalmodie, sondern auch aus einer den Psalmgesang 
einleitenden euchologischen Struktureinheit, der sogenannten Kleinen Synapte, bei der 
sich um eine erweiterte diakonale Gebetseinleitung mit einer Oration des Ofiziators 
handelte. 

Folgende Litaneien und litaneiähnliche Struktureinheiten in Vesper und Orthros des 
Asmatikos sind vor dem Hintergrund der Oremus-Struktur zu betrachten: 

1) Die Kleine Synapte ( ~ t ~ p a  rnvrn'cil) in der antiphonischen Psalmodie. In 
diesem Zusammenhang ist ein Blick auf die Große SynaptS (pq&q o u v m h )  
ZU werfen, deren Vorkommen im Asmatikos nicht unproblematisch ist. 

88 SO etwa in der deutschen Übersetzung von EDELBY, Liturgikon, 421 - 429, ähnlich bei HEITZ, 
Mysterium der Anbetung, 27,77; um nur zwei Beispiele zu nennen. Für die Vermengung der Termini 
in der deutschsprachigen Fachliteratur W e n  sich viele Belege anfiihren. Zur BegriffsveNvimg und 
ihrer Korrektur NIATEOS, Cdldbratiorz,28. 

89 Im nachfolgenden Absclmitt wird die Kleine Synapte als Gebetseinleitung behandelt. 
90 Zum Beispiel DMIT I, 21, 34; weitere Beispiele bei MATEos 11, 293. Cf. die Abhandlung zur EktenG 

weiter unten. 
MATEOS, CdltSbration, 28, 149 - 156. TAFT, BEW, 216 - 217. Cf auch CLUGNET, 45 - 46, 145. 

92 T m  BEIY, 193 - 196. DERS., , , n e  Limy - ANA)6C 244 - 245. Weiter zu diesem Gestaltungsprinzip 
BAUMSTARK, Laus, 108. JANERAS, Introductio IV, 22. S T ~ M A ~ T E R ,  ,,Byzantine Synapte," 51 - 108. 
zur oratio prima, der später auch collecta genannten Oration der römischen Messe cf. JUNGMAMI, MS 
1,469 - 470. Vorbehalte gegenüber der Deutung Jungmanns hat lllngegen GAMBER, Missa Roinerzsis. 
B e i w e  rurfihen r6.mischen Liturgie und zu den Anfingen des Missale Romanum (Studia Pairistica 
et Liturgica 3) Regensburg 1970,187 - 194. 

93 T m ,  , ,Sfnicm Analysis," 319. Dazu weiter DERS., BEK 193 -194. 



2) Die Ektene (6~tevfi) als eine von der Synapte m unterscheidende Litanei. 

3) Die Katechumenen- und Gläubigenlitanei. 

4) Die Aiteseis oder auch Synapte mit den Aiteiseis (ouvamfi pm& ~ 6 v  aaizilowv) 
als Litanei zur Entlassung. 

5.3.3. Gestalt und Geschichte der Oremus-Struktur 
Die ursprüngliche Gestalt der Oremus-Struktur als Formprinzip gemeinschaftlichen 

Betens gliedert sich schematisch folgendermaßen: 

4) Gebetseinladung (Oremus; Ilpooebcaotk, ~ 0 %  Kvpiov &q$i6pm) 
5) Gebet in Stille (Haltung der Prostratio oder des Kniens) 
6) (evtl. Aufstehen) 
7) Abschluß (oratio, collecta) durch den V ~ r s t e h e r . ~ ~  

Nach der kurzen Gebetsaufforderung folgte das Gebet aller in Stille, entweder im 
Knien oder in der Haltung der Prostratio. Den Abschluß bildete das laut vorgetragene 
Gebet des Vorstehers. Der Vorsteher faßte mit diesem die stillen Bitten und das 
individuelle Gebet zusammen. 

In der Psalrnrezitation der Mönche, wie sie Cassian beschreibt, schloß sich an jede 
Psalmeinheit ein solcher orationaler Teil an, der sich aus einem Stillgebet aller unter 
Knien und Prostratio, sowie aus der nach einer Weile folgenden Abschlußoration des 
Vorstehers zusammensetzte, bei der man stand.95 Der römische Ritus hat dieses 
Gestaltungsprinzip in den weiter ausgefalteten orationes sollemnes des Kdeitags 
bewahrt. Thematisch verändert, aber unter Beibehaltung der Struktur finden sie sich 
sogar im sogenannten Missale mixtum des mozarabischen Ritus in der Osternacht, 
eingeschoben zwischen die Lesungen: 

1) Diakon: Oremus . . . pro (ecclesia sancta Dei.. .) 
2) Diakon: Flectamus genua 

Gebet in Stille 

3) Diakon: Levate 
4) Priester: Oratio oder ~ o l l e c t a . ~ ~  

Knien und stilles persönliches Gebet gehörten zusammen, worauf der Rufflectamus 

94 Cf TAFT, BEW, 193 - 194. Ferner auch JUNGMANN, MSI, 469. DERS., ,,Beiträge,'c 360 - 361. DERS. 
„Die vormonastische Morgenhore," 27 - 29. BAUMSTARK, Laus, 108. 

95 CASSIAN, De inst. coenob. 11, 7, 8 U. 10: CSEL 17, 23 - 26. M~SCHIOL, Famula Dei, 103. Die 
Verfasserin gibt ehe knappe und gute Darstellung dieser Gebetsstruklw aus der Perspektive der 
westlichen Mönchstradition. 

96 J L J N G M ~ ,  MS, 471 - 472. Auf S. 472 führt Jungmann aus, daß die Ausweitung des Kanons 20 des 
Konziis von Nizäa, in der Osterzeit und an Sonntagen nicht zu knien, zum Wegfall des Kniens im 
römischen Ritus fiüue, außer an den ausgesprochenen Bußtagen WELIS, ,,The Solemn Prayers of 
G00d Friday," Essays in Early Roman Liturly (Alcuin Club Collections 16) 1 - 48. T M ,  BEW, 194 A 
11. Im giilliscl~ - spanischen Bereich erscheinen Gebete nach Art der rörniscllen orationes solemnes 
auch in der O ~ t e ~ ~ l ~ t s v i g i l  mischen den Lesungen. Zum Missale mixtum PL 85, 448 - 460. Cf. 
BAUMSTARK, Laus, 55-56. 



genua vor der Gebetsstille schließen läRt.97 Wie naheliegend der Überschritt zur 
Fürbittreihe war, Iäßt sich an der Entwicklung seit dem 4. Jh. ersehen; der 
Gebetsaufforderung folgt statt des stillen Gebetes die laute Nennung der Bitten durch 
den Diakon. Der Prozeß der Transforrnierung des Stillgebetes in laut vorgetragene 
Bittrufe läßt sich an einer Bestimmung des Konzils von Vaison (529) ablesen: es 
verfugte, daß in das bei Matutin, Vesper und Messe corporeprostrato verrichtete Gebet 
des Volkes der Kyrieruf einzufügen sei.g8 

An der Gläubigenlitanei der Apostolischen Konstitutionen VIII, 10 sind die 
Konturen der zu einer Fürbittreihe erweiterten Oremus-Struktur gut zu erkennen: 

Gebetseinladung 
und Aufmf zur Kniebeugung durch den Diakon. 
Laut formulierte Bitten. 
Rette und richte uns auf .. . (Eijoov .. .). Lasset uns aufstehen! 99 

Die Fürbittreihe für die Katechumenen und die anderen Gruppen in der 
Vorbereitung auf die Taufe ging ebenfalls mit der Kniebeugung einher, wie der 
diakonale Ruf: ,,Rette und richte uns auf" zeigt, dem die Aufforderung folgt, sich zu 
erheben. (cf Testamenturn Domini I, 35). loO 

5.3.4. Die Kleine Synapte bei den Antiphonengebeten als diakonale Ge- 
betseinleitung 

Die sogenannte Kleine SynaptZlol (G pwpa suvanz.i7) steht in der byzantinischen 
Liturgiegeschichte fur das archaische Gestaltungsprinzip der Oremus-Struktur. Als 
diakonale Gebetseinladung zum Vorstehergebet hatte sie dieselbe Funktion wie in der 
römischen Liturgie das Oremus vor der Oration. Von ihrer Genese her ist die Kleine 
Synapte eine Ausfaltung der einst einfachen dialconalen Gebetseinladung, nicht aber 
eine verkürzte Fürbittlitanei. Es gehörte zum Part des Diakons, Gebete des Offiziators 
einzuleiten. Die Beschreibung der asmatischen Tagzeiten von Vesper und Orthros durch 
Symeon von Thessaloniki (gest. 1429) zeigt eine weitere Entwicklung; dort ist die 
Kleine Synapt6 Pari des Priesters geworden, obwohl in beiden Tagzeiten der Dienst des 
Diakons vorgesehen ist.1°2 

97 Zur Bedeutung der Stille beim Gebet VOG~E, Regula, 170. Er führt den allgemein zu beobachtenden 
Rückgang des Elements der Stille in der altchristliclien Oremus-StnikNr zum Teil auf den zu 
beobachtenden horror vacui, d.h auf den Schrecken vor der Leere sowie auch auf die leichte 
Abnutzung des Schweigens nusick. 

98 Cf. JUNGMANN, ,,Die vormonastische Morgenhore," 28. Das Konzil von Vaison, unter dem Vorsitz 
von Caesarius von Arles, verfügte die Einfülmg der Kyrierufe. MUSCHIOL, Fanzula Dei, 113. Zu den 
Auswirkungen des Konzils auf den ordo des Caesarius HEIMING, ,,Monastiscl~es Offizium," 121. 
TAFT, Liturgy of the Hours, 104. 

99 ~ T Z G E R  111, 172. 
'ooh&-U"I'O~, Cdldbration, 165. Das Knien bei der Litanei der Gläubigen wird auch von Chrysostomos für 

Antiochien bezeugt. VAN DE PAVERD, Meßliturgie 200 - 203,462. 
lol BAUMSTARK, Laus, 108. Das Wort Synaptg kommt vom Verb ouvameiv: zusammenfasse~z. Das 

terfninologische Äquivalent iin Lateinischen ist colligere. Die von Bauinstark gegebene Interpretation 
von Collecta und svnapt6 als Entsprecllungen k m  Mateos' Ausfiihnuigen nicht standl~alten: 
BAUMSTARK, Laus, 168 109. 

lo2 Die ausdrückJjche Emäluiung des Vortrags der Kleinen Synapte in Orfhros und Vesper durch den 
Priester bei SYMXON V. THESS., PG 155,629 637. 



Der fur die Tagzeitenfeier der Hagia Sophia so typische antiphonische Psalmvortrag 
war stets mit einer Oration des Vorstehers verknüpft; diese wurde vom Diakon mit der 
Kleinen Synapte eröffnet: „Wieder und wieder lasset zum Herrn uns beten6'.103 
Während die Position der Kleinen Synapte bei den Kleinen Antiphonen in der Enarxis 
der heutigen eucharistischen Liturgie des byzantinischen Ritus den Anschein erweckt, 
als folge sie jeweils der Psalmodie,l04 hatte sie im Asmatikos ihren Platz vor den 
Antiphonengebeten und damit im Kontext des Psalmgesangs. 

5.3.4.1 Die Textgestalt der Meinen Synapte 
Nach Mateos galten diakonale Gebetseinladung und Oration so selbstverständlich 

als feststehende liturgische Einheit, daß erstere in den Rollenbüchern des priesterlichen 
oder bischöflichen Offiziators nicht ausgeschrieben ZU werden brauchte.105 Daher finden 
sich in Zeugnissen aus der Blütezeit des Asmatikos kaum rubrikale Hinweise auf die 
Kleine SynaptS, geschweige denn, daß diese Zeugnisse dieselbe in ausgeschriebener 
Form darbieten. Das aus Kleiner Synapte und Oration bestehende euchologische 
Strukturelement vor dem Psalmgesang bedurfte erst dort einer ausführlicheren 
Darstellung, wo der kathedrale Ritus und das antiphonische Gestaltungsprinzip nicht 
mehr geläufig waren. In einer Reihe von Spätzeugnissen des Asmatikos und auch in 
Zeugnissen seiner Disintegration wird die Kleine Synapte vor der Oration durch das 
Inzipit vermerkt, so etwa im Antiphonar A 6 1 (fiühes 15. Jh.). lo6 

Die aus Kleiner Synapte" und Antiphonengebet bestehende euchologische 
Strukturein heit 
Die überlieferte Textform der Kleinen Synapte im Asmatikos (s.u. im Schema A - 

C) ist das Ergebnis des Ausfaltungsprozesses der ursprünglich kurzen Gebetseinleitung. 
Im nachfolgenden Schema wird dieser Zusammenhang verdeutlicht, indem die aus der 
älteren Oremus-Struktur stammenden Teile zusätzlich mit der arabischen Numerierung 
aus dem Schema der Oremus-Struktur versehen sind. 

Diakon: A (= 1: Oremus) Wieder und wieder lasset in Frieden 
zum Herrn uns beten 
"Ezt ~ a i  E t t  Ev ~ip j lvq 705 KVPEOV 
O ~ ~ ~ E V  

B (= 3: Levate) Stehe bei, rette, erbarme Dich und 
wache über uns, o Gott durch Deine 
Gnade. 
' A V T ~ ~ ~ ~ O B ,  C J ~ O V ,  BGOOV, 

Otacphk~ov fiptis, 6 @d~s .cn 6 ~&ptzt.  

C Commemoration Mariens Unserer allheiligen, allreinen, 
hochgelobten und ruhmreichen Herrin, 
der Gottesgebärerin gedenkend . . . laßt 
uns selbst und einander und unser 
ganzes Leben Christus unserem Gott 

lo3 MATEOS, Cdldbration, 31 - 33,41, 165 - 166. 
lo4 BAUMSTARK, M e m  im Morgenland, 81, interpretiert so die Position der Kleinen ~ynapte in der 

los ~ T E O S ,  Cdldbratioi?, 32. 
lo6 Bei den drei Antiphonen des PS 118 im S O ~ L ~ ~ S O & O S :  GEORGIOU, ilvnqrovihil xaravopfi, 68 U. 



Priester: D 
E Ekphonese des Priesters 

Vorsänger: F 

übergeben. 
T% zavayia5, &XP&VTOV, 

hnepruhompkvq~, Ev66cou ~eonoivqq 
4 ~ 6 ~  @&&Kou. 
Gebet 
(doxologischer und thitarischer 
Abschluß des Gebetes: z. B. Denn Dir 
gebührt .. .) 
" ~ z t  zphei. ... 
Psalmodie 

Nur die Elemente D (Antiphonengebet) und E Pkphonese) sind in den Euchologien 
in ausgeschriebener Fonn überliefert. 

Das Oremus (A) 
Die heutige Einleitungsformel ,, Wieder und wieder lasset in Frieden... '' (ht ~ a i  Eli, 

Ev npfivq) entwickelte sich Mateos zufolge aus einer älteren und kürzeren diakonalen 
Gebetsaufforderung; vielleicht ging sie, so Mateos, von der Kurzform ,,Zum Herrn 
lasset uns beten aus.lo7 In der sowohl als Gebets- wie auch als Fürbitteinleitung 
dienenden Erweiterung: ,,In Frieden lasset zum Herrn uns beten " (Ev eipfivq zoc Kvpiov 
6ri11?(3p~v) läge dann nach Mateos ein weiterer Entwicklungsschritt vor. Irn Euchologion 
Gb 7 (10. Jh.) findet sich diese Form der Gebetsaufforderung vor dem achten 
Antiphonengebet der Vesper, d.h. vor dem Antiphonengebet des PS 140: 'Ev eipfivq TOB 
Kvpiov ikq60p~v. l~* Während die nochmals erweiterte und endgültige Form: ,, Wieder 
und wieder lasset in Frieden ... " (Itt ~ a i  Ezt, Ev eiphvq ...) in Konstantinopel selbst erst 
spät Eingang fand, konnte sie Mateos fur mehrere süditalienische Euchologien des 
10.111. Jh. ausfindig machen, so etwa im Kodex St. Petersburg gr. 226 (ehem. 
Leningrad gr. 226) bei der zweiten und dritten Antiphon der Chrysostomosliturgie und 
im Kodex Gb 7, dort U. a. bei den zwei erhaltenen Kleinen Antiphonen der 
Chrysostomosliturgie.~09 Im Euchologion Barberini gr. 336 des 8. Jh., und zwar in 
dessen Anhang der Diakonika, setzt die diakonale Gebetseinladung vor dem zweiten 
Gläubigengebet der Liturgie der Vorgeweihten Gaben mit Ezt icai hi, EV eipfivq ... ein. 11° 

Im Kodex Vaticanus gr. 1833 (10. Jh.), der nicht mehr in der Tradition des 
Asmatikos steht, beginnen die nicht vollzählig überlieferten Antiphonengebete des 
Vesperformulars mit der diakonalen Einleitung: ,,In Frieden lasset zunz Herrn uns 
beten.. ". (N c i p i v ~  205 Kvpiov &q~~Gp&v) und im Orthros mehrfach mit der erweiterten 
Form: ,, Wieder und wieder lasset in Frieden. .. " (h Koli Eti, Ev ~ipfivq). Damit wird in 
den Stundengebetsformularen innerhalb eines und desselben Kodex aus dem 10. Jh. die 
Einleit~n~sformel der Kleinen Synapt6 sowohl in ihrer einfachen wie auch in ihrer 
erweiterten, der heutigen Form entsprechenden Fassung verwendet. Dieser Befund darf 
wohl als eine Art Momentaufnahme aus dem Umgestaltungsprozeß gewertet werden. 

lo7 MATEOS. Cdldbration. 3 1 - 32. PAS, 84. 
lo8 Gb 7 fol: 3 1r: PAS, 84. 
log R/IATEos, Cdldbration, 32 U. 40 - 41. Anbei die bei Mateos nicht angegebenen Stellen im Original der 

H ~ s  oder in neueren Beschreibungen: Kodex Petersburg gr. 226: POR f0116r; ferner in Gb 7: PAS, 1; 
3; PAS. 308 U. 3 17 (= Petmsliturgie). Cf. dazu PAS, Einleitung, 40 - 41. 

liO PAR. BAR, 286,48 
Vaticanus gr. 1833 fol. 2017 - 2lv (Vesper); fol. 24v - 29r (Ortliros). 



Der Ruf ))Stehe bei({ (B) als Levate 
Im Ruf ,,Stehe bei, rette liegt, so Mateos, eine Erweiterung der alten Aufforderung 

des Levate (= 3 innerhalb der ursprünglichen Oremus-Struktur) zur Beendigung der 
Kniebeugung vor,l12 wie auch das weiter oben angefuhrte Beispiel aus der 
Gläubigenlitanei der Apostolischen Konstitutionen VIII, 10 (,,Rette und richte uns auf 
..., Lasset uns auftehen n") sprachlich belegt. Die liturgische Funktion des Rufs liißt sich 
z.B. dem Kirchweihritus im Kodex Barberini gr, 336 (8. Jh.) entnehmen. Wie die 
Rubriken vermerken, kniet sich der Patriarch auf die diakonale Aufforderung: „lm 
Frieden lasset zum Herrn uns beten " nieder. Zu dem Ruf des Diakons „Stehe bei, rette 
.. ". findet sich im Formular die Rubrik, daß sich der Patriarch wieder erhebt.n3 

Besonders deutli~h wird die Funktion des Rufs in der Pfingstvesper, der Gonyklisia. 
Mit den Gebeten zu den drei Kleinen Antiphonen sind die mit der Geste des Kniens 
verbundenen drei Eigengebete der Pfingstvesper verknüpft. Zweien der 
Kniebeugungsgebete geht z. B. im Euchologion Moskau gr. 27 (Sevastianov 474) aus 
dem 10. Jh. der diakonale Ruf ,,Beuget die Knie" voraus.114 Die diakonale 
Aufforderung ,,Stehe bei, rette .. ". folgt jeweils nach dem Gebet. Man erhebt sich, um 
beim nächsten Kniebeugungsgebet erneut niederzuknien. Ähnliche Angaben finden sich 
im Euchologion Ottoboni gr. 434 (1 174175). 

Die Commemoratio (C) 
Die in den diakonalen Bittreihen häufig vorkommende Schlußaufforderung wird 

eingeleitet mit: ,, Unserer allheiligen, allreinen, hochgelobten und ruhmreichen Herrin, 
der Gottesgebärerin " ( T ~ G  navayiq ...) und erfleht die Fürsprache der Gottesmutter und 
der Heiligen. Während es sich bei diesem ersten Teil mit dem Gedenken Mariens nach 
Mateos um eine jüngere Überlieferung handelt, stellt die Schlußformel von C: ,, laJt uns 
selbst und einander und unser ganzes Leben Christus unserem Gott übergeben " eine 
ältere Tradition dar, die vielleicht einmal mit dem Taufgeschehen verbunden war und 
ob ihres Inhalts passend zu jeder Oration überleitetQ1l6 Von ihrem liturgischen Ursprung 
her hatten die einleitenden Worte wohl einmal die Funktion des Gedächtnisses der 
Heiligen und der Vereinigung mit ihnen.117 Für die eucharistische Liturgie hat Taft 
nachgewiesen, daß das firbittende Gedenken der Heiligen gegen Ende des 4. Jh. im 
Osten allgemein verbreitet war und da8 die Bezeichnung Mariens als Gottesmutter in 
liturgischen Texten erst im Gefolge des Konzils von Ephesus aufkam. 118 

l i2 ~ T E O S ,  Cdldbration, 165. 
Fol 145~-146r : PARBAR, 150. 4 U. 5. Cf.  V. RUGGIERI, „Consecrazione e dedicazione di chiesa, 
secondo il Barbefiianus graecus 336,'' OCP 54 (1988) 79 - 118; in unserem Kontext besonders 81 - 
82. Andere Euchologien haben die Aufforderung zur Kniebeugung in den liturgischen Text integriert: 
"ETL Kai &L divovre $vazu, zo5 Kupiou 6q86p~v. So das Euchologion Ottoboni 434: Tri. O n ,  
153. 2 beim Kircl~weihritus, wobei noch eigens eine Rubrik folgt, die besagt, daR der Bischof das 
Knie beugt. M c h  ~ o d l .  Auct. E. 5. 13. Cf. JAC MES, 25. 1 (ohne "ETL rui %r), auch Gb 1 fol. 77v: 
STA, 183, ARR.EUC, 23 1. 

"4 Fol. 75r u.84r: KOS.SEV, 111, 114 Schluß. 
l5 TH.OTT., 77. 
l6 MATEOS. Cbldbratiolz. 166-168. TAFT, Great Entraizce, 342. 

ENGBE&ING, ,,~iako&e Aufforderungen," 5 - 7.14. 
l l8 Cf. das Resümee bei T m ,  ,,Pmying to or for the Saints?," 45 1. Weiterführend zum FOrbittgede&en 

an die Heiligen: T m ,  A Hidory of the Lituru of St. Chrysostom, IVr The Di~fychs, (OCA 238), 
Rom 1991,9 - 10,19,100 - 102,105 - 120,136,153 - 154. 



Mateos sieht überhaupt in diesem Glied der Kleinen SynaptB eine späte 
~ntwicklung. Dies zeigt, so Mateos, der Vergleich der diakonalen Einladungen zu den 
drei Kleinen Antiphonen der Meßliturgie in zwei Zeugnissen aus dem 12. Jh., deren 
Textinhalt aber noch dem 10.11 1. Jh. zuzurechnen ist. Der Kodex Isidor Pyromalosll9 
sei eines der beiden Zeugnisse, die lateinische Übertragung der Basileioslihirgie durch 
More1 das andere. Letztere kenne den Zusatz C, der ansonsten nicht in jedem Fall zur 
Einheit der Kleinen Synapte gehöre. Nach TaR bedarf der Verweis von Mateos auf die 
lateinische Version einer Korrektur zugunsten der von Witzel (1501- 1573) edierten 
lateinischen Fassung der Basileiosliturgie aus einem lateinischen Kodex des Klosters 
Johannisberg im Rheingau.1z0 Nach Mateos ist diese textliche Ausdehnung der 
Gebetseinleitung u.a. auf die allgemeine Entwicklung zurückzuführen, die Orationen 
mit Ausnahme der Ekphonese leise zu sprechen. Die textlich umfangreicher gewordene 
Synapte des Diakons ließ dem Priester Zeit zur Verrichtung des Gebetes. 121 

Im Euchologion Vaticanus gr. 1833 (10. Jh.), das, wie schon gesagt, ein Zeugnis für 
die Disintegration der Tagzeiten ist, sind die Antiphonengebete in Vesper und Orthros 
mit dem Zusatz versehen: ,, Unserer allheiligen. .. " 5 i c  navayiw ... . 
5.3.4.2 Die Disintegration des euchologischen Gestaltungsprinzips im 

Asmatikos 
Die aus Kleiner Synapte und Antiphonenoration bestehende euchologische 

Struktureinheit innerhalb einer Psalmantiphon war vom Ineinandergreifen und Wechsel 
der liturgischen Rollen geprägt. Die Synergie der liturgischen Rollen ist ein 
Charakteristikum der Antiphonie der Hagia Sophia. Allerdings findet sich in einer 
Reihe von Euchologien eine solche Anordnung der euchologischen Strukturelemente 
der Kleinen Synapte in ausgeschriebener Form und der Oration, welche die Annahme 
nahelegt, daß die von Mateos konstatierte Veränderung der Ausführung der 
Gebetseinleitung auch im Falle des Tagzeitengebetes eingetreten ist und als Anzeichen 
der Disintegration des Asmatikos zu bewerten ist.lZ2 Das Euchologion Gb 7 aus dem 
10.1 1 1. Jh. ordnet die euchologischen Elemente (Kleine SynaptB und Oration) innerhalb 
der antiphonischen Struktur der drei Kleinen Antiphonen der Meßlihirgie 
(Chrysostomosformular) folgendermaßen: 

Die disintegriste Gebetseinleitung innerhalb der Antiphonie im Koda Gb 7 

Diakon: "Ea ~ a i  &t Ev ~tpfivq ZOG KZ)P~OZ) 6alb6pev ... 
Priester: Oration 
Diakon: '~vzthaßou, okov ,  Emoov ... 

Tfic navayicy, hpavzou ... 

l9 Dieser heute verlorene Kodex stand Goar zur Edition der Basileiosliturgie zur Verfügung. Er wurde 
ihm von Isidor Pyromalos von Smyrna aus dem Johannes-Kloster zu Patmos zur Verfigung gestellt. 
TAFT, , ,~keuo~h~iakion Ii," 68. 

lZ0 Der von Witzel benutzte Kodex Johannisberg verbrannte zwar im 19. Jh. bei einem Bibliotheksbrand, 
doch blieb Wikels Edition erhalten, die msammen mit der Basileiosliturgie des Kodex Pyromalus zu 
den bedeutendsten Zeugnissen der patiarchalen Basileiosliturgie Konstantuiopels zählt, da die Gestalt 
der überlieferten Liturgie dunhaus in das 10. Jh. reichen könnte. TAFT, .Skeuophylak"" IIycc 68-69. 
Zum Alter der Liturgiefodare cf. JACOB, „Fragments," 52. 



Ekphonese: "Chi obv zb ~p&zoc ... .123 

Das Gebet ist unmittelbar nach dem Wieder und wieder ... positioniert; auf die 
Oration folgen die anderen diakonalen Rufe der Gebetseinladung. Jacob sieht in dieser 
Anordnung der Strukturelemente im Euchologion Gb 7 (10.111. Jh.) ein Indiz dafür, daß 
das Gebet vom Priester leise gesprochen wurde und die dem Gebet nachfolgenden 
Glieder der Kleinen Synapt6 zur Überbrückung dienten, bis die stille Oration beendet 
war und der Zelebrant laut mit der Ekphonese einsetzte; darauf folgte der antiphonische 
P~almgesang.12~ Zeugnisse dieser Art ließen sich ohne Schwierigkeiten mehren, z.B. 
durch das Euchologion Gb 4125 aus dem 10. Jh. Der Kodex Isidor Pyromalus, dessen 
Inhalt die patriarchale Liturgie und Praxis der Großen Kirche im 10.11 1. Jh. überliefert, 
vermerkt dann bei der Enarxis der Basileios-Liturgie ausdrücklich, daß der Priester das 
Antiphonengebet leise spri~ht.12~ 

Dem monastischen Euchologion Vaticanus gr. 1833 aus dem 10. Jh. läßt sich 
hingegen entnehmen, daß in Vesper und Orthros die Synapte während des still 
gebeteten Amtsgebetes ausgeführt wurde.127 Wie in der oben bereits angeführten 
Meßenarxis des Chrysostomosformulars im Euchologion Gb 7 (10. Jh.) ist auch hier der 
diakonale Ruf 'AvzthaßoG, obov ,  Ekkqoov ... der Oration nachgestellt. Ihm schließt sich 
die Ekphonese des Priesters an, die das Gebet beendet. Anführen ließe sich hier auch 
der Kodex Vaticanus gr. 1554 des 12. Jh., ein Euchologion, das nicht mehr in der 
Tradition des Asmatikos steht. Die veränderte Praxis hat im Luzernarteil der 
Präsanktifikatenvesper mit noch stark asmatischen Zügen ihren Niederschlag gefunden, 
ferner im Orthros.128 Ein weiteres Zeugnis ist der fur die Kathedrale von Otranto 
kopierte Kodex Ottoboni gr. 344 (a. d. J. 1177). Die Vesper wurde, so Arranz, nicht 
mehr im kathedralen Ritus der Hagia Sophia gefeiert, das Vesperformular tradiert nur 
noch die euchologischen Teile. 129 

Welch deutliches Indiz das zum Stillgebet umgewandelte Amtsgebet des Offiziators 
fw die Disintegration des euchologischen Formprinzips ist, kann z.B. am Euchologion 
Patmos 105 (13. Jh.) abgelesen werden. Der rollenspezifischen Part des OfXziators, die 
Oration, und die diakonalen Rufe der Kleinen Synapt6 stehen mehr oder weniger 
beziehungslos nebeneinander. Die disintegrierte euchologische Struktur im Kodex 
Patmos 105 (13. Jh.) sei am Beispiel einer Antiphon verdeutlicht: 

'0 Gi&ovo<: " ~ z i  icai &t ... '~vrrhapoc, o h o v  ... . T f i ~  nav@q ... . (Ergänze. = 

Ekphonese des Priesters:) ' ~ t t  obv z0 ~pkzoc ... . 

'23 PAS., 1,2,7,8. 
124 JACOB, Forrnulaire grec, 126. 
125 PAR. Gb, 5 U. 6.  
126 GOAR, 153. 
127 Fol. 2017 - 29r. 
128 Das Lychdon der ~ ~ m a t e n f e i e r :  fol. 39r - ~ O V ,  der ortbos ab fol. 4 7 ~ .  
li9 AFt~mz, ,,V&pres byzantines$" 113. P m N T I ,  .Ore,'< 82. 
13' DMIT 11, 161. 



Der Diakon und der Priester persolvieren ihre rollenspezifischen Texte parallel. Die in 
anderen Zeugnissen der Disintegration noch erhaltene Andeutung der einstigen 
Synergie der Rollen bei der Kleinen SynaptG ist in diesem Kodex vollends 
verschwunden. 

Die Veränderung des euchologischen Formppinzips in asmatischen Spätzeugnissen 
Von dieser Entwicklung her gesehen wird der Aufbau der Antiphonie in der 

Überlieferung des Symeon von Thessaloniki (gest. 1429) verständlich. In Symeons 
Beschreibung des Asmatikos haben die Orationen der P salmantip honen nur noch die 
Funktion von Stillgebeten. Deshalb kann bei ihm die Psalmodie der ersten Antiphon der 
Vesper (PS 85) unmittelbar nach der Großen SynaptG und dem ,,Stehe 6ei, reffe, 
erbarme Dich ... " ( '~vztholpo5, o k o v ,  EXkqoov ...) einsetzen, dem alten diakonalen Ruf 
zum Ende der Kniebeugung. In der ursprünglichen Oremus-Struktur folgte hier erst die 
Oration des Vorstehers. Das veränderte euchologische Gestaltungsprinzip macht die 
Kleine Synapt6 - einst Gebetseinleitung - zu einer Begleitformel fir die still gebetete 
Oration. In Symeons Schilderung des Ablaufs der euchologischen Elemente innerhalb 
der Antiphonie bilden die diakonalen Rufe, die Ekphonese und die Psalmodie einen 
durchgehenden Duktus, und zwar ohne die Oration.131 

A (= 1: Oremus) Der Diakon: Wieder und D Offiziator: Oration 
wieder . . . (wird parallel zu den 

Rufen des Diakons 
still gebetet) 

B (= 3: Levate) Diakon: Stehe bei, rette ... 
C Diakon: Unserer 

allheiligen.. . 
E Offiziator: 

Ekphonese . . . 
(Friede euch allen)132 

Weil die Oration still gebetet wurde, geht Symeon in seiner Beschreibung erst nach 
der Abfolge der euchologischen Elemente auf den Inhalt des Gebetes ein. Der Vollzug 
der Oration als Stillgebet verweist letztlich auf einen Wandel im Verständis des 
antiphonischen Psalmgesangs innerhalb des Tagzeitengebetes. Während das Kolophon 
des aus dem 1 1. Jh. stammenden Euchologions Coislin 213 (1027) noch fUr jede der 74 
Antiphonen ein individuelles Antiphonengebet bezeugt und damit belegt, welche 
Bedeutung der Verbindung von Vorstehergebet und Psalmodie  kam,^^^ bedeutet die 
neue Praxis die Disintegration von Oration und Psalmodie. Diesem Wandel ist in 
Studien zur Psalmodie in der Spätgestalt des Asmatikos wie sie etwa Symeon von 
Thessaloniki bezeugt, bislang nicht genügend Aufmerksamkeit geschenkt ~ 0 r d e n . I ~ ~  

131 PG 155.625 - 628. Dazu STRUNK, "Byzantine Office," 182 - 183. 
132 ~inzu~&%gt im Kodex Ottoboni gr. 434 fol. 46v: T1%.Orr., 77. 
133 Fo~. 2 1 lr: DUN, VII, Maj, 147, ARR.EUC, 13. Cf. ARRANz, "Matines Byzanhes," 112. 
13' Die Berücksiclitigung dieses Aspekts fehlt auch bei STRUNK, "Byzantine Office," 177 - 202, ebenso 

in der musikologisch sohr wertvollen Studie von LINGAS, "Vespers," 1 - 38. 



5.3.5. Exkurs - Die Stellung der Großen Synapt6 am Horenbeginn 
Die GroJe Synaptz um Beginn von Vesper und Orthros als Struktccrproblem 

Die repräsentativen Euchologien enthalten in den asmatischen Tagzeitenformularen 
nur die rollenspezifischen Orationen. Die Eröffnung einer Antiphon mit der Kleinen 
Synapte bleibt meist unberücksichtigt, wie bereits erwähnt wurde. Der späteste Zeuge 
des Asmatikos, Symeon von Thessaloniki, läßt aber in seiner Beschreibung des Orthros 
und der Vesper die Eirenika, die Friedenssynaptg oder Große Synapte, die erste 
Antiphon und damit die beiden Gebetszeiten eröffnen. Nach der im Asmatikos üblichen 
Eröffnungsbenediktion vermerkt er ausdrücklich: ,, Und sogleich fugl der Priester die 
Eir8nika anU.l3* Diese steht damit in Parallele zur heutigen Eröffhung der 
eucharistischen Liturgie. Vom liturgischen Baugesetz der Antiphonie her wäre beim 
Psalmgesang im Tagzeitengebet allerdings stets die Kleine Synapte zu erwarten. 

Zwar ist Symeons Zeugnis hinsichtlich der Reinheit des Asmatikos nicht mehr in 
allem zuverlässig, doch steht es im Falle der Stellung der Großen Synapte m 
Horenbeginn nicht alleine.136 So finden sich weitere Belege in dem um das Jahr 1100 
geschriebenen Kodex Gb 35 der Bibliothek von Grottaferrata zu Beginn der 
Pfingstvesper, der G ~ n y k i i s i g l ~ ~  ferner im asmatisch tradierten Vesperteil der 
Präsanktifikatenliturgie im Kodex Vaticanus gr. 15 54 (12. Jh.), 138 sowie im Kodex Sinai 
gr. 973 aus dem 12. Jh.,l39 um nur einige leicht zugängliche Beispiele zu nennen. 

Im monastisch geprägten Euchologion Vaticanus gr. 1833 aus dem 10. Jh. beginnt 
der Orthros mit der kathedralen Eröffnungsbenediktion; dem auf diese folgenden ersten 
Antiphonengebet gehen die Bitten der Großen Synapte in ausgeschriebener Form 
voraus, ebenso im Orthros des Euchologions Gb 4 (10. Jh.), ferner im Euchologion Gb 
10 (10./11. Jh.), in dem vor dem Vesperbeginn die Litanei mit der Rubrik Synapt8 
überschrieben ist.140 Die im Kodex Gb 10 zu Beginn des Orthrosformulars eingefügte 
Rubrik, die besagt, daß der Diakon die Synapte vorträgt, die aber die Bittreihe nicht 
anführt, setzt zu Beginn des Orthros ebenfalls die Litanei voraus wie dies im 
Vesperformular der Fall ist.141 Selbst Arranz geht von der Friedenslitanei zu Beginn der 
beiden asmatischen Gebetszeiten aus, wenn er in seiner Untersuchung der Vesper beim 
ersten Antiph~neng~bet voraussetzt: ,,Elle mZme btait prkckdke pur la p d e  synaptie 
ou T& Eipqvt~a. "142 A, anderer Stelle schreibt er: 

Lusage de comencer  les ofnces par les eirlnika, meme sans lfecphon6se initiale 
du pretre, est bien ktabli dans le Typikon des la ~rande-Eglise dkja au Xe si6cle. lh3 

13' PG 155, 637. Hiermit begimen nach Symeon auch die P ~ ~ a t e n v e s p e r  und und die Tritekte. 
ARRANZ, „Tritoekti," 337. 

136 DERS., ,,~ktoekt?,'( 337 - 338. 
Die Gonyklisia findet sich aoffol. 52v - 7 2 ~ .  Zur Gonyklisia in diesem Kodex und Beginn mit 

der Großen Synapte cf. CONOMOS, ,,Music," 457,460. - - 
13' Vaticanus gr. 1554 fol. 39r. 
13' DMIT 11,~s.  
l40 va(icms gr. 1833 fol. 24r (0-s). GII 4 foi. 58v - 59r: PAR. Ob, 123. Gb 10 fol. 261- P ~ T I ,  

,,Celebrazione." 108 A. 128 führt weitere Beispiele an. 
141 Gb 10 fol. 29r. 
142 ARRANZ, , , w e s  bYZantines," 88. Cf. weiter DERS., ,,TritoeWU 338- 
143 DERS., ,,TritoeMi," 338. 



Angesichts dieses Befunds ist eine kurze Untersuchung darüber angebracht, 
inwieweit überhaupt die Große Synapte zu Beginn einer Gebetszeit ein genuiner 
Bestandteil des alten Kathedraloffiziums von Konstantinopel gewesen ist. 

Die GroJe Synapte als ErOZnung - Indiz eines Wandels 
Bei der Friedenslitanei oder der Großen Synapte handelt es sich um eine Fürbittreihe 

und damit um ein qualitativ anderes Element als die Kleine Synapte, die als 
Gebetseinleitung dient. Fürbitten hatten hingegen irn gemeindlichen Ofiziurn der 
fhihesten Zeugnisse aus Jerusalem und Antiochien ihren Platz nach der Psalmodie zum 
Abschluß der Gebetszeit, wie Mateos allgemein feststellt.144 

Auch der strukturelle Bauplan der Antiphonie läßt es mehr als zweifelhaft 
erscheinen, ob die Große Synapte ursprünglich die beiden Horen eröffnet hat. Das 
Formprinzip der Psalmantiphonie mit der der Psalmodie vorausliegenden 
euchologischen Struktureinheit aus Kleiner Synapte und Oration muß fur die erste 
Psalrnantiphon zu Beginn einer Hore ebenso Gültigkeit besitzen wie fur alle 
nachfolgenden Antiphonen. Die Voranstellung der Großen Synapte vor die erste 
Antiphon in Orthros und Vesper bedeutet folglich einen Bruch des Formprinzips der 
Antiphonie. Gegen die Ursprünglichkeit dieser Konstellation spricht weiter, daß die 
repräsentativen Euchologien bezüglich einer die Tagzeit eröffnenden Großen Synapte 
schweigen. Damit setzen sie bei der ersten Antiphon einer Hore dasselbe Formprinzip 
voraus wie bei allen anderen Psalmantiphonen. 

Die Position der Großen Synapte am Anfang einer Hore des Asmatikos ist somit 
dahingehend zu deuten, daß die ursprüngliche diakonale Eröffnung der ersten Antiphon 
durch die diakonale Fürbittreihe der Großen Synapte überlagert worden ist. Der 
ursprüngliche Platz der Großen Synapte als Fürbittreihe muß selbst innerhalb der 
Meßfeier einst am Ende des Wortgottesdienstes gewesen ~ein. l4~ Mateos konnte den 
Nachweis führen, daß die Große Synapte zu einem Wanderelement wurde. Im 
Basileiosformular im Euchologion Gb 4 (10. Jh.)l46 und im Chrysostomos- und 
Basileiosformuiar des Euchologions Gb 7 (10./11. Jh.)147 wird die Große Synapte mit 
dem Gebet zum Trishagion verknüpft, was schon nicht mehr der ursprünglichen 
Position entspricht. Zuletzt rückte sie an den Beginn der um die drei Kleinen 
Antiphonen erweiterten Meßenanzis. 

Ursache für diese strukturelle Verschiebung waren Entwicklungen in der 
Stationslit~r~ie. Als die aus den Bittprozessionen der Stationsliturgie übernommene 
Ektene im 8. Jh. den Platz nach dem Evangelium einnahm, wurde, so Mateos, die 
Synapte vom Ende der Wortliturgie verdrängt.148 Wo das Trishagion nicht mehr die 
Funktion als Gesang zum Einzug in die Kirche und zur Eröffnung der Eucharistie hatte, 
erhielt die Große Synapte ihren platz vor dem Trishagion. Bei einer stational gefeierten 

144 Cf. die A u s m g e n  m großen Syoapt& in der heutigen byzantinischen Vesper bei Ma~eos, 
,,Synaxe monastique," 268. 

145 DERS., C&l&bration, 29 - 3 1, 112 - 118, 156. 
14' Gb 4 iol. 2v - 3r, 4r - V: PAR.Gb, 4,8. 
147 Gb 7 fol. Ir - 2r: PAS, 7, 1; fol. 120r: PAS, 276. Cf. dazu auch S T ~ M A T T E R ,  ,Byzanthe Synapte," 

93. PASSARELLI, Cry>ptense, 35 U. 54. DERS., ,,Osservaziooi liturgiche," 78. DERS., Einleitung? 44. 
JACOB, , , ~ u e l ~ u e s  ob~ervations~ 98. 

14* IVIATEOS, C&l&bratiOn, 115 - 118, 155 - 156. PASSARELLI, Einleitung, 44. 



~ucharistie mit vorausgehender LitS und Prozession zur Kirche war die Synapte nicht 
~0rgesehen. l~~ Durch die Erweiterung der Meßenarxis rückte die Große Synapte 
schließlich vor die erste der drei Kleinen Antiphonen, als Eröffnung der Meßliturgie, 
Ab dem 11. Jh. wird dann, wie Mateos zeigen konnte, in den Handschriften die 
eröffnende Funktion der Litanei in der Meßliturgie greifbar; im 13. Jh. findet diese 
Entwicklung ihren Abs~hluß.15~ Man wird den umgestalteten Beginn von Vesper und 
Orthros in einer Reihe von Zeugnissen als Parallele zur Entwicklung in der Meßliturgie 
und als Ausdruck eines veränderten Formempfindens deuten müssen. 

Die Überlagerung von GruJer und meiner Synapti? als Zwischenschritt in der 
Entwicklung 
Die Überlagerung des alten antiphonischen Formprinzips durch die Neuerung, die 

Große Synapte voranzustellen, könnte bereits im 10. Jh. begonnen haben. Dies konnte 
Parenti zumindest für Suditalien feststellen, wo die Große Synapte in die Kleine 
Synapte eindringt. Am Kodex Gb 10 (10.111. Jh.) laißt sich ersehen, wie fünf Bitten 
(stichoi) aus der Friedenslitanei in die Kleine Synapti? der ersten Antiphon m Beginn 
eines Gottesdienstes eingefügt werden und diese Pentestichon genannte Mischform die 
Tagzeit eröEnet.151 Das Typikon von Messina aus dem Jahr 1131 dokumentiert irn 
Bereich des Stundengebetes offensichtlich ebenfalls solch einen Zwischenschritt im 
Prozeß der Verdrängung der Kleinen Synapti? durch die Friedenslitanei am 
Horenbeginn: Bei der Gonyklisia, der feierlichen Pfingstvesper, wird die Große Synapte 
vor die Invitatoriurnsantiphon gestellt, auf diese folgt die Kleine Synapte mit der ersten 
Antiphon. 

Der Beginn der PJingstvesper unz Typikon von Messina (1131) als Beispiel 

Diakon: Segne . . . 6 G ~ & K O V O ~ :  E6h6yrloov ... 
Priester: Gepriesen sei 6 isp&q: ~6hOyrlphq 4 ~ a a k i a  ... 

Große Synapte: 

14' ~ T E O S ,  Ckldbration, 115. Dazu im Kodex British Museum Add. 34060: TAFT, ,,Pontincal Liturgy 
I," 286. 

lS0 Ein Gesamtüberblick findet sich bei MÄTEOS, Cdldbration, 29 - 33, 41 - 43; dort finden sich auch 
zahlreiche Belege aus Hss zur Meßlitwgie. Cf. auch STRIPMATTER, „Byzantine Synapte," 93 - 100. 
Auf die eröffnende Funktion der Großen Synapt6 weist wohl auch ilire Position vor einer Prozession 
liul so bei der Lit6 des Neujahrstages, am 1. September. Nach dem Orthros formiert sich die 
Prozession, um von der Hagia Sophia zum Forum zu ziehen. Doch zuvor spricht der Pairiarch irn 
Altarraum noch ein Gebet, währenddessen der Diakon mit der Friedenslitanei beginnt. Nach der 
Hauptneigung schlieflt sich der Gesang des Großen Trishagion durch die Sänger und die 
Prozession setzt sich in Bewegung. Cf. die von DmiMevskij veroffentliclite Lit6 des Neujahrstages, 
des 1. September, aus einer Hs aus dem archäologischen Museum zu Kiew DMIT 1, 152; ebenso bei 
J ~ ~ T E O S  11, 200. Cf. &UU ferner ARRANZ, ,,Tritoekt.?," 338. Zur Lit6 des 1. September im 
Euchologion Coislin 213 fol. 81v - 82r: DUN, 122 - 123. 

l5' PARENTI, ,,Celeb~zione." 108 - 109. In diesem Zusanmenhang soll auch auf die Temwiologie der 
diakonalen Gebetseinleimg in der Version Ox des Synaxar-mikons unter dem 1. September 
verwiesen werden. Der ui der Version H des Synaxar-Tyfions vorgegebene li~rgische Rahmen ist 
die Lite ad dem wo die drei Antiphonen gesungen werden. In der Version Ox findet sich 
anstelle der d j w a l e n  ~ ~ b ~ & ~ i & i ~ g  zum zweiten und dritten Anöphonengebet der Hinweis: '0 
S i a ~ o v o ~  ~~tdpt, i> mptUp;lils Nxnat ... . MATEOS 1,6. 



Diakon: 6 Sta~ovoq: 

In Frieden . . . *EV cipfivq 208 mpiou Ijqf&yw... 
(Rubrik: Die Große Synapte bis zum Ende) ( 4 v  y&hqv G U V ~ K G V  k p t  ~ e h o u ~ )  

Priester: O isp&q &V.: 

Ekphonese Dir gebührt.. . " ~ n  npEnn GOI... 

Domestikos stimmt Eröfiungspsalm an: 0 SopEm~oq: 
PS 85, 1 a' 

Erhöre mich Herr. 
+ Refrain: Ehre sei dir 

Kai ha~ouo6v you. (= PS 85,l a') 
A O S ~  oot 8 0~0q. (= Refrain) 

Kleine Synapte: 

Diakon: 6 Gt&~ovoq: 
Wieder und wieder in Frieden - - -  "Ea ~aitmk~dpfiw ... 
Stehe bei, rette . . . Unsere allheiligen . . . '~v.n3LapoG, oi;wov ... Tijq navayia~ .,. 
Priester: Ekphonese O iep&q kcp.: 

Domestikos singt: PS 85: Neige, Herr 6 6 0 h ~ o q :  Khtvov K 6 p ~  ... (PS 85, 

Die Aneinanderreihung von Friedenslitanei und Kleiner Synapte zu Beginn der 
Pfingstvesper hat die vom Typikon von Messina abhängige Gonyklisia im Euchologion 
Barberini gr. 359 des beginnenden 16. Jh. gleichsam petrifiziert b e ~ a h r t . 1 ~ ~  

5.4. DIE EKTENE IN VESPER UND ORT= 

Im Unterschied zur Synapti? ist, so Mateos, unter der Ektene eine diakonale 
Fürbittlitanei mit Bußcharakter zu verstehen, die einst in der Stationsliturgie ihren 
liturgischen Sitz hatte.154 Symeon von Thessaloniki (gest. 1429) bietet je eine Version 
für das monastische Offizium und für das kathedrale.155 In unserem Kontext interessiert 
primär das Vorkommen der Ekteni? in Vesper und Orthros des Asmatikos. Da jedoch 
die Quellen nir die Tagzeiten nur rubrikale Hinweise zur Ektene bieten,156 nicht aber 
den Text der Bittreihe und des Präsidialgebetes, seien zunächst die 
Untersuchungsergebnisse von Mateos und Parenti zu Form und Geschichte der Litanei 
innerhalb der eucharistischen Liturgie referiert, jedoch eingeschränkt auf ihre Relevanz 
für das Stundengebet. 157 

152 -z, Messina, 278. DERS., „LfAsmatikos Hesperinos," 413. 
15' Kodex Barberini gr. 359 (Beginn d. 16. Jh), fol. 176v ff. Den Hinweis auf die Handschrift und die 

Einsichtnahme verdanke ich dem freundlichen Entgegenkommen von Herrn Prof. Dr. Stefano 
Parenti. Ich stütze mich hier auf seine mündlich gegebene Datiemg. 

15' ~ ~ T E O S ,  Cklkbration, 148 - 156. ~ ~ A T E O S  I, 54, II, 293. Cf ferner -2, ,,TntoektT," 84 A.27. 
BALDOVIN, Urban Character, 220 - 225. T m ,  ,,How LiW&es Grow," 368 - 369. PARENTI, ,,Ore," 
104 - 106. . DERS., ,,L 'Ekten$," 297 - 298. PASSARELLI, Einleitung, 44. 
PG 155,612,632. 
ARRANZ, ,,~htoekti,~< 344 - 345. 

lS7 Die Weiterrmg und E r g m g  der Ergebnisse von Mateos bei PARENTI, ,,L%Mene," 295 - 318. 



5.4.1. Die Grundgestalt der Ekten6 
Die Klärung des Begriffs Ekten2 ergibt sich aus der Kenntnis der Textgestalt der 

Litanei und ihres Aufbaus; vornehmlich aus den eucharistischen Formularen sind diese 
Daten zu gewinnen. Iss 

Der Aufbau der Ektene 
Um beim Vergleich der Litanei mit dem Schema der Oremus-Struktur übersichtlich 

zu bleiben, werden zur Kennzeichnung der einzelnen Glieder der Ektene römische 
Ziffern gewählt. 

I) Die diakonale Instruktion zum Bittruf der Litanei: Der Diakon beginnt mit 
einer Instruktion der Gläubigen, in der der Bittruf vorgetragen wird: 

Lasset uns alle sprechen Kyrie eleison. 
Volk: Kyrie eleison 

11) Die Einleitungsformel: Darauf leitet der Diakon das eigentliche Gebet ein 
und ermuntert zur rechten Gebetsverfassung: 

Aus ganzem Herzen lasset uns sprechen. 
Volk: Kyrie eleison 

III) Die diakonalen Bitten: Es sind zwei Gruppen von Bitten zu unterscheiden. 

a) Der Bitteil, der genuin zur Litanei gehört, trägt pönitentiellen Charakter; er 
wendet sich an die Barmherzigkeit, an das reiche Erbarmen Gottes und spricht 
Gott in direkter Rede an: 

Herr, AZZherrscher, ... du, der du reich bist an Erbarmen, ... erhöre und 
erbarme dich unser. 

b) Von diesem Bitteil sind die in die Ektene-Formulare im Sinne von 
Gebetsintentionen eingeschobenen Fürbitten zu unterscheiden, die nach 
Mateos teilweise auf die Große Synapte verweisen und jeweils beginnen mit: 

Bnip '605 . . ., SO etwa: Für dieses heilige Haus . . . 

IV) Die Kyrie-Rufe: Nach der eingeschobenen Fürbittreihe folgt der zum 
pönitentiellen Bitteil gehörige Ruf aus PS 50: 

Erbarme dich unser, o Gott, nach deinem gropen Erbarmen (Bhoov fipk, 
6 0 ~ 6 ~  ...). 

V) Dieser Ruf ist die Überleitung zum Präsidialgebet, das ebenfalls vom 
BuDpsalm 50 beeinflußt ist. Es wird still verrichtet und bildet den Abschluß 
der Litanei. Während des Gebetes trifft der mehrmalige Gesang des Kyrie 
edeison durch das Volk. Aus einer von ihrem Kontext her allerdings nicht ganz 
unproblematischen Rubrik im Orthrosformular des Kodex Gb 4 (10. Jh.) geht 
dies klar hervor: Gebet der Ekfeni?, während das Volk Kyrie eleison ruff159 

Dieser Abschnit-1: stützt sich auf ~ T E O S ,  C&ldbration, 152 - 153, und auf den neueren 
Forschungsstand bei PARENTI, ,,L'Ektens," 295 - 3 18. 

lS9 Zwar zeugt die ~~b~ im Kodex Gb 4 von einem Bruch mit der reinen asmatischen Struktur, da im 
asmatis~llen orthros hier der Hinweis auf das Gebet der Apolysis träfe, doch ist sie andererseits im 
Hinblick a d d i e  Ekte& von Interesse. Cf dazu PARENTI, ,,Ore," 105, ferner 12.1.2. DIE SYNOPSE DER 

EUCHOLOGIEN ZUM ASMATISCHEN ORTHROS, in der Synopse die Nr. 14. 



VI) Hieraus leitet sich die öfter in Quellen verwendete Bezeichnung der 
Litanei als Kyrie eleison ab. In späteren Rubriken wird sie als inständiges, 
glühendes Gebet (kzevhq i ~ e d a :  E 6 h  ~ i j ~  imevo%~ i~eoicq) gefuhrt; das 
Adjektiv kmeviq bedeutet inständig un~nterbrochen .~~~ 

Die Konturen der Oremus-Struktur in der Litanei 
Wenn man in der Litanei die mit h i p  eingeleiteten Bitten ausscheidet,l61 wird - so 

das Untersuchungsergebnis von Parenti - die in diesem Kapitel bereits dargelegte 
Oremus-Struktur sichtbar. 162 Die euchologischen Glieder der Litanei: 

Diakonale Instruktion (I): Lasset uns alle sprechen Kyrie ebison.. 
Volk: Kyrie elezson 
Einleitungsformel (11): Aus ganzem Herzen lasset uns sprechen. Volk: Kyrie eleison, 
hätte in der Ektene die Funktion der Einleitung, die dem ,,Oremus" entspricht. 
Hinzu kommen die pönitentiell gefärbten Bitten, wie sie im obigen Schema erwähnt 
sind (III), 
ferner das Amtsgebet (V). 

Die variierende Anzahl der Bitten in den Quellen als Indiz der Weiterentwicklung 
Mateos konnte nachweisen, daß die Anzahl der Bitten in der Litanei von Kodex zu 

Kodex variiert.163 Parenti deutet diesen Umstand jedoch nicht als Beliebigkeit der 
Gestalt der Litanei. Vielmehr erklärt er das polymorphe Erscheinungsbild der Litanei als 
Entwicklung in der Gestalt der Ektene im Kontext der postikonoklastischen Reform. 
Der Wandel bestand darin, daß die aus der Großen Synapte übernommenen Bitten 
reduziert wurden und statt dieser durch Hinzufligung neuer Bitten die genuin 
pönitentielle Ausrichtung betont wurde.lb4 

5.4.2. Die Herkunft der Ektenii? aus der Statioinslidaargie 
Die Eliten2 in den BuJprozessionen der Stationsliturgie 

Im Strukturelement der Ektene liegt ein liturgisches Wanderelement vor, das seinen 
ursprünglichen Sitz in Bittgottesdiensten der Stationsliturgie Konstantinopels hatte und 
von dort in die Meßliturgie sowie in andere gottesdienstliche Feiern einging und unter 
diesen auch in das Tagzeitengebet.165 Da diese Litanei einen spezifischen Bitt- und 
Bußcharakter hatte, kam sie nur in 15 der insgesamt 68 im Synaxar-Typikon 
überlieferten Zwischengottesdienste auf einem Prozessionsweg v 0 r . 1 ~ ~  Ihre Position 
hatte sie nach der Evangelienlesung als Abschluß solcher Zwischengottesdienste, wie 

lGO MATEOS, Cdldbration, 153. MATEOS I, 54. Zur Entstehung dieser Terminologie cf. weiter unten 5.4.3. 
DIE DIFFERIEmNDEN RUBR1KaE.N BEZEICHNUNGEN Fm DIE LITANEI ALS MOGLICHES INDIZ IHRER 
WEITE~NTWI~KLU~G. der heutigen Ausfiihwg der Litanei wird ein dreifaches Kfle eleison 
gesungen, und nicht selten wird es durchgehend gesungen, während der Diakon die Bitten v o m .  

16' ~~ATEOS, C&ldbration, 15 1. Cf. auch PARENTI, ,Jt~Men6," 307. 
162 PARENTI, ,,LfEkteni?,(' 307 - 309. 
163 WTEOS, Cdldbration, 15 1. 
164 PRRENTI, ,,L'EMen6," 3 16 - 3 17. 
lG5 MATEOS, Cdl&brafion, 154 - 155. ARRANZ, ,yTrit~ekti)(L 344 - 345. BDOW, Urban Character, 

221 - 222. TAFT, „HOW Liturgies Grow," 368 - 369. 
IMATEOS 293. zu den 15 ~wis~hengottesdiensteI4 in denen die EktenZ tiiW BALDOW, urban 



bei der Lite des Neujahrstages auf dem Forum ZU ersehen ist.167 Nach dem Vortrag der 
EktenS durch den Diakon, setzten die Sänger mit dem Prozessionsgesang ein, die 
Prozession kam in Gang und zog weiter. 

Die in Rom geläufige Terminologie letanlae flr  die Prozessionen, etwa die Große 
Letania arn 25. April, läßt den Ursprung des römischen Prozessionswesens im Osten 
ahnen und die enge Verbindung zwischen der pönitentiellen Bittlitanei und den 
Zwischengottesdiensten im Rahmen des Prozessionswesens Konstantinopels 
aufscheinen. Die Prozessionen mit pönitentiellem Charakter fanden im 6. Jh. von 
Konstantinopel her Eingang in Rom; zuvor waren sie in der römischen Stationsliturgie 
wohl nicht bekannt. 168 

Die Ektent? der MeJliturgie als WandereZement rms der Stationsliturgie 
Entsprechend ihrer Position im stationalen Bittgottesdienst erhielt die Ektene ihren 

Platz in der Meßliturgie Konstantinopels nach dem Evangelium und noch vor der 
Entlassung der Katechumenen, eine, so Mateos, im Ablauf der Wortliturgie der Messe 
störende Position, da die Fürbittlitaneien fur die Katechumenen sowie deren Entlassung 
eigentlich unmittelbar auf Evangelium und Predigt folgen müßten."g In ihren 
Liturgieerklärungen geben weder Maximos der Bekenner (628-630) noch Patriarch 
Germanos (Ca. 730) einen Hinweis auf die Ektene. Doch ist im Kodex Barberini gr. 336 
(8. Jh.) das Präsidialgebet der Litanei bereits in die gottesdienstliche Struktur beider 
Meßformulare (Basileios und Chrysostomos) integriert, so daß die Litanei, wie Mateos 
folgert, zwischen dem 7. und 8. Jh. in die eucharistische Liturgie übernommen worden 
sein muß.170 

Parenti hat aufgezeigt, wie sich dieses junge Element innerhalb des Strukturgefüges 
der Meßformulare im Zuge der postikonoklastischen Reform weiter veränderte. Aus 

16' MATEOS I, 8. Auch die Eucliologien Coislin 2 13 fol. 83r: DUN, 125, ARR.EUC, 133 aus dem frühen 
11. Jh. und Gb 1 fol. 36v: STA, 96, ARR.EUC, 133 aus dem 13. J'h. erwähnen die Ektene bei der 
Lite. 
BALDOVIN, Urban Character, 159 - 161, 166. Der Verfasser diskutiert die unterschiedlichen 
Standpunkte von Kirsch, Grisar und Debruyne zur Entstehung und zum Alter des römischen 
Prozessionswesens. Er selbst folgt im wesentlichen der Ansicht Schusters, daß Prozessionen, vor 
allem pönitentielle Prozessionen, unter Beteiligung weiter Volkssclucliten in Rom wohl ins 6. Jh. zu 
datieren sind. Gerade im Prozessionswesen unter Gregor d. Gr. manifestiert sich ein Einfiuß aus dein 
Osten. Baldovin stützt sich auf die Schusters Werk in englischer Übersetzung. I. SCHUSTER, The 
Sacramentary: Historical und Liturgical Notes on the Roman Muss, Bd. 1, New York 1924, 219 - 
220. Zu dem sich im Gefolge der Reform Gregors d. Gr. In Rom engaltenden Prozessionswesen 6. 
in der deutschen Übersetzung SCHUSTER, Liber I, 57 - 58, 96 - 97. CE. hier die AusfUmgen zunl 
Ausdruck litanias facere für Prozession, die ja vom Litaneigesmg begleitet wurde und von der 
collecta-Kirche, dein Ort der Zusammenkunft, von dem aus der Zuge seinen Weg zur derjenige11 
Kirche nahm, in der man die Stationsmesse feierte. Cf. weiter K. GMER, Missa Romensis. Beilrdge 
zur frzrhen rmischen Liturgie und m den Anfängen des Missale Romanum (Shidia Patnstica et 
Lihugica 3) Regcnsburg 1970, 25 - 27. R. HU%RZEGGER, ,,CoUecta und S t a k  Die römischen 
Stationspro~e~sionen im M i e n  Mittelalter," ZKTh 60 (1936) 510 - 554. 

lsg M.ATEOS, Cdldbration, 154. Nach Taft ist es de in  schon vom li~~egeschichtlichen ~ in te rgmd der 
EktenG lier abwegig, diese Litanei als oratio jdeliurn, als Allgemeines Gebet der b~zantiniscllen 
Eucharistieieier begreifen ni wollen, Zu dieser Rage TAFT, ,,How Liturgies Grow," 368. DER% 
BEW, 216. 

170 MATEOS, Ce(ebralion, 154. Im Kodex BarbeRni gr. 336 (8. Jh.) finden sich das Präsidentialgebet im 
Basileiosfomular auffol. 5 ~ :  PAR.BAR, 8 und im Cluysostomosformular auf fol. 25rv : PARSBAR, 
27. Zur Gestalt der E&nC iiii Kodex Barbers gr. 336 PARENTI, i,L'E&en8,u 297 - 298. 



dem vielfaltigen Erscheinungsbild der Litanei und ihrer Rubriken in den Quellen konnte 
er eine entwicklungsgeschichtliche Linie nachzeichnen. 171 

Die Ektene in Vesper und Orthros 
Das älteste Zeugnis f i r  die Zugehörigkeit der EktenG zu Tagzeiten des Asmatikos 

findet sich im Kodex Barberini gr. 336 aus dem 8. Jh., wenn auch nur in allgemein 
gehaltenen rubrikalen Hinweisen auf eine Litanei.172 Es ist die Rede vom Diakon, der 
eine Litanei vorträgt, oder von der als Kyrie eleison bezeichneten Fürbittreihe. Daß es 
sich hierbei um die Ektene handeln muß, wird dieser Abschnitt erweisen. In der 
Normalvesper ist die Ektene hier in den folgenden Kontext eingebunden: Vesperpsalm 
140 - Einzug vom Narthex in Kirche - Prokimenon - Ektene - Bitten f i r  
Katechumenen und Gläubige; im Orthros: Laudesteil - Trishagion mit dem Einzug in 
das Sanctuarium - Prokimenon - Ektene. Die Litanei kommt außerdem in der Tritekte 
vor, die aber hier nicht weiter berücksichtigt wird. Keine Erwähnung findet die Litanei 
im asmatischen Vesperteil der Großen Vigil und der Präsanktifikatenvesper; in letzterer 
steht sie außerhalb des Vesperteils zwischen den Lesungen und den Bitten ftir die 
Katechumenen und Gläubigen. 173 

Fragen zur Ektent? 
Die Litanei in Vesper und Orthros wirft einige Fragen auf 

1) Das Schwanken der Terminologie für die Litanei in den Rubriken: 

Die Rubriken in den Tagzeitenformularen variieren, was die Bezeichnung der 
Litanei anbelangt, ganz erheblich. Ein Rubrikenvergleich soll hier Klarheit 
schaffen. 

2) Es besteht ein Erklärungsbedarf in der Frage der Position der Ektene in den 
Horen: 

Die Position der Ektene in Vesper und Orthros läßt sich nicht so einfach 
erklären wie für die eucharistische Liturgie, in der die Litanei - in 
Entsprechung zu ihrer Position in den stationalen Bittgottesdiensten - auf das 
Evangelium folgt. 

3) Die strukturelle Variabilität der EktenG in der Vesper: 

Einerseits gehört die Ektene zur Normalvesper und wohl auch zur Paramone, 
anderer seit s aber nicht zum Vesperteil der Präsanktifikatenfeier und der 
O~ternachtsvi~il, also nicht zu jenen Feiern in liturgisch hochwertiger Zeit, die 
wohl einen älteren Stand der Vesper repräsentieren174 Die Sonderformen der 
Vesper weisen die Ektene als ein nicht stabiles Strukturelement aus. Auf die 
Bedeutung der Ektene in der Normalvesper als Indiz einer Weiterentwicklung 
des asmatischen Abendlobs wird noch in einem gesonderten Kapitel über die 
strukturelle Analyse der gesamten Vesper einzugehen sein, zumal dieses 

17' PARENTI, ,,LfEkten6," 3 14 - 3 15. 
F01. 38v, 48v, 66v, gor: PAR.BAR, 42 (Präseikaten); 57 (Vesper); 80 (Ortluos); 106 eritekts). 
9.2.4.2. DIE üBERL~EF~R~m Dm AR~HAISCIEN ASMATISCHDN VESPER IM SPIEGEL EINIGER 
ZEUGNISSE ZUR PRAsANKT~IKATENVESPER. 

I 4  BAUMSTARK, ,,Gern der Etk~It~ng des Alten," 1 - 23, besonders 4.8. 



Phänomen in der bisherigen Asmatikos-Forschung nocht nicht berücksichtigt 
wurde.175 

5.4.3. Die differierenden rubrikalen Bezeichnungen für die Litanei als 
mögliches Indiz ihrer WeiterentwicMung 

Die rubrikale Terminologie für die Ekteni? als Indikator der Entwicklung 
Die rubrikale Ausdrucksweise im Kontext der Tagzeitenliturgie schwankt von 

Quelle zu Quelle. In den Tagzeiten wird auf die Litanei meist mit Ektenz, mit (GroJes) 
Kyrie eeleison oder mit einer Verbform von A~~avAeiv hingewiesen.lT6 Selbst innerhalb 
eines und desselben Euchologions wird die Bittreihe in den Rubriken von Vesper und 
Orthros verschieden benannt. Diese differierende Terminologie innerhalb der 
Tagzeitenformulare kann sich überdies noch von der Bezeichnung der Litanei in 
anderen Formularen innerhalb eines und deselben Kodex unterscheiden. In den 
nachfolgenden Ausführungen ist deshalb fiir Vesper und Orthros der Nachweis dafUr zu 
erbringen, daß es trotz differierender rubrikaler Termini immer um die Struktureinheit 
der Ektene geht. 

Ob die differierende Terminologie der Rubriken eine jeweils andere Textgestalt der 
Litanei implizierte, wie es etwa Arranz aufgrund der heterogenen Terminologie 
innerhalb des Kodex Barberini gr. 336 (8. Jh.) nicht ausschließen möchte, läßt sich nicht 
mit Gewißheit sagen, da die Tagzeitenformulare den Text der Litanei nicht enthalten. 177 

Parenti hat in einer profiinden Studie über die Ekten8 für die eucharistischen Formulare 
nachgewiesen, daß die terminologische Vielfalt in den Quellen auf einen Prozeß des 
Wandels fiir die Bezeichnung der Litanei sowie fiir die Litanei selbst zurückzufuhren ist 
und mit der auf den Ikonoklasmus folgenden Reform im Konstantinopel des 10. Jhs 
zusammenhängt. 178 

Wie Parenti festgestellt hat, weist die I3enennuAg der Litanei nach den K@e-Rufen 
in den Rubriken auf einen älteren Stand hin. Diese wiederholten Kyrie-Rufe sind ein 
Charakteristikum der Litanei; der Terminus Ektene selbst bezieht sich ebenfalls auf die 
wiederholten Kyrie-Rufe der Litanei.179 Im Falle der Ekten8 führte, so Parenti, die 
Reform, wie sie im 11.  Jh. in der Hauptstadt greifbar wird, in den eucharistischen 
Formularen zur neuen Rubrik: ~2,x; i  ~c Emevo'U~ i~eciog.180 Hierbei Iäßt sich ein 
Verständniswandel beim Begriff EktenG feststellen, der sich jetzt nicht mehr auf die 
wiederholten Kyrie-Rufe bezieht, sondern auf die einzelnen Intentionen. lsl 

Beispiele- für die terminologische VieIfalt - - - 

Im ältesten Euchologion Barberini gr. 336 (8. Jh.) lautet die Rubrik fiir die Litanei 
im Formular der Basileiosliturgie ,, Gebet der EktenG des )Kyrie eleisonr ". (Ei>xii zfi5 
km&vfi5 TOU K6p1.e fmGov) im Chrysostomosformular nur ,,Gebet der Ekteni " (Ei>p'~ 

17' Dani 9.1.1. DIE VARIAB~ITÄT DER ASMATISCHEN VESPER ALS HISRMENEUTISCHER SCHLUSSEL ZU 
IHRER FRWEN GESTALT. 

176 MATEOS I, 54. 
177 ARRANZ, „TritoeMi," 344. 
17' Cf. besonders die Ausfulmngen PARENTI, „Lzktene," 3 14 - 3 18. 
17' PARENTI, ,,LpEkten6," 3 15. 

Zahlreiche Beispiele fiu. die Refom in der Hauptstadt, auch mit Belegen nir Verdndening der bislang 
üblichen Rubriken bietet PAR~~;NTI, y,L'Ektene," 301 A. 36. 



fis imn>ii5).Is2 Im Präsanktifikatenformular desselben Euchologions wie auch in der 
Vesper spricht die Rubrik vom Kyrie eleison (zb K b p ~  t%qoov), während in der 
Diakonika der Vorgeweihten Gaben, die am Kodexende in das Euchologion integriert 
wurde, beim Hinweis auf das Amtsgebet der Litanei diese als Ekteni? (zfig Emevfi5) 
bezeichnet wird. lg3 

Parenti mfolge sind die Rubriken zur Ektene in den eucharistischen Formularen des 
Kodex Barberini gr. 336 (8. Jh.) bereits als Zeugen für einen fortentwickelten Stand und 
als Anzeichen für eine liturgische Entwicklung zu interpretieren, da beide eucharistische 
Formulare das Gebet der EktenG enthalten. In der alten Redaktion mit einem nur 
rudimentären Chrysostomosformular, wie es beispielsweise in palästinischen Kopien 
des Euchologions der Hagia Sophia bewahrt blieb, enthielt dagegen nur das 
Basileiosformuar das Gebet der Ektene.l84 Im Euchologion Barberini gr. 336 (8. ni.) 
macht sich hingegen die Tendenz bemerkbar, das einst rudimentäre 
Chrysostomosformular immer weiter ni vervollständigen, was schließlich in der 
sogenannten postikonoklastischen Reform zur Voranstellung der Chrysostomosliturgie 
vor die des Basileios führte.185 Dennoch schwankt die Terminologie später Zeugnisse 
auch weiterhin zwischen Neuerung und Überkommenem, so irn Euchologion Ottoboni 
gr. 434 (1174175) aus Palästina, bei dem sich in den beiden Formularen der 
Eucharistiefeier die neue Rubrik durchgesetzt hat. In der Präsanktifikatenvesper wurde 
dagegen die vom Kodex Barberini gr. 336 (8. Jh.) her bekannte ältere Form E G X ~  
Eict~vfic beibehalten.186 Den Beispielen, die Parenti für die neue Rubrik gibt, läßt sich 
aus dem Tagzeitencursus die Rubrik zur Litanei in der Tritekte im Euchologion Gb 1 
(1 3. Jh) hinzufügen. 187 

Die rubrikale Terminologie im Synaxar-Typikon: zd pkya K6pzc Eb'qoov - 6 p ~ y a h v  
b m v q  

Das S ynaxar-T ypikon erwähnt die Ekten6 im Kontext des Stundengebetes, wenn 
überhaupt, so dann nur bei der vesperalen Sonderform der Paramone, nicht aber bei 
anderen Sonderformen, auch nicht bei der Normalvesper oder beim Orthros. Ihr 
Vorkommen in der Paramon9 und ihr Fehlen im Vesperteil der Präsanktifikatenfeier 
und der Großen Vigil, etwa vor Ostern, weisen die Ektene als ein jüngeres und variables 
Element in der Vesperstruktur aus. 

In den seltenen Fällen, in denen die beiden Versionen des Synaxar-Typikons (H; P) 
einen Hinweis auf die Litanei im Stundengebet geben, differieren sie zudem noch in der 
Terminologie. Im folgenden seien zwei Beispiele aus dem Vesperteil der Paramone 
angeführt; die Ektene steht nach PS 140 ( i~k~pa&x),  dem E i m g  in die Kirche und dem 
Profirnenon. Im Synaxar-Typikon P wird sie unter der Bezeichnung zb pc(a K ~ ~ I E  

~L%~CTOV erwähnt, im Synaxar-Typikon H unter fi p@hq k~%&vh.  

'82 PAR. BAR, 8 . 1  und 27.1. 
lg3 PAR BAR, 42. 1 und 286,21. 

PARENTI, ,,L'El&&" 298 - 301. DERS., ,,O~~eIVazioni: 139. 
DERS., ,,Lzken&,<' 300. DERS., ,,Osservazioni," 139, 145 - 153. Parenti nennt das rudimentär 
überlieferte ~hiy~ostom~sfomu~ar.groto-f0'mulario ", cf. p. 139. 

18' Die P r ä s m a t e n  im Kodex Ottoboni gr. 434 (1174175): THI.OTT, 8,l (Basileioslihirgie mit 
neuer ~ ~ b r i k ) ,  25, 2 ( ~ ~ ~ ~ ~ ~ t o m o s ~ i h i r g i e ) ,  48, 2 (Präsaoldifikaten, ältere Rubrik). Cf auch 



Vesper im Synaxar-Typikon P188 Vesper im Synaxar-Typikon H189 

... p&Ta TO.UTO zb Kkpt&, kKkCpf&a, 
K& eirro6Euet b xa~pi0lp~qc.  
Kai A ~ ~ E L  6 u/ahzq< zb ... npo~eip~vov 
... 
~ a i  6 Gta~ovoc pqahqv Em~vfiv. 

Die differierende Terminologie halten die beiden Versionen des Synaxar-Typikons 
auch bei anderen Feiern der Paramons konsequent durch, so in H am 1. September und 
an Christi Himmelfahrt719o in P ebenfalls an Christi Himmelfahrt.191 

Noch seltener wird im Synaxar-Typikon die Ektene im Orthros erwähnt. Nur beim 
Karsamstagsorthros findet sich ein Hinweis. Hier trifft die Litanei nach dem in dieser 
Feier verlesenen Evangelium @It 27, 62-66) unmittelbar vor der Entlassung. Die 
Gestalt dieses Orthros mit seinen Lesungen und dem Evangelium stellt im Asmatikos 
überdies einen Sonderfall dar. Diese Evangelienlesung aus Matthäus im Morgenlob des 
Karsamstags gehört zum Liturgiegut Jerusalems, das sich, wie Zerfaß feststellte, schon 
im Armenischen Lektionar (Iiturgischer Stand der Jahre 417 - 439 in Jerusalem) findet; 
somit dürfte dieses Evangelium im asmatischen Karsamstagsorthros ein Indiz fir einen 
von Jerusalem ausgehenden Einfluss sein.192 Unabhängig davon läßt sich auch hier der 
konsequente Gebrauch der differierenden Terminologie fiir die Litanei feststellen: in H 
wird sie als Große EktenG und in P als Großes Kyrie eleison bezeichnet. 

Daß die unterschiedliche Ausdrucksweise in H und P sich dennoch auf dasselbe 
liturgische Element, nämlich die Ektene bezieht, geht aus den Bestimmungen zu einigen 
stationalen Bittfeiern in beiden Versionen des Synaxar-Typikons hervor. Dabei handelt 
es sich um die Urheimat der EktenG; sie vermag aufzuzeigen, dass sich die 
unterschiedliche Terminologie auf ein und dieselbe Struktureinheit bezieht. 

Stationale Zwischenfeiern im Synaxar- Stationale Zwischenfeiern im 
Typikon: P (DMiT I) Synaxar-Typikon: H (MATEOS I) 

6 .  November - Gedenken an das Ereignis des Aschenregens unter Kaiser Leo d. 
Gr (457 - 474): 
Nach dem Orthros Prozession und Stationsfeier auf dem Forum mit der Akoluthie 
der drei Antiphonen, danach trägt der Diakon die Ektene vor, und die Prozession 
wird darauf unter dem Gesang des Prozessionstropa~ons fortgesetzt. Die 
Bezeichnung der Litanei: 

Dann setzen die Sänger mit dem Troparien ein und die Prozession zieht weiter 

18' MATEOS I, 2. 
lgO 1. Sept.: m~~0.y 1, 2. Christi Himmelfahrt: h4Ä~~os II, 126, ferner die Übersicht auf P. 293. 
lgl DMIT I, 145. 
lg2 ZERFASS, SchriJ1)Iemng, 143 - 144. Zur Liturgie des Karsamstags im Synaxar-mikon MATEOS H, 



Synaxar-Typikon: P (DMIT I) Synaxar-Typikon: H (MATEOS I) 

22. Dezember - Weihetag der Hagia Sophia: 
Prozession zum F o m  mit Statio, deren Abschluß die Ehen2 bildet. Der Diakon 
bnv. Archidiakon trägt vor: 

Dann setzen die Sänger mit dem Troparion ein und die Prozession zieht weiter. 

1 1. Mai - Gnindung der Stadt: 
Lit6 mit dem Patriarchen zum Forum: Liturgie der drei Antiphonen und 
Lesegottesdienst; zum Abschluß trägt der Diakon die Eben& vor: 

Dann setzen die Sänger mit .dem Troparion ein und die Prozession zieht weiter. 

Die Identität des liturgischen Elements steht trotz der unterschiedlichen 
Terminologie in den Versionen H und P des Synaxar-Typikons außer Frage. 

Die Ektene in der Normalvesper und im Orthros - ein Vergleich der Rubriken in den 
Euchologien 
Für die in den Formularen des Kodex Barberini gr. 336 (8. Jh.) differierende 

Terminologie erbrachte Arranz den Nachweis, daß es sich hierbei jeweils um das 
Stnikturelement der Ektene handelt.193 Durch einen Rubrikenvergleich, der die Vesper- 
und Orthrosformulare weiterer Euchologien umfaßt, soll nunmehr auf breiterer Basis 
aufgezeigt werden, daß die variierende Terminologie fur die Litanei immer nur die 
Ektene bezeichnet. Die terminologische Vielfalt stellt sich folgendermaßen dar: 

1) Die Bezeichnung für die Ektene differiert oftmals in einem und demselben 
Euchologion zwischen Orthrosformular und Vesperformular. 

2) Beim Vergleich der Vesperformulare verschiedener Euchologien ist wie beim 
Vergleich der Orthrosformulare eine terminologische Vielfalt bei der 
Kennzeichnung der Ektene zu konstatieren. 

Vesper Orthros 
Nach dem PS 140 und dem Prokirnenon trifft die Ekten6: Nach dem Trishagion und E i m g  und dem 

Prokimenon folgt die Ektene: 

Die einschlägigen Passagen aus der Rubrik werden irn folgenden in Griechisch 
zitiert. Die sich auf die Ekten6 beziehende Terminologie ist kursiv gedruckt. Bei den 
deutschen Texten handelt es sich um eine freie Zusammenfassung der Rubriken. 



Euchologion Barberini gr. 336 (8. Jh.):194 Euchologion Barberini gr. 336 (8. 
Jh.): lgs 

p a a  20 ~ C ~ O K & ~ & V O V  ~ a i  z6 ~6p1.e EGGOV ... p a &  TO rpics&yov, W O ~ ~ V O ~  
r;~~zat ... r ~ ~ q  &v~lcpiuvou a ~ ; ~ o K & L $ v o ~ .  ~ T z a  p a &  TOBTO 

htzavehn 6 Gt&~ovoq, K a i  &hol) 
noto8vzo5 zGv ziuv ~aqxoupkvuov 

Euchologion Moskau gr. 27 (10. Jh.: olim Euchologion Moskau gr. 27 (10. Jh.: 
Sevastianov 474): lg6 olirn Sevastianov 474):197 
... p&Ta 20 ~ C ~ O K & ~ W O V  K a i  70 K6pl.E E&~OOV ... F& 26 ... TptG&w,  kphfy0llh0~ 
yivaat .. . npo~etpEvou, &a p a &  ~ 0 5 ~ 0  

htzavehovzo~ TOB Gtarcbvou ~ a i  
ahhov 7coto5vzoc Tljv ri,xlv z6v 
K C X ~ X ~ ~ O U ~ ~ V O V  

Euchologion Coislin 2 13 ( J. 1027):1g8 Euchologion Coislin 2 13 ( J. 1027):199 
p a a  zaB'z;a ht~avEUovzoc TOB 

... pma zb npoicdp~vov K a i  TO ~ 6 p t e  E ~ ~ ~ ~ c Y o v  Gta~bvou K& ahhou noto8vzoc ~ 0 6 4  
~ v ~ X  ... . K C X T I ~ ~ O U ~ V O U ~  ... 
Darauf das Gebet der ersten Kleinen Antiphon. Wenn die Litaneien fur Katechumenen und 

Gläubige entfallen, trifft nach den 
Laudespsalmen, dem Ehre sei Goit in der 
Höhe, dem Trishagion, dem E i m g  und 
Prokirnenon: ... pm& ... zO '~~po~eipevov, 
yivaat 9 htzavna 

Bei der Gonyklisia zoG 8tarcbvou, 4x01 zb p b a  K6pte 
M=& zo n p o ~ n p v o v  ~ a i  zO K+pts Elkqcrov f i ~  &&~oov, Ön;& Emlv Emevfic ri,xh. 
E ~ c I : & v o ~ ~  Gd-p~uy ... Und danach das Laßt uns vollenden ... und 

das Gebet zur Apolysis. 
In der Abschiußnibrik der ~ o n y k l i s i a : ~ ~ ~  
M=& zo npo~np&vov K a i  4 v  km&vjlv iKeGiav ... 
M=& zo ' I C ~ O K ~ ~ ~ E V O V  rcai zqv E~zev?lv ... 

E ~ c h o l o ~ i o n  Gb 1 (13. Jh):201 wie COI: Euchologion Gb 1 (13. Jh):202 

... p a a  zo npo~&p&vov rb ~ b p t ~  ELiqoov ... ... zb rpo~&pivov, y i v a a ~  9 
yivaat., . htzaveia zo5 ~ L C C K ~ V O ~ ,  fizot zo p& 

K6pte ilkqoov, 6nhp ioztv .i-i k~zevfiq 
EUxq. 

lg4 Fol. 48v: PAR.BAR, 57. 
lg5 Fol. 66v: PAR.BAR, 80. 
lg6 Fol. 5%: KOS, SEV, 82. 
lg7 Fol. 68v: KOS. SEV, 101. 
19' Fol. 57r: DUN, 84, ARR.EUC, 70. Cf. die Rubrik in der Synopse der Vesperfomdare unter der Nr. 9 

in 10.1.2. SYNOPSE DER EUCHOLOGIEN ZUR ASMATISCHEN VESPER. 
lg9 Fol. 69r: DUN. 102. A* ,EUC,  96. Der Wortlaut der Rubrik findet sich in 12.1.2. DIE SYNOPSE DER 3 

EUCHOLOGIEN ZUM ASMATISCHEN ORTHROS. 
200 Fol. 45v U. 5417: DUN, 67,79, ARR.EUC, 114,129. 
201 Fol. 7v: STA., 23, ARR.EUC, 70. 
202 Fol. 20": STA, 58, ARREUC, 96. 



Euchologion Vaticanus gr. 1970 (12. Jh.):203 Euchologion Gb 4 (10. Jh):204 
Nach dem Gebet zum PS 140, hier Gebet des Einzugs Nach dem Gebet zu den Laudespsaimen 
genannt, folgt: folgt sogleich das Gebet der Apolysis: Wir 

zii< &~z&vij<. Zfi%&t &i< zilv hnzoupyiav z05 loben dich ..., das aber überschrieben ist: 
&$ov Baakiou  EUxfi ~ f i s  EICG&vfi<, ~pa<ovzos 20% 
Darauf das Gebet der ersten Kleinen Antiphon. hao5 zd K 'op~  6Iiqoov. 

Euchologion Gb 10 (10.11 1. Jh.):205 
e5~q z i j ~  Euzwij< z f i ~  cixoh6oq 

Die Rubriken in der Norrnalvesper: 
Das Spektrum der Terminologie fur die Litanei ist breit gefachert von zb K6pw hGoov 
bis zo Kbpis kA.kqoov f i ~  i~zevo5g Fajoewg. Die Rubrik des Kodex Vaticanus gr. 1970 
(12. Jh.) ist einer jener Ausnahmefalle in den Tagzeitenformularen, in denen sogar 
Aufschluß zum Amtsgebet gegeben wird: Jenes der Ehen8 im Basileiosformular ist zu 
beten. 

Die Rubriken im Orthros: 
Während die Euchologien Barberini gr. 336 (8. Jh.) und Moskau gr, 27 (Sevastianov 
474) des 10. Jh. nach dem Trishagion und dem Prokimenon vage formulieren: pma 
zo5m htzavebovzo~ zoii 6ta~6vou, drückt sich der jüngere Kodex Coislin 213, ein aus 
dem Erühen 11. Jh. (1027), stammendes Zeugnis der Hauptstadt, präziser aus: Er 
charakterisiert die Litanei des Diakons als zi, pEya K6pt.s iliqoov, - dieses ist vom 
Synaxar-Typikon P her ja bereits bekannt -, und präzisiert sie weiter als inständiges 
Gebet (fi E K Z E V I ~ ~  I U X ~ ) .  Diese Rubrik findet sich ebenso im Euchologion Gb 1 (1 3. Jh.). 

Gerade in den Rubriken von Zeugnissen der Disintegration des Asmatikos ist oft auf 
geradezu kuriose Weise die einstige Position der Litanei zwischen Prokimenon und 
Bitteil für die Katechumenen und Gläubigen erkennbar geblieben. Als nämlich das 
Katechumenengebet und die Gläubigengebete im Orthros wegzufallen begannen, wie 
die Rubrik im Euchologion Coislin 213 des frühen 11. Jh. zeigt,206 rückte die Ektene 
stnihurell in die Nachbarschaft zu dem auf die Katechumenen- und Gläubigenlitanei 
folgenden Gebet der Apolysis. In Zeugnissen mit Anzeichen der Disintegration wirkte 
sich dies in einer seltsamen Verschmelzung der Rubriken von Ektene und Apolysis aus. 
Parenti zufolge handelt es sich bei den Rubriken im Orthrosformular des Kodex Gb 10 
(10./11. Jh.) und des Kodex Gb 4 (10. Jh.) um solch hybride Formen: Ei>~i z f i ~  imsvfi~, 
~ P ~ G O V T O ~  zoi, La05 K ~ ~ I E  h h o o v  (,,Gebet der Ehen;, während das Volk Kyrie 
eleison rufr"), so irn Euchologion Gb 4 oder EUxfi hmevfi5 G5 &%O~~)OE<OS, SO im 
Euchologion Gb 10 (10./11. Jh.).207 Die hybride Form wurde schließlich zum 
Normalfall, weil man ihren Hintergrund nicht mehr verstand. Als Beispiel sei eine 

203 Vaticmus gr. 1970 fol. 107r. 
204 Gb 4 fol. 62v: PAR. Gb, 133. 
205 Gb 10 fol. 32v. 
206 F01. 69r: DUN, 102, ARR.EUC, 96. Zur Bedeutung dieses Phänomens im  ahmen der 

p ~ ~ t i k o n o k l ~ ~ f i ~ ~ h ~ ~  Reform ausführlicher in 12.2. VON DER ALTEN ZUR POSTIKONOKLASTISCHEN 
REDAKTION DES ORTHROS. 

207 PARENTI, ,,Orelc' 105 macht auf die Mutation der Rubrik aufmerksam. Cf. dazu 12.1.2. DIE SYNOPSE 
DER EUCHOLOG~EN ZUM ASMATISCHEN ORTHROS, in der Tabelle findet sich die ~ubrik unter der Nr. 



Rubrik aus der kathedral eingerichteten Prim und Terz des Karfi-eitags im Euchologion 
Gb 10 (10.11 1.  Jh.) angeführt. In ihnen ist über der Oration, die vor der Kephaloklisia 
trifft und die im kathedralen Horenabschluß eigentlich immer das Gebet der Apolysis 
sein müßte, nunmehr die Rubrik Gebet der Ektene m finden.208 Zusammenfassend läßt 
sich feststellen, da8 in den Euchologien, nicht zuletzt in jenen mit Anzeichen der 
Disintegration, die Ektene auch im Orthros nachweisbar ist. 

Die rubrikale Terminologie als entwicklungsgeschichtlicltes Indiz 
Parenti hat in seiner Untersuchung der Ekteni? innerhalb der eucharistischen 

Formulare anhand des Wandels der Rubriken einen Veränderungsprozeß feststellen 
können. Eine Untersuchung der rubrikalen Terminologie für die Ektene in den 
Tagzeitenformularen nach diesen Vorgaben wäre eine Detailaufgabe, die freilich 
innerhalb dieser Arbeit nicht zu leisten ist. Hier kann lediglich eine Skizzierung des 
Problems erfolgen. 

Versucht man die hier angefiihrten Rubriken für die Ektene in den 
Tagzeitenformularen der von Parenti beschriebenen Entwicklung zuzuordnen, ist vor 
allem festzuhalten, daß sich im mbrikalen Lemma Kyrie eleison eine alte 
Ausdrucksweise erhalten hat, die die Litanei nach den wiederholten Kyrie-Rufen 
benannte. Schon Arranz hat vermutet, daß die Bezeichnung Kyrie eleison für die Litanei 
auf einen älteren Stand hindeutet, ohne freilich dafir Belege zu erbringen.209 Parenti 
wies nach, daß in den frühen Zeugnissen die Betonung der Rubriken auf den für die 
Litanei charakteristischen Kyrie-Rufen lag, wobei die Bezeichnung plya KGpte Ehi:qoov 
und E K T E ~ ~  inhaltlich mehr oder weniger Synonyme ~aren .~ lO In den Vesper- und 
Orthrosformularen hat sich, so muß man folgern, die ältere Ausdrucksweise erhalten. 

5.4.4. Fragen zur Position der Ektene in Vesper und Orthros 
Die Elctene wurde in der Eucharistiefeier bekanntlich in einer Position integriert, die 

der Stellung der Litanei nach dem Evangelium in den stationalen 
Zwischengottesdiensten entsprach. In der eucharistischen Liturgie folgten auf die 
Ektene die Fürbittreihen für die Katechumenen und die Gläubigen. Bei Vesper und 
Orthros wäre in einer künftigen Detailuntersuchung zu klären, welche 
Gestaltungsprinzipien zur Position der Litanei in den beiden Gebetszeiten geführt 
haben, da sich zumindest auf den ersten Blick keine Parallele zu ihrer Stellung in den 
Stationsfeiern finden läßt. 

, ,, , 

209 ~ A N Z ,  ,,Tritoekti," 345. 
210 PARENTI, ,,LVEktene,« 3 14 - 3 15. Das Basileiosfomular des Kodex Barberini gr 336 (8. h) enthält 

die Rubrik Gebet der Ekfen& des >Kyrie eIeison( Die Rubrik zum Gebet hat Arranz offensichtlich 
nicht berijcksiclltigt wenn er formuliert:: ,,La priire sacerdotale, dite de I'ektene ... d a s  les anciens 
euchologes ... apres I'&angile, nrais alors on ne fait pas d'allusion au Kyrie eleisono: ARRANZ, 
,,TRtoem,Gc 345. Das ~ l ~ ~ ~ ~ ~ t o m o s f o r m u l ~  des Barberinikodex, das Ja nach hrenti bereits 
Anzeichen der Entwicklung hin zum Plenarformdar aufweist, führt dagegen die Rubrik Gebet der 



Die Position der EktenZ in der Vesper- und Orrlrusstruktur 

Normalvesper: Orthros: 

Psalmodie im Narthex bis einschl. PS 140 Psalmodie im Narthex 
Einzug in die Kirche 

Prokimenon 

3 kleine Antiphonen 

Einzug in die Kirche 

Laudesteil (Pss 50; 148 - 150) 
Ehre sei Gott in der Höhe 

Trishagion und 
Einzug ins Sankhiariurn 

Prokirnenon Sonntag: 
Evangelium 

Katechurnenengebet und Gläubigengebete Katechumenengebet und Gläubigengebete 
Gebet zur Apolysis 

... 
Gebet zur Apolysis 

. . . 

Der Orthros weist eine gewisse Parallelität zur Wortliturgie der Meßfeier auf; in ihm 
folgen wie in der Meßfeier auf die Ektene die Bittreihen für die Katechumenen und die 
Gläubigen. Die Stellung der Litanei vor der Katechumenen- und Gläubigenlitanei ist 
übrigens auch in der fastenzeitlichen Präsanktifikatenliturgie gegeben, allerdings findet 
sie sich dort nicht im asmatischen Vespervorspann der Tagzeit (PS 85; eine variable 
Psalmantiphon; PS 140 und Einzug), sondern nach dem Leseteil innerhalb des alten 
antiochenischen Vespermdiments, und zwar nach dem Fragment Dirigatur (PS 140,Z) 
der Vesperpsalmodie.211 Ob die Nachbarschaft zur Katechumenen- und 
Gläubigenlitanei der Grund für diese Einordung der Ektene in Orthros und 
Präsanktifikatenvesper gewesen ist, muß dahingestellt bleiben. In Verbindung mit dem 
im Orthros nach der Laudespsalmodie und nach dem Einzug in das Sanctuarium an 
Sonntagen vorgetragenen Evangelium ergäbe sich sogar eine Positioniening der Litanei 
wie in der Meßl i t~rg ie .~I~  

In der Vesper steht die Litanei in einem völlig anderen Kontext. Sie befindet sich 
zwischen dem Prokirnenon nach dem Einzug vom Narthex in die Kirche und dem 
Gesang der drei Kleinen Antiphonen. Das Gemeinsame an der Position der Ektene in 
der Vesper- und in der Orthrosstruknir ist ein vorausgehender Einzug und ein 
Prokirnenon. Die von Mateos im Hinblick auf die Paramone des 1. September geäußerte 

211 Cf. die Dial<oda im ~odex Barberini gr, 336 (8. h), die Details zur Präsaddifikatenvesper gibt. 
Fol. 260v-262r: pAR.B& 286. ARRANZ, ,,Prdsanctifids," 359. Dazu ausflihrlicher 9.2.4.1. DIE 
E N T W I ~ K L ~ ~ ~ ~ ~ ~ ~ ~ ~ C H T E  DER PRASANKTIFIKATENVESPER ALS ZUGANG ZUR F R ~ H E N  
ASMATISCWEN VESPER. 
Cf. 12.1.2. DIE SYNOPSE D~~EUC~OI*)OIEN ZUM ASMATISCHEN ORTHROS. In der Tabelle findet sich 
unter der Nr. 10 b der entsprecliende Hinweis. Das Evangelium im Orthros wird erst seit dem 10. Jh. 
greifbar, Moglicllerneise ist seine Positionierung im Morgenlob der Hagia Sophia nach der 
LaudesPsalmodie - ,& dcllt vor dem PS 50 wie in der Tradition Paiästinas - im Kontext der Position 
der ~ktene zu sehen. 



Behauptung, daß die Ekten8 nur ausnahmsweise nach dem Prokimenon treffe,213 wird 
von den Rubriken der oben angeführten Euchologien nicht bestätigt. Die Ektene hat 
vielmehr, wie aus einem Vergleich der Rubriken hervorgeht, in der Vesperakoluthie 
ihren Platz nach dem Prokimenon und vor den drei Kleinen Antiphonen. 

Sieht man allerdings von den später hinzugekommenen drei Kleinen Antiphonen in 
der Vesperstruktur ab, gleicht die Position der Ektene im Abendlob durch ihre 
unmittelbare Nachbarschaft zur Katechumenen- und Gläubigenlitanei jener im Orthros: 

Prokimenon 
Ektene 
Litanei fiir die Katechumenen und die für die Gläubigen. 

In einem anderen Zusammenhang wird noch zu zeigen sein, daß die drei Kleinen 
Antiphonen, der sog. Tr@saZmus, ein Wanderelement aus der Stationsliturgie darstellen 
und somit eine spätere Schicht der Vesper darstellen.214 

Mögliche Einflüsse auf die Positionierung der Ektent? 
Leider kann hier weder die Frage, ob die Position der Litanei in der Wortliturgie der 

Messe Vorbild für ihre Stellung im Ofizium war, beantwortet werden, noch läßt sich 
bzgl. der Stellung der Litanei in der Vesper feststellen, ob die Ektene oder die drei 
Antiphonen fhher aus der Stationsliturgie rezipiert wurden. Hierzu bedarf es weiterer 
Detailstudien. Doch sei in der folgenden Zusammenfassung das Problem der Position 
der EktenS in Vesper und Orthros zumindest skizziert: 

1) Die Ähnlichkeit mit der Position der Ektene in der Eucharistiefeier: Nur im 
Orthros hat die Litanei wegen der unmittelbar nachfolgenden Litanei fur die 
Katechumenen und Gläubigen in gewisser Weise eine parallele Position zur 
Ektene in der eucharistischen Liturgie. Für die Vesper trim das nicht zu, mit 
Ausnahme der Präsanktifikatenvesper, in der die Ektene, wenn auch außerhalb 
des Vesperteils, in derselben Position vor der Katechurnenenlitanei steht. In 
der Normalvesper trennen die drei Kleinen Antiphonen die Ektene und die 
Fürbittreihen fur Katechumenen und Gläubige. 

2) Die Ektene als Abschluß stationaler Zwischengottesdienste: Außer der 
h.4eßfeier kommen als Gestaltungsprinzip fiir die Positionierung der Ektene die 
stationalen Zwischengottesdienste als Modell in Frage. Solche 
Zwischengottesdienste, in denen die Ektene traf, wurden mit der Litanei 
abgeschlossen, ehe die Prozession weiterzog.215 Bei der stational geprägten 
Paramone des 1. September, die in der Hagia Sophia begonnen und in der 
Chalk~~rateiakirche fortgesetzt wurde, steht die Ektene in derselben Position 
wie bei den Zwischengottesdiensten. Unmittelbar nach dem PS 140, zugleich 
mit dem Einzug in die Hagia Sophia dem Prokimenon und der Elctene, setzte 
sich die Prozession zur Chalkoprateiakirche in Bewegung. Dort fuhr man nach 
dem Einmg mit dem Prokimenon und den drei kleinen Antiphonen der Vesper 
fort. Geht man von dem von Baldovin nachgewiesenen ausgeprägten 

213 ~ T E O S  11, 293 b. 
214 Cf. 6'2.2, DIE DREI KLEINEN ANTIPHONEN ALS LITURGISCIIES WANDERLELEMW AUS DER 



Prozessionswesen im 6.  Jh. aus216 und setzt man die Möglichkeit einer 
häufigeren stationalen Gestaltung der festtäglicher Vespern in 
vorikonoklastischer Zeit voraus, dann wäre möglicherweise ein Einfluß der 
stationalen Zwischenfeiern auf die Position der Ektenz zumindest bei der 
Vesper nicht auszuschließen. 

Zusamnzenfassung zur EktenZ 

1) Die EktenS war ursprünglich in der Stationsliturgie Konstantinopels 
beheimatet. Infolge von Veränderungen in der stationalen Liturgie wurde die 
Litanei zu einem liturgischen Wanderelement, das in andere Feiern einging. 

2) Die EktenS ist somit auch im Asmatikos kein originäres Element; ihre 
Integration zeugt von Weiterentwicklung und Wachstum des Offiziums 
bereits in der Zeit bevor die vorhandenen schriftlichen Quellen (8. Jh.) 
einsetzen. 

3) Vom methodischen Ansatz der strukturellen Analyse her ist zu erwarten, daß 
die Position der Litanei im Orthros und in der Vesper auf einen soft-point in 
der Struktur der Horen hinweist. 

4) Diese Annahme exfahrt dadurch eine Bestätigung, daß das Vorkommen der 
Litanei in den Sonderformen der Vesper schwankt, während sie fester 
Bestandteil der Normalvesper ist. Sie fehlt im Vesperteil der 
Präsanktifikatenfeier und der Großen Vigil, etwa der an Ostern. In der 
ParamonG ist sie offensichtlich enthalten. Ebenso befindet sie sich im Orthros 
an einer Position, die von struktureller Beweglichkeit gekennzeichnet ist. An 
dieser Stelle findet dann das später in den asmatischen Orthros aufgenommene 
Sonntagsevangelium seinen Platz, während die Bittreihen für die 
Katechumenen und Gläubigen entfallen. 

5) Durch Rubrikenvergleich Iäßt sich die in Vesper und Orthros differierende 
Terminologie fur die Litanei als ein- und dasselbe Strukturelement 
identifizieren. 

6 )  Der im Meßformular feststellbare Wandel der Rubriken Air die Litanei, zu 
dem es im Zuge der postikonoklastischen Reform kam und mit dem auch eine 
Veränderung der Ektene einherging, bedarf im Falle des Stundengebetes noch 
einer Klärung. Für Vesper und Orthros laßt sich lediglich feststellen, daß die 
Rubriken der Tag~~itenformulare die archaischere Temiinologie bewahren. 

7 )  In diesem Rahmen kann keine Antwort auf die Frage gegeben werden, 
weshalb die Litanei in Vesper und Orthros gerade diese Position 
eingenommen hat. 

5*5- DIE BITTREIHEN FÜR DIE KATECHUMENEN UND DIE GLÄWIGEN 

Daß Fürbitten für die verschiedenen Stände der Gottesdienstgemeinde ein 
konstitutiver Bestandteil des kathedralen Tagzeitengebetes am Morgen und am Abend 
waren, wird schon in den frühesten Zeugnissen deutlich. Die Bittreihen folgten auf die 
Psalmodie der Gebetszeit. So enthielt das Morgen- und das Abendlob der Apostolischen 



Konstitutionen des ausgehenden 4 .  Jh. zum Abschluß umfangreiche Bittreihen für die 
Stände der Gottesdienstgemeinde; die Katechumenen wurden nach dem 

Gebet über sie entlassen.217 Auch in Konstantinopel gehörten bereits vor Herausbildung 
des eigenen Tagzeitenritus die Bitten fur Katechumenen und Gläubige zu Orthros und 
Vesper, wie Chrysostomos in seiner Auslegung von 1 Tim 2, 1 - 4 (Horn. 6, 1) fur die 
Vesper b e z e ~ g t , ~ l ~  und fbr beide Gebetszeiten in De prophetiarim 06sczritote 11, 5.219 

5.5.1. Die Bittreihen im Gesamt der asmatischen Horenstruktur 
Die Position der Bittreihen in der asmatischen Vesper- and Orthrossbuktur 

Im Kathedralritus von Konstantinopel gehörten die Bittreihen fur die Katechumenen 
und die Gläubigen zu beiden Gebetszeiten, wie den Vesper- und Orthrosformularen der 
Euchologien zu entnehmen ist. Wie im h h e n  gemeindlichen Offizium folgten auch in 
der Vesper und im Orihros des Asmatikos diese Litaneien auf die Psalmodie. Sie 
führten zum Abschluß der Hore. Die Euchologien des Asmatikos überliefern 
entsprechend ihrer Funktion als Rollenbücher %r den Offiziator nur die zu den 
Litaneien gehörigen Orationen des Vorstehers. Die Fürbittreihen selbst, deren Vortrag 
Sache des Diakons war oder der Diakone im Wechsel, fehlen hingegen in den 
Tag~eitenforrnularen.~2~ 

Die beiden Bittreihen befinden sich im Gesamtverlauf von Vesper und Orthros in 
folgendem Kontext: 

Litanei für Katechumenen mit 
Arntsgebet (Katechumenengebet - ~6x71 ~aq~ouyEvuv)  

Vesper Orthros 

Litanei für die Gläubigen mit 
1. Gläubigengebet des Offiziators (~6x4 X I ~ W V  a - in 
Stille, gleichzeitig Synaptt des Diakons) 

- bei der Vesper Psalmodie irn Narthex 
- dann die drei Kleinen Antiphonen in der 
Kirche 
- Ektene 

217 AK II,59, 2: METZGER 1,324 U. VIII, 35 - 36: METZGER ID, 246 - 248. MATEOS, ,,Anciens 
d~cument~," 354 - 355. Cf. weiter CLERCI L., Einsammlung der Zersireuten. LiturgiegeschichtIiche 
Untersuchwlg n«. Vor - und Nachgeschichte der Filrbitteflr die Kirche in der Didache 9, 4 und 10, 

- beim Orthros Psalmodie irn Narthex 
- dann Laudespsalmen in der Kirche 
- Ehre sei Gott in der Höhe 
- Trishagion, Prokimenon 
- Ektene 

5 &QF 44) Münster i. Westf, 1966. 
PG 62,530. Dazu MATEOS, ,,hciens documents," 357 - 359. Ferner CHRYSOSTOMOS, In acta apost. 
(Horn. 24, 4 U. 37, 3): PG 60, 190 U. 266. Zum Kontext dieser Bittreihen innerhalb der 
EuchaDdefeier und nir Querverbindung von Antiochien nach Konstantiriopel VAN DE PAVERO, 
Messlitzlrgie, 447 - 453,460 - 464. f 

219 PG 56, 182. 
220 Cf. die Gebete zu den Litaneien im ORhros unter den Nm. 11 - 13 in der Synopse fiir das 

OrthrosfOmU1lar: 12.1.2. Dn SWOPSE DER EucI-IoLOGIEN ZUM AsMATISCHEN ORTHROS. 



2. Glaubigengebet des Offiziators ( & ~ q  mm6v ß' - als 
Abschluß der Litanei) 

Kathedrale Entlassung: 
Apolysis (Aiteseis = Bitten um einen Engel des Friedens 
mit abschließendem Gebet zur Apolysis) 
Ha~~tneigungsgebet 

In beiden Tagzeitenformularen gehören die Amtsgebete ZU den Litaneien im 
Schlußteil, und zwar im Anschluß an die Psalmodie. Sie bilden mit den weiteren 
Elementen des Horenabschlusses, mit dem sog. Gebet zur Apolysis und dem der 
Kephaloklisia, eine Einheit.221 In den Tagzeitenformularen einiger Euchologien wird 
durch die fortlaufende Numerierung, beginnend mit den Orationen der beiden Litaneien 
bis einschließlich zum Gebet der Apolysis die Zusammengehörigkeit ausgedrückt.222 
Der Horenabschluß besteht aus dem bereits eingangs des Kapitels erwähnten Pattern 
von Apolysis und Kephaloklisia. 

Die Bitten fur die Katechumenen und die Glüubigen als eigentliches Gebet 
Während die Amtsgebete, wie Mateos betont, eher als Anhang zu den Bittreihen fur 

die Katechumenen und die Gläubigen zu verstehen sind, waren es die Bitten, denen die 
eigentliche Bedeutung als Gebet ~ u k a r n . ~ 2 ~  Wenn vom Gebet (dxfi) fur die 
Katechumenen und die anderen Stände am Ende der Wortliturgie die Rede ist, wie in 
einem Text des Konzils von Laodizea (ca. 360-390),224 dann dürfte sich dieser Begriff, 
SO Mateos, auf die diakonalen Bitten beziehen. Auch von Chrysostornos wird & ~ q  im 
Kontext der Litaneien in dieser Bedeutung verwendet.225 Der Kodex Barberini gr. 336 
des 8. Jh. umschreibt in der Rubrik vor dem Katechumenengebet des Orthros den 
Vortrag der Bittreihe durch den Diakon mit ,,das Gebet verrichten", was in späteren 
Euchologien sinngemäß wiederholt wird: 

Danach (erg. nach den Laudespsalmen, nach dem Einzug in den Altarraurn, Ehre 
sei Gott in der Höhe, Trishagion und Prokimenon) sagt der Diakon die Litanei (erg. 
Ektene), und nachdem ein anderer (erg. Diakon) das Gebet (&x~v) für die 
Katechumenen verrichtet hat, betet der Priester: ... (Es folgt der Text des 
Katechumenengebetes, welches das Amtsgebet des Offiziators zur diakonalen 
Bittreihe ist). 226 

Über den Inhalt der Bittreihen im Asmatikos geben die Euchologien keine Auskunft. 

221 ~ T E O S ,  CdEebratiorr, 60. Die Einheit der Gläubigengebete und der beiden Segensgebete zur 
Enilassung in den großen Horen des Asmatikos betont besonders ARRANZ, ,,Tritoekti," 346. 

22Z Beispielsweise trifff das bei der Vesper und beim Orthros im Kodex Coislin 213 fol. 59r u 69v-70r: 
DUN, 87, 103, ARR.EUC, 73 - 74, 96 - 98 zu, ebenso im Kodex Moskau gr. 27 (Sevastianov 474): 
SEV.KOS, 88, 104. Zu den Gebeten und ihrem Kontext im Gesamt der Horensiruktur cf 10.1.2. 
SYNOPSE DER EUC~.IOLOGIEN ZUR ASMATISCHEN VESPER. 12.1.2. DIE SYNOPSE DER EUCHOLOGIEN 
.ZUM ASMATlSCHITN ORTHROS. 

223 WTEOS, Cdlbbratioi~, 17 1. 
224 WSI II, 567. Dazu NIATEOS, Cdldbration, 171. 
225 VAN DEPAVEW, MessIiturgie, 140. CHRYSOSTOMOS~ In ep. 2 ad Cor. (Horn 2,5): PG 61,399. 
226 Fol. 6 6 ~  : PAR.B& 80. Ahlilich im Euchologion Moskau gr. 27 fol. 68v : KOS. SEV, 101. Im 

Euchologion Coish 213 fol. 69r: DUN, 102, ARR.EUC, 96 und im Euchologion Gb 1 fol. 2Ov: 
STA, 58, W4EUC, 96 wird aber nur das Amtsgebet des Offiziators als M bezeichnet, vom 
Diakon und seiner Bittreihe heißt es: ~ O ~ O ~ V T O G  TOGG ~an lxo" l "v0"~  



Was die Frühzeit des gemeindlichen Offiziums in Antiochien anbelangt, glichen, so 
van de Paverd, die Litaneien der im achten Buch der Apostolischen Konstitzrtionen 
überlieferten sog. Missa Clementina vermutlich jenen in den beiden Tagzeiten in 
derselben Quelle. Ebenso darf man wohl die bei Chrysostomos irn Kontext der 
antiochenischen und konstantinopolitanischen Meßfeier bezeugten Katechumenen- und 
Gläubigenbitten mit denen des ~tunden~ebetes in Beziehung setzen. Die Bittreihen bei ' 

Chrysostomos sind nach van de Paverd trotz einiger Differenzen mit denen der Missa 
Clementina in den Apostolischen Konstitutionen Die enge Anlehnung der 
Bittreihen im Tagzeitengebet an jene der Meßfeier verwundert nicht, wurde doch, wie 
Mateos zeigen konnte, im Ofizium das Gläubigengebet aus der Wortliturgie der Messe 
übernommen; dort ist also wohl der ursprünglichere Sitz der Bittreihen gewe~en.22~ 

Die Themen der Amtsgebete 

Das vom Offiziator nach der diakonalen Bittreihe Gebet für die 
Katechumenen hat in Vesper und Orthros eine je unterschiedliche Akzentuiemng, die 
pneumatologisch, expiatorisch oder ekklesiologisch ausgerichtet sein kann. Ein 
zentrales Thema ist immer die Bitte um die Eingliederung der Katechumenen in die 
Kirche als Leib Christi. Ähnliche Themen sind schon bei Chrysostomos in den Fürbitten 
für die Katechumenen in der ~ o r t l i t u r ~ i e  der Meßfeier überliefert.229 Die 
Gläubigengebete beider Horen greifen den jeweiligen Zeitansatz der Horen auf am 
Morgen den Lobpreis über das Geschenk des Tages, verbunden mit Bitten um Führung 
durch den Tag, am Abend den Dank f i r  gewährten Schutz und die Bitte um Bewahrung 
vor den Gefahren der Nacht.230 Hierauf wird bei der Themenanalyse der Orationen und 
im Kontext der Theologie von Vesper und Orthros gesondert einzugehen sein.231 

5.5.2. Die Ausführung der Fürbittreihen 
Das Katechumenengebet der Katechunzenenlitanei 

Die Struktureinheit der Katechumenenlitanei bestand aus dem vom Diakon 
vorgetragenen Part, der Einleitung und den Bitten sowie aus der abschließenden Oration 
des OEziators. Wie Mateos fiir die Wortliturgie der Eucharistiefeier anhand der 
Apostolischen Konstitzrtionen und Chrysostomos gezeigt hat, knieten die Katechumenen 
bei den Bitten des Diakons schweigend, während die anwesenden Gläubigen 
stellvertretend für sie, die noch nicht im eigentlichen Sinn zum Volk Gottes gehörten, 
mit dem Kyrie eleison re~pondier ten.~~~ 

Die Verrichtung der Orationen im Rahmen der Gläubigenlitanei 
V 

Komplizierter stellt sich die Gläubigenlitanei dar, da in den Tagzeitenformularen der 
Euchologien, wie auch in der Meßliturgie, zwei Gläubigengebete überliefert sind, 
obgleich fir eine Fürbittlitanei eigentlich nur eine Abschlußoration benötigt wird. In 
den Tagzeitenformularen folgen die beiden Gebete fur die Gläubigen unmittelbar 

227 SO armnentieren v m  DE PAVERD, Mesditurgie, 155 - 164,201 - 202,445 - 453,460 - 464; ebenso 

228 ~ T E O S ,  Cdldbration,170. 
229 In ep. 2 ad Gor. Hom. 2, 5 - 8: PG 61 399 - 404. Cf. NIATEOS, CkZibration, 156. VAN DE'PAVERD, 

~ e k i t u r ~ i e ,  140. 
230 Der griechische Text der Gebete befindet sich im m g .  
23 10.5.3. THEMENANALYSE DER VESPEROEBETE und 12.5. DIE THEMENANALYSE DER ORATIONEN ALS 

WEGWEISER ZUR THEOLOGIE DES ORTHROS. 
232 NLATEOS, CdIdbration, 156. 



aufeinander und zwar ohne jede rubrikale Ausfijhrungsbestirnmung. 

1) Der Lösungsvorschlag von Mateos mit den Ergänzungen durch Arranz und TaR. 
Ln seiner Untersuchung der Geschichte der Wortliturgie in der Eucharistiefeier legte 

Mateos eine Lösung dieses strukturellen Problems vor, die fur das Tagzeitengebet der 
Hagia Sophia ebenfalls Geltung haben d~rRe.23~ Er geht davon aus, d& zum Komplex 
der Gläubigenlitanei ursprüngiich drei Amtsgebete gehörten und berufi sich hierbei auf 
die Bestimmung in Kanon 19 des Konzils von Laodizea (ca. 360-390). Aus dieser geht 
hervor, daß die Wortliturgie der Messe nach der Entlassung der Katechumenen durch 
die Gläubigenlitanei mit drei Orationen zu beschließen ist.234 Die VorschriR des Kanons 
19 sieht Mateos im Schlußteil der asmatischen Vesper und des Orthros emillt, in dem er 
ebenfalls eine Dreigliedrigkeit zu erkennen glaubt: zwei Gläubigengebete und das 
Segensgebet (KephaloMisia); das Gebet zur Apolysis berücksichtigt er nicht, da er es als 
Fremdkörper innerhalb des Asmatikos betrachtet.Bs Es sei auf palästinischen Einfluß 
zurückzuführen, eine Annahme die er jedoch nicht weiter begründet: 

I1 y a les deux prieres des fideles, une priere appelie apolysis, d'origine 
palestinienne, et la priere d'inclination. Ce sont les deux prernieres et la dernikre qui 
sont propres a l'office con~tantinopolitain.~~~ 

Was die aus zwei Gläubigengebeten und der KephaloMisia bestehende 
Dreierstruktur am Ende der beiden asmatischen Horen anbelangt, verweist Mateos auf 
eine Parallele bei den Chaldäern. 

Der Kanon 19 des Konzils von Laodizea regelt den Vortrag der Gebete so: das erste 
Gebet ist in Stille zu beten, die beiden anderen mit lauter Stimme. Darauf baut Mateos 
seine Erklärung zum Ablauf der Litanei auf 

a) Das erste Gläubigengebet sei leise vom Zelebrant verrichtet worden, und zwar 
als Segensbitte für sich und seinen Dienst, den er für die Gläubigen zu 
vollziehen habe, nämlich für das Sprechen der zweiten Oration. 

b) Während der Ofiziator die erste Oration gebetet habe, seien vom Diakon die 
Fürbitten der Gläubigenlitanei vorgetragen worden. 

C) Das zweite Gläubigengebet habe als eigentliche Abschlußoration der Litanei 
gedient, ihm sei das Segensgebet, die Kephaloklisia gefolgt.237 

Durch eine Stelle im Testamentum Domini (I, 35) glaubt Mateos seine Annahme 
vom still gebeteten ersten Gläubigengebet mit gleichzeitiger Litanei des Diakons 
gestüt~t.238 Dort fordert der Diakon nach der Entlassung der Katechumenen zum Gebet 
auf Dieser Aufforderung schließt sich ein Hinweis auf das vom Zelebranten begonnene 
Gebet an sowie auf die vom Diakon vorgetragenen Bitten, während derer die Beter 

233 DERS., Cklkbration, 57 - 61,160 - 161,168 - 169. Dazu auch T m ,  ,,hcllliation ~iayer,'' 40. DERS., 
~ r e a t  ~nirance, 324. 

234 MATEOS, Cdl&bration, 60, 171, 173. Zum Text des Kanons 19 bei MAN'SI 4 567. Zur eucholo@schen 
StniMur von Vesper und Orthros des Asmafikos 10.2.2. SYNOPSE DER EUCHOLOGIEN ZUR 
ASMATISCHEN VESPER und 12.1.2. D e  SYNOPSE DER EucHOLOGIEN ZuM ASMATISCHEN ORTHROS. 

235 Cf. weiter oben in diesem Kapitel die Ausführungen in 5.1.2. DER KATHEDRALE HORENABSCHLU~. 
236 MATEOS. Ckldbration, 60 A. 67. 



knieten. Mateos interpretiert den hier beschriebenen Gebetsverlauf als die gleichzeitige 
Verrichtung von still gebeteter Oration und laut gesprochenen diakonalen Bitten. Die 
Abschlußoration der Litanei, das zweite Gebet also, trifft, so weiter Mateos, nach dem 
Ruf des Diakons, sich zu erheben. 

2) Die Ausführung der Litanei nach Arranz. 
Anders als Mateos hat Arranz das Gebet der Apolysis als Abschluß der Litanei um 
einen Engel des Friedens und als ein genuin zum Asmatikos gehörendes Element 
ausgewiesen, das als Abschluß des Bitteils für die Gläubigen gedient hat.ug Damit 
ergäbe sich eine Dreierstruktur aus den zwei Gläubigengebeten und dem unmittelbar 
folgenden Gebet der Apolysis, an das sich die Kephaloklisia als Segensgebet und als 
Horenabschluß anreiht. TaRs Interpretation entspricht Arranz' Deutung der orationalen 
Dreierstruktur bei der Gläubigenlitanei.240 Tafi versteht überdies das erste 
Gläubigengebet mit den Bitten des Zelebranten, das parallel zu den diakonalen Bitten 
verrichtet wird, als Ausfaltung der alten Oremu~-Struktur.~~1 

Die Euchologien, die im Vesper- und Orthrosforrnular die Orationen f i r  die Bittreihen 
bis einschließlich zum Gebet der Apolysis fortlaufend numerieren, worauf weiter oben 
bereits hingewiesen wurde, scheinen den durch Arranz und Taft korrigierten Ansatz von 
Mateos zu bestätigen. Das Vesperformular in den Euchologien Coislin 213 (1027) und 
Gb 1 (13. Jh.) numeriert das Gebet zur Apolysis als drittes Gebet. Ebenso verhält es sich 
im Formular der quadragesimalen TritektS.242 Zählt man vom dritten Gebet aus zurück, 
so müssen die beiden vorausliegenden Gläubigengebete als die erste und die zweite 
Oration zu verstehen sein. Im Orthrosformular beider Kodizes dagegen ist das Gebet zur 
Apolysis als viertes Gebet ausgewiesen. Eine Viererreihe entsteht dann, wenn das 
Katechumenengebet als erste Oration gezählt wird. Im noch älteren Euchologion 
Moskau gr. 27 (10. Jh.: olim Sevastianov 474)243 findet sich im Vesperformular 
ebenfalls das Gebet zur Apolysis als drittes gezählt,244 während im Orthros das 
A~olysis~ebet  die Nr. 12 trägt. Voraus gehen die Gebete für die Katechumenen- und 
Gläubigenlitanei ohne Numerierung. Die Oration zu den Laudespsalmen vor den beiden 
Litaneien ist mit der Nr. 11 überschrieben, was darauf hindeutet, daß die die 
Katechumenen- und Gläubigenlitaneien entfallen, auch wenn deren Orationen im 
Orthrosformular noch angeführt werden. Somit hat dieses Beispiel keine Relevanz für 
das hier angeschnittene Problem. 

k a n z  trägt gegenüber Mateos eine andere Lösung des Problems vor, wie die beiden 
Gläubigengebete in den Ablauf der Gläubigenlitanei einzufügen 

239 ARRANZ, „Tritoek-," 346 - 351. DERS. „V6pres byzanänesr 105 - 106. DERS. „,L'Asmatikos 
Hesperinos," 109. Zur Litanei um einen Engel des Friedens liandelt in diesem Kapitel weiter unten 
ein eigener-~bscluiitt. 

240 T m ,  Great Entrance, 324 - 326. 
241 DERS., BEl;t: 195. 
242 fhR.4~2, ,,VCpres byzantines," 108. 
243 Cf, 10.1.2. SYNOPSE DER EUCHOLOGIW ZUR ASMATISCEEN VESPER, dort unter der Nr. 15 bei den 

Rubriken. 
244 Cf, dieser Frage die Ausfiihmgen bei -2, ,„Trit~eM,'' 346 - 35O. 



a) Das erste Gebet der Gläubigen wäre nach einer Gebetseinladung des Diakons 
und nach einer Zeit des stillen Gebetes im Knien vom Ofiziator laut gebetet 
worden. Zum Gebet hätte man sich erhoben. 

b) Nun hätte der Diakon mit der Bittreihe (Eirenika) eingesetzt, bei der die 
Gläubigen knieten. Das zweite Gebet habe demnach als Abschluß der 
Bittreihe gedient. 

Arranz schränkt jedoch seinen Lösungsvorschlag durch die Annahme ein, daß mr  Zeit 
der für uns greifbaren Euchologien des Asmatikos das erste Gebet entgegen der 
ursprünglichen Praxis bereits leise gesprochen worden sei. Dabei stützt er sich ebenfalls 
auf Kanon 19 des Konzils von Laodizea (zwischen 360 und 390). Im ersten 
Gläubigengebet glaubt er eine Reminiszenz an die ursprüngliche Oremus-Struktur aus 
Gebetsaufforderung des Diakons, stillem individuellem Gebet und zusammenfassendem 
Amtsgebet zu Dieser Annahme ist freilich entgegenzuhalten, daß bei einem 
solchen Verständnis des ersten Gläubigengebetes im Komplex der Gläubigenlitanei eine 
Doppelung der Oremus-Struktur vorläge. Es folgt ja die Bittreihe des Diakons mit 
einem weiteren Abschlußgebet. Doch glaubt sich Arranz auf sicherem Boden aufgrund 
der Apostolischen Konstitutionen VIII, 10. Nach dem Weggang der Katechumenen in 
der Messe folgt dort eine doppelte Einleitung des Diakons zur Gläubigenlitanei: „Bitten 
wir Gott durch seinen Christus. LaJt uns alle Gott durch seinen Christus anrufen. " 247 

In dieser Einleitung könnte nach Arranz ein Hinweis auf das einstige Stillgebet 
zwischen beiden Aufforderungen vorliegen. 

Abschließend bleibt zu sagen, daß die Erklärungen von Mateos und Taft aufgrund ihrer 
Einfachheit plausibel erscheinen, denn sie gehen von der urtümlichen Orenzus-Struktur 
und deren Ausfaltung aus. Zudem lassen sie sich gleichermaßen auf die 
Gläubigenlitanei im Tagzeitengebet und in der Messfeier anwenden. Arranz' Vorschlag 
wirkt dagegen kompliziert und ist zudem hypothetisch, da die von ihm herangezogenen 
Apostolischen Konstitutionen letztlich doch keinen sicheren Beweis f i r  seine These 
ergeben. 

5.5.3. Die Bitten für die Katechumenen und die Gläubigen im 
Stundengebet als Elemente zur Entlassung 

Durch die Gebetszeiten zum Tagesbeginn und zum Tagesende soll der Tageslauf der 
Christen und Taufbewerber Stütze und Heiligung erfahren. Auf besondere Weise 
bringen die Bitten und Gebete über Katechumenen und Gläubige den Auftrag zum 
Weltdienst zum Ausdruck; hinzu kommt das Flehen um Schutz und Segen, wie es im 
Asmatikos die Bitten und das Gebet der Apolysis beinhalten.248 Sowohl in der Vesper 
wie auch im Orthros des Asmatikos schließen sich die Fürbitten f i r  die Katechumenen 
und Gläubigen an die Psalmodie an. In beiden Horen fiihren sie zur Entlassung der 
Gotte~dienstt~iln~hrner in den Alltag, zuerst der Ktechumenen, dann der Gläubigen. Die 
Bittreihen haben also Abschlußcharakter. Anders stellt sich ihre Funktion in der 
Meßfeier dar, wo sie zwar nach der Homilie des Bischofs den Abschluß der 
Wortliturgie bilden. Doch nur die Katechumenenlitanei hat Entlaßcharakter. Die 

246 DERS., ,,Tritoekti,(' 350 - 351. 
247 METZGER 111, 166. ARRANZ, ,,TritoektZ," 349 - 350. 
248 Cf. die zus-enfascmg bei MATEOS, Celebration, 158- 



Gläubigen hingegen bleiben zur Feier der Eucharistie.249 

Mit den Fürbittreihen am Ende von Vesper und Orthros steht der Asmatikos in der 
Tradition des altchristlichen Gemeindeoffiziums. Der Abschlußcharakter der Bittreihen 
wird in den Apostolschn Konstitutionen WI, 35 - 39 beim Morgen- und Abendlob 
deutlich. Dort werden die Katechumenen und die Gläubigen jeweils nach der 
entsprechenden Fürbittreihe getrennt entlassen.250 Egeria bezeugt die Fürbittreihen 
ebenfalls am Schluß der Morgen- und der Abendhore Jerusalems, während in den 
Kleinen Horen diese Bittelemente dort fehle11.~~1 Ebenso waren Bittreihen im urban- 
monastischen Offizium am Ende des 4. Jh. fester Bestandteil des Vesperab~chlusses.~~2 
Dem Zeugnis des Chrysostomos zufolge bildeten sogar in der monastischen 
Morgenhore Antiochiens Fürbitten den A b s ~ h l u ß . ~ ~ ~  

Die Entlaßfunktion dieser Litaneien läßt sich an den Sondergottesdiensten des 
Asmatikos ersehen, so an der Vigil, der Präsanktifikatenvesper und der Paramone. In 
diesen komplexen Sonderfeiern, die nach dem Vesperteil eine Fortsetzung finden, 
fehlen im asmatischen Vesperteil die Bittreihen für die Katechumenen und die 
Gläubigen. Auch für die Feier des Orthros lassen sich Beispiele benennen, in denen der 
Bitteil nach dem Ehre sei Gott in der Höhe entfallt, wenn eine andere gottesdienstliche 
Einheit unmittelbar folgt, etwa die feierliche Kreuzverehrung am 14. oder 
beim Orthros arn Karsamstag.255 

5.5.4. Der Wegfall der Bittreihen fiir die Katechumenen und und die 
Gläubigen im Zuge der Reform 

Wie bei der strukturellen Analyse der Vesper und des Orthros in eigenen Kapiteln 
darzulegen ist, werden die Litaneien fur die Katechumenen und die Gläubigen seit dem 
10./11. Jh. in beiden Horen m variablen Elementen, die nur noch an wenigen 
festgesetzten Tagen gebetet werden und schließlich ganz entfallen.Z56 Während im 
Kodex Barberini gr. 336 (8. Jh.) die Litanei für die Katechumenen und die fur die 
Gläubigen noch fester Bestandteil der täglichen Vesper zu sein scheinen, findet sich die 
fi-uheste nibrikale Regelung für den variablen Gebrauch der Litaneien in Rubriken des 
Kodex Coislin 213 aus dem beginnenden 11. Jh. (1027). Bei diesem Euchologion 

249 Zur Entlassung und zum Segen DERS., Cdldbration, 171. Cf. die Ausführungen zum Gebet für die 
Katechumenen in der eucharistischen Liturgie als EntIassung JUNGMANN, MS I, 606-609. 

250 METZGER 111, 246 - 254. Dazu die Übersicht bei TAFT, Li tu rg  of the Hours, 44 - 47. Zu den 
Fürbittreihen in der Messe in den AK VIII, 6 - 11: METZGER 111,150 - 166, BRIGHTMAN, 3 - 13,471 
- 473. JANERAS, hfroductio, 52 - 60. Cf. die Zusammenfassung und Auswertung der Zeugnisse zu 
den Katechumenen- und Gläubigengebeten in der Alten Kirche bei MATEOS, Ckldbration, 156 - 173. 
Zu C ~ s o s t o m o s  vm DE PAVERD, Messlifurgie, 138 - 221. KACZYNSKI, Wort Gottes in Liturgie 
und Alltag, 70 A. 25 weist darauf hin, daß aus Horn. 6, 1 des Chrysostomos über den 1. 
Timotheusbrief (in I %z) die Anwesenheit der Katechumenen beim Morgen- und Abendgebet nicht 
hervorgeht. 

251 EGERIA 24,2; 24,5 - 6: FChr 20,226; 228 - 230. 
252 TAFT, Liturgv of the Hours, 90. 
253 In Matth. 3: PG 58,644 - 646. Dazu T m ,  Litura of the Hours, 82. 
254 WTEOS I. 28 - 30. 
255 MATEOS 11, 82. 
256 Die Rubriken fmden sich in den Synopsen der Eucliologien fiir Vesper und Orihros. Die im 

nachfolgenden Abschnitt enthaltenen Angaben aus verschiedenen Euchologienkodizes sind diesen 
Synopsen m entnehmen: 10.1.2. SYNOPSE DER EUCHOLOGEN ZUR ASMA~SCHEN VESPER und 12.1.2. 
DIE SYNOPSE DER EUCHOLOGIEN ZUM ASMATISCHEN ORTHROS. 



handelt es sich um das erste Zeugnis zur Tagzeitenliturgie aus der Hauptstadt und um 
das Wheste Zeugnis Konstantinopels aus postikonoklastischer Zeit. Aufgrund der 
Datierung müßte der Kodex den Stand der Liturgie Konstantinopels im ausgehenden 10. 
Jh. dokumentieren. Die vorliegende Arbeit geht von der Hypothese aus, daß es sich 
beim Wegfall der Fürbittreihen um eine Entwicklung der kathedralen Liturgie im 
Rahmen der postikonoklastischen Reform in Konstantinopel handelt. Ob monastischer 
E i n f l ~ ß , ? ~ ~  ob die zunehmende Meßhäufigkeit oder aber der Rückgang des 
Katechumenates den Anstoß zu dieser Entwicklung gaben, läßt sich allerdings nicht 
sagen. Doch lassen sich zahlreiche Indizien dafur benennen, daß sich die Veränderung 
innerhalb des asmatischen Tagzeitenritus vollzog. 

1) Die nibrikalen Hinweise im postikonoklastischen Formular der Vesper und des 
Orthros: 

In der Vesper reduziert die Rubrik im Kodex Coislin 213 die Verwendung der 
Litaneien auf Dienstag und Donnerstag, wobei die Fürbittreihen selbst an diesen 
Tagen nur dann treffen, wenn keine Eucharistiefeier oder LitE stattfindet. 

Man muß wissen, daß die Katechumenengebete (oi ~ a q ~ o 6 p m o t )  des Lychnikons 
nicht an jedem Tag treffen, sondern nur am 5. (= Donnerstag). und 3. (= Dienstag), 
und auch nur, wenn die Kirche keine Liturgie oder Lite feiert. Bei Liturgie treffen sie 
nicht .25s 

Im Orthros treffen die Litaneien überhaupt nur noch einige wenige Male im Jahr, 
und zwar im Zeitraum der vier Wochen vor Beginn der Fastenzeit, wenn man die 
12 Prokimena singt. Im Euchologion Gb 1 (13. Jh.) werden diese rubrikalen 
Bestimmungen des Euchologions Coislin 213 wiederholt: 

Die Katechumenen ( erg. = Litanei mit Gebet) des Orthros spricht man nicht immer, 
nur wenn man die 12 Prokimena singt; man singt sie zwei Wochen vor Karneval (erg. 
= Fleischverzicht), in der Woche des Fleisch- und in der des Milchverzicl~ts, also drei 
pro Woche: am dritten (erg. = Dienstag), am fünften (erg. = Donnerstag) und 
Samstag. An diesen Tagen sagt man die Katechumenen nur, wenn keine Eucharistie 
oder kein Fest gefeiert wird. Am Samstag sagt man die Prokimena ohne die 
Katechumenen wegen der Messe. Dann nämlich, sofort nach dem Einzug, dem Ehre 
sei Gott in der Höhe, dem Trishagion und dem Prokimenon folgt die Litanei des 
Diakons oder das GroJe Kyrie eleison, das ist die Ektene, und wenn die 
Katechumenen ausgelassen werden, setzt der Diakon ein: Laßt uns vollenden die 
morgendlich~e Bitte, und der Priester sagt sogleich dieses Gebet: Wir loben dich . .  259 

So ARRANZ, ,,Malines byzantines U," 71. 
C0isi.h 213 fol. 5 8 ~ :  DUN, 86, ARREUC, 73. Zu Gb 1 fol. 9r: STA, 26, ARREUC, 73. Auch der 
Kodex Atlien 662 (13.114, Jh,) fol. 208v hat diese Rubrik. Cf. 10.1.2. S ~ O P S E  DER EUCHOLOGIEN 
ZUR ASMATISCHEN VESPER, dort unter Nr. 12. 
Fo~. 68v-69r: DUN, 102, ARREUC, 96. Gb 1 fol. 20v: DUN, 102; Gb 1 fol. 20v: STA, 58, 
fUlR.EUC, 96. Cf. auch die Rubrik unter Nr. 11 in der Synopse der Euchologien des ORhras. Ananz 
überträgt die in den Euchologien Coislin 213 und Gb 1 enihaltenen Tagesangaben der Rubrik im 
Orthros: dritter, fdnfter Tag, mit Dienstag und htiidich mit Freifag (sic!). Statt Freitag muß es hier 
Donnerstag heißen: m z ,  ,J,'Aslnaaos Orthros," 130. Ebenso wird es sich um ein Versehen 
handeln, wenn VELKOVSK~ , I  <dodici prokeimena>," 707, die Tagesangaben dieser Rubrik mit 



Aus dieser in der Rubrik erwähnten Prokimena-Reihe sind drei Prolamena pro 
Woche zu singen, und  war am dritten Tag der Woche, dem Dienstag, am fünften 
Tag, dem Donnerstag und am Samstag. Während in der Asmatikosforschung die 
Texte der 12 Prokimena bislang als unbekannt galten, legte Velkovska jüngst eine 
Liste mit den Texten dieser Prokimena-Reihe vor; ihre Edition stützt sich auf drei 
neutestamentliche Lektionarshandschriften aus dem Zeitraum des 11.-13. Jh.2G0 In 
unserem Zusammenhang ist hervorzuheben, daß sich in der von Velkovska 
untersuchten Handschrift Athos Panteleimonos 86 (11./12. Jh.) vor der 
Prokimena-Reihe eine Rubrik befindet, welche die Aufkeilung der 12 Prolcimena 
im Zeitraum der vier Wochen vor Beginn der Fastenzeit auf drei Tage pro Woche 
festlegt und darin mit der Rubrik im Kodex Coislin 213 überein~timmt.~~l Die 
Rubrik im Kodex Coislin 213 präzisiert die Regelung und bestimmt, daß im 
Orthros dieser Tage die Litaneien für die Katechumenen und Gläubigen nur dann 
zu beten sind, wenn keine Eucharistiefeier oder Lite stattfindet. Da aber am 
Samstag die Eucharistie begangen wird, verbleiben im Maximalfall nur die 
Dienstage und Donnerstage dieses vierwöchigen Zeitraums vor der Fastenzeit, an 
denen die beiden Litaneien im Orthros überhaupt noch treffen. 

2) Der rubrikale Begriff oi ~aq~o6pevo i .  als pars pro toto: 

Freilich sprechen die rubrikalen Erklärungen, etwa bei der Vesper, nur vom 
Wegfall von oi ~ a q ~ o ~ y e v o t ,  also der Katechumenenlitanei. Diese sprachliche 
Regelung bezieht sich nicht allein auf die Kate~humenenlitanei.~62 Oi 
icaq~o6pvoi .  fungiert vielmehr als Pars pro tot0 für die Bittreihe der 
Katechumenen und die der Gläubigen, was die nachfolgende knappe Analyse der 
Rubriken belegen soll. 

Die lange Rubrik im Orthrosformular des Euchologions Coislin 213 (1 1. Jh.), - 
dieselbe Rubrik findet sich auch im Euchologion Gb 1 (13. Jh.) -, vermerkt 
mnächst, daß die kntechunzenoi nicht immer treffen. Sodann regelt sie die Tage, 
wann die Bittreihen zu verrichten sind. Am Ende der etwas umständlichen 
Erklärung findet sich die Erläuterung, wie in den Fällen vom Ofiziator zu 
verfahren ist, in denen die katechumenoi ausfallen, etwa an den Samstagen, an 
denen ja die Liturgie gefeiert wird. Nach der EktenG, auf welche sonst die 
katechwnenoi folgen, hat der Diakon die Apolysis einzuleiten; der Priester spricht 
darauf das Gebet zur Apolysis.263 Katechumenoi steht folglich in der Rubrik als 
Pars pro tot0 fur beide Bittreihen (fir Katechumenen und Gläubige).264 

Das Euchologion Athen 662 (12. Jh.113. Jh.), das nicht ohne weiteres als Zeuge 
für den Asmatikos gelten kann, hat in diesem Falle als Zeugnisfunktion. Im Kodex 
wird das Vesperforrnular in zwei Teilen präsentiert. Auf fol. 67r des Kodex 

Montag (lunedi), Donnerstag und Samstag angibt. Statt Montag muß es Dienstag (= drifter Tag) 
heißen. 

260 VELKOVSKA, ,,I <dodici prokeilnena>,'' 708-711. Es handelt sich um die Handsclwiften Paris gr 306 
(1 1.113.Jh.). Florenz. Laurenziana S. Marco 704 (11. Jh.) und Athos Panteleimonos 86 (1 1.112. ni.). ,# 

261 VELKOVSKA, ,J <d&i prokeimena>: 708. 
262 Im Falle des orfhros bezieht An-an~ klar Stellung, indem er den Wegfall beider Bimeihen und ihrer 

Gebete annimmt: ARRANZ, ,,LrAsmat&os Ortiuros," 135. Weniger kiar äußert er sich bei der Vesper: 
DERS., ,,L'Asmatikos Hesperhos," 123. 

263 C0iSlh 213 fol. 6 8 ~ :  102. Gb 1 f01.20~- : sT& 58. m.Euc, 96. 

264 Zu diesem k m  j w s t  auch VELKOVSIU, ,,I <dodici prokeimena'," 712- 



beginnen die Antiphonengebete zur Psalmodie im Narthex, und ab fol. 208v 
werden - gewissermaßen abgespalten - die weiteren Gebete vom 
Katechumenengebet an überliefert, und zwar zusammen mit der vom Kodex 
Coislin 213 (1027) her bekannten Rubrik zur Auslassung der Bittreihen.Z65 Diese 
Form der Aufteilung eines Formulars auf den Kodex, stellt einen weiteren Beweis 
dafür dar, daß beide Bittreihen zur Zeit des Umbruchs zur Disposition standen, 
nicht nur die Katechumenenlitanei. 

Die Zusammengehörigkeit beider Bittreihen legt ferner die im Synaxar-Typikon 
überlieferte und schon erwähnte Praxis nahe, derzufolge bei vesperalen 
Sonderfeiern beide Litaneien ausfallen. Gleich zu Beginn des Synaxar-Typikons, 
in der Paramone zum 1. September, begegnet solch ein Der Gottesdienst 
am Vorabend des Festes wird nach der Vesper im Anschluß an die drei Kleinen 
Antiphonen mit dem Leseteil der Vigil fortgeführt. Nach den drei Kleinen 
Antiphonen und dem Prokimenon folgt unmittelbar der Leseteil. 

3) Die Numeriening der Amtsgebete als Indiz der Veränderung: 

Euchologien können bekanntlich Veränderungen in Liturgieformularen durch die 
Numerierung der Gebete bzw. durch nicht numerierte Orationen als Einschübe 
kennzeichnen. So überliefert der Kodex Moskau gr. 27 (olim Sevastianov 474) im 
Orthrosformular auf diese Weise die sich anbahnende Veränderung im Gebrauch 
der Katechumenen- und Gläubigenlitanei. Dieses gegenüber dem Kodex Coislin 
213 (1027) zeitlich frühere Indiz des Wandels wurde bislang in der Forschung 
noch nicht ausgewertet.267 Das Antiphonengebet zu den Laudespsalmen (Ainoi: 
Pss 148-150) wird von einer Rubrik im Orthrosformular dieses Euchologions als 
elfte Oration gezählt, darauf folgen das Katechumenengebet und die beiden 
Gläubigengebete ohne Numerierung, das nachfolgende Gebet zur Apolysis 
überschreibt eine Rubrik als zwölftes Gebet. Das Überspringen der Gebete f3r die 
Katechumenen und die Gläubigen in der Zählung kann angesichts der im Kodex 
Coislin 213 (1027) mtagetretenden Entwicklung nicht anders denn als Vorzeichen 
des Wegfalls der beiden Litaneien gedeutet werden.268 

4) Die Spätzeugnisse des Asmatikos ohne die Bittreihen: 

Späte Euchologien, so der Kodex Vaticanus gr. 1970 (12. Jh.), oder ein Spätzeuge 
wie Symeon von Thessaloniki (gest. 1429) belegen, da8 die im Gefolge der 
Reform sich anbahnende Variabilität der beiden Litaneien schließlich zu deren 
völligem Wegfall gefuhrt hat.269 

5.5.5. Exkurs: Der Stand des Katechumenats 
Innerhalb des Cursus des Asmatikos wurde der Stand der Taufbewerber vor allem in 

der quadragesimalen Tritekte berücksicht, hinzu kam die Katechese des Patriarchen am 
KarE-eitag im Anschluß an die Tritekt6.270 Obwohl das Wegfallen beider Bittreihen in 
Vesper und Orthros nicht allein das Katechumenat betraf, ist dennoch die Frage zu 

265 Dazu ARRANZ, ,,LtAsmatikos Orthros," 135 A. 35. 
266 SO etwa am 1. September (MATEOS I, 4), am 8. September ~ T E O S  1,9), am 2. Februar MATEOS 1, 

222, um nur einige Beispiele zu nennen. 
Mit Ausnahme von ~ELKOVSKA, ,,I <dodici prokeimena>," 7 12-713. 

268 Cf, hierm 12.1.2. DIE SYNOPSE DEREucHoLOGIEN ZUM ASMATISCHEN ORTHROS. 

269 Cf, Dazu ebeßfdls die Synopse Orbos sowie 12.3.2. SYMEONS BESCHREIBUNG DES ORTHROS- 

270 ~ T E O S  II, 78. 



stellen, ob es den Stand der Katechumenen in der Zeit nach dem Ikonoklasmus 
überhaupt noch in einem nennenswerten Umfang gegeben hat. Nach Taft war im Konzil 
von Trullo (692) das Katechumenat letztmals Gegenstand synodaler Gesetzgebung, 
wobei nicht geklärt ist, welche Bedeutung das Katechumenat zu jener Zeit überhaupt 
noch hatte, da eine Reihe von Zeugnissen des 7. Jh. in ihren Aussagen zu diesem Stand 
ambivalent sind. Das, so Taft, läßt zumindest an einen Bedeutungsverlust des 
Katechumenats denken. 271 

Arranz vertritt die These, daß in Konstantinopel noch bis in das 10. Jh. hinein die 
Kinder nicht sofort nach der Geburt getauft wurden, sondern vielfach erst mit Erlangung 
des Vernunftgebra~chs.~72 Bis dahin galten sie als noch nicht getaufte Gläubige. Sie 
wurden nach dem 8. und 40. Tag mit eigenen Riten zur Kirche zugelassen. Andererseits 
weist Taft auf die in Quellen vom 6.  bis 10. Jh. ebenfalls nachweisbare Praxis hin, 
Kinder am 40. Tag nach der Geburt zu t a ~ f e n . ~ ? ~  Die Identifikation von gynaeceum und 
katechumena mit den Galerien im Kirchenraum, wo sich die Frauen aufhielten, deutet 
nach Taft auf den Brauch hin, daß die Mütter mit ihren noch nicht getauften Kindern der 
Liturgie von den Galerien aus beiwohnten. Die Euchologien sehen wiederum den Stand 
des Katechumenats f i r  Häretiker und Ungläubige vor, die sich der Kirche anschließen 
wollen. Demzufolge wäre mit Katechumenen zu rechnen. Ferner gilt es die 
Missionsarbeit zu berücksichtigen, die Byzanz - nicht zuletzt aus diplomatischen 
Interessen heraus - bei seinen Nachbarn geleistet SO im 9. und 10. Jh. am 
Kaukasus und unter den Slawen auf dem Balkan. Letztere hatten sich - über die Donau 
bis auf die Peloponnes vordringend - in diesen Provinzen des Reiches angesiedelt. 
Leider ist die von TaR fir die Liturgiewissenschaft geforderte Geschichte des 
Katechumenates in Byzanz, die fiir die Beantwortung dieser Frage notwendig wäre, 
immer noch nicht geschrieben.275 

5.6. DIE LITANEI UM EINEN ENGEL DES FRIEDENS UND DAS GEBET ZUR 
APOLYSIS 

Vor dem eigentlichen Segensgebet zur Entlassung, dem Gebet zur Hauptneigung 
(Kephaloklisia), sehen die Tagzeitenformulare im Ritus der Hagia Sophia das Gebet zur 
Apolysis vor.276 Diese in den Euchologien überlieferte Oration ist das Abschlußgebet 
und die lobpreisende Zusammenfassung einer diakonalen Litanei, die Gottes 
Wegbegleitung (mvamil zWv aimcs~aw ij pn& rGv airilormv) durch einen Engel des 
Friedens erfleht .277 

271 TAFT, „Women at Church," 60-62. Cf. dort auch die Diskussion der Position von Arranz. 
272 ARRANZ, ,&es Sacraments U," 44 - 48. MATEOS II, 31 - 33 A. 2, 38 - 39, 78 - 79 A 6. Weitere 

Argumente für diese Position finden sich bei TAFT, „Women at Chmh,'' 54. 
TAFT, „Women at Church," 55. 
H U S S ~ ,  Bpantine Empire, 90 - 101. Weitere Literatur dazu: BECK H.-G., ,,Christliche Mission und 
politische Propaganda irn byzantinischen Reich,'' (= Nachdr. aus: Seiiimane di studio del Centro 
italiano di studi sull'alto rnedioevo XIV, Spoleto 1967), in DERS. (Hg.), Ideen und Realifaten in 
Byzanz. Gesammelte Aufsäfze, London 1972,649 - 674. 
T m ,  ,,Women at c h u r c y  53. Dieser Artikel bietet eine Übersicht über die für das Katechumenat in 
Byzanz relevanten Zeugnisse und der damit verbundenen F w n .  
Als Beispiele seien e r w ~ t  die Initia der Gebete aus dem Kodex Barbed gr 336 fol. 53r, 57r, 68r, 
72r, 74r, 76r, 82r: pM,BAR, 63,68,83, 90,95, 100, 110. Die Gebete für Vesper und Orthros enthält 
der Anhang 1 dieser Arbeit. 

277 Cf d a  die m m e n f a s e n d e  Darstellung bei TAFT, Great Enfrance, 311 - 328. m z ,  



Historischer Kontext 
Der Asmatikos steht mit der Litanei zur Entlassung der Gottesdienstgemeinde in 

einer langen Tradition. Bereits Basileios erwähnt die Bitte um einen Engel des 
Friea'en~.~" Die Apostolischen Konstitutionen Vm, 36 U. 38 fuhren die Bitte um einen 
Engel des Friedens im Entlassungsritus der Gläubigen und damit am Ende der 
gemeindlichen Tagzeit an.279 In den Apostolischen Konstitutionen VIII, 6 und bei 
Chrysostomos In ascensionem (Homilie 1, 1) ist die Litanei f i r  die eucharistische 
Liturgie bezeugt, dort ist sie eingeschoben zwischen dem Gebet für die Katechumenen 
und der Segnung, also bei deren Entlassung.280 Von ihrer ursprünglichen Funktion her 
mußte sie - jedenfalls nach Chrysostomos - in besonderer Weise den Katechumenen 
gelten; sie wurde als Gebet um den Beistand auf dem Weg der Vorbereitung auf die 
Taufe verstanden, auch wenn sie in der Tagzeitenfeier von der Katechumenenlitanei 
getrennt war. Im antiochenischen Raum ist die Litanei gut belegt und hat sich nach Taft 
wohl von von dort in andere Gebiete ausgebreitet.281 

Das liturgische Genus: Eine Litanei zur Entlassung 

1) Nach Taft belegen die frühen Zeugnisse aus Antiochien, daß die Litanei ein 
liturgisches Element zur Entlassung i~t ,2~2 und daß sie ursprünglich im 
Tagzeitengebet beheimatet war. Ihre Position in der byzantinischen 
Eucharistiefeier wurde hingegen Mateos und Taft zufolge von den Tagzeiten 
beeinflußt.283 

a) Den Apostolischen Konstitutionen Vm, 36 U. 38 zufolge schließt sich die 
Litanei im Abend- und Morgenlob an die Litanei für die Gläubigen an, ehe die 
zur Tagzeitenfeier versammelte Gottesdienstgemeinde entlassen wird und 
jeder von der Kirche in seinen Alltag zurückkehrt.284 

b) Die Apostolischen Konstitutionen Vm, 6 bezeugen innerhalb der Messe im 
Anschluß an die Litanei fur die Katechumenen, ehe diese vor Beginn der 
eigentlichen Eucharistiefeier entlassen werden, einige Bitten, die auf die 
Litanei um einen Engel des Friedens venveisen.285 Chrysostomos erwähnt 
ebenfalls den Brauch dieser Bitten.286 

2) Auch im Orthros und in der Vesper des Asmatikos hat die Litanei zusammen 
mit dem Gebet der Apolysis Entlaßfunktion. 

278 Ldngere Regeln 37, 3: PG 31, 1013. Ep. 11: COURTONNE 1, 41. Dazu T m ,  ,,Peace," 23. DERS., 
Liturgy of the Hours, 60. 

279 METZGER 111,246,250. 
280 METZGER 111, 154. Zu CHRYSOSTOMOS: PG 50,444. Ferner CHRYSOSTOMOS, Adv. Judaeos (oratio 3, 

6): PG 48, 870. Cf. BR~HTMAN,  471 U. 478,36 - 40. Vm DEPAWRD, Messlturgie, 83,209 - 212. 
Ferner ENGBERDWG, ,,Diakonale Auffordeningen," 9. MATEOS, Celeoration, 158 - 159. TAFT, Great 
Entrance, 3 19-320. 

281 ZU Antiochien TAFT, ,,Peace," 23 - 24. 
282 TAFT, Great Entrance, 3 16,318,333. 
283 MATEOS, Cilrjbration, 158 - 159. T m ,  Great Enhallce, 333. 
284 ~ ~ ~ % T Z G E R  III, 246. 
285 METZGER m, 154, T m ,  GreatEnfrance, 313 - 314. 
286 In ep. II ad Cor. hom. 2 ,8: PG 6 1,403. TAFT, Great Enh.once, 331. 



a) Den Entlaßcharakter der Litanei legt allein schon die Einleitung sprachlich 
nahe: ~ q p ~ ~ p ~ v  - „ laJt uns vollenden ".287 

b) Bereits Arranz hat darauf hingewiesen, daß die Litanei und das 
Apolysisgebetes als Abschluß mit den vorausliegenden Bittreihen f i r  die 
Katechumenen und die Gläubigen innerhalb der asmatischen Vesper und des 
Orthros zusammengeh~ren.~~~ Durch diese innere Einheit läßt sich, so Arranz, 
erklären, weshalb die Orationen der Bittlitaneien flir die Katechumenen und 
die Gläubigen bis einschließlich zum Apolysisgebet von den Rubriken in den 
Euchologien durchgezählt werden. Irn Falle der Tritekte im Kodex Barberini 
gr. 336 (8. Jh.) sind die Orationen vom ersten Gläubigengebet an über das 
zweite bis hin zur Oration der Apolysis von eins bis drei durchn~rneriert.~~~ 

Ebenso läßt sich die bereits oben im Zusammenhang mit der Ektene erwähnte 
Zählung der Amtsgebete zu den Fürbittreihen im Kodex Coislin 213 (1027) 
anführen. In der Vesper werden die Orationen als Dreierreihe (erstes und 
zweites Gläubigengebet, Apolysisgebet) gezählt, als Viererreihe im Orthros, 
weil hier offensichtlich die Abschlußoration der Katechumenenlitanei 
mitgezählt wird.290 Die Beispiele lassen sich mehren durch Hinzunahme der 
Euchologien Gb 1 (13. .Th.)2P1 und Moskau gr. 27 (Sevastianov 474) des 10. 
Jh.292 Die Numerierung ist ein sensibler Indikator, mit dem die Euchologien 
die Stru&irzusammenhänge bzw. auch deren Veränderung in den Formularen 
anzeigen. 

3) Anders als die Katechumenen- und die Gläubigenlitanei bleibt die Bitte um 
einen Engel des Friedens in postikonklastischer Zeit erhalten. Der langen 
Rubrik im Orthrosformular des Kodex Coislin 213 (1 1. Jh.) und im Kodex Gb 
1 (13. .Th.) ist zu entnehmen, wie der Diakon fortzdiahren hat, wenn die 
Katechumenen- und die Gläubigenlitanei entfallen: Er setzt sogleich mit dem 
Eröffnungsruf der Litanei um einen Engel des Friedens ein: LaJt uns 
vollenden.. . . 

Die Terminologie fir die Litanei in den Quellen des Asmatikos 
Auch von dieser Litanei wird im Vesper- und Orthrosformular außer den beiden 

Amtsgebeten von den repräsentativen Euchologien nichts überliefert, wohl aber finden 
sich in diesen Euchologien Hinweise auf sie. Die Rubrik in der Orthrosakoluthie irn 
E ~ c h o l o g i ~ n  Coislin 213 (1027) enthält eine Reminiszenz an die vom Diakon 
vormtragenden Bitten: 

ARRANZ, ,,TritoektI," 86, 349. Cf. Arranz' Hinweis auf die Litanei im Kodex Sinai gr 957 (10 Jh,) 
am Ende der Cf auch die Diakonika im Eucliologion Barbenni gr 336 (8. fi.) zur 
Prä,%u&ifi&atefiiUCgie mit der Bitte: n h q p b w p ~ v  fol. 262r: PARBAR 286. 

288 ARRANZ. ,.TritoeW,'' 345 - 351, besonders 349. DERS, ,Ltancien Euchologe," 17 - 18. DERS., 
„~acerd&e ministdriel," 194 - 196. 

289 DERS., ,,TritOeM,<' 346, zu den 
Gebeten der Tfitekte im Euchologion Barberini E% 

336 (8. h.) fol. 81r-83v: PARBAR, 108 - 110. 
290 coislh 213 Nesoer) fol. 5 8 ~  - 59" : DUN, 86 - 87, ARR.EUC, 74. Coish 213 ( O m a ~ )  fol. 70: 

DUN, 103, &R.Euc, 98, 
291 Gb 1 fol. 9~ - 1Or: STA, 28 - 30, m . E u c ,  749 98. 
292 Fo1. 58r - 59r: KOS.SEV, 86 - 88. 



Und ... der Diakon ruft „Lußt uns vollenden die morgendliche Biite vor dem 
Herrn" und der Priester sagt dieses Gebet: „ Wir loben dich .. " .(erg. = initium des 
Gebetes der A p o l y ~ i s ) . ~ ~ ~  

Das Synaxar-Typikon bezeichnet den ganzen Komplex der Litanei als: &x;i 
mvanmj pma rOv ai~+~av oder auch nur &x;i c~~vm6.294 Das Wort ainlcYn5 bezieht 
sich im Synaxar-Typikon auf die Bitten um einen Engel des Friedens im Rahmen einer 
Litanei (Synaptte).zgs Der Begriff Aiteseis kann nicht nur in seiner allgemeinen 
Bedeutung als Bittgebet, sondern auch als terminus technicus für die Litanei um einen 
Engel des Fr iedns  verwendet werden.296 Die Bezeichnung Aiteseis findet wohl auch 
deshalb für die Litanei Verwendung, da den einzelnen Bitten die Verbform aiqohpcfia 
- „lasset uns erflehen " hinzugefugt ~ i r d . 2 9 ~  

Die Rubriken in den Formularen von Vesper und Orthros verweisen zumeist auf das 
Arntsgebet der Apolysis; schließlich ist das Euchologion das Rollenbuch des Vorstehers 
der Feier. Der Kodex Barberini gr. 336 (8. Jh.) hat in Vesper und Orthros jeweils nur 
eine knappe Rubrik zum Gebet der Litanei, sie lautet: ~ 6 x 4  ryovv &7coL6o1.5.~~* Das 
Euchologion Ottoboni gr. 344 (1177) enthält hingegen eine Rubrik, die auf die Bitten 
anspielt: Ei,xS z6v ai~+~&av ijyouv 4 5  h 0 h 6 o ~ ~ . ~ ~ ~  

Der Friede, die Heiligung des Alltags und die eschntologische Dinzension als Thenzen 
Im Euchologion S 957 (10. Jh.) findet sich die Bittlitanei um einen Engel des 

Friedens ausgeschrieben bei der Entlassung in der Tritektt. Der Kodex Gb 7 (10.11 1. 
Jh.) enthält im Orthros eine solche Bittreihe ausgeschrieben. Ein Teil dieser Bittreihe 
wird nachfolgend wiedergegeben:30° 

'AvnhßoB, okov, kl.k-qoov ~ a i  6taqhha~ov. 
(Stehe bei, rette, erbarme dich und behüte ...) 

T ~ V  6p6pov rcai 4 v  bctcpa6craoav +p&av, %h.Eiav, &av, t%pqvtIEiIv ... ~ a p &  't@ Kupiq 
a i q o h p ~ ~  
(Daß der Morgen und der angebrochene Tag vollkommen, heilig, friedlich ... lasset 
vom Herrn uns erflehen) 
"Ayyehov &i~'Ilv*cl~ ... nap& Kvpiq aizqohyefia 
(Einen Engel des Friedens ... lasset vom Herrn uns erflehen) 

Der Nukleus der diakonalen Bittreihe setzt sich aus den Bitten um den Frieden in 
seinen verschiedenen Dimensionen zusammen. Eine zentrale Bitte ist jene um einen 

293 Pol. 69r: DUN, 102, ARR.EUC, 96. Ausgeschrieben ist die Litanei im Kodex Gb 7 fol.38~ - 39v: 
PAS, 103, 102. 

294 Zum Beispiel: MATEOS I, 18. DMIT I, 127. MÄTEOS II,64. 
295 Zur Terminologie f& die Litanei im Synaxar-Typikon bei MATEOS 11, 279, 297. Cf weiter TAFT, 

Great Entrarzce, 329. ARRANZ, ,,Vepres byzantines," 90 A. 1. 
296 T m ,  ,,pontifical Limgy," 287. DERS., Great Entrance, 329 - 330. 

298 pol. 53r, 68r: PARBAR, 63,83. 
299 Ottoboni gr. 344 fol. 169~. Cf. PARENTI, ,,Ore,Y 104. 
''0 Der Texf der Litanei: ~b 7 fol. 3 8 ~  - 3 9 ~ :  PAS, 103, 102. Zum Kodex S 957 cf. DMIT 11, 11 - 12. 

Dazu auch TAFT, Great Entrance, 325 - 326. 



~ n g e l  des Friedens als Wegbegleiter fur die Gottesdienstteilnehmer zurück in den 
Alltag, aber auch auf dem Weg in das kommende, ewige Leben.301 Die Bitten bilden 
eine Brücke zwischen der Liturgie und dem menschlichen Leben in seiner tiefsten 
Bedeutung.3o2 Daher wird Gottes Führung auf den irdischen Wegen der Menschen 
erfleht, aber auch deren eschatologische Vollendung. 

5.7. RESÜMEE ZU DEN EUCHOLOGISCHEN ELEMENTEN 

Die euchologischen Einheiten wie Gebetseinleitungen und Litaneien, aus denen sich 
Vesper und Orthros des Asmatikos zusammensetzen, wurden in diesem Kapitel 
entsprechend dem von Mateos und TaR vertretenen strukturanalytischen Ansatz in ihre 
jeweils kleineren Einheiten untergliedert. Die Untersuchung dieser Untereinheiten 
forderte folgende Ergebnisse zutage: 

1) Die euchologischen Struktureinheiten im asmatischen Morgen- und Abendlob 
setzen sich aus einer begrenzten Anzahl von einfachen liturgischen 
Grundelementen Elementen zusammen, aus diakonalen Rufen, Bittintentionen 
und Bittrufe des Volkes sowie Orationen des Vorstehers. 

a) Das breite Spektrum der Litaneien in beiden Gebetszeiten erweist sich als die 
Verbindung von diakonalen Aufforderungen und Bitten mit einem 
Vorstehergebet. Aus diesen Grundelementen setzen sich die Kleine Synapte, 
die Bittreihen für Katechumenen und Gläubige, die Ektene und die Litanei um 
einen Engel des Friedens zusammen. 

b) Die Diversifizierung dieser Grundelemente zu einer Vielfalt an Litaneien 
wurzelt, vom Formprinzip her betrachtet, in der Oremus-Struktur. 

2) Vesper und Orthros des Asmatikos entsprechen vom Schwerpunkt ihrer 
Euchologie her noch der Tradition des altchristlichen Gemeindeoffiziums, wie 
es seit dem 4. Jh. geschichtlich greifbar wird. Dieses war von Psalmodie, 
Gebeten und Fürbitten geprägt. Die in den nächsten Kapiteln eigens zu 
behandelnde Psalmodie, Vorsteherorationen und Fürbittreihen bildeten auch 
die wichtigsten Bestandteile der beiden asmatischen Gebetszeiten. 

3) Auch die Anordnung der Euchologie innerhalb der beiden asmatischen 
Tagzeiten zu Tagesbeginn und Tagesausgang zeigt eine Kontinuität zum 
fnihen Gemeindeoffizium, wie es etwa fiir den antiochenischen Raum im 4. 
Jh. durch die Apostolischen Konstitutionen überliefert ist. Die für das Gebet 
der Gemeinde charakteristischen Fürbittreihen für Katechumenen und 
Gläubige folgen in beiden Fällen auf die Psalmodie und leiten über zur 
Entlassung durch die Litanei um einen Engel des Friedens und durch das 
Segensgebet zur Hauptneigung. 

4) Die Aufgliederung der euchologischen Einheiten in ihre Grundbestandteile 
erleichterte den Blick auf Veränderung und Wachstum in der Gesamtstmktur 
beider Gebetszeiten, da soft points in der gottesdienstlichen Struktur sichtbar 
wurden. 

301 DERS., ,,Peace," 23. Ausführlicher m den Biiten dieser Litanei nach dem Großen Einzug der 
Meßliturgie DERS., Great Enlrance, 333 -348. 

302 MATEOS, CdWration, 158. Cf. weiter VAN DE PAVERD, Messlihrgie, 212. T m ,  Great Enfrance, 



a) Die Ubernahme der vom Bußcharakter geprägten Ektene aus der 
Stationsliturgie Konstantinopels in beide Tagzeiten mußte in der Zeit vor den 
erhaltenen schriftlichen Quellen stattgefunden haben. 

b) Das Wegfallen der Bittreihen für Katechumenen und Gläubige in den 
konstantinopolitanischen Zeugnissen, wie es seit dem 11. Jh. belegt ist, 
bezeugt den Prozeß der Weiterentwickiung im Asmatikos. 

Die soft points in der Struktur beider Horen werden in den folgenden Kapiteln 
noch genauer auf ihren entwicklungsgeschichtlichen Aussagewert für die 
Frühgeschichte beider Horen und für die Phänomene der postikonoklastischen 
Reform zu untersuchen sein. SoR points in der gottesdienstlichen Struktur 
weisen nämlich hin auf das entwicklungsgeschichtliche Profil einer 
liturgischen Feier: Die Stellen in der Struktur, an denen sich in der Frühzeit 
der Ritusbildung etwa Veränderung und Wachstum der Gebetszeit zugetragen 
hat, sind auch relevant für Veränderungen in späterer Zeit. 



6. DIE LITURGISCHEN EINHEITEN AUS TEXTEN DER HL. 
SCHRIFT UND KIRCHENDICHTUNG 

Als Weiterführung des vorausgegangenen Kapitels, in dem die einfachen 
euchologischen Grundelemente und die komplexen euchologischen Struktureinheiten in 
Vesper und Orthros untersucht wurden, sollen in diesem Kapitel diejenigen liturgischen 
Struktureinheiten beider Tagzeiten behandelt werden, die der M. SchriR entnommen 
sind. Gegenstand der Ausführungen sind zunächst die Gestaltung des Psalmvortrags und 
der liturgische Aufbau der Antiphonie. Zu beachten ist hierbei, daß der Psalmgesang in 
der kathedralen Tagzeitenliturgie Konstantinopels weitere liturgische Elemente in den 
Psalmvortrag einschloss, nicht zuletzt in einem begrenzten Umfang die Troparia. Ein 
Charakteristikum der Ausführung des Psalmgesangs war zudem die Rollenvielfalt von 
Priestern, Diakonen, Sängern und Volk. Im Unterschied zum kathedralen Psalmgesang 
beschränkte sich das monastische O ~ z i u m  ursprünglich auf den Vortrag des bloßen 
Psalmtexts durch einen Vorleser. Cassian etwa bezeugt dies, wenn er vermerkt, daß bei 
der Gebetszeit außer der Stimme dessen, der den Psalm rezitiert, nichts zu vernehmen 
ist: „non ulla vox ... auditzkr".' Die Teilnehmer an der monastischen Gebetszeit sind bei 
der Psalmrezitation Zuhörer. In dem aus dem 6.17. Jh. stammenden ~ericht  der 
palästinischen Mönche Sophronios und Johannes Moschos über eine Reise zum Sinai 
sind einige der Charakteristika der monastischen Gebetsweise festgehalten. Die beiden 
Mönche wissen zu berichten, daß man in der Wüste die 150 Psalmen des Psalters in der 
Nacht kurrent persolviert. Zum Erstaunen der beiden wird sogar die vesperpsalmodie 
ohne Troparia v~rgetragen.~ 

Ein nächstes Element, mit dem sich dieses Kapitel beschäftigt, ist die Schriftlesung 
in Vesper und Orthros. Insbesondere weil im Kathedraloflizium ursprünglich eigentlich 

. keine Lesungen vorgesehen waren, ist in diesem Kapitel auf die strukturelle und 
inhaltliche Bedeutung des Elements der Schriftlesung in beiden asmatischen 
Gebetszeiten einzugehen. 

Die Ziele des Kapitels 

1) Zunächst ist auf die alte responsorische oder auch responsoriale Singweise der 
Psalmodie einzugehen, wie sie sich im Prokirnenon der Morgen- und 
Abendhore erhalten hat. Diese Darlegung dient überdies als Hintergrund für 
die Ausführungen zum antiphonischen Psalmgesang. Bei diesem handelt es 
sich um eine Weiterentwicklung der responsorischen Singweise und um die in 
der Liturgie der Hagia Sophia zu Konstantinopel typische Psallienveise. 

De inst. coenob. 11, 10: CSEL 17,25. 
LONGO, „Nmmione," 237. Über die ablehnende Haltung des eeremiöchen Mönchtums, das 

Psalmgebet mil Troparia auszugestalten, bericl~tet die in das 5. Jh. weisende Üoerliefemng vom 
ägyptischen Abba Pambo, der vorlier~ali, die Mönche würden die vom Geist Gottes insp~efle Schnfi 
verlassen und sich Gesängen zuwenden. CHRIST-PARANIKAS, Anthologia Graeca, 29 

- 30. Cf. auch WELLESZ, Byzantine Music, 145. 



2) Weiter soll der Frage nachgegangen werden, welche Position das Prokimenon 
in der Onhros- und der Vesperstmhr einnimmt und welche Bedeutung ihm 
im Gesamt der Psalmodie beider Gebetszeiten zukommt. 

3) Eine kurze Abhandlung über das fir  die antiphonische Singweise? wichtige 
Genre des Troparions will aufzeigen, daß die Kirchendichtung nur spärlich in 
Vesper und Orthros des Asmatikos vertreten war. 

4) Näher zu erläutern ist die antiphonische Singweise, die das kathedrale 
Formprinzip des Psalmvortrags im Asmatikos darstellte: 

a) Zunächst haben die Ausführungen den Aufbau der Psalmantiphon als 
komplexe liturgische Struktureinheit zum Thema. Zu erklären ist ihre 
Zusammensetzung aus Psalmodie und liturgischen Grundelementen wie 
diakonaler Gebetseinladung, Oration und Kurzruf oder Troparion. 

b) Sodann soll aufgezeigt werden, wie die Antiphonie als das kathedrale 
Formprinzip des Psalmvortrags von der Synergie der liturgischen Rollen 
lebte. Die Einbindung der vielfältigen Dienste der Gottesdienstgemeinde, des 
Ofliziators, des Diakons,4 ließen den Psalmgesang zum liturgischen Tun der 
ganzen Versammlung werden. 

5 )  Ein wichtiges Ziel dieses Kapitels besteht auch darin, der von der 
Asmatikosforschung bislang nicht gelösten Frage nach der Bedeutung der drei 
Kleinen Antiphonen im Tagzeitengebet nachzugehen. Da die drei Antiphonen 
als Einheit fiir die Stationsliturgie Konstantinopels charakteristisch waren, ist 
zu Mären, ob es sich auch bei den drei Kleinen Antiphonen der Vesper um ein 
Relikt handelt, das aus der Stationsliturgie Konstantinopels übernommen 
wurde oder ob sie ein Gestaltungsmuster darstellen, das typisch ist für den 
Asmatikos. 

6 )  Da in der Normalvesper und im Orthros an Wochentagen die Schriftlesung 
fehlte, wie dies der Gattung des Kathedraloffiziums in seiner ursprünglichen 
Form entspricht,' ist der Bedeutung des Elements der Lesung in den 
Sonderformen beider Gebetszeiten nachzugehen. Der anamnetische 
Bedeutungszuwachs der Tagzeitenfeier durch die Einbeziehung des 
Kirchenjahres und seiner Sonderfeiern mittels der Einfügung von Lesungen in 
das Stundengebet räumte auch diesem Element einen Platz ein. 

7) An dem in den Sonderformen der Vesper verwendeten Lesestoff ist der 
antiochenische Einfluss auf das Tagzeitengebet Konstantinopels 
nachzuweisen. 

Hier wird die von H ~ ~ o s c m ,  ,,Gesungene Apologetik," 99, und LEEB, Ambrosius, 18, 
vorgeschlagene Terminologie antiphonisch verwendet, um Missverständnisse mit dem in der 
westlichen Bmgiscuen Ter-ologie verwendeten Begriff antiphonal zu vermeiden, der etwas anderes 
beinlialtet. 

MATEOS. Crjl~bratio~~, 17. T m ,  Great Entrance, 86. DERS., BEW, 157. 



6.1. DIE PSALMODIE ALS LITURGISCHES E L E M E ~  IN VERSCHIEDENEN 
AUSF~HRUNGSWEISEN 

6.1.1. Das Prokimenon 
Der für den Asmatikos so typische antiphonische Psalmgesang entwickelte sich aus 

der älteren responsorialen oder responsorischen Singweise, deren Formprinzip zu 
kennen daher fbr das Verständnis der Antiphonie unerlässlich ist. Im Prokimenonb der 
Vesper und des Orthros liegt ein Rudiment des responsorialen Psalmvortrags vor. 

6.1.1.1 Bedeutung und Vortragsweise 
Begriffsbestimmung 

1) Die Wortbedeutung: Prokimenon (zb ~ I ~ O K E ~ ~ . E V O V )  meint wörtlich das 
Vorausliegende .7 

2) In seiner ursprünglichen liturgischen Verwendung verstand man, so Mateos, 
unter Prokimenon : 

a) einen dem vorzutragenden Psalm vorausliegenden Psalmvers, der dem Psalm 
entnommen war 

b) und der wie das römische Responsorium beim Psalmgesang als Kehrvers 
diente.8 

3) In der liturgischen Praxis Konstantinopels wurde nicht der ganze Psalmvers, 
der vor dem Psalm angegeben war, als Kehrvers vom Volk gesungen, sondern nur 
der letzte Teil dieses Psalmverses (ci~poozi~tov). Dies entnimmt Mateos einer dem 
Synaxar-Typikon beigefligten Liste von Prokimena und den dort enthaltenen 
Angaben zur Ausfiihrung des Gesangs. Auf diese Praxis ist, so Mateos, 
möglicherweise die Bezeichnung des Kehrverses als Prokimenon zurückzufuhren. 
In Palästina diente hingegen der ganze Psalmvers als Kehrvers und wurde 
Hypopsalma genannt .9 

4) In seltenen Fällen wurde der Kehrvers auch Propsalmon genannt, so z.B. im 
Codex rossanensis des 12. Jh.10 In der mittelbyzantinischen Musiksprache (etwa 
seit dem 12. Jh.) begegnet stattdessen häufig die Bezeichnung Doch6 (b~fi), die 
aber aus dem kirchenmusikalischen Sprachgebrauch der neueren Zeit 
verschwunden ist.ll 

Cf. die im nachfolgenden Absclmitt berücksichtigten AusAihrungen zum Prokiinenon: M~TEOS 11, 
316. DERS, Celebration, 7-26, 133-134. T m ,  BEW, 197. DERS, Great Entrance, 86. WINKUR, 
„Ungelöste Fragen," 311. DES., „Ni@ Office D," 506-509. H ~ ~ T z E ,  Das byzantinische Prokimena- 
Repertoire, 9 - 10. Die Verfasserin berücksichtigte offensichilich nicht die beiden Editionen des 
Synaxar-Typikons der Hagia Sophia durch Dmibnevskij und durch Mateos, denn sie veriritt die 
Ansicllt, der Ausdruck Prokimenon sei vor dem 9.Jh. in der Liturgie nicht anzutreffen. 

MATEOS, Cdldbralion, 12. 
* DERS., Cdldbration, 12. DERS., ,,Oriluos byzantin,'' 211 - 212. 

~ T E O S  11, 170. DERS., Cdldbration, 11 - 12. W-, „Niglit 0ffice n," 507. 
lo Der Kodex Vaticanus gr. 1970 wird so genannt. Zum Terminus Propsalmon LEEB, 
Gemeindegottesdien&, 54. Cf. Swmso~, The Greek Liturgies, 226. 

~ T E O S ,  Cd&bratjon, 9. ~ T Z E ,  Das byzantinische Prokimena-Repertoire, 11. Nach S. W s ,  
,,T1le Byzantine prokeimena," Plainsong und Medieval Music 3 (1994) 133-147, hier 135, ist dieser 
Ausdnick von - ich enpfa,fge abzuleiten und im Sinne von AnWort verstehen. 

LNGAS, Sunday Matins, 1 15. 



5) Dem Synaxar-Typikon ist das Beispiel der Lite vom 1 1. Mai entnommen, deren 
liturgische Angaben Prokimenon nur als Terminus %r den Kehrvers (Meine Seele 
preist den Herrn) verwenden und vom responsorial gesungenen Psalmtext mit der 
Uberschrift psalmos differenzieren. In dem angeführten Beispiel wird allerdings 
statt eines Verses aus einem Psalm ein Vers aus dem Magnificat gesungen. In der 
rubrikalen Anweisung nach dem Friedensgniß des Patriarchen und vor der Lesung 
heißt es: 

~ a i  d1945 vcrApbq: zb npo~&pevov, 4x05 y ': Mqah6vn 6 yiu)$l pou zbv 
~6piov .  Z~XOS: "&L hkß3LEyi~v %L G v  z m n v m v  ... .I2 

In einer erweiterten Bedeutung bezog sich der liturgische Fachterminus 
Prokimenon in Konstantinopel schließlich nicht nur auf den Kehrvers, sondern 
auch auf die Einheit aus Kehrvers und responsorial vorgetragener Psalmodie.13 
Für den responsorialen Vortrag einer Ode, die statt eines Psalms t r e  fand 
ebenfalls der Begriff Prokimenon Verwendung. Das Synaxar-Typikon erwähnt 
mehrfach Prokimena, die nicht dem Psalter entstammen, so das Magnificat Lk 1, 
46 - 48 in der Paramone von Mariä Geburt und der von Entschlafung Mariens.14 
Die Ode Dan 3,57ff Gobgesang der drei Jünglinge) wird in der Osternacht zum 
Abschluß des Leseteils vom Psaltes als Prokimenon gesungen, nachdem auch der 
Taufvorgang beendet ist: &a @&L 6 y&hzqq X ~ O K E ~ ~ ~ O V  05zq, 5pv05 7% ~ p t h  
nai6av ... .I5 Unter der von Velkovska vorgelegten Liste der 12 Prokimena, die 
gemäß einer Rubrik im Orthrosformular des Kodex Coislin 213 (1027) vier 
Wochen vor Beginn der Fastenzeit an bestimmten Tagen im Orthros trafen, 
befinden sich Verse aus Ses 26, 9-12, die ansonsten Teil der Ode Jes 26, 9 - 20 
sind. l6 

Das Prokimenon als responsorialer Gesang 
Mateos zufolge ist es gerade der - auch vom Synaxar-Typikon unter dem 11. Mai 

noch verwendete - Ausdruck ymhp65, der die responsoriale Singweise der Psalmodie 

l2 MATEOS I, 288. Cf. dazu NATEos I, 289 A.3. 
l3 Zur nachfolgenden Beschreibung des responsorialen Vortrags BAUMSTARK, Laus, 102-104. 
~ T E O S ,  Cklkbration, 12-13. HUCKE, „Christlicher Kultgesang" 150-152. Zur responsorialen Weise 
als Ausgangspunkt des antiplionalen Gesangs GELINEAU, , ,Formes," 151. DERS., Musik, 1 16-122. 
DERS., ,,Psalmodie chretienne," 134-172. TAFT, Litzirgy of the Hours, 54. 
l4 MATEOS I, 18,369. 
l5 ~ ~ A T E O S  11, 86. Zum alttestamentlichen Lesestoff der frühchristlichen Osternacht und den daraus 
hervorgegangenen Oden als responsoriale Antwortgesänge: 7.5.1. DER 
EN~~CKLUNGSGESCHICHTLICI~E WEG DER ODEN IN DAS FERIALOPFIZIUM. Das Syna~ar-'I'ypikon P 
erwälmt in der Osternacht wie auch die Version H noch den Gesang der Exodusode (Ex 15, 1E) im 
Leseteil, P jedoch mit der zusätzlichen Erklärung: &vd ICPOKEI~~VOU, also anstelle ehes Prokimenons. 
Die Ode wird m i c l i  in beiden Versionen mit Ehre sei dein Vater iind PerissC? gesungen. DMIT I, 13 3. 
MATEOS H, 84. Zur antiphonischen Gestalt des Gesangs cf. weiter unten: 6.1.3. DIE ANTIPHONIE ALS 
KATHEDRALES FORM~RINZW DES PSALMGESANGS IM ASMATIKOS. Die Bemerkung im Synaxar- 
Typikon anstelle eines Prokimenons belegt einerseits das geschmdene Bewusstsein um die 
urspningliChe Einheit der alttestamentlichen Lesungen der Ostemacht und einer Reihe von 
alttestamentlichen ()den als responsorialer Antwortgeshge, zeigt sich aber andererseits noch 
beeinnußt der Tmdition des responsorialen Gesangs mischen den Lesungen der Osternacht und 
nim Abschluß des Leseteils. 
l6 Die Rubrik Un Kodex Coislin 213 befindet sich auf fol. 68v: DUN, 102, ARREUC, 96. Cf. Unter 
der Nr. 11 U> 12.1.2, ~m Smops~ DER EUCHOWGEN ZUM ASMATISCHEN ORT~~OS. Zur Liste der 12 
Prokimena VELKOVSKA, ,,I <dodici prokeimena>," 708-711. 



anzeigt. Im Georgischen Lektionar mit der Alt-Jemsalemer Liturgie wurde nämlich der 
responsorische Psalmgesang als Psalm gekennzeichnet. Mateos fuhrt außerdem 
Beispiele aus byzantinischen Handschriften an, in denen sich die Ausdrucksweise: 
Psalm Davids für den responsorialen Psalmgesang erhalten hat. 17 

Die Ausfuhrung des Prokimenons 

1) Das Prokimenon als Wechselgesang zwischen Vorsänger und Volk: Im 
Unterschied zum Solovortrag einer Psalmodie besteht das Prokimenon aus dem 
Wechselgesang zwischen Volk und Vorsänger. 

2) Der Kehrvers fur das Volk: Der Kehrvers, der stets aus dem vorzutragenden 
Psalm bzw. dem Canticum entnommen ist, dient als Antwortruf des Volkes. Im 
Synaxar-Typikon geht dem Kehrvers für den Vorsänger die Angabe der Tonart 
voraus. 

3) Der Vortrag des Psalm- bzw. Odentexts: Es ist in der Regel ein einziger Kantor, 
der den Psalmtext vorsingt. 

4) Der Wechselgesang durch die Interpolation des Kehrverses: Auf die einzelnen 
Verse des Vorsängers respondiert die Gottesdienstgemeinde mit dem Kehrvers. 
Das bereits oben erwähnte Beispiel vom responsorialen Gesang der Ode Dan 3, 
S7E in der Osternacht veranschaulicht das Vortragssystem. Der Vorsänger stimmt 
den Kehrvers des Volkes an und beginnt das Canticum mit V 57 a: ,,Preiset den 
Herrn, all ihr Werke des Herrn " das Volk respondiert dem Vorsänger jeweils mit 
dem unmittelbar folgenden Halbvers als Kehrvers: ,,lobt und erhebt ihn in 
Ewigkeit", der sich im griechischen Text der Ode bis V 88 als immer 
wiederkehrender Halbvers findet. 

5 )  Ursprünglich wurde der ganze Psalm gesungen.18 Für Jerusalem läßt sich diese 
Praxis im Armenischen Lektionar mit dem liturgischen Stand des Zeitraums 417 - 
438 und im Georgischen Lektionar nachweisen. Dort findet sich im Kontext des 
responsorialen Psalmgesangs gewöhnlich das jeweilige Inzipit eines Psalms, was 
nach Leeb als Indiz für den Gesang des ganzen Psalms zu deuten ist.lg Bei der im 
Synaxar-Typikon belegten Praxis, eigens benannte Auswahlverse (Stichoi) oder 
gar nur einen Vers zu singen, handelt es sich um eine Schrumpfform des 
responsorialen Psalmgesangs. 

6 )  Das Fehlen des E h e  sei dem Vater: In der responsorialen Singweise fehlte das 
Ehre sei dem Vater am Ende der Psalmodie.20 Daher vermerkt eine Rubrik im 
Synaxar-Typikon ni der als Prokimenon gesungenen Ode Dan 3, 57E in der 
Osternacht, daß die Verse der Ode bis zur trinitarischen Doxologie: ,,Lapt uns 
preisen den Vater mit dem Sohn ... " zu singen sind.21 

6.1.1.2 Das Prokirnenon in Vesper und Orthros 
Die NormalVesper und der Orthros enthalten jeweils ein Prokimenon . In der Vesper 
tx-ifft das Prokmenon nach dem Einzug vom Narthex in die Kirche, bevor die drei 

l9 LEEB, Geineindegottesdie~zst, 169. 
20 Erst ab dem 15. fi. men es die Griechen in einigen Fglen ausnahmsweise auch beim Vortrag des 
Prokimenon ein. WINKLER, ,,präsa&tifikatenvesper," 196. 



ÿ leinen Antiphonen angestimmt werden. Sowohl das Synaxar-Typikon wie auch das 
älteste Euchologion Barberini gr. 336 (8. Jh.) stimmen in der Positionierung des 
responsorialen Gesangs überein." Deutet man die drei kleinen Antiphonen der Vesper 
als später hinzugekommenes Element, wie in diesem Kapitel noch darzulegen ist, 
kommt das Prokimenon unmittelbar vor dem Einzug in das Sanktuarium zu stehen. 
Beim Orthros singt man nach dem Trishagion ebenfalls ein Prokimenon, das mit dem 
Einzug in das Sanktuarium zusammenhängt. Anders als das Euchologion Barberini gr. 
336 (8. Jh.) und die späteren Euchologien, die diese Stellung durch eine Rubrik im 
Orthrosformular belegen,23 enthält das Synaxar-Typikon keine Angaben zur 
Positionierung des Prokimenons im Orthros. 

Normalvesper: Orthros: 

Psalmodie im Narthex 
zum Abschluß PS 140 

Psalmodie im Narthex 

Einzug i. d Kirche Einzug i. d. Kirche 

Prokimenon 

Kyrie eleison (= Ekten6) 
Drei Kleine Antiphonen 

Laudesteil (PS 50; PS 148-150; Gloria in 
excelsis) 

Trishagion 
Einzug i. d. Altarmum 

Prokimenon 

Ektene 
Katechuinenen- U. Gläubigengeb. Katechumenen- U. Gläubigengebet 

Was die Fragen nach der geschichtlichen und strukturellen Bedeutung des 
Prokimenons im Tagzeitengebet der Hagia Sophia anbelangt, ist festzustellen, daß 
diese in der Asmatikosforschung noch nicht beantwortet sind.Z4 Doch würde der 
Versuch, diese aufgeworfenen Fragen zu klären, den Rahmen dieses Kapitels 
sprengen. Immerhin soll im folgenden Abschnitt wenigstens eine 
Bestandsaufnahme zur geschichtlichen und strukturellen Bedeutung des 
Prokimenons in Vesper und in Orthros vorgenommen werden. 

Die Ordnung der Prokimena 

1) Die Prokimena-Sammlungen fir die Wochentage: Für den Orihros und die 
Vesper der Wochentage existierte eine eigene Ordnung der Prokimena im 
Wochenzyklus. In Listen und Sammlungen wie 2.B. im Anhang des Synaxar- 
Typikons wurden die Prokimena überliefert, wobei jene im Anhang nach Mateos 

22 Fol. 48": PAR.B&Z, 57. Zur Position des Prokimenon in der Vesper nach dem Synaxar-Tvikon cl  
beispielsweise MATEOS I, 2. 
23 Fol. 66Y: PAR.Bm 80. Cf. die entsprechende Rubrik in anderen Euchologien unter Nr. 11 in der 
Synopse: 12.1.2. Die SYNOPSE DER EucHoLOGIEN ZUM ASMATISCHEN C~RTHROS. 
24 Cf. die Fragen zur Bedeutung des Prokimenons bei ARRANZ, ,,TntoeW 342-344. Velkovska 
sgzziene p M s e  das Problem Beitrag DIES., ,,I <dodici prokeimena>," 715. 



bereits palästinischen Einfluß aufweisen dürfien.25 Wegen solcher Listen fehlen 
im Hauptteil des Synaxar-Typikons, dessen Aufgabe es doch eigentlich wäre, 
bewegliche Elemente der Liturgie zu regeln, die Angaben dieser Wechseltexte. Es 
finden sich lediglich in einigen Fällen Hinweise auf diese Ordnung der Prokimena 
wie: .ro EvopGivov xpoiapevov zouziozi 6i~ f i p k ~ o q . ~ ~  In mittelbyzantinischer Zeit 
wurden Prokimena der Wochentage auch als prokimena amnema (für 
gedächtnisfreie Tage) geführt." Seit dem 12. Jh. sind musikalische Quellen 
(Psaltika und Asmatika) mit derartigen Prokimenareihen überliefert. Für die 
fiühere Zeit konnten bislang noch keine Handschriften mit solchen Angaben 
nachgewiesen werden. 

2) Die Prokimena der Fest- und Sonntage: Gerade der Umstand, daß eigentlich das 
Synaxar-Typikon die beweglichen Elemente der Liturgie zu regeln hätte, erlaubt 
es, aus den spärlichen Angaben zu den festtäglichen Prokimena im Stundengebet 
zu erschließen, daß auch die Festtagsprokimena in eigenen Sammlungen 
überliefert wurden. Aus diesem Grunde enthält beispielsweise die Referenz auf 
das Magnificat als responsorialen Eigentext in der Paramone zum Neujahrstag (1. 
September) und zum 8. September im Synaxar-Typikon keine Angaben zu Tonart, 
Kehrvers und Umfang der zu singenden Verse. Nur in seltenen Fällen, wie 2.B. 
bei der Vesper am Ostertag,28 bietet das Synaxar-Typikon Tonart, Kehrvers, 
Inzipit und Explizit des Textes. In seinen Versionen Fa und Ox kommt der Begriff 
GroJes Prokirnenon29 vor. Es handelt sich dabei um ein Prokimenon für 
Herrenfeste.30 Velkovska vermutet für den Sonntagsorthros PS 9, 33 als festes 
Prokimenon, das sich in der studitischen Praxis erhalten hatte und von Symeon 
von Thessaloniki (gest. 1429) bezeugt ist.31 

3) Die Fastenprokimena E r  Tritekte und Präsanktifikatenvesper: In der Fastenzeit 
sieht das Synaxar-Typikon Iur den Leseteil in Tritekte und Präsanktifikatenliturgie 
von Montag bis Freitag ein in sich geschlossenes System an Prokimena aus dem 
fortlaufenden Psalter vor. Beginnend in der Tritekte am Montag der ersten 
Fastenwoche mit einem aus PS I entnommenen Prokimenon, folgen die 
Prokimena der weiteren Sonderfeiern dem Psalter. Diese fastenzeitliche Ordnung 
endet in der Präsanktifikatenvesper am Mittwoch der Karwoche mit dem 
Prokirnenon aus PS 137.32 

4) Am 17. März, dem in die Fastenzeit fallenden Gedenktag an das große 
Erdbeben im Jahre 790, setzt ein Vermerk im Synaxar-Typikon das System der 
Fastenprokimena außer Kraft. Zur Präsanktifikatenliturgie dieses Tages werden 
eigene Prokimena angegeben: 

25 SO der Wochenzylclus für die Vesper, beginnend mit dem Sonntag. MATEOS 11, 178 - 180. Nach 
LINGAS. Sundav Mafins, 114, enthalten mittelbyzantinische Gesangbücher der Hagia Sophia solche 
~oclIe&yklenkir das Stundengebet. 
26 MATEOS I, 2. MATEOS 11,316. 
27 HINTzE, Das byzantiaische Prokimena-Repertoire, 36. 
28 MATEOS I, XXII. MATEOS II, 96. 
29 MATEOS I, 136 A. 
30 CLUGNET, 127 - 128. m z ,  Messina, 430. ~ T Z E ,  Das byzantinische Prokimena-Repertoire, 12. 
31 VELKOVSKA, „I 4dodici prokeimen@," 7 14. 



,,Anstelle der nach der Ordnung treflenden Prokimena (zWv hop6ivov) singt man diese ... 
(= die Angegebenen). 

5) PS 140,2 der Präsanktifikatenvesper als Prokimenon: Eine Besonderheit weisen 
die beiden Präsanktifikatenvespern der Käsewoche auf Im Synaxar-Typikon wird 
nach dem Lichtritus PS 140, 2 (Dirigatur - K W C O I Y U V . ~ ~ ~ ~ ~ ) ,  bei dem es sich um 
den Rest des auf den Lichtritus der Vesper folgenden antiochenischen 
Vesperpsalms handelt, durch das Prokimenon PS 130, 3 ersetzt. Das Synaxar- 
Typikon P vermerkt hierzu ausdrücklich, daß dieses Prokimenon anstelle des 
Kazru~vfiGzo triffL34 Im Kontext der Präsanktifikatenvesper wird noch zu 
erläutern sein, weshalb es sich bei der responsorialen Vesperpsalmodie von PS 
140, 2 um liturgisches Urgestein aus der Entstehungszeit der Liturgie der 
Vorgeweihten Gaben in Verbindung mit der Vesper handelt. In Konstantinopel 
bewahrte man zwar den rudimentären responsorialen Abendpsalm, aber er wurde 
nicht mehr in seiner einstigen Funktion als Vesperpsalm verstanden; als 
responsorial gesungenes Element konnte er durch ein anderes Prokimenon ersetzt 
werden.35 

Die Variabilität des Prokimenons in der Vesper nach PS 140 und im Leseteil der 
Sonderfeiern 
In der Vesper und in den vesperalen Sonderfeiern ist eine strukturelle Beweglichkeit 

des Prokimenons zu beobachten. 

1) Das Prokimenon in der Normalvesper nach dem Einzug: Eine Rubrik im 
Vesperfomular der Euchologien sieht das Prokimenon in der Normalvesper 
zwischen PS 140 und Ektene vor. Es folgen die drei Kleinen Antiphonen. Die 
Rubrik im Vesperformular des Euchologions Barberini gr. 336 aus dem 8. Jh. ist 
der älteste Beleg %r diese Stellung des Ve~perprokimenons.~6 In der 
Präsanktifikatenvesper und in der Großen Vigil entfallt es hingegen an dieser 
Stelle. In der unten gegebenen Übersicht geht dies aus den Angaben zur 
Osternacht im Synaxar-Typikon H und P hervor, ebenso aus den Anweisungen zur 
Osternacht im Euchologion Moskau gr. 27 (10. Jh.: olim Sevastianov 474), ferner 
aus denen zur Paramone vor Theophanie. In der Präsanktifikatenvesper und in der 
Osternachtsvigil wird der Einzug vom Narthex in die Kirche fortgefiihrt als Zug 
des Offiziators zum Synthronon. Sobald der Offiziator am Synthronon 
angekommen ist, setzt der Lesungsteil ein. 

2) Das Prokimenon vor oder nach der Lesung in den Sonderfeiern: Obwohl die 
Verbindung von Lesung und responsorialer Psalmodie etwas Geläufiges ist, 
schwankt dennoch im Leseteil der asmatischen Sonderfeiern die Position des 
Prokimenons zwischen der Stellung vor und nach der Lesung. In der Paramone 
zum 8. September folgt auf die erste und zweite Lesung jeweils ein Pr~k imenon .~~  

33 MATEOS I, 250. 
34 DMIT I, 11 1. MATEOS II,6-8. 
35 Hierzu 9.2.4.1. DIE ENTWICKLUNGSGESCHICHTE DER PRÄSANKTIFIKATENVESPER ALS ZUGANG ZUR 
FR~JBN ASMATISCHEN VESPER. Cf. den Abschnitt: Das archaische Vespemidiment und der Verlust 
seiner vesperalen Funktion im Zeugnis des Synaxar-Typikons. 
36 ~ f .  10.1.2. SYNOPSE DER EUCHOLOGIEN ZUR ASMATISCHEN VESPER, dort in der Synopse der Vesper 
die Rubrik unter Nr, 9. 
37 MATEOS I, 18. Cf. auch den Gründonnerstagabend und die Präsanktinkatenvesper von Karfreitag mit 
ihrem umfangreichen Leseteil: MATEos II, 74, 80. Nach Winkler war es Jerusalemer Brauch, den 



Bei den Lesungen in der Präsanktifikatenvesper der Fastenzeit liegt hingegen eine 
Voranstellung des Prokimenons vor.38 Am Fest Kreuzerhöhung vermerkt das 
Synaxar-Typikon ebenfalls ein Prokimenon vor der ersten der drei Lesungen, bei 
der Paramone von Palmsonntag jeweils ein Prokimenon vor jeder Le~ung.~g 
Ebenso steht in der ersten Lesungsreihe des Leseteils der Osternacht vor der ersten 
und der zweiten Dreiergruppe der Lektionen ein Prokimenon. Die Numerierung 
der beiden Prokimena vermittelt ebenfalls den Eindruck, als wären sie den 
Lesungen v~rangestellt .~~ Angesichts dieser Schwankung könnte sich das Urteil 
von Mateos zur Pfingstparamone erübrigen. Er deutet das Prokimenon vor den 
drei Lesungen als falschplaziertes Vesperprokimenon, das seinen Platz eigentlich 
zwischen dem Einzug und den drei Kleinen Antiphonen haben müßte.41 In der 
folgenden Ubersicht soll durch die Gegenüberstellung einiger vesperaler 
Sonderfeiern die schwankende Position des Prokimenons im Leseteil 
exemplifiziert werden. 

3) Ubersicht zur Position des Prokimenons in der Vesper 

Die Beispiele stammen aus Euchologien, Antiphonaren und größtenteils aus dem 
Synaxar-Typikon in der Version H oder P. 

Vesperformular der Vesper in den Präsanktifikaten- Osternacht H + P ~ ~  U. 
Euchologien Antiphonaren A 61 U. A Vespei.43 Kodex Moskau gr. 27 
(2. B. Barberini gr. 336) 62 42 (10. ~ h . ) ~ ~  

Normalvesper Normalvesper 

Gebete zu den PS 85 + Antiphonen 
Antiphonen 1 - 8 Teleutaion 
(8. Gebet zum Kyrie PS 140 
ehzkraxa = PS 140) 
Einzug Einzug 

PROIUMENON~~ PROKIMENON 
Kyrie eleison (= Ekten6) übrige Akoluthie 
3 Kleine Antiphonen 

Vesperteil 
+ PS 85 

Teleutaion 
PS 140 

Einzug (d. Patriarchen) 

Patriarch geht nuii 

Synthronon in der Apsis 

1. PROKTMENON 
1. Lesung 

Vesuer+Vid 
PS 85 
Teleutaion 
PS 140 

Einzug d. Patriarchen 

zum Synthronon 
Lesungsteil: 

1. PROKIMENON 
es folgen 3 Lesungen 

Lesungen in der Fastenzeit einige Psalmverse als Antwortgesang folgen zu lassen. WINKLER, 
„Präsankti.fikatenvesper," 195. 
38 WINKLER, ,,PräsanMinkatenvesper," 196. Die Präsanktüikatenvespern in der Vorfastenzeit mit 
ausnahmsweise nur einer Lesung und einem vorausgellenden sowie einem nachfolgenden Prokiinenon 
wären gesondert zu behandeln. Das zweite Prokimenon ist nicht der Lesung zuzuordnen, sondern 
fmgiert als Ersatz für den sonst in der Präsanktifikatenvesper an dieser Stelle rudimentären 
Vesperpsalm PS 140,2 (~az&&vfifizcu). MATEOS II,4,8. 
39 MATEOS I, 20. MATEOS II,64. DMIT I, 127. 
40 Zum Leseteil der Osternacht siehe weiter unten die Tabelie. 
41 MATEOS 11, 136. 
42 GEORGIOU, X V R ~ I W V ~ K ~ )  ~aravopj7, 3,33,52, 102, 117, 129. 
43 MATEOS 11, 4 - 6. 
44 MATEOS 11, 84. DMIT I, 132. Ähnlich verhält es sich in der Vigil vor Theophanie; dort nimmt 
allerdings der Patriarch seinen Platz am unteren Thron im Kirchenschiff ein. MATEOS I, 176. 
45 Fol. 173r - 174v: KOS.SEV, 217. 
46 Fol. 48v: PARBAR, 57, 1. 



Vesperformular 
Euchologien 

1. September 

Paramone 

Hania Sophia: 

PS 85 
Teleutaion 
PS 140 
Einzug 
PROKIMENON 
Ektene 
Prozession zur 

Chalkopr. -kirche 

Einzug 

Vesper in den 
Antiphonaren A 61 U. A 
62 

8. September 

Paramone 

PS 85 
Teleutaion 

PS 140 

PROJSIMENON 

Kleine Antiphonen 

Synapte mit den 
~ i t e s e i s ~ ~  

PROKIMENON 
Lk 1,46 
3 Kleine Antiphonen 

1. Lesung 
PROKIMENON 
2. Lesung 
PROKIMENON 

14. Sept. 

Paramone 

PS 85 
Teleutaion 

PS 140 

--- (H U. P) 

(In H: Kleine 
~ntiphonen)~ 

Synapte mit den Aiteseis 

PROKIMENON der 

1. Lesung Ex 15,22 - 26 

Osternacht H+P U. 

Kodex Moskau gr. 27 

2. PROKIMENON 
es folgen 3 Lesungen 
auf die 6. Lesung Ex 13, 
20 - 14, 31 folgt die Ode 
Ex 15, lff. 
7. Lesung Weish. 3,8ff. 
8. Lesung Dan 3, 1-51 
als PROKIMENON Ode 
Dan 3, 57ff. 

18. Dezember (nur H, 
~ ) 5 0  

Paramone 

PS 85 
Teleutaion 

PROKTMENON 

Kleine Antiphonen 

Synapte mit den Aiteseis 

3 Lesungen 
Troparien zum Abschluß 

PROKIMENON usw. 

Die offene Frage nach der Funktion des Prokimenons 
Was das Phänomen der Verbindung des Prokimenons mit einer Lesung in 

Sonderfeiern der Tagzeitenliturgie anbelangt, stellte bereits Arranz fest, daß das 
Prokirnenon keineswegs nur in Abhängigkeit von der Lesung zu sehen sei, sondern eine 
gewisse Eigenständigkeit besessen hatte. Diese zu präzisieren wollte Arranz allerdings 

47 ~ T E O S  I, 2 - 4. 
48 ~ T E O S  I, 18. 
49 DMIT I, 4 - 5. 

MATEOS I, 138. DMIT I, 31 - 32. 
MATEOS I, 26. 

52 ZU dieser Litanei (ouvamil 7Uv ainiomv q pm& TOV a iZ; i~mv)  als Element der Entlassung im 
Morgen- und Abendlob handelt ausfülvliclier 5.6. DIE LITANEI UM DEN ENGEL DES FRIEDENS UND DAS 
GEBET ZUR APOLYSIS. 



der weiteren Forschung überlassen.53 Im Falle des Vesperteils der quadragesimalen 
Sonderfeier der Präsanktifikatenliturgie und auch im Falle der Großen Vigil ist 
bemerkenswert, daß das Prokimenon zusammen mit der Ektene und den drei Kleinen 
Antiphonen der Normalvesper ausgelassen wird. Die Ektene konnte bereits im 
vorausgegangenen Kapitel als Wmderelement aus der Stationsliturgie gedeutet werden, 
das erst später in die Vesper übernommen wurde.54 Wie weiter unten in diesem Kapitel 
noch darzulegen ist, trifft. diese Erklärung ebenso auf die drei Kleinen Antiphonen des 
asmatischen Abendlobs zu. Da also offensichtlich diese beiden liturgischen Elemente 
keinen Eingang in die vesperalen Sonderfeiern liturgisch hochwertiger Zeit gefunden 
haben, erscheint es lohnend, zu prüfen, ob es sich nicht auch beim Prokimenon der 
Normalvesper um ein späteres Element handelt.55 Möglicherweise deutet die Position 
des Prokimenons in der Vesper nach dem Einzug auf einen soft point hin. Nach Kanon 
90 des Konzils in Trullo (680-681), der das Knien an Sonntagen untersagt, beginnt der 
Sonntag liturgisch mit dem Einzug der Kleriker in den Altarraum bei der 
Samstagsvesper. Dem Einzug in die Vesper ist folglich offensichtlich zumindest am 
Vorabend des Sonntags die Funktion einer liturgischen Scheidelinie zugek~mmen.~~  

Gerade weil sich das Prokimenon der Normalvesper als bewegliches Element 
erweist, das in der Präsanktifikatenvesper und in der Großen Vigil zusammen mit 
anderen liturgischen Elementen im Vesperteil entfallt, läßt sich seine Funktion so 
schwer erschließen. Auch im Orthros, in dem das Prokimenon am Ubergang vom 
Laudesteil zu den Fürbittreihen steht, also nach dem Gloria in excelsis und dem 
Trishagion, entfallt es zusammen mit den Fürbitten, wenn auf das Morgenlob eine 
Sonderfeier folgt, wie etwa am 14. September, dem Fest Kreuzerhöhung. Die 
Sonderfeiern sind aber durch einen Einzug des Patriarchen bzw. des Offiziators mit der 
Tagzeit verbunden. Doch kommt die Deutung als Begleitgesang zu einer liturgischen 
Handlung, eben des Einzugs in diesen Fällen fur das Prokimenon, obwohl der 
responsorische Psalmvortrag bei liturgischen Umzügen ein alter Brauch war,57 nicht in 
Frage. 

Liturgiegeschichtlich läßt sich für die Position des Prokimenons in der asmatischen 
Normalvesper möglicherweise in der von Egeria neben den Vesperpsalmen 
überlieferten weiteren Psalmodie, die in der täglichen Vesper dem Einzug des Bischofs 
folgte, nachdem dieser Platz genommen hatte, ein Anhaltspunkt finden.58 Leeb vermutet 
die liturgiegeschichtliche FortfUhrung dieser Psalmodie in der Vesper des Georgischen 
Lektionars (GeorgL) nach dem Einzug des Klerus und nach dem dazu gesungenen 
poetischen Gesang, im p'salmuni und im dasdebeli, dem responsorialen Gesang nach 

53 ARRANZ, „Tritoekti,'' 344. Jüngst wies VELKOVSKA, ,,I <dodici prokeimena>," 715, darauf hin, daB 
das Prokimenon vom Element der Lesung unabhängig sein kann. 
54 5.4. DIE EKTENE IN VESPER UND ORTHROS. 
55 Cf. die Zusammenfassung der Überlegungen zur Ausfaltung der asmatischen Vesper in 9.3. 
REsÜMEE ZUR FRÜFIEN WACHSTUMSGESCHICHTE DER ASMATISCHEN VESPER. 

JOANNOU, Discipline Generale Antique, 226. MANsI XI, 981. Meine Ansicht bestärkte Herr Dr. 
Stefano Parenti, als ich mit ihm die strukturelle Bedeutung des Prokimenons und der drei Kleinen 
Antiphonen erörterte. Für den Hinweis auf den Kanon des Konzils in Trulio danke ich ihm besonders. 
57 Cf den Bericht über den Empfang eines Bischofs in einem syrischen Zeugnis des 6. Jh. bei KHOURI- 
SARKIS, ,, Reception d'un 6veque Syrien au Vie sikcle," 161. 
58 EGERIA 24,4 - 7: FChr 20,228-230. TAFT, Liturgy of the Hours, 51.  



Abschluß des Einzugs.59 Die terminologische Entsprechung fur die responsoriale 
Psalmodie wäre in der Liturgie Konstantinopels in der Tat das Prokimenon. 

Eneria (4.Jh.r Georg L Konstantinopel 

Luzernarpsalmen Luzemarpsalmen PS 140 
Antiphonen 

Phos hilaron 

Einzug d. Bischofs Einzug, dabei wird Einzug 
ein poetisclier Gesang 
( = Hypakoe) ges. 

Hymnen und Antiph. responsorischer Psalm Prokimenon 
(hymni vel antiphonae) Ektene 

3 Kleine Antiph. 

Für eine weitere Klärung der Fragen zum Prokimenon wären eingehendere 
Untersuchungen notwendig, die jedoch im Rahmen dieser Arbeit nicht durchgefuhrt 
werden können. 

Die nvölf Prokimena der Vorfastenzeit: 
Das Euchologion Coislin 213 (1027) regelt im Orthrosformular den Wegfall der 

Katechumenen- und Gläubigenlitanei. Nur noch in der Zeit, in denen man die 12 
Prokimena singt, treffen diese Litaneien.GO Weiter ist dieser Rubrik zu entnehmen, daß 
die 12 Prokimena in den beiden Wochen vor dem Fleischverzicht, in der Woche des 
Fleischverzichts und in der Woche des Milchverzichts, also vier Wochen vor Beginn 
der Fastenzeit, am Dienstag, am Donnerstag und am Samstag gesungen werden. 
Velkovska gelang es, eine Liste der bislang in der Forschung zum Asmatikos nicht 
bekannten 12 Prokimena aus einigen Handschriften vorzulegen.61 

6.1.2. Das Troparion 
Die Weiterentwicklung des responsorischen zum antiphonischen Gesang ist aufs 

engste mit der Herausbildung der Troparia ~erknüpfk .~~ Wegen der Bedeutung des 
antiphonischen Gesangs im Tagzeitengebet Konstantinopels sei im folgenden nun das 
Troparion als wichtiges Element des antiphonischen Gesangs gesondert in den Blick 
genommen. Bei der Gattung des Troparions handelt es sich um eines der ältesten 
Ausdrucksmittel der kirchlichen liturgischen Dichtung. Während sich das heutige 
byzantinische Offizium durch seinen Reichtum an Kirchendichtung auszeichnet, blieb 
der Gebetskursus der &opaztd & ~ o h o u d a  selbst in der Blütezeit weitgehend frei von 

59 LEEB, Ge~neindegottesdienst, 163. WINKLER, „Kathedralvesper,(( 59 - 60 erwägt, dagegen, ob 
Egerias „hymni vel antiphonae " nicht Platzhalter für den Hymnus Phos hilaron sein könnten. 
60 Fol. 68v: DUN, 102, ARZtEUC, 96. Gb 1 enthält ebenfalls diese Rubrik auf fol. 20rv: STA, 58, 
ARR-EUC, 96. Cf. auch ARRANZ, „L'Asmatikos Orihros," 135. 
61 VELKOVSKA, „I <dodici prokeiinena>," 708-71 1. 
62 Den engen Zusiunmerdmg zwischen responsoriscliern und antiplioniscliem Gesang betont 
GELINEAU, „Formes," 15 1. 



melischer Dichtung (Kontakion- und der Kanondichtung)63 und hymnographischem 
Gut, und dies obwohl Konstantinopel als ein Zentrum der kirchlichen Dichtung galt.G4 
Eine Ausnahme könnte möglicherweise das Kontakion gebildet haben, das in einer 
nicht näher identifizierbaren Gattung der frühen kathedralen Vigil gebildet haben, in der 
das Kontakion als Predigt in Versform zur Belehrung des Volkes anstelle der Lesung 
vorgetragen wurde; später finden sich im Synaxar-Typikon innerhalb der Pannychis 
einige Hinweise auf den Gesang von Kontakia.65 Anders verlief die Entwicklung in der 
Liturgie Palästinas, wo seit der Entstehungszeit dem Armenischen Lektionar (fnihes 5. 
Jh.) eine Zunahme der kirchlichen Dichtung von Quellenschicht zu Quellenschicht 
festzustellen ist.66 

6.1.2.1 Definition und Geschichte 
Die unterschiedliche Terminologie in .Terusalem und Konstantinopel 

Von seiner ethymologischen Wurzel her besagt das Wort Troparion, .r;o zpoxaptov: 
Sitte, Wendung, Tonart.67 In Quellen des Asmatikos findet sich als gleichberechtigte 
Form zo zponaptv68. Im heutigen liturgischen Gebrauch versteht man unter einem 
Troparion ein Stück einer liturgischen Dichtung vom Umfang eines Verses oder einer 
Strophe. Was in Konstantinopel seit dem 6.  Jh. als Troparion bezeichnet wurde, hieß in 
Jerusalem $ n a ~ 6 q . ~ ~  Nach Leeb ist Hypakoi? mit Antwort zu übersetzen.70 Die 

63 Unter einem Kontakion versteht man eine komplexe hymnograplusche Texiform in Strophen mit 
rhytlnuschen Versen und einem Refrain. inhaltlich handelt es sich um eine in Vese gesetzte Predigt, 
die von Stilmitteln der Rhetorik geprägt ist. Die Kontakiondichtung erlebte ihre Blüte im 6. Jh. unter 
Romanos dem Meloden (gest. um 560 in Konstantinopel). MAAS, ,,Kontakion," 285-306. 
KRUMBACHER, Byz. Liiteratur 2, 663 - 705. WELLESZ, Byzantine Music, 179 - 197. DALMAIS, 
„Tropaire, Kontakion, CanonyCc 427 - 433. BECK, Literatur, 264, 425 - 430. GALANI, Die lebendige 
Tradition, 22 - 61. GROSDIDIER DE MATONS, „L' hymnograplue byzantine," 436 - 439. DERS., 
Romanos le Mdlode et les origines de la podsie religieuse & Byzance. Paris 1977. TRYPANIS, Fourteen 
early Byzantine Cantica, Zur Kontakiondichtung 9 - 11; zum Akathistos cf. 17 - 27. JEFFREYS, 
„Kontakion," 1148. 
64 Zur Kontakiondichtung TRYPANIS, Fourteen early Byzantine Cantica, 9 - 11; zum Akathistos 17 - 
27. Dort findet sich auch eine Übersicht zur Entfaltung der kirchlichen Dichtung in der Hauptstadt. 
Erstmals irn Jahr 626 wurden zum Dank für die Befreiung von den Persern der Hymnus Akathistos und 
andere Kontakia aus dem 6. und 7. Jh gesungen. D m  I, 124 erwähnt den Gesang des Kontakions 
(Akathistos) am Samstag in der fünften Fastenwoche. 
65 Der möglichen Bedeutung des Kontakions in der kathedralen Vigil des Asmatikos versucht Lingas 
nachzugehen, doch mangelt es den historischen Angaben, die auf die Verwendung des Kontakions in 
nächtlichen Volksgottesdiensten der Frühzeit des Ritus der Hagia Soplua Bezug nehmen, an 
Präszision, um eindeutige Schlussfolgerungen ziehen zu können. A. LINGAS, ,,Tlie liturgical place of 
the Kontakion in Constantinople,"in C. C. AKENTIEV (Hg.), Liturgy, Architecture, andArt in Byzantine 
World (Byzantinorossica 1) St. Petersburg 1995,50-57, 

JEFFERY, „Georgian Chantbooc 56-59. Der Verfasser bringt als ein Beispiel die Didascalia 
des Dorotheos V. Gaza (geb. um Ca. 500; gest. zwischen 560 U. SO), in der Troparia aus der 
klösterlichen Liturgie erwähnt werden, die erst später in einigen byzantinisclien Quellen als 
Sticliera erscheinen. Cf. auch RENO~JX, „Typicon-Lectionnaire,cc 127. Zur Ablösung der 
biblischen Oden durch Dichtung in Palästina HEIMING, ,,Neun- und Drei-Odenkanones," 106 - 
107. 
67 Eine Zusammenfassung der Wortbedeutung und der liturgischen Bedeutung im Lauf der Geschichte 
bieten: MATEOS, Cdldbration, 20 - 25. LEEB, Gemeindegottesdienst, 39. CLUGNET, 153 - 155. 
HUSMANN, „Hymnus," 8 - 9. JEPFREY s,"Troparion," 2 124. 
68 Diese Form findet sicli beispielsweise in Euchologien, so im Eucliologion S 957 des 10. Jli. in der 
Tritekte fol72v, jedoch korrigiert bei DMIT 11, 10. in zo zpon&ptov, im Kodex Moskau gr. 27 (olim 
Sevastianov 474) des 10. Jh, KOSTER, , , E ~ g y C c  24. 
69 MATEOS, Cdlebration, 20. DERs.,"Orthros byzanw 21. LEEB, Gelneindegottesdienst, 39, 158. 
TAFT, BEW, 196-199. WINKLER, ,,Niglit Office IIyCc 506 - 508. 



Äquivalenz beider Begriffe ließe sich mannigfach belegen. Im S ynaxar-Typikon H z.B . 
wird der Gesang von Ga1 3, 27: Ihr, die ihr auf Christus getauft seid. .. ( " ~ o o t  
Xptcrzov Eßamicr+qzc), der in der Meßliturgie am Ostertag das Trishagion ersetzt, als 
Troparion bezeichnet, in der Jerusalemer Osternachtsliturgie des Georgischen 
Lektionars als Hypak02.~~ Das in den Versionen H und P des Synaxar-Typikons als 
Troparion zum Vesperpsalm 140 der Weihnachtsparamone bezeichnete OEOV EIC 005 
crap~cufiivza Eyvopcv wird in der monastisch beeinflußten Version Fa als Hypakoe 
angefiih~-t.72 Mit zunehmendem Einfluss Palästinas verwenden Quellen zur Liturgie 
Konstantinopels die Jerusalemer Terminologie.73 

Das Troparion als Fortentwicklung der responsorialen Singweise 
Möglicherweise ist der Tropariongesang in Syrien entstanden und reicht zurück bis 

in die Zeit Ephräms (ca. 306 - 373). Er ist wohl das Resultat einer weiterentwickelten 
responsorialen Singweise. Zunächst bestanden Troparia aus AkkIamationen und 
Kurzrufen in Form von Bitten, wie sie auch in den Psalmen enthalten sind. Sie wurden 
der Psalmodie vorangestellt und zwischen die Psalmverse der Vorsänger interpoliert.74 
Darauf, daß der Tropariongesang sich aus Bittrufen entwickelt hat, scheint im 
Georgischen Lektionar das terminologische Äquivalent f i r  Troparien: ohif' ay - Gebet, 
Bitte, hinzuweisen.75 Vor die Invokation trat dann im Laufe der weiteren Entwicklung 
eine hymnisch gefaßte theologische oder heilsgeschichtliche Aussage. Die bei älteren 
griechischen Troparia noch feststellbare zweigliedrige Textform aus Benennung des 
Festgeheimnisses und aus Bittruf als Abschluß dürfle ebenfalls an die Erweiterung der 
ursprünglichen Textgestalt des Troparions erinnern. Husmann untersuchte die weitere 
Entwicklung der Textgestalt, die im Laufe der Zeit strophische Troparia entstehen ließ, 
die ohne Psalmodie, nach Art eines Hymnus, gesungen wurden.76 Heute werden die 
Troparia in der byzantinischen Liturgie meist ohne Bezug zu einer Psalmodie 
vorgetragen, wie etwa am Trishagion gut zu erkennen ist.77 

6.1.2.2 Die Troparia in Vesper und Orthros 
Die Kirchendichtung in Vesper und Orthros der Hagia Sophia blieb weitgehend auf 

die Gattung des Troparions beschränkt. Doch selbst hier fanden nur in geringem 
Umfang elaborierte strophische Texte im Morgen- und Abendlob Verwendung. Vor 

70 LEEB, Gemeindegottesdienst, 157 - 160. 
71 MATEOS 11, 94. TARCHNISCHVILI, Lectionnaire I, 736: Et post hoc iniroducuntur baptizati in 
ecclesiam cum hac hypaloi: Qui baptizati estis. Cf. die Zusammenfassung bei LEEB, 
Gerneindegottesdienst, 158. Zur Äquivalenz von Troparion und Hyalco~?: Ein im Synaxar-Typikon 
unter dem 14. September angegebenes Troparion ersetzt in der vierten Fastenwoche an einigen Tagen 
die vor Orthrosbeginn gesungene Hypakoe. MATEOS 11,40. 
72 Zum Text von Fa und H MATEOS I, 148. Zu P DMIT I, 35. 
73 LEEB, Gerneindegoltesdienst, 158. 
74 MATEOS, C&ldbration, 7 - 13. Ferner BAUMSTARK, Geschichtliches Werden, 107. DERS., Laus, 102, 
124. DALMAIS, ,,Tropaire, Kontakion, Canon," 423 - 424. D~LGER, Sol, 85. GELINEAU, ,,Formes," 143. 
HUCKE, „Christlicher Kuitgesang" 156. HUSMANN, „Hymnus," 7,59. JUNGMANN, MSI, 17,540. TAFT, 
BEW, 196-199. WELLESZ, Byzantine Music, 171 - 179. Zum syrischen E iduß  auf die Kirchendichtung 
cf. GROSDIDIER DE MATONS , ,,L1 hyrnnographie byzantine," 436 - 439. 
75 LEEB, Gemeindegoitesdienst, 38 - 39. 
76 Zum Troparion als eine Att Hymnus ohne Psalm HUSMANN, ,,Hymn~s," 59. Cf. auch S T ~ H R  M., 
,,Troparia," MGG 13,795 - 796. 
77 MATEOS, Cdldbration, 22; 112. 



allem waren es der Vesperpsalm 140, der die Psalmodie im Narthex abschloß und zum 
Einzug in die Kirche überleitete, und PS 50 zu Beginn des Laudesteils im Orthros, deren 
antiphonischer Vortrag längere Troparia einschloß. Eine weitere Ausnahme stellten die 
drei Kleinen Antiphonen der Vesper dar. Ansonsten fanden sich bei der antiphonischen 
Psalmodie beider Gebetszeiten nur Kurztroparia in Form von Bittrufen, wie Erhöre 
mich, Herr, oder Erbarnze dich, Herr, bzw. Rufe im Akklamationsstil wie Ehre sei dir, 
o Herr. In diesen Bittrufen hat der Asmatikos offensichtlich eine archaische Form des 
Tropariongesangs bewahrt, was im Kontext der Antiphoneneinteilung des Psalters noch 
gesondert zu zeigen sein ~ i r d . 7 ~  

Zu den Teilen der Psalmodie in Vesper und Orthros, deren Troparia mehr als bloße 
Kurzrufe darstellen, sei hier ein Uberblick gegeben: 

1) Die poetischen Troparia der drei Kleinen Antiphonen der Vesper79: Bei diesen 
Troparia handelt es sich um poetische Texte, die auch sonst in der Liturgie 
Konstantinopels von Bedeutung sind. 

1. Antiphon Troparion: Auf die Fürbitten der Gottesgebärerin ... 
2. Antiphon Troparion: Du einziggeborener Sohn ... Rette uns, Sohn Gottes. 
3. Antiphon Troparion: Trishagion 

2) Die ferialen Troparia für PS 50 und PS 140 im Zweiwochenschema: Weitere 
über einen Kurzruf hinausgehende Troparia in der Norrnalvesper und im 
Normalorthros waren mit dem Gesang des Vesperpsalms 140 und des PS 50 zu 
Beginn des Laudesteils verknüpft. Für die Ferialtage galt ein Zweiwochenschema 
mit täglich wechselnden Troparia. Daß es ein solches Schema gegeben haben 
muß, legt allein schon ein Vermerk des Synaxar-Typikons zum Montag nach dem 
Weißen Sonntag nahe, wo auf das Troparion zu PS 50 im Orthros als das vom 
Tage (zpon&ptov ~ a $ q p ~ p t v 6 v )  hingewiesen wird.80 Da das Synaxar-Typikon 
keine Angaben zu den Troparia im gewöhnlichen Wochenlauf enthält, vielmehr 
lediglich Eigentexte an besonderen Tagen erwähnt, wird man in einem solchen 
Gelegenheitshinweis nur um so mehr ein Argument f i r  die Existenz eines 
feststehenden Schemas der Troparia sehen dürfen. 

a) Das Zweiwochenschema der Troparia zu PS 140 hat Strunk aus dem Antiphonar 
A 61 (frühes 15. Jh.) übertragen.81 Daß das in dieser späten Quelle überlieferte 
Schema einst weiter verbreitet war, wird in einem anderen Zusammenhang 
innerhalb der vorliegenden Arbeit noch aufgezeigt werden. Die Troparia des 
zweiten Wochenlaufs aus dem Antiphonar A 61 stimmen nämlich mit den 
Troparia überein, die das Plenarformular der Präsanktifikatenliturgie im 
Euchologion Vaticanus gr. 1554 (12. Jh.) enthält.g2 

78 Dazu ausführlicher 7.3. DIE KURZRUFE ZU DEN PSALMANTIPHONEN. 
79 ZU diesem und zu den nachfolgenden PunkSen erweist sich als sehr hilfreich die Übersicht bei 
MATEOS 11, 323 - 325 (Index). 

MATEOS 11, 108, cf. auch 325. 
STRUNK, ,,Byzantine Office," 195, 201 - 202. Cf. dazu auch die Initia in den Übersiclitslafeln bei 

GEORGIOU, 2vnpuvtrc-r) ~azavoy7j, 139 - 179, besonders 153,167. 
82 Vaticanus gr, 1554 fol. 40rv. Ausführlicher geht darauf der Abschnitt ein 8.2.3. DIE STRUKTURELLE 
HERVORHEBUNG DES PS 140 ALS ARCHAISCHER VESPERPSALM. 



b) Zu PS 50 des Normalorthros wurden die Troparia ebenfalls aus einem 
Zweiwochenschema gesungen, wie dem Antiphonar A 61 zu entnehmen ist.83 Für 
den Normalorthros ist anzumerken, daß gerade das Troparion zu PS 50 des 
Laudesteils das einzige poetische Element im Morgenlob darstellte.S4 

3) Die Troparia als Eigentexte in Vesper und Orthros an Festtagen und zu 
geprägten Zeiten 

a) Das Eigentroparion zu PS 140 nur selten ein Eigentext als Troparion, so z.B. in 
der ersten Woche der Fastenzeit bei der Präsanktifikatenvesper, in der PS 140 von 
Montag bis Freitag mit einem gleichbleibenden und ebenfalls zu PS 50 
gesungenen Troparion verbunden ists5 Hingegen handelt es sich bei dem in der 
Paramone zu Weihnachten angegebenen Troparion um jenes des Freitags im 
Zweiwochenschema.86 Selbst das fiir den Ostersonntag vorgesehene Troparion zu 
PS 140 trim auch im Zweiwochenschema am Sonntag.87 

b) Das Eigentroparion m PS 50: Häufiger als in der Vesper findet sich im Orthros 
bei PS 50 ein Troparion, das auf den Festtag oder auf die geprägte Zeit wie 
Fasten- und Osterzeit Bezug nimmt.88 Mitunter findet sich im Synaxar-Typikon 
sogar die Angabe von zwei oder drei Tr0paria.8~ Das Troparion des PS 50 kann 
auch zum Einzug der eucharistischen Liturgie gesungen werdeng0 

4) Das Troparion zu PS 118 im Sonntagsorthros: Der ausschließlich dem 
Sonntagsorthros vorbehaltene und in drei Ab schnitte (Antiphonen) gegliederte PS 
1 18 hat an einigen Sonntagen mit einem eigenen Festtagscharakter am Ende der 
dritten Antiphon ein Fe~ttagstroparion.~~ 

5) Das Apolytikon: Nur am Freitag vor Antipascha wird im Synaxar-Typikon ein 
die Vesper beschließendes Troparion mit dem sonst beim Tagzeitengebet der 
Hagia Sophia nicht gebräuchlichen Begriff Apolytikun be~e ichne t .~~  Auch am 
Schluß einer Paramone sieht das Synaxar-Typikon öfters den Gesang eines 
Troparions mit inhaltlichem Bezug zum Fest vor. Mateos zufolge ist dieses 
Troparion allerdings das Relikt einer Prozession nach der Vesper.93 

83 GEORGIOU, IAvaqwvtKjl ~a~avopfi, 140 - 180. 
84 MATEOS U, 324. 
85 MATEOS II,10 - 12. STRUNK, „Byzantine Office," 201. 
86 MATEOS I, 148. STRUNK, ,,Byzantine Office," 20 1. 
87 MATEOS 11, 96,97 A. 1. Zu diesem Troparion im Zweivr~ochenschema STRUNK, ,,Byzantine Office," 
201. GEORGIOU, hvncpovtd ~a~avopfi, 139 - 166. 
88 Das Synaxar-Typikon P gibt keine Troparia zu PS 50 für die Fastenzeit an, H nur bis zur vierten 
Woche, weshalb sich nach Mateos die Fastentroparia zu PS 50 durchaus aucli später herausgebildet 
haben könnten. MATEOS II,23 A. 1. 
89 Mehrere Troparia treffen am 13. Dezember: MATEOS I, 128, oder im Weiluiachtsoidiros: MATEOS I, 
156, ferner am 14. September: MATEOS I, 28. 24. September: MATEOS I, 42 - 44. 14. November; 
MATEOS I, 100 - 102. Weitere Angaben finden sich bei MATEOS LI, 324 - 325 (Index). 
90 MATEOS I, 42. 

So z. B. am 1. Fastensonntag: MATEOS II,20. Am Ostersonntag und Antipascha: MATEOS U, 92, 108 
92 MATEOS 11, 106. Dort findet sich die Bestimnung, das Apolytikon sei aucli an den anderen Abenden 
zu singen. 
93 MATEOS 11, 324, CI Iuer IV a). 



Poetische Troparia fanden sich in Vespergottesdiensten nur zu PS 140, bei den drei 
Kleinen Antiphonen und zum Abschluß der Paramone am Vorabend eines Festes. In die 
antiphonische Psalmodie des Orthros waren lediglich bei PS 50 und an einigen 
Sonntagen bei PS 118 längere Troparia integriert. Die kirchliche Dichtung fehlte in der 
antiphonischen Psalmodie beider Gebetszeiten. Vor allem durch den Psalter und durch 
die gleichbleibenden Amtsgebete sowie durch die Litaneien erhielten die beiden 
asmatischen Tagzeiten eine inhaltliche Färbung. Die Themen der Festgeheimnisse bzw. 
die der geprägten Zeiten des Kirchenjahres fanden hingegen nur in geringem Umfang 
Eingang in Vesper und Orthros. 

6.1.3. Die Antiphonie als kathedrales Formprinzip des Psalmgesangs 
im Asmatikos 

Die Wortbedeutung ,,Antiphon " 
Das klassische Griechisch kennt primär das Verb cXvztcpcovgv - entgegnen, 

antworten, widertönen, sowie das Adjektiv &vzicpcuvoc/ov in der Bedeutung 
gegenklingend (in Oktaven).94 Botte leitet den liturgischen Begriff Antiphon nicht wie 
Hucke von dem im Griechischen kaum geläufigen fi h'tl<pcufi ab, sondern deutet ihn als 
eine im Neutrum Plural substantivierte Form des Adjektivs civzicpovoq - za &vzicpova. 
Eben diese Form muß es gewesen sein, so Botte, die samt Betonung in das Lateinische 
eingegangen ist und die sich überdies in einigen romanischen Sprachen erhalten hat.95 

Die liturgische Bedeutung von Antiphon und antiphonischem Vortrag 
Wenn im Kontext des Asmatikos vom antiphonischen Psalmgesmg die Rede ist, 

bedeutet dies zunächst, daß die Verknüpfung der Psalmodie mit Troparia sowie mit 
weiteren liturgischen Elementen vorausgesetzt wird. Sodann impliziert, so Mateos, die 
Bezeichnung antiphonischer Psalmgesang eine bestimmte Vortragsweise der 
Psalmodie.96 Um eben diese antiphonische Ausfuhrung der Psalmodie im Asmatikos 
geht es zunächst, dann auch um den formalen Aufbau der Antiphon als komplexe 
liturgische Stniktureinheit geht es in den folgenden Darlegungen. Die Einteilung des 
gesamten Psalters in solche Antiphonen genannten, aus Psalmen und Kurztroparia 
bestehenden Untereinheiten, muß allerdings im Kontext der Psalmodie behandelt 
werden. 97 

Der antiphonische Psalmvortrag 
Die folgenden Merkmale sind kennzeichnend fur dem antiphonischen Psalmvortrag: 

94 Ausfiihrlicher LIDDELL - SCOTT, 165 - 166. Verschiedentlich wurde der antiphonisclie Gesang 
von dieser Wortbedeutung her als Oklavengesang oder als wecliselcliöriger Gesang zweier 
Chöre im Oktavabstand gedeutet: GEL~NEAU,  f forme^,^' 154. 
95 BOTTE, ,,Antiph~na,'~ Sacris Erudiri IV (1952) 243. HUCKE, „Antiphoqcc L& I, 503 
96 Zur Struktur des antipl~onischen Gesangs C£. HOEG-ZUNTZ, Prophetologium I, 39-41. JACOB, 
Formulaire grec, 126. LEEB, Ge~neindegottesdienst, 149. MATEOS, Cdldbration, 13 - 26, 44 - 45. 
DERS., „Orthros byzantw 2 10 A. 43. DERS., Lelya-Supra, 370-37 1. STRUNK, „Byzantine Office," 
182-183. TAFT, ,,How Liturgies Grow," 363-366. DERS., BEW, 198 - 199; 176 - 177. DERS., Great 
Entrance, 86437,367. Cf. die Zusammenfassung der Erklärungen von Taft und Mateos bei BALDOVIN, 
Urban Character, 216 -217 
97 7.2. DIE &TI'DPHoNENEINTEILUNG ALS GRUNDLAGE DES LITURGISCHEN PSALTERS DER VESPER UND 
DES ORTHROS. 



1) Ein Troparion geht der Psalmodie voraus. Es wird dreimal von den Sängern 
vorgetragen. 

2) Die dreimalige Wiederholung des Troparions durch das Volk. 
3) Der Vorsänger @omestikos)98 stimmt den Psalm an. 
4) Der Psalm wird versweise von den Vorsängern vorgetragen. 
5) Das in zwei Chöre geteilte Volk respondiert nach jedem Psalmvers mit einer 

Invokation als Kurzruf oder mit dem Schlußteil eines längeren Troparions 
(&upoz&hruztov, &lCpozehrUzatov). 

6) Das Gloriapatri beendet den Psalmgesang. 
7) Die Wiederholung des Troparions durch die Vorsänger am Schluß bezeichnet 

man als Perissi? (7ceptooil).99 Es kann auch ein anderes Troparion als Perisse 
treffen. Danach wird das Troparion von allen wiederholt (7ceptoO;i). 

Diese Form des Psalmgesangs muß sich in der Zeit des Ubergangs vom 4. zum 5. 
Jh. entwickelt haben. Möglicherweise entstand die antiphonische Singweise im syrisch- 
aramäischen Raum. Jedenfalls soll sie der Kirchengeschichte (11, 19) des Bischofs 
Theodoretos von Kyrrhos zufolge in den Jahren 347-348 von Flavian und Diodor im 
Patriarchat von Antiochien eingeführt worden sein.100 

Innerhalb der liturgischen Terminologie Konstantinopels bezog sich, so Mateos, der 
Ausdruck Antiphon ursprünglich wohl nur auf den Refrain, d.h. auf das Troparion, das 
von der in zwei Chöre geteilten Gottesdienstgemeinde nach den von den Vorsängern 
vorgetragenen Psalmversen alternierend interpoliert wurde. In ähnlicher Weise wie der 
Begriff Prokimenon, der eine Ausweitung erfuhr auf die Bezeichnung der Einheit von 
Kehrvers und Psalmversen, wurde später auch die Verbindung von Psalm und 
Troparion als Antiphon bezeichnet.101 

Diese Deutung und diese Anwendung des Begriffs Antiphonie in der Liturgie der 
Hagia Sophia schließen die Übertragung des Begriffs Antiphon auf die den 
Psalmvortrag begleitenden Kehrverse, die im Westen seit Benedikt von Nursia (gest. Ca. 
560) greifbar wird, aus der weiteren Abhandlung aus.lo2 Ebensowenig ist auf den bei 
Basilieos bereits erwähnten gegenchörigen Psalmvortrag einzugehen. Der gegenchörige 
Psalmgesang liegt dem Verständnis vom antiphonischen Psalmgesang zugrunde, wie es 

98 Dani weiter Unten 6.1.3.2. DIE SYNERGIE DER LITURGISCHEN ROLLEN BEIM ANTIPHONISCHEN 
GESANG. 
99 MATEOS 11, 3 13-3 14. Periss2 bedeutet Anhang. 
loO PG 82, 1060; GCS 44, 153. TAFT, Liturgy of the hours, 47, 170. Ferner BAUMSTARK, Laus, 124- 
125. DERS., Geschichtliches Werden, 107. KACZYNSKI, Wort Gottes in Liturgie und Alltag, 109-111. 
MATEOS, LeZya-Supra, 370. PETIT, ,,Antiphone," 2461-2488. Cf. zum möglichen syrischen Ursprung 
HUCKE, ,,Christlicher Kultgesang" 155-156. Akominatos, das ist Michael Choniates (geb. Ca. 1138), 
der wiederum von Theodoretos von Kyrrhos abhängt, deutet die Herkunft ebenfalls so: PG 139, 1390. 
Den engen Zusammenhang zwischen responsorischem und antiphonischem Gesang betont GELINEAU, 
,,Formes," 15 1. DERS., Mzlsilc, 122-127. DERS., ,,Psalmodie chrktienne," 134-172. 
'01 MATEOS, C&l&bration, 13, ferner 7 - 26. TAFT, Great Errtrance, 86 - 88. Zu einem ähnlichen 
Urteil wie Mateos gelangt Stäblein bei der Überprüfung der Zeugnisse zur Entstehung der 
Antiphonie in Ost und West. Antiphonie beinhaltet sowohl die Vortragsart wie auch ein 
refiainartiges Textstück in Verbindung mit einem biblischen Gesangsstück Irn Westen ist seit 
Benedikt von Nursia die Verlagerung des Schwerpunkts auf den letztgenannten Aspekt zu 
beobachten. STABLEIN, ,,Antiphon," 526 - 527. 
lo2 DERS., ,,Antiplion," 526 - 527. Zur Frage nach dem Aufkommen der Antiphonie im Westen die 
Übersicht bei LEEB, Ambrosius, 91 - 110. 



etwa bei Isidor von Sevilla (gest. 636) bezeugt ist.103 Aber auch in der heutigen 
byzantinischen Liturgie läßt sich eine Reihe von Anwendungsweisen der Bezeichnung 
Antiphon oder Antiphonie finden, die nicht in die Kategorie dessen fallen, was hier als 
Antiphon zu besprechen ist. '04 Hierzu gehören: 

Ein aus einer Ansammlung von Psalmversen oder poetischen Versen bestehender 
Text kann in Untereinheiten gegliedert sein, die Antiphonen genannt werden. 
Beispielsweise sind die Stufengesänge (oi dvaßaepoi) oder Gradualia im Orthros 
der Sonntage und Hochfeste in drei (bzw. vier) Antiphonen eingeteilt.105 

In einigen Psalterien palästinischer Prägung und auch im Typikon (Sinai gr. 1094) 
des in Palästina gelegenen Sabas-Klosters wird eine Untereinheit der 
Kathismeneinteilung, die man ansonsten Stasis nennt, als Antiphon bezeichnet, 
obwohl diese Einteilung nichts mit der Gliederung des Psalters in Antiphonen nach 
Art der Hagia Sophia Konstantinopels zu tun hat.lo6 Im Psalterium Barberini gr. 285 
(10.11 1. Jh.) mit seiner Doppeleinteilung der Psalmodie nach Jerusalemer Art und 
nach der von Konstantinopel findet sich diese Terminologie in der Gliederung 
Palästinas; die palästinischen Kathismen werden in Antiphonen unterteilt. Arranz 
bezeichnet sie treffend als pseudoantiphones. 1°7 

Die aus poetischen Texten der Kirchendichtung bestehenden 15 Antiphonen des 
nächtlichen Teils des Karfreitagsorthros sind jeweils in Dreiergruppen gefaßt und 
ohne Psalmodie zwischen die ersten sechs Evangelien eingeschoben. Hierbei 
handelt es sich um Antiphonen im abgeleiteten Sinn.lo8 

6.1.3.1 Die Antiphonen als komplexe liturgische Struktureinheiten 
Die Psalmantiphonie ist mit der Darlegung der zum Gesang der Psalmodie 

gehörigen Elemente noch nicht ausreichend erklärt, denn eine Psalmantiphon ist die 
Verbindung von Gebetselementen und Psalmodie Im folgenden soll nun der strukturelle 
Aufbau einer Antiphon in den Blick genommen werden. In einer Psalmantiphon wird 
die Psalmodie mit einer Reihe von euchologischen Grundelementen verknüpft,10g so mit 
der Kleinen Synapte als Gebetseinleitung, mit der Oration. Hinzu kommt ein Troparion 

lo3 Basileios und der alternierende Psalmvortrag bei den Mönchen: ~ a i  vGv @V, 6tf i  6 t a v ~ q f + E v ~ q ,  
amtvahhouav ahhqhotq. Ep. 207, 3: Y. COURTONNE 11, 186. Dazu MATEOS, ,,L'office monastique," 
83 - 84. TAFT, Liturgy of the hours, 39-40. Bei ISIDOR V. SEVILLA., Etymologarium liber W, 19, 7: PL 
82, 252: „Antiphona ex Graeco interpretatur vox reciproca, duobus scilicet clzoris alternatim 
psallentibus ordine commutato, sive de zrno ad uiztrin, qtrod genzls psallendi Graeci invenisse 
traduntur. " Zum westlichen Verständnis von Antiphonie HUCKE, „Christlicher Kultgesang," 171. 
PASCHER, Stundengebet, 72 - 79. Zur Frage, was bei Benedikt unter Antiphonie m verstehen ist, die 
Ausführungen bei TAFT, Liturgy of the hours, 139. H. SCH~TZEICHEL, Die musikalische Gestaltung 
des Stundengebetes. Regcnsburg 1987, 46 - 47. Auch Briglitman's Definition des antiphonischen 
Gesangs zeigt sich einseitig vom westlichen Verständnis her geprägt: „A psalm or hymn recited by 
alternate voices. Of three Izinds: (I) tlze Responsory ... (2) Tlze Antiplzon proper, a responsory in which 
the parts are taken by two choirs ... (3) That in which the Verses are sung alternately by two clzoirs, 
whithout a repain. " BRIGHTMAN, 570. 
lo4 Cf. dazu CLUGNET, 14 - 15. ARRANZ, Messina, 385. 
lo5 CLUGNET, 7 - 8. 
lo6 SCHNEIDER, „Oden," 450. Der Verfasser vermutete darin Reste der Psaltereinteilung 
Konstantinopels zu finden. Zum Sabas-Typikon: DMIT III,22 E. MATEOS, Cilibration, 13 A. 21 bis. 
lo7 ARRANZ, „Vepres byzantinesyCc 119. 
los JANERAS, Vendredi-Saint, 124 - 136. BAUMSTARK, Laus, 133. 
log Die euchologischen Elemente wurden im vorigen Kapitel behandelt Einen Überblick bietet 5. DIE 
EUCHOLOGISCHEN ELEMENTE DES KATHEDRALOFFIZIUMS DER HAGIA SOPHIA 



bzw. ein Kurzruf Hierbei ist m beachten, daß beim Vortrag einer Antiphon die 
strukturelle Gliederung eigentlich nicht von der Synergie der liturgischen Rollen 
getrennt werden kann. Trotzdem soll auch noch gesondert auf die Mitwirkenden 
eingegangen werden. l0 

Am Beispiel der Invitatoriumsantiphon der Vesper (PS 85) seien in einer 
schematischen Ubersicht der strukturelle Aufbau einer Antiphon und die Verflechtung 
der verschiedenen Elemente dargestellt: Die Großbuchstaben A - E dienen der 
Kennzeichnung und Gliederung der euchologischen Elemente. In dieser Funktion 
wurden sie auch im vorigen Kapitel verwendet. Die arabischen Ziffern 1 - 5 gliedern 
den musikalischen Ablauf in einer Antiphon mit den Gesangseinsätzen. 

1. Antiphon der Vesper: PS 85 

Musikalischer Die euchologischen Elemente 
Ablauf 
des Psalmgesangs 

A) Diakon leitet ein mit 
Kleiner Synapte: Wieder und wieder lasset zum Herrn uns beten 

B) Diakon: Stehe bei, errette .. 

C) Unserer allheiligen . . . 

D) OEziator Oration: 
Herr, du bist barmherzig und gnädig, langmütig 

und reich an Güte . . . 
1) Domestikos 

stimmt Psalm 
und Refrain an: PS 85 
Und höre mich. Refrain: 
Ehre sei dir, o Gott. 

E) Offiziator: 
Ekphonese der Oration: 
Denn Dir gebührt aller R u h . .  . l 

2) Domestikos: Amen. 
Beginn des PS 85 
mit Kurztroparion: 
Neige dein Ohr ... Ehre sei dir, o Gott. 

'I0 6.1.3.2. DIE SYNERGIE DER LITURGISCHEN ROLLEN BEIM ANTIPHONISCHEN GESANG. 
ll"m Euchologion Barberini gr. 336 (8. h) fol. 44v endet das Gebet mit einer anderen Ekphonese. 
Cf. PAR.BAR, 49. Die im Text oben nur mit dem Initium angeführte Ekphonese findet sich bereits im 
Kodex Gb 7 auf fol. 29r (10. Jh.): PAS, 77 und im Kodex Moskau gr. 27 auf fol. 52r (10./11. Ai.): 
KOS. SEV,74. 



Musikalischer Die euchologischen Elemente 
Ablauf 
des Psalmgesangs 

3) Die Sänger wiederholen 
den Beginn d. PS 85 und fahren mit 

dem Psalm fort: 
Neige dein Ohr ... Ehre sei dir, o Gott. 

4) Das Volk wiederholt 
das Kurztroparion 
nach jedem 
Psalmvers: 
Ehre sei dir, o Gott. 

Ehre sei dem Vater und dem Sohn 

5)  Wiederholung 
des KurnSs, 
dann auch 
des ganzen Troparions 
(= Periss6) 

Die euchologischen Elemente in der Antiphon 
Im Unterschied zur Stellung der Oration nach dem Psalm, wie sie etwa bei Cassian 

bezeugt ist, liegen in der Antiphonie der Hagia Sophia die Gebetseinleitung des Diakons 
und das Gebet des Ofiziators der Psalmodie voraus.l12 Die Ekphonese der Oration 
verbindet die Gebetseinleitung mit dem eigentlichen Psalmgesang. Bei dieser 
ungewöhnlich wirkenden Konstellation Gebet - Psalmodie handelt es sich keineswegs 
um einen liturgischen Sonderfall, entspricht doch diese Abfolge auch der Tradition der 
Chaldäer. Der Marmita (= Gebet), einer im Idealfall aus drei Psalmen bestehenden 
Einheit der Psaltereinteilung im chaldäischen Ritus, geht jeweils eine Kniebeugung 
voraus, die, so Mateos, eine Reminiszenz an das einstmalige Gebet vor der Psalmodie 
darstellt. Von diesem inzwischen entfallenen Gebet erhielt schließlich die Psalmeinheit 
ihre Bezeichnung. 113 

Die Stellung der Troparia in der Antiphon 
Der Kurzruf oder auch das Troparien werden vor dem Psalm dreimal von den 

Vorsängern und vom Volk gesungen sowie zweimal nach dem Psalmgesang im 
Anschluß an das Ehre sei dem Vater. Mateos fuhrt als Beispiel der zusätzlichen 
dreimaligen Wiederholung des Troparions durch das Volk die Weihnachtsvigil an, wie 
sie das Prophetologion überliefert.114 Vom ursprünglich dreimaligen Gesang des 
Troparions durch die Sänger und das Volk dürfte nach Mateos die Ausführung des 
Ostertroparions (,,Christ ist erstanden von den Toten ... ") bei den Slawen in der 

112 De inst. coenob. 2, 10 U. 11: CSEL 17,25 - 27. TAFT, Liturgv of the Hours, 58 - 62. Dazu 5.2.3. DIE 
ANTIPHONENGEBETE ZUR PSALMODIE 

MATEOS, ,,Les Chaldiens," 272 - 273. DERS., Lelya - Supra, 491. 
l4 MATEOS, Cdldbration, 17. Das Synaxar-Typikon enthält hierzu allerdings keine Details. MATEOS I, 

150. 



Osterwoche zeugen: der Zelebrant singt es dreimal, ebenso das Volk.li5 Zum Abschluß 
der Kirchweihparamone sieht das Synaxar-Typikon ein Troparion vor und vermerkt 
ebenfalls dessen dreimaligen Vortrag.116 

Die letzte Wiederholung des Troparions nach der Psalmodie und dem Ehre sei dem 
Vater nennt man Periss2 (neptofi), was soviel wie Anhang heißt. Trifft das Troparion 
zum Abschluß nur einmal, bezeichnet beispielsweise das Synaxar-Typikon diesen 
abschließenden Gesang nach dem Ehre sei dem Vater als Periss2: ~ o c a  ~ a i  piav 
neptohv.l17 Der zweimalige Gesang des Troparions wurde in der Abfolge: Vorsänger - 
Volk vorgetragen. Manchmal kam ein weiteres Troparion hinzu. Dann trug dieses die 
Bezeichnung Periss2, wie dem Synaxar-Typikon am Dienstag der vierten Fastenwoche 
im Orthros zu entnehmen ist. An diesem Tag trifft zu PS 50 und bei den Antiphonen der 
Tritekte ein Troparion und am Ende der Psalmodie ein weiteres Troparion: 

„Dein Kreuz, o Herr, verehren wir ... " . Dieses Troparion singt man auch zu PS 
50, zu den Antiphonen der Tritekte und als das (erg. Troparion) der Tritekte. Als 
Perisse singt man das Troparion 1. Ton: J, Rette dein Volk, o Herr ... " . 118 

Eine Psalmantiphon konnte durchaus mit zwei Troparia gesungen werden. Nur 
einige Beispiele seien hierzu angeführt. Das Synaxar-Typikon gibt bei der Lite des 7. 
Oktober,llg dem Gedenktag des Erdbebens im Jahre 525, zur ersten Antiphon mit PS 
1 19 diese beiden Kurzrufe an: 1) ,,Erbarme dich unser, menschenfreundlicher Herr. " 2) 
,,Rette uns Christus, unser Gott. " Diese Kurztroparia finden sich ebenfalls am 6. 
November nach dem Orthros bei der ersten Antiphon der Akoluthie der drei 
Antiphonen. Man singt den Tripsalmus, die drei Antiphonen, bevor die Prozession 
auszieht.120 Auch am 1. September treffen bei der Eucharistiefeier in der Hagia Sophia 
bei der dritten Kleinen Antiphon zwei Troparia.121 Ebenso sind in den Versionen H und 
P des Synaxar-Typikons bei der Enarxis der eucharistischen Liturgie des 
Oster~onntagsl~~ fur die erste der drei Antiphonen zwei Troparia vorgesehen, und zwar 
mit der Rubrik ahhaooouot, d.h. beide werden alternierend gesungen. Wahrscheinlich 
erfolgte der Wechsel zwischen beiden Troparia durch zwei Chöre. Am Ostermontag 
erwähnt das Synaxar-Typikon P nach dem Orthros den Gesang der drei Antiphonen vor 
Beginn der Prozession zum Forum. Der ersten Antiphon sind wiederum zwei 
Kurztroparia beigegeben, wobei das zweite Troparion zo hcl.lco~ptvopevov (wörtlich: 
das darauf zu Antwortende) genannt wird.123 Durch diese Bezeichnung wird der 
Wechsel zwischen beiden Kurztroparia unterstrichen. Auch die erste Antiphon der 
eucharistischen Liturgie am Pfingstsonntag wird mit zwei Troparia gesungen. 124 

l5 DERS., Cdldbration, 18. 
l6 MATEOS 11, 186. Ebenso bei der Tritekts am Mittwoch in der Woche des Milchverzichts: MATEOS 

11, 4. 
l7 MATEOS 11, 186. 

MATEOS 11, 40-41, cf. A 4. 
MATEOS I, 62. 

120 MATEOS I, 90. 
121 MATEOS I, 8 - 10: Das eine ist das Troparion des Tagesheiiigen, Symeon des Styliten, das andere 
ist das Prozessionsiroparion - eigentlich der Introitus - der stationalen Meßfeier des Tages in der 
Chalkoprateiakirclie. Dazu TAFT, BEW, 175. 
122 MATEOS 11, 94; cf. auch Index 280 - 281. DERS., Cdldbration, 14 - 15. DMIT I, 135. 
123 DMIT I, 137. Dazu MATEOS, Cdldbration, 14. 
124 MATEOS 11, 138. D m  I, 148. 



Zur Veranschaulichung des Tropariongesangs innerhalb der antiphonischen 
Vortragsweise sei auf die heutige Ausfiihrungspraxis des Trishagions verwiesen. 
Obwohl es sich bei diesem, da die Psalmodie fehlt, nur noch um eine Schrumpfform der 
Antiphonie handelt, hat sich in ihm doch das Formprinzip der Antiphonie erhalten: 

Der dreimalige Gesang des Troparions, (,,Heiliger Gott, heiliger 
Starker . . ' 1 )  
Das Ehre sei dem Vater, das beibehalten wurde, wohingegen die 
Psalmodie weggefallen ist 
Der zum Schluß wiederholte Kurzruf, das sog. Akroteleutaion, 
(,,Heiliger Unsterblicher, erbame dich unser . . ". ) 
Der abschließende Gesang des vollständigen Troparions (,,Heiliger 
Gott, heiliger Starker . . ".).125 

6.1.3.2 Die Synergie der liturgischen Rollen beim antiphonischen Gesang 
Die unterschiedlichen liturgischen Elemente einer Antiphon setzen die Mitwirkung 

verschiedener liturgischer Rollen nach dem Prinzip der funktionalen BeschränkunglZ6 
bei der Ausführung des antiphonischen Gesangs voraus. In diesem Zusammenhang sei 
auf die große Zahl der an der Hagia Sophia und der in den zu dieser gehörenden 
Kirchen diensttuenden Kleriker hingewiesen. Einer Verordnung aus dem Jahre 535 
zufolge belief sich der Personalstand auf 425 Personen: 60 Priester, 100 Diakone, 40 
Diakoninnen, 90 Subdiakone, 110 Lektoren und 25 Kantoren. Kaiser Heraklius 
(6101641) erhöhte im Jahre 612 die Zahl auf 525 Personen: 80 Priester, 150 Diakone, 40 
Diakonissen, 70 Subdiakone, 160 Lektoren und 25 Kantoren.127 Was die Rolle des 
Bischofs in der Liturgie überhaupt anbelangt, konnte sich beim Stundengebet dieses 
Prinzip der funktionalen Beschränkung dahingehend auswirken, daß der Bischof nicht 
wdu-end der ganzen Feier präsent war, sondern erst dann hinzukam, wenn er in 
Funktion zu treten hatte. Als Beispiel aus der Frühzeit des gemeindlichen Offiziums läßt 
sich Jerusalem im 4. Jh. anführen. lZ8 Das Synaxar-Typikon der Hagia Sophia überliefert 
einige Feiern des Morgenlobs, die mit einer vom Patriarchen geleiteten Sonderfeier 
verknüpft waren. Den liturgischen Anweisungen zufolge hatte der Patriarch erst kurz 
vor der von ihm wahrzunehmenden Funktion in der Kirche zu erscheinen. In dieser 
Anweisung dürfte noch das Prinzip der funktionalen Beschränkung der Rolle des 
Patriarchen aufscheinen. In den Versionen H und P enthält das Synaxar-Typikon für den 
14. September (Kreuzerhöhung)l29 und für den Karsamstag13O die Bestimmung, daß der 
Patriarch zum Trishagion des Orthros, also nach der Laudespsalmodie und dem Gloria 

125 MATEOS, Cdlkbration, 109. TAFT, BEW, 158 - 159. 
126 SALMON, L'o@ce diviiz, 13. DERS., „Das Stundengebet," 339. Ausführliclier dazu in 1.1.2. DIE 
TAGZEITEN DER HAGIA SOPHIA ALS KATHEDRALOFFIZIUM. 
127 SCHOELL R., KROLL W. (Hgg.), Corpus Iuris Civilis. Bd. 3: Novellae, 111, 1. KONIDARIS, ,,Die 
Novellen des Kaisers Herakleios," in D. SIMON (Hg.), Fontes Minores K Forschungen zur 
byzaiztinischen Rechtsgeschichte 8, Frankfurt 1982, 62-72 (Text), 94-100 (Kommentar). Dazu auch 
LINGAS, Suizday Matins, 43-44, 91. Die Hagia Soplua bildete mit den benachbarten Kirchen ein 
Ensemble, an dem diese große Zahl von Klerikern Dienst tat: MATHEWS, Arclzitecture, 28. MANGO, 
„Hagia Sophia in Constantinople", 893. Dazu auch 1.2.3. DIE KORRELATION ZWISCHEN URBANER 
LITURGIE UND DER FR~HBYZANTINISCHEN KIRCHENARCHITEKTUR KONSTANTINOPELS. 
128 ZERFASS, SchriJtesung, 11. 
129 MATEOS I, 28. DMIT I, 5.  
130 MATEOS 11, 82. 



in excelsis einzieht. Er nimmt nicht von Anfang an am Orthros teil, sondern begibt sich 
erst kurz vor seinem Part zur Kirche, wie dem Synaxar-Typikon H zu entnehmen ist. 
Der Einzug am 14. September vollzieht sich als Prozession mit dem Kreuzpartikel, denn 
es schließt sich die Zeremonie der Kreuzverehrung an. Am Karsamstag zieht der 
Patriarch mit den Priestern nach dem Laudesteil mit dem großen Evangeliar ein (H U. P: 
6oohc), worauf eine Wortfeier mit Taufe folgt. 

Den wenigen Angaben der Quellen des Asmatikos zur Ausfiihning der Antiphonie 
lässt sich jedoch nur schwer ein Bild vom Zusammenwirken der liturgischen Rollen 
beim antiphonischen Vortrag entnehmen. Das Synaxar-Typikon bietet nahezu keine 
Details, wie stellvertretend an einem Beispiel, und zwar an den Anweisungen zur Lite 
des Neujahrstages (1. September) auf dem Forum gezeigt werden kann. Was die 
Ausführung der Akoluthie der drei Antiphonen betrifft, findet sich lediglich die 
Erwähnung einiger liturgischer Bestandteile der Antiphonie, etwa des 
Antiphonengebetes, des entsprechenden Psalms und des Kurzrufes: 

... es wird sogleich das Gebet der Antiphon verrichtet. Die erste Antiphon, PS 1: 
Stehe mir bei, o Herr. (Erg. = Kurznif)131 

Etwas ergiebiger erweist sich die Beschreibung der Pannychis während der 1. 
Fastenwoche im Kodex Dresden 104 A. Hier wird die Synapte des Diakons erwähnt, 
das Inzipit des Antiphonengebetes, die Ekphonese und der P~alrn.13~ Ausfiihrlicher in 
den Angaben zur Ausführung sind hingegen Prophetologien, und oftmals auch, sofern 
sie asmatische Relikte enthalten, in später Zeit entstandene Euch01ogien.l~~ Da zur 
Abfassungszeit dieser späten Handschriften das neo-sabaitische Offizium weithin die 
gebräuchliche Form der Tagzeitenfeier war, beschränken sich die asmatischen 
Formulare in solchen Kodizes nicht nur auf den rollenspezifischen Text des Offiziators, 
sondern überliefern vielfach asmatische Elemente in Form eines Plenarformulars mit 
wertvollen Rubriken. Der Kodex Barberini gr. 359134 des 16. 3h. etwa tradiert die 
Gonyklisia des Asmatikos in einer solchen Form. 

Das Zusammenwirken der liturgischen Dienste beim antiphonischen Psalmgesang 
Insbesondere wegen der so spärlichen Angaben in den Quellen zur Ausführung der 

Antiphonie erweisen sich die Arbeiten von Mate0s,13~ Taft136 und Strunk137 als überaus 
wertvoll, da durch sie die Synergie der Mitwirkenden beim antiphonischen Vortrag im 
Asmatikos hinreichend erschlossen wurde. Eine Vielfalt von verschiedenen liturgischen 
Diensten Mitwirkenden war in die Ausfiihrung der Antiphonie einbezogen: Diakone, 
Offiziator, Sänger und Volk. Während der Sologesang dem Stand der Sänger 
vorbehalten blieb, wurden die Lektoren offensichtlich auch zum chorischen Gesang der 
Antiphonie herangezogen, wie sich dem Synaxar-Typikon P am Samstag der vierten 

MATEOS I, 6. 
132 MATEOS 11, 204. 
133 MATEOS, Cdldbration, 16 - 17. 
134 Fol. 176v. 
135 MATEOS, Cdldbration, 16 - 19; 46 - 68; 106 - 11 1. DERS., Lelya - Sapra, 370 - 37 1. 
136 TAFT, ,,How Liturgies Grow," 363 - 368. DERS., BEW, 196-199. DERS., GreatEntrance, 86 - 89. 
137 STRUNK, ,,Byzantine Office," 182. 



Fastenwoche entnehmen läßt.138 Die Sänger (oi y&km,) waren manchmal zwei Chören 
zugeordnet, wobei jeder Chor einen eigenen Vorsänger bzw. auch Chorleiter, den 
Domestikos hatte,l39 beim ersten Chor auch Primik2rios genannt.140 Im Synaxar- 
Typikon findet diese AuReilung der Sänger auf zwei Chöre bei den zwei Troparia zum 
Canticum des Weihnachtsorthros Erwähnung. 141 Zudem war der Dienst der Sänger, aber 
auch der der Lektoren (Anagnosten),l42 durch einen Zweiwochenrhythmus geregelt. So 
überliefert der Kodex Dresden 104 A bei der Pannychis der ersten Fastenwoche je einen 
Domestikos für den Chor der ersten und fur den der zweiten Woche.143 In De 
ceremoniis, einer aus dem 10. Jh. entstandenen Kompilation älterer Uberlieferungen, 
werden beim Festmahl zu Theophanie vier Domestikoi genannt, wohl zwei fiir jeden 
Wochendien~t.14~ 

Als Beispiel fur die Synergie der Rollen sei hier die Pannychis während der 1. 
Fastenwoche in der Handschrift Dresden 104 A (10.11 1. Jh.) angefuhrt: 

Und dann sagt der Diakon die Synapte des 1. Gebetes der Pannychis: Oi icaza 
icatpov ... (erg. = Inzipit des ersten Antiphonengebetes). Und wenn der Patriarch die 
Ekphonese singt, beginnt der Domestikos der ersten Woche mit dem Psalm ... und 
dem Troparion ... . Ehre sei ... jetzt und ... Periss6. 145 

Für das Zusammenwirken der liturgischen Dienste kam der ordnenden Funktion des 
Diakons große Bedeutung zu. Mit einem kurzen Ruf instruierte er die Mitfeiernden über 
die Gebetshaltung, kündigte ein Gebet an, gab den Zelebranten bzw. den Sängern 
Zeichen, die den Beginn oder das Ende ihres Einsatzes ~ignalisierten.1~~ Für die 
verschiedenen Möglichkeiten der Zeichensprache des Diakons finden sich in den 
Quellen entsprechende Ausdrucksweisen: 

138 DMIT I, 124. Hier ist die Rede von nvei Wochendiensten der Lektoren, die sich den Gesangsdienst 
der Gebetszeiten teilen. 
139 DARROUZES, Recherches, 527-575, 596. MATEOS 11, 3 10. MORAN, Silzgers, 15 - 17. Parallel zu 
DomestiJcos fmdet seit dem 12. Jhdt. auch der Titel Protopsalt6s, den wohl ursprünglicli der beste 
Sänger des Chores innehatte. KAZIIDAN, y,D~me~tiko~," ODB 1, 646. GOAR, 230. Dein Dornestikos 
kam das Anstimmen zu. STRUNK, „Byzantine Office," 182 - 189. 
140 MATEOS II, 310. MORAN, Singers, 16 - 17. Die Aufgabe eines Primiki2rios ist mit der des 
Domestikos gleichzusetzen. In den beiden Antiphonaren A 61 und A 62 finden sich mehrmals in den 
rubrikalen Erklärungen Hinweise auf die Unterteilung des diensttuenden Chors in den linken Chor: 8 
&pto-cepbq ~ o p o q  und in den rechten: i> 6gtbq ~opoq :  GEORGIOU, 'AvncpwvtKril ~azavopfi, 3 
Anmerkungen; weiter 18 A. 129. 
141 MATEOS I, 156. 
142 MATEOS II, 52. DMIT I, 124. Die Erwähnung der Mesonyktika in diesem Kontext läßt wohl 
auf einen monastischen Hintergrund schließen. 
143 MATEOS 11, 204. 
144 De Cer., 756, hier nach HANDSCHIN, ZeremonieizwerJc, 83. Cf. zum Zeremonienwerk selbst REISKE, 
De ceremoiziis. VOGT, Livre des cdrdn~onies. Eine Übersicht zum Aufbau des Werkes bietet M. 
MCCORMICK, „De Ceremoniis, " ODB 1,595 - 597. 
145 MATEOS II,204. 
146 VAN DE PAVERD, Messliturgie, 210 - 21 1. Zur Rolle des Diakons die Belege aus der frühen Kirche 
bis Johannes Chrysostomos SALAVILLE - NOWACK, Le rdle du diacre, 11 - 44. PAPADAKIS, „Deacon," 
592. Zum Archidiakon BECK, Literatur, 114 - 115. H. LECLERQ, „Archidiacre," DACL 11, 2733 - 
2736. DARROUZES, Recherches, 590 (Index). 



hapP&vcuv 6E ~a tpbv  8 &p~t6ta~ovoc Mctzpkn z@ 6ta~bvg ..., oder: Entzphn zoG 
~ a h z a t c  ...I47 

Das Nickzeichen kann wie folgt vermerkt sein: K a i  v&a 6 &p~tFt&~ovbc T@ Gta~ovcp 
T@ Ev z@ Gpßcovt. 14* 

Die Synergie der verschiedenen Rollen beim antiphonischen Gesang lässt sich ganz 
konkret am weiter oben dargestellten Invitatoriumspsalm 85 der Vesper ersehen:149 Der 
Diakon eröffnet die Antiphonie mit der Kleinen Synapte als Gebetseinladung. Wenn der 
Ofiziator, der ein Priester, ein Bischof b m .  der Patriarch sein konnte, das Gebet der 
Antiphon beendet hat, stimmt noch vor der Ekphonese des Gebetes der Erste des 
Chores, der Vorsänger, der Domestikos, mit einer melismatischen und daher 
solistischen Intonationsformel den Psalmgesang mit dem zum Psalm gehörenden 
Kurzruf an: ,, Und höre mich. Ehre sei dir, o Gott ". Hatte ein Psalm statt des Kurzrufs 
dagegen ein Alleluia, wurde die folgende Formel der Intonation verwendet: q v  
oiicouphqv. '~hhqho6 ta . l~~  Darauf singt der Offiziator die Ekphonese der Oration in der 
Tonart, die der Vorsänger vorgab. Das Amen der Ekphonese wird nicht vom ganzen 
Chor übernommen, wie es Symeon von Thessaloniki (gest. 1429) bei der Vesper 
~chi lder t ,~~l  sondern vom Domestikos alleine. Dieser fahrt sogleich fort mit dem Anfang 
von PS 85 und mit dem schon bei der Intonationsformel verwendeten Kurzruf „Neige 
dein Ohr, Herr, und höre mich. Ehre sei Dir, o Herr". Nun wiederholen die Kantoren 
den Gesang in einer einfachen, syllabischen Melodiefassung, d.h. jede Textsilbe ist 
zumeist nur mit einer Note der Melodie unterlegt. 

Bei melodisch ,,anspruchsvollen Troparia wurde der Gesang durch Cheironomie, 
durch Handzeichensprache dirigiert, wie es auch im Westen beim Gesang der 
Gregorianik üblich war und ist.lS2 Das monastische Evergetis-Typikon (12. Jh.) weiß 
beispielsweise von der Führung des Volksgesangs durch Cheironomie zu berichten. 
Nachdem der Sänger den Gesang angestimmt hat, wird das Volk durch Cheironornie 
geführt: 

Bei dem oben erwähnten Vesperbeginn wurde der Kurzruf (Kurztropar) dreimal von 
den Vorsängern vorgetragen. Auf die Psalmverse der Kantoren antwortet das Volk bei 
der Psalmodie des Asmatikos mit einem Kurzruf, im Falle eines längeren Troparions 
nur mit dem Akroteleutaion, d.h. mit der Schlußformel des Troparions, wie in De sacra 
precatione bei Symeon von Thessaloniki ersichtlich.154 

147 Coislin 2 13 fol. 7%-80r: DUN, 1 19-120. Cf. auch MATEOS 11,299. 
148 BOD fol56v: JAC MES, 6. 3. 
149 Die musikalisclie AusfWrung zu PS 85 bei STRUNK, „,Byzantine Office," 182. Cf. die Übertragung 
zu PS 85 bei GEORGIOU, Xvnqovtmj ~aravopfi, 4 - 5. 
lS0 STRUNK, „Byzantine Office," 188. 

PG 155,625. STRUNK, ,,Byzantine Office," 183. GEORGIOU, 'Avnqwvtrcr) ~azavoprj, 5. Dort finden 
sich viele weitere Beispiele. 
lS2 Bei der NeumensclNt der Gregorianik, wie sie lieute im gedruckten Graduale Triples auf der 
Grundlage einiger zentraler Handschriften nigänglich ist, handelt es sich im Prinzip un niclits anderes 
als um eine notierte Handzeichenspraclie. Die QuadratnotenscM ist später. 
lS3 DMIT I, 339 - 340, Cf. auch MATEOS, ,,Orthros byzanw 205. 
lS4 PG 155,628. STRUNK, ,,Byzantine Office," 182 - 183. MATEOS, La C&ldbration, 7,13 - 14. 



Der Gesang des Ehre sei dem Vater hatte als Forrnelement im antiphonischen 
Psalmgesang nicht nur die Funktion, die Psalmodie zu beschließen, sondern diente vor 
allem bei Prozessionen, aber auch bei anderen Anlässen als Signal für das Ende des 
Psalmgesangs, selbst wenn der Psalm- oder der Canticumstextl55 noch nicht zu Ende 
war. Hatte eine Prozession ihr Ziel vor Psalmende erreicht, gab der Diakon, wie sonst 
beim Einsatz des Gesangs, ein Zeichen (Handbewegung, Nicken, Körperbe~egung) ,~~~ 
mit welchem zum Ehre sei dem Vater übergeleitet wurde. Nach dem Ehre sei dem Vater 
erfolgte die zweimalige Wiederholung des Troparions oder Kurzrufes. Bei längeren 
Troparia wurde nach dem Ehre sei dem Vater das Akroteleutaion wiederholt, dann das 
komplette Troparion als Anhang, Perisse. Selbst die späten Antiphonare A 61 (frühes 
15. Jh.) und A 62 (Ende 14. Jh.) weisen am Schluß einer Psalmantiphon auf den Gesang 
der Perisse hin.157 Der Gesang ,,Du einziggeborener Sohn Gottes" nach den drei 
Kleinen Antiphonen in der heutigen Enarxis zur eucharistischen Liturgie ist ein Beispiel 
fir ein Troparion, das als Perisse den antiphonischen Gesang abschloß. 

6.2. DIE STRUKTUREINHEIT DER DREI ANTIPHONEN ALS BESONDERHEIT 
IM RTTUS VON KONSTANTINOPEL 

In einer Untersuchung des Formprinzips irn antiphonischen Psalmgesang des 
Tagzeitengebets der Hagia Sophia darf die Struktureinheit der drei Kleinen Antiphonen 
als Besonderheit des Ritus von Konstantinopel nicht außer acht bleiben. Die folgenden 
Ausfuhrungen sollen sich jedoch auf die drei Antiphonen im Tagzeitengebet und hier 
wiederum auf die Deutung dieser Struktureinheit in der Vesper beschränken. Die 
Tritekte und die Pannychis, die ebenfalls die Einheit der drei Kleinen Antiphonen 
enthalten, liegen außerhalb des Themas dieser Arbeit. 

Eine psalmodische Dreierstruktur gerade im Tagzeitengebet ist irn Grunde nichts 
Ungewöhnliches; als Maßeinheit und als Gliederung des liturgischen Psalters findet 
man sie in verschiedenen Traditionen.158 So werden auch im Asmatikos die Kleinen 
Tagzeiten und der Vesperteil in den Sonderfeiern der Paramone, der Vigil sowie der 
Präsanktifikatenvesper mit jeweils drei Psalmantiphonen eröffnet.159 Unsere 

155 Nach der Paramone auf Mariä Geburt (8. September) wird das Festtagstroparion angestimmt; 
darauf singen die Vorsänger drei Verse des Magnificat, (erg. Ehre sei dem Vater ... ), Perisse. MATEOS 
I, 18 - 20. 
156 In der Diataxis des Kodex British Museum Add. 34060, einer Art Zeremoniale für die 
Pontinkalliturgie, finden sich Hinweise auf die liturgische Zeichensprache des Diakons: T m ,  „ 
Pontiflcal Lihirgy I," 284. 
157 Um nur einige Beispiele mmführen: GEORGIOU, 'Avnpovl Ki7 ~a~avopq, 5; 6; 8. In der Osternaclit, 
wenn der Patriarch nach dem Taufvorgang unter dem Gesang des PS 31 mit den Neugetauften in die 
Kirche einzieht, gibt der Archidiakon dem Psaltes ein Zeiclien, sobald der Patriarch das Sanktuarium 
betreten hat (6iSwotv O &p~iStdxicovo~ dhoyiav T@ \~r&hzq), daraufkin wird die Psalmodie beendet, das 
Ehre sei dem Vater angestimmt, es folgt die Perisse. MATEOS II,88; 296. DMIT I, 134. Die Tritekte am 
Mittwoch des Milchverzichts als Beispiel für die zweimalige Wiederholung des Troparions zum 
Abschluß der Psalmodie: MATEOS II,4. 
158 E. F. VON DER GOLTZ (ed.), De virgivzitate. Eine echte SchriJt des Athanasius (TU 29, Heft 2a), 
Leipzig 1905, 55 - 56. CASSIÄN, De inst. coenob. 11, 8-9; 11: CSEL 17, 24-25, 26-27. Einen Überblick 
zu De virginitate, Cassian und anderen bietet MATEOS, "Athanase," 175 - 176. Hinzuweisen ist ferner 
auf die Psalmlriaden in der Karfreitagsvigil des Armenischen Lektionars des 5. Jh. Hiem T m ,  
Liturgy of the Hours, 169. 
lS9 Beispiele dieser Dreierslruktur: MATEOS, 11, 10; 84. Das Synaxar-Spikon vermerkt im 
Kontext der Ostervigil eine solche dreigliedrige Psalmodie in1 Vesperteil: ,,3 Antiphone~z, der PS 



Aufmerksamkeit richtet sich hier vielmehr auf die Trias von drei Antiphonen im Sinne 
einer festen liturgischen Struktureinheit bzw. einer eigenen Akoluthie. An der 
geschichtlichen Entwicklung der Meßenarxis, die dieses einst dem Ritus von 
Konstantinopel eigentümliche Struhrelement bewahrt hat, lässt sich die frühere 
Selbständigkeit der drei Antiphonen erkennen.IG0 Hierin unterscheiden sich die drei 
Kleinen Antiphonen von anderen psalmodischen Dreiergruppen, wie sie in den eben 
erwähnten Gebetszeiten der Hagia Sophia enthalten sind. Diese feste Verbindung der 
drei Antiphonen wird im folgenden auch als Tripsalmus bezeichnet.161 Ehe die Frage 
angegangen wird, ob die drei Antiphonen ein ursprüngliches Gestaltungsmuster des 
Asmatikos sind, soll die Struktureinheit anhand der drei Kleinen Antiphonen der Vesper 
dargestellt werden. 

Die drei Kleinen Antiphonen in der Vesper 
Wenn nach dem Vesperpsalm 140 der Einzug vom Narthex in die Kirche 

abgeschlossen ist, folgt auf das Prokimenon der Gesang der drei Kleinen Antiphonen. 

1. Antiphon - PS 1 14 - Troparion: Auf die Fürbitten der Gottesgebärerin.. . 
2. Antiphon - PS 115 - Troparion: Du einziggeborener Sohn ... rette uns Sohn 

Gottes. 
3. Antiphon - PS 116 - Troparion: Trishagion 

Das Synaxar-Typikon (H) erwähnt diese Dreiereinheit in der Vesper nur allgemein 
als die drei Antiphonen oder die drei Kleinen Antiph0nen.1~~ So heißt es bei der 
Paramoni? zum 1. September in der Chalkoprateiakirche zum Vespereinnig: 

Der Patriarch zieht ein wie gewöhnlich, die Psalten singen das Prokimenon ... 
nach den drei Kleinen Antiphonen (T& y ' &vIAcpova ~a pi~ph) folgen 3 Lesungen.163 

Die Bezeichnung Kleine Antiphonen findet sich im Vesperformular des fnihesten 
Euchologions, des Kodex Barberini gr. 336 aus dem 8. Jh., noch nicht. Wie bei der 
vorausgehenden Psalmodie im Narthex benennen die Rubriken diese Struktureinheit 
hier nur als erste, zweite und dritte Antiphon; zudem geben sie das jeweilige Troparion 
an. 164 

85, das Teleutaion ( erg. = der letzte Psalm der vaxiablen Psalmodie) und den PS 140." MATEOS, 
11, 84. DMIT I, 132. 
lGO MATEOS, Cdldbration, 34 - 45. MATEOS 11, 284. DERS, ,,Orthros byzantin," 208 - 210. 
BALDOVM, Urban Character, 214 - 218. TAFT, BEW, 210-215. 

Eine älmliche Bezeichnung verwendet beispielsweise die Diataxis iin Kodex Barberini gr. 3 16 (12. 
Jh.) fol, Ir - 2v bei den drei Kleinen Meßantiphonen: ToG &yiov 'Iaikvvou zoG Xpu~omopou 4 6&a 
btzoupyia. M d  zb y ~ a h k ~ v  z u  zpiyJahpa ... . PARENTI, ,,Osservazioni," 121 A. 11. Cf. auch JACOB 
,,Evoluzione," 54 - 55. 
lG2 Zum Beispiel: MATEOS I, 2. Cf. die Übersicht zu den drei Kleinen Antiphonen der Vesper in 
den Euchologien 10.1.2. SYNOPSE DER EUCHOLOGIEN ZUR ASMATISCHEN VESPER, hier die 
Nummern 9. - 11. 
163 MATEOS, I, 4: Bei der Feier in der Chalkoprateiakirche und bei der zeitlich parallelen 
Paramone in der Großen Kirche heißt es nur: drei Antiphonen. Weitere Beispiele bei MATEOS I, 
18; 27. 
164 Fol. 48v-52r: PARBAR, 57 - 59. 



Das Formprinzip der drei Kleinen Antiphonen: 

Während für den antiphonischen Psalmgesang innerhalb der kurrenten Psalmodie 
des Tagzeitengebetes ein längerer oder mehrere kürzere Psalmen zu einer Antiphon 
zusammengefaßt sind, besteht jede der drei Kleinen Antiphonen in der Vesper nur aus 
einem Psalm. Die Psalmauswahl folgt dem fortlaufenden Psalter (Pss 114-1 16). Die 
kurrente Psalmauswahl trifft bei dieser Struktureinheit auch außerhalb der Vesper zu, in 
jedem Fall bei den beiden ersten Antiphonen. Aus den Belegen fiir eine kurrente 
Psalmauswahl sei nur der Zwischengottesdienst während der Bittprozession am 7. 
Oktober angeführt. Hier wird der Tripsalmus gesungen, der aus PS 119, PS 120 und PS 
121 besteht.165 Weil man schließlich nur noch Auswahlverse der Psalmen sang, wurde, 
so Symeon von Thessaloniki (gest. 1429), die Bezeichnung Kleine Antiphonen 
gebrä~ch1ich.l~~ In der im Kodex Isidor Pyromalos überlieferten Basileiosliturgie mit 
dem liturgischen Stand der Hagia Sophia der Zeit um das 10. Jh.167 findet sich beim 
Tripsalmus der Enarxis der Vermerk: „Die Sänger singen zwei oder drei Verse vom 
Psalm.. . " . 

6.2.1. Ist die Struktureinheit der drei Kleinen Antiphonen ein 
Charakteristikum des Asma tikos? 

Die These von Arranz: Die drei Kleinen Antiphonen sind ein charakteristisches 
Gestaltungsmittel des Asmatikos 
Arranz hielt die Verknüpfung dreier Psalmantiphonen zur Struktureinheit der drei 

Kleinen Antiphonen für ein typisches Gestaltungsmerkmal des A~matik0s.l~~ Im 
Tagzeitengebet der Hagia Sophia begegnet der Tripsalmus als feste Einheit mit drei 
ausgewählten Psalmen zwar nur in der Pannychis, in der Tritekte und in der 
Nonnalvesper. Arranz meinte allerdings, darüber hinaus im Orthros den eigentlichen 
Laudesteil (PS 50; Pss 148-150; Gloria in excelsis) als Struktureinheit der drei 
Antiphonen interpretieren zu können.17O In der asmatischen Präsanktifikatenvesper, 
einem Gottesdienst, der von Antiochien nach Konstantinopel gelangte, und der sich 
durch eine komplizierte Struktur aus asmatischem Vesperteil, Lesegottesdienst und 
rudimentärer Vesper (PS 140, 2) auszeichnet,l71 glaubte er ebenfalls Reste der drei 
Kleinen Antiphonen der Vesper zu erkennen, und zwar in den beiden Prokimena des 
Leseteils und im darauf folgenden rudimentären Vesperpsalm 140,2 (Dirigatur): 

les vestiges des trois antiphona des Vspres des Prdsanctifids dans les deux 
prokimena et dans les Dirigatur de cet office. 172 

MATEOS I, 62. 
PG 155,632. MATEOS, Cklkbration, 26. 

167 Zur Datierung TAFT, Great Entrance, XXW. PARENTI, „Ektene,'( 302. 
GOAR, 153. 

169 ARRANZ, „L'Asmatikos Orthros," 156. DERS., ,,L'ancien Euchologe," 17. DERS., 
„L 'Asmatikos Hesperinos," 417-4 18. 
170 DERS., ,,L'Asmatikos Orthros," 156. 
l7' 9.2.4.1. DIE ENTWICKLUNGSGESCHICIITE DER PRÄSANKTIPIKATENVESPER ALS ZUGANG ZUR FROHEN 
ASMATISCHEN VESPER. Die asmatische P r ä s m t e n v e s p e r  hat einen Vesperteil aus PS 85, variabler 
Psalmantiphon und PS 140. Darauf folgen der Leseteil mit zwei Lesungen, denen je ein Prokirnenon 
vorausgeht, sowie als Doppelung ein rudimentärer Vesperteil mit dem Vers PS 140, 2. 
172 ARRANz, ,,L'Asmatikos Hesperinos," 418. 



Bereits De Meester deutete die drei Kleinen Antiphonen als liturgisches 
Gestaltungsprinzip Konstantinopels. Die drei Antiphonen der Meßenarxis seien, so de 
Meester, im 7.B. Jh. aus Gründen der Angleichung an die Vesper und den Orthros 
eingeführt worden.173 

Gegenthese: Die drei Kleinen Antiphonen der Vesper sind strukturell betrachtet eine 
sekundäre Schicht der Vesper. Sie hatten ursprünglich nichts mit den Tagzeiten 
zu tun. 
Anhand der Vesper soll paradigmatisch für die Gebetszeiten der Tagzeitenfeier der 

Hagia Sophia eine Gegenthese zur Position von Arranz aufgestellt werden. So 
charakteristisch der Tripsalmus fbr die Liturgie Konstantinopels auch gewesen sein 
mag, darf er doch nicht als allgemeines Gestaltungsprinzip des Asmatikos interpretiert 
werden; denn die Stniktureinheit der drei Kleinen Antiphonen kann, wie im folgenden 
gezeigt werden soll, kein ursprüngliches Element im asmatischen Abendlob gewesen 
sein. Zwei Aspekte bilden die Eckwerte der Argumentation gegen die These von 
Arranz. Sie bedürfen allerdings noch einer weiteren Erläuterung: 

1) Die Gegenthese geht von der Stationsliturgie als dem ursprünglichen 
liturgischen Sitz im Leben fur die drei Antiphonen aus. 

2) Mit einem formgeschichtlich orientierten Erklärungsansatz soll aufgezeigt 
werden, wie der Tripsalmus als sekundäre Schicht in die Vesper einging. 

3) Im nächsten Kapitel, das den liturgischen Psalter der Vesper zum Thema hat, 
wird diese Hypothese eine weitere Stütze erhalten, und zwar auf der 
Grundlage der Psalmauswahl für die drei Kleinen Vesperantiphonen und vor 
dem Hintergrund des Psalmverteilungsschemas für Vesper und Orthros in 
einem Wochenlauf 174 

6.2.2. Die drei Kleinen Antiphonen als liturgisches Wanderelement aus 
der Stationsliturgie 

Die Stationsliturgie mit den Bittprozessionen als ursprünglicher Sitz im Leben des 
Tripsalmus 
Der Tripsalmus hatte, wie Baldovin, Mateos und T& überzeugend dargelegt haben, 

seinen ursprünglichen Sitz im Leben in der Stationsliturgie Konstantinopels, und zwar 
im Kontext von Bittproze~sionen.~~~ Man sang die Einheit der drei Antiphonen 
entweder vor Beginn der Prozession oder auf dem Prozessionsweg im Rahmen eines 
Litg genannten Zwischengottesdienstes. Dem Synaxar-Typikon lassen sich zahlreiche 
Beispiele f i r  solche Umzüge mit Zwischengottesdiensten entnehmen. Zur Lite am 
Neujahrstag (1. September) zieht man von der Hagia Sophia auf das Forum. Sobald die 
Prozession dort angekommen und der Prozessionsgesang des Trishagion beendet ist, 
werden die drei Antiphonen gesungen.176 An dem bereits oben erwähnten 7. Oktober, 

173 DE MEESTER, ,,Grecques (Liturgies)," 1616. 
174 Besonders in 8.2.7. EIN DATIERUNGSVERSUCH DER DREI KLEINEN ANTIPHONEN IN DER VESPER 
175 BALDOVIN, Urban Churacter, 217. MATEOS, Cdldbration, 38,44. TAFT, ,,How Liturgies Grow," 
365 - 366. DERS., BEW, 210-215. 
176 MATEOS I, 6. BALDOVIN, Urban Character, 217. Cf. das Formular der Lite zum 1. 
September im Kodex Coislin 213 fol. 81v -83v: DUN 60. Gegenüber Baldovins Untersuchung 
zur Lite berücksichtigt die Arbeit von VELKOVSKA, Ottoboni Gr. 175, mehrere Handschriften. 
Ich danke Frau Dr. E. Velkovska für die Freundlichkeit, mir die Einsichtnahme in ihre Arbeit 
gewährt zu haben. 



dem Gedenktag der Martyrer Sergius und Bacchus und gleichzeitig auch dem 
Gedenktag an das große Erdbeben des Jahres 525, folgt auf den Orthros eine Prozession 
mit der Akoluthie der drei Antiphonen bei einer Zwischenstation.177 Am 6. November 
werden im Anschluß an den Orthros, noch vor Beginn der Bittprozession zum Forum, 
drei Antiphonen auf der Solea der Hagia Sophia gesungen. Diese Antiphonen sind 
jedoch im Synaxar-Typikon bezüglich ihrer Psalmodie nicht naher bestimmt: 

Nach der Apolysis des Orthros singt man drei Antiphonen auf der Solea. Es 
treffen die gewöhnlichen Psalmen (YahhopEvou zo5 kv0~6ivou).~~~ 

Bei der dritten Antiphon kommt der Patriarch in die Kirche; dann erst stimmen die 
Kantoren das Prozessionstroparion an, und der Zug setzt sich in Bewegung. Auf dem 
Forum trifft erneut die Akoluthie der drei Antiphonen, deren Psalmen das Synaxar- 
Typikon nun benennt: Pss 119,120,122. 

Die Akoluthie des Tripsalmus muß sich so großer Beliebtheit erfi-eut haben, daß sie 
auch außerhalb eines strengen liturgischen Rahmens Verwendung finden konnte. Das 
Zeremonienwerk berichtet nämlich vom Gesang des Tripsalmus am Fest Theophanie 
(Epiphanie) anläßlich des Festmahls für die geladenen Kleriker der Kirchen der Stadt 
am kaiserlichen Hof 179 

Der Tripsalmus wird durch den Rückgang des Prozessionswesens zu einem 
Wanderelement 
Die Stationsliturgie Konstantinopels war, so Baldovin, in der Entstehungszeit des 

Ritus der Hagia Sophia stark vom Prozessionswesen geprägt. Es ist jedoch anzunehmen, 
daß schon im 7. Jh. ein starker Rückgang der Prozessionen stattgefunden hat. Das 
Synaxar-Typikon in der Version H, das den Stand des 10. Jh. wiedergibt, spiegelt 
bereits ein reduziertes Prozessionswesen. Wegen dieses Rückgangs einerseits und 
wegen der Beliebtheit der Akoluthie der drei Antiphonen andererseits wurde diese 
Struktureinheit zum Wanderelement und konnte, losgelöst von ihrem ursprünglichen 
Kontext, als spätere Schicht in andere liturgische Feiern eingehen, etwa in die Vesper 
und in die eucharistische Liturgie. 180 

Gerade im Fall der eucharistischen Liturgie lässt sich diese Entwicklung belegen. 
Die Differenz zwischen dem Liturgiekommentar des Maximos der Bekenner (628 - 
630)181 und der vom Patriarchen Germanos I. verfaßten Liturgieerklärung (Ca. 733)182 

177 MATEOS I, 62. 
178 MATEOS I, 90 - 92. 
179 De Cer., 755, hier nach HANDSCHIN, Zeremonienwerk, 83. 
lS0 Cf. die Zusammenfassung der von Mateos und Taft erarbeiteten Entwicklungsgescliichte bei 
BALDOVIN, Urban Character, 212, 214 - 218. Sie bildet die Grundlage der folgenden Ausfüimgen. 
Cf. ferner zu den drei Kleinen Antiplionen der Meßenarxis ~ ~ A T E O S ,  Cdldbration, 44 - 45. DERS., 
„Orthros byzantin," 210 A. 43. T m ,  BEW, 210-215. DERS., ,,How Liturgies Grow," 363 - 366. T m ,  
Great Entrance, 367. SCHULZ, Byzantinische Liturgie, 42" - 47". SCHULZ, Byzantinische Liturgie 3, 
1 1,84-86. 

PG 91,688 - 689. TAFT, BEW, 2 10. IVZATEOS, Cdldbration, 71. 
lS2 HE, 23: WENDORFF, 72; BORGIA, Conzr?teiztario liturgico, 21. Dazu TAFT, BEW, 215. MATEOS, 
Ckldbration, 72. Cf. auch die Stellenangaben bei KUCHARBK, ByzantineSlm) Liturgy, 369. Der 
gesamte Text des Kommentars des Germanos in PG 98, 383 - 454 ist ein stark interpolierter Tex?. 
Dazu SCHULZ, Byzantinische Liturgie, 69" U. 1 19 - 129. SCHULZ, Byzantinische Liturgie 3, 155-165. 



weist Mateos und TaR zufolge den Tripsalmus als spätere Schicht der Meßfeier aus. Im 
ersten Werk kommen die drei Antiphonen zu Beginn der Meßliturgie noch nicht vor. 
Hingegen werden sie von Germanos I. erwähnt, jedoch noch vor dem Beginn der 
eigentlichen Meßfeier, Dies deutet auf einen Entwicklungsprozeß hin, der in der Zeit 
zwischen der Abfassung beider Kommentare in Gang gekommen sein muß. Das 
Euchologion Barberini gr. 336 des 8. Jh. fuhrt die drei Antiphonengebete bereits in der 
Enarxis des Basileios-Formulars an.183 Doch stellte die Akoluthie m dieser Zeit immer 
noch einen beweglichen Bestandteil dar, der noch nicht fest mit der Meßenarxis 
verbunden war. Das Synaxar-Typikon gibt nämlich fur die eucharistische Liturgie an 
Tagen ohne Stationsliturgie die Anweisung, den Tripsalmus, der einst bei 
Zwischengottesdiensten traf, zu Beginn solcher nicht-stationaler Eucharistiefeiern zu 
singen; zugleich wurde der frühere antiphonische Prozessionspsalm fur den Weg zur 
Kirche in den Tripsalmus integriert, was eine Uberlagemng verursachte.184 In der 
Anweisung des Synaxar-Typikons und späterer Zeugnisse, daß bei der patriarchalen 
Liturgie der Einzug des Patriarchen erst zur dritten Antiphon erfolgen dürfe,l*5 haben 
wir eine Reminiszenz an die ursprünglichere Form des Meßbeginns ohne die drei 
Kleinen Antiphonen zu erkennen. Da jedoch die Einheit der drei Kleinen Antiphonen in 
der Meßlitugie in demselben entwicklungsgeschichtlichen Zusammenhang steht wie der 
Tripsalmus der Vesper, sind gewisse strukturelle Ahnlichkeiten der drei Kleinen 
Antiphonen in beiden Gottesdiensten nicht verwunderlich. lg6 

Fazit 

1) Die Akoluthie der drei Antiphonen hatte ihren ursprünglichen Sitz im Leben in 
der Stationsliturgie Konstantinopels. 

2) Die drei Antiphonen wurden zum liturgischen Wanderelement in einer Zeit, 
als durch den Rückgang der Prozessionen der stationale Charakter der Liturgie 
abnahm. Doch wollte man auf dieses beliebte liturgische Element nicht 
verzichten. 

3) Der Prozeß der Einschmelzung der drei Antiphonen in eine andere 
gottesdienstliche Struktur läßt sich modellhaft an der Enarxis der 
Eucharistiefeier dokumentieren. 

4) Auch in die asmatische Vesper fanden die drei Kleinen Antiphonen erst im 
Verlaufe einer späteren Entwicklung Eingang. 

a) Vor allem die Euchologien haben durch die Zählweise der 
Antiphonengebetel87 - die drei Kleinen Antiphonen werden inmitten des 
Vesperablaufs von den Rubriken gesondert von eins bis drei gezählt - die 

lg3 Fol. lv-3r : PAR.BAR, 2 - 4. Cf. auch JACOB, Formulaire grec, 126. 
lg4 MATEOS I, 2-11. 
lg5 MATEOS I, 48; 96 - 98; 104. Diese Hinweise finden sich nur in H, nicht in P. Dazu auch TAFT, 
,,Pontifical Liturgy 11," 105 - 106. DERS., BEW, 214. 
lg6 STRUNK, ,,Byzantine OEce," 196: Strunk überzieht allerdings mit dem, was er an Parallelen 
zwischen den drei Kleinen Antiphonen in der Vesper und in der Meßliturgie glaubt herauslesen zu 
können. Die heutige Position des Justinian I. zugeschriebenen Monogenes bei der zweiten Antiphon in 
der Meßenarxis etwa ist nicht als Parallele zum Monogenes der zweiten Kleinen Antiphon der Vesper 
zu verstehen, sondern hat als Resultat eines Verschiebungsprozesses innerhalb der Meßenanris ZU 
gelten. MATEOS, Cdlibration, 50 - 57. MATEOS, 11, 308. TAFT, ,,Initial Synthesis," 50. 
lg7 10.1.2. SYNOPSE DEREUCHOLOGIEN ZUR MMATISCHEN VESPER, cf. dort in der Synopse die Gebete 
und Rubriken unter den Nr. 9- 1 1. 



Konturen der Akoluthie als einer einst selbständigen Struktureinheit 
konserviert. 

b) Irn Kapitel zum liturgischen Psalter wird an der Psalmauswahl für die drei 
Kleinen Antiphonen eine Überlagerung im Psalmverteilungssystem 
nachgewiesen werden, die als Folge des späteren Hinzukomrnens der drei 
Kleinen Antiphonen in die Vesper zu deuten ist.188 

5) Der Prozeß der Einschmelzung der drei Kleinen Antiphonen in die 
Vesperstruktur war wohl früher abgeschlossen als bei der Meßenarxis, denn 
das Euchologion Barberini gr. 336 (8. Jh.) und das Synaxar-Typikon (9.110. 
Jh.) setzen dieses Strukturelement als selbstverständlich voraus. Einer der 
Gründe für die eher erfolgte Integration liegt vielleicht in dem Umstand, daß 
die Vesper täglich gefeiert wurde. 

6) Aufgrund der hier aufgezeigten Entwicklunggeschichte des Tripsalmus und 
seiner Gestalt läßt sich der Tripsalmus im Orthros nicht nachweisen, zumal die 
Dreiereinheit aus PS 50, den Laudespsalmen und dem Gloria in excelsis 
Allgemeingut im Morgenlob 

6.3. DIE SCHRIFTLESUNG IM OFFIZIUM DER ~ G I A  SOPHLA 

6.3.1. Die Lesung im Kathedraloffizium als Fremdelement aus der 
Kirchenj a hresfeier 

Zerfaß' weist in seiner Studie über die SchriRlesung im Kathedral~~zium 
Jerusalems exemplarisch nach, daß der in der Frühzeit des 4. Jh. aus Morgen- und 
Abendlob bestehende Gebetskursus der Gemeinde thematisch gleichbleibend von 
Lob, Anbetung sowie Bitte geprägt war und keine Schriftlesung enthielt. Das 
Element der Schriftlesung hatte in Jerusalem hingegen seinen Platz in jenen 
liturgischen Feiern, die Zerfaß in die Gattung Verkiindigungsgottesdienste190 
einordnet und deren Aufkommen in Jerusalem mit der Ausfaltung des 
Kirchenjahres im 4. Jh. zusammenhing, wie aus Egerias Bericht hervorgeht.191 
Weil die Lesung im Tagzeitengebet als ein Element identifiziert wurde, das aus 
der Feier des Kirchenjahres übernommen wurde - ein Prozeß, der 
erwiesenermaßen von Jerusalem und Palästina ausging - dürften die von Zerfaß 
vorgelegten Erkenntnisse über die Jerusalemer Tagzeitenliturgie auch fir andere 
Liturgiegebiete Geltung haben. 

Es war vor allem die Topographie Jerusalems mit seinen Heiligen Stätten, die 
dazu einlud, die in der Schrift überlieferte zeitliche Abfolge der Ereignisse des 
Heils innerhalb eines Jahreszyklus zu feiern und sie durch Sondergottesdienste am 

18' Cf. 8.2.6. DIE AUSWAHLPSALMEN DER DREI KLEINEN ANTIPI-IONEN ALS JÜNGERE SCHICHT DER 
ASMATXSCHEN VESPER. 
lS9 ARRANZ, ,,L 'Asmatikos Hesperinos," 4 17. DERS., „L 'As~natikos O~I~TOS,'~ 156. DERS., 
„L'ancien Eucliologe," 17. Zur Unhaltbarkeit des Postulats von drei Antiphonen im Orthros (es 
sollen sein: a) PS 50; b) Pss 148 - 150; C) Gloria in excelsis) cf. 8.3.4. DIE LAUDESPSALMODIE 
(PS 50; Pss 148-150). in diesem Abschnitt wird die allgemeine Verbreitung der Laudespsalmen 
in Ost und West belmdelt. 
lgO ZERFASS, Schriftlesung, 26 - 27. Hierauf beziehen sich die nachfolgenden Ausfiiluungen 
zum Kirchenjahr in Jerusalem. 
lgl DBRS., SchriJtlesung, 25 - 27. Hierauf stützen sich die Ausführungen zum Kirchenjahr in 
Jerusalem. 



jeweiligen Ort des Heilsgeschehens mit der Verlesung der entsprechenden 
SchriRstelle liturgisch zu aktualisieren. 192 Wenn diese Verkündzigungsgoottesdzenste 
am Nachmittag oder Abend stattfanden, konnten sie anfänglich in zeitliche 
Konkurrenz zum Stundengebet geraten, was zunächst zur Verdrängung der 
Tagzeit führte. Jedoch bereits zu Beginn des 5. Jh. entwickelte sich in Jerusalem 
aus dieser Konkurrenz eine Synthese aus Tagzeit und Sonderfeier.lg3 Die 
didaktisch orientierte Lesungsauswahl in den Sondergottesdiensten der Fastenzeit 
sowie die Perikopen zur Ankündigung oder liturgischen Aktualisierung der 
Heilsmysterien an Festen und sonstigen denkwürdigen Tagen gingen auf diese 
Weise in das Tagzeitengebet ein.1g4 Der in Jerusalem einsetzende Prozeß, 
Tagzeitengebet und Kirchenjahresfeier zu verbinden, hatte Vorbildcharakter fiir 
andere Liturgiegebiete. So setzte sich gegenüber der älteren Tradition des Morgen- 
und Abendlobs der Gemeinde mit der Entfaltung des Kirchenjahres die Neuerung 
durch, die Verkündigung der Heilsereignisse durch das Element der Lesung in das 
Tagzeitengebet zu integrieren. Nur in Kappadozien und in Agypten läßt sich schon 
in der Frühgeschichte des Offiziums die Lesung als liturgisches Element 
belegen. lg5 

Wenn es sich also bei der Schriftlesung im kathedralen Tagzeitengebet 
entwicklungsgeschichtlich um ein Strukturelement aus der Feier des Kirchenjahres 
handelt, weisen auch die Schriftlesungen in den Sonderfeiern des Asmatikos 
zurück auf den Prozeß der Uberlagerung des einst lesungsfr-eien 
Gemeindeoffiziums durch die Feier des Kirchenjahres. Die Tatsache, daß die 
Normalvesper und der Orthros der Werktage im Tagzeitenritus der Hagia Sophia 
zu Konstantinopel lesungsfrei waren, wird man folglich nicht als Ergebnis einer 
Reduktion, sondern als ältere Entwicklungsstufe zu erklären haben. In Hochzeiten 
des Kirchenjahres hingegen, an Festtagen und in geprägten Zeiten wie bei der 
Vigilvesper am Vorabend herausragender Feste und in der Fastenzeit, gehörten 
Lesungen zum Offizium, blieben aber strukturell in der Gebetszeit noch als 
additive Elemente erkenntlich. Im Falle der Vesper verbanden sie sich durch einen 
Leseanhang mit der Tagzeit. Die Evangelienlesung im Sonn- und Festtagsorthros 
kann erst in der Zeit nach dem Ikonoklasmus in den Quellen nachgewiesen 
werden. 196 

lg2 Die Schilderung des Palmsonntags bei Egeria ist ein besonders anschauliches Beispiel für die 
Aktualisierung des biblischen Geschehens durch die gottesdienstliche Versammlung. EGERIA, 3 1, 2: 
FClw 20,258-260. 
Ig3 SO bei den nachmittäglichen Sondergottesdiensten in der Fastenzeit, die bereits zu Beginn des 5 .  Jh. 
im Altarmenisclien LeMionar, also wenig später nach Egeria, derart in die Vesper eingebunden waren, 
daß sie den zweiten Teil des Abendoffiziums bildeten Dazu ZERFASS, Schrifflmng, 63 - 65. 
194 DERS., Schriftlesung, 27. 
lg5 DERS., Schrij?lesung, 54 - 55. TAFT, Liturg of the Hours, 32-33. Cf. auch 3.3.3 DIE 
UNTERGEORDNETE BEDEUTUNG DER LEKTIONARE PÜR DEN ASMATIKOS. 
196 12.4.1. DIE EVANGELIENLESUNG IM MORGENLOB KONSTANTINOPELS ALS NEUERUNG AUS 
PALÄSTINA. 



6.3.2. Das System der Lesungsauswahl in Vesper und Orthros des 
Asmatikos 

6.3.2.1 Die Phänomenologie des Lesungssystems 
Die Lesungsauswahl in der Liturgie sagt etwas aus über das Schriftverständnis 

der Kirche und ihre Heilsverkundigung. 197 Im folgenden seien deshalb einige das 
Lesungssystem des Asmatikos prägende Charakteristika benannt: 

1) Die Dominanz des alttestamentlichen Lesestoffs: Es war vor allem das Alte 
Testament, aus dem der Lesestoff in den Gebetszeiten des Asmatikos 
genommen wurde. Ausgewählt wurden Perikopen aus dem Pentateuch und 
den Prophetenbüchern, besonders aus Jesaja und Ezechiel, ferner aus der 
Weisheitsliteratur, hier vor allem aus dem Buch der Sprichwörter. Aus dem 
Neuen Testament kamen nur wenige Perikopen zum Vortrag, so z.B. die aus 
Palästina übernommenen Auferstehungsevangelien im Sonntagsorthros. 

Die Aufteilung des Lesestoffs: Im Tagzeitenkursus von Konstantinopel lag der 
quantitative Schwerpunkt an Lesungen in den Sonderformen der Vesper. Dies 
überrascht nicht, da sowohl die Paramone und die Vigilvesper wie auch die 
quadragesimale Präsanktifikatenvesper eine Verbindung aus dem kathedralen 
Abendlob mit einer vom Kirchenjahr herrührenden Sonderfeier, d.h. mit einem 
einst selbständigen Lesegottesdienst darstellten.198 Zu erwähnen ist ferner die 
Tritekte als fastenzeitlicher Sondergottesdienst mit einer Lesung. Doch liegt 
diese Gebetszeit außerhalb des Themas der vorliegenden Untersuchung. Hinzu 
kommt der Sonn- und Festtagsorthros mit der Evangelienlesung. 

3) Die Auswahllesungen und ihre anamnetische Funktion: Unter 
Auswahllesungen sind solche Perikopen zu verstehen, deren Inhalt und 
Textumfang so ausgesucht wurde, daß sie auf das Festtagsgeheimnis 
hinweisen. Auswahllesungen stehen im Dienst der Ankündigung und der 
Anamnese des Festgeheimnisses. Dies traf besonders bei der Evangelienlesung 
im asmatischen Sonntagsorthros zu. Bei der Auswahl der Schriftlesungen mit 
anamnetischer Funktion sind, so Bradshaw, im allgemeinen die folgenden 
Kriterien ausschlaggebend: 199 

a) Die Primärfunktion200 der Lesungen liegt in deren innerem Bezug zu den 
Themen der liturgischen Feier b m .  des Festes. 

b) Anders als bei der lectio continua werden sie nach dem Prinzip selektiver 
Schriftauswahl ausgesucht. 

C)  Die Perikopen sind kurz im Vergleich zu den unter didaktischem Aspekt 
ausgewählten Lesungen. 

4) Die Auswahllesungen als Communetexte: Bestimmte Kategorien von Festen, 
z.B. einige Marienfeste und das Kirchweihfest, hatten in der Paramone keine 
Eigentexte als Lesungen, sondern Communelesungen, die sich im Laufe des 
Kirchenjahres wiederholten. 

lg7 DE CLERK, „in the beginning was the Word," 14-15. 
'98 RAHLFS, ~ektionen, 76. ~ a z u  etwas ausführlicher weiter unten 6.3.3. DIE LESEORDNUNG IN DER 
FASTENZEIT ALS INDIZ DES ANTIOCIIENSCI-IEN EINFLUSSES. 
lg9 BRADSWAW, ,,Bible in Liturgy," 41. 
200 DERS., „Bible in Liturgy," 41 - 43. Eine andere Primärfunktion kann etwa die parakletisclie sein, 
z.B. in Totengottesdiensten, ebenso die doxologisclie Primärh&tion. 



Die BuhnZesmg in den katechetisch ausgerichteten Sonderfeiern der 
Fastenzeit: Unter Bahnlesung201 versteht man seit Ranke eine Leseordnung, 
die ein Buch der Bibel zwar nicht vollständig nach Art der lectio continua, 
wohl aber in größerem Umfang zur Verlesung vorsieht. Die Perikopen folgen 
der Ordnung der Kapitel, allerdings werden weniger relevante Teile des 
Buches ausgelassen. Die Lesungen der Präsanktifikatenliturgie von Montag 
bis Freitag in den Wochen der Fastenzeit waren als Bahnlesungen aus 
alttestamentlichen Büchern gestaltet, ebenso die Lesung in der Tritekte. Nur 
an Tagen mit einem wichtigen Gedächtnis wie dem 17. März, dem Gedenken 
an das große Erdbeben (wohl um das Jahr 790), wich der quadragesimale 
Lesesstoff bei der Tritekte und am Abend den Eigenlesungen des Tages.202 

6.3.2.2 Die liturgische Funktion des Elements der Lesung im Asmatikos 

Die Ankündigung des Festtagsgeheimnisses durch die Lesungen der GroJen 
Egil und der Pararnone 
Der alttestamentliche Lesestoff der Vigilien am Vorabend von Festtagen steht 

in einem ,,genetischen Zusammenhang" mit dem alttestamentlichen Lesestoff der 
Osternacht, wie Baumstark feststellte. Liegt doch in der Ostervigil der Urtypus der 
festtäglichen Vigilienfeier v0r.~03 Während im Synaxar-Typikon die Großen 
Vigilien mit einer Siebenerreihe an Lesungen und einer Abschlußperikope 
ausgestattet sind, - fur die Ostervigil und die Vigil von Theophanie (6. Januar) 
steht fur den Fall eines langen Taufvorgangs eine weitere Siebenerreihe zur 
Verfugung -, dürfte es sich bei dem nur aus drei Lesungen bestehenden Leseteil 
der Paramon6 gegenüber dem der Großen Vigil um eine Schwundstufe handeln.204 

Der Vortrag alttestamentlicher Texte in der Osternacht liegt begründet in der 
christlichen Deutung des Alten Testaments als Verheißung und Ankündigung des 
Heilsgeschehens in Christus205 und im Selbstverständnis der christlichen Liturgie 
als Aktualisierung der Heilstaten und deren eschatologischer Dimension.206 Von 
jeher wurde vor allem der alttestamentliche Lesestoff innerhalb der christlichen 
Osternachtsfeier als Ankündigung des Paschageschehens verstanden. Diese 
Funktion der alttestamentlichen Lesungen ist ein konstitutives Element im Bogen 
von alttestamentlicher Verheißung, ErfUllung in Christus und eschatologischer 

201 E. RANKE, Das kirchliche Pericopensystern aus den ältesten Urkunden der Römischeiz Liturgie 
dargelegt und erläutert. Berlin 1847, 146. Cf. dazu FISCHER, ,,Forn~en der Verkündigung," in R. 
BERGER, K.-H. BIERITZ u.a (Hgg.), Gestalt des Gottesdienstes. Sprachliche und niclztspracl~liche 
Ausdtpclmformen (GDK 3) 78-79. 

202 MATEOS I, 250. 
203 BAUMSTARK, Syrische Perikopenordnungen, 2. DERS., Laus, 45-55,61-76. 
204 Weilinachten: MATEOS I, 148 - 150; DMIT I, 35 - 36; Epiphanie: MATEOS I, 174 - 178; DMIT I, 40 - 
41. Ostern: MATEOS 11, 84 - 86; DMITI, 133 - 134. 

205 Deutlicl~ tri1.t dieser Zusammenlmg von alttestamentlicher Voratlsver/candig[izg z{izd ErJulltti?p in1 
Christusereignis sowie die Vergegenwärtigung des Heilsereignisses in der liturgischen Feier in der 
Osterpredigt des Meliton von Sardes hervor. MELITON VON SARDES, Vom Passa. Die älteste christliche 
Osterpredigt. (Übersetzt, eingeleitet und kommentiert von J. BLANK) Sophia 3. Freiburg 1963. D a  
auch: Sur la Pdque (hrsg. und übers. von 0. PERLER = SC 123) Paris 1966. Cf. ferner B. LOHSE, Die 
Passa-Homilie des Bischofs Meliton von Sardes, Leiden 1958. 

206 Cf die Ausfdmgen zur liturgiscllen Vergegenwärtigung des Heilsgeheiinnisses durch das 
Element der Lesung in der Osternacht bei BAUMSTARK, Laus, 37-38. 



Vollendung, der jede liturgische Feier, sich je neu aktualisierend, überspannt. So 
wird durch den zumeist aus alttestamentlichen Perikopen bestehenden Leseteil der 
Vigilgottesdienste am Vorabend großer Festtage das Festtagsgeheimnis 
angekündigt. Exemplarisch sei nur auf die Lesungen vor Marienfesten (Gn 28, 10 
- 17; Ez 43, 27 - 44, 4a; Sprichw 9, 1 - 11) verwiesen.207 Gn 28 beinhaltet die 
Vision des Patriarchen Jakob von der Leiter und dem offenen Himmel; die 
Ezechielperikope greift aus der umfangreichen Vision des Propheten über den 
neuen Tempel das dem Einzug des Herrn vorbehaltene Tempeltor im Osten 
heraus. Die in den beiden Lesungen verwendeten Bilder sind als 
Vorausverkündigung der heilsgeschichtlichen Rolle Mariens zu verstehen. Sie ist 
die Leiter in den geöffneten Himmel, über die Christus schritt, sie ist die dem 
Einzug des Herrn vorbehaltene Pforte. Selbst in den drei Lesungen aus dem 1. 
PetrusbriePo8, welche in der Paramone zum Fest der Apostelfürsten Petrus und 
Paulus (29. Juni) in der Kirche St. Peter die alttestamentlichen Lesungen ersetzten, 
hat sich der Ankündigungscharakter der Lesungen erhalten; denn es war gerade 
der Petrusbrief, der als Festtagslesung ausgewählt wurde. 

Die Evangelienlesung im Sonn- und Festtagsorthros und in der Ostervesper im 
Dienst der Anamnese 
Der Vollständigkeit halber sei auf das Problem der Evangelienlesung im Sonn- 

und Festtagsorthros des Asmatikos hingewiesen, handelte es sich hierbei doch um 
ein anamnetisches Element, das ganz allgemein gesprochen aus der disintegrierten 
Kathedralvigil des Sonntagmorgens in das Morgenlob übernommen wurde.209 In 
der wohl in Jerusalem entstandenen sonntäglichen Kathedralvigil, die man an 
heiliger Stätte im Gedenken an die am Ostermorgen zum Grab Jesu eilenden 
salbentragenden Frauen als wöchentliche Auferstehungsfeier beging, wurde durch 
die Verlesung der Perikope von der Grablegung und Auferstehung des Herrn das 
Paschamysterium liturgisch aktualisiert. Ebenso diente die aus der Kathedralvigil 
verbliebene Auferstehungsperikope später im sonntäglichen Morgenlob der 
Verkündigung des Paschamysteriums. Auch im Asmatikos gehörte das 
Evangelium ursprünglich nicht zur sonntäglichen Morgenfeier, was u.a. daraus 
hervorgeht, daß Zeugnisse von der Evangelienlesung erst lange nach dem 
Ikonolsiasmus greifbar werden. Im Kodex Barberini gr. 336 (8. Jh.) findet sich 
noch kein Hinweis auf ein Orthrosevangelium. Selbst das Synaxar-Typikon, dem 
die Regelung von Wechseltexten in liturgischen Feiern obliegt, enthält in den 
Versionen des 9.110. Jh. im gesamten Jahreslauf kein Evangelium fur  den 
Sonntagsorthros. Lediglich am Karsamstag triMt am Ende der Orthrosfeier ein 
Leseanhang mit einem abschließenden Evangelium, was allerdings auf 
Jerusalemer Einfluß zurücknifwhren sein dürfte, da sich die im Synaxar-Typikon 
genannte Perikope Mt 27,62 ff. bereits im Armenischen Lektionar (liturgischer 
Stand Jerusalems in den Jahren 417 - 439) als Evangelium am Morgen des 

207 SO etwa vor dem 8. September MATEOS I, 18. 
2 0 " ~ ~ ~ ~  I, 324. 
209 Zur Katliedralvigil und den Folgen ilxer Disintegration fir  das Stundengebet handelt 7.5.1. DER 
ENTWICKLUNGSGESCHICHTLICHE WEG DER ODEN IN DAS FERIALOFFIZIUM. Der gesamte 
Fragenkomplex zum Orthrosevangeliurn wird ausNwlicher behandelt in 12.4.1. DIE 
EVANGELIENLESUNG IM SONN- UND FES~TAGSORTHROS ALS NEUERUNG AUS PALASTINA. 



Karsamstags findet?lO Ansonsten überliefert das Synaxar-Typikon die 11 
Morgenevangelien der Sonntage und die der Festtage nur in Form eines 
Anhangs.211 Erst in Euchologien ab dem 10. Jh. finden sich Hinweise auf eine 
Evangelienlesung. Was das asmatische Morgenlob anbelangt, haben hier also nur 
in geringem Umfang Elemente aus der Feier des Kirchenjahres Eingang gefunden. 

Im Anschluß an die Ostervesper vermerkt das Synaxar-Typikon H den alten 
Brauch der Verlesung des Osterevangeliums Joh 20, 19-23 durch den Patriarchen 
vom Sanktuarium aus, während ein Diakon den Text arn Ambo wiederholt.212 
Doch handelt es sich bei dieser Evangelienlesung um einen Vesperanhang, der in 
unserem Kontext vernachlässigt werden darf. 

Die Lesungen in den Sonde~eiern der Fastenzeit als ursprünglich 
katechetisches Element 
Die Fastenzeit bildet als ausgeprägte Lesezeit einen Schwerpunkt in der 

Leseordnung des Kirchenjahres.213 Die Präsanktifikatenvesper und die im Rahmen 
dieser Arbeit nicht weiter zu behandelnde Tritekt6 als typische 
Sondergottesdienste der Fastenzeit bewahrten das Profil der einst eigenständigen 
katechetisch-didaktisch ausgerichteten fastenzeitlichen Lesegottesdienste, die einst 
vor allem der Vorbereitung der Taufbewerber auf die Taufe in der Osternacht 
dienten, aber auch der Hinführung der Gläubigen auf Ostern. In Jerusalem wurden 
diese Lesegottesdienste zu Beginn des 5. Jh. in das Offizium integriert214 In 
beiden Gebetszeiten des Asmatikos hat sich ein Lesestoff erhalten, der in sich 
geschlossen ist. Dieser Lesestoff ist als ein Relikt aus den einst selbständigen 
Lesegottesdiensten zu deuten. Auf die beiden Lesungen in der 
Präsanktifikatenvesper und auf die Lesung in der Tritekte wurden Bücher des 
Alten Testaments aufgeteilt und zur Unterweisung der Taufbewerber in großem 
Umfang verlesen. 

6.3.3. Die Leseordnung in der Fastenzeit als Indiz des 
antiochenischen Einflusses 

Der alttestamentliche Lesestoff in den Sondergottesdiensten der Fastenzeit 
zeichnet sich durch Charakteristika aus, die Rückschlüsse auf die HerkunR des 
Lesesystems erlauben und die es wert sind, eigens betrachtet zu werden. In diesem 
Fall kann auch der Lesestoff der Tritekt6 nicht ganz außer acht gelassen werden. 

210 ZERFASS, Schriftlesung, 143-144. Cf. zum Armenischen LeMionar 9.2.2.2. DER VESPERTEIL IN DER 
OSTERNACI~TSFEIER JERUSALEMS. 

211 MATEOS 11, 168, 180. 
212 MATEOS 11, 96. Eine Evangelienlesung ist ferner in der Pannychis vorgesehen, wie dem Lektionar 
Dresden 104 A (10.11 1. Jh.) für die Pannyclus in der ersten Fastenwoche zu entnehmen ist. MATEOS 11, 
208. 

213 Auch in der Tradition des benediktinischen Mönchtums ist die Fastenzeit eine Lesezeit zur 
Vorbereitung auf Ostern geblieben. Nach RB 48, 15 erhäit jeder Mönch für die Quadragesiiiia zur 
Lektüre ein Buch aus der bibliotheca, das ist ein Buch der H1. Schrift. 

WINKLER, ,,Präsanktifikatenvesper," 19 1 - 193. ZEWASS, Schrijtlesung, 64. Zu Jerusalem: RENOUX, 
„Un manuscrit du lecti~nnaire,~~ 367 - 370. 



Der geschlossene Lesestuflin den Sundegeiern der Fastenzeit 215 
In beiden Sonderfeiern wird vom Beginn der Fastenzeit bis zu ihrem Ende ein 

weitgehend geschlossener Lesestoff vorgetragen, der zunächst dargestellt werden 
soll, bevor die Querverbindungen nach Antiochien aufgezeigt werden. Die Lesung 
in der TritektG wird als Bahnlesung einem Prophetenbuch entnommen. Es treffen 
das Buch Jesaja in den sechs Wochen der Fastenzeit und das Buch Ezechiel in der 
Karwoche. In der Präsanktifikatenliturgie, deren Leseteil gewöhnlich zwei 
Perikopen umfasst, stammt die erste Lesung aus dem Buch Genesis. Der Lesestoff 
dieses Buches wird beginnend mit dem Montag der 1. Fastenwoche auf die 
Fastenzeit bis zum Freitag vor Palmsonntag aufgeteilt. Die erste Lesung der 
Paramon6 vor Palmsonntag ist zwar ebenfalls dem Buch Genesis entnommen, 
liegt aber, was die Textabfolge anbelangt, außerhalb des fortlaufenden Lesestoffs 
der Präsanktifikatenlit~rgie.~~~ In der Karwoche nimmt man stattdessen bei der 
ersten Lesung das Buch Exodus. Die zweite Lesung der Präsanktifikatenfeier 
stammt aus der Weisheitsliteratur . 

Das Verteilungssystem der biblischen Bücher auf die acht Wochen vor Ostern 

Vorfastenzeit (iWittwoch der Buttemoche) 
Buch des AT Tagzeit 

Joel TritektG (eine Lesung) 
Joel Präsanktifikaten (in der Vorfastenzeit nur eine Lesung) 

Vorfastenzeit (Freitag der Buttemoche) 
Buch des AT Tagzeit 

Sacharja Tritekte (eine Lesung) 
Sacharja Präsanktifikaten (in der Vorfastenzeit nur eine Lesung) 

Fastenwochen 1- 6 (Montag - Breitag) 
Buch des AT Tagzeit 

Jesaja Tritekte (eine Lesung) 

Genesis Präsanktifikaten 1. Lesung 
Sprichwörter Präsanktifikaten 2. Lesung 

Karwoche (Montag - Mittwoch) 
Buch des AT Tagzeit 

Ezechiel Tritekte (eine Lesung) 

'I5 MATEOS 11, 2-70. 
216 MATEOS II,64. 



Exodus Präsanktifikaten 1. Lesung 
Hiob Präsanktifikaten 2. Lesung 

Vor allem weil die Vorfastenzeit eine spätere Erweiterung der Vorbereitungszeit auf 
Ostern darstellt, und weil in der Tritekte wie in der Präsanktifikatenvesper der 
Vorfastenzeit eine von den beiden Tagzeiten in der Fastenzeit abweichende 
Leseordnung tri& darf von einem hohen Alter des geschlossenen Lesestoffs in beiden 
quadragesimalen Sonderfeiern ausgegangen werden. Was das Alter der fastenzeitlichen 
Leseordnung Konstantinopels - die Vorfastenzeit eingeschlossen - in der vorliegenden 
Einteilung anbelangt, setzt Rahlfs den terminus post quem auf Grund der wohl auf 
Kaiser Heraklius (geb. Ca. 575; gest. 641) zurückgehenden Gestaltung der Fastenzeit 
durch ein Achtwochenschema nicht vor dem Jahr 630 an.217 

Die antiochenischen Wurzeln der Leseordnung im Tngzeitengebet 
Konstantinopels 
Mittels der Perikopenordnung der asmatischen Sonderfeiern der Fastenzeit laßt sich 

nach dem Urteil von Rahlfs der Einfluß Antiochiens auf Konstantinopel belegen. 
Zugleich kann man zumindest in diesem Bereich auf eine Unabhängigkeit 
Konstantinopels von Jerusalem schließen. Für Antiochien ist nämlich die Bahnlesung 
der Genesis in der Fastenzeit, ebenso im übrigen die der Apostelgeschichte in der 
Osterzeit, am fnihesten nachweisbar, während in Jerusalem die Genesislesung der 
Karwoche vorbehalten war.218 Für die Fastenzeit, und zwar für Mittwoch und Freitag, 
bezeugt das Armenische Lektionar mit dem Stand der Jerusalemer Liturgie zwischen 
den Jahren 417 und 439 die Verlesung der Bücher Exodus, Job und J e ~ a j a . ~ ' ~  Freilich 
stammte in Antiochien wie in Jerusalem die quadragesimale Leseordnung aus 
demselben Repertoire alttestamentlicher Bücher. Die Unterschiede in der Leseordnung 
zwischen beiden liturgischen Zentren bestanden in der Anordnung der Bücher als 
Lesestoff.220 

Zwei Hornilienreihen zum Buch Genesis aus der antiochenischen Zeit des 
Chrysostomos (gest. 407) bestätigen, daß in Antiochien während der Vorbereitungszeit 
auf Ostern dieses Buch des Pentateuchs innerhalb des täglichen Lesegottesdienstes 
vorgetragen wurde. Es sind dies nach Rahlfs die Predigten des ersten Kommentars zum 
Buch Genesis, die aus der Fastenzeit des Jahres 386 stammen, ferner die Homilien 1- 32 
aus dem zweiten und umfangreicheren Kommentar des Jahres 388.221 Gerade die zuletzt 

l7 RAHLFS, Lelztionen, 1 1 1. 
218 DERS., Lektionen, 71 U. 11 1, 113 - 114. Hierauf stützen sich die folgenden Ausführungen. Cf. auch 
die knappe Zusammenfassung der Ergebnisse von Raldfs bei KUNZE, Die gottesdierzstliche 
Schrijilemng, 22 - 25. Cf. auch die Ausführungen bei ZERFASS, Schrijilesung, 132. 

219 RENOUX, ,,Liturgie Armenienne," 286. 
220 Cf. zum Vergleich des Lesematerials von Konstantinopel mit dem von Jerusalem RAHLFS, 
Lektionen, 1 12. ZERFASS, Schriftlesung, 130 - 13 1. Zum alttestamentlichen Lesematerial: RAHLFS' 
Lektionen, 7 1, 1 1 1 - 1 14. Cf. dazu auch die Zusammenfassung der Ergebnisse von Raiilfs bei KUNZE, 
Die gottesdienstliche SchrijHesung, 22 - 25. 

221 RAHLFS, Lektionen, 114. KUNZE, Die gottesdienstliche Schrijtlesung, 22. Die Homilien des 
Chrysostomos zur Genesis: PG 54, 581 - 630 (1. Kommentar) PG 53, 21 - 305 (2. Kommentar). 
Ausführlich geht darauf ein VAN DE PAVERD, Messliturgie, 98. ZERFASS, Schriftlemng, 135. E. 
SCHWARTZ, Christliche und jildische Ostertafeln. Berlin 1905, 171E. Eine Übersiclit zur zeitlichen 
Entstehung des Predigtwerkes und zu den Schriften des Chrysostomos bietet ALTANER - STUIBER, 
Patrologie, 3 22-3 28. 



genannten Predigten muß Chrysostomos zwischen dem Anfang der Fastenzeit und dem 
Gründonnerstag gehalten haben.222 Aus dem Kontext der siebten Predigt Ad populum 
antiochenum, die er m Beginn der Fastenzeit 387 vorgetragen hat, läßt sich ebenfalls 
entnehmen, daß die Genesislesung am Anfang der Fastenzeit einsetzte. Bereits funf 
Tage lang hatte Chrysostomos den Bewohnern Antiochiens im Zusammenhang der 
Unruhen gegen den Kaiser durch sein Wort Trost zu spenden versucht. Zu Beginn der 
Fastenzeit will er nunmehr seiner Predigt die Tageslesung aus dem Buch Genesis 
z~grundelegen.~23 Selbst zur Zeit des von 512-518 in Antiochien regierenden 
monophysitischen Patriarchen Severus war, wie eine Predigt belegt, das Buch Genesis 
Lesestoff der Fa~tenzeit.~2~ 

Zusätzlich zur Genesislesung im nachmittäglichen Wortgottesdienst muß es in 
Antiochien eine weitere Fastenlesung gegeben haben, die van de Paverd zufolge einem 
Prophetenbuch entnommen war.225 Dies legt zumindest die zehnte Predigt Adpopulunz 
antiochenum des Chrysostomos nahe, in der er seine Hörer einlädt, auch künftig nach 
dem Essen in die Kirche zu kommen und die Prophetenworte zu hören, anstatt sich auf 
dem Markt herumzutreiben.226 

Auch mit der Lesung des Buches Genesis im Rahmen der Präsanktifikatenvesper 
führte Konstantinopel den antiochenischen Zeitansatz f0rt.~~7 Verschiedene Äußerungen 
des Chrysostomos aus der antiochenischen Zeit belegen EUr den quadragesimalen Lese- 
und Predigtgottesdienst einen Zeitpunkt am Nachmittag vor der Vesper. Ein Abschnitt 
der neunten Predigt Ad populunz antiochenum erwähnt die dem Lesegottesdienst 
vorausgegangene Hauptmahlzeit (Hauptmahlzeit am Nachmittag) einiger 
Gottesdienstteilnehmer, die das Fasten nicht bis zum Abend halten können.228 Dies laßt 
darauf schließen, daß der Gottesdienst arn Nachmittag begann. Auch aus der zehnten 
Predigt Ad populum antiochenum geht der Nachmittag als Zeitansatz der Wortliturgie 
hervor.229 Chrysostomos versucht seine Zuhörer zu motivieren, sich auch künftig nach 
der Mahlzeit zur Kirche zu begeben, anstatt sich schlafen zu legen. Eindeutig bezeugt 
die vierte Predigt zum ersten Genesis-Zyklus aus der Fastenzeit des Jahres 386 die 
Aufeinanderfolge von quadragesimalem Sondergottesdienst und Vesper. Gegen Ende 
dieser Ansprache im Lesegottesdienst tadelt Chrysostomos nämlich seine 
antiochenischen Zuhörer, weil sie dem Kirchendiener, der während der Predigt die 
Lichter in der Kirche entzündet, mehr Aufmerksamkeit schenken als der Verkundigung 
des Wortes Gottes.230 Das Lichtanzünden am Ende des Wortgottesdienstes verweist auf 
den herannahenden Abend und vor allem auf die sich an den Lesegottesdienst 
anschließende Vesper. 

222 PG 53, 2 1 - 305. Zu den Stellen aus Ciuysostomos cf. VAN DE PAVERD, Messliturgie, 69 - 7 1, zur 
7. Predigt: 98 - 99. Cf. dazu BAUMSTARK, Syrische Perikopenordnungen, 20. 

223 PG 49, 92-93. VAN DEPAVERD, Messliturgie, 98. ZERFASS, Schr$lesung, 135. 
224 16. Homilie: PO 29, 52. Cf. dazu RAHLFS, Lektionen, 114. 
225 VAN DE P A ~ R D ,  Messliturgie, 100. 
226 PG 49, 11 1. VAN DE PAVERD, Adessliturgie, 70. 
227 Cf. dazu 9.2.4.1. DIE ENTWICKLUNGSGESCHICHTE DER PRÄSANKTIFIKATENVESPER ALS ZUGANG 
ZUR FRmEN ASMATISCHEN VESPER. 

228 PG 49, 103-104. VAN DE PAVERD, Messliturgie, 72-73. 
229 PG 49, 11 1. VAN DE PAVERD, Messliturgie, 70-7 1. 
230 PG 54, 597. Dazu auch VAN DE PAVERD, Messliturgie, 30-3 1. 



Zusammenfassend ist zu sagen, daß sich in der quadragesimalen Leseordnung der 
asmatischen Sondergottesdienste Spuren finden, die eher für eine Beeinflussung 
Konstantinopels durch Antiochien als für eine solche durch Jerusalem sprechen. Der 
Unterschied zwischen der quadragesimalen Leseordnung Jerusalems und der 
Antiochiens beruht jedoch vor allem auf der voneinander abweichenden Anordnung 
desselben Lesestoffs.231 Wenn daher Mateos die in Konstantinopel den Lesungen der 
Karwoche vorbehaltenen Bücher Exodus und Hiob als ,,lectio continua 
quadragesimale " qualifiziert, rnuß diese Aussage korrigiert bzw. präzisiert werden, da 
in Konstantinopel die Lesung der Genesis während der Fastenzeit üblich war, im 
Gegensatz zur Jerusalemer O r d n ~ n g . ~ ~ z  Die Unterschiedlichkeit der Leseordnung 
Konstantinopels und Jerusalems geht ferner aus dem im Jahre 1122 entstandenen 
Typikon HS 43 hervoru3, in dem zum einen das hergreifen der Tradition der Hagia 
Sophia auf Jerusalem, zum anderen aber auch der Versuch eines Ausgleichs zwischen 
der Lesetradition Konstantinopels und der Jerusalems seinen Niederschlag gefunden 
hat .234 

Fazit 

1) Am Strukhrrelement der Lesung in der asmatischen Vigil, ParamonG und 
Präsanktifikatenvesper der Fastenzeit sowie im Sonn- und Festtagsorthros 
lassen sich noch die Spuren eines geschichtlich weit zurückliegenden 
Überlagerungsprozesses des einst lesungsfreien Kathedraloffiziums durch die 
Kirchenjahresfeier ablesen. Besonders der in sich geschlossene Lesestoff der 
quadragesimalen Sonderfeiern ist eine Reminiszenz an die einst selbständigen 
Lesegottesdienste in der Vorbereitungszeit auf Ostern. 

2) Der Lesestoff des Asmatikos entstammt vornehmlich dem Aiten Testament. 

3) Durch die Hinzufügung der Lesung als einem Element der Verkündigung 
erhält das Tagzeitengebet zusätzlich eine anamnetische b m .  katechetisch- 
didaktische Dimension. 

4) Die Leseordnung der asmatischen Tagzeiten in der Fastenzeit trägt deutlich 
antiochenische Spuren, bietet also einen weiteren Beleg dafür, daß die 
Stundengebetsfeier Konstantinopels vor der Herausbildung des Tagzeitenritus 
der Hagia Sophia unter antiochenischern Einfluß gestanden hatte. 

6.4. RESÜNIEE ZU DEN LITURGISCHEN STRUKTUREINHEITEN AUS 
HL. SCHRIFT UND KIRCHENDICHTUNG 

1) Der Primat der SchriRtexte gegenüber kirchlicher Dichtung im Asmatikos: In 
Vesper und Orthros der Hagia Sophia nimmt die kirchliche Dichtung generell 
und' beim Psalmgesang im besonderen eine untergeordnete Rolle ein. Der 
Primat der Psalmodie und damit der Schrift gegenüber kirchlicher Poetik 
dürfte einen ursprünglicheren Stand der Tagzeitenfeier spiegeln. Lediglich die 
Gattung des Troparions fand Eingang in beide Gebetszeiten. Es handelte sich 
jedoch hierbei zumeist um Kurztroparia (Kurzrufe und Akklamationen), deren 

23 RAHLFS, Lelctionen, 1 12. 
232 MATEOS U[, 81 A.2. 
233 ZU dieser Queiie 3.2.3. DIE VERSIONEN DES SYNAXAR-TYPIKONS. 
234 TAFT, ,,Offertory Chant," 440. 



Text vielfach dem Psalter entnommen war. Diese Form erinnert an die 
Frühzeit des Tropariongesangs. Das poetische Troparien kam in beiden 
asmatischen Tagzeiten in nur sehr begrenztem Umfang vor. 

2) Der antiphonische Psalmgesang als kathedrales Formprinzip: Die 
Psalmvortrag in den asmatischen Gebetszeiten war antiphonisch gestaltet, 
wodurch sich der Asmatikos als kathedrales Of5zium ausweist. Die Psalmodie 
war mit euchologischen Elementen wie Gebetseinleitung und Oration zu einer 
komplexen Struktureinheit verknüpft, deren liturgische und musikalische 
Ausfuhrung von der Synergie liturgischer Rollen lebte. Diese Vielfalt der 
liturgischen Rollen ist ein Kennzeichen der kathedralen Liturgie. 

3) Die drei Kleinen Antiphonen als eigenständige Struktureinheit und sekundäre 
Schicht in der Vesper: Bei der Untersuchung der antiphonischen ~salmodie 
gebührt den drei Kleinen Antiphonen der Vesper besondere Beachtung. Der 
Tripsalmus, der ein im Prozessionswesen der Stationsliturgie Konstantinopels 
typisches Strukturelement war, wurde infolge des Niedergangs des 
Prozessionen zu einem liturgischen Wanderelement, das sich mit anderen 
gottesdienstlichen Formen verband, unter anderem auch mit der Vesper. 
Davon, daß die Kleinen Antiphonen eine spätere Schicht im asmatischen 
Abendlob darstellen, zeugt noch die strukturelle Variabilität des Tripsalmus. 
Die drei Kleinen Antiphonen gehörten zur Normalvesper und zur ParamonS. 
Hingegen entfielen sie bei den Sonderformen der Vesper in der Fastenzeit, 
also in liturgisch hochwertiger Zeit. Diese Ausnahme ist ganz offensichtlich 
dahingehend zu deuten, daß sich hier der ältere Stand erhalten hat. Im neunten 
Kapitel soll die Variabilität dieser Struktureinheit genauer in den Blick 
genommen werden, um die in ihr konservierten Spuren eines Prozesses der 
Weiterentwicklung freizulegen. Angesichts des dargelegten 
liturgiegeschichtlichen Zusammenhangs ist zu fragen, ob die These, der 
Tripsalmus sei ein durchgängiges Gestaltungsprinzip in den Gebetszeiten des 
Asmatikos, noch aufrecht erhalten werden kann. 

4) Das Prokimenon in Vesper und Orthros zeugt von der gegenüber dem 
antiphonischen Gesang älteren Vortragsweise des . responsorischen 
Psalmgesangs. Gerade das Prokimenon in der Vesper zeichnet sich durch seine 
strukturelle Variabilität aus. In denjenigen Sonderformen des Abendlobs, in 
denen die drei Kleinen Antiphonen nicht gesungen wurden, entfiel es 
ebenfalls. Die Bedeutung des Prokimenons in Vesper und Orthros strukturell 
und entwicklungsgeschichtlich zu erschließen, steht noch aus. 

5) Das Fehlen der Lesung im Morgen- und Abendlob des Asmatikos: Am 
Morgen- und Abendgebet im Tagzeitenlairsus der Hagia Sophia ist noch zu 
ersehen, daß die Lesungen im Kathedraloffizium einst nicht vorhanden waren. 
Das feriale Morgen- und Abendlob des Asmatikos war lesungsfrei. Lediglich 
die Sonderfeiern der Vesper sowie der Sonn- und Festtagsorthros waren mit 
Lesungen versehen. Doch handelt es sich hierbei um das Ergebnis eines 
Uberlagerungsprozesses des Tagzeitengebets durch die Sonderfeiern des 
Kirchenjahres. 
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