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VORWORT

Das vorliegende Buch »Die Ostkirche« ist vor allem fiir
diejenigen deutschen Kreise bestimmt, die sich fiir die Ost-
kirche interessieren, und soll diese Kreise nicht nur in die
Geschichte, sondern auch in die Dogmatik und das Geistes-
leben der orthodoxen Kirche des Ostens einfiithren. Es gibt
schon eine ganze Reihe guter Werke iiber die Ostkirche
(z. B. F. Heiler, Ostkirche und Urkirche) sowie zahlreiche
Arbeiten katholischer Theologen (Wunderle, Tyciak). Dieses
Buch unterscheidet sich von den vorgenannten und #hnlichen
hauptsichlich dadurch, daff es von orthodoxen Theologen
geschrieben ist.

Der Verfasser des ersten Teiles, der von der orthodoxen
Glaubenslehre — Dogmatik handelt, ist der Metropolit des
Orthodoxen Mitteleuropiischen Metropolitankreises und Erz-
bischof von Berlin und Deutschland Seraphim, unter dessen
Redaktion dieses Werk auch erscheint. In diesem Teil werden
unter anderem auch liturgische Zeugnisse angefiihrt, die auf
den zweiten, das geistliche Leben in der Orthodoxie behan-
delnden Teil hinweisen, da in der Orthodoxen Kirche der
Kultus ja im Mittelpunkt des kirchlichen Lebens steht. Der
zweite Teil, der das kirchliche Leben der Ostkirche schildert,
wurde von einem der besten Theologen der Orthodoxen
Kirche, dem Professor der ehemaligen kaiserlichen Geist-
lichen Akademie in Kiew Iwan Tschetwerikow verfafit. Der
historische Teil stammt von dem Dipl.-Theologen der Uni-
versitit Belgrad, Priester Wassilij Lengenfelder, einem Ken-
ner der orthodoxen Kirchen des Balkans; er hat auch den von
Professor 1. Tschetwerikow verfafiten zweiten Teil aus dem
Russischen iibersetzt.

Dem Leser wird es vielleicht auffallen, daf} besonders im
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zweiten Teil verhiltnismifig viel von dem geistlichen Leben
der Russischen Kirche gesagt ist. Das erklirt sich ein-
fach dadurch, daf} die iiberwiegende Mehrzahl der ortho-
doxen Christen der Russischen Orthodoxen Kirche angehért
und das kirchliche Leben sich in der Russischen Kirche im
Laufe vieler Jahrhunderte ruhig und friedlich entwickeln
konnte, wihrend die orthodoxen Kirchen auf dem Balkan in
ihren Moglichkeiten sehr eingeschrinkt waren, da sie sich
jahrhundertelang unter tiirkischer Herrschaft befanden und
dadurch in ihrer Entwicklung gehemmt waren. Das kirch-
liche Leben in den slawischen Kirchen des Balkans und auch
in der Ruminischen Orthodoxen Kirche hat sich in der letz-
ten Zeit teilweise auch unter dem Einflul der Russischen
Kirche gebildet, da sich die Zarenregierung seinerzeit als Be-
schiitzerin der orthodoxen Christen des Balkans gefiihlt und
sich ihrer tatsichlich sehr angenommen hat. Auch die Theo-
logie hat sich in diesen Kirchen nicht ohne Einflufl der russi-
schen orthodoxen Theologie entwickelt. Viele von den jetzt
noch lebenden Hierarchen der orthodoxen Balkankirchen
haben seinerzeit ihre theologische Ausbildung an russischen
theologischen Akademien erhalten. Auch gegenwirtig bean-
sprucht ja die von der Sowjetregierung legalisierte Russische
Patriarchatskirche die fiihrende Rolle unter den autokephalen
orthodoxen Kirchen. Beweis dafiir ist die im Jahre 1948
stattgefundene Konferenz in Moskau, auf die alle autoke-
phalen orthodoxen Kirchen, ausgenommen das Patriarchat
von Jerusalem, das augenscheinlich durch die kriegerischen
Ereignisse in Paldstina verhindert war, ihre Vertreter ent-
sandt hatten. Auch hier im Auslande, besonders in Europa
und Amerika, ist die Russische Orthodoxe Kirche am stirk-
sten vertreten.

Der Zweck dieses Buches ist selbstverstindlich nicht Pro-
selytenmacherei. Deshalb haben wir uns auch jeglicher un-
niitzen Polemik enthalten. Unser einziges Ziel war, eine
objektive Darstellung unseres Glaubens und eine Schilderung
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unseres kirchlichen Lebens zu geben. Unser Werk ist deshalb
keine Streitschrift, sondern eher ein Bekenntnis dessen, was .
uns heilig und teuer ist. Wir hoffen, dafl es eine giinstige
Aufnahme bei allen Lesern finden wird.

+ Metropolit Seraphim.
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EINLEITUNG

Der orthodoxe Orient ist lange Zeit fiir weite Kreise der
abendlindischen Christenheit ein fast unbekanntes Land ge-
wesen. Nur Theologen und sonstige Gelehrte befafiten sich
mit der Geschichte, der Dogmatik, der Liturgik und dem reli-
giésen Leben der orthodoxen Kirche; die Masse der Glau-
bigen stand abseits dieser rein wissenschaftlichen Interessen.
Nur allméhlich verbreiteten sich Kenntnisse iiber die ortho-
doxe Kirche, besonders nach dem ersten Weltkriege, der zu
einer geistigen Fithlungnahme mit ihr fihrte, z. B. auf den
Skumenischen Konferenzen. Nicht zu unterschitzende Be-
deutung hatten auch die russischen Emigranten, die nach dem
Siege des Bolschewismus nach Westeuropa fliichteten und hier
ein Asyl fanden. Sie brachten ihren Glauben, ihren Kultus,
ihre Traditionen und Gebriuche mit und erweckten in vielen
das Interesse fiir die Orthodoxie. Jetzt ist es fast allen be-
kannt, daf} zwischen der orthodoxen Kirche und den abend-
landischen Bekenntnissen teils Ulbereinstimmung, teils Dif-
ferenzen bestehen. Man weifl z. B., dafl die romisch-
katholische Kirche und mit ihr die evangelischen Kirchen
das »filioque«, das nach ihrer Glaubenslehre implicite im
nicino-konstantinopolitanischen Symbol enthalten sei, aner-
kennen, die orthodoxe Kirche aber das »filioque« als einen
spiteren Zusatz zu diesem Symbol verwirft. Gemeinsam mit
der rémisch-katholischen Kirche verehrt die orthodoxe die
Heiligen, aber ebenso wie die evangelischen Christen bestrei-
tet sie den Primat des Papstes und das Unfehlbarkeitsdogma.
Wenn man aber die Aufmerksamkeit nur auf die dogma-
tischen Formulierungen richten wiirde, so bekime man doch
keinen richtigen Begriff von der Orthodoxie, denn das
Charakteristische ist nicht der verbale Ausdruck, sondern die
Auffassung der Dogmen, der Sinn, der in die dogmatischen
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Formulierungen hineingelegt wird, und auflerdem die Konse-
quenzen, die aus ihnen abgeleitet werden.

Damit soll nicht gesagt sein, daf§ die dogmatischen Defini-
tionen fiir den orthodoxen Christen nur untergeordnete Be-
deutung haben. Nicht im Geringsten! Diese Definitionen sind
fir die orthodoxe Christenheit ein heiliges Erbe; ist doch
gerade vorzugsweise die Sstliche Hilfte der alten Kirche die
Schépferin dieser Dogmen gewesen und will sie bis ans Ende
der Welt rein, unverindert, unversehrt bewahren. Doch ist
man sich dort immer dessen bewuf}t, daf} die Dogmen keine
abstrakten Ausdriicke, sondern lebendige Wahrheiten sind
und nur im Leben erkannt werden. Die Orthodoxie will nicht
Doktrin sein, die ohne Miihe auch dem Auflenstehenden zu-
géanglich ist, sondern die Darstellung und Verwirklichung der
Wahrheit im Leben. Wer dieses Leben nicht kennt, nicht in
dieses Leben eingeht, dieses Leben nicht miterlebt, der wird
die Orthodoxie niemals richtig verstehen, und dies umso
weniger, als ja das »Wesen« oder der »Geist« der Ortho-
doxie niemals in einer prézisen Formel ausgedriickt worden
ist. Hieraus erkldren sich die mannigfachen Miflverstindnisse
und falschen Vorstellungen iiber die Orthodoxie, die in wei-
ten Kreisen der abendlindischen Christenheit verbreitet sind,
z. B. die Meinung, die Orthodoxie sei »die Mitte zwischen
Katholizismus und Protestantismus«; oder die Behauptung,
die orthodoxe Kirche sei nur eine »erstarrte Mumie« oder
»quietistische Kultusgemeinschaft« (A. v. Harnack).

Der orthodoxe Orient ist lange Zeit geistig vom Westen
getrennt gewesen und seine eigenen Wege gegangen. Der
Okzident hatte sich wenig um das kirchlich-religiése Leben
und die Eigenart der Orthodoxie gekiimmert. Deshalb ist es
nicht verwunderlich, wenn der orthodoxe Orient dem Okzi-
dent verschlossen blieb und man nicht selten zu falschen
oder wenigstens einseitigen Urteilen und Wertungen kam.
Nur liebevolles Eingehen in das Leben der Orthodoxie, Sym-
pathie im eigentlichen Sinne dieses Wortes, erschlieflen das
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Wesen, den Geist der Orthodoxie. Eine auf diesem Wege
erworbene FErkenntnis wird sich dann nicht an den vielen
Schattenseiten und Verfehlungen im Leben der orthodoxen
Christen stoflen, die oft nur beklagenswerte Folgen fremder
Einfliisse oder geschichtlich bedingt sind. Auch hier im Okzi-
dent klafft ja nicht selten eine Kluft, ein Widerspruch zwi-
schen Theorie und Praxis, Ideal und Wirklichkeit, Aufgabe
und Erfiillen. — Mit Genugtuung kann man feststellen, daf}
sich in den letzten Jahrzehnten eine Wendung vollzogen hat.
Man blickt mehr und mehr nach dem Osten. Manchmal
sind zwar Unionsbestrebungen, sogar Proselytismus die
treibenden Motive. Aber in vielen Fillen ist man aufrichtig
bestrebt, den orthodoxen Orient zunichst einmal kennen zu
lernen und zu verstehen, den Reichtum, die Tiefe und gei-
stige Schénheit der Orthodoxie und das Wesen und die
Psychologie der eigenartigen orthodoxen Frémmigkeit zu er-
schlieflen, um auf diesem Wege zu einer gerechten, objek-
tiven Wertung zu kommen.






DOGMATISCHER TEIL

DIE GLAUBENSLEHRE DER ORTHODOXEN KIRCHE

Die urspriingliche Heimat des christlichen Dogmas und der
Dogmatik ist der Orient, der gleichzeitig auch die Heimat
vieler Hiresien war, gegen die er sich im Dogma zu schiitzen
hatte. Der christliche Okzident hat natiirlich auch am Kampf
gegen die verschiedenen Hiresien teilgenommen und zur dog-
matischen Formulierung der christlichen Glaubenswahrheiten
beigetragen; er hat sich aber vorwiegend der Praxis des
kirchlichen Lebens gewidmet und sich um die kirchliche Ver-
fassung und Disziplin bemiiht. Die Griechen dagegen hatten
eine mehr intellektuelle Begabung und waren zum Philo-
sophieren geneigt. Deshalb haben sie im Kampfe gegen die
Hiresien den dogmatischen Inhalt des Christentums heraus-
gearbeitet und die dogmatischen Wahrheiten der Kirche for-
muliert. Diese Rolle hat die griechisch-orthodoxe Kirche bis
zum Untergang des Byzantinischen Reiches im christlichen
Orient gespielt.

Die orthodoxen Russen hatten sich zunichst damit begniigt,
das zu wiederholen, was sie von ihren Lehrern, den Griechen,
erhalten hatten. Im Kampfe gegen die Sekte der » Judaisieren-
den« (im 15. Jahrhundert) beschrinkten sich die russischen
Theologen, z. B. der hl. Joseph von Wolokolamsk, Maxi-
mus der Grieche, Sinowij und andere, darauf, daf} sie die
Haretiker nur mit Texten und dogmatischen Ausfithrungen
aus den Werken der alten Kirchenviter widerlegten. Erst im
16. und 17. Jahrhundert, als die russischen Hierarchen sich
veranlaf3t sahen, dem vordringenden rémischen Katholizismus
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entgegenzutreten, erschienen die ersten systematischen dog-
matischen Werke russischer Theologen. Es waren dies aber
keine selbstindigen Werke, sondern oberflichliche Umarbei-
tungen rémisch-katholischer dogmatischer Lehrbiicher; man
lief3 einfach das aus, was das orthodoxe Credo nicht enthielt
und fiigte einiges hinzu, was in den romisch-katholischen Vor-
lagen fehlte. Zu diesen Arbeiten orthodoxer Theologen ge-
héren »Der grofle Katechismus« von Lawrentij Sisanius und
vor allem »Das orthodoxe Bekenntnis« des beriithmten Metro-
politen von Kiew, Peter Mogilas. Die Werke sind sowohl
der Form als auch dem Inhalte nach stark von der lateinischen
Scholastik beeinflufit, sogar abhiingig. Als die Kiewer Theo-
logen, die im Geiste dieser Theologie erzogen waren, nach
Moskau kamen, fanden sie dort keine Sympathie, im Gegen-
teil, man verdichtigte sie sofort der Heterodoxie. Erst im
18. Jahrhundert gewann diese Kiewer Theologie immer mehr
an Boden und wurde allméhlich zur herrschenden, hauptsich-
lich weil die Kiewer Theologen von Peter dem Groflen unter-
stiitzt wurden. Nach Peter dem Groflen waren die dufleren
Bedingungen zu ungiinstig fiir die Entwicklung einer selbstin-
digen russisch-orthodoxen Theologie. Wenn frither der Ein-
flul der rémisch-katholischen Theologie herrschend gewesen
war, so wurde er spiter von protestantischen Einfliissen ver-
dringt, da am Zarenhofe Vertreter des Protestantismus ihre
Anschauungen zur Geltung bringen konnten. Die wenigen
theologischen Lehranstalten, die es damals gab, spiegelten
nur die wechselnden Einfliisse, Tendenzen und Stimmungen
wider. Noch im Jahre 1900 forderte der russische Theologe,
der Hieromonadh Tarassij: »Man muf} unsere Orthodoxie
zur urspriinglichen Reinheit der Viter zuriickfithren, nur
dann werden wir verstehen, dafl sie fihig ist, ihre Entwick-
lung, der feindliche duflere Umstinde entgegenstanden, fort-
zusetzen.« Seit Anfang des 20. Jahrhunderts sind alle her-
vorragenden russischen Hierarchen und Theologen einmiitig
in der Forderung: Los von der Scholastik! Los vom Rationa-
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lismus! Zuriick zu den alten hl. Vitern und Lehrern der
patristischen Zeit!

Einer der Vertreter der Slawjanophilen, J. F. Samarin,
machte der modernen orthodoxen Theologie den Vorwurf,
sie habe sich zu sehr vom Leben und der lebendigen Kirche
entfernt. Er behauptete sogar, dafl diese rationalistische Theo-
logie an der weiten Verbreitung des religiosen Indifferentis-
mus und Unglaubens schuld sei. Ein anderer Theologe wies
darauf hin, dal die orthodoxe Theologie zwischen Subjek-
tivismus und Objektivismus schwanke und nicht wisse, wel-
chen Weg sie gehen soll: den intellektuell-dogmatischen
(objektiven) oder empirisch-psychologischen (subjektiven).
Beide seien Extreme und gefihrlich, denn der erste fiihre
zum Pelagianismus und zur rationalistischen Scholastik, der
zweite sei der Weg der Theologie des Protestantismus. Die
orthodoxe Theologie miisse vom Geist des Rationalismus
und der rationalistisch-analytischen Methode befreit werden,
den Geist und das religiose Leben der Orthodoxie zum
Ausdruck bringen und empirisch begriindet sein, nur so sei
es moglich, den dogmatischen Formeln der &kumenischen
Konzile und der hl. Viter ihren urspriinglichen lebendigen
Sinn und ihre Bedeutung zuriickzugeben. Die beiden be-
kannten Hierarchen und hervorragenden Theologen Metro-
polit (spiter Patriarch) Sergius und Metropolit Antonius
(Chrapowitzky) wiesen darauf hin, daf} in der traditionellen
rationalistischen Theologie der moralische Wert der dogma-
tischen Wahrheiten nicht zum Ausdruck kommen kénne, da
das Dogma losgelést vom kirchlich-religiosen Leben betrach-
tet werde. Ein Beispiel dieser rationalistischen Theologie sei
die »Dogmatische Theologie« des Metropoliten von Moskau,
Makarius. Die Methode dieser Theologie sei die rationa-
listisch-analytische. Das Dogma werde nicht auf Grund der
kirchlichen Erfahrung dargestellt; es werde auch nicht der
sittliche Inhalt und die sittliche Bedeutung des Dogmas er-
ortert; das Dogma sei hier nur eine Schluffolgerung aus Syl-
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logismen. Deshalb konne diese Theologie nicht der Weg-
weiser fiir die zu Gott strebende Seele sein und auch nicht
den religiésen Durst der Seele 18schen.

Charakteristisch fiir die neuere orthodoxe dogmatische
Theologie sind auch die Bestrebungen, eine bestimmte Idee
zur Grundlage der Dogmatik zu machen; diese Idee soll so-
zusagen die Seele des Systems und der Zentralpunkt sein,
in dem sich gleich den Radien die einzelnen Glaubensartikel
vereinigen. Man will der apostolischen und patristischen
Theologie folgen, die ja, wie bekannt, auch von bestimmten
Ideen beseelt und durchdrungen war. Die Zentralidee der
Evangelien ist das Reich Gottes, der Johanneischen Schriften
die Liebe und das ewige Leben, die der Theologie des
Apostels Paulus das Heil durch den Glauben. Die theologi-
schen Anschauungen der alten Kirchenlehrer Athanasius des
Groflen, Kyrills von Alexandrien, Klemens von Alexandrien,
Maxims des Bekenners und anderer waren von der Idee der
Vergéttlichung durchdrungen. Was die neueren russischen
Theologen betrifft, so basierten die theologischen Anschau-
ungen A. S. Chomjakows auf der Idee der Kirche, in der sich
die christliche Liebe realisiert; die Kirche ist der Organismus
der allesvereinigenden Liebe. Nach der Meinung W. S.
Solowjews ist die Grundidee des Christentums das Reich
Gottes, in dem sich die Gerechtigkeit Gottes und seine uni-
versale Alleinheit realisiert; bekannt ist auch die Idee Solow-
jews von der Gottmenschheit. Professor Propst P. Swjetlow
ging von dem Gedanken aus, daf} der ganze dogmatische In-
halt des Christentums nur in Verbindung mit der Idee vom
Reiche Gottes dargelegt werden kénne; nur dann erhalte die
Dogmatik Bedeutung fiir das Leben. Noch frither hatte der
Professor der Moskauer Geistlichen Akademie A. Bjeljajew
ein dogmatisches System ausgearbeitet, in dem alle Dogmen
aus der Idee der Gattlichen Liebe hergeleitet sind. — Die
schon genannten Theologen Metropolit (Patriarch) Sergius
und Metropolit Antonius (Chrapowitzky) gaben in ihren
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Schriften eine sittliche Auffassung und Erklarung der Dog-
men; in jedem Dogma ist eine sittliche Idee enthalten, des-
halb begriindet das Dogma das sittliche Leben des Christen.
Der russische Bischof Theophan (der Einsiedler) vertrat eine
asketisch fundierte orthodoxe Theologie. Von den nach West-
europa emigrierten russischen Theologen hat der verstor-
bene Professor des Pariser orthodoxen theologischen Insti-
tutes Propst S. Bulgakow ein originelles theologisches System
ausgearbeitet (das allerdings unvollendet geblieben ist), in
dem er sich bemiiht hat, die orthodoxen Dogmen mit der
gnostischen Sophiologie zu verbinden. Allerdings wird diese
Ideologie und Interpretation der Dogmen von der iiberwie-
genden Mehrheit der orthodoxen Theologen abgelehnt; das
Moskauer Patriarchat hat sie sogar als Hiresie qualifiziert.
Der Begriff des Dogmas ist in der orthodoxen Theologie
fast derselbe wie in der abendlindischen. Das Dogma ist auch
fiir den orthodoxen Christen eine von der 6kumenischen
Kirche sanktionierte Definition einer geoffenbarten Glaubens-
wabhrheit, die fiir alle Glaubigen verpflichtend ist, da ihre An-
erkennung und ihr Bekenntnis eine Heilsnotwendigkeit sind.
Im Dogma ist das Credo der dkumenischen, nicht nur einer
lokalen Kirche enthalten. Nach den Worten eines orthodoxen
Dogmatikers, des Bischofs Sylvester, sind die Dogmen Wahr-
heiten des christlichen Glaubens. Da die Wahrheiten des
christlichen Glaubens géttliche Offenbarungen sind, sind auch
die Dogmen gbttlich und deshalb unumstéfllich und unver-
inderlich. Weiterhin sind die Dogmen Wahrheiten, die von
der Kirche, die »die Siule und Grundfeste der Wahrheit«
ist, definiert und zum Heile fiir jeden notwendig sind.
Seinem Inhalte nach ist das Dogma der Ausdruck der reli-
giésen Erfahrung. Im Glauben erkennt der Mensch Gott.
Der Glaubensakt ist ein Eingehen des Erkennenden in das
zu Erkennende oder den zu Erkennenden; hier vollzieht sich
die Vereinigung, die Gemeinschaft des Subjektes mit dem
Objekt. Das Dogma ist der Ausdruck des Inhaltes dieses
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religiosen Aktes der Gotteserkenntnis durch den Glauben,
der Ausdruck des inneren religiosen Erlebnisses und der reli-
giésen Erfahrung. Der Glaube ist ja ein lebendiger Akt und
dynamischer Prozefl der gliubigen Seele, nimlich das dyna-
mische Streben und Eingehen der Seele in die Sphire des
gottlichen Seins. Das Dogma, als Resultat der Reflexion des
Verstandes iiber den Inhalt des Glaubens, ist das Sichbewuf3t-
werden des Inhaltes der Glaubenserfahrung.

Selbstverstindlich ist die Grundlage der orthodoxen Theo-
logie nicht die Erfahrung der isolierten individuellen Persén-
lichkeit, sondern der 6kumenischen Kirche, des gdttlichen
Lebens, das sich in den Gliedern des Organismus der ganzen
Kirche offenbart. Deshalb ist auch das Dogma nicht der Aus-
druck nur subjektiver Erlebnisse, Erfahrungen und Zustinde
der glaubigen Seele. Das Christentum beruht auf objektiven
historischen Tatsachen, darum muf} auch das Dogma der Aus-
druck objektiver Tatsachen, Tatsachen der gottlichen Offen-
barung sein. Es ist nach orthodoxer Anschauung eben »der
Ausdruck des allgemeinkirchlichen Bewufdtseins dieser Heils-
tatsachen, die die Hauptmomente und Grundlagen des christ-
lichen Glaubens bilden« (Prof. Propst P. Swietlow). Im
Dogma hat sich das Bewufitsein der &kumenischen Kirche
kristallisiert; in ihm sind die duflere und innere Seite des
Lebens und des Wesens der Orthodoxie vereinigt. Die Dog-
men sind »Worte der Kirche«. In der Formulierung der Dog-
men hat die Kirche einen Akt der Selbstbestimmung voll-
zogen. Deshab betrachtet die orthodoxe Kirche die Epoche
der 6kumenischen Konzile als goldene Ara der Kirchen-
geschichte.

Nach orthodoxer Anschauung sind also die Dogmen sym-
bolische Ausdriicke von Tatsachen mystischer Ordnung des
sich in der Kirche offenbarenden und realisierenden gottlichen
und gottmenschlichen Lebens. Die Orthodoxie ist ja nicht
Lehre, sondern Leben, auch nicht Lehre vom Leben, sondern
das wirkliche wahre Leben, das in Christo erschienen und in
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der Inkarnation des Logos der empirischen Welt eingepflanzt
ist. Deshalb bezeichnen die Dogmen diese gbttliche Wirklich-
keit, diese gottlichen Tatsachen, die in der Offenbarung des
fleischgewordenen Logos dieser Welt und dem irdischen
menschlichen Leben immanent geworden sind.
Selbstverstindlich kann die Fiille der gottlichen Wahrheit
niemals in menschlichen Worten und Begriffen erschépfend
ausgedriickt werden (vergl. 1. Kor. 14, 12; 2. Kor. 12, 2—4).
Erst in der Ewigkeit werden wir die Wahrheit von Angesicht
zu Angesicht schauen. Deshalb sagen wir auch, daf} die
Dogmen nur Symbole der christlichen Mysterien sind.
Hieraus erkldrt sich, warum die Orthodoxie sich der ein-
seitig rationalistischen Theologie gegeniiber ablehnend ver-
hilt. Diese Theologie kann niemals bis zum mystischen Zen-
trum des Christentums vordringen und gibt nur eine abstrakt-
theoretische Lehre von Gott und den anderen Glaubens-
wahrheiten. Die Geschichte der Kirche beweist, daf} fast alle
Hiresien auf rationalistischem Boden entstanden sind, z. B.
der Arianismus, Pelagianismus, die Bilderstiirmerei usw.
Der hervorragende russische Philosoph A. Wwendensky
forderte seinerzeit die Ausarbeitung einer philosophischen
Dogmatik. Niemand wird leugnen, dafl die groflartigen
Systeme einer philosophischen Dogmatik etwas Anziehendes
haben. Es mufl auch anerkannt werden, daf} die Anwendung
philosophischer Methoden bei der Untersuchung, Darlegung
und Erklirung der Glaubenswahrheiten niitzlich ist. Anderer-
seits haben aber orthodoxe Theologen darauf hingewiesen,
dafl in diesen metaphysischen Systemen das in Christo er-
schienene géttliche Leben schwer zu finden ist. Das heif3t aber
nicht, daf} die Orthodoxie jedes spekulative Element in der
Theologie verwirft. Nein, auch das spekulative Element muf}
seinen Platz erhalten, z. B. wenn es sich um die organische
Verbindung der einzelnen Glaubensartikel zu einem System
handelt. Das philosophische Element ist auch nétig, wenn wir
den Glauben dem Unglauben gegeniiberstellen und die Er-
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habenheit und Berechtigung des dhristlichen Glaubens dar-
legen wollen. Aber dennoch, wenn die Dogmen sozusagen
Denkmailer der Begegnung der gliubigen Seele mit dem sich
offenbarenden Gott, Ausdriicke der Glaubenserfahrung und
des Glaubensbewufitseins der Kirche sind, mystische Mo-
mente, Tatsachen und Erkenntnisse symbolisch bezeichnen,
dann kann ihr Inhalt nicht allein durch rein verstandesmiflige
Arbeit erfafit werden, sondern nur in der mystischen Er-
fahrung, im Streben zu Gott, im Aufstieg in die géttliche
Welt, mit dem Beistand der Gnade der Erleuchtung. Die
lebendige Erfahrung hat es immer mit konkreten Tatsachen
zu tun, deshalb ist auch die Theologie, die sich auf das
religidse Leben griindet und aus der religissen Erfahrung
schopft, nicht abstrakt, sondern konkret und lebendig. Die
dogmatischen Formeln erhalten Fleisch und Blut; das Chri-
stentum wird als gottliches Leben und gbttliche Kraft
erkannt.

Entscheidend ist fir die Theologie aber nicht die indivi-
duelle persénliche, sondern die 6kumenisch-kirchliche Erfah-
rung. Die Erkenntnis der Glaubenswahrheiten ist nur unter
der Bedingung méglich, dafl der Theologe am kirchlichen
Leben, am kirchlichen Bewufitsein und an der 6kumenisch-
kirchlichen Vernunft teilnimmt.

Der russisch-orthodoxe Philosoph Iwan Kirejewsky hat eine
religidse Gnoseologie des »ganzheitlichen« oder »lebendigen
Wissens« entwickelt. »Jeder orthodoxe Christ«, schreibt er,
»ist sich in der Tiefe der Seele dessen bewufit, daf} die Gott-
liche Wahrheit nicht mit Erwigungen des gewéhnlichen Ver-
standes erfafit werden kann, sondern eine hohere geistige
Schau erfordert.« »Der richtige Ort fiir die hochste Wahrheit«
ist »die innere Ganzheit des Denkens«, »der Mittelpunkt des
Selbstbewufitseins«, »wo nicht nur der abstrakte Verstand,
sondern die Gesamtheit der intellektuellen und seelischen
Krifte ein gemeinsames Siegel der Gewiflheit auf den Ge-
danken legen, der vor dem Verstand steht.« »Der Haupt-
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charakter des gliubigen Denkens besteht in dem Bestreben,
alle einzelnen Teile der Seele in einer Kraft zu sammeln und
jenen inneren Mittelpunkt des Seins zu suchen, wo der Ver-
stand und der Wille, das Gefiihl und das Gewissen ... und
der ganze Umfang des Geistes in einer lebendigen Einheit zu-
sammenflieflen und auf diese Weise die wesentliche Person-
lichkeit des Menschen in ihrer urspriinglichen Ungeteiltheit
wiederhergestellt wird.« Das »lebendige Wissen« besteht aus
zwei innerlich verbundenen und sich gegenseitig bedingenden
Prozessen: dem sittlichen und dem mystischen. »Es wird nach
dem Mafle des inneren Strebens zur sittlichen Hohe und
Ganzheit erhoben.« Die mystische Quelle der Erkenntnis ist
der Glaube; die Grundlage des Glaubens ist »das Bewufitsein
der Beziehung der lebendigen géttlichen Person zur mensch-
lichen Personlichkeit«, d. h. »der Begegnung Gottes mit dem
Menschen«. Diese Gnoseologie von Kirejewsky ist eigentlich
dasselbe, was man gewdhnlich »Erkenntnis mit dem Herzen«
nennt, wobei man unter dem Ausdruck »Herz« das Zentrum
der menschlichen Persénlichkeit versteht. »Das Herz ist der
Mittelpunkt nicht nur des Bewufitseins, sondern auch des
Unbewuflten, nicht nur der Seele, sondern auch des Geistes,
nicht nur des Geistes, sondern auch des Kérpers... Als
solcher absoluter Mittelpunkt der religiosen Persénlichkeit
ist das Herz das Organ der religiéssen Wahrnehmung.«
(B. P. Wyscheslawzew). — »Selig sind, die reinen Herzens
sind; sie werden Gott schauen« — hat unser Herr und
Heiland Jesus Christus gesagt. Nur ein reines Herz, in dem
die Flamme der Liebe brennt, hat Zutritt zu Gott. Deshalb
haben auch die russischen Starzen immer wiederholt, dafl nur
dann, wenn »der Verstand im Herzen steht«, der Mensch
Gott und die Geheimnisse des gottlichen Lebens und der
hoheren Welt erkennt.

Reinheit und Tugend sind die ersten Bedingungen wahrer
Gotteserkenntnis. »Ich wundere mich,« spricht der hl. Simeon
der Neue Theologe, »daf} es nicht wenige Menschen gibt, die
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nicht erzittern, wenn sie von Gott theologisieren, obgleich
sie mit Siinden erfiillt sind...« Ein anderer hl. Vater —
Johannes Klimakus — schreibt: »Die Tugend macht zum
Theologen.« Wahre Gotteserkenntnis ist also nur dort, wo
der Mensch sein Herz, sein ganzes inneres Wesen von der
Siinde, allen Lastern und Befleckungen gereinigt hat, auf dem
Wege der Tugend wandelt, vornehmlich in der titigen Liebe
lebt, im geistigen Leben widchst und sich im betrachtenden
Gebet zu Gott erhebt. Nur dann iiberkommt den Menschen
der Heilige Geist, der der Geist der Wahrheit ist und in alle
Wahrheit leitet. Dies ist der mystisch-pneumatische Weg der
Gotteserkenntnis, die in der orthodoxen Kirche vorherrschende
Methode der Theologie. Die Ostkirche ist iiberzeugt, daf}
nur durch die Mystik und die erleuchtende Gnade des Heili-
gen Geistes die dogmatischen Wahrheiten erkannt werden,
die von dem Geist geoffenbart sind, der seit dem apostolischen
Pfingsttag in der Kirche wirkt.

DIE DOGMATISCHE ENTWICKLUNG

Der hl. Irenius hat geschrieben: Nachdem die Kirche ge-
griindet worden ist, »haben die Apostel wie in ein reiches
Magazin ausgiebigst in sie niedergelegt alles zur Wahrheit
Gehorige, damit jeder, wer da nur will, aus ihr nehme den
Trank des Lebens«. (Gegen die Hiresien. 3, 4). Die Aufgabe
der Kirche ist es, diese ihr anvertraute Wahrheit unverfilscht
zu bewahren, nicht zu verindern, nichts hinzuzufiigen, nichts
wegzulassen. »Selbst wenn wir oder ein Engel vom Himmel
euch ein anderes Evangelium verkiindeten, als wir euch ver-
kiindet haben: er sei verflucht«, schreibt der hl. Apostel Paulus
an die Galater (1, 8). Deshalb kann, glaubt die orthodoxe
Kirche, keine Rede sein von einer Entwicklung, Vervollkomm-
nung oder Erweiterung der in der Kirche bewahrten dogmati-
schen Wahrheiten.
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Als die Viter der 6kumenischen Konzile ihre dogmatischen
Definitionen abfafiten, hatten sie nicht die Absicht, neue,
bisher unbekannte oder noch nicht in das Bewufdtsein der
Kirche aufgenommene Lehren festzusetzen. Mittels ihrer dog-
matischen Formulierungen wollten sie nur die von Christus
und den hl. Aposteln verkiindete und von den Hiretikern
bekdmpfte Wahrheit vor jedweder Entstellung schiitzen. Die
konziliarischen dogmatischen Bestimmungen waren nur Schutz-
mafiregeln. Deshalb betrachtet die orthodoxe Kirche als ihre
einzige und heiligste Pflicht die Bewahrung und Beschiitzung
des apostolischen Glaubens und verwirft alle dogmatischen,
der alten Kirche unbekannten Neuerungen. In diesem Kon-
servativismus sieht sie ihren Vorzug.

Die orthodoxe Theologie unterscheidet das Wesen des
Dogmas von der dufleren Form. Das Wesen ist der Inhalt
des Dogmas, der in der gottlichen Offenbarung gegeben ist;
die Form ist die duflere Hiille, der wértliche Ausdruck, mittels
dessen die Menschen den Inhalt des Dogmas erkennen und
sich aneignen. Der wesentliche Inhalt des Dogmas kann nicht
verandert werden, denn er ist gdttlicher Herkunft. Das Gétt-
liche kann nicht der Entwicklung unterliegen. Hier beschrinkt
sich die Rolle der Kirche nur auf die sorgfiltigste Bewahrung.
Was aber die #uflere Form, den wértlichen Ausdruck des
Dogmas betrifft, so a3t die orthodoxe Theologie eine gewisse
Vervollkommnung zu, wenn dies einer besseren Erklidrung und
besseren Aneignung des dogmatischen Inhalts férderlich ist.
Die religiose Erkenntnis und das religiése Bewuf3tsein konnen
sich entwickeln und vervollkommnen, deshalb kénnen sich
auch die wortlichen Formulierungen der Dogmen entwickeln.
Mit anderen Worten, objektiv sind die dogmatischen Wahr-
heiten als géttliche Offenbarungen unveridnderlich und un-
antastbar fiir alle Zeiten. Subjektiv, d. h. in Bezug auf das
Erkenntnis- und Auffassungsvermégen der Menschen, kénnen
sich die dogmatischen Formeln verindern, evolutionieren.
Wihrend der wesentliche Inhalt des Dogmas absolut voll-
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kommen ist, ist die duflere Form, der theologische Ausdruck
nur relativ vollkommen. Die sich in der Kirche vollziehende
Dogmatisierung ist ein gottmenschlicher Prozef}, an dem
einerseits der Heilige Geist, andererseits der menschliche
Geist teilnimmt. Der Heilige Geist offenbart die gottliche
Wahrheit; der menschliche Geist strebt zur Erkenntnis und
Aneignung derselben. Wihrend in der Offenbarung das ab-
solute, unveriinderliche Wesen des Dogmas gegeben ist, voll-
zieht sich die Erkenntnis, das Verstindnis und die Aneignung
der dogmatischen Wahrheit nur allmihlich, progressiv.

Die Formulierung irgendwelcher neuen Dogmen kann die
orthodoxe Kirche nicht zulassen, denn ihr ist nicht die Gabe
der Inspiration in dem Sinne gegeben, daf} sie eine Quelle
neuer Offenbarungen ist. Die dogmatischen Definitionen der
Skumenischen Konzile sind nach der Uberzeugung der ortho-
doxen Kirche keine »neuen« Dogmen gewesen, sondern nur
neue, genauere Formulierungen der alten apostolischen Lehre,
die die Kirche seit dem ersten Tage ihrer Geschichte bekannte
und verkiindigte. Derartige neue Fixationen sind auch in Zu-
kunft moglich.

Die gegenwirtige Theologie unterscheidet Dogmatik und
Moral. Diese Einteilung ist der Heiligen Schrift fremd; hier
sind Lehre und Leben, Dogma und Moral ein untrennbares
Ganzes. Man erwidere nicht, dafl Dogmatik und Moral ver-
schiedene Gebiete sind, da jede von ihnen besondere Probleme
behandelt, die Dogmatik Fragen beziiglich der transzendenten
Welt (Lehre von Gott, Gottes Eigenschaften usw.), die Moral
Fragen des praktischen Lebens. Beide Arten von Problemen
sind eng verbunden, gegenseitig abhingig, konnen deshalb
gar nicht getrennt behandelt werden. Wenn ein Dogma von
seiner Wurzel, d. h. vom religiosen Leben, von der dkume-
nisch-kirchlichen Erfahrung losgetrennt wird, bleibt von ihm
nur noch ein abstrakter Begriff, eine tote Formel, die keine
Bedeutung fiir das religiése Leben hat.

Die Viter und Lehrer der alten Kirche haben niemals die
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Wahrheiten des Glaubens von den Wahrheiten des Lebens
getrennt. Erst seit dem 4. Jahrhundert begann man mit dem
Terminus »Dogma« vorwiegend die Wahrheiten der Glau-
benslehre zu bezeichnen. Aber auch in den folgenden Jahr-
hunderten haben es alle grofien Theologen der Ostkirche
moglichst vermieden, den Inhalt des Glaubens zu rationali-
sieren, d. h. die Glaubenslehre vom Leben in Christo zu
trennen. Diese Theologen, z. B. Athanasius der Grofle, Maxim
Confessor und andere, betrachteten den ganzen Inhalt des
Christentums als eine unzerlegbare organische Einheit. Fiir sie
war das Dogma Ausdruck des lebendigen Wesens des Chri-
stentums, z. B. die Idee der Vergottlichung, iiberhaupt des
Heils. Keiner von ihnen hat eine von der »Moraltheologie«
gesonderte »Dogmatische Theologie« geschrieben. Nach ihrer
Anschauung hat das Dogma sittlichen Inhalt, und die Wahr-
heiten sittlicher Ordnung sind in den Dogmen verwurzelt.
Sie sind nicht nur Wegweiser, die auf den Weg zur Er-
kenntnis der Wahrheit in der kirchlichen Erfahrung und in
der Teilnahme am gottmenschlichen Leben der Kirche hin-
weisen. Sie entwickeln, konkretisieren und erkliren nicht nur
den Inhalt der géttlichen Offenbarung und das mystische
Leben des Leibes Christi — der Kirche und der Dynamik der
intuitiven Gotteserkenntnis. Das Dogma ist nicht nur theo-
retisches Ordnungsprinzip des christlichen Lebens im Geist
und in der Wahrheit. Seine praktische Bedeutung besteht
auch nicht nur darin, dafl es die Christen in der katholischen
Einheit des kirchlichen Lebens und im kirchlichen Glaubens-
bewufitsein vereinigt und damit zugleich auch den Christen
vor der religiosen Isoliertheit und Vereinsamung bewahrt.
Endlich ist das Dogma nicht nur ein Schutz vor jeder Hiresie,
obgleich es gewdhnlich im Kampf gegen die Irrlehrer formu-
liert worden ist und deshalb als kirchliche Schutzmafinahme
oder sozusagen als Warnungstafel fiir die Kinder der Kirche
diente und auch heute noch dient. Die Bedeutung des Dog-
mas besteht auch darin, dafl es das praktische religids-sittliche
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Leben der Christen bestimmt. Das Dogma ist »ein praktischer
Regulator des bewufiten Willens« (P. Kalenow).

Die Grundidee des Christentums, dessen Wesen und Sinn,
ist das Heil der Menschheit durch die géttliche Liebe, Inkar-
nation, Tod und Auferstehung Christi. Mit dieser Idee ist
jedes Dogma organisch verbunden; es entfaltet sie und trigt
zu ihrer Realisierung bei. Das Dogma begriindet das christ-
liche sittliche Leben. Das Dogma von der Allerheiligsten
Dreieinigkeit ist die Grundlage der christlichen Liebe und der
wesentlichen Einheit aller Gliubigen in der Kirche — dem
mystischen Leibe Christi. Das Dogma von der Inkarnation des
Gottlichen Logos und vom Gottmenschen gibt dem Gliubigen
das konkrete Vorbild und lebendige Ideal wahrer Mensch-
lichkeit und christlichen Tugendlebens. So haben alle Dogmen
sittliche Bedeutung, lenken und beseelen das sittliche Leben,
begriinden die christliche Frommigkeit, fordern das Wachsen
im geistlichen Leben. Alle christlichen Gebote und Tugenden
haben ihre Grundlage, Rechtfertigung und ihren héheren Sinn
in den Dogmen. Anders kann es auch nicht sein, denn die
Wahrheit muf} auch fiir das praktische sittliche Leben Be-
deutung haben, dem Leben hoheren Sinn geben, das Menschen-
leben verkldren. Andererseits ist die Tatigkeit nicht von der
Vorstellung zu trennen; jede religivse Handlung setzt eine
Idee voraus. Selbstverstindlich hat diese orthodoxe Anschau-
ung nichts mit der voluntaristisch-pragmatischen Auffassung
des Dogmas der franzdsischen Modernisten Le Roy, Laber-
thonniére und anderer zu tun, denn der orthodoxe Theologe
ist ja davon iiberzeugt, daf} dem Dogma als praktischem sitt-
lichen Postulat eine reale Tatsache entspricht, und daf} zwi-
schen dieser Tatsache und dem sittlichen Gebot eine innere,
wesentliche, reale Einheit besteht.
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QUELLE UND GRUNDLAGE DER ORTHODOXEN
GLAUBENSLEHRE

Als Quelle und Grundlage der Glaubenswahrheiten be-
trachtet die orthodoxe Kirche die géttliche Offenbarung, die
in der Heiligen Schrift und der heiligen kirchlichen Tradition
enthalten ist. ;

Zur Heiligen Schrift gehdren zunichst diejenigen 22 Biicher,
die schon in der Alttestamentlichen Kirche als von Gott in-
spirierte Schriften anerkannt waren, und dann alle im Neuen
Testament vereinigten 27 apostolischen Biicher. Was die
sogenannten alttestamentlichen Apokryphen anbetrifft, so ist
deren Wert im Laufe der Jahrhunderte verschieden geschitzt
worden. Gegenwirtig betrachten viele Theologen der ortho-
doxen Kirche als inspirierte kanonische Biicher der Alttesta-
mentlichen Heiligen Schriften nur die 22 hebraischen, im
vorchristlichen Judentum anerkannten Biicher. Beziiglich der
Apokryphen (das Buch Tobias, das Buch Judith, die Weisheit
Salomos, das Buch Jesus Sirach und die drei Biicher der Mak-
kabiger) bekennen sie sich zur Ansicht des hl. Athanasius des
Groflen, d. h. betrachten sie als fromme Schriften, die zur
Belehrung und Erbauung niitzlich sind und deshalb zum
Lesen empfohlen werden. So auch im russisch-orthodoxen
»Ausfiihrlichen Katechismus« des Metropoliten Philaret. Hier-
zu muf} aber bemerkt werden, daf} zwei Synoden, die 1642
und 1672 in Konstantinopel stattfanden, und ebenso die von
allen orthodoxen Patriarchen bestitigte Confessio Dosithei
auch die apokryphen oder deutero-kanonischen alttestament-
lichen Schriften als zum Kanon gehérig erklirt haben.

Von der Heiligen Schrift wird gewdhnlich die heilige Tra-
dition unterschieden und als zweite Quelle der Glaubens-
wahrheiten bezeichnet. Eine derartige Unterscheidung und
Nebeneinanderstellung kann aber geradezu sinnlos sein, denn
die Tradition der christlichen Kirche ist ja die urspriingliche
Quelle und Grundlage des Glaubens und chronologisch alter
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als die Heilige Schrift. Die Biicher des Neuen Testamentes
sind zu verschiedenen Zeiten entstanden und erst nach und
nach in allgemein-kirchlichen Gebrauch gekommen, wie die
Geschichte des Kanons der Bibel beweist. Der kanonische
Wert der einzelnen neutestamentlichen Schriften wurde nach
dem Zeugnis der kirchlichen Uberlieferung bestimmt; die
kirchliche Tradition war das Kriterium der heiligen Biicher
des Neuen Testamentes.

Es ist iiblich, die Tradition als miindliche Uberlieferung
der Kirche zu bezeichnen. Im Laufe der Zeit ist aber die
Tradition auch schriftlich fixiert worden. Zeugnisse der kirch-
lichen Tradition sind: die Schriften der apostolischen Viter
und spiteren Lehrer der Kirche, die dogmatischen Definitionen
der sieben &kumenischen Konzile, die von der orthodoxen
Kirche anerkannten Glaubenssymbole, von denen das nicino-
konstantinopolitanische Symbol am meisten gebraucht wird.
Im »Buch der Kanones der hl. Apostel, hl. 6kumenischen und
lokalen Konzile und der hl. Viter« sind die »Dogmen« des
4., 6. und 7. 6kumenischen Konzils an erster Stelle wieder-
gegeben. Anerkannt ist auch das sogenaunte Athanasianische
Symbol; auflerdem befinden sich im orthodoxen Ritus der
Bischofsweihe neben dem nicino-konstantinopolitanischen
Symbol noch zwei ausfiihrliche Bekenntnisse des orthodoxen
Glaubens. Eines der wichtigsten Zeugnisse der kirchlichen
Tradition sind endlich die liturgischen Biicher der orthodoxen
Kirche, in denen bis heute nicht nur das Gebetsleben, sondern
auch das Glaubensbekenntnis der altchristlichen Kirche be-
wahrt ist.

Es muf} aber ausdriicklich darauf hingewiesen werden, daf}
in der orthodoxen Kirche die Tradition, wie sich F. Heiler
richtig ausdriickt, »keine mechanische Weitergabe eines fest-
stehenden Formelschatzes, sondern ein unerschopflicher Le-
bensstrom« ist. Der griechisch-orthodoxe Theologe Bratsiotis
fiihrt aus, daf} die Tradition »das lebendige Band mit der
Fille der kirchlichen Erfahrung« ist. Die Tradition ist also
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kein statischer, sondern ein dynamischer Begriff. Der russische
Philosoph Simeon Frank spricht vom Traditionalismus, daf}
er »die Ehrfurcht vor der iiberzeitlichen Einheit der Geschichte,
als gottmenschlichen Prozesses, und die sich hieraus ergebende
Hochachtung vor der ganzen Vergangenheit« ist. Deshalb
muf auch die Kirche das von der alten Kirche erhaltene Erbe,
in dem die Fiille der Heilswahrheiten bewahrt und dargelegt
ist, treu bewahren.

Die Heilige Schrift ist Eigentum der Kirche; ihre Autoritit
beruht auf der Anerkennung der Kirche, die den Kanon der
hl. Biicher sanktioniert hat. Die heilige Tradition ist das
Zeugnis der Kirche, ihres apostolischen Glaubensbekennt-
nisses; nur als Zeugnis der Kirche hat sie autoritativen Wert.
Also ist in Wirklichkeit die wahre Quelle und Grundlage der
christlichen Glaubenswahrheiten die kumenische Kirche. Nur
die Kirche ist nach den Worten des hl. Apostels Paulus »die
Siule und Grundfeste der Wahrheit« (1. Tim. 3,15); nur sie
ist die Hiiterin der gottlichen Offenbarung, nur sie kann
demnach einer Lehre die Autoritit einer géttlichen Wahrheit
mitteilen. Deshalb haben schon die alten Viter die Dogmen
»Dogmen der Kirche« genannt. Auch eine von einem Konzil
formulierte Lehre ist erst dann Dogma, wenn sie von der
Skumenischen Kirche als solches angenommen wird. Auch ein
Konzil ist nur dann ein 6kumenisches, wenn es von der Kirche
als solches anerkannt wird. Das Entscheidende ist also der
consensus ecclesiae.

DIE LEHRE VON DER ALLERHEILIGSTEN TRIAS

Wie fiir die abendlindische Christenheit, so ist auch nach
dem Glauben der orthodoxen Kirche das wichtigste und
grundlegende Dogma die Lehre von Gott. Gott ist der Eine
dem Wesen nach, aber dreifaltig in den drei Personen Vater,
Sohn und Heiliger Geist. Alle drei Personen sind untrennbar
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in der einen Wesenheit verbunden. Sie durchdringen sich
gegenseitig, wohnen sich gegenseitig ein. Sie haben ein ge-
meinsames Wesen, aber so, daf} jede Person die ganze Wesen-
heit in aller Vollkommenheit hat, d. h. mit ihren Eigenschaften
der Allmacht, Allgegenwirtigkeit, Allwissenheit, Giite usw.
Da das Wesen allen drei Personen gemeinsam ist, so ist auch
die gottliche, nach auflen gerichtete Titigkeit allen drei Per-
sonen gemeinsam. »Ich glaube an Einen Gott, in drei Personen
geteilt, den Vater, sage ich, und den Sohn, und den Heiligen
Geist; geteilt, sage ich, mit Riicksicht auf die Eigenheit, un-
geteilt aber nach der Wesenheit. Und die ganze Dreifaltigkeit
ist dieselbe, und die ganze Einheit dieselbe. Einheit nach dem
Wesen, der Natur und der Form, Dreiheit aber nach den
Eigenheiten und der Benennung«, spricht der Kandidat fiir
das Bischofsamt im zweiten Bekenntnis vor der Weihe. Im
Grofien Buflkanon wird gebetet: »Als unzertrennlich dem
Wesen nach, unvermischbar den Personen nach, verkiinde ich
Dich, die dreifaltige, einige Gottheit, als gemeinsam thro-
nend . . .«

Die drei Personen der Allerheiligsten Trias unterscheiden
sich in ihren persénlichen Eigenschaften. Gott der Vater ist
anfanglos, von niemandem geboren und von niemandem aus-
gehend; Gott der Sohn wird von Ewigkeit von Gott dem
Vater geboren; Gott der Heilige Geist geht von Ewigkeit von
Gott dem Vater aus. Aber trotz dieser verschiedenen Eigen-
schaften, in denen sich die drei Hypostasen unterscheiden, ist
doch nur ein Gott. »Die ganze Dreifaltigkeit ist dieselbe und
die ganze Einheit dieselbe. Einheit nach dem Wesen, der
Natur und der Form, Dreiheit aber nach den Eigenheiten
und der Benennung. Denn genannt wird der zwar Vater, der
aber Sohn, der aber Heiliger Geist. Der Vater ungezeugt
und ohne Anfang, weil Er nicht aus Etwas das Sein hat, als
aus Sich Selbst. Ich glaube aber, dafl der Vater die Ursache
ist des Sohnes und des Geistes, des Sohnes durch die Zeugung,
des Heiligen Geistes durch den Ausgang, indem keine Teilung
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oder Anderung in ihnen betrachtet wird, als allein der Unter-
schied der hypostatischen Eigenheiten. . . . Und so verkiinde
ich Ein Prinzip und erkenne den Vater als Ein Ursachliches
an — des Sohnes und des Geistes ... Nicht ist der Vater
getrennt vom Sohne, noch der Sohn vom Geiste, noch der
Heilige Geist vom Vater und Sohne. Sondern ganz ist der
Vater im Sohne und im Heiligen Geiste, und ganz ist der
Heilige Geist in dem Vater und dem Sohne; denn Sie sind
Eins in der Trennung und getrennt in der Einheit.« (Bischofs-
chirotonie, Zweites Bekenntnis).

Die orthodoxe Kirche erkennt das im Abendland in das
Glaubensbekenntnis eingefiigte »filioque« nicht an. Sie be-
kennt, wie schon bemerkt, dafl Gott der Vater das alleinige
Prinzip, der alleinige Ursprung, die alleinige Ursache wie des
Sohnes, so auch des Heiligen Geistes ist. Sie unterscheidet
zwischen dem ewigen Ausgang des Heiligen Geistes vom
Vater und dem zeitlichen Ausgang des Heiligen Geistes auch
vom Sohne, oder, genauer gesagt, der zeitlichen Sendung des
Heiligen Geistes in die Welt auch vom Sohne. Beziiglich dieser
zeitlichen Sendung des vom Vater ausgehenden Heiligen
Geistes spricht die orthodoxe Theologie: »Der Heilige Geist
geht aus vom Vater durch den Sohn.« Dieser Gedanke findet
seinen Ausdruck auch in den liturgischen Texten, wo nicht
selten gesagt ist, daf} »der Heilige Geist im Sohne ruht und
durch Thn in der Welt erscheint«. Der hl. Johannes von
Damaskus hat in seiner »Genauen Darlegung des orthodoxen
Glaubens« geschrieben: »Der Heilige Geist ist die das Ver-
borgene der Gottheit offenbarende Macht des Vaters, die
aus dem Vater durch den Sohn hervorgeht.« »Der Vater ist
Quelle und Crund des Sohnes und Heiligen Geistes, Vater
aber nur des Sohnes und Hervorbringer des Heiligen Gei-
stes . . . Nicht Sohn aber des Vaters ist der Heilige Geist,
sondern Geist des Vaters, als vom Vater ausgehend; denn
keine Betitigung ist ohne den Heiligen Geist; aber auch des
Sohnes Geist ist Er, nicht als aus Ihm, sondern als durch Ihn
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vom Vater ausgehend. Denn Grund ist nur der Vater.«
(I, c. 12; Vergl. I, 8).

Auf Grund des 7. Kanons des ékumenischen Konzils in
Ephesus hilt sich die orthodoxe Theologie nicht fiir berechtigt,
dem nicino-konstantinopolitanischen Symbol den Zusatz
»filioque« hinzuzufiigen, denn dieser Zusatz bedeutet schon
einen anderen Glauben als den, den die Viter des 1. und 2.
Skumenischen Konzils in dem von ihnen angenommenen
Symbol bekannt haben. Hat doch auch der Herr und Heiland
Jesus Christus klar und deutlich zu seinen Jiingern gesagt:
»Wenn aber der Troster kommt, den Ich euch vom Vater
senden werde, der Geist der Wahrheit, der vom Vater aus-
geht, wird er Zeugnis von Mir geben.« (Joh. 15, 26).

In seiner Schrift »Genaue Darlegung des Orthodoxen
Glaubens« weist der hl. Johannes von Damaskus schon im
ersten Buch auf die Unbegreiflichkeit der Gottheit hin: »Un-
aussprechlich ist die Gottheit und unbegreiflich.« (I, c. 1).
»Daf} Gott ist, ist klar; was Er aber ist seiner Wesenheit und
Natur nach, das ist ganz unerfalbar und unerkennbar.« (I,
c. 4). Auch die Unkorperlichkeit »ist nicht das Seine Wesen-
heit Konstituierende, wie auch nicht das Ungewordensein und
die Anfanglosigkeit, die Unverinderlichkeit und Unverging-
lichkeit und was sonst von Gott oder in Bezug auf Gott aus-
gesagt wird. Denn dieses bezeichnet nicht, was Er ist, sondern
was Er nicht ist. Wer aber die Wesenheit von etwas nennen
will, muf} sagen, was es ist, nicht was es nicht ist. Gleichwohl
ist es bei Gott zu sagen unméglich, was Er der Wesenheit
nach ist; geeigneter aber ist es vielmehr, durch Hinwegnahme
von allem die Beschreibung zu machen. Denn Er ist nichts von
dem, was ist; nicht als ob Er nicht wire, sondern weil Er iiber
allem Seienden und iiber dem Sein selbst ist.« »Was wir in
bejahender Weise von Gott sagen, bezeichnet nicht Seine
Natur, sondern die Beziehungen Seiner Natur.« (I, c.4).
Diese Ausfithrungen des hl. Johannes von Damaskus sind
nur Wiederholungen dessen, was von den alten &stlichen
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Kirchenlehrern Basilius dem Groflen, Gregor von Nyssa und
in den pseudoareopagitischen Schriften dargelegt war. Obgleich
also die Lehre in der patristischen Theologie geniigend be-
griindet war, wurde sie doch im »Hesychastenstreit«, der von
dem kalabrischen Ménch Barlaam angestiftet war, von neuem
erdrtert. Zwei lokale Synoden, die in Konstantinopel in den
Jahren 1351 und 1352 stattgefunden hatten, definierten die
orthodoxe Lehre von Gott.

In der Lehre vom dreieinigen Gott unterscheidet die ortho-
doxe Kirche das Wesen Gottes und die Energien der Gott-
heit.1) Seinem Wesen nach ist Gott in Seinem Selbst dem
geschaffenen Sein gegeniiber absolut transzendent und un-
erkennbar, unbegreifbar und unbeschreibbar. Er kann auch
mit keinem Namen genannt, mit keinem Begriff bestimmt
werden; es kann iiberhaupt keine positive oder negative Aus-
sage iiber Thn gemacht werden; Er iiberragt alles. Deshalb
spricht der hl. Gregor Palamas sogar nicht von der »Wesen-
heit«, sondern von der »Uberwesenheit« Gottes. Auch der
Begriff des »Seins« ist auf Gott nicht anwendbar, denn Gott
ist ja der Schopfer des Seins und steht als solcher iiber dem
Sein. Der iiber alles erhabene, alles iiberragende Gott ist aber
doch der Welt immanent, nimlich in Seinen Energien; in
diesen offenbart Er sich der Welt und wirkt in der Welt.
Jedes geschaffene Sein existiert iiberhaupt nur, weil es an den
gottlichen Energien teil hat. Gott ist in Seinen Energien das
Sein aller Wesen. Durch Teilnahme an den Energien kann sich
das Geschopf Gott nahen und mit ihm in Gemeinschaft treten.
Die Energien sind von der Wesenheit nicht zu trennen. Sie
sind deshalb ebenso wie das Wesen Gottes, dessen Erschei-
nung sie sind, ungeschaffen und ewig. In den Akten der
Synode von Konstantinopel vom Jahre 1351 ist gesagt: »Wir
denken sie (die Energie) nicht als auflerhalb der géttlichen
Wesenheit befindlich, sondern . . . sagen, dafl sie aus der
gottlichen Wesenheit wie einem ewigen Quell entfliefit und
entspringt und ohne diesen nie wahrgenommen wird. Sie bleibt
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mit der gottlichen Wesenheit untrennbar verbunden, koexi-
stiert von Ewigkeit mit ihr und ist untrennbar mit ihr vereint.«
Deshalb wird die Energie auch mit dem Terminus »Gottheit«
bezeichnet. In denselben Synodalakten wird bemerkt: »Nicht
die Wesenheit, sondern die schaubare Energie wird mit dem
Namen «Gottheit» zum Ausdruck gebracht . . .« Die Energie
ist also keine besondere Hypostase, da sie ja nicht getrennt
von der Wesenheit Gottes existiert. Das Verhiltnis von
»Wesenheit« und »Energie« versteht der hl. Gregor Palamas
im Sinne des Verhiltnisses von Ursache und Wirkung; aller-
dings ist dieses Kausalverhiltnis nur auf »gottentsprechende« -
Art zu denken. Es gibt zahllose gottliche Energien, die auch
mit dem Terminus »Gnade« bezeichnet werden. Aber alle
Energien sind allen drei Personen der Allerheiligsten Trias in
Ihrer Ganzheit gemeinsam, da ja alle drei Personen eines
Wesens sind. Gott der Sohn und Gott der Heilige Geist be-
sitzen die ganze Energiefiille Gottes des Vaters. Jede Energie
ist deshalb eine Theophanie des ganzen Gottes.

Die gottliche Wesenheit ist unteilbar, nicht mitteilbar, und
iibersteigt, wie schon gesagt, jeden Namen und Begriff. Die
Energie ist aber mitteilbar, kann unteilbar geteilt sein, ist in
Namen ausdriickbar und 1463t sich aus ihren Wirkungen ge-
danklich erfassen (Beschlufy der Synode von 1351). — Anders
kann es auch nicht sein, denn wenn das Geschépf an der
Wesenheit Gottes teilnehmen kdnnte, wiirde es durch die Teil-
nahme selbst zur gottlichen Person werden; die Grenze
zwischen dem Schopfer und Geschdpf wire vernichtet. Dies
wiirde notwendig zum Pantheismus fithren. Wenn der hl.
Apostel Petrus spricht, der Christ solle der gottlichen Natur
teilhaftig werden, so kann dies nicht bedeuten, der Christ
solle oder kdnne an der gottlichen Wesenheit teilnehmen. Hier
kann nur von der Teilnahme an der von der géttlichen Wahr-
heit nicht abtrennbaren gbottlichen Energie die Rede sein.
Die gottlichen Energien sind also »Gott selbst in Seinem
Wirken und Seiner Offenbarung der Welt gegeniiber«; »in
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den Energien oder Titigkeiten geht Gott nach auflen hervor,
offenbart sich, teilt sich mit, schenkt sich.« In den Energien
»nimmt das Geschopf real an der Gottheit selbst teil und
Gott ist in ihnen der Schépfung gegenwirtig.« (Monch
Wassilij, a.a. O. SS. 52, 53, 61; und W. Lossky S. »Geist
und Leben«, Dezember 1947, S. 290).

In diesen Glaubenslehren driickt sich die vorwiegend apo-
phatische Theologie des orthodoxen Orients im Unterschied
zu der vorwiegend kataphatischen Theologie der romisch-
katholischen Kirche aus. Derartige Gedanken sind aber
auch den mittelalterlichen westlichen Mystikern und manchen
gegenwirtigen protestantischen Theologen nicht fremd.

Diese Lehre von der Wesenheit Gottes und den gottlichen
Energien bestimmt auch die Auffassung der Gnade. Wie schon
gesagt, wird die gottliche Energie auch mit dem Termin
»Gnade« bezeichnet. Die Gnade ist die gottliche Energie, die
sich im Menschen offenbarende unmittelbare Wirkung gétt-
licher Kraft; sie ist also etwas Géttliches und Ungeschaffenes.
Es gibt vielgestaltige und mannigfache Wirkungen der gott-
lichen Gnade. Wer die géttliche Kraft empfingt, der vergétt-
lichenden Energie teilhaftig wird, tritt in wahrhafte Gemein-
schaft mit Gott, vereinigt sich mit Gott und wird vergottet.
»Die Gnade bedeutet im allgemeinen fiir die Uberlieferung
der Ostkirche den ganzen Reichtum der géttlichen Natur, in-
soweit sie sich den Menschen mitteilt; es ist die Gottheit, die
vom Wesen aus nach auflen hervorgeht und sich schenkt —
die gottliche Natur, an der man in den Energien teilnimmt.«
(W. Lossky, S. »Geist und Leben«, Dez. 1947, S. 291 f.).
»Nur auf Grund dieser Lehre kann man folgerichtig die Wirk-
lichkeit einer Gottgemeinschaft des Menschen und die Realitit
einer Vergottung bejahen, ohne dabei Gefahr zu laufen,
pantheistisch das Geschdpf mit der Gottheit zu verschmelzen;
eine Gefahr, die sich unausweichlich bei einer Identifizierung
von Wesenheit und Energie in Gott auftut.« (Ménch Was-
silij, a.a. O. S. 90).
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ANTHROPOLOGIE

In der Lehre vom Menschen — dessen Schopfung, dem
Siindenfall und den Folgen desselben — unterscheidet sich
die orthodoxe Kirche nur wenig von den Lehren der west-
lichen Bekenntnisse.

Der erstgeschaffene Mensch

Der erste Mensch ist von Gott geschaffen als Wesen, das
aus Seele und Leib besteht. Der Leib ist von der Erde ge-
nommen, gehért also der materiellen Welt an. Die Seele
stammt von Gott, ist dem ersten Menschen vom Schépfer
eingehaucht worden. »Zum Ursprung und Sein ist mir ge-
worden Dein schépferisches Wort,« heifit es im Begribnis-
ritus, »denn Du hast gewollt, daf} ich ein lebendiges Wesen
wiirde, aus sichtbarer und unsichtbarer Natur zusammen-
gesetzt; darum hast Du meinen Leib aus Erde gebildet und
mir die Seele durch Deinen géttlichen und belebenden Odem
gegeben.« In diesen Worten ist klar gesagt, daf} die Schaffung
des Menschen ein besonderer Akt des schépferischen Wortes
Gottes gewesen und er als geistiges Wesen gottlicher Herkunft
ist.

Von den Eigenschaften des erstgeschaffenen Menschen
schreibt der hl. Johannes von Damaskus: »Es machte also Gott
den Menschen unschuldig, rechtschaffen, tiichtig, unbetriibt,
unbesorgt, aller Tugend sich erfreuend, mit allen Giitern ge-
schmiickt, gleichsam eine zweite Welt, in der groflen eine
kleine, einen anderen anbetenden Engel, gemischt, Beschauer
der sichtbaren Schopfung, Kenner der geistigen, Herrscher der
irdischen Dinge, beherrscht von oben, irdisch und himmlisch,
zeitlich und unsterblich, sichtbar und geistig, in der Mitte
stehend zwischen Grofle und Niedrigkeit, zugleich Geist und
Fleisch, Geist durch Gnade...« (Genaue Darlegung des
orthodoxen Glaubens, 1I, 12). Die hochste Wiirde des erst-
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geschaffenen Menschen bestand aber darin, daf er nach Gottes
Bild und Ebenbild geschaffen war. »Nach Deinem Bilde und
Gleichnisse hast Du am Anfang den Menschen gebildet
und ihn ins Paradies gesetzt, zu herrschen iiber Deine Ge-
schopfe.« (Begribnisritus fiir Laien.) Die Worte »nach dem
Bilde« bedeuten, wie der hl. Johannes von Damaskus be-
merkt, »die Denkkraft und Willensfreiheit«, die Worte »nach
dem Gleichnisse« bedeuten »die Ahnlichkeit der Tugend,
soweit sie moglich ist«. (Genaue Darlegung des orthodoxen
Glaubens, II, 12). Die Berufung des erstgeschaffenen Men-
schen bestand in der Verherrlichung Gottes: »Darauf mach-
test Du mich zum vernunftbegabten Lebewesen, damit ich
verherrlichen sollte, o Allmichtiger, Deinen heiligen Namen.«
(Sonntag, Abendgottesdienst, 1. Ton). Das Ziel der Schaf-
fung des Menschen war dessen Vergdttlichung. Eingedenk
dieser hohen Stellung, Wiirde und Berufung des Menschen
singt die orthodoxe Kirche im Sonntags-Abendgottesdienst
(1. Ton): »Gedenke, o fluchbeladene Seele, deines géttlichen
Urspunges und deiner unverginglichen Heimat... Du bist
tiberirdischen Wesens.«

Der Siindenfall

Zum Zwedke der Ubung, Entwicklung und Befestigung der
geistigen Krifte im Guten gab Gott den ersten Menschen
das Verbot, vom Baume der Erkenntnis des Guten und Bésen
zu essen. »Aber durch den Neid des Teufels verlockt, genof3
er von der Speise, ist er ein Ubertreter Deiner Gebote ge-
worden« (Freitag, Abendgottesdienst, 7. Ton). In den litur-
gischen Biichern der orthodoxen Kirche ist aber nicht nur
vom Ungehorsam, dem Siindenfall und der Schuld Adams und
Evas die Rede, sondern auch von der Teilnahme am Siinden-
fall, der Ursiinde und der Mitschuld aller Menschen, aller
Nachkommen des ersten Menschenpaares. Alle Menschen aller
Zeiten haben in Adam mitgesiindigt, sind ebenso schuld und
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verdienen Strafe. Diese Gleichsetzung und Solidarisierung
aller Menschengeschlechter mit den ersten Menschen griindet
sich auf die bekannten Worte des Apostels Paulus: »Wie
demnach durch einen Menschen die Siinde in die Welt ge-
kommen ist, und durch die Siinde der Tod, und so der Tod
auf alle Menschen iibergegangen ist, weil alle gesiindigt
haben.« (Rém. 5, 12).

Folgen des Siindenfalles

Der Siindenfall hatte verheerende Folgen. Die ersten Men-
schen erkannten ihre Nacktheit und fithlten Scham. Sie wurden
»aus dem Paradies in diese Welt vertrieben« (Eucharistisches
Gebet der Basilius-Liturgie). Die Gemeinschaft mit der héhe-
ren geistigen Welt wurde unterbrochen. Auflerhalb des Para-
dieses wurde der Mensch zu schwerer Arbeit verurteilt; »im
Schweifle seines Angesichtes« mufl er sein tigliches Brot
essen; die Frau soll mit Schmerzen Kinder gebiren. Selbst die
Erde wurde in die Folgen des Siindenfalles hineingezogen
und zu einem dem Menschen feindlichen Element. Die ganze
Natur des Menschen wurde verdorben. »Befleckt habe ich
mein Fleischgewand, besudelt Dein Bild und Gleichnis, o Hei-
land, verfinstert habe ich der Seele Lieblichkeit durch der
Leidenschaft Liiste.« (Abendgottesdienst am Sonntag der
ersten Fastenwoche). Endlich ging der Mensch der Unsterb-
lichkeit verlustig und wurde zum Opfer des Todes. Der
Mensch wurde verurteilt, »wieder zur Erde, aus welcher er ge-
nommen war, zuriickzukehren.« (Freitag, Abendgottesdienst,
7. Ton). Vergehen und Verwesung ist das Schicksal des ge-
fallenen Menschen, wie dies der hl. Johannes von Damaskus
so ergreifend in seinen Totengesingen ausgedriickt hat: »Was
ist unser Leben? Eine Blume, ein Dunst, wahrlich ein Morgen-
tau! Kommet denn, lasset uns deutlich an den Gribern sehen:
Wo ist die Schonheit des Kdrpers hin? Wo die Jugend? Wo
sind die Augen und die Gestalt des Leibes? Alles ist verwelkt
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wie Gras! Alles ist verschwunden!« »Kommet, ihr Nach-
kommen Adams, sehet, wie niedergestreckt zur Erde ist unser
Ebenbild, wie es alle Anmut verloren hat; wie es im Grabe
bald aufgelost, durch das Nagen der Wiirmer, durch die
Finsternis verzehrt, mit Erde bedeckt wird.« »Fiirwahr, eitel
und verginglich ist alles Liebliche und Herrliche des Lebens.
Wir alle vergehen; wir alle unterliegen dem Tode . . .«
Obgleich aber »die in den Gribern liegende, und nach dem
Bilde Gottes anerschaffene Schénheit entstellt, hifllich, ge-
staltlos« ist, ist dieses Bild nicht ginzlich verloren gegangen.
Audh in seiner gefallenen, verdorbenen Natur betet der Christ:
»Ich bin das Bild Deiner unaussprechlichen Herrlichkeit, ob
ich gleich die Wunden der Siinde trage... O fithre mich
wieder zur vormaligen Ahnlichkeit zuriick, auf dafl meine
urspriingliche Schonheit wieder hergestellt werde.« (Begrabnis-
ritus fiir Laien). Wirklich hat auch der menschenliebende
Gott den gefallenen Menschen gerettet, indem Er »ihm durch
die Wiedergeburt die Erldsung in Christus selbst angeordnet
hat.« (Eucharistisches Gebet der Basilius-Liturgie). Ulber die
einzelnen Momente der Geschichte dieses Mysteriums der
Erlésung des Menschengeschlechtes ist im eucharistischen
Kanon der Basilius-Liturgie folgendes gesagt: » ... Nicht
hast Du verworfen Dein Gebilde fiir immer, welches Du
erschaffen hast, o Giitiger, und hast nicht vergessen die
Werke Deiner Hinde, sondern heimgesucht auf vielfache
Weise aus der Gnade Deiner Giitigkeit. Die Propheten
sandtest Du, wirktest Krafttaten durch Deine Heiligen, welche
Dir nach jedem Geschlechte wohlgefielen. Du redetest zu
ihnen durch den Mund Deiner Diener, verheiflend uns die
kommende Erldsung. Das Gesetz gabest Du zur Hilfe; Engel
setztest Du zu Hiitern ein. Als aber kam die Fiille der Zeiten,
redetest Du zu uns in Deinem Sohne selbst, durch den Du
auch die Ewigkeiten erschaffen hast, der als der Abglanz
Deiner Herrlichkeit und das Geprige Deiner Hypostasis, und
tragend das All durch das Wort Seiner Kraft, es nicht fiir
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einen Raub hielt, gleich zu sein Dir, dem Gott und Vater,
sondern, obwohl Er der vorewige Gott war, ist Er auf Erden
erschienen und hat mit den Menschen verkehrt, und, aus der
heiligen Jungfrau Fleisch geworden, entiuflerte Er sich selbst,
nahm Knechtsgestalt an und ward gleichgestaltet dem Leibe
unserer Niedrigkeit, um uns dem Leibe seiner Herrlichkeit
gleichgestaltet zu machen. Denn, weil durch den Menschen
die Siinde gekommen war in die Welt und durch die Siinde
der Tod, so geruhte Dein einzig gezeugter Sohn, seiend in
Deinem, des Gottes und Vaters Schofle, von einem Weibe,
der heiligen Gottesgebirerin und Immerjungfrau Maria ge-
boren und dem Gesetze unterworfen, die Siinde in Seinem
Fleische zu richten, damit die, so in Adam sterben, durch den-
selben Deinen Christos lebendig werden . . .«

CHRISTOLOGIE

Das dhristologische Dogma der orthodoxen Kirche ist das-
selbe, zu dem sich auch die abendlindischen Kirchen beken-

nen. »Ich glaube ... an Einen Herrn Jesum Christum, den
Eingeborenen Sohn Gottes, den vom Vater Gezeugten vor
allen Ewigkeiten . . ., Der um uns Menschen und um unse-

rer Erlésung willen von den Himmeln herabgekommen, und
Fleisch geworden vom Heiligen Geist und der Jungfrau Maria,
und Mensch geworden ist,« bekennt die orthodoxe Kirche im
nicino-konstantinopolitanischen Symbol. Der Glaube an die
jungfriuliche Geburt des Sohnes Gottes und Herrn und Hei-
landes Jesu Christi von der Gottesgebirerin und Jungfrau
Maria ist in allen Bekenntnissen und liturgischen Biichern der
orthodoxen Kirche klar und deutlich ausgesprochen. »Christus
allein durchschritt das undurchschreitbare Land, ohne daf} es
besit war ... Jesum gebar die unschuldvolle Jungfrau durch
Uberschattung des Gottlichen Vaters und Geistes.« (Andacht
zum hl. Johannes dem T3ufer).
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Im Gottmenschen Jesus Christus sind zwei Naturen, die
gottliche und menschliche, in einer Hypostasis vereinigt. »Ich
bekenne Eine Hypostasis des menschgewordenen Wortes, und
ich glaube und verkiindige, daf} Ein und derselbe Christus ist
in zwei Willen und Naturen nach der Menschwerdung, be-
wahrend dieselben, in denen und aus denen Er kam.«
(Bischofsweihe, drittes Bekenntnis). »Der auflerhalb aller Zeit
aus dem Vater hervorstrahlende einziggezeugte Sohn, Er selbst
kam aus Dir (allheilige Jungfrau), der Unschuldvollen, her-
vor, auf unaussprechliche Weise Fleisch geworden, welcher
der Natur nach Gott ist und der Natur nach Mensch geworden
ist um unseretwillen; nicht in zwei Personen geteilt, sondern
in zwei Naturen unvermischt erkannt.« (Dogmatik, 6. Ton).
» ... Indem Er aus der reinen Jungfrau das Fleisch genommen
hat und aus dieser hervorgekommen ist mit dem Angenom-
menen, ist Er, der Sohn, zweifach nach der Natur, aber nicht
nach der Person. Deshalb Ihn als vollkommenen Gott und
vollkommenen Menschen in Wahrheit verkiindigend, beken-
nen wir Christum als unseren Gott.« (Dogmatik, 8. Ton).
Ebenso bekennt auch die orthodoxe Kirche zwei Willen und
zwei Wirksamkeiten in Christo: »Ich bekenne auch zwei Wil-
len, einen eigenen Willen jeder Natur, deren jede ihre eigene
Wirksamkeit besitzt.« (Bischofsweihe, drittes Bekenntnis).

Es ist auch orthodoxer Glaube, dafl die menschliche Natur
in Christo infolge der hypostatischen Union mit der gttlichen
Natur vergottet worden ist. Das bedeutet aber nicht, wie der
hl. Johannes von Damaskus ausdriicklich bemerkt, daf} die
Natur des Fleisches Christi eine Wandlung oder Verinderung
oder Vermischung mit der géttlichen Natur erfahren habe.
Die Vergottung ist eine Folge der hypostatischen Union, nach
welcher das Fleisch »unzertrennlich mit Gott dem Worte
geeint ist«. Ebenso und aus demselben Grunde wurde auch
der menschliche Wille Christi vergottet, »nicht als ob seine
natiirliche Bewegung verwandelt worden wire, sondern weil
sie vereint ward mit Seinem géttlichen und allméichtigen Willen
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und derselbe Wille des menschgewordenen Gottes wurde.«
(Genaue Darlegung des orthodoxen Glaubens, III, 18).

Fr. Heiler bemerkt in seinem Werke »Urkirche und Ost-
kirche« (Miinchen 1937, S. 202 f.): »Die Christologie ist
das Hauptthema der &stlichen Theologie des ersten Jahr-
tausends. Nahezu alle dogmatischen Entscheidungen der 6ku-
menischen Konzile betreffen die Lehre iiber Christus ... Mit
der wunderbaren Schirfe des Gedankens und des Ausdruckes,
deren griechischer Geist und griechische Sprache fihig waren
— obgleich mit gelegentlicher abendlindischer Unterstiit-
zung — hat die griechische Dogmatik das iiberbegriffliche und
unaussprechliche Mysterium des Gottmenschen in theologische
Formeln gebracht, die nicht esoterische Weisheit der Theo-
logie blieben, sondern im mystagogischen Kult Besitz des
gliubigen Volkes wurden. Scheinbar eine Schépfung griechi-
schen Intellekts und griechischer Dialektik, soll das christo-
logische Dogma letzten Endes nur dazu dienen, das Mysterium
der Heil und Vergottung schenkenden Menschwerdung des
Logos in seinem iiberverniinftigen Wundercharakter gegen
alle rationale Auflésung oder Schwichung zu sichern.«

DIE ALLERHEILIGSTE JUNGFRAU UND
GOTTESGEBARERIN MARIA

Es ist nur eine Folgerung aus der Lehre von der hypostati-
schen Union der géttlichen und menschlichen Natur in Christo,
wenn die orthodoxe Kirche lehrt, daf3 die allerheiligste Jung-
frau Maria nicht nur den Menschen, sondern den Gott-
menschen Jesus Christus geboren hat und deshalb mit Recht
»Gottesgebirerin« genannt wird. »Nicht einen kérperlosen
Gott, auch wiederum nicht einen bloflen Menschen hat die
unschuldige und erhabene Jungfrau hervorgebracht, sondern
einen vollkommenen Menschen und untriiglichen, vollkom-
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menen Gott.« Deshalb verehrt und preist die orthodoxe Kirche
die allerheiligste Gottesgebirerin und Jungfrau Maria.

Die orthodoxe Kirche nennt die Gottesgebirerin Maria
auch »Immerjungfrau«, da sie sowohl vor, als auch in und
nach der Geburt Jesu Christi Jungfrau gewesen und geblieben
ist. »Siehe, erfiillt ist die Weissagung des Jesaja: denn als
Jungfrau gebarst du, und bliebst auch nach der Geburt wie
vor der Geburt. Denn Gott war der Geborene, deshalb
erneuerte er auch die Natur.« (Samstag, Abendgottesdienst,
1. Ton).

Auf Grund dessen, daf} die allerheiligste Jungfrau Maria
den Gottmenschen und Heiland der Welt geboren hat und
Dessen Mutter geworden ist, glaubt die orthodoxe Kirche,
dafl sie am Heilswerk Christi mitgewirkt hat. Sie ist »die
Pforte des Heils der Welt« gewesen. Dadurch, daf} sie Gottes
Sohn in ihren Schof aufgenommen hatte und mit der gott-
lichen Natur verbunden wurde, hat sie nicht nur sich selbst,
sondern auch die ganze Welt erneuert, deren Vertreterin sie
gewesen ist. »In deinem Schofle stellte der gelobte und hoch-
verherrlichte Gott unserer Viter die ganze Welt vollig wieder
her.« (Sonntag, Morgengottesdienst, 1. Ton). An anderen
Stellen der orthodoxen gottesdienstlichen Biicher wird der
Glaubige darauf hingewiesen, daf} die allerheiligste Jungfrau
Maria, infolge ihrer Blutsverwandtschaft mit dem Leibe
Christi, in sich das Irdische mit dem Himmlischen verbunden
hat. Durch die Jungfrau Maria sind alle Menschen Teilnehmer
der géttlichen Natur geworden. Diese liturgischen Texte und
die in ihnen enthaltenen Gedanken sind aber nur dann ver-
stindlich, wenn man in Betracht zieht, daf} nach orthodoxer
Anschauung die Menschheit eine Ganzheit, eine organische
Einheit, eine Einheit in der Mehrheit, und die allerheiligste
Jungfrau Maria die Vertreterin der Menschheit vor der Gott-
heit ist.

Endlich glaubt die orthodoxe Kirche, daf} die allerheiligste
Jungfrau, kraft ihrer hohen Wiirde und Teilnahme am Heils-
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werke Christi, unsere Fiirbitterin vor Gott ist, daf} sie, gleich
einer liebenden Mutter, unsere Gebete aufnimmt und zu
Gottes Thron emportrigt. Diese Kraft des Gebetes fiir uns
ist eine ihr von Gott verliechene Gnadengabe. Die orthodoxen
Christen wenden sich sogar direkt an Gott mit der Bitte, Er
moge die Gebete der Gottesmutter fiir uns gnidigst entgegen-
nehmen: »Zeige Deine Menschenliebe, o Barmherziger!
Nimm an sie, die Dich geboren hat, die Gottesgebirerin,
welche fiir uns bittet, und erlése, unser Erléser, das ver-
zweifelte Volk.« (Samstag, Abendgottesdienst, 8. Ton).

Wie aus dem Gesagten zu sehen ist, ist die Verehrung der
Mutter Gottes nur eine logische, dogmatische und praktische
Folgerung aus der orthodoxen Christologie.

DAS ERLOSUNGSWERK UNSERES HEILANDES
JESU CHRISTI

Die Inkarnation des Ewigen Logos, des Sohnes Cottes, ist
die Fundamentaltatsache der evangelischen Geschichte, und
das Dogma, in dem diese Tatsache formuliert ist, das Grund-
dogma des Glaubens und der Frémmigkeit. Warum ist aber
der Sohn Gottes Mensch geworden? — Im nicino-konstan-
tinopolitanischen Glaubensbekenntnis ist kurz gesagt: »Der
um uns Menschen und um unserer Erlésung willen von den
Himmeln herabgekommen, und Fleisch geworden vom Hei-
ligen Geiste und der Jungfrau Maria, und Mensch geworden
ist.« Im Glaubensbekenntnis finden wir aber keine eindeu-
tige Antwort auf die Frage: Wie, d. h. auf welche Weise,
der Herr unser Heil, unsere Erlsung vollzogen hat.

In der Theologie der westlichen Bekenntnisse ist die juri-
stische Auffassung der Erlésung des katholischen Theologen
Anselm von Canterbury vorherrschend. Obgleich diese Auf-
fassung auch in den dogmatischen Systemen vieler neuer
orthodoxer Theologen Aufnahme gefunden hat, ist sie hier
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doch ein Fremdkérper, da juristische Vorstellungen und Be-
griffe der Orthodoxie fremd sind. Fremd ist diese Auffassung
auch den liturgischen Gebeten der orthodoxen Kirche. Des-
halb haben namhafte orthodoxe Theologen die alte patristi-
sche Auffassung des Heilswerkes Christi wieder erneuert.
Fast alle hl. Viter und Lehrer der alten Kirche weisen
darauf hin, dafl das fleischgewordene Wort den Teufel be-
siegt und den Menschen aus der Gefangenschaft, in die er
infolge des Siindenfalles geraten war, befreit hat. Schon der
hl. Irenius hat in seiner Schrift »Gegen die Hiresien« ge-
schrieben: »Durch den zweiten Menschen (d. h. Jesus Chri-
stus) hat Er (d. h. Gott) den Starken gebunden und seine
Gefalle gepliindert und den Tod vernichtet, lebendig machend
den Menschen, der dem Tod verfallen war. Denn das erste
Gefif} seiner Besitznahme ist Adam gewesen, den er auch
unter seiner Gewalt hielt, da er ihn nimlich unrechtmifig
zur Ubertretung verleitete und unter dem Vorwande der
Unsterblichkeit die Sterblichkeit in ihn brachte. Denn durch
das Versprechen, sie wiirden sein wie Gotter (was ihm
durchaus nicht méglich ist), bewirkte er den Tod in ihnen:
darum ward auch mit Recht von Gott wieder gefangen ge-
nommen der Gefangennehmer des Menschen, befreit aber
ward von den Banden der Verdammnis der gefangen ge-
wesene Mensch.« (III, 23; vergl. V, 21). Ebenso lehrt der
hl. Gregor von Nyssa, Gott Selbst habe den Menschen aus
der Gewalt des Teufels losgekauft, da der Mensch nicht
fahig war, mit seinen Kriften sich aus dieser schindlichen
und verderblichen Knechtschaft zu befreien. Hierfiir mufite
Gott dem Teufel den Preis fiir den gefangenen Menschen
zahlen, den er wiinschte. Anstelle des Menschen hat sich der
Sohn Gottes dem Teufel angeboten. Um den Teufel zur An-
nahme zu bewegen, hat die Gottheit Fleisch angenommen, da-
mit der Teufel sich nicht vor der Gottheit fiirchte. Der Teufel
willigte ein, war aber betrogen, denn mit dem Fleisch hatte
er die Gottheit ergriffen. In dem Umstande, daf} der Teufel
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sozusagen »betrogen« wurde, findet der hl. Gregor nichts An-
stofliges; der Teufel habe ja nur die Vergeltung erhalten, die
er verdient habe. Bemerkenswert ist noch folgende Stelle aus
der Schrift »Genaue Darlegung des orthodoxen Glaubens«
des hl. Johannes von Damaskus: »Der Schépfer und Herr
selbst iibernimmt fiir die Gebilde den Kampf und wird durch
die Tat Lehrer; und weil der Feind durch die Hoffnung auf
Gottheit den Menschen kéderte, wird er durch die Hiille des
Fleisches gekddert. Und es offenbart sich zugleich die Giite,
die Gerechtigkeit, die Weisheit und die Macht Gottes: die
Giite, weil er die Schwachheit seines Gebildes nicht verach-
tete, sondern mit dem Gefallenen Erbarmen hatte und ihm
die Hand reichte; die Gerechtigkeit, weil er, nachdem der
Mensch besiegt war, nicht einen Anderen den Tyrannen be-
siegen lifit, noch mit Gewalt den Menschen dem Tode ent-
reifit, sondern Er, der Gute und Gerechte, denjenigen, den
vordem durch die Siinde der Tod unterjocht hatte, selbst
wieder zum Sieger machte und durch den Gleichen den Glei-
chen rettete, was unmoglich schien; die Weisheit, weil er die
angemessenste Losung des scheinbar Unméglichen erfand,
denn nach dem Wohigefallen Gottes des Vaters kommt der
Eingeborenen Sohn, das Wort Gottes und Gott, . . . die Him-
mel neigend, herab . . . wird dem Vater gehorsam, indem Er
durch die Annahme dessen, was uns gemif} und aus uns ist,
unseren Ungehorsam heilt und uns ein Muster des Gehor-
sams wird . . .« (IlI, 2). Es ist wahr, an einer anderen Stelle
spricht der hl. Johannes von Damaskus: »Christus stirbt, den
Tod fiir uns auf sich nehmend, und bringt sich selbst dem
Vater als Opfer fiir uns dar. Denn Thm haben wir gesiindigt,
und Er mufite den Losepreis fiir uns iibernehmen und wir
so von der Verdammnis erlést werden. Denn fern sei es, daf}
das Blut des Herrn dem Tyrannen dargebracht wurde.« Aber
in den unmittelbar nachfolgenden Worten wiederholt der
patristische Theologe noch einmal ausdriicklich: »Es kommt
also der Tod heran, und, den Kéder des Leibes verschluckend,
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wird er von dem Haken der Gottheit durchbohrt, und nach-
dem er den siindlosen und lebendigmachenden Leib gekostet,
geht er zu Grunde und gibt alle wieder von sich, die er zu-
vor verschlungen hat.« (III, 27). Allerdings ist diese patristi-
sche Lehre nur unter der Bedingung verstindlich und an-
nehmbar, wenn der Teufel tatsichlich existiert. Dies ist aber
fiir das orthodoxe Glaubensbewuf3tsein keine Frage, sondern
feste Uberzeugung.

Zum Verstindnis dieser und der noch folgenden patristi-
schen soteriologischen Anschauungen muff man in Betracht
ziehen, daf} nach dem kirchlichen Glauben der menschgewor-
dene Logos sich den Zustand, die Verworfenheit und die
Strafe des gefallenen Menschen, ausgenommen die Siinde,
angeeignet hat. Der hl. Johannes von Damaskus schreibt hier-
iiber folgendes: »Man muf} aber wissen, daf} es zwei An-
eignungen gibt: eine natiirliche und wesenhafte, und eine ver-
tretungs- und teilnahmsweise. Natiirlich nun und wesenhaft
ist die, nach welcher aus Menschenliebe der Herr unsere
Natur und alles Natiirliche annahm, indem er von Natur
und in Wahrheit Mensch wurde und das Natiirliche an sich
erfuhr; vertretungs- und teilnahmsweise aber ist sie, wenn
jemand aus Teilnahme, Mitleid ndmlich oder Liebe, die Per-
son eines Anderen vertritt und statt seiner fiir ihn die Reden
vorbringt, die ihm selber nicht zukommen, nach welcher er
unseren Fluch und unsere Verlassenheit und desgleichen,
was nicht natiirlich ist, sich aneignete, nicht indem Er Selbst
dies war oder wurde, sondern indem Er unsere Rolle an-
nahm und mit uns sich zusammenstellte. Das aber bedeutet
auch das: »da er fiir uns zum Fluche geworden ist.« (Ge-
naue Darlegung des orthodoxen Glaubens, III, 25).

Weiterhin ist der Gottmensch Jesus Christus der Heiland,
weil er die Natur des gefallenen Menschen wiederhergestellt,
erneuert und in den urspriinglichen Zustand zuriickgefiihrt
hat. Von dieser Erneuerung ist stindig in den liturgischen
Gebeten die Rede. »In dir (d. h. der allerheiligsten Jungfrau)
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hat das Wort Gottes Wohnung genommen, o Reine, indem
es wiinschte, unser Bild zu erneuern.« (Sonntag, Abendgottes-
dienst, 5. Ton). »Der Erstgeborene der Schépfung . . . hat
die verweste Natur unseres Geschlechtes in Sich Selbst er-
neuert.« (Sonntag,, Morgengottesdienst, 3. Ton). Diese Er-
neuerung besteht in der Wiederherstellung des Bildes und
Ebenbildes Gottes im Menschen in der Inkarnation des gott-
lichen Wortes. In der Menschwerdung hat Christus uns das
Heil verliehen, »damit wir, was wir verloren hatten in Adam,
nimlich die Ebenbildlichkeit und Ahnlichkeit Gottes, das in
Christo Jesu wieder erlangten.« (HI. Irenius, Gegen die
Hiresien, III, 18; vergl. V, 15). Ebenso schreibt der hl. Jo-
hannes von Damaskus: »Es wurde aber der Sohn Gottes
Mensch, um das, wozu er den Menschen gemacht hatte, ihm
wieder zu geben . . . Er nimmt an unserer Natur teil, um
durch sich und in sich die Form des Bildnisses und Gleich-
nisses wiederherzustellen . . .« (Genaue Darlegung des ortho-
doxen Glaubens, IV, 4). »Reich an Weisheit stellte der
Schopfer den durch die Ubertretung Gefallenen, nach dem
Bilde Gottes Geschaffenen, der ginzlich dem Verderben an-
heimgefallen war und das bessere géttliche Leben verloren
hatte, wieder her.« (Weihnachten, Morgengottesdienst). Bei
einigen heiligen Vitern und in mehreren liturgischen Texten
wird gesagt, daf} das fleischgewordene Wort die menschliche
Natur von neuem erbaut hat. »Aus dem Staube des Todes
hast Du, auferstanden, meine gefallene Natur wieder aufge-
baut, o Christus . . .« (Sonntag, Morgengottesdienst, 8. Ton).

Es versteht sich von selbst, daf} mit allen diesen Heils-
gaben Christus den Menschen auch die Vergebung der Siin-
den gebracht, die Menschen mit Gott versshnt und die Ge-
meinschaft mit Gott wiederhergestellt hat. Dieses Heiles ist
der Mensch teilhaftig, weil Christus zum neuen Haupt der
Menschheit geworden ist, die Menschheit rekapituliert hat.
Als solches wird Christus auch der »zweite Adame, das
Haupt der von Christus erlosten Menschheit genannt. Die
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ganze Menschheit ist ja ein einziger lebendiger Organismus,
eine Einheit in der Vielheit der Personen. Deshalb verbreitet
sich auch die von Christus vollbrachte Erlosung auf die ganze
Menschheit.

Endlich hat der Sohn Gottes in Seiner Inkarnation die
Menschen vom Tode errettet und ihnen die Unsterblichkeit
zuriickgegeben. »Der Siinde Sold ist der Tod.« (Rém. 6, 23).
Dadurch dafl Christus die Menschen von der Macht der
Siinde befreit und durch Seinen freiwilligen Tod die Ver-
gebung der Siinden erwirkt hat, hat Er den Menschen auch
von der Macht des Todes befreit und ihm das ewige Leben
gegeben.

Nicht nur die Seele des Menschen, sondern auch der Leib
ist zur Auferstehung und Unsterblichkeit berufen, denn
Christus ist ja in Seinem Leibe auferstanden und gen Him-
mel gestiegen und hat damit auch den Leib eines jeden mit
Ihm vereinigten Menschen vom Tode und von der Ver-
wesung erldst, verherrlicht und unsterblich gemacht.

Selbstverstindlich glaubt auch die orthodoxe Kirche, daf}
der Kreuzestod Christi auf Golgatha, wie ja iiberhaupt die
Menschwerdung des Sohnes Gottes und die hiermit verbun-
dene Erniedrigung ein Opfer der géttlichen Liebe gewesen
ist. Dieser Kreuzestod war aber kein Opfer im alttestament-
lichen oder juristischen Sinne. Wenn der Apostel Paulus in
Bezug auf Christi Tod alttestamentliche Ausdriicke, Vergleiche
und Bilder gebraucht hat, so war dies nur eine Akkommoda-
tion an das Verstindnis der damaligen Juden, die der Apostel
zu Christus bekehren wollte. Der Tod Christi am Kreuze
war die hochste Erscheinung oder der Auflerste Ausdruck
Seiner Erniedrigung, Selbstverleugnung und Seines Gehor-
sams gegeniiber dem himmlischen Vater, dem »Er gehorsam
ward bis zum Tode des Kreuzes.« (Phil. 2,8). Der himm-
lische Vater forderte von Christus vollstindige Lossage vom
Willen zur Selbstbewahrung Seines leiblichen Lebens um
Gottes und der Nichsten willen. Diesen Gehorsam hat Chri-

53



stus erfiillt, indem Er in Seinen Leiden und im Tode am
Kreuze die hochste Opferliebe verwirklichte. Im Namen die-
ser Liebe hat sich Gott der Menschen erbarmt, ihnen die Siin-
den vergeben und sie wieder zum Gegenstand Seiner Liebe
und Gnade gemacht, und Christus hat sie durch Seinen Tod
dieser Liebe und Gnade wiirdig gemacht.

Das gliaubige Auge des orthodoxen Christen sieht Christi
Kreuz im Lichte des am Ostermorgen Auferstandenen. »In
der orthodoxen Frommigkeit ist das Schauen des Kreuzes und
der Auferstehung, der Erniedrigung und der Herrlichkeit des
Herrn untrennbar und organisch miteinander verbunden.«
(N. v. Arseniew). Erst Christi Auferstehung ist der volle
Sieg iiber den Tod und die Auferstehung aller Menschen mit
Christo; deshalb ist das Osterwunder die Grundlage des
Christentums. (1. Kor. 15, 14. 18). Dieser Osterglaube der
orthodoxen Kirche ist der wahre Kern aller religiésen Erleb-
nisse und geistigen Visionen; er beseelt den Gliubigen und
verleiht seinem ganzen Leben einen héheren Sinn.

Das Heilswerk Christi schlieflt in sich auch die Wieder-
vereinigung der Menschen mit dem Heiligen Geiste ein. Die
Erlosung ist ja nicht nur ein iuflerer Akt der Siindenver-
gebung von seiten Gottes, sondern auch die wirkliche Er-
neuerung und Wiedergeburt der menschlichen Natur. Das
kann aber nur mit Hilfe einer géttlichen Kraft — der Gnade
des Heiligen Geistes — bewirkt werden. Das ist der Pfingst-
geist, den Christus Seinen Jiingern verheiflen und dann auch
gesandt hat. Der Heilige Geist vollzieht die Wiedergeburt,
gibt das wahre geistige Leben und eignet dem Gliubigen das
Heilswerk Christi an. Deshalb ist jeder von Christus erloste
Mensch ein Geisttriger. Ohne den Heiligen Geist wiirde die
menschliche Natur im fritheren Zustand verbleiben, und der
Mensch wiirde nicht der Gnadenkraft teilhaftig sein, ohne
deren Hilfe er die Siinde nicht iiberwinden und sich nicht in
das Gewand der Gerechtigkeit und Heiligkeit kleiden kann.
Ohne den Heiligen Geist hitte er auch keine Hoffnung auf
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die Unsterblichkeit, da ja nur der Heilige Geist der Spender
des Lebens ist.

Zur orthodoxen Soteriologie gehort auch die Idee der Ver-
gottung. »Gott ist Mensch geworden, damit der Mensch Gott
werde.« In diesen wenigen Worten ist der Fundamentalsatz
der orthodoxen Heilslehre ausgedriickt. Diese Lehre von der
Vergottung findet sich nicht nur in den Werken der heiligen
Viter und Kirchenlehrer, sondern auch in den liturgischen
Biichemn. »Vergottung« bedeutet natiirlich nicht, dafl der
Mensch dem Wesen nach Gott wird, sondern nur der Gnade
nach. Der hl. Johannes von Damaskus schreibt, dafl der
Mensch »durch die Hinwendung zu Gott vergottlicht wird,
vergdttlicht aber durch Anteil an der géttlichen Erleuchtung
und nicht durch Verwandlung in die gottliche Wesenheit.«
(Genaue Darlegung des orthodoxen Glaubens, II, 12). Ver-
gottung des Menschen heifdt, dafl er von Gott in Christo als
Sohn angenommen wird. »Darum ist das Wort Gottes Mensch
und der Sohn Gottes Sohn des Menschen geworden, damit
der Mensch, als mit dem Worte Gottes verbunden und die
Sohnschaft empfangend, ein Sohn Gottes wiirde.« (HI. Ire-
ndus, Gegen die Hiresien, III, 18). Der hl. Simeon, der Neue
Theologe schreibt: »Wenn der Christ durch den Empfang
der Gnade des Heiligen Geistes Teilhaber der gottlichen
Natur in Jesus Christus unserem Herrn wird, dann verwan-
delt und verindert er sich durch Dessen Kraft in einen gott-
dhnlichen Zustand.« Seiner Natur nach bleibt aber der
Mensch Mensch. Mit anderen Worten, die Vergottung ist
Gemeinschaft mit Gott durch die Sohnschaft und Teilnahme
am Wort Gottes kraft der Gnade des Heiligen Geistes, Der
im Menschen wohnt, die Wiedergeburt bewirkt und ihn der
Gottheit teilhaftig macht. Mensch bleibend, wird der Mensch
von Gott erfiillt und durchdrungen.

Die Grundlage dieser Vergottung ist natiirlich wiederum
die Inkarnation des Wortes Gottes, oder, genauer gesagt,
die Vergottung des von Christus Erldsten ist die Folge der

55



Inkarnation des Géttlichen Logos. Durch die hypostatische
Vereinigung der géttlichen und menschlichen Natur im Gott-
menschen Jesus Christus wurde Seine menschliche Natur ver-
gottet. Mit Seiner menschlichen Natur ist aber das fleisch-
gewordene Wort mit der ganzen Menschheit organisch ver-
bunden; deshalb ist auch unsere menschliche Natur vergottet
worden. Da die Wirkung der vergottenden Gnade vom Grade
der Vereinigung des Menschen mit Christus abhingt, ist die
Vergottung fiir die meisten Menschen noch nicht reale Tat-
sache; in potentia, als reale Moglichkeit, ist sie aber fiir alle
Menschen gegeben.

In den gottesdienstlichen Biichern der orthodoxen Kirche
ist diese Lehre klar ausgedriickt. Unter anderem wird auch
die patristische Formel »Gott wurde Mensch, damit der
Mensch zu Gott werde« wiederholt: »Das Geheimnis von
Ewigkeit her wird heute geoffenbart und der Gottessohn wird
zum Menschensohn . . . Gott wird Mensch, auf dafl Er den
Adam zu Gott mache . . .« (Gottesdienst am Feste Marii
Verkiindigung). An mehreren Stellen wird die Vergottung
durch die Inkarnation mit der Versuchung der ersten Para-
diesmenschen von seiten der Schlange in Verbindung ge-
bracht, z. B. »Die aus Eden hervorkriechende Schlange hat
mich durch den Wunsch nach Vergéttlichung verlockt und
zur Erde gerissen; doch der mitleidige und von Natur barm-
herzige Gott vergéttlicht mich voll Erbarmen, in deinem (d. h.
der Gottesgebirerin) Schofle wohnend . . .« (Sonntag, Mor-
gengottesdienst, 7. Ton). Deshalb ruft auch die Kirche am
hl. Weihnachtsfest aus: »Preis und Lob dem auf der Erde
Geborenen und Der der Erdgeborenen Wesen vergéttlicht
hat!«

Die heiligen Kirchenviter haben auch auf die moralische
Bedeutung der Inkarnation des Géttlichen Logos hingewiesen.
Der Sohn Gottes erschien im Fleische, um den Menschen ein
Beispiel des tugendhaften Lebens zu geben, denn ohne gott-
wohlgefilliges Leben ist das Heil des Menschen unméglich.
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»Das grofile Meer der Liebe Gottes zum Menschen, schreibt
der hl. Johannes von Damaskus, »offenbarte sich darin, daf}
das Wort Gottes Mensch wurde, da den Menschen der vom
Verderben ab- und zum ewigen Leben hinfithrende Weg der
Tugend durch die Tat gezeigt und gelehrt werden mufite.«
(Genaue Darlegung des orthodoxen Glaubens, III, 1).

Endlich rettet den Menschen auch die Liebe und das Mit-
leid des Heilandes Jesu Christi, da diese uns bewegen, den
Weg der Siinde zu verlassen, Bufle zu tun und ein Leben in
der Tugend zu fithren. Hieriiber schreibt der orthodoxe
Theologe, der Hieromonach Tarassij: »Dadurch, daf} Chri-
stus auf der Erde als liebender Mirtyrer fiir die Siinden
erschien, hat Er kraft eines unabinderlichen psychologischen
Gesetzes durch Seine grenzenlose Liebe die Herzen vieler zu
Sich gezogen. Diejenigen, die von Ihm zu Sich gezogen wur-
den, haben sich von der Siinde gerettet, d. h. haben auf-
gehort, nach den siindigen Gesetzen der Welt zu leben und
sind den Leidenschaften erstorben. Fiir das bewufite Leben
ist ein Vorbild notwendig, mit anderen Worten, ist ein Ob-
jekt der Verehrung und Nachahmung notwendig. Fiir die
Nachfolger Christi ist Christus Selbst, der demiitige und er-
niedrigte Dulder, der durch Seine unendliche Liebe an Sich
zieht, zu diesem Ideal geworden. Auf [hn mit dem geistigen
Auge schauend und in Ihm das Beispiel der beispiellosen
Demut erblickend, haben die Christen aus diesem Schauen
neue Lebensprinzipien, die wirklich und sichtbar von der
Siinde befreien, geschopft.« (»Perelom w drewnerusskom
bogoslowii«, Warschau 1928, S. 124 f.). Besonders ausfiihr-
lich hat diese Gedanken der verstorbene Metropolit Antonius
(Chrapowitzky) in seinen Abhandlungen iiber die Erlosung
entwickelt.

Das Heilswerk Christi hat auch kosmische Bedeutung. Nicht
nur der Mensch, sondern auch »die ihrem Ursprung nach
gottliche Welt ist zum zweiten Mal geheiligt und vergdttlicht,
d. h. auf eine hohere Stufe der Géttlichkeit erhoben worden.«
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(G. Fedotow). Dadurch, daf} Christus Fleisch angenommen
hatte, hat er nicht nur den Menschen, sondern iiberhaupt die
ganze stoffliche Welt, von welcher ein Teil Christi vergotteter
Leib ist, in Sich aufgenommen und erlést. In diesem Sinne
hat der hl. Maxim Confessor geschrieben: »Es erneuern sich
die Wesen, und Gott wird Mensch, um den Verlorenen zu
erretten. In der ganzen Natur vereinigt Er durch Sich das
Gespaltene . . ., in Sich Selbst rekapituliert Er alles, d. h.
vereinigt, was im Himmel und auf Erden ist und was in Thm
geschaffen ist.« Im Gottmenschen Jesus Christus ist die ganze
Welt wieder in Gemeinschaft mit Gott, in den Schof} des
Dreieinigen Gottes zuriickgekehrt. »Das ewige Leben, das
in die Welt gekommen ist«, schreibt deshalb N. v. Arseniew,
»ist der Sauerteig der Verklirung der Welt.«

Aus diesen Ausfiihrungen ist zu ersehen, dafl das Heil, die
Erlosung der Menschen durchaus ein Werk Gottes, ein Werk
der Liebe des himmlischen Vaters, des fleischgewordenen
Sohnes Gottes und der Gnade des Heiligen Geistes ist. Die
Wiedergeburt, Erneuerung, Heiligung und Vergéttlichung des
Menschen sind Gaben Gottes, Folgen des Heilswerkes Christi
und Wirkungen der Gnadenkraft des Heiligen Geistes.

DAS MITWIRKEN DES MENSCHEN AN SEINEM HEIL

Das bedeutet aber nicht, dafl die durch das Heilswerk
Christi erwirkte Erldsung, Siindenvergebung, Rechtfertigung
und Heiligung dem Menschen nur duflerlich, mechanisch oder
magisch angeeignet wird. Nein, nach orthodoxer Lehre muf}
auch der Mensch selbst mitwirken, muf} sich das aktiv an-
eignen, was objektiv von Christus vollbracht worden ist, muf}
selbst in das neue Leben eingehen, das in Christo in der
Welt erschienen ist, entsprechend dem Gebot des Apostels
Paulus: »Wirket . . . euer Heil mit Furcht und Zittern.«
(Phil. 2, 12).
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Worin besteht dieses aktive Mitwirken des Menschen an
seinem Heil? Die Antwort hierauf ist das bekannte aske-
tische Lebensideal der orthodoxen Kirche. »Seit den Tagen
Johannes des Taufers bis jetzt leidet das Himmelreich Ge-
walt; und die Gewalt tun, die reiflen es an sich«, hat Chri-
stus gesagt (Matth. 11, 12). Mit anderen Worten: Die aktive
Teilnahme besteht im schweren Kampfe mit den Leiden-
schaften, der siindigen Natur, in der Bufle, Lossage von den
Michten des Bésen, Reinigung von der Siinde, Befestigung
des Willens im Guten, Erfiillung des Willens Gottes, der
gottlichen Gebote, im Wachsen im tugendhaften Leben, in
der Liebe zu Gott und dem Nichsten, in der Selbstverleug-
nung und Selbstaufopferung, im Tragen des Kreuzes Christi.
Hierfiir ist natiirlich der Beistand der gottlichen Gnade not-
wendig. — Das Heil des Menschen ist ein gottmenschlicher
Prozef3.

Die rémisch-katholischen und evangelischen Christen strei-
ten sich beziiglich der Antwort auf die Frage: Was recht-
fertigt den Menschen? Die rdmisch-katholischen Theologen
antworten: Der Glaube und gute Werke; die Protestanten
behaupten: allein der Glaube, und nennen die rémisch-
katholische Praxis verichtlich Werkheiligkeit. Doch geht die
Auseinandersetzung oft mehr um die Worte als um die Sache.
Beide werden nimlich im wesentlichen mit der Auffassung der
orthodoxen Kirche iibereinstimmen, wenn sie mit den Wor-
ten des hl. Apostels Paulus antwortet: »der Glaube, der sich
in der Liebe auswirkt.« (Gal. 5,6). Tagtiglich bittet der
orthodoxe Christ im Morgengebet: ». . . O mein Heiland,
errette mich nach Deiner Gnade; denn so Du mich nach mei-
nen Werken selig machen wolltest, das wire keine Gnade
noch Geschenk, sondern vielmehr eine Schuldigkeit . . . Du
hast gesagt: Wer an mich glaubt, der wird leben und wird
den Tod nicht sehen ewiglich. So denn der Glaube an Dich
rettet die Verzweifelnden, siehe: ich glaube, so rette mich
denn, weil Du mein Gott und mein Schopfer bist. Es werde
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mir nun, o mein Gott, der Glaube zugerechnet fiir die
Werke; fordere nicht die Werke von hier aus, die mich
rechtfertigen sollten, sondern dieser mein Glaube soll genug-
tuend fiir alles sein, er soll mich verantworten, er soll mich
zum Teilnehmer machen Deiner ewigen Herrlichkeit . . .«
In allen Gebeten, in allen Schriften ihrer heiligen Viter und
Lehrer bekennt die orthodoxe Kirche, dafl der siindige
Mensch der géttlichen Liebe, Erbarmung und Gnade unwiir-
dig ist, daf} er nur Verwerfung und Strafe verdient. »Ich
weine und wehklage bitterlich, indem ich sehe die schreck-
liche Vergeltung des Wortes, von meinen Werken keine
Rechtfertigung habe und wenig besitze im Verhiltnis zu
meiner Schuld, ich Unseliger. Deshalb flehe ich, . . . schenke
mir Erlassung der Siinden, .Christus, o Gott, und grofle
Gnade.« (Sonntag, Abendgottesdienst, 5. Ton). Gerettet wird
nur der, der ein »neues Geschdpf« in Christo ist. Ein »neues
Geschopf« ist aber nur der, der »den fritheren Wandel des
alten Menschen, der an den triigerischen Geliisten zugrunde-
geht«, abgelegt, sich in der »geistigen Gesinnung« erneuert
und den »neuen Menschen, der nach Gott in wahrer Ge-
rechtigkeit und Heiligkeit geschaffen ist«, angezogen hat.
(Ephes. 4, 22—24). Aber auch hierfiir ist Gottes Gnade
notwendig. Deshalb betet die Kirche im Begribnisritus: »Er-
rette durch Deine Barmherzigkeit, o Erléser, von den Uber-
tretungen Deinen Diener, den Du jetzt hinweggenommen
hast im Glauben, weil doch, o Menschenliebender, durch
menschliche Werke niemand gerechtfertigt wird.« (Priester-
Begrabnisritus). Nur »durch den Heiligen Geist wird jede
Seele belebt und durch Reinigung erhoht, erleuchtet durch
die dreifache Einheit in heiligem Geheimnis.« (Sonntag,
Morgengottesdienst, 4. Ton).



DIE HEILIGUNG DURCH DIE GNADE DES
HEILIGEN GEISTES

Die von Jesus Christus vollbrachte objektive Erlosung wird
dem Menschen durch die Gnade des Heiligen Geistes ange-
eignet, sofern er natiirlich dieser Aneignung wiirdig ist oder
sich wiirdig macht. Es ist dies die Heiligung durch den Hei-
ligen Geist. Selbstverstindlich lehrt auch die orthodoxe
Kirche, daf} an dieser Heiligung alle drei Hypostasen der
Allerheiligsten Trias teilnehmen; sie wird aber vorzugsweise
Gott dem Heiligen Geiste zugeschrieben, da Er die Heiligung
vollendet. Diese Heiligung ist notwendig nach den Worten
Christi: »Wenn jemand nicht wiedergeboren wird aus dem
Wasser und dem (Heiligen) Geist, so kann er in das Reich
Gottes nicht eingehen.« (Joh. 3, 5). Die an Christus Glauben-
den sind deshalb Geistestriger: »Wer an Mich glaubt, aus
dessen Herzen werden, wie die Schrift sagt, Stréme leben-
digen Wassers flieflen. Damit- meinte Er den Geist, den jene
empfangen sollten, die an Ihn glauben. Denn der Heilige
Geist war noch nicht da, weil Jesus noch nicht verherrlicht
war.« (Joh. 7, 38—39). Deshalb hat auch Christus die Her-
abkunft oder Ausgieflung des Heiligen Geistes auf Seine
Jiinger verheiflen: »Ich will den Vater bitten, und Er wird
euch einen anderen Beistand geben. Es ist der Geist der
Wahrheit, der in Ewigkeit bei euch bleiben wird.« (Joh. 14,
16—17). »Es ist gut fiir euch, dafl Ich hingehe. Denn
wenn Ich nicht hingehe, kommt der Beistand nicht zu
euch, wenn Ich aber hingehe, werde Ich Thn euch senden.«
(Joh. 16, 7). Am Pfingstfest hatte sich diese Verheiflung
erfiillt. Seit diesem Tage ist jeder Gliubige ein »Tempel
des Heiligen Geistes.« (1. Kor. 6, 19). Die Friichte des
Heiligen Geistes in uns sind: »Liebe, Freude, Friede,
Geduld, Milde, Giite, Treue, Sanftmut, Enthaltsamkeit.«
(Gal. 5, 22). Deshalb betet die orthodoxe Kirche am Him-
melfahrtsfest: »Sende uns Deinen Allerheiligsten Geist, der
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unsere Seelen unterweist und befestigt und erleuchtet und
heiligt.« In ihren Gebeten gedenkt die Kirche stindig der
Gnadengaben des Heiligen Geistes. Im eucharistischen Kanon
der Basiliusliturgie betet der Priester: »Der Heilige Geist ist
erschienen, der Geist der Wahrheit, die Gnadengabe der
Kindschaft, das Pfand des zukiinftigen Erbes, die Erstlings-
spende der ewigen Giiter, die lebendigmachende Kraft, die
Quelle der Heiligung, von welchem gestirkt jedes verniinf-
tige und geistige Geschopf Dir dient und Dir die ewige Lob-
preisung emporsendet . . .« In den Antiphonen der Morgen-
gottesdienste an den Sonntagen ist vom Heiligen Geist ge-
sagt: »Durch den Heiligen Geist wird die ganze Schépfung
erneuert, zuriickkehrend in den ersten Zustand.« (1. Ton).
»Dem Heiligen Geiste ist eigen Lebensursache und Ehre,
denn alles Geschaffene bewirkt Er, indem Er Gott ist, hilt
es zusammen im Vater durch den Sohn«; »vom Heiligen
Geist entstromt alle Weisheit; von Thm stromt die Gnade
den Aposteln zu, werden in den Kimpfen die Mirtyrer ge-
kront, und durch Ihn schauen die Propheten.« (2. Ton). »Dem
Heiligen Geist entstrahlt alle gute Gabe, . . . in Ihm lebt und
bewegt sich alles«; »im Heiligen Geist wird erblickt alle
Heiligkeit, Weisheit! Er ruft ins Dasein die ganze Schop-
fung«; »aus Jhm kommt der ganzen Schépfung Gnade und
Leben.« (3. Ton). »Durch den Heiligen Geist wird jede Seele
belebt und durch Reinigung erhoht; erleuchtet durch die
dreifache Einheit im heiligen Geheimnis«; »dem Heiligen
Geist entquellen die Stréme der Gnade, welche bewissern
die ganze Schopfung zur Lebenserzeugung«; »dem Heiligen
Geist sind eigen Reichtum der Gotteserkenntnis, der An-
schauung und der Weisheit, denn in Ihm offenbart das Wort
alle viterlichen Glaubenslehren.« (4. Ton). »Dem Heiligen
Geist ist eigen Begeisterung fiir alle, Wohlgefallen, Verstand,
Friede und Segen.« (6. Ton). »Dem Heiligen Geist gehort die
Quelle gottlicher Schitze, aus welchem kommt Weisheit, Ver-
stand, Furcht«; »dem Heiligen Geist ist eigen der Abgrund
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der Gnaden, der Reichtum der Herrlichkeit, die grofle Tiefe
der Rechtsspriiche.« (7. Ton). Schon hieraus ist zu ersehen,
dafl nach dem Glauben der orthodoxen Kirche der Heilige
Geist der Spender alles Lebens und aller geistigen Gaben ist.
Der Heilige Geist offenbart die Wahrheit, gibt wahre Gottes-
erkenntnis, Erleuchtung, Weisheit, Vergebung der Siinden,
Heiligung, Frieden, Gottesfurcht, Frommigkeit, Gebet, Er-
neuerung, Vergbttlichung. Der Heilige Geist ist es, der in
und durch den Priester liturgisiert; deshalb betet dieser:
»Befihige Du uns durch die Kraft Deines Heiligen Geistes
zu diesem Dienste, damit wir, ungerichtet stehend vor Dei-
ner heiligen Herrlichkeit, Dir darbringen das Opfer des
Lobes, denn Du bist es, der da wirkt alles in allem.« (Litur-
gie des hl. Basilius des Groflen). Das hochheiligste aller
Mysterien vollzieht der Heilige Geist: »Sende herab Deinen
Heiligen Geist auf uns und auf diese vorliegenden Gaben
und mache dieses Brot zum kostbaren Leibe Deines Christus,
das aber in diesem Kelch zum kostbaren Blute Deines Chri-
stus, verwandelnd durch Deinen Heiligen Geist!« (Liturgie
des hl. Johannes Chrysostomus).

Endlich hat Jesus Christus durch die Herabsendung des
Heiligen Geistes die Griindung Seiner Kirche auf Erden voll-
endet und ihr die Verwaltung und Spendung der géttlichen
Mysterien iibergeben, in denen die Gliubigen der Gnade
Gottes teilhaftig werden. Deshalb schreibt der Apostel Pau-
lus: »Wir alle sind durch die Taufe in einem Geist zu einem
Leib geworden . . . Wir sind alle mit einem Geist durch-
trinkt.« (1. Kor. 12, 13). »Wo die Kirche ist, da ist auch
der Geist Gottes«, schreibt der hl. Irenius, »und wo der
Geist Gottes ist, dort ist die Kirche und jegliche Gnade.«
(Gegen die Hiresien, III, 24).
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DIE ORTHODOXE LEHRE VON DER KIRCHE

Der orthodoxe Kirchenbegriff ist weit pneumatischer als
der in den westlichen Bekenntnissen. Nach der nicht ganz kor-
rekten Meinung vieler orthodoxer Theologen ist die Kirche
im romischen Katholizismus vorwiegend eine organisierte
Heilsanstalt, im Protestantismus nur die Versammlung der
Glaubigen, sozusagen ein christliches Kollektiv. In der Ortho-
doxie ist die Kirche weder eine Anstalt noch ein Kollektiv.
Sie ist ihrem Wesen nach Leben, genauer, gottmenschliches
Leben, die Fortsetzung des Lebens Christi in den in Gemein-
schaft mit Christus stehenden Glaubigen durch die Kraft des
Heiligen Geistes. Zur Kirche gehéren heifdt, an diesem gott-
menschlichen Leben teilnehmen, denn die Kirche ist ja der
mystische Leib Christi. Die Kirche ist, wie N. Glubokowsky
schreibt, »das Leben der mystischen Gemeinschaft mit Gott
in Christo und der Gnadenerneuerung durch den Heiligen
Geist«. Ahnlich bemerkt auch der russische Philosoph N.
Berdjajew: »Die Kirche ist ein lebendiger Organismus, der
gottmenschliche Organismus, in dem sich unaufhérlich gegen-
seitige Wirkungen der Gottheit und Menschheit vollziehen.«

Weiterhin ist die Kirche auf Erden der Ort, wo das Gottes-
reich, das Reich Christi, der »heilige Tempel im Herm, in
und auf welchem wir auch miterbaut werden »zu einer Woh-
nung im Geiste« (Ephes. 2, 22), Wirklichkeit, Lebenstatsache
ist. Wie sich in der Menschwerdung Christi eine Theophanie
vollzogen hat, so ist auch die Kirche eine Theophanie, »eine
geheimnisvolle gottliche Erscheinung.« (G. Florowsky). Die
Kirche ist schon das Leben des Gottesreiches auf Erden.
Deshalb besteht kein scharfer Trennungsstrich zwischen der
irdischen und der himmlischen Kirche; hier wie dort ist ja
ein und dasselbe Leben, hier der Anfang, dort die Fort-
setzung und Vollendung.

Auf ein anderes Moment des Wesens der Kirche weisen
folgende Aussagen hin: »Die Kirche ist das Gnadenleben der
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vergottlichten Kreatur.« (S. Bulgakow). »Die Kirche ist die
neue Schopfung, die sich in uns vollzieht.« (L. P. Karsawin).

In den liturgischen Gebeten der orthodoxen Kirche wird
darauf hingewiesen, dafl Christus das Heilswerk vollzogen
hat, um die Kirche zu griinden. »Des anfangslosen Erzeugers
Sohn, der aus der Jungfrau fleischgewordene Gott und Herr
ist uns erschienen, um das Verfinsterte zu erleuchten, das
Zerstreute zusammenzubringen« (d. h. in Seinem Leibe zu
vereinigen). (Sonntag, Morgengottesdienst, 2. Ton). »Die
Hinde ausbreitend am Kreuze, hast Du alle Vélker zu-
sammengefithrt und die Eine Kirche gewiesen denen, die
Dich, o Gebieter, lobpreisen . . .« (Sonntag, Morgengottes-
dienst, 4. Ton). Denselben Gedanken finden wir im Konta-
kion des Pfingstfestes: »Als Er herabfahrend die Sprachen
verwirrte, schied die Volker der Hochste; als Er des Feuers
Zungen verteilte, berief Er alle zur Einheit; und einstimmig
verherrlichen wir den allheiligen Geist.« Mit anderen Wor-
ten, die Wirkung des Heiligen Pfingstgeistes war die Griin-
dung der Einheit in Christo, d. h. der Kirche.

Die Kirche ist der mystische Leib Christi. Dies ist sie in-
folge und kraft der Menschwerdung Christi. Nur in wesent-
licher, realer Verbindung mit diesem Ereignis ist die Kirche
das, was sie ihrem Wesen nach ist und was sie qualitativ von
jeder irdischen Institution, Anstalt oder Korporation unter-
scheidet. Deshalb betont die orthodoxe Kirche so stark das
Dogma der Menschwerdung des Logos, der Gottmenschheit
Christi und die sich aus diesem Dogma ergebende Idee der
Theosis des Menschen, ja der ganzen Welt. »Die Lehre von
der Kirche . . . ist die direkte Fortsetzung und Enthiillung
des dhristlichen Dogmas im Geiste und Sinne der Glaubens-
definition von Chalcedon.« (G. Florowsky). In Seiner Inkar-
nation hat Christus das Fundament der Kirche gelegt. In der
menschlichen Natur Christi war die ganze Menschheit ein-
geschlossen, denn nach orthodoxer Anschauung ist die
Menschheit, obwohl sie als Vielheit der Persénlichkeiten er-

5 Seraphim, Ostkirche 65



scheint, ein wesentliches Ganzes, ein Organismus. Christus
hat in Seiner Menschheit diesen Organismus rekapituliert
(als zweiter Adam); deshalb hat Er auch in Seiner Person
die ganze Menschheit mit der Gottheit vereinigt. Im ersten
Adam war die Menschheit von Gott abgefallen; Christus ist
das Haupt der durch Ihn und in IThm wieder mit Gott ver-
einigten Menschheit geworden. Diese neue Gottmenschheit ist
eben die Kirche — der Leib Christi. Sie ist und in ihr ist
die Einheit des gottlichen und menschlichen Lebens, der Ort,
wo sich zwei vorher getrennte Welten wieder getroffen haben
und eine Einheit in der Zweiheit bilden, wie ja Gott die Ein-
heit in der Dreifaltigkeit ist. Im Leibe Christi ist die geschaf-
fene Natur (die Menschheit und dann auch die ganze Welt)
in das wahre Sein zuriickgekehrt und aufgenommen. Die
Folge ist die Vergottlichung der menschlichen Natur. Wie in
der Person Christi die menschliche Natur von der géttlichen
erfiillt, durchdrungen und vergéttlicht wurde, ohne aufzu-
horen, wahre menschliche Natur zu sein, so ist auch die
Menschheit, als Leib Christi, d. h. in der Kirche, der neuen
Gottmenschheit, der gottlichen Natur teilhaftig, mit géttlichen
Kriften erfiillt und durchdrungen und somit in ein héheres
Sein erhoben, ohne daf} die menschliche Natur vernichtet ist.
Deshalb schreibt auch der Apostel Petrus, dafl die Glaubigen
»der gottlichen Natur teilhaftig werden« sollen (2. Petr. 1, 4).
Dieses Teilhaftigwerden der gottlichen Natur und des gott-
lichen Lebens vollzieht sich in der Kirche durch den Heiligen
Geist, denn in den heiligen Mysterien (den kirchlichen
Gnadenmitteln — Sakramenten) wird das gottliche Leben zu
der in der menschlichen Natur wirkenden Kraft.

Die Heiligung des Menschen vollzieht sich in der freien
Hingabe an Gott durch Christus, durch das freie Eingehen
in das gottliche Leben und die Teilnahme am géttlichen
Leben. Dadurch wird der Begriff der Kirche zu einem dyna-
mischen, denn das sich in der Kirche verwirklichende gott-
menschliche Leben ist ja auf Erden die hdchste Dynamik.
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Ausgehend von dieser pneumatischen Auffassung der
Kirche betonen A. S. Chomjakow, N. v. Arseniew und andere
neuere orthodoxe Theologen, daf} die Kirche fiir den ortho-
doxen Christen keine i ufl er e Autoritit ist. Sie kann keine
duflere Autoritit sein, da sie ja das Leben ist, an dem
jeder orthodoxe Christ teilnimmt und das in ihm pulsiert. Die
Kirche ist das Leben der Glaubigen im Dreieinigen Gott und
das Leben des Dreieinigen Gottes in den Glaubigen, iiber
die sich die Strome der Gnade des Heiligen Geistes ergieflen
und in denen und durch die sie wirkt. Dieses innere Gnaden-
leben kann nicht 3 ufl er e Autoritit sein.

Nur Jesus Christus, der Herr und Heiland, ist das einzige
Haupt der Kirche; ein anderes Haupt kann es nicht geben, da
jeder Leib nur ein Haupt haben kann. »Er, Christus, ist das
Haupt des Leibes, der Kirche. Er ist der Anfang, der Erst-
geborene von den Toten. So hat Er in allem den Vorrang.«
(Kol. 1, 18). Keiner der Patriarchen der autokephalen ortho-
doxen Kirchen ist berechtigt, sich Haupt seiner Kirche zu
nennen. Jeder ist nur der Vorsteher, Ersthierarch seiner
Kirche, primus inter pares, hat nur einen Ehr en vorrang
vor den anderen Hierarchen (Bischdfen).

Wie der romische Katholizismus und Protestantismus, so
bekennt auch die Orthodoxie, dafl die Kirche Christi die eine,
heilige, katholische und apostolische Kirche ist. Die Kirche ist
die Eine Kirche: Christus selbst ist das Haupt der Kirche;
Er kann aber nur einen Leib haben, dessen Haupt Er ist.
(Kol. 1, 18). »Wir sind alle durch die Taufe in einem Geiste
zu einem Leibe geworden.« (1.Kor. 12, 13). Die Einheit der
Kirche ist eine organische Einheit. Dies bezeugen die Worte
des Apostels Paulus: »Von Ihm (Christus) aus wird der
ganze Leib zusammengefiigt und zusammengehalten durch
jedes einzelne Gelenk, das seinen Dienst tut nach der Kraft,
die jedem einzelnen Gliede zugemessen ist. So vollzieht sich
das Wachstum des Leibes und er baut sich auf in Liebe.«
(Eph. 4, 16). »Von Thm (Christus) wird der ganze Leib durch
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Gelenke und Sehnen verbunden und zusammengehalten und
schreitet so in gottgewirktem Wachstum voran.« (Kol. 2, 19).
Das Vorbild der Einheit der Gliubigen in der Kirche ist «die
Einheit der drei Hypostasen in Gott. Christus hat ja gebetet:
»Laf} sie alle eins sein. Wie Du, Vater, in Mir bist und Ich
in Dir bin, so laf} sie in Uns eins sein.« (Joh. 17, 21). Im Be-
wufltsein ihrer Einheit in der Liebe bekennen auch die Gliu-
bigen ihren einen Glauben. »Lasset uns einander lieben, damit
wir einmiitig bekennen mégen den Vater und den Sohn und
den Heiligen Geist . . .«, ruft der Diakon wihrend der Litur-
gie vor dem Credo aus. Diese Einheit ist dort, wo die Isoliert-
heit, Abgeschlossenheit, Undurchdringlichkeit und Unzuging-
lichkeit des Bewufitseins der einzelnen Personen in der voll-
kommenen Einmiitigkeit i{iberwunden ist, wo die Vielzahl der
Gliubigen ein Herz und eine Seele ist. In diesem Sinne haben
A. S. Chomjakow, Metropolit Antonius (Chrapowitzky) und
andere orthodoxe Theologen gelehrt: die Kirche ist »der
engste Bund der Seelen, die sich durch ihre mystische Ge-
meinschaft mit Christus, Der sich den Gliubigen nicht ein-
zeln, sondern in ihrer gemeinsamen Liebe offenbart, nach dem
Mafle ihrer Einheit gegenseitig ergénzen.« Diese Einheit der
Kirche verwirklicht sich nicht nur dadurch, daf} sich die Gliu-
bigen versammeln, vereinigen, sondern dadurch, daf} sie in
den Organismus der Kirche hineinwachsen, sich demselben
einverleiben und am gottmenschlichen Leben teilnehmen. Vom
Standpunkt der Einheit betrachtet, ist die Kirche also der eine
Leib Christi, die Vieleinheit der Gliubigen in Christo, die
nicht nur duflerlich, mechanisch, sondern innerlich, durch die
Kraft der gegenseitigen lebendigen Liebe und durch die Gnade
des Heiligen Geistes vereinigt sind und durch denselben
Heiligen Geist wiedergeboren und dem mystischen Leibe
Christi einverleibt sind.

Trotz ihrer wesentlichen Einheit 133t die orthodoxe Kirche
die Existenz von autokephalen Kirchen zu; sie fordert nicht
die duflere administrative Einheit aller Lokalkirchen. Fiir die
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orthodoxe Kirche ist die innere Einheit — die Einheit im
Geiste, in der Tradition, im Dogma, in der Liebe und im
Gebet das Wichtigste. Natiirlich sind die autokephalen Kirchen
nur Glieder der einen kumenischen Kirche, denn nur diese
ist der mystische Leib Christi. Aber schon der hl. Polykarp
hat in seinem Schreiben an die Christen in Smyrna bemerkt:
Wie im eucharistischen Opfer der ganze Christus ist, so ist
in jeder kirchlichen Gemeinde die ganze Fiille des Leibes
Christi; wo Jesus Christus ist, dort ist die katholische Kirche.
Deshalb schreibt der orthodoxe Theologe G. Florowsky:
»Die Katholizitit ist die Natur der Kirche. Sie ist die dkume-
nische Kirche nicht nur in der Gesamtheit aller ihrer Glieder,
aller lokalen Kirchen, sondern iiberall und immer, in jeder
lokalen Kirche, in der der Herr selbst gegenwirtig ist und
wo ihm die himmlischen Krifte dienen.«

Die eine Kirche Christi, deren Leben der Geist Christi und
deren Atem die gegenseitige Liebe ist, die Liebe, die alle
raumlichen und zeitlichen Grenzen iiberwindet und die nimmer
aufhért, umfafit nicht nur diejenigen Gliubigen, die gerade
jetzt, in der gegebenen Gegenwart auf der Erde leben, sondern
auch alle diejenigen, die schon zu dieser irdischen Kirche ge-
hort haben und in die Ewigkeit eingegangen sind. Mit ande-
ren Worten, die eine Kirche ist die Einheit der irdischen und
himmlischen Kirche; die irdische ist nicht von der himmlischen
zu trennen, denn sie ist ja derselbe mystische Leib Christi,
der auch im Himmel ist. Der Tod ist nicht imstande, das Band
zu zerreifien, das alle Gliubigen vereint, die Einheit zu zer-
storen, die den Leib Christi beherrscht. Als gottmenschlicher
Organismus, dessen Haupt Christus ist, steht die Kirche iiber
Raum und Zeit. Das Bewufitsein ihrer Einheit mit der jen-
seitigen Kirche driickt die irdische orthodoxe Kirche z. B. in
folgendem eucharistischen Gebet der Basiliusliturgie aus:
»Uns aber alle, die wir an dem einen Brot und Kelch teilneh-
men, vereinige untereinander zu des Einen Heiligen Geistes
Gemeinschaft und laf} keinen von uns zum Gericht oder zur
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Verdammnis teilnehmen an dem heiligen Leibe und Blute
Deines Christus; sondern daf} wir Barmherzigkeit und Gnade
finden mit allen Heiligen, die Dir von der Urzeit an wohl-
gefallen haben, den Urvitern, Vitern, Patriarchen, Propheten,
Aposteln, Verkiindern, Evangelisten, Mirtyrern, Bekennern,
Lehrern und mit jedem gerechten Geiste, der im Glauben
vollendet hat.« Deshalb verehrt die orthodoxe Kirche Heilige
und betet fiir die Verstorbenen, da sie glaubt, daf} die Liebe
und das Gebet die irdische und himmlische Kirche vereinigen.
In diesen Gebeten driickt sich also auch das Bewuf3tsein der
einen Kirche und das gemeinsame kirchliche Leben aus.

»Die Heiligen« sind nach der Lehre der orthodoxen Kirche
keineswegs siindlose Menschen gewesen, die mehr Verdienste
erworben haben, als zur Seligkeit notwendig ist. Wenn wir
die Heiligen verehren, so verehren wir sie als lebendige
Zeugen und Gefifle der gottlichen Gnade, die in ihnen wirkte.
Sie haben schon auf Erden in Gemeinschaft mit Gott gelebt
und sind der gottlichen Natur (durch die Gnade) teilhaftig
geworden. (2. Petr. 1,4). Nach ihrem Hinscheiden sind sie
auch weiterhin des géttlichen Lebens teilhaftig, leben im Lichte
Gottes und setzen dort ihr Gebetsleben fort, beten fiir die-
jenigen, fiir die sie schon auf Erden gebetet haben und mit
denen sie durch das Band der Liebe verbunden waren und
auch bleiben. Wir rufen die Heiligen an, damit sie durch ihre
Fiirbitte vor Gottes Thron unsere unwiirdigen Gebete unter-
stiitzen. Bezeichnend ist aber auch, dafl in vielen Gebeten,
z. B. am Sonntag Allerheiligen, die Kirche Gott bittet, dafd
Er die Gebete der Heiligen fiir uns gnidig annehme und Sich
um dieser Gebete willen unser erbarme.

Was das Gebet fiir die Verstorbenen betrifft, so ist auch
dieses ein Ausdruck unserer Liebe, der Liebe, die alle Glaubi-
gen der Kirche und uns mit den Abgeschiedenen vereint. Auch
die Verstorbenen sind ja Glieder und Kinder der Kirche und
gehoren zu diesem einen Bund des Glaubens, der Liebe und
des Gebetes. Allerdings hilt sich die Kirche fiir berechtigt,
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nur fiir diejenigen Verstorbenen zu beten, die »in der Hoff-
nung der Auferstehung des ewigen Lebens und in der Ge-
meinschaft Christi« entschlafen sind.

Die Kirche ist eine heilige Kirche, denn sie ist ja der Leib
des Sohnes Gottes. Christus Selbst »hat Sich fiir sie hin-
gegeben, um sie durch das Wort in der Wassertaufe zu rei-
nigen und zu heiligen.« Auf diese Weise wollte Er sich eine
Kirche bereiten, »strahlend rein, ohne Flecken, ohne Runzeln
oder dergleichen, sondern heilig und makellos.« (Eph. 5,
26—27). Die verschiedenen hierarchischen Amter oder
Dienste in der Kirche »sollen die Heiligen zur Ausiibung
des Dienstes heranbilden, zum Aufbau des Leibes Christi . . .«
(Eph. 4, 12). Die an Christus Glaubenden sollen ja auch »an
Seiner Heiligkeit teilnehmen«. (Hebr. 12, 10). Die Kirche ist
die heilige Kirche, denn heilig ist ja die Gnade des Heiligen
Geistes, die sie in den Mysterien spendet. Alle Gliubigen
sind auch »mit dem verheiflenen Heiligen Geiste besiegelt
worden«. (Eph. 1, 13). Die Gliubigen sind deshalb »Tempel
des Heiligen Geistes«. (1.Kor. 6, 19).

Das weitere wesentliche Merkmal der Kirche ist die »Katho-
lizitit« (slawisch »sobornostj«). Den Terminus »katholisch«
versteht die Orthodoxie nicht im Sinne von »universal«.
Selbstverstindlich lehrt auch die orthodoxe Kirche, daf} die
Kirche Christi fiir alle Vélker aller Linder und Zeiten be-
stimmt ist. Aber die geographischen, riumlichen und zeit-
lichen Bestimmungen erschopfen nicht den Begriff der Katho-
lizitit. Unter der »Katholizitit« im Sinne von »sobornostj«
versteht die Orthodoxie die Vieleinheit der Kirche, d. h. die
aus vielen Personen bestehende organische Einheit aller dem
Leibe Christi einverleibten Gliaubigen. Dieser Begriff bezeich-
net demnach die Ganzheit der Kirche als Leib Christi, die
Fiille ihres gottmenschlichen Lebens, die Fiille der in ihr be-
wahrten Gnade des Heiligen Geistes und der Wahrheit, ihre
organische Einheit in der Vielheit der Erscheinungen und
Funktionen, die Selbstidentitit der Kirche. Das Charakteristi-
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kum der »Katholizitit« ist also die in Christo wiederherge-
stellte Einheit der Menschen, die in den Leib Christi ein-
gehen; sie ist die metaphysische Einheit der in der Inkarna-
tion des Logos und durch das Heilswerk Christi geretteten
Menschheit. Der Leib Christi ist ja nach den Worten des
Apostels Paulus »die Fiille dessen, der alles in allem er-
fiillt«. (Eph. 1,23). Deshalb ist die Kirche iiberall dort, wo
ihr Haupt Christus ist. Bewirkt wird diese »katholische« Ein-
heit durch die Gnade des Heiligen Geistes und die gegen-
seitige, vereinende, freie Liebe der Glaubigen. Die »Katho-
lizitit« ist also kein quantitatives, sondern ein qualitatives
Merkmal der Kirche. Die Universalitit ist nur eine Folge
der Katholizitit der Kirche. Die Kirche war schon die katho-
lische Kirche, als sie nur aus wenigen, von den Aposteln ge-
griindeten Gemeinden bestand, und wird auch die katholische
Kirche bleiben, wenn sich die Prophetie Christi von der
»kleinen Herde« erfiillen wird.

Die Kirche ist auch katholisch, weil sie alle Gebiete des
Lebens, jedwede Titigkeit der Menschen umfassen und
begnadigen, die ganze Welt wieder zu Gott zuriickzufiihren
und das Heil des ganzen Kosmos vollbringen will. Die
ganze Welt mit all ijhrem Inhalt, Reichtum und ihren
Werten soll zur Kirche, von Christus rekapituliert, gerettet
und verklirt werden, damit Gott alles in allem sei. Das
Endziel ist: die Vereinigung alles Himmlischen und Irdischen
unter dem einen Haupt Christus (Eph. 1, 10). Diese uni-
versale Katholizitit der Kirche ist gegenwirtig allerdings
noch nicht reale Gegebenheit, aber doch potentielle Maglich-
keit und Aufgabe.

Die Apostolizitit ist ebenfalls ein wesentliches Merkmal
der Kirche. Diese ist »auf dem Fundamente der Apostel und
Propheten aufgebaut«. (Eph.2,20). Sie bekennt und lehrt
auch denselben Glauben, den die heiligen Apostel verkiindet
haben, und ist immer der Worte des Apostels eingedenk:
»Selbst wenn wir oder ein Engel vom Himmel euch ein an-
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deres Evangelium verkiindeten, als wir euch verkiindet haben:
er sei verflucht!« (Gal..1, 8).

Auch nach der orthodoxen Lehre ist die &kumenische-
katholische Kirche unfehlbar, denn sie ist die »Sdule und
Grundfeste der Wahrheit«, hat die Verheiflung des Herrn,
daf} der Heilige Geist sie »in alle Wahrheit einfithrt« und
»die Pforten der Hélle sie nicht iiberwinden« werden. Des-
halb ist die Kirche die Schatzkammer, Hiiterin und Lehrerin
der gottlichen Wahrheit und ihrer Natur nach unfehlbar. Der
Heilige Geist bewahrt sie vor Liige und Irrtum.

»Siule und Grundfeste der Wahrheit« ist das katholische
(im Sinne von »sobornostj«) Glaubensbewufitsein der Kirche.
Im »Sendschreiben der einen, heiligen, katholischen und apo-
stolischen Kirche an alle orthodoxen Christen« vom 6. Mai
1848 ist gesagt »... bei uns konnten weder die Patriarchen
noch die Konzilien jemals irgendetwas Neues einfiihren, da
bei uns der Hiiter der Frommigkeit der Leib Christi selbst
ist, das heifit, das Volk selbst, das immer seinen Glauben un-
verindert und iibereinstimmend mit dem Glauben seiner Viter
bewahren will.« Nach der Uberzeugung der orthodoxen Kir-
che kann die ihrer Natur nach katholische Wahrheit niemals
von einer einzelnen Person, sollte diese auch die Kathedra
eines Patriarchen einnehmen, ausgedriickt werden. Auch die
ganze Hierarchie an und fiir sich ist nicht der Triger und un-
fehlbare Lehrer der Wahrheit. Nur die ganze Kirche — die
Hierarchie und das Volk — ist die Siule und Grundfeste
der Wahrheit. Als Hiiterin der Wahrheit fiihlt sich die Kirche
verpflichtet, den ihr iibergebenen Glaubensschatz unversehrt
zu bewahren. »Es gebiihrt sich nicht, zur heiligen Uber-
lieferung unseres orthodoxen Glaubens, in dem wir recht
getauft sind, etwas hinzuzufiigen oder wegzulassen. . .«
(Kanon am Gedenktag der hl. Viter der sechs 6kumenischen
Konzile).

Manche behaupten, dafl die skumenischen Konzile an und
fiir sich unfehlbar seien. Dies ist aber nicht der Fall, selbst
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wenn Hunderte der gelehrtesten und mafigebendsten Hierar-
chen aller Lokalkirchen daran teilnehmen wiirden. Eine kon-
ziliarische Glaubensdefinition ist erst dann ein Ausdruck und
. Zeugnis der Wahrheit, wenn diese Glaubensdefinition von
der okumenischen Kirche rezipiert, d. h. anerkannt, bestitigt
und angenommen ist. Ein »&kumenisches« Konzil ist nicht
deshalb ein »6kumenisches«, weil an demselben bevollmich-
tigte Vertreter aller autokephalen Kirchen teilgenommen
haben, sondern weil es Zeugnis vom Glauben der Skumeni-
schen Kirche abgegeben hat.

Die Kirche ist die Spenderin der Gnadengaben des Heiligen
Geistes. Diese Gnadengaben vermittelt sie den Glaubigen in
den heiligen Mysterien und sonstigen heiligen Handlungen.
Diese heiligen Handlungen sind die #ufleren Mittel, durch
die die Kirche die Glaubigen des Heiligen Geistes teilhaftig
macht und heiligt.

Die Theologie unterscheidet zwischen sichtbarer und un-
sichtbarer Kirche. Die Kirche ist unsichtbar, weil sie die Fort-
setzung des seinem Wesen nach unsichtbaren gottmenschlichen
Lebens in den Gliubigen ist. Unsichtbar ist die Kirche auch
als mystischer Leib Christi. Unsichtbar ist die Gnade des
Heiligen Geistes. Unsichtbar sind die schon im Jenseits
lebenden verstorbenen Glieder der Kirche. Andererseits ist
die Kirche auch sichtbar, nimlich als irdische Organisation,
die mit Zufleren Formen und Ordnungen des Lebens der
Menschen auf der Erde ausgestattet ist. Sichtbar sind auch die
dufleren Zeichen der heiligen Mysterien und anderen heiligen
Handlungen, die heiligen Ikonen usw. Endlich gehort auch zur
sichtbaren Seite der Kirche ihre hierarchische und kanonische
Ordnung. Aber auch in diesen sichtbaren Seiten und Einrich-
tungen der Kirche duflert sich das wesentlich Unsichtbare —
die Gnadenkraft des Heiligen Geistes und .das von dieser
bewirkte kirchliche Gnadenleben im mystischen Leibe Christi.
Die pneumatische Auffassung der Kirche schliefit eben die
duflere Kirchlichkeit nicht aus. Da die Kirche in dieser Welt
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ist und wirkt, muf} sie auch duflere Gestalt annehmen. Sie
mufd gewisse, natiirlich ihrem innersten Wesen entsprechende,
duflere Formen, Ordnungen und Einrichtungen haben, die das
normale Leben des Organismus der Kirche in dieser Welt
ermdglichen und garantieren. Hierher gehéren die hierarchische
Ordnung, die kirchlichen Kanones, besonders der Kultus.
Die orthodoxe Kirche hat ihr eigenes Kirchenrecht, das auf
den Kanones der orthodoxen Kirche basiert. Widerspricht
etwas derartig Auflerliches und Juristisches nicht dem ortho-
doxen pneumatischen Kirchenbegriff? — Nein! Die kanonische
Ordnung der Kirche ist der duflere Ausdruck der dogmatischen
Lehre von der Kirche und des Wesens der Kirche in ihrem
geschichtlichen Sein. Das Dogma, insbesondere das Dogma
von der Kirche, ist ja keine abstrakte Lehre, sondern eine
Lehre, die ihre Verwirklichung oder Verkdrperung im Leben
und in der Geschichte fordert. Das ideale Ziel eines jeden
Kanons ist: das im Dogma enthaltene Wesen der Kirche unter
den gegebenen historischen Bedingungen und Umstinden in
moglichst vollkommener Weise auszudriicken oder zu ver-
wirklichen. Es ist dies eine Beschrinkung, vielleicht sogar eine
Erniedrigung des gottlichen Wesens der Kirche; sie ist aber
notwendig, da es der Kirche anders nicht moglich wire, ihre
Mission in dieser Welt zu erfiillen. Auch der Sohn Gottes hat
sich erniedrigen, beschrinken miissen, um Sein Heilswerk in
dieser Welt zu vollbringen. Da die Kanones das Wesen der
Kirche oder ein Moment des Wesens der Kirche unter den
gegebenen historischen Bedingungen ausdriicken, diese Be-
dingungen aber oft verschieden sind oder sich dndern, miissen
Variationen oder Anderungen zugelassen werden, sogar not-
wendig sein, nur diirfen sie nicht das Wesen der Kirche
entstellen. Verinderte historische Umstinde beeinflussen die
Kanones und veranlassen die Kirche, ihrem Wesen neuen
kanonischen Ausdruck zu geben. »Die kirchlichen Bestimmun-
gen«, schreibt ein orthodoxer Theologe, »sind kanonische
Interpretationen des Dogmas von der Kirche zu einem be-
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stimmten Zeitpunkt ihres historischen Seins.« Die kirchlichen
Kanones und das Kirchenrecht stehen also nicht notwendig
im Widerspruch mit dem Wesen der Kirche. Wie das Wesen
der Kirche nicht Statik, sondern Dynamik, nimlich Dynamik
des gottmenschlichen Lebens ist, so ist auch das kanonische
Recht nicht statischen, sondern dynamischen Charakters, da es
ja nur das Wesen der Kirche, des kirchlichen Lebens aus-
driickt. Das hochste Kriterium des kanonischen Redchts ist nur
das Bewufitsein der Kirche. Die Kanones sind nicht Selbst-
zweck, sondern Mittel zum Zweck: sie dienen der best-
moglichen Realisierung des gottmenschlichen Lebens, des
pneumatischen Wesens der Kirche in der Geschichte.

In der neueren russischen orthodoxen Theologie wird be-
sonders noch auf den kosmischen Charakter der Kirche
hingewiesen. Die Kirche ist ihrer Idee nach eine kosmische
Realitit, umschliefit die ganze Schépfung, da die ganze Natur
im Menschen einbeschlossen ist. Der Mensch ist der Mikro-
kosmos; in ihm vereinigen sich alle Seinsstufen der geschaf-
fenen Welt, der geistigen, seelischen, organischen und an-
organischen Natur. Im Menschen hatte die ganze Natur ihr
Haupt, durch das sie mit Gott und dem géttlichen Leben in
Verbindung stand. Deshalb wurde auch die ganze Welt in
die verheerenden Folgen des Siindenfalles der ersten Men-
schen hineingezogen. Der Apostel Paulus schreibt in seinem
Briefe an die Romer die bekannten Worte: »Die Schopfung
wurde der Verginglichkeit unterworfen, nicht nach eigenem
Willen, sondern durch den, der sie unterwarf ... Durch die
ganze Schopfung zieht sich ein Seufzen; sie liegt in Wehen
bis zur Stunde.« »Doch bleibt der Schépfung die Hoffnung,
daf} sie von der Knechtschaft der Verginglichkeit frei und an
der herrlichen Freiheit der Gotteskinder teilnehmen wird.«
Deshalb ist »das Harren der Schépfung ein Harren auf die
Offenbarung der Kinder Gottes«. (Rom. 8, 20, 22, 21, 19).
Durch den Menschen sollen die Strome der gottlichen Gnade
der ganzen Natur zugefithrt werden. Der Mensch soll auch
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die Natur wieder zum géttlichen Leben, zur Teilnahme am
Leibe Christi zuriickfithren, d. h. verkirchlichen.

Audh hier ist die Grundlage dieser kosmischen Ekklesiologie
die Inkarnation des Logos. In seiner Menschwerdung, durch
die Annahme der menschlichen Natur hat sich der Logos mit
dem ganzen Kosmos verbunden. Im Gottmenschen ist auch
der Kosmos geheiligt und zur Vergdttlichung berufen. Deshalb
hat die Kirche kosmische Bedeutung. Die ganze Welt wird
zur Kirche und die Geschichte der Welt zur Geschichte der
Kirche und des Reiches Gottes. Das Ziel dieser kosmischen
Heilsgeschichte ist die Durchdringung und Erfiillung der gan-
zen Welt mit géttlichen Kriften. Diese Vergottlichung der
Welt ist in ihrer Endwirkung deren charismatische Erneuerung
und Verklirung.

DIE HEILIGEN MYSTERIEN
DER ORTHODOXEN KIRCHE

Die Lehre der spiteren orthodoxen Theologie von den
heiligen Mysterien hat sich unter dem Einfluf} der rémisch-
katholischen scholastischen Sakramentslehre gebildet. Latei-
nisch-scholastisch sind die Definitionen des Wesens der hei-
ligen Mysterien bei vielen orthodoxen Theologen, z. B. Me-
tropolit Makarius und Propst N. P. Malinowsky; der romisch-
katholischen Theologie ist auch die Siebenzahl der heiligen
Mysterien entlehnt.

In der »Orthodoxen Confession« (Teil I, Antw. 99) lesen
wir: »Das Mysterium (Sakrament) ist eine heilige Handlung,
in der unter dem sichtbaren Zeichen der Seele des Glaubigen
die unsichtbare Gnade Gottes mitgeteilt wird; es ist von un-
serem Herrn, durch Den jeder Gliubige die gottliche Gnade
erhilt, eingesetzt.« Die iltere orthodoxe Theologie schwankte
in der Bestimmung der Zahl der heiligen Mysterien; Dionysius
spricht z. B. von sechs, der hl. Johannes von Damaskus nur
von zwei Sakramenten; einige der ilteren orthodoxen Theo-
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logen betrachteten auch die Ménchsweihe, die Grofle Wasser-
weihe und das Totenoffizium als Mysterien. Die neuere Theo-
logie z#hlt, wie auch die rémisch-katholische, sieben Sakra-
mente, nidmlich die Mysterien der Taufe, Myronsalbung,
Bufle, Eucharistie, Ehe, Priesterweihe und Krankendlung. Der
bekannte orthodoxe Laientheologe A.S. Chomjakow schreibt:
»Im Glauben an die Kirche bekennen wir mit ihr sieben
Sakramente, d. h. die Taufe, die Eucharistie, die Priesterweihe,
die Salbung, die Ehe, die Beichte, die Olung. Es gibt noch viele
andere Sakramente, denn jedes im Glauben, in der Liebe und
in der Hoffnung vollbrachte Werk wird dem Menschen vom
Geiste Gottes eingeflofit und ruft die unsichtbare gottliche
Gnade herbei.« (»Die Einheit der Kirche«).

Die heiligen Mysterien sind zunichst Gnadenmittel, d. h.
sie spenden den Gliubigen die géttliche Gnade. Hierbei muf}
aber in Betracht gezogen werden, daf} die Gnade nach ortho-
doxer Lehre als eine gottliche Energie, als eine Theophanie,
Manifestation Gottes betrachtet wird. Die Mysterien sind also
Wirkungen des Heiligen Geistes und vermitteln Christi Er-
lésungswerk und Heilsgnade. In den Mysterien vereinen sich
die Gliubigen mit Gott; in ihnen offenbart sich die héhere
gottliche Welt. Durch die Kraft des Heiligen Geistes wandeln
sie den Menschen um und schaffen ein neues Sein und ein
neues Leben in Christo. Dieses neue Sein ist die Vergdtt-
lichung durch die Gnade, das neue Leben — der Anfang,
die Antizipation des ewigen Lebens.

Die Hierarchie

Seit den ersten Tagen der Geschichte der Kirche Christi ist
die Hierarchie nicht nur ein wesentliches Element der kanoni-
schen Ordnung der Kirche, sondern auch ein Mysterium,
sogar das Mysterium per excellentiam, das unmittelbar von
Jesus Christus eingesetzt worden ist, damit es auch in der
Kirche bis zum Ende der Zeiten bewahrt werde. Christus
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erwahlte die heiligen Apostel. (Luk. 6, 13). Ihnen iibertrug
Er das Amt der Predigt des Wortes Gottes, verlieh ihnen
das Recht der Siindenvergebung, des Vollzuges der heiligen
Eucharistie und der anderen Mysterien. (Matth. 18, 18;
Joh. 20, 21—23; Matth. 28, 19—20 u. a.). Auch die Apostel
haben oftmals darauf hingewiesen, dafl die hierarchischen
Dienste von Jesus Christus Selbst festgesetzt sind. Chri-
stus »bestimmte die einen zu Aposteln, andere zu Prophe-
ten, wieder andere zu Glaubensboten oder zu Hirten und
Lehrern.« (Eph. 4, 11). »Die einen hat Gott in der Kirche
zunichst zu Aposteln bestimmt, andere zu Propheten, wieder
andere zu Lehrern ...« (1. Kor. 12, 28). Sich selbst haben
die Apostel »als Diener Christi und als Verwalter der
Mysterien Gottes« betrachtet. (1. Kor. 4, 1). In den von
ihnen gegriindeten Gemeinden und Kirchen haben sie Nach-
folger ihres Dienstes — Bischife, Priester und Diakonen —
geweiht. (Apg. 14, 23). Diesen gaben sie auch die nétigen
Belehrungen beziiglich ihres Amtes und Dienstes, z. B. der
Apostel Paulus den in Milet versammelten Presbytern.
(Apg. 20, 28).

Die Bestimmung der Hierarchie hat der Apostel Paulus
in seiner Epistel an die Epheser klar angegeben, denn er
schreibt hier, dafl nach dem Willen des Herrn die verschie-
denen Amter »sollen die Heiligen zur Ausiibung ihres Dien-
stes heranbilden, zum Aufbau des Leibes Christi, bis wir
alle zur Einheit im Glauben und in der Erkenntnis des Sohnes
Gottes gelangen, zur Mannesreife, zum Vollmaf} des Alters
Christi.« (Eph. 4, 13). Dieses Ziel soll durch die Predigt des
Evangeliums Christi, durch die Verwaltung, Spendung der
heiligen Gnadenmittel, durch die Seelsorge und die Leitung
der heiligen Kirche erreicht werden.

Die orthodoxe Lehre vom Wesen und der Bestimmung
der Hierarchie ist kurz und klar in folgendem Gebet der
Bischofsweihe ausgedriickt: »Herr, unser Gott, der Du, weil
die menschliche Natur das Wesen der Gottheit nicht zu
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ertragen vermag, durch Deine Anordnung uns gleichen
Schwichen unterworfene Lehrer eingesetzt hast, die an Dei-
nem Throne weilen, um Dir Opfer und Gaben fiir all Dein
Volk darzubringen, Du, Christus, laf} auch diesen, der als
Verwalter der bischéflichen Gnade erwiesen ist, zu Deinem,
des wahren Hirten, Nachahmer werden, der Du Dein Leben
lieBest fiir Deine Schafe. Mache ihn zum Fiihrer der Blinden,
zum Lichte derer, so in der Finsternis sind, zum Erzieher
der Unverstindigen, zum Lehrer der Kinder, zur Leuchte
in der Welt, auf daf} er, nachdem er die ihm anvertrauten
Seelen in dem gegenwirtigen Leben vollkommen gemacht hat,
ohne Beschimung vor Deinem Throne dastehen mége und
den grofien Lohn empfange, welchen Du bereitet hast denen,
die fir die Verkiindigung Deines Evangeliums gelitten
haben . . .«

Wie in der alten Kirche, so wird auch in der orthodoxen
Kirche die Hierarchie in drei Stufen eingeteilt: die Bischofe,
die Priester und die Diakonen. Die heiligen Apostel sind von
Christus Selbst berufen worden und haben von Ihm die
Gnade des Heiligen Geistes erhalten. Die heiligen Apostel
haben dann ihrerseits Bischdfe, Presbyter (Priester) und Dia-
konen bestellt und durch Handauflegung geweiht. Deshalb
anerkennt die orthodoxe Kirche als rechtmiflig und begnadet
nur diejenigen Mitglieder der Hierarchie, die ihre apostolische
Sukzession nachweisen kénnen.

Das Mysterium der beiligen Taufe

»Wahrlich, wahrlich, Ich sage dir: Wenn jemand nicht
wiedergeboren wird aus dem Wasser und dem Geiste, so
kann er in das Reich Gottes nicht eingehen,« (Joh. 3, 5), hat
Jesus im Gesprich mit Nikodemus gesagt. Deshalb betrachtet
die orthodoxe Kirche die heilige Taufe als das grundlegende
Mysterium. Sie ist gleichsam die Tiir in die heilige Kirche
und ins Gottesreich. Der Empfang der heiligen Taufe ist fiir
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alle, die um diese Verpflichtung wissen, die Bedingung des
Heils. Weil dieses Mysterium von so wesentlicher Bedeutung
ist, hat sich auch der Herr und Heiland von Johannes dem
Téufer im Jordan taufen lassen. Christus Selbst bedurfte der
Taufe nicht; wenn Er Sich trotzdem taufen lief}, so geschah
dies um unseretwillen, fiir uns. »Der Du hinwegnimmst die
Menge der Siinden von allen, singt die Kirche am Epipha-
niasfest, »barmherziger Christus, aus beispielloser Gnade
kommst Du, um als Mensch Dich taufen zu lassen im Wasser
des Jordans, mich bekleidend mit dem Kleide, der ich ginz-
lich entblofit war von der urspriinglichen Herrlichkeit.«

In den liturgischen Gebeten der orthodoxen Kirche werden
ausfiihrlich die Gnadengaben der heiligen Taufe angegeben.
Im Gebet fiir die Katechumenen wihrend der Géttlichen Litur-
gie betet der Priester, daf} die heilige Taufe den Katechumenen
zum Bad der Wiedergeburt werde und Gott sie der Vergebung
der Siinden und des Kleides der Unverweslichkeit wiirdige,
sie mit der heiligen Kirche einige und zu Seiner auserwihlten
Herde zdhle. Im Gebet fiir die Katechumenen in der Liturgie
der Heiligen Vorgeweihten Gaben betet der Priester noch,
daf} Gott die Katechumen in der heiligen Taufe von der alten
Verfithrung und von der Arglist des Widersachers erlse und
sie zum ewigen Leben berufe, erleuchtend ihre Seelen und
Leiber und zuzihlend der verniinftigen Herde, iiber welcher
Gottes heiliger Name angerufen ward. So betet der Priester
im Taufritus: »... Gebieter des Alls, erweise dieses Wasser
als Wasser der Erlosung, als Wasser der Heiligung, als Rei-
nigung des Fleisches und Geistes, als Losung der Fesseln, als
Nachlassung der Ubertretungen, als Erleuchtung der Seelen,
als Bad der Wiedergeburt, als Erneuerung des Geistes, als
Gnadengeschenk der Kindschaft, als Gewand der Unverwes-
lichkeit, als Quelle des Lebens . .. Erscheine, Herr, iiber die-
sem Wasser und gib, dafl der, welcher darin getauft wird,
umgeschaffen werde zur Ablegung des alten Menschen, der
durch die Liiste der Verfithrung verderbt ist, und zur An-
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ziehung des neuen, der nach dem Bilde seines Schopfers er-
neuert ist, auf daf} er, mit eingepflanzt zur Ahnlichkeit Deines
Todes durch die Taufe, auch Deiner Auferstehung teilhaftig
werden moge und, die Gabe des Heiligen Geistes bewahrend
und das Unterpfand der Gnade mehrend, den Ehrenpreis
der himmlischen Berufung erhalten mége und den Erstgebore-
nen zugezihlt werde, die eingeschrieben sind im Himmel, in
Dir, unserem Gott und Herrn Jesus Christus.« Die Gnaden-
gaben der heiligen Taufe sind also: Reinigung des Fleisches
und Geistes, Vergebung aller Siinden, einschlieflich der soge-
nannten Erbsiinde, Befreiung von der Macht der satanischen
Krifte, Erleuchtung der Seele und Erneuerung des Geistes,
Teilnahme am Tode und an der Auferstehung Christi, Ab-
legung des alten Menschen, Wiedergeburt durch die Gnade,
Anziehen des neuen Menschen, Eingehen in die Kirche Christi,
Verleihung der Gotteskindschaft, Zurechnung zur himmlischen
Kirche und Gemeinschaft mit ihr und Verheiflung des Erbes
des ewigen Lebens. In der heiligen Taufe wird der Ge-
taufte zum Glied des mystischen Leibes Christi; er ist in
Christus, aber »wer in Christus ist, ist ein neues Geschdpf.«
(2.Kor. 5,17). Die Taufe schafft ein neues Sein!

Die beilige Myronsalbung

Der heiligen Taufe folgt in der orthodoxen Kirche »die
gottliche Heiligung in der lebendigmachenden Salbung«. Der
Priester salbt mit dem vom Bischof geweihten heiligen Myron-
6l die Stirn, die Augen, die Nasenfliigel, den Mund, die
Ohren, die Brust, die Hinde und die Fiifle, indem er hierbei
die Worte spricht: »Siegel der Gabe des Heiligen Geistes.
Amen.«

Was die Gnadengaben dieses heiligen Mysteriums betrifft,
so ist im Gebet vor der Salbung folgendes gesagt: »... Du
Selbst, Gebieter, barmherziger Allherrscher, gewihre ihm
(d. h. dem Getauften) auch die Besiegelung der Gabe Deines
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heiligen und allmichtigen und anbetungswiirdigen Geistes . ..
Bewahre ihn in Deiner Heiligung; befestige ihn im orthodoxen
Glauben; erlése ihn von dem Bosen und all seinen Nach-
stellungen und durch die heilbringende Furcht vor Dir erhalte
in Unschuld und Gerechtigkeit seine Seele; auf dafl er, in
jedem Werke und Worte Dir wohlgefallend, Sohn und Erbe
werde Deines himmlischen Reiches.« Noch ausfiihrlicher wird
iiber die Gnadengaben dieses Mysteriums im Gebet der
Weihe des heiligen Myrondls gesprochen. Hier betet der
Bischof: ». . . Sende herab Deinen Allheiligen Geist auf die-
ses Myron; mache es zu einer koniglichen Salbung, zu einer
geistlichen Salbung, zum Schutzmittel fiir das Leben, zur
Heiligung der Seelen und Leiber, zum Ole der Freude . . . .
Ja, Gebieter, Gott, Allherrscher, erweise dasselbe durch das
Herabkommen Deines Heiligen und anbetungswiirdigen Gei-
stes als Kleid der Unsterblichkeit, als Siegel der Vollendung,
aufdriickend den Dein heiliges Bad Empfangenden Deinen
gottlichen Namen und den Deines einziggezeugten Sohnes
und des Heiligen Geistes, auf daf} sie von Dir als Deine An-
gehorigen und Freunde, als Biirger Deiner Stadt, als Deine
Knechte und Migde angesehen werden, damit sie, geheiligt
an Leib und Seele, abgewandt von allem Bdsen, und befreit
von aller Ungerechtigkeit und bekleidet mit dem Gewande
Deiner Herrlichkeit, von den heiligen Engeln und Erzengeln
und von allen himmlischen Kriften erkannt, und von allen
bésen und unreinen Geistern gefiirchtet werden, und ein aus-
erwihltes Volk, ein konigliches Priestertum, ein heiliges Ge-
schlecht seien, und versiegelt mit diesem unbefleckten Myron,
Deinen Christus in ihren Herzen tragen mogen, als Deine
Wohnstitte, des Gottes und Vaters in dem Heiligen Geiste
in die Ewigkeiten . . .«

Die heilige Myronsalbung spendet uns also die Gnade des
Heiligen Geistes zur Befestigung und Stirkung des Geistes,
der Seele und des Leibes, zum erfolgreichen Kampf mit allen
Feinden des Heils, zum Wachstum im dhristlichen Leben, »bis
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wir alle zur Einheit im Glauben und in der Erkenntnis des
Sohnes Gottes gelangen, zur Mannesreife, zum Vollmaf} des
Alters Christi«, (Eph. 4, 13), zum Wachstum im Glauben,
der Liebe und der Gotteserkenntnis (2. Petr. 3, 18; Phil. 1, 9;
Kol. 1, 10; 2. Thess. 1, 3), damit wir »hineinwachsen in Ihn,
der das Haupt ist: Christus«, (Eph. 4, 15), damit Er in uns
Gestalt gewinne (Gal. 4, 9) und wir zu Erben des ewigen
Lebens werden.

Die orthodoxe Kirche glaubt, daf} dieses heilige Mysterium
von Christus eingesetzt ist, denn auf Christus Selbst ist nach
der Taufe der Heilige Geist herabgekommen, auch hat Er
vom Heiligen Geist gesprochen, Den alle die empfangen, die
an Seinen Namen glauben. (Joh. 7, 37—39). Endlich haben
die heiligen Apostel allen Getauften die Gabe des Heiligen
Geistes gespendet. (Apg. 8, 14—17). Dies geschah zunichst
durch die Handauflegung auf die Getauften, spiter aber durch
Salbung, worauf z. B. die Worte hinweisen: »Ihr habt die
Salbung von dem Heiligen . . . Was euch betrifft, so bleibt
in euch die Salbung, die ihr von Ihm empfangen habt.«
(1. Joh. 2, 20, 27). »Gott ist es, Der uns mit euch auf Chri-
stus gegriindet, Der uns gesalbt, Der uns auch Sein Siegel
aufgedriickt und den Geist als Unterpfand in unser Herz
gegeben hat.« (2. Kor. 1, 21—22).

Die Bufle

In Seiner Abschiedsrede an Seine Jiinger hat Christus ge-
sagt: »So steht geschrieben: Der Messias muf} leiden und
am dritten Tage von den Toten auferstehen. In Seinem
Namen soll allen Vélkern, angefangen von Jerusalem, Bufle
und Vergebung der Siinden gepredigt werden. Thr seid Zeu-
gen davon.« (Luk. 24, 46—47). Auflerdem hat Christus den
heiligen Aposteln, und in ihnen auch allen ihren Nachfolgern
im apostolischen Amt, den Heiligen Geist und die Vollmacht
der Siindenvergebung verliehen. Jesus sprach zu ihnen:
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»Friede sei mit euch! Wie Mich der Vater gesandt hat, so
sende ich euch.« Nach diesen Worten hauchte Er sie an und
sprach: »Empfanget den Heiligen Geist. Wem ihr die Siin-
den nachlasset, dem sind sie nachgelassen; wem ihr sie behal-
tet, dem sind sie.behalten.« (Joh. 20, 22—23).

Nach dem Bekenntnis der orthodoxen Kirche ist die Bufle
und die mit ihr verbundene Beichte, d. h. das Siindenbekennt-
nis vor dem Beichtvater, eine »himmlische Arznei«, denn die
Siindhaftigkeit ist eine Krankheit, von der der Mensch ge-
heilt werden mufl. Notwendig ist natiirlich aufrichtige Reue
und der feste Vorsatz der Besserung. Deshalb ermahnt der
Geistliche den Beichtenden: ». . . bemiihe dich, zu bereuen in
deinem Herzen alle deine Siinden und dieselben deinem
Herrn Gott, Der unsichtbar bei uns zugegen ist, vor mir
Demiitigem . .. aufrichtig zu bekennen, damit du, Los-
sprechung (Vergebung) empfangend, frei wirst vom Bande
der Siinde, rein und geheilt wirst an der Seele durch die
Gnade Gottes.« Auch nach dem Siindenbekenntnis weist der
Priester in einer Ermahnung nochmals darauf hin: »Gleich-
wie der Gichtbriichige durch Christi Worte: »Siehe, du bist
gesund geworden, siindige hinfort nicht mehr«, geheilt wor-
den war, so vernimmst auch du, der du von der Krankheit
der Seele erlost worden bist, durch Desselbigen Gnade und
durch das Wort der Vergebung, das von mir, siindigem
Menschen, dir gegeben worden ist, von meiner Niedrigkeit:
»Siehe, du bist gesund geworden, siindige hinfort nicht
mehr l««

Das Allerbeiligste Abendmabl

Nach dem Glauben der orthodoxen Kirche empfingt der
Gliubige im allerheiligsten Abendmahl den wahren Leib und
das wahre Blut unseres Herrn und Heilandes Jesu Christi.
Der ganze Ritus der orthodoxen Géttlichen Liturgie basiert
auf diesem Glauben an die wirkliche Gegenwart des wahren
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Leibes und des wahren Blutes Christi, nicht nur im geistigen
oder symbolischen, sondern im wortlichen, realen Sinne.
»Blicke herab auf mich, Deinen siindigen und unniitzen
Knecht«, betet der Priester, »und reinige meine Seele . . .
und befshige mich, den durch die Kraft Deines Heiligen
Geistes Bekleideten mit der Gnade des Priestertums, zu
stehen vor diesem Deinem heiligen Altar und zu weihen
Deinen heiligen und allreinen Leib und Dein ehrwiirdiges
Blut . . . Denn Du bist der Darbringende und der Dar-
gebrachte, der Empfangende und Hingegebene, o Christus,
unser Gott . . .« Am Karsamstag werden anstatt des Cheru-
bimsgesanges folgende ergreifende Worte gesungen: »Still
schweige alles Fleisch der Sterblichen, und stehe mit Furcht
und Zittern! Nichts Irdisches denke es in sich: denn der
Kénig der Kénige und der Herr der Herrschenden kommt,
um geschlachtet zu werden und sich hinzugeben zur Nahrung
den Gliubigen.« Nach dem Aussprechen der Einsetzungs-
worte Christi betet der Priester in der Chrysostomusliturgie:
»Gedenkend also dieses heilsamen Gebotes und alles fiir uns
Geschehenen: des Kreuzes, des Grabes, der Auferstehung am
dritten Tage, der Himmelfahrt, des Sitzens zur rechten Hand,
der zweiten und ruhmreichen Wiederkunft: Das Deine von
dem Deinen bringen wir Dir dar, nach allem und fiir alles.
Noch bringen wir Dir diesen verniinftigen und unblutigen
Dienst dar und rufen und bitten und flehen zu Dir: sende
herab Deinen Heiligen Geist auf uns und auf die vorliegen-
den Gaben . . . und mache dieses Brot zum kostbaren Leibe
Deines Christus! Das aber in diesem Kelch zum kostbaren
Blute Deines Christus! Verwandelnd durch Deinen Heiligen
Geist! Amen, Amen, Amen !«

Die Lehre, dafl die allerheiligsten eucharistischen Gaben
der wahre Leib und das wahre Blut unseres Herrn und Hei-
landes Jesu Christi sind, ist altkirchlicher Glaube. Schon der
hl. Irendus wandte sich an die Héretiker mit der Frage: »Wie
aber konnen sie das Brot, iiber welches die Danksagung ge-
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sprochen wurde, als den Leib ihres Herrn anerkennen und
den Kelch als den Seines Blutes, wenn sie Ihn nicht fiir den
Sohn des Weltschopfers ansehen . . .2« (Gegen die Hiresien,
IV, 18). »Es ist wahrhaftig sein Leib vereint mit der Gott-
heit, der Leib aus der heiligen Jungfrau«, schreibt der
hl. Johannes von Damaskus, »nicht als ob der aufgefahrene
Leib vom Himmel herabkime, sondern weil das Brot und
der Wein selbst verwandelt werden in Leib und Blut Gottes.«
»Das Brot und der Wein sind nicht ein Bild des Leibes und
Blutes Christi (das sei ferne!), sondern der vergottete Leib
des Herm selbst, da der Herr selber sprach: »Das ist mein«
nicht Bild des Leibes, sondern »Leib« und nicht Bild des
Blutes, sondern »Blut« . . . (Genaue Darlegung des ortho-
doxen Glaubens, IV, 13).

Das eucharistische Mysterium ist natiirlich ein Wunder,
aber ein fiir den Verstand des Glaubigen durchaus annehm-
bares Wunder, denn auch in der heiligen Eucharistie wirkt
ja Gottes Allmacht. Dieses Wunder ist eine Wirkung des
Heiligen Geistes. »Denn wie Gott alles, was Er machte, durch
die Wirksamkeit des Heiligen Geistes machte, so wirkt auch
jetzt die Wirksamkeit des Heiligen Geistes das Ubernatiir-
liche, was nur der Glaube fassen kann . . . Jetzt fragst Du,
wie das Brot Leib Christi wird und der Wein und das Was-
ser Blut Christi? Auch ich sage dir: der Heilige Geist kommt
dazu und tut das, was iiber Wort und Gedanke ist.«
». .. Wenn du aber fragst nach der Weise, wie es geschieht,
so geniigt dir zu héren, daf} es durch den Heiligen Geist ge-
schieht, . . . daf} das Wort Gottes wahr ist und wirksam und
allmichtig, die Weise aber ist unerforschlich.« (Genaue Dar-
legung des orthodoxen Glaubens, 1V, 13).

In der heiligen Eucharistie empfingt der Kommunikant den
wahren Leib und das wahre Blut unseres Herrn und Hei-
landes Jesu Christi; er tritt in die leibliche Gemeinschaft des
Gottmenschen, des inkarnierten Sohnes Gottes. Es versteht
sich von selbst, daf} es ginzlich unméglich ist, alle Friichte
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dieser Kommunion, alle Gnadengiiter dieses hochheiligsten
Mysteriums aufzuzihlen. Menschliche Worte und Begriffe
reichen nicht aus, um die Fiille dieser Gnadengaben auszu-
driicken. Der hl. Johannes von Damaskus schreibt: »Es ge-
reicht den im Glauben wiirdig Empfangenden zur Vergebung
der Siinden und zum ewigen Leben und zur Bewahrung von
Seele und Leib, den im Unglauben unwiirdig Genieflenden
aber zur Ziichtigung und Strafe, gleichwie auch der Tod
des Herrn den Gliubigen Leben und Unvergénglichkeit wurde
zum Genusse der ewigen Seligkeit, den Ungliubigen aber und
den Mérdern des Herrn zur ewigen Strafe und Pein.« »Laf}t
uns die gottliche Glithkohle nehmen, damit das Feuer des
Verlangens in uns in Verbindung mit der Glut der Kohle
unsere Siinden verbrenne und unsere Herzen erleuchte und
wir durch die Teilnahme an dem géttlichen Feuer feurig und
vergottet werden . . .« »Lebendigmachender Geist ist das
Fleisch des Herrn, weil es vom lebendigmachenden Geiste
empfangen worden ist. Denn das vom Geiste Erzeugte ist
Geist. Das aber sage ich, nicht um die Natur des Leibes auf-
zuheben, sondern um Seine lebendigmachende und géttliche
Kraft zu zeigen.« »Teilnahme aber heifit sie, denn durch
sie nehmen wir an der Gottheit Jesu teil. Gemeinschaft aber
heifdt und ist sie in Wahrheit, weil wir durch sie mit Christo
Gemeinschaft haben und Seines Fleisches und Seiner Gott-
heit teilhaftig werden, durch sie aber auch unter einander
Gemeinschaft haben und verbunden werden; denn wir alle,
die wir an einem Brote teilnehmen, werden ein Leib Christi
und ein Blut und Glieder von einander, da wir Christo ein-
verleibt sind.« (Genaue Darlegung des orthodoxen Glaubens,
IV, 13). Der hl. Irendus weist noch darauf hin, daf} »auch
unsere Leiber, wenn sie an der Eucharistie teilnehmen, nicht
mehr dem Verderben unterworfen sind, da sie die Hoffnung
der Auferstehung haben.« (Gegen die Hiresien, 1V, 13).
Diese patristische Theologie der heiligen Eucharistie finden
wir auch in den liturgischen Gebeten der orthodoxen Kirche,
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vornehmlich in den Géttlichen Liturgien des hl. Johannes
Chrysostomus und des hl. Basilius des Grofien und in den
Kommuniongebeten. Die erste Frucht der hl. Kommunion ist
Vergebung der Siinden: »Es seien zur Vergebung meiner
Missetat Dein allerreinster Leib und Dein gbttliches Blut.«
Weiterhin: »Vertreibung und Abwehr der schlechten und
bosen Gewohnheit« und »Ertotung der Leidenschaften«: »Er-
tote Du in mir die seelentdtenden fleischlichen Begierden.«
Reinigung der Seele von jeder Befleckung, von unreinen, argen
Gedanken, des Herzens und des Gewissens; »Bewahrung vor
jeder teuflischen Einwirkung«. Heilung der Seele von allen
Wunden und ebenso des Leibes. »Auch mogen sie (d. h.
Christi Leib und Blut) zur Arznei werden vielfiltiger Krank-
heiten.« Durch die Kommunion wird »unsere durch die Siinde
in Verwesung iibergegangene Natur erneuert« und durch die
Kraft des Heiligen Geistes geheiligt: »Heilige Du, als der ein-
zige, heilige Gebieter, meine Seele und meinen Leib, meinen
Verstand und mein Herz, meine Nieren und mein Inneres,
und erneuere mich ganz«; »heilige mich ganz«; »moge ich an
Seele und an Leib geheiligt werden«. Dadurch wird die hei-
lige Eucharistie auch »zu gottlicher Tugenden Wachstum und
Vermehrung«. Der gliubige Empfang der heiligen euchari-
stischen Gaben ist ein Unterpfand des zukiinftigen ewigen
Lebens. Deshalb betet der orthodoxe Christ vor der hl. Kom-
munion u. a.: »Gib mir bis zu meinem letzten Atemzuge un-
tadelhaft zu empfangen den Teil Deiner Heiligungen zur Ge-
meinschaft des Heiligen Geistes, zur Ausriistung auf dem Weg
in das ewige Leben, zur wohlangenehmen Verantwortung vor
Deinem furchtbaren Richterstuhle, damit gleich allen Deinen
Auserwihlten auch ich ein Teilnehmer werde an Deinen un-
verginglichen Giitern, welche Du denen, die Dich, o Herr,
lieben, bereitet hast.« Wer den gottlichen Leib und das Blut
gliubig empfangen hat, erwirbt auch die Unverweslichkeit.
An dieser Unverweslichkeit nimmt der Leib des Christen teil,
denn, wie schon der hl. Irenius bemerkte, »auch unsere Lei-
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ber, wenn sie an der Eucharistie teilnehmen, sind nicht mehr
dem Verderben unterworfen, da sie die Hoffnung der Auf-
erstehung haben.« (Gegen die Haresien, IV, 13).

Die eigentlichste Gnadengabe der heiligen Eucharistie ist
aber, wie schon bemerkt, die lebendige Gemeinschaft mit dem
Herrn Jesus Christus und dem Heiligen Geist, die an und
fiir sich das hochste Gut und die hochste Seligkeit ist. Des-
halb betet der Kommunikant: »Verbleibe in mir, mein Hei-
land, und laf} mich in Dir verbleiben, wie Du selbst es ge-
sagt hast.« »Mdge ich werden Dein Haus durch den Empfang
der heiligen Geheimnisse, indem ich Dich wohnend habe in
mir, samt dem Vater und Geiste!« »Lehre mich vollbringen
die Heiligung in Deiner Furcht, auf daf} ich bei gutem Zeug-
nisse meines Gewissens den Teil Deiner Heiligungen empfan-
gend, Deinem heiligen Leibe und Blute geeinigt werde und
Du in mir lebest und wohnest mit dem Vater und dem Hei-
ligen Geiste.« Nach der Wandlung betet der Priester:

». . . Lehre uns, zu iiben Heiligkeit in Deiner Furcht, damit
wir . . . geeinigt werden dem heiligen Leibe und Blute Dei-
nes Christus . . . und ein Tempel werden Deines Heiligen

Geistes . . .« Nach der Kommunion singt der Chor: »Wir
haben das wahre Licht gesehen; wir haben empfangen den
Heiligen Geist . . .« Die gemeinsame Kommunion von ein-
und demselben heiligsten Leibe und Blute Christi und die
Gemeinschaft des Heiligen Geistes bewirken auch die kirch-
liche Gemeinschaft. Deshalb betet der Priester nach der
Wandlung der eucharistischen Gaben: »Uns aber alle, die
wir an dem einen Brote und Kelch teilnehmen, vereinige
untereinander zu des Einen Heiligen Geistes Gemeinschaft.«
(Basiliusliturgie).

Die Krone aller dieser Gnadengaben der heiligen Euchari-
stie ist die Vergéttlichung des Menschen. Hiervon ist u. a.
in dem ergreifenden Kommuniongebet des hl. Simeon des
Neuen Theologen die Rede, wo es heifit: ». . . alle meine
Siinden vergib mir . . ., auf daf} mit reinem Herzen, mit zer-
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knirschter Seele ich teilnehme an Deinen Geheimnissen, . . .
durch die belebt und vergéttlicht wird jeglicher, welcher Dich
ifit und trinkt mit reinem Herzen . . .« Die Vorbereitungs-
gebete zur heiligen Kommunion endigen mit der tiefsinnigen
Ermahnung: »Das géttliche hehre Blut erblickend, schaudere,
Mensch! Denn Glut ist es, welche die Unwiirdigen versengt.
Der Gottesleib vergéttlicht mich und nihrt mich! Den Geist
verg6ttlicht Er, nihrt wunderbar den Sinn!«

Die heilige Eucharistie hat aber auflerdem noch kumeni-
sche erlosende und heiligende Kraft. Dies ist daraus zu er-
sehen, dafl der Priester nach der Wandlung der heiligen
Gaben nicht nur fiir die der Liturgie beiwohnenden Gliu-
bigen und Kommunikanten betet, sondern auch der Aller-
heiligsten Gottesgebirerin und aller Heiligen des Alten und
Neuen Bundes gedenkt, fiir alle Verstorbenen, fiir die ganze
heilige katholische und apostolische Kirche, fiir die Hierar-
chie der Kirche, fiir alle Frommen, Wohltiter, Armen, Not-
leidenden, Kranken, Verbannten, Gefangenen, fiir die Ver-
treter der weltlichen Regierungen, fiir tiefen und unerschiit-
terlichen Frieden, fiir die Siuglinge, Jugendlichen und Greise,
fir die Witwen und Waisen, fiir die Reisenden, fiir die
Hilflosen und Verzweifelnden, fiir eine jede Stadt und
Gegend, ja fiir die ganze Welt betet.

Das Mysterium der Ebe

»Die Ehe ist ehrenvoll und das Bett ist unbefleckt, denn
beides hat Christus zuvor gesegnet, indem Er im Fleische
af} und auf der Hodhzeit zu Kana das Wasser in Wein ver-
wandelte und das erste Wunder sehen lief},« ist im Grofien
Bufkanon des hl. Andreas von Kreta gesagt. Die christliche
Ehe ist von der Kirche gesegnet; auf sie ist der Heilige Geist
herabgerufen; sie ist also ein Gnadenstand. Natiirlich ist die
Ehe auch ein natiirlicher Zustand, der von Gott dem Schépfer
zwecks Fortsetzung des Menschengeschlechtes gestiftet wor-
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den ist. »Seid fruchtbar und mehret euch und erfiillt die Erde
und macht sie euch untertan« (Gen. 1, 28), sprach der Schop-
fer zu dem ersten Menschenpaar. Diese Bestimmung der Ehe
ist auch in der christlichen Kirche nicht aufgehoben, deshalb
betet die Kirche bei der Verlobung und Trauung: »Auf dafl
ihnen gewihrt werden mégen Kinder zur Fortpflanzung des
Geschlechtes und alles zum Heil Erbetene . . .« Wichtiger
ist aber die mystische Bedeutung der Ehe. Diese besteht dar-
in, dafl in der Ehe das Gottesgebot »die beiden werden ein
Fleisch sein« erfiillt wird. Dieses Gebot ist auch von Chri-
stus wiederholt worden: »Habt ihr nicht gelesen, dafl der
Schépfer im Anfang den Menschen als Mann und Frau ge-
schaffen und gesagt hat: Darum wird der Mann Vater und
Mutter verlassen und seiner Frau anhangen, und die zwei
werden ein Fleisch sein? Also sind sie nicht mehr zwei,
sondern ein Fleisch. Was nun Gott verbunden hat, darf
der Mensch nicht trennen.« (Matth. 19, 4—6). Auf diese
Worte des Herrn wird mehrmals im Trauungsritus Bezug
genommen, um auf diesen mystischen Charakter der Ehe
hinzuweisen.

Das Brautpaar vereinigt die Gnade des Heiligen Geistes,
um dessen Herabkunft auf das Brautpaar gebetet wird: »Ge-
bieter, sende auch jetzt Deine Hand aus Deiner heiligen
Wohnung, und verbinde Deinen Diener . . . und Deine
Magd . . ., weil durch Dich verbunden wird dem Manne
das Weib. Verbinde sie in Eintracht, krone sie zu einem
Fleische . . .« Die andere vereinigende Kraft ist die gegen-
seitige aufopfernde Liebe, die von Einmiitigkeit, Keuschheit
und ehelicher Treue begleitet ist. Deshalb wird auch die Ehe
als »unauflgslicher ' Bund der Liebe« bezeichnet. Bei der
Trauung betet die Kirche, daf3 Gott dem Brautpaar »gegen-
seitige Liebe im Bunde des Friedens«, »Eintracht der Scelen
und Leiber« gebe und »sie in Eintracht verbinde«. Dann
wird den »zur Gemeinschaft der Ehe Verbundenen« eine ge-
segnete »gemeinschaftliche Schale« Weines zum Trinken an-
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geboten; die gemeinschaftliche Schale ist gleichsam ein Sym-
bol dieser vereinigenden Liebesgemeinschaft.

Da die Ehe ihrem Ideale nach eine Gnadeneinheit zweier
Personen ist, ist sie als solche ein Bild der Kirche, die nicht
nur die Gnadeneinheit in der Vielheit der Personen, son-
dern auch, als Leib Christi, die Einheit der erlésten Mensch-
heit mit Christus ist. Hierauf hat auch der Apostel Paulus in
seinem Brief an die Epheser hingewiesen. Hier bemerkt er
beziiglich des Ehebundes, in dem zwei zu einem Fleische
werden: »Dies Geheimnis ist grof}; ich sage (es) aber (mit
Bezug) auf Christus und die Kirche.« (Ephes. 5, 31—32). Im
Hinblick auf diese apostolischen Worte betet der Priester bei
der Verlobung: »Herr, unser Gott, der Du die Kirche aus
den Vélkern, eine reine Jungfrau, Dir anverlobt hast, segne
diese Verlobung, und einige und bewahre diese Deine
Diener in Frieden und Eintracht . . .« In Anbetracht dieser
hohen Wertung der Ehe als Gnadenbund und Gnadencinheit
von Mann und Frau glaubt die orthodoxe Kirche, daf} Gott
Selbst »der geheimnisvollen und reinen Ehe priesterlicher
Vollzieher« (s. Trauungsritus), diese Einheit in der Ehe also
die Wirkung der gottlichen Gnade ist.

Diese erhabene orthodoxe Lehre erklirt auch, warum die
orthodoxe Kirche die Ehe als unaufldslich betrachtet und,
streng genommen, nach dem kanonischen Recht nur einen
Scheidungsgrund anerkennt, nimlich den Ehebruch, da dieser
den Tod des lebendigen Ehebundes bedeutet (vergl.
Matth. 19, 9: »Ich sage euch, dafl, wer seine Frau entlifit,
aufler wegen Ehebruchs, und eine andere heiratet, der
bricht die Ehe«). Aus demselben Grunde verhilt sich die
orthodoxe Kirche einer zweiten Ehe gegeniiber sehr zuriick-
haltend. Eingedenk der Worte des Apostels Paulus: »es
ist besser, sie heiraten, als daf} sie von Begierde brennen«
(1. Kor. 7, 9), traut die Kirche eine zweite Ehe, sieht in ihr
aber nicht eine gottgewollte Ehe, sondern eine Folge der
sindigen Natur des Menschen und ermahnt deshalb das
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Brautpaar zur Bufle und betet in den Trauungsgebeten um
die Vergebung der Siinde der zweiten Eheschlieffung:
»schenke ihnen des Zollners Bekehrung, die Trinen der
Buhlerin, das Bekenntnis des Riubers, damit sie in Bufle von
ganzem Herzen, in Eintracht und Frieden Deines himm-
lischen Reiches dereinst wiirdig befunden werden.«

Das Mysterium der beiligen Olung

Die orthodoxe Kirche lehrt, dafl die heilige Olung ein
von Christus gestiftetes gottliches Mysterium, ein Gnaden-
mittel ist, das fir Kranke bestimmt ist. In diesem Sinne
iibten die heilige Olung schon die Jiinger wihrend des irdi-
schen Lebens Jesu Christi. Der hl. Evangelist Markus be-
merkt: »Sie trieben viele bése Geister aus, salbten viele
Kranke mit Ol und heilten sie.« (Mark. 6, 13). Die Jiinger
erfiillten nur das Gebot des Herrn: »Gehet hin und ver-
kiindet: Das Himmelreich ist nahe. Heilt die Kranken . . .«
(Matth. 10, 8). Endlich hat auch der hl. Apostel Jakobus
geboten: »Ist einer krank unter euch? Er lasse die Presbyter
der Gemeinde rufen, und sie sollen iiber ihn beten und ihn
mit Ol salben im Namen des Herrn. Und das Gebet des
Glaubens wird den Kranken retten und der Herr ihn auf-
richten; und wenn er Siinden getan hat, so werden sie ihm
vergeben.« (Jak. 5, 14—15).

Die Gnadengabe dieses heiligen Mysteriums ist also die
Vergebung der Siinden und Heilung von der Krankheit durch
die gottliche Kraft des Heiligen Geistes. »Arzt und Helfer
der Kranken,« betet die orthodoxe Kirche im Ritus der hei-
ligen Olung, »Befreier und Erléser der Leidenden, Du selbst,
des Alls Gebieter und Herr, schenke die Genesung Deinem
kranken Knechte, habe Mitleid und erbarme Dich iiber ihn,
der viel gefehlt hat, und erlése ihn von den Versiindigungen,
o Christus, auf daf} er verherrliche Deine géttliche Kraft!«
Vor der ersten Salbung betet der Priester: »Anfangloser,
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Endloser, Heiliger der Heiligen, der Du Deinen eingeborenen
Sohn gesandt hast, welcher alle Krankheiten und alle Ge-
brechen unserer Seelen und Leiber heilt, sende herab Deinen
Heiligen Geist und heilige dieses Ol und mache dasselbe
Deinem zu salbenden Knecht zur vollkommenen Losung
seiner Siinden, zur Erbschaft des Himmelreichs . . . Es
werde, Herr, dieses Ol ein Ol der Freude, ein Ol der Hei-
ligung, ein konigliches Kleid, ein Panzer der Kraft, Abwehr
einer jeden teuflischen Einwirkung, ein Siegel, dem nicht
nachgestellt werden kann, Frohlocken des Herzens, ewige
Wonne . . .« Bei der Salbung selbst wendet sich der Priester
mit folgendem Gebet an Gott: »Heiliger Vater, Arzt unse-
rer Seelen und Leiber, der Du sandtest Deinen eingeborenen
Sohn, unseren Herrn Jesus Christus, welcher heilet alle
Krankheit und vom Tode erldset, heile auch Deinen Knecht
(oder Magd) von der ihn (sie) umfangenden seelischen und
korperlichen Krankheit, durch die Gnade Deines Christus,
und belebe ihn (sie) nach Deinem Wohlgefallen . . .« Daf}
in allen diesen Gebeten die Heilung von der Krankheit mit
der Vergebung der Siinden verbunden wird, erklirt sich
dadurch, daf3 die Krankheit als Folge der Siinde betrachtet
wird; kérperliche Krankheit und seelische Krankheit sind
nicht zu trennen.

DAS MYSTERIUM DER HEILIGEN IKONEN

Die in der orthodoxen Kirche geiibte Verehrung der heili-
gen Ikonen wurde auf dem 7. 6kumenischen Konzil bestitigt.
In der diesbeziiglichen Definition wird die Inkarnation des
Géttlichen Logos als dogmatische Grundlage und Recht-
fertigung der Ikonen und lkonenverehrung angegeben. Nur
weil das Wort Gottes Mensch geworden ist und in der In-
karnation sichtbare Gestalt angenommen hat, konnen Gott,
Christus und die in Christo verklirten Heiligen im Bilde dar-
gestellt werden. Die Menschwerdung des Logos ermdglicht
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die bildliche Darstellung des an und fiir sich unsichtbaren
und transzendenten Géttlichen. »Deines Fleisches Abbild auf-
richtend, o Herr, begriifien wir es in Ehrfurcht, Deiner
Heilsordnung grofles Mysterium kiindend. Denn nicht im
Scheinleib . . . bist Du, Menschenfreund, uns erschienen. Nein,
in der Wirklichkeit der Fleischesnatur.« (Gottesdienst am
Sonntag der Orthodoxie). Die Ikone ist natiirlich eine Be-
schrinkung, Kenosis, des Géttlichen, aber auch in der Mensch-
werdung hatte sich ja die Gottheit Selbst erniedrigt. »Durch
Deine gbttliche Natur bist Du zwar unbegrenzt«, singt die
Kirche am Sonntag der Orthodoxie, »doch wolltest in der
Zeiten Fiille Du, o Herr, mit Fleischeshiille Dich umgrenzen.
Denn durch Annahme des Fleisches nahmst Du auch alle
seine FEigenarten an. Darum das Bild der Ahnlichkeit ein-
prigend, halten wir es fest, verehren es, erhebend uns zu
Deiner Liebe . . .« Die heilige Ikone ist gleichsam eine Fort-
setzung der Inkarnation des Géttlichen, offenbart ebenso wie
der Leib Christi das unsichtbare, verborgene Géottliche.

In Seiner Inkarnation hat Christus sich mit der ganzen
Menschheit verbunden und diese in die Sphire des Gott-
lichen erhoben, denn die menschliche Natur in Christus war
ja, infolge der hypostatischen Union mit der géttlichen Natur,
vergottet. Die Heiligen, die Christus nachgefolgt sind, Ihn in
sich aufgenommen, sich mit Ihm vereinigt haben, sind zu
Christustrigern, zu Teilnehmern an der géttlichen Natur
(2. Petr. 1, 4) und Tempeln des Heiligen Geistes (1. Kor.
6, 19) geworden. Deshalb sind auch die Ikonen der Heili-
gen, als Abbilder ihrer vergdttlichten Menschheit, gerecht-
fertigt und geheiligt. Tatsdchlich sind auch die orthodoxen
Ikonenmaler bestrebt, auf den Ikonen der Heiligen ihre ver-
klirte Menschheit darzustellen. Der Inhalt der Ikone soll ja
die vergdttlichte Wesenheit des Urbildes wiedergeben. In
Anlehnung an die platonische Philosophie kann man sagen,
daf} die Ikone das wahre Sein, die ewige Idee des abgebil-
deten Heiligen zum Ausdruck bringt. Dadurch daf} die Ikone
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der Ausdruck oder das Sinnbild einer verklirten Welt, der
himmlischen Kirche ist, in die der auf ihr Dargestellte ein-
gegangen ist, erhebt sie den Schauenden in die gottliche
Welt. »Zum Urbilde trigt empor«, so sagt Basilius, »die
Verehrung des Bildes. Darum laf}t uns beharrlich verehren
Christi, des Heilandes, und aller Heiligen Bilder . . .« »In
den heiligen Gestalten der Bilder Christi und der Mutter
Gottes schauen wir im Umrif} die himmlischen Zelte und
jauchzen in heiliger Freude.« (Gottesdienst am Sonntag der
Orthodoxie).

In der Definition des 7. 6kumenischen Konzils wird dar-
auf hingewiesen, daf} derjenige, der auf die Ikone schaut, da-
durch bewegt wird, der Dargestellten zu gedenken, sie zu
lieben und nachzuahmen. Deshalb sagt man auch oft, dafl
die heiligen Ikonen eine Bilderbibel fiir die des Lesens Un-
kundigen seien, denn die Ikonen stellen in Farben die Heils-
tatsachen und Vorbilder der Frommigkeit dar, sind also auch
ein Mittel der Belehrung, Erbauung und Erweckung from-
mer Gefithle und Willensentscheidungen. Damit ist aber das
Wesen der Ikonen keinesfalls erschdpft. Der orthodoxe
Christ verehrt die Ikonen auch durch Kiissen, Riuchern mit
Weihrauch und Aufstellen von Kerzen vor ihnen, wie das
7. 6kumenische Konzil empfohlen hat. Denn die der Ikone
erwiesene Verehrung geht auf das Urbild iiber; wer die
Ikone verehrt, verehrt hiermit auch das Wesen des auf ihr
Abgebildeten. »Auf das Urbild weise beziehend die Wiirde
und die Verehrung des Bildes, halten wir es in Ehren, fol-
gend der Gottkiinder Lehren.« (Sonntag der Orthodoxie).
Die Voraussetzung dieser Lehre ist der Glaube, daf} zwi-
schen der Ikone und dem Urbild eine reale mystische Be-
ziehung besteht. Das Abbild ist vom Urbild nicht zu tren-
nen; beide verbindet ein mystisches Band. Das Abbild
nimmt am Wesen des Urbildes teil; letzteres ist im ersteren
gegenwirtig, offenbart sich durch dasselbe. Es besteht eine
mystische Seinseinheit des Dargestellten und der Ikone, ein
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Einwohnen des ersten in der Ikone. Die Ikone wird zum
Medium der Vergegenwirtigung des Dargestellten, zum Ort
der Gegenwart des vergdttlichten Wesens der dargestellten
Person. Der verklirte Heilige geht in sein Abbild ein, be-
seelt es. Dadurch wird auch die Ikone erhoben, nimmt am
himmlischen Wesen des Heiligen teil. In der Ikone tritt dem-
nach der Gliubige in Verbindung mit dem himmlischen Ur-
bild. Als sichtbarer Ausdruck der unsichtbaren Gegenwart
des himmlischen Wesens des Dargestellten ist die lkone ein
Mysterium des dhristlichen Glaubens.

Wenn in der lkone das Urbild gegenwirtig ist, so ist in
ihr auch die géttliche Kraft des Urbildes anwesend. Deshalb
schreibt der hl. Johannes von Damaskus, daf} die Ikone mit
gottlicher Kraft und Gnade erfiillt ist; sie ist »mit gottlicher
Energie und Gnadenkraft erfiillter Stoff«. Die lkone ist also
Trager und Medium der gottlichen Gnade und wundertiti-
gen Kraft; sie ist in Wahrheit ein Gnadenmittel. »Nicht vor
kraftlosen Gotzenbildern sinken wir Gliubigen hin«; nein,
». . . Das Bild der Ahnlichkeit einprigend, halten wir es fest,
verehren es . . . Des Heiles Gnade schdpfen wir aus ihm . . .«
(Gottesdienst am Sonntag der Orthodoxie). Im Ritus der
Ikonenweihe betet die orthodoxe Kirche, dafl Gott die Gnade
des Heiligen Geistes auf die Ikone herabsende und dadurch
der lkone wundertitige Kraft — z. B. Heilung von Krank-
heiten und dimonischen Nachstellungen — verleihe.

In der Ikone verbinden sich also Irdisches und Himm-
lisches, Geschopfliches und Géttliches, Stoffliches und Geisti-
ges, Sinnliches und Ubersinnliches, Natur und Ubemnatur,
Diesseits und Jenseits, Welt und Gott. Die Ikone verbindet
den Gliubigen mit der hoheren Welt, der himmlischen
Kirche der Verklirten und Verherrlichten; sie ist nicht nur
ein Hinweis auf ein Jenseitiges und Ewiges, sondern auch
die Verbindung mit dem Ewigen, denn in der Ikone ist das
Jenseits im Diesseits gegenwirtig und nimmt das Diesseits
am Jenseits teil.
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Da die lkone ein Mysterium ist, ist auch die Herstellung
der lkone, die Ikonenmalerei, in der orthodoxen Kirche ein
sakraler Akt. Der Ikonenmaler muf} sich auf sein Werk ge-
horig vorbereiten durch Fasten und Gebet; die Farben wer-
den mit Weihwasser aufgeldst und es werden Teilchen von
heiligen Reliquien beigemischt.

Die Gegner der Ikonenverehrung beschuldigen die ortho-
doxe Kirche des Fetischismus und der Magie. Von Riickfall
in den heidnischen Fetischismus kann aber nicht die Rede
sein, da ja nicht die Ikone an sich verehrt wird, sondern der
auf der lkone Dargestellte, der in der lkone gegenwirtig ist,
in der lkone erscheint. Ebenso hat die Ikonenverehrung
nichts mit Magie zu tun, denn kein orthodoxer Christ denkt
daran, sich durch Verehrung der lkone der gottlichen Kraft
zu bemichtigen und sie seinem Willen und seinen Zwecken
unterzuordnen.

DIE RELIQUIEN DER HEILIGEN

Die orthodoxe Kirche verehrt die Reliquien der Heiligen.
Sie glaubt auch, dafl Gott durch diese Reliquien Seine Gnade
denjenigen spendet, die diese unverweslichen Uberreste der
Heiligen mit Glauben und Hoffnung verehren. Die wunder-
tatige Kraft der heiligen Reliquien ist eine Wirkung der Gnade
des Heiligen Geistes, die sich in diesen Reliquien den Gliu-
bigen offenbart. Deshalb betet die hl. Kirche: »Grenzenlos
ist die Gnade der Heiligen, die sie von Christus empfangen
haben, wodurch auch ihre Reliquien dank der géttlichen
Kraft unaufhorlich Wunder wirken, an denen, die ihre
Namen mit Glauben anrufen, unheilbare Krankheiten heilen;
durch sie, o Herr, befreie auch uns von seelischen und kérper-
lichen Leiden, als Menschenliebender.« (Andacht am Ge-
denktage der Uneigenniitzigen).

Die heiligen Reliquien sind fiir den orthodoxen Christen ein
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Beweis dessen, dafl auch der Leib des Menschen zur zukiinf-
tigen Auferstehung und Verklirung berufen ist, stirken also
den Glauben an ein jenseitiges ewiges Leben des ganzen
Menschen, d. h. dessen mit dem Leibe wiederverbundener
Seele. Nur in der heidnischen Philosophie Platos, der Orphi-
ker, Neuplatoniker und anderer wurde der Leib als Gefing-
nis der Seele betrachtet; im Christentum ist der Leib aber ein
Tempel des Heiligen Geistes. Dieser Glaube rechtfertigt auch
die Reliquienverehrung.

DIE ESCHATOLOGIE DER ORTHODOXEN KIRCHE

Wie in allen Grundwahrheiten des Christentums, so ist
die orthodoxe Kirche auch in der Lehre von den letzten
Dingen dem eschatologischen Glauben der altchristlichen
Kirche treu geblieben. Sie glaubt an die zweite Wiederkunft
Christi, die Auferstehung der Toten, das Jiingste Gericht, an
den Himmel und die Hélle und an die Verklirung der gan-
zen Schépfung.

Der Zwischenzustand nach dem Jode

Nach dem Glauben der orthodoxen Kirche findet schon
sofort nach dem Tode eine Art Gericht mit einem vorliu-
figen Urteil iiber den Verstorbenen statt. In einer alten Uber-
lieferung, die wir schon in einer Homilie des hl. Kyrill von
Alexandrien finden, wird erzihlt, daf} die Seele des Verstor-
benen sofort nach dem Tode verschiedene Stationen durch-
laufen muf}, wobei sie von guten und bésen Engeln begleitet
wird. Auf diesen Stationen muf} sie iiber ihre guten und
bosen Taten Rechenschaft ablegen, und dann wird iiber ihr
vorldufiges Schicksal entschieden, d. h. sie wird entweder des
Vorgeschmacks der ewigen Seligkeit gewiirdigt, oder zum
Aufenthalt in der Vorholle verurteilt. Nach der Meinung
einiger orthodoxer Theologen ist dieses Gericht aber mehr
ein Selbstgericht des Verstorbenen als ein Gottesgericht. Die
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Seele erkennt ihre Siinden und ihren siindhaften Zustand
und damit auch im voraus ihr zukiinftiges Los. Die Seele
des Siinders erwartet mit Angst und Zittern das letzte Ge-
richt und die verdiente ewige Strafe. Diese Erkenntnis ver-
ursacht Leiden und Qual. Dies ist die Vorholle. Die Gerech-
ten und Heiligen aber werden schon nach dem Tode der
Gottesnihe, der Gottesschau und des Vorgeschmacks der
ewigen Seligkeit gewiirdigt.

Die Qualen der Siinder in der Vorhélle und die Seligkeit
der Gerechten und Heiligen sind noch nicht der Endzustand,
denn das Endgericht und die vollkommene Seligkeit und
ewigen Hollenstrafen stehen noch bevor. Deshalb kann
Gottes Liebe und Barmherzigkeit den Siindern in der Vor-
hélle Erleichterung gewshren, zwar nicht auf Grund irgend-
welcher Genugtuung oder siindentilgender Leiden, sondern
einzig nur nach Seiner Gnade. Um diese Begnadigung und
Erleichterung betet die Kirche in ihren Gebeten fiir die Ver-
storbenen. Sie betet um Vergebung der Siinden, um Seelen-
ruhe, Seligkeit und ewiges Gedichtnis. Ein Fegfeuer als Ort
der Lauterung durch Leiden, die satisfaktorische Bedeutung
haben sollen, kennt die orthodoxe Kirche nicht. Da die Hei-
ligen noch nicht der vollkommenen Seligkeit teilhaftig sind,
bringt die Kirche die heiligen eucharistischen Gaben auch fiir
diese dar. »Noch bringen wir Dir diesen verniinftigen Dienst
dar fiir die im Glauben entschlafenen Urviter, Viter, Patriar-
chen, Propheten, Apostel, Verkiindiger, Evangelisten, Mar-
tyrer, Bekenner, Enthaltsamen und fiir jeden gerechten Geist,
der im Glauben vollendet hat.« (Chrysostomusliturgie, Gebet
nach der Wandlung). Bis zur endgiiltigen Entscheidung ihres
ewigen Schicksals am Tage des Jiingsten Gerichtes befinden
sich alle Verstorbenen, sowohl die Heiligen, als auch die
Siinder, in einem Zwischenzustand, der erst mit der zweiten
Wiederkunft Christi endigt.
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Die zweite Wiederkunft Christi

»Ich glaube . . . an Einen Herrn Jesus Christus . . ., Der
wiederkommen wird mit Herrlichkeit, zu richten die Leben-
digen und die Toten«, bekennt die orthodoxe Kirche im
nicino-konstantinopolitanischen Symbol, denn Jesus Christus
hat Selbst gesagt: »Der Menschensohn wird kommen mit
Seinen Engeln in der Herrlichkeit Seines Vaters und dann
einem jeden vergelten nach seinen Werken.« (Matth. 16, 27).
In der Apostelgeschichte lesen wir: Nachdem Christus den
Blicken Seiner Jiinger durch eine Wolke entriickt war, traten
zwei Minner in weiflen Kleidern zu ihnen und sprachen:
»lhr Minner von Galilda . . . Dieser Jesus, der von euch
weg in den Himmel aufgenommen ist, wird ebenso wieder-
kommen, wie ihr Thn habt zum Himmel auffahren sehen.«
(Apg. 1, 9—11). Deshalb lehrt die Kirche, daf} unser Herr
Jesus Christus mit demselben Leibe wiederkommen wird,
mit dem Er zum Himmel aufgestiegen ist: Es »steigt herr-
lich empor mit Seinem Fleische Christus zum Vater und wird
mit dem Fleische kommen und erlésen die frommen Ihm
Dienenden.« (Sonntag, Morgengottesdienst, 1. Ton). Wih-
rend der Zweck der ersten Niederkunft Christi in der In-
karnation die Erlésung der Menschheit war, wird Christus
das zweite Mal kommen, um das letzte Gericht iiber die
Lebendigen und die Toten zu vollziehen.

Die zweite Wiederkunft Christi wird von auflerordent-
lichen Zeichen begleitet sein. Der Herr kommt mit Seinen
Engeln. Es werden sich Erdbeben und Katastrophen im Reiche
der Himmelskérper ereignen. »Des Erzengels Stimme und
Gottes Posaune erschallt.« (2. Thess. 4, 16). Die Verstor-
benen werden auferstehen und die Uberlebenden zugleich
mit den Auferstandenen dem Herrn entgegengehen und auf
Wolken in die Luft entriickt werden. (2. Thess. 4, 17). Dann
folgt das letzte Gericht. Der Herr besteigt Seinen Thron;
alle Menschen aller Linder und Zeiten »miissen vor dem
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Richterstuhle Christi erscheinen, damit jeder fiir das seinen
Lohn empfingt, was er bei Lebzeiten Gutes oder Boses ge-
tan hat.« (2.Kor. 5,10). »Er wird auch, was im Finstern
verborgen ist, ans Licht bringen und die Gedanken der Her-
zen offenbar machen. Dann wird jedem sein Lob von Gott
zuteil werden.« (1. Kor. 4, 5). Im Grofien Buflkanon ist
auflerdem gesagt, daf} der Mensch auch von seinem eigenen
Gewissen gerichtet wird. »Deshalb eben bin ich verurteilt,
deshalb gerichtet, ich Ungliickseliger, vor meinem eigenen
Gewissen, dem nichts in der Welt an Gewalt iiberlegen ist.«

Der Himmel — das himmlische Reich des ewigen Lebens
und der ewigen Seligkeit der Gerechten — wird in den litur-
gischen Biichern der orthodoxen Kirche ebenso wie in der
Heiligen Schrift bildlich beschrieben. Er ist »der Ort des
Lichtes«, »der Ort der Wonne«, »der Ort der Erquickung,
von wo hinwegflieht Schmerz, Trauer und Seufzen«, der
Ort, wo »das Licht des Angesichtes Gottes« leuchtet, der
Ort »der ewigen Ruhe«, der Ort »der Gezelte der Gerech-
ten«. Im Gegensatz zum Himmel ist die Hélle der Ort, »wo
das nimmer erléschende Feuer und die duflerste Finsternis
ist, wo der Sturm und das Knirschen ist und die Verzehrung
der Siinder« (Sonntag, Abendgottesdienst, 5. Ton), »der Ort
der Qual« und ewigen Strafen.

Eingedenk der Worte des Herrn vom »ewigen Feuer, das
dem Teufel und seinen Engeln bereitet ist« (Matth. 25, 41),
von der »ewigen Pein« (Matth. 25, 46) und von der Hélle
als dem »unausléschlichen Feuer, wo der Wurm nicht stirbt
und das Feuer nicht erlischt« (Mark. 9, 43—44) und ebenso
der Worte der hl. Apostel vom »ewigen Verderben« derer,
die Gott nicht kennen und sich dem Evangelium nicht unter-
werfen (2. Thess. 1, 9) und vom »Rauch der Qualen, der in
alle Ewigkeit aufsteigt« (Offenb. 14, 11), verwirft die ortho-
doxe Kirche die Lehre von der Apokatastasis, die auch auf
dem 5. dkumenischen’ Konzil verurteilt worden ist.

Nicht nur die Seele, sondern auch der Leib, das Fleisch
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wird am Jiingsten Tage auferstehen, da ja Christus mit Sei-
nem Leibe auferstanden ist und in Seiner leiblichen Himmel-
fahrt auch die menschliche Natur verherrlicht hat. Am Fest
Christi Himmelfahrt singt die orthodoxe Kirche: »Nun ward
erhoben iiber die Engel unsere einst gefallene Natur und
auf den géttlichen Thron gesetzt . . .« Im dritten Gebet am
Pfingst-Abendgottesdienst betet sie: ». . . erwecke auch un-
sere Leiber auf an dem Tage, den Du bestimmt hast nach
Deinen heiligen und untriiglichen Verheiflungen . . .« Ob-
gleich unsere auferstandenen Leiber dem Wesen nach die-
selben sein werden, in denen wir auf Erden gelebt haben,
werden sie doch verdndert, nimlich verkldrt, vergeistigt sein.
Christus wird, nach den Worten des Apostels Paulus, »un-
seren hinfilligen Leib umwandeln und Seinem verherrlich-
ten Leibe gleichgestalten.« (Phil. 3, 21. Vergl. 1. Kor. 15,
42—44, 49). »Die Toten werden auferstehen in Unverwes-
lichkeit und wir werden verwandelt werden.« (1. Kor. 15, 52).

Zu den eschatologischen Ereignissen gehort endlich noch
das Ende der Welt, die Verklirung der ganzen Schépfung
und der Anbruch eines neuen Aons. Am Tage des Herrn
»wird sich der Himmel in Feuer auflésen, und die Elemente
werden in Gluthitze zerschmelzen. Wir erwarten aber gemif}
Seiner Verheiflung einen neuen Himmel und eine neue Erde,
worin die Gerechtigkeit ihre Stitte haben wird.« (2. Petr. 3,
10—13). Der Kosmos wird also nicht zerstort und vernichtet,
sondern gleichsam durch Feuer geliutert, erneuert, umge-
wandelt und verklirt, denn mit Seinem vergéttlichten, ver-
klirten und in den Himmel erhobenen Leibe ist Christus auch
mit dem ganzen stofflichen Weltall verbunden. Deshalb wird
auch die zweite Wiederkunft Christi kosmische soteriologische
Bedeutung haben. Die durch den Siindenfall zerstérte kos-
mische Ordnung und Harmonie wird wiederhergestellt; eine
neue verklirte und verherrlichte Welt wird erstehen.

Dann erfiillt sich »das Harren der Schopfung« »auf die
Offenbarung der Kinder Gottes«. Denn »die Schépfung wurde
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der Verginglichkeit unterworfen, nicht nach eigenem Willen,
sondern durch den, der sie unterwarf«. Sie wird »von der
Knechtschaft der Verginglichkeit frei und an der herrlichen
Freiheit der Gotteskinder teilnehmen.« (Rém. 8, 19—21). In
einem Gebet am Gedenktag der Beschneidung Christi wird
dieser letzte Aon als der »achte« bezeichnet. Endlich iibergibt
Christus Sein Reich Gott dem Vater, nachdem Er zuvor alle
andere Herrschaft, Macht und Gewalt aufgehoben hat; der
letzte Feind — der Tod — wird vernichtet; alsdann »wird
sich auch der Sohn Selbst Dem unterwerfen, Der IThm alles
unterstellt hat. Dann ist Gott alles in allem.« (1. Kor. 15,
24—28).

DIE ESCHATOLOGISCHE EINSTELLUNG
DER ORTHODOXIE

Die ersten Christen waren eschatologisch eingestellt; sie er-
warteten die nahe Wiederkunft des Herrn und Heilandes und
den Anbruch des Gottesreiches. »Maran atha« (1. Kor. 16,
22), d. h. der Herr kommt! war der gebrauchliche Ausdruck
dieser eschatologischen Stimmung. Was fiir uns Christen des
20. Jahrhunderts nur noch abstrakter Glaube an ein erst in
ferner Zukunft bevorstehendes Ereignis ist, war fiir die
ersten Christen schon innere Erfahrung, schauten sie schon
mit ihrem geistigen Auge. Die Endzeit war fiir sie schon
angebrochen. Die Erscheinung Christi, des Sohnes Gottes, im
Fleische war schon der Anbruch dieser Endzeit. Deshalb
schrieb der Apostel Petrus: »Erschienen ist Er (d. h. Christus)
um euretwillen am Ende der Zeiten.« (1. Petr. 1, 20). »In
dieser Endzeit hat Er (d. h. Gott) durch Seinen Sohn zu uns
gesprochen«, lesen wir in der Epistel an die Hebrder (1, 1).
Sogar das Gericht vollzieht sich schon jetzt: »Jetzt ergeht das
Gericht iiber diese Welt; jetzt wird der Fiirst dieser Welt
hinausgestofien.« (Joh. 12, 31). Auch das ewige Leben ist

105



schon jetzt in den Gliubigen gegenwirtig: »Wer Mein Wort
hoért und Dem glaubt, der Mich gesandt hat, der hat das
ewige Leben und kommt nicht ins Gericht, sondern ist schon
vom Tode zum Leben iibergegangen.« (Joh. 5, 24). Gottes-
reich ist auch schon in dieser Welt und gegenwirtige Wirk-
lichkeit, ist nahe zu jedem gekommen; der Aon des Heiligen
Geistes ist schon angebrochen. Seinen Gegnern, den Phari-
siern, erwiderte Christus: »Wenn ich aber den Teufel durch
den Geist Gottes austreibe, so ist damit das Reich Gottes zu
euch gekommen.« (Matth. 12, 28).

Christus Selbst zeugte vom Anbruch des Aons des Heili-
gen Geistes in folgenden Ausspriichen: Zunichst das Selbst-
zeugnis Jesu in der Synagoge zu Nazareth, wo Er die Prophe-
tie des Isaias (Is. 61, 1 f.) »Der Geist des Herrn ruht auf
Mir. Er hat Mich gesalbt, den Armen die frohe Botschaft
zu bringen. Er hat Mich gesandt zu heilen, die gebrochenen
Herzens sind, den Gefangenen die Befreiung anzukiindigen.
Den Blinden das Augenlicht, Bedriickte in Freiheit zu setzen,
das Gnadenjahr des Herrn auszurufen . . . Heute ist dieses
Schriftwort, das ihr soeben vernommen habt, in Erfiillung
gegangen« (Luk. 4, 21 ff.) auf Sich Selbst bezieht. Weiter-
hin: am letzten Tage des Laubhiittenfestes rief Jesus: »Wen
diirstet, der komme zu Mir und trinke! Wer an mich glaubt,
aus dessen Herzen werden, wie die Schrift sagt, Strome
lebendigen Wassers flieflen.« Erklirend fiigt der Evangelist
Johannes hinzu: »Damit meinte Er den Geist, den jene
empfangen sollten, die an Ihn glaubten. Denn der Heilige
Geist war noch nicht da, weil Jesus noch nicht verherrlicht
war.« (Joh. 7, 37—39). Nach der Herabkunft des Heiligen
Geistes am Pfingstfest bezog sich der Apostel Petrus auf
die Worte des Propheten Joel, die sich erfiillt hatten: »In
der Endzeit, spricht Gott, werde ich ausgieflen Meinen Geist
iiber alles Fleisch . .. Selbst iiber Meine Knechte und Magde
werde ich ausgieffen Meinen Geist in jenen Tagen...
Wunderzeichen will ich erscheinen lassen . . . ehe anbricht
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der Tag des Herrn, der grofie und furchtbare Tag . . .«
(Apg. 2, 17 ff.). Dieser Heilige Geist ist die gottliche Kraft,
die die Wiedergeburt des Menschen zu einem neuen Leben be-
wirkt und neue Menschen, Biirger des Reiches Gottes schafft.

Wenn dies alles so ist, dann leben wir schon gegenwirtig
in der Endzeit und unsere Stimmung, Einstellung und-Lebens-
fithrung muf} eschatologisch orientiert sein. Tatsichlich hat
sich dieser eschatologische Geist des Urchristentums bis jetzt
in der orthodoxen Kirche bewahrt. Der orthodoxe Christ
fithlt schon jetzt das Zukiinftige als lebendige Gegenwart;
er kennt keinen scharfen Trennungsstrich zwischen Diesseits
und Jenseits. Die eschatologische Einstellung der orthodoxen
Christen duflert sich z. B. im orthodoxen Osterglauben. Nicht
* umsonst sagt man, der orthodoxe Glaube sei in erster Linie
Auferstehungsglaube. Im Zentrum des religiésen Bewuf3tseins
der westlichen Christenheit steht oft das Kreuz und der Ge-
kreuzigte. Der orthodoxe Osten schaut Christus vorwiegend
als den Auferstandenen, den Sieger iiber Tod und Hélle; des-
halb ist — wie auch fiir den rdmischen Katholiken —
das Osterfest das Fest der Feste, die Feier aller Feiern. Wenn
die Inkarnation des Logos, die Vereinigung der géttlichen und
menschlichen Natur in Christus die Grundlage der Erneuerung
der Schopfung ist, ist Christi Auferstehung der Anfang, das
Unterpfand, der Keim der allgemeinen Auferstehung zum
ewigen Leben. Sie ist sogar noch mehr: mit Christi Auf-
erstehung ist das ewige Leben schon in diese Welt einge-
gangen und wird von jedem, der sich mit Christus vereint hat,
wirklich erfahren. Christus, der Auferstandene, hat schon den
Tod und die Hélle besiegt und in und mit Ihm alle, die an
Ihn glauben und in Gemeinschaft mit Ihm leben; auch in ihnen
ist schon jetzt der Keim der Unsterblichkeit. Im Ostergottes-
dienst wiederholen sie jubelnd die Worte des Apostels:
»Der Tod ist verschlungen in den Sieg! Tod, wo ist dein
Stachel? Héolle, wo ist dein Sieg?... Gott aber sei Dank,
der uns den Sieg gegeben hat durch unseren Herrn Jesus
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Christus.« (1. Kor. 15, 55, 57). In diesem Osterglauben
und in dieser Osterfreude hat der orthodoxe Christ schon jetzt
eine mystische Vorwegnahme und ein Vorerleben der kiinftigen
Auferstehung und Verherrlichung.

Weiterhin fiihlt der orthodoxe Christ im Kultus, besonders
in der Géttlichen Liturgie und in den Mysterien, die reale,
lebendige Gegenwart des Gottlichen, Ewigen, Jenseitigen und
Ubersinnlichen, eine Vorwegnahme des Kommenden und ein
mystisches Erleben der ewigen Seligkeit der Gottesgemein-
schaft und Gottesschau. Die ganze Liturgie der orthodoxen
Kirche ist vom eschatologischen Geist erfiillt und durchdrun-
gen. Hier sind Raum und Zeit schon iiberwunden. An der
liturgischen Feier nehmen nicht nur die anwesenden Glaubi-
gen teil, sondern auch die ganze himmlische Kirche, die Chére
der heiligen Engel, alle Heiligen und Verstorbenen. Am Ein-
gang mit dem heiligen Evangelium nehmen die Engel teil,
ebenso am groflen Eingang, bei dem die Engelscharen den
Kénig des Alls begleiten. In vielen Gebeten wird der Heili-
gen und Verstorbenen gedacht, denn auch fiir sie wird das
eucharistische Opfer dargebracht. Um die hl. Trapeza, den
Thron der allerheiligsten eucharistischen Gaben, des Leibes
und Blutes Christi, ist die ganze Kirche versammelt. Hier ist
auch das himmlische Jerusalem gegenwirtig, der kommende
Christus ist schon erschienen und mit Thm das Gottesreich
und ewige Leben. Die ganze Liturgie ist ja nichts anderes als
die reale Vergegenwirtigung der Heilsgeschichte und der von
Christus vollbrachten Erlésung, Seiner Geburt, Erscheinung,
Leiden, Seines Opfers am Kreuze und Todes, Seiner Auf-
erstehung und Himmelfahrt. Die liturgische Feier ist nicht
nur eine Erinnerung an das von Christus vollzogene Heils-
werk, sondern eben eine Vergegenwirtigung desselben. Der
Gliubige erlebt dasselbe, nimmt daran teil. Deshalb betet
der Geistliche nach der Kommunion: »Nachdem wir die Auf-
erstehung Christi gesehen haben, lasset uns anbeten den
heiligen Herrn Jesus . . . Kommt alle Gliubigen, lasset uns
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anbeten die heilige Auferstehung . . .« »Werde licht, werde
licht, neues Jerusalem, denn die Herrlichkeit des Herrn ist
iiber dir aufgegangen; frohlocke jetzt und sei frohlich,
o Sion . . .« Der Chor singt: »Wir haben das wahre Licht
gesehen; wir haben empfangen den himmlischen Geist; wir
haben gefunden den wahren Glauben. Lasset uns anbeten
die unzertrennliche Trias, denn sie hat uns erlset.« Vor der
Beendigung der Basiliusliturgie betet der Priester vor der
Prothesis: »Vollbracht und vollendet ist, soviel in unserer
Kraft ist, Christus, unser Gott, Deines Erlésungsplanes Ge-
heimnis. Denn wir haben Deines Todes Gedichtnis, wir sahen
Deiner Auferstehung Bild, wir haben uns erfiillt mit Deinem
unendlichen Leben, genossen Deine unvergingliche Wonne,
deren Du auch im kiinftigen Weltalter uns alle zu wiirdigen
geruhen wollest . . .« In der Liturgie hat der Gliubige also
lebendige Gottesgemeinschaft, nimmt am Heilswerke Christi
teil, wird in den heiligen Geheimnissen des Leibes und Blutes
Christi mit der Vergottung begnadigt, geht in ein neues
gottliches Sein ein, hat den Vorgeschmack der ewigen Selig-
keit. Dasselbe vollzieht sich auch in den heiligen Mysterien.
Auch in ihnen schafft die Kraft des Heiligen Geistes einen
neuen Menschen (in der Wiedergeburt der heiligen Taufe),
ein neues Leben, ein neues Sein, Vergottung und ewiges
Leben. Wie in der Géttlichen Liturgie, so erfihrt der Gliu-
bige auch in den heiligen Mysterien die Vergegenwirtigung
des Kommenden, die Vorwegnahme der himmlischen Giiter
und den Vorgeschmack der kiinftigen Seligkeit. So sind im
kultischen Geschehen der heiligen Liturgie und Mysterien
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft zugleich; das Gott-
liche und Ewige ist gegenwirtig in dieser Welt und in dieser
Zeit. Der wiederkommende Christus zieht schon jetzt in das
innere Heiligtum Seiner Gliubigen ein, heiligt, vergottet
Seele und Leib. Schon gegenwirtig ist im Wirken des Hei-
ligen Geistes und in der Gemeinschaft Christi, der in der
Seele des Gliubigen wieder erschienen ist und Wohnung ge-
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nommen hat, die hohere wahre und géttliche Wirklichkeit
zur neuen Existenz des Menschen geworden.

»Die eschatologische Einstellung des Ostens gibt ihm den
jenseitsbestimmenden Charakter«, schreibt Julius Tyciak
(Wege ostlicher Theologie, Bonn 1946, S. 173). Gerade der
orthodoxe Christ lebt nach den Worten des Apostels: »Wir
haben hier keine bleibende Stadt, sondern wir suchen die
zukiinftige.« (Hebr. 13, 14). Deshalb kennt er auch nicht den
westlichen Eigentumsbegriff. Er kann sich viel leichter als der
Okzidentale von allem lossagen und sagt sich auch von allem
los, um seine Seele fiir die Ewigkeit zu retten, um dem
wiederkommenden Christus entgegenzugehen und im neuen
Jerusalem seine ewige Heimat zu finden. Der Pilger, der
barfuf}, nur mit dem Allernotwendigsten versehen, zu jeder
Jahreszeit von Dorf zu Dorf, von Kloster zu Kloster, von
Sibirien nach Jerosalem, aus dem Heiligen Lande auf den
heiligen Berg Athos wanderte, war im alten Rufiland eine
alltagliche Erscheinung und charakterisiert die orthodoxe
Volksfrommigkeit. Diese Pilger hatten wirklich keine blei-
bende Stitte; sie waren iiberall und nirgends zu Hause; ihre
eigentliche geistige Heimat war schon auf dieser Erde das
himmlische Jerusalem.

Man machte der orthodoxen Kirche den Vorwurf, daf} sie
viel zu wenig auf kulturellem Gebiete geleistet habe, sich fast
nicht fiir Fragen des politischen, sozialen und wirtschaftlichen
Lebens interessiere, sie nicht fiir wichtig und wesentlich be-
trachte. Dieser Vorwurf ist nicht ganz unberechtigt, denn das
Ideal der Orthodoxie ist tatsichlich nicht die Kultur, sondern
die Verklidrung des Menschen und der Welt. Die Orthodoxie
will bewuf3t nicht eine Magd des materialistischen Kultur-
ideals sein. Deshalb richtet sie ihre Aufmerksamkeit nicht
auf die Angelegenheiten und Sorgen der irdischen Geschif-
tigkeit, sondern blickt mit dem geistigen Auge in die hohere
ewige Welt, sehnt sich nach Christus, Der wiederkommt, um
alles in das Himmelreich heimzuholen. Diese eschatologische
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Stimmung und Einstellung der Orthodoxie ist auch die eigent-
liche Wurzel des Radikalismus und Maximalismus, die die
orthodoxe Frémmigkeit charakterisieren.

Was erhilt die orthodoxen Christen in der gegenwirtigen
Zeit aufrecht, gibt ihnen moralischen Halt und Hoffnung?
— Nur die eschatologische Einstellung der Orthodoxie, der
Glaube, dafl das Bose, die dimonischen Miachte schon iiber-
wunden sind, daf} alle Bedriingnisse und Leiden die Vorboten
der bevorstehenden Wiederkunft Christi und des schon an-
brechenden neuen Aons sind. Deshalb wiederholen sie auch
in diesen schweren, trinenreichen Tagen das altchristliche
Gebet: »Komm, Herr Jesus«, »Maran atha«, und héren die
Antwort ihres Herrn und Heilandes: »Ja, ich komme bald.
Amen.« (Offenb. 22, 20—21).

+ Metropolit Seraphim
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GESCHICHTLICGHER: TEIL

Es ist nicht beabsichtigt, im Folgenden etwa eine liicken-
lose Geschichte der Ostkirche zu schreiben; vielmehr soll hier
der Versuch gemacht werden, einzelne Episoden aus dieser
Geschichte herauszunehmen und zu beleuchten. Dabei soll
besonders auf die Beziehungen der Kirche des Ostens zu der
des Abendlandes hingewiesen werden. Hierbei ist es vor
allem notwendig, die ungeteilte Kirche in den ersten Jahr-
hunderten, die Gemeinsamkeit der Kirche des Ostens und
des Westens bei der Bekdmpfung der Hiresien und bei der
Formulierung der kirchlichen Dogmen, und die gemeinsamen
Kirchenviter zu betrachten. Endlich muf aber auch von der
groflen Trennung, von den Griinden, die zu dieser Tren-
nung fiihrten, von den Versuchen zu einer Wiedervereinigung,
und von der selbstindigen Weiterentwicklung der Ostkirche
in den einzelnen Landeskirchen gesprochen werden.

Diese geschichtliche Betrachtung will nicht polemisch sein,
sie mufite aber versuchen, den Standpunkt des orthodoxen
Historikers, die im grofien und ganzen herrschende orthodoxe
Auffassung darzulegen. Es ist bekannt, daf} katholische und
auch protestantische Historiker viele geschichtliche Tatsachen
anders erkliren. Um bei allem unmifiverstindlichen Festhal-
ten an der orthodoxen Auffassung den Eindruck einer Ten-
denz gegen die Kirchen des Abendlandes zu vermeiden und
um zugleich in dieser historischen Betrachtung den aner-
kannten Forderungen der historischen Methode gerecht zu
werden, soll gelegentlich auch der gegenteilige Standpunkt,
besonders der Katholiken, angedeutet werden.
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DIE KIRCHE IN DEN ERSTEN DREI JAHRHUNDERTEN

(Die Urkirche; die Katholizitit, Apostolizitdt und Orthodoxie
der Kirche, der gemeinsame Kampf gegen den Gnostizismus)

Die Geschichte der christlichen Kirche beginnt mit dem
ersten Pfingstfest, an dem der Heilige Geist auf die Apostel
herabkam und sie zu ihrer Missionsarbeit, der Verkiin-
digung und Ausbreitung des Reiches Gottes, befihigte. Auf
die Pfingstpredigt des Apostels Petrus lieffen sich dreitausend
Juden taufen, und damit wurde auch der Grund zu der ersten
Christengemeinde in Jerusalem gelegt. Leiter und erster
Bischof der Urgemeinde von Jerusalem, der »Mutterstadt der
Biirger des Neuen Bundes«,*) war der hl. Jakobus, der
»Bruder des Herrn«. Er wurde vom Apostel Paulus zu-
sammen mit Petrus und Johannes als »Siulenapostel« be-
zeichnet (Gal. 2, 9).

Die anderen Apostel zogen gemifl dem Auftrage des
Herrn hinaus in alle Welt, um die Vélker zu lehren und zu
taufen. So kam Petrus, nachdem er zuerst die Kirche zu
Antiochien begriindet hatte, nach Rom, wo er ebenso wie
der Apostel Paulus sein apostolisches Wirken mit dem Tode
besiegelte. Von den hl. Vitern wird die Griindung der Kirche
von Rom, ebenso wie der von Korinth, den beiden Apostel-
fiirsten Petrus und Paulus zugeschrieben. Der Bruder des
hl. Petrus, der hl. Andreas, predigte in Kleinasien und auf
dem Balkan und gilt nach der in der orthodoxen Kirche
herrschenden, offenbar legendiren Ulberlieferung als der Be-
griinder der Kirche von Konstantinopel. Der Schiiler des
hl. Petrus, der Evangelist Markus, wirkte in Agypten und
griindete die Kirche von Alexandrien, deren erster Bischof
er war,

Die Nachrichten iiber die Wirksamkeit der iibrigen Apostel
sind spirlich; doch soll nach der Uberlieferung der Apostel
Philippus, einer der Erstberufenen, in Vorderasien und Siid-

*) Irendus, Adv. haer. III. 12, 5.
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rufiland, Bartholomius in Indien, Mesopotamien und Arme-
nien, Matthius, der Verfasser des ersten Evangeliums, in
Palistina und Athiopien, Thomas in Parthien und Indien ge-
predigt haben. Simon »der Eiferer« verkiindete zuerst das
Evangelium den Juden, dann gemeinsam mit Judas Thad-
dius in Mesopotamien und Persien. Johannes, der Lieblings-
jiinger des Herrn, der den Beinamen »der Theologe« erhalten
hat und ebenso wie Petrus und Jakobus der Jiingere als
»Sdule« der Urkirche gilt, wirkte in Ephesus; sein Bruder,
der hl. Jakobus der Altere, soll in Spanien gepredigt haben.
Matthias, einer der 70 Jiinger, wurde an Stelle des Ver-
riters Judas durch das Los zum Apostel gewdhlt und hat
nach der Uberlieferung zuerst bei den Juden, dann in Athio-
pien gepredigt.

Der grofle Heidenapostel aber war der hl. Paulus, der auf
seinen verschiedenen Missionsreisen und durch seine Send-
schreiben unermiidlich an der Gewinnung der Heidenwelt
fiir Christus und fiir die Befestigung der Neubekehrten im
christlichen Glauben arbeitete. Der Lieblingsschiiler des
hl. Paulus war der hl. Timotheus, der ihn auf seinen Reisen
begleitete und als Bischof von Ephesus gestorben sein soll.
Weitere Schiiler und Begleiter des hl. Paulus waren: der
hl. Titus, der Bischof von Kreta wurde, und der hl. Barna-
bas, der zusammen mit dem hl. Paulus die Kirche von
Cypern griindete. Der hl. Evangelist Lukas, der wahrschein-
lich vom hl. Paulus fiir den christlichen Glauben gewonnen
worden war, nahm ebenfalls an verschiedenen Missionsreisen
des hl. Paulus teil. In dem von ihm aufgezeichneten Evan-
gelium gibt er die Predigt seines Lehrers, des hl. Apostels
Paulus wieder. Er gilt nach dem iibereinstimmenden Zeugnis
der hl. Viter auch als der Verfasser der Apostelgeschichte.
Nach der Uberlieferung hat er in Griechenland gepredigt.

Nach der Auffassung zahlreicher hl. Viter und der meisten
Theologen der orthodoxen Kirche waren die Apostel ein-
ander an Ehre und Rang gleich. Zwar wurden einige der
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Apostel schon zu ihren Lebzeiten als »Siulen« hervorgehoben
und der Apostel Petrus tritt hiufig in fithrender Stellung
hervor, woraus die Katholiken einen Vorrang ableiten. Die
bekannte Stelle aber von der Griindung der Kirche auf dem
Felsen (Matth. 16, 18) wird in der orthodoxen Kirche, die
iiberzeugt ist, darin mit der Auffassung der Urkirche iiber-
einzustimmen, in der Regel so gedeutet, da} Christus durch
dieses Wort seinen Willen hinsichtlich der Einheit der Kirche
kundgetan habe (so Cyprian), daf} die Kirche »auf dem Fel-
sen des Glaubens« gebaut wurde (liturgische Texte) und daf}
in Petrus alle kirchlichen Amtstrager, also die iibrigen Apostel
und ihre Nachfolger, die Bischofe, die géttliche Vollmacht zu
binden und zu l6sen empfangen haben. Der hl. Cyprian
schreibt: »Gewif3 waren auch die iibrigen Apostel das, was
Petrus war: mit demselben Mafl von Ehre und Vollmacht
ausgestattet« (De eccl. unitate, 4), und der hl. Ambrosius
sagt bei der Deutung der Stelle Matth. 16, 18, Petrus habe
den ersten Platz eingenommen, »aber einen Primat des Be-
kenntnisses, nicht der Ehre, einen Primat des Glaubens, nicht
des Ranges« (De incarn. 4, 32). Auch bei zahlreichen anderen
Vitern findet sich diese altkirchliche Auffassung. Leo der
Grofle bezieht die Verleihung der Schliisselgewalt an Petrus
auf alle Apostel und auch auf deren Nachfolger, die Bischéfe,
auf welche die Gewalt zu binden und zu 18sen iibergeht
(Serm. 4, 3).

Durch die Missionstitigkeit des hl. Paulus war die Kirche
Christi aus ihrem Ursprungsland Paldstina herausgetreten
und hatte sich in kurzer Zeit iiber die ganze damals bekannte
Welt ausgebreitet, sie war im wahren Sinne des Wortes
»katholisch« geworden.

Das Wort »katholische Kirche« findet sich zum ersten Mal
in einem Brief des hl. Ignatius von Antiochien, im »Mar-
tyrium Polycarpi« und im VIII. Buch der Apostolischen Kon-
stitutionen. Die Kirche wird katholisch genannt, weil ihr Ge-
biet, dem sie sich widmen soll, die ganze Welt umfafit, aus
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der sie einst, nach den Worten des Herrn, »eine Herde mit
einem Hirten« (Joh. 10, 16) schaffen wird. Neben dieser
riumlichen Auffassung des Wortes »katholisch« findet sich
bei Augustinus noch eine andere Deutung, nach der Katholi-
zitit so viel wie Ganzheit ist. Augustinus schreibt:*) »Die
Kirche ist eine, welche unsere Vorfahren katholisch ge-
nannt haben, um schon durch ihren Namen zu zeigen,
dafd sie ein Ganzes ist.« »Dem Ganzen entsprechend« heifit
namlich griechisch kath'bolu. Diese Kirche aber ist der Leib
Christi, wie der Apostel sagt: »fiir meinen Leib, welcher die
Kirche ist« (Koloss. 1, 24). Demnach ist es klar, daf} der-
jenige, der nicht zu den Gliedern Christi gehort, das christ-
liche Heil nicht haben kann. Die Glieder Christi sind aber
unter sich durch die einigende Liebe verbunden, und sind
durch sie mit ihrem Haupte vereint, welches ist Christus
Jesus. Das Ganze also, das von Christus verkiindigt wird, ist
Haupt und Leib: das Haupt ist Jesus Christus, der einge-
borene Sohn des lebendigen Gottes, selbst: »er selbst ist der
Erléser seines Leibes« (Eph. 5, 23), »der unserer Siinden
wegen dahingegeben ward und um unserer Rechtfertigung
willen auferstanden ist« (R6m. 4, 25): sein Leib ist die
Kirche, von der gesagt wird: »damit er sich selbst die Kirche
herrlich darstellte, ohne Makel, ohne Runzel oder etwas der-
gleichen« (Eph. 5, 27).

Der Name »katholisch« diente in der Kirche der ersten
Jahrhunderte zur Bezeichnung der gesamten dhristlichen
Kirche, ja, diese Bezeichnung wurde in dem von Kaiser Theo-
dosius dem Groflen im Jahre 380 herausgegebenen Edikt » De
fide catholica«, das allen Untertanen das nicinische Bekennt-
nis vorschrieb, zum Reichgesetz erhoben. Schon das Konzil
von Nicda sprach in seinen Kanones von der »katholischen
und apostolischen« Kirche.

*) Contra Don. de unitate Eccl., II. 2.
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Die dhristlichen Gemeinden der Urkirche standen mitein-
ander und mit der Muttergemeinde, aus der sie hervor-
gegangen waren, in enger Verbindung; ja in ihrer Uberein-
stimmung mit den von den Aposteln gegriindeten Kirchen
sah man die beste Gewihr fiir die Bewahrung des geoffen-
barten Glaubensgutes (Tertullian, De praescriptione haere-
ticorum, Irendus, Adversus baereses). Es ist natiirlich, daf}
die Kirchen, die ihren Ursprung auf einen Apostel zuriick-
fiithren konnten, besonderes Ansehen genossen. Von ihnen
hatte die Kirche der Reichshauptstadt Rom, die von den
Apostelfiirsten Petrus und Paulus gegriindet war, einen be-
sonderen Vorrang. So sagt der hl. Irendus (Adv. haereses II1.).
»von der grofiten, dltesten, allen bekannten und von den
ruhmreichen Aposteln Petrus und Paulus gegriindeten Kirche
zu Rom«, dafl »mit dieser Kirche wegen ihres Vorranges
(propter potentiorem principalitatem) alle iibrigen Kir-
chen . . . iibereinstimmen miissen, denn in ihr wurde
immer . . . die apostolische Uberlieferung bewahrt.« Leo
der Grofle schreibt (Ep. 65, 4): »Durch den seligen Apostel-
fiirsten Petrus besitzt die heilige romische Kirche den Vor-
rang (principatum) vor allen Kirchen des gesamten Erd-
kreises.«

Diese und alle anderen Zeugnisse der alten Kirchenviter
beziehen sich auf den Ehrenvorrang der Kirche von Rom.
Von einem Jurisdiktionsprimat wufite die alte Kirche noch
nichts; er hat sich erst im Laufe der spiteren Zeit, ganz be-
sonders durch die politische Entwicklung des Abendlandes
bedingt, herausgebildet.

Durch die apostolische Sukzession der Bischofe, die die
»Nachfolger der Apostel in der Lehre« (2. Tim. 3, 10) sind,
wurde nicht nur die kirchliche Glaubenslehre unverfilscht
bewahrt, sondern auch die apostolische Amtsgewalt im
Bischofsamt fortgepflanzt. Das ist der Grund, warum sich
die Kirche »apostolisch« nennt.

Zu den von alters her gebriuchlichen Bezeichnungen der
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Kirche als »katholische« und »apostolische« trat in frithester
Zeit der Name »orthodox«. Orthodox, d. i. rechtgliubig,
nannte sich die Kirche im Gegensatz zu den Irrlehrern,
Hiretikern. Das Kennzeichen der Orthodoxie war dement-
sprechend spiter die Anerkennung der 6kumenischen Konzile
und ihrer dogmatischen Entscheidungen. »Orthodoxie« be-
deutet aber im Griechischen nicht nur »Rechtgliubigkeit,
sondern auch »rechte Gottesverehrung«. Die Bezeichnung
orthodox beschrinkte sich iibrigens keineswegs nur auf
den christlichen Osten, sondern war auch in der Kirche des
Abendlandes durchaus gebriuchlich. So wird im rémischen
Meflkanon, der in seiner heutigen Gestalt wohl in die Zeit
Gregors des Groflen, vielleicht auf diesen selbst zuriickgeht,
noch heute »fiir alle Rechtgliubigen« (pro omnibus ortho-
doxis) gebetet; und die Grabinschrift Karls des Groflen
rithmte diesen als orthodoxus Imperator, obwohl ihn die
orthodoxe Kirche wegen seiner Haltung in der Frage der
Bilderverehrung und des »Filioque« durchaus nicht mehr als
»rechtgliubig« ansieht. Nach der grofien Trennung wurde
die Bezeichnung »katholisch« vorzugsweise fiir die abend-
lindische Kirche, der Name »orthodox« fiir die Kirche des
Ostens gebriuchlich; die orthodoxe Kirche bezeichnet sich
selbst aber auch als »katholische Kirche«, wihrend sich die
katholische Kirche ebenso wie die orthodoxe als »rechtgliu-
big« betrachtet.

Die Erhaltung des apostolischen Glaubensgutes war in der
alten Kirche durch das kirchliche Lehramt der Bischofe, die
in ununterbrochener Nachfolge auf die Apostel zuriickreich-
ten, gewihrleistet. Bald entstanden allenthalben in der Kirche
Glaubensbekenntnisse — Symbole, die zuerst fiir den Ge-
brauch bei der Taufe bestimmt waren, dann aber auch gegen
die verschiedenen Irrlehren als Bekenntnisse des wahren
christlichen Glaubens grofle Bedeutung erlangten.

Die erste grofle Gefahr, gegen die sich die junge Kirche
zur Wehr setzen mufite, war der im Morgen- und Abend-
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lande weit verbreitete Gnostizismus. Die Lehre der Gnosti-
ker war nicht einheitlich, sondern eine Vielheit verschiedener
phantastischer religionsphilosophischer Systeme. Der Gnosti-
zismus hat aber die erste christlich-theologische Literatur ge-
schaffen, die im 2. Jahrhundert viel umfangreicher war als
die orthodoxe. Besonders zahlreich waren die unter dem
Einflul des Gnostizismus entstandenen apokryphen neu-
testamentlichen Schriften (apokryphe Evangelien, Apostel-
geschichten, Apostelbriefe und Apokalypsen). Um die Ver-
wirrung, die dadurch in die Reihen der orthodoxen Christen
gebracht wurde, zu bannen, setzte die Kirche den Kanon der
Schriften des Neuen Testamentes fest.

Der Kampf gegen den Gnostizismus wurde von der ge-
samten Kirche gemeinsam gefiihrt. Der erste und bedeu-
tendste Bekimpfer des Gnostizismus war der hl. Irenius
(+ um 202). Er gehort gleichermaflen der Kirche des Ostens
wie der des Westens an. Geboren um 130 in Kleinasien,
war er ein Schiiler des hl. Polykarp, kam spiter nach Gal-
lien, wo er zuerst Priester, dann Bischof von Lyon wurde.
Sein griechisch geschriebenes Hauptwerk in 5 Biichern trigt
den Titel »Entlarvung und Widerlegung der falschen Gnosis«
(gewohnlich » Adversus baereses« genannt). Im ersten Buch
dieses Werkes steht eine den altchristlichen Taufbekennt-
nissen verwandte Regula fidei. Wie der hl. Irendus haben auch
der Afrikaner Tertullian (+ nach 220) in seinem Werk »De
praescriptione haereticorum« und der aus dem Orient stam-
mende Hegesipp, beide teilweise aus Irendus schépfend, den
Gnostizismus bekidmpft, indem sie besonders das Traditions-
prinzip der katholischen Kirche, die ununterbrochene Nach-
folge von den Aposteln her, betonten. Spitere Bekimpfer des
Gnostizismus waren im Westen Hippolyt von Rom (+ 235),
der ein Schiiler des hl. Irenius war und ebenfalls griechisch
schrieb — sein Hauptwerk ist die »Widerlegung aller Hare-
sien« in 10 Biichern —, im Osten der hl. Methodius von
Olympus in Lykien (+ 311) und andere. Auch die Ent-
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stehung der grofien theologischen Schulen im Osten, deren
bedeutendste die von Alexandrien und Antiochien waren, ist
zum Teil auf die Notwendigkeit der Bekdmpfung des Gno-
stizismus zuriickzufithren. Die grofiten Theologen der Ale-
xandriner Schule waren Klemens von Alexandrien (+ vor 215)
und Origenes (+ um 254). Klemens, der iibrigens weder in
der Kirche des Ostens noch in der des Westens als Heiliger
verehrt wird, war der erste kirchliche Gelehrte, der versuchte,
die griechische Philosophie mit der christlichen Glaubens-
lehre in Einklang zu bringen und als Gegengewicht gegen den
Gnostizismus eine christliche »Gnosis« zu schaffen. Origenes,
der eigentliche Begriinder einer christlich-wissenschaftlichen
Theologie und ohne Zweifel einer der grofiten und frucht-
barsten Theologen der griechischen Kirche, hat, obwohl er
als Urheber verschiedener Irrlehren von dem fiinften Allge-
meinen Konzil zu Konstantinopel (553) verurteilt wurde, auf
die Theologie des Ostens und des Westens einen nachhalti-
gen Einfluf} ausgeiibt. Im Osten hat schon Eusebius eine Apo-
logie des Origenes geschrieben, der hl. Johannes Chrysosto-
mus seine Geistesarbeit geehrt, der hl. Basilius der Grofle
und Gregor der Theologe haben gemeinsam eine Bliitenlese
aus seinen Schriften, die »Philokalia«, verfaflt, Gregor von
Nyssa folgte ihm in seinen exegetischen Arbeiten, und der
hl. Gregor der Wundertiter hielt eine Lobrede auf Origenes,
dessen Schiiler er gewesen war. In der lateinischen Kirche
des Westens wurden die Werke des Origenes, besonders
seine Homilien, durch Ubersetzungen des Hieronymus, Rufi-
nus, Hilarius und anderer bekannt; auch der hl. Ambrosius
von Mailand und Augustinus waren in ihrer Exegese von
ihm beeinflufit. Zwischen den Kirchen des Ostens und des
Westens bestand also zu jener Zeit ein reger geistiger Aus-
tausch.

Hatte sich im Kampf gegen den Gnostizismus die Gemein-
samkeit der gesamten Kirche gezeigt, so war dies in noch
viel hoherem Mafle bei den dogmatischen Entscheidungen der
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o6kumenischen Konzile, die sich gegen die verschiedenen neuen
Irrlehren richteten, der Fall.

DIE SIEBEN OKUMENISCHEN KONZILIEN

( Gemeinsame Abwebr der Hdresien, erste Gegensdtzlichkeiten)

Die Bekimpfung und Uberwindung des Gnostizismus und
zahlreicher anderer Irrlehren war in den ersten drei Jahr-
hunderten das gemeinsame Werk der gesamten Kirche ge-
wesen. Noch deutlicher trat die Gemeinsamkeit der Kirche
des Ostens und des Westens in Erscheinung, als spitere
Hiresien die Kirche dazu zwangen, das ihr anvertraute
Glaubensgut auf den 6kumenischen Konzilien zu verteidigen
und gegen die Hiretiker klar zu formulieren. Diese Konzi-
lien — Versammlungen der Bischofe der ganzen dhristlichen
Welt — wurden dadurch zu &kumenischen, dafl ihre dog-
matischen Entscheidungen von der gesamten Kirche als iiber-
einstimmend mit dem iiberlieferten Glaubensgut und der
Tradition angenommen wurden. Eine besondere Bestitigung
der Konzilsbeschliisse durch den Bischof von Rom erfolgte
nicht und wurde im Orient auch durchaus nicht als notwendig
angesehen. Die sieben 6kumenischen Konzilien wurden von
den ostromisch-byzantinischen Kaisern berufen, die auch ihre
Beschliisse bestitigten und als Reichsgesetze veroffentlichten.
Das kaiserliche Berufungsrecht wurde von den Konzilien
selbst und auch von den rémischen Bischéfen anerkannt. Die
Kirche des Abendlandes war auf diesen Konzilien zahlen-
miflig nur schwach, in der Regel nur durch Legaten des
Bischofs von Rom vertreten; auf keinem der sieben 6kumeni-
schen Konzilien war ein Papst selbst erschienen. Die dog-
matischen Formulierungen der Geheimnisse des dhristlichen
Glaubens sind in der Hauptsache Schopfungen des griechi-
schen Geistes, der in diesen Jahrhunderten in der Kirche fith-
rend war; auch die Tatsache, daf} alle 6kumenischen Kon-
zilien im Osten, der damals griechisch war, stattfanden, ist
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bezeichnend. Das Abendland beschrinkte sich meistens auf
die Rolle gelegentlicher Mitwirkung und Unterstiitzung.

Der Kampf gegen die verschiedenen Irrlehren ist durch
drei Phasen gekennzeichnet: entsprechend den trinitarischen,
christologischen und soteriologischen Streitigkeiten wurde
durch die 6kumenischen Konzilien das kirchliche Dogma iiber
die Trinitit, iiber die Person Jesu Christi und iiber Siinde
und Gnade bzw. das Verhiltnis zwischen géttlicher Gnade
und menschlicher Freiheit formuliert.

Die trinitarische Frage wurde durch die beiden ersten Kon-
zilien zu Nicda (325) und Konstaninopel (381), die die Irr-
lehre der Arianer und Apollinaristen, der Semiarianer und
Pneumatomachen verurteilten, gelést. Das christologische
Dogma wurde auf dem dritten und vierten Skumenischen
Konzil zu Ephesus (431) und Chalcedon (451), die die Lehre
der Nestorianer und Monophysiten verwarfen, sowie auf dem
sechsten 6kumenischen Konzil zu Konstantinopel (680/81),
das gegen die monotheletische Lehre gerichtet war, festgelegt.
Aufgabe des fiinften dkumenischen Konzils zu Konstantino-
pel (553) war es, die durch den »Dreikapitelstreit« und die
origenistischen Wirren entstandene Gefahr abzuwehren. Das
siebente und letzte Skumenische Konzil zu Nicia (787) ver-
teidigte gegeniiber den Bilderstiirmern die kirchliche Bilder-
verehrung.

Die Formulierung des trinitarischen und christologischen
Dogmas und seine theologische Begriindung war vornehmlich
das Werk der groflen griechischen Kirchenviter; die soterio-
logischen Streitigkeiten dagegen waren im Abendlande aus-
gebrochen und wurden auch von der abendlindischen Kirche
und deren iiberragendstem Kirchenvater Augustinus ausge-
fochten.

Die Geschichte der sieben ékumenischen Konzilien ist be-
kannt, ebenso auch ihre Lehrentscheidungen; uns interessiert
hier vor allem, wie auf diesen Konzilien die Zusammenarbeit
der Kirche des Ostens und des Westens in Erscheinung trat.
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Das erste 6kumenische Konzil richtete sich gegen die Irr-
lehre des Presbyters Arius von Alexandrien, der die Gott-
heit Jesu Christi leugnete. Es wurde von Kaiser Konstantin
dem Groflen als Reichskonzil berufen und fand 325 in Nicia
in Kleinasien statt. Das Konzil war von 318 Bischdfen aus
allen Teilen der christlichen Welt besucht, auch der Kaiser
selbst nahm an ihm teil. Aus dem Abendland stammten nur
7 Teilnehmer, darunter Bischof Hosius von Corduba, der
wahrscheinlich den Vorsitz fiihrte, und die Presbyter Viktor
und Vincentius als Vertreter des schon betagten rémischen
Bischofs Silvester. Die tiichtigsten Verteidiger des kirchlichen
Glaubens waren vor allem Bischof Alexander von Alexan-
drien mit seinem jungen Begleiter, dem hl. Athanasius, der
damals noch Diakon war, sowie die Bischéfe Eustathius von
Antiochien und Marcellus von Ancyra.

Gegen die Irrlehre der Semiarianer und Pneumatomachen,
deren Hauptvertreter der bereits 360 abgesetzte Bischof
Macedonius von Konstantinopel war, sowie gegen Apol-
linaris von Laodicea, dessen Lehre bereits von Athanasius,
Gregor von Nyssa und der antiochenischen Schule bekimpft
wurde, berief Kaiser Theodosius der Grofle das zweite
Okumenische Konzil, das 381 in Konstantinopel stattfand
und von 150 orthodoxen Vitern besucht war. Die abend-
lindische Kirche war auf diesem Konzil nicht vertreten und
erkannte es deshalb auch lingere Zeit hindurch nicht als
Okumenisch an. Vorsitzender des Konzils war Bischof Mele-
tius von Antiochien, und als dieser starb, Gregor der
Theologe. Zu den Teilnehmern des Konzils zihlten ferner
der hl. Kyrill von Jerusalem, Gregor von Nyssa, der
hl. Amphilochius von Ikonium, der hl. Epiphanius von
Salamis, dessen wahrscheinlich aus Jerusalem stammendes
und dem Glaubensbekenntnis von Nicia #hnliches Tauf-
symbol mit geringen Anderungen von dem Konzil als
Glaubensbekenntnis iibernommen wurde. Dieses Glaubens-
bekenntnis bekam als nicino-konstantinopolitanisches Symbol
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auf dem vierten okumenischen Konzil zu Chalcedon (451)
okumenisches Ansehen, das Abendland schlof} sich erst unter
Justinian 1. (527—565) an.

Die Irrlehre des Nestorius gab den Anlaf} zur Einberufung
des dritten 6kumenischen Konzils. Nestorius war 428 durch
die Gunst des Kaisers Theodosius II. Bischof von Konstan-
tinopel geworden, und auf sein Betreiben berief der gleiche
Kaiser im Jahre 431 das dritte dkumenische Konzil nach
Ephesus. Der grofle Gegner des Nestorius, der hl. Kyrill von
Alexandrien fithrte den Vorsitz. Kyrill hatte sich schon frii-
her nach altkirchlicher Sitte*) an den Bischof von Rom, Cole-
stin 1., gewandt, der sich bereits 430 gegen Nestorius ent-
schieden hatte. Auf Seiten Kyrills standen ferner die Bischofe
Memnon von Ephesus und Juvenalis von Jerusalem. Die drei
Legaten Colestins erschienen mit Verspitung, stimmten aber
den Entscheidungen des Konzils zu. Das Konzil nahm nicht
nur die Anathematismen Kyrills gegen Nestorius, der ver-
urteilt und abgesetzt wurde, an, sondern es verurteilte auch
mit der Person des Cilestius, eines Schiilers des Pelagius,
die Irrlehre des Pelagianismus.

Der monophysitische Streit gab den Anlafl zum vierten
Skumenischen Konzil, das von dem Kaiserpaar Marcian und
Pulcheria berufen wurde und im Jahre 451 in Chalcedon
am Bosporus stattfand. Das Konzil war das am stirksten
besuchte im christlichen Altertum: die Zahl der Teilnehmer
betrug 630, darunter waren allerdings nur fiinf Abendlinder:
zwei afrikanische Bischéfe und drei pipstliche Legaten. Ent-
gegen dem Verlangen des Papstes Leo I., daf} seine Legaten
den Vorsitz fithren sollten, wurden die Verhandlungen von
kaiserlichen Beamten geleitet. Das Konzil erkannte die vor-
hergegangenen Konzile von 325, 381 und 431 als 6kumeni-
sche an und bestitigte das nicinische und das nicino-konstan-
tinopolitanische Symbol. Der Wortfithrer der Monophysiten,

*) Vgl. Seite 114/115.
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Patriarch Dioskur von Alexandrien, wurde abgesetzt und so-
wohl die Lehre des Nestorius wie auch die des Eutyches, des
Begriinders der monophysitischen Lehre, verurteilt. Der kirch-
lichen Lehre von den zwei Naturen in der Person Jesu Christi
wurden die Anathematismen Kyrills von Alexandrien gegen
Nestorius und die Epistola dogmatica ad Flavianum Leos des
Groflen, die bei den Konzilsvitern grofle Begeisterung her-
vorrief, zugrunde gelegt. Bei keinem der 8kumenischen Kon-
zilien trat die Mitwirkung der abendlindischen Kirche und
speziell des romischen Bischofs so stark in Erscheinung wie
bei diesem. Die klare Trennung der Begriffe Person (Hypo-
stasis) und Natur (Physis) ist vornehmlich abendlindischem
Einflufl zu verdanken.

Das fiinfte 6kumenische Konzil wurde von Kaiser Justi-
nian berufen; es fand im Jahre 553 unter dem Vorsitz des
Patriarchen Eutychius in Konstantinopel statt. Anlafl dazu
waren die origenistischen Wirren und der Dreikapitelstreit.
Justinian hatte bereits in einem Edikt vom Jahre 543 die
Schriften der Bischéfe Theodor von Mopsuestia, Theodoret
von Cyrus und Ibas von Edessa (die sogenannten »Drei Ka-
pitel«) als »nestorianisch« verurteilt. Dieses Urteil wurde von
dem fiinften &kumenischen Konzil erneuert, das auch Ori-
genes und seine Lehre sowie seine Anhinger Didymus, den
Leiter der Katechetenschule in Alexandrien, und Evagrius
Ponticus verurteilte. Der Papst Vigilius, der in Uberein-
stimmung mit der Auffassung der abendlindischen Bischofe
die Verurteilung der zwar dem Irrtum verfallenen, aber im
Frieden mit der Kirche gestorbenen Minner fiir nicht not-
wendig hielt, hatte die Teilnahme an dem Konzil verweigert,
und da er in seinem »Constitutume« vom Jahre 553 die Ver-
urteilung der drei Kapitel verboten hatte, wurde er von dem
Konzil als Haretiker verurteilt, der an der Gottlosigkeit des
Nestorius und Theodor teilnehme. Spiter gab Vigilius, der
in dem Dreikapitelstreit mehrmals seine Meinung geindert
hatte, seine Zustimmung zu den Beschliissen von Konstan-
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tinopel, aber erst sein Nachfolger, Papst Pelagius, erkannte
sie endgiiltig an. Grofle Teile des Abendlandes verharrten
aber noch linger in ihrer ablehnenden Haltung gegeniiber
diesem Konzil und sagten sich eine Zeitlang von dem Stuhle
Petri los.

Das sechste 6kumenische Konzil war gegen die Monothe-
leten gerichtet. Es wurde von Kaiser Konstantin Pogonatus
nach Konstantinopel berufen, wo es im Jahre 680/81 mit
170 Teilnehmern im Kuppelsaale (= trullos, daher »Trul-
lanum« genannt) des kaiserlichen Palastes unter dem Vor-
sitz des Kaisers stattfand. Schon vor dem Konzil wurde der
Monotheletismus von dem Patriarchen Sophronius von Jeru-
salem, Maximus dem Bekenner und Papst Martin 1. von
Rom bekidmpft; auch eine afrikanische Synode hatte im
Jahre 646 die monotheletische Lehre einstimmig verurteilt.
Der dogmatischen Entscheidung des sechsten okumenischen
Konzils, daf} in Jesus Christus zwei Willen und zwei Titig-
keiten sind, wurde das Lehrschreiben des Papstes Agatho,
das er seinen Legaten mitgegeben hatte, zugrunde gelegt. Die
Urheber und Verteidiger der monotheletischen Lehre, Pa-
triarch Sergius von Konstantinopel, Kyrus von Alexandrien
und Makarius von Antiochien wurden mit dem Anathem be-
legt, unter den Urhebern der Irrlehre auch Papst Honorius
von Rom. Papst Leo II., der Nachfolger Agathos, bestitigte
in einem Brief an den Kaiser die Beschliisse des Konzils mit
ausdriicklicher Anerkennung der Verdammung des Honorius,
»qui profana proditione immaculatam fidem subvertere cona-
tus est«. Auch in dem Formular eines von jedem Papste bei
seinem Amtsantritt abzulegenden Glaubensbekenntnisses des
bis ins 11. Jahrhundert gebrauchten »Liber diurnus< der
romischen Kirche wurde der Name des Honorius zusammen
mit anderen Irrlehrern genannt. Es ist dies einer der vielen
Beweise dafiir, daf} die Kirche des Abendlandes zu jener Zeit
mit der des Ostens noch verbunden war und in der Lehre
iibereinstimmte.
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Das sechste kumenische Konzil fand seine Fortsetzung in
dem zweiten Trullanischen Konzil im Jahre 692, das von
Kaiser Justinian berufen wurde. Da die beiden vorhergegan-
genen Konzile nur dogmatische Entscheidungen getroffen
hatten, erlief} es zur Erginzung derselben 102 disziplinire
Kanones, die sich zum Teil gegen die abweichende Praxis der
abendlindischen Kirche richteten. Es bestitigte auch die Be-
schliisse der Synode von Karthago (418) gegen die Pelagia-
ner. Auf diesem Konzil zeigte es sich zum ersten Male deut-
lich, daf} zwischen der Kirche des Ostens und der des Westens
eine Entfremdung eingetreten war. Die westliche Kirche hat
dieses Konzil nicht als &kumenisch anerkannt.

Das letzte der sieben grofien 6kumenischen Konzilien fand
im Jahre 787 in Nicia gegen die Feinde der Bilderverehrung
statt. Die Veranlassung zu dem Konzil ging von der Kaiserin
Irene aus. Papst Hadrian I. von Rom war durch zwei Lega-
ten vertreten. Die bedeutendsten Verteidiger der kirchlichen
Bilderverehrung, die der Urkirche allerdings noch fremd ge-
wesen war, waren der hl. Johannes von Damaskus (+ 749)
und der hl. Germanus, Patriarch von Konstantinopel (+ 733);
als Helden der Bilderverehrung wurde ihnen von den ver-
sammelten Vitern — es waren 360 Bischéfe — hohes Lob
gespendet. Papst Hadrian 1. bemiihte sich um die Anerken-
nung der Konzilsentscheidungen im Frankenreich und sandte
die Akten des Konzils an Karl den Groflen. Diese Akten
waren aber sprachlich ungeniigend abgefafdt; fiir »verehren«
wurde der gleiche Ausdruck adorare gebraucht wie fiir »an-
beten«. Karl der Grofle, der sich auflerdem beleidigt fiihlte,
weil er zu dem Konzil nicht eingeladen war, gab eine Staats-
schrift in vier Binden, die sogenannten »Libri Carolini«,
heraus, in der das »bilderanbetende« Konzil von Nicia und
seine Entscheidungen verworfen wurden. Eine frankische
Generalsynode zu Frankfurt im Jahre 794 bestitigte unter
Zustimmung der pipstlichen Legaten die Grundsitze der
karolinischen Biicher, eine Entscheidung, die von einer Reichs-
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synode zu Paris (825) unter scharfem Tadel gegen Papst
Hadrian erneuert wurde. Der Widerstand gegen das Konzil
von Nicda dauerte im Frankenreich bis ins 10. Jahrhundert.

WECHSELBEZIEHUNGEN UND GEMEINSAMKEITEN
DER KIRCHE DES OSTENS UND DES WESTENS

(Die Gemeinsamen Kirchenvdter, die Mystik, das Monchtum,
Gemeinsamkeiten im Gottesdienst, gemeinsame Feste,
gemeinsame Heilige, die Volksfrommigkeit)

Die von den grofien Konzilien formulierten Dogmen wurden
von iiberragenden Bischdfen und Gelehrten jener Zeit — meist
im Kampf gegen die Hiresien — theologisch begriindet.

Die orthodoxe Kirche des Morgenlandes feiert als »grofle
Hierarchen und 6kumenische Lehrer« die Heiligen Basilius
den Grofien, Gregor den Theologen (von Nazianz) und Jo-
hannes Chrysostomus. Die rémisch-katholische Kirche hat aus
der Zahl der von ihr verehrten Heiligen 27 mit dem Ehren-
namen »Kirchenlehrer« ausgezeichnet; von ihnen gehéren 17
der Zeit vor der grofien Trennung an. Darunter befinden sich
neben den oben erwihnten drei »groflen dkumenischen Leh-
rern« folgende Viter der Ostkirche: Athanasius, Ephrim der
Syrer, Kyrill von Jerusalem, Kyrill von Alexandrien und Jo-
hannes von Damaskus. Mehrere von ihnen wurden von Rom
erst im 19. bzw. 20. Jahrhundert als »Kirchenlehrer« prokla-
miert. Von den Kirchenvitern der abendlindischen Kirche
werden auch im Osten als Heilige verehrt: Ambrosius von
Mailand, Hieronymus, Augustinus, Papst Leo der Grofle,
Papst Gregor der Grofle.

Athanasius (+ 373), der als Bischof von Alexandrien die
Lehre von der Wesensgleichheit des Sohnes mit dem Vater
gegeniiber den Arianern verteidigte und dafiir von der Nach-
welt den Beinamen »Vater der Orthodoxie« erhielt, kam bei
seinen mehrmaligen Verbannungen auch mit dem dhristlichen
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Abendland in Beriihrung; er rief geradezu den Papst um seine
Entscheidung an.

Ephrim der Syrer (+ 373) steht als grofiter Theologe der
syrischen Kirche heute noch in hohem Ansehen in der Ost-
kirche.

Basilius der Grofle rettete durch die Macht seines Geistes
die Kirche des Ostens vor dem unter Kaiser Valens mach-
tigen Arianismus und iibte auch als »Vater des morgenlin-
dischen Ménchtums« einen nicht geringen Einflufl auf das
Abendland aus.

Gregor von Nazianz (+ 390) wurde von Kaiser Theodosius
dem Groflen zum Patriarchen von Konstantinopel berufen.
Sein Werk war es, dafl die Hauptstadt damals nicht dem
Arianismus anheimfiel. Die berithmten fiinf theologischen
Reden iiber die Gottheit des Logos, die er in der Anastasis-
Kirche hielt, haben ihm den Ehrennamen des »Theologen«
eingebracht.

Kyrill von Jerusalem (+ 386) wurde besonders durch seine
Katechesen iiber die Mysterien des Christentums berithmt.

Johannes Chrysostomus (+ 407), Patriarch von Konstan-
tinopel, ist der grofite Prediger, der »Goldmund« der Ost-
kirche.

Kyrill von Alexandrien (+ 444) ist als der grofle Bekidmpfer
des Nestorianismus, besonders auf dem dritten &kumenischen
Konzil zu Ephesus, bekannt.

Johannes von Damaskus (+ 749) ist der grofie Dogmatiker
der orthodoxen Kirche und der Verteidiger der kirchlichen
Lehre von der Bilderverehrung, die er theologisch begriindet
hat. Das romische Brevier sagt von ihm, daf} er »dem hl. Tho-
mas von Aquin den Weg bereitet hat zur Behandlung der
Theologie nach einer so vortrefflichen Methode«.

Diese bedeutendsten Viter der morgenlindischen Kirche
haben als Begriinder und Verteidiger der kirchlichen Glau-
benslehre auf die Theologie der abendlindischen Kirche einen
groflen und nachhaltigen Einfluf} ausgeiibt. Die Bedeutung der
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abendlindischen Kirchenlehrer fiir die Entwicklung der &st-
lichen Theologie ist ohne Zweifel geringer; doch hat eine
Reihe von ihnen auch in der Ostkirche hohes Ansehen erlangt.

Ambrosius von Mailand (+ 397), der die Schriften der
griechischen Kirchenviter von Klemens von Alexandrien bis
Basilius, dem er besonders gefolgt ist, durchgearbeitet hat,
hat zusammen mit Hilarius von Poitiers (+ 367) und Dama-
sus von Rom (+ 384) das Verdienst, das Abendland vor dem
Arianismus bewahrt zu haben.

Hieronymus, der geniale Ubersetzer der Heiligen Schrift,
kannte durch seinen langen Aufenthalt in Paldstina und
Agypten das &stliche Christentum aus eigener Anschauung
und war mit Gregor dem Theologen, Gregor von Nyssa und
Amphilochius von lkonium befreundet.

Augustinus (+ 430), der iiberragende Geist des Abend-
landes, der scharfsinnige Begriinder der Gnadenlehre der
abendlindischen Kirche, der Uberwinder der Irrlehren der
Manichder, Donatisten und Pelagianer, ist der Kirche des
Ostens eigentlich immer etwas fremd geblieben; er wird im
Osten als »Seliger« verehrt.

Papst Leo der Grofle (+ 461), dessen dogmatisches
Schreiben an den Patriarchen Flavian von Konstantinopel
als Grundlage fiir die Zweinaturenlehre des Konzils von
Chalcedon genommen wurde, und Papst Gregor der Grofle
(t 604), der jahrelang als Apokrisiar in Konstantinopel weilte
und im Osten als der Verfasser der Liturgie der Vorgeweih-
ten Gaben gilt, genieflen in der orthodoxen Kirche bis zum
heutigen Tag ein hohes Ansehen. Gregor der Grofle war mit
den Patriarchen Eulogius von Alexandrien und Anastasius
von Antiochien in inniger Freundschaft verbunden.

An dieser Stelle mufl auch noch des Rufinus (+ 410) ge-
dacht werden, der zwar nicht als Heiliger verehrt wird, der
aber durch seine Ulbersetzungen aus dem Griechischen ins
Lateinische zahlreiche Schriften griechischer Viter der abend-
lindischen Kirche zuginglich gemacht hat.
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Nicht nur die Theologie, auch die Mystik des Abendlandes
wurde durch die Viter der Ostkirche entscheidend beeinflufit.
Klemens von Alexandrien und Origenes werden gewdhnlich
als die Begriinder der &stlichen Mystik angesehen. Die Mystik
der Ostkirche ist im Unterschied zu der individuellen Mystik
des Abendlandes Gemeinschaftsmystik, liturgische Mystik, sie
beruht auf dem paulinischen Begriff des »mystischen Leibes
Christi«. Die verschiedenen Richtungen der ostkirchlichen
Mystik: die der alten Ménchsmystiker Makarius (+ um 390),
Nilus des Sinaiten (+ um 450) und Johannes Klimakus
(+ 616), die spekulative Mystik, deren bedeutendster Ver-
treter der hl. Gregor von Nyssa war, und die liturgische
Mystik des hl. Kyrill von Jerusalem konzentrieren sich in
Dionysius dem Areopagiten,?) der unter dem Einflul des
Neuplatonismus steht und der die gesamte Mystik der
Ostkirche von Maximus dem Bekenner (+ 662) bis Nikolaus
Kabasilas (14. Jahrhundert) bestimmt; in der lateinischen
Kirche des Abendlandes erlangte Dionysius sogar ein noch
weit hoheres Ansehen. Durch die friihzeitig ins Lateinische
iibersetzten Werke des hl. Maximus des Bekenners wurde
die Mystik des Areopagiten dem Abendland vermittelt; im
9. Jahrhundert erschienen dann auch lateinische Ubersetzun-
gen des Dionysius und Erklirungen zu seinen Schriften,
welche die abendlindische Mystik des Mittelalters beherrsch-
ten. Thomas von Aquin und Hugo von St. Viktor sind von
ihm beeinfluflt und schrieben, wie auch Albert der Grofle,
Kommentare zu seinen Schriften; auch Bonaventura steht
unter dem Einfluf} des Areopagiten.

Der bedeutendste Mystiker, den die Kirche des Ostens
hervorgebracht hat, Symeon der Neue Theologe (+ 1022),
der grofie Theoretiker und Systematiker der ostkirchlichen
Mystik Nikolaus Kabasilas (+ 1371) und sein Zeitgenosse,
der hl. Gregor Palamas, der Begriinder der hesychastischen
Bewegung, hatten zwar iiberragende Bedeutung fiir die
mystische Tradition in den byzantinischen Kldstern, konnten
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aber — infolge der bereits eingetretenen Entfremdung zwi-
schen der griechischen und lateinischen Kirche — auf die
abendlindische Mystik so gut wie keinen Einflufl mehr ge-
winnen. Dagegen ist es bemerkenswert, daf} der bedeutende
griechische Theologe Nikodemus der Hagiorit (18./19. Jahr-
hundert) abendléndischen Gedankengingen, insbesondere dem
Exerzitienbiichlein des Ignatius von Loyola folgte.

Die o6stlichen und westlichen Kirchenviter und Theologen
haben einander wechselseitig Anregung und Befruchtung ge-
geben. Anders war es bei dem Ménchtum, das von der Kirche
des Abendlandes aus dem Osten iibernommen, dann aber
selbstindig ausgebaut wurde.

Ob die Regel des hl. Pachomius, des Schépfers der koino-
bitischen Lebensweise, zuerst durch Athanasius wihrend sei-
ner Verbannung oder durch die Ubersetzung des Hierony-
mus nach dem Abendland gekommen ist, ist wohl schwer
festzustellen; sicher ist, dafd sie schon frith in der lateinischen
Kirche Geltung erlangte. Seine Lebensbeschreibung erschien
in zahlreichen lateinischen Ulbersetzungen.

Schon um das Jahr 400 gab es nach dem Zeugnis des
Augustinus in der Nihe von Trier, wo Athanasius von Ale-
xandrien in der Verbannung gelebt hatte, Einsiedler, die nach
der Regel des hl. Einsiedlers Antonius, des »Mdnchsvaters«,
lebten. Die von Athanasius verfafite Lebensbeschreibung des
hl. Antonius von Agypten verbreitete sich in der Ubersetzung
des Evagrius von Antiochien bald iiber das ganze Abend-
land und forderte in hohem Mafle die Ausbreitung des
Ménchtums. Augustinus berichtet in seinen Bekenntnissen
(Conf. VIII, 6), wie er durch die Erzihlung seines Lands-
mannes Pontianus vom Leben des hl. Ménchsvaters Anto-
nius beeindruckt war: »Die Ungebildeten stehen auf und
reiflen den Himmel an sich, und wir mit unserer Gelehr-
samkeit, sieche, wie tief wir in Fleisch und Blut vergraben
sind!« (Conf. VIII, 8). Diese Erzihlung war es, die nicht
nur den Anstoff zu Augustins Bekehrung gab, sondern ihn
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spiter auch zum Vater des nordafrikanischen Monchtums
werden lief3.

Hieronymus iibersetzte das von Orsiesius, dem zweiten
Nadhfolger des hl. Pachomius, verfafite Buch »Doctrina de
institutione monachorum« und schrieb selbst eine ganze An-
zahl von Ménchsleben, so von dem hl. Paulus von Theben,
Hilarion dem Groflen und anderen. Auch durch Rufinus, der
die »Historia monachorume« verfafite, lernte das Abendland
die Lebensweise der Ménche des Orients kennen.

Hatte Pachomius als erster die koinobitische Lebensweise
der Ménche begriindet, so gab ihr der hl. Basilius der Grofie
durch seine beiden Ménchsregeln (die lingeren und die kiir-
zeren) eine feste Ordnung und theologische Begriindung. So
wurde Basilius zum »Vater des morgenlindischen Ménch-
tums«. Basilius, der das Ménchtum in Agypten aus eigener
Anschauung kannte, gab dem koinobitischen Ménchtum den
Vorzug vor dem einsiedlerischen. Basilius war es auch, der
als erster das tigliche Chorgebet der Ménche in acht Tag-
zeiten ordnete. Die Monchsregeln des hl. Basilius, dieses
grofle Werk antik-christlicher Weisheit, wurden durch die
Ubersetzung des Rufinus dem Abendlande iibermittelt. Schon
frith entsanden auch Kléster nach der Regel des hl. Basilius
in Unteritalien, auf Sizilien und in Spanien. Zur Zeit der
Bilderstiirme kamen zahlreiche griechische Ménche nach dem
Abendlande.

Im Abendlande wurde die Regel des hl. Basilius allerdings
bald durch die Regel des hl. Benedikt, des groflen Patriarchen
des abendlindischen Ménchtums, der auch in der Ostkirche
als Heiliger verehrt wird, verdringt. Die Basilius-Regel war
aber, wie der hl. Benedikt selbst angibt, eine der Haupt-
quellen, aus der er geschdpft hat. So hat Benedikt die Rege-
lung der Tagzeiten von Basilius iibernommen; auch die Be-
tonung des Gehorsams gegeniiber dem Abt, der die Stelle
Christi im Kloster vertritt (Ben. Reg. 2), als wichtigster Punkt
des Monchslebens entspricht den Gedankengingen des Basi-
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lius (Bas. Reg. brev. 38). Der hl. Benedikt empfahl in seiner
Regel die Lesung der »Collationes Patrum« (= Unterredun-
gen mit den angesehensten Einsiedlern Agyptens) von Johann
Kassian. Dieser hatte zehn Jahre bei den Ménchen in Agyp-
ten gelebt und deren Einrichtungen und Regeln in seinen
zwolf Biichern »De institutis coenobiorume« beschrieben; seine
Werke wurden iibrigens auch in das Griechische iibersetzt.
Spdter griindete Johannes Kassian in der Umgebung von
Marseille zwei Kloster nach 6stlichem Muster. Sein Ménch-
tum hatte groflen Einflufl auf das benediktinische Ménchtum
des Mittelalters; wie grofl er war, lifit sich daran ermessen,
dafl Thomas von Aquin, der selbst in der Schule der Bene-
diktiner aufgewachsen war, die Collaliones zum hiufigen
Gebrauch auf seinem Arbeitstisch liegen hatte.

Die Gemeinsamkeit der Kirche des Ostens und des Westens
kommt auch in ihren gottesdienstlichen Formen zum Aus-
druck. Die Kirche des Ostens und des Westens hatte infolge
der durch die apostolische Sukzession der Bischofe gewahrten
altkirchlichen Uberlieferung die gleichen Mysterien (Sakra-
mente), das gleiche eucharistische Opfer, nur waren die For-
men, Riten derselben in den einzelnen Kirchen verschieden.
So gewann die Liturgie der Kirche von Jerusalem in Palistina
und Westsyrien Geltung, die von Alexandrien in Agypten
und Athiopien; die Kirche von Konstantinopel bildete ihre
eigene Liturgie aus, die den Namen des hl. Johannes Chry-
sostomus bzw. des hl. Basilius des Groflen trigt und die
unter Zuriickdringung der iibrigen &stlichen Liturgien die
vorherrschende Liturgie im byzantinischen Reich und von
Byzanz aus auch bei den slawischen Vélkern wurde. Im
Abendlande hatten sich neben der romischen Stadtliturgie
eigene gottesdienstliche Formen bei den Iro-Schotten, bei den
Westgoten (mozarabische Liturgie), in Gallien und in der
Lombardei (Mailand) ausgebildet. Nach der Art der litur-
gischen Zentralisierung in der Ostkirche wurden auch die
westlichen Liturgien spater in gleichem Mafle, in dem sich
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der Ehrenvorrang des Bischofs von Rom zu einem Universal-
episkopat auszubilden begann, von der rdmischen Liturgie
verdringt. Ahnlich verhielt es sich mit der gottesdienstlichen
Sprache. Wihrend die orthodoxe Kirche des Ostens den ver-
schiedenen Vélkern ihre Muttersprache im Gottesdienst be-
lief}, haben die germanischen Vélker die rémische Liturgie
in der kirchlichen Fremdsprache iibernommen, die fiir sie
freilich die gemeinsame Verstindigungssprache des Abend-
landes wurde. Es ist zwar anzunehmen, daf} die vorboni-
fatianischen iroschottischen Glaubensboten nach Deutschland
ihre heimatliche Liturgie mitbrachten und sie in der Mutter-
sprache der deutschen Stimme feierten, doch wurde auch in
Deutschland infolge der engen Bindung an Rom durch Boni-
fatius die romische Liturgie in lateinischer Sprache die allein
herrschende.

In der iltesten Zeit, bis etwa in die Mitte des 3. Jahrhun-
derts, war die Sprache der rémischen Kirche die griechische.
Das »Kyrie eleison« in der romischen Messe, das wohl der
letzte Uberrest des groflen litaneiihnlichen Fiirbittgebetes,
der Ektenie, ist, die sich in den &stlichen und untergegan-
genen westlichen Liturgien findet, sowie das griechische Tris-
hagion in der romischen Karfreitagsliturgie sind die letzten
Zeugen davon. Auflerdem gibt es heute noch eine Reihe von
liturgischen Texten der orthodoxen und katholischen Kirche,
die ganz oder nahezu iibereinstimmen: so das dem Osten und
Westen gemeinsame Gebet zur Gottesmutter »Sub tuum
praesidium«, die Antiphon zur Lichtmef3-Prozession » Adorna
thalamum tuume«, die von der lateinischen Kirche aus dem
Osten itbernommen wurde, und die textlich nahe verwand-
ten Karfreitags-Improperien.

Am deutlichsten zeigt sich jedoch die gottesdienstliche Ge-
meinsamkeit der griechischen und der lateinischen Kirche in
den gemeinsamen Festen. Alle alten Feste des Herrn und der
Muttergottes sowie eine grofle Zahl von Heiligenfesten sind
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dem christlichen Osten und Westen gemeinsam und werden
in der Regel auch am gleichen Tage gefeiert.

Ostern und Pfingsten waren die iltesten Feste der Urkirche
und haben ihre Vorbilder schon im Alten Testament. Das Fest
der Erscheinung des Herrn (6. Januar), das im Osten schon
seit Anfang des 4. Jahrhunderts bezeugt ist, galt urspriing-
lich dem Geheimnis der Geburt Jesu Christi. Gegen Ende des
4. Jahrhunderts wurde es von der abendlindischen Kirche
iibernommen, erhielt aber, da man in Rom etwa seit 335 ein
eigenes Fest der Geburt des Herrn am 25. Dezember feierte,
einen anderen Inhalt: die Offenbarung der Gottheit Christi
bei der Ankunft der Weisen aus dem Morgenlande. In der
Kirche des Ostens feierte man spiter am Feste der Erschei-
nung des Herrn das Geheimnis der Offenbarung der Gottheit
Christi bei der Taufe im Jordan. Das Weihnachtsfest hatte
um das Jahr 400 auch im dchristlichen Osten Aufnahme und
Verbreitung gefunden; Kaiser Justin II. (565—578) schrieb
es fiir das ganze Romische Reich vor. Weihnachten ist wohl
das einzige Fest, das vom Westen nach dem Osten kam; bei
allen iibrigen ist es umgekehrt. Das lag offenbar hauptsichlich
daran, dafl sich gerade an den Stitten, an denen Christus
selbst gelebt und gewirkt hatte, die seiner Verehrung gewid-
meten Feste bilden mufiten. Und weil die Kirche sich als
eine einzige Kirche fiihlte, empfand sie auch im Westen die
an den heiligen Stitten entstandenen Feste als die ihrigen,
als sie naher mit jhnen bekannt wurde. Betrachten wir die
zwolf Hochfeste der orthodoxen Kirche — von Weihnach-
ten, Erscheinung des Herrn und Pfingsten war schon die
Rede — im einzelnen.

Die Feier des Einzuges des Herrn in Jerusalem am Palm-
sonntag geht vielleicht noch auf die apostolische Zeit zuriick.
Die Prozession am Palmsonntag ist in Jerusalem schon im
4. Jahrhundert bezeugt, im Abendlande erst seit dem 7. Jahr-
hundert.

Das Fest der Himmelfahrt Christi wird im Osten zum

136



ersten Mal im Jahre 325 erwihnt; im 6. Jahrhundert war
seine Feier auch in Rom bekannt.

Das dem Andenken der Verklirung Christi auf dem Berge
Tabor geweihte Fest (6. August) wurde im Osten bereits im
5. Jahrhundert gefeiert; in der lateinischen Kirche wurde es
erst 1457 allgemein vorgeschrieben.

Schon im 4. Jahrhundert feierte man in Jerusalem am
14. September das Fest der Kreuzerhéhung zum Andenken
an die Auffindung des heiligen Kreuzes durch die Kaiserin
Helena im Jahre 326. Spiter verband sich mit diesem Tag
auch das Andenken an den feierlichen Triumphzug, in dem
Kaiser Heraklius 628 das heilige Kreuz, das 614 von den
Persern geraubt worden war, zuriickbrachte. Im Abendland
kam dieses Fest erst ziemlich spit in Ubung.

Das Fest der Begegnung des Herrn (mit dem greisen
Simeon; 2. Februar) wurde schon im 4. Jahrhundert in Jeru-
salem gefeiert und ging im 6. Jahrhundert auch in das Abend-
land iiber, wo es den Charakter eines Muttergottesfestes er-
hielt.

Das idlteste Marienfest der Kirche ist wohl das Fest des
Entschlafens (Himmelfahrt) Marid, das schon bald nach dem
Konzil von Ephesus (431) gefeiert wurde, von Kaiser Mauri-
tius (582—602) fiir den 15. August vorgeschrieben und in
Rom um das Jahr 700 durch Papst Sergius eingefithrt wurde.
In Gallien ist es schon im 6. Jahrhundert, das ist friiher als
in Rom, nachweisbar.

Das Fest Marid Verkiindigung (25. Mérz) war im Osten
schon im 5. Jahrhundert bekannt, in der lateinischen Kirche
wurde es schon vor Gregor dem Groflen gefeiert. Das Fest
Marii Einfithrung in den Tempel (Marida Opferung; 21. No-
vember) wurde ebenfalls zuerst im Osten gefeiert, wo es im
8. Jahrhundert nachweisbar ist und von wo es im 11. Jahr-
hundert nach dem Abendland kam. Erst 1585 wurde dieses
Fest fiir die ganze lateinische Kirche vorgeschrieben.

In der orthodoxen Kirche des Ostens wird seit dem
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6./7. Jahrhundert am 9. Dezember ein kleineres Fest ge-
feiert, das dem Andenken der Empfingnis Marii von ihrer
gealterten Mutter Anna geweiht ist. Dieses Fest wurde im
Mittelalter von der lateinischen Kirche, die es am 8. Dezem-
ber feiert, iibernommen; es erhielt aber — entsprechend dem
spater (im Jahre 1854) proklamierten rémischen Dogma —
einen anderen, der Ostkirche fremden Inhalt: die Freiheit der
hl. Jungfrau Maria von der Erbsiinde.

Gemeinsam sind der Kirche des Ostens und des Westens
ferner die Feste der hl. Apostel und Apostelschiiler sowie der
bereits genannten Kirchenviter. Auflerdem fejert die romisch-
katholische Kirche eine grofle Zahl von Mirtyrern gemein-
sam mit der orthodoxen Kirche des Morgenlandes. Die be-
kanntesten von ihnen sind: Anastasius der Perser, Apollina-
ris, Blasius von Sebaste, Hippolyt von Rom, Nazarius und
Celsus, Christophorus, Chrysanthus und Daria, Cyprian von
Karthago, Kosmas und Damian, Dionysius der Areopagit,
Rustikus und Eleutherius, Eustathius (lat. Eustachius), Georg,
Gervasius und Protasius, Ignatius von Antiochien, Irendus
von Lyon, Januarius und Gefihrten, Justinus, Laurentius,
Pantelejmon (lat. Pantaleon), Polykarp von Smyrna, der
hl. Erzmirtyrer Stephanus, Sergius und Bacchus, Agatha,
Agnes, Barbara, Christina, Dorothea, Euphemia, Perpetua und
Felicitas, Katharina, Lucia, Thekla. Dazu kommen die Viter
des Ménchtums: Antonius der Grofle, Benedikt, Hilarion der
Grofle, Paulus der Einsiedler, Sabbas, Martin von Tours.
Ferner werden im Osten und im Westen gemeinsam verehrt:
Joachim und Anna, die hl. Ahnen des Herrn, die hl. Maria
Magdalena, der hl. Nikolaus von Myra, der hl. Gregor von
Neocisarea, der hl. Konig Wenzeslaus, die hl. Slawenapostel
Kyrillus und Methodius, der hl. Alexius »der Mann Gottes«
und andere. Endlich sind eine Reihe rémischer Pipste auch
Heilige der orthodoxen Kirche, so Klemens, Sylvester, Leo
der Grofle, Gregor der Grofle, Martinus.

Die Tatsache, dafl in den jetzt getrennten Kirchen des
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Ostens und des Westens eine so grofie Zahl von Heiligen
gemeinsam verehrt wird, ist neben der schon genannten
gemeinsamen apostolischen Sukzession, neben der gleichen
hl. Schrift und der engen Verwandtschaft in der Spendung
der hl. Sakramente ein weiteres trostliches Zeichen dafiir,
daf} die innere Einheit beider Kirchen trotz aller #ufleren
Trennung nie ganz verloren gegangen ist.

Die Gemeinsamkeit der Kirche des Ostens und des
Westens wird endlich auch in der orthodoxen und katho-
lischen Volksfrommigkeit offenbar, die sich im Laufe der Ge-
schichte herausgebildet hat und die in der Muttergottes- und
Heiligenverehrung, der Verehrung der heiligen Bilder und
Reliquien, in Fasten und Wallfahrten, in der Hochschitzung
kirchlicher Weihungen und Segnungen bei beiden Kirchen
in gleicher Weise zum Ausdruck kommt.

DIE GROSSE TRENNUNG. VERSUCHE ZUR
WIEDERVEREINIGUNG

(Das Patriarchalsystem, die rémische Primatsidee; »Filio-

que«; Papst Nikolaus 1. und Patr. Photius, Patr. Michael

Kerularius, Die Unionskonzilien von Lyon und Florenz,
Unionshoffnungen)

Die grofite und gefihrlichste Irrlehre, der Arianismus,
wurde von der Kirche des Ostens und des Westens in ge-
meinsamem hartem Kampfe iiberwunden. Die Kirche in Ost-
syrien und Persien erkannte die Entscheidung des Konzils von
Ephesus (431) nicht an und blieb seitdem als »nestorianische«
Kirche von der Gesamtkirche getrennt. Die Verwerfung der
monophysitischen Lehre durch das Konzil von Chalcedon
(451) fihrte zur Bildung monophysitischer Eigenkirchen in
Armenien, Syrien, Agypten und Athiopien. Politische Griinde
hatten bei diesen Spaltungen eine wichtige Rolle gespielt.

Am verhingnisvollsten aber fiir die Gesamtkirche wurde
das grofle Schisma, das die abendlindische von der morgen-
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landischen Kirche trennt. Die Griinde, die zu dieser Trennung
fiihrten, sind verschiedenartig. Gewif3 hatte der wachsende
Unterschied im kultischen und religiésen Leben zu einer Ent-
fremdung zwischen der griechischen und lateinischen Kirche
gefiihrt. Solange aber die dogmatische Einheit gewahrt blieb
und solange sich die romischen Pépste auf den altkirchlichen
Ehrenvorrang beschrinkten, war die Einheit der Kirche nicht
gefihrdet. Erst als die Pipste begannen, aus ihrem von der
ganzen Kirche anerkannten Ehrenvorrang einen universalen
Jurisdiktionsprimat zu machen, erst als die lateinische Kirche
die dogmatische Einheit durchbrach, indem sie dem Glaubens-
bekenntnis das »Filioque« hinzufiigte und damit den Aus-
gang des Heiligen Geistes vom Vater und vom Sohne lehrte,
— gegen beides setzte sich die Ostkirche als gegen Neuerun-
gen und Hiresien zur Wehr — war der Rif} zwischen der
Kirche des Ostens und des Westens unvermeidlich geworden.
Das waren nach orthodoxer Auffassung die beiden Haupt-
griinde, die zur Trennung fiihrten.

Durch das Konzil von Nicda (325) wurde die Einrichtung
kirchlicher Provinzen, die in der Regel mit den politischen
Provinzen des romischen Reiches zusammenfielen und an
deren Spitze Metropoliten standen, festgelegt. Das Konzil
nennt im 6. Kanon folgende Metropolien: Rom, Alexandrien
und Antiochien. Fiinf Jahre spiter, im Jahre 330, wurde durch
Konstantin den Groflen die kaiserliche Residenz von Rom
nach Konstantinopel verlegt, das jetzt Neu-Rom genannt
wurde. Der Bischof der neuen Reichshauptstadt, der bisher
dem Metropoliten von Heraklea in Thrakien unterstand, er-
fuhr dadurch eine Steigerung seines Ansehens und Einflusses.
Das Konzil von Konstantinopel (381) billigte deshalb in sei-
nem 3. Kanon dem Bischof der neuen Reichshauptstadt, weil
diese »Neu-Rom« sei, den Ehrenrang unmittelbar nach dem
Bischof von Rom zu, der an erster Stelle stand. Das Konzil
von Chalcedon (451) erkannte in seinem 28. Kanon dem
Bischof von Konstantinopel »dieselben Vorrechte« (isa pres-
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beia) zu wie dem Bischof von Rom, »dem von den Vitern
der Vorrang gegeben wurde, weil es die Kaiserstadt warc,
und iibertrug ihm die Weihe der Metropoliten in den Pro-
vinzen Pontus, Asien und Thrakien. Damit waren die Metro-
politen von Césarea, Ephesus und Heraklea der Kirche der
Reichshauptstadt unterstellt. Das gleiche Konzil zu Chalce-
don erhdhte auch die Stellung des Bischofssitzes von Jerusa-
lem, dem der Ehrenrang nach dem Sitz von Antiochien zu-
gewiesen wurde, nachdem schon in einem Brief der Bischofe
einer Synode zu Konstantinopel (382) an die Bischofe der
abendlindischen Kirchen Jerusalem als »Mutter und erste
aller Kirchen« bezeichnet worden war. Seit dem 5./6. Jahr-
hundert gab man den Bischdfen dieser Hauptkirchen Rom,
Konstantinopel, Alexandrien, Antiochien und Jerusalem, die
entweder ihre Griindung auf Apostel zuriickfithrten oder
aber wie Konstantinopel sich am Sitz des Kaisers befanden,
den Titel Patriarchen. Das Konzil von Konstantinopel (Trul-
lanum, 692), das allerdings von der abendlindischen Kirche
nicht anerkannt wurde, wiederholte in seinem 36. Kanon die
Bestinmungen des zweiten und vierten &kumenischen Kon-
zils iiber die Rangordnung der fiinf Patriarchate. Seit 518
wurde den Patriarchen von Konstantinopel als den Bischéfen
der Reichshauptstadt der Titel »Okumenischer Patriarch«
(= Reichspatriarch) gegeben. Da der Patriarch von Konstan-
tinopel tatsichlich der erste Patriarch des ostromischen Rei-
ches war — das rdmische Reich war 395 in ein ostrémisches
und westromisches Reich geteilt worden — war dieser Titel
an und fiir sich nicht anst6flig. Trotzdem rief er den scharfen
Protest der rdmischen Pipste hervor, die ihrerseits die Be-
zeichnung »Patriarch« verschmiht hatten, obwohl sie in der
damaligen Kirche entsprechend den Beschliissen der 6kumeni-
schen Konzilien als Patriarchen des Abendlandes und erste
Patriarchen der Gesamtkirche galten.

Der Ehrenvorrang des Bischofssitzes von Rom war, wie
schon gesagt, von der Gesamtkirche allgemein anerkannt. Die
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von der katholischen Theologie fiir den Primat Roms ange-
fiihrten Zeugnisse von Kirchenvitern der ersten Jahrhunderte
beziehen sich nach orthodoxer Auffassung auf nichts anderes
als auf diesen Ehrenvorrang der durch das Andenken und
Martyrium der Apostelfiirsten Petrus und Paulus geheiligten
Kirche von Rom. Erst in spiterer Zeit und allmahlich ent-
stand die Idee von dem universalen Jurisdiktionsprimat der
romischen Bischéfe. Es war naheliegend, daf} sich die Kirche
des Abendlandes zur Begriindung dieser Anspriiche auf die
bekannte Stelle Matth. 16, 18 berief; die katholische Kirche
stiitzt sich bei ihrer Auffassung auch auf Viterstellen und
nimmt die Anfinge des Primats bereits fiir Petrus und die
ersten Jahrhunderte in Anspruch. Die Stelle Matth. 16, 18
diente der katholischen Theologie zur Begriindung nicht nur
des pipstlichen Jurisdiktionsprimates, sondern auch der mit
logischer Notwendigkeit daraus hervorgehenden Lehre von
der pipstlichen Unfehlbarkeit, Die Tatsache, daf} verschie-
dene Pipste Irrlehren verfallen oder wenigstens der Irrlehre
verdichtig waren (Liberius, Vigilius, Honorius) wird dabei
entweder aufler acht gelassen und verschwiegen oder aber so
gedeutet, daf} es sich dabei um keine Lehrverkiindigung »ex
cathedra« fiir die ganze Kirche gehandelt habe. Nach Ansicht
orthodoxer Geschichtsschreiber waren es aber andere Vor-
aussetzungen, durch die das Ansehen der romischen Kirche
gestirkt und die Zuspitzung des rémischen Ehrenvorranges
auf einen universalen Jurisdiktionsprimat erméglicht wurde.
Solche Faktoren waren: die gewaltige Missionstitigkeit der
Kirche im Abendlande, besonders unter den germanischen
Volkern, die von Rom getragen war, die steigende politische
Macht des Bischofs von Rom, die in der Griindung des
Kirchenstaates und in der Kaiserkrénung Karls des Groflen
ihre ersten Hohepunkte erreichte.

Die Erhohung der pipstlichen Autoritit wurde schliefilich
auch durch geschickte Filschungen nicht unwesentlich gefor-
dert. Schon das berithmte »Decretum Gelasianum de libris

142



recipiendis et non recipiendis«, das sich zum ersten Mal fiir
die Lehr- und Jurisdiktionsanspriiche des rémischen Papstes
auf Matth. 16, 18 beruft, stammt keineswegs von Papst Gela-
sius (492—96), dessen Namen es trigt. Die Kanones 3—5
der Provinzialsynode von Sardika, die den Bischofssitz von
Rom als hochste Appellationsinstanz bestimmten, wurden in
Rom filschlich als nicinische Kanones ausgegeben, um ihnen
hohere Autoritit zu verleihen; als solche wurden sie auch in
die spiteren Rechtssammlungen aufgenommen. Eine der be-
rithmtesten Filschungen war die um 750 entstandene soge-
nannte »Konstantinische Schenkung«, nach welcher Kaiser
Konstantin dem Papst die Herrschaft iiber Rom und ganz
Italien sowie iiber die westlichen Linder verliechen haben soll.
Die Filschung erkannte dem Papst auch den Universalprimat
iiber alle Patriarchenstithle des Reiches zu. Die »Konstan-
tinische Schenkung« fand Aufnahme in die etwa ein Jahr-
hundert spiter entstandene Filschung der »Pseudo-Isidori-
schen Dekretalien«, die auflerdem noch 94 gefilschte Papst-
briefe (Dekretalien) von Klemens I. (+ 99) bis Gregor II.
(+ 731) enthielt. Das Ziel dieser Filschungen, die Steigerung
des absoluten pipstlichen Primates, wurde erreicht; denn die
Pseudo-Isidorische Dekretaliensammlung hat unter Berufung
auf Matth. 16, 18 im Mittelalter wesentlich zur Entstehung
und Stirkung der Idee des papstlichen Universalprimats bei-
getragen. Die Filschung wurde als solche erst im 15. Jahr-
hundert erkannt.

Die papstlichen Anspriiche auf die Herrschaft iiber die ge-
samte Kirche wurden in jahrhundertelangem zihem Streben
verfochten, immer mehr erweitert und theologisch begriin-
det. Es war ein natiirlicher Selbstschutz der Patriarchate des
Ostens, wenn sie sich dagegen als gegen eine dem Geiste der
Kirchenviter und der 6kumenischen Konzilien widersprechen-
den Neuerung zur Wehr setzten.

Neben den Anspriichen der rémischen- Bischéfe auf den
Universalprimat war es besonders der Zusatz des Wortes
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»Filioque« zum nicino-konstantinopolitanischen Glaubens-
bekenntnis (die Lehre vom Ausgang des Heiligen Geistes
vom Vater und vom Sohne), wodurch der Anlaf} zu der
groflen Trennung gegeben wurde. Augustinus hatte als erster
in seinen theologischen Spekulationen — entgegen der klaren
Schriftstelle (Joh. 15, 26) und der Konzilsentscheidung von
Konstantinopel (381) — behauptet, dafl der Heilige Geist
vom Vater und vom Sohne ausgehe. Die Kirche des Ostens
unterscheidet dagegen scharf zwischen dem ewigen Ausgang
(ekporeuestbai) des Heiligen Geistes aus dem Vater und sei-
ner zeitlichen Sendung (pempesthai) durch den Sohn. Obwohl
das zweite Skumenische Konzil zu Konstantinopel (381) und
das dritte zu Ephesus (431) iiber jeden, der es wagen wiirde,
dem nicino-konstantinopolitanischen Symbol auch nur ein
Wort hinzuzufiigen, den Kirchenbann verhingt hatte, schrieb
eine Provinzialsynode zu Toledo im Jahre 589 den Zusatz
»Filioque« zum Glaubensbekenntnis fiir die Kirche in Spanien
vor. Von Spanien aus fand das »Filioque« im Frankenreich
Eingang, wo es Karl der Grofle im liturgischen Credo singen
und auf einer Synode zu Aachen (809) verteidigen lie}. Papst
Leo III. lehnte aber die Einfiigung dieses Zusatzes ab und
lie in der Peterskirche zwei grofle silberne Tafeln anbrin-
gen, auf denen das Credo in griechischer und lateinischer
Sprache ohne das »Filioque« eingegraben war. Darunter
schrieb Leo: »Haec Leo posui amore et cautela ortbodoxae
religionis« (Dieses habe ich, Leo, angebracht aus Liebe und
Wachsamkeit fiir die orthodoxe Religion). Die Franken kiim-
merten sich aber nicht um diese pépstliche Entscheidung, und
spiter, wahrscheinlich unter Papst Nikolaus I., dem groflen
Gegner des Patriarchen Photius von Konstantinopel, wurde
das »Filioque« auch in Rom eingefiihrt.

Jedenfalls war es Nikolaus I. von Rom, der den ersten
groflen Bruch mit der Kirche des Ostens herbeifiihrte. Er hielt
die Zeit fiir gekommen, um die rémischen Primatanspriiche
auch der Kirche des Ostens gegeniiber geltend zu machen.
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Dabei handelte es sich anfangs um die Frage der Rechtmiflig-
keit der Einsetzung des Photius zum Patriarchen, der im
Jahre 858 an Stelle des vom Kaiser abgesetzten Patriarchen
Ignatius den Stuhl von Konstantinopel bestiegen hatte. Ob-
wohl die pipstlichen Legaten auf einer Synode zu Konstan-
tinopel (861) ihre Zustimmung zur Absetzung des Ignatius
gegeben hatten, lief} der Papst auf einer Synode zu Rom
(863) den Ignatius fiir den rechtmifligen Patriarchen, den
Patriarchen Photius aber seiner priesterlichen Wiirde fiir ver-
lustig erkliren. Die Erbitterung, die durch diese unkanoni-
sche Einmischung des Bischofs von Rom in die Angelegen-
heiten der Kirche von Konstantinopel hervorgerufen wurde,
stieg noch mehr, als Papst Nikolaus lateinische Bischéfe und
Priester nach Bulgarien schickte, das nach dem 28. Kanon
des Konzils von Chalcedon zum Jurisdiktionsbereich des
Patriarchen von Konstantinopel gehérte, um das dortige
Kirchenwesen nach lateinischem Muster zu organisieren.
Diese romischen »Missionire« fithrten in Bulgarien sogleich
lateinische Briuche ein; so wiederholten sie z. B. die von
griechischen Priestern gespendete Firmung (Myronsalbung),
da diese ungiiltig sei. Schon das Konzil von Trullos (692)
hatte verschiedene romische Sonderbriuche wie den Zwangs-
zolibat der Kleriker, das Fasten an Samstagen und andere, da
sie der alten kirchlichen Praxis widersprachen, verworfen.
Patriarch Photius erhob nun in Verteidigung der alten kirch-
lichen Ulberlieferung in einer an die Patriarchen von Alexan-
drien, Antiochien und Jerusalem gerichteten Enzyklika (866)
Anklage gegen die genannten Sonderbriuche der lateinischen
Kirche, vor allem aber beschuldigte er sie, daf} sie das Glau-
bensbekenntnis durch die Einfiigung des »Filioque« gefalscht
habe und damit dem Dualismus verfallen sei. Die drei &st-
lichen Patriarchen wurden zu einer Synode eingeladen, die
867 stattfand und iiber Nikolaus I. als »Haretiker und Ver-
wiister des Weinbergs des Herrn« Absetzung und Bann aus-
sprach. Das Urteil der Synode wurde den abendlindischen

10 Seraphim, Ostkirche 145



Kirchen mitgeteilt. Der Streit war damit aber noch nicht
beendet. Eine von dem Nachfolger des Papstes Nikolaus,
Hadrian II. veranstaltete Synode zu Konstantinopel (869/70),
die von der lateinischen Kirche als achtes 6kumenisches Kon-
zil angesehen wird, erneuerte Bann und Absetzung iiber den
Patriarchen Photius. Als Ignatius 878 starb, bestieg Photius
von neuem den Patriarchenthron von Konstantinopel. Papst
Johann VIII. sprach ihn nun vom Banne los und erkannte
ihn als Patriarchen an. Eine neue Synode zu Konstantinopel
(879/80), an der drei pipstliche Legaten teilnahmen, er-
kannte den Photius als Patriarchen von Konstantinopel, den
Papst als Patriarchen des Abendlandes an, verwarf die Be-
schliisse der Synode von 869/70 und verbot jeden Zusatz
zum nicdno-konstantinopolitanischen Glaubensbekenntnis, ver-
dammte damit also auch das »Filioque«. Die Einheit war, in-
dem sich Johann VIII. mit Photius einigte, wiederhergestellt,
doch war sie nur von kurzer Dauer.

Die gegenseitige Entfremdung war schon zu weit fortge-
schritten; das Ansehen des Papsttums hatte gerade im 9. Jahr-
hundert durch den auflerordentlichen Tiefstand, in dem es
sich befand, schwer gelitten. Die abendlindische Kirche ent-
fernte sich immer mehr von der altkirchlichen Tradition, be-
hielt nicht nur ihre bisherigen, von der Kirche des Ostens
abgelehnten Sonderbriuche bei, sondern fithrte auch noch
neue ein, so seit dem 9. Jahrhundert die Verwendung von
ungesiuertem Brot (azyma) bei der Eucharistie. Das »Filio-
que« wurde ebenfalls beibehalten, ja Papst Benedikt VIII.
(1012—24) fiihrte, wahrscheinlich auf Bitten Kaiser Hein-
richs II., den Gesang des Credo mit dem Zusatz »Filioque«
bei der Messe ein. So ist es erkldrlich, daf} der alte Streit
von neuem auflebte.

Auf Veranlassung des Patriarchen Michael Kerularius von
Konstantinopel (1043—58) sandte der Metropolit Leo von
Ochrid an den Bischof Johann von Trani im byzantinischen
Apulien ein Schreiben, das an alle Bischofe der Franken und
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an den Papst selbst gerichtet war. In diesem Sendschreiben
wurden die alten Anklagen des Photius gegen die lateinische
Kirche erneuert, und neue, so insbesondere gegen den Ge-
brauch des ungesiuerten Brotes bei der Liturgie, erhoben.
Papst Leo IX. (1049—54) lief die Vorwiirfe der Griechen
durch den Kardinal Humbert zuriickweisen, der aber nicht
nur die Besonderheiten der lateinischen Kirche verteidigte,
sondern auch eine Reihe von Anklagen gegen die griechische
Kirche erhob. So behauptete Humbert unter Verdrehung der
Tatsachen, die Griechen hitten das »Filioque« aus dem nicino-
konstantinopolitanischen Symbol ausgemerzt und seien damit
der Hiresie des Macedonius verfallen; die seit apostolischen
Zeiten bestehende Priesterehe bezeichnete er als »Nikolai-
tische Haresie« (vgl. Offenb. 2, 6 und 2, 15). Endlich schickte
Papst Leo IX. die Kardinile Humbert und Friedrich von Lo-
thringen sowie den Erzbischof Petrus von Amalfi als Legaten
nach Konstantinopel. Diese legten am 16. Juli 1054 wihrend
der Feier der hl. Liturgie eine duflerst scharfe Bannbulle, in
welcher der Patriarch Michael Kerularius zahlreicher Hare-
sien beschuldigt und zusammen mit seinen Gesinnungsgenos-
sen mit dem Anathem belegt wurde, auf dem Altar der
Sophienkirche nieder. Michael Kerularius und die iibrigen
ostlichen Patriarchen sprachen daraufhin auf einer Synode
zu Konstantinopel das Anathem iiber die Lateiner aus. Die
Trennung der Kirche des Ostens und des Westens war voll-
zogen und konnte trotz verschiedener Versuche und Unions-
konzile seitdem nicht mehr behoben werden, ja sie erfuhr
noch eine bedeutende Verschirfung durch die Kreuzziige, be-
sonders durch den von Innozenz III. (1198—1216) organi-
sierten vierten »Kreuzzug«. Konstantinopel wurde von den
Kreuzfahrern erobert und grauenhaft gepliindert; dabei wur-
den auch byzantinische Heiligtiimer in frevelhaftester Weise
geschindet. Nach der Errichtung eines lateinischen Kaiser-
tums und Patriarchats in Konstantinopel (1204) erfolgte die
Vertreibung der orthodoxen Geistlichkeit und die gewalt-
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same Latinisierung der griechischen Kirche. Der Haf der
Griechen gegen alles Lateinertum war die natiirliche Folge.
Man kann nicht verstehen, dafl Papst Innozenz III. gehofft
hatte, durch diesen Kreuzzug eine Wiedervereinigung der
Kirchen des Ostens und des Westens erreichen zu kdnnen.

Versuche zur Wiedervereinigung der Kirchen wurden mehr-
fach gemacht, aber da sie nicht von den Kirchen selbst aus-
gingen und auch im Kirchenvolk keinen Widerhall fanden,
darf man ihnen keine allzu grofle Bedeutung beimessen. Es
waren vielmehr politische Griinde, die sowohl zu dem
Unionskonzil von Lyon (1274) wie auch zu dem von
Ferrara-Florenz (1438/39) fiihrten. Auf jenem bot Kaiser
Michael VIII. Paliologus (1261—82), der Konstantinopel
zuriickerobert und das lateinische Kaisertum gestiirzt hatte
(1261), die kirchliche Wiedervereinigung an, um seine Herr-
schaft gegeniiber dem Westen zu sichern. Im zweiten Falle
sah sich Kaiser Johann VIII. Paldologus (1425—48) durch
die drohende Tiirkengefahr gezwungen, nach Ferrara-Florenz
zu gehen und die kirchliche Union mit der lateinischen Kirche
abzuschlieflen. Gewif8 hatten die dem Kaiser gefiigigen grie-
chischen Bischéfe im wesentlichen alle dogmatischen und
rituellen Forderungen der Lateiner angenommen; nur einer,
der charakterfeste Erzbischof Markus Eugenikus von Ephesus
blieb standhaft und verweigerte die Unterzeichnung der
Konzilsakten von Florenz. Er war die Seele des Widerstandes
gegen die abgeschlossene Union, von der auch Klerus und
Volk in der Heimat nichts wissen wollten; die meisten Unter-
héndler bereuten und widerriefen nach ihrer Riickkehr ihre
Unterschrift und die Zustimmung zu dem Unionskonzil von
Florenz. Die serbische orthodoxe Kirche hatte an den beiden
Unionskonzilien iiberhaupt nicht teilgenommen. Die stlichen
Patriarchen verwarfen auf einer Synode zu Konstantinopel
(1451) das Konzil von Florenz und beschuldigten die rémi-
sche Kirche der Abweichung von Lehre und Kult der allge-
meinen Christenheit. Die Eroberung von Konstantinopel am
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29. Mai 1453 durch die Tiirken und der Untergang des
byzantinischen Reiches machte den Unionsbestrebungen vol-
lends ein Ende. Rom ging nun daran, kleinere Teile von der
orthodoxen Kirche abzusplittern und — in der Hauptsache
durch politische Einfliisse — zu »unieren«. In der neueren
Zeit ist zwar das Verhiltnis der beiden Kirchen zueinander
durch einen versohnlicheren Ton und eine grofiere Ver-
stindnisbereitschaft gekennzeichnet, die Unionsvorschlige der
letzten Pipste (Pius IX., Leo XIII., Pius XI.) wurden jedoch
von der orthodoxen Kirche des Ostens einmiitig abgelehnt,
weil die orthodoxe Kirche auf dem Standpunkt steht, daf} sie
von der altchristlichen Wahrheit, die von ihr unverfilscht
und ungetriibt bewahrt wurde, nicht abgehen kann.

GESCHICHTE DER ORTHODOXEN LANDESKIRCHEN

(Konstantinopel, Alexandrien, Antiochien, TJerusalem,

Cypern, Sinai, Georgien, die Slawenapostel, bulgari-

sche, serbische, russische, griechische, rumdnische Kirche
und kleinere Nachkriegskirchen)

Die orthodoxe Kirche des Morgenlandes betrachtet als
ihr alleiniges Haupt Christus selbst (vgl. 1. Kor. 3, 11;
Eph. 2, 20). Auf Erden setzt sich aber die Kirche aus ver-
schiedenen Patriarchaten und Landeskirchen zusammen, die
zwar alle den gleichen Glauben, die gleichen Sakramente und
das gleiche Kirchenrecht haben, verwaltungsmiflig aber voll-
kommen selbstindig (autokephal) sind. Die Autokephalie
der einzelnen Kirchen beruht auf apostolischer Uberlieferung
(Apostolischer Kanon 34).

An der Spitze der autokephalen orthodoxen Kirchen
stehen nach der Abtrennung des Patriarchats von Rom heute
noch die vier alten Patriarchate des Ostens: Konstantinopel,
Alexandrien, Antiochien und Jerusalem. Von dem alten Glanz
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und der einstigen Grofle dieser Patriarchate sind infolge der
Eroberung dieser Gebiete durch den Islam nur noch kiim-
merliche Reste iibriggeblieben.

Das Patriarchat von Konstantinopel umfafite einst die
Provinzen Kleinasien, Pontus und Thrakien (Balkan); im
10. Jahrhundert unterstanden ihm 624 Bischofssitze. Nach
dem Untergang des ostromischen Reiches, als die fritheren
Provinzen Kleinasien und Pontus tiirkisch geworden waren,
und nach der Loslésung der Kirchen von Serbien, Bulgarien
und Griechenland aus dem Abhingigkeitsverhiltnis von Kon-
stantinopel war dem 6kumenischen Patriarchat nur noch ein
kleiner Jurisdiktionsbezirk geblieben.

Das Patriarchat von Alexandrien, zu dem Agypten,
Libyen und Pentapolis gehorten, und das schon im 4. Jahr-
hundert etwa 100 Bischofssitze umfafite, schmolz durch den
Abfall Agyptens zum Monophysitismus und durch die ara-
bische Eroberung (638) auf einen Bruchteil seiner fritheren
Gréfle zusammen. Die Bischdfe von Alexandrien fithren seit
alter Zeit den Titel »Papst und Patriarche.

Die Geschichte des Patriarchates von Antiochien und
»des ganzen Orients«, zu dem im 4. Jahrhundert etwa
220 Bischofssitze gehorten, ist durch eine Reihe schwerer
Erschiitterungen gekennzeichnet. Im Jahre 541 wurde Antio-
chien von den Persern erobert, 634 fiel es in die Hinde der
Araber, wurde 969 von Byzanz zuriickerobert, 1098 von den
Franken besetzt, die bis 1268 dort herrschten, und kam 1269
endgiiltig unter die Gewalt der Araber. Wihrend der frin-
kischen Besetzung nahmen lateinische von Rom eingesetzte
Patriarchen den Thron von Antiochien ein.

Ahnliche Schicksale hatte der Bischofssitz von Jerusalem.
Bei der Zerstérung Jerusalems durch die Rémer im Jahre 70
ging auch die dortige Urgemeinde zugrunde; erst nach ihrem
Wiederaufbau wurde die Stadt (136) wieder Sitz eines
Bischofs. Durch das Konzil von Chalcedon wurde Jerusalem
zum Patriarchat erhoben, dem ganz Paléstina mit 60 Bischofs-
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sitzen unterstand. Im Jahre 614 wurde Jerusalem von den
Persern erobert, 637 von den Arabern besetzt. Wihrend der
Dauer des lateinischen Kénigreichs Jerusalem (1099—1187)
waren auch in Jerusalem lateinische von Rom eingesetzte
Patriarchen. Spiter blieb Jerusalem in der Hand der Moham-
medaner.

Neben den vier groflen Patriarchaten sind hier besonders
hervorzuheben: die altehrwiirdige Kirche von Cypern, das
Erzbistum vom Sinai und die Georgische Kirche.

Die Kirche von Cypern ist eine Griindung der Apostel
Paulus und Barnabas, die dort im Jahre 45 das Evangelium
verkiindeten. Das Konzil von Ephesus (431) bestitigte die
seit &ltester Zeit bestehende Unabhingigkeit (Autokephalie)
der cyprischen Kirche, die sich bis heute erhalten hat.

Das berithmte Kloster der hl. Katharina auf dem Berge
Sinai war 527 von Kaiser Justinian gegriindet worden; das
seit alter Zeit mit diesem Kloster verbundene Erzbistum
wurde 1575 von einer Synode zu Konstantinopel und 1782
von den &stlichen Patriarchen als autokephal anerkannt.

Zu den altehrwiirdigen Kirchen des Ostens gehért endlich
die orthodoxe Kirche von Georgien (Grusien). Sie selbst
fithrt ihren Ursprung auf den Apostel Andreas zuriick. Ge-
schichtlich verbiirgt ist, daf} eine christliche Kriegsgefangene,
die hl. Nina, um 325 den Kénig des Landes fiir den christ-
lichen Glauben gewann, der dann von Kaiser Konstantin die
Sendung von Glaubensboten erwirkte. Die junge georgische
Kirche war zuerst von Antiochien abhingig. Im Jahre 455
erhielt ihr Oberhaupt, der seinen Sitz in der neuerbauten
Stadt Tiflis nahm, den Titel eines »Katholikos der Iberischen
Kirche«. Durch das Trullanum (692) wurde die georgische
Kirche von Antiochien unabhingig, dem georgischen Katho-
likos, dessen Sitz schon im 6. Jahrhundert nach Mzcheta bei
Tiflis verlegt worden war, die Rechte eines Patriarchen ver-
lichen und ihm die Linder vom Schwarzen bis zum Kaspi-
schen Meer unterstellt. Schon im 6. Jahrhundert war an Stelle
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des Griechischen das Georgische als liturgische Sprache ge-
treten. Durch die Einfille der Perser und Araber (Ende des
5. bis Ende des 10. Jahrhunderts) hatte die georgische Kirche
schwer zu leiden. Nach einer kurzen Bliitezeit im 12. Jahr-
hundert wurde dann Georgien im 13. und 14. Jahrhundert
durch die Mongoleneinfille, besonders unter Timur (Tamer-
lan), furchtbar verwiistet; 1615 fiel es an die Perser. Nach
der Angliederung Georgiens an das russische Reich (1801)
wurde ein russischer Exarch mit der Leitung der georgischen
Kirche betraut. Im Jahre 1918 wurde das georgische Katho-
likat wiederhergestellt.

In der gleichen Zeit, in welcher der heftige, insbesondere
auch um Bulgarien ausgebrochene Streit zwischen Papst Niko-
laus I. und dem Patriarchen Photius tobte und die Tiirken
immer mehr den Bestand des ostrémischen Reiches bedroh-
ten, begann die Titigkeit der hl. Slawenapostel Kyrillus und
Methodius. Sie waren Briider und stammten aus Saloniki.
Kyrillus hiefl, bevor er Ménch wurde, Konstantin und er-
hielt wegen seiner hohen Bildung den Beinamen »der Philo-
soph«. Patriarch Photius, der grofite Gelehrte jener Zeit, soll
sein Lehrer gewesen sein; sicher ist, daf} Konstantin mit Pho-
tius eng befreundet war. Die beiden Briider wirkten zuerst
um 860 bei den heidnischen Chazaren auf der Krim und am
unteren Don, wurden aber auf Bitten des Fiirsten Rostislaw,
der sein Reich vom frinkischen Joch befreit hatte und anstelle
des bisherigen deutschen Kirchentums ein national-slawisches
einfithren wollte, im Jahre 863 von Kaiser Michael III.
(842—67) nach Mihren geschickt. Konstantin-Kyrill erfand
ein slawisches Alphabet, begann zusammen mit seinem Bru-
der Methodius die Heilige Schrift und die wichtigsten litur-
gischen Biicher in die slawische Sprache zu iibersetzen und
wurde so zum Begriinder der altslawischen (altbulgarischen)
Kirchensprache und Literatur. Von Papst Nikolaus I. wurden
die beiden Slawenapostel nach Rom gerufen, aber bei
ihrer Ankunft in Rom war Nikolaus schon gestorben und
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Hadrian II. (867—72) hatte den Stuhl Petri bestiegen.
Kyrillus hatte die Gebeine des hl. Klemens, die er in Cher-
son gefunden hatte, nach Rom mitgebracht. Hadrian II., der
die slawischen Vélker dem rémischen Stuhl erhalten wollte,
gestattete wohlwollend die Feier der Liturgie in slawischer
Sprache. Konstantin starb 869 als Ménch Kiyrillus in einem
romischen Kloster, Methodius wurde vom Papst zum Erz-
bischof der méhrisch-pannonischen Kirche geweiht und schlug
nach seiner Riickkehr seinen Sitz in Welehrad auf. Von den
bayerischen Bischéfen (Salzburg, Regensburg, Passau) wurde
Methodius auf das heftigste bekdmpft und schliellich auf
einer Synode (870) unter dem Vorsitz Ludwigs des Deut-
schen als Eindringling, Irrlehrer und Filscher der Liturgie
abgesetzt und zu Klosterhaft verurteilt. Papst Johann VIIL,
Hadrians Nachfolger, erwirkte zwar seine Befreiung und
Riickberufung, verbot aber die Feier der Liturgie in slawi-
scher Sprache. Als Methodius diesem Befehle nicht Folge
leistete, berief ihn der Papst 879 mit strengen Worten nach
Rom. Methodius konnte sich glinzend rechtfertigen und
wurde vom Papste in seinem erzbischoflichen Amte bestitigt.
Der Gebrauch der slawischen Liturgie wurde von neuem
gestattet, nur sollte das Evangelium zuerst lateinisch, dann
slawisch gelesen werden. Methodius starb 885. Zu seinem
Nachfolger hatte er seinen Schiiler Gorazd bestimmt, der
aber schon bald nach seinem Amtsantritt zusammen mit den
iibrigen Schiilern des Methodius aus Mihren vertrieben
wurde. Papst Stephan V. (885—91) verbot dann wieder die
slawische Liturgie.

Das im grofimahrischen Reich begonnene Werk der
Slawenapostel war nicht von Bestand. Méhren war die
auflerste Grenze im Westen, bis zu der Glaubensboten aus
Byzanz vorgedrungen waren, es konnte aber nicht gehalten
werden, sondern kam wieder unter die Einflufisphire des
Abendlandes und wurde in der Folgezeit latinisiert. Die
Schiiler der Slawenapostel — Kliment, Naum, Sava, Gorazd,
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Angelarij und andere — wandten sich nach ihrer Vertrei-
bung aus Mihren nach dem Balkan und entfalteten bei den
Bulgaren und Serben eine segensreiche Tatigkeit.

Im Jahre 865, also wenige Jahre vor der Ankunft der
Slawenmissionire aus Mihren und Pannonien, hatte sich der
Bulgarenzar Boris I. (852—89) von einem griechischen Bischof
taufen lassen, wobei der byzantinische Kaiser Michael die
Patenschaft {ibernommen hatte. Das bulgarische Volk folgte
dem Beispiel und Befehl des Zaren und liefl sich ebenfalls
taufen. Der Wunsch des Boris, eine nationale bulgarische
Kirche mit einem unabhingigen Metropoliten oder Erzbischof
an der Spitze einzurichten, wurde von dem Patriarchen Pho-
tius nicht erfiillt. Er wandte sich deshalb 866 an den Papst
Nikolaus I., der 863 den Bann iiber Photius ausgesprochen
hatte, und hoffte, dieser wiirde seine Bitte erfiillen. Der Papst
schickte zwar zwei Bischdfe als Legaten nach Bulgarien, aber
seinen Wunsch, die bulgarische Kirche zu einem selbstin-
digen Erzbistum zu erheben, erfiillte er nicht. Auch Papst
Hadrian II. blieb ablehnend, ja die griechischen Priester
wurden alsbald aus dem Lande vertrieben und das junge
bulgarische Kirchentum latinisiert. Endlich sah Boris ein, daf}
sein Wunsch doch leichter von dem Patriarchen von Kon-
stantinopel als von dem rémischen Papst erfiillt wiirde, und
wandte sich wieder nach Konstantinopel. Zweifellos war der
Zar bei seinem Entschlufl durch den Rundbrief des Patriar-
chen Photius, der auch ihm iiberbracht wurde und in dem
Nikolaus I. der Hiresie angeklagt war, sowie durch die Ent-
scheidung der Synode von Konstantinopel 867, die iiber
Nikolaus Bann und Absetzung verhingt hatte, beeinfluf}t
worden. Jedenfalls weihte Patriarch Ignatius im Jahre 870
einen Erzbischof fiir Bulgarien, das nach der Entscheidung
der Synode zu Konstantinopel vom Jahre 869 dem Patriar-
chat von Konstantinopel unterstellt blieb. Die lateinische
Geistlichkeit mufite Bulgarien verlassen, Versuche des Papstes
Johann VIIL., Bulgarien in den Schof der rémischen Kirche

154



zuriickzufiihren, blieben erfolglos. Die Bemiihungen Roms, in
den Jurisdiktionsbereich der Patriarchen von Konstantinopel
einzudringen, waren damit endgiiltig gescheitert. Die nach
dem Tode des hl. Methodius (885) aus Mihren vertriebenen
slawischen Glaubensboten haben das Hauptverdienst an der
Einrichtung eines nationalen bulgarischen Kirchenwesens mit
altbulgarischer Kirchensprache, das endlich durch die Errich-
tung eines bulgarischen Patriarchates mit dem Sitz in Pres-
lav 919 unter dem Zaren Simeon, der den ganzen Balkan
beherrschte, seine Kronung fand. Im Jahre 927 wurde das
bulgarische Patriarchat, das 995 bereits 23 Bischofssitze um-
fafite, von dem Patriarchen von Konstantinopel anerkannt.
Das kriegerische Vorgehen der byzantinischen Kaiser Johan-
nes Tzimiskes (969—76) und Basilius II. (976—1025), des
»Bulgarentdters«, gegen Bulgarien veranlafite mehrmals eine
Verlegung des Patriarchensitzes, zuletzt nach Odhrid. Als
nach vierzigjihrigem Kampfe das Bulgarenreich niedergerun-
gen war (1018), wurde auch das bulgarische Patriarchat in
Odhrid, das damals noch 17 Bistiimer zihlte, aufgehoben und
der Sitz in der Folgezeit von griechischen Erzbischéfen ein-
genommen.

Der Aufstand der beiden Briider Peter und Asen in Tir-
nowo fithrte endlich zur Errichtung des zweiten bulgarischen
Reiches (1186) und zur Wiederherstellung der kirchlichen
Unabhingigkeit Bulgariens. Mittelpunkt der erneuerten bul-
garischen Kirche wurde das Erzbistum von Tirnowo. Um den
Bestand des jungen bulgarischen Reiches zu sichern, nahm
Zar Kalojan zu der Zeit, als der sogenannte vierte Kreuz-
zug gegen Konstantinopel vorbereitet wurde, Verbindung mit
Papst Innozenz III. (1198—1216) auf und schloff mit ihm
eine kirchliche Union ab. Er wurde daraufhin 1204 von
einem pipstlichen Legaten zum Konig gekrént, dem Erz-
bischof von Tirnowo wurde das Pallium und der Titel eines
Primas von Bulgarien verliehen. Diese aus politischen Griin-
den abgeschlossene Union war allerdings nicht von langer
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Dauer; politische Griinde waren es auch, die ihre Aufldsung
herbeifiihrten. Der Nachfolger Kalojans, Zar Iwan Asen I,
unter dem das bulgarische Reich seine grofite Ausdehnung
erreichte, versprach dem byzantinischen Kaiser Johannes
Dukas Vatatzes (1222—54), ihm bei der Befreiung des
byzantinischen Reiches zu helfen, wofiir sich dieser bei den
ostlichen Patriarchen fiir die Anerkennung der Unabhingig-
keit der bulgarischen Kirche einsetzte. Eine Synode zu Lamp-
sakos im Jahre 1235 verlich dem Erzbischof von Tirnowo als
dem Oberhaupte der bulgarischen Kirche die Patriarchen-
wiirde. Der Versuch des Papstes Gregor IX., den ungarischen
Kénig Bela IV. zu einem Kreuzzug gegen Bulgarien zu ver-
anlassen, mifllang; ebenso erfolglos waren die Bemiithungen
der Pipste Innozenz IV. und Nikolaus IV. um eine erneute
Union mit der bulgarischen Kirche. Als 1393 Bulgarien von
den Tiirken erobert wurde, horte auch das Patriarchat von
Tirnowo auf zu bestehen. Die Stadt war in der Folgezeit
lediglich Residenz eines dem Patriarchen von Konstantinopel
unterstellten Metropoliten. Das autokephale Erzbistum von
Odhrid blieb zwar erhalten, es war aber in der Regel von
Griechen besetzt, bis es 1767 aufgehoben wurde. Die fort-
schreitende Hellenisierung der bulgarischen Kirche fand erst
ein Ende, als der tiirkische Sultan 1870 die Errichtung eines
bulgarischen Exarchats mit dem Sitze in Konstantinopel er-
laubte. Der Patriarch von Konstantinopel erkannte jedoch
diese Losung nicht an und eine Synode im Jahre 1872 er-
klarte die bulgarische Kirche als schismatisch. Erst 1944 kam
es zu einer Einigung mit dem Okumenischen Patriarchat und
damit zur Beendigung des Schismas.

Die bedeutendsten der in der bulgarischen Kirche verehr-
ten Heiligen sind: der Zar Boris, der hl. Johann von Rila
(+ 946), der Patron Bulgariens, dessen Einsiedelei spiter den
Grund zur Errichtung des beriithmten Rila-Klosters gab, der
Zar Peter (+ 969), der Griinder zahlreicher Kloster, der
hl. Hilarion, Bischof von Meglen (+ um 1160), der Ménch
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Theodosij von Tirnowo (+ 1362) und sein Schiiler, der
hl. Jeftimij, der zuerst Ménch in der groflen Laura des
hl. Athanasius auf dem Berg Athos war und spater Patriarch
von Bulgarien wurde — der letzte Patriarch, der in Tirnowo
residierte und 1404 in der Verbannung starb; ferner eine
Reihe von Mirtyrern, die wihrend der Tiirkenherrschaft fiir
ihren dhristlichen Glauben ihr Leben opferten. Mehrere Hei-
lige werden sowohl in der bulgarischen wie auch in der ser-
bischen Kirche verehrt.

Ungefihr gleichzeitig mit den Bulgaren, ja teilweise noch
friiher, nahmen auch die Serben den christlichen Glauben an.
Von grofler Bedeutung fiir die Gewinnung der Serben war
die von den Slawenaposteln und ihren Schiilern eingefiihrte
slawische Liturgie. Schon die Methodius-Schiiler Kliment und
Naum hatten im Jahre 890 bzw. 905 Kloster in und bei
Odhrid gegriindet. Von dem autokephalen Erzbistum Ochrid
war auch das erste serbische Bistum in Ras abhingig. Ein
selbstindiger serbischer Staat entstand erst 1183, als es dem
Fiirsten Stephan Nemanja (1151—95) gelang, sein Land zu
vergrofiern und von der byzantinischen Oberhoheit zu 16sen.
Stephan wurde 1196 Moénch auf dem hl. Berg Athos und
erhielt den Namen Simeon. Zusammen mit seinem zweiten
Sohn Sava, der ebenfalls Ménch wurde, griindete er das
Athos-Kloster Chilandar. Der hl. Sava wurde 1219 von dem
Patriarchen Manuel in Nicia — Konstantinopel war von den
Lateinern besetzt — zum Erzbischof von Serbien geweiht
und kronte 1222 seinen dlteren Bruder Stephan, der spiter
den Beinamen »der Erstgekronte« erhielt, im Kloster Zi¢a
zum Konig. Dann begann der hl. Sava durch die Errichtung
von 12 Bistiimern und die Griindung von Kléstern der serbi-
schen Nationalkirche eine feste Organisation zu geben. Er
starb 1235 in Tirnowo auf der Riickreise vom Heiligen Land;
seine Gebeine wurden in das Kloster Mile§ewo tberfiihrt, im
Jahre 1595 aber von den Tiirken in Belgrad verbrannt. Als
Griinder und Organisator der serbischen Kirche und Patron
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des serbischen Volkes geniefit der hl. Sava eine hohe Ver-
ehrung. Der von ihm gewihlte Erzbischofssitz im Kloster
Zi¢a bei Kraljewo, wo auch die Kronungskirche der serbi-
schen K&nige war, wurde schon von seinem Nachfolger nach
Peé in Ostmontenegro verlegt.

Unter Stephan Dufan (1331—55) erreichte das serbische
Reich seine grofite Ausdehnung und héchste Madcht; es um-
fafite aufler dem Stammlande auch Mazedonien, Albanien,
Bulgarien, Thessalien und Nordgriechenland. Auf dem Reichs-
tag zu Skoplje (Ostern 1346) wurde das serbische Erzbistum
zum Patriarchat erhoben und Stephan Dusan zum Kaiser ge-
kront; 1375 erfolgte die Anerkennung des serbischen Patriar-
chats durch den 6kumenischen Patriarchen. Nach dem Tode
des Zaren Stephan Dufan zerfiel das serbische Reich in eine
Reihe von Teilfiirstentiimern, und im Jahre 1371 erlosch das
Herrscherhaus der Nemanjiden, dem die serbische Kirche und
Nation ihre Gréfle zu verdanken hatte. Durch die Schlacht
auf dem Amselfelde bei Priftina (15. Juni 1389) wurde der
serbische Staat vernichtet und in eine tiirkische Provinz ver-
wandelt; von jetzt an waren die serbischen Fiirsten tiirkische
Vasallen. Der Zar Lazar war nach der Schlacht im Zelte des
Siegers Murad enthauptet worden; er wird als Martyrer ver-
ehrt. Als mit dem Fall von Smederewo (1459) das serbische
Staatswesen untergegangen war, wurde das serbische Patriar-
chat von Peé aufgehoben und die serbische Kirche dem
autokephalen Erzbistum von Ochrid unterstellt. Ein tiir-
kischer Grofivesir serbischer Abstammung bewirkte zwar im
Jahre 1557 die Wiederherstellung des serbischen Patriar-
chates, aber das driickende Joch, das auf dem serbischen
Volke lastete, wurde im Laufe der Zeit immer schwerer. Nur
eine geringe Zahl Serben hatte dem Druck der Besatzungs-
macht nachgegeben und den Islam angenommen; der weitaus
iiberwiegende Teil des Volkes blieb dem christlichen Glauben
und seinem Volkstum treu. Es ist das einzigartige Verdienst
der serbischen Kirche, insbesondere der serbischen Kloster,
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wihrend der rund 400 Jahre tiirkischer Fremdherrschaft den
dhristlichen Glauben und das serbische Nationalbewufitsein
erhalten zu haben. Auch gegeniiber den Hellenisierungs-
bestrebungen zeigte die serbische Kirche mehr Widerstands-
kraft als die bulgarische. Zahlreiche Serben wanderten aus
und griindeten Kolonien in Slawonien und Siidungarn, so bei
den groflen Auswanderungen im Jahre 1690/91 unter dem
Patriarchen Arsenije III. Crnojevié und im Jahre 1737 unter
dem Patriarchen Arsenije IV. Sakabenda.

1716 wurde Karlowitz in Syrmien Sitz der autokephalen
serbischen Metropoliten; das Patriarchat von Peé, das in der
letzten Zeit von Griechen besetzt war, wurde durch einen
Ferman des Sultans vom Jahre 1766 aufgehoben. Dafiir
wurde 1848 die Metropole Karlowitz zum Patriarchat er-
hoben. Die Freiheitskimpfe der Karagjorgjevié und Obreno-
vi¢ am Anfang des 19. Jahrhunderts brachten auch die Er-
neuerung der kirchlichen Unabhingigkeit: 1831 wurde zum
ersten Mal wieder ein Serbe Metropolit von Belgrad, 1832
wurde der serbischen Kirche von dem Patriarchen von Kon-
stantinopel, mit dem sie nur noch in loser Verbindung blieb,
die Autonomie, und nachdem Serbien im Jahre 1878 die volle
Unabhingigkeit von der Tiirkei erlangt hatte, 1879 die volle
Selbstandigkeit (Autokephalie) zugestanden. Als sich nach
dem ersten Weltkrieg die siidslawischen Stimme zum Konig-
reich der Serben, Kroaten und Slowenen vereinigt hatten,
wurden 1920 auch simtliche orthodoxen Metropoliten und
Bistiimer des Konigreichs in der serbischen autokephalen
Kirche zusammengefafit. Der an der Spitze der Kirche
stehende Patriarch fithrt den Titel »Erzbischof von Pe¢,
Metropolit von Belgrad-Karlowitz und Patriarch von Serbienc.

Zu den in der serbischen Kirche verehrten Heiligen zihlen
aufler den bereits genannten vor allem zahlreiche Konige der
Nemanjiden-Dynastie, so der Vater des hl. Sava Stephan-
Simeon Nemanja, Stephan der Erstgekronte (1195—1227)
und sein Sohn Vladislav (1234—40), die Konigin Helena,
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Witwe des Konigs Uro$ 1., und ihre beiden Sohne Dragutin
(1272—81) wund Milutin (1281—1321), Kénig Stephan
Uro$ III., der Griinder des Klosters Visoki Dedani, Kaiser
Uro$ (1355—65), der Sohn des Kaisers Dufan, und spitere
serbische Fiirsten. Unter den Nachfolgern des hl. Sava sind
besonders zu nennen die hl. Erzbischofe Arsenije (+ 1263),
Sava IL. (+ 1271), Jevstatije (+ 1286), Nikodim I. (+ 1324),
Danilo II. (+ 1337) und viele andere. Alle diese Namen sind
im Westen wenig oder gar nicht bekannt; sie sind aber Zeugen
einer groflen und ruhmreichen Geschichte, auf die das serbische
Volk und die serbische Kirche mit Stolz zuriickschauen kann.
Fast gleichzeitig mit der Bekehrung der Balkanslawen fand
das Christentum auch in Rufiland Eingang. Den ersten Bischof
und die ersten Missiondre hatte der Patriarch Photius von
Konstantinopel dorthin geschickt und schon 945 bestand in
. Kiew eine christliche Kirche und Gemeinde. Bekehrungs-
versuche lateinischer Missiondre zur Zeit Kaiser Ottos I
(936—73) blieben erfolglos. Im Jahre 955 lief} sich die Grof3-
fiirstin Olga unter dem Namen Helena in Konstantinopel
taufen. Ihr Enkel, der Grof}fiirst Wladimir von Kiew, rief
Glaubensboten aus Konstantinopel ins Land, empfing selbst
mit einer groflen Menge Volkes 987 die Taufe und vermihlte
sich 989 mit Anna, der Schwester des byzantinischen Kaisers
Basilius II. Damit war das erste feste Band zwischen Ruf8land
und Byzanz gekniipft. Politischer und kirchlicher Mittelpunkt
des Landes war Kiew; seine Metropoliten, die bis in das
13. Jahrhundert fast ausschliefllich Griechen waren, wurden
von dem Patriarchen von Konstantinopel ernannt und ge-
weiht. Von grofiter Bedeutung wurde das 1051 von den
Athosménchen Antonius und Theodosius gegriindete Hohlen-
kloster zu Kiew, die »Kiewo-Petscherskaja Lawra«, das als
Mutterkloster eine wahre Pflanzstitte russischer Heiliger
wurde. Infolge der Mongoleneinfille im 13. Jahrhundert und
der 250 jihrigen Herrschaft der heidnischen, spiter moham-
medanischen Tataren (1224—1480) verschob sich der poli-
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tische und kirchliche Schwerpunkt von Kiew, das 1240 er-
obert und verwiistet worden war, nach Moskau, das auch
1328 Sitz der russischen Metropoliten wurde. Seit 1448 ist
die Russische Kirche autokephal; das Recht, ihren Metro-
politen selbst zu wihlen und zu weihen, wurde von dem
Patriarchen Gennadius von Konstantinopel anerkannt.

Nach dem Fall von Konstantinopel und dem Untergang des
byzantinischen Reiches (1453) nahm der Groffiirst von Mos-
kau Iwan III. 1472 die Nichte des letzten byzantinischen
Kaisers Konstantin XI. Paldologos, der bei der Einnahme von
Konstantinopel gefallen war, zur Gemahlin. Seitdem erscheint
der byzantinische Doppeladler im Wappen Rufilands. Mos-
kau hatte als das »dritte Rom« das Erbe von Byzanz ange-
treten: es war zum religissen Mittelpunkt des orthodoxen
Ostens geworden. Nachdem die russische Kirche auf der
Hundertkapitel-Synode (Stoglav) 1551 ihre innere Organi-
sation gefestigt hatte, konnte auch die Frage ihrer Stellung
nach auflen gelést werden: der Moskauer Metropolitansitz
wurde unter Zustimmung der 8stlichen Patriarchen 1589 zum
Patriarchat erhoben. Ungeachtet des hoheren Alters des bul-
garischen und serbischen Patriarchats wurde dem russischen
in der Reihenfolge der Patriarchate die fiinfte Stelle (hinter
den vier alten Patriarchaten) verliehen.

Der Versuch des Papstes Gregor XIII. zur Zeit des
russisch-polnischen Krieges (1579/82), die russische Kirche
fiir die Union mit Rom zu gewinnen, mifllang. Doch wurde
ein grofler Teil der Bevolkerung der westrussischen Provin-
zen (Galizien, Polessien, Wolhynien), die sich damals unter
polnisch-litauischer Herrschaft befanden, durch die Union zu
Brest-Litowsk von 1595/96 mit der Rémisch-katholischen
Kirche vereinigt. Das Hauptverdienst am Zustandekommen
dieser Union hatten die Jesuiten. Die »Unierten« durften
zwar ihren Ritus und die Priesterehe beibehalten, mufiten
aber die romisch-katholischen Dogmen annehmen. Allerdings
wurde auch der Ritus dieser »Griechisch-katholischen« Unier-

11 Seraphim, Ostkirche 161



ten im Laufe der Zeit immer mehr von rémisch-lateinischen
Einflissen durchsetzt, und auch die Priesterehe wird in der
heutigen Praxis kaum mehr gestattet. Nachdem Polessien und
Wolhynien von der polnischen Herrschaft befreit und mit
Rufilland vereinigt waren (1793/95), konnte auch der gréfite
Teil der »Unijerten« zur orthodoxen Kirche zuriickgefiihrt
werden. So kehrten auf einer Synode zu Polozk 1839 die
unierten Bischdfe von Weifirufiland, Litauen und Brest mit
tiber 1300 Priesten zur orthodoxen Kirche zuriick; 1875
schlof} sich auch die unierte Diozese von Cholm, aber ebenso
wie bei der rund 250 Jahre vorher erfolgten »Union« nicht
immer ohne gewaltsame Mafinahmen, der orthodoxen Kirche
wieder an. In Galizien, das 1772 an Osterreich gefallen war,
bestand die Unierte Griechisch-katholische Kirche bis in die
neueste Zeit.

Um die Mitte des 17. Jahrhunderts suchte die Russische
Kirche eine schwere innere Krise heim, die infolge der von
dem Patriarchen Nikon (1652/58) durchgefithrten Reformen
entstanden war. Die in den meisten Geschichtsbiichern ver-
tretene Ansicht, dafl es sich dabei nur um eine von dem
Patriarchen Nikon vorgenommene textliche Verbesserung der
liturgischen Biicher und die Bereinigung kirchlicher Briuche,
also um verhiltnismiflig unwesentliche und geringfiigige
Anderungen gehandelt habe, ist irrig. Die liturgischen Biicher
waren schon in der ersten Hilfte des 16. Jahrhunderts, also
schon lange vor dem Patriarchen Nikon, verbessert worden,
ohne daf damit Anstofl erregt worden wire. Die Reformen
des Patriarchen Nikon, der auch die Bestimmungen der
Hundertkapitel-Synode, des »Stoglav«, aufhob, fithrten zur
Lostrennung der sogenannten »Altgliubigen«, die mit diesen
Reformen nicht einverstanden waren. Die eigentliche Ursache
des Schismas waren nicht diese unwesentlichen Anderungen,
sondemn die griechenfreundliche Einstellung des Patriarchen
Nikon, der das alte national-russische Brauchtum gering-
schitzte. Das Schisma war der russisch-nationale Protest
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gegen die antirussische Einstellung Nikons. Die »Altgliu-
bigen« verteidigten nicht den falschen Buchstaben, sondern
den national-kirchlichen Standpunkt und die alte russische
nationale Tradition. Sie gelten in der russischen Kirche als
Schismatiker (»Raskolniki«), bald spalteten sie sich selbst
wieder in verschiedene Gruppen und Richtungen, von denen
die einen das Priestertum beibehielten, wihrend die mehr
fanatisch gesinnten Gruppen der Ansicht sind, das Priester-
amt sei infolge des »Abfalles« der orthodoxen Staatskirche
bis zur Wiederkunft des Herrn aufgehoben. Aufler diesen,
einige Millionen zihlenden »Altgliubigen« entstanden im
Laufe des 18. und 19. Jahrhunderts in Ruflland noch zahl-
reiche kleinere, zum Teil schwirmerische, zum Teil dem
Protestantismus dhnliche Sekten.

Hatte noch Patriarch Nikon die Unabhingigkeit der Kirche
gegeniiber dem Staat verteidigt, so wurde die Kirche unter
dem Zaren Peter 1., dem Groflen (1689—1725), zu einem
Instrument des Staates erniedrigt. Dieser Zar stand voll-
kommen unter westlich-européischen Einflissen und hatte fiir
die wahren Aufgaben der Kirche kein Verstindnis. Weil
seinen absolutistischen Bestrebungen das Patriarchat im Wege
stand, verhinderte er nach dem Tode des letzten Patriarchen
Hadrian (1700) eine Neuwahl und gab der Russischen Kirche
1721 eine neue Verfassung, in der an die Stelle des Patriar-
chen eine geistliche Behérde, der »heiligste dirigierende
Synod« trat. Zu Mitgliedern dieses »Synods« ernannte der
Zar Bischéfe und andere héhere Geistliche; an seiner Spitze
stand ein Laie, der sogenannte »Oberprokuror«, als Ver-
treter des Zaren. Obwohl der »Synod« eine Nachbildung der
protestantischen Konsistorien war, erkannten die Patriarchen
des Ostens 1723 diese Neuregelung an. Bis zum Jahre 1917
wurde die Russische Kirche, die damit zur Staatskirche ge-
worden war, von dieser Behorde geleitet.

Nach dem Zusammenbruch des russischen Kaiserreiches im
Jahre 1917 mufite eine neue kirchliche Verfassung geschaffen
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werden, die sich den verdnderten Verhiltnissen anpafite. Das
1917/18 in Moskau tagende allrussische Kirchenkonzil er-
neuerte das Patriarchat und wiahlte am 15. Nov. 1917 den
Metropoliten Tychon von Moskau zum Patriarchen (+ 1925).

Im Oktober 1917 hatte in Ruflland die bolschewistische
Partei die Macht ergriffen. Am 23. Januar 1918 wurde ein
Dekret der Sowjetregierung iiber die Trennung von Kirche
und Staat verdffentlicht. Weitere Gesetze und Verfiigungen,
die die Kirche noch schwerer trafen, folgten. Patriarch
Tychon, der iiber die Bolschewisten den Kirchenbann verhingt
hatte, wurde eingekerkert. Zahlreiche Bischéfe und Tausende
von Priestern und Ménchen wurden wegen »konterrevolu-
tiondrer Tatigkeit« ins Gefingnis geworfen, deportiert, er-
schossen. Kléster und zahlreiche Kirchen wurden geschlossen.
Innerhalb der orthodoxen Kirche selbst entstanden Spaltun-
gen: so hatte sich schon 1921 die ukrainische autokephale
Kirche gebildet, die keine giiltige apostolische Sukzession be-
safl; im Jahre 1923 entstand die »Lebendige Kirche«, die
bald selbst wieder in eine gemifligte und eine radikale Rich-
tung zerfiel, spiter die »Erneuerer-Kirche« und andere.

Wihrend des zweiten Weltkrieges wurde der Patriarchats-
verweser Metropolit Sergius von Moskau, der schon 1927 die
Sowjetregierung anerkannt hatte, mit Billigung der Sowjet-
regierung im September 1943 zum allrussischen Patriarchen
gewihlt. Als er 1944 im Alter von 78 Jahren starb, wurde
der Leningrader Metropolit Alexej im Februar 1945 sein
Nadhfolger auf dem Patriarchenthron.

Seit der Revolution im Jahre 1917 besteht unter den zahl-
reichen in allen Erdteilen verbreiteten russischen Emigranten
eine russische Auslandskirche. IThr Leiter war der frithere
Metropolit von Kiew Antonius (+ 1936), der seinen Sitz in
Karlowitz (Jugoslawien) hatte. Ein Teil der russischen Emi-
gration stand unter dem Metropoliten Eulogius von Paris,
der sich der Jurisdiktion des Patriarchen von Konstantinopel
unterstellt hatte. Die Karlowitzer Kirchenleitung, an deren
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Spitze seit 1936 der Metropolit Anastasius steht, war 1944
aus Belgrad nach Deutschland gekommen. Seit 1945 ist der
Sitz der Bischofssynode in Miinchen. Schon im Oktober 1943
hatte eine in Wien tagende Versammlung russischer Auslands-
bischofe die Giiltigkeit der in Moskau erfolgten Patriarchen-
wahl bestritten. Nach dem Kriege richtete die Russische
Patriarchatskirche wiederholte Aufforderungen an die Rus-
sische Kirche im Ausland, sich ihr zu unterstellen. Diese Auf-
forderungen wurden jedoch von der Russischen Auslands-
kirche, die das Zusammengehen der Patriarchatskirche mit
der Sowjetregierung mif3billigt und verurteilt, zuriickgewie-
sen. Nur Teile der Auslandskirche in Frankreich, China und
in der Mandschurei haben sich der Patriarchatskirche von
Moskau angeschlossen. Die meisten Gemeinden in Frank-
reich unterstehen weiterhin dem Patriarchen von Konstan-
tinopel. Die Russische Kirche in Amerika hat sich leider
geteilt. Wihrend ein Teil der russischen Auslandskirche
in Amerika der Synode in Miinchen untergeordnet blieb,
hat sich ein anderer, zahlenmiflig offenbar stirkerer Teil,
nach anfinglichem Schwanken wegen einer eventuellen
Unterstellung unter das Patriarchat von Moskau, selbstindig
gemacht. Einige Kirchen unterstehen aber dem Moskauer
Patriarchat, das einen Exarchen fiir Nordamerika ernannt hat.

Die russische Kirche hat im Laufe ihrer fast tausendjahri-
gen Geschichte eine grofle Zahl von Heiligen hervorgebracht;
mehrere hundert von ihnen genieflen kirchliche Verehrung.
Wahre Pflanzstitten von Heiligen waren besonders die zahl-
reichen russischen Kldster, von denen die bedeutendsten
waren: das Hohlenkloster zu Kiew mit seinen weitldufigen
Katakomben, in denen sich iiber hundert unverweste Leich-
name von russischen Heiligen befinden; das Alexander-
Newskij-Kloster zu St. Petersburg, das Dreifaltigkeits-Kloster
des hl. Sergius bei Moskau, das Kloster zu Potschajew bei
Kremenez in Wolhynien, das Walaam-Kloster auf einer Insel
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des Ladoga-Sees und das Kloster Petschur in Estland.

Die ersten kanonisierten Heiligen der russischen Kirche
sind: die Martyrer Boris und Gleb, die Séhne des hl. Grof}-
firsten Wladimir. Als Heiliger wird auch der Fiirst Alexan-
der von Nowgorod (+ 1263) verehrt, der 1236 an der Newa
die Schweden (daher sein Beiname »Newskij«) und 1242 am
Peipus-See die deutschen Ritter besiegte. Von den hl. Bischo-
fen sind besonders zu nennen: Michael (+ 992), der erste
Metropolit von Kiew, die Moskauer Metropoliten Petrus
(+ 1326), Alexej (+ 1378), Jona (+ 1461), Philipp (+ 1569),
Patriarch Germogen (+ 1612), ferner die Bischéfe Nikita von
Nowgorod (+ 1108), Leontij von Rostow (+ 1077), Dimitrij
von Rostow (+ 1709), der Verfasser der Heiligenleben
(»Lese-Menien«); ferner Mitrofan (+ 1703), der erste Bischof
von Woronesh, Tychon von Sadonsk (+ 1783), Feodosij von
Tschernigow (+ 1696). Unter der groflen Zahl heiliger
Ménche und Asketen sind die bedeutendsten: Sergius von
Radonesh (+ 1392), das »Herz der russischen Orthodoxie,
Sergius und German (+ um 1353), die Griinder des Walaam-
Klosters, Zosima (+ 1478) und Sawatij (+ 1435), die Griinder
des berithmten, auf einer Insel des Weiflen Meeres gelegenen
Solowetzki-Klosters, Nilus von Sorsk (+ 1505), der Begriin-
der des Sketen-Ménchtums in Nordruffland, Warlaam Chu-
tynski (+ 1192), Hiob von Potschajew (+ 1651), Seraphim
von Sarow (+ 1833), der am reinsten und klarsten den Typus
des russischen Heiligen verkérpert, und Prokopij von Ustjug
(+ 1303), ein aus Liibeck stammender Deutscher.

Einige autokephale orthodoxe Kirchen wiren noch zu nen-
nen, die meist erst in den letzten Jahrzehnten entstanden sind.
Die orthodoxe Kirche in Griechenland 16ste bald nach der
Befreiuung des Landes vom tiirkischen Joch (1821/29) ihr
Abhingigkeitsverhiltnis vom 6kumenischen Patriarchat und
erklirte 1833 unter Kénig Otto I. von Bayern ihre Auto-
kephalie, die 1850 auch von dem Patriarchen von Konstan-
tinopel anerkannt wurde.
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Die ruminische Kirche war anfinglich (9./10. Jahrhundert)
ein Bestandteil des autokephalen Erzbistums von Ochrid,
spater der bulgarischen Kirche. Fiir die Walachei wurde 1359
ein Metropolit mit dem Sitz in Curtea de Arges ernannt, der
dem Patriarchen von Konstantinopel unmittelbar unterstand,
fir die Moldau zu Beginn des 15. Jahrhunderts in Suceawa
eine unabhingige Metropolie errichtet. Erst 1648 wurde an-
stelle der bisherigen kirchenslawischen und griechischen die
rumadnische Volkssprache fiir den Gottesdienst eingefiihrt.
Nach dem Zusammenschlufl der beiden Fiirstentiimer Moldau
und Walachei 1859 erklirte auch die neuorganisierte rumi-
nische Kirche ihre Unabhingigkeit vom Patriarchat von Kon-
stantinopel, das 1885 seine Zustimmung gab. Erst 1925
wurde unter Gutheiflung des 6kumenischen Patriarchen ein
nationales rumanisches Patriarchat mit dem Sitz in Bukarest
gegriindet.

Durch Loslésung von Konstantinopel entstand auch die
autokephale orthodoxe Kirche von Albanien. Nach der Er-
ringung der politischen Freiheit strebten die orthodoxen
Albanier auch die kirchliche Unabhingigkeit an. Im Jahre
1922 erklirte sich die orthodoxe Kirche von Albanien fiir
autokephal; an die Stelle der griechischen Kirchensprache trat
die albanische. Nach lingerem Zdgern hat der Skumenische
Patriarch 1929 der albanischen orthodoxen Kirche die Auto-
nomie zuerkannt.

Nach dem Zerfall des Russischen Reiches entstanden die
autokephalen orthodoxen Kirchen von Georgien (1917), in
der Ukraine (1921), in Polen (1924 von Konstantinopel an-
erkannt), in Lettland (1935). Ferner bildeten sich nach dem
ersten Weltkrieg in verschiedenen Lindern kleinere ortho-
doxe Kirchen, die nur eine relative Selbstindigkeit besitzen,
so die Tschechoslowakische orthodoxe Kirche (1921), die zu-
erst mit dem Serbischen Patriarchat verbunden war, 1946
aber dem Patriarchat von Moskau unterstellt wurde, ferner
seit 1923 orthodoxe Kirchen in Estland, Lettland und
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Litauen, die bis zur Angliederung dieser Linder an die Sow-
jetunion dem Patriarchat von Konstantinopel unterstanden.
In Amerika bestehen orthodoxe Kirchen verschiedener Juris-
diktionen.

SCHLUSSBETRACHTUNG

Ein kurzer Uberblick iiber die Geschichte der orthodoxen
Kirche 1éfit uns die Bedeutung des Wortes »Ex oriente Lux«
(Aus dem Osten kommt das Licht) verstehen. Ja, in Wahr-
heit ist das Licht Christi aus dem Osten gekommen. Im Osten
hat Christus sein Erdenleben gelebt, vom Osten aus haben
die Apostel die Frohbotschaft vom Reiche Gottes verkiindet.
Im Osten entstanden die ersten Gemeinden der Urkirche.
Auf den sieben hl. Konzilien, die alle im Osten stattfanden,
wurde das Dogma, die Glaubenslehre der Kirche, formuliert
und von den groflen &stlichen Kirchenvitern scharfsinnig dar-
gelegt und theologisch-wissenschaftlich begriindet. Die gottes-
dienstlichen Formen der Kirche waren im Osten entstanden;
der Osten ist endlich die Heimat des christlichen Ménchtums
und der dhristlichen Mystik.

Man darf nicht vergessen, dafl zu der Zeit, in der sich die
grofle Trennung zwischen Osten und Westen anbahnte und
vollzog, die Kirche des Ostens der des Abendlandes nicht nur
zahlenmiflig iiberlegen war, sondern dafl die Ostkirche ge-
rade in dieser Zeit eine hohe Bliite erlebte. Die gewaltige
Missionstitigkeit unter den slawischen Vélkern, das Auf-
blithen des Ménchtums (Klostergriindungen auf dem hl. Berg
Athos) und der Mystik gehdren dieser Zeit an. Demgegen-
iiber hatte das Papsttum gerade in der dem grofien Schisma
vorhergehenden Zeit einen bedauernswerten Tiefstand er-
reicht, so daf} katholische Geschichtschreiber (Bihlmeyer,
Kirchengeschichte II. Bd.) diese Zeit (etwa von 904 bis 1046)
als das »saeculum obscurume, das »dunkle Jahrhundert« in
der Geschichte des Papsttums bezeichnen.
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Es ist eine im Westen weit verbreitete Meinung, daf} die
orthodoxe Kirche des Ostens erstarrt sei und daf8 der beste
Beweis fiir diese Erstarrung das Fehlen von Missionen sei.
Aber nur ein oberflichlicher Beurteiler kann zu einem solchen
Urteil kommen. Wer die Geschichte kennt und sich ver-
gegenwirtigt, dafl die orthodoxen Vélker des Ostens zum
Teil mehrere Jahrhunderte lang unter der driickenden Herr-
schaft der Tiirken, Tataren, Perser oder Araber standen, daf}
sie von den furchtbaren Raubziigen der Mongolen heimge-
sucht wurden, der wird verstehen, daf} die Kirche unter die-
sen Umstinden keine Missionen treiben konnte, sondern um
ihre nackte Existenz kimpfen mufite. Und dabei wurde die
Kirche des Ostens gleichzeitig auch von ihrer westlichen
Schwester, die die Schrecken der Mongolenstiirme und der
Tiirkenherrschaft noch nicht oder wenigstens nicht in dem
gleichen Mafle kennengelernt hat, hart bedriingt; man denke
dabei nur an die Kreuzziige. Die konservative Haltung der
orthodoxen Kirche in Dogma und Kultus bedeutet keine Er-
starrung, vielmehr sieht die Kirche in dieser ihrer grund-
satzlichen Haltung eine der Grundlagen ihrer Orthodoxie.

Die Wiedervereinigung der getrennten Kirchen des Ostens
und des Westens, die durch das auf der apostolischen Suk-
zession beruhende Priesteramt, durch die gleichen Mysterien
(Sakramente), die gleiche Heiligenverehrung und viele kul-
tische und andere innere Gemeinsamkeiten verbunden sind,
ist auch ein Anliegen der &stlichen Christenheit. Die ortho-
doxe Kirche wiinscht diese Vereinigung und betet um sie.
Wie und wann diese Vereinigung der Kirchen zustande
kommen soll, ist unserem menschlichen Ermessen verborgen
und liegt allein im Ratschlusse Gottes. Die orthodoxen
Christen glauben und vertrauen dabei auf die Verheiflung
des Herrn, dafl »eine Herde und ein Hirte« sein wird
(Joh. 10, 16); der »gute Hirte« aber ist der Herr Jesus
Christus selbst (Joh. 10, 14).
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DIE NATIONALEN SONDERKIRCHEN
DES OSTENS

Das erste 6kumenische Konzil von Nicia im Jahre 325,
das im Osten die »grofle und heilige Synode der 318 Viter«
genannt wird, hatte gegeniiber Arius die Wesensgleichheit
des Sohnes mit dem Vater, das zweite Skumenische Konzil
von Konstantinopel im Jahre 381 gegen Macedonius die
kirchliche Lehre vom Heiligen Geist formuliert. Das von
diesen beiden Konzilien aufgestellte Glaubensbekenntnis, das
sogenannte nicino-konstantinopolitanische, ist der kiirzeste
Umrif} der orthodoxen Dogmatik und wurde von der ortho-
doxen Kirche des Ostens bis auf den heutigen Tag unver-
andert bewahrt.

Die beiden folgenden Skumenischen Konzilien, das dritte
zu Ephesus 431 und das vierte zu Chalcedon 451, richteten
sich gegen den Nestorianismus und den Monophysitismus.
Diese beiden Irrlehren erwuchsen sozusagen auf dem Boden
der frithchristlichen Katechetenschulen von Alexandrien
(seit Ende des 2. Jahrhunderts) und Antiochien (gegen
Ende des 3. Jahrhunderts). Die Katechetenschulen waren
entstanden aus dem Bediirfnis, den wissenschaftlichen
Kampf gegen das gebildete Heidentum und gegen den ge-
fihrlichen Gnostizismus aufnehmen zu kénnen, den Inhalt
des christlichen Glaubens spekulativ zu durchdringen und zu
begriinden, und endlich auch den Klerus theologisch zu bil-
den. Die theologische Wissenschaft bestand bei beiden Schu-
len vor allem in der Exegese, der Erklirung der Heiligen
Schrift. Wihrend nun die Katechetenschule von Alexandrien
in der Auslegung der Heiligen Schrift eine allegorisch-
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mystische Methode befolgte, drang die Schule von Antiochien
auf eine streng grammatisch-historische Exegese. Dieser Ver-
schiedenheit der Schulen entsprechen auch die auf ihrem
Boden entstandenen Irrlehren. G. Rauschen schreibt dariiber
in seiner »Patrologie«: »Mit der Schule in Antiochien stehen
in Zusammenhang die fritheren, mehr rationalistischen Irr-
lehren: Arianismus, Pelagianismus und Nestorianismus (mdg-
lichste Beseitigung des Mysteridsen aus der christlichen
Lehre), wihrend Alexandrien den spiteren, mehr mystizi-
stischen Hiresien: Monophysitismus und Monotheletismus
(Aufgehen der menschlichen Natur Christi in der géttlichen
Natur) verfiel.«

Mit dem Nestorianismus und dem Monophysitismus ent-
standen dann durch Lostrennung von der rechtgliubigen
Kirche Christi die Sonderkirchen des Orients. Es ist aber zu
beachten, dafl es nicht nur theologisch-dogmatische Griinde
waren, die zu dieser Lostrennung fiihrten, sondern daf} dabei
gleichzeitig volkisch-nationale Tendenzen, die die Loslésung
der Grenzprovinzen (Agypten, Syrien, Armenien) vom byzan-
tinischen Reich zum Ziele hatten, eine Rolle spielten. Die reli-
gidsen Gegensitze des Nestorianismus und Monophysitismus
zur byzantinischen Reichskirche trugen schon den Keim der
politischen Abtrennung in sich und erleichterten spiter die
Fortschritte der persischen und arabischen Eroberung.

DER NESTORIANISMUS UND DIE NESTORIANISCHE
KIRCHE

Geschichte

Nestorius war Priestermdnch in Antiochien, wahrschein-
lich Schiiler des Theodor von Mopsuestia, und wurde 426
vom Kaiser Theodosius II. zum Patriarchen von Konstan-
tinopel erhoben. In seinen Anschauungen folgte er den Fiih-
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rern der antiochenischen Schule Diodor von Tarsus (+ 393
oder 394) und Theodor von Mopsuestia (+ 428), die von
einem bloflen »Einwohnen« des Logos in dem Menschen
Jesus und von einer nur Huflerlichen Verbindung der zwei
Naturen in Christus im moralischen Sinne sprachen, lehnte
deshalb die schon damals gebriuchliche Bezeichnung der
allerheiligsten Jungfrau Maria als »Gottesgebirerin« ab und
wollte nur den Ausdruck »Christusgebirerin« gelten lassen.
Sein grofler Gegner war der Patriarch von Alexandrien, der
hl. Kyrill, der ihn anklagte, daf} er die zwei Naturen in
Christus zu zwei Personen mache. Nestorius wiederum warf
dem Kyrillus vor, er lehre eine Vermischung der beiden
Naturen. Die Ansichten des Nestorius wurden von dem drit-
ten 8kumenischen Konzil zu Ephesus im Jahre 431 verdammt.
Nestorius selbst wurde als »gottloser Lehrer« abgesetzt, zu-
erst in sein Kloster nach Antiochien verwiesen, spiter in die
Verbannung nach Agypten geschickt, wo er kurz vor dem
vierten okumenischen Konzil starb. Seine Schriften wurden
verboten.

Schon 435 hatte sich in Syrien die Partei der Nestorianer,
wie man die Anhinger des Nestorius nannte, gebildet. Die
im 2. Jahrhundert entstandene Katechetenschule von Edessa
in Mesopotamien, deren Bliite im 4. Jahrhundert durch den
hl. Ephrim den Syrer begriindet worden war, wurde jetzt
zum Hauptsitz der nestorianischen Lehre. Infolge der stren-
gen Mafinahmen, die im ostrémischen Reich nach dem &ku-
menischen Konzil von Ephesus gegen die Anhiinger des
Nestorius getroffen wurden — Kaiser Zenon lief} 489 auch
die theologische Schule von Edessa schlieflen — sahen sich
diese gezwungen zu flichen. Sie fanden gastliche Aufnahme
in Persien, das in politischem Gegensatz zu Byzanz stand.
Das Christentum hatte in Persien schon im 3. Jahrhundert
Waurzel geschlagen, wurde aber dann in blutigen Verfolgun-
gen, die iiber hundert Jahre andauerten, fast ganz ausgerot-
tet. Wahrscheinlich um dem Argwohn zu entgehen, Partei-

172




ginger des mit den Persern verfeindeten ostrémischen Reiches
zu sein, hatte die Kirche in Persien schon im Jahre 424 ihr
bisheriges Abhingigkeitsverhiltnis vom Patriarchat Antio-
chien geldst und den Bischof der persischen Landeshauptstadt
zu jhrem Oberhaupt (Katholikos) ausgerufen. Die Ausbrei-
tung der in Persien eingewanderten Nestorianer wurde be-
sonders von dem Bischof Barsauma von Nisibis (ca. 450
bis 495) gefordert; sein Zeitgenosse Narsai, ein Schiiler des
Bischofs Ibas, gilt als der Griinder der an Stelle der aufge-
losten Katechetenschule von Edessa 458 neu errichteten theo-
logischen Schule von Nisibis. Die eigentliche Griindung der
persischen nestorianischen Landeskirche erfolgte im Jahre 498,
als sich der Katholikos Babai von Seleucia-Ktesiphon (497
bis 503) zum Nestorianismus bekannte und die férmliche
Trennung von der orthodoxen Kirche vollzog. Die wenigen
orthodoxen Gemeinden, die die Verfolgungen iiberstanden
hatten, fielen dem Nestorianismus zu oder wurden aus dem
persischen Reiche verdringt.

Im Laufe der nichsten Jahrhunderte erlebte die Kirche der
Nestorianer eine hohe Bliite. Durch ihren Missionseifer brei-
tete sie sich tiber Syrien, Paléstina, Agypten und Nordarabien
aus; auch die Thomaschristen an der Westkiiste Vorder-
indiens gehérten ihr an. Nestorianische Glaubensboten dran-
gen bis in das Innere Asiens, nach Turkestan, China und in
die Mongolei bis siidlich des Baikalsees vor. Kosmas Indiko-
pleustes hatte schon um 530 nestorianische Gemeinden auf
Ceylon und Malabar angetroffen, und in China bestand im
7. Jahrhundert sogar ein nestorianisches Kloster. Die nesto-
rianische Kirche zdhlte zur Zeit ihrer héchsten Blite Mil-
lionen von Glaubigen und iiber 200 Bischofssitze, die iiber
ganz Asien verbreitet waren.

Im Jahre 651 war die persische Dynastie der Sassaniden
und das Perserreich dem Ansturm der Araber unterlegen.
Ein Jahrhundert spiter, im Jahre 762, verlegte der Katholi-
kos der Nestorianer seinen Sitz von Seleucia-Ktesiphon nach
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Bagdad, der Residenz der Kalifen. Die Araber waren ebenso
wie vorher die Perser dem Nestorianismus geneigt. Als Tra-
ger der einst in Antiochien, Edessa und Nisibis blithenden
Theologie, dann als Pfleger der Philosophie, Naturwissen-
schaften und Medizin, als Ulbersetzer des Galenus und Ari-
stoteles hatten die Nestorianer die Werke der Griechen den
Arabern zuginglich gemacht; und meist erst auf diesem Um-
weg wurde dieses Schrifttum im Abendlande bekannt.

Auf die Zeit der Bliite der nestorianischen Kirche folgte
aber bald ein vélliger Zusammenbruch. Die Annahme des
Islam durch die Mongolenherrscher und die Turkstimme
fiihrte zu entsetzlichen Verfolgungen der nestorianischen
Kirche, die schliefilich noch durch die Raubziige des furcht-
baren Mongolenchans Timur gegen Ende des 14. Jahrhun-
derts bis auf schwache Reste vernichtet wurde. Die Uber-
lebenden zogen sich in die Gebirge Kurdistans an der Grenze
der Tiirkei und Persiens, wo auch der Katholikos seine Resi-
denz aufschlug, und in die Ebene am See von Urmia zuriick.
Die Verfolgungen der Nestorianer durch die Kurden und
Tiirken dauerten aber noch bis in die Zeit des ersten Welt-
krieges. Noch 1933 wurden viele Nestorianer oder sogenannte
»Assyrer« in Kémpfen mit den Mohammedanern des Irak
aufgerieben, heute diirfte es kaum noch 50 000 geben. Ein
Teil der Nestorianer hat sich gegen Ende des 19. Jahrhun-
derts mit der russisch-orthodoxen Kirche vereinigt.

Dogma und Kultus

Die Grunddogmen der Nestorianer sind im nicdno-kon-
stantinopolitanischen Glaubensbekenntnis, das auch bei der
Liturgie gebraucht wird, enthalten; die nestorianische Kirche
hat demnach mit den iibrigen christlichen Kirchen nur die
Dogmen der ersten beiden &kumenischen Konzilien gemein-
sam. In der Christologie hielt die nestorianische Kirche grund-
sitzlich an der Lehre des Nestorius, des »unblutigen Mar-
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tyrers«, und des Theodor von Mopsuestia, den die Nestoria-
ner den »8kumenischen Lehrer und Exegeten« nennen, fest;
allerdings lehrte erst 612 eine nestorianische Synode aus-
driicklich, dafl in Christus zwei Naturen, zwei Hypostasen
und eine »Person« seien. Sie erklirte damit aber gleichzeitig,
daf} sie Hypostase und Person als zwei verschiedene Begriffe
auffasse, und da in der Folge die christologischen Auffas-
sungen der Nestorianer doch eine gewisse Berichtigung er-
fuhren, darf man mit F. Heiler annehmen, daf} es sich heute
dabei »mehr um terminologische als sachliche Unterschiede«
von der orthodoxen Lehre handelt. Wichtiger ist jedenfalls
ein anderer Gegensatz.

Schon Nestorius und Theodor von Mopsuestia hatten den
aus dem Abendland vertriebenen Pelagianern freundliche
Aufnahme und Schutz gewihrt; spiter nahm die nestoria-
nische Kirche auch die Irrlehre des Pelagianismus an; sie
leugnet demnach die Erbsiinde.

Uber die Zahl der Sakramente herrscht bei den nestoria-
nischen Theologen keine volle Ubereinstimmung; im allge-
meinen zdhlt man jedoch sieben Sakramente. Taufe (mit
Myronsalbung), Eucharistie und Ordination werden von
allen, Ehe und Krankendlung nur von einem Teil der Theo-
logen als Sakramente betrachtet; manche rechnen auch das
Kreuzzeichen, die Altar- und Kirchenweihe, die Ménchsweihe
und das Begribnis zu den Sakramenten.

Im nestorianischen Taufritus, der nach dem Schema der
eucharistischen Liturgie aufgebaut ist, findet sich zwar die
Salbung des Tiuflings mit Ol, es fehlt aber infolge der Ab-
lehnung der Lehre von der Erbsiinde der Exorzismus, die
Lossagung vom Satan und das Glaubensbekenntnis. Die
Taufe erfolgt durch dreimaliges Untertauchen. Eigentiimlich
ist der nach der Taufe vorzunehmende Ritus der »L6sung
des Wassers« (von der vorangegangenen Heiligung).

Die Myronsalbung ist in Wegfall gekommen, doch sind
im Taufritus Gebrauche erhalten, die auf die Myronsalbung
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hinweisen: der Priester legt dem Getauften die Héande aufs
Haupt und bezeichnet die Stirn mit dem Zeichen des Kreu-
zes mit den Worten: »Es ist getauft und vollendet N. N. im
Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes«.

In der Lehre von der Eucharistie stimmt die nestorianische
Kirche mit der orthodoxen iiberein. Die Liturgie der Nesto-
rianer ist der ostsyrische Ritus (auch persischer Ritus ge-
nannt), der als eine Entwicklungsform der alten antiocheni-
schen Liturgie angesehen wird. Die Kirchensprache ist das
Altsyrische. Die gebrauchlichste Liturgie ist die »der heiligen
Apostel« Addai und Mari, der Griinder der Kirche von
Edessa und Seleucia. An bestimmten Tagen des Jahres wird
die Liturgie des Theodor von Mopsuestia bzw. die Liturgie
des Nestorius gefeiert. Der Hymnus »Monogenes«, der
Kleine Einzug, das » Jrishagion«, der Cherubimhymnus und
der Grofle Einzug fehlen in der ostsyrischen Liturgie. Es
finden sich aber in ihr alttestamentliche Lesungen aus dem
Gesetz und den Propheten sowie Lesungen aus der Apostel-
geschichte und den Paulinischen Briefen.

Die Beichte als Siindenbekenntnis ist bei den Nestoria-
nern aufler Ubung gekommen, ebenso das Sakrament der
Krankendlung. Zur Heilung von Krankheiten wenden die
Nestorianer Ol an, das durch Vermischung mit Reliquien
oder Staub von Gribern der Heiligen, besonders vom Grabe
des Apostels Thomas, geweiht ist.

Das Sakrament der Priesterweihe wird bei den Nestoria-
nern giiltig gespendet; auf die apostolische Sukzession wird
in den Weihegebeten ausdriicklich hingewiesen. Die Weihe-
stufen sind die gleichen wie in der orthodoxen Kirche: Leser,
Hypodiakon, Diakon, Priester, Bischof. Wihrend es in allen
Kirchen des Ostens Priestern und Diakonen verboten ist,
nach der Weihe eine Ehe einzugehen, wurde bei den Nesto-
rianern durch Synodalbeschliisse im Jahre 486 Priestern und
497 Bischofen die Heirat gestattet, den Bischéfen wurde je-
doch bald wieder (im Jahre 544) der Zélibat vorgeschrieben.
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Die allheilige Jungfrau Maria, die von den Nestorianern
»Christusgebirerin« genannt wird, und die Heiligen, ganz
besonders die Mirtyrer, werden in der nestorianischen Kirche
verehrt, ebenso auch das hochheilige Kreuz (aber ohne Kér-
per des Gekreuzigten); die Ikonenverehrung wird jedoch von
den Nestorianern verworfen.

In der Lehre von den Letzten Dingen stimmt die nesto-
rianische Kirche im wesentlichen mit der orthodoxen iiberein:
durch die Fiirbitten der Lebenden, besonders durch die Dar-
bringung des unblutigen Opfers, kénnen die Seelen der Ver-
storbenen, falls sie nicht unbuffertig und verstockt gestorben
sind, fiir den Tag des grofien Weltgerichts aus dem Hades
(Unterwelt, Holle) gerettet werden.

DER MONOPHYSITISMUS

Wihrend die Nestorianer von zwei Naturen und zwei
Hypostasen in Christus sprachen, lehrten ihre Gegner eine
Vermischung der Naturen in Christus oder ein Aufgehen der
menschlichen Natur in der gottlichen, so dafl demnach in
Christus »nur eine Natur« (mia kai mone physis) sei. Die
Wortfithrer dieser neuen Lehre waren der Archimandrit
Eutyches von Konstantinopel und der Patriarch Dioskoros
von Alexandrien. Demgegeniiber verkiindeten die Viter des
vierten dkumenischen Konzils zu Chalcedon (451) als ortho-
doxes Dogma: »Wir bekennen und lehren einen und den-
selben Christus . . . in zwei Naturen, unvermischt und un-
verwandelt, ungetrennt und ungesondert, da der Unterschied
der Naturen durch die Einigung keineswegs aufgehoben, viel-
mehr die Eigentiimlichkeit jeder Natur gewahrt ist und beide
in einer Person und einer Hypostase sich vereinigen«.

Mit der Verurteilung der monophysitischen Lehre waren
die Kimpfe keineswegs zu Ende, ja es gelang ihren Anhin-
gern, obwohl sie bald in verschiedene Richtungen und Par-
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teien zerfielen und trotz strenger kaiserlicher Edikte, sich zu
behaupten und allenthalben, besonders in Syrien und Agyp-
ten, monophysitische Bischofe einzusetzen. So kam es zur
Bildung nationaler Kirchen in Armenien, in Syrien und Meso-
potamien, in Agypten und Athiopien. Durch den Siegeslauf
des Islam im 7. Jahrhundert wurden Palistina, Syrien und
Agypten vom Byzantinischen Reich losgetrennt, und damit
war die endgiiltige Trennung dieser Nationalkirchen von der
orthodoxen Reichskirche besiegelt.

DIE ARMENISCHE KIRCHE

Geschichle

Nach der Uberlieferung hat schon der Apostel Thaddius
in Armenien das Evangelium verkiindet. Geschichtlich ist, daf}
das Christentum im 2. Jahrhundert von Persien und Syrien
her in Armenien Eingang fand. Als Apostel Armeniens gilt
der hl. Gregor der Erleuchter, der einen grofien Teil des
Volkes fiir den christlichen Glauben gewonnen und den
Konig Tiridates getauft hatte (295). Das Christentum wurde
Staatsreligion und die armenische Kirche erhielt ihr eigenes
Oberhaupt, den »Katholikos« (Patriarch), der allerdings vor-
erst noch von der Metropole Cisarea in Kappadozien ab-
hingig war. Der hl. Mesrop (+ 441) gilt als der Erfinder der
armenischen Schriftzeichen und Ulbersetzer der Heiligen
Schrift in die Volkssprache. Durch ihn und den Katholikos
Isaak (Sahak) wurde der Grund zu einer armenisch-christ-
lichen Literatur gelegt; der Ubersetzung der Bibel und Litur-
gie folgten Ubersetzungen griechischer und syrischer Kirchen-
viter ins Armenische.

Mit der Eroberung Armeniens durch die Perser (428) be-
gann eine langdauernde blutige Christenverfolgung. Erst 485
wurde den Armeniern Religionsfreiheit gewdhrt. Am vierten
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dkumenischen Konzil zu Chalcedon hatten die armenischen
Bischéfe nicht teilnehmen konnen. Der Monophysitismus, den
syrische Ménche in Armenien verbreiteten, wurde von den
Persern begiinstigt, und so wurde die armenische Kirche in
diese Irrlehre hineingezogen. Die armenische Landessynode
von Wagharschapat (491) nahm das unter dem Namen
»Henotikon« bekannte Religionsgesetz des Kaisers Zenon
vom Jahre 482 an, das die Beschliisse des Skumenischen
Konzils von Chalcedon verwarf und iiber Nestorius und
Eutyches, obwohl dieser selbst als Urheber des Monophysi-
tismus gilt, den Bann verhingte. Spétere Synoden (500, 507)
erneuerten diesen Beschluf}. Seitdem ist die armenische Kirche
von der orthodoxen Kirche getrennt.

Auf die Perser folgten die Araber, die Armenien 200 Jahre
(Mitte des 7. Jahrhunderts bis 859) beherrschten. Unter der
armenischen Dynastie der Bagratiden, die 859 zur Herrschaft
gelangte, versuchte die Kirche von Byzanz, eine Union mit
der armenischen Kirche zustandezubringen, freilich erfolglos.
Um 1080 gelang es dem der Familie der Bagratiden ange-
horigen Ruben, ein selbstindiges armenisches Reich zu griin-
den, das sich iiber Zilizien und spiter auch Kappadozien er-
streckte. Im 12. Jahrhundert erlebte die armenische Kirche
eine Zeit hoher Bliite, auch in der theologischen Literatur.
Damals wirkten auch der Katholikos Nerses IV. Klajensis
und der Metropolit Nerses von Lambron, die zur Wieder-
vereinigung mit der orthodoxen Kirche von Byzanz bereit
waren; infolge der Wirren der Zeit kam diese Union jedoch
nicht zustande. Zur Zeit der Kreuzziige wurden Unionsver-
handlungen mit Rom aufgenommen. Die anfanglich beacht-
lichen Erfolge wurden spiter durch die »Unitoren« (14. Jahr-
hundert) zunichte gemacht, deren Latinisierungsbestrebungen
bei den Armeniern eine feindselige Stimmung gegen die
Union hervorriefen. Auch die Union von Ferrara-Florenz
(1439) war nicht von Bestand. Seit dem 18. Jahrhundert ent-
faltet der Orden der Mechitharisten, der 1701 von dem 1695
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zum Katholizismus iibergetretenen armenischen Ménch Petrus
Medhithar gegriindet worden war, eine eifrige Tatigkeit,
um das armenische Volk fiir die Union mit Rom zu ge-
winnen. Heute bestehen zwei Kongregationen dieses
Ordens, deren Hauptklaster sich auf der Insel San Lazzaro
bei Venedig und in Wien befinden, mit mehreren Zweig-
niederlassungen auf dem Balkan. Die Mechitharistenménche
widmen sich besonders der Pflege der armenischen Sprache
und Literatur, und aus ihren Druckereien in Venedig und
Wien sind zahlreiche Werke in armenischer und anderen
Sprachen hervorgegangen.

Mit dem 15. Jahrhundert hatte die eigentliche Leidenszeit
des armenischen Volkes begonnen. Nach dem Untergang des
armenischen Konigreichs war das Volk den grausamen Ver-
folgungen der Tataren und Tiirken ausgesetzt, und Tausende
von Armeniern waren gezwungen gewesen, auf fremdem
Boden Zuflucht zu suchen. So entstanden zahlreiche armeni-
sche Kolonien in Europa, Agypten und Amerika. Die Ver-
folgungen der Armenier dauerten bis in die neueste Zeit;
1895/96 kam es zu Massenmorden unter ihnen und noch
wihrend des ersten Weltkrieges wurde in den Wiisten Meso-
potamiens das Blut von mehreren hunderttausend glaubens-
treuer Armenier, die nicht gewillt waren, zum Islam iiberzu-
treten, vergossen. Das Oberhaupt der armenischen Kirche ist
der Katholikos von Etschmiadsin im Kaukasus, der den Titel
»hochster Patriarch und Katholikos aller Armenier« fithrt.
Aufler ihm gibt es noch armenische Patriarchen in Konstan-
tinopel, Jerusalem und Sis. Die armenische Kirche diirfte
heute nur noch etwa 3 Millionen Anhiinger zihlen.

Dogma und Kultus
Die Dogmatik der armenischen Kirche unterscheidet sich
von der Orthodoxie dadurch, daf} sie die auf dem Konzil von

Chalcedon festgestellte orthodoxe Lehre von den zwei un-
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vermischten Naturen in Christus nicht annimmt. Nach der
Anschauung der armenischen Kirche sind in Jesus Christus
nicht zwei Naturen, die géttliche und die menschliche, son-
dern nur eine, indem die menschliche Natur von der gott-
lichen verschlungen ist.

In der Sakramentenlehre stimmt die armenische Kirche im
wesentlichen mit der orthodoxen Lehre iberein.

Die Taufe wird durch dreimaliges Untertauchen vollzogen.
Im Taufritus findet sich wie in der orthodoxen Kirche die
Lossagung vom Satan (gegen Westen) und das Bekenntnis
der allerheiligsten Dreifaltigkeit (gegen Osten) sowie das
nicino-konstantinopolitanische Glaubensbekenntnis. Im un-
mittelbaren Anschluf} an die Taufe wird den Neugetauften
das Sakrament der Myronsalbung und die hl. Kommunion
(Kindern nur unter der Gestalt des Weines) gespendet.

Zur Feier der hl. Eucharistie verwenden die Armenier un-
gesiuertes Weizenbrot und, um auf ijhre Lehre von der
einen (gottmenschlichen) Natur in Christus hinzuweisen, un-
vermischten Wein ohne Zusatz von Wasser. Liturgische
Sprache ist das Alt-Armenische, das wohl auf Mesrop und
Isaak zuriickgeht. In der Liturgie vereinigen sich syrische und
griechische Elemente; erstere sind auf die syrischen Glaubens-
boten im 3. Jahrhundert, letztere auf den hl. Gregor den Er-
leuchter, dessen Namen die Liturgie trigt, zuriickzufiihren.
Im wesentlichen stimmt die armenische Liturgie mit der
byzantinischen iiberein: so findet sich in ihr der Hymnus
»Monogenes<, der Cherubimhymnus und der Grofle Ein-
zug. Die Stellung des Glaubensbekenntnisses, das unmittelbar
nach dem Evangelium gesprochen wird, und das Johannes-
Evangelium am Schluf} der Liturgie sind offenbar rémischem
Einfluf} zuzuschreiben. Frither war in der armenischen Kirche
auch die Liturgie der vorgeweihten Gaben in Gebrauch;
heute wird sie nach rémischem Vorbild nur noch am Kar-
freitag gefeiert.

Fiir die Spendung der hl. Krankendlung hatten die Arme-
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nier einen alten Ritus, den sie aber schon seit langer Zeit
nicht mehr anwenden; er war schon zur Zeit des Konzils
von Florenz nicht mehr in Ubung; nach ihm wurde sie, wie
es auch in der orthodoxen Kirdhe iiblich ist, in der Regel von
sieben Priestern gespendet.

Bei der Priesterweihe sind ebenfalls rémische Einfliisse zu
beobachten: die Armenier kennen wie die lateinische Kirche
vier niedere Weihen (Ostiarier, Lektor, Exorzist, Akolyth);
die Priesterweihe wird durch Handauflegung, Salbung von
Stirn und Hinden und Darreichung von Diskos und Kelch
vollzogen. i

Wie in der orthodoxen Kirche wird auch in der armeni-
schen der Leichnam eines Priesters nicht gewaschen, sondern
mit Ol gesalbt; ja diese Salbung ist zu einem ausfiihrlichen
Ritus ausgebildet.

In hervorragender Weise wird in der armenischen Kirche
das hochheilige Kreuz verehrt; in dem zu kirchlichen Seg-
nungen bestimmten Kreuze soll eine Partikel des echten
Kreuzes Christi enthalten sein.

Die Verehrung der hl. Ikonen tritt nur wenig hervor; in-
folgedessen konnte sich in der armenischen Kirche auch kein
bestimmter Typus der Ikonenmalerei entwickeln. Die Bilder-
wand ist in den armenischen Kirchen wie auch bei den Nesto-
rianern durch einen Vorhang ersetzt.

Das Fest der Geburt Christi wird zugleich mit dem Feste
der Taufe des Herrn am 6. Januar gefeiert. An diesem Tage
findet auch, wie in allen Kirchen des Ostens, die Grofle
Wasserweihe durch dreimaliges Eintauchen des Kreuzes statt.
Die nur bei den Armeniern iibliche Beifiigung von Salz und
Ol geht offensichtlich auf rémischen Einfluf} zuriick.
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DIE SYRISCH-JAKOBITISCHE KIRCHE
Geschichte

Die Hauptstadt Westsyriens und zugleich der Ausgangs-
punkt fiir die Verbreitung des christlichen Glaubens in ganz
Vorderasien war Antiochien. Der Bischofssitz von Antiochien
ist eine Griindung des Apostels Petrus, dessen zweiter Nach-
folger der hl. Mirtyrer Ignatius war. Schon frith entwickelte
sich in Syrien eine eigene christliche Literatur: der ilteste
syrische Kirchenvater ist der »persische Weise« Afrahat, der
bedeutendste der hl. Ephrim (beide im 4. Jahrhundert). Doch
fiel die syrische Kirche, besonders auch infolge der politischen
Gegensitze zu Byzanz, bald der Irrlehre des Monophysitis-
mus anheim.

Die kirchliche Trennung wurde von dem Bischof von
Edessa Jakob Baradai (541—578) vollendet, der mit groflem
Eifer und Erfolg an der Aufrichtung und Befestigung des
monophysitischen Kirchenwesens in Syrien, Vorderasien und
Agypten arbeitete. Von ihm erhielten die syrischen Mono-
physiten ihren Namen »Jakobiten«. Jakob Baradai erteilte
seinem Freund Sergius 544 die Bischofsweihe und setzte ihn
als Patriarchen von Antiochien und Katholikos der syrischen
Kirche ein. Die jakobitischen Patriarchen, die den Titel
»Patriarch der Stadt Antiochien und des ganzen dem apo-
stolischen Stuhl unterstehenden Gebietes« fiihrten, konnten
freilich nie in Antiochien residieren; seit 584 war ihr Sitz im
Kloster Zapharan bei Bagdad, jetzt ist er in Jerusalem. Die
Jakobiten breiteten sich bald auch in Mesopotamien aus, wo
der Bischof von Mosul als »Maphrian und Katholikos des
Orients« die Kirche in den &stlichen Gebieten verwaltet.
Syrische Ménche iibersetzten nicht nur zahlreiche Werke aus
dem Griechischen und vermittelten auf diese Weise ebenso
wie die Nestorianer den Arabern griechische Wissenschaft
und Kultur, sondern sie schufen auch eine bedeutende eigene
theologische Literatur. Im 12. Jahrhundert erlebte die syrisch-
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jakobitische Kirche ihre héchste Bliite und gréfite Ausdeh-
nung mit mehr als 100 Bischofen in Syrien und Kleinasien,
doch wurde sie bald durch erbitterte innere Kampfe schwer
erschiittert. Infolge der seit dem 14. Jahrhundert einsetzen-
den blutigen Unterdriickungen durch die Tiirken und die
Kriegsziige der Mongolen ging die Zahl der syrischen Jako-
biten stark zuriick. Heute gibt es im nordlichen Mesopota-
mien, in Kurdistan und Indien noch etwa 80000 syrische
Jakobiten.

Dogma und Kultus

Im dhristologischen Dogma vertritt die syrisch-jakobitische
Kirche die Lehren des Monophysitismus, jedoch in der ge-
mifligten Form der severianischen Richtung, die eine einzige
»zusammengesetzte« Natur Christi nach Art der Vereinigung
von Seele und Leib beim Menschen annahm. Jedenfalls lehrt
die syrisch-jakobitische Kirche keine Verwandlung oder Ver-
mischung der beiden Naturen in Christus und verurteilt, wie
iibrigens auch die armenische Kirche, den Eutyches als Irr-
lehrer, wihrend sie dagegen den Patriarchen Dioskorus von
Alexandrien als Heiligen verehrt.

In der Sakramentenlehre der syrischen Jakobiten herrscht
Ubereinstimmung mit der Lehre der orthodoxen Kirche.

Die Taufe, der wie in der orthodoxen und katholischen
Kirche die Lossagung vom Satan, das Bekenntnis zu Christus
und die Salbung mit Katechumenend! vorausgeht, wird durch
dreimaliges Ubergieflen vollzogen. Unmittelbar nach der
Taufe wird die hl. Myronsalbung sowie die hl. Kommunion
gespendet. Das hl. Myron wird jedes Jahr am Griindonners-
tag geweiht.

Auch bei den iibrigen Sakramenten besteht kein wesent-
licher Unterschied zwischen der syrisch-jakobitischen und der
orthodoxen Kirche.

Die syrisch-jakobitische Kirche befolgt den sogenannten
westsyrischen Ritus. Die zahlreichen (iiber 60) Formulare
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der jakobitischen Anaphora (eucharistischer Kanon) gehen
auf die Anaphora der Jakobus-Liturgie in ihrer syrisch-
antiochenischen Bearbeitung zuriick. Die westsyrische Litur-
gie der Jakobiten ist auflerordentlich umfangreich und hat
wie die nestorianische Lesungen aus dem Alten Testament,
dem Gesetz und den Propheten, aus der Apostelgeschichte
und den Paulinischen Briefen. Dem Trishagion fiigen die
Jakobiten wie auch die Armenier den im monophysitischen
Sinne zu verstehenden Zusatz »der fiir uns gekreuzigt wor-
den ist« bei. Die Monophysiten beziehen nimlich das Tris-
hagion nur auf Jesus Christus, nicht wie die orthodoxe Kirche
auf die allerheiligste Dreifaltigkeit. Es gibt auch eine syrische
Liturgie der vorgeweihten Gaben, die den Namen des Bischofs
Severus von Antiochien (+ 518) trigt. Die gottesdienstliche
Sprache der Jakobiten ist das Altsyrische, doch wurden ein-
zelne griechische Formeln unverindert iibernommen.

DIE KIRCHE DER THOMASCHRISTEN

Geschichte

Die Thomaschristen auf Ceylon und an der Malabarkiiste
im Siidwesten Indiens fithren wohl nicht mit Unrecht ihren
Ursprung auf den Apostel Thomas zuriick. Sie wurden wahr-
scheinlich endgiiltig im 3. und 4. Jahrhundert von Syrern und
Persern missioniert; so erklirt es sich auch, dafl sie dem
Nestorianismus verfielen. Nach der Eroberung Indiens durch
die Portugiesen wurde auf der Synode von Diamper (1599)
von Rom der Versuch gemacht, die Thomaschristen zu unie-
ren, den Nestorianismus auszurotten und die Gottesdienste
zu latinisieren. Der gréfite Teil der so unierten Thomas-
christen fiel aber bald wieder ab und erhielt im 17. Jahr-
hundert durch den syrisch-jakobitischen Patriarchen von
Jerusalem ein eigenes kirchliches Oberhaupt, so daf} diese
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Thomaschristen jetzt zu den Monophysiten (Jakobiten) zu
rechnen sind, mit denen sie auch im Dogma iibereinstimmen.
Eine ansehnliche Zahl Thomaschristen konnte jedoch zur
Union mit Rom zuriickgefiihrt werden. Heute gibt es bei den
Thomaschristen verschiedene Gruppen: eine jakobitische, eine
nestorianische, eine anglikanisch beeinflufite, eine mit Rom
unierte. Die an der Malabarkiiste wohnenden Thomaschristen
nannten sich selbst »Syrische orthodoxe Kirche«.

Schon vor einigen Jahren fanden Verhandlungen mit der
russisch-orthodoxen Kirche im Ausland und mit der serbisch-
orthodoxen Kirche iiber eine Union der Thomasdchristen statt.
Nach den neuesten Berichten hat sich die Kirche der Thomas-
christen jetzt der russisch-orthodoxen Kirche (Patriarchat
von Moskau) angeschlossen.

Dogma und Kultus

Im Dogma stimmen die Thomaschristen mit der syrisch-
jakobitischen Kirche iiberein, nur die kleine Gruppe der
nestorianischen Thomaschristen folgt der Lehre der nestoria-
nischen Kirche.

Entsprechend ihrer dogmatischen Bindung folgt die eine
Gruppe der Thomaschristen dem westsyrischen, die andere
dem ostsyrischen Ritus.

DIE KOPTISCHE KIRCHE
Geschichte

Die Kirche von Alexandrien ist nach der Uberlieferung
vom Apostel Markus gegriindet. Alexandrien wurde bald
der Mittelpunkt der dhristlichen Mission unter den igypti-
schen Griechen und Kopten, den Nachkommen der alten
Agypter, bis hinauf zur Thebais und nach Libyen.
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Einer der bedeutendsten Vorkiampfer des Monophysitis-
mus, Dioskorus, war Patriarch von Alexandrien, auch unter
seinen Nachfolgern befanden sich noch mehrere monophysi-
tisch gesinnte Patriarchen; die Einsetzung von monophysi-
tischen Bischdfen in ganz Agypten war die Folge. Umsonst
bemiihte sich Kaiser Justinian I. (527—565), die kirchliche
Einheit wiederherzustellen. Als Agypten und damit auch das
Patriarchat von Alexandrien in den Jahren 638—642 in die
Hinde der Araber fiel, wurden diese von den Monophysiten
in Agypten als Befreier von der byzantinischen Herrschaft
begriifit. Doch sollte sich der Verrat der Kopten, die Agyp-
ten den arabischen Eroberern ausgeliefert hatten, furchtbar
richen. Nach anfinglicher Begiinstigung durch die Araber
folgten bald Zeiten schwerster Bedriickung. Ein grofler Teil
der koptischen Bevélkerung fiel zum Islam ab und die kop-
tische Kirche fristete durch Jahrhunderte ein kiimmerliches
Dasein. In der neueren Zeit ist unter den Kopten eine Be-
wegung zur Reform des kirchlich-religidsen Lebens und der
theologischen Bildung zu beobachten.

Von den ehemals zahlreichen koptischen Kléstemn sind nur
noch acht iibriggeblieben; zwischen Nil und Rotem Meer
liegen die uralten Kloster des hl. Antonius und des hl. Pau-
lus, westlich vom Nildelta die durch ihre Biicherschitze be-
rithmten Kldster im Natrontal. Der koptische Patriarch von
Alexandrien residiert in Kairo.

Dogma und Kultus

In der Christologie sind trotz der alten Gegnerschaft gegen
das Konzil von Chalcedon die Ausdriicke dieses Konzils
iibernommen; es wird ausdriicklich gelehrt, dafl in Christus
keine Verwandlung, Vermischung oder Vermengung der
Naturen statthabe. Es scheint sich also wie auch bei den
anderen heutigen monophysitischen Nationalkirchen eher um
eine begriffliche Unklarheit und terminologische Unent-
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widkeltheit als um tatsichliche Irrlehre zu handeln, wenn die
koptische Theologie nur von einer Natur in Christus spricht
(K. Algermissen, Konfessionskunde).

In der Lehre von den Sakramenten stimmt die koptische
Kirche mit der orthodoxen iiberein. Auch die koptischen Riten
bei der Spendung der Sakramente haben grofie Ahnlichkeit
mit denen der orthodoxen Kirche; manche Gesinge und
Gebete entsprechen den orthodoxen fast wortlich.

Die bei den Kopten teilweise noch iibliche Beschneidung
wurde sicher nicht von den verhafiten Mohammedanern iiber-
nommen, sondern reicht wahrscheinlich in die alte dgyptische
Zeit zuriick; jedenfalls hat sie keinen religidsen Charakter,
ja die Vornahme der Beschneidung nach der Taufe ist von
der Kirche streng verboten. Die Taufe wird durch dreimali-
ges Untertauchen vollzogen; das Taufwasser wird in jedem
einzelnen Falle neu geweiht. Eigentiimlich ist das nach Voll-
zug der Taufe gesprochene Gebet zur Entheiligung des Was-
sers, das sich auch in der nestorianischen und &thiopischen
Kirche findet.

Die koptische Kirche kennt drei Liturgien: die an den
meisten Tagen des Jahres gebriuchliche Liturgie des hl. Basi-
lius des Groflen, die Liturgie des hl. Gregor des Theologen
(von Nazianz) und die des hl. Kyrillus von Alexandrien.
Eine Besonderheit des koptischen Ritus sind die Zusitze zum
Trishagion: »der aus der Jungfrau geboren wurde . . ., der
fiir uns gekreuzigt wurde . . ., der fiir uns von den Toten
auferstand und in den Himmel fuhr«. Vor dem Evangelium
finden Lesungen aus der Apostelgeschichte, den Paulinischen
und Katholischen Briefen statt; die Texte der Heiligen Schrift
werden zuerst in koptischer, dann in arabischer Sprache ge-
lesen. Nach dem eucharistischen Gebet wird das konsekrierte
Brot mit dem konsekrierten Wein in Kreuzesform befeuchtet.

Die Verehrung der Heiligen und der Ikonen entspricht der
der orthodoxen Kirche. Besonders zahlreich sind die Mutter-
gottesfeste der koptischen Kirche. »In der Verehrung der
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Gottesmutter iibertrifft die Koptische Kirche nebst der Abes-
sinischen alle Sonderkirchen des Ostens« (K. Algermissen,
Konfessionskunde).

DIE ATHIOPISCHE KIRCHE
Geschichte

Die Ausbreitung des Christentums in Athiopien begann
um das Jahr 330, als Frumentius und Adesius, zwei gefan-
gene junge Christen in der Residenz Aksum eine Christen-
gemeinde griindeten. Frumentius erbat sich vom hl. Athana-
sius von Alexandrien Priester fiir Athiopien, wurde um 350
von diesem selbst zum Bischof geweiht und hatte dann den
Stuhl von Aksum inne. Er gilt als der »Apostel Athiopiens«.
Nachdem sich der Kénig Aizanas hatte taufen lassen, breitete
sich das Christentum rasch im Lande aus. Spiter fithrten
dgyptische Monche das Ménchtum ein und griindeten Fels-
kirchen und Einsiedeleien; so entfaltete eine Gruppe von
neun wahrscheinlich monophysitischen Ménchen, die in der
Uberlieferung Athiopiens unter dem Namen »die neun Hei-
ligen« bekannt sind, eine eifrige Missionstitigkeit und legte
zahlreiche Kléster an. Die Ubersetzung der Heiligen Schrift
in die zum semitischen Sprachstamm gehérige Geez-Sprache,
die bis heute die gottesdienstliche Sprache der Athiopier ge-
blieben ist, ist auf diese »neun Heiligen« und ihre Schiiler
oder vielleicht sogar auf noch frithere Zeit (4./5. Jahrhun-
dert) zuriickzufiihren.

Da die ithiopische Kirche dem Patriarchat von Alexan-
drien unterstellt war, verfiel sie zusammen mit der agypti-
schen Kirche dem Monophysitismus.

Die Abhingigkeit der &thiopischen Kirche von dem kop-
tischen Patriarchat von Alexandrien duflerte sich besonders
darin, daf} sie im Laufe ihrer 1500 jahrigen Geschichte immer
nur einen Bischof (Metropoliten) besaf}, der von dem kop-
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tischen Patriarchen von Alexandrien ernannt und geweiht
wurde. Dieser einzige Bischof, der von den Athiopiern Abuna
(= unser Vater) genannt wird und seinen Sitz in Addis-
Abeba hat, war bisher immer Kopte, d. h. Auslinder. Erst
1929 gelang es dem Negus Haile Selassie, die Weihe von
fanf Athiopiern zu Bischofen durchzusetzen, die aber keine
Di6zesen besitzen und sich eidlich verpflichten mufdten, selbst
nie einen Bischof zu weihen. Das ist aber wohl der erste
Schritt zur Selbstindigkeit der thiopischen Kirche.

Dogma und Kultus

In Dogma und Liturgie stimmt die Zthiopische Kirche im
allgemeinen mit der koptischen iiberein. Es finden sich aber
in der #thiopischen Kirche Besonderheiten gegeniiber allen
anderen Kirchen des Ostens, die wohl vornehmlich auf jiidi-
sche Einfliisse zuriickgehen. So wird in der Zionskirche zu
Aksum die angeblich echte alttestamentliche Bundeslade mit
den Gesetzestafeln verehrt: die einzelnen Kirchen besitzen
Nachbildungen dieser »Bundeslade«, die zur Aufbewahrung
der hl. Gaben dienen, und Altarsteine, die den Gesetzes-
tafeln nachgebildet sind; ferner gibt es Tempelmusik mit
Posaunen, Zimbeln und Pauken und kultische Priestertinze;
neben dem Sonntag wird auch der Sabbath gefeiert; vor der
Taufe wird die Beschneidung vorgenommen, die aber mehr
Volkssitte als kirchlicher Brauch ist. Im Anschlufl an die
Taufe und die darauf folgende Myronsalbung erhilt der
Tiéufling die hl. Kommunion und nach ihr Milch und Honig,
ein Brauch, der sich nur bei den Athiopiern findet.

Die Besonderheiten der koptischen Liturgie hat auch die
ithiopische. Die Normalanaphora der Athiopier ist die »der
heiligen Apostel«, ferner gibt es bei ihnen Anaphoren »Un-
seres Herrn Jesus Christus«, »Unserer Herrscherin Maria,
des hl. Jakobus »des Bruders des Herm«, »der 318 Recht-
gliubigen« (Viter des 8kumenischen Konzils von Nicia), des
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hl. Johannes Chrysostomus und des »hl. Dioskorus« (des
monophysitischen Patriarchen von Alexandrien). Die #thio-
pische Kirche kennt die Liturgie der vorgeweihten Gaben
vom hl. Gregor Dialogus (Papst Gregor 1.); auch die Ver-
ehrung der hl. Ikonen, die Grofle Wasserweihe am Feste der
Erscheinung des Herrn, sogar das sogenannte »Jesusgebet«
(»Herr Jesus Christus, Sohn Gottes, erbarme Dich iiber mich
Siinder«) findet sich bei den Athiopiern.

Aber unter allen christlichen Kirchen des Ostens erscheint
uns die ithiopische Kirche doch am fremdartigsten.

Schlufibetrachtung

Eine Vergleichung der Dogmatik und des Rituals der orien-
talischen Kirchen mit der orthodoxen Kirche ergibt, daf} sie
— abgesehen von Spuren des Nestorianismus und Mono-
physitismus — im wesentlichen mit der orthodoxen Kirche
{ibereinstimmen.

Wie die orthodoxe Kirche, so haben auch die National-
kirchen des Ostens das nicino-konstantinopolitanische Glau-
bensbekenntnis unverfilscht bewahrt. Die Lehre vom Aus-
gang des Heiligen Geistes aus dem Vater und dem Sohne hat
bei keiner dieser Kirchen Eingang gefunden.

Auch in der Lehre von den Sakramenten herrscht im
wesentlichen Ulbereinstimmung mit der orthodoxen Kirche.
Die Taufe wird in der Regel durch dreimaliges Untertauchen
vollzogen, das hl. Sakrament der Myronsalbung gleich im
Anschlufl an die Taufe gespendet. Darin hat sich die alt-
kirchliche Praxis erhalten, wie sie frither auch in der lateini-
schen Kirche iiblich war, denn nach dem Sacramentarium
Gelasianum wurden Kinder, »wenn der Bischof zugegen ist«,
gleich nach der Taufe gefirmt.

Die Lehre von der Verwandlung des Brotes und Weines
in den Leib und das Blut Christi ist bei allen Kirchen des
Ostens die gleiche. In allen &stlichen Liturgien, wie auch in
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der Liturgie im 8. Buche der Apostolischen Konstitutionen,
finden wir nach den Einsetzungsworten die Anrufung des
Heiligen Geistes (»Epiklese«), die nach orthodoxer Auffas-
sung zusammen ein »unteilbares Ganzes« bilden, wahrend in
der rémischen Liturgie die Einsetzungsworte allein als zur
Wandlung mafigebend angesehen werden. Der Opfercharak-
ter der Liturgie geht aus allen ihren Texten klar hervor.

Das von Christus gestiftete und durch die Apostel und
deren Nachfolger fortgepflanzte Priestertum (apostolische
Sukzession) verbindet die getrennten orientalischen Kirchen
mit der orthodoxen. Uberall besteht das duflere Zeichen der
Priesterweihe in der Handauflegung. Das mit der Handauf-
legung verbundene Gebet hat nicht iiberall denselben Wort-
laut, doch findet sich bei allen orientalischen Kirchen bei der
Ordination ein Gebet, das etwa mit den Worten beginnt:
»Die gottliche Gnade, welche das Mangelnde ersetzt . . .«.
Allen gemeinsam ist ferner die Auflegung des gedffneten
Evangelienbuches auf den Nacken des zu weihenden Bischofs.

Das Frommigkeitsideal der orientalischen Sonderkirchen
stimmt mit dem der Orthodoxie vollkommen iiberein. Die
den Kirchen des Ostens eigenen liturgischen Formen, die den
Geist und das Gedankengut dieses Fréommigkeitsideals zum
Ausdruck bringen und realisieren, sind mit den gottesdienst-
lichen Formen der orthodoxen Kirche entweder véllig gleich-
artig oder doch diesen sehr dhnlich, da sich an ihnen seit den
dltesten Zeiten sehr wenig gedndert hat. Indem die ortho-
doxe Kirche jene Formen, welche sich bereits in den ersten
Jahrhunderten des Bestehens der Kirche unter der Wirksam-
keit des Heiligen Geistes als Ausdruck des altkirchlichen Be-
wufltseins im Gottesdienst ausgeprigt haben, treu bewahrt,
bietet sie die Gewidhr dafiir, daf} sie noch heute auf dem-
selben Standpunkte steht wie die Kirche der apostolischen
Zeit. Wenn heute so oft der Ruf laut wird »Zuriick zur Ur-
kirche«, so weif} die orthodoxe Kirche, daf} sie dieser Ur-
kirche besonders nahe ist.
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DAS GEISTLICHE LEBEN IN DER
ORTHODOXIE







EINLEITUNG

Das geistige Leben eines Volkes und demnach eines jeden
einzelnen Menschen Auflert sich vor allem in der Kultur im
weiteren Sinne des Wortes wie Religion, Kunst, Philosophie,
Wissenschaft, Moral, Technik, Wirtschaft usw. Deshalb ler-
nen wir, wenn wir mit der Kultur bekannt werden, auch das
geistige Leben kennen, das in ihr verkdrpert ist. Das geistige
Leben ist gewissermaflen die Seele der Kultur.

Die Kultur besteht aus mehreren in ihrer hierarchischen
Reihenfolge geordneten Gebieten, wie sie oben aufgezihlt
sind. An erster Stelle dieser Reihe steht die Religion. Alle
iibrigen Gebiete der Kultur werden durch sie bestimmt und
sind ihr untergeordnet. Die Kultur eines atheistischen Volkes
unterscheidet sich scharf von der religiésen Kultur. Als der
Atheismus in die Kultur einzudringen begann, war dieser
Unterschied nicht bemerkbar; der religidse Faktor stirbt nicht
auf einmal ab, er wirkt noch lange Zeit auf das Kultur-
schaffen eines atheistischen Volkes ein, umso mehr als sich
die Kultur eines Volkes, besonders in der gegenwirtigen Zeit,
von dem Einfluf} der Kultur der Nachbarvélker nicht isolieren
kann. Religiose und atheistische Kulturen beeinflussen sich
gegenseitig. Trotzdem bleibt zwischen ihnen ein wesentlicher
Unterschied bestehen: Die christliche Kultur wird an sich
immer den Zug der Jenseitigkeit und des Bewufitseins der
Siindhaftigkeit tragen, der zwar hiufig verborgen ist, aber
zeitweise klar in die Sphire der bewufiten Titigkeit hervor-
tritt. Auch die konfessionellen Eigentiimlichkeiten des Chri-
stentums konnen nicht ohne Einflufl auf die Kultur bleiben.
Den drei grundlegenden Konfessionen — Katholizismus,
Protestantismus und Orthodoxie — entsprechen auch drei
Typen dhristlicher Kulturen. Unsere Aufgabe besteht darin,
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die charakteristischen Ziige des geistigen Lebens des ortho-
doxen Volkes, nicht des christlichen im allgemeinen, klar-
zustellen.

Der hervorstechendste Charakterzug der Orthodoxie liegt
in ihrer Auffassung von der Kirche, die den gréfiten form-
gebenden Einfluf3 auf das geistige Leben der Vélker des ortho-
doxen Ostens hatte. Die orthodoxe Lehre von der Kirche
muf} deshalb die zentrale Stelle in unserer Arbeit einnehmen.
Grofien Einflufl auf die Seele der Vélker, besonders der sla-
wischen, iibten die Kloster und das »Starzentum« aus, die im
orthodoxen Osten frith auftraten und frith nach Ruf’land vor-
drangen.

Eigentlich gibt es eine Lehre von der Kirche in der ortho-
doxen Theologie fast iiberhaupt nicht, wie es auch keine
streng ausgearbeitete orthodoxe Dogmatik gibt. Die gewal-
tigen theologischen Arbeiten der grofien Kirchenviter beziehen
sich auf die ersten Jahrhunderte des Christentums. Es sind
dies die Arbeiten eines Basilius des Groflen, Gregors des
Theologen, Gregors von Nyssa u. a., bei denen es sich aber
um die Erforschung einzelner Dogmen in Verbindung mit
dem Kampf gegen die Hiretiker handelt. Versuche, ein dog-
matisches Lehrgebiude zu schaffen, wurden erst verhiltnis-
miflig spit gemacht. Fiir die Ostchristen ist Christentum,
Orthodoxie nicht Lehre, sondern Leben. Es interessiert sie
nicht die Theorie, auch nicht dogmatische Systeme, sondern
das orthodoxe Leben. Das bedeutet nicht, daf} sie etwa kein
Verstindnis fiir die Dreifaltigkeit, die Kirche, die Sakra-
mente haben, aber es ist dies keine theoretische, in ein
System gegossene und mit dem Verstande erfafite Lehre von
Gott und dem Menschen, sondern ein Verstehen im Sinne
eines Erlebens der Orthodoxie. Dieses wird nicht durch
theoretisches Erlernen, sondern auf dem Wege kiinstlerischen
Eindringens und auf dem Wege der Liebe zu Gott durch
die Liebe zum Menschen erreicht; die Erfahrung lehrt, aber
nicht durch Vermittlung der Vernunft, sondern durch das
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Herz, durch das Erleben des Bildes, das durch die kiinst-
lerische Form hervorleuchtet. In diesen Bildern erscheinen
die Chore der Heiligen oder das unerschaute Geheimnis
der Gottheit oder die opfernde Liebe Gottes, des Wortes,
kurz, mit der Sprache des Verstandes gesagt — die Dogmen
der Orthodoxie. Durch das Kirchenlied, das den Verstand
beriihrt, der aber zu schwach ist, sie zu erfassen, ergieflen
sich diese Dogmen wie Musik in das Herz des Menschen.
Das Lied bewirkt nicht durch seine Worte, sondern als
kiinstlerisches Ganzes einen schopferischen Akt Gottes, es
entziindet ein Licht iiber dem dunklen Abgrund der Welt;
wie ein Funke von Herz zu Herz erfaflt es alle mit einem
einzigen Feuer allumfassender Liebe,3) offenbart eine neue
Welt, die durch die vergingliche Hiille leuchtet, erzeugt
neues Leben in dem, der von dem kiinstlerischen Erleben
ergriffen ist. Die Kunst ist eine andere Sprache, verschieden
von der Sprache der urteilenden Logik, — eine Sprache, die
nicht zum Verstande, sondern zum Herzen des Menschen
spricht, die keine neuen Begriffe bildet, sondern neues Leben
schafft. Es ist dies eine Sprache, die durch ihre Tiefe und
Fiille, durch ihre Wirksamkeit und ihren Einfluf} auf die
Seele des Menschen weit michtiger ist als die des Gedankens.
Die Dogmen des Christentums kann man in Begriffen formu-
lieren, in kiinstlerischen Bildern aber und im Leben kann man
sie Gestalt werden lassen. Die Kirche, die Ikonen, Kirchen-
lieder und Heiligenleben sind eine nach der Form verschie-
dene, aber vollstindige christliche Dogmatik; auch sie sind
eine Glaubenslehre, aber in Linien und Farben, in Bildern
und Lebensbeschreibungen.

Im Osten hat sich keine Theorie des Christentums gebildet,
sondern sie wurde durch Heilige, Starzen, Kirchen, Ikonen,
kirchliche Poesie, als vollkommenere und tiefere Verkér-
perung der Orthodoxie, ersetzt.

Die Glieder der orthodoxen Kirche haben erlebt und er-
leben in sich die Orthodoxie auf spezifisch orthodoxe Weise,
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durch die lkone, die in ihrem geistlichen Leben einen der
wichtigsten Plitze einnimmt, durch Kirchen und Klbster.
Die Ikone ist kein Bild; sie bietet kein Vergniigen und be-
lehrt nicht, sondern sie erhebt und reinigt; sie will nicht eine
Darstellung der duflerlich erfafiten Wirklichkeit sein, sondern
ein Abbild der geistlich verklirten Welt; sie ist der mystische
Vermittler zwischen der jenseitigen Welt und dem »Trénen-
tal« des menschlichen Lebens. Der orthodoxe Ikonenmaler
bereitet sich durch Fasten und Gebet auf seine Arbeit vor
und ruft die Gnade des Heiligen Geistes auf sich herab.
»Heilige und erleuchte die Seele deines Dieners«, betete der
Ikonenmaler, »fiihre seine Hand, damit sie wiirdig und voll-
kommen die heilige Ikone darstelle.« (Malerbuch des hl. Ber-
ges Athos). A. Rublew, der Schopfer der berithmten Ikone
der Heiligen Dreifaltigkeit, richtete alle seine Empfindungen
»auf die unsichtbare gottliche Welt und wandte seinen Blick
von der verginglichen irdischen Schonheit ab«, »damit die
Briider beim Anblick der von ihm geschaffenen lkone der
allerheiligsten Dreifaltigkeit den Haf} und die Zwiespiltigkeit
dieser Welt iiberwinden und den Drang zur Einheit in der
Liebe empfinden konnten«. Bei einer solchen Einstellung des
orthodoxen Ikonenmalers konnte keine Rede von Naturalis-
mus, auch nicht von duflerlicher Schénheit sein, sondern nur
von der méglichst vollendeten Verkdrperung des iibernatiir-
lichen Seins in sinnlich wahrnehmbaren Formen. Der Kiinstler
war bei der Erschaffung seiner Ikone nicht frei; er stellte in
ihr nicht seine Erlebnisse dar, nicht sein Verstehen der jen-
seitigen Welt, sondern das durch die Kirche ausgearbeitete
und in der kirchlichen Uberlieferung erhaltene Verstehen der
orthodoxen Lehre; er lief} sich durch die von alters her iiber-
lieferten Vorschriften fiir Ikonenmaler leiten, und deshalb
war seine Ikone das gesiegelte Leben der Kirche. Auf keiner
einzigen orthodoxen Ikone befindet sich der Name des Kiinst-
lers, der sie gemalt hat. Die Autorschaft Rublews fiir die
Ikone der Heiligen Dreifaltigkeit wurde auf Umwegen fest-
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gestellt. Und das ist verstindlich: denn es liegt eine Schép-
fung der Kirche, nicht eines einzelnen von ihr getrennten
Gliedes, im gegebenen Falle eines Ikonenmalers, vor.

Die orthodoxe Ikone stellt die orthodoxe Welt in Linien
und Farben dar. Hier ist alles zu finden: Die Gestalten der
Engel, die Glieder der unsichtbaren Kirche, die Geschichte des
ganzen Weltalls im geistlichen Sinne (Ikone der vier Evan-
gelisten aus der Moskauer Sammlung Ostrouchowa), und sein
Ende, das zugleich der Beginn der Ewigkeit ist (Ikone Johan-
nes des Taufers aus der gleichen Sammlung). In der ortho-
doxen Ikone ist nach den Worten des Johannes von Damas-
kus eine Darstellung unserer ganzen Erlésungsgeschichte ge-
geben. Aus ihr zieht der orthodoxe Christ seine Erfahrung
des okumenisch-orthodoxen Lebens; vor ihr schiittet er alle
seine Seelenqualen, alle Bedringnis seines Lebens in »dieser
Welt« aus; in ihr findet er Trost und Hoffnung. Kirejewskij,
einer der ersten Moskauer Slawophilen, beschreibt sein erstes
Verstehen der Ikone folgendermaflen: »Ich betrachtete ein-
mal in einer Kapelle eine wundertitige Ikone der Mutter
Gottes und dachte iiber den kindlichen Glauben des Volkes
nach, das vor ihr betete. Frauen, Greise, Kranke knieten vor
ihr, bekreuzigten sich und warfen sich zur Erde. Ich sah auf-
merksam in das heilige Antlitz . . . und plétzlich enthiillte
sich mir das Geheimnis ihrer wundertitigen Kraft. Jetzt war
vor mir nicht mehr eine einfache bemalte Tafel. In ihr haben
sich im Laufe ungezihlter Generationen geistliche Bitten,
leidenschaftliche Gebete ungliicklicher, von Leid und Miihsal
niedergedriickter Menschen angehiuft; sie war gesdttigt mit
dieser Glaubenskraft, die sie dann aus sich ausstrahlt, um
sich in den Herzen der Betenden zu spiegeln. Sie wurde ein
lebendiges Wesen, ein Ort der Begegnung zwischen Schopfer
und Mensch. Indem ich das dachte, schaute ich nochmals auf
die Frauen, Greise und Kinder, die vor ihr im Staube lagen,
und auf die heilige Ikone. Die Gesichtsziige der Mutter Got-
tes wurden plotzlich lebendig. Sie schaute mit Augen voller
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Mitleid und Liebe auf diese einfachen Menschen . . . und
mit allen beugte ich mich vor ihr und betete demiitig.« Kire-
jewskij erkannte hier die grundlegenden Ziige der ortho-
doxen Ikonenverehrung: Die Ikone wird erlebt als Ausdruck
des wesentlichen Lebens; sie ist voll »der Gnade und des
Lebens«, sie ist die Trigerin des geheimnisvollen Lebens,
das durch sie von ijhrem Urbilde empfangen wurde; »sie
fithrt den Geist des vor ihr Betenden sofort und unmittelbar
von dem Bilde zu den dargestellten Dingen selbst, als wiirden
diese vor ihm selbst gegenwiirtig sein«. Die Ikone fithrt den
vor ihr Stehenden in die jenseitige Welt. Diese Verbindung
des Sinnlichen und Ubersinnlichen, des Géttlichen und
Menschlichen entspricht dem Bediirfnis des Menschen, an
einer konkreten Gegebenheit, an einer, wenn auch nur teil-
weise, so doch wirklich vorhandenen Erlésung einen Halt zu
finden. Die Heiligen sind dem Menschen notwendig nicht nur
als Fiirsprecher bei Gott, sondern auch als Stiitze unseres
Glaubens an die Méglichkeit der Erldsung und an die Rich-
tigkeit unseres Weges. Die lkone ist wie »alles Vergingliche
nur ein Gleichnis«, aber ein Gleichnis des Ewigen. Nicht um-
sonst haben sie die Griechen »eikon« genannt (die Russen
nennen sie entweder nach dem Griechischen »Jkona« oder
russisch »Obraz<), worunter man ein jenseitiges, geistliches
Bild, niemals aber ein gewdhnliches Bild versteht.

Die lkone als sinnfillige Verkdrperung der jenseitigen
Welt, als mystische Vermittlerin zwischen Himmel und Erde,
als Stiitze der Hoffnungen des Glaubens und Quelle des
Trostes und der Kraft in den irdischen Triibsalen, hat eine
grofle Bedeutung im alltiglichen Leben des orthodoxen Men-
schen. Sie heiligt alle wichtigen Ereignisse im menschlichen
Leben: man schenkt sie dem Neugeborenen, mit ihr segnet
man die Neuvermihlten, man gibt sie dem Sterbenden in die
Hinde als »Tiir« aus diesem Leben in die Ewigkeit, sie be-
gleitet auch den Gliubigen auf seinem letzten Wege zum
Orte seiner irdischen Ruhestitte. Es gibt auch heilige wunder-
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tatige Ikonen, die in der ganzen orthodoxen Welt verehrt
werden, so die »Iberische Ikone« der Gottesmutter und andere.

Das Gotteshaus ist nach orthodoxer Auffassung nicht nur
das Haus des Gebetes, nicht nur der Ort des Vollzugs der
Sakramente und Riten, sondern in erster Linie die Verkér-
perung der Kirche in der ganzen Fiille ihres Lebens. Die
Sophienkirche in Konstantinopel (V1. Jahrhundert) verkér-
pert in sich sowohl das Abendmahl wie auch den Leib Christi.
Am oberen Platze in der Apsis der Sophienkirche war eine
Darstellung der Eucharistie. An den Winden waren nach der
dltesten Uberlieferung Abbildungen der zwélf Brote, mit
denen Christus das Abendmahl mit seinen Jiingern feierte,
und wodurch er das alte Pascha beendete und das neue be-
gann. In dem Hauptaltarraum der Sophienkirche stand der
Tisch, an dem Christus am Griindonnerstag mit seinen Jiin-
gern das Abendmahl feierte. Die Kirche war ein Abbild des
Leibes Christi, der Kirche, die ihre Glieder mit Christi Leib
und Blut nihrt. Sie war Christus geweiht, als der erstgebore-
nen »Sophia«, als der vom Vater geborenen Weisheit, die
durch ihre Kraft die Welt erschuf, erhilt und zur Einheit
mit Gott fithrt. Hier ist nicht einfach die Kirche als Leib
Christi verkdrpert, sondern gleichzeitig ist auch ihre Dyna-
mik angedeutet: die Weisheit baute sich ein Haus, bereitete
den Tisch und rief alle, zur Einsicht, zur hl. Weisheit, zu
kommen. Die gleiche Idee der einen, allgemeinen Kirche ist
auch in der Sophienkirche von Nowgorod verkdrpert. Chri-
stus, die Weisheit, das Wort, ist in der Kuppel, die das
ganze Gebiude abschliefit, dargestellt mit halbgeschlossener
Hand, als wiirde er alles halten, was an den Winden der
Kirche dargestellt ist, angefangen von der Kuppel bis zu dem
unteren Teil am Boden: die alttestamentlichen Gerechten, die
Apostel, Mirtyrer, Heiligen und zuletzt ganz unten das all-
tagliche Leben des Menschen und die Natur. Die ganze Welt
ist — »in der Hand Gottes, alles wird durch Ihn gehalten
in der 8kumenischen Kirche.
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Eigentiimlich ist auch die innere Einrichtung des ortho-
doxen Gotteshauses. Es zerfillt in drei Teile: der erste, der
dem Haupteingang zunichst gelegene Vorraum, der zweite,
die irdische Kirche, der dritte, der Altar — der Himmel mit
dem Throne Gottes, des Allherrschers. Himmel und Erde
sind durch die Bilderwand (Ikonostase) getrennt, auf der
die Heiligen dargestellt sind und ganz oben die »Deisis«:
Jesus Christus und zu beiden Seiten die Mutter Gottes und
Johannes der Tiufer, die sich im Gebet vor ihm neigen als
Fiirsprecher fiir die, die auf der Erde leben. In der Mitte
der Bilderwand ist die kénigliche Tiir; sie ist der gedffnete
Himmel, aus dem Gott auf die Erde kommt, durch den die
Engel, Gottes Diener, unaufhérlich ein- und ausgehen um
unsere Gebete zum Throne Gottes zu tragen. Diese Tiir ist
mit einem Vorhang verschlossen, der unsere Fleischlichkeit
symbolisiert, die uns daran hindert, den Himmel zu schauen.
Aber bei feierlichen Momenten des Gottesdienstes wird der
Vorhang weggezogen, die Tiir geéffnet, und dann offenbart
sich dem Blicke der Gliubigen der Himmel und der Thron
Gottes wird sichtbar. Die hintere, westliche Wand der Kirche,
meistens die Wand des Vorraumes, ist mit Bildern aus der
Apokalypse von dem Ende der Welt bemalt. Diejenigen, die
in die Kirche eintreten, sollen ihre Gedanken auf das Ende
der Welt richten, sollen ihren ganzen Willen konzentrieren
»auf die Erfiillung der Zeiten, damit alles, was im Himmel
und auf Erden ist, in Christo als dem Haupte geeint wiirde«
(Eph. 1, 10). Damit wird nicht nur die Dynamik, die Ziel-
richtung des Lebens der Kirche, sondern auch das apokalyp-
tische Endziel ihres Strebens angedeutet.

In den Kléstern erinnert der dem Eingang zunichstliegende
und vom Himmel-Altar am weitesten entfernte Teil der
Kirche, der sogenannte »Tischraum«, unwillkiirlich an den
Tisch im Hauptaltarraum der Sophienkirche von Konstan-
tinopel; es sind zwei Tische, im Altarraum und im Vor-
raum; auf dem Altartische der Leib und das Blut Christi,
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hier gewissermaflen seine Fortsetzung — der Tisch der
Gliubigen. In den Kldstern ist bis heute die Finnahme der
Mabhlzeiten in diesen Vorriumen, die leider in neuerer Zeit
auch rdumlich von der Kirche getrennt sind, gewissermafien
eine Fortsetzung des Gottesdienstes, besonders der Liturgie.
Der Tisch in den Kldstern erinnert an die »Liebesmahle«.
Darauf deutet auch der ganze Ritus bei Tisch sowie der
aus alter Zeit erhaltene Brauch der sogenannten »Panhagia«
hin. Nach Beendigung der Liturgie und nach dem mit dem
Klangholz gegebenen Zeichen begeben sich der Abt und
nach ihm die Ménche zu zweien unter dem Gesang des
144, Psalmes in den Speisesaal. Im Speisesaal stellen sich alle
an die ihnen bei Tisch bestimmten Plitze. Der Abt legt an
einen besonderen Platz das Brot, die »Prosphore«, die bei
der Liturgie der Gottes Mutter geweiht wurde, die nach alter
Uberlieferung selbst nach der Himmelfahrt Jesu Christi an
den gemeinsamen Mahlzeiten der Apostel teilnahm. Nach
ihrem Entschlafen blieb ihr Platz bei Tisch leer und fiir sie
wurde wie immer ein besonderes Brot hingelegt. Und so
wird es nach der Uberlieferung seit den Zeiten der Apostel
bis auf den heutigen Tag in den Klostern der orthodoxen
Kirche des Ostens gehalten. Ein vom Abte bestimmter Monch,
meist ein Diakon, beginnt darauf mit dem Segen des Abtes
aus den Heiligenleben oder den Werken der Kirchenviter zu
lesen. Nach Beendigung der vorgeschriebenen Gebete und
nachdem die Speisen vom Abte oder einem dazu bestimm-
ten Priester gesegnet wurden, beginnt man unter Beobach-
tung absoluten Schweigens, wobei aufmerksam auf die Tisch-
lesung gehért wird, zu speisen. Nach Beendigung der Mahl-
zeit beginnt der Ritus der »Erhebung der Panhagia«. Der
Abt erhebt das Brot, die Prosphore, macht mit ihm eine
kreuzférmige Bewegung vor der Ikone der Mutter Gottes
mit den Worten: »Allheilige Gottesgebirerin, hilf uns«; die
anwesenden Monche singen: »Durch ihre Gebete, o Gott,
erbarme dich unser« und: »Dich preisen alle Geschlechter,
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Gottesgebirerin Jungfrau . . .« sowie »Wiirdig ist es, in
Wabhrheit . . .« Darauf bricht der Abt das Brot und teilt es
an alle aus. Nach dem Genusse des Brotes werden vom Abt
oder dem dazu bestimmten Priester die Dankgebete gespro-
chen, und alle verlassen in der gleichen Ordnung wie beim
Eingang den Speisesaal.

Dieser ganze Ritus der Tischordnung bildet sozusagen die
Fortsetzung des Gottesdienstes. Die Einnahme der Speise
erhilt eine besondere religiose Bedeutung; sie hort auf, ein
natiirlicher Vorgang zu sein; sie wird in eine iibernatiirliche
Welt erhoben und ihr Ziel erhilt einen religiosen, gewisser-
maflen mit der Eucharistie verbundenen Charakter.

Die Kirche und ihr dufleres Abbild, das Gotteshaus, wurde
der Mittelpunkt des Lebens in den orthodoxen Landern.
Das ganze Leben von der Geburt bis zum Tode, alle seine
wichtigsten FEreignisse — Schulbeginn, Eheschlieffung, jeder
Schritt im Leben — Beginn und Ende der Arbeit, Reise und
Heimkehr, Krankheit und Wiedergesundung, — alles wurde
durch die Kirche geheiligt; das Kirchenjahr mit seinen Fest-
tagen und Fastenzeiten bestinmte die ganze Lebenshaltung
des Volkes. Das Wesentlichste aber ist, daf} die Kirche die
ganze Weltanschauung des Volkes bestimmte. Sie lehrte die
Kinder aus Kirchenbiichern lesen und schreiben; sie unter-
richtete sie in Kirchenmalerei und Kirchengesang; sie lehrte
sie endlich die konkrete Verkdrperung der Orthodoxie im
Leben der Klgster und besonders der heiligen Asketen. Das
Volk verlangte nach dieser Verkdrperung; sein natiirlicher
Wirklichkeitssinn begniigte sich nicht mit dem intellektuellen
und noch weniger mit dem worthaften Bekenntnis der Ortho-
doxie, sondern forderte, daf} das ganze Leben ein Bekenntnis
zu ihr sei. Fiir das Volk bedeutete Religion — Leben; die
Religion wendet sich nach seiner Auffassung nicht nur an
den Verstand oder das Gefiihl, sondern erfafit das Leben
der gesamten Personlichkeit. Auch die Orthodoxie selbst
kann nicht aufgeteilt werden in Dogmatik, Liturgik und
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Moral, von denen die eine durch den Verstand erfafit
wird, die andere sich an das Gefiihl, besonders das Zsthe-
tische Empfinden, die dritte an den Willen des Menschen
wendet; die Orthodoxie ist einziges, ungeteiltes Leben:
Leben, und nicht Theorie — Dogmen; Leben, und nicht
kiinstlerisches Drama — Gottesdienst; Leben, und nicht
Werke der Barmherzigkeit und Ubungen der Frommigkeit
— orthodoxe Moral, sie ist ein einziges, zu einem Ganzen
innerlich verbundenes Leben. Die Orthodoxie fordert die
heldische Tat des Lebens, das Wachstum der inneren Wieder-
geburt; sie ist eine Bewegung der ganzen Personlichkeit von
dem alten Adam zu dem neuen Menschen in Christus; sie
verlangt den vollstindigen Bruch mit dem Leben »dieser
Welt«. Die Orthodoxie macht keinen scharfen Unterschied
zwischen mdnchischer und weltlicher Moral. Die Viter der
orthodoxen Kirche des Ostens betrachten als Ziel des Chri-
sten die Erldsung, als Ziel des Ménchstums die Vervollkomm-
nung, aber die Grundlage beider ist die wirkliche, nicht nur
worthafte, Wiedergeburt des Menschen, nicht die Anderung
seiner Stimmung, sondern die Anderung der ganzen Struk-
tur des menschlichen Organismus: Sichlosreiflen von der
Knedhtschaft der natiirlichen Triebe, Unterwerfung des Flei-
sches wie auch der Triebe unter die Seele, und der Seele
unter den Geist. Diese Wiedergeburt ist ein langwieriger und
schmerzhafter Prozef}, der Selbstaufopferung und grofle
Kraftanstrengung erfordert. Er geht nur allmihlich vor sich,
braucht eine erfahrene Fithrung und wirkliche Stiitze fiir den
menschlichen Willen. So eine Stiitze bildet in erster Linie die
Gnade, die durch die Kirche in den Sakramenten mitgeteilt
wird, eine solche Stiitze stellen aber auch die realen »Bilder«
der Menschen, die die Vollkommenheit erreicht haben, der
heiligen Asketen dar. Das ist auch der Grund, warum der
orthodoxe Mensch so leidenschaftlich nach der Verkdrperung
der Kirche auf Erden strebte und sich so unwiderstehlich zu
den Gerechten dieser Erde hingezogen fiihlte. Die Kirche zog
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die Leute an nicht als Haus des Gebetes, auch nicht als Ort
der Vollziehung der Sakramente, sondern als sichtbares Ab-
bild der unsichtbaren Kirche Christi. Die Kirche ist die Ver-
kérperung des Kosmos in seiner Dynamik mit Himmel und
Erde, sie ist eine Welt in der Hand Gottes, die sie von dem
diesseitigen Leben zum himmlischen Jerusalem fiihrt. Archi-
tektur, kirchliche Malerei, Gottesdienst und die heiligen
Bewohner der Kloster, alles dies zusammengenommen, be-
stimmte das geistliche Leben der orthodoxen Menschen. Die
Kirche, nicht als Gotteshaus, sondern als geheimnisvoller Leib
Christi, wurde der Mittelpunkt des Lebens der orthodoxen
Menschen, wurde das Ganze, das wie eine Melodie im Ver-
hiltnis zu den sie bildenden Ténen das ganze Leben ihrer
Glieder leitet und erhebt. Der Glaube an die »eine, heilige,
allgemeine und apostolische Kirche« bildet den »Sauerteige,
der das geistliche Leben in der Orthodoxie bestimmte.

Um die Eigenarten dieses Lebens zu verstehen, ist es not-
wendig, sich der orthodoxen Auffassung von der Kirche, der
Charakteristik des orthodoxen Ménchtums und des. inner-
halb desselben entstandenen Instituts des Starzentums, und
endlich den Eigenheiten des orthodoxen Gottesdienstes, der
ebenso ein wesentlicher Faktor bei der Bildung des geist-
lichen Lebens eines Volkes ist, zuzuwenden.

Dieses Leben ist natiirlich ein Ideal, das die Orthodoxie
zu allen Zeiten anstrebt; in der vergangenen war es ziemlich
vollstindig verwirklicht, zeitweise aber sinkt es, wie die
Stadt Kitesch, auf den Grund der Volksseele; niemals aber
ist es ganz verschwunden, und es hat auch nie aufgehort,
von der Tiefe der Seele auf die Oberfliche des Bewufitseins
zu wirken. Iwan der Schreckliche war ohne Zweifel ein
krankhafter Mensch, aber ebenso sicher ein Sohn seines
Volkes, der im Resultat seiner Krankheit die elementaren
Anlagen des Volkes bis zu ihren duflersten Grenzen steigerte.
Die Anfille von Zorn und blutiger Grausamkeit wechselten
bei ihm mit hysterischen Trinen der Reue und Gebeten fiir
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die unschuldig Verurteilten. Am Ende seines Lebens wurde
er nicht nur Ménch, sondern empfing auch das »Schima«. Die
heiligen Viter, deren Werke damals bereits in die russische
Sprache iibersetzt waren, waren der Ansicht, daf} das Wesent-
liche bei der Titigkeit des Mondhs, ja in seinem ganzen
Leben, die Trinen seien. »Und was versteht man unter Tra-
nen?« — fragt der hl. Isaak (21. Homilie), — »es ist seine
Bufle, sein Gebet.« Das Schima Iwans des Schrecklichen waren
seine Reuetriinen iiber das durch ihn vergossene Blut. Nur
unter der Voraussetzung, daf} das Volk in seiner Seele das
Ideal des Lebens in der Kirche als dem Leib Christi trug,
konnte es seine eigene Siindhaftigkeit sehen, und nicht nur
sehen, sondern sie auch verwiinschen.

Fall und Bufle! Den Fall erlebt Puschkin als Siinde vor
Gott. Das bedeutet, dafl er trotz des Falles dennoch vor
Gott steht. Es sind das die Friichte seiner kirchlichen Er-
ziehung durch das Kindermidchen Arina, von der er nicht
nur Sprache und Mirchen, sondern auch die Idee der Kirche
Gottes empfing. Dies ist die tief in die Seele der orthodoxen
Vélker eingepflanzte Idee von der Kirche; ihr hat er es zu
verdanken, dafl er auch jetzt noch vor Gott steht und dafd
er seinen Fall nicht als Fehler, ja nicht einmal als Uber-
tretung ansieht, sondern als Siinde, deren Erkenntnis ihn zur
Bufle zwingt. Dieses Stehen vor Gott, dieses Gefiihl der Zu-
gehorigkeit zur Kirche macht sein geistliches Leben bei allem
Fallen zu einem anderen, als bei Menschen, die nur Fehler
und Ubertretungen kennen, die nur vor dem Richterstuhl
ihres eigenen Ichs, ihres eigenen Verstandes stehen.
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DIE ORTHODOXE LEHRE VOM LEBEN DER KIRCHE

Die Frage der Kirche ist in der orthodoxen Theologie theo-
retisch wenig bearbeitet. Das bedeutet jedoch nicht, dafl man
dieser Frage bei den Orthodoxen keine Beachtung schenkt.
Die iltesten und bedeutendsten Kirchen der orthodoxen Zen-
tren in Konstantinopel, Kiew, Nowgorod waren der hl. So-
phia — der Kirche geweiht, auch die Wandmalereien in der
Kirche der hl. Sophia in Nowgorod. In der orthodoxen Theo-
logie gab es bis in die neueste Zeit keine bedeutenden Ab-
handlungen iiber das Dogma von der Kirche (die einzige
hervorragende Abhandlung war die Arbeit Chomjakows in
der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts). Man beschiftigte
sich mit diesem Dogma mehr vom praktischen Standpunkt

aus, nicht mit dem inneren Leben der Kirche, sondern mit
der Adufleren administrativen Organisation.

Die Geburt Christi als das Herabsteigen Gottes in die
Welt ist der Anfang der Griindung der Kirche, deren Auf-
gabe es ist, die Welt zu vergeistigen, den Himmel mit der
Erde zu vereinigen, den Menschen umzugestalten und zum
Himmel emporzuheben, ihn »erneuernd im Geiste des Ver-
standes, und anziehend den neuen Menschen, der nach Gott
geschaffen ist in Gerechtigkeit und Heiligkeit der Wahrheit.«
(Eph. 4, 23. 24). Durch Seinen Tod und Seine Auferstehung
hat Christus den Grund zur Kirche gelegt (1. Kor. 3, 11).
»Er ist der auserwihlte, kostliche Eckstein; der lebendige
Stein.« (1. Petr. 2, 4. 6). Nach Seiner Himmelfahrt haben
Seine Schiiler dieses Werk fortgesetzt. Auf den Vorschlag
des Apostels Petrus wihlten die in Jerusalem versammelten
Apostel einen Stellvertreter fiir den abgefallenen Judas
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(Apg. 1, 15, 25. 26). Die Vollendung dieser Vorbereitung
und der Beginn der Errichtung des Gebiudes der Kirche
war die Herabkunft des Heiligen Geistes auf die Jiinger
Christi. Die Apostelgeschichte beschreibt dieses Geschehnis
folgendermaflen: »Als der Tag des Pfingstfestes gekommen
war, waren alle einmiitig an demselben Orte. Da entstand
plotzlich vom Himmel herab ein Brausen, gleich dem eines
daherfahrenden gewaltigen Windes und erfiillte das ganze
Haus, wo sie saflen. Und es erschienen ihnen zerteilte Zun-
gen wie von Feuer, und es lief} sich auf einen jeden von
ihnen nieder. Und es wurden alle mit dem Heiligen Geiste
erfiillt und fingen an, in verschiedenen Sprachen zu reden,
so wie der Heilige Geist ihnen verlieh auszusprechen.« . . .
Petrus sprach zu den in Jerusalem zum Feste versammelten
Juden: »Tuet Bufle, und ein jeder von euch lasse sich taufen
im Namen Jesu Christi zur Vergebung eurer Siinden; so
werdet ihr die Gabe des Heiligen Geistes empfangen.« . . .
Viele lieflen sich taufen, und »alle Gliubigen waren bei-
sammen, hatten alles gemeinsam und verharrten in der Lehre
der Apostel, in der Gemeinschaft des Brotbrechens und in
den Gebeten.« (Apg. 2, 2. 3. 4. 38. 41. 42. 44). So wurden
am Pfingstfeste die ersten lebendigen Steine zu den Mauern
der Kirche Christi gelegt und es begann ihr Bau, der bis
zum heutigen Tage dauert und bis in alle Zeiten dauern
wird, es begann ihr Leben: die Predigt der Apostel, die Be-
lehrung der Glieder der Kirche, ihre Taufe, der Empfang
des Heiligen Geistes, die Gemeinschaft, das Brotbrechen und
das gemeinsame Gebet. Hier sind alle grundlegenden Mo-
mente im Leben der Kirche aufgezihlt: jhre Vereinigung mit
Christus — dem Grunde der Kirche, die enge Verbindung
aller Glieder der Kirche zu einer Familie, der Empfang des
Heiligen Geistes in den Mysterien, die Lehre und das Gebet.

Hier beschreibt der Apostel auch das erste Wunder der
Kirche — die Predigt an die Versammelten in »ihren Spra-
chen.« Dieses Wunder ist charakteristisch. In ihm wird die
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bei den Erbauern der Kirche vorgegangene Verinderung be-
tont, die gerade im Gegensatz steht zu der Veridnderung, die
im Alten Testamente in wunderbarer Weise bei den Er-
bauern des »Babylonischen Turmes« vor sich ging, die alle
in ihrer, den anderen unverstindlichen Sprache zu sprechen
begannen. Der »Babylonische Turm« wurde von Menschen
gebaut, die den Willen Gottes durch ihren eigenen Willen
ersetzen, die das Leben nicht auf dem géttlichen Grunde,
sondern auf der Autonomie ihres eigenen Ich aufbauen woll-
ten. Indem sie sich von Gott trennten, trennten sich die Men-
schen auch von einander. Der Grund der Kirche ist — Gott;
in Ihm sind alle Menschen, die die Kirche bauen, geeint; ihre
Sprache ist die Sprache der Liebe, die alle zu einer Familie
Christi vereint. Der »Babylonische Turm« ist die Stadt dieser
Welt und der Weltmenschen. Er steht im Gegensatz zur
Kirche — der Stadt Gottes. Dort sind — Uneinigkeit, Tren-
nung, Feindschaft, hier — Liebe, Einigkeit, Lebensgemein-
schaft.

Das Thema von der Kirche und dem neuen Leben in ihr
wurde das Grundthema der apostolischen Predigt. Der Brief
des Apostels Paulus an die Epheser ist speziell diesem Thema
gewidmet. Und auch spiter wird man nicht miide, von ihm
zu sprechen. Der sel. Augustinus schreibt sein Werk iiber
die »Stadt Gottes«. In Rufiland schreiben Chomjakow und
Wiladimir Solowjew theologische Abhandlungen, in denen
das Thema von der Kirche Christi die zentrale Stelle ein-
nimmt. Das Leben der Christen von den apostolischen Zeiten
bis in unsere Tage gilt dem Bau der Kirche.

Im Griechischen bedeutete der Begriff »ekklesia«, der un-
serem Wort Kirche entspricht, urspriinglich eine Vereinigung,
eine Versammlung von Menschen, die durch irgendeinen
dufleren Faktor bedingt war: die von dem Oberhaupte einer
Stadt einberufene Versammlung ihrer Einwohner oder Ver-
treter; eine durch irgendein Ereignis, das die Aufmerksam-
keit der Menschen auf sich zog, entstandene Versammlung
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der Masse. Deshalb unterschied man zwei Arten von Ver-
sammlungen: gesetzliche und geregelte (ennomos ekklesia
Apg. 19, 39) und ungeordnete Versammlungen der Masse
(be ekklesia synkechymene Apg. 19, 32). In den ersten christ-
lichen Jahrhunderten begann man unter dem Begriff »ekkle-
sia« religidse Versammlungen und religidse Vereinigungen zu
verstehen, zum Unterschied von »synodia«, womit man die
Versammlungen von Wallfahrern, die unterwegs waren,
Karawanen, verstand (Luk. 2, 44); bei den Juden bedeutete
das Wort »synodia« mit dem Zusatz »presbeutou« die Ver-
sammlung der Priester, der Altesten einer religidsen Ver-
einigung (Nehem. 7, 5. 64), spiter wurde dieses Wort von
dem Begriff »synodos« abgeldst. Gegenwirtig steht dem Be-
griff Kirche als religiéser Vereinigung eigener Art das Wort
Nation als biologische, blutsmiflige Vereinigung, und der
Staat als duflerliche, auf Macht und Gesetz begriindete Ver-
einigung gegeniiber.

Nach dem Siindenfall der Menschen trat an die Stelle des
Schépfungsaktes Gottes der »Hausbau« unserer Erlésung.
»Das Haus Gottes ist die Kirche des lebendigen Gottes, ein
Pfeiler und Grundfeste der Wahrheit.« (1. Tim. 3, 15). Und
dieser Bau der Kirche begann damit, dafl »Gott im Fleische
erschienen, gerechtfertigt im Geiste ist, sich den Engeln ge-
zeigt hat, den Heiden gepredigt wurde, geglaubt von der
Welt, aufgenommen in Herrlichkeit.« (1. Tim. 3, 16). So
stellt der Apostel Paulus zusammengefaflt, konspektiv den
Bau der Kirche dar, den Bau des Hauses Gottes zu unserer
Erlosung. Das Anfangsmoment des Hausbaues — Gott das
Wort ist im Fleische erschienen; Gott ist in die Welt und in
die menschliche Geschichte eingetreten, indem er nicht nur
scheinbar, sondern wahrhaftig einen menschlichen Leib mit
Fleisch, Seele und Ebenbildlichkeit Gottes annahm. Der Herr
Jesus Christus hat in seiner Person Géttliches und Mensch-
liches, Himmel und Erde, Leib und Geist vereinigt. Er ist der
Erstling, der Anfang des kosmischen Prozesses, der die ganze
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Welt zu Gott hinfithren und alles seinen Fiiflen unterwerfen
soll. »Auf dafl sie alle eins seien«, betete Christus im Gar-
ten von Gethsemane, »gleichwie Du, Vater, in Mir und Ich
in Dir; daf} auch sie in Uns eins seien.« (Joh. 17, 21). Nach
dem Bilde der hl. Dreifaltigkeit muf8 die ganze Welt eins
werden mit Gott. Das ist das Ziel des Kommens Christi in
die Welt, seines Eintrittes in die Weltgeschichte. Christus ist
der Weg zu diesem Endziel des Seins, aber der Weg, den
die Menschheit selbst gehen mufl. Gott hat den Menschen bei
seiner Erschaffung mit Freiheit ausgestattet, und hat, indem
er ihm nicht die letzte Vollkommenheit gab, es ihm iiber-
lassen, selbst und freiwillig dem Endziele zuzustreben. Un-
sere Fiifle sind auf den Weg des Friedens gestellt (Luk. 1,79),
aber gehen miissen wir selbst. Christus wollte die freie Hin-
wendung des Menschen zu Gott, die freiwillige Wiederher-
stellung der harmonischen Ganzheit des urspriinglich geschaf-
fenen Adam im Menschen. Der Leib des Herrn, in dem sich
Staub und Geist vereinigt haben, ist nicht nur ein Vorbild
dessen, was der Mensch werden kann und werden soll, son-
dern er ist der Anfang dieses Werdens selbst. Jetzt kann
jeder, wenn er nur will, in das Haus Gottes, in das Vater-
haus, in den Leib Christi eingehen, und nicht nur eingehen,
sondern auch ein Glied der Familie dieses Vaterhauses wer-
den, vereint werden mit ihr, wie die Glieder des Korpers im
Leibe vereint sind.

Dieses Eingehen in die Kirche wird in dem Mysterium der
Taufe vollzogen. Aber das Mysterium ist keine magische
oder mechanische Wirkung der Gnade auf den Menschen.
Der Mensch mufl zu Gott gehen, er mufl die Vereinigung
mit Seinem Leibe selbst wollen; und nicht nur wollen, son-
dern sich auch um diese Vereinigung mit Ihm bemiihen. Der
Priester fragt den Tiufling dreimal: »Sagst du dich los von
dem Teufel und allen seinen Werken und allen seinen Engeln,
und allem seinem Dienste und aller seiner Hochmut? . . .
Verbindest du dich mit Christus . . . und glaubst du an Ihn?«
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Bei der Weihe des Wassers betet der Priester in einem stil-
len Gebet zu Gott: »Erscheine, Herr, iiber diesem Wasser,
und lasse den, der in ihm getauft werden soll, umgewandelt
werden, damit er den alten Menschen, der durch die siind-
haften Begierden verginglich ist, ablege und einen neuen an-
ziehe, der erneuert ist nach dem Bilde dessen, der ihn ge-
schaffen hat, damit er, der durch die Taufe Deinem Tod
ihnlich geworden ist, auch der Auferstehung teilhaftig
werde.« Der Taufbrunnen mit dem Wasser bedeutet sowohl
die gebirende Mutter wie auch das Grab und die Erde; drei-
mal wird der Tiufling untergetaucht zum Andenken an das
dreitigige Liegen Christi im Grabe. In der Syrischen Kirche
giefit der Priester mit der einen Hand Wasser auf das Kind,
die andere Hand legt er ihm auf den Kopf, um damit die
Schopferhand des Herrn zu versinnbildlichen. Diese zweite
Geburt, zweite Schépfung, Begribnis und Auferstehung mit
dem Kreuz vollzieht nicht der Priester, sondern Gott selbst.
Deshalb beginnt auch die Taufformel mit den Worten »Ge-
tauft wird . . .«, und nicht mit »Ich taufe dich . . .« Die
Taufe wird auf Grund der liturgischen Texte bei Severus
von Antiochien (90. Hymnus) »geistliche Mutter« genannt,
weil sie durch die Kraft des Heiligen Geistes den geistlichen
Kindern der Kirche das Leben gibt. Der Taufling gibt bei
dem Vollzug dieses Mysteriums selbst oder durch seinen
Paten das Versprechen, daf} er ein neues Leben anfangen und
fithren wird. Die bei den Mysterien von dem Menschen ver-
langte Mitwirkung ist die Liebe, die in der ganzen Lehre
Jesu Christi, und im besonderen in Seiner Lehre von der
Kirche die zentrale Stelle einnimmt. Die Liebe ist nicht eine
Emotion, nicht ein Erlebnis im Bewuf3tsein, sondern eine reale
vereinigende Kraft. Sie ist ebenso unsichtbar und geheimnis-
voll wie die Anziehungskraft der Erde. Geheimnisvoll ist sie
auch in der Kirche. Christus und die Apostel bringen die
Familie und die Kirche in nahe Beziehung; das Verhiltnis
Christi zu den Menschen vergleichen sie mit dem Verhiltnis
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zwischen Briutigam und Braut, und legen ihm offenbar das
gleiche Gefiihl der Liebe zugrunde, das die Menschen in der
Familie und in der Kirche vereint.

Die Liebe ist eine Kraft auch in anderer Hinsicht; sie ist
Selbstaufopferung, Hingabe seiner selbst an einen anderen.
Indem Er die Welt geliebt hat, ist Christus in die Welt-
geschichte eingetreten. Diese Seine Herabkunft war ein iiber-
grofles Opfer. Er, der Gott gleich war, »hat Sich selbst er-
niedrigt und Knechtsgestalt angenommen.« (Phil. 2, 6). Sein
ganzes irdisches Leben bis zu Seiner Auferstehung war von
Leiden erfiillt und endete mit dem grofiten Opfer: Er hat Sein
Blut vergossen und den Tod auf Sich genommen aus Liebe
zu den Menschen. Die Krifte der Hoélle wollten frohlocken:
Der Sohn Gottes ist gestorben und aus der Welt gegangen
und hat diese ihrer Gewalt iiberlassen. Aber Christus, der
durch Seine Menschwerdung in die Welt gekommen ist, hat
Sich durch Sein Blut und Seinen Tod noch stirker mit der
Welt und mit der Menschheit verbunden. Er ging in die
Unterwelt, aber er war gleichzeitig »auf dem Throne mit
dem Vater und dem Geiste, Er, der alles erfiillt, der Unbe-
schreibliche.« Nach Seiner Auferstehung ist Er sichtbar in die
Welt zuriickgekehrt, die Er auch vorher nicht verlassen hatte.
Als Erstling und Anfang zieht Christus die Welt zu Sich zur
Vereinigung mit Ihm, zu ihrer Vergottlichung. Die Menschen
genieflen Seinen vergottlichten Leib und Sein vergdttlichtes
Blut in dem Mysterium der Eucharistie, und werden so un-
trennbar eins mit Thm.

In den ersten und in allen folgenden Jahrhunderten nahm
die Eucharistie die zentrale Stelle nicht nur im gottesdienst-
lichen Leben, sondern im ganzen Leben der Christen iiber-
haupt ein. Sie war das Herz des Leibes Christi, die Kon-
zentration des Lebens der Christen, die Quelle ihrer engen
inneren Verbindung. Das Brot wird gebrochen, das Lamm
Gottes zerteilt, um in jede individuelle Einheit der Kirche
einzugehen, aber nicht um als Teil einzugehen, sondern als
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Ganzheit und dadurch alle in dem ganzen, ungeteilten Leibe
Christi zu vereinen. Die Offenbarung dieser Einheit nach
auflen ist die Liebe zu allen Gliedern der Kirche und selbst
zu denen, die sich auflerhalb der Kirche befinden, die Wohl-
tatigkeit, die Fiirsorge fiir andere, das Gebet fiir alle, wie ja
das eucharistische Opfer selbst »fiir alle und fiir jeden« dar-
gebracht wird. In der Lehre der zw&lf Apostel werden im
zweiten, liturgischen Teil drei Gebete angefithrt, von denen
das erste und das dritte zeigen, dafl die Christen schon im
ersten Jahrhundert die Eucharistie als Quelle der einigenden
Liebe, als mystische und nicht nur moralische Kraft betrach-
teten. »Wie dies gebrochene Brot zerstreut war in Kérnern
auf den Bergen und gesammelt ein Einiges wurde, so laf}
Deine Kirche gesammelt werden in Dein Reich von den
Enden der Erde . . .« Im dritten Gebet heifit es: »Gedenke,
Herr, Deiner Kirche, sie zu erldsen von allem Bésen und sie
zu vollenden in Deiner Liebe: fithre sie, die geheiligte, von
den vier Winden zusammen in Dein Reich, das Du ihr be-
reitet; denn Dein ist die Herrlichkeit und die Ehre in Ewig-
keit.« Die »koinonia« — Gemeinschaft, Einheit wird von
Klemens von Rom als etwas Metaphysisch-Innerliches, auf der
Liebe Begriindetes betrachtet. Im Anschluf} an den Apostel
Paulus nennt er sie »baplotes tes koinonias«, d. h. eine Ein-
heit, die nicht auf Erwigungen der Niitzlichkeit, nicht auf
einer dufleren Autoritit, und natiirlich noch viel weniger auf
Zwang, sondern auf dem inneren Trieb des Herzens beruht.
Die bindende Kraft in der Kirche muf} die Liebe und Ein-
miitigkeit sein, nicht aber #uflerliche Anordnungen (Kap. 49
und 54); das ist die Finheit des Leibes und Blutes Christi
(1. Kor. 1, 9; 10, 16. 17), die Einheit des Glaubens (Phil. 2,
1; 3, 10), die Einheit des Lichtes und der Liebe (1. Joh. 1,
3.6.7; 4, 7. 16).

Es ist charakteristisch, wie der Apostel die Realitit des
Leibes Christi und die Realitit des Eingehens in Ihn durch
»das Brotbrechen« betont. »Ich bin das lebendige Brot, das
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vom Himmel gekommen ist; wer von diesem Brot essen
wird, der wird leben in Ewigkeit.« (Joh. 6, 51). »Nehmet,
esset«, sprach er zu Seinen Jiingern in der Abschiedsrede,
»das ist mein Leib«; und indem er ihnen den Kelch gab,
sprach er: »Trinket alle daraus, denn das ist mein Blut.«
(Matth. 26, 26. 27). Es ist der wirkliche Leib Christi, wirk-
lich ist auch unser Eingehen in Ihn, real und nicht meta-
phorisch werden wir Glieder Seines Leibes. Sein Leib wird
in realer Weise von immer neuen Teilchen erfiillt, die in
Ihn eingehen. Dieser Leib ist die Kirche. Ihr Grund wurde
damals gelegt, als Christus in dem kleinen Orte Bethlehem
geboren wurde. Damals ist Christus vom Himmel gekom-
men, und die heilige Jungfrau erhob sich in h&chster Demut
zu Gott. Und in dieser Herablassung Gottes und Demut der
Jungfrau vollzog sich die Fleischwerdung des Wortes, wurde
der Grund zur Kirche gelegt. Der Leib Christi, der hier ge-
boren wurde, begann zuzunehmen an Weisheit und an Alter
(Luk. 2, 52). Es begann eine neue Geschichte, das Wachs-
tum der Kirche Christi, die der Weg fiir die Menschheit
wurde. »Ich bin der Weg, die Wahrheit und das Leben«
(Joh. 14, 6) sagte Jesus Christus. Diese Worte miissen durch-
aus realistisch verstanden werden: Christus hat nicht den
Weg gezeigt, sondern er ist in Wirklichkeit der Weg. Wir
miissen in Seinen Leib eingehen; mit Ihm und in IThm miissen
wir sanft und demiitig werden, sterben und begraben wer-
den. Der Apostel Paulus betont den Realismus dieser Worte
Christi: »Wisset ihr nicht, daf} alle, die wir in Jesus Christus
getauft sind, die sind in Seinem Tod getauft? So sind wir ja
mit |hm begraben durch die Taufe in den Tod, auf daf},
gleichwie Christus ist auferweckt von den Toten, durch die
Herrlichkeit des Vaters, also sollen auch wir in einem neuen
Leben wandeln. So wir aber samt Ihm gepflanzet werden zu
gleichem Tode, so werden wir auch seiner Auferstehung
gleich sein.« (Rém. 6, 3. 4. 5). »Ich bin mit Christus gekreu-
zigt« schreibt er an einer anderen Stelle (Gal. 2, 19). Er be-
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tont immer wieder, daf} wir mitgekreuzigt und mitbegraben
sind und auch mitauferstehen (Kol. 2, 12); das heifit: das
alles tun wir mit Thm und in Ihm, deshalb weil wir durch
die Taufe »Christum angezogen haben« (Gal. 3, 27). Die
Fleischwerdung Christi dauert fort; fortdauert auch das Werk
des Herodes, der versuchte, diese in die Welt gekommene
tbernatiirliche Macht zu vernichten; fortgesetzt wird auch
der Kreuzweg Christi; Golgatha und das Kreuz haben noch
nicht aufgehért. Ein Kreuzweg ist auch die neue Geschichte.

Das Vorhandensein eines bésen und eines gottlichen Prin-
zips in der Geschichte, das Auftreten des Antichrists, des
Schopfers einer antichristlichen Kultur, alles das sind fiir das
orthodoxe Weltempfinden nicht Metaphern, sondern Reali-
titen. Das Bewufitsein von der Realitdt der Kirche und von
der Realitit ihres Kampfes mit dem Bésen wurde der grund-
legende Faktor in der orthodoxen Weltanschauung.

Die Kirche ist in der Geschichte; sie ist der Grundstock
und Kernpunkt des Lebens. Sie verbindet das Vergangene
mit dem Zukiinftigen und fithrt von dem nicht sterbenden
Vergangenen zu seinem letzten Ende. Mit dieser Auffassung
von der Kirche wird das ganze Weltempfinden der Ortho-
doxen und werden alle Besonderheiten des Wesens derselben
erklart: die Liebe zu der Vergangenheit als etwas Leben-
digem, das Fehlen der Gebundenheit an die Gegenwart, dic
eschatologische Ausrichtung des ganzen Lebens.

Das orthodoxe Volk ehrt die Griber seiner Viter. Der
Friedhof ist bei ihm die Wohnstitte der Verstorbenen, der
Ort der Ruhe derer, die aus diesem Leben gegangen sind.
Grabdenkmiler (am hiufigsten Kreuze) sind nicht Gedenk-
steine an das Entschwundene, sondern Symbole des lebendi-
gen Vergangenen, zu dem das Gegenwiirtige mit allen seinen
Wourzeln hinschreitet. Das Volk geht dorthin, nicht um iiber
den Verstorbenen zu weinen, sondern um mit ihm zu spre-
chen iiber sich selbst und alle seine Néte, und auch um ihm
seine Freude zum Ausdruck zu bringen. An Ostern, nach
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dem Gottesdienst in der Osternacht, gehen alle in der Kirche
Anwesenden mit brennenden Kerzen zu den Gribern der
ihnen Nahestehenden, um ihnen den Ostergrufl zu entbieten.

Im orthodoxen Weltempfinden gibt es kein Gebundensein
an die Gegenwart. Mit dem Fehlen des Gebundenseins an
die Gegenwart ist auch die Ruhe zu erkliren, mit der der
orthodoxe Mensch frither gestorben ist und auch jetzt noch
stirbt. Die Erzihlung Leo Tolstoj’s »Die drei Todesarten«
gibt ein sehr schones, kiinstlerisches Bild vom Tode des rus-
sischen orthodoxen Bauern. Dieser Tod ist nicht das Wel-
ken eines Grases, das den Lauf seiner Entwicklung beendet
hat; er ist nicht der Tod Hektors, der sich dem Schicksal er-
gibt; er ist die Ruhe eines Wanderers, der den Hafen zu
einer weiten Reise verlifit. Diese Zielsetzung auf das Zu-
kiinftige erklirt auch die Lebenseinstellung im orthodoxen
Osten. Die orientalische Gleichgiiltigkeit dem Leben gegen-
iiber ist das Resultat des von der Vergangenheit auf die Zu-
kunft gerichteten Strebens, sie ist das Resultat der eschato-
logischen Einstellung der ganzen Weltanschauung; sie ist das
Leben im Geiste, nicht das Leben im Fleische. Wenn der
ganze Lebensstil, die ganze Lebensart von der konzentrier-
ten Schwermut, von der Abgeschlossenheit spricht, so ist die
religidse Kunst voll jubelnder, jedoch nicht schreiender Far-
ben auf den Ikonen, voll gespannten, prunkvollen, wachsenden
Lebens in der Architektur der Gotteshiuser. Wenn die byzan-
tinische Ikone streng ist, die auf ihr dargestellten Gestalten
der Heiligen unbeweglich sind, als ob sie alle auf das eine
Grundthema abgestimmt seien: »Es schweige jegliches mensch-
liche Fleisch«; wenn auf ihnen alles auf die jenseitige Welt
gerichtet ist, so ist die russische Ikone voll jubelnder Farben,
und der russische lkonenmaler ist ebenso wie der byzan-
tinische eschatologisch eingestellt, aber er sieht am Ende der
Zeiten das Neue Jerusalem des Apostels Johannes, das auf
die Erde herabsteigt, er sieht die schon verklirte Welt hier
auf Erden. Freude, aber nicht duflerliche, sondern innerliche
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Freude ist die Grundstimmung des orthodoxen Menschen.
Die Worte des Apostels Petrus: »Frohlocket mit unaussprech-
licher und verklirter Freude« (1. Petr. 1, 8) ist das grund-
legende Leitmotiv des inneren Lebens des orthodoxen Men-
schen. Der letzte russische Asket, der hl. Seraphim von Sarow
begriifite alle, die zu ihm kamen, mit dem freudigen Gruf}
»Christus ist auferstanden« und sagte zu allen »Meine
Freude«. Das Hauptfest im orthodoxen Osten ist nicht die
Geburt Christi, das Herabsteigen Gottes in die Welt, der
Anfang einer neuen Geschichte, der Anfang des Kampfes
Christi mit dem Antichrist, der Anfang der kimpfenden
Kirche, sondern Ostern, die Auferstehung Christi, der An-
fang der triumphierenden Kirche. Nicht das Letzte Gericht
und die Qualen der Hoélle dominieren in seiner Ikonen-
malerei; es ist das im Gegenteil ein sehr seltenes Sujet fiir
Ikonen, sondern vielmehr die Verklirung und Auferstehung
Christi, der neue Mensch und das freudvolle Leben.

Die Kirche ist der Leib Christi. Die Menschen gehen, in-
dem sie sich mit dem Leibe und Blute Christi nihren, in
diesen Leib ein und bilden seine Glieder und Zellen, die zu
einem Ganzen vereinigt sind. Der Apostel Paulus vergleicht
die Kirche mit einem Samenkorn und die Einheit der Glieder
der Kirche mit der Einheit von Mann und Frau, von Kin-
dern und Eltern, das heiflt: die Einheit der Glieder der
Kirche wird durch die Liebe gebildet. Die durch die Liebe
gebildete Einheit unter den Menschen ist nicht eine Verbin-
dung emotionalen Charakters wie die innere Harmonie zwi-
schen Liebenden. Die Liebe ist eine Kraft, die in realer Weise
die Menschen eint; sie ist das Leben des Menschen, das alle
Seiten seiner Psyche umfafit, dabei aber ein Leben, das iiber
die Grenzen der eigenen Individualitit hinausgeht und in
eine fremde Seele eindringt.

Hier steht vor uns das Geheimnis der Dreifaltigkeit, der
Einheit und der Vielheit. Die Auseinanderreiffung der in sich
abgeschlossenen Individualititen, der fiir einander undurch-
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dringlichen Atome, die Atomisierung des ganzen Seins ein-
schliefllich der Menschen, ist das Produkt der Erbsiinde. Die
Siinde bestand eben in dem Losreiffen des Menschen von
Gott, in der Zerreiflung der Einheit zwischen dem Menschen
und dem ganzen Sein, in der Abschlieflung des Menschen in
sein eigenes Ich. Deshalb ist fiir den siindigen Menschen auch
die ganze Welt zerrissen, atomisiert, voll trennender Gegen-
sitze. Das Gesetz des Kampfes um die Existenz wurde fiir
einen solchen Menschen zum Grundgesetz des Seins.

Die Liebe eint die Menschen. Der Apostel Paulus ver-
gleicht mehrfach in nachdriicklicher Weise die Kirche mit der
Familie und der Ehe. Ziel der Ehe ist nicht nur die Ver-
einigung »zweier zu einem Fleisch« (Eph. 5, 31), sondern
auch »die Einheit des Geistes durch das Band des Friedens,
so daf} »ein Leib und ein Geist« wird (Eph. 4, 3. 4). Die
Familie ist die Keimzelle der Kirche, eine Kirche im Kleinen.
In der Familie, im Keim, ist natiirlich auch die Einheit der
Individualititen unter Wahrung der Selbstindigkeit jeder
einzelnen und eine relative Fiille der geeinten Gedanken und
Willen. Dies wird durch die Liebe erreicht, die Demut, Sanft-
mut und Geduld verlangt. Die Seelen der Liebenden gehen
in einander ein. Um aber einen anderen in die Seele aufzu-
nehmen, mufl man zuerst seine eigene individuelle Abge-
schlossenheit iiberwinden, seine eigene Seele 6ffnen. Dies ist
der Anfang der Liebe. Ihre weitere Aufgabe ist die Uber-
windung des eigenen Selbst, der eigenen Autonomie, an wel-
cher der siindige Mensch so hartnickig festhilt, die Demut
und Uberwindung des eigenen Stolzes, der grundlegenden
Eigenschaft des siindigen Menschen. Und weil das sowohl
von der einen wie auch von der anderen Seite gefordert
wird, ist die zweite Aufgabe der Liebe das geduldige, mit
herablassender Liebe verbundene Ertragen der dieser Ein-
heit entgegenstehenden Hindernisse, deren Quelle darin be-
steht, dafl es fiir die Liebenden schwer ist, sich von dem
eigenen Selbst loszusagen.
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Die innere Vereinigung der Glieder der Kirche in der
Liebe ist gleichzeitig auch jhre Vereinigung mit Christus, dem
Haupte der Kirche; und diese Vereinigung ist ein langwieri-
ger Prozef}, der Anstrengungen und Opfer von unserer Seite,
vor allem aber das Losreiflen von dem eigenen Ich erfordert.
Das Leben eines jeden Gliedes des Leibes Christi muf} be-
stehen in dem unaufhérlichen Streben zu Christus und in
der immer engeren Vereinigung mit IThm und mit den fibri-
gen Gliedern Seines Leibes durch die titige Liebe, durch die
nie aufhdrende Hilfe, die uns im Empfangen des Leibes und
Blutes Christi zuteil wird, und durch die Gnade des Heiligen
Geistes, die durch die Kirche in den hl. Geheimnissen ge-
spendet wird.

Der Leib Christi lebt und wichst unaufhérlich. Christus
vergleicht die Kirche immer mit organischen Objekten und
das Leben der Kirche mit organischen Prozessen. Die Kirche
— als Weinberg (Matth. 20), als Weinstock und Reben
(Joh. 15), als Same, als Senfkorn (Matth. 12, Mark. 4). Auch
die Apostel sagten, dafy wir verpflichtet sind, »die Wahr-
heit zu iiben in Liebe und zu wachsen in allen Stiicken in
Ihm, der das Haupt ist, Christus«.

Ziel des Wachstums der Kirche ist die »theosis«, die volle
Vereinigung mit Gott und miteinander, die Auferstehung mit
Christus in einem verklirten, von Licht und Liebe durch-
drungenen Leib. In diesem Sinne wird die Kirche eine ge-
nannt, freilich nicht im quantitativen Sinne, sondern im
Sinne der Ganzheit oder »sobornostj«. Der in diesem Sinne
aufgefafiten Einheit der Kirche widerspricht es nicht, dafl
der gleiche Apostel auch jede christliche Familie Kirche nennt
(Kol. 4, 15), und daf} der Seher Johannes der Theologe von
sieben Kirchen spricht und die Stidte und Gegenden auf-
zihlt, wo sie sich befinden (Offenb. 1, 20; 2, 1; 8, 12. 18;
3, 1. 7. 14). Es sind dies Teile, oder besser Glieder der
einen Kirche; die duflerliche oder rdumliche Trennung zer-
stort ihre innere Einheit nicht.
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Der Apostel Paulus sagt, daf die Christen, die zur Kirche
kommen, auf den Berg Sion, in die Stadt des lebendigen
Gottes, in das himmlische Jerusalem mit seinen Scharen von
Engeln, in die triumphierende Versammlung und in die Kirche
der Erstlinge, deren Namen im Himmel geschrieben sind, ein-
gehen (Hebr. 12, 22. 23), das heif’t: die Kirche umfaf}t die-
jenigen, »die auf Erden leben, die die irdische Wanderung
vollendet, und die sie noch nicht begonnen habenc, »die noch
nicht erschienene Kreatur Gottes« (Chomjakow, »Die Kir-
che«). Beim Eintritt in die Kirche, dem Abbilde der Kirche
Christi, sehen die Gliubigen vor sich die Bilder des Erlosers,
der Mutter Gottes, der Engel, der Heiligen; indem sie in die
Kirche eintreten, treten sie in die Gemeinschaft mit den Be-
wohnern des Himmels ein. Hinter der Bilderwand, die den
fir die Glaubigen bestimmten Teil des Gotteshauses abteilt,
befindet sich der Altar mit dem Thron und dem erhohten
Platz: es ist dies der Thron Gottes und die oberen Regionen
des Himmels. An den Winden des Altars sind Engel und alt-
testamentliche Propheten, und in der Mitte, gewissermafien
iiber dem Throne, die Gottesmutter abgebildet. Alles Himm-
lische und Irdische fliefit im Gotteshaus in eins zusammen.
Die Gottesdienste in der Kirche sind sozusagen ein gemein-
sames Gebet des Himmels und der Erde, das Gott darge-
bracht wird. Bei der Proskomidie legt der Priester auf die
Mitte des Diskos das Lamm; auf die eine Seite des Lammes
legt er mit den Worten »Die Kénigin stand zu deiner Rech-
ten« ein Teilchen zu Ehren der Gottesmutter; auf die andere
Seite Teilchen zu Ehren des Vorldufers und der Propheten,
ferner der Apostel, der hl. Bischéfe, Mirtyrer, hl. Ménche,
der hl. »Uneigenniitzigen«, der hl. »Apostelgleichen« und
aller Heiligen. Daneben, zu den Fiiflen des Lammes, sind die
Teilchen fiir die Lebenden und fiir die Verstorbenen. Auch die
Engel nehmen am Dienste der Liturgie teil: Im Cherubims-
hymnus wird gesungen, daf} alle in der Kirche Anwesenden
geheimnisvoll die Cherubim darstellen und den Konig des
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Alls zusammen mit den Engeln in die verklirte, erleuchtete
und Seinen Fiiflen unterworfene Welt tragen. Nach der
Wandlung der hl. Gaben bei der Liturgie wendet sich der
Priester betend an die ganze versammelte Kirche: »Wir brin-
gen Dir dar diesen verniinftigen und unblutigen Dienst fiir
alle im Glauben entschlafenen Urviter, Viter, Patriarchen,
Propheten, Apostel, Prediger, Evangelisten, Mirtyrer, Be-
kenner, Enthaltsamen, und fiir jede gerechte Seele, die im
Glauben abgeschieden ist, vornehmlich fiir die Allheilige,
Allreine . . ., fiir den hl. Vorliufer Johannes, fiir alle Hei-
ligen, fir die Entschlafenen, fiir die Lebenden, fiir die
Bischéfe, Priester, Diakonen, fiir die heilige katholische und
apostolische Kirche, fiir die Reisenden, Leidenden, Wohl-

titigkeit Ubenden und den Armen Helfenden . . .« und
schliefit mit den Worten: »Und gib uns, mit einem Munde
und mit einem Herzen zu rithmen und zu loben . . .« So

wird bei jedem kirchlichen Gottesdienst, besonders aber bei
der Liturgie, von den Gliubigen die Einheit der Kirche er-
lebt, in der es keine Grenze mehr zwischen den Himmels-
bewohnern und der Erde gibt. Die Erde und der Himmel
haben sich nicht nur beriihrt, sondern sie haben sich ver-
einigt, sind ineinander iibergegangen, so wie es nach dem
Ende der Welt sein wird, wenn die Verstorbenen aufer-
stehen, die Lebenden verwandelt und entriickt werden in die
Wolken, Christus entgegen (1. Kor. 15, 51. 52; Thess. 4,
16. 17). Die Gegenwart ist ein Schatten des Endes der Welt;
durch die Gegenwart hindurch sehen wir im Glauben, in in-
nerem vollkommenem Wissen das himmlische Jerusalem, das
auf die Erde herabkommt. Der ganze orthodoxe Gottesdienst
ist mit eschatologischen Momenten durchsetzt. Die Einteilung
der Kirche in eine himmlische und irdische, eine sichtbare
und unsichtbare, ist eine voriibergehende und relative Ein-
teilung. Diese Finteilung ist nur durch unsere korperliche
Hiille bedingt, die noch nicht erleuchtet und verklért ist, die
den Himmel und die Himmelsbewohner noch vor uns ver-
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birgt. Zwischen der himmlischen und irdischen, der sicht-
baren und unsichtbaren Kirche ist nicht nur keine Trennung
und keine Schranke, sondern sie bilden beide miteinander
ein Ganzes. Die Verstorbenen horen nicht auf zu leben,
gehen nicht in eine »jenseitige«, von der »diesseitigen« ge-
trennte Welt fort, gehen nicht vom Kampf zur Ruhe iiber,
zerreiflen nicht die Bande mit den auf der Erde Zuriickblei-
benden, horen nicht auf, fiir die ihnen nahestehenden Hinter-
bliebenen zu sorgen. Die Kirche ehrt nicht nur die verstor-
benen Heiligen, sondern betrachtet sie als unsere Fiirsprecher
bei Gott und wendet sich immer wieder an sie mit der Bitte
um unsere Rettung und um Hilfe in unseren alltiglichen
Noten. Himmel und Erde gehen im Erlebnis des orthodoxen
Menschen ineinander iiber: die Irdischen steigen zum Him-
mel hinauf, die Himmlischen kommen auf die Erde herab.
Die irdischen Glieder der Kirche bilden nur einen sehr klei-
nen Teil im Vergleich mit ihren himmlischen Gliedern. Die
ganze Kirche, als eine und allgemeine, lebt ein einziges, ge-
meinsames Leben. Die Einteilung der Kirche in eine trium-
phierende und eine kimpfende ist nicht eine Unterscheidung
ihres wirklichen Bestandes, sondern eine Unterscheidung der
Kirche, die nach dem Ende der Weltgeschichte siegen muf},
und der Kirche, die in der Geschichte kimpft. Es gibt eine
altrussische lkone iiber das Thema »die streitende Kirche,
auf der Engel in Waffen, Heilige, und die ihnen folgenden
Glieder der irdischen Kirche dargestellt sind. Sie alle gehen
in den Kampf »gegen die Michte und Gewalten, gegen die
Weltbeherrscher der Finsternis dieser Welt, gegen die Gei-
ster der Bosheit unter dem Himmel.« (Eph. 4, 16). Auf die-
ser, in ihrer Auffassung groflartigen Ikone, wo sich der
gegenwirtige Morgen des Christentums mit der aufgehenden
Morgenréte der zukiinftigen Welt verbindet, vereinigen sich
auch Wachende und Schlafende, Lebende und Tote; alle
gehen in den Kampf, denn »Gott hat uns nicht zum Zorne

224

i das il

Koot

v e e et




bestimmt, sondern zur Erwerbung des Heiles durch unseren
Herrn Jesus Christus.« (Thess. 5, 8. 9).

Seit den Tagen der Ankunft Christi hat sich das ganze
menschliche Leben verdndert. Er ist die Grundlage und das
Haupt dieses Lebens, seine Saule und Grundfeste, das Alpha
und Omega, der Anfang und das Ende. In Ihm hat sich alles
vereinigt, durch Ihn ist die Ewigkeit in die Geschichte ein-
gegangen. Umgewandelt wurde sogar die Fihigkeit der Chri-
sten, zu schauen; sie sehen nicht einfach die Gegenwart,
sondern durch sie die Vergangenheit und die ganze Zukunft
bis zum Ende der Zeiten. Dieses eschatologische Voraus-
sehen des Endes durch die Gegenwart hindurch wurde zu
einer Eigenart des christlichen Schauens. Von dieser Eigenart
sind alle orthodoxen kirchlichen Gottesdienste, besonders die
Liturgie, und die ganze christliche Kunst durchdrungen. Die
Winde der Kirchen sind unten mit Abbildungen von Ereig-
nissen des alltiglichen Lebens bedeckt, weiter oben sind Bil-
der von Heiligen, ganz oben das Bild Christi oder des Vaters,
des Allherrschers, an den Winden des Ganges, der die Kirche
umgibt, sind apokalyptische Bilder. Alles ist in eins zu-
sammengeflossen: die Vergangenheit, die Gegenwart und die
Zukunft; alles ist voller Erwartung des Endes der Welt-
geschichte; das Herz und die Blicke des orthodoxen Christen
sind zum himmlischen Jerusalem gerichtet, das schon in der
Gegenwart geschaut wird. Die Zeit ist aufgehoben. Es gibt
keine Vergangenheit und keine Zukunft; es gibt nur noch
eine Gegenwart, und diese umfafit auch das, was gewesen ist.
und das, was sein wird. So ist die Geisteshaltung des ortho-
doxen Christen. Auf der Erde lebend, lebt er schon im Zu-
kiinftigen. Kann man bei diesen Erlebnissen die Kirche in
eine himmlische und irdische, eine sichtbare und unsichtbare,
eine triumphierende und streitende Kirche teilen? Die himm-
lische Kirche geht in die irdische, die triumphierende in die
streitende Kirche ein.

Die Personlichkeit des Menschen, der die kleinste Zelle
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der Kirche darstellt, ist »katholisch«. Das Kind nimmt im Akte
der Liebe die Seele und die Person der Mutter, des Vaters
und aller Glieder der Familie in sich auf; Mann und Frau
gehen gegenseitig in die Seele des anderen ein, und in diesem
Sinne leben sie kein isoliertes Leben mehr, sondern ein ge-
meinsames; ihre Person wird aus einer individuellen, ohne
jedoch dabei diese Individualitit zu verlieren, zu einer »katho-
lischen«. Das ist aber noch nicht die »sobornostj< im vollen
Sinne des Wortes, die als wahre »sobornostj« erst in der
Kirche zur Vollendung kommt. Gott hat der Person des
Menschen den Heiligen Geist eingehaucht, aber der Mensch
hat sich in der Erbsiinde von Ihm abgewandt, ist von Thm
geflohen und hat versucht, sich im natiirlichen Leben zu ver-
bergen. Bei der Aufnahme in die Kirche gibt der Mensch die
Versicherung ab, daf} er aktiv danach streben will, zum Hei-
ligen Geist, der untrennbar in ihm verweilt, zuriickzukehren,
daf} er gewillt ist, Thm sein ganzes Seelenleben, seine Ge-
danken, Gefiihle und Wiinsche unterzuordnen. Der Heilige
Geist ist der gleiche bei allen Menschen, und deshalb geben
die Menschen, wenn Er sich mit einer Seele, mit einem inner-
lich wiedergeborenen Menschen verbindet, auch ihre Seele
diesem Heiligen Geiste hin und werden ebenfalls innerlich
wiedergeboren. Hier ist nicht einfach eine Ubereinstimmung
der Seelen oder der Gedanken wie in einer Familie. Hier ist
die Einheit der Seele im Heiligen Geiste. Nur davon aus-
gehend kann man den Sinn der Okumenizitit der 6kumeni-
schen Konzilien verstehen, als héhere Einigung der Menschen,
als Quelle der gottlichen Offenbarung, als unfehlbare Instanz
in der Kirche. Nicht einfach die Versammlung von Menschen,
auch nicht die Versammlung von Vertretern aller o6rtlichen
Kirchen, nicht die Zahl der Bischéfe, sondern vor allem der
Heilige Geist*) bestimmt die Katholizitit der Kirche. Das ist
auch der Grund, warum der hl. Mirtyrer Polykarp von der
Katholizitit der Teilkirche von Smyrna spricht. Die Ver-
treter der Kirche, die sich auf einem Konzil versammelten,

226




mufiten zuerst »den Heiligen Geist erwerbenc, sich in Thm
vereinigen, damit ihre Entscheidungen den Charakter der Un-
fehlbarkeit trugen. Die Arbeit der &kumenischen Konzilien
begann mit Gebet und ihre Entscheidungen mit den Worten
der Apostel: »Edoxen gar to hagio pneumati kai bemin . . .«
(»Es hat dem Heiligen Geist und uns gefallen«, Apg. 15, 28).
Athanasius der Grofle schrieb, daf} die Kirche katholisch ist
in dem Sinne, daf} es ihre Bestimmung ist, sich iiber die ganze
Welt auszubreiten (De parabl. script. Qu. 37). Kraft des
kosmischen Charakters der Kirche ist auch ihre Katholizitit
kosmisch. Die Kirche betet fiir alle und fiir alles vor dem
Eucharistischen Opfer. Zusammen mit den Menschen erwar-
tet, nach den Worten des Apostels Paulus, die ganze Schop-
fung die Befreiung von der Knechtschaft des Verginglichen
und die Freiheit der Herrlichkeit der Kinder Gottes (Rém. 8,
21—23).

Die Kirche ist heilig. Der Begriff »heilig« wird im Alten
und im Neuen Testament in zweifacher Weise, in einem sub-
jektiven und in einem objektiven Sinn gebraucht. Im ersteren
Sinne ist der Mensch heilig durch sein Leben, durch die Ge-
sinnung seiner Seele. In diesem Sinne sprechen wir von Hei-
ligen als von einer besonderen Gruppe derer, die sich durch
ihr Leben ausgezeichnet und Gott wohlgefallen haben. Im
Alten Testament wurde der Begriff »heilig« in diesem Sinne
nur Gott zugeschrieben, denn allein Gott ist ohne Siinde; der
Mensch dagegen fillt immer wieder.

Der Begriff »Heiligkeit« hat aber auch noch eine andere,
objektive Bedeutung: »heilig« bedeutet — Gott geweiht, von
Gott ausgewihlt, zum Beispiel, um Ihm zu dienen (die Naza-
rder; »die ganze Zeit {iber seines Geliibdes soll er dem Herrn
heilig sein« 4. Mos. 6, 8). Diese Heiligkeit ist nicht ein Kenn-
zeichen der geistigen Haltung eines Menschen, nicht seine
Heiligkeit im Verhiltnis zu Gott, sondern Heiligkeit im Ver-
hiltnis Gottes zu ihm. Von diesem Gesichtspunkt aus kann
auch ein Ort heilig sein, an dem der Herr erschienen ist
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(Is. 3, 5). Aber nicht nur in diesem Sinne sind die Glieder
der Kirche heilig, sie sind heilig auch deshalb, weil sie durch
Gott und mit Hilfe der Gnade Gottes innerlich in die Kirche
hineingewachsen sind und so subjektiv heilig werden. »Wenn
aber die Erstlinge heilig sind«, schreibt der Apostel Paulus,
»s0 ist es auch die Masse, und wenn die Wurzel heilig ist,
so sind es auch die Zweige.« (Rém. 11, 16). Der gleiche Apo-
stel schreibt aber auch oft iiber das unheilige und siindhafte
Leben seiner Schiiler, die schon Glieder der Kirche sind.
»Man hort«, schreibt er den Korinthern, »daf} Unzucht unter
euch vorkommt, dafl es Spaltungen und Streitigkeiten unter
euch gibt.« (1. Kor. 1, 11; 5, 1). Und trotzdem schreibt er
ihnen: »Ich danke meinem Gott allezeit eurethalben fiir die
Gnade Gottes, die euch gegeben ist in Christo Jesu« und da-
fiir, dafl »ihr keinen Mangel habt an irgend einer Gabe und
wartet nur auf die Offenbarung unseres Herrn Jesu Christi«
(1. Kor. 1, 4. 7) und deshalb habt ihr alles, um heilig zu
sein; ihr seid schon heilig in der Wurzel und in der Mog-
lichkeit, und unser Herr Jesus Christus »wird euch befestigen
bis ans Ende«, das heifit, Er wird euch bis zum Ende heilig
machen (1. Kor. 1, 8). Fiir den Apostel bestand die Frage
nicht darin, wie die Kirche heilig sein kann, wenn ihre Glie-
der siindig sind. Diese Frage entstand erst spiter und fiihrte
zu der Irrlehre der Montanisten und Novatianer (3. Jahr-
hundert), der Donatisten (4. Jahrhundert) und der Pelagianer
(5. Jahrhundert), die behaupteten, dafl die Kirche nicht katho-
lisch im Sinne von allumfassend sein kann, weil ihre Glieder
nur wenige Heilige sein konnen; oder, wenn sie katholisch
ist, so ist sie nicht heilig. Die Kirche hat diese beiden Be-
hauptungen als hiretisch verworfen. Die Kirche ist heilig,
denn ihr Grund und ihr Haupt ist der »Heiligste der Heili-
gen«, unser Herr Jesus Christus, sie ist heilig, weil sie der
Leib Christi ist, weil in ihr die Gnade des Heiligen Geistes
wohnt, weil in ihr die Schar der Heiligen ist. Ihre siindigen,
aber in dem Mysterium der Taufe geheiligten Glieder nehmen
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ihr diese Heiligkeit nicht. Im gesunden menschlichen Kérper
gibt es immer einzelne erkrankte Zellen, an einem gesunden
und starken Baum finden sich immer schwache und verdor-
rende Aste, aber das bewirkt noch nicht, daf} der ganze Leib
oder der ganze Baum krank ist; sie heilen sich selbst durch
die gesunden Sifte ihres Organismus. Auch die siindhaften
Glieder werden von der Kirche nicht ausgestofien, sondern
ihnen wird die Gnade gegeben, die sie reinigt in den Myste-
rien der Bufle, des Abendmahls und den iibrigen Mysterien.
Nur hoffnungslose und unbufifertige Siinder, die endgiiltig
Unkraut, Diener des Satans geworden sind, werden von dem
Leib Christi abgeschnitten. Heilig ist nicht nur die himm-
lische, sondern auch die irdische Kirche, indem sie alles,
sowohl das Einzelne, wie auch das Ganze, heiligt. Wenn
die irdische Kirche von der himmlischen abgetrennt wire,
wenn sie nur die Summe der zu ihr kommenden Menschen
wire, konnte sie niemals heilig sein. Die Kirche ist aber
keine Summe, sondern eine Ganzheit. IThr Haupt ist
Christus, ihr Leben wird durch den in ihr lebenden
Heiligen Geist bestimmt. Sie erhilt demnach ihre Heilig-
keit nicht von uns und nicht von den Heiligen der himm-
lischen Kirche, sondemn von dem Herrn Jesus Christus und
dem Heiligen Geist. Wie unser Leib, der aus Zellen und
Muskelfasern besteht, nicht von diesen sein Wesen als Leib
erhilt, sondern von der organischen Verbindung derselben
zu einem Ganzen, so auch die Kirche, die nicht eine Ver-
sammlung von Gliubigen ist, sondern vor allem das ist, was
diese zusammenfiihrt, nimlich die Liebe als Gabe Gottes,
die die Menschen untereinander und mit Gott vereinigt. Diese
Liebe geht von Gott aus. In der Liebe Gottes und in der ant-
wortenden Liebe der Menschen zu einander liegt die Quelle
der Heiligkeit der Kirche:

Unvollkommenheiten der Glieder der Kirche, auch der
kirchlichen Hierarchie, sind im Leben, in der Entwicklung der
Kirche unvermeidlich. Als Leib, als lebender Organismus
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wichst sie, und dieses Wachstum geht in zwei Richtungen:
in eine quantitative und in eine qualitative. Die Kirche muf}
die ganze Menschheit umfassen. Gott ist gekommen, um alle
Menschen zu erlésen. Bis zu dem Zeitpunkt der Wiederkunft
Christi muf das Evangelium der ganzen Welt gepredigt sein
(Matth. 24, 14).5) Das bedeutet nicht, daf} alle Menschen in
die Kirche eingehen miissen. Auf dem Felde, dem Acker Got-
tes, auf den Gott Weizen gesit hat, ist auch Unkraut ge-
wachsen, das der Teufel in der Nacht gesit hat.

Ein Organismus wichst, indem er sich nicht nur seinem
Umfange nach ausbreitet, sondern sich auch innerlich be-
festigt. Die Glieder des Korperchens eines neugeborenen
Kindes sind noch nicht fihig zu koordinierten, zusammen-
hingenden Bewegungen, sondern werden erst allmihlich in
das Leben des Ganzen eingeschlossen. Ebenso auch die Glie-
der des Leibes Christi, die »eines dem anderen Handreichung
tun nach dem Werk eines jeglichen Gliedes in seinem Mafle,
und machen, dafl der Leib wiichst zu seiner selbst Erbauung
in der Liebe.« (Eph. 4, 16). Der in die Kirche aufgenommene
Christ geht infolgedessen nicht gleich in die volle Vereinigung
mit Christus ein. Dieser allmihliche Prozefl des Zusammen-
wachsens wird erst durch die Liebe erméglicht, die aber
Opfer fordert. Christus hat aus Liebe zu dem Menschen das
grofite Opfer gebracht. Der Mensch muf} sein eigenes Ich
opfern; er muf sich von der Autonomie des Verstandes und
Willens lossagen, indem er sie vollkommen dem Haupte —
Christus unterordnet. Auf diese Weise ist die Kirche, so-
lange sie eine streitende Kirche ist, keine vollendete und un-
bewegliche Substanz. Sie ist in Bewegung und in der Zeit,
wie ein eingesduerter, aber noch nicht durchsiuerter Teig,
wie ein reifendes, aber noch nicht ausgereiftes Feld.

In diesem Wachstum der Kirche besteht ihr Leben; in
dieses Leben ergieflen sich immer neue Glieder; indem sie
gereinigt werden, verwachsen sie immer enger miteinander
und mit Christus; indem sie sich Gott ndhern, erkennen sie
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immer vollkommener die Wahrheit des Heiligen Geistes.
Diese Wahrheit ist in der Kirche, denn das Haupt der Kirche
ist Christus; sie ist in der Kirche in ihrer ganzen Fiille, muf}
aber auch von jedem Glied der Kirche in ihrer ganzen Fiille
erkannt und aufgenommen werden. Diese Erkenntnis, die
sich allmahlich in die géttliche Wahrheit vertieft, ist auch ihr
Leben, freilich nicht das ganze, sondern nur eine Seite ihres
ganzen Lebens. Es ist dies eines der Momente, die mit allen
iibrigen zusammen den einen, auf das Ganze gerichteten
»Durst« nach Gott, die Zielrichtung auf Gott, ausmachen.

GOTTESDIENST

Der Mensch hat ein zweifaches Wesen: er ist gleichzeitig
ein duflerlicher und ein innerlicher, ein fleischlicher und ein
geistiger Mensch. Der Apostel Petrus spricht von dem »ver-
borgenen Menschen des Herzens in der unverginglichen
Schonheit des sanften und stillen Geistes« (1. Petr. 3, 4).
Der Apostel Paulus unterscheidet ebenfalls zwei Grund-
elemente im Menschen: »Wenn auch unser duflerlicher Mensch
verdirbt, so wird doch der innerliche von Tag zu Tag er-
neuert« (2. Kor. 4, 16). Die Taten des duflerlichen Menschen
sind sichtbar, die des innerlichen unsichtbar. »Es naht sich
der Mensch«, klagt der Psalmensinger David, »und sein Herz
ist tief,« d. h. unergriindlich (Ps. 63,7). Noch unergriindlicher
und unerreichbarer ist die Person Gottes. Aber der Mensch
strebt danach, das Geheimnis Gottes und das Geheimnis der
Seele zu ergrinden. »Dir sagt mein Herz«, schreibt der
Prophet David: »Den Herrn will ich suchen, dich suchte mein
Antlitz; ja, Herr, dein Antlitz will ich suchen« (Ps. 26, 8).
Und weiter: »Wie der Hirsch schreiet nach frischem Wasser,
so schreiet meine Seele, Gott, zu dir« (Ps. 41, 2). Gott
offenbart diese Geheimnisse dem Menschen; aber sie sind ihm
nur dadurch erreichbar, daf} sie in kiinstlerische Formen ge-
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kleidet sind. Die grofiartige christliche Poesie, die leider der
iiberwiegenden Mehrzahl der Christen wenig bekannt, ja
sogar vollkommen unbekannt und auch fast unerforscht ist,
verbirgt in sich gewaltige Schitze, die uns die Geheimnisse
eines gottlichen und menschlichen Ozeans, die Geheimnisse
der Heilsordnung unserer Erlésung erdffnen. Diese Dich-
tungen sind zum Teil in den orthodoxen Gottesdienst auf-
genommen worden als Gesiinge des Kanons, als Sticheren,
Troparia, Theotokia, Dogmatika usw. Zwolf Biicher Menden,
der Oktoéchos, ja alle gottesdienstlichen Biicher sind von die-
sen Gesingen angefiillt. Alle Dichter dieser Lieder — Ménche,
Einsiedler, Heilige, kamen aus der thebaischen und nitrischen
Wiiste, aus Jerusalem, von Sinai, aus Palistina, aus dem
Kloster von Studion; es sind dies diejenigen, von denen der
Apostel Paulus schrieb, dafl sie »umhergegangen sind in
Schafpelzen und Ziegenfellen, mit Mangel, mit Triibsal, mit
Ungemach, und im Elend gegangen sind in den Wiisten, auf
den Bergen und in den Kliiften und Lochern der Erde«; es
sind diejenigen, »deren die Welt nicht wert war.« (Hebr. 11,
37. 38). Sie hatten sich von ihrem eigenen Ich losgesagt, sie
waren in Wahrheit treue Diener Gottes. Ihre Begeisterung und
ihr Schaffen kam nicht von ihnen selbst, sondern von Gott; sie
waren gottbegnadete Singer wie im Alten Testament Dewora
und der hl. David. Hier ist Theophan der »Gezeichnete«
zu erwihnen, als Bekenner und Schépfer von Kanones be-
rihmt, der seinen Beinamen davon erhielt, daf} die Ikono-
klasten wegen seiner Standhaftigkeit bei der Verehrung
der heiligen Bilder in sein Gesicht Schmahverse einschnitten.
Von ihm stammt neben anderen Gesingen der wunderbare
Kanon zum Feste Marid Verkiindigung, der ein ergreifendes
Zwiegesprich zwischen der allreinen Jungfrau und dem Erz-
engel Gabriel darstellt. Hierher gehdrt auch Kyr Kosmas,
dem die allreine Jungfrau selbst erschienen ist und das von
ihm gedichtete Lied »Die du geehrter bist als die Cherubim
und unvergleichlich herrlicher als die Seraphim . . .« als ihr
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liebstes und angenehmstes Lied bezeichnete. Von ihm stam-
men die Kanones fiir fast alle zwdlf groflen Feste. Hier ist
auch Romanos der Singer zu nennen, die »Zierde der
Kirche,« wie ihn die hl. Kirche riithmt. Der Priestermonch
Kyprian beschreibt in dem bereits erwihnten Buch sein dich-
terisches Schaffen folgendermaflen: »Wir sind in der riesigen
Kirche der hl. Sophia in Konstantionopel. Von vielen Lichtern
beleuchtet brennt sie, und die lkonen, die Mosaiken, die
Bilder der Heiligen und der Gottesmutter leuchten an ihren
Winden. In der Kirche wird der Abendgottesdienst gehalten.
Der Kaiser, der Patriarch, der ganze Hof sind zugegen und
héren aufmerksam den lieblichen Gesang der Singerchére.
Dort unter den Singern und Lesern steht demiitig ein junger
Lektor, unansehnlich, verfolgt von allen Hoflingen des heilig-
sten Patriarchen, ausgesetzt dem Spott und stindigen Tadel
seiner gegen ihn verbitterten Kollegen. Und ihn, der nicht
singen kann, dringen sie, um ihn vor allen zu beschimen,
in die Mitte des Ambons und zwingen ihn, vor allen Ver-
sammelten und vor dem Kaiser allein zu singen. In der
Kirche der hl. Sophia herrscht eine erdriickende Stille. Der
bescheidene und demiitige Romanos, der Liebling des
Patriarchen Euthymius, beschimt und verspottet von allen,
verbirgt sein Gesicht mit den Héinden und versucht, unter
einem Hagel von Spott, so schnell wie méglich auf den Chor
zu kommen unter seine mifigiinstigen Kollegen. Und dann
steht der junge Romanos die ganze Nadht in seiner Zelle in
der beklommenen und schwiilen Stille des Patriarchenpalastes
vor der lkone der Allreinen und in heiflen Gebeten fleht er
zu seiner Herrin und schiittet ihr all seinen Kummer iiber
die unverdiente Krinkung und seinen Schmerz iiber die ihm
zugefiigte Schande aus.

Dann erscheint dem erschépften und in Schlaf gesunkenen
Romanos die allreine Jungfrau, die in ihrer Hand eine lange,
mit Worten Gottes beschriebene Rolle hilt und sie dem
jungen Lektor in den Mund legt. Romanos verschluckt die
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lange Rolle, die in seiner griechischen Lebensbeschreibung
to kontakion genannt wird, und wird von wunderbarer
Kraft erfiillt.

Wiederum am folgenden Tag wird in der groflartigen
Sophienkirche der Morgengottesdienst gehalten, wiederum
sind Senat und Priesterschaft zugegen und lauschen aufmerk-
sam auf den Gesang der Chére des Patriarchen. Und wie-
derum steigt unter einem Hagel von Spott und schadenfrohen
Bemerkungen, gezwungen von seinen Kollegen, der junge
Romanos vom Chor herab. Wiederum — Stille unter der
gewaltigen Kuppel der Kirche; und, o Wunder!... eine
wunderbare Bruststimme beginnt eine gdttliche Melodie zu
singen und die Worte, die sich mit dem Klang silberner
Glockchen ergieflen, verklingen in dem Halbdunkel des ge-
waltigen Gotteshauses: »Die Jungfrau gebiert heute den
Uberwesentlichen (ton hyperousion tiktei), und die Erde
bietet eine Hohle dem Unerreichbaren; die Engel lobsingen
mit den Hirten, die Weisen wandern mit dem Stern: denn
unseretwegen wurde geboren ein kleines Kind, der ewige
Gott«.

O herrlicher und wunderbarer Singer Romanos! Zum
Andenken an diesen wurde am Hofe des byzantinischen
Kaisers bei der kaiserlichen Tafel dieses Lied gesungen.

Und wiederum, wie bei Kosmas, ist es die Mutter Gottes,
die einen jungen Singer begeistert. Es sind nicht ihre Ge-
danken, welche die Dichter singen, es sind nicht ihre Erleb-
nisse, die sie in Worten und Musik zum Ausdruck bringen,
sondern von Gott inspiriert iiberliefern sie die Weisheit der
Kirche.

Hier ist noch ein ganz grofler Meister des Wortes zu
nennen, der durch seine Grifle alle seine Vorginger in den
Schatten stellt, der hl. Johannes von Damaskus, der den
kaiserlichen Palast verlief8, alle seine Reichtiimer unter die
Armen verteilte und im Kloster des hl. Sabbas Ménch wurde,
dessen Namen fiir alle Zeiten mit der wundertitigen lkone
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der Mutter Gottes »mit drei Hinden« verbunden ist. Im
Kloster, an den Ufern des Kedron-Baches, verfafite er seine
Lieder, in denen er die ganze christliche Glaubenslehre dar-
legte, die er aus der groflen dhristlichen Literatur, aus den
Schitzen der kirchlichen Uberlieferung geschépft hatte, und
zwar im Kampf mit den Hiresien »der nestorianischen Tren-
nung«, »der severianischen Vermischung, der monotheleti-
schen Torheit«, im Kampf mit den Ikonoklasten. In den von
ihm fiir den Kreis der ganzen Woche verfafiten Gottes-
diensten, besonders in den wunderbaren »Dogmatikac, ist die
gesamte orthodoxe Theologie in kiinstlerischen Formen und
musikalischen Rhythmen niedergelegt. Es sind dies keine
theologischen Traktate in Versen, sondern es ist eine Ver-
wandlung der Lehre in das innere Leben des Herzens in
seiner ganzen Tiefe und Schonheit; es sind keine kalten
Begriffe des Verstandes, die die Tiefe der gottlichen Wahr-
heit verallgemeinern und ihr damit ihren Reichtum nehmen,
sondern Musik, Rhythmus und Formen, in denen man das
Zittern des noch nicht erkalteten Erlebnisses der Seele spiirt,
die in ihren letzten Tiefen mit dem gottlichen Leben in Be-
rithrung gekommen ist und von diesem ihre Inspiration er-
halten hat.

Der ganze Inhalt des Lebens der hl. Kirche wird uns in
den Liedern dieser Singer, Monche, Einsiedler, Heiligen ge-
geben, die aus der thebaischen und nitrischen Wiiste, aus
Jerusalem, vom Sinai, aus Paléstina, aus dem Kloster von
Studion, aus dem Kloster des hl. Sabbas, aus einzelnen Zel-
len beim Hofe des Patriarchen von Konstantinopel hervor-
gegangen sind, wenn wir Seite fiir Seite die Menden, den
Oktoéchos lesen. Vor unserem geistigen Auge stehen die
strengen, aber durchgeistigten Gestalten der Starzen und
Jiinglinge auf, die nicht sich selbst kannten, sondern in das
Leben der hl. Kirche vertieft waren. Was bedeuten ein Ovid,
Vergil, Aeschylos, Sophokles, diese Dichter des Altertums,
die von den zeitgendssischen Gelehrten der Welt gefeiert
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werden, im Vergleich zu diesen Vergessenen und Demiitigen,
die nicht ihre kleinlichen Erlebnisse beschrieben, sondern
das groflartige und welterlosende Leben der Kirche, des
geheimnisvollen Leibes Christi, in ihren gottbegnadeten Ge-
singen verkodrperten! Fast im Verlauf der ganzen Geschichte
Rufilands wurden alle Generationen in der Liebe zu dieser
Schonheit des Geistes der orthodoxen Kirche erzogen. Die
Ménche des Hoéhlenklosters von Kiew, der Kléster von
Solowki, Walaam, Sarow, Optino schrieben diese Lieder-
schitze der Orthodoxie mit groflem Fleil ab, gaben sie
heraus und erginzten sie mit immer neuen Gebeten,
Schopfungen ihres Geistes, der wie der ihrer Vorginger
demiitig, aber auch vom Geiste der Wahrheit durchdrungen
war. In diesen Liedern ist das lebendige Selbstbewuf}tsein der
Kirche, das nie aufhért und nie ausstirbt, nur zeitweise still
wird, um dann von neuem aufzugehen in einer Bliite, die
in sich das ewige Leben des Leibes Christi vereinigt.

Diese Lieder brauchen eine ihnen entsprechende Musik.
Der griechische Osten hat sie geschaffen, aber entsprechend
seinen nationalen musikalischen Bediirfnissen. In slawische
Verhiltnisse iibertragen wirkte ihre melancholische, gedehnte
Melodie fremdartig auf das russische Musikempfinden. Der
Russe hat nichts sklavisch iibernommen; er hat sowohl die
byzantinische Ikonenmalerei wie auch die byzantinische Archi-
tektur umgestaltet, und ebenso hat er auch die byzantinische
Musik umgearbeitet. In den russischen Kldstern wurden von
russischen Ménchen neue Gesangsweisen, die berithmt wur-
den und Jahrhunderte iiberdauerten, geschaffen: die »Zeichen-
weise«, die »bulgarische«, »Kiewer« und »griechische« Ge-
sangsweise. Das musikalische Schaffen auf dem Gebiet
des Kirchengesanges horte auch in allen Jahrhunderten des
Bestehens der russischen Kirche nicht auf. Es gab Perioden
des Niederganges, da man sich zu den verweltlichten Kiinsten
des Westens, besonders Italiens, hingezogen fiihlte, aber die
allgemeine Linie in der Entwicklung der orthodoxen Kirchen-
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musik blieb wihrend der ganzen Zeit die gleiche; ihre Grund-
lagen bildeten uralte kirchliche Gesangsweisen und russische
Melodien.

Das dritte Moment des orthodoxen Gottesdienstes ist das
kirchliche Tun, Drama, wie es im Griechischen heifit. Thre
dramatischen Werke nannten die Griechen nicht Dramen,
sondern Tragddien (tragodia, tragos und odos — Bocks-
gesinge), womit sie auf ihren religiosen Ursprung (die
Dionysos-Religion) und auf die religiose, innere Wieder-
geburt der Teilnehmer des Dionysos-Kultes hinwiesen. Die
griechische Tragddie entstand aus dem religidsen Tun und
stellte nicht duflere Titigkeiten dar, die in den meister: Fillen
hinter der Biihne vor sich gingen oder genauer als vor sich
gehend gedacht wurden, sondern das Entstehen der inneren
Entscheidung, die die entsprechende duflere Titigkeit hervor-
rufen mufite. Es ist bezeichnend, dafl die Griechen als die
Mutter aller Kiinste die mnemosyne, also die Erinnerung,
ansahen. Den Inhalt der griechischen Kunst bildeten Mythen,
uralte Erinnerungen, die Erinnerung an lingst vergangene
Ereignisse. Alles Schéne und Erhabene, ausgenommen das
Gottliche, hat seinen Ursprung in grauer Vorzeit; an diese,
an die Vergangenheit wandte sich auch die ganze Kunst. Das
Christentum hat mit einer solchen Auffassung von Religion
und Kunst entschieden gebrochen. Indem es an Stelle der
Endlosigkeit der Zeit die Ewigkeit setzte, in der es keinen
Unterschied zwischen Gegenwart, Vergangenheit und Zukunft
gibt, indem es die Zeit nur als unvollkommene menschliche
Auffassung der Ewigkeit anerkannte, hat es grundsitzlich
auch die ganze Einstellung des Christen zum historischen
Prozef} gedndert. Jeder geschichtliche Prozef} entsteht aus der
Vergangenheit und enthilt bereits die Keime fiir die Zukunft.
Die Gegenwart ist ein Schatten der Zukunft, wie auch die
Vergangenheit ein Schatten der Gegenwart ist. Wie fiir den
Griechen das goldene Zeitalter in der Vergangenheit (Hesiod),
so ist fiir den Christen das Paradies nicht die endgiiltige
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Vollkommenheit. Die ersten Menschen im Paradiese waren
noch nicht durch die Siinde verdorben, sie waren aber auch
nicht vollkommen. Sie mufiten das Paradies hiiten und be-
arbeiten, sie mufdten sich aber auch in der Erfiillung des Ge-
botes Gottes iiben. Ihre Vollkommenheit stand vor ihnen;
ihr Leben war auf das Ziel in der Zukunft gerichtet. Die
Siinde der ersten Menschen hat den gdttlichen Plan nicht
geindert; sie hat ihren Weg zu dem »Neuen Jerusalemg,
zu dem neuen Menschen, der Gott, das Wort, angezogen
hat, erschwert und verlingert. Die Trinen des Menschen
iiber das verlorene Paradies (Gottesdienst vor der Grofien
Fastenzeit) sind nicht Trinen iiber die verlorene Vollkommen-
heit, sondern Trinen iiber die Verdorbenheit seiner Natur,
iiber den bevorstehenden schweren Weg der Wiedergeburt.
Das »Paradies« als Abschluf} der Vollkommenheit, als neues
Jerusalem, liegt nicht hinter dem Christen, sondern vor ihm.
Deshalb ist auch das ganze religiése Leben des Christen vor-
wirts gerichtet, auf das Ende der Zeit. Dadurch wird auch
der neue Charakter der christlichen Kunst bestimmt: sie ist
nicht eine Erinnerung an die Vergangenheit oder eine Erin-
nerung an sie wie an einen Schatten der Zukunft, sondern
sie ist eine Kunst der Erwartung. Sie umfafit nicht nur Ge-
sang und Musik, sondern auch Handlung, aber nicht eine
symbolische Handlung, ein Erzeugnis von Mythen, nicht eine
Handlung, die nach Aristoteles durch mitleidendes Miterleben
die Seele des Menschen reinigen soll, sondern eine mystische
Handlung, die nicht mitleidendes Miterleben, sondern aktive
Teilnahme an der Handlung verlangt. Die Griechen waren
Zuschauer im Theater (theatron, thea-omai — Theater, Ort
des Schauens von Spielen); die Christen Teilnehmer an der
Handlung im Hause Gottes, dem Abbild des Leibes Christi.
Die Handlung im Gotteshaus selbst war kein »Spiel«, kein
Symbol der Vergangenheit, sondern ein Ausgieflen der gott-
lichen Gnade auf alle Anwesenden, eine geheimnisvolle Ver-
einigung mit Gott. Es ist dies ein Gottesdienst, wobei Gott
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selbst zugegen ist, ein Leben in Gott, — Leben, nicht Lehre
von Gott: das Stehen vor ihm, die Trinen der Bufle iiber
das Leben der Siinde, als innere Titigkeit, als Enschluf}, sich
zu dndern und wiedergeboren zu werden, als Eingehen, und
zwar reales Eingehen in seinen Leib, als Einswerden mit
seinem Fleisch und Blut. Deshalb wird auch diese »Handlung«
Gottesdienst genannt, Vollzug unseres Dienstes an Gott, oder
nach den Worten des Vaters P. Florenskij »Bliite des kirch-
lichen Lebens, seine Wurzel und sein Samen« (»Siule und
Grundfeste der Wahrheit«, S. 298).

Der Gottesdienst besteht demnach aus Gesingen, die in
eine musikalische Form gegossen sind, Lesungen aus den
Biichern der Heiligen Schrift und »Handlungen«. Letztere
sind zum Teil symbolisch in Erinnerung gebrachte Gescheh-
nisse des Alten und Neuen Testamentes und mystischer
Handlungen oder »Geheimnisse« (Sakramente), die den Teil-
nehmern am Gottesdienst die Gnade des Heiligen Geistes
mitteilen, die ihre Seele reinigt und sie stirkt zum Ein-
gehen in den Leib Christi und zum innigsten Einswerden
mit ihm und, was das wichtigste ist, zum Genusse des Lei-
bes und Blutes Christi. Dieses Geheimnis stellt das zentrale
Moment des kirchlichen Gottesdienstes dar. Die Erinnerung
an das Vergangene, die in symbolischen Handlungen gegeben
wird, hat nicht den Charakter einer gewéhnlichen geschicht-
lichen Erinnerung; sie wird im Hinblick auf die Ewigkeit
gegeben, d. h. als Schatten der Zukunft, als Prophezeiung, als
ein iiber die Gegenwart hinausdringendes Schauen der zu-
kiinftigen Ereignisse bis zum Ende der Welt. Dafiir ein Bei-
spiel. Die Proskomidie vor der Liturgie hat eine mehrfache
Bedeutung: die Geburt Christi, seinen Opfertod auf Golgatha,
und die triumphierende Kirche. Wenn der Priester mit der
Vorbereitung des »Lammes«, das aus den Prosphoren ge-
nommen wird, beginnt, spricht er die Worte: »Zum Ge-
dichtnis unseres Herrn und Gottes und Heilandes Jesus
Christus«.Die Handlung des Herausschneidens des » Lammes«
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wird begleitet mit den Worten: »Wie ein Schaf wurde er zur
Schlachtbank gefiihrt . . .« »Geopfert wird das Lamm Gottes,
das hinwegnimmt die Siinde der Welt, fiir das Leben und
Heil der Welt, . . . »Einer der Soldaten durchbohrte seine
Seite mit der Lanze und sogleich floff Blut und Wasser
heraus ...« Dann schneidet der Priester aus der zweiten
Prosphore ein Teilchen heraus »zu Ehren und zum Ge-
dachtnis unserer allerseligsten Herrin, Gottesmutter und
immerwihrenden Jungfrau Maria . . .« und legt es zur Rech-
ten des heiligen Brotes mit den Worten: »Die Kénigin stand
zu deiner Rechten, mit goldgewirktem reichem Gewande be-
kleidet.« Aus der dritten Prosphore nimmt er ein Teilchen
heraus zu Ehren »des ehrwiirdigen, erhabenen Propheten
und Vorldufers Johannes des Tiufers.« Aus der gleichen
Prosphore werden Teilchen herausgeschnitten zu Ehren der
Propheten, der Apostel, der heiligen Bischéfe, Martyrer, der
ehrwiirdigen Monche und Gottesméinner, der heiligen und
wundertitigen Uneigenniitzigen, der heiligen und gerechten
Ahnen des Gottmenschen Joachim und Anna, unseres hei-
ligen Vaters Johannes Chrysostomus. Aus der vierten Pros-
phore werden Teilchen fiir die Lebenden, aus der fiinften
fiir die Toten herausgenommen. In der griechischen Gottes-
dienstordnung wird bei der dritten Prosphore auch der
»himmlischen kérperlosen Michte« gedacht. Der Diskos als
Golgatha, auf dem Christus zum Opfer fiir die Welt dar-
gebracht wurde, wird zur triumphierenden Kirche. Wenn
der Priester das Herausnehmen der Teilchen beendet hat,
berduchert er den »Stern« und stellt ihn iiber das heilige
Brot mit den Worten: »Und der Stern kam iiber den Ort,
wo das Kind war, und blieb dariiber stehen«. Auf diese
Weise bedeutet der Diskos bei der Proskomidie sowohl die
Krippe von Bethlehem als auch Golgatha und die Kirche,
denn auf ihm steht zur rechten Seite des Lammes die Konigin
in koniglichen goldgewirkten Gewindern, vor ihm die Chore
der Engel, Heiligen, aller Verstorbenen und Lebenden in der
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Hoffnung der Auferstehung und des ewigen Lebens, d. h. die
ganze Kirche. Hier ist in einem einzigen Akt die ganze
Geschichte des Christentums von der Geburt Christi an iiber
seinen Tod am Kreuze bis zur Stiftung der Kirche gegeben.
Alle: Irdische und Himmlische, Lebende und Verstorbene
gruppieren sich auf dem Diskos um das Lamm. Im Mittel-
punkt der ganzen Geschichte steht das Lamm, das sich un-
aufhérlich zum Opfer darbringt und ebenso unaufhérlich in
all seiner Herrlichkeit in die Welt kommt. Deshalb gibt es
auch keine scharfe Abgrenzung zwischen der streitenden und
der triumphierenden Kirche. Der Apostel Paulus, der die
Glaubigen zum Kampf aufruft, schliefit diesen seinen Aufruf
mit den Worten des triumphierenden Sieges, den er schon
in der Gegenwart voraus sieht. Die Zeit geht iiber in die
Ewigkeit. Die zwei Einziige in der Liturgie — der kleine
und der grofle — bedeuten sowohl das Auftreten Christi
zur Predigt in der Welt und sein Hingehen zum freiwilligen
Leiden, wie auch die zwei feierlichen Prozessionen, von
denen in der Offenbarung gesprochen wird: die erste: nach
dem Triumph des Sieges im Himmel kommt der siegreiche
Konig, der Menschensohn, das Lamm, in weiflem Gewande,
mit einem doppelseitig geschirften Schwert im Munde, auf
einem weiflen Pferd, in Begleitung seiner treuen Diener,
die ebenfalls auf weiflen Pferden sitzen, in die Welt. Bei
dem kleinen Einzug ist dies die feierliche Prozession der
Priester, denen der Diakon vorangeht, der das Evangelium
tragt, das Wort Gottes, das der Apostel Paulus als beider-
seits geschirftes Schwert bezeichnet, und der die Glidubigen
auffordert, wiirdig und aufrecht stehend der Weisheit zu
begegnen. Am Ende der Offenbarung wird die zweite Prozes-
sion beschrieben, die jetzt schon in umgekehrter Richtung,
von der Erde zum Himmel geht. Das neue Jerusalem ist
vom Himmel herabgekommen, die Welt ist umgewandelt;
die Konige der Erde gehen und tragen ihre Herrlichkeit durch
die gedffneten Tore. Die Prozession geht von der Erde zum
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Himmel und trigt wertvolle Geschenke in das Innere des
Allerheiligsten. Bei der Liturgie nehmen die Priester die hl.
Gerite, Kreuze und Loffelchen von dem Riisttisch und tragen
unter dem feierlichen Gesang des Cherubimshymnus alles
zum Throne Gottes, wihrend das Gotteshaus von Weihrauch-
wolken, dem Symbol des Triumphes, erfiillt ist, um dort, im
Allerheiligsten, den Sieger iiber den Tod »auf Speeren zu
erheben«. Wenn dann der Priester den auf den Altartisch
gestellten Diskos und Kelch und das heilige Brot und den
Wein mit dem Aér bedeckt, spricht er die Worte: »Der edle
Joseph nahm deinen unbefleckten Leib vom Kreuze ab, umgab
ihn mit reiner Leinwand und wohlriechenden Spezereien und
legte ihn in ein neues Grab«. Das Lamm, das zum Opfer
dargebracht wird, aber ewig lebt und unaufhérlich zu uns
kommt, hat den Himmel zur Erde geneigt und die Ewigkeit
in die Zeit gebracht. Welch eine wunderbare Verbindung des
Eschatologischen mit der Gegenwart! Der Seher Johannes
sieht schon den Herrn kommen, nicht am Ende der Zeiten,
sondern jetzt; Christus steht schon mitten unter uns.»Siehe,ich
komme bald!« spricht der Herr zum Seher (Offenb. 22,7. 12).

Dieselbe Verbindung des Endes mit geschichtlichen Tat-
sachen, oder — besser — das Hindurchschauen durch die
geschichtliche Tatsache bis in die letzte, endgiiltige Zukunft,
als das Ewigkeitsresultat dieser Tatsache, haben wir auch in
der nichtlichen, um die Kirche herumziehenden Osterprozes-
sion. Die Nacht, die ein Symbol dieser Welt ist, und die
Nacht vor fast zweitausend Jahren, als Christus im Grabe
lag, sind ineinander iibergegangen. Die Erinnerung an die
Frauen und Apostel, die zum Grabe des Herrn eilten,
hat sich verbunden mit der Schau des Endes, wenn die Jung-
frauen zum Gemach ihres Briutigams gehen. Grab und
Brautgemach sind hier eins. Das Ende und die Vergangen-
heit als Schatten des noch nicht eingetretenen Endes sind nicht
von einander zu trennen. Die Ewigkeit ist in die Zeit ein-
gegangen. In der syrischen Kirche trigt diese Osterprozession
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um die Kirche den Charakter eines geheimnisvoll-mystischen
Ritus und heifit »Ankunft am Zufluchtsort«. Wenn die
Prozession der Gliubigen, die in den Hinden brennende
Kerzen tragen, zum Portal der Kirche kommt, wird hier das
Evangelium von den zehn Jungfrauen gelesen. Die Teilnehmer
der Prozession fithlen gewissermaflen die Schritte des Briu-
tigams, der in der Nacht kommt. Die Priesterschaft und die
Gliubigen fallen vor der Tiir des Allerheiligsten auf die Kniee
mit dem Gebetsausruf: »Herr, verschlieffe nicht vor uns die
Tiir deiner Barmherzigkeit!«

Der ganze Gottesdienst der orthodoxen Kirche kann in drei
Kreise: den Tages-, Wochen- und Jahreskreis eingeteilt wer-
den. Der erste besteht aus Gottesdiensten, die tiglich, zu
festgesetzten Zeiten des Tages und der Nacht, gehalten
werden. Das sind: die Vesper (um 4 Uhr nachmittags),
die Nachvesper (7 Uhr abends), die Mette — der Mitter-
nachtsgottesdienst (12 Uhr nachts), der Morgengottesdienst
(1—2 Uhr nachts), die erste Stunde (7 Uhr morgens), die
dritte Stunde (9 Uhr morgens), die sechste Stunde (12 Uhr)
und die Liturgie, der Hauptgottesdienst der orthodoxen
Kirche. Diese wird nicht spiter als um 12 Uhr mittags,
meistens um 9 Uhr morgens gefeiert. Die neunte Stunde,
der Gottesdienst des ausgehenden Tages, wird vor der
Vesper gehalten. In der alten Kirche des Ostens und in
Rufiland vor Peter I. wurde diese Ordnung des Gottes-
dienstes nicht nur in den Kléstern, sondern auch in den
Pfarrkirchen beobachtet. Spiter wurden diese Gottesdienste
in den Pfarrkirchen verkiirzt und zusammengelegt, um
den Tag fiir die Arbeit, die Nacht fiir den Schlaf freizu-
haben. Jeder Gottesdienst hat seine besondere Bedeutung;
wenn man sie als ein grofles Ganzes betrachtet, wird in ihnen
die ganze Geschichte der Welt, beginnend mit der Erschaffung
der Welt, bis zur zweiten Wiederkunft Christi, dargestellt.

Die Vesper beginnt mit der Erinnerung an die Erschaffung
des ganzen Weltalls durch Gott. Die gedffneten koniglichen
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Tiiren lassen vor den Anwesenden den Himmel und den Thron
Gottes im Glanze der brennenden Kerzen erscheinen. Im
Gotteshaus herrscht abendliches Halbdunkel. Wie einst der
Geist Gottes iiber dem Abgrund schwebte, so steigt jetzt der
Weihrauch aus dem Weihrauchfafl des Priesters, der durch
die ganze Kirche geht, in die Hohe. Vom Singerchor erklingt
der groflartige poetische Gesang iiber die Schopfungsgeschichte
der Welt, der immer wieder von dem Ausruf des Psalmisten
— »Alles hast du mit Weisheit geschaffen« unterbrochen
wird. Vor den Betenden erscheint das Bild der Entstehung
des Lichtes, des Himmels, des Wassers, der Vogel, der kleinen
Tiere und der groflen . .. Der erste Gedanke des beginnenden
Tages ist dem ganzen Kosmos gewidmet, in dem der Mensch,
der Weltbiirger (Kosmopolites), nur ein kleines Teilchen ist.
Aber dieser Gedanke an die Welt und das Gebet fiir diese
wiederholt sich auch in anderen Gottesdiensten, auch in der
Liturgie, dem zentralen Gottesdienst. In der Welt als Ganzem
ist alles miteinander verflochten: die Schopfung freut sich mit
dem Menschen iiber ihr Dasein, mit ihm gemeinsam leidet
sie unter der Siinde, leidet mit ihrem Erloser, freut sich
iiber seine Auferstehung. Und dieses Mitleiden dauert bis
zum heutigen Tag. »Alle Kreatur«, sagt der Apostel Paulus,
»sehnet sich mit uns und #ngstigt sich noch immerdar, und
wartet auf die Erlésung« (Rém. 8, 22.23); sie quilt sich wie
in Geburtswehen; in ihr, sowohl im Menschen wie auch in der
ganzen Welt, reift eine neue Erde und ein neuer Himmel
heran, seit der Sohn Gottes in die Geschichte der Welt und
der Menschheit eingegangen ist. Die Orthodoxie ist eine
Religion des Asketentums, aber nicht im Sinne einer Absage
von der Natur und vom Leben, nicht im Sinne eines Stre-
bens, aus dieser Welt in die jenseitige hiniiberzugehen. Die
orthodoxen Asketen sind vor dem siindhaften menschlichen
Leben in die »Wiiste« geflohen, sie sind dorthin gegangen,
wo sie der Lirm des Jahrmarktes dieses Lebens nicht stort.
Aber sie sind nicht vor der Natur geflohen. Sergius von Ra-
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donesch und andere russische Asketen haben schone Plitze
in tiefen Wildern aufgesucht; der hl. Seraphim von Sarow
fiitterte einen Biren, dem hl. Naum von Ochrid half ein Bir
bei der Bearbeitung der Erde, der hl. Gerasim fiitterte einen
Lowen, ein Léwe grub das Grab des hl. Paulus von Theben
usw.; dies alles spricht von der Liebe der heiligen Einsiedler
und Asketen zur Natur und zu der Welt der Lebewesen.
Das orthodoxe Asketentum ist nicht auf die Abtdtung des
Fleisches und nicht auf die Absage von der Welt gerichtet,
sondern auf ihre Verklirung. Die Aufgabe des Asketismus
ist es, das Fleisch mit seinen Neigungen und die Seele mit
ihrem Verstand und Willen unter die Herrschaft des Geistes
zu stellen, dem Menschen seine urspriingliche Struktur wieder
zu geben. Der Kampf gegen den Egoismus und die Unter-
ordnung der Triebe unter den Geist — das ist die Aufgabe
der orthodoxen Asketik. In der Liturgie ruft der Priester vor
der Verwandlung von Brot und Wein aus: »Das Deinige
von dem Deinigen bringen wir Dir dar in allem und fir
alles«, d. h. das, was von Dir geschaffen ist und Dir gehért
(Brot, Wein, Wasser), bringen wir dir dar fiir alle Men-
schen und fiir die ganze Natur, fiir die ganze Welt. Das
Opfer wird also nicht nur fiir die Menschen allein darge-
bracht.

Nach Beendigung des Gesanges des Eingangspsalmes und
der Berducherung der Kirche werden die kéniglichen Tiiren
geschlossen; durch den Menschen wurde die Siinde begangen
und das Paradies wurde geschlossen. Der Diakon kommt aus
dem Altar heraus und spricht, indem er vor der verschlos-
senen Tiir steht, die Ektenie; dies ist der gefallene Adam, der
vor der verschlossenen Tiir des Paradieses steht, seine Siinde
beweint und um Erbarmen fleht. Weiter folgen Lesungen
aus dem Alten Testament — Prophezeiungen iiber den
Messias, das Lied »Freundliches Licht«, wieder eine Prophe-
zeiung von dem sich nahenden freundlichen Licht — Christus,
und den Abschluf} bildet der Gesang des Liedes des greisen
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Simeon, des Gottempfangenden: das Kind Christus ist schon
in der Welt; es ist das Ende des Alten Testamentes.

Der Mitternachtsgottesdienst trigt die Gedanken der Beten-
den in den Himmel, in die Welt der Engel, und erinnert an
ihre unaufhdrliche Wachsamkeit und Sorge fiir die Welt.
Das Leben in der Welt, das in der Vesper dargestellt wird,
verlduft nicht von selbst, auch nicht nach dem Willen des
Menschen, sondern unter der unaufhérlichen Mitwirkung der
himmlischen Krifte. Hier kann man schon ein eschatologi-
sches Moment bemerken: die jenseitige Welt fithrt das Leben
dieser Welt zum Himmel als zu seinem letzten Ziel.

Der Morgengottesdienst fithrt die Gedanken der Betenden
wieder auf die Erde zuriick; es ist wieder das Ende des
Alten Testamentes. Das Dunkel der Siinde, die Hoffnungs-
losigkeit, sie aus eigener Kraft zu iiberwinden und aus der
Sackgasse, in welche die Menschheit durch die Siinde gefiihrt
wurde, wieder herauszukommen, wird dadurch symbolisiert,
daf} die Kirche fast nicht beleuchtet ist, daf} nur kleine Ker-
zen vor den Ikonen des Erldsers und der Mutter Gottes
brennen; der Morgen ist noch nicht angebrochen und das
Halbdunkel senkt sich gewissermaflen aus der Kuppel auf
die Betenden herab. Wenn sich der Morgengottesdienst un-
mittelbar an die Vesper anschliefit (ganznichtlicher Gottes-
dienst am Vorabend grofler Feste), wird die Beleuchtung des
Abendgottesdienstes wieder abgeschwicht: es werden alle
Kerzen, ausgenommen einige wenige vor der Ikonostase, aus-
geldscht. Das Dunkel der Siinde, die Hoffnungslosigkeit und
Bangigkeit hatten sich vor der Ankunft Christi mehr und
mehr gesteigert. Der Lektor liest in der Mitte der Kirche
den »Sechspsalme«, Psalmen Davids, die seine Sehnsucht und
sein flehentliches Gebet um die Ankunft des Heilands zur
Erlosung der Welt zum Ausdruck bringen. Weiter folgt die
Ektenie und der Gesang: »Gott ist der Herr und ist uns er-
schienen, gepriesen sei, der da kommt im Namen des Herrn«;
dies ist die Predigt Johannes des Taufers von dem kommen-
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den Erléser. Die Lichter in der Kirche werden wieder ange-
ziindet: das Licht ist in der Welt, der Neue Bund beginnt.
Der Grundgedanke des Morgengottesdienstes ist die innere
Verbindung des Alten und Neuen Testamentes; sie verhal-
ten sich zueinander wie ein Bild zu dem Dargestellten, wie
eine Prophezeiung zu ihrer Erfiillung. Hier kommt der Sinn
der ganzen Weltgeschichte zum Ausdruck: das Alte Testa-
ment kiindigt das Neue an und bereitet die Menschheit darauf
vor; das Neue Testament ist die Zeit des Reifens des Wei-
zens und des Unkrautes, die Zeit der Erwartung der Engel —
Schnitter, die das Unkraut fiir den Feuerofen sammeln miis-
sen und den Weizen fiir die Kornkammer des Herrn, und
die Erwartung der Wiederkunft Christi. Die Kathismen und
besonders der Kanon, dessen Gesinge von den grofiten
christlichen Dichtern verfafit wurden, geben diese innere Ver-
bindung und die gegenseitige Befruchtung in den Prophe-
zeiungen und Vorbildern des Alten und Neuen Testamentes
wieder. Der erste Gesang des Kanons — der Durchzug der
Israeliten durch das Rote Meer, der Gesang des Moses und
Gesinge zu Ehren der Heiligen, die an diesem Tage gefeiert
werden. Er ist gewissermaflen ein Zwischenruf zwischen dem
alten und dem neuen Leben, zwischen den Prophezeiungen
und ihrer Verwirklichung im Neuen Testament und im Leben
der Heiligen. Der dritte Gesang des Kanons ist das Lied der
Prophetin Anna: »Heilig bist du, Herr; dich sucht mein
Geist«. Der vierte Gesang iiber die Kenosis-Ausschopfung
Gottes im Akte seines Herabkommens auf die Welt und
seiner Menschwerdung und die Prophezeiungen Habakuks
dariiber. Das Thema des fiinften Gesanges des Kanons ist
das Gebet des Propheten Isaias: Herr und Gott, deinen
Frieden gib uns; der sechste Gesang ist das Gebet des Pro-
pheten Jonas im Bauche des Fisches; der siebente Gesang
das Lied der drei Jiinglinge im Feuerofen; der achte Gesang
die Fortsetzung des Liedes der drei Jiinglinge; der neunte
Gesang eine Verbindung der Gesinge der Mutter Gottes
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und des Zacharias, des Vaters Johannes des Taufers. Alle
Gesinge des Kanons zusammen sind der Weg des Aufstei-
gens der Menschheit des Alten Testamentes zu Gott, der
Weg des Schattens der zukiinftigen Erlésung in Christus —
zu Christus selbst, der Weg des Abbildes zu seinem Ur-
bild. Es ist dies der Gedanke, der in der Periode der Aus-
bildung des orthodoxen Gottesdienstes dem Osten und dem
Westen gemeinsam war, nur mit dem Unterschied, daf} diese
Idee im Osten vom Menschen mit seiner ganzen Persdnlich-
keit erlebt wurde und deshalb in den kiinstlerischen Formen
des grofiartigen kirchlichen Gottesdienstes Gestalt annahm;
wihrend sie im Westen in den philosophischen Systemen des
Mittelalters ausgearbeitet wurde, denen die Idee des himm-
lischen Urbildes und seines Abbildes auf Erden zu Grunde
lag. Gemeinsam ist auch der Realismus dieser Epoche: die
Menschen waren nicht auflenstehende Beobachter des histori-
schen Prozesses, sondern fiihlten sich in ihm versunken, nicht
nur als passive, sondern auch als aktive Teilnehmer an ihm,
indem sie durch die Schépfertitigkeit der Kirche auf Erden
das Leben aufbauten.

Das Ende des Morgengottesdienstes bildet die grofle
Doxologie, ein Lobpreis der heiligen, wesensgleichen und
lebensspendenden Dreifaltigkeit, die sich bei der Taufe Jesu
Christi geoffenbart hat.

Die Stunden sind die Erinnerung an das Leiden Christi:
Erste Stunde — Christus wird von Kaiphas zu Pilatus ge-
fithrt, Gericht und seine Verurteilung zum Tod; dritte
Stunde — Geiflelung Christi im Hof des Pilatus, Beginn
seiner Leiden fiir die Welt; sechste Stunde — Kreuzigung
Christi, Schmihung Christi am Kreuz, Eintritt der Finsternis
auf der ganzen Erde; neunte Stunde — Tod Christi. Alle
diese Gottesdienste sind eine Vorbereitung auf die Liturgie.

In der alten Kirche empfingen die Christen fast tiglich, auf
jeden Fall aber mindestens einmal in der Woche den Leib
und das Blut des Herrn. Diejenigen, die das Abendmahl
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empfingen, mufiten an allen Gottesdiensten des Tages teil-
nehmen. Diese Forderung findet sich auch in den heutigen
Mefibiichern gedruckt, wobei nach einer kurzen Erklarung
des Sinnes jedes einzelnen tiglichen Gottesdienstes hinzu-
gefiigt wird, dafl die im Gotteshaus Anwesenden »iiber das,
was hier kurz erwdhnt wurde (d. h. iiber den Sinn der
Gottesdienste), fromm nachdenken und mit zerknirschtem
Herzen, wenn méglich unter Trinen, die Stundengebete ver-
richten sollen.« »Wenn aber die Betenden die Schrift nicht
sehen konnen, dann sollen sie durch einen Priester oder
Diakon oder Kirchendiener dariiber belehrt werden, damit in
den Menschen ein immer gréfleres Verlangen nach der Liebe
des Herrn geweckt werde« (Slushebnik, Belehrung). Hier
wird der grundlegende, charakteristische Zug des orthodoxen
Gottesdienstes betont: die anwesenden Weltleute sollen nicht
nur alles, was gelesen und gesungen wird, héren und sehen,
sondern sie sollen an diesem ganzen Gottesdienst aktiv teil-
nehmen. Sie sollen miterleben, nach den Worten des Apostels,
Christus anziehen, gekreuzigt werden, mitsterben und mit-
auferstehen mit Christus, die Buflgesinge Davids miterleben,
fromm nachdenken nicht nur dariiber, was die Propheten und
die Vorbilder iiber die Einheit der ganzen Linie in der Welt-
geschichte der Menschheit sagen, sondern auch dariiber, daf}
in dieser Geschichte jede neue Etappe eine Verwirklichung
dessen ist, wozu die vorhergehende vorbereitet, daf} sich eine
Etappe zu der anderen wie das Abbild zum Urbild verhilt,
und — was die Hauptsache ist, — daf} die ganze Geschichte
der Menschheit und des Kosmos ein Streben des Abbildes
zu seinem Urbild, zu ihrem Einswerden, zur Verkérperung
des Urbildes in den Abbildern, zur Vergéttlichung des Kos-
mos und des Menschen in ihm ist. Der Mensch muf} an
diesem geschichtlichen Prozef} aktiv teilnehmen. Wie die
Siinde des Menschen die urspriingliche Harmonie in der Welt
zerstort hat, so kann sie der Mensch, indem er als Gottes-
kind angenommen wird, wieder herstellen. »Die Kreatur ist
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unterworfen der Eitelkeit ohne ihren Willen, sondern um
deswillen, der sie unterworfen hat, in der Hoffnung auf die
Wiedergeburt durch den Menschen.« (Rém. 8, 20. 21). Der
orthodoxe Christ ist nicht nur beim Gottesdienst anwesend,
sondern nimmt aktiv an ihm teil, indem er das, was er sieht
und hort, miterlebt und innerlich umgestaltet wird.

Der Kreis der Woche umfafit die Besonderheiten der tig-
lichen Gottesdienste, die von dem betreffenden Tag der Woche
abhingen. Jeder Tag der Woche ist einem besonderen Ge-
dichtnis geweiht. Am Montag feiert die Kirche die himm-
lischen unkéorperlichen Krifte; der Dienstag ist Johannes dem
Téufer geweiht, dem Propheten, der an der Grenze zwischen
dem Alten und Neuen Testament stand; der Mittwoch und
der Freitag sind dem Gedichtnis an die Auslieferung und
Kreuzigung Christi geweiht, die mit dem Kreuz und Leiden
der Gottesmutter in enger Verbindung stehen; am Donners-
tag sollen sich die Betenden in der Kirche in ihrem Gebet
mit den Aposteln vereinen und mit dem hl. Wundertiter
Nikolaus, dem »Ersthierarchen«, dem ersten und bedeutend-
sten Vertreter des Chores heiliger Bischofe; an den Sams-
tagen des ganzen Jahres betet die Kirche zu den Mirtyrern
und zu allen Heiligen und verrichtet besondere Gebete fiir
alle Verstorbenen, besonders an den sogenannten »Eltern-
Samstagen«. Die Reihenfolge dieser aufeinanderfolgenden
Besonderheiten der kirchlichen Gottesdienste im Laufe der
Woche erinnert ebenfalls an den kosmischen Prozefl. Die
Woche beginnt mit dem Gedenken an die Welt der Engel,
die zuerst von Gott erschaffen wurden, geht dann iiber zur
Grenze der zwei grundlegenden Perioden der Geschichte —
des Alten und des Neuen Testamentes, weiter zur zentralen
Tatsache der neutestamentlichen Geschichte — dem Leiden
und Sterben Christi, dann (am Donnerstag) zum Leben der
Kirche Christi in der Person ihrer groflen Vertreter, der
Hierarchen, weiter zum Eingehen in diese Kirche durch das
Martyrum in Christus (Freitag) und zum Entstehen wund
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Wachstum der himmlischen Kirche, die durch die verstor-
benen Glieder der Kirche auf Erden aufgefiillt wird. Vom
Himmel nimmt die Geschichte des Kosmos ihren Anfang,
mit dem Himmel, durch die Vereinigung des Himmels mit
der Erde, endet sie.

Die Gottesdienste des Montags enthalten zahlreiche Schitze
von Gebeten, die den himmlischen Kriften gewidmet sind.
In ihnen offenbart sich uns die Natur der Engel. Gregor
von Nazianz nennt sie »Abglanz des vollkommenen Lich-
tes«; Theophan der Gezeichnete »lichtschauende Spiegelc;®)
sie nehmen wie Spiegel das unmittelbare Licht von Gott
selbst, dem wahren Licht, auf und strahlen es auf uns,
in unsere Seele, zuriick. Sie sind die »dienenden Geister«
(Hiob 4, 18), »reine Geister, die vor dem hdchsten Geist
stehen und vom Glanze der Gottheit erfiillt sind.«7) Sie
nehmen in sich die wahre Liebe von Gott, der die Liebe ist,
auf, sind von ihr erfilllt und tragen sie zu den Menschen:
»Sie, die ersten unkorperlichen Geister, sie, der Abglanz Got-
tes, . . . bringen zu uns das strahlende Licht der Liebe und
bewegen uns zur Reinheit des Herzens.«8) Die Kirche fordert
uns auf, der geistlichen Vollkommenheit der Seraphim #hn-
lich zu werden, um die gottliche Liebe zu genieflen; sie for-
dert uns auf, jeden Augenblick daran zu denken, dafl jedem
von uns ein Schutzengel gegeben ist, daf} er bei uns ist, daf}
wir ihn durch unser unwiirdiges Verhalten krinken und daf}
er uns bei allen unseren guten Unternehmungen ein Helfer ist.

Der Samstag ist der Tag der Mirtyrer und aller Verstor-
benen. Die Gedanken der Menschen sind auf den Tod ge-
richtet, und zwar auf die beiden Todesarten: auf den ge-
waltsamen Tod von Seiten der Menschen, die in ihrer Un-
vernunft das Leben toteten, das nicht von ihnen geschaffen
wurde, und die die Bewegung der Menschen zu Christus hin
aufzuhalten versuchten, und den natiirlichen Tod, der jeden
Menschen erwartet. Der Mensch hat sich mit seinem gott-
losen, autonomen Verstand hoch erhoben. Er traumt davon,
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an Stelle Gottes der Beherrscher der Natur zu sein. Aber
eines kann er nicht erreichen, nimlich iiber die zwei Gren-
zen, die jedem Leben auf Erden gesetzt sind: Geburt und
Tod, hinaus vorzudringen. Er hat weder neues Leben ge-
schaffen noch auch den Tod abwenden kénnen. Aber nicht
genug damit; er kann der Geburt und dem Tode auch keinen
Sinn geben, er kann auch nicht Antwort geben auf die die
Menschheit bewegenden Fragen: wozu ist der Tod und was
ist er? ‘

Der Tod eines Christen und eines Gottlosen ist verschie-
den. Dieser ist ganz im irdischen, materiellen Leben auf-
gegangen. Der Tod zerstdrt dies alles; und vor ihm steht das
dunkle Nichts. Was kann ein solcher Sterbender durchmachen
als nur den Schrecken des Nichtseins, der Leere, des Chaos?
Der Christ weifd von unserem »Erstling«-Christus, dafl der
Tod ein Ubergang zur Verklirung und Vergéttlichung des
menschlichen Kérpers ist. Er weif3, daf} es etwas Unverging-
liches gibt, das ihm auch beim Sterben nicht verloren geht;
es sind dies die lichten Minuten der Freude iiber die innere
Reinigung durch das Sakrament der Bufle, die Erleuchtung
der Seele durch das Licht Christi im Sakramente des Altars,
die lichten Augenblicke der Erleuchtung und Freude im Gebet
iiber ein von Herzen und um Christi Willen vollbrachtes
gutes Werk. Dies alles steht vor uns in der Minute des Todes;
dies ist das Unvergingliche, das der Mensch mitnimmt.
»Athanasius sagt in seiner Rede iiber die Verstorbenen, daf}
es den Heiligen schon vor der allgemeinen Auferstehung mog-
lich ist, einander zu erkennen und sich miteinander zu freuen«
(Synaxar, Samstag der Fleischenthaltung). »Wenn du, o
Mensch, einem anderen barmherzig gewesen bist, so wird
auch dieser dir dort barmherzig sein, wenn du mit einem
Verwaisten Mitleid gehabt hast, dann wird dieser dich dort
von deinen N6ten befreien. Wenn du in deinem Leben einen
Nackten bekleidet hast, so wird er dich dort mit dem Ge-
sang des Alleluja-Psalmes bedecken« (Begribnis eines Prie-
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sters, lken, 8. Ton). »Warum beweint ihr mich so heftig . . .
der Tod ist doch fiir alle die Beruhigung« (Begribnis eines
Priesters, Seligpreisungen, 2. Ton). Fiir einen solchen Chri-
sten ist der Tod nicht furchtbar.

Aber der menschliche Leib wird zerstért und der Ver-
wesung iibergeben. Ist denn das nicht furchtbar? Erfafit uns
denn nicht Trauer bei dem Gedanken an die Vernichtung
des Kérpers eines uns nahestehenden Menschen? »Ich weine
und wehklage, wenn ich an den Tod denke, und sehe die in
den Gribern liegende, uns nach dem Bilde Gottes anerschaf-
fene Schénheit, hifllich, gestaltlos, unansehnlich . . . wie wir
der Verwesung iibergeben, wie wir mit dem Tode verkettet
wurden . . . (Begribnis von Weltleuten, Samoglasen, 8. Ton).
Aber fiir einen Christen ist das nicht furchtbar: denn Chri-
stus ist auferstanden, der Anfang der Auferstehung! Und
auch wir werden auferstehen. Wenn wir aber auferstehen,
wozu ist dann der Tod? Die Erbsiinde hat den ganzen mensch-
lichen Organismus umgekehrt; sie hat den Menschen vom
Geist abgewendet'und ihn dem Fleisch unterworfen. Er siin-
digt ohne Unterlaf}, denn »es gibt keinen Menschen, der
lebt und nicht siindigt«; und jede Siinde hinterldfit auf dem
menschlichen Gesicht ihre Ziige, die es entstellen. Die ur-
spriinglich geschaffene Schénheit des menschlichen Korpers
wird durch die Erbsiinde verunstaltet, verunstaltet wird sie
auch durch alle Siinden im Laufe des ganzen Lebens; es gibt
keine urspriingliche Schonheit; es ist nur ein schwacher Ab-
glanz von ihr geblieben. Unvollkommen war auch die Schon-
heit Adams im Paradies. Der Apostel Paulus sagt, daf} »der
Leib fiir die Nahrung und die Nahrung fiir den Leib ist, daf3
aber im zukiinftigen Leben das eine wie das andere auf-
horen wird«. Und Christus hat gesagt, dafl im zukiinftigen
Leben niemand heiraten und niemand einem Erwerb nach-
jagen wird. Auch der Leib des erstgeschaffenen Adam mufite
sich andern. Aber wie sich indern? Bei der Wiederkunft
Christi werden die Toten mit neuen Korpern auferstehen,
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die zuriickgebliebenen Lebenden aber werden sich in einem
einzigen Augenblick verindern. Unser siindiger Leib muf}
zerfallen, so wie er ohne Unterlaf} in diesem Leben zerfillt,
um dann in seinem ersten, unverinderten Aussehen wieder-
hergestellt zu werden. Jetzt muf} er in neuer, verklirter Form
erstehen, so wie der Leib Christi bei seiner Auferstehung
verklirt war. »Denn auch die Elemente: Himmel und Erde
werden verindert und die ganze Kreatur wird sich in Un-
verweslichkeit kleiden; zunichte wird die Verweslichkeit und
zugrunde gehen wird die Finsternis bei Deiner Wieder-
kunft«.?) Der Tod bewirkt nur eine Verinderung des Leibes,
seine Substanz aber besteht auch weiterhin und sie wird zum
Leben wiederhergestellt. *)

Die Geschichte der Gottesdienste der Woche beginnt mit
dem Himmel und endet mit dem Himmel, und zwar dem zu-
kiinftigen Himmel, der am Ende der Zeiten erscheinen wird.

Die jahrlichen Gottesdienste sind mit den Festen ver-
kniipft, die iiber das ganze Jahr verteilt sind und sich jedes
Jahr nur einmal wiederholen. Ebenso wie die tiglichen und
die wochentlichen Gottesdienste, geben auch diese, nur in
viel breiterem Mafistab, die Geschichte der Welt und unsere
Erlésungsgeschichte wieder. Das orthodoxe Kirchenjahr be-
ginnt mit dem September (in Ruffland wurde erst unter
Peter I. der Anfang des Jahres auf den 1. Januar fest-
gelegt). Das erste grofie Fest im Jahr ist das Fest der
Geburt der allheiligen Gottesgebirerin, weiter folgen die
zwélf groflen Feste, Geburt Christi, Beschneidung des Herrn,
Erscheinung des Herrn (Taufe), Marid Verkiindigung, die
Karwoche, Auferstehung Christi usw.; das Jahr endet mit
dem Fest der Entschlafung der Gottesmutter und dem Mar-
tertod Johannes des Tiufers. Auch hier tritt das eschatolo-
gische Moment klar zu Tage. Der Bau der Kirche Gottes ist
die Grundlage der Weltgeschichte; die Verklirung des

*) Origenes, Uber die Hauptlehren II, Kap. X. 1. 100—101.
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menschlichen Leibes in Christus und das Hiniiberwachsen
der streitenden Kirche zur triumphierenden Kirche ist das
endgiiltige Ziel der Geschichte des ganzen Kosmos. Die
Fastenzeiten — vor Weihnachten, Ostern, Peter und Paul
und Marid Entschlafung — sind der vorbereitende Weg zur
endgiiltigen Wiedergeburt der Menschheit. Durch diese
eschatologische Einstellung, durch den orthodoxen Asketis-
mus und durch das innerlich-aktive Leben in der Kirche als
dem Leibe Christi wird das geistliche Leben des orthodoxen
Menschen bestimmt.

MONCHTUM UND STARZENTUM
Monchium, Askese und geistliches Wirken

Die Entstehung des Ménchtums fillt in die ersten Jahr-
hunderte des Christentums. Es war weder eine allgemeine
noch eine grundlegende Form des christlichen Lebens, son-
dern bestimmt fiir Personen, die ihre Unfihigkeit, sich in-
mitten der Versuchungen der Welt zu retten, erkannten,
oder fiir solche Menschen, die nach einem vollkommenen
Leben strebten. Das Streben nach der Erlosung ist eine all-
gemeine Verpflichtung, das Streben nach Vollkommenheit
aber nur fiir solche, die es »fassen kénnen«.

Die Kloster betrachteten in der ersten Zeit ihres Ent-
stehens als ihr Ziel nicht die Erlosung, sondern die Vervoll-
kommnung. Damals erleuchteten sie mit ihrem Lichte die
Welt. Spiter, im 6. Jahrhundert, nannte Johannes Klimakus
die Kloster Spitiler, deren Ziel es sei, die siindhafte Natur
des Menschen zu heilen und die Biirde der Siinde von ihm
zu nehmen. Das bedeutet nicht, dafl die Kldster seit dem
6. Jahrhundert nur Krankenhiuser waren und daf} es in ihnen
nicht auch blithende Gesundheit gab. Es gab in der Geschichte
des Monchtums Zeiten, wo die Kloster ausschliefllich zu Spi-
tilern wurden; ja noch schlimmer, es gab Zeiten, wo in ihnen
auch die arztliche Kunst ausstarb und sie einfach Zuflucht-
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stitten fiir Kranke und Kriippel wurden. Das sind die
Perioden des Verfalls der Kloster. Zwischen dem Kloster und
der Welt war immer eine innere Verbindung und eine
innere Wechselwirkung. Der Verfall des klsterlichen Lebens
war immer ein Anzeichen fiir den moralischen Verfall in der
Welt. Die Krankheit war gemeinsam, aber die Gesundung
der Welt nahm immer ihren Ausgang von den Kléstern. Ihr
Einfluf} auf die Welt war stirker als der der Welt auf sie.
Wenn solche Menschen, die an der Seele krankten, ins Kloster
gingen, so deshalb, weil sie ihre Krankheit erkannten. Dies
war der erste, grundlegende Schritt zur Heilung. Deshalb ist
es natiirlich, daf} die Gesundung der Welt immer von den
Klastern ausging.

Die Kloster schlossen sich nie in ihren Mauern ab; nie-
mals waren sie Spitiler nur fiir ihre Bewohner. Einsamkeit,
Abgeschlossenheit, Askese und Schweigen waren nur ein
Weg zur inneren Gesundung und Stirkung, aber nie das
Ziel des klosterlichen Lebens; dieses ist die Arbeit an der
Vorbereitung zum Dienste an der Welt. Die Mutter Gottes
selbst befahl dem hl. Seraphim von Sarow, die Klause zu
verlassen und zu den Menschen zu gehen. Im Ritus der klei-
nen Monchsscherung wird dem neugeweihten Monch eine
brennende Kerze gegeben mit den Worten: »So soll dein
Licht leuchten vor den Menschen . . .« Der Ménch soll sich
immer an seine Briider in der Welt erinnern und an seine-
Pflicht, ihnen zu dienen. Das Dreifaltigkeitskloster des hl.
Sergius hatte in Ruflland grofle geschichtliche Bedeutung. Es
hob den Geist des vom Tatarenjoch bedriickten russischen
Volkes; flofite ihm nach seinem Falle neuen Glauben an sich
selbst und seine Kraft ein; befreite es von der inneren
Knechtschaft und erweckte in ihm den Drang zur Freiheit.

Das Kloster ist ein Spital; aber es heilt nicht so, wie
Arzte physische Erkrankungen heilen. Es beschrinkt seine
Titigkeit nicht darauf, die zersetzende Wirkung der Siinde
zu erkliren und Mittel fiir den Kampf mit ihr anzugeben.
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Mit dem Rezept gibt es auch die Arznei: die Gnade Gottes
und den Glauben an die Moglichkeit der Gesundung. Die
Starzen in den Kldstern sind Arzte, Chirurgen, die die Seele
derer, die zu ihnen kommen, berithren und von ihr Gram,
Verzweiflung und Furcht nehmen; sie sind Arzte, deren lie-
bende und durchschauende Seele allein schon ein Heilmittel
fir die verzweifelten Kranken ist.

Ungefihr seit Beginn des 14. Jahrhunderts bildeten sich
in Rufiland zwei Typen von Klostern: Cénobiten-Kldster und
Sketen-Kloster, die sich durch ihre verschiedene Einstellung
zur Frage iiber das Verhiltnis des klosterlichen Besitzes zur
grofifiirstlichen, spater kaiserlichen Herrschaft scharf von
einander unterschieden. Sketen-Monche gingen von Moskau
nach Norden in das Land jenseits der Wolga, bahnten sich
auf ihrer Suche nach Einsamkeit und innerer Titigkeit einen
Weg durch undurchdringliche Wilder und Siimpfe. Sie
wandten sich ab von Politik, erméglichten aber, ohne sich
dessen selbst bewuflt zu werden, das Vordringen der rus-
sischen Kultur weit nach Norden bis zu den Solowezkij-
Inseln und an das Eismeer. Sie waren Prediger der Liebe und
Sanftmut und widersetzten sich den grausamen Methoden
des Kampfes gegen Hiretiker und Schismatiker. Etwas voll-
kommen anderes stellten die Schiiler des hl. Sergius dar, die
den siidlichen Strom des Ménchstums bildeten, der die Kls-
ster in dem Gebiet von Moskau begriindete. Die Griinder
dieser Kloster machten es sich zur Aufgabe, das Ideal des
vollkommen gemeinsamen Lebens zu verwirklichen. Hier
herrschte strenge kldsterliche Disziplin, man sorgte fiir das
Wadchstum der Reichtiimer des Klosters, um damit Arme zu
speisen und in Hungersnéten der Bevélkerung helfen zu
koénnen, und diese soziale Arbeit des Klosters wurde zu
einem nationalen Dienst an dem Moskauer Kaiserreich, das
sich damals zu entwickeln begann. Joseph von Wolokolamsk
(1439—1515), einer der bedeutendsten Schiiler des hl. Ser-
gius aus der siidlichen Gruppe, driickte dem ganzen Stil der
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Moskauer Religiositit und des Moskauer Reiches seinen
Stempel auf. Seine Neigung zu strenger Disziplin fand ihre
Befriedigung in der Idee der Autokratic, deren Befestigung
er seine ganze Titigkeit widmete. In den letzten Jahren der
Regierung Johanns III. bewegte er personlich den gutmiiti-
gen Kaiser zu harten und grausamen Mafinahmen gegen die
Hiretiker.

So bildeten sich in Ruflland zwei klosterliche Stromungen:
die der Sketen-Wiistenménche, die hinter der Wolga lebten,
und die gemeinsam lebenden Anhinger des Joseph. Zu Be-
ginn des 16. Jahrhunderts kam es zu einem heftigen Zu-
sammenstof} dieser beiden Strémungen. Die der kaiserlichen
Herrschaft nahestehenden Josephiten begannen die jenseits
der Wolga lebenden Ménche grausam zu verfolgen, zuerst
im Kampfe um die Frage des klosterlichen Besitzes, dann in
den fiinfziger Jahren desselben Jahrhunderts wegen der
Hiretiker: die hinter der Wolga Lebenden waren Gegner
von Gewalttaten, gewidhrten in ihren Klostern allen Verfolg-
ten Zuflucht und wurden deshalb von den Josephiten der
Hiresie beschuldigt. Ihre Kloster, die Sketen, wurden auf-
gelost, die Sketen-Ménche in das Gefingnis geworfen. Dies
bedeutete den Zerfall dieser ganzen geistlichen Richtung. Die
Josephiten triumphierten und iibten fiir alle Zukunft einen
bestimmenden Einfluf# auf das kirchliche Leben aus. Die
Leichtigkeit ihres Sieges erklirt sich aus der Uberein-
stimmung ihrer Richtung mit der damaligen Politik Moskaus
mit seiner rauhen Disziplin, seiner Anspannung aller Krifte
der Gesellschaft auf der einen Seite, und der Staatsfeind-
lichkeit der Monche hinter der Wolga auf der anderen
Seite, die es vermieden, mit Kreisen der Regierung in Be-
rihrung zu kommen. Zwar gingen auch sie aus ihren
Sketen und Wiisten heraus, um der Allgemeinheit zu dienen,
aber sie gingen nicht nach Moskau und in die fiirstlichen
Schlésser, sondern, dhnlich wie Gennadij (+ 1565), der Er-
bauer der Kloster von Kostroma und Ljubimograd, liebten
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sie es, sich mit Bauern auf den Feldern zu unterhalten, und
nichtigten in Bauernhiitten, wo sie ebenfalls ihre Lehrtitig-
keit ausiibten. Diese »Wolgaménche« griindeten das un-
sichtbare heilige Ruflland, das innerlich, in der christlichen
Liebe, auf der Suche nach der géttlichen Wahrheit, der hei-
ligen Stadt Kitesch, alle verschiedenen Stimme des damali-
gen Ruflland zu einer Einheit zusammenfithrte und den
Grund zu der hohen russischen Kultur mit ihrer wunder-
baren Architektur und der jubelerfiillten Ikonenmalerei
Nowgorods und Moskaus im 15. Jahrhundert legte. Sie schu-
fen die Seele des russischen Staates, der sich damals zu ent-
wickeln begann, wihrend sich die Moskauer Fiirsten und
Kaiser, die von den Josephiten unterstiitzt wurden, bemiih-
ten, seinen Leib zu erschaffen. Die Auflésung der Sketen-
Stromung hemmte auf lange Zeit die Entwicklung der tiefen,
verborgenen Seele des russischen Volkes und schuf die Vor-
aussetzung fiir die spiter eintretende Tragddie: die kirchen-
feindliche Titigkeit Peters I., die grausame Verfolgung der
Kloster und des Monchtums unter der Kaiserin Anna Iwa-
nowna, die die Geistlichkeit in Gefingnisse warf, bestrafte
und nach dem fernen Norden verschickte; die Schlieflung von
mehr als der Hilfte aller russischen Kléster durch den Ukas
der Kaiserin. Katharina II. vom Jahre 1764; die fiir die rus-
sische Kirche dunkle und schwere erste Hilfte des 19. Jahr-
hunderts, die den Willen der kirchlichen Administration
nahezu endgiiltig brach.

Dennoch starb das heilige Ruffland nicht; es verbarg sich
vor all dieser Gesetzlosigkeit auf dem Grunde der russischen
Seele wie die Stadt Kitesch auf dem Grunde des Sees von
Swetlojar. Der Glockenklang der versunkenen Stadt wird von
Zeit zu Zeit von den lauschenden Wallfahrern vernommen;
und auch das heilige Ruffland leuchtet von Zeit zu Zeit plotz-
lich in einzelnen Menschen aus dem Volke auf, weckt in ihm
die Erinnerung und ruft es zu sich. Solche Leuchten aus dem
unsichtbaren heiligen Ruffland gab es im 17. und 18. Jahr-
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hundert viele; in der letzten Zeit waren dies der hl. Sera-
phim von Sarow, Bischof Feofan, Bischof Ignatij Brentscha-
ninow, die Starzen der Wiiste von Optino Leonid, Makarij,
Ambrosij und andere: alle Schiiler Simeons des Neuen Theo-
logen, des hl. Gregors Palamas, des hl. Sergius von Rado-
nesch, des hl. Nilus von Sorsk und jener ganzen Strémung
orthodoxen Asketentums und realistischer Theologie, fiir die
Gott und die Heiligen, Strahlen aus seiner Welt, wirklich
in dieser Welt zugegen sind und erfiihlt werden kénnen, fiir
die der Sinn des menschlichen Lebens und der Geschichte der
ganzen Menschheit in der »Aneignung des Heiligen Geistes«
besteht.

Der Urheber der Bewegung des Sketen-Méndhtums in
Rufiland war der hl. Sergius von Radonesch; Kimpfer fiir
diese Bewegung und ihre Ideologie war Nilus von Sorsk.

Zur Charakteristik der asketischen Philosophie des hl. Ser-
gius von Radonesch ist nicht nur seine Lebensbeschreibung,
sondern auch die Titigkeit seines Schiilers, des hl. Paulus
von Obnorsk von Wichtigkeit.

Paulus von Obnorsk wurde im Jahre 1317 in Moskau
geboren. Mit 22 Jahren (i. J. 1339) verlie§ er das Eltern-
haus, ging in das Kloster am Ufer der Wolga, das dem Ge-
heimnisse der Geburt Christi geweiht war, und wurde dort
Manch. Von hier begab er sich zum hl. Sergius in das Klo-
ster von Radonesch, wo er 15 Jahre in seiner Zelle im Ge-
horsam lebte. Bei dem hl. Sergius lernte er das asketische
Leben kennen. In diesen 15 Jahren eignete er sich ohne
Zweifel die ganze mystisch-asketische Weltanschauung seines
Lehrers an. Der hl. Sergius erlaubte ihm, als Einsiedler zu
leben, und gab ihm seinen Segen dazu. In der Einsiedelei
lebte er ebenfalls 15 Jahre, blieb aber in stindiger Verbin-
dung mit seinem Lehrer, der ohne Zweifel auch weiterhin
sein geistlicher Fiihrer war. Im Jahre 1389 erbaute er mit
dem Segen des Metropoliten Photius eine Kirche, die, wie
im Kloster des hl. Sergius, der Heiligen Dreifaltigkeit ge-
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weiht war, und errichtete ein Kloster, wenige Kilometer vom
Flusse Obnora entfernt. Er war damals schon 72 Jahre alt.
Nachdem er fir die Monchsgemeinde eine strenge Regel
geschrieben hatte, die ohne Zweifel ein Ausdruck des
mystisch-asketischen Einflusses des hl. Sergius war, iibertrug
er die Leitung des Klosters seinem Schiiler Alexander und
nahm selbst seinen Aufenthalt in einer von ihm nahe bei dem
Kloster auf einem Berge erbauten Zelle, wohin er an Sams-
tagen und Sonntagen zu gehen pflegte. In diesem Kloster
befindet sich eine Handschrift aus der ersten Hilfte des
15. Jahrhunderts, die eine Anleitung fiir junge Monche
darstellt. Es ist moglich, daf} das die vom hl. Paulus ge-
schriebene Klosterregel ist. Auf jeden Fall gehort diese
Handschrift in die Zeit der letzten Lebensjahre des Hei-
ligen, der im Jahre 1429 starb, oder der ersten Jahre nach
seinem Tode. Wenn in dieser Handschrift in der Hauptsache
von dufleren asketischen Ubungen die Rede ist, so finden
sich in ihr doch auch Hinweise auf die innere Askese; man
findet in ihr Ausdriicke wie »geistliches Gebet«, »innere
Sammlung«, »Schweigen«. Unter »geistlichem Gebet« wird
auch hier, wie iiberhaupt in den russischen Kléstern das so-
genannte »Jesus-Gebet« verstanden. An erster Stelle stehen
in der »Anleitung fiir junge Monche« freilich duflere aske-
tische Ubungen.

Einen anderen Charakter trigt die Titigkeit und die Lehre
des Nilus von Sorsk. Nilus verlangte von den Ménchen un-
bedingte Armut und war ein entschiedener Gegner kloster-
lichen Besitztums. Er und seine Nachfolger erlitten aber in
diesem Kampfe eine vollkommene Niederlage, die, wie wir
gesehen haben, durch die Aufldsung der jenseits der Wolga
gelegenen Sketen gekennzeichnet ist. Aber sein unsterbliches
Verdienst besteht nicht in diesem Kampfe, sondern darin,
daf} er in Ruflland die innere Askese mit ihrer geistlichen
Tatigkeit und dem Starzentum begriindet hat. Er brachte aus
dem Osten nach Rufdland den ganzen Reichtum der aske-
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tischen Literatur, dieses »blithenden Gartens dhristlichen
Lebens und dhristlicher Weisheit«. Wie eine Biene sammelte
er auf dem Athos den Saft von den geistlichen Bliiten zur
Belebung seiner Seele. Hier wurde er gewiirdigt, die Freuden
des »paradiesischen Gastmahles« zu genieflen, deren die
Kimpfer des Einsiedlerlebens durch Gottes Gnade teilhaftig
wurden. Hier nahm er durch fleiflige Lesung die Werke des
hl. Athanasius des Groflen, Basilius des Groflen, Ephrim
des Syrers, des Abtes Dorotheus, Maxims des Bekenners, des
Johannes Klimakus, Makarius von Agypten, Isaaks des
Syrers, Simeon des Neuen Theologen, Nilus vom Sinai,
Gregors des Sinaiten und vieler anderer in sich auf. Mit
diesem Reichtum kehrte er nach Ruflland zuriick, iibergab
ihn aber nur seinen Jiingern in dem von ihm am Flusse Sor,
unweit von dem Kyrillus-Kloster in Belojesersk, gegriindeten
Sketen-Kloster. Eine ganze Reihe politischer Ereignisse war
der Grund, warum die asketischen Ideen des Nilus von Sorsk
im damaligen Rufiland nicht Fuf} fassen konnten. Die Zeit
des 17. Jahrhunderts und zu Beginn des 18. Jahrhunderts
waren fiir die Entwicklung des ménchischen Lebens beson-
ders ungiinstig. Erst um die Mitte des 18. Jahrhunderts be-
gann sich die neue Bewegung der orthodoxen Askese dank
der Arbeit des Paisij Welitschkowskij (1722—1794) weithin
in Rufiland zu verbreiten. Dieser auf dem Athos erzogene
Griinder und Vorsteher eines Klosters in Moldawien hatte
bei aller seiner Titigkeit die Wiedergeburt Rufllands, das
er liebte, im Auge, und er fithrte nicht nur das Leben eines
Asketen, sondern er tat alles, um auch anderen, besonders
aber dem russischen Volke, die auf seiner personlichen Er-
fahrung begriindete Philosophie des Asketismus zu iiber-
geben. Er war bis zu seinem Tode damit beschiftigt, das
Werk »Dobrotolubije« %) und Schriften der Kirchenviter aus
dem Griechischen in das Kirchenslawische zu iibersetzen. Be-
sondere Aufmerksamkeit verwandte er auf die Einfithrung
des Starzentums, in dem er eines der wichtigsten Hilfsmittel
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zur Wiedergeburt der Menschheit sah. Den Kampf gegen
die Versuchungen des Geistes und des Kérpers begann er
im Alter von 24 Jahren auf dem Athos. Drei Jahre ver-
brachte er, eingeschlossen in seiner Zelle, in Gebet und
Trinen. Niemand von denen, die an der immer ver-
schlossenen Zelle vorbei kamen, ahnte etwas von dem
gigantischen Kampf, der hinter dem verschlossenen Fenster-
chen des einsamen Klausners vor sich ging. Schon friih
schlossen sich ihm Schiiler an und nahm er das Starzentum
auf sich.

Vom Athos begab sich Vater Paisij mit seinem Schiiler
nach Moldawien und griindete dort zwei Kloster in Sekuli
und Neamtz. In dieser Zeit begann sein Einfluf} auf das geist-
liche Leben in Ruflland. Zur Zeit des zweiten russisch-
tirkischen Krieges (1786—1790) wurde er Archimandrit,
dnderte aber seine streng asketische Lebensweise nicht.

Er starb am 15. November 1794 in seinem 72. Lebens-
jahre. Auf die Nachricht von dem Tode des Starzen strémte
das Volk von allen Seiten zusammen. Die Tiir seiner Zelle
war immer fiir alle offen, die Rat und Hilfe brauchten; alle
fanden hier Liebe und Fiirsorge. Jetzt trieb die Liebe des
Volkes zu dem Starez durch die gleiche noch offene Tiir
seiner Zelle den unaufhorlichen Strom derer, die seinen
sterblichen Uberresten die letzte Ehre erweisen wollten. Am
vierten Tage nach seinem Tode wurde er in der Hauptkirche
des Klosters von Neamtz in Anwesenheit der Ménche beider
Kloster bestattet.

Diese beiden Kloster bildeten eine Schule des asketischen
Lebens, deren Einflufl weit iiber ihre Mauern, ja die Gren-
zen Moldawiens reichte. Vater Paisij stellte die geistliche und
asketische Einheit zwischen Rufiland und dem hl. Athos her,
die im 17. Jahrhundert unterbrochen wurde, und dadurch
wurde die Wiedergeburt des Monchlebens in Ruflland
ermoglicht. Eine grofle Rolle spielten in dieser Beziehung
seine literarischen Arbeiten, die teils selbstindig, teils Uber-
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setzungen waren, besonders seine Ubersetzung des Werkes
»Dobrotolubije« in das Kirchenslawische.

Mit der Zeit des Paisij Welitschkowskij beginnt eine neue
Welle des Aufschwungs des Mondchslebens in Rufiland, der
mit Unterbrechungen bis in die Mitte des 19. Jahrhunderts
anhielt.

Der doppelten Aufgabe des Ménchtums — Erlésung und
Vervollkommnung — entsprechen auch zwei Arten monchi-
scher Ubungen: asketische Ubungen oder der Kampf mit der
eigenen siindigen Natur und den Verlockungen der Welt, die
sogenannte »Praxis«, und Gebetsiibungen, deren Ziel die An-
schauung Gottes ist, die sogenannte »Theorie«. Diese Unter-
scheidung finden wir schon bei dem hl. Makarius von Agyp-
ten; sie bleibt auch in der weiteren Geschichte des Monch-
tums bestehen. Als Gregor der Sinait (+ 1346) zum zweiten
Mal den Starez Arsenius in einer Hohle auf der Insel Zypern
besuchte und ihm in der Unterhaltung von seinem asketi-
schen Kampf erzihlte, sagte Arsenius, dies alles sei — die
Praxis; das wirkliche asketische Leben aber bestehe in der
Anschauung Gottes. Als Gregor davon horte, fiel er vor
dem Starez auf die Kniee und bat ihn, ihn in der Theorie zu
unterweisen. Arsenius unterrichtete ihn iiber das geistliche
Gebet, das Schweigen und die Beherrschung des Verstandes.
Alles das verwirklichte Gregor im Leben und stellte es in
seinen Werken »Unterweisung fiir Schweigende« und »Vom
Schweigen und vom Gebet« dar. So entstand die neue Philo-
sophie der christlichen Asketik. Bei Nilus vom Sinai finden
wir den ersten Versuch einer Darstellung der Mystik des
Gebetes. Bei dem hl. Simeon dem Neuen Theologen erreichte
die Ausarbeitung der Mystik des Gebetes ihren Héhepunkt.
Aber mit ihm endet die patristische Epoche, in der die Be-
griffe Praxis und Theorie der inneren Erfahrung ausgearbei-
tet wurden.

Aufgabe der asketischen Praxis ist die Erlésung, die
Wiederherstellung der urspriinglichen menschlichen Natur,
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die Unterordnung des Fleisches und Kérpers unter die Seele,
und der Seele unter den Geist.

In der »Ordnung des kleinen Schimas« d. h. im Ritus der
Ménchsscherung werden zwei Stufen des christlichen Lebens
unterschieden: Erlésung und Vervollkommnung. Von dem,
der in den Ménchsstand eintritt, wird vor allem Entsagung
der Welt verlangt. Diese Entsagung bedeutet nicht eine Ab-
sage vom Leben in der von Gott geschaffenen Welt, nicht ein
Sichabwenden von den Menschen, sondern eine Absage von
der durch die Siinde verkehrten, teuflischen Ordnung in der
Welt. Der Sinn dieser Absage von der Welt offenbart sich
in den drei Geliibden, die derjenige, der das Ménchtum an-
nimmt, ablegt: 1) die Absage »von der eigenen Willkiirc,
von dem eigenen Ich, von der Gewohnheit, sich selbst, seinen
Willen und seinen Verstand an die Stelle Gottes zu setzen
(das Wesen der Erbsiinde), 2) das Geliibde der Besitzlosig-
keit und 3) der Ehelosigkeit. Das letzte Geliibde bezieht sich
schon nicht auf die Erldsung, sondern auf die Vervollkomm-
nung, auf das »Gleichwerden mit den Engeln«. Weiter folgt
in diesem Ritus die nihere Erklirung des ersten und zwei-
ten Geliibdes: Selbstentiuflerung, Bereitschaft, dic Armselig-
keit des ménchischen Lebens zu ertragen, die Loslosung von
allen verwandtschaftlichen Bindungen, der Kampf mit der
Knechtschaft des Fleisches usw. Bei der Einkleidung des
neuen Ménches wird wiederum symbolisch auf seine Absage
von der Welt und »allem, was in der Welt ist«, auf die Ent-
sagung von seinem Eigenwillen und allen fleischlichen Ge-
liisten, auf seine »Einkleidung in das Gewand der freiwilligen
Armut und Besitzlosigkeit« hingewiesen. Endlich wird dem
neuen Ménch der »Paramant«1!) zum Verldbnisse des grofien
Engel-Schimas, als Gewand der Unverweslichkeit und Rein-
heit gegeben. Damit nimmt der Ménch das Geliibde der Ver-
vollkommnung auf sich, zieht das Gewand der geistlichen
Freude an und bedeckt sein Haupt mit dem »Klobuk«2) zum
Zeichen der Liebe zur geistlichen Weisheit. Aber das Ménch-

265



tum ist nicht die Sorge um die Erlésung und Vervollkomm-
nung, nicht eine Flucht aus der Welt Gottes; nicht darin be-
steht das Ziel der Ménchsweihe; der sich dem Ménchtum
Weihende muf} sich selbst vergessen und Christus nachfolgen.
Christus aber ist auf die Welt gekommen, um die Menschen
zu erlésen, und hat sein Leben fiir sie hingegeben. Daran
muf} der neue Ménch denken. Am Ende des genannten Ritus
wird ihm eine Kerze gegeben mit den Worten: »Nimm hin,
Bruder, diese Kerze und bedenke, daf} du von jetzt an durch
ein reines und tugendhaftes Leben und sanfte Sitten ein Licht
sein sollst fiir die Welt: denn so spricht der Herr: So soll
euer Licht leuchten vor den Menschen, daf} sie euere guten
Werke sehen und eueren Vater preisen, der im Himmel ist.«
Die Engel sind die Beschiitzer der Menschen und die Diener
Gottes bei seiner gottlichen Vorsehung fiir die Welt; indem
der Ménch das Engel-Schima auf sich nimmt, wird er zu
einem Beschiitzer und Diener der Welt. Alle seine Geliibde,
alle asketischen Ubungen sind nur eine Vorbereitung fiir das
grundlegende Ziel — Dienen an der Errettung der Welt.
Die &stlichen Ménche, wie iiberhaupt das ganze orthodoxe
Volk, betrachten die guten Werke nicht als Mittel zur Er-
16sung und als Ziel ihres religiésen Lebens. Die Kloster waren
es, von denen zuerst die Bildung des Volkes ihren Ausgang
nahm; in ihnen wurde die russische Kultur geboren; aber die
Kloster setzten sich das nie zu ihrem Ziele, und die &st-
lichen Ménche bildeten auch nie irgendwelche Organisationen,
die sich eine offentliche Titigkeit, z. B. Missionsarbeit, zur
Aufgabe machten. Das bedeutet nicht die Ablehnung guter
Werke; sie sollen nur nicht das Ziel sein, sondern sie sind
eine Folge der inneren Wiedergeburt des Menschen; sie miis-
sen geschehen, ohne daf} derjenige, der sie tut, es selbst be-
merkt: die rechte Hand soll nicht wissen, was die linke tut;
die guten Werke miissen eine unbeabsichtigte Auflerung der
inneren Einstellung des Menschen sein, wie das unbeabsich-
tigte Ausstrdmen des Duftes durch die Blumen, wie das un-
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beabsichtigte Lied der Nachtigall. Der Einflufl des Ménch-
tums auf die Welt ging zweierlei Wege: durch die Flucht aus
der Welt in die Wiiste und die Ubung der inneren Vervoll-
kommnung waren die Monche in ihrem Leben eine Leuchte
fiir die finstere Welt. Auf dieses Licht in den Klostern gin-
gen die Weltleute zu, die die auf Erden verwirklichte Wahr-
heit suchten. Wir haben schon gesehen, wie in Rufiland im
14. und 15. Jahrhundert in der Nihe der armen Sketen-
Klgster, die in den unwegsamen Wildern der rauhen nérd-
lichen Gegenden waren, bald Ansiedlungen, Dérfer und Stidte
entstanden. Die Ménche gingen aber auch selbst in die Welt.
Wenn sie in ihren asketischen Ubungen einen Erfolg beob-
achteten, glaubten sie, nach den Worten des Starez Ambrosij
aus der Wiiste von Optino, das ihnen verliehene Talent
nicht in die Erde vergraben zu diirfen, wie der bése Knecht
im Evangelium, sondern sie lielen es »wachsen«, sie gingen
unter die Menschen. Die einen nahmen das Leben des Star-
zentums auf sich, die anderen Missionsarbeiten und die Sorge
fiir die »korelischen und syrjanischen Kinder«, wie die Chro-
nik diese heidnischen Stimme nennt; wieder andere nahmen
das schwere Kreuz der Christianisierung der staatlichen Poli-
tik und die Leitung des kulturellen Lebens des Volkes auf sich.
Der Weg der asketischen Praxis, der Weg des Kampfes
mit den eigenen Leidenschaften ist ein negativer Weg; das
ist eine Art chirurgischer Methode der ginzlichen oder teil-
weisen Beschneidung der menschlichen Titigkeiten: Fasten,
Enthaltsamkeit, Besitzlosigkeit, Ehelosigkeit und — die Haupt-
sache — Uberwindung des eigenen Ichs durch Beschneidung
des autonomen Willens und des autonomen Verstandes.
Diese Methode gibt aber keinerlei positive Resultate, und
kann sie auch nicht geben. Die Leere, die durch die chirur-
gische Asketik hervorgerufen wurde, bleibt unausgefiillt. So
ist der zweite Weg, »die. Philosophie des Geistes«, wie sich
Nilus der Sinait ausdriickt, unumginglich notwendig. Die
Selbstindigkeit oder der Eigenwille und der Eigendiinkel
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sind eine Mauer zwischen Gott und den Menschen, wie die
Herbstsonne, von der sich die Welt immer mehr entfernt und
deshalb ihre Lebensenergie verliert. Die Menschen fallen
wie herbstliche Blitter vom Baume ab und fliegen nach allen
Seiten. Der erste Weg der Asketik zerstdrt diese Mauer,
macht den Weg zu Gott frei, fithrt aber noch nicht niher
zu ihm. Um die Friihlingssonnenwende, die Hinwendung der
Welt zu Gott, zu ermdglichen, dazu ist die »Philosophie des
Geistes«, die Anschauung Gottes notwendig. Die 6stliche
Asketik bezeichnet drei grundlegende Faktoren, ohne die
eine Bewegung auf Gott hin unméglich ist: Demut, Schweigen
und Gebet. Alle drei erscheinen auf den ersten Blick als ein
passiver Zustand des Geistes, aber in ihrem Wesen sind alle
drei aktiv und werden deshalb in der Literatur der Kirchen-
viter »geistliches Tun« genannt.

Die Demut ist dem Gehorsam verwandt. Sie bestimmt
unser Verhiltnis zu Gott und den Menschen. Die ganze Welt
ist eine Ganzheit, die von Gott geschaffen und von seiner
Hand gehalten wird. Diese Ganzheit bestimmt das Leben
der Welt und das Leben jedes einzelnen Teiles derselben.
Die Erbsiinde bestand in dem Versuch, sich selbst, ein wert-
loses Teilchen, an die Stelle des Ganzen zu setzen. Der erste
Weg der Asketik hat diese Selbstiiberschitzung iiberwunden
und das Ich auf den Platz eines Teilchens gestellt, der ihm
gehort. Es ist aber notwendig, daf} dieses Teilchen seine Be-
ziehung zu Gott und den Menschen herstellt. Diese Beziehung
ist ein Verhiltnis der Liebe. Die Liebe ist aber kein passives
Gefiihl, kein Wohlgefallen und Genuf} der eigenen Erlebnisse,
sondern angespannte Aktivitit und ein Hinstreben zu dem
Gegenstand der Liebe; die Liebe ist eine Opfertat und gleich-
zeitig die andere Seite der Demut, die nicht nur in der Er-
kenntnis des eigenen Nidhts als Teiles besteht, sondern auch
in dem Bewuf3tsein der unbedingten Notwendigkeit der eige-
nen Vereinigung mit allen Teilen und mit dem Ganzen. Der
Mensch muf} in einem anderen Ich die Erginzung seiner Be-
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grenztheit suchen, und zu diesem Zweck muf} er seine eigene
stolze Sichabsonderung von anderen iiberwinden. Das Ich
muf} in Demut seine individuelle Eigenheit unterdriicken.
Das ist keine Absage von der eigenen Individualitit, bei der
man zwei Seiten unterscheiden mufl: die Absonderung von
anderen und die Figentiimlichkeit des eigenen Weges zu
Gott. Dieser trennt das Ich nicht von anderen; alle Wege
fiihren zu dem einen und gleichen Ziele, zu Gott. Alle sehen
auf diesem Wege ein und dasselbe Endziel, aber nicht abso-
lut, sondern relativ, vom Standpunkt der eigenen Perspektive.
Nur im ganzen Kosmos, nur in der »Sobornostj«13) nihern
wir uns der Anschauung Gottes und seiner Absolutheit. Davon
auch — nicht Getrenntheit, sondern der Durst nach Katholi-
zitdit, Anndherung, gegenseitiger Erginzung seiner Teil-
erfahrung durch die allgemeine. Mein Hochmut kann mich
bei der Lesung des Wortes Gottes dazu fithren, mich auf mein
individuelles Verstehen festzulegen; meine Demut fithrt mich
dazu, an der Absolutheit meines Verstehens zu zweifeln, und
zwingt mich, seine Enge und Einseitigkeit einzusehen und seine
Erginzung in dem allgemein-kirchlichen Verstindnis zu
suchen. Die Demut, als eine der Eigenschaften der Liebe, ist
nicht etwas Passives, sondern Aktives. Ihr Ziel ist die Einigung
der Menschen in der Liebe, die »Katholizitit«. Die Demut
ist gleichzeitig die opfernde und zu Gott erhebende Liebe.

Die orthodoxe Asketik legt der Ulbung des Schweigens
(griech. Hesychia) grofle Bedeutung bei (diejenigen, die diese
Askese des Schweigens auf sich genommen haben, nennt man
Hesychasten). Die hl. Theodora, Einsiedlerin am Ende des
4. Jahrhunderts, verherrlicht es folgendermaflen: »O Schwei-
gen und Stille! Du bist die Mutter der Zerknirschung des
Herzens und ein Spiegel der Siinde. Du bewegst uns zur
Bufle; du l1ifit unsere Trinen stromen und erhebst unsere
Bitten. Mit dir zusammen lebt die Demut. Durch dich wird
die Seele erleuchtet. Von dir lernen die Engel. Von dir geht
aus Sanftmut und Friede unter den Menschen. O Schweigen
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und Stille! Du erleuchtest den Verstand, du priifst die Ge-
danken und hilfst, sich selbst zu erkennen. Du bist die Mut-
ter des Gebetes und die Anregung zur Lesung. Du stirkst
im Fasten, du behiitest die Lippen, du iiberwindest die Un-
mifligkeit. Die Befreiung von Sorgen, der innere Aufschwung
des Geistes und Herzens erzeugen Gottesfurcht und Keusch-
heit«. Der Hymnus des hl. Simeon des Neuen Theologen ist
die letzte Verherrlichung dieser Form von Askese in dieser
Periode. Nach dem hl. Simeon verschwindet diese asketische
Ubung auf einige Zeit aus den orthodoxen Kl&stern, um
spiter auf dem Athos wieder zu erstehen. Der erste Hesy-
chast war der hl. Petrus, der Hagiorit,'¥) der im Jahre 681
dorthin kam. Aber die Hesychie fand dort keinc allgemeine
Anerkennung. Auf dem Athos begannen ziemlich frith Strei-
tigkeiten zwischen den Verteidigern des gemeinsamen (céno-
bitischen) Lebens und den Hesychasten, die sich zu Streitig-
keiten zweier asketischer Weltanschauungen entwickelten.
Der Streit endete mit dem freilich nicht vollstindigen Sieg
der Conobiten. In der ersten Hilfte des 14. Jahrhunderts
lebten die hesychastischen Streitigkeiten von neuem auf. Sie
sind mit dem Namen Gregors des Sinaiten (+ 1346) und
Gregors Palamas (+ 1360) verkniipft. Zu der Zeit, wo der
hl. Simeon der Neue Theologe in Hymnen das personliche
Erlebnis der hesychastischen Ekstasen verherrlicht, bot der
hl. Gregor der Sinait eine ganze Lehre von der Hesydhie dar,
die in der orthodoxen Asketik keine geringere Bedeutung
hatte als die »Klimax« des Johannes Klimakus. Die Schriften
Gregors des Sinaiten wurden von russischen Ménchen sorg-
filtig aus dem Griechischen in das Kirchenslawische iiber-
setzt. Die Mystiker des 14. und 15. Jahrhunderts entwickel-
ten die mystische Weltanschauung des Sinaiten weiter; dann
aber beginnt das Interesse an der Mystik und Asketik wieder
abzunehmen. Die Schriften Gregors des Sinaiten und seiner
Schiiler waren lange Zeit vergessen. In der zweiten Hilfte
des 18. Jahrhunderts erwachte die hesychastische Mystik zu

270



neuem Leben. Der griechische Athosménch Nikodemus der
Hagiorit (1748—1809) vertiefte sich in das Studium der
Mystiker und Asketen, brachte sie in jahrzehntelanger sorg-
faltiger und verstindnisvoller Arbeit in ein System, wobei er
besonders die Hesychasten mit Gregor dem Sinaiten an der
Spitze beriicksichtigte. Im Jahre 1722 wurde in Venedig in
griechischer Sprache die »Philokalia« herausgegeben, und fast
gleichzeitig erschien die von einem russischen Ménch, dem
Archimandriten Paisij (1722—1794) angefertigte Ubersetzung
in die slawische Sprache unter dem Titel »Dobrotolubije«,
die im Jahre 1794 in Petersburg gedruckt wurde. Diese
»Dobrotolubije« blieb bis auf den heutigen Tag die beste
Anleitung in der Asketik und Mystik fiir orthodoxe Ménche.
Sie ist das Handbuch der religiosen Erziehung und aske-
tischen Weltanschauung; sie ist »die Weisheit des Herzens
des Starzentums«.

In enger Verbindung mit der Ubung des Schweigens steht
in der orthodoxen Asketik die Ubung des Gebetes, das geist-
liche Gebet (griech. noera proseuche), oder das geistliche
Tun. Seine Geschichte ist die gleiche wie die Geschichte der
Hesychie. Sie sind innerlich mit einander verbunden; das
Schweigen ist die Atmosphire, in der die Blume des Gebetes
aufblitht. Die beiden grofien Syrer Nilus und Isaak, Johan-
nes Klimakus, Maxim der Bekenner, Simeon der Neue Theo-
loge betonen besonders die Wichtigkeit der geistlichen Titig-
keit als Geistessammlung und Sichfernhalten nicht nur von
irdischen Gedanken, sondern auch von allen Vorstellungen,
die unsere Gedanken in die Welt des Relativen abziehen
kénnen. In den »Geistlichen Gesprichen« des Makarius von
Agypten wird dem Gebete die erste Stelle in der orthodoxen
Asketik eingeriumt. Spiter findet sich der gleiche Gedanke
bei Gregor dem Sinaiten. Die »Gespriche« des Makarius
erfreuten sich der besonderen Aufmerksamkeit der Starzen
des 18. und 19. Jahrhunderts; auf die religiose Weltanschau-
ung Seraphims von Sarow iibten sie groflen Einflufl aus.
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Johannes Klimakus bestimmt das Gebet als »Einswerden der
Seele mit Gott«, als Gnadenbriicke, die uns von den dufler-
lichen asketischen Ubungen zur Anschauung Gottes fiihrt.
»Das Gebet«, schreibt Nilus von Sinai, »ist das Gesprich
des Verstandes mit Gott; das Gebet ist der Zweig der Sanft-
mut und der Freiheit vom Bosen; das Gebet ist die Auflerung
der Freude und Dankbarkeit; das Gebet ist die Heilung von
der Trigheit und Verzagtheit; das Gebet ist das Empor-
steigen des Verstandes zu Gott«. »Das Gebet der Anfinger«,
schreibt Gregor der Sinait, »ist ein Feuer, das aus dem Her-
zen kommt; das Gebet der Vollkommenen ist ein Licht, das
still im Innern brennt und einen késtlichen Duft verbrei-
tet . . . das Gebet ist es, das, ebenso wie Gott selbst, alles
erfiillt.«

Die Viter der Kirche stellen das geistliche Gebet dem ge-
wohnlichen, miindlichen Gebet gegeniiber. Nach der Auf-
fassung der orthodoxen Asketen muf3 man wihrend des Ge-
betes alle Vorstellungen vermeiden; es ist unmdglich, sich
Gott und die Heiligen vorstellen zu wollen. Vorstellungen
sind zuldssig, aber nicht im geistlichen Gebet als geistlicher
Titigkeit, sondern im Gebet fiir die uns Nahestehenden, mit
denen wir in unserer Schwachheit uns am hiufigsten und
innigsten zu Gott hinwenden. Das geistliche Gebet ist von
diesem gewdhnlichen menschlichen Gebet verschieden. In ihm
muf} der Gedanke des Betenden ausschlieffilich auf den Sinn
des Gebetes in seinem ganzen Reichtum gerichtet sein. Das
Gebet ist mit einem Kunstwerk verwandt; seine Worte sind,
wie in der Poesie, emotional gesittigt, in ihnen ist nicht nur
der Sinn, der dem gewdhnlichen, Adufleren rationalen Ver-
stindnis zuginglich ist; in ihnen ist ein tieferer Sinn, in
ihnen ist das Erlebnis des Schdpfers des Gebetes als eines
Gliedes der Kirche Christi; in ihnen ist ein von der ganzen
Kirche ausgearbeiteter und erlebter Sinn, ein geistlicher Sinn,
der uns zu Gott fithrt. Im Gebete vertieft sich der Mensch
bis zu den letzten Grenzen seiner Seele, wo sich diese mit
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Gott beriihrt. Deshalb ist das Gebet auch ein Gesprich des
Menschen mit Gott, und zwar nicht das Gesprich eines ein-
zelnen, isolierten Menschen, sondern der ganzen Kirche,
deren Atem durch jedes Wort des Gebetes weht. Das
bedeuten auch die Worte Gregors des Sinaiten, die von
anderen Asketen hiufig wiederholt wurden: »Bewahre den
Verstand in deinem Herzen«. Herz wird hier auch dieser
tiefe Sinn genannt, der von den dhristlichen Dichtern, den
Schépfern der Gebete, ausgearbeitet und von der ganzen
Kirche angenommen wurde und dem Menschen in der Form
eines emotionalen, aus dem Herzen kommenden Erlebnisses
zuganglich ist. In dem Werk Gregors des Sinaiten »Beleh-
rung fiir Hesychasten« werden Anleitungen gegeben, wie man
ein solches Gebet verrichten soll. Die erste und grund-
legende Forderung ist: »Man muf} die Worte des Gebetes
langsam, gedehnt aussprechen; man muf} sie entweder laut
mit dem Munde aussprechen, oder fiir sich im Verstande.
Ich rate, am Anfang das eine und das andere zu tun. Und
so mufl man fortfahren, bis der Verstand in der geistlichen
Titigkeit stark wird, und erst dann, wenn du vom Geiste
Kraft bekommen hast und stark geworden bist, kannst du
richtig beten. Dann ist es nicht mehr notwendig, die Worte
mit dem Munde auszusprechen; der Betende wird dariiber
Freude empfinden, dafl er beginnt, mit dem Geiste zu beten.«
Das langsame Aussprechen der Worte ist notwendig, damit
der Verstand sich den ganzen Reichtum des Sinnes und In-
haltes der gesprochenen Worte des Gebetes klar machen
kann. Zuerst ist das gleichzeitige Aussprechen der Worte
und die Konzentrierung des Verstandes auf ihren Sinn not-
wendig, um den Verstand daran zu gewdhnen, wie die As-
ketenviter sagen, sich ins Herz einzuschlieflen, sich auf den
Sinn des Wortes zu konzentrieren. Es gibt, schreibt Bischof
Feofan, verschiedene Stufen des Gebetes (»Der Weg zur
Erlésung«, 1894, S. 243). »Die erste Stufe ist das korper-
liche Gebet, das in der Hauptsache in Lesung, Stehen beim
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Gottesdienst und Kniefillen besteht. Die Aufmerksamkeit
schwindet, das Herz fiihlt nicht, die Lust ist vergangen: hier
sind Geduld, Anstrengung und Schweiff notwendig. Achte
nicht darauf, tue dein Teil und verrichte das Gebet. Dies ist
das titige Gebet. Die zweite Stufe ist das aufmerksame
Gebet: der Geist gewdhnt sich daran, sich zur Stunde des
Gebetes zu sammeln und spricht das ganze Gebet mit Be-
wufltsein aus. Die Aufmerksamkeit wird durch das geschrie-
bene Wort geweckt und spricht es wie ihr eigenes aus. Die
dritte Stufe ist das Gebet des Gefiihls: von der Aufmerk-
samkeit wird das Herz erwirmt, und was dort im Gedanken
ist, wird hier zum Gefiihl. Dort ist das zerknirschende Wort,
hier die Zerknirschung; dort die Bitte, hier das Gefiihl der
Hoffnung und das Bediirfnis. Wer zum Gefiihl gekommen
ist, betet ohne Worte, denn Gott ist der Gott des Herzens.
Deshalb ist dies auch die Grenze der Erziehung zum Gebet;
im Gebet geht sie iiber von Gefiihl zu Gefiihl. Dabei kann
die Lesung aufhéren, ebenso wie das Denken, und es mag
ruhig nur ein Verweilen im Gefiihl sein mit gewissen Zeichen
des Gebetes . . . Wenn das Gefiihl des Betens zu einem un-
unterbrochenen wird, dann beginnt das geistliche Gebet, das
ein Geschenk des Geistes Gottes ist, der fiir uns betet, —
die letzte erreichbare Stufe des Gebetes.«

Diesen Gedanken, daf} das Gebet konzentrierte Aufmerk-
samkeit und Konzentrierung des Gedankens und Verstandes
im Herzen fordert, daf} es verlangt, sich von dufleren Vor-
stellungen, von der Tonhiille der Worte des Gebetes frei zu
machen und sich auf den Sinn der Worte zu konzentrieren,
wiederholen auch die russischen Asketen: »Die Seele des
Gebetes ist die Aufmerksamkeit«, schreibt der Bischof Igna-
tij Brentschaninow. »Wie der Leib ohne die Seele tot ist, so
ist auch das Gebet ohne die Aufmerksamkeit tot. Man muf}
wihrend des Gebetes mit aller Sorgfalt den Geist »unschein-
bar« bewahren, d. h. alle Vorstellungen und alle Bilder
entfernen, auch wenn diese mit dem Gebete und den Wor-
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ten des Gebetes in Verbindung stehen. Der Betende steht vor
dem unsichtbaren Gott.« Jeder Versuch, ihn hier, bei dem
Betenden gegenwirtig vorzustellen, errichtet nur einen un-
durchdringlichen Vorhang, eine Wand zwischen dem Beten-
den und Gott. Der hl. Meletius der Bekenner sagt: »Der-
jenige, der in seinen Gebeten nichts sieht, sicht Gott«.1%) Die
Ikonen braucht der Betende zur Erweckung frommer Erin-
nerungen und Empfindungen, aber nicht zur Weckung der
Phantasie. Wenn du vor der lkone des Erlésers oder der
Mutter Gottes stehst, stehe so, als stiindest du vor dem Herrn
Jesus Christus selbst, als stiindest du vor der allheiligen
Jungfrau selbst; deinen Verstand aber bewahre unscheinbar:
denn es ist ein ganz grofler Unterschied, in der Gegenwart
des Herrn und vor dem Herrn zu stehen, oder sich ihn vor-
zustellen. Die Aufmerksamkeit konzentriert sich nicht gleich
auf das Gebet; sie wird durch gewohnte Erlebnisse abge-
zogen, die sich an der Oberfliche unseres Bewufitseins be-
finden.

Zum Gebet mufl man sich vorbereiten. Zuerst muf} man
allen verzeihen, die uns in bésen Ruf gebracht, verleumdet
oder erniedrigt haben, allen, die uns irgend etwas Boses
getan haben. Die zweite Vorbereitung auf das Gebet muf}
darin bestehen, daf} man sich in die Einsamkeit, in sein
Kimmerchen zuriickzieht, dessen Tiir fiir den Betenden selbst
und fiir andere verschlossen sein mufl (Matth. 6, 6). Es gibt
ein zweifaches Kimmerchen, ein dufleres und ein inneres,
ein materielles und ein geistiges; das erstere ist aus Holz
oder Stein, das zweite dein Verstand oder dein Herz. Das
eine befindet sich immer auf dem gleichen Platz, das andere
ist immer bei dir. In das erste kann man sich einschlieflen;
und dieses hilft dazu, sich auch in das zweite einzuschlief3en,
und dieses Sicheinschlieflen ist eine unbedingte Vorausset-
zung fiir das Gebet. Sich in sein Herz einzuschlieffen bedeu-
tet, seine Gedanken zu sammeln und seinen ganzen Verstand
im Herzen, in den Worten des Gebetes zu konzentrieren,
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und den Wellen dieses Lebens nicht zu erlauben, dafl sie
dich in die Welt abziehen. Sich in sein Herz einzuschliefen
bedeutet nach den Worten des Dimitrij von Rostow, im
Geheimen zu Gott zu beten, selbst wenn man sich unter
Menschen befindet oder sich mit vielen unterhilt. Das ist
das innerlicie Gebet, das weder Biicher noch Stimme noch
Mundbewegung braucht. Der hl. Makarius von Agypten
erklirt die Worte Christi: »Das Reich Gottes ist in uns«
(Luk. 17, 21) und sagt: »Das Herz ist ein kleines Gefif3,
aber es nimmt alle Dinge in sich auf; in ihm ist Gott, sind
die Engel, das Leben und das Reich, die himmlischen Stidte,
der Schatz der Gnaden.« Wenn sich der Mensch in das
Kimmerchen seines Herzens einschliefit, ist er nicht allein:
Gott mit seinen Engeln und umgeben von seinen Heiligen ist
mit ihm. Aber an dieses Einsiedlertum gewdhnt sich der
Mensch nur allméhlich. Bischof Ignatij Brentschaninow be-
schreibt diese allmihliche Aneignung des titigen Gebetes
folgendermaflen: »Bei dem, der sich im Gebete iibt, beginnt
sich der Fortschritt im Gebete zuerst durch eine besondere
Titigkeit der Aufmerksamkeit zu zeigen: von Zeit zu Zeit
erfafit diese den Verstand und schlief3t ihn in die Worte des
Gebetes ein. Dann geschieht dies viel bestindiger und an-
haltender: der Verstand gibt sich gewissermafien den Worten
des Gebetes hin und wird durch sie bewegt, sich mit dem
Herzen zu vereinigen. Endlich verbindet sich mit der Auf-
merksamkeit ganz unerwartet die Zerknirschung des Herzens
und macht den Menschen zu einem Tempel des Gebetes, zu
einem Tempel Gottes« (Asket. Erfahrungen, S. 60—61).
Aufler der Einsamkeit ist fiir die Ubung des Gebetes das
Schweigen notwendig, das die Krifte der Seele befihigt, sich
nicht zu zerstreuen und in bestindigem Gebet im Kimmer-
chen des Herzens zu bleiben. »Die Gewohnheit des Schwei-
gens hilft dazu, das stille Gebet des Herzens zu lernen, auch
mitten unter einer lirmenden Menschenmenge« (hl. Isaak der
Syrer, 41. Homilie).
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Die Frucht eines solchen Gebetes des Herzens oder des
Verstandes ist Zerknirschung des Herzens und die Gabe der
Trinen. »Wenn du dich in die Tiefe deines Herzens zuriick-
ziehst«, sagt der hl. Makarius der Grofle (1. Homilie,
1. Kap.) »siehst du deine von der Siinde geschlagene Seele,
siehst du das Grab, die Holle, die Dimonen, die Ketten und
Fesseln, du siehst das flammende Schwert des Cherubs, der
den Weg zum Baume des Lebens bewacht und dem Men-
schen den Zugang zum Paradiese wehrt, du siehst viele an-
dere Geheimnisse, die von der Welt und den Séhnen der
Welt verborgen sind.« Diese Schau des Falles und der
Knechtschaft des Menschen mufl in seiner Seele Reue er-
wecken, und er wird, da er so sehr der Barmherzigkeit Got-
tes bedarf, vor Gott sich selbst und die Menschheit beweinen.
Die heiligen Viter der Ostkirche sind der Ansicht, daf} die
ganze Titigkeit des Monchs, sein ganzes Leben in seinen
Trinen besteht. »Was bedeuten die Trinen des Ménchs?«,
schreibt der hl. Isaak der Syrer. »Es ist sein Gebet«
(Kap. 21). Der hl. Pimen sagt: »Das ganze Leben eines
Ménchs mufl in seinen Trinen bestehen. Dies ist der Weg
der Bufle, den uns die Schrift und die Viter lehrten, die
sagten: weinet! Einen anderen Weg als die Triinen gibt es
nicht.«

Bischof Ignatij Brentschaninow ist der Ansicht, daf} es ohne
diese Tranen der Bufle keine Rettung fiir den Menschen gibt.
Deshalb auch seine ablehnende Haltung zu dem Buche »Von
der Nadhfolge Christi« von Thomas von Kempen. Dieses
will die Leser direkt zur Gemeinschaft mit Gott fithren ohne
vorherige Reinigung durch die Bufle, ohne jede voraus-
gehende innere Titigkeit. Durch diese Unmittelbarkeit der
Gemeinschaft mit Gott »ruft dieses Buch Vergniigen und An-
klang bei allen denen hervor, die nicht durch die Lehre der
heiligen Viter der orthodoxen Kirche vorbereitet sind und
behiitet werden, denen der Weg der Bufie nicht bekannt
ist . . .« »Nicht ohne Grund betrachtet man die Geistesver-
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fassung der Monche als Selbsttauschung und Trug, die die
Ubung des Jesus-Gebetes und iiberhaupt die Titigkeit des
Verstandes ablehnen und sich mit einem #uflerlichen Beten
begniigen, d. h. mit einer nicht nachlassenden Teilnahme an
den kirchlichen Gottesdiensten und einer nicht nachlassen-
den Erfiillung der Gebetspflichten auf der Zelle . . . Das
miindliche und laute Beten ist nur dann fruchtbar, wenn es
mit der Aufmerksamkeit gepaart ist, was man aber nur sehr
selten findet: weil wir die Aufmerksamkeit in der Haupt-
sache durch die Ubung des Jesus-Gebetes lernen.« (Vorwort
des Schima-Monchs Wassilij zu dem Buche des hl. Gregor
des Sinaiten, mit Hinweisen auf diesen Gregor und Simeon
den Neuen Theologen).

Jedes Gebet kann ein Gebet des Verstandes, des Geistes
sein, aber die Viter des orthodoxen Ostens betrachten als
das wichtigste und fruchtbringendste das Jesus-Gebet: »Herr
Jesus Christus, Sohn Gottes, erbarme dich iiber uns Siinder.«
Die Ubung der hiufigen, ununterbrochenen und geistigen
Wiederholung dieses Gebetes erzieht unsere Aufmerksam-
keit und fithrt zur Zerknirschung des Herzens, zu den Tri-
nen. Dies sind die Friichte eines jeden Gebetes, das richtig
verrichtet wurde, ganz besonders aber des Jesus-Gebetes,
dessen Ubung hoher als Psalmengesang und die iibrigen
Gebetsiibungen steht. Aus der Aufmerksamkeit entstehen
Rithrung und Trénen, von der Riihrung und den Trinen
aber wird die Aufmerksamkeit vermehrt. Wie das wahre
Gebet, so sind auch Aufmerksamkeit und Trinen Geschenke
Gottes . . . Weiter ist eine Frucht des Gebetes das sich
stindig vertiefende Schauen der eigenen Fehler und Siind-
haftigkeit, wodurch die Trinen vermehrt werden. Dann
kommt das Gefiihl der Gegenwart Gottes dazu, das lebhafte
Denken an den Tod, die Furcht vor dem Gericht und der
Verurteilung . . . Nach einigen Fortschritten kommt dazu
das Gefithl der Ruhe, der Demut und der Liebe zu Gott
und den Nicdhsten ohne Unterschied der Guten und Bésen,
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das Erleiden von Tritbsalen als Zulassungen und Heilmittel
Gottes, deren unsere Siindhaftigkeit unbedingt bedarf.«
(Bischof Ignatij Brentschaninow, »Erfahrungen«, S. 166).
Dieser Gebetszustand ist keine Ekstase; es ist dies keine
Mystik, sondern eine allmihliche Wiedergeburt des Men-
schen, eine allmihliche Wiederherstellung der durch die Erb-
siinde verkehrten urspriinglichen Natur des Menschen. »Gott
ist iiberall«, schreibt Feofan der Eingekerkerte, »handle so,
daf} dein Gedanke iiberall mit Gott sei. Aber wie soll man
das tun? Die Gedanken stoflen wie Miicken aneinander,
aber iiber den Gedanken steht das Gefiihl des Herzens. Um
ihre Gedanken auf den Einen zu richten, hatten die Starzen
die Gewohnheit, ein ganz kurzes Gebet ununterbrochen zu
sprechen; von der Gewohnheit und hiufigen Wiederholung
wird dieses Gebet so mit der Zunge verbunden, daf} diese es
ganz von selbst wiederholt. Dadurch wird auch der Ge-
danke am Gebet festgehalten, und durch dieses am be-
stindigen Denken an Gott. Wenn man sich dies angewdhnt
hat, verbindet sich das Gebet mit dem Denken an Gott, und
das Denken an Gott mit dem Gebet; und beide halten sich
gegenseitig. Darin besteht auch der Wandel vor Gott.«
(Bischof Feofan, Sammlung der Briefe, II, Brf. Nr. 246).
Man muf} bedenken, dafl die von Bischof Feofan in seinem
Briefe gegebene Erklirung fiir Weltleute gilt; zwecks Ein-
fachheit und Anschaulichkeit fithrt er alles auf die Gewohn-
heit zuriick. In Wirklichkeit ist dieser Prozef} viel kompli-
zierter; er ist so kompliziert, dafl ihn Bischof Feofan mit der
Kreuzigung des eigenen Ich vergleicht: hier ist es zuerst not-
wendig, sein Herz und seine Seele von aller Unreinheit und
Schlechtigkeit zu reinigen, zweitens die Schwiche des Ver-
standes zu iiberwinden, und drittens »ihn in das Herz hin-
einzufithren« und dem Geiste dienstbar zu machen. Nur
unter diesen Bedingungen kann man den bestindigen Wan-
del vor Gott erreichen.

Aus dieser Lehre von dem geistlichen Gebet ist ersicht-
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lich, dafl dieses in Wirklichkeit eine »geistliche Tatigkeit«
ist. Es verlangt grofle geistige Anstrengung: Konzentration
der Aufmerksamkeit auf den Sinn der Worte des Gebetes,
verstandesméfliges Eindringen in die Tiefe dieses Sinnes,
»Abschliefflung des Verstandes im Herzen«, wie sich die As-
keten ausdriicken; allmihliches Sichabwenden von der Ton-
hiille der Worter, mit dem Ziel des allméhlichen Ulberganges
von der Peripherie der Psyche in ihre Tiefe, bis an ihre
duflerste Grenze, wo sie sich mit Gott beriihrt. Einige Aske-
ten, wie Gregor der Sinait, geben ausfiihrliche Anleitungen
zu den #ufleren Ubungen, die der inneren Arbeit wih-
rend des geistlichen Gebetes behilflich sein miissen. Es ist
dies eine schwere Arbeit an sich selbst und ganz besonders
an den eigenen psychischen Vorgingen, an der Befreiung des
Geistes, nicht nur von der Knechtschaft der physiologischen
Vorginge, sondern auch von den Fesseln unserer alltiglichen
Psychik mit ihrer Tendenz zur Mechanisierung, zur Verkor-
perung ihrer Erlebnisse in sinnfilligen Bildern, iiberhaupt
zur Flucht in die Gefiihlswelt. Das geistliche Gebet fiihrt
letzten Endes zu einer vollkommenen Umstellung des ganzen
Lebens des Menschen. Indem sich der Mensch von den ge-
fiihlsmifligen Neigungen frei macht, indem er all seine innere
Unreinheit erkennt, erreicht er das freudige Erfiihlen der
Nihe Gottes, das Stehen vor ihm. Auf diesem Wege wird
die Personlichkeit des Menschen geboren als das »Du« vor
dem einzigen und absoluten Ich: »Ich bin der Herr, dein
Gott.«

Die Lehre vom geistlichen Gebet ist in Rufiland verhiltnis-
miflig spit eingedrungen. Die ersten Andeutungen iiber sie
finden wir in einer Handschrift des .15. Jahrhunderts, die als
Anleitung fiir junge Monche diente. Es wird angenommen,
daf} sie eine Abschrift aus der Klosterregel des hl. Paulus
von Obnorsk (1317—1429), eines Schiilers des hl. Sergius
von Radonesch, ist. In ihr finden sich Ausdriicke wie: »geist-
liches Gebet«, »innere Sammlung«, »Schweigen«. Unter dem
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geistlichen Gebet wird offenbar das »Jesus-Gebet« verstan-
den. In dieser Handschrift wird aber auch vollkommen klar
und bestimmt vom Starzentum gesprochen. Man kann an-
nehmen, daf} sowohl das »geistliche Gebet« wie auch das
Starzentum schon dem hl. Sergius bekannt waren. Mit voller
Bestimmtheit kann man von der »geistlichen Tatigkeit«, vom
Starzentum und von dem neuen Weg der Asketik in Rufi-
land erst seit der Zeit des Nilus von Sorsk (1433—1508)
sprechen. In der russischen Kirche jener Zeit erhob sich die
grundlegende Frage: sich den erstarrten byzantinischen For-
men des kirchlichen Lebens unterzuordnen oder aus dem
Geiste der alten Kirche des Ostens neue Krifte zu schép-
fen. Nilus von Sorsk wihlte den zweiten Weg. Sein asketi-
sches Leben begann er in dem Kyrillus-Kloster von Belo-
jesersk. Von da ging er auf den Athos, kehrte aber bald
nach Ruflland zuriick und griindete am Ufer des Flusses Sor
ein Kloster mit ganz wenigen Schiilern. Er ging noch nicht
iiber die Mauern seines Klosters hinaus, er trug die auf dem
Athos gesammelten Reichtiimer der asketischen Theorie und
Praxis nicht in die Welt hinaus, sondern iibergab sie nur
seinen Schiilern. Eine weite Verbreitung der neuen Bewegung
mystischer, geistlicher Asketik beginnt in Ruflland erst dank
den Arbeiten des Paisij Welitschkowskij. Sein Einfluf} er-
streckte sich zuerst auf die russischen Kléster, wo von neuem
die »geistliche Titigkeit« auflebte, und erst aus diesen brei-
tete sich sein Einflufl auch unter den Weltleuten aus, wo man
ebenfalls bestrebt war, sich im »geistlichen Gebete« zu iiben.
»Alte Monche«, schreibt Ignatij Brentschaninow, »haben mir
erzihlt, daf} man noch zu Beginn dieses (d. i. des 19.) Jahr-
hunderts in der Wiiste von Sarow und wahrscheinlich auch
in anderen russischen Kléstern, in denen wohlgeordnete Ver-
hiltnisse herrschten, jeden Neueintretenden sogleich das
Jesus-Gebet lehrte. Ich erinnere mich aus meiner Jugend,
daf} einige fromme Weltleute, sogar Adelige, die ein sehr
einfaches Leben fithrten, das Jesus-Gebet iibten. Diese wert-
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volle Gewohnheit ist jetzt, bei dem allgemeinen Schwach-
werden des Christentums und des Monchtums, fast ganz
verloren gegangen.«16)

Das asketische Leben eines orthodoxen Ménchs kann man
sich am besten an einem konkreten Beispiel vorstellen, am
Leben des uns zeitlich am nichsten stehenden Asketen, des
hl. Seraphim von Sarow. Er war der Sohn eines Kaufmanns
aus Kursk, der selbst eine Kirche gebaut hatte, geboren am
19. Juli 1759, verlor im dritten Lebensjahr seinen Vater und
wurde von seiner energischen und frommen Mutter erzogen.
Prochor Moschnin (der weltliche Name Seraphims) beendete
die Volksschule mit Auszeichnung und half seiner Mutter
eine Zeitlang bei den Handelsgeschiften. Mit achtzehn Jah-
ren entschied er sich fiir den Weg des Monchtums. Die Mut-
ter war mit seiner frommen Absicht einverstanden und lief}
ihn ziehen, indem sie ihn mit eben diesem kupfernen Kreuze
segnete, das er dann sein ganzes Leben lang iiber seinen
Kleidern auf der Brust trug. Am 20. November 1779 trat er
in das Kloster von Sarow ein, das mitten in einem dichten
Wald stand, der es so vor der Eitelkeit der Welt verbergen
wollte. Mit neunzehn Jahren wurde Prochor Novize und in
klssterlichem Gehorsam arbeitete er in der Bickerei und
Tischlerei. Seine Begabung zeigte sich auch bei dieser Ge-
legenheit, besonders im Tischlerhandwerk. Er wurde lange
»Prochor der Tischler« genannt. Eifrig bei seiner Arbeit,
zeichnete er sich besonders durch seinen Gebetseifer und sein
tiefes Eindringen in die heiligen Schriften und die Viter-
literatur aus. Seine Lesung war ungewéhnlich: sie war ein
gebetsmifliges Aufnehmen des Gelesenen. Er las langsam,
indem er vor der Ikone stand, und bemiihte sich, in die Tiefe
des Sinnes jedes Wortes und Satzes einzudringen. Es war
deshalb kein Zufall, daf} jeder Gedanke seiner Ansprachen
vom Geiste der Evangelien und der heiligen Viter durch-
drungen und, wie ein Baum mit Efeu, von Zitaten aus hei-
ligen Biichern umrankt war. Spiter zog er sich mit dem
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Segen des Starzen, seines geistlichen Fiihrers, in den Wald
zuriik, um die Gebetsvorschriften des hl. Pachomius des
Groflen zu erfiillen. Sein Einsiedlerleben begann auf diese
Weise in seiner frithen Jugend, zur Zeit seines Noviziates.
Im August 1786 empfing Prochor »die sichtbaren Zeichen
des engelgleichen Lebens«, wobei ihm der Name Seraphim
gegeben wurde, was »Flammender«, »Entziindender«, und
nach der Erkldrung Dionysius des Areopagiten »Erwirmen-
der« bedeutet. Dies wurde zum Symbol seines ganzen inne-
ren Lebens und seines Verhiltnisses zu den Mitmenschen.
Im Winter des gleichen Jahres wurde der 27-jihrige Ménch-
Asket zum Ménchsdiakon geweiht. Seit dieser Zeit begann
das Feuer seines Gebetes unaufhérlich zu brennen. Er ver-
lief} die Kirche nur zu kurzer Nachtruhe.

Am 2. September 1793 wurde er von seinem Dibzesan-
Oberen nach Tambow gerufen und empfing dort die Priester-
weihe. Als Priester diente er ein Jahr lang im Kloster.
Nach dem Tode seines geistlichen Vaters, des Abtes
Pachomius, zog sich Seraphim, tief beeindruckt durch dieses
Ereignis, als Einsiedler in einen jahrhundertealten dichten
Fichtenwald zuriick, der ihm schon lange dazu geeignet
schien, sich der Einsamkeit, der Vertiefung in sein eigenes
Ich, dem durch nichts unterbrochenen und gestdrten Dienste
Gottes zu weihen. Er lie3 sich fiinf Werst vom Kloster von
Sarow entfernt in der Stille des Waldes nieder, wo eine
kleine Zelle, die sogenannte »Entferntere Einsiedelei« gebaut
wurde. Viel spiter, im Jahre 1827, wurde fiir ihn zwei Werst
vom Kloster eine kleine Zelle ohne Fenster, die sogenannte
»Nihere Einsiedelei« erbaut. In der Nihe der letzteren be-
findet sich die Quelle, die der Heilige selbst mit Steinen ein-
gefafit hat und die jetzt »Seraphims-Quelle« genannt wird.

An einem kalten Wintertag verlie§ der hl. Seraphim das
Kloster und bahnte sich mit grofler Miihe einen Weg durch
den tiefen Schnee zur »Entfernten Einsiedelei« im Wald.
Er nahm nur ein Evangelium und ein Gefifl zur Feier der
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Liturgie mit. Bald begannen ihn die Bewohner der umliegen-
den Dérfer zu besuchen und sein Einsiedlerleben zu storen.
An Weihnachten des gleichen Jahres kam er in die Kloster-
kirche, um die hl. Sakramente zu empfangen. Nach Beendi-
gung des »Cherubims-Hymnus« wandte er sich an den Abt
mit den Worten: »Vater Abt, geben Sie den Segen, daf} in
meine Waldhiitte keine Frau kommen darf.« — »Zu welchem
Zeitpunkt und mit was fiir einer Bitte kommst du zu mir,
Vater Seraphim!« antwortete der Abt. »Eben jetzt gib den
Segen, Viterchen!« bat Seraphim instindig und demiitig. —
»Wie soll ich vom Kloster aus aufpassen kénnen, daf} keine
Frauen deine Einsiedelei besuchen?« — »Gib den Segen,
Vater Abt, und keine von ihnen wird in die Nihe meiner
Hiitte kommen!« Der Vater Abt nahm die Ikone der all-
reinen Gottesmutter, die »Seliger Leib« genannt und deren
Fest an diesem Tage gefeiert wurde, und segnete Seraphim
damit, indem er sprach: »Ich segne es, daf} keine Frau Zu-
tritt zu deiner Zelle habe; aber du selbst wache dariiber!«
Der hl. Seraphim kiifite die Ikone und empfing die hl. Sakra-
mente. Mit diesem Tage begann sein stindiges Einsiedler-
leben.

»O Einsiedlerleben! Wohnstitte der Belehrung, Schule des
himmlischen, géttlichen Verstehens, wo Gott alles ist, was
wir lernen konnen.« »Wiiste, Paradies der Siifligkeit, wo die
Blumen der Liebe ihren Duft ausstrémen, bald beginnst du
im Herbstlicht zu brennen, bald leuchtest du in zarter Rein-
heit. Von dir geht Ruhe und Friede aus, die sich tief in dir
verbergen und die kein Wind bewegt.« »Dort erhebt sich
der Weihrauch der Abtdtung nicht nur des Fleisches, son-
dern, was noch wichtiger ist, auch des Willens selbst; dort
brennt ununterbrochen in der Flamme der géttlichen Liebe
die Lampe des unaufhérlichen Gebetes.«

Mit diesen Worten des hl. Basilius des Groflen pries der
hl. Seraphim seine Einsamkeit. Seine Morgen- und Abend-
gebete dauerten sehr lange und wurden mit Demut, Reue
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vor Gott und Lobpreis seiner Grofle verrichtet. Stindig
betete er das Gebet des hl. Ephrim des Syrers: »Herr und
Herrscher meines Lebens . . .« Er af} sehr miflig, einmal am
Tage. In den ersten Wochen der Groflen Fastenzeit nahm er
nur einmal wdchentlich nach dem Empfang des Abendmah-
les Nahrung zu sich.

Die Periode des Einsiedlerlebens war ein schwerer Kampf
fiir den Heiligen. Die Einsamkeit in der menschenleeren Tiefe
des Waldes, die ausgestandene Angst in den langen Herbst-
und Winterniichten riefen in ihm Gedanken des Zweifels
und Gefithle der Gottverlassenheit hervor, mit denen er
schwer zu kimpfen hatte. Hier nahm er das Leben eines
Styliten auf sich, indem er tausend Tage lang tagsiiber auf
einem Stein nahe der Einsiedelei und nachts auf einem anderen
in der Tiefe des Waldes betete. Hier erlitt der Heilige auch
eine schwere Marter: er wurde von zwei Ulbeltitern beim
Holzfillen im Walde iiberfallen. Als Antwort auf ihre For-
derung nach Geld und auf ihre Drohungen legte er das Beil
auf die Erde, kreuzte die Arme auf der Brust und sagte:
»Ich nehme von niemandem Geld. Tut, was ihr fiir notwen-
dig findet.« Daraufhin schlugen sie ihn mit dem Riicken
seines eigenen Beiles auf den Kopf; banden ihn und traten
ihn, der auf der Erde lag, mit Fiiflen; dann lieflen sie ihn
blutig und bewufitlos liegen und durchwiihlten seine ganze
Zelle nach Geld. Das war am 12. September 1804, im
46. Lebensjahr des Heiligen. Als er beim nichsten Morgen-
grauen erwachte, betete er zuerst fiir die Ulbeltiter, be-
freite sich mit grofler Miihe von den Stricken und schleppte
sich zum Kloster. Der herbeigeholte Arzt stellte fest, daf}
seine Wunden tddlich seien. Nach einer Woche schwerer
kérperlicher Leiden erschien ihm in einer Vision die Mutter
Gottes; von diesem Zeitpunkt an begann er schnell gesund
zu werden, und schon nach fiinf Monaten ging er wieder
in seine Einsiedelei. Als Folge dieses seines Martyrertums
blieb ihm zeitlebens seine gebiickte Haltung.
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Am 8. Mai 1810 ging er auf Anordnung des Bischofs
in das Kloster zuriick, wo ihm eine Zelle angewiesen wurde,
in die er sich am 9. Mai einschlofl, um das Geliibde des
Schweigens, das er schon in der Einsiedelei begonnen hatte,
fortzusetzen. Dies dauerte bis zum 25. November 1825, wo
er auf ausdriicklichen Befehl der Mutter Gottes, die ihm er-
neut erschienen war, endgiiltig sein Gefingnis verlief}. Die
ganzen 15 Jahre verlief} er nie seine ungeheizte Zelle, die
nur von dem schwachen Schein des immer brennenden
Lampchens erhellt war. Die Einrichtung war ganz einfach:
ein Tisch, ein Holzklotz, der als Stuhl diente, und eine
Ikone auf dem Tisch, die von dem brennenden Limpchen
beleuchtet wurde. Zuerst schlief er, auf einem Holzbiindel
sitzend, dann zimmerte er sich einen Sarg, der ihn bestin-
dig an den Tod erinnerte.

Der Sarg in der Zelle des hl. Seraphim wie auch die An-
fertigung des »Totenkleides« bedeuten auf keinen Fall eine
Forderung, das Leben in eine Vorbereitung auf den Tod zu
verwandeln; es ist dies keine Absage von dem Leben hier
auf Erden. Es ist ein bestindiges Denken an den Tod, da-
mit sich die Seele des Menschen nicht an das Leben in »die-
ser Welt« »klammert«, an die siindige Welt, sondern damit
sie sich an ihre grundlegende Bestimmung, ihre eigene und
der Welt Wiedergeburt, erinnere. Der hl. Seraphim berei-
tete sich sowohl durch sein Einsiedlerleben, wie auch durch
sein Schweigen und sein Denken an den Tod darauf vor, der
Welt zu dienen; er brannte von dem Feuer der Liebe zu
den Menschen und zur Welt Gottes und weihte das Ende
seines Lebens ihrer Wiedergeburt. Er hat niemals einen
Menschen aufgefordert, aus der Welt zu flichen. Seine Lehre
war eine Aufforderung sich zu freuen, das Licht, den Duft
und die Wirme in dieser Welt zu fiihlen und sich den Hei-
ligen Geist hier auf der Erde anzueignen.

Fiinfzehneinhalb Jahre dauerte sein Gefingnis, das auf
Befehl der Mutter Gottes am 25. November 1825 endete.
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Als 66-jihriger Greis nahm er als neue Askese das Starzen-
tum, die helfende Liebe zu den Schwachen, zu den seelisch
kranken Menschen, auf sich. Es war dies die Frucht seiner
dufleren asketischen Titigkeit und seines Gebetes, der in
ihm wirksamen »Theoria« seines Gottschauens. Auflere aske-
tische Ubung ist der Weg zum Gebet, als der geistlichen
Titigkeit; Ziel der geistlichen Tatigkeit ist die Wiedergeburt
des Menschen und seine Erlosung. Jetzt konnte er eine
Leuchte fiir die Menschen werden, die ihn umgaben. Dies
ist das endgiiltige Ziel des Lebens eines orthodoxen Christen:
die Erlésung wird von der Vollkommenheit abgeldst, und die
Vollkommenheit wird zur Leuchte in der Dunkelheit des all-
tiglichen Lebens. Wer den langwierigen Weg eines Asketen
und Mirtyrers vollendet hat, um in sich die géttliche Liebe
aufzunehmen, dieser muf} die von ihm iiberstromende Liebe
auf alle, die ihn umgeben, ausgieflen. Die durch die geist-
liche Titigkeit erleuchtete Natur des Heiligen hat seine dufle-
ren Empfindungen verfeinert und vertieft. Sein Gesicht und
sein Gehor blieben nicht an der Oberfliche der Erscheinun-
gen haften, sondern drangen tiefer ein und nahmen den aus
ihnen hervorleuchtenden Geist auf, die »Logoi« der Dinge
und der menschlichen Persénlichkeiten, und verliechen ihm
eine auflerordentliche Gabe der Herzenskenntnis. Seine
jahrelange Vertiefung in inniges Gebet und Schweigen er-
offnete ihm das Geheimnis des Wachstums der seelischen
Erlebnisse, lehrte ihn, die Wege ihrer Entwicklung vorher-
zusehen, und verlieh ihm die Gabe eines Propheten. Sein
Wille, der durch den Gehorsam und durch Gottes Gnade
gestirkt war, gab ihm Macht iiber die physische Seite der
menschlichen Natur und iiber die animalische Welt. Krank-
heitsprozesse im menschlichen Kérper verschwanden durch
das Gebet des Heiligen, dessen wundertitige, heilende Kraft
dadurch offenbar wurde. Wilde Tiere kamen von selbst
zur Hiitte des Heiligen und gehorchten seinen Befehlen.
Seine Liebe erstreckte sich auf alle, die um ihn waren,

287



und auf alle Menschen iiberhaupt; seine Demut, als Wir-
kung dieser Liebe, kannte keine Grenzen. Nicht umsonst
wurde er der »irdische Engel und himmlische Mensch« ge-
nannt. Sein Gesicht war immer strahlend und freudig; ein
Glanz der Liebe und Freude ging von ihm aus. Uber seinem
armseligen Gewand trug er einen weiflen Kittel, der mit
einem reinen, weiflen Handtuch gegiirtet war. Die Oster-
freude des Heiligen war eine Freude »des Sieges, der die
Welt iiberwindet, die ewige Freude des ewigen Lebens«. In-
dem er die zu ihm Kommenden auf den zwélften Artikel des
Glaubensbekenntnisses hinwies, richtete er die Aufmerksam-
keit aller auf die Vollendung der Hoffnung in den Herzen
der Sterblichen. »Die Auferstehung der Toten« und das
»Leben der zukiinftigen Welt« konnen wir durch die Auf-
erstehung Christi, durch sein Pascha, schon hier auf Erden
genieflen. Daher auch der bestindige Gruff des Heiligen:
»Christus ist auferstanden!« Darin liegt auch der Sinn sei-
ner Lehre von der Aneignung des »Heiligen Geistes«, denn
der Heilige Geist ist nach der Lehre Simeons des Neuen
Theologen die Auferstehung der Toten. Die Toten sind nicht
gestorben im alltiglichen Sinne dieses Wortes, sondern sie
sind in eine andere, aber mit uns verbundene Welt hiniiber-
gegangen. Zwischen ihnen und uns ist ein Verkehr méglich,
ja er ist nicht nur méglich, sondern er findet auch tatsich-
lich ununterbrochen statt.

So kam der 1. Januar 1833, der Vortag des Todes des
Heiligen. Der Heilige wohnte am frithen Morgen der Litur-
gie in der Kirche des Krankenhauses bei und empfing die
hl. Sakramente, dann ging er auf seine Zelle, aus der bis in
die spite Nacht Osterlieder zu héren waren. Am frithen
Morgen des 2. Januar wurden die Ménche durch einen
Rauch, der aus der Zelle des hl. Seraphim drang, in Unruhe
versetzt; sie brachen die Tir auf und sahen den Heiligen,
wie er vor der Ikone der Muttes Gottes, die »Umilenie«!7?)
genannt wird, mit gekreuzten Armen, geschlossenen Augen
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und mit dem Gesichtsausdruck eines Betenden kniete. Der
Heilige war »vor Gott getreten«, er war hiniibergegangen in
die Ewigkeit.

Das ganze Leben des Heiligen war ein Brennen in der
Liebe zu Gott und zu den Menschen, ein ununterbrochenes
»Erwerben des Heiligen Geistes.« Seine duflere Lebensweise
hatte nichts Anziehendes an sich; er zog sich ganz in die
geheimnisvolle Tiefe seines Herzens zuriik, wo sich dieses
mit der Tiefe der Gottheit beriihrt, und aus dem eine Briicke
zum Herzen der Mitmenschen fiihrt. »Das Zeichen einer ver-
stindigen Seele ist es«, sagte der hl. Seraphim, »wenn der
Mensch seinen Verstand in sich selbst versenkt und seine
Titigkeit in seinem Herzen bewahrt. Dann beschattet ihn die
Gnade Gottes und er befindet sich in friedvoller Ordnung.«
Vor allem ist diese »friedvolle Ordnung« notwendig, dann
wird alles iibrige dazu gegeben; zuerst ist es notwendig, den
inneren Menschen in Ordnung zu bringen, das Licht Christi
in der Tiefe seines eignen Ich zu entziinden, und dieses Licht
dringt von da aus durch das Dunkel unseres alltiglichen
Lebens hindurch und erhellt dieses Leben selbst. Ein solches
Insichgehen ist keine Flucht vor dem Leben. Der hl. Sera-
phim litt fiir Ruflland, fiir seine Gegenwart und seine Zu-
kunft. Er baute dieses unsichtbare heilige Ruf’land, das eine
Quelle der groflen russischen Kultur war und das die Seele
des groflen russischen Reiches gestaltete. Die wie ein Meer
grofle Menge russischer Menschen, die den Heiligen wihrend
seines Lebens und nach seinem Tode sein Grab besuchten,
nahmen von da Licht, Stille und Freude mit. In ihrer Seele
entziindete sich ein Feuer, das sie in das ganze Land hinaus-
trugen. Dieses Feuer erldschte auch nicht im 19. Jahrhundert,
nach der Zerstorung des Sketen-Ménchtums, es erlischt auch
jetzt nicht trotz der Dunkelheit, die Rufiland verschlungen
hat. Manchmal scheint es, als ob es ausgeldscht sei. Aber wir
glauben den Worten des Evangeliums, daf} »das Licht in der
Finsternis leuchtet und die Finsternis hat es nicht begriffen.«
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Auf das Erloschen folgt das Auflodern einer alles erleuch-
tenden Flamme. Biirgschaft dieses Glaubens sind solche
Leuchten wie der hl. Seraphim von Sarow. Ein Volk, das
aus seiner Mitte einen solchen Heiligen hervorgebracht hat,
ein Volk, das an ihm als an dem Ideal seiner Heimat hing,
ist nicht untergegangen und kann nicht untergehen in
Dunkelheit. Das Licht Christi, das sich in seiner Seele vor-
iibergehend verfinstert hat, wird wieder hell aufstrahlen,
dhnlich wie das Licht seines Sohnes Seraphim von Sarow.

Das Starzentum in Rufland

Das Starzentum ist nicht westlichen Ursprungs. Es ist im
Osten und zwar zuerst auf dem Berg Athos entstanden. Aber
als seine jetzige Heimat muff man Ruflland ansehen: hier hat
es Wurzeln geschlagen und hier fand es einen fruchtbaren
Boden fiir seine Verbreitung. Man kann sagen, dafl das reli-
giése Leben, besonders seit dem 16. Jahrhundert, durch das
Starzentum gestirkt wurde; daf} die petrinischen Reformen,
die es sich zum Ziel gesetzt hatten, in Rufiland die westliche
Kultur einzufithren, — das berithmte »Fenster nach Euro-
pa« — nicht nur den Protest des »Raskol«,!®) sondern zuerst
und hauptsichlich den Protest des Starzentums hervorriefen.
Das Starzentum war eine Quelle nicht nur des Protestes
gegen den sich in Wissenschaft und Leben, besonders unserer
Intelligenz, am Ende des 18. und zu Beginn des 19. Jahr-
hunderts ausbreitenden Atheismus, sondern auch fast die
einzige Quelle, aus der die russische religiose Weltanschau-
ung entsprang. Es geniigt, sich nur an die sogenannte slawo-
phile Bewegung zu erinnern, an Namen wie Gogol, 1. Kire-
jewskij, Dostojewskij, K. Leontjew, teilweise auch L. Tolstoj,
um die Bedeutung des Starzentums fiir die russische Kultur
zu sehen. Wir konnen auch jetzt nicht sagen, daf} das Star-
zentum seit 1917 eine endgiiltige Niederlage erlitten hat: der
Kampf der westlichen Kultur mit der alten russischen Ortho-
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doxie ist noch nicht zu Ende. Irgendwo, fiir uns unsichtbar,
geht der Kampf weiter; die Samenkorner, die im 19. Jahr-
hundert von dem Starzentum ausgesit wurden, sind nicht
erstickt; sie sind in der Erde, und sie werden aufgehen, aber
es ist schwer zu sagen, ob das Unkraut den Weizen in
seinem Wachstum oder ob der Weizen das Unkraut iiber-
wuchern wird.

Auf die Frage, warum das Starzentum so eine belebende
und heilende Quelle der Orthodoxie in Ruffland war, muf}
man die Antwort in den Besonderheiten der russischen Volks-
seele suchen. Diese wird durch vier grundlegende FEigen-
schaften charakterisiert: 1. Die Existenzialitit seiner Lebens-
auffassung, 2. die Ablehnung rein Auflerlicher Formen als
Lebensgrundlagen, 3. die von Dostojewskij in seiner Rede
iiber Puschkin erwihnte Weltweite der russischen Seele, ihre
Fahigkeit, sich in eine fremde Nationalitit, in eine fremde
Personlichkeit umzuwandeln, und 4. eine Art »natiirlicher
Bolschewismus«.

Die Existenzialitit (eine Moderichtung der zeitgendssi-
schen europdischen Philosophie) besteht darin, dafl als Aus-
gangspunkt der Weltanschauung und Lebensauffassung nicht
der Gedanke, nicht der abstrakte Begriff gilt, sondern die
konkret verwirklichende Realitit, und Ziel der Weltanschau-
ung ist nicht die Beruhigung des Geistes, sondern diese
gleiche konkret verwirklichende Realitit. Es ist der Protest
gegen die Abstraktheit sowohl des Materialismus als auch
der idealistischen Systeme; der Protest gegen die Einrichtung
oder den Umbau des Lebens auf Grund abstrakter Begriffe.
Fiir den russischen Menschen ist die Religion nicht ein theore-
tisches oder theologisches System, sondern eine konkrete
Anleitung zum Leben. Die Religion ist fiir ihn eine Theorie,
im griechischen Sinne dieses Wortes, ein Gottschauen (griech.
Theoria — Theos = Gott, und borao = schaue), und gleich-
zeitig ein Gottwerden, ein Einswerden mit Gott, eine Theo-
sie (griech. Theosis). Vielleicht ist es damit auch zu erkliren,
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daf} es in der Orthodoxie kein ausgearbeitetes dogmatisches
System gibt. Die theologischen Arbeiten der Schiiler unserer
Geistlichen Akademien tragen in der Hauptsache polemischen
Charakter, sie sind meistens eine Kritik des Katholizismus
oder Protestantismus. In der russischen theologischen Litera-
tur ist am meisten das System der christlichen Ethik, d. h.
die Lehre von dem dhristlichen Leben, ausgearbeitet. Die
bedeutendsten Vertreter der Orthodoxie wie der hl. Tychon
von Sadonsk (1724—1783), Bischof Feofan der Eingeker-
kerte (1815—1894), Bischof Ignatij Brentschaninow (1807
bis 1867), der Professor der Moskauer Geistlichen Akademie
F. Golubinskij (1793—1854), der bedeutende russische
Philosoph und Theologe W1. Solowjew u. a. schrieben in der
Hauptsache iiber Fragen der Asketik, des geistlichen Lebens,
oder sie bearbeiteten die orthodoxe Ethik.1%) An erster Stelle
stand und steht in der Orthodoxie nicht die Theorie, in ihrer
heutigen Wortbedeutung, sondern das Leben.

Wie war das russische Reich entstanden? Die Antwort
Nestors des Chronisten auf diese Frage — daf} nimlich die
Wariger zur Herstellung der »Ordnung« im Lande von den
Russen herbeigerufen wurden — ist in unserer Zeit fiir viele
unbefriedigend. Man versucht, eine Theorie aufzustellen, nach
der die warigischen Konige allmihlich zur Macht iiber die
Slawen gelangten. Die Schopfer dieser Theorie gehen davon
aus, daf} sich die Slawen selbst lieber mit friedlicher Arbeit
beschiftigten, und geben zu, daf} die warigischen Kénige,
die sich an die Spitze ihrer Stimme stellten, von den Slawen
entweder auf Grund eines Mietvertrages oder eines Ver-
trages iiber die Teilung der geschiftlichen Gewinne zur Be-
wachung ihrer Handelswege und Stidte und zur Unter-
suchung gerichtlicher Angelegenheiten gerufen wurden, dann
aber allmihlich die ganze fiirstliche Macht in ihre Hinde
nahmen. Aber selbst bei dieser Theorie der Allméhlichkeit
bleibt der gleiche Gedanke Nestors bestehen: die Slawen
riefen die Wariger, um durch ihre Herrschaft die Ordnung
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in ihrem Land herzustellen; Nestor hat diesen Prozefl nur
verallgemeinert, der sich, vom Standpunkt der heutigen
Theorie allmihlich und nicht iiberall gleich vollzog. Trotz-
dem handelt es sich hier um eine auflerordentliche Erschei-
nung in der Weltgeschichte: ein Volk lehnt es ab, die Herr-
schaft in seine eigene Hand zu nehmen, und ubergibt sie
einem fremden Volk. Das ist ein klares Beispiel der ab-
lehnenden Haltung des Volkes gegeniiber der Herrschaft,
einer Haltung, die auch spiter in der russischen Geschichte,
besonders der Kirchengeschichte, sichtbar wird. Es geniigt,
sich an das Leben des hl. Sergius von Radonesch zu erin-
nern, der es ablehnte, den Rang eines Metropoliten anzu-
nehmen, an die Ablehnung hierarchischer Wiirden durch
seine zahlreichen Schiiler, an den Kampf der Sketen-Monche
jenseits der Wolga mit den Josephiten, an die vorzeitige
Niederlegung der nicht freiwillig angenommenen bischéflichen
Wiirde durch Bischof Feofan den FEingekerkerten, Bischof
Ignatij Brentschaninow und andere, um zu sehen, daf} Macht
der slawischen Seele fremd ist, Macht als #uflere und ge-
waltsame Herrschaft iiber die anderen.

Das russische Volk konnte sich auch die Ideen des
romischen Rechts, trotz aller Anstrengungen Peters 1. und
der ganzen folgenden gerichtlichen Praxis, nicht aneignen.
Auflerlich-juristische Beziehungen an Stelle innerer waren
ihm vom Anfang seines staatlichen Lebens an fremd. Das
russische Volk zog im Leben nicht das Recht, sondern die
Wahrheit an. Die Wahrheit und zwar die christliche Wahr-
heit war auch die Grundlage in der »Anleitung« Wladimirs
des Monomachen, die er seinen Nachfolgern als eine Art
Testament hinterliel. »Die Russen bilden einen polaren
Gegensatz zu der romischen Normen-Kultur.« Thr Recht kam
nicht von auflen, sondern wuchs organisch aus den Bediirf-
nissen des Volkes heraus und mufite notwendigerweise auf
der Wahrheit begriindet sein.

Der dritte Charakterzug der russischen Seele ist ihre
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Fihigkeit zur Umwandlung oder ihre Weltweite. Die Fahig-
keit, in eine fremde Seele einzudringen, ihr Innenleben zu
verstehen, und nicht nur zu verstehen, sondern in sich selbst
aufzunehmen, mit ihr im Leben eins zu werden, ist ein
Charakterzug der Slawen, der dem Westeuropder mit seiner
iibertrieben stark ausgeprigten Individualisierung unerreich-
bar ist. Puschkin konnte »Lieder der westlichen Slawen«
schreiben, die Mérimée fiir eine Ubersetzung aus dem Ser-
bischen hielt; er konnte auch, und zwar kongenial, Koran-
ausspriiche iibersetzen; Val. Brjusow konnte seinen »Feuer-
engel« schreiben, einen Roman, der von der westlichen Kri-
tik als Ubersetzung irgendeiner deutschen mittelalterlichen
Chronik angesehen wurde. Fiir den russischen Menschen ist
eine fremde Seele nicht etwas Dunkles; er besitzt die Fihig-
keit, die duflere Hiille zu durchdringen, durch die Welt der
Erscheinungen in die Welt des Wesentlichen einzudringen.
Er ist aber nicht nur zur Scharfsinnigkeit, sondern auch zu
der Fiahigkeit der geistlichen Leitung pridestiniert. Es war
nicht nur eine Arina, die Puschkin erzogen hat. Man muf}
sich an die kleine autobiographische Erzihlung Dostojewskijs
in seinem »Tagebuch eines Schriftstellers« erinnern, wie ein
Bauer auf einfache Weise, durch Liebe, ein Kind beruhigen
konnte, das sich in der Nihe des Waldes vor einem Wolf
fiirchtete; wie er es verstand, in die Seele des Kleinen ein-
zudringen und sie zu beeinflussen. Der Russe kann nicht nur
eine fremde Weltanschauung leicht in sich verkdrpern, son-
dern er kann sie auch, iiberzeugt von der Wahrheit seiner
eigenen, anderen iibergeben. Er kann, nach der Uberzeugung
Dostojewskijs, die auseinandergefallene Welt wieder ver-
einen. Er kann nie so ein engherziger Nationalist wie die
Westeuropder sein.

Der vierte und letzte Zug in der Psychologie des russischen
Volkes, der uns im gegebenen Falle interessiert, ist der »Bol-
schewismus« in dem Sinne, daf} das russische Volk den Glau-
ben mit ganzer Seele in sich aufnimmt und nicht nur bestrebt

294



ist, ihn sogleich im Leben zu verkdrpern, sondern dafd es
diese Verkérperung bis zum Ende durchfithrt, bis zur Ver-
wirklichung der letzten sich aus diesem Glauben ergebenden
Konsequenzen. Es glaubt bis an das Ende und bis zur Selbst-
aufopferung. Nur in Ruflland sind solche Erscheinungen
moglich wie der beriihmte »Prozefl von Tarnopol« -— das
Gericht iiber die Bauern, die an das nahe Weltende glaubten,
an die baldige Ankunft des Antichrist, und ihre Verwandten
und Freunde, natiirlich auf deren eigenen Wunsch, lebendig
einmauerten.

Diese vier grundlegenden Ziige in der Psychologie des
russischen Volkes waren die Basis, auf der das Starzentum
in Ruflland sich entwickelte und aufblithte. Sein erstes Er-
scheinen fillt in eine schwere Epoche der russischen Kirche:
als sie in immer gréflere Abhingigkeit von der weltlichen
Herrschaft, und zwar zuerst von der der Grof}fiirsten, dann
von der der Zaren, kam und als das asketische Leben in den
russischen Kléstern bereits zu verfallen begann.

Der Starez Feofan

Der erste bedeutende Starez dieser Epoche in Rufiland
war der Starez Feofan (1751—1832). Er wurde im Jahre
1769 im Alter von achtzehn Jahren Monch; die 1768 in
Moskau herrschende Pest hatte ihn daran gehindert, sein
Vorhaben noch frither auszufithren. Aber offenbar hat er
schon in seiner Jugend auf seinen Wanderungen durch Ruf}-
land und auf der Suche nach dem gerechten Leben viele
Kléster besucht. Er kannte die Starzen der Wiiste von Sa-
row: den Starzen Ephrim, der sich in seiner Demut ernie-
drigte, aber reich an Tugenden war, den Priestermonch Joa-
kim, den Pachomij, Nazarij, Josias. In seinen Erinnerungen
erzihlt er von dem Kloster von Sarow, von den Wundern,
die dort geschahen, von den Starzen und Einsiedlern, die in
der Nihe lebten. In der Wiiste von Sarow blieb Feofan nicht
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lange; er wandte sich nach Sanaksar, wo eine strenge Kloster-
regel beobachtet wurde. Dort lebte der Starez Feodor Uscha-
kow, ein Schiiler des Starzen Paisij. Feofan blieb auch in
Sanaksar nicht lange, nur bis zur Versetzung Feodors
in das Solowetzkij-Kloster, dann ging er zu dem Starzen
Kleopa. Zu dieser Zeit lebten nimlich die Starzen Paisij und
Kleopa, die ein heiligmifliges Leben fiihrten, noch. Sie
waren beide Einsiedler auf dem hl. Berg Athos. Spiter gin-
gen sie nach Moldawien. Der Starez Paisij blieb dort; der
Starez Kleopa kehrte nach Ruflland zuriick und zwar in das
»Wwedenije«-Kloster2?) das neunzig Werst von Moskau ent-
fernt und auf der kleinen Insel eines Flusses lag, weshalb es
auch Inselkloster genannt wurde. Von dort ging Feofan mit
dem Starzen Kleopa und zwei Schiilern in den Wald. Auf
dem Weg nach Jerusalem, wohin Feofan zusammen mit meh-
reren Minnern eine Wallfahrt unternehmen wollte, blieb er
in dem Tismanskij-Kloster in Moldawien, wo er die Ménchs-
weihe und den Namen Feofan erhielt. Nach dem Friedens-
schluf} mit den Tiirken mufite Feofan nach Ruf’land zuriick-
gehen, wo er auf Einladung des Vaters Ignatij, mit dem er
zusammen in Sanaksar bei dem Starzen Feodor war, in das
Kloster von Floritschew ging. Dort wurde er von dem Erz-
bischof von Wladimir zum Diakon geweiht. Anderthalb
Jahre spiter wurde er fiir die orthodoxe Mission in Japan
bestimmt, erhielt aber dann den Befehl, in St. Petersburg zu
bleiben und zwar in der Lawra des hl. Alexander Newskij.
Der Metropolit Gabriel von Nowgorod und St. Petersburg
nahm ihn dann als seinen Diener zu sich; spiter ernannte er
ihn zum Vorsteher des Modenskij-Klosters. In diesem Kloster
blieb Feofan zwei Jahre, dann wurde er in das Kyrillus-
Kloster von Nowojesersk berufen. In seinem »Testament,
das autobiographischen Charakter trigt, schreibt Feofan dar-
iiber selbst:

»Die Einwohner der Stadt Beloserk waren sehr betriibt,
daf} das alte Kloster des hl. Kyrillus von Nowojesersk stark
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verodete. Sie baten den hochwiirdigsten Metropoliten, einen
neuen Vorsteher zur Wiedererichtung des Klosters zu er-
nennen. Der Metropolit schickte mich dorthin. Und bis heute
lebe ich in den Mauern dieses Klosters. Schon sind 10 Jahre
vergangen, seitdem Bonaparte hier war. 1821.«

Wir sehen, dafl der Lebensweg des Starzen Feofan in enger
Verbindung mit dem Kreis von Asketen und Starzen, der sich
um den Vater Paisij bildete, steht. Durchdrungen vom Geist
seines Lehrers war Feofan bestrebt, das Leben im Kyrillus-
Kloster von Nowojesersk genau nach dem Vorbild des Lebens
in Neamtz zu gestalten. Wie Vater Paisij, so war auch er der
Meinung, daf} die Erziehung eines jungen Ménchs durch
einen Starez in enger Verbindung mit der conobitischen Ein-
richtung des Klosters stehen mufl. Wenn wir auf das alltig-
liche Leben der Kloster, die von Feofan geleitet wurden,
einen Blick werfen, spiiren wir sofort die Atmosphire der
Klsster in Moldawien. Hier wie dort bildete das Gebet die
Grundlage der asketischen Erziehung. Der Ménch muf} seine
Zeit vor allem dem Gebet widmen, ausgenommen die weni-
gen Stunden, die fiir die Arbeiten im Kloster bestimmt sind.

Der Ruhm des Starzen Feofan verbreitete sich weit tiber
die Grenzen seines Klosters hinaus. Von allen Seiten kamen
seine Verehrer zu ihm mit der Bitte um seinen Rat und seine
Unterweisung. Zu seinen Verehrern gehorte auch der Kaiser
Alexander I. Auf seinen Wunsch wurde dem Starzen die
Wiirde eines Archimandriten verliehen. Im Jahre 1829 legte
der Starez sein Amt nieder; er bereitete sich jetzt auf das
»andere Leben« vor. Einmal sagte er zu einem der Briider:
»Jetzt beendige ich mein irdisches Leben und bereite mich
auf das ewige vor.« Die ganze Zeit betete er oder beob-
achtete Schweigen mit dem Jesus-Gebet im Herzen. In den
letzten Jahren seines Lebens wurde er sehr schwach. Der
Méndh, der ihn bediente, bat ihn, er mdge doch etwas aus-
ruhen. »Ja, ja, bald werde ich ausruhen«, antwortete ihm der
Starez. Am 3. Dezember 1832 ging er mit Hilfe der Briider

297



noch einmal, aber schon zum letzten Mal, in die Kirche und
empfing das heilige Abendmahl. Als er auf seine Zelle
zuriickkam, sagte er dem Bruder, dafl er sich konzentrieren
méchte, weil seine letzte Stunde gekommen sei. Dann legte
er sich auf das Bett, streckte sich aus, ganz ruhig, als wollte
er einschlafen, und mit den Worten: »Herr Jesus Christus,
Sohn Gottes, erbarme Dich meiner!« ging er hiniiber in das
andere Leben.

Der Starez Leonid von Optino

Die Titigkeit des Starzen Feofan beschriinkte sich in der
Hauptsache auf die Klgster. Hier mufite sich das Starzen-
tum zuerst entwickeln und reif werden, um iiber die
klosterlichen Mauern hinaus zu gehen. Der erste bedeutende
Starez, der iiber die Klosterpforte in die Welt hinaus-
ging, war Leonid von Optino (1768—1841, 28. September).
Mit 20 Jahren kam Leo Nagolkin, wie der Starez mit sei-
nem weltlichen Namen hief}, in die Lehre zu einem Kauf-
mann; er mufite auf seinen Reisen kleine Stidte und Dérfer
in Mittelruffland besuchen und fithrte die Geschifte seines
Herrn mit groflem Erfolg. Die Zukunft versprach ihm
die Karriere eines reichen Kaufmanns. Nach zehnjihriger
Tiatigkeit als Kaufmann trat er plotzlich, unerwartet fiir
alle, in das kleine und damals unbedeutende Kloster von
Optino im Gouvernement von Kaluga ein. Man kann
annehmen, dafl diese Umwandlung in seiner Seele schon
lange vorbereitet war, vielleicht schon seit den ersten Jahren
seiner Geschiftsreisen. Spiter, in seinen Gesprichen als
Starez, verwendete er hiufig volkstiimliche Ausdriicke,
Sprichwérter, und bediente sich der einfachen Sprache des
Volkes. Offenbar nahm er alles, was er mit grofilem Fein-
gefiihl erlauscht hatte, in sich auf und war ein guter Kenner
der Volksseele.

Nach zwei Jahren verlief§ er das Kloster von Optino und
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zog in das Belobereshnyj-Kloster im Gouvernement von Orel,
dessen Vorsteher der Priesterménch Wassilij Kischkin war,
ein Zogling des Athos und ein begnadeter Starez. Hier wurde
Leo Nagolkin im Jahre 1801 Monch und erhielt den Namen
Leonid. Unter der Leitung des Starzen Wassilij begann der
junge Monch seine Ubungen im asketischen Leben. Grof3
und kriftig wie er war, nahm er die schwersten Arbeiten im
Kloster auf sich und arbeitete unermiidlich die ganze Zeit,
die ihm von den Gottesdiensten iibrig blieb. Im Jahre 1806
legte der Starez Wassilij das Amt als Vorsteher nieder. Die
Briider wihlten einstimmig Leonid, der damals schon Prie-
stermdnch war, zu seinem Nachfolger. Das Leben des Vaters
Leonid anderte sich nicht: er blieb ebenso einfach, der gleiche
Arbeiter und Asket wie frither. Nach 4 Jahren legte Vater
Leonid sein Amt als Vorsteher nieder und ging zusammen
mit dem Starzen Feodor (Uschakow), einem Schiiler des
Paisij, der in einem benachbarten Kloster lebte und eine Zeit
lang sein geistlicher Leiter gewesen war, in den tiefen Wald
zu dem Starzen Kleopa. Dort lebten sie zu dreien in voll-
kommener Abgeschiedenheit von der Welt, hier war es auch,
wo Leonid das Schima erhielt. Aber sie sollten nicht lange
in der Einsamkeit bleiben. Die Nachricht von den Asketen
im Walde verbreitete sich schnell unter den wahrheits-
suchenden Bauern der Umgebung. Man begann zu ihnen zu
wallfahren. Die drei Einsiedler waren gezwungen, ihre Ein-
siedelei zu verlassen, und, nachdem sie noch einige Kloster
besucht hatten, begaben sie sich in das auf einer Insel des
Ladoga-Sees gelegene Walaam-Kloster. Kurz vor Beginn des
Vaterlandischen Krieges (1812) lieflen sich die drei Starzen
in einer einsamen Skete nicht weit von dem Kloster nieder.
Vater Leonid, der damals 40 Jahre alt war, erschien, ver-
glichen mit den im hohen Greisenalter stehenden Feodor und
Kleopa, als ganz junger Mann, und trotzdem wandten sich
die Wallfahrer an ihn mit der Bitte um Rat und Belehrung.
Das Starzentum war damals noch etwas Neues in Walaam,
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und die Ménche des Klosters, besonders die Anfinger unter
ihnen, begannen, ein unbriiderliches Verhalten gegen Vater
Leonid an den Tag zu legen. Feodor und Leonid (Kleopa war
schon frither gestorben) beschlossen, in das Alexandro-
Swirskij-Kloster zu gehen. Das war im Jahre 1817. Fiinf
Jahre lebten sie dort zusammen bis zum Tode des Starzen
Feodor. Dann blieb Vater Leonid allein mit seinen Jiingern.
Die Wallfahrer, die zu ihm in grofler Zahl kamen, raubten
ihm viel Zeit, so dafl er sich der Erziehung seiner Schiiler
zum asketischen, geistlichen Leben nicht geniigend widmen
konnte. Und wieder erwachte in ihm der Gedanke, daf} er
einen neuen einsamen Ort fiir die geistlichen Ubungen mit
seinen Schiilern suchen miisse. Aber der Herr hatte ihn schon
vorher fiir eine neue Titigkeit, fir das Starzentum in der
Welt bestimmt. Er war iiberzeugt, daff man von Menschen,
die Belehrung und Trost suchen, nicht flichen diirfe, dafy man
sich nicht von der Welt abschlieflen kénne, um nur fiir sich
und den kleinen Kreis seiner Schiiler zu sorgen. Er beschlof3,
eine neue Schule des Starzentums zusammen mit seinen
Schiilern in dem Kloster von Optino zu griinden. Auf diese
Weise brachte der Starez Leonid die erste, vorbereitende
Periode in der Geschichte des Starzentums zum Abschluf3,
deren Vertreter die Starzen Paisij, Kleopa, Feodor, Feofan,
Wassilij waren, die alle innerhalb der Klostermauern wirk-
ten, und begann die zweite Periode, als das Starzentum in
die Welt ging zum Dienste an den Menschen, zur Erziehung
der Weltleute im geistlichen Leben. Er erkannte die Gefahr,
die der Welt droht, wenn sie in ein ausschlief}lich materiel-
les Leben versinkt.

Im Jahre 1829 lief? sich Vater Leonid im Kloster von
Optino nieder, in einer nahegelegenen Skete, die von allen
Seiten mit Fichtenwald umgeben war und so von der Welt
abgeschlossen erschien. Die Skete bestand aus einem kleinen
Holzkirchlein und den im Umkreis zerstreuten Hiitten, den
Zellen der Monche. Die Zelle des Vaters Leonid, die aus
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zwei Zimmern bestand, war jenseits der Umzaunung: der
Starez war aus dem Kloster in die Welt gegangen. Hier
konnten ihn nicht nur Ménche besuchen, sondern auch Welt-
leute, sogar Frauen, die in die Skete selbst keinen Zutritt
hatten. Dies war die erste Begegnung des Starzen mit Frauen.

Das Leben in der Zelle des Starzen begann sehr friith am
Tage. Schon um zwei Uhr nachts versammelten sich seine
Schiiler in ihr zum Morgengebet. Mit Unterbrechung durch
zwei kleine Pausen war der ganze Tag dem Gebet gewidmet.
Das Abendgebet wurde ebenfalls in seiner Zelle von seinen
Schiilern verrichtet. Nach dem Gebet blieben die Schiiler bei
dem Starzen, um von ihm Anweisungen zu bekommen und
um fiir den abgelaufenen Tag Reue zu erwecken. Dann las
man, oft mit Erklirungen des Starzen, das Evangelium und
Abschnjtte aus dem »Dobrotolubije«.

Der Starez Leonid schlief nicht mehr als drei Stunden
tiglich. Zweimal in der Woche empfing er in der Kirche der
Skete das Abendmahl. Seine bescheidene Nahrung nahm er
zweimal am Tag. Wihrend seiner Gespriche mit den Schii-
lern strickte der Starez hiufig Giirtel, die er dann den welt-
lichen Besuchern schenkte. Stindig verrichtete er das Jesus-
Gebet oder sang kirchliche Hymnen.

Bischof Ignatij Brentschaninow schrieb von ihm und dem
Starzen Makarij: »Beide Starzen waren erfiillt von der
Lesung der Schriften der Kirchenviter iiber das Ménchsleben.
Auf der Grundlage dieser Schriften bauten sie ihr Leben auf
und leiteten die, die um ihre Unterweisung baten. Thr Geist
war von Gedanken der heiligen Viter durchdrungen. Nie-
mals gaben sie ihre Belehrungen, als ob diese von ihnen selbst
kidmen, sondern immer in Ausspriichen der Heiligen Schrift
und der Kirchenviter. Dies verlieh ihren Worten eine beson-
dere Kraft der Uberzeugung: wer vielleicht glauben mochte,
das menschliche Wort kritisieren zu diirfen, horte andichtig
auf das Wort Gottes und wagte es nicht, Einwande zu
machen.«
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Bei aller Strenge seines Lebens gebrauchte Vater Leonid
in seinen Gesprichen gerne volkstiimliche Ausdriicke und
Sprichwdrter. Manchmal gab er durch sein eigenes Benehmen
den Anlaf} dazu, daf} man ihn fiir einen »Einfiltigen« hielt.

Den Starzen besuchte in der Hauptsache einfaches Volk,
dessen Note er gut kannte und mit dem er iiberzeugend
in seiner Sprache sprechen konnte. Sein Verhiltnis zu
Bauern und Stidtern war von grofler Liebe erfiillt, er horte
geduldig ihre Klagen iiber die Schwierigkeiten des Lebens an,
ihre unkomplizierten Erzihlungen von ihren Siinden und
Fehltritten, und er verstand es, die vom Leben Nieder-
gedriickten aufzurichten, die Zweifelnden zu stirken und den
Gram vor ihrer Seele zu nehmen. Er war ein Starez des Vol-
kes. Er war wirklich ein Vater, der fiir den Glauben und das
geistliche Leben seiner Kinder rithrend sorgte. Die Kunde
von ihm, und nicht nur die Kunde, sondern auch sein Ein-
flufl drang weit iiber die Grenzen des Klosters von Optino
hinaus, besonders dank seiner Schiiler, die von dort aus in
die Sketen des russischen Landes kamen.

Im Jahre 1841 starb der Starez Leonid, nachdem
er vorher den Zeitpunkt seines Todes vorausgesagt hatte.
Am 28. September empfing er das Abendmahl und bat, den
Kanon beim Hinscheiden der Seele zu lesen. Seine Schiiler,
die bei ihm waren, weinten. »Kinder«, sagte er zu ihnen,
»ich iiberlasse euch dem Herrn. Er wird euch helfen, euer
Leben zu Ende zu fithren. Médge er euch vor allen Ver-
suchungen bewahren. Seid nicht traurig, der Kanon wird
noch sechs oder sieben Mal gelesen werden.« Wihrend die
Glocken zum Abendgebet liuteten, lasen in der Zelle des
Starzen die Ménche zum siebenten Male den Kanon beim
Hinscheiden der Seele und den Anfangspsalm: »Lobe, meine
Seele, den Herrn.« Die Krifte des Starzen lieflen immer
mehr nach, bis sie zuletzt ganz ausloschten, wobei der Ster-
bende die letzten Worte sprach: »Ehre sei Gott, Ehre sei
Gott, Ehre sei Dir, o Herr!«

302



Der Starez Makarij von Optino

Der Nadhfolger des Starzen Leonid in der Wiiste von
Optino war Vater Makarij. Er erscheint als der Vertreter
eines anderen Typs des Starzentums, wie iiberhaupt alle
Starzen aus der Schule von Optino im Laufe eines Jahr-
hunderts, von 1828 bis 1929, ihre individuellen Ziige trugen
und immer neue Seiten des russischen orthodoxen Starzen-
tums offenbarten. Wenn der Starez Leonid, wie wir gesehen
haben, ein Starez der Bauern, stidtischen Biirger, kleinen
Kaufleute und kleinen Beamten war, wenn seine Zelle ver-
hiltnismiflig selten von bedeutenden und gelehrten Men-
schen besucht wurde, so hatte der Starez Makarij ein voll-
kommen anderes Titigkeitsfeld.

Vater Makarij stammte aus der adeligen Familie der
Grundbesitzer Iwanow im Gouvernement von Orel. Als
Jiingling besuchte er das Ploschtschanskaja-Kloster, das auf
ihn so einen starken Eindruck machte, daf} er beschlof},
die Welt zu verlassen und sogleich, ohne noch einmal heim-
zukehren, hier zu bleiben und sich dem Dienst Gottes zu
weihen. Dieses Kloster war klein, aber sehr alt, und hatte
den ganzen Wohlgeruch des Alten in Gottesdienst, Gesang
und alten Ikonen bewahrt, unter deren dunkel gewordenen
Farben man die edlen Linien erkannte, die einmal hell ge-
wesenen Farben, die Einfachheit und Ausdruckskraft der
Gestalten, die in sich das tiefinnerliche, religisse Empfinden
des Malers trugen. Alles das mufite auf die romantische
Natur des jungen Iwanow einen tiefen Einfluf} ausiiben. Er
war von kleiner Gestalt und zarter, ja schwacher Korper-
beschaffenheit, liebte leidenschaftlich Blumen und Musik,
hatte ein feines Gefiihl fiir Gesang und war eine kiinst-
lerisch begabte Natur, die es verstand, in den irdischen
Dingen das Himmlische zu sehen, durch die Zuflere Hiille
in das Innere des erfafiten Gegenstandes einzudringen. Sein
Verstand war wiflbegierig und suchend; er las viel und
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widmete sich der Philosophie, spiter der asketisch-theologi-
schen Literatur.

Er blieb also in dem Ploschtschanskaja-Kloster und lebte
dort 14 Jahre (von 1810 bis 1824) unter der geistlichen
Leitung des Starzen Afanasij, der ihn nach den Vorschriften
des Starzen Paisij erzog. Nach dem Tode seines Starzen be-
schlofy der Priestermdnch Makarij, in das Kloster von Op-
tino zu Vater Leonid zu gehen, den er schon frither gesehen
hatte und mit dem er nach dem Tode des Afanasij in Brief-
wechsel stand. In dem Einsiedlerkloster von Optino kam er
mit ihm in ein nahes Verhiltnis und wurde sein nachster
Helfer. Sieben Jahre dauerte ihr gemeinsames Leben und
Wirken; nicht selten schrieben sie ihren geistlichen Séhnen
gemeinsame Briefe, die sie auch gemeinsam unterschrieben.
Und dennoch unterschieden sich beide von einander nicht
nur durch ihr Aufleres, sondern auch durch ihre innere Be-
schaffenheit. Vater Leonid war groff und kriftig, Makarij
klein und schwichlich; Leonid mit der scharfen Beobachtungs-
gabe eines russischen Bauern, die durch seine reiche Erfah-
rung im Umgang mit Menschen noch zur Zeit seiner Tatig-
keit als Kaufmann entwickelt wurde; Makarij war ganz er-
fiillt von der asketischen Literatur, die er liebte und mit Hin-
gabe las. Die Zelle des Vaters Makarij war voll von Regalen
mit Biichern; hier waren Biicher in verschiedenen Sprachen,
hier war auch die Viterliteratur, Philosophie sowie griechi-
sche und lateinische Woérterbiicher. Seine Zelle sah eher dem
Kabinett eines Gelehrten dhnlich, als der Zelle eines Ein-
siedlers. In seiner Zelle waren Werke von den Vertretern
der russischen Kultur: hier waren Gogol, 1. Kirejewskij und
seine Frau, Professoren der Universititen von Petersburg
und Moskau, Professoren der Geistlichen Akademien, ein
auf dem Balkan titiger Diplomat, der Magister der klassi-
schen Philologie Konstantin Séderholm, endlich Vater Kli-
ment, Priestermdnch des Optino-Klosters. Wie der Starez
Paisij, so hatte auch Vater Makarij um sich einen Stab von
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Helfern fiir die Ubersetzung asketischer Werke aus dem
Griechischen, fiir die Verbesserung der Ubersetzungen des
Vaters Paisij u. 4. Ohne Zweifel hatte er einen grofien Fin-
flufl auf die russische Kultur in der Mitte des vorigen Jahr-
hunderts, denn er rief eine religiés-philosophische Bewegung
hervor, die bis zu einem gewissen Grade den schon da-
mals michtigen Strom des Materialismus, Atheismus und
Sozialismus aufhielt. Es geniigt, auf das Schicksal von Iwan
Wassiljewitsch Kirejewskij, dem Urheber des Slawophilen-
tums, hinzuweisen, dessen Weg von Hegel und Schelling zu
Ephrim dem Syrer, Nilus vom Sinai und anderen christ-
lichen Asketen fithrte. Schellings »Philosophie der Offen-
barung«, die ihn in seiner Jugend wihrend seines Aufent-
haltes im Ausland angezogen hatte, verblafite unter dem Ein-
flufl des Starzen Makarij vollkommen vor der christlichen
Philosophie der alten Kirchenviter. In diese Zeit fillt auch
die Entstehung des Buchverlages bei dem Optino-Kloster
unter der Leitung des Starzen Makarij. In seinen Gesprichen,
zuerst mit Herrn und Frau Kirejewskij, dann mit Professor
Golubinskij und Schwyrew wurde beschlossen, folgende in
der Klosterbibliothek aufgefundenen Handschriften heraus-
zugeben: Die Lebensbeschreibung des Starzen Paisij, aske-
tische Reden und Schriften des hl. Johannes und Warsono-
fij, Makarius des Asketen, Simeons des Neuen Theologen,
Maxims des Bekenners, Theodors von Studion, Abbas Sab-
batius, Abbas Dorotheus, die Briefe des hl. Isaak des Syrers
in 25 Binden u. a. Man beabsichtigte, in den Verlag auch
neue Ubersetzungen der griechischen asketischen Viter-
literatur aufzunehmen, man erkannte ferner die Notwendig-
keit, die Ubersetzungen des Vaters Paisij zu verbessern. und
zwar nicht nur stilistisch, sondern auch in Bezug auf die
Richtigkeit der Ubertragung des Griechischen in die kirchen-
slawische Sprache. Der Metropolit Philaret von Moskau
interessierte sich auflerordentlich fiir diesen Buchverlag.
Wenn man dabei beriicksichtigt, daf} alles das in den fiinf-
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ziger Jahren des vorigen Jahrhunderts geschah, d. h. zu
einer Zeit, da man fiir den deutschen Idealismus und
Materialismus begeistert war — und zwischen beiden
besteht kein wesentlicher Unterschied —, da die Lehr-
stithle der Philosophie an den russischen Universititen von
Anhingern des englischen Positivismus eingenommen wur-
den, da die Weltanschauung eines Tschernyschewskij, Pisa-
rew u. a. vorbereitet wurde, wird es klar, welche Bedeutung
der Titigkeit des Starzen Makarij und seines Buchverlages
zuzuschreiben ist. Die Zwiespiltigkeit der damaligen Intel-
ligenz, die Besorgnisse der Gegner der westlichen Kultur um
das Schicksal Rufilands, die beinahe verzweifeln wollten,
bewirkten, daf} die Atmosphire jener Zeit auflerordentlich
gespannt war. Deshalb ist es verstindlich, welche ungeheuere
Bedeutung das Auftreten des Klosters von Optino in der
Arena des offentlichen Lebens haben mufite. Allen ist der
verzweifelte Brief Gogols an die Starzen von Optino be-
kannt: »Um Christi willen, betet fiir mich« . . . »Ich muf}
jeden Augenblick, sage ich euch, mit meinen Gedanken iiber
dem Gezinke dieser Welt stehen, und an dem groflen Orte
meiner Wanderung muf} ich in der Wiiste von Optino sein.«
Das Kloster von Optino wurde zu einer Festung, an der die
Gegner des Materialismus und Atheismus ihren Riickhalt
fanden. Es ist noch nicht Zeit, dariiber zu urteilen, ob diese
Festung Ruflland gerettet oder nur seinen Zusammenbruch
aufgehalten hat; aber auf jeden Fall hat sie in der russischen
Geschichte, ja vielleicht sogar in der Weltgeschichte eine ge-
waltige Rolle gespielt.

Verhiltnismiflig kurze Zeit vor seinem Tode schrieb Kire-
jewskij die bemerkenswerten Worte: »Wesentlicher als alle
Biicher und alle méglichen Gedanken ist es, einen orthodoxen
Starzen zu finden, dem du jeden deiner Gedanken offenbaren
kannst und von dem du nicht deine eigene, mehr oder weni-
ger verstindige Meinung héren kannst, sondern das Urteil
der heiligen Viter. Solche Starzen sind — Gott sei Dank! —
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in Ruflland noch nicht ausgestorben.« Wieder der Glaube an
die Festung von Optino!

Der Starez Makarij schlief sehr wenig, nicht mehr als vier
Stunden am Tag. Er stand frith auf, aber um seine Zelle
hatte sich schon in der Nacht eine Menge Menschen ver-
sammelt, die bei dem Starzen Rat, Trost und Segen suchten.
Im Empfangszimmer seiner Zelle versammelten sich Gelehrte,
Dichter, Studenten, iiberhaupt Vertreter der russischen Intel-
ligenz. Seine Personlichkeit machte auf alle einen starken
Eindruck. Unter seinem Einflul vertauschten Gardeoffiziere
ihre glinzende Uniform mit der Monchskutte: so Juvenalij,
Bischof von Litauen, Leo Kawelin, der spitere Archimandrit
Leonid, Vorsteher der Troizko-Sergijewskaja Lawra, Ge-
lehrte, von denen einige fiir immer in den Ménchszellen der
Skete blieben: so Vater Kliment Séderholm, K. Leontjew
u. a. Der Einfluf} des Starzen beschrinkte sich aber nicht nur
auf seine persénlichen Gespriche; sondern reichte weit iiber
die Grenzen der Skete hinaus, ja, verbreitete sich fast iiber
ganz Ruflland, dank seines umfangreichen Briefwechsels mit
Personen, die ihn niemals gesehen hatten. Durch seine Briefe
war er nicht nur einzelnen Personen ein geistlicher Fiihrer,
sondern auch Kléstern, besonders Frauenkldstern, wie z. B.
in Welikije Luki, Wjasma, Kursk, Serpuchow, Kaluga, Kasan
usw. Die geistlichen Fiden zogen sich von dem Optino-
Kloster iiber ganz Ruflland. Der Einflufl des Starzentums ist
im Wachsen!

Am 7. September 1860 entschlief der Starez Makarij
friedlich. Sein Andenken ist in Ruflland lebendig bis zum
heutigen Tag. Sein Bild wurde von Dostojewskij in der Ge-
stalt des Starzen Zosima in den »Briidern Karamasow« ver-
ewigt.

Ein Zug soll nicht unerwihnt bleiben: bei ihm erhielten
Frauen zum ersten Mal die Erlaubnis, die Zelle eines Star-
zen, die sich auflerhalb der Klostermauern befand, zu be-
treten; nach seinem Tode wurden einmal im Jahr am Todes-
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tag des Starzen die Tore des Sketen-Klosters auch fiir Frauen
gedffnet, damit sie sein Grab besuchen und in der Kirche der
Skete fiir ihn beten konnten.

Der Starez Ambrosij von Optino

Mit dem Tode des Starzen Makarij fillt der Tod aller
bedeutenden Fithrer des Optino-Klosters jener Zeit zu-
sammen: im Jahre 1862 starb der Archimandrit Moisej; im
Jahre 1865 starb sein Bruder, der Igumen Antonij. Damit
fand eine Neubesetzung der Leitung des Klosters statt, das
gewissermaflen einen Umbruch erlitt und, wie es schien, eine
neue Periode seiner Geschichte begann.

Nachfolger des verstorbenen Starzen Makarij wurde der
Sketenvorsteher Vater Illarion und Vater Ambrosij, ein
Mitarbeiter des verstorbenen Starzen. Nach dem Tode des
Vaters Illarion im Jahre 1874 wurde Vater Ambrosij allge-
mein anerkannter Starez des Einsiedler-Klosters bis zu sei-
nem Tode am 10. Oktober 1891.

Der Starez Ambrosij, der in der Welt Alexander Michaj-
lowitsch Grenkow hief}, wurde Ende November 1812 als
Kind der Familie eines Kirchensingers in Bolschije Lipowzy
in der Diozese von Tambow geboren. Sein Lebensweg war
am Anfang der gewdhnliche Weg eines russischen Geist-
lichen: er besuchte die geistliche Schule, dann das geistliche
Seminar, das er mit dem Titel eines Studenten, d. h. mit
gutem Erfolg, beendete. In der letzten Klasse des Seminars
hatte er eine schwere Krankheit durchzumachen, in deren
Verlauf er das Geliibde ablegte, im Falle seiner Wieder-
gesundung Ménch zu werden. Er wurde gesund, aber sein
lebhafter und lebenslustiger Charakter war die Ursache, daf}
er in der Ausfiihrung des Geliibdes schwankend wurde. Eine
Zeitlang war er Lehrer an der geistlichen Schule in Lipezk.
Seine Stimmung lief} niemanden in ihm den spiteren Monch
vermuten. Aber in seiner Seele reifte irgend etwas heran;
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das in der Krankheit gegebene Geliibde stand immer wie ein
Vorwurf vor seiner Seele. In den Sommerferien 1839 machte
er mit einem seiner Kollegen-Lehrer eine Wallfahrt in die
Troitzko-Sergijewskaja-Lawra und kam unterwegs auch in
das Kloster von Optino. Zu Beginn des folgenden Jahres ver-
schwand der Lehrer Grenkow unerwartet und spurlos aus
Lipezk. Erst einige Monate spiter erhielt man die Nachricht,
daf} er als Novize bei dem Starzen Leonid im Kloster von
Optino lebte. In den Jahren des Starzentums des Vaters Ma-
karij wurde er dessen Mitarbeiter bei der Ulbersetzung grie-
chischer Handschriften und der Herausgabe der Handschrif-
ten des Starzen Paisij Welitschkowskij. Auf diese Weise
durchlief auch dieser zukiinftige Starez die Schule des
Vaters Paisij und die des asketischen Lebens unter der
Fithrung zuerst des Starzen Leonid, dann des Starzen
Makarij, dem er von Vater Leonid bei seinem Tode iiber-
geben wurde. »Ich iibergebe ihn dir«, sagte Leonid zu
Makarij, »aus meiner Hand in deine: denn er steht uns
nahe.« Als Monch erhielt er den Namen Ambrosij. Einen
grofien Einfluf} auf sein ganzes geistliches Leben hatte eine
zweite schwere Krankheit, die ihn in den vierziger Jahren
befiel. Sie zerstorte seine Gesundheit vollkommen und
hinterlief} fiir sein ganzes Leben schwere Spuren: er wurde
sehr schwach; war einen grofien Teil seines Lebens an das
Bett gefesselt und mufite hiufig seine geistlichen Séhne lie-
gend empfangen. Seine frithere Lebhaftigkeit und Lebens-
lust waren verschwunden; aber dafiir wurde er unvergleich-
lich tiefer und seine ganze Erscheinung vergeistigt. »Fiir
einen Ménch ist es niitzlich, krank zu sein«, sagte er hiufig.
Aber seine Krankheit beeintrichtigte weder sein Beten noch
seine asketischen Ubungen, obgleich er infolge seiner Krank-
heit schon nicht mehr im Stande war, die Liturgie zu feiern.

Die #uflere Erscheinung des Starzen war auch in seiner
Jugend anziehend, aber nicht durch iuflere Schénheit; sein
Gesicht mit hervorstehenden Backenknochen, wie sie russi-
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sche Bauern haben, war nicht schén, aber das Leuchten der
Ruhe, Zirtlichkeit und Liebe in seinem Antlitz zog alle zu
ihm hin. Seine kleinen Augen waren aufmerksam und durch-
dringend; im Alter wurde sein Blick infolge seiner grofien
Erfahrung im Umgang mit Menschen, deren Seele krank
war, durch die Vertiefung in sein eigenes Ich und besonders
durch seine Liebe durchdringend: eine fremde Seele lag wie
ein aufgeschlagenes Buch vor ihm.

Die Jahre der Wirksamkeit des Starzen Ambrosij fallen
in eine dunkle Periode der Geschichte der russischen Kultur
von 1861 bis Oktober 1891. Die zur Zeit des Starzen Ma-
karij vorbereitete Welle des Materialismus und Atheismus
wurde jetzt, dank der Titigkeit eines Tschernyschewskij,
Dobroljubow, sehr links eingestellter Universititsprofessoren,
so michtig, daf} sie auch Lehrer der mittleren und unteren
Schulen erfafite und aus der Theorie ins praktische Leben
iiberging, und so die revolutionire Bewegung hervorrief, die
mit der Ermordung Alexanders II. am 1. Mirz 1881 endete.
Die »Festung« von Optino fuhr fort, nicht nur ihren festen
Standpunkt zu behaupten, sondern sie wirkte dieser Welle
entgegen und rettete vor ihrem zerstorenden FEinflufl das
Volk und weite Kreise der Intelligenz. Die Geschichte der
russischen Kultur schenkt leider der gesellschaftlichen Rolle
der zahlreichen asketischen Arbeiter unserer Kloster und
Sketen, besonders des Klosters von Optino, zu wenig Be-
achtung und spricht nicht von den Zusammenstdflen dieser
beiden, sich gegenseitig bekimpfenden Stromungen. Man
spricht manchmal von der »reaktiondren« Titigkeit eines
Dostojewskij, Konstantin Leontjew, Chomjakow, Samarin,
W1. Solowjew, Jurkewitsch und einer ganzen Reihe anderer
»Reaktionire«, vergifit aber dabei, daf} sie eng verbunden
sind mit dem Kloster von Optino. Dostojewskij und W1. So-
lowjew besuchten zuerst den Starzen im Jahre 1878, K.
Leontjew lebte in dem Kloster von Optino; W. W. Rosanow
war sein hiufiger Besucher. Der Gedanke, daf} es die Auf-
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gabe der russischen Philosophie sei, eine orthodox-christliche
Weltanschauung zu schaffen, entstand zuerst bei 1. W. Kire-
jewskij und geht in direkter Linie iiber Chomjakow, Dosto-
jewskij, WI. Solowjew zu der zeitgendssischen Philosophie
eines Bulgakow, Berdjajew, P. Florenskij, S. Frank u. a. Die
Wourzeln dieser Bewegung, die immer madhtiger wird, sind
iiber die Starzen von Optino in der asketischen Viterliteratur
zu suchen.

Die Titigkeit des Starzen Ambrosij bestand in der Fort-
filhrung des von Vater Makarij begonnenen Buchverlags
zur Ausgabe alter orthodoxer Asketen: die »Klimax« des
Johannes Klimakus, »Der konigliche Weg des Kreuzes des
Herm« und »Heliotropion« des Bischofs Johann Maximo-
witsch und die Briefe verschiedener Starzen von Optino.
Aber diese Arbeit zog den Starzen Ambrosij nicht so sehr
an, wie seinen Lehrer und Freund, den Starzen Makarij; er
liebte mehr den unmittelbaren Umgang mit Menschen und
die unmittelbare Einfluflnahme auf deren Seele. Dieser
Titigkeit schenkte er seine ganze Kraft. Sein Tag verlief
folgendermaflen: Er stand frith auf, gegen 4 oder 5 Uhr,
aber nur mithsam und ungern und unter Seufzern, weil
er seine Krinklichkeit und Schwiche iiberwinden mufite,
die nach mehr Schlaf verlangte. Dann las ihm ein Diener
die Morgengebete vor und der Starez begann seine Arbeit.
Wihrend des Tees stellten ihm seine Zellengenossen, die von
verschiedenen Personen darum gebeten wurden, Fragen in
allen Anliegen; nach dem Tee erledigte er seine Korrespon-
denz: er las die tiglich in grofler Zahl, oft bis zu 60, ein-
laufenden Briefe; wenn es sich um Antworten auf wichtige
und intime Dinge handelte, schrieb er selbst, andere Briefe
diktierte er, wieder andere lief} er beantworten, indem er nur
die Anweisung dazu gab. Schon zu dieser Zeit dringten
sich die Besucher; die Minner kamen durch die Tir aus der
Skete und dringten sich im Vorzimmer, weil seine Zelle noch
verschlossen war, die Frauen kamen durch einen anderen
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auflerhalb der Skete gelegenen Eingang und versammelten
sich in einem besonderen Raum. Der Starez, bekleidet mit
einer wattierten Kutte und mit der Kamilawcha auf dem
Kopf, ging zuerst zu den Frauen. Er fiihrte seine Gesprache
je nach der Wichtigkeit des Falles entweder allein auf seiner
Zelle oder bei dem allgemeinen Empfang. Dabei wurde er
sehr miide, weil er sich die ganze Zeit in einem angespannten
Zustande befand: es war notwendig, sofort die Individuali-
tit des Besuchers zu erkennen, die Aetiologie, die Wurzel
seiner Seelenkrankheit zu erfassen und gleich auch ein Heil-
mittel zu geben. Wenn ein Arzt an einem Tag hochstens
vierzig Mann behandeln kann, so hatte der Starez an einem
Tag einige hundert Menschen zu empfangen. Fiir ihn gab es
keine geringfiigigen Fille; er war von Liebe erfiillt zu jedem
Menschen, und alles, was einem Auflenstehenden von der
Hoéhe seiner eingebildeten Kultiviertheit herab als Kleinigkeit
erscheint, war in seinen Augen wie die Kleinigkeiten im
Leben eines Kindes in den Augen der liebenden Mutter von
Wichtigkeit: wegen einer »Kleinigkeit« wandert ein Mensch
nicht mehrere zehn oder hundert Werst und wird sich auch
nicht eine ganze Nacht in die Reihen der Wartenden stellen.

Ungefihr im Jahre 1875 kam der berithmte Historiker,
Publizist und Philosoph, der frithere Konsul in Konstan-
tinopel, K. Leontjew nach Optino. Vom Atheismus war er
zum Glauben, von der westlichen Kultur zur nationalen ortho-
doxen gekommen. Aber Stiirme von Zweifeln erschiitterten
noch zeitweise tief seine Seele; ja der Begriff der orthodoxen
Kultur selbst war fiir ihn noch vollkommen unklar: er wufite
noch nicht, wohin und wie er gehen sollte. Alles das fithrte
ihn zu dem Starzen. Da er ihn in seiner Zelle nicht antraf,
ging er in den tiefen Fichtenwald, wohin sich der Starez be-
geben hatte, um allein zu sein und auszuruhen. Hier fand
er ihn auch, aber von einer Menge Volk umgeben. Dieses
Bild, der liebende, aufmerksam fragende Starez und die
Menge derer, die wie er, Leontjew, an Seelenkrankheiten lit-
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ten und zu der Quelle des Lichtes und der Menschenliebe
eilten, machte auf ihn einen erschiitternden Eindruck: hier ist
es, das arme, siindige und gleichzeitig heilige und wahr-
heitsuchende Ruflland! Das Gesprich mit dem Starzen
brachte Leontjew zu seinem endgiiltigen Entschluf}; er blieb
fir immer in der Skete, in einem Hiuschen nahe bei der
Zelle des Starzen, das bis in die letzte Zeit »Konsulhdus-
chen« genannt wurde. Kurz vor seinem Tod (1892) wurde
Leontjew in der Troizko-Sergijewskaja Lawra Monch.

Leo Tolstoj, der grofle Schriftsteller der russischen Erde,
besuchte dreimal den Starzen Ambrosij in dem Einsiedler-
kloster von Optino, zum letztenmal mit seiner Familie. Seine
beunruhigte Seele war bestrebt, seine kritische Haltung
gegenitber der orthodoxen Frémmigkeit zu iiberwinden.
Und was nahm er von diesen Besuchen mit nach Hause?
»Ja, Vater Ambrosij ist ein vollkommen heiliger Mensch.
Ich habe mit ihm gesprochen und in meiner Seele wurde
es mir leicht und freudig. Wenn man mit einem solchen
Menschen spricht, fithlt man die Nihe Gottes«, so schrieb
Tolstoj. Aber warum ist er dann nicht zur Orthodoxie
zuriickgekehrt? Seine Seele und seine Kimpfe sind zu
kompliziert und zu grof8 fiir unseren kleinen Verstand. Die -
Zeit, ihn richtig zu verstehen, ist noch nicht gekommen und
deshalb ist seine Tragddie immer noch ein Ritsel fiir uns.
- Tolstoj ist ein kleiner Tropfen, der die ganze Tragédie, den
ganzen Kampf zwischen Gut und Bose, die ganzen Leiden
des russischen Volkes und des russischen Lebens, und zwar
nicht allein des 19. Jahrhunderts, in sich wiederspiegelt. Die
ganze russische Geschichte, die sich natiirlich auf jeden Russen
vererbt hat, hat sich auf Tolstoj nicht nur vererbt, sondemn
in ihm konzentriert, stand an der Schwelle seines Bewufit-
seins und ging in das Leben seines Denkens und Wollens
ein. Die bdsen Geister, die Rufiland iiberschwemmten und
deren Namen Legion ist, belagerten die Seele des Schrift-
stellers und versuchten, sie als Beute zu nehmen; aber in ihr
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brannte noch, ohne zu erléschen, auch die andere Erbschaft
aus der gleichen russischen Geschichte — das Feuer des
hl. Sergius, Nilus von Sorsk und Seraphim von Sarow. Den
Zusammenstof3 der Festung von Optino und der méadhtigen
Welle des Atheismus im 19. Jahrhundert, diese Tragodie
Rufllands, erlebte auch die Seele des grofien Schriftstellers
der russischen Erde. In dem Einsiedlerkloster von Optino
fanden die Krifte fiir den Kampf mit dieser »Legion« Stir-
kung, und hier leuchtete das Flimmchen in der Lampe des
hl. Sergius hell auf. Diese Flamme erlosch auch in Tolstojs
Seele bis zu seinem Tode nicht. Als er sich entschlossen
hatte, aus dem Hause und von seiner Familie »wegzugehenc,
fuhr er in der Nacht zur Winterszeit zum vierten Male in
das Kloster von Optino, diesmal schon zu dem Starzen Jo-
seph, dem Schiiler des verstorbenen Vaters Ambrosij. Nachts
kam er an, stieg vom Schlitten und ging zur Zelle des Star-
zen, stand aber einige Minuten vor der verschlossenen Tiir,
ohne sich dazu entschlieflen zu kénnen, anzuklopfen. Was
fir ein Kampf mufite in diesen Minuten seine Seele erschiit-
tern! Der seelenkundige Starez war nicht da, und der Sturm
blieb ungestillt. So kam Tolstoj auf die Station Ostapowo,
schon krank, und versuchte irgendetwas zu sagen oder zu
schreiben. Diejenigen, die um ihn waren, verstanden ihn nicht
und deuteten seine Qualen vor dem Tode zu oberflichlich;
ja noch mehr, sie waren nicht auf der Seite der »Festung«
von Optino, sondern der »Legion«. Dies waren seine letzten
Fieberkrimpfe; mit denen schon in seinem Leben gewdhnlich
seine Anfille von Bosheit und Verneinung endeten, und dann
trat die Beruhigung und der Tod ein. Waren es nicht Trinen
der Reue, die bei ihm gewdhnlich auf die krampfhaften An-
falle von Bosheit folgten? Wer hat in ihm gesiegt, der Starez
Ambrosij im Namen des Herrn Jesus Christus oder die basen
Geister? Gott allein weif3 es. Dostojewskij schrieb aber ein-
mal nach einem Besuch des Klosters von Optino: »Sie werden
sich sehr wundern, wenn ich sage, daf} von den Gebeten die-
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ser demiitigen und nach Einsamkeit und Ruhe verlangenden
Starzen die Rettung Rufllands kommen wird.«

Etwa 16 Kilometer von Optino im Dorf Schamordino ent-
stand durch die Initiative und unter unmittelbarer Leitung
des Starzen Ambrosij ein Frauenkloster, das Einsiedler-
kloster von Schamordino zu Ehren der lkone der Mutter
Gottes von Kasan. Die reiche Gutsbesitzerin Klutscharewa,
eine Verehrerin des Starzen, hatte kurze Zeit vorher ein von
ihr erworbenes Gut mit allen Gebiuden dem Vater Ambrosij
geschenkt, damit dort ein Kloster eingerichtet werde. Der
Starez leitete selbst den Bau der Kirche und den Umbau der
schon bestehenden Gebiude fiir kldsterliche Zwedcke, beson-
ders fiir die Zellen der Nonnen. Am 1. Oktober 1881 wurde
die Kirche eingeweiht und die neue Gemeinde gegriindet.
Der Starez nahm nicht daran teil; er verschlof} sich in seine
Zelle und betete den ganzen Tag. Die neu gegriindete Ge-
meinde wuchs schnell. Die ersten Schwestern der Gemeinde
waren zahlreiche Bedienstete der Frau Klutscharewa, ihre
frilheren Leibeigenen. Der Anwerbung neuer Schwestern
widmete sich der Starez ganz allein. Schon bald nach der
Griindung betrug die Gesamtzahl der Schwestern ungefihr
tausend. Zur ersten Abtissin wihlte der Starez seine geist-
liche Tochter, eine Gutsbesitzerin von vornehmer Herkunft,
Sophia Michajlowna Astafjewa. Die Grundlage des kléster-
lichen Lebens bildete das Gebet. Fiir alle klosterlichen Be-
diirfnisse sorgten die Schwestern selbst und verrichteten alle
Arbeiten mit eigenen Kriften. Mit dem Segen des Vaters
Ambrosij wurde in dem Kloster ein Kinderheim, ein Heim
fiir Gebrechliche, arbeitsunfihige und schwache Greisinnen
aus den Reihen der Nonnen und Weltleute, eine Schule fiir
die Miadchen des Dorfes und ein Krankenhaus errichtet. In
diesem Kloster vereinigten sich in wunderbarer Weise die
Kultur und Bildung der russischen Frau mit der Herzlichkeit
und tiefen Religiositit der gliubigen Volksseele.

Jeden Sommer fuhr der Starez auf lingere oder kiirzere
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Zeit nach Schamordino. Er bemiihte sich, die Schwestern in
ihrem geistlichen Leben anzuleiten. Seine Ankunft war jedes-
mal ein Festtag fiir das Kloster. Die Schwestern, die eine
eintrichtige Familie bildeten, umgaben ihren Vater bei seinen
Besuchen mit Liebe und Fiirsorge. Es war das aber auch eine
Quelle des Leids fiir den Starzen, das die letzten Tage seines
irdischen Lebens verdunkelte; die Briider des Einsiedler-
klosters von Optino waren mit seiner langen Abwesenheit
unzufrieden, da sie dadurch selbst ohne geistliche Fithrung
blieben und die vielen Wallfahrer, die zu ihm kamen, wieder
wegschicken mufiten. Unzufrieden war auch die Dibzesan-
behérde, die der Ansicht war, dafl ein Schimnik sich in einem
Frauenkloster nicht aufhalten sollte. Aus Kaluga kam ein
strenger Befehl, dafl er in seine Einsiedelei zuriickkehren
solle. Der Starez gehorchte, aber im nichsten Sommer ging
er wieder nach Schamordino. Im Winter des Jahres 1890
und 1891 war er krank. Im Sommer fiihlte er sich wieder
besser und ging nach Schamordino. Dies war der letzte Be-
such, den er dem von ihm gegriindeten Kloster abstattete.
Trotz der liebevollen Pflege durch die Schwestern, siechte er
vor ihren Augen mit jedem Tag immer mehr dahin. Es kam
dann der drohende Befehl aus Kaluga, daf} er sofort in das
Sketenkloster zuriickkehren miisse. Inzwischen aber war es
Herbst geworden und der Starez war endgiiltig an das Bett
gefesselt. Endlich kam die Nadhricht, dafl der Didzesan-
bischof selbst kommen wiirde, um den Ungehorsamen in das
Kloster von Optino zuriickzubringen. Die Schwestern, die
sich durch diese Behandlung des Starzen beleidigt fiihlten,
fragten ihn, wie sie den Bischof empfangen sollten. »Wir
werden ihm singen: Mit den Heiligen, Herr, schenke Ruhe
der Seele deines entschlafenen Dieners.« Der Bischof war nur
noch 20 Werst von dem Sketenkloster entfernt, als ihm
ein Abgesandter aus dem Kloster entgegenkam und die
Nadhricht von dem Tode des Starzen brachte. Der Bischof
beschlof, an seinem Begribnis teilzunehmen. Als der Bischof
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die Kirche betrat, begann der Chor gerade zu singen: »Mit
den Heiligen schenke Ruhe . . .« Die Schwestern, die sich an
die letzte Vorhersage des Starzen erinnerten, begannen zu
weinen und ihr Schluchzen erfiillte die Kirche. Zum Begrib-
nis wurde der Starez in das Kloster von Optino iiberfiihrt.
Der Tag war regnerisch, die Wege waren aufgeweicht, und
trotzdem Dbegleitete eine vieltausendképfige Menge von
Schwestern, Bauern aus den umliegenden Dérfern und Ver-
ehrern des Starzen, die sich von allen Seiten versammelt
hatten, mit entblofitem Haupt und brennenden Kerzen
seinen Sarg. Erst am Abend traf der Leichnam an dem
Begribnisort ein.

Spiter wurde iiber seinem Grab eine Kapelle gebaut, in
der vor den lkonen der Mutter Gottes von Kasan und des
hl. Ambrosius von Mailand ewige Lampen brannten. Auf
einer weiflen Marmorplatte waren die Worte des Apostels
Paulus eingegraben: »Den Schwachen bin ich ein Schwacher
geworden, um die Schwachen zu gewinnen. Allen bin ich
alles geworden, um alle zu retten« (1. Kor. 9, 22). Diese In-
schrift ist eine klare Charakteristik der Lebenstat des Star-
zen, der den bereits von Dostojewskij bemerkten Charakter-
zug der russischen Seele, ihre alles umfassende Weite, ihre
Fihigkeit, sich in eine fremde Seele zu verwandeln, sie zu
verstehen und zu sich hinzuziehen, in bewundernswerter
Weise verkorperte. Darauf beruhte sein Glaube an die
weltweite Mission des russischen Volkes.

Eine besondere, liebende Fiirsorge fiir die Seele der russi-
schen Frau verbindet die zwei grofilen Starzen: den Vater
Ambrosij von Optino und den hl. Seraphim von Sarow.
Beide widmeten sich am Ende ihres Lebens mit brennender
Hingabe der Griindung und Organisation von Frauen-
klostern, des Klosters von Schamordino und des in Diwe-
jew; beide widmeten sich mit besonderer Fiirsorge der
geistlichen Erziehung ihrer zahlreichen Tochter. Schon vorher
war davon die Rede, dafl Makarij und Ambrosij als erste

317



Frauen empfingen; nach ihrem Tode erfolgte dieses einmalige
Ereignis in der Geschichte des &stlichen und russischen
Ménchtums, daf} die Tore eines Minner-Einsiedlerklosters,
wenn auch nur fiir einen Tag, fiir Frauen gedffnet wurden.
Dies ist keine zufillige Erscheinung und man muf} ihr be-
sondere Aufmerksamkeit schenken, denn sie ist eine der
Sehergaben der grofien Starzen. Die Welt war schon lange,
besonders seit der Epoche der Renaissance, vollkommen dem
Einfluf} des fleischlichen Verstandes oder, wie Dostojewskij
sagt, »des euklidischen Verstandes« unterlegen, der nur mit
abstrakt angenommenen Quantititen operiert. Die qualita-
tive Seite der Welt wurde zur Seite geschoben; verworfen
wurde auch die Tiefe des Wesentlichen selbst. Hier ist die
Quelle des toten Materialismus und des toten Atheismus,
die prometheische oder minnliche Kultur. Der Protest
gegen diese Kultur liegt im Herzen der Frau, die die
Fihigkeit zur intuitiven, tiefer gehenden Erfassung des
Wesentlichen bewahrt hat und deshalb viel tiefer religios
veranlagt ist. Die Materialisten und Marxisten haben dies
immer gefiihlt, und deshalb nahm die »Frauenfrage« und die
»Frauenemanzipation« immer einen der wichtigsten Plitze
in ihrem Programm ein. Alles zielte auf die beriihmte
»Gleichberechtigung der Frau«, auf die Umwandlung ihrer
Seele in eine minnliche, auf die Betiubung ihrer natiirlichen
»Herzlichkeit« hin. Darin liegt einer der Hauptgriinde des
Erfolgs ihrer materialistischen und atheistischen Predigt. In-
tuitiv, durch ihren Scharfsinn und ihre auf der Gnade be-
ruhende Sehergabe, haben die Starzen erkannt, daf} aufler
der Umerziehung des Verstandes (Hauptarbeit des Starzen
Makarij) und der Erweckung der Fahigkeit der Vertiefung
in das eigene Ich durch die Liebe und das geistliche Gebet
(Tatigkeit der Starzen vor Makarij sowie des Vaters Ambro-
sij und des hl. Seraphim) die Bewahrung des Herzens der
Frau unbedingt notwendig ist. Der Starez Ambrosij sah die
Bedeutung des Herzens der Frau ganz klar am Beispiel der
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Natalia Petrowna Kirejewska, der es gelungen war, ihren
Mann von Hegel und Schelling abzubringen und zu Ephrim
dem Syrer zu fiihren. Die beiden grofien Starzen haben ohne
Zweifel mit ihrer begnadeten Sehergabe die Rolle der Frau
bei der Rettung der Welt, besonders Rufilands von der dunk-
len Wolke, die iiber ihm aufgezogen war, vorhergesehen.

In den Einsiedlerkldstern von Optino und Sarow sind die
Glocken verstummt, aber in den Bergen des Kaukasus, in
den undurchdringlichen Wildern des fernen Sibirien, an den
Ufern des Eismeeres und an den Verbannungsorten ver-
bergen sich noch Einsiedlerkldster, in denen asketisches
Leben und geistliches Gebet gepflegt wird. Die nach Wahr-
heit diirstende Seele des russischen Menschen wird diese
Einsiedlerkloster finden und so wird die Wiedergeburt des
Volkes ihren Anfang nehmen.
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ANMERKUNGEN

1) In den weiteren Ausfithrungen beniitzen wir im Allgemeinen
die ausgezeichnete Abhandlung des Ménches Wassilij »Die
asketische und theologische Lehre des hl. Gregorius Pala-
mas« Kap. 2 ff., Wiirzburg 1939.

2) Es ist heute allgemein bekannt, dafl es sich bei Dionysius
nicht um den vom hl. Apostel Paulus bekehrten Areopagiten
Dionysius von Athen, sondern um einen unbekannten Ver-
fasser handelt, der um das Jahr 500 lebte.

3) Heinrich A. Martens. Das Lied — ein Gleichnis des drei-
faltigen Gottes. »Begegnung« 1946, August, S. 218—219.

4) Tertullian, De pudicitia 21: Ecclesia proprie et principaliter
ipse est Spiritus, non numerus episcoporum.

5) »en hole te oikoumene«; vgl. Mark. 16, 15: »eis ton kosmon
hapanta«.

) C(l)kt;)échos, 2. Ton, Montag, Vesper (zu »Herr, ich rufe zu

ir«).

7) Oktoéchos, 4. Ton, Morgengottesdienst, Kanon — 1. Gesang.

8) ((l)ktsa‘échos, 2. Ton, Montag, Vesper (zu »Herr, ich rufe zu

ir<).

9) Begribnis eines Priesters, Samoglasen, Sticheren, 8. Ton.

10) »Dobrotolubije« = »Philokalia«, d. h. »Liebe zur geistigen
Schonheit«, eine mystisch-asketische Chrestomathie.

11) »Paramant« aus dem Griech. »paramandyas«, ein kleines
Gewandstiidk, das unter dem Talar zwischen den Schultern
getragen wird.

12) »Klobuk« = die aus der »Kamilawacha« mit dem Schleier
bestehende Kopfbedeckung der Ménche.

1%) »sobornostj« = Katholizitit.

14) »Hagiorit« = Bewohner des Heiligen Berges (Athos).

15) »Klasy« (= »Ahren«), Ausgabe der Wiiste von Optino,
Aufsatz iiber das Gebet.

16) Bischof Ignatij Brentschaninow, »Asketische Erfahrungenc,
St. Petersburg 1865, S. 121—122.

17) »Umilenie« = Rithrung, Innigkeit.

18) »Raskol« = Schisma.

19) Von dem hl. Tychon von Sadonsk haben wir zahlreiche
asketische Werke. Bischof Feofan, »Briefe iiber das christ-
liche Leben«, St. Petersburg 1880; »Was ist geistliches
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Lebene, M. 1892; »Darstellung der christlichen Lehrec,
M. 1891; »Weg zur Erlosung«, M. 1894. Bischof Ignatij
Brentschaninow, »Briefe«, St. Petersburg 1880. F. Golu-
binskij, »Lektionen iiber die Theologie des Geistes«. WI.
Solowjew, »Grundlagen des geistlichen Lebens«, »Recht-
fertigung des Guten«.

1) »Wwedenije«x = »Einfihrung Marid in den Tempel« =
»Marii Opferunge.
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Ménchtum 129, 132 f., 168,
202, 203, 205 255 f 264

Monophysmsmus 122, 124,
139, 150, 170, 171, 177 f

Monotheletismus 122, 126 171

Moraltheologie 28, 29

Moskau 161, 257

Moskauer Patriarchat 21, 164
165, 167, 186

Myronsalbtmg 82 f., 175, 181
184, 190, 191

Mystenen 63, 66, 71, 74,77 {.,
108, 109, 145, 169, 175, 181,
184 188, 191 213 239

Mystlk 24, 26, 39 130f 264,
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Musik 236

Mutter Gottes 44, 45, 46 f.,
91, 137, 177, 188, 189, 199,
203, 233, 240
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Nestorianismus 122, 125, 139,
170, 171 f., 182, 185, 186

Neuplatonismus 131

Nicino - konstantinopolitani-
sches Symbol 32, 36, 44, 48,
102, 143, 146, 147 170 174
181,191 .

Odchrid 155, 156, 157, 158, 167

Okumenische Konzile 22, 27,
32, 33, 36, 65, 73, 74, 116
118 120 121 f., 170 226

Offenbarung 21, 27 29, 31

Optino 236, 298, 300, 303,
306, 308, 309, 310, 314, 319

Orthodoxie 117, 118

Ostern 54, 107, 135, 217, 218,
242, 288

Palistina 114, 115, 150, 173,
178, 232
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Palmsonntag 136
Pantheismus 38
Patriarchate 67, 73,
149 f.
Peé 158, 159
Pelagianismus 23, 124,
130, 171, 175
Persien 114, 173, 178
Pfingstfest 61, 65, 106, 113,
135, 209
Philokalia 120, 262, 271, 301
Philosophie 23, 248'
Pneumatomachen 122, 123
Poesie 232 f
Predigt 79
Priesterehe 147, 161, 162, 176
Priesterweihe, s. Hierarchie
Primat, rémischer 15, 67, 115,
117, 140, 141 f., 144
Protestantismus 15, 18, 39, 59,
64, 67, 292
Pseudo-Isidorische Dekretalien
143

141 f,

127,

Rechtfertigung 58, 59

Reliquienverehrung 99 f., 176

Rom 113, 117, 121, 124, 136,
137, 140, 141, 142, 149

Ruminien 166 f.

Russisch-orthodoxe Theologie
17, 18, 292

Ruflland 152, 160 f., 174, 186,
236, 254, 259, 281, 289, 290,
291,292, 306, 310, 311, 313

Sakramente, s. Mysterien
Sarow 236, 281, 282, 295, 296,
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Scholastik 18, 77
Schrift, HI. 31, 32, 33, 170,

245,247, 248, 300
Seminarianer 122, 123
Serbien 148, 150, 157 f., 167
Sinai 151, 232
Sketen-Kloster 257 f., 262,

267, 293, 300
Sobornostj 221, 226, 269
Sophiologie 21
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Starzentum 25, 196, 255 f.,
262, 281, 287, 290 f.

Stoglav 161, 162

Studion 232

Siidruflland 113

Siinde 41 f., 76, 122, 207

Sﬁndenvergef)ung 58, 79, 84,
9
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Symbolik 239 f.
Syrien 139, 173, 178, 183 f.

Taufe 80 f., 175, 181, 184,
188, 190, 191, 212 f., 228

Teufel 49, 51

Thomaschristen 185 f.

Tirnowo 155, 156, 157

Tod 251, 252 f.

Tradition 31, 32, 33

Trias, Allerheiligste 30, 33 f.,
61, 122, 212, 219
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137
Unfehlbarkeit 15, 73
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Ungesduertes Brot 146, 147

Unionskonzile 148, 179, 182

Unitoren 179

Vergottung 29, 41, 55, 58, 66,
90

Verstorbene 70, 91, 108, 177,
217, 224, 250, 288

Volksfrommigkeit 110, 139

Vorderasien 113

Wasserweihe, Grofle 78, 182,
191

Weihnachtsfest 136, 182, 254

Wesensverwandlung 191

Wiederkunft Christi 102 f.,
111, 243, 253

Wiedervereinigung 149, 156,
161, 169, 185, 186

Zita 157, 158

Zslibat 145, 176

Zwei Naturen Christi 45, 107,
125, 130, 172, 175, 177,
181, 184, 187

Zwei Willen Christi 45, 126
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