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BERICHT

DER XIV. KONGRESS DER GESELLSCHAFF FÜR DAS RECHT DER

OSTKIRCHEN

Von Eva M. S y n e k, Wien

Nach den Tagungen auf Kreta (1973), in Thessaloniki (1981) und Kavalla 
(1989) durfte die Gesellschaft für das Recht der Ostkirchen mit ihrem 14. Kongreß 
nunmehr auch in Athen zu Gast sein. Damit hat Griechenland Deutschland, Italien 
und Österreich, wo ebenfalls bereits mehrmals Tagungen stattgefunden haben, als 
Gastgeberland eindeutig überholt. Möglich gemacht wurde dieser unter dem Rah­
menthema „Die Frau im kanonischen Recht der Ostkirchen“ stehende, vierte „grie­
chische“ Kongreß in der Woche vom 20. bis 26. September 1999 durch Spyros N. 

Troianos.
Als Dekan der Athener Rechtswissenschaftlichen Fakultät, die in Zusammen­

arbeit mit dem Generalsekretariat für die Gleichstellung der Frau dankenswerter 
Weise die Gastgeberrolle übernommen hatte, fiel ihm nicht nur die Hauptlast der 
„normalen“ Kongreßvorbereitungen zu: Kurz vor Kongreßbeginn waren geradezu 
organisatorische Wunder gefragt, war es doch nach den verheerenden Beben in der 
Türkei auch im Großraum von Athen zu einem stärkeren Erdbeben gekommen. 
Schien es zunächst so, daß die Tagung ungehindert stattfinden könne, wurde der 
geplante Tagungsort - ein Kongreßzentrum in Kastri im Norden von Athen - von 
der griechischen Baupolizei dann in letzter Minute doch nicht freigegeben. Buch­
stäblich binnen Stunden mußte man nicht nur ein neues Hotel für die auswärtigen 
Gäste, sondern auch Tagungsräume mit der nötigen Infrastruktur für die Dolmet­
scherinnen finden. Die schwierige Aufgabe wurde so meisterhaft gelöst, daß vielen 
wohl gar nicht richtig bewußt wurde, wie schwierig die Situation - nicht zuletzt aus 
budgetären Gründen - für die Veranstalter war. Dennoch gelang es ihnen in kürze­
ster Zeit, die Tagung in Räume der Universität bzw. der Athener Journalistenverei­
nigung zu verlegen und alle Teilnehmenden via Fax oder Telephon rechtzeitig von 
ihrer neuen Unterkunft - ein sehr schönes Hotel nächst der Universität - zu infor­

mieren.
Mit Prof. Troianos und seinen unmittelbaren Mitarbeiterinnen und Mitarbei­

tern sei an dieser Stelle auch allen jenen gedankt, die unserer Tagung auf vielfälti­
ge Weise ihre Unterstützung angedeihen ließen. Insbesondere haben sich die Kon­
greßteilnehmer über die Segenswünsche Seiner Allheiligkeit, des Ökumenischen 

Patriarchen Bartholomaios von Konstantinopel gefreut. Er ließ sie durch seinen
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Vertreter, Seine Eminenz Gennadios, den Metropoliten von Sassima (Limouris) 
übermitteln, der auch an der ganzen Tagung teilgenommen hat. Seine Seligkeit 
Christodoulos, der Erzbischof von Athen und ganz Griechenland hat es sich nicht 
nehmen lassen, persönlich zur Kongreßeröffnung zu kommen. Die Kongreßteil­
nehmer verdanken ihm nicht zuletzt einen von kulinarischen Köstlichkeiten domi­
nierten eindrucksvollen Empfang im Pendeli-Kloster. Mit ihm gemeinsam haben 
Seine Eminenz Metropolit Panteleimon von Tyroloi und Serention (Rodopoulos), 
der erste Ehrenpräsident unserer Gesellschaft, Seine Magnifizenz Prof. Konstanti- 
nos Dimopoulos, der Rektor der Universität Athen, Prof. Carl Gerold Fürst als 
Präsident der Gesellschaft und zahlreiche prominente Vertretern des öffentlichen 
Lebens in Griechenland - die Minister für Inneres, Äußeres. Entwicklung, Unter­
richt und Kultus sowie Kultur, weiters die Bürgermeister von Athen, Nea Erithrea 
und Kifissia - den Ehrenschutz über die Tagung übernommen. Das Ehrenkomitee 
hat fast geschlossen an der feierlichen Eröffnung teilgenommen. Viele Namen 
stehen für Institutionen, die dem Kongreß auch ihre materielle Unterstützung an- 
gedeihen ließen: das Auswärtige Amt, das Ministerium für Unterricht und Kultus, 
das Kulturministerium der Republik Griechenland, das Generalsekretariat für For­
schung und Technologie, die Stadtgemeinden von Kifissia und Nea Erithrea. Wei­
ters sind zu nennen: der Verband der Diözesen Deutschlands, der wieder die Ko­
sten für das bewährte Dolmetscherinnen-Tcam um Bärbl Simons-Fischer über­
nahm, außerdem die J.F. Costopoulos-Stiftung, die Commercial-Bank of Greece, 
die „Aspis-Pronoia“ S.A. und das Verlagshaus A.N. Sakkoula. Mit ihrer aller Hilfe 
war es möglich, die von den Teilnehmenden persönlich aufzubringenden Kosten so 
nieder zu halten, daß auch jüngere Wissenschaftler kommen konnten.

Das aktuelle Rahmenthema der Tagung - „Die Frau im kanonischen Recht 
der Ostkirchen“ - knüpfte in gewisser Weise an die bereits in Holy Cross unter dem 
Generalthema „Priestertum in Ost und West“ aufgebrochene Ordinationsdebatte an 
(vgl. KANON XIII und XIV). Bei der Formulierung der Referatsthemen wurde 
zwar bewußt darauf geachtet, das Problem Frauenordination nicht zu isolieren und 
auch die Referate zu weiblichen Klerikern (Marcel Metzger, Evangelos Theodo- 
rou, S.E. Erzbischof Mesrob Krikorian und Heinz Ohme) nicht an den Anfang zu 
stellen. Dennoch liefen z.T. bereits die Begrüßungsadressen, aber auch die ortho­
doxen Diskussionsbeiträge im Anschluß an die Vorträge erstaunlich oft gerade auf 
das Spezialproblem Frauenordination und hier wiederum auf das Reizthema Prie­
sterweihe hinaus. Manch Tagungsteilnehmer mag sich daher gefragt haben, ob die 
stereotype Bekräftigung, die Frage sei einzig ein „von außen“ an die Orthodoxie 
herangetragenes Thema eigentlich noch hält. Das innerorthodoxe Engagement, mit 
dem man sich auch dort auf das Thema stürzte, wo es leicht zu vermeiden gewesen 
wäre, deutet doch wohl eher darauf hin, daß man begonnen hat, sich auch inneror­
thodox aus eigenem Interesse intensiv mit der Frage zu befassen. Aufhorchen ließ
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die wiederholt geäußerte Meinung, man halte die Frauenordination zwar für in- 
orpportun, nicht aber für im eigentlich dogmatischen Sinn unmöglich.

Im übrigen gelang es insgesamt wohl gut, die Ordinationsdebatte in einen 
weiteren Horizont zu stellen. Bereits der - themenbezogen - vor allem ausgewählte 
innerorthodoxe und ökumenische Konferenzen relevierende Festvortrag von S.E. 
Metropolit Gennadios war dazu angetan, den Blickwinkel ein wenig zu weiten.

Einen anderen, mehr theoretischen, Einstieg wählte für den ersten Arbeitstag 
Prof. Nikolitsa Georgopoulou, die Präsidentin der Abteilung für Sozialtheologie 
der Universität Athen. Der Titel ihres Referates - „Differenzierung und Eigenart 
der Geschlechter“ - deutet bereits die grundlegenden philosophischen Prämissen 
der Referentin an, an denen eine rege Diskussion entbrannte. Hier und im folgen­
den zeigte sich immer wieder, daß die Gesprächsphasen im Plenum gemessen an 
der für die Vorträge selbst vorgesehenen Zeit - wie auf den meisten Kongressen - 
im Grunde zu kurz bemessen waren. Allein über die heute in vielen Punkten stritti­
ge Frage „natürlicher" Geschlechtsdifferenzen versus sozial geprägte Geschlechts­
unterschiede hätte man sicher mehrere Stunden lebhaft diskutieren können.

Sicher konnte keines der vielen verschiedenen Rechtsgebiete, in denen die 
Kategorie „Geschlecht“ eine Rolle spielt, im Rahmen eines Überblicksreferates 

umfassend abgehandelt werden. Gerade durch das Anschneiden unterschiedlichster 
Aspekte wurde es aber möglich, die Breite einschlägiger Fragen ins Bewußtsein zu 
bringen und hoffentlich auch zu weiteren Spezialstudien anzuregen. Neben „klassi­
schen“, im Rahmen traditioneller Institutionengeschichte immer schon behandelter 
Fragestellungen - so insbesondere der sich wandelnde Status von Frauen im Ehe- 
und Familienrecht (Angeliki Laiou) bzw. im monastischen Bereich (Ioannis Koni- 
daris) - wurde z.B. auch die erst in jüngster Zeit etwas offener diskutierte Rezepti­
on alttestamentlicher Reinheitsvorschriften (Eva Synek) aufs Tapet gebracht, deren 
Bedeutung tief in den Alllag orthodoxer Christinnen hineinreicht. Beiträge zum 
katholischen Kirchenrecht (Dimitri Salachas) und zum sunnitischen Islam (Martin 
Forstner) ermunterten zu einer rechtsvergleichenden Perspektive. Der Beitrag von 
Charalampos Papasthatis - „Religionsfreiheit und Diskriminierungsverbot. Klau­
survorschriften unter besonderer Berücksichtigung des Athos“ - verdeutlichte an 
einem besonders aktuellen Beispiel, wie vielschichtig sich heute nicht nur die an 
den Schnittpunkten von innerem Kirchenrecht und staatlichem Recht aulbrechen­
den Probleme gestalten können. Er zeigte auch auf, daß die europäische als eine 
immer wichtiger werdende zweite religionsrechtliche Ebene zum traditionellen 

„Staatskirchenrecht“ hinzutritt.
Daß jene Fragen, für die bislang kaum wissenschaftliche Vorarbeiten geleistet 

wurden, auch auf unserem Kongreß nur am Rande zur Sprache kamen, ist nicht 
weiter verwunderlich. So bestehen deutlich Forschungsdefizite hinsichtlich der 
Frage, wo Frauen (abgesehen von der strittigen Zuordnung von Diakoninnen) in 
bestimmten historischen Kontexten dem Niederen Klerus zugeordnet wurden bzw. 
liturgische Funktionen übernahmen, die jedenfalls bei Männern von manchen Kir­
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chen zu bestimmten Zeiten als klerikal verstanden wurden (z.B. Anagnosten, 
Psalmensänger)1. Interessant wären hinsichtlich der letztbenannten Frage natürlich 

nicht zuletzt Informationen zur heute z.T. durchaus unterschiedlichen lokalen Pra­
xis auf Gemeindeebene sowie zur speziellen Situation in den Frauenklöstern. Noch 
weitere Forschung würden sicher auch die von Joelle Beaucamp ausgehend von 
byzantinischen Quellen skizzierten Ansätze zur faktischen Partizipation von Frau­
en an der kirchlichen Leitungsgewalt lohnen, so beispielsweise der zwischen dem 
generellen kirchlichen Status von Frauen und dem spezifischen Status des Kaisers 
schwankende Status byzantinischer Kaiserinnen und die etwaigen Einflußmöglich­
keiten von Laien-Frauen (vor allem im monastischen Bereich) via Stifterrechte. An 
aktuellen Entwicklungen wäre es gewiß lohnend, die Beteiligung von Frauen an 
Agenden der kirchlichen Verwaltung statistisch zu erheben und vergleichend dar­
zustellen, vor allem aber auch die parallel zur politischen Frauenemanzipation im 
kirchlichen Bereich gelegentlich zu beobachtende Integration von Frauen in Gre­
mien mit Wahlrechten sowie beratenden und/oder entscheidenden Kompetenzen 
auf verschiedenen Ebenen (Gemeinde, Eparchie, Gesamtkirche) zu untersuchen. 
So wäre es zu wünschen, daß unsere Tagung zumindest bei einzelnen der Teilneh- 
merlnnn nicht nur Interesse für im Gender-Kontext relevante Fragen geweckt hat, 
sondern auch zu neuen Forschungsvorhaben in einem Gebiet ermuntert, dessen 
vielfältige aktuelle Relevanz außer Streit steht.

Vorbildwirkung für die weitere Aufarbeitung aktueller Entwicklungen könnte 
dabei jene Arbeitseinheit unseres Kongresses haben, die der Frage theologischer 
Bildung gewidmet war: Nachdem im Rahmen der rechtshistorischen Beschäftigung 
mit der Stellung der Frau auf der Ebene von Laienrechten bereits vorweg einige 
historische Möglichkeiten von Frauen, auf die Formulierung und Verbreitung 
theologischer Lehrinhalte Einfluß zu nehmen (Joelle Beaucamp) angesprochen 
worden waren, ging es nun vor allem um den aktuellen Zugang von Frauen zu 
theologischer Bildung sowohl in Griechenland (Basileios Gioultsis) als auch in den 
östlichen Reformländern (am Beispiel von Rumänien: Maica Filoteia Cosma), 
desweiteren um ihre Möglichkeiten (als Religionslehrerinnen im Schuldienst, im 
Gemeindedienst, aber auch als Lehrende an theologischen Ausbildungsstätten) auf 
verschiedenen Ebenen aktiv in der Vermittlung theologischer Lehre tätig zu wer­
den. Auch wenn dies von den Referentlnnen nicht besonders betont wurde, zeigt 
sich gerade hier überdeutlich, wie sehr die kirchliche Stellung von Frauen einem 
sozialen Wandel unterworfen war und ist. Zwar hat es - so konnte Joelle Beaucamp 
aufzeigen - faktisch zumindest punktuell bereits im byzantinischen Kontext immer 
mehr Einfluß von Frauen in kirchlichen Dingen gegeben, als das kanonische Recht 
explizit vorsah. Schon die Evangelien begründeten eine Tradition der positiven 
Würdigung weiblichen Engagements in der Verkündigung der Frohbotschaft ge­

' In diesem Zusammenhang sei Susan Ashbrook Harvey besonders herzlich gedankt. Sie konnte 
zwar aus Tcrmingrtindcn nicht an unserer Tagung tcilnchmen, hat aber für vorliegenden Kanon einen 
wichtigen Beitrag über Frauenämter im syrischen Kontext zur Verfügung gestellt.
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genläufig zu den sog. Lehrverboten im paulinischen Korpus. Die hagiographischen 
Quellen unterstreichen vielfach diesen Traditionsstrang, man denke nur an ortho­
doxe Heilige wie die Hl. Makrina (die Schwester von Basileios und Gregor v. 
Nyssa), die als didaskalos in die Geschichte eingegangen ist. Dennoch wurde die 
kanonische Tradition historisch von einer großen Skepsis gegenüber lehrenden 
Frauen dominiert. Heute ist die Lehrtätigkeit von Frauen hingegen weithin selbst­
verständlich; die Vorstellung, etwa die Erteilung schulischen Religionsunterrichts 
durch Frauen unter Verweis auf 1 Kor 14, 33 f oder 1 Tim 2, 12 abzulehnen, er­
scheint in Griechenland oder Rumänien wohl nicht minder absurd als im west­

kirchlichen Kontext.
Umso erstaunlicher ist es, daß die Empfehlung der panorthodoxen Theolo­

genkonferenz von Rhodos bezüglich der Wiederbelebung des Frauendiakonats 
(bzw. auch der Schaffung anderer Frauenämter) in den Kirchen der byzantinischen 
Orthodoxie nur sehr zögerlich aufgegriffen wird, wären hier doch in der Tradition 
vergleichsweise breite Anknüpfungsmöglichkeiten gegeben. Nicht nur in der ar­
menisch-apostolischen Kirche gab es im 19. Jahrhundert eine Renaissance des 
monastischen Frauendiakonats. Auch in Griechenland wurden vom Hl. Nektorios 
von Ägina Nonnen ordiniert. Ihre sekundäre Bezeichnung als „Subdiakoninnen“ 
verweist allerdings auf ein Problem, das auch in der historischen Diskussion immer 
wieder aufbricht. Waren die historisch unzweifelhaft bezeugten antiken bzw. mit­
telalterlichen Diakoninnen wirklich weibliche Pendants der männlichen Diakone? 
Waren sie diesen gegenüber nur hinsichtlich bestimmter Rechte schlechter gestellt 
oder aber auch hinsichtlich der Qualität ihrer Weihe? Die zwischen Evangelos 
Theodorou und Heinz Ohme, der im Prinzip die bekannten gegenläufigen Positio­
nen von Aime Martimort vertrat, geführte Diskussion machte klar, daß die Frage 
der Einordnung des historischen Frauendiakonats in die Kategorien „höhere“ und 
„niedere“ Weihen offenbar immer noch nicht ganz ausgestanden ist. Die Debatte 
ist nicht nur immer noch bezüglich des Umgangs mit frühchristlichen Rechtsquel­
len von einer generell zu beklagenden Tendenz zu Anachronismen überschattet. 
Hinsichtlich der byzantinischen Zeugnisse erstaunt auch, daß selbst auf einer kir­
chenrechtlichen Tagung den (besonders interpretationsbedürftigen) liturgischen 
Formularen viel mehr Aufmerksamkeit zu Teil wurde als den vergleichsweise klar 
formulierenden kaiserlichen Rechtsquellen.

Prägten also interessante Referate und spannende, z.T. durchaus kontrovers 
geführte Plenumsdiskussionen die morgendlichen und spätnachmittäglichen Ar­
beitseinheiten, so gab es darüber hinaus auch viel Raum für weiterführende Ge­
spräche im kleinen Kreis. Insbesondere die gemeinsamen Mittagsmahlzeiten im 
Hotel, aber auch die vielen festlichen Abendessen boten einen idealen Rahmen für 
vielfältige Begegnungen. Den griechischen Gastgebern war es nicht zuletzt mittels 
eines durch kulinarische Verlockungen geprägten Rahmenprogramms gelungen, 
eine besonders angenehme Arbeitsatmosphäre zu schaffen. Es waren wohl alle
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Teilnehmenden davon überezuegt, daß es schön wäre, recht bald wieder in den 
Genuß eines „griechischen“ Kongresses zu kommen.

Das Mittagessen, das Seine Seligkeit Christodoulos im Rahmen unseres tra­
ditionellen „Ausflugstages“ am Donnerstag im Anschluß an den Gottesdienst in 
Nea Erythrea im Pedelikloster für uns gab, wurde bereits erwähnt. Die für den 
Nachmittag ursprünglich geplante Besichtigung byzantinischer Klöster der Region 
Attika mußte wegen Erdbebenschäden leider abgesagt werden. Umso faszinieren­
der gestaltete sich der Besuch in einem relativ neu gegründeten, äußerst lebendigen 
Frauenkloster der Metropolie von Attika. Zum Abschluß der Exkursion kamen wir 
schließlich zu einem ebenfalls neuen Männerkloster, das allerdings nur die männli­
chen Kongreßteilnehmer betreten durften: Die Frauen trugen diese praktische Lek­
tion bezüglich der am Vorabend im Anschluß an das Referat von Ioannis Konidaris 
diskutierten Frage moderner Abaton-Klöster mit Humor, umso mehr, als sie an 
einem schattigen Platz vor dem Kloster von einem Mönch rührend mit Getränken 
und Süßigkeiten verwöhnt wurden.

Der Reigen sozialer „Events“ wurde mit einem Empfang des Rektors der 
Universität im Anschluß an den Festvortrag von S.E. Metropolit Gennadios v. 
Sassima eröffnet. Am Mittwoch gab die Genarlsekretärin des Sekretariats für die 
Gleichstellung der Frau ein Essen im Hotel: Durch das Engagement ihrer Mitar­
beiterinnen, die sich auf die verschiedenen Tische verteilten, erhielt der Empfang 
eine sehr persönliche Note. Besonders beeindruckend war aber auch die Gast­
freundschaft der Bürgermeisterin von Nea Erithrea und des Metropoliten von Atti­
ka, in dessen Kathedrale wir am Donnerstag die Göttliche Liturgie mitfeiern durf­
ten. Beide nahmen sich gleich mehrmals persönlich für uns Zeit. So ließ es sich der 
Metropolit von Attika nicht nehmen, dabeizusein, als wir am Dienstag Abend bei 
der Bürgermeisterin von Nea Erithrea zu Gast waren: Sie empfing uns gemeinsam 
mit „ihrem“ Bischof in einem hübschen Lokal im Norden von Athen, in jener Re­
gion, wo unsere Tagung eigentlich hätte stattfinden sollen. Umgekehrt kam auch 
sie am Donnerstag zum Gottesdienst und dem anschließenden Frühstück in der 
Metropolie und schließlich nahmen beide an dem feierlichen Abschlußessen teil, 
das der Bürgermeister von Kifissia ermöglichte.

Zuvor hatte die Gesellschaft in der statutengemäß im Rahmen des Kongresses 
abgehaltenen Generalversammlung ihren neuen Vorstand mit Spyros N. Troianos 
als Präsidenten und Richard Potz als Vizepräsidenten gewählt. Zugleich wurde 
Prof. Carl G. Fürst per acclamationem zum Ehrenpräsidenten ernannt. Unserem 
ersten Ehrenpräsidenten, S.E. Panteleimonos von Tyroloi und Serention, hatten wir 
bereits am Dienstag Vormittag mit einer von Carl G. Fürst, Richard Potz und Spy­
ros N. Troianos im Namen der Gesellschaft herausgegebenen Festschrift zum 70. 
Geburtstag gratuliert. Ihnen allen ein dankbares „xpovove iroAAobc!‘\
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s£6;(w; EvSiacpspov Oöpa "'H yovaixa elq xö ’Op9ö8oEov Kavov-.xöv 
Aixaiov", xai aixciaOs X7]v -ijpexEpav eöXoyiav Sid xe xvjv eööSwmv 
xwv spyaaiwv aöxoö xai 8id r/)v dvaXv)i)xv xvj; Eiaaywyix-?;; opiXia; 
örcö xoö Tspwxdxou MyjxpoxoXixou Sarripwv xuptou rsvvaSioo.

’Aapivw; 8e daoÖs/öpEvoc dpcpöxspa ' xd ÖJToßaXXöpsva 
aixvjjiaxa xaöxa xai ouyxaipovxs; öptv xe xai Txäoi xoi; öpyavwxat; 
xoö rrxcouSaiov Ospa e^exö^ovxo; SovcSpiou xoöxou, ya'.pexi^opEv 
syxctpöito; ' artcx/ray toö; • ’EX'Xoytpwxdxou; • -oupjiErE^ovxa; et? aöxö 
xai ejuSaijxXsöojASV aöxoT; dpspujxov xvjv jxaxpixy]v xai 
riaxpiapyiXYjv yjpwv EÖXoyiav xai süxV» Ssopsvoi xoö Kupiou öxw; 
xaxa;xEp<ji7] sic cbcavxac xoö; dvaicpxoövxa; xvjv dXr|9siav xö "Ayiov 
Aöxoö ITv£Öp.a i'va öSyiyvjfTY) aöxou; si; aöx^v.

Atöxi noXXdxi; 6 dvOpwtto;, jxXavwpsvo; xai ini Trp iS'.'av 
crocpio.v xai äaocpov xpiaiv aTV)pi;6pevo;, Ttp0C7Ta9Ei va sEuxwcnj xai 
ipioyevoixot'^OT) xoö; cpope;; xwv axEip07tXY)9wv yapiCTp.öx<iiv, xd caoia 
ö Qe6- epepujev xaxd jiiav jxXoucriwxdxvjv xai dvs7tavdXv)?rxov 
TxotxiXiav sic; xoö; dvöpwxou;, otovsi 8i.op9oöpsvo; -6 civOpwrto;- xö 
spyov xoö 0eoö xai dvaSiavsjiwv aöxö; 6p96xspov xdya vj 6 @eö;
öoa 6 ©so; öX'/m- xaxEvsipEV.

’AXÄ’ö d.i'8to; xai dvaXXoiwxo; xai äsi waaöxw; ov 0eö; 8ev 

•Ö9£Xv;as va ixoi-po-o xd 8-ppi.oupy/ipaxa Auxoü opoiopoptpa xai 
dvE^E)axxa xai jxavopoi.öxuna xö ev xoö äXXou, äXXa Ö7toi'/]OEV aöxd 
pcxd dvEnavaX-^nxou dT0pax6T7)T0!;, 8ta9Epoutjv;; x-^; xwv Xotxwv 
TtpoawTrwv w; npö; xöv -^apaxx'ijpa, xrjv E|X<pdv'.atv, xd xapiop-axa 
xai 6Xa xd iScwjxaxa, xaixoi xaöxa xsivxat ^vxö; xax'/jyoptwv 
Ö(aoei.8wv, wc xö dppsv xai 9vjXu ysvo;. '0 Kupi-o; 8e, "Ooxi; xöv 
8t7xXatado-avxa xd 8öo Xv)(p9£vxa xaXavxa Eßpaßsuosv ci; i'aou !xpö; 
xöv 8taXaaidaavxa xd asvxs xoiaöxa, 8ev xp-^et xvj; s^ioöjaEw; xwv 
8t8opsvojv xaXdvxwv i'va dreofpoyr) xr)v dSixov xpiirtv, -pxt; ipEiSsxai 
ixti xoö cpaivoptEvtxwi; dvioou epyoo Exaoxou dv9pw7xou. Aiöxi xa 
xpxx-ppia Auxoö Ssv Eivat pövov noooxixd, dXXd xaOoX’.xd, 
CTUVExxipwvxa ixdvxa xd SsÖoijiva, dxöp/p xai öxstva xd öjcota 6



avöpwrcivo? voöt; Sev jpiipst oCSs cruXXapßävsi. ii' Se xaxavostTai 

6tcÖ TtdvTMV öxt q laÖTTjq Sev ävsupiaxExat Iv xq i'cty| pExayEipioEi 

tmv Ävtffuv xat ävopotMv, outm Ssov va xaravoY]9vj Sri v) 

Sta'popoTtot7]p£VY) xaxavopv) tmv xa9r,xovTWv xat tmv äppoStoTY|TMV 

Ssv xaöiCTä ävtaou^ svmtoov toö ©eoö toü? cpopsi^ tmv Stacpöpo.iv 

XELTOupyiSiv ev TYj (püost xat r/j ’ExxXvjfTia.’Ava'pMvsT TOÖTO 

svTov&is.SiapapTupopevoi; xata tmv ävTtOsTwv EotpaXpevMV 

ävxiXvjtJjEMv, 6 ’AnoaToXoc I laüXop XsyMv: "Oüx evi äptiEV xat ftyjXv 

KÄVTE5 yäp UUEC' E Ip EGTE EV XptCTM ’IyJOOÜ" (I’aX. 3,28), ^OiptC h 

ßeßatoTY^ r% Evorr]xoq xai r?(p jxy) örtapl;sM<; ev XptOTM T/)(joö 

Statt opcö; pExaSü appsvot; xtä OyjXso; vä epTEoSü^ aüxov va 

SiayMpt!^ ira-püp xd ex xvjp Sta-popoo ij>u-/o<7MpaTlX7)<; xaxacxeuSj? 

toö appEvop xat toö S^Xsop drtoppsovxa Stdtpopa St ’Sxaoxov yevo? 

(puotxd, otxoysvstaxd, xotvoivtxd xat ExxXv)aiaGTtxd xaSWjxovxa. 

<I>avspoörai xat ev toütm p äouyyurop aotpta toö ©eoö, 6 'Oxotoq 

StaytvMOXEt tvjv taoxvjxa ev petTM d7tstptai; StatpopuspSiv, toüteotc 

Sev ä-rtaiTEt 6p.ot.ov xat taov spyov 7) öpotov XstTOÖpyv)pa Std va 

7tpaypaTMG7) r/jv E<iv)v pETaystptoiv, dXX’ ÖTtatTEt T7]v exnX-/)pwatv 

toö ExäfrTw dvaTEÖsvTOC 8i« vd ßpaßeücnj e^ i'aou touc 

ExaXv)puoavTa; aüxo.

"£1ote stvat 6 itXavMpevoi; ävöponot;. 6 örcotoi;, xptvtov öXc.>p 

erapavEtaxMi;, StexSixsi St’exajxov ysvoi; xvjv dtpüatxov SuvaTOTYjxa 

ävaX-rjAeo«; tmv xaßvyxovTMV, tmv xaxa tvjv 9eo9ev xa9tSpupsvrlv 

xdipv ävaTEÖEVTMV Eti; t6 ETEpov yEvot;.

’AXX ’ üpst$ ot dxptßsEc icrpt to 9epa p£X£T7]Tat, dopaX«*; 9ä 

ex9ectste spTteptOTaTMpEVMi; xd rtopiopaxa tmv epeuvMV üpöv xat Od 

Etp^VEOOETE xdc, CTUVEtSr|0£tp EX'EtVtOV Ot OTtOtOl, xXoVtlpSpEVOt 0x6 TMV 

xoaptxMV ävxiXr)J/EMV, xaXavTet-ovTat pExa^ü toö xt 6 ©söt; ärcaiTEt 

Ttap’Exdoxou ysvoui;, StEpMTMpEvot iav xö 9iXrjpa Aüxoö to äytov 

xat omt/ipimSei; eßt6>9'/) opOox ■ Eitt Süo ^tXtExta; ev xvj ’Op9oSoEi.i 

ExxXvjata ft yo'ife-i äva9sMpT]asM<; r] 'Ispa riapaSoatc;.

’AvapEvovTE? psx’ EvStatpspovxoq xd üpsxEpa reoptopaxa, 

E7tLxaXoüps9a etp’üpä^ tyjv yap'.v xat xo nXoüatop eXeo? toö ©eoö.

^Vc<%9 'Aüyoüaxou xr, ‘

N ( | *
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Allocution de son Emincnce Mgr Panteleimon, Metropolite d’Attique au xivime 
Congres international de la Societe de droit des Eglises Orientales

(Traduction: Dimitrios Salachas)

Eminences les Metropolites,
Monsieur le President de la Socidtö de Droit des Eglises Orientales,

Messieurs les Maires,
Mesdames et Messieurs Congressistes,

C’est avec des sentiments d’honneur et de bienveillance que je m’adresse 
aujourd’hui ä vous, commc Eveque et Metropolite de l’Eglise locale qui cst en 
Attique, pour saluer votre Congres et vous souhaiter de tout mon coeur Parrivde ä 
bon terme et la rdussite ä vos travaux.

Je dois, cn plus, vous dire que soit nous, soit l’Autorite mumcipale, le sacre 
Clergd et le’ Pcuple devot de la Nouvelle Erytraia nous considerons comme un 

honneur particulier le choix de cette ville de notre juridietion ecclesiastique comme 
lieu de convocation de votre Congrfes, comme aussi la prdscnce, meine si c’est pour 
peu de jours, de tant d’Hidrarques distingues et illustres savants.

Je voudrais vous assurer, encore, que le ddsir et la volonte de toutes les Auto- 
rites locales, ecclesiastiqucs et politiques, etait et reste de vous offrir 1 aide et le 
soutien empressds de nous tous pour la facilitation et la rdussite de vos travaux. 
Malheureusement, la grande epreuve du recent tremblement de terre dans notre 
region nous a impose des modifications au programme de votre Congres et nous a 
empeche de vous offrir le soutien que nous aurions voulu.

Votre present Congrös a une importance particulierc et une spdcificite unique, 
puisquc c’est le dernier de notre siücle et il sc realise au seuil du troisieme mille- 
nairc p.C. C’cst un Congrös qui vient de clöturer le 206",c siede et inaugure le 216me 

siede. II se realise ä une epoque de transition; ä une periode de transformations et 
rengagements politicosociaux internationaux. Son theme, comme j’ai pu connaitre, 
se rdföre ä la personne et ii la place de la femme dans la realite ecclesiastique con- 
temporaine. Ce sujet prdoccupe fortement les confessions chretiennes pendant ces 
dernieres decennies, et il devient objet de recherche scientifique approfondie, 
theologique et nomocanonique, tandisqu’au passe ce sujet a preoccupe l’Eglise 
seulement partidlement et occasionnellement.

Cela montre que la Normative de l’Eglise, dont la source remonte ä l’autorite 
de Dieu, est etcrnelle et inalteree et eile ne subit pas de modifications ou change- 
ments, - contrairement au droit temporel qui est relatif et depassd, qui subit de 
modifications, amdioration ou changements selon les besoins et les exigences de 
temps et de lieux est apte ä affronter les problemes et les besoins des hommes, qui 
se presentent „en tout temps et lieu", interprete et compldte sous 1’Inspiration du 
Saint Esprit et la doctrine des Peres dans le cadre du Systeme synodal de l’Eglise.
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Avec ces donnees, le Droit Ecclesiasique est appele ä repondre aux provoca- 
tions du 2 limc siede et ä donner des reponses theologiques bien fondees aux graves 

interogations et dilemmes, qui d6jä preoccupent et preoccuperont davantage meme 
ä l'avenir immediat l’homme du troisiüme millenaire. Les Sciences röcentes de 
biodthique, de bioecologie, de biologie genetique, de la Chirurgie des trasplatations 
d’organes, de l’informatique, avec leurs formidables decouvertes de dernieres 
annees et les grands dilemmes qui en decoulent pour l’existence de la personne 
humaine et son avenir, amplifient necessairement les horizons de la recherche 
scientifique et de l’etude de la part de tous ceux qui s'occupent du droit eccldsiasti- 
que, et qui constituent des Organes consultifs pour l’Eglise enseignante qui aura 
besoin de leur aide en vue de formuler avec clarte et credibilite ses positions au 
sein des decisions synodales.

La suppression de l’unicite de la personne humaine avec la clonisation, la 
soumission ä la puissance de la technologie electronique et l’alienation de la so- 
ciete des personnes, trasformee ä une societe d’Information, la catastrophe de la 
nature, le nouvel ordre de choses qui se forme au moment oü nous entrons au 214l"e 
siüclc, sur la base, selon les experts, d’ideologies et courants sociopolitiques de la 
Postmodernite, de la Decadence et de l’Universalisme, ayant comme consequence 
la suppression des confins entre les nations, non pas seulement geographiques, 
mais aussi iddologiques, culturels et politiques, dconomiques, meme religieux, 
avec la predominance d’un syncretisme oecumenique et la massification des peu- 
ples, la devastation des personnes et des peuples par une force gigantesque qui 
s’opüre par les puissants de la terre et les dominants du monde du siecle de demain, 
tout cela et plusieurs autres phenomenes de l’ainsi dite Nouvelle Epoque prdoccu- 
peront fortement l’homme du prochain avenir et l’Eglise sera appelöe ä les affron- 
ter avec le meme interet, qu’elle a affronte aux premiers siecles du christianisme - 
qu'il me soit permis l’exageration - la question Triadique et Christologique.

Je voudrais encore noter que les Confessions chretiennes se preparent ä cde- 
brer par des manifestations solennelles le Jubile de l’accomplissement de 2000 ans 
de l’incarnation du Fils et Verbe de Dieu. Mais ce qui est important, outre les ma­
nifestations, c’est de vivre le Jubile dans son vrai sens, comme precisdment 
s’exprime dans la tradition de I'Anden Testament (Lev 25,8 17). Le Jubile dait la 
cinquantieme annee oü se gdndralisait l’institution sabbatique sur base annuelle et 
non pas hebdomadaire. Pendant l’annee jubilaire dtait en vigueur le repos des 
champs, c’est-ä-dire, c’etait interdit de labourer la terre, on imposait la liberation 
des esclaves, et la resiliation de tous les contrats conclus dans le passe devenait une 
Obligation, de sorte que les dettes etaient remises et les hypotheques et les proprie- 
tes restituees aux propridtaires, sans reclamer en contrepartie aucune contribution 
aux frais et taxes.

II s’agit finalement de vivre la liberte. Le Sabbat c’est le jour de la libertc, et 
le Jubile devient l’annee de la liberte.
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Le Jubile de 2000 apres le Christ doit devenir pour nous chretiens une occa- 
sion de röflexion profonde, d’un sincere examen de conscience, de repentir prati- 
que pour les erreurs et les manquements de vingt siecles qui sont passes, loin de 
tout triomphalisme et orgucil. Une occasion pour des decisions importantes, des 
actes concrets et des interventions courageuses pour le respect de la vie et de la 
dignite humaine, pour la condamnation effective du racisme, de la violcnce et de la 
criminalite, pour effacer les dettes des peuples pauvres de l’ainsi dit Tiers Monde 
de la part des pays economiquement et technologiquement developpes, pour la 
protection effective de l'ambiance naturelle, pour la disparition de la manie du 
consumisme, qui a comme consequence Pexploitation excessive des ressources 
naturelles de la terre, exploitation qui arrive jusqu’ä leur catastrophe, pour la ces- 
sation des armements, ainsi que du commerce des armes. En plus c’est une occa­
sion pour la reconciliation des chretiens de differentes Confessions, pour le respect 
de la tradition de chaque Confession et pour öviter le proselytisme, qui s’exerce 
surtout de la part de quelques Confessions sous le pretexte de „reevangelisation", 
surtout au sein des pays orthodoxes de l’Europe orientale, qui s’efforcent de se 
tenir aux pieds apres la persecution de plusieures decennies.

J’ai la convinction que la Socidtd Internationale de Droit des Eglises Orienta­
les, avec ses illustres membres distingues non pas seulement par leurs qualites 
scientifiques, mais aussi par leur dövotion ä Dieu et leur amour pour l’homme, et 
encore par leur sensibilite devant les provocations et angoisses du monde qui vient 
seront l’avant-garde dans l’affrontation effective des problemes que j’ai mention- 
n6s et qu’ils seront ä cotö de l’Eglise enseignante, ä fin que par la grace de Dieu, 
qui „guerit les faiblesses et repare les manquements“, et par l’inspiration du Saint 
Esprit, puisse conduire son troupeau, au sein des perplexites et des theories 
d’aujourd’hui et de demain et des phönomenes de notre epoque, ä des destins salu- 
taires.

Avec ces reflexions, j’invoquc sur vous tous l’abondancc des benedictions de 
Dieu et l’iliumination du Saint Esprit, en vous souhaitant encore une fois le succes 
des travaux de votre Congres, dont nous attendons les resultats avec un interet 
particulier.
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KONGRESSBEITRÄGE

ORTHODOX AND HCUMENICAL ASSEMBLIES AND CONFERENCES OF
THE 20"' CENTURY’

t Gennadios L i m o u r i s, Fener/Istanbul

/. On the threshold ofthe third millennium: ecumenicity, challenges, invita- 
tions and speculations

According to the vcncrable Teacher of the Holy Science, Metropolitan of 
Ephesus Chrysostomos, it is a sign of the times, that the various Christian 
Churches and Denominations have realized that we cannot live in isolation, self- 
sufficiency and self-complacency any longer, but that we have the need of each 
other; Contemporary Christians are obligated to know onc another s history, cultu- 
ral heritage, theology, even political events. The world which people are called 
upon to inhabit today, if not strictly Orthodox, naturally is not always the best, nor 
the most ideal one. If then it is not even Orthodox, then it is a world foreign and 
inhospitable, either because it is heterodox or of another religion altogether, or 
secularised or materialist or ruled by tradition and fanaticism, or whatever eise you *

* This paper was presented al the Inauguration of the procccdings of the Mlh Conference hehl by 
the International Association of Law ofthe Eastcrn Churches, Athens, September 20-26, 1999, in the 
Grand Ccrcmony Hall ofthe Univcrsily of Athens (translatcd front Greek by Anastasia Zafraka). Mes­
sages and greetings werc addrcssed to the participants by His All-Holiness the Ecumenical Patriarch 
Banholomcw, His Bcatitude the Archbishop of Athens and All of Grcccc Christodoulos. the Rector of 
the University of Athens, the Sccretnry General of the General Committee of Equality representing the 
Greek Government, Professor Sp. Troinnos, and the President of the Association. In our introductory 
spccch we emphasized the following: „finding mysclf today. charged with emotion, on the podium of 
this historical place of the Greek lettcrs and ancicnt workshop of cducation. I express my ineffable joy 
for this opportunity and I thank the honorable Prcsiding Board and the members of the organizing 
committcc, the Honorable Professor of Ecclcsiaslic Law and Dean of the School of Law Spyridon 
Troinnos, for bestowing upon me the honour of this invitation, and finally, all of you",

Thcre is ample material on the subjcct of this introductory speech, as well as ample bibliography, 
old and new, Greek and foreign. Ncvcrtheless. the only survey of the rolc and position of women that 
can be considered systematic is the Inter-Orthodox Conference of Rhodos in 1988, hcld by initiative of 
the Ecumenical Patriarchate; this Conference is directly connected to the issue, having as its main goal 
and point of refcrencc the position and the role of women in the lile of the Cliurch, as well as the ques- 

tion of women's ordination in the Orthodox Tradition.
In the present paper I must omit - without any loss however - the full thcological analysis of this 

issue duc to the time limit, and in Order to avoid rcpetitions. apart from basic rcfcrences which are 
considered nccessary for coinplcle cnlightenment, Information and documentation, which also enrich 
the general survey of the present issue of the Conference.
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may imagine. Of course, this world was always as it is today, and such it will bc 
tomorrow as well, unless it becomes reformed and returns to God1.

In the 1960s Christian Europe repeated through the mouth of Alexis Carrel 
the declaration of Nietzsche, the „death of God“2 (Dieu est mort); in 1968 the stu- 

dcnts’ uprising took place in Paris and elsewhere in Europe; in 1988 the Ecumeni- 
cal Decade of Woman3 was inaugurated by the ecumenical movement, whose 
events concerning women all over the world came to a celebratory closure last 
December in the 8'h General Assembly of the World Council of Churches in Hara­

re, Zimbabwe. In the beginning of 1990 communist regimes collapsed, the Berlin 
wall feil, and the cold war between East and West ended. Howcver, these werc not 
the only events which marked the last Century. On the threshold of the year 2000 it 
would be an omission to overlook so many wars and hostilitics which occurred 
around the world, the emergence of nationalist movements, the dissolution of States 
in the name of a so-called democracy, the struggles of peoples and nations for the 
rccapture of a promised land, and so many other events, which remained as histori- 
cal milestones in the course of human kind.

In the midst of these political, socio-economic and cultural changes and mu- 
tations of the twentieth Century, the Association of Law in its last plenary Session, 
chose the following as its main topic: „Woman and the Orthodox Canonical Law“; 
we believe that this is not a random fact. Indecd, a Century is approaching its end 
with the multiply debated and inexhaustible issue of women, not only in the life of 
the Church, but in society generally. This Century, named „the Century of ecume- 
nism“, irrespective of its positive or negative rcsults, brought many changes, in 
certain centrcs, responsible for decision-making and planning. Before the thirst for 
a visible unity of the Churches, the issue of the position and role of women could 
not possibly remain completely unnoticed. It must also be noted that within the 
revolutions against political regimes, colonial ist conquests and territorial expansio­
nist pursuits, in the midst of the tragedy, horror, terror and destruction of the two 
world wars, the civil wars and hostilities and third-world dictatorships, the twen­
tieth Century did not seek the realisation of an approach between the Churches, a 
unifying effort as a human goal and expectation. Thus church organisations of 
Anglo-Saxon Standards werc founded in the world and in Europe: Unions, Socie- 
ties, Ecumenical or Inter-Orthodox Institutes, Associations of studies and research; 
theological Conferences, Symposia and Ecumenical Assemblics were organised 
with the issue of woman as the main and central purpose. People wish to break 
through the isolation, and can no longer live alone, displaced, experiencing a state

Ch. KONSTANTINIDU, ’Ev Ettiyvcboei 'OpOdSo^ot, sioriyrioii; kotö tpv Svva^iv Tfjq 
' Iepapxiai; toü OiKoupevticoO riaTpiapxEioo, £v <l>avnpfm, änö 28'K Aüyouarcm-1 'K Semejißpiou 1998.

2 A. CARREL, 'O övOpowoc Autöc ö äyveoerros, peraepp. N.A. T^äpt^avo», Athens 31957.
3 D. KESSLER (cd.), Togetheron the Way. Official Report of the Eighth Assembly of the World 

Council of Churches, WCC Publications, Geneva 1999, 406 pp. Additional Documents: Letter frotn the 
Decade Festival - Churches in Solidarity with Womcn, 242-252.
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of non-existence. The human being seeks approach, reconciliation, fraternisation, 
recognition, while sensing and understanding that he or she is not alone, but that 
there is a ncighbour, a brother, the Christian, the other neighbour, the participant in 
the Body and Blood of Christ the Saviour. Everything is detined by the quest and 
the discovery of a legal institutionalisation ol his international reeognition.

Thus, one of the most spectacular and most influential phenomena of modern 
society is the radical transformation of the position and the role of women in all 
levels of life. This cntails new ways of existence for men and women, new rela- 
tions, and a different awareness of difference, which may even lead to a negation 
of this difference. Whether it is wrong or right, many say that women are tnascuh- 
nised, that they assume numerous and various roles, which until recently belonged 
exclusively to men. Men on the other hand are no longer afra.d to express cmotions 
that used to be considered feminine, as, for examplc, their aversion and rctusal 
towards war and violence, in the name of pcace and justice. ln all places wherc the 
modern Western civilisation prevails, women gradually attain equality to men, 
concerning legal capabilities in all areas of act.on and respons.b.l.ty, w.th.n the 
state as well as in the microcosm of the family. These mod.fications do not only 
concern the legal domain, but also coincide with a deep change of women s life 

conditions, as well as a change of mentality.
The movement which concerned itself only with the world of workers m the 

ninetcenth Century, expanded into the middle and bourgco.s classes, wherc women 
gain access to superior levels of education; diese led them to careers that assured 
economic affluence, power, and espccially prestige and authoi ity.

In the Orthodox Church. the issue of women was not posed priman y Irom 
inside, although the Orthodox bibliography includes a number ot titles. dated as 
early as the post-war era, which are related to the position and role ot women m the 
Ancicnt Church (1940), to Worship (1946), to the inst.tut.on ot Deaconesses 
0945), and of Presbyterae (1957, in Russian) . The importance gained by this 
issue however, and the constantly increasing manifestations ot mterest in the Or­
thodox Churches mostly stem from the fact that these are members ot the World 
Council of Churches, participate fully in its programs of stud.es and proceedmgs. * 1

• B. «EU

1 dminenlc rclativite du concept de femme, in. Espnl 458 (l n ). .... ■ ... |()44. ,
blancc de Dieu, Paris 1967; Essai sur la thdologie mystique de I Eg« «1 ^
MEYENDORFF. Initiation »,la Quck,oe.;
Maximus Confessor. De Ambtguits. cd. P.G. 91. l.'UX k. uc. ir P . FVI
pistes de reflcxion sur l'homme cl la femme dans la pensee juive. im j* * ÄotJIFRE
NAS. Difficile Liber.6. Paris 1984. 57: Le Judaisme c. les femmes; JMG A R RIGES/G BLAQU11.RE. 
La gräce d'e.rc femme. Paris 1981. 196-205; F. QUERE. La Femme, m: Amtal>978. 121. T. 
GORITCHEVA, Ddlivrte des larmes d'Eve, rejouis-toi, in: Femmes et Russie. Paris 198U.
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contributing with their word and way to the creation and evolution of the Council’s 
long-range vision of the One, Holy, Catholic and Apostolic Church. Towards the 
end of the 1960s the need to study issues concerning women arose in these procee- 
dings.

Here we must note that we are in an era, over twenty years after the end of the 
last world war, in which societies vibrate with Slogans about renewal, liberation, 
justice in the relations between peoples, peace, racialism, human rights, and this 
atmosphere affects the Christian Churches. The war of Vietnam, the revolutions of 
African peoples, the cold-war atmosphere, the rapid increase of armaments which 
raise the fear of a nuclear disaster, the first damages on the natural environment, 
caused by excessive consumerism, pollution, and the increasing use of technology, 
create reactionary centers especially among young people, but also among older 
ones who realize the dangers on an international level. Certain hopeful events, such 
as the uprising of the students’ movement of Paris in May of 1968, the decisions of 
the 2"d Vatican Conference of the Roman Catholic Church about the position of the 

laity and women in the life of the Church, the exciting fact of the large participa- 
tion of young people for the first time in the 4,h Conference of the World Council 

in Upsala, Sweden, in 1968, shed some light to the horizon, with visions and ex- 
pectations. At the same time, the request for everyone’s realization and participa- 
tion in the materialization of the vision for a more humane society, obliges the 
World Council to study the position of women in the Churches, to hear the Prob­
lems and suggestions from the women themselves, and to expand the possibilities 
of this communication to its full potential. Düring the preparations for the 5lh Gen­
eral Assembly of the WCC, in Nairobi, Kenya, in 1975, its departments developed 
various important activities towards this direction, while feminist movements were 
at their peak.

II. Feminist movements

The movement for the emancipation of women appeared most distinctly in 
the new continent, the United States of America, in the beginning of the 1960s and 
had serious consequences in the Protestant Churches5. With the emergence of this 
movement6 women feminists claimed that the discrimination between the two 

sexes had entered ecclcsiastic circles and generally ecclesiastic history, and added 
the Claim that Churches and Christian Denominations around the world obviously 
exhibited tendencies and policies which were considered unacceptable, going

5 B. FRIEDAN, I! Changcd My Life, New York 1963. Cf. The study by D. BELONIK, an Ortho­
dox Theologian from USA, who dealt with the issue of feminist movements for many years and pub- 
lished the results of her rcsearch in Feminism in Christianity: An Orthodox Christian Response, New 
York 1983.

" BELONIK, 5: „from the moment that the women’s feminist movement expandcd in various ar- 
eas of American life, it causcd the Churches to diminish any intcrest in feminism”.
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against the principlcs and nature of women . Because of this, women formed a 
series of arguments, which became accepted by all fcminist movements around the 
world as a chart by which to act and deal with thcir demands. Thus, womcn temi- 
nists started to examinc very thoroughly the ecclesiastic structures and the institu- 
tions of the Churches and the Christian Dcnominations, as well as the ecclesiastic 
traditions and theological doctrines concerning the position and role of women in 
the evcnts of the Church, only to arrive at the conclusion that the whole ol Christi- 
anity throughout the ages had received the influence of a hard male chauvinism . 
They also emphasi/.cd that men held in full authority all power in the Churches, 
while men and only men were ordained in the ecclesiastic commumties in Order to 
become priests and bishops. They also found unacceptable the use of male terms 
for the phrasing of references to the Holy Trinity. while women were always com- 
pletely marginalized, especially through the exclusion of the feminine gendcr. For 
this reason women were always considered as creations of a secondary dass, rem- 
nants of many eastern cultures and peoples until today, without a meritocratic use 
of them in critical positions in the ecclesiastic life of the Churches.

The motives which led numcrous women to an active part.cipation in the 
Christian feminist movements were the same, which led many young men to study 
the holy science of theology and prepare for their entrance into pr.esthood, hav.ng 
completely contradictory tendencies and positions towards the Gospel and the 
teachings of Christ. Today, decades after their manifestation, feminist movements 
are going through a new phase, following an internal identity crisis, while their 
members are taken over by anxiety, disappointment and disillusionment, concer­
ning their role and their mission; as a result, the original enthusiasm and active

’ Relevant bibliography. R. RADFORD
Falber, of ihc Church. in: Religion and Scx.sm NcW Y^LAUGHLIN. Equahty of Souls. Incqualil.y
and the Continental Reformation, op. eit., 292-318, b.L. Mc 77,. P nini)FN7A Women
of Sexes, in: Woman in Medieval Theology. in: Religion and Sex.s.^2 iln A
Apostles: The Testament ofScripture, in: Women and the CatholicPnts ^ _ P '

CAROLL (cd ). The Proper Place for Women in church. ibid. AM. 3ARDINCR (ed)_ NY 1976 94
112; E R CAROLL The Proper Place for Womcn in the Church. ib.d.. A.M. GARDINER (ul.), 13-24.Ordination: What”!s the ProbL? Ibid . 30-34. A E CARR. The Church m Ptognes, EngendcnngJe

Futurc ibid 66-88 R McAFEE BROWN,What is Contextual Theology?, in. LAI. RÜSSEL (uh),! 00 K' ' “ '.. .... u,oc 04 v KESISH, St.Paul: Antifcminist or Lib-
Changing Contcxts ol our Faith, Philadelphia 1)85, 80 y4. . nNIK Feminism md
crator?. in: S, V.adimir's Theological Quarter.y 21:3 (1977) 28 and 46. D. ®^N,K. Fernem a^ 
Chrixtianity, NY 1983, 10-16 Ls God BisexuaP. in Pastoral
Evc and Adam : Genesis 2-3 Reared. in: C.P. CHR1ST/J. PI-ASKOW JÄ«
Feminist Reader in Religion. NY 1979, 74-75: God and the Rhetor,cof ScXUI^,^,1“de^n ’9J“' 
200. K. FARMER. Rctclling the Story: Reinterpreting Biblical Tradition as a Woman, L., U.

• ».* - *- r
in 1974: „We placed our faith in the power of the Holy Spirit in Order to «n>»Bradiicalec€dMMMe 
changes, bccause only thus is the plan of God reflccted in the liberanon and eompleteness of every 
human being in the world".



6

participation in the functions and events of the church has diminished9, without 

however any retreat in Iheir struggles for the attainment of their rights and de- 
mands10.

Usually women of feminist movements accept the traditional female socio- 
cultural role of a passive member of the Church as somcthing inevitable, and those 
who seek something different are treated under the best circumstances as ambitious 
and feminine, and in the worst, as disrupters of the main current of Christian tradi- 
tion.

III. The ecumenical juhilee: from Amsterdam (1948) to Harare (1998)

The discussion of the issue of women is dated back to the ecumenical move­
ment as early as the year 1923, but especially after the formation of the World 
Council of Churches in 1948, in Amsterdam, Holland, with the allocation of its 
study to two departments, one about the Lay Element and the other about the Co­
operation of Men and Women in the Church, in the family and in society. Since 
1955, a special journal has been published twice annually by the two departments, 
entitled Laity. It is interesting to observe the contribution of the Orthodox colum- 
nists of that time, who emphasise the notion of God’s people, and denounce the 
Separation of clergy and laity, which was caused by historical circumstances. They 
attach great importance to Baptism and Chrisma, and castigate the identification of 
the Church with the clergy, while stressing the importance of the laity in the litur- 
gical Iife of the Church, in the administration, in the election of the clergy, in guar- 
ding and defending the teachings and traditions of the Church. God’s people parli- 
cipate in the graces of the Holy Spirit - including the gift of prophesy, which is 
particularly important in Contemporary society - and are in position to teach, pre- 
ach and become through their word and the expression of their testimony in the 
name of Christ, an example even to non-Christians.

A quick retrospection of the historical Iandmarks and achievements of the 
presently discussed issue of women, as it emerged and evolved in the last decades, 
and of the ecumenical movement and events around the world, leads us to the con- 
clusion that the struggle and the efforts of women for the realisation of their goals, 
their pursuits and especially their rights, was difficult and persistent, but was fi- 
nally proven fruitful and constructive, with all its positive and negative consequen- 
ces.

Since the year 1923, before the International Conference of Faith and Order 
was held in Lausanne, Switzerland, in 1927, a study was proposed to the Churches,

'' E. Bettenhausen (professor in the School of Theology of Boston University, USA), poses the 
question „whether and to what extern Christianity is a religion which propagated male domination in the 
world”.

111 Cf. M. GREY, How Feminism enriches Theology, in: The Times (12 January 1985).



7

concerning the position of women in the Churches and in the area of Mission, by 
initiative of conservative and competent women, without any specific vision or 
possible perspective for the future". Later in the WCC, women have a position in 
the Committee of Life and Work of Women in the Church . Under the leadership 
of two competent women, Sarah Chakko front India and Kathleen Bliss front Eng­
land, this Committee did not deal with theological issues. but with general ones; the 
two leading women of the committee tried to promote the notion that women may 
no longer remain in the darkness of the Churehes but must engage in systematic 
dialoguc with the men. An important female personality, Madeleinc Barrot front 
France, who presided over the Committee of Women's Issues from 1954 to 1966, 
wrote:

„Any change in the iraditional rote of women will bear conscqucnccs on the tradit.onal rote of
men. Theo: is not only onc feminine issue. but also one .hat conccms men. Ins therefore o m.s.a-
ke to focus only on women. I. is also a mistake for men to leave women to find answers for the.r

issues by thcmselves, becausc the two must co-operate

Thus the key-word, co-operation, dominated the period 1970-1980. Düring 
the General Assembly of the WCC in Evanston. England, in 1954, the Committee 
of Women was transformed inlo the department of Co-operat.on of Women and 
Men in Church and in Society. In I960, the decision-maktng sect.ons of the WCC 
attempted to demote this Committee, reducing it to an olftce, merged with the 
department of Laity. The 3,d General Assembly in New Delhi (1961) however. 
preserved the Committee and gave it new issues to examinc and study, related to 
marriage and family life, for example. In 1968, the soc.o-political and economic 
Problems that had erupted in Europe forced the WCC in the 4 ' General Assembly 
of Upsala to deal with and focus its priorities on the rclationsh.p bclween the 
Church and the World, while the interest of women was focused on the key-word 
participation, and therefore the women-representatives in Upsala reachcd a per- 
centage of 9%, as opposed to the 3% in Amsterdam, 3.4% in Evanston, and 6% in 
New Delhi. A new problem arose however, the issue ol the Ordination ot women, 
which had been posed in 1948, but was a taboo and was feared as an obstacle in the 
progress of the ecumenical movement, a fear which still exists today in the circles 
of the WCC and in ecumenical events. With the introduction of new Churches 
from the third world however, as it was mentioned above, new issues and specula- 
tions are introduced into the WCC.

" P WEBB, Wo,neu in Church and Socicty. in: N. LOSSKY c. al. (ed). Dictionary of the Ecu-

“ÄSK- TI»*«. - *• W-™* O-dv in: T* »-*- 

Academy of Religion (Acadcmic Series No. 65). Atlanta Georgia 1987, 16.
” M. BARROT, Coopdration en.re les hommes c. I« femmes dans I Egltse, la famdlc c. la So- 

cicte, in: Brocluires d'Information sur sc departement, COE, Gcneva 764.
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Among Ihc conclusions of Upsala in 1968, there were some hints of discrimi- 
nations against women, while those social, familial and ecclesiastical structures 
that deny women their full rights were condemned. The mark of the specific era is 
detectable in the phrasing of these observations, but it is obvious that this issue had 
not been prepared well enough to be discussed in all its aspects, until the next Ge­
neral Assembly, which was held in Nairobi, Kenya, in the year 1975. The prepara- 
tion for the 5" General Assembly included the Inter-Orthodox Conference at the 
Orthodox Academy of Crete, in the spring of 1975, which was to study two of the 
five issues of the upcoming General Assembly, one of which was „Woman in the 
Church“. To fully understand the atmosphere of that era, one must note that there 
was a very large number of women’s ordinations by Protestant Churches, meinbers 
ofthe WCC14.

It is interesting to note the fact that the conclusions of the United Nations 
follow the ecumenical tactics of the respective committee of the WCC, which now 
do not refer to the rights of women, but to their full participation to the develop­
ment of the society of people and especially to the work and Service of the Church. 
The Churches closely observe the international events and respond to the signs of 
the times. Despite this, there are reactions permeated by fear of any impending 
change, which is generally characterised as secularisation.

The Committee of Women’s Issues is inserted in the sub-unit of Women in 
Church and in Society, under the leadership of the African theologian Brigalia 
Barn. In 1964, a Conference is assembled in Berlin in anticipation of the prepara- 
tions for the 5,h General Assembly, and deals with a provocative and burning que- 
stion, the sexism of the 1970s, and the discrimination against women15. The aim of 

the Conference was to reach a diagnosis over the disease of sexism and the rift in 
human relations which it caused, thus becoming a sin equal to racism. The propo- 
sitions of Berlin were spectacular, because for the first time the WCC included the 
issue of women it its theological programs, while theological study will be used 
hereafter as the main tool for studying and examining the issues of women, focu- 
sing on the liberation bestowed by the Lord, who allows women to reassert their 
own liberation.

The basic difference to the traditional and classic methodology however, is 
that the starting point of study is an innovative approach to the issue, called inclu­
sive theology, which surpasses Polarisation and dualism and includes the margina-

14 This issue appears in the litlcs of an extensive bibliography, written by theologians of the Ro- 
man-Catholic Church, but mostly of the Anglican Church, for which the study of the issue was initiated 
as early as in 1919, when a committee summoned by the Archbishop of Cantcrbury published its con­
clusions under the title „The Function of Women’’. Towards the end of the 1960s feminist theology 
produced many books and articles written mostly by women theologians, or doctoral theses such as 
„The nature of woman and her rolc according to St Augustine”, and others which project in their title 
the much sought-after term „thought”.

15 Report of a WCC Consultation, West Berlin, 1974 Sexism in the 70s, Discrimination against 
Women, Geneva 1975.



9

lised and the abandoned, being especially interested in the world and creation, 
justice and injustice.

The Committee of Faith and Order of the WCC, dunng the Plenary Commis­
sion in Accra, in 1974, decided on a new study in co-operation with the women’s 
department, entitled The Community of Women and Men in the Church. The que- 
stion that arose was whether the responsibility of the study would lie on Faith and 
Order or on the Women’s department. Finally the study was allocated to the pro- 
grams of Faith and Order, combined with the Church s issue of unity. Thus, the 
American theologian Constance Parvey assumes in 1978 the responsibility of this 
study, and the dispatch of 65,000 questions concerning this issue to the Churches- 
members of the WCC, and in 1981 an international and historical Conference is 
held in Sheffield, England, which classifies and studies answers, comments and 
suggestions sent by the Churches. The records of the Conference include the follo- 
wing questions:

a. Whal is the purpose of women being ercated in ihc imagc of God, if Ihc Creator is presented 
traditionally as a Fathcr, omnipotent, judge and king?
b. If women were crcatcd in the imagc of God. why can they not represent the Lord in Ihc eucha- 

ristic asscmbly as well?
c. The understanding of ihe Sacrificc on the Cross and Christ's Passion urges women to sacrificc 
for others and cxpcricncc sorrow and suffering.
d. The calling of motherhood or of virginity, unmarried women, old women or even childless 
women: to whal extent do they participatc in the sacrament of salvation?
e. Can the Holy Biblc and the Sacred Tradition bc understood as an open proccss, allowing wo­

men to assumc the place they deserve?
f. Scxuality and the fcrnalc body are creations of God. Any Violation of the respcct lowards ihe 
body, of sexual cxploilation. violcnce and rapc must be condcmncd and women must truly be li- 
berated.
g. Finally, instilutions ruled by men carry power, prcsligc and authority. Howcvcr, Ihcrc are other 
ways to dislributc power and authority. which can pay attention to the marginaliscd and reactio- 

nary voices of anguish and despair.

While the main goal of the Conference in Sheffield was to heal sin andI ev.l,^it 
moved however into propositions on procedurcs, such as a participation of 50 /r> by 
women in the committees and administrative departments of the WCC, sincc the 
majority of the participants of this Conference were women. A lew weeks after the 
historical assembly of Sheffield, the Central Committee which metm Dresden of 
Eastern Germany, accepted this proposition with great difficulty. The Orthodox 
members of the committee emphatically stated that: „the participation of women 
cannot be supported by legal criteria, because the problem is clearly ecclesiological 
and theological, and merits further study“, ln the following year, 1982, the wcll- 
known ecumenical text of Lima, entitled BEM, presents a differentiation on the 
issue through its converging opinions on „Baptism, Eucharist and Ministry . The 
BEM text, a result and product of many years of systematic theological work and 
study by the Committee of Faith and Order, was translated in 33 languages and
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distributed in 450,000 copies all over the world, with the 6 volumes of the replies 
of the Churches on it; this became the most distinguished text of the twentieth 
Century and a point of reference in the multilateral or bilateral theological dialo- 
gues of the Christian Churches and Denominations until today16.

IV. The Orthodox presence in the ecumenical movement: participation of testimony
and avowal of Orthodoxy

In such an atmosphere, about thirty representatives of the Orthodox Churches 
and the Ancient Eastern Churches met in Geneva, Switzerland, in 1974 mostly 
priests and distinguished theologians included an almost non-existent female parti­
cipation, and the dismay over the treatment of the subject was obvious. The discus- 
sions revolved around two issues: struggles for justice and the unity of the Church.

This Inter-Orthodox assembly arrived at the conclusion that there is a definite 
theological problem, or at least reasons stemming from the Holy Tradition, which 
prevent the full participation of women in the life of the Church. It is also 
acknowledged that even when the Orthodox Churches make an effort to allow 
women a more active participation, they are confined to marginal requests and do 
not examine the problem to all its extent. It was also acknowledged that woman 
must be able to offer to the Church in all possible libcrty, the most of her calling, 
for example in the arcas of ministration, catechism, theological thought, etc. Fi- 
nally the need for a carcful study of the relevant texts was stated, under the light of 
Paul’s Epistles, since the Orthodox Church is not yet in position of providing an 
answer to the question of the impossibility of women’s ordination.

In 1976 the first international Conference of Orthodox women was held in the 
Women’s Convent Agapia in Moldavia, organised by the WCC’s department of 
Education and Rcnewal, with the subject „The role of Woman in Society“. This 
inter-Orthodox Conference afforded a unique opportunity to state the similarities 
and the differences between women fforn different cultural environments. The 
issue of women’s ordination was set aside with the excusc that it does not concern 
Orthodox women, although its discussion had ardently becn requested by the orga- 
nisers, in order to establish a definite Orthodox position in the ecumenical dialo- 
gue, based on the Orthodox Tradition. The need for theological education for wo­
men and a wider participation in the administration of the Church and in the deci- 
sion-making centres on all levels was among the conclusions. The issue of the 
survival of the Jewish notion about cleanliness and uncleanness in relation to wo­
men was only mentioncd, along with the question of whether the Orthodox woman

16 C. PARVEY (cd.), The Community of Womcn and Men in ihe Church. The Sheffield Report. 
Sheffield 1981/Gencva 1983.



realises her responsibilities as a member of God's people and espccially as a wo- 
man, in (he present condition of each Church .

In the end of the 1970s there is a significant turn towards the theological roots 
of the issue of women. The nucleus of the new Conferences is theological anthro- 
pology, which deals with the human bcing in its totality, with man and woman in 
the image of God. Under the light of imago dei evcrything is now discussed, from 
progress to education, from the position of women to ecology.

A milcstone in the course of the theological studies of the WCC is, as men- 
tioned above, the historical ecumcnical text ol the Committee ot Faith and Order 
about „Baptism, Eucharist and Ministry“ (BEM), which is the result of theological 
procedures of more than fifty years and States the converging tendencies^ of the 
Churches, even of non-members of the WCC, even those of the Roman-Catholic 
Church, on the issues of Christian faith. In the chapter concerning Ministry, there is 
a special paragraph about the ministry of men and women. The basic principlcs of 
general acceptance, such as the phrase „there is neither male nor female (Gal. 
3.28) dictate the need for both men and women to discover their contribution in the 
Service of Christ and His Church. The Churches however, draw different conclusi- 
ons about the ordained priesthood of women. The BEM text was the main subject 
of the Inter-Orthodox Asscmbly in Boston, in June of 1985. with the participation 
of a satisfactory number of women* 18. Düring the discussions intcrcsting opinions 
concerning vital issues were expressed, such as the active participation of the laity 
in the Worship of the Church, and particularly that of women, the need to study the 
hindrances of their ordination in relation to canonical law, the revival of the Insti­
tution of deaconesses, the issue of human sexuality, etc.

V. Participation or marginalisation of Orthodoxy

It is a fact that the Orthodox presence in the international ecclesiastic associa- 
tions, in the European Council of Churches and particularly in the World Council 
of Churches since its formation, in 1948, was always problematic, for the Council 
as well as for the Orthodox Churches themselvcs. The particular character of the 
Orthodox theology and ecclesiology, our teachings about Eucharist, the view and 
notion of the creation of the world and the birth of the universe, and the historical 
reservations towards an evolving secularised West, are the main factors which give 
the impression that the Orthodox East is always on the margins of the ecumenical 

movement or the WCC. It appears as if Orthodoxy does not actively participate in

" Report of an tn.cr-Orthodox CooM.lta.ion on: Orthodox Women. Thci.-Kok| andFarticipahon 
m the Orthodox Church (Agapia. Romania. 1-17 September 1976). in: G. LIMOURIS (ed.) Orthodox 
Visions of Ecumenism S.a.emcn.s, Messages and Reports on .hc Ecumcnical Movement 1902-1992 
(WCC Publicalions), Gcncvn 1994, 60-65. .

" G. LIMOURIS (cd ). Come Holy Spirit Renew the whole CreaUoiv An Orthcxtox Approach 
for .he Scventh Asscmbly of .hc WCC. Canberra, Australia. 6-21 February. 1991. Brooklmc/MA 1990.
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the activities of the Council, which appear emphatically Western. If this impression 
is true, it does not entail that the Orthodox priorities found no response in the acti­
vities of these international ecclesiastic associations, such as the World Council of 
Churches, the European Council of Churches, etc19.

According to the great Russian theologian G. Florofsky, the Ecumenical mo­
vement is primarily fraternisation which is found on the path of quests. It is a ven­
ture, or an adventure, and not an achievement. It is a path and not a goal20.

An important but bold Statement by a team of theologians in Paris, in the year 
1978, during the preparations for the International Conference of Mission and 
Evangelism in Melbourne, Australia, in 1979, mentioned the following:

„The Church of Chris! cnnnot close its eyes and suffice ilsclf wilh pious words before situations 
which deform modern society, nor can it ignore Ihe inequalities conceming Ihe distribution, Ihc 
usc and the administration of the material goods of the carth, to which people were assigned by 
God as keepers. The Church most of all cannot remain indifferent before the hunger and depriva- 
tions of a big part of human kind. Is it possible to considcr real solidarity within a society of 
Christ's followers when wc are surrounded by an ocean of poverty and suffering, especially in 
the so-called third world? We should not forget the social tcachings of St. John Chrysostomos, 
who reminded the rieh and powerfui of his time that sympathy towards the poor is a form of holy 
Liturgy performed by the human being, which has unparallclcd value in the eyes of God“21.

VI. Woman seen through the Inter-Orthodox Conferences and Assemhlies

After decades of serious provocation from the Christian West and a series of 
questions and speculations in multilateral and bilateral discussions, the Ecumenical 
Patriarchate decided in the year 1988 upon the Organization of an Inter-Orthodox 
Conference with the subject „The Position of Women in the Orthodox Church and 
the Issue of Women’s Ordination“. This innovative initiative of the Superior 
Throne of Orthodoxy was welcomed with enthusiasm and with a positive response 
by the fellow Orthodox Churches, and after a year of special and careful prepara­
tions, the Inter-Orthodox assembly was held in one of the provinces of the Ecu­
menical Throne, the island or Rhodes, from the 30lh of October to the 7lh of No­

vember 1988.
It is needless to say that this Inter-Orthodox assembly was a milestone in the 

history of the Orthodox Church and theology, because it was the first time that the 
subjects of an Inter-Orthodox assembly gave material for contemplation and

19 G. LIMOURIS, Being as Koinonia in Faith: Challcngcs, Visions and Hopes for the Unity of 
the Church Today, in: The Ecumenical Review 45 (1993) 78-92; IDEM, Orthodoxy Facing Contempo­
rary Social Ethical Conccms, in: The Ecumenical Review 43 (1991) 420-429; G. TSETSIS, The Mean- 
ing of the Orthodox Prcscnce, in: The Ecumenical Review 40 (1988) 440-445.

20 G. FLOROFSKY, 'OpoXoyiatcii jnoTÖny; ivröi; rf|<; oiKoupEvtiai^ Ktvf|asü>i; (transl. from 
0£|tora ’0p9o66£ot) ©coAoyiai;, Athens 1973, 217-220). Sec also „ ’ Atiöotiaopa OIkodiievuci) 
Kfvtiati“. Apöpoi; Kal öyi oKonötin: Löva^ri 11 (KaXoKalpi 1984) 21-23.

21 Your Kingdom Come, in: The International Review of Mission, vol. 68, no. 270 (1979), 145.
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speculation, while many of the Christian Churches and Denominations have offi- 
cially reached their decisions on the issue of women’s ordination in the ecumenical 
movement and assemblies of the last decades. The proposition was first made in 
Chambesy, Switzerland, in 1986, in the 3rd Pre-Synodical Panorthodox Assembly, 

while the decision to organize this Conference with a specific agenda, which had 
not been attempted at a discussion for centuries was „historical for the Orthodox 
Churches“. It was a challenge that came from the outside ecumenical world, which 
perhaps found Orthodoxy unprepared to answer directly and clearly on the issue. 
However, what do we seek, what do we want, what do we pursuit, what is the goal 
and what are the visions and thoughts and perspectives for the future of Orthodoxy 
today? In his inaugural speech, the presiding Metropolitan of Myra Chrysostomos 
(now of Ephesus) declared:

„We have a great mission lo accomplish [...] and the work of the Conference ,s cntical. delicatc 
and very difficult [...] our goal is not to revise the Tradition and doetnne of the Orthodox Church, 
bu. on the contrary to assert once morc with cau.ion and pradence the .mpossibil.ty ol the ord.- 
nation of women in pricsthood and to recxaminc the possibihties of the posmon and roie ot 
women in the lifc of the Church in the modern world

The invited participants were about eighty bishops, priests, Professors, special 
scientists, women, monks, nuns, and laity. The Conference at first decided upon 
the equality and distinction of women and men by referring to the creation, to the 
fact that God creatcd men as well as women. that both were given life by the 
Creator. This belief is supported by the acceptance on our part of the fact that 
Christ came to redeem equally men and women, and to restore the participation ot 
both towards God (Col.1.20). According to the final conclusion, the belief which is 
expressed throughout the Bible and Tradition, according to which there is a dis­
tinction between male and female, is based on the act of creation (Gen. 1.27). This 
distinction implies no inferiority or superiority ol men and women before God. On 
the contrary, this distinction was dictated by God Himselt, as part ot his divine 
plan. Redemption docs not entail the negation ol our identity as women and men, 
but rather the transformation of this identity.

The Orthodox Church, before the tragic depreciation and disparagement of 
women in the modern world and in Contemporary society, asserts in the most em- 
phatic way the value of the human heing, female as well as male, and considers 
any other discrimination of men and women based on gender as sintul. 1 herefore 
the mission of the Church is declare to the world the value of the human individual 
creatcd in the image and after the likeness ol God (Gen. 1.26). According to the 
Patriarchal Message on the inauguration of the Conference, 22

22 Cf. G. LIMOURIS (ed.). The Place of Woman in the Orthodox Church and the Qucstion of the 
Ordination of Women. Katcrini 1992.
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„womcn in the lime of the Lord werc provcn braver than Ihc male disciplcs during ihe Passion 
and Crucifixion, and they were honoured wilh the first appearance of the Rcsurrccted, thus be- 
coming the witnesses to the facts of Divine Economy“ - and later - „The Church, following the 
example of the Lord and His Apostles, recruited indiscriminately men and women in the struggle 
of spiritual completion and redemption [...] and accepts a more active participation of woman in 
public affairs, where often she supersedes and defeats man. The Church acknowlcdgcs that the 
achievements of women are the realisation of religious freedom, on which every healthy femi- 
nism must depend"23.

In relation to this explicit Statement from Rhodes, the Christian West through 
its Statements and dogmatic teachings completely ignores the notion of the human 
individual and the role of the two sexes, combined to the plan for the redemption of 
human kind and its course towards sanctification, transformation and holiness in 
the Kingdom of God, due to which we are surrounded in the Orthodox Church by a 
cloud of witnesses (Hebr. 12.1).

Throughout the centuries, the Church always encouraged the Christian wo­
man, within her spiritual distinction, to practise along with man and according to 
nature her personal vocations and callings, in a wide circle of Services, in areas of 
liturgical, pastoral, catechistic, educational, missionary and social work of the 
Christian community. Similarly, one must note the elevation of women’s position 
in female Monasticism, many times under exceptionally dire and tragic circum- 
stances24.

The Conclusions of the Conference emphasise by their correct order the 
theological conditions which support the special place of women in the plan of 
God and in the institution of Orthodoxy, and confirm once more that the alignment 
of Adam-Christ corresponds to the alignment of Eve-Virgin Mary, while the latter 
exemplifies the real dimension of woman in the Orthodox Church. This gives the 
Orthodox woman the possibility and right to participate in the life of the Church, 
and to offer her Services and ministry to various areas and positions.

Among other things, the final conclusion of Rhodes emphatically States that 
„the issues raised by the feminist movement must be dealt with by Orthodox Chri­
stians with the appropriate caution and vigilance, where general issues are con- 
cerned as well as in specific ones where greater feminist initiative is observed“. 
Those are the following:

a. The use of inclusive language.
b. The emphasis attached by feminisls on Ihe Interpretation of certain biblical texts, cspecially 
Paul's Epistlcs.
c. Their questioning of the idea that womcn must submit to the uncleanness of the body, which 
was imported to our morality from the Judaie tradition25.

21 Cf. the Message of His All Holiness the Ecumenical Patriarch Demetrios (LIMOURIS, ibid.
22).

24 LIMOURIS, Conclusion, 20-24, 33-34.
25 Cf. LIMOURIS, Conclusion, 9.
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If sacramental Priesthood was bestowed by Christ upon the Apostles and by 
them to their successors, existing today in the Orthodox Church, where the known 
clergy is comprised by men, this does not entail a degradation of woman; on the 
contrary, she is allowed to live and practice the appropriate ecclesiastic service 
inside or outside the temple and the ecclesiastic community under different forms, 
always ecclesiastic, even though they are not clerical. It was particularly emphasi- 
sed by the Orthodox that the promotion of this tradition should be supported by the 
Institution of deaconesses, an age-long practice in the life and tradition of the 
Church26.

Two years after the Inter-Orthodox Assembly in Rhodes, an International 
Conference of Women was held in Crete by the World Council of Churches, in 
January of 1990. The Conference confirmed the decisions of the Assembly in Rho­
des, expressing and emphasising „a sense of urgent loss for a missing witness“, for 
the revival of the institution of Deaconesses in the Church27. In the final conclusion 

it is stated epigrammatically:

„The female ministry, in particular, would öfter to the Church an opportunity for the faithful to 
experience much morc widely a feminine form of ministry for which both men and women feel 
the need "2‘.

From 3 to 6 of November in 1994, in the Holy Metropolis of Thebes and Le- 
vadia, an international Inter-Orthodox Conference was organised under the title 
„Orthodox Women in a United Europe“. Düring the discussions a large number of 
the participating Orthodox Women expressed explicitly and with no reservations 
their ardent desire for the revival of the institution of Deaconesses, expressing also 
their dismay for the lack of any implementation by the Orthodox Churches of what 
was suggested and decided upon in Rhodes, which so far had no great impact29.

The successive efforts and the initiative taken by women for the mobili/.ation 
of the Orthodox Churches on the issue of female ministry is desperately fore- 
grounded in every opportunity, as for example in the Inter-Orthodox Conference 
held in Adis Abeba of Ethiopia from 19 to 27 of January 1996, organized by the 
World Council of Churches during the preparations for the International Congress 
°f Evangelism and Mission. This time the renewal of the institution of female 
ministry is posed in combination with Mission and Evangelism, and the conclusion 
States: * 21

“ E. THEODOROU, To AiopOöfto^ov ©EoXoyttcöv Luvtöpiov „flepi rf|<; Omcoh; tpi; I'uvatKör; 4v 
^ Op0oS6£u) ’ EKK^paia Kai 7tsp( toü (pinipaToi; rn<; Xeipoxoviai; tüv fiivaiKüv“ (P65o<;, 30 
OKTtoßpiou -7 Noepßpiou 1988), in: Theologia 59/ 4 (’OKtüißpux; - AeKspßpio«; 1988) 747-759.

21 Cf. Church and Cullure: Orthodox Women in a United Europe; 3-6 November 1994, Levadia, 
Greecc: E. BEHR-SIGEL. in: MaryMartha, 17.

2* Cf. ibid., 5.
211 international Conference: Orthodox Women in a United Europe; 3-6 Novemberl994, Levadia, 

Greece: cf. E. BEHR-SIGEL, in: MaryMartha. 17.



„Why do our Churches avoid wilh qualms and reservations llic matcrialization of thc proposal
for the revival of thc Institution of diaconesses, when this issuc is so important and necessary“311?

One of the positive results of the Rhodes Conference was the birth, for the 
first time, of an Orthodox journal in Australia, devoted almost exclusively to 
women: „Mary Martha: International Orthodox Women 's Journal'. Its main goal is 
the promotion and facilitation of a dialogue on an international level, concerning 
mainly the participation of women in the life of the Church, as well as the reminder 
of traditional feminine functions of women, centered around the revival of the 
Institution of the deaconesses and other such female diaconic roles and institutions 
that perished in time30 31 32.

The Conferences and assemblies for the realization of women’s requests con- 
tinue with the assembly of women coming from Churches primarily from Asia, 
Africa and the Middle East, organized in Damascus, in Syria, from the 4lh to the 
1 lth of October 1996, with the topic: „Women in the Life of the Orthodox Church: 

Discerning the Signs of the Times (Mat. 16.3)“. Among the issues that were dis- 
cussed, the question of deaconesses was posed again, with a supplication for the 
implementation of the decisions of Rhodes: „We beseech the Leaders of our 
Churches to realize the presence of the Holy Spirit in every function of the Church 
and the need for the revival of the institution of deaconesses“, was said in the final 
conclusion'2. We would here Iike to point out the formation of an Inter-Orthodox 

journal in the USA in winter of 1997, entitled „St. Nina Quarterly“, devoted to 
women and aiming primarily at the mobilization of Orthodox Women, with a par-
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30 Inter-Orthodox Consultation (Draft Report), 19-27 January 1996, WCC, Geneva 6. Here I must 

mention the unique casc of thc nun Sophia, who lived in Lausanne in Switzerland and offered signifi- 
cant Service to the homcless, poor and espccially to AIDS paticnts. Unfortunatcly Mother Sophia passed 
away in 1996 by the incurable disease, but her mcmory will be etchcd in the hearts of all those who had 
thc blcssed opportunily to meet her. More inforination about her life is given by K. KARYDOYIAN 
NES FITZGERALD in her book about Women Dcacons, 177: cf. also thc Journal de la Fondation Merc 
Sophia (1955) 2-19. For more Information intercsted persons may contact: the Mother Sophia Founda­
tion, Avenue Mark Dufour 29, 1007 Lausanne, Suisse. Mother Sophia was a unique and somctimcs 
audacious colourful character. The details of her personal history present much data which still need to 
be understood. Ncvertheless, she was renowncd for her inability to tolcratc institutional inertia and 
seemingly fathomless couragc, love, energy, and dedication. This eamcd her the respect of many in 
Switzerland and abroad, espccially those to whom she was ministering. She was also an advocate for 
the rejuvenation of thc ministry of women deacons. Only a few wecks bel'ore her death, Mother Sophia, 
in collaboration with lwo respected local Orthodox collcagues, submitted a proposal to Ecumcnical 
Patriarch Bartholomew, during his first official visit to Switzerland. This Proposal requested that the 
Ecumenical Patriarchate Sponsor a Pan-Orthodox Conference which would engage practical concems 
related to re-establishing this expression of ministry. Sadly, Mother Sophia died on January 7, 1996 duc 
to complications from cancer. For years to comc. she will be deeply misscd by many.

11 Cf. MaryMartha (1990), pp. 4. 20.
32 Women in the Life of the Orthodox Church: Disceming the Signs of the Times (Mt. 16.3), 

Draft Statement ,4-11 October 1996, WCC Geneva.
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ticular mention of the revival of the diaconic functions as they existed in the An- 
cient Church33 *.

In 1997, a Conference of Orthodox women was held in Constantinople be- 
tween the 10,h and the 17,h of May, with an invitation by bis Ali-Holiness the Ecu- 
menical Patriarch Bartholomew, and with the same topic as that ol Damascus . 
Among the participants there were about fifty wivcs of priests, social workers, 
theologians, houscwives and students, as representatives of the Orthodox Churches 
from twenty countries of Europe, Asia, the Middle East, America, Oceania, and 
some men as theological counsellors. The majority of women participants were 
active members of the Church, ministering in critical and high positions of the 
ecclesiastic clerical ministry. In the final conclusion we realise that among others 
the main object of discussions was the revival of the Institution of deaconesses in 
the life of the Church and this is stated epigrammatically, „many of us believe that 
the introduction of deaconesses in the life of the Church will aid the atmosphere ol 
love and learning in the life of the Church“.

Due to the fact that many of the participating women were unawarc of the 
existence of institution of deaconesses, the conclusion of the Conference also Stres­
ses that „this issue of deaconesses merits further study for a bettcr understanding of 
its function“35.

Finally, we must mention two more Inter-Orthodox Assemblies of women. 
The first, entitled „Consultation on Orthodox Liturgical Rencwal and Visible Um- 
ty“, took place in the Monastery of New Skete in Cambridge, New York, with the 
participation of women theologians and representatives of monast.c commumt.es. 
The Conference focused its discussions on the full participation of God s people in 
the worship of the Church, which may be realised in various ways and functions. 
Once again, the issue of the revival of the institution of deaconesses was men- 
tioned, along with the rolc of women deacons' .

The second assembly took place with the blcssing of the Patriarch of Alexan­
dria Peter in Nairobi, Kenya, from the 1* to the 4,h of June 1998, with the thcologi- 
cal Seminary of Makarius III, with the sponsorship of Syndesmos, of the Orthodox

33 The St. Nina Quarterly 1:1 (Winler 1997) 1. For more Information contact: The St Nina Quar- 
tcrly, c/o Teva Regule, Managing Editor; P.O. Box 397252 Cambridge, M A 02139-7252, USA.

M Cf. in: im<i CTuyKXnOfcv EuveSptov rtov OpOoSö^uiv r'uvatKtiiv. in: Orthodoxia 2/2 (AnpiXiot;- 
loiivtog 1977) 269.

35 The final conclusion of the Conference was published in F.nglish by the orthodox thcologian K. 
FITZGERALD, who has dealt with the issue of women in the Orthodox Church for many years in her 
b°ok: Women Deacons in Ihc Orthodox Church. Callcd to Holiness and Ministry. Brook- 
linc/Massachusctts 1998: Disccming Ihc Signs of the Times: Women in the Life of Ihc Orthodox 
Church, Appendix E, 215-226.

3,1 Consultation on Orthodox Liturgical Rcnewal and Visible Unity, New Skete Monaslcry, Cam­
bridge , NY, (Draft Report), 26 May to 1 June 1998, WCC, Gcncva.
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Mission Centre in America and of the Holy Metropolis of Kenya and Irinoupolis. 
This Assembly mostly dealt with and studied extensively the biblical, theological, 
historical, anthropological, clerical and psychological importance of the problems 
faced by Orthodox women in Africa. The final conclusion of the pan-African con- 
gress says that „we wish to unite our voices with those who support the woman 
deacon, because she is of great importance, since the majority of our communities 
is comprised of women and young people“’

In conclusion, as to the issue of the revival of the institution of deaconesses, 
we will refer to the Statements of the Ecumenical Patriarch Bartholomew, who, in 
His interviews, encourages the possibility of revival of the deaconesses, but they 
are expected to fulfil the canonical and ecclesiological conditions of our Holy 
Church and Tradition38.

VII. The ordination of women: sacrament or exclusion?

According to the teachings of the Bible and the Sacred Tradition, the ordina­
tion of women harbours the danger of leading the Church to a fall from its aposto- 
lic and catholic condition, and from its completeness and unity of faith, while at the 
same time it breeches the validity of the sacramental life of the Church and its 
basic structures30. For this reason not only the Holy Fathers of the Church, but also 

Contemporary Orthodox theologians are against the ordination of women, based on 
dogmatic, ecclesiological, and canonical testimonies and evidence of the impossi- 
bility of their ordination.

Thus, while the exclusion of women from priesthood breeches in no way the 
fundamental equality of rights and her dignity, her participation in priesthood is 
contrary to the traditional character of Orthodoxy, or rather to its essence, and it is 
not included in the rights of every human being, since Christ through the Church 
„calls to him those that he desires“ (Mark 3.13), stressing that „you did not choose 
me, but I chose you“ (John 15.16).

Therefore the selection of priesthood is divine and not a right and an object of 
pursuit for Professional achievement of every human being, as it is presented in the 
West and in many Christian Churches and Denominations. The dignity of priest­
hood is by its nature graced, stemming from the Holy Spirit, practiced by the male 
members of the ecclesiastic Community, according to the variety of graces that they * 19

Orthodox Conference of Women in the Life of the Church: Final Statement (draft); Makarios 
111 Seminary, Nairobi Kenya, 1-4 June 1998; Orthodox Archbishopric of Kenya and Irinoupolis, Nai­
robi, Kenya.

M Terres des Fcmmes. 1995, cited in MaryMartha, 23. Cf. E. DOOGUE, Ecumenical News Inter­
national: Bulletin 26 (Dec. 1995) 8.

19 Cf. I. KARMIRIS, H Ofou; mi p 8uiK0via to>v Aauabv cv tp OpQoSöfm EtacXpaia, Athens
1976.
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receive from the Holy Spirit. Through the apostolic succession. the dignity of 
priesthood is connected to that of the twelve Apostles. and of Christ himselt, per- 
petuated within the Church and shared in the exccptional case of the Sacrament of 
Eucharis«. wh.ch becomes the link of all the faithful. who flock around the one 

Body and one Blood of Christ. .... „
Similarly, the priesthood cannot be anyone’s pnvilcgc, but a sacrament of the 

Church. which cxpresses its historical adherence to the canon.cal Order accord.ng 
to which man and woman are two human beings of equal value and equal rights, of 
a different mission and function in the life of the Church. Th» .s exper.enced in a 
pluralistic, sccularized, often ignorant and and world, where the Church mus con- 
stantly offer and clarify the Christian message through all the modern channels and 
methods and through all the competenl men and women members, without ex-

changing roles and expectations. .ui
The Christian West howcver, did not understand the twenty-century old role 

and particularity of woman. not only in the human society, but espectally in the 
Church. The Christian West was unable to realize that woman. in the wealth of her 
graces has a specific role to fulfill which man could not perform and realize. due to 

his nature. ,. .
Woman’s fcmininity is a natural characteristic of her idiosyncrasy, includmg 

motherhood, acute emotional sensitivity, multiple expression of love, and graces 
'hat stem from her distinct existential particularity. which makes her an indispen­
sable part of the divine creation. complementary to male nature and creation.

Perhaps the West here has not understood the charismat.c Position of woman. 
and the fact that she cannot cxist by hcrself, without the existcnce of man, in a 
harmonious coexistence and a nccessary co-operation. complementary collabora- 
'ion and equality of the two sexcs in all aspects and levels of thcir worldly life.

VIII. The equality of the sexcs

The equality of the two sexcs constitutes since antiquity the Slogan of numer- 
ous attempts at womcn’s emancipation. This means that sexual equality has a I- 
ways been the most difficult social problem to solve, whose solution was projected 
by many as an essential characteristic of an ideal society and as a basic demand ot 
real civilization. Thus it is understandable that so many ellort have been made in 
'bis direction throughout the centuries, by legislators, moralists, sociologists, polt- 

'icians, as well and religious rcpresentatives . 40 41

40 Cf. M. SIOTIS, ‘H Kmvf| ÄmOriKi, xf.pl m; Io6tntoc tüv 8öo qniXwv (lE.pä AioU^i;).

41 CfG. DELLING. Paulus Stellung zu Frau und Ehe. stul,gart '95t.
States that here liiere are efforts of emancipaling women philosophers, op. eit.. 16-18. Cf. C. SC 
DER. Gcistgcschichtc des Antiken Christentums. Munich 1954.
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In every claim of their emancipation, women oscillate between their rights 
and those of men. This does not mean that there is no clear distinction of the 
boundaries of the rights and obligations between women and men. Thus the 
boundaries of the natural consistency of each sex are broken, in a way that both 
their psychic world is laden with complexes of guilt, inferiority or superiority. As 
the Russian theologian Paul Eudokimov accurately observes:

„Life is not a mountain, whose peak can be reached from one side by women and from the othcr 
by men, but it is in each other's Company that thcy must set out. so that they arrive togcther and 
cnjoy this Company on the top“12.

The issue of the best possible harmonization of the relations between men and 
women and the equality of their rights and obligations is not, according to the New 
Testament, a matter of compromises or of imposing demands, but of withdrawing 
the misunderstandings around these issues43. Theoretically and practically, the 

equality of rights or obligations between men and women is impossible, unless the 
personal value, the mission and the proper position of men and women in everyday 
life and society are appreciated without any confusion.

Today, Orthodox women and women’s associations must pay great attention 
to anti-Christian, feminist and ecumenical movements of any possible source, 
which have one and only goal, the dissolution of the godsend bond and sacrament 
of marriage44 and the brutal projection of the practice of a sexual life and of an 

unrestrained sexuality, which devastates even more the freedom and personality of 
woman and exhausts her whole substance. Women today are indeed in greater 
danger of losing what they gained from the teachings and love of Jesus Christ, 
because of the poisonous atheist, nihilistic and degrading Claims that they make45. 
Our Orthodox doctrine is not opposed to the true spiritual elevation of both sexes, 
nor to the real meaning of civilization. On the contrary, it seeks the most essential 
harmonization of the refations between men and women more than any feminist 
System or other socio-political movement.

IX. The issue of women in bilateral dialogues

It would be a serious omission not to study the issue of women under the light 
of bilateral theological dialogues in which the Orthodox Church actively partici-

4! P. EVDOKIMOV, 'H Piivoiku Kai f| oomipia toü KÖopoo, Thessaloniki 1958, 268.
115 Leitlinien und Botschaften zu Ehe und Familie. Eine Dokumentation zur römischen Bischofs­

synode, in: Herder Korrespondenz 34 (1980) 612-620.
44 E. MASTROGIANNOPOULOU, COcoXoytKSq jiupouoire, Athens 1986; Tdpoq ku( Tuvabca, 

174-178. G. PATRONOU, ' O lajioq arii OcoXoyia Kai orr| Athens 1981.
45 A. KANTIOTOU, Emaicöiioi) «JtXtopivrit;, T6 oiKoööptipa xurappEEt ‘ H otKoyEVEta ötaXtietat, 

in: Christianiki Spitha 37 (1981) 409,
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pates. It is well known that Orthodoxy converses with: the Ancient Eastern 
Churches, the Roman-Catholic Church, the Anglican Community, the Oldcatholic 
Churches of the Utrecht Synod the International Lutheran Church, the International 
Union of Rcformed Churches, the International Union of Methodists, the Interna­
tional Union of Baptists, with which we are at the stagc of prcparing the Start of an 
official dialogue. Apart from the abovc, there is also bilateral communication on a 
national level, e.g. within the USA, or with specific Churches, such as the theo- 
logical dialogue between the theologians of the Ecuinenical Patriarchate and the 
Evangelical Church of Germany. The particularity of each dialogue, of each spe­
cific set of issues and the historical relations of the Churches involved with the 
local Orthodox Churches, differentiate in each case the agenda of the discussions 

in each dialogue.
Erom the above mentioned dialogues the issue of women has been discussed 

extensively in only two cases, those concerning the Anglican Community and the 

Oldcatholics, with particular emphasis on women’s ordination.

a. In the theological dialogue with the Anglican Community, which is now in 
its second phase since its beginning decades ago, the issue of women in relation to 
their ordination was examined in the now completed first phase, where common 
Positions and clarifications were stated about the role and Position of women in the 
Ufe of the Church. The second phase of dialogue does not include issues of women, 

since it is concerned with issues of spirituality and christology.

b. The theological dialogue of the Orthodox Church with the Oldcatholic 
Church was completed by the Mixed Theological Committee, having exhausted the 
existing agenda on all issues, and having unanimously acceptcd all common theo­
logical texts written by the Committee on each issue. After the completion of the 
dialogue and the agreement on common theological texts concerning doctrinal and 
ecclesiastical issues however, the Oldcatholic Church recently performed ordina- 
dons of women especially in somc of its German communities. This fact caused an 
uPheaval in the bosom of Orthodoxy, and the Presiding Committee of the Dialogue 
brought back the issue of rc-examining the problem of ordination, and negotiations 

and discussions arc already under way.

Among the texts written about the issue of women, there is particular empha- 
S|s on the impossibility of the ordination of women, and there is also unanimity. It 
has been observed that today the Churches rightly emphasize the dignity of the 
'aity, especially of women, considering it an important task to give women their 
Proper Position in the life and in the mission of the Church.
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X. A course towards Redemption and Holiness

Concluding these thoughts and Statements of a general survey over the treat- 
ment of fellow Orthodox Churches of the main topic of the Conference, I would 
say that after half a Century of struggles and efforts against the challenges and 
speculations coming from the Western Christian Churches and Denominations, 
they feel as members of one and only body, existentially and ontologically bound 
to each other, under Christ as the head. They arc local Churches scattered around 
the world, and at the same time they are one Orthodox Church, „one body, one 
creed, one faith, one love“, according to the revealing words of the holy writer of 
the Shepherd of Erma46.

The leader the choir of the various Orthodox Churches is the Ecumenical Pa­
triarchate, which, according to Professor Ioannis Karmiris, „offered priceless Serv­
ices throughout the centuries to the Church of Christ and to human kind, and con- 
tinues to minister them with the approval of God, perpetuating and invigorating 
Orthodoxy under heaven, according to Gregorius Theologos. And it is not only an 
Inter-Orthodox center, but at the same time inter-ecclesiastic and inter-Christian, 
cultivating and supporting the bonds of love and faith between the Churches and 
Christians“.

According to the Ecumenical Patriarch Bartholomew, in the inter-orthodox 
relations „there arc always problems, sometimes many, soinetimes few, and there 
will always be. What living organism and what family does not have problems? 
Because the Orthodox Church is a lively and vibrant divine and human organism 
which continues its life, its tradition and its history - it is not a museum“47.

The Patristic tradition, which supports the identity of Orthodoxy is not only 
the tradition of the neptics but also that of the theological Fathers; today Orthodoxy 
has a lively continuation of patristic figures only on the level of ascetic tradition, 
but not on the level of culture, ideas, art and thought, where the Fathers of antiquity 
functioned with ease and where they achieved a transformation of their whole 
civilization. Orthodoxy has the strength for such a Creative dialogue with our era, 
for a modern and constructive discourse, and this strength lies in the in the liturgi- 
cal and ascetic experience, theological and patristic48.

46 Shepherd of Erma, Similitudo IX, 18 in: BEPES (Library of Grcek Fathers of (he Church and 
of Ecclesiastical Wrilers) 3,97. Metropolitan Barnabas, To ev xo) rtapövti ypr.o? xtov Op068oE;(i)v 
EKxXr|ai(i)v, Athens 1974, 13.

47 A wclcorning speech for the arrival of the Ecumenical Patriarch Demetrios in: Athens Acad­
emy. Cf. B. ARCHONDON1S (now Ecumenical Patrirarch), in: Atop068o<;ot LyMEi?. ' Evcoxüau 
Kaiäaxaati; Kai JtpoontiKai, ek toü xipnxiKoü Atpiepurpaxoi; ei? xöv 'Apyteit. pp. ' AOpvtiiv Kai nuori? 
'EXXaSo? läKoißov Baßavöxaov, Megara 1991, 86.

a!i Metropolitan Ioanncs, ' H ’Op0o6ol;ia Ef|(iepa, in: E6(K>vr| 180 (Aek. 1986) 581-2.
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This is why our Eastern Orthodox Church must be inextricably united and 
strive with all its strength to fulfill its high, sacred and world-redeeming duty, 

„responding to the calling of history, which is the calling ot its Fathers“ .
If the faith for the Church is „the conviction of things not seen“ (Heb. 11.1), 

then its ccclesiastic word is „the conviction of things seen“, things experienced 

every day. It is, and should be „living“ and „active“ (Heb. 4.12). And according to 
the Metropolitan of Ephesus Chrysostomos, this word is formed within the Church 
and through the Church, only as long as its members become actively Orthodox, 
«in consciousness“ in everything and always. They must be Orthodox not only 
through the gracc of the sacramental sacrament but also through the true practice ol 
the holy Tradition, the teachings of the Fathers and the ecclesiastic law of the 
Church, aiming at the redemption of the soul, as stated by holy Vincent of Lerin: 
„God wants all human beings to be redeemed and to acquire a knowledge ol the 
truth“. Quoting from the holy Falber, for a more effective realization of this Divine 
wish, the Church never says new things, but says the things that were passed on to 
us in a new way50.

The Christian faith must function as a catalyst in national and social visions, 
in national conflicts and confrontations, in order to transform the life ol peoples 

and cultures, in a loving solidarity in Christ - according to Dostoyevsky, Bertiaev, 
Soloviev, Mezerkowsky and so many others - which leads man to Jesus Christ .

The tragedy of Christianity today is the fact that that truth of God is still un- 
derstood in different ways. What is considered by somc as a holy tenet, is seen by 
others as a pathetic Superstition. What seems elevated in the eyes ot some, may be 
old-fashioncd for the beliefs of others.

Today, Orthodoxy must realize that the issue of women did not close with the 
Inter-Orthodox Conference of Rhodes, nor with the Assemblies ot Agapia, Con- 

stantinoplc, Levadia, or other inter-orthodox and ecumcnical assemblies, which all 
however were the bcginning of a course of study, thought and challenge. The vari- 

°us Conferences, assemblies, inter-orthodox gatherings, theologica! congresses and 
ecumenical discussions offer nothing positive and effective, unless they are not 
followed by a stage of implementation of their suggestions and decisions, and by a 

general acceptance and acknowlcdgment of the problem. We are approaching a 
necessary systematic rallying of all forces, on healthy foundations and perspec- 
,ives, in the boundaries of the ecclesiological and canonical Tradition of Ortho­
doxy; so the Orthodox Church may decide with frankncss and knowledge that the 
burning matter of the position and role of women and of the laity in the ecclesiastic 

Community and in society generally, deserves special attention and the making of

IAek [qf<^hcok,etos ta »'unk from Dionysiou monastcry), 'H 1 OpOo&o^ia mincpa, in: EüOuvn 180 

* Ibid., 10-12.

1984) 30^ ^AMARIARIS, 'O NTooToyitipoicu Kai 6 Xöyix, atov Iloiicnav, in: Il'iva^r) II (summa



24

radical decisions in view of the upcoming challenges and invitations of the new 
millennium.

The Church desires to make woman sacred, worthy of the sanctifying grace of 
the ceremonial Spirit. As she was honoured by the Church with the Classification of 
infinite saints, martyrs, confessors and „hosioi“ (saintly monks and nuns), who 
surrounded and wreathed the chorus of the saints with their deep faith, testimony 
and life sacrifice, thus once more today our Hobest Church calls upon woman to 
this godly invitation of the graced, with sincere respect and indebted honour, for 
her distinction in the world-redeeming plan of the Constructor Creator.

Orthodoxy bestows on woman such honour in worship and sanctity, makes 
her a relic of graces, incense of grace, a supplicant of wishes and prayers for those 
who believe in her. The liturgical ritual of our Eastern Church makes mention of 
her in the Holy of Hohes, and rightly classifies her in the matristic legendary of its 
hagiology.

What more could woman steal from the wealth of the ecclesiological and 
theological-patristic tradition of Orthodoxy? Everything is offered to her by the 
Lord, sanctified and glorified to her glory and honour, thus transforming her and 
praising her through psalms, hymns, benedictions, liturgical Symbols and icons, 
colours and expressions of the hagiographer, who paints her life, her martyrdom 
and her confession of faith, and defines her sanctifying and redeeming path to 
eternity and sanctity.

In conclusion, His All-Holiness the Ecumenical Patriarch Bartholomew in his 
Greeting to the Delegation of the Church of Rome in the Celebration of the Throne 
(Phanar 1997), stated among other things the following: The Eastern Orthodox 
Church is open and willing to every dialogue in good faith, believing that dialogue 
is the only path of communication, mutual understanding and exchange“, and 
elsewhere States that „the Christian faith is not an ideology, nor a set of beliefs. It is 
trust in Man-God Jesus Christ and life according to His will [...] unity of Christians 
means unity of life in Christ and in Holy Spirit and not an organized social collabo- 
ration, which is useful, but cannot replace the communal life [...] Therefore the 
Eastern Orthodox Church of Christ insisted from the beginning on the pursuit of 
the society of the Holy Spirit, so that this society is considered the final goal of 
spiritual life, the only goal of the Christian’s struggle“52.

52 Cf. Xaipr.Tiogög, xf|<; A.0.n. toü OIkouhevikoü I Iatpiäpxou k.k. BapOoXopaloi) irpöi; rtjv 
’Avn7ipoao>7tE(av Tfji; ' FKicXriaicK, 'Pc8pn9 i%\ irj ©poviKfj Eoprfi toO OIkouhevikoü riatptapxdou 29 
NoEpßpiou 1997, in: ’Op0o8o^ia4 (Okt.-Aek. 1997), 534-40.
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ZUR REZEPTION ALTTESTAMENTLICHER REINHEITSVORSCHRIFTEN 

INS ORTHODOXE KIRCHENRECHT

Eva M. S y n e k, Wien

/- Zum Einstieg: das kanonische Erbe von Dionysios von Alexandreia

In einem Brief aus dem Jahr 2621 beantwortet Dionysios von Alexandreia (f 
264/265), ein Origenesschüler und vor seiner Erhebung zum Bischof Leiter der 
berühmten theologischen Akademie dieser Metropole, Anfragen kirchendisziplinä- 

rer Art- Seine - von späteren Redaktoren in drei Kanones aufgeplitteten - Regeln, 
in denen die Reinheits- bzw. Unreinheitsvorschriften der Tora in die kirchliche 
Gegenwart übersetzt werden, sind die ältesten im engeren Sinn „kanonischen“ 
1 exte zu jenen Fragen, die im Rahmen dieses Beitrags zur Sprache kommen sollen.

^eißt es im sog. c. 2 des Dionysios bezüglich der kultischen Unreinheit einer 
Prau, die ihre Regel hat:

„Was die Frauen in ihrer Menses (wörtl. tv ötpeöpco, „auf einem getrennten Sitz", in der LXX für 
hebr. drawa in Lev 12,22) betrifft, ob cs sich zieint, daß sie in diesem Zustand das Haus Gottes 
betreten, meine ich, cs ist überflüssig, auch nur die Frage zu stellen; ich glaube also, daß sie nicht 
einmal selbst, wenn sic fromm und goltesfürchtig sind, in diesem Zustand wagen würden, sich 
dem heiligen Tisch zu nahem oder Leib und Blut Christi zu berühren; denn auch die Frau, die 
zwölf Jahre einen Blutfluß hatte [vgl. Mk 5,21 ff par], hat ihn, um geheilt zu werden, nicht be­
rührt, sondern nur den Saum seines Kleides [...]; wer aber nicht völlig rein ist an Seele und Leib, 
dem soll es verboten sein, sich dem Heiligen und dem Allcrheiligsten zu nähern"

MEROY (Hg.,, wem»'. Hl««y

6«aKE.M^a°"lCXv oltcov r.'imfva, xoü 0eoü, «P.txöv Kal xd rrwedveoea. voMCu^ 

olpat tnorAc oCoaq Kal EuXaßEÜ; xoXpflaE.v oöru> tanq^nC flij
fl TOÖ atöpToc Kal a'luaxoc roü Xptaxoö rrpoaftipaaear- oubf yftp fl rflv öwÖF.Kar.xn f) m X 
-P6C xflvTacnv Ee,Yf.v auroö, ftxx£ povoo roü

«*» fiv öiÖKtiTai pepvnoöa, xoö Beoiröxoo Kal BeToea. ßon6ela«; xuXe.v, J “ TÄ
&Y.a k«1 xft ftyra TtSW ftyiwv 6 pfl trftvxr, KaBapftc Kal rpuxtl »“Man Kpoorfva. KuXoeflaEea. .
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Der alttestamentliche Hintergrund dieser Entscheidung findet sich in der um 
die Heiligkeit Israels besorgten priesterlichen Gesetzgebung, im Buch Leviticus4. 
In der kanonischen Redaktion des Alten Testamentes ist Leviticus genauso Be­
standteil des Pentateuches5, der Tora, wie das Deuteronomium. In letzterem spielen 
Reinheitheitsregeln eine viel geringere Rolle6. Am ausführlichsten beschäftigt sich 

Lev 15,19-33 mit der Unreinheit von Frauen (Regelblutung sowie Blutfluß außer­
halb der Regel). In Lev 12 ist die Unreinheit der Frau „in ihrer Menses“ als Terti- 
um Komparationis für die Unreinheit der Wöchnerin vorausgesetzt; im sog. Hei­
ligkeitsgesetz (Lev 17-26) wird die Menstruierende in Lev 18,19 nochmals unter 
den verbotenen Sexualpartnerinnen benannt und in Lev 20,18 Geschlechtsverkehr 
mit einer Menstruierenden - deutlich anders als in Lev 15,24, wo nur von einer 
Übertragung der Verunreinigung auf den Mann die Rede ist - sogar unter die to­
deswürdigen Verbrechen gezählt7. Die Spannung zwischen Lev 15,24 und Lev 

20,18 läßt sich allerdings auflösen, wenn man von zwei unterschiedlichen Situatio­

4 Vgl. z.ß. J.F.A. SAWYER (Hg.), Rcading Leviticus. A Convcrsation with Mary Douglas (Jour­
nal for the Study of the Old Testatnenl. Supplement Series 227), Sheffield 1996; I.J. BATMARTHA 
(PETERMANN), Machen Geburt und Monatsblutung die Frau „unrein“? Zur Revisionsbedürftigkeit 
eines mißverständlichen Diktums, in: L. SCHOTTROFF/M.-Th. WACKER, Von der Wurzel getragen. 
Christlich-feministische Exegese in der Auseinandersetzung mit Antijudaismus (Biblical Interpretation 
Series 17), Leiden 1996,43-60 (beide mit weiterführender Bibliographie).

5 Vgl. zuletzt E. ZENGER, Das Buch Levitikus als Teiltext der Tora/des Pentateuch. Eine syn­
chrone Lektüre mit kanonischer Perspektive, in: H.-J. FABRY/H.-W. JÜNGLING (Hg.), levitikus als 
Buch (Bonner Biblische Beiträge 119), Berlin 1999, 47-83.

6 Präzise gesagt: Sie beziehen sich ausschließlich auf die Frage erlaubter bzw. nicht erlaubter 
Speisen (Dtn 14,3-21) und bilden im Kontext des gesamten Buches einen sachlich erratischen Block. 
Georg Braulik sei an dieser Stelle herzlich für seine hilfreichen Anmerkungen zur alttestamentlichen 
Ausgangsbasis der kanonischen Reinhcitsrcgeln gedankt. Vgl. auch weiterführend seinen Beitrag 
„Durften auch Frauen in Israel opfern“ (Liturgisches Jahrbuch 48 [1998] 222-248). Dieser zeigt nicht 
nur deutlich, daß kultische Unreinheit aufgrund von Menstruation und Geburt im Dtn nicht zur Sprache 
kommt. Zu Recht mahnt er auch generell zu gebührender Vorsicht gegenüber ungesicherten Klischees 
hinsichtlich der praktischen kultischen Bedeutung der priesterschriftlichen Tabus, u.a. aufgrund der im 
alten Israel üblichen langen Stillzeiten (vgl. a.a.O., 248, Anm. 102, mit Literatur).

7 Eine Bestimmung im sog. Kanonikon des Johannes Nesteutes schärft das Tabu u.a. unter aus­
drücklicher Bezugnahme auf das „alte Gesetz" ein („irapaYyÄXAei 6 7raXatdg Nöpoc;“): vgl. Aga- 
pios/Nikodemos, flriöaXiov rfjc vor)Trj<; vnöq rfjg Miöt; KaOoAiKtjc; Kal ’ ATroaroAiKijc; tcöv 
’Op0o56£tov ’EKKArjalag, Thessaloniki 1998 (= Nachdruck von 1864), 709 = G. RHALLES/M 
POTLES, ZuvTayiia riüv Gcitov Kai lepüjv kovovojv, Athen 1852 ff, hier: t. IV, 441. Die unter dem 
Namen des 595 verstorbenen berühmten Konstantinopler Patriarchen Johannes (d. Faslers) tradierte 
Sammlung von Bußbcstimmungen entstand jedenfalls nicht vor dem 9. Jh. Zu den verschiedenen Re­
zensionen des sog. „Kanonikons" oder „Nomokanons“ und ihren Editionen vgl. E. HERMANN, II piu 
antico penitenziale greco, in: OCP 19 (1953)71-127; M. ARRANZ, I pcnitenziali bizantini, Rom 1993; 
S. TROIANOS, ' H il;o|ioXoYnTiKrj (piXoXoyta orp ßuCavTivp ircpiobo. Mia imoKÖTrnon, in: NEA 
LION 85 (1993) 51-60, hier 52 ff (mit Editionen und Literatur); DERS., Oi trr|Y^ tou ßu^avrivou 
SiKaiou, Athen 21999, 151 ff; SCHM1NCK, Johannes IV. Nesteutes, in: LThK 5 (31996) 940. Ich zitiere 
in der Folge parallel die sekundäre Zählung des Pedalions, die wohl erst von Agapios und Nikodemos 
stammt, und den nach Hss. der Wiener Nationalbibliothek edierten Text bei RH ALLES/POTLES (vgl. 
a.a.O., IV, 432, Anm. 1), ohne näherhin auf Fragen der komplizierten Überlieferungsgeschichte einzu­
gehen.



27

nen ausgeht - nichtintentionale Verunreinigung einerseits, wissentliche Gebots­

übertretung andererseits.
Über die Verbreitung des Menstruationstabus und seine praktische Handha­

bung im biblischen Israel wissen wir, wie erst kürzlich Ilana Be er in ihrem Kom­
mentar zu diesen Vorschriften betont hat, kaum etwas. Sie weist zurecht auch auf 
die von sozio-kulturellen RahmenbedingungenK mitabhängige Häufigkeit der Regel 
hin und kommt zu dem Schluß: „In time, beliefs in the danger and pollution of 
female blood discharge, gradually gained the ascendancy until they became more 
and more acceptable in early post-biblical and later Judaism“ . Mischna, Tosefta 
und Talmudim widmen mit der Menses der Frau vernetzten Rechtsfragen jeden­
falls viel mehr Raum als die Bibel"'. Der für die Unreinheit einer Menstruierenden 
verwendete hebräische Fachterminus „nidda" hat sogar einem ganzen Mischna- 
respektive Talmudtraktat den Namen gegeben". In byzantinischen Rechtsquellen 
korrespondiert das Stichwort „ev öcpebpu)“* 1 * 3'. Dionysios geht bezüglich der Be­
wertung der Menses grundsätzlich mit jenem Strang jüdischer Torarezeption kon­
form, der die zunächst im Kontext des Tempelkultes stehenden levitischen Tabus 
auf den synagogalen „Ersatzkult“ überträgt1 . Die Blutung macht kultisch unrein, 
die Unreinheit überträgt sich durch Berührung. Die in der Eucharistielrage auf 
einen spezifisch kirchlichen Kontext übertragene Conclusio fällt äußerst klar aus: 
(die räumliche Annäherung an) das Heilige - Zugang zum Haus Gottes, zum heili­
gen Tisch und erst recht Berührung der eucharistischen Gaben - ist verboten. Leib 
und Blut Christi werden als das dritte Glied in der Kette genannt und damit in einer 
rhetorischen Klimax als das Allerheiligste herausgestellt. (Nur) Gebet als rein 
spirituelle Zuwendung zu Gott ist erlaubt.

Die in der Systematik von Leviticus parallel zur Unreinheit der Frau während 
>hrer Menstruation behandelte Frage der Verunreinigung durch eine nicht inten­
dierte Pollution des Mannes (vgl. dazu Lev 15,16-18) wird von Dionysios dagegen 
auffällig anders gehandhabt. Der alexandrinische Bischof wendet die in 1 Kor 8

Ernährungsgewohnheiten und physische Akliviläten, vor allem aber auch Schwangerschaften 

und Stillzeiten.
I. BE’ER, Blood Discharge. On Female Im/Purity in the Priestly Code and in Biblical Litera-

'"c:ln: A. BRENNER (Hg.), A Feminist Companion to Exodus to Deuteronomy (The Feminist Com- 
"ani”n 10 the Biblc 6), Sheffield 1994, 152-164, hier: 164; vgl. auch B, KAHL, Jairus und die verlore- 
2*1 "da C*ller ,sraels Sozioliterarische Überlegungen zum Problem der Grenzüberschreitung in Mk 5,

3,mn: SCH()TTROFF/WACKER, Wurzel (= Anm. 4), 61-78.
Vgl. COHEN. Menstruants (= Anm. 2), 277 ff; J. NEUSNER, The Idea of Purity in Ancicnt 

u< aisnj, Leiden 1973; DERS., Purity in Rabbinic Judaism: A Systemalic Account, Atlanta 1994.
. Vgl. z.B. B.Z. BARSLAI, Nidda. Text, Übersetzung und Erklärung nebst einem textkritischen 
"hang (Die Mischna, hg. v. K.H. Rengstorf u. L. Rost), Berlin 1980; L, GOLDSCHMIDT (Hg.), Der 
abylonische Talmud 12, Berlin 1936, 341 ff.

u v8h dazu PAPAGIANNE/ TROIANOS, Ta „yuvatKEia irA0n" (= Anm. 2). 32.
Vgl. dazu COHEN, Menstruants (= Anm. 2), 284 ff.
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und Röm 14 im Blick auf die Speisegebote entwickelte paulinische Regel an, daß 
nach dem Gewissen zu entscheiden sei1,1.

Zwischen Menstruation und Pollution behandelte Dionysios die Frage ge­
schlechtlicher Enthaltsamkeit der Eheleute14 15: Zunächst wird den Partnern zugebil­

ligt, sie seien diesbezüglich selbst die kompetenten Richter. Weiters wird eine 
gewisse Enthaltsamkeit zum Gebet unter Berufung auf 1 Kor 7,5 als gebührlich 
bezeichnet. In der Tora und in den Talmudim ist Enthaltsamkeit ein Reinheitspro­
blem. Auf die im sog. Heiligkeitsgesetz unter Androhung der Todesstrafe beson­
ders nachdrücklich gefaßte Tabuisierung des Verkehrs mit einer Menstruierenden 
wurde bereits hingewiesen. Die rabbinische Exegese hat einen „Zaun“ um die Tora 
gebaut und z.T. die Zeit verbotenen Verkehrs von der Dauer der effektiven Blutung 
bzw. einer generalisierten 7-Tagesfrist auf zwei Wochen bzw. 12 Tage erweitert. 
Der genaue Kontext der Anfrage von Basilides und damit auch der ursprüngliche 
Sinn der Antwort von Dionysios ist nicht mehr mit Sicherheit zu rekonstruieren. 
Daß die Frage zwischen Bluttabu und nächtlichem Samenerguß abgehandelt wird, 
macht aber einen Zusammenhang mit der Reinheitstora wahrscheinlich. Entweder 
steht also die traditionelle Enthaltsamkeitsforderung für die Zeit der Regel zur 
Disposition. Dafür klingt aber die Stellungnahme des Origenesschülers Dionysios 
erstaunlich verhalten, Origenes selbst hat das Tabu unter Berufung auf Lev 15,19 
deutlich bekräftigt16. Oder, und das scheint mir vom Gesamttext her wahrscheinli­

cher, bildet Unsicherheit hinsichtlich der Vorstellung kultischer Verunreinigung 
durch einen Samenerguß den Hintergrund der Anfrage und der allein erhaltenen 
Antwort von Dionysios. Jede Pollution macht nach Lev 15,16-18 unrein: „Und 
wenn eine Frau bei einem Mann liegt, dem der Samen abgeht, dann sollen sie sich 
mit Wasser abwaschen und unrein sein bis zum Abend“17 (Lev 15,18). Wie sieht es 

im christlichen Kontext mit der Kultfähigkeit von Eheleuten aus, die sexuelle Be­
ziehungen miteinander haben? Eine im spätantiken Kontext häufige Frage, auf die 
noch zurückzukommen sein wird.

II. Historische Einordnung und Eingrenzung des Themas

1. Am Beispiel der sog. cc. 2-5 des Dionysios wurde zunächst versucht, den 
alttestamentlichen Hintergrund etwas aufzuhellen. Bei den Fragen Menstruation 
und nicht intendierte Pollution ist der Konnex ziemlich eindeutig, auch wenn die 
biblischen Bezugsstellen nicht explizit genannt werden: Die sog. Kanones des

14 Sog. c. 4 des Dionysios (JOANNOU, Fonti. fase. IX, 2, 13-14).
15 Sog. c. 3 des Dionysios (JOANNOU, Fonti. fase. IX, 2, 13).
1,1 Vgl. Origenes, Cat. in Ep. ad Cor. 34,124 (cd. C. JENKINS, Origen on I Corinthians, in: JThSt 

9 [1908] 502,28-30).
17 Dt. Text nach der Lutheriibers., die sog. „Einheitsübers." formuliert erwas ungeschickt: 

„Schläft ein Mann, der einen Samenerguß hat, mit einer Frau, müssen sich beide in Wasser baden und 
sind unrein bis zum Abend“.
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finden, also Ha-
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parallel verlaufenden jüdischen Rechtsbildung . e er - , hr . um em Bild 
tum waren in der Spä.an.ike fertige Größen. Sie haben
zu gebrauchen - als zwei neue Hauptstämme (mJ'e en ‘ Prob|eme um
aus einem gemeinsamen Wurzelgrund herausgeb,de«. Nicht rd.Ä um
die gerungen wurde, sind vielfach verwand«, sondern auch de Me.f

gen zu suchen - bis hin zur Parallelentwicklung von im w e Mischna
Recht: Kirchenordnungen bzw. Kanonessammlungen au ... Vertretenen
und Talmud,m auf der anderen. Die von K.rchenvätern
und aus einer Ar, „Gase Law" zu generellen Normen
Scheidungen konnten, nicht zuletzt aufgrund einer aus dem Ringen
ne Identität erwachsenen Tendenz zur gezielten Ab*W **n^ten.
konträr ausfallen. Sie können allerdings auch eine große Na
allem darf man nicht annehmen, daß auf der einen oder
Punkten schnell eine einheitliche Linie gefunden wurde
frühchristlichen und mittelalterlichen, sondern auc ii ie J ronlroVers Wie 

spielsweise in vielen das Menstruationstabu Unreinheit im
schon in Leviticus ging es einerseits um die Be 8 . • n- priaub._
Alltagsleben, nndenmits um ihre spezifisch kultbezogene ®
hei. eheliche, Beziehungen während de, Menses siand ,m Judemum wohl h, ™ 
Debatte, wohl abe,. ob bzw. mwiefetn eine mens,mietende Fnüentem™»'»" 
Haushaltsplichten erfüllen dürfe/müsse. Daneben wurde die Übernpmg ™pel 

bezogener Vorschriften auf den rai, dem Urne,gang des , B dh
meh, an Bedeutung gewinnenden <para)kul,ischen Be,eich drfkutmrt - *•». die 

Frage des Studieren* Hl. Schriften (bzw. des Beriihtcns der Hl.
Studium ja im Normalfall auch körperlichen Kontakt impliziert), das Sprechen von 

Gebeten, das Betreten der .Synagoge.

2. Mi. de, Vorstellung kultische, Reinheit bzw Unreinheit verknüpf«i Fragen 
sehörten de, Spätantike jedenfalls zu jenen Bereichen die die: Gemü.etertutz 
len, übe, die Diskurse geführt wurden. Dabe, ist im christlichen Kontext sicher 18 * 20

18 Vgl. etwa M. LATTKE, Halachah. in: RAC 13 (1986) 372-402.
. ,9 Vgl. näherhin E M. SYNEK. .Dieses Gesetz ist gut. heilig, es zwing, inicht __ Zum Gese'zes
begriff der Apostolischen Konsumtionen (Kirche und Rech, 21). Wien 1997 bzw^ffiS., Die Apostoli­
schen Konstitutionen - ein „christlicher Talmud“ aus dem 4. Jh., m. Biblica 79 (1978) 27 . .

20 Vgl. zum Folgenden COHEN. Menslruan.s (= Anm. 2), 277 ff (nu, Quellenbelegen).
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auch paganes Erbe eingeflossen21. Kanones und Kirchenordnungen, aber auch 

einzelne hagiographische Texte sind genauso wichtige Quellen für die Diskussion 
der Reinheitstora wie die Talmudim. Nicht zu vergessen sind die im Neuen Testa­
ment zusammengewachsenen Schriften der Jesusbewegung bzw. ihre etwas jünge­
ren, außerhalb des Kanons verbliebenen Verwandten, die sog. Apostolischen Vä­
ter, insbesondere der sog. Barnabasbrief22, und Apokryphen, besonders die Kle­
mentinen23.

Der vor allem bei Theologen und Kanonisten reformierter Herkunft beliebte 
Versuch, eines sauberen Splittings - tabubefreites Christentum einerseits und Fest­
halten an den alttestamentlichen Tabus bzw. deren Ausbau im normativen Juden­
tum andererseits - ist historisch (auch innerneutestamentlich!) nicht haltbar24. 
Shaye J. D. Cohen verdanken wir eine vergleichenden Untersuchung jüdischer und 
frühchristlicher Normierungen zur Menstruation. Sie zeigt, daß die historische 
Entwicklung punktuell offenbar sogar gegenläufig zum gängigen Vorurteil verlau­
fen ist. Das aus dem Tempelkontext adaptierte Verbot für menstruierende Frauen, 
den Gottesdienstraum zu betreten, läßt sich früher aus christlichen Quellen belegen 
als im synagogalen Kontext25. Es scheint so, daß jüdische Gemeinden diesbezüg­
lich länger einen deutlichen Unterschied zwischen dem alten Heiligtum in Jerusa­
lem und ihren ursprünglich gerade nicht als Sakralraum verstandenen aktuellen 
„Gemeindezentren“ machten als (jedenfalls manche) christliche Gemeinden. Mit 
der Zeit entwickelten sich die Synagogen allerdings genauso wie die Versamm­
lungsräume der Christen in Richtung Tempelsurrogat. Im übrigen konnte sich das 
Verbot für Frauen, die ihre Regel haben, Kirche bzw. Synagoge zu betreten, weder 
im jüdischen noch im christlichen Raum je flächendeckend durchsetzen. Doch hat 
ihm natürlich die breit rezipierte Substitution des Tempels durch die neuen Gottes- 
diensträume insofern Vorschub geleistet, als sich die konzeptionellen Unterschiede 
durch fortschreitende Sakralisierung - nicht zuletzt sprachlich - immer mehr ver­
wischten: Ein apokrypher arabischer, als „nizänisch“ überlieferter Text sagt un-

21 Vgl. T. WÄCHTER, Rcinhcitsvorschriftcn im griechischen Kuli (RVV 9,1). Gießen 1910; E. 
FEHRLE, Die kultische Keuschheit im Altertum (RVV 6), Gießen 1910; R. PARKER, Miasm. Polluti­
on and Purification in Early Grcck Religion, Oxford 1983; E. SPECHT, Schön zu sein und gut zu sein. 
Mädchenbildung und Frauensozialisation im antiken Griechenland (Reihe Frauenforschung 9), Wien 
1989,76 ff.

22 Vgl, zuletzt F. SCORZA BARCELLONA, Le norme veterotestamentarie sulla puritft nclT Epi­
stola di Bamaba, in: Annali di storia dell’ esegesi 13/1 (1996) 95-111.

23 Vgl. zuletzt J. WEHNERT, Die Reinheit des „christlichen Gottesvolkes“ aus Juden und Hei­

den. Studien zum historischen und theologischen Hintergrund des sogenannten Apostcldckrets (For­
schungen zur Religion und Literatur des Alten und Neuen Testaments 173), Göttingen 1997 (mit rezep­
tionsgeschichtlichem Teil und Litcraturübcrblick).

24 Vgl. am Beispiel des Menstruationstabus grundlegend COHEN, Menstruants (= Anm. 2), pas­
sim; auch: KAHL, Jairus, in: SCHOTTROFF/WACKER, Wurzel (= Anm. 4), 61 ff; eine umfassende 
Studie verspricht Charlotte FONROBERT. Ein Vortragsmanuskript zum Thema durfte ich dankens­
werter Weise einsehen.

25 Vgl. hier und im Folgenden COHEN, a.a.O., bes. 286 f.
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mißverständlich hinsichtlich der Übertragung des Menstruationstabus: „Omnes 
fideles, & Christianae mulieres continere se debeant ab ingressu aediiim Dei, quae 

sunt eius ternpla, quamdiu menstrua patiuntur Es ist symptomatisch, daß
..Tempel“ auch heute noch in vielen Sprachen ein gängiges Synonym für Kirchen 
wie Synagogen ist.

3. Ein lebhafter Diskurs zu Themen kultischer Reinheit ging also quer durch 
die gesamte spätantike bzw. mittelalterliche jüdisch-christliche Welt und fand 
ihren Niederschlag in den Rcchtsquellen. In ihrer wichtigen Studie „Reinheit und 
Gefährdung“ überrascht Mary Douglas mit der Feststellung: „Selbstverständlich 

wurden diese [biblische Reinheitstabus im christlich-kultischen Kontext befesti- 
gende[ Vorschriften nicht in das Korpus des kanonischen Rechts aufgenommen"- . 
Die christliche Entwicklung verlief viel weniger geradlinig vom paulinischen Ge­

setzesverständnis - das Douglas im übrigen in signifikanter Weise für nicht weiter

ficatic
D«. Text bei MANSI II, 1038, hier als „capul VIII" bzw. unter dem Titel „Constitutio de puri-

onc a sanguine menstruo". „ . .... . .
” Neben der bereits zitierten Literatur vgl etwa P BROWE. Beitrage zur Sexualethik (te Mittel- 

a|ters, Breslau 1932; A. FRANZ, Die kirchlichen Benediktionen des Mittelalters 2, Graz U60 208 If 
(Benedictio post partum); 213 ff (Bcnedictio ad introduccndam mulierem in ecclesiam); R KOTIJF.. 
Studien zum Einfluß des Alten Testamentes auf Recht und Liturgie des frühen Mittelalters (6.-8. Jahr- 
hunden) (Bonner Historische Forschungen Bd. 23), Bonn 1964; D. WF.NDEBOURG, Die alltcstament- 
'■chen Reinheitsgcsetzc in der frühen Kirche, in: ZKG 95 (1984) 149-170; A. DEMYTTENAERE The 
Cleric. Womcn and the Saint. Some Beliefs and Ritual Practiccs Conceming Women in the Early 
Middle Ages, in- W AFFELT Frauen in Spätantike und Friihmittelalter. Lebensbedingungen - Lebens­

normen - Lebensformen. Sigmaringen 1990. 141-165; F. KOHLSCHEIN. Die Vorstellung von der 
kultischen Unreinheit der Frau. Das weiterwirkende Motiv für eine zwispaltigc Situation .', in: T. BER- 
GER/A. GERHARDS Liturgie und Frauenfrage. Ein Beitrag zur Frauenforschung aus liturgicwissen- 
schaftlicher Sicht, St Ottilien 1990, 269-288; G. MUSCHIOL, Reinheit und Gefährdung? Frauen und 
Liturgie im Mittelalter, in: Heiliger Dienst 51 (1997) 42-54; zuletzt ausführlich die Sammelbände La 
Purith c il culto nel Lcvitico. Interpretazione ebraiche c cristiane = Annali di storia dell’esegesi 13/1 
(1996) und M. FRASSETTO (Hg.), Mcdieval Purity and Picty. Essays on Medicval Clcrical Cclibacy 
311(1 Religious Reform, New York 1998; zu den westlichen Bußbüchem H. LUTTERBACH, Sexualität 
"n Mittcaltcr. Eine Kulturstudie anhand von Bußbüchem des 6. bis 12. Jahrhunderts, Köln 1999 (mit 
Forschungsgeschichte und Überblick zu den Qucllencditioncn); speziell für den Osten: P. VISCUSO. 
Putity and Sexual Defilement in Late Byzantinc Theology, in: OCP 57 (1991) 339-408; E. LEVIN, Sex 
33(1 Society in the World of the Orthodox Slnvs 900-1700, lthaca 1989; E. PAPAG1ANNE/S.N. 
TROIANOS, Die kanonischen Antworten des Nikolaos 111. Grammatikos an den Bischof von Zetunion. 
ln: Byzantinische Zeitschrift 82 (1989) 234-250 sowie Hinweise in S.N. TROIANOS, Tüiroi epionKijt; 
••Eirixoivioviat;" oric ßu^avrivic vopiKik ir/iYEC. in: UpuktikA roo B' AieOvouc Lugrrooiou „H 
EtriKoivcovla oro BuCAvtio", Athen 1993, 237-273 bzw. DERS., Epox, Kai vopoc oro BuCAvtio, in: 
GERS., EyKXnpa koi npiopia oro BuCAvno. EtnpdXEia Etrupoc N. Tpioiävo?, Athen 1997, 173-201, 
hier 199 f; speziell zu den frühen Vätern auch die Analysen von A. ROUSSELLE, Der Ursprung der 
Keuschheit, Stuttgart 1989, und P. BROWN, The Body and Society. Men, Womcn and Sexual Renun- 
oiation in Early Christianity, New York 1988.

M. DOUGLAS, Reinheit und Gefährdung. Eine Studie zu Verunreinigung und Tabu. Nördlin- 
|en 1988, 62 (engl. Originalausgabe: Purity and Dangcr. An Analysis of Conccpts of Pollution and 
Fahoo, London 1966), 82.



32

interpretationsbedürftig hält29 - in unsere Gegenwart, in der es „schwer [fällt], in 
der christlichen Praxis Beispiele für rituelle Unreinheit zu finden“30. Abgesehen 

davon, daß die Aussage zur aktuellen Praxis so höchstens im westlichen Christen­
tum stimmt: Ich sehe keinen Grund, z.B. die das Bluttabu befestigenden mittelal­
terlichen Bußbestimmungen - etwa bei Theodor von Canterbury (f 690)31, auf den 

Douglas explizit zu sprechen kommt - herunterzuspielen: Es stimmt zwar, daß von 
Gratian im Blick auf menstruierende Frauen und Frauen, die geboren haben, in 
geschichtswirksamer Weise die moderatere Position von Gregor d. Großen aufge­
nommen wurde32. Doch war dies nicht selbstverständlich, wie etwa die tabubefe­

stigenden Regeln vieler westlicher Buß- und Liturgiebücher sowie mittelalterlicher 
Synodalbeschlüsse zeigen33. Und es war zunächst wohl auch nicht unbedingt in­

haltlich begründet. Dazu kommt, daß auf biblische Reinheitstabus zurückgreifende 
Texte in anderen Zusammenhängen durchaus auch im Decretum Gratiani ihren 
Niederschlag gefunden haben, so insbesondere hinsichtlich der Forderung nach 
kultischer Reinheit von Klerikern34. Hinsichtlich der dem Corpus Iuris Canonici 
bei aller Unterschiedlichkeit doch vergleichbaren östlichen Sammlungen geht 
Douglas’ Statement schließlich vollends ins Leere. Die Verlagerung der Grenzzie­
hung in den innerchristlichen Bereich im Sinne einer antagonistischen Sicht ost- 
und westchristlicher Entwicklungen35 trägt aber genauso wenig wie das ideologie-

M EM. - Wahrscheinlich sieht im Hintergrund der Ausführungen von DOUGLAS das in der 
westlichen Literatur seit der Spätantike gängige, zuletzt aber zu Recht von WOLTER hinterfragte 
Konzept einer Zweiteilung des alttestamentlichen Gesetzes in (im Christentum überholtes) „Zcremoni- 
algcsetz" (oder „Kultgesetz“, „Ritualgesetz“) und (allgemeingültiges, also auch für Christen verbindli­
ches) „Sittengesetz“. Vgl. zur Entstehung dieser Konzeption und ihrer Kritik M. WOLTER. „Zeremoni- 
algesetz" vs. „Sittengesetz". Eine Spurensuche, in: S. BEYERLE u. a„ Recht und Ethos im Alten 
Testament. Gestalt und Wirkung. FS H. Seebass, Neunkirchcn-Vluyn 1999, 339-356. Georg Braulik sei 
herzlichst für diesen Literaturhinweis gedankt,

30 DOUGLAS, Reinheit (= Anm. 28), 83.
31 Vgl. Theodor von Canterbury, Bußbuch XIV, 15 (Verbot, während der Regel die Kirche zu 

betreten oder zu kommunizieren); XIV, 16 (Verbot, nach einer Geburt die Kirche zu betreten); XIV, 23 
(Verbot, mit einer Menstruierenden Geschlechtsverkehr zu haben) (cd. H.J. SCHMITZ, Die Bussbücher 
und die Bussdisciplin der Kirche, Mainz 1883, 536; zur Problematik verschiedener Rezensionen vgl. 
zuletzt den Forschungsüberblick bei LUTTERBACH, Sexualität [= Anm. 27], 4). - Für weitere ein­
schlägige Bestimmungen in westlichen Quellen vgl. ausführlich LUTTERBACH, a.a.O., passim.

32 Vgl. Dectretum Gratiani, Pars I, Distinctio V (ed. Ae. FRIEDBERG, Corpus Iuris Canonici, t. 
1,7-9).

33 Vgl. FRANZ, Benediktionen Bd. 2 (= Anm. 27), 215 ff (mit Belegstellen).
31 Zu den spätantiken westlichen Texten, die die selben biblischen Referenztexte haben wie östli­

che Parallelquellen, vgl. zuletzt P. BEAUDETTE, „In the World but not of it“: Clerical Celebacy as a 
Symbol of the Medieval Church, in: FRASSETTO, Purity (= Anm. 27), 23-46 (mit Literatur).

33 Sie hat allerdings Tradition. So fallt bereits in mittelalterlichen Quellen auf, daß gelegentlich 
die Nichtbeachtung von Tabus (etwa die Tabuisierung des Altarraums für Frauen, vgl. dazu auch unten 
III. 1.2.) von östlichen Autoren als westliches und von westlichen Autoren als östliches Spezifikum 
dargcstellt wird. So heißt cs etwa im Bußbuch von Theodor von Canterbury in Kapitel VII, „De ritu 
mulierum vel ministerio in ecclcsia“, 4: „Mulier potest oblationes facere secundum Graccos, non se- 
cundum Romanos", (ed. SCHMITZ [= Anm. 31], 543). Gemeint ist wohl das Bringen der Opfergaben 
zum Altar (vgl. KOHLSCHEIN, Unreinheit, in: BERGER/GERHARDS, Liturgie [= Anm. 27] 278).
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beladene Splitting /.wischen Juden- und Christentum. Damit soll nicht die Mög­
lichkeit regional unterschiedlicher Akzentsetzungen geleugnet werden. So hat 
dankenswerter Weise Raymund Kottje die betonte Torakonformität frühmittelal­
terlicher irischer Quellen herausgearbeitet36. Noch viel bemerkenswerter als regi­
onsspezifische Besonderheiten sind allerdings die innerhalb einer Region geführten 
Kontroversen, wie sie sich hervorragend etwa aus der Didaskalia und den Aposto­
lischen Konstitutionen37 rekonstruieren lassen, Kirchenordnungen, die ihren Ur­
sprung in griechischsprachigen Kreisen Syriens haben. Die Quellcnlage läßt ge­
genüber Pauschalbehauptungen aller Art jedenfalls ein gerüttelt Maß an Skepsis 
geboten sein. Und das gilt bezüglich der - für die Spätantike quellenmäßig wesent­
lich besser dokumentierten - Rechtsentwicklung im Osten genauso wie für den

Diese Komplexität ist bewußt zu halten, auch wnn i^aufnd«^^ ^ 

Entwicklungen in der Folge nicht naher eingehen kan ,en muß Ich

men wciters auf christliche Quellen
lege den Schwerpunkt meiner Untersuchung naherhtn au ^ g n
Tradition als kanonisch rezipierten Texte, korreliere dies c xen Kjrchen

anderen einschlägigen spätantiken Rechtsqucllcn, ie m t Trulla-
der 7 Konzil, en nicht den gleichen Rang behaupten kenn e n w« dwvom J™ 

num bestätigten Kanones. Eine Sonderstellung nemen c, ' ananjscher
entstandenen Apostolischen Konstitutionen ein. Wegen des 
Beeinflussung wurden sie mit Ausnahme der Apostolischen Kanone zwar e, ^ 

seits gezielt aus dem kanonischen Repertoire ausgegren/.^^ ^ nur Teüe 
aber offenbar doch nie ganz daraus verschwunden. S 38 ^ re,evier(cn
des achten Buches in den Kanonessammlungen manche . ' zusammen.
auch die beiden Mönche Agapios und Nikodemos, ^ SSSkS- 
«eilten, in ihrem Kommentar zu c. 2 Dionys,os durchaus die 

stitutionen. Ich werde in Abschnitt V. darauf
die Apostolischen Konstitutionen zumindest als Argumc < • 8
Fragen benutz,. Unter anderem wird, um ein für die Ff™ 
Frauen im orthodoxen Kirchenrecht markantes Beispi

versa stell« Baisamon in seinem Kommentar zu c. 44 Uodikeia abfällig fest in den lalemisch 
^prägten Regionen würden Frauen, ..wann sic wollten“ den Altarraum betreten (cd. PC 87,1400 - 
RHALLES/POTLES, 111, 212). Offenbar war das Tabu weder in der östlichen noch in der westlichen 
Christentum allgemein durchgesetzt.

METZCER VJ.
B'eich mit der Didaskalia (dzt. beste Ausgabe: A. VÖÖBUS (CSCO 175/176/179/180]), die iri rcdi- 
gierter Fassung in die Konstitutionen eingegangen ist, bleib, aber nach wie vor auch die ahe Ed. von 
pUNK hilfreich: F.-X. FUNK, Didascalia et Constitutioncs Apostolorum Bd. 1, Paderborn 1905 (Nach­
druck: Turin 1959),

" Vgl. N. M1LAS, Das Kirchenrecht der morgcnländischcn Kirche, Zara 1897, 80.



34

aktuellen Debatte um die Priesterweihe von Frauen immer wieder der einschlägige 
Passus39 40 als abschlägiges Testimonium herangezogen'10.

4. Bevor ich mich näherhin den byzantinischen kanonischen Quellen zuwen­
de, scheint mir allerdings eine weitere Klarstellung wichtig: Das Reinheitsthema 
konnte und kann auf verschiedenen Ebenen abgehandelt werden. Wie etwa Jacob 
Neusner z.u Recht betont, gilt das bereits für die Bibel. (Un)reinheitsvorstellungen 
können, müssen aber nicht unbedingt etwas mit Sünde im moralischen Sinn zu tun 
haben. Daß eine Frau ihre Regel oder ein Mann einen Samenerguß hat, macht 
sie/ihn nach Leviticus zwar kultunfähig, sagt zunächst aber nichts über sittlich 
„falsches“, im personalen Sinn „sündhaftes“ Verhalten aus. Ethische Kategorien 
betreffen dinglich konzipierte (Un)reinheit nur insofern, als die Beachtung der an 
den Zustand der „Unreinheit“ anknüpfenden Vorschriften sittlich geboten ist Da­
neben ist (Un)reinheit allerdings auch „a metaphor for morality“41 42 43. Die priester­

schriftlichen Gesetze verbinden beide Konzeptionen in einem am Kult orientierten 
(Un)reinheitsbegriff12. So wird hier etwa „Unreinheit“ nicht nur mit bestimmten 

Tieren oder Körpersekreten assoziiert, sondern auch mit Idolatrie und verbotenen 
sexuellen Beziehungen.

In diesem Beitrag ausgeklammcrt bleibt unter anderem der frühchristliche 
Diskurs zu den alttestamentlichen Speisetabus, der ausgehend von einer bibelwis­
senschaftlichen Untersuchung des sog. „Aposteldekrets“ zuletzt von Jürgen Weh- 
nert aufgearbeitet wurde13. Ich löse aus dem gesamten weiten Feld der Reinheits­

thematik jene Fragen heraus, in denen die sexuelle Befindlichkeit von Frauen und 
Männern eine Rolle spielt44, näherhin: Menstruations- und Pollutionstabu und 

damit vernetzte Probleme. Nicht behandeln werde ich Heiratsregcln und sonstige 
auf sexuelle Beziehungen bezogenen Normierungen. Diese sind innerhalb des - für 
alle weiteren kirchenrechtlichen Entwicklungen vorsausgesetzten - Referenzsy­
stems von Leviticus zwar durchaus Teil der Reinheitsthematik. Auch in modernen

39 Vgl. Apostolische Konstitutionen 3,9 (ed./Übcrs. METZGER, SC 329, 144 ff).
40 So wiederholt in Th. HOPKO (Hg.), Women and the Pricsthood, New York 1983, z.B. im Bei­

trag von K. WARE, Woman and the Pricsthood of Christ, a.a.O., 11; 18.
41 NEUSNER, Purity (= Anm. 10), II.
42 Vgl. grundlegend W. PASCHEN, Rein und unrein. Untersuchung zur biblischen Wortge­

schichte (Studien zum Alten und Neuen Testament 24), München 1970, hier bcs. 42 f.
43 Vgl. insbesondere die Ausführungen zu den Ps.-Klcmentinen (WEHNERT, Reinheit [= Anm. 

23], 145 ff) und der Didaskalia (a.a.O., 174 ff). - Für die Beibehaltung biblischer Speisetabus in kano­
nisch rezipierten Texten vgl. insbesondere c. 63 der Apostolischen Kanones (cd. METZGER. SC 336, 
298) und c. 67 Trullanum (cd. JOANNOU, Fonti. fase. IX, 1/1, 205) bzw. auch das Kanonikon des Ps.- 
Johannes Ncsteutes (c. 34 im nnSdXiov, 715 = RHALLES/POTLES, IV, 445). Zur Rezeption von c. 67 
Trullanum in die Kaisergesetzgebung vgl. S. TROIANOS, Die Wirkungsgeschichte des Trullanum 
(Quiniscxtum) in der byzantinischen Gesetzgebung, in: Annuarium Historiae Conciliorum 24 (1992) 
95-111, hier 108.

44 Für einen knappen Gesamtüberblick zum frühchristlichen Diskurs vgl. WENDEBOURG. 
Reinheitsgesetze (= Anm. 27), 149 ff.
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sozialanthropologischen Studien werden sie in diesem Kontext behandelt45. Kir­
chenrechtlich bilden sie aber traditionell einen eigenständigen Forschungsschwer­
punkt46.

Wie wir am Beispiel von Dionysios’ Umgang mit dem Menstruationstabu 
sehen konnten, kennt das Christentum wie das Judentum weiterhin eine vornehm­
lich dingliche Konzeption kultischer (Un)reinhcit, die auf neue Lebenswelten hin 
adaptiert wird. Andererseits kam es zu einer ethisierenden Relecture überlieferter 
Tabus47. Mit der europäischen Aufklärung bekam diese Aufwind insbesondere in 
den westlichen christlichen Denominationen sowie in reformorientierten Zweigen 
des Judentums. Allerdings ist eine verstärkte Verlagerung des Reinheitsthemas auf 
die ethische Ebene mitnichten erst ein Produkt der Aufklärung. So war die ethische 
Reinterpretation ursprünglich dinglich konzipierter Rcinheitsvorscliriften bereits 
im hellenistischen Judentum sehr wichtig48. Und sie spielt, wie wir näherhin sehen 

werden, auch im byzantinischen Christentum eine nicht minder bedeutende Rolle 
als die Fortschreibung des archaisch-dinglichen Verständnisses. Jedenfalls ist dar­
auf zu achten, daß in der Frage „dingliche“ versus „ethische" Rezeption der bibli­
schen Reinheitsgebote kein künstlicher Gegensatz zwischen Juden- und Christen­
tum konstruiert wird. Hier und dort gibt es auch das sich bereits in der Priester- 
schrift abzeichnendc Phänomen, daß beide Konzeptionen ineinander fließen. 
Schließlich ist Juden- und Christentum ein Hang zum Voluntarismus gemeinsam, 

wo traditionelle Tabus als solche nicht mehr selbstverständlich greifen und ethisie- 
rende Umdeutungen nicht oder nur schwer möglich sind. Es bleibt der bei Rabbi- 
nen wie christlichen Lehrern einst und heute eifrig geübte Rekurs auf „Gottes 
WiUe“ - respektive etwas vorsichtiger - das Traditionsargument.

///. Die Ualacha der kanonischen Quellen

• Zur rituellen (Un)reinheit bei Frauen

p Tl. In seinen Responsa bekräftigte Timotheos von Alexandrcia (f 385) die 
m'scheidung seines Vorgängers Dionysios49 hinsichtlich des Bluttabus. Neben der 
rage des Eucharistieempfanges während der Regel stand ein zweites, nicht minder

'Z —- *—- —►

dcll'esegesi 13/1 (1996) 67-84. - Weitere Lit. zur jüdischen Entwic ung c .
Judentum, in: LThK 9 (2000) 1123-1125, hier. 1124 f.

4* So insbesondere bei Philo v. Alexandrcia.
49 Zu c. 2 Dionysios siehe oben in diesem Beitrag. Abschn. l.
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praktisches Problem der Konkretisierung der Reinheitstora im liturgisch­
sakramentalen Leben der Kirche an: Darfeine menstruierende Frau, in der traditio­
nellen hebräischen Terminologie also eine nidda, getauft werden? Jedenfalls in 
Ägypten wurde diese Frage offenbar häufiger gestellt. Timotheos entschied - wie 
auch die sogenannten Hippolytkanones50 - klar für ihre Rückstellung von der Tau­
fe51 und gegen die Zulassung zur Kommunion52.

1.2. Deutlich komplizierter erweist sich die Frage nach einem etwaigen Zu­
sammenhang zwischen Menstruationstabu und der Skepsis gegenüber weiblichen 
Klerikern: Baisamon (t um 1198) führte zwar im 12. Jh. die Verdrängung der 
Diakoninnen aus dem Altarraum auf Probleme mit der Regel zurück55. Matthaios 

Blastares, dessen um ca. 1335 entstandenes „Alphabetisches Syntagma“ weithin 
auf Baisamon und Zonaras beruht, konnte hier ankniipfen: So brachte er das Ab- 
sterben des weiblichen Diakonats nicht nur mit den Veränderungen in der Taufpra­
xis (Kinder- statt Erwachsenentaufe), sondern auch mit einer offenbar verstärkten 
Tabuisierung der Regel in Verbindung: Allerdings wußte Blastares mit einem Teil 
seiner Zeitgenossen noch durchaus, daß Frauen nicht immer der Zutritt zum Altar

511 Bei den sog. Hippolytkanones handelt es sich um eine „Neuauflauge" der sog. „Traditio Apo- 
stolica“ - so die Charakteristik von B. STEIMER, Vertex Traditionis. Die Gattung der altchristlichen 
Kirchenordnungen (Beihefte der Zeitschrift für die ncutestamentlichc Wissenschaft und die Kunde der 
älteren Kirche 63), Berlin 1992, 79. - Vgl. Hippolytkanones c. 19 (ed./Übers. R.-G. COQUIN, PO 31, 
376-377). Auch die von Botte rekonstruierte „Traditio Apostolica“ selbst enthält bereits das Taufverbot 
(vgl. Nr. 20 in der Zählung von B. BOTTE: La Tradition apostolique de Saint Hippolyte. Essai de 
reconstitution, hg. v. A. Gerhards und S. Felbeckcr [Liturgiewissenschaftliche Quellen und Forschun­
gen 39], Aschendorff51989, 42). Zur Problematik der „Wiederherstellung" eines „Urtextes'' sowie der 

damit verknüpften Einleitungsfragen (gängige Datierung ins dritte Jh., Lokalisierung in Rom und damit 
verbundene Hippolytzuschreibung) vgl. zusammenfassend STEIMER, 28 ff, sowie die - leider aller­
dings noch unpublizierte - Habilitationsschrift von A. KELLER, Entwicklungstendenzen kirchlichen 
Lebens in den „Apostolischen Konstitutionen“, Augsburg 1997. Weitere Literatur bei SYNEK, Gesetz 
(= Anm. 19). 4 f; neuerdings vor allem W. KINZ1G/C. MARKSCH1ES/M. VINZENT, Tauffragen und 
Bekenntnis. Studien zur sogenannten „Traditio Apostolica“, zu den „Inlcrrogationes de fidc“ und zum 
„Römischen Glaubensbekenntnis" (AKG 74), Berlin 1999, hier bes. C. MARKSCHIES, Wer schrieb 
die sogenannte Traditio Apostolica? Neue Beobachtungen und Hypothesen zu einer kaum lösbaren 
Frage aus der nitkirchlichen Literaturgeschichte (1-74); darauf Bezug nehmend zuletzt der Anhang II: 
Zur historischen Einordnung der „Traditio Apostolica“ bei M. KOHLBACHER, Wessen Kirche ordnete 
das Testamentum Domini Nostri Jesu Christi? Anmerkungen zum historischen Kontext von CPG 1743, 
in: M. TAMCKE/A. HEINZ (Hg.), Zu Geschichte. Theologie, Liturgie und Gegenwartslage der syri­
schen Kirchen (Studien zur Orientalischen Kirchengcschichte 9), Münster 2000, 55-137, hier: 108 ff. - 
Selbstverständlich ist die Rückstellung einer menstruierenden Frau von der Taufe kein hinreichendes 
Indiz für die bereits einmal von H. ACHELIS ins Spiel gebrachte alcxandrinische Prägung. Allerdings 
wäre sie innerhalb eines Bündels von Indizien durchaus zu releviercn, wurde die Frage doch in der 
Spätantike offenbar in Ägypten besonders eindringlich diskutiert

51 Timotheos v. Alexandreia, Responsum 6 (ed. JOANNOU, Fonti fase. IX, 2, 244).
52 Timotheos v. Alexandreia, Responsum 7 (cd. JOANNOU, Fonti fase. IX, 2, 243-244).
5J Baisamon, Responsa ad inlcrrogationes Marci 35 (Zählung nach Lcunclavius in PG) bzw. 38 

(Zählung nach RHALLES/POTLES) (cd. PG 138,987 = RHALLES/POTLES, IV, 477).
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verboten war. Erst spätere Väter haben diesen wegen der Menstruation generell
untersagt54.

Der älteste Kanon, der Frauen ausdrücklich das Betreten des Altarraums ver­
bietet, ist c. 44 Laodikeia55. C. 44 Laodikeia wurde in der Folge freilich ottenbar 

gerade nicht auf Diakoninnen angewendet, wenngleich Baisamon in seinem Kom­
mentar zu c. 15 Chalkedon scheinbar das Verbot von c. 44 Laodikeia („öti Kctvtbv 
ton biopi^öpevog pf) eioepxEaöoi yuvcükc«; £v tü ayitc ßnpan ) als Argument 

gegen den Frauendiakonat einsetzte: ,,'H yoiv pn buvapevn tv tü äVtu) 
öumaonipiip eloeXOe'iv, mög rä twv öicxkövcov evEpYnaai;“ . Daß er hier die 

generelle Auffassung seiner Zeit wiedergab, ist allerdings nicht so sicher. Die ka­
tegorische Aussage zu Beginn seines Kommentares - c. 15 Chalkedon sei aus der 
Übung (toxöXaoav) - darf man wohl nicht allzu wörtlich nehmen. Im Folgesatz 

räumt Baisamon durchaus ein, daß es im zeitgenössischen monastischen Kontext 
n<>ch immer - seines Erachtens allerdings mißbräuchlich so genannte - Diakonm- 
ncn gab. Schließlich bezeugt das eingangs zitierte Rcsponsum, daß Baisamon auch 
b'r Konstantinopel noch um Diakoninnen weiß57. Eine in den Regesten des Patriar- 
chats von Konstantinopel dokumentierte Synodalentscheidung (vom 1.10.1143) 
bestätigt implizit nicht nur die Weihe, sondern auch den offenbar strittigen liturgi­

schen Dienst von Diakoninnen58. Im übrigen wird c. 44 Laodikeia bis heute regel­
mäßig bei Nonnen ausgesetzt, wenn diese beim Fehlen eines männlichen Diakons 
subsidiär Teile des Diakonsdienstes übernehmen. Ein Nikephoros zugeschriebc- * 5

172) Blastares, Alphabetisches Syntagma Lll (cd. PG 133, 1173 = RHALLES/POTLES,VI. 171- 
sowic h r TeXl bnsicr1 auf Baisamon, Rcsponsa ad intcrrogationcs Marci 35 vel 38 (siehe Anm. 53) 
und 7 CfS' Ko,n'"cnIar “ c- 24 Basileios (cd. PG 138. 668-669 = RHALLES/POTLES, IV, 156-157)
255) s raS' Koinmcnlar zu c- 15 Chalkedon (cd. PG 137. 441-444 = RHALLES/POTLES. II, 254- 
Blast Troianos sei herzlich für seine Hilfe heim Verifizieren der Quellen gedankt. Vgl. auch

„ • Alphabetisches Syntagma, A,16(cd.PG 133, 1089 = RHALLES/POTLES. VI. 106).
5 c. 44 Laodikeia (cd. JOANNOU, Fonti fase. IX, 1/2, 148).

256) Balsarn°n, Kommentar zu c. 15 Chalkedon (cd. PG 137, 441 = RHALLES/POTLES, II, 255-

M Vßl auch das Responsum 35 vel 38 (siehe Anm. 53). 
cat 1 r <*aS Dokumcnl 1012 in der Zahlung von V. GRUMEL Les Regcstes des Actes du Patriar- 
bv e Constantinople 1.3. Frankreich 1947, 88-90. - Zur Frage des ..Aussterbens" bzw „Förtlebens" des 
in dcntArhCn Fraucn<,ia,lona,s "n Mittelalter vgl. zuletzt näherhin E M. SYNEK, Der Frauendiakonat 
^che fi ICn Kirche un<l seine Rezeption durch die orthodoxen Kirchen. Lösungsansätze für die katholi- 
Bciir rdlna,'ons4iskussion?.in: Ostkirchlichc Studien 48 (1999) 3-21. 6 f. Das u a. in diesem Band im
T 8 von H. OHME. Frauen im niederen Klerus und als Ehefrauen von Klerikern in den östlichen 
den "l°ncn’ wiederholte Pauschalurteil, daß „mindestens seit dem 12. Jh. keine lebendige Praxis" hinter
den 
*enig teilen

jn den byzantinischen Euchologien tradierten Ordinationsritualen gestanden habe, kann ich genauso

MaRtim W'C sc'n gera<lezu krampfhaftes Bemühen, den Frauendiakonat in der Tradition von A.G.
WORT hinsichtlich der Qualität der Weihe vom Männerdiakonat abzugrenzen.

Vgl. zu den unter dem Namen von Nikephoros tradierten Kanones TROIANOS, ' H 
sind ° °V1TiKT!j (piAoXoyia (= Anm. 7), 56 ff; DERS., Oi iriiy^c (= Anm. 7), 154 ff. Die Bestimmungen 
in ihUntCf versch'c<lenen Bezeichnungen (z.B. rurriKÖv. ouvtACeic öicctASeic) überliefert und stammen 
aufrirem *^crn wohl vom Ende des 10./Anfang des II. Jahrhunderts. Die ältesten Handschriften gehen 

“ 12 Jh- zurück (älteste Hs. = Cod. Paris. Coislinianus 363 fol. 64 ff).
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ner Kanon erlaubt Nonnen ausdrücklich das Betreten des Altarraums zum Anzün­
den der Kerzen und Öllampen sowie zum Putzen60.

Die als „Kanones von Laodikeia“ geläufige Kanonesreihe61 enthält in c. 11 

auch ein Verbot, Presbyterinnen („rag Xeyo pevag TrpeaßunSat; proi 
trpoKaOnpevac“) einzusetzen62 *. Ob das Bluttabu ursprünglich irgend etwas mit der 

Formulierung der frauenspezifischen Bestimmungen der Kanonesreihe zu tun hat­
te, läßt sich heute nicht mehr mit Sicherheit feststellen. Die lapidare Aussage, das 
Betreten des Heiligtums durch eine Frau gehöre sich nicht, bietet keine konkreten 
Anhaltspunkte. Allerdings wurde von den mittelalterlichen Kanonisten, die c. 44 
Laodikeia grundsätzlich im Kontext des vom Trullanum allgemein formulierten 
Verbotes, daß Laien (also Männer gleich Frauen!) den Altarraum betreten, inter­
pretieren62, gelegentlich doch ein Konnex hergestellt: „Ei AcükoT' ävöpömv 

carpYopeuTca evÖov eiaicvai ßucnaorripiou [...], 7roXXu) paXXov av eit] yuvai^iv 
ä7rr|Y6pEup6vov, aTg Kai f| fepprjvwv aipdrwv püaig äTrpoaiperwg aupßaivei“64.

Die Festsetzung des Mindestalters für weibliche Diakone mit 40 Jahren65 - al­
so im fortgeschrittenen Alter, aber nicht zwingend erst nach dem Klimakterium - 
deutet wohl eher daraufhin, daß die Rolle des Bluttabus in der Spätantike im Ordi­
nationskontext nicht überbewertet werden sollte66. Es könnte aber gelegentlich in 

der Diskussion eine gewisse Rolle gespielt haben. Das sog. Testamentum Domini,

60 Sog. c. 15 Niekphoros hei RHALLES/POTLES, IV, 428 (= nqöäXtov, 728 [mit Textvarian- 
tenl). Vgl. in diesem Band den Beitrag von I.M. KONIDARIS, Die Rechtsstellung monastisch lebender 
Frauen unter besonderer Berücksichtigung der Unterschiede zwischen Nonnen und Mönchen.

61 Zur qucllengeschichtlichcn Problematik vgl. etwa E. AMANN, Laodicde, in: DThC 8/2 (1947) 
2611-2615; J. GAUDEMET, Lcs sources du droit de l'cglise en occident du II“ au VIF siede (ICA), 
Paris 1985, 75; MENEV1SOGLU, ' IöToptKri doaYtüYi) (= Anm. 1), 385 ff.

“ C. 11 Laodikeia (ed. JOANNOU, Fonti fase. IX, 1/2, 135). Wahrscheinlich handelt es sich bei 
den sog. Kanones von Laodikeia nicht um „echte“ Synodalkanones, sondern um eine Kompilation.

M C. 69 Trullanum (ed. JOANNOU, Fonti fase. IX, 1/1, 207); vgl. dazu vor allem den Kommen­
tar von Zonaras, Aristenos und Baisamon (ed. PG. 137,752-753 = RHALLES/POTLES, II, 466-467) i. 
V. m. mit dem Kommentar zu c. 44 Laodikeia (ed. PG 137, 1400 = RHALLES/POTLES, III, 212).

64 Zonaras, Kommentar zu c. 44 Laodikeia (cd. PG 137, 1400 = RHALLES/POTLES, 111, 212); 

vgl. auch Baisamon, Kommentar zu c. 2 Dionysios (ed. PG 138, 468 = RHALLES/POTLES, IV, 8-9).
65 Sowohl nach c. 15 Chalkcdon (ed. JOANNOU, Fonti. fase. IX, 1/1, 81-82) als auch nach c. 14 

Trullanum (ed. JOANNOU, Fonti. fase. IX, 1/1, 143-144),
66 Die Untergrenze von 40 Jahren ist - wie etwa c. 40 Trullanum (ed. JOANNOU, Fonti. fase. IX, 

1/1, 175-177) deutlich anspricht - im zeitgenössischen Bewußtsein ein Abgehen vom biblischen An­
knüpfungspunkt: Die Witwenrcgcl von I Tim 5 fordert für die Aufnahme unter die kirchlichen Witwen 
ein Alter von 60 Jahren. Im Anschluß daran verfügte zunächst auch ein Kaisergesetz von 390 für Frauen 
ein Weihealter von 60 Jahren (Codex Thcodosianus XVI.2,27: ed. Th. MOMMSEN/P. KRÜGER, 843- 
844). lustinian setzte dieses zunächst auf 50 Jahre herab (Novelle 6,6 aus 535: cd. R. SCIIOELL/G. 
KROLL, 43) und akkordierte es später (Novelle 123,13 aus 546: ed. R. SCHOELL/G. KROLL, 604) 
mit c. 15 Chalkedon (40 Jahre). Die Spannung zwischen Konzilskanones und biblischer Weisung wurde 
auch in spaterer Zeit durchaus wahrgenommen (vgl. etwa Zonaras, Aristenos und Baisamon zu c. 40 
Trullanum: ed. PG 137, 652-657 = RHALLES/POTLES, II, 397-401); in seinem Kommentar zu c. 15 
Chalkedon löst Zonaras (ed. PG 137, 144 = RHALLES/POTLES, II, 254-255) sie derart auf, daß er bei 
Kandidatinnen für den Diakonat grundsätzlich von Jungfrauen ausgeht, die mangels sexueller Erfahrun­
gen weniger gefährdet wären, den Zölibat zu brechen, als eine bereits einmal verheiratete Frau.
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eine in den Kirchen der drei Konzilien relativ breit kanonisch rezipierte Kir­
chenordnung aus dem 5. Jahrhundert67, kennt das Amt der Witwe bzw. „Presbyte­
rin“68. Im Blick sind vermutlich genau jene Frauen, deren Einsetzung c. 11 Laodi- 
kcia unterbinden wollte: Die syrische Überlieferung des Textes - das griechische 
Original ist verloren69 - illustriert ein Lavieren zwischen tabukritischer theologi­

scher Reflexion und der Starke des Bluttabus70, das letztlich einen Teils.eg davon 
•ragt. Eine menstruierende Klerikerin dürfe zwar die Kirche betreten, habe sich 
aber vom Altar fernzuhalten - „nicht weil sie gleichsam unrein sei, sondern wegen 
der Ehre des Altares“7'. Die äthiopische Rezension verschärft: Wenn sie die Regel 
bat, soll die Witwe vor der Kirche bleiben'".

Der Weg zum (fast) vollständigen Ausschluß aus kirchlichen Ämtern mi 
zweiten Jahrtausend mochte also zumindest auch über die bereits in der Spatantike 
geltend gemachte zeitweise kultische Beschränkung von Frauen gelaufen sein. 
Belege dafür sind allerdings spärlich. Die Behauptung, „there is no doubl that it

of n jedenfalls die gängige Datierung. Zuletzt sind allerdings H.J.W. DRIJVERS, The Testament 
Tcs|Ur ^°rt*: Jacob of Edessa’s Response to Islam, in: Aram 6 (1994) 104-114, und KOHLBACHER. 
Die ^n,Um *= Amn SO) mit Vorschlägen einer späteren Datierung an die Öffentlichkeit getreten.

SB «nen in diesem Rahmen nicht näher diskutiert werden.
W SFl * (*'c Gleichsctzung der beiden im Testamentum bezeugten Frauengruppen vgl. wohl zurecht
^nf.. “k Orientalisches Kirchcnrccht II. Die Geschichte des Kirchenrechts der Westsyrer (von den 

an|en bis zur Mongolenzeit). Wien 1989, 237 f.
fane An<lcrs 'ediglich DRIJVERS, Testament (= Anm. 67), der das Testamentum für ein von An- 
n'irpV° syr'sch verfaßtes Werk von Ja'qöb von Edcssa (t 708) hält - eine allerdings, soweit ich sehe, 

n wo rezipierte Sondermeinung, die zuletzt auch wieder KOHLBACHER. Testamentum (= Anm.
5°) zurückgewiesen hat.

7, Abcr auch des Pollutionstabus! Vgl. dazu näherhin 111.2.2. 
s,i kj . Testamentum Domini 1.42 (ed./Übers. LE. RAHMAN1. Testamentum Domini nostri Jesu Chri- 

andr *00 f). Auf diesen Text (und die kanonischen Antworten von Timothcos von Alcx-
Hypat' re*turriei1e auch Severus von Antiocheia in seinem ins Synodikon rezipierten Brief an Caesaria 
gc„ lssa (Befestigung des Kommunionverbotes für Frauen, die ihre Regel haben sowie nach voraus- 
tion 1 "pnCn Geliehen Beziehungen: ed./Übcrs. A. VÖÖBUS, The Synodicon in the West Syrian Tradi- 

scinen ' *01/162, Louvain 1975, 144-145; 141-142). Ebenso argumentierte Ja'qöb von Edessa in
ja> ., ms westsyrische Synodikon rezipierten kanonischen Antworten an Addai' (vgl. allgemein zu zu 
Antw V<->n ^essa unl* seinen kanonischen Antworten SELB (= Anm. 68), 117 ff, bes. 117, Anm. 133). 
Pfauen11 p nacb 0er Zählung bei VÖÖBUS hält grundsätzlich mit Severus am Kommunionverbot für 
jedenf j| ""c Regel haben, fest, allerdings mit einer expliziten Notfallsklausel (gedacht ist wohl, daß 
s,ruie 3 S übende Todesgefahr von der Beachtung der Reinheitsvorschrift suspendiert): Eine Men- 
über d ^ SC' zwar f'c*11 unrein, die Eucharistieabstinenz sei aber eine Frage der Ehrerbietung gegen­
über ,'la c'lc*lar's|ischcn Gaben (a.a.O., 262; 239). Auch c. 43 einer Synode unter Qyriaqos von Antio­
den K h SCb'o0 menstruierende Frauen zwar von der Kommunion aus, gestattete ihnen aber durchaus 
man-lrChhenbesuch <a a ° - "• CSCO.S 163/164, Louvain 1976, 16; 18). In jüngeren Bußkanones findet 
gen a f "bcb w'c 'm Westen - völlig widersprüchliche Positionen: Das Spektrum reicht von der völli- 
if adm ®abe ('es Tabus (vgl, G. DENZ1NGER, Ritus Oricntalium Coptorum, Syrorum et Armenorum 
SUch mnis,randis sacramentis, I, Würzburg 1863 [Nachdruck Graz 1961], 492 f [c. 28]) bis zum Vcr- 
lunv v aS81vcr Befestigung via Bußauflagcn (vgl. eine als „Apostelkanoncs" tradierte obskure Samm- 

v°n Bußbestimmungen bei DENZINGER, 477 [c. 13]).
°n er i™ Testamentum Domini 37 (ed./Übers. R. BEYLOT. Testamentum Domini ethiopien. Edili- 

aduction, Louvain 1984,206 f).
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was this prohibition [gemeint ist das Menstruationstabu) in the early centuries of 
Christianity that had made it impossible for women to be ordained as priests or to 
serve at the altar“, ist quellenmäßig nicht zu belegen73. Die Behauptung, „the cleri- 

cal ministry of deaconess was only permitted to women at the age of sixty when 
women had passed menopause and the possibility of the contagion of impurity“74 
ist in dieser Generalisierung schlicht falsch.

1.3. Jüngere griechische Theologen und Kanonisten - ich verweise pars pro 
toto auf die detaillierte Untersuchung von Patrick Viscuso zu Blastares - standen 
vor demselben Problem wie der anonyme Verfasser des Testamentums75: Eigent­
lich entsprach es ihrem theologischen Reflexionsniveau, das Reinheitsthema auf 
der ethischen Ebene abzuhandeln. M.a.W.: „Unreinheit“ gibt es zwar aufgrund von 
Sünde, aber nicht gleichsam schicksalshaft bei natürlichen Phänomenen76. Den­
noch wird jedenfalls die menstruierende Frau praktisch doch für unrein gehalten 
und grundsätzlich auf Distanz zum Heiligen verpflichtet77. Über das Ausmaß 
mochte man weiterhin diskutieren78, das „daß“ stand fest. Soweit jedenfalls die 

durch die Rezeption der „einschlägigen“ Kanones von Dionsysios und Timotheos 
kanonisch durchgesetzte Position, die auch auf analoge Sachverhalte ausgedehnt 
wurde79.

73 Vgl. exemplarisch J. MORRIS, Against Nalure and God. The History of Women with Clerical 
Ordination and the Jurisdiction of Bishops, London 1973, 111.

74 Ebd.
75 Vgl. VISCUSO. Purity (= Anm. 27), passim.
76 Vgl. etwa auch die auf die nüchterne Position von Alhanasios (siehe zu diesem weiter unten, 

Abschn. 2.1.) zurückverweisenden Kommentare von Zonaras und Baisamon zu c. 4 Dionysios (ed. PG 
138, 473 = RHALLES/POTLES, IV, 42-43).

77 Vgl. etwa Baisamon, Kommentar zu den Kanonischen Antworten des Timothocs von Alex- 
andreia (ed. PG 138, 893-896 = RHALLES/POTLES, IV, 334-335); Blastares, Alphabetisches Syntag- 
ma A,16. c. 2 Dionysios (ed. PG 133, 1089 = RHALLES/POTLES, VI, 106): Kommunionverbot; B.L 
c. 6 Timotheos (ed. PG 133, 1101 = RHALLES/POTLES. VI, 115): Rückstellung von der Taufe etc. Im 
Detail dokumentieren die byzantinischen Quellenbelege PAPAGIANNE/ TROIANOS. Ta „yuvaucEta 
rrtien” (= Anm. 2), passim.

7H Etwa über die Erlaubnis, zu Ostern Weihwasser zu trinken, die Prosphora oder Kollyba vorzu­
bereiten oder, wenn schon nicht im Kirchenschiff, so doch im Vorraum der Kirche dem Gottesdient zu 
folgen. Baisamon, Kommentar zu c. 2 Dionysios (ed. PG 138, 465-468 = RHALLES/POTLES, IV, 8-9) 
bezeugt die vor allem in Klöstern geübte Praxis, daß sich Frauen während ihrer Regel im Pronaos 
aufhielten. Selbst das Recht menstruierender Frauen zu beten, scheint nicht ohne weiteres unstrittig 
gewesen zu sein. Baisamon sieht sich bemüßigt, es zu verteidigen: „i'oaoeat hi Kal ££.u>6ev toü 
7rpov(ioi> Tf|c iKKXnoiag, Kai ÖKpoäaOai rüv Oeitov ipaXTojöripÖTiüv'' (RHALLES/POTLES IV 9 = 
PG 138, 468).

1" So fordert etwa ein Responsum des Chartophylax Petros (cd. RHALLES/ POTLES, V, 372) 
analog zum traditionellen Kommunion- und Taufverbot gegebenenfalls die Aufschiebung einer geplan­
ten Eheschließung.
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Im 3., 4. Jahrhundert gab es allerdings noch gewichtige Gegenstimmen: So 
setzte sich im 3. Jh. die Didaskalia80 breit mit der Beachtung von Reinheitstabus 
und einer damit verknüpften Pneumatologie auseinander. Die Regel wurde offen­
bar in manchen Kreisen als ein Zustand der Abwesenheit von Gottes Geist verstan­
den. Betroffene Frauen hielten strenge Distanz zum Heiligen: Die Kirchenordnung 
spricht von Abstinenz vom Gebet, von den Hl. Schriften, von der Eucharistie. Der 
Didaskalist wehrt dem Tabu, indem er dem verknüpften Theologumenon scharf 

entgegentritt, ln ersterem ist ihm die weitere kanonische Tradition nur halbherzig 
gefolgt. Sie erlaubte Frauen während der Regel zwar das Beten und auch das Bi- 
bellesen81, will sie aber nicht in der Kirche, keinesfalls aber im Altarraum haben 

und blockt grundsätzlich den Zugang zu den Sakramenten ab . In zweiterem hin­
gegen macht sie keine Abstriche. Das sollte allerdings nicht zu einer Unterbewer- 
tung der bekämpften Theologie führen: Namhafte Theologen wie Origenes und 
Tertullian vertreten ähnliche Ansichten in Bezug auf den Geschlechtsverkehr . 
Damit greift auch eine Erklärung als volkstümlicher Aberglaube nicht.

In diesem Rahmen kann nicht näher auf das für die Zurückweisung des Men­
struationstabus wichtige theologische Gesamtkonzept des Didaskalisten eingegan­
gen werden. Nur soviel: Grundsätzlich wurde die Tora, das Alttestamentliche Ge­
setz in der Kirchenordnung positiv rezipiert. Für bestimmte Ein/.elgesetze aus dem 
kultischen Bereich vertritt der Didaskalist allerdings die Meinung, sie seien sekun­
däre Zufügungen zur eigentlichen Tora, und von Christus gleichsam abrogiert. 
Damit sei eine Beobachtung christlicherseits nicht nur unnötig, sondern auch 

gänzlich abzulehnen85. Präzise auf die Menstruationsfrage hin gemünzt, lagern sich 
heitere Argumente an. Sie beweisen nicht zuletzt eines: Der Didaskalist hatte seine 
uebe Not, seine Position durchzusetzen. Wäre eine Frau gemäß der Vorschrift in 
Leviticus während ihrer Monatsblutung unrein - wie sollte sie regelmäßig ohne 

Taufe gereinigt werden? Wenn sie aber selbst die traditionellen rituellen Waschun­
gen vollzieht, sei das gleichsam eine Abrogation der Taufe. Als Schriftbeweis dient 
J'e Perikope von der blutflüssigen Frau (vgl. Mk 5,21 ff par). Wie wir bereits se- 

en konnten, hat Dionysios mit diesem Text versucht, das Kommunionverbot der

«0 v ,
Passim) 8 Didascalia 26 (ed. A. VÖÖBUS, CSCO. S 179, 255 passim; Übers., a.a.O., t. 180, 237

«2 aucl1 we'thin die jüdische Toiarezeption: vgl. COHEN, Menstruants (= Anm. 2), 283 ff. 
LFs/urw..1 den Kommenlar von Baisamon zu c. 2 Dionysios (ed. PG 138, 465-468 = RH AD 

«TLES, IV, 8-9).
m ?'lr Formulierung von Ausnahmebestimmungen siehe weiter unten, III. 1.6; IV.3. 

cast. X 6- i‘.0ri8enes' Num- hom 6'3'7 M L DOUTRELEAU, SC 415. 155 0; Tertullianus, Exh. 
9»ando *lacc °btusio, etiam cum in unis nuptiis res camis exercetur, spiritum sanctum auertit, 
319 „C8“' CUm secund° matrimonio agitur?“ (ed. C. MORESCHIN1/J C. FREDOUILLE, SC 

«5 V, .
NlK, Th |f- vor allcm Didaskalia 26 (cd. VÖÖBUS, CSCO.S 179, 241 passim); dazu W.C. van UN- 
Dero « Significance of Moses’ Law for the Church of Christ According the Syriac Didascalia, in: 
tes in h’ *>ania Collecta 3 (NT.S 31), Leiden 1983, 7-39; zur differenzierten Rezeption dieses Konzep- 

n Apostolischen Konstitutionen SYNEK, Gesetz (= Anm. 19), 33 passim.
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kultisch Unreinen zu untermauern. Demgegenüber diente die Erzählung dem Di- 
daskalisten gegenläufig als Beweis dafür, daß die Regel gerade kein Grund sei, 
eine Frau irgendwie abzusondern. Die Monatsblutung ist ein natürlicher Vorgang86.

1.4. Der Redaktor der Apostolischen Konstitutionen unterstrich gegen Ende 
des 4. Jh.s diese Position des Didaskalisten87. Nur in einem Punkt - der in Leviticus 

gebotenen Sexualkarenz - hat er das Menstruationstabu als „vom Gesetz/von der 
Tora untersagt“ rezipiert88. Im Gegensatz zu manchen anderen Rechtsentscheidun­

gen ist seine Halacha allerdings durchaus stringent: Es geht hier nicht um eine 
Konkurrenz zwischen unterschiedlichen Reinheitskonzepten; der Begründungszu­
sammenhang liegt im Rahmen der Sexualethik89 90. Innerhalb einer für die Antike 

typischen (nicht nur im christlichen Raum breit vertretenen) betont funktionalen 
Sicht von Sexualität reduziert sich ihr Sinn auf die Zeugung legitimer Nachkom­
men. Naturgemäße, legitime sexuelle Betätigung - so die Schlußfolgerung - gibt es 
nur in der Ehe und auch dort nur, wenn sie offen ist für die Zeugung von Kindern. 
So sind für die Apostolischen Konstitutionen grundsätzlich alle Arten von sexuel­
len Beziehungen verpönt, die keine legitimen Kinder versprechen91’. Daß aber in 

der Zeit der Menses normalerweise keine Befruchtung .stattfindet, war grundsätz­
lich bereits Bestandteil des zeitgenössischen medizinischen Wissensstandes91. Zum 
Teil meinte man allerdings auch, daß während der Regel zwar Kinder gezeugt

** Auch die von westlichen Autoren gerne als Erweis „westlicher Fortschrittlichkeit“ gegenüber 
der östlichen Befestigung des alttestamentlichcn Tabus zitierte Entscheidung Gregor d. Großen (vgl. 
cd./dt. Übers. B. COLGRAVE/R.A.B. MYNORS/G. SPITZBART, Beda der Ehrwürdige, Kirchenge­
schichte des englischen Volkes 1,27, Responsum VIII, Darmstadt 1982, 92-103) greift in der Argumen­
tation auf die Begegnung der blutflüssigen Frau mit Jesus zurück. Gregor nahm in seinen insbesondere 
über das Decretum Gratiani geschichtswirksamen Responsa ad Augustinum eine vermittelnde Position 
zwischen strikter Befestigung und völliger Aufgabe des Bluttabus ein: Geschlechtsverkehr während der 
Menses bleibt unter Berufung auf das HI. Gesetz (lex sacra) untersagt. „Einer Frau darf jedoch während 
der Menstruation nicht untersagt werden, eine Kirche zu betreten, weil ihr der Ausfluß der Natur nicht 
als Schuld angerechnet werden kann und es nicht gerecht ist, daß sie durch das, was sie wider willen 
erduldet, am Betreten der Kirche gehindert wird. [... ] Es darf ihr also nicht untersagt werden, an diesen 
Tagen das Geheimnis der Heilige Kommunion zu empfangen. Wenn sie cs jedoch aus großer Ehrfurcht 
nicht zu empfangen wagt, ist sic zu loben; wenn sie es aber empfangen hat, ist sie nicht zu verurteilen“ 
(ed./dt. Übers. COLGRAVE/MYNORS/SPITZBART. a.a.O., 96-97). - Andere westliche Quellen 
haben das Menstruationstabu hingegen im Sinne von Dionysios festgeschrieben: vgl. die Belegstellen 
bei LUTTERBACH, Sexualität (= Anm. 27), 80 ff.

n Vgl. Apostolische Konstitutionen 6,27 ff (cd./Übcrs. METZGER, SC 329, 378 ff).
88 Apostolische Konstitutionen 6,28,8 (a.a.O., 386); vgl. entsprechend auch die Textkonjunktur in 

der lat. Übers, der Didaskalia (ed. E. TIDNER, TU 75, 39, Z. 11-12), auf die bereits COHEN, Men- 
struants (= Anm. 2), 290, hingewiesen hat.

89 Vgl. E.M. SYNEK, OIKOE. Zum Ehe- und Familienrecht der Apostolischen Konstitutionen 
(Kirche und Recht 22), Wien 1999, 221 f.

90 Apostolische Konstitutionen 6,28 (a.a.O., 382 ff).
91 Vgl. etwa Soranos, Gyn. Path. 1,12 (ed./Übers.; P. BURGIERE/D. GOUREV1TCH/Y. MAU­

NAS, Collection des Univ. de France, Paris 1988, 33,1-38,175); Philo v. Alexandreia, De specialibus 
legibus 111,32-33 (cd. A. MOSES, in: Les ceuvres de Philon d’Alexandrie, Paris 1970,76-78).
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Solche Vorstellungen, die in den Ap»»tachnn Konstttuu ^ ^ n w.
spielen, wurden im Mittelalter in Ost und Überlieferung durch,
spielsweise tnnerlr.lb der arabischen P»*""*»'^„^dSlohnnnes 

aber auch in byzantinischen Quellen, etwa im s g- ••
Nesteutes94.

,, 1 fipc Ps -Johannes Nesteutes die in1.5. Überhaupt werden im „Kanoniko ös(en Seiten des Men­
den Apostolischen Konstitutionen voneinan % ,]nter Berufung auf die ein- 

struationstabus wieder säuberlich zusammengc, ug • Beichtvätern eingc-
sehlägige Ha.acha von Dionys,os und pJde

schärft, daß Frauen während ihrer mit siebe _ S und implizit ihren Partnern 
nichts Heiliges berühren dürten. Zugleich wi e . ef Gültigkeit im christli-
Sexualkarenz verordnet. Beides ist Bestandteil des ^ ßußc für eine
chen Kontext unhinterfragten „alten Gesetzes . erscheint im Kontext
Frau, die sich nicht an das Kommunionverbot gt a Joderat: Die Frau soll 
anderer Bußbestimmungen derselbenSammung^e^ ausgcschl0Ssen
demnach ohne weitere Epitimien für 40 T g hat . njcht infolge einer

Werden. Zum Vergleich: Einer Frau, die ei derselben Sammlung eine
Abtreibung, sondern weil sie das Kind verliertt - wir K mentar des Pedali- 
nicht näher umschriebene einjährige Buße auferlegt Am Komm 

ons wird diese als Ausschluß von der Kommunion vers

^EZ MARCOS/A. SAENZ-BADILLOS, Textos y estudios ..Cardenat Cisneros 17. Madnd 9,

,3 Vgl. MANS1 II. 1038 (hier als „Conslilulio de purificalionc a sanguine menstruo” überschrie-

" “ öS."! ESL» «. .71» mW«™441); lm 14. Jh. rindet sich dieselbe Vorstellung bei loasaph von Ephesos: cd. A. ALMAZOV, Kano- 
otvcly loasafa mitropol.ta F.fcsskago. in: Zapisk. impcra.orskago novorossi.skago un.versiteta 

19°3, 194 (Die Ed. bei A. KORAKIDES, IioAoatp Etpeoou. Athen 1992. 213-248. war mir leider nicht 
zugänglich). Vgl. PAPAGIANNE/TROIANOS, Ta „yuvaiKeia n60n" (- Anm. 2). 43. allgemein zu 

oasaph von Ephesos siehe TROIANOS. 0, imY^ <= Anm. 7). 305.
Kanonikon des Ps.-Johannes Nesteutes (c. 17 im n-ibriXiov, 709 - RHALLES/ OTLES \ . 

441 ähnlich auch der in Anm. 93 zitierte Text aus der arabischen pscudo-mzonischcn Überlieferung 

vMANSI 11 10381
% Kanonikon des Ps.-Johannes Nesteutes (c. 22. im nnbäXiov. 711 = RHALLES/POrLES IV, 

443>- Wenn d,es aus heutiger Sicht äußerst befremdlich erscheint, so muß man steh für die Entstehungs^ 
““ dc* Kanons vor allem zweierlei bewußt halten: Erstens wurde im Mittelaller nicht immer scharf 
zwtschen personalem Verschulden und objektiver Ordnungsverlctzung unterschieden (siche dazu unten. 
'V 2 , Rarallelbeispielc lassen sich durchaus auch aus friihmi.lelaltcrl.chen westlichen Quellen be.bnn 
fn-vgl. LUTTERBACH. Sexualität 1= Anm. 27], 204). Zweitens war bei einer Fehlgeburt (wie PA- 
EAGlANNE/TROlANOS herausgearbeitet haben, ist nicht unbedingt an jeden frühen Abgang der
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1.6. Das zweite große Problem ritueller Un/reinheit von Frauen ist der Status 
der Wöchnerin'18. Sowohl alttestamentlich (vgl. Lev 12) als auch seitens einiger 

byzantinischer Kanonisten wurde explizit ein Konnex zur „Unreinheit“ der men­
struierenden Frau hergestellt99: „Dann kam für sie der Tag der vom Gesetz des 

Mose vorgeschriebenen Reinigung“ (Lk 2,22). Die Erzählung von der Darbringung 
Jesu im Tempel in der lukanischen Kindheitsgeschichte verbindet die in Lev 12 
gebotene Reinigung der Mutter mit der Auslösung der Erstgeburt nach Num 18,15 
f (vgl. auch Ex 13,2.12). Die Perikope wurde zum Ausgangspunkt eines eigenen 
Festes100. „Hypapante“101, „Begegnung“ hat sich ausgehend von Jerusalem im 

Osten im 6. Jh. durchgesetzt. In der westlichen Rezeption wurde daraus unter dem 
wachsenden Einfluß der altgelasianischen Überlieferung Roms bis zur Umbenen­
nung im Zuge der jüngsten Liturgiereform1112 das seit dem 11. Jh. durchgehend 

marianisch akzentuierte Fest „Purificatio S. Mariae“. Das zwar nicht kanonisch 
gewordene, aber faktisch doch über seinen - vermutlich syrischen - Entstehungs­
raum hinaus sehr breit rezipierte sog. Protoevangelium des Jakobus101 betont pa­

Leibesfrucht gedacht, sondern an einen Verlust des Kindes in einem fortgeschrittenen Schwanger­
schaftsstadium) wohl im Einzelfall die Frage eines (Mit)verschuldcns der Frau nicht ganz leicht zu 
klären. Nur unter diesen Prämissen kann man verstehen, daß in einem bei J. GOAR, EiixoXöyiov sive 
Rituale Graccorum, Graz I960 (= Nachdruck von 1730), 271 f abgedruckten Gebet (Euxi) eie yuvaiKa 
brav rijroßdAXF.Tm) die Fehlgeburt sogar ausdrücklich als „tpövog", „Mord" bezeichnet wird. Vgl. 
a.a.O., 271; dazu auch den Hinweis bei PAPAGIANNE/TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos (= 
Anm. 27), 242, Anm. 28.

"Vgl. nnö6Xtov,7ll f.
'w Vgl. zusammenfassend: G. SPYRIDAKES, T(t xarä ti)v y£wr]mv, -n)v ßrirmaiv Kal röv 

yiiuov £0ipa tiüv BuCavriviiiv £k t<öv iyioXoyiKüv rrnyüv. in: Aaoyp. 'Apxeiov ’ AxabitpiaC 
'A0nvü)v7 (1935) 102-147; PAPAGIANNE/TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos (Anm. 27), 244 
ff; PAPAGIANNE/TROIANOS, Ta „yuvaiKeia irdßii" (= Anm. 2), 33 ff. - Für westliche Paraliclent- 
wicklungcn vgl. z.B. BROWE und FRANZ (= Anm. 27); auch: W. von ARX. The Churching of Wo­
men after Childbirth: History and Significance, in: D. POWER/L. MALDONADO (Hg.), Liturgy and 
Human Passage (Concilum 112), New York 1979, 63-72; S. CLEMENTI, Die Aussegnung und die 
Unreinheit der Wöchnerin. Zur Geschichte eines Kirchenbrauchs und seiner Idee, Wien 1994 (Diplo­
marbeit, maschinschr.).

Vgl. Nikolaos III. Grammatikos, Antworten an den Bischof von Zctunion (ed. PAPAGIAN­
NE/TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos [= Anm. 27], 263, 47-52); die Epitome der Novelle 17 
Leons des Weisen (vgl. E. PAPAGANNI/S. TROIANOS, 'H veapö 17 Aiovroi; roö Lotpoü Kal pia 
i7riTopii ti|C, in: Butjavnval MeXirat 1 [1988] 32-51); Baisamon, Kommentar zu c. 2 Dionysios (ed. 
PG 138, 468 = RHALLES/POTLES, IV, 9); Matthaios Blastares, Alphabetisches Syntagma A,16 (ed. 
PG 133, 1089 = RHALLES/POTLES. VI, 106).

,on Vgl. KOTTJE, Einfluß (= Anm. 27), 87 ff (mit Lit.); H.J. AUF DER MAUR, Handbuch der 

Liturgicwissenschaft. Hg. v B. Meyer u.a. 6/1, Regensburg 1994, 128; 142; 144; 149; 203; Art. Hypa­
pante, in: A.P. KAZHDAN u.a. (Hg.), The Oxford Dictionary ofByzantium 2 (1991) 961 f.

101 So auch die Bezeichnung im Gregorianum Hadrianum (8. Jh.).
1112 Der Römische Kalender spricht ab 1969 wieder von „Darstellung des Herrn“.
103 Vgl. die Einleitung von O. CULLMANN, Kindheitsevangclicn, in: W. SCHNEEMELCHER, 

Neutestamcntliche Apokryphen I. Evangelien, Tübingen 61990, 330 ff (mit Lit. und dt. Übers, des sog. 
„Protoevangeliums“); als dzt. beste Ed. des gr. Textes gilt die von E. de STRYCKER (SHG 33).
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rallel die Befolgung der kultischen Reinheitsvorschriften durch die Mutter Marias, 
die hl. Anna: „Als aber die Tage erfüllt waren, da reinigte sich Anna von ihrem 
Wochenbett“104. Für die Praxis christlicher Frauen zog nicht nur Origenes die Kon­

sequenzen105. Ein frühes Zeugnis für die Rezeption von Lev 12 in einer kirchen­
rechtlichen Quelle im engeren Sinn sind die bereits erwähnten Hippolytkanones (4. 
Jh-). Als kultisch unrein gilt nach ihnen nicht nur die Frau, die entbunden hat, son­
dern auch die Hebamme"16, letztere allerdings nur halb so lang wie die Mutter: d.h. 
be> der Geburt eines Knabens die Hebamme 20 und die Mutter 40 Tage, bei der 
Geburt eines Mädchens die Hebamme 40 und die Mutter 80 Tage. In dieser Zeit, so 
Ps.-Hippolyt, haben die betroffenen Frauen ihren Platz unter den Katechumenen. 
In den byzantinischen kanonischen Sammlungen fanden die Hippolytkanones zwar 
keine Aufnahme; die im byzantinischen Recht durchgesetzte generalisierte Reim-

gnngsfrist von 40 Tagen für die Mutter"17 stellt nicht auf das Geschlecht des Kin­
des ab.

Im übrigen finden sich in den (rezipierten) Kanoncs weder einschlägige Be­
stimmungen bezüglich des rechten Zeitpunktes für die Taufe neugeborener Kinder 
(dazu gleich mehr unter 1.7.) noch hinsichtlich der Zulassung von Wöchnerinnen 

ZUr Kommunion108. Erst Patriarch Stephanos (886-893), der jüngere Bruder von 
Uon VI. („dem Weisen“), wandte sich mit der Bitte um gesetzliche Regelung an 
den Kaiser. Dieser meinte zunächst, die Festlegung sollte durch Synodalbeschluß 

geschehen, ließ sich dann aber doch überreden, selbst ein einschlägiges Gesetz zu 
«lassen. Die Novelle 17 Leons verfügt109: Während der vierzigtägigen Reim- 
gangsfrist seien Frauen, die geboren bzw. eine Fehlgeburt erlitten haben , grund-

lla Protoevangclium 5,2 (cd. STRYCKER, 88; Übers. CULLMANN. 340).
Vgl. Origenes, Hom. in Lev 8,3 f (cd. W A. BAEHRENS, GCS 29, 396-400) und die Horn, in

U‘C l4l',*(e<l H. CROUZEL7F FOURNIER/P. PERICHON, SC 87, 218-222).

„„ H'l’polytkanones c. 18 (ed./Übcrs. R.-G. COQUIN, PO 31,374 0- 
reapi ^n<*ers verlief die Entwicklung in der syrischen Christenheit: Die ins westsyrische Synodikon 
VÖÖRne klonischen Antworten von Ja'qöb von Edessa an Addai (Antwort 24 nach der Zählung bei 
Tagen U' vcrne'ncn explizit jegliche „Unreinheit" der Wöchnerin. Sie darf auch bereits zwei bis drei 
V()Aii?f^k dcr Geburt, sobald die Blutungen aufgehört haben, die Kommunion empfangen (ed./Übcrs. 

i« ,jCSC0 S 161/162,262; 239).
1038-lni den ^nsel'iägigen Texten der arabischen Überlieferung zum Nizänum (vgl. MANSI, II, 
a.a o den als „Constitutio de sanguine partus" bzw. „caput IX“ überschriebenen Text, sowie 
tium'.’ b "Goamdiu arcendi sunt infames ab ingressu ecclcsiae & de termino suscipicndi baptis-

Lin.>ones. 
uw .

„caput X") handelt es sich um sekundäre Zuschreibungen, nicht um authentische Konzils-

v„l , Ed/Übers. P. NOAILLES/A. DAIN, Les Noveiles des Leon VI le Sage, Paris 1944, 63-69; 
in ihe^ ^^GIANNE/ TROIANOS, 'H veapfc 17 (= Anm....); B. DEUTSCH, Ecclesiaslical Law 
N()s o VClS °f Uo lhc Philosopher, in: The Jurist 21 (1961) 141-169; 311-361 (hier: 167 0; TROIA- 
2), 3 j f 1 (= Anm. 7). 160 ff, auch: PAPAGIANNE/TROIANOS, Ta „YuvaiKf.ia 7rd0n" (= Anm.

gemacht ^WEAGianNB/TROIANOS, ' H veapit 17 AiovToc toö Eocpoü (= Anm. 99) haben deutlich 
viennent’i!3^ französische Übersetzung an dieser Stelle falsch ist. Statt „au sujet des femmes qui 

'■au sui | Coucher et qui toutes se trouvent soumises ä la purification de la nalure ..." muß es heißen: 
es femmes qui viennent d' accoucher et les autres qui se trouvent soumises ä la purification
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sätzlich nicht zu den Hl. Mysterien zuzulassen. Allerdings wird Vorsorge für Not­
fälle (also schwere Krankheit und somit Todesgefahr) getroffen: Unter solchen 
Umständen ist das Kommunionverbot sistiert. Explizite Vorschriften für Hebam­
men fehlen. Doch dürften diese in der kirchlichen Praxis nach einer Geburt, bei der 
sie assistiert haben, vielfach ebenfalls als „unrein“ gegolten haben1". In den „ka­
nonischen Anworten“112 von Patriarch Nikolaos III. Grammatikos (1084-1111)"' 
und Niketas von Thessaloniki (11. oder 12. Jh.)"4 wurde die gesetzliche Regelung 

von Leon dem Weisen ausnahmslos für das ganze Kirchenjahr bekräftigt. Die Ent­
scheidung des Nikolaos wurde, wie Eleutheria Papagianne und Spyros Troianos in 
ihrem Kommentar herausgearbeitet haben, zur Grundlage für die weitere Ent­
wicklung des kirchlichen Umgangs mit Wöchnerinnen"5. Sie stellt außerdem ex­

plizit die Analogie zu Hebammen sowie menstruierenden Frauen her: „Die Wöch­
nerinnen dürfen [auch) in den Tagen der heiligen Osterfastenzeit an den Sakra­
menten nicht teilhaben, sofern sie nicht durch den Ablauf der vorgesehenen vierzig 
Tage gereinigt bzw. durch Segen gesühnt wurden"6, es sei denn, sie wurden nach * 111 112 * 114 * 116

de la nature „oom rfj (pumKr) KO0(iposi KuraXapßövovTCn“ (ed. NOAILI.F.S/DAIN, 67, Z. 3) 
muß sich auf Frauen beziehen, die ihr Kind bei einer Fehlgeburt verloren haben. Anders wäre die Vor­
schrift überflüssig bzw. sinnlos. Wöchnerinnen sind explizit erwähnt; auf menstruierende Frauen läßt 
sich die 40-Tagc-Regel (!) nicht anwenden.

111 Vgl. dazu PAPAGIANNE/TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos (= Anm. 27), 245 f.
112 Zur Textgattung und ihren Vertretern vgl. TROIANOS, Oi rniYEi; (= Anm. 7), 250 ff.
"J Nikolaos III. Grammatikos. Kanonische Antworten an den Bischof von Zetunion (ed. PAPA­

GIANNE/TROIANOS. Nikolaos III. Grammatikos (Anm. 27], 236, Z. 47-52).
114 Niketas von Thessaloniki, Kanonische Antworten 12 (ed. A. PAVLOV, Kanoniceskie otvety 

Nikity mitropolita Solunskago, in: Vizantijskij Vremennik 2 [1895] 384; der Text fehlt sowohl bei 
Lcunclavius als auch bei Rhallcs/Potles); zum Problem der Identifikation des Verfassers der „kanoni­
schen Antworten“ vgl. näherhin TROIANOS, Oi jrriY^C (= Anm. 7), 253.

"s Vgl. PAPAGIANNE/TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos (= Anm. 27), 245 (mit Belegen 
für die spät- bzw. postbyzantinischc Zeit) und DIESS., Tn „Yuvauceia ir/<0r|" (= Anm. 2), 37 ff.

116 Vgl. diesbezüglich die byzantinischen Euchologien: GOAR, 261-372 (recte: 272) bzw. die 
neue Ed. und fr. Übers, der einschlägigen griechischen Texte bei M. ARRANZ, Preghiere parapeniten- 
ziali di purificazione e di liberazione nella tradizione bizantina, in: OCP 61 (1995) 425-476, 444 ff 
(verschiedene Rezensionen des Gebetes für die Mutter zur Beendigung der Rcinigungsfrist); zusam- 
menfassend ebd., hier: 430 f, und OERS., Les Sacraments de l'ancicn Euchologe constantinopolitain, 
in: OCP 49 (1983) 42-90, hier: 44 f; zur slawischen Rezeption LEVIN, Sex and Society (= Anm. 27). 
171 f. - In den einschlägigen Gebeten für Mutter und Kind - vorgesehen sind heute 1) Gebete unmittel­
bar nach der Geburt, 2) zur Versiegelung mit dem Kreuz und zur Namensgebung - entsprechend der 
Beschneidung - am achten Tag nach der Geburt und 3) schließlich zur Beendigung der Reinigungsfrist 
und feierlichen Darbringung des Kindes analog zur Darbringung Jesu (Lk 2) am vierzigsten Tage nach 
der Geburt - fließen unterschiedliche theologische Linien zusammen. Die Vorstellung der kultischen 
„Unreinheit“ der Wöchnerin ist besonders deutlich greifbar in dem grundsätzlich bis heute für den 
Abschluß der 40 Tage-Frist vorgesehenen Priestergebet über die Mutter (das, falls die Frau nicht eher 
kommt, auch vor der Taufe des Kindes gesprochen werden kann): „Reinige deine Magd N.N., die Du 
nach Deinem Willen erhalten hast und die zu Deiner heiligen Kirche kommt, von aller Sünde und von 
aller Unreinheit, auf daß sie gewürdigt werde, ungerichtet teilzunehmen an Deinen heiligen Mysterien“ 
(dt. Text nach S. HEITZ [Hg ], Mysterium der Anbetung 3, Köln 1988, 13). Für eine kritische Ausein­
andersetzung vgl. F. JEANLIN, Les prieres de purification du quatrieme jour apres la naissancc de
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vorausgegangenem Segen zur K°m"T°" gfahr'dem" steteren Tod entgegenge-

-«* die Frauen während der

Menstruation“"7.

oh ripm das Kommunionverbot sub periculo
1.7. Nach denselben Kriterien, nac Hintergrund der normalen Taufpra-

mortis als sistiert galt, wurde auch die au i schw;ichliches bzw. krankes Kind 
xis aufgebrochene Frage entschieden, ob 1 , m cs handelt sich hier inso-
notfalls gleich nach der Geburt vernetztes Problem als die
fern um ein mit der Tabuisierung der Zeit P° P k Kontakt mit dem durch
Frage auftauchte, ob bzw. inwiefern der „unreinen MuUer
die Taufe geheiligten Kind gestattet sei . .Jj,, der Novelle 17 Leons
Ende des 11. Jh. in seinen Responsa nicht nur auch explizit die Erlaub-
des Weisen klargestellte Erlaubtheit der Taute ■ o stirbt“122. Demgegen-
nis zum Stillen des Kindes durch die Mutter,,, anu • Nikephoros tradierten
über heiß, es in einem (talschlich) unter dem Namen cles HK N**Pft werden dürfe 
Kanon zwar, daß ein Neugeborenes m rodesge a ir j dun ihrer vierzigtägigen 
Allerdings sei hierauf der leiblichen Mutter bis . . gegens untersagt, das
Reinigungsfrist und dem Empfang des diese <** sich

nunmehr getaufte Kind zu stillen. Ja, sie dur • ^ Wortlaut dieses Kanons bis 
ihm im selben Raum aufhalten . Obwol . im pcdalion, gehalten

heute in orthodoxen Kanonessammlungen, be.sp^n ^ a,s außer Kraft
hat, muß er wegen seiner offenkundigen Inp

. „an':.in: A.M. TRIACCA/A. PISTOIA. Lilurgie et anlhropologie (Bibliolhcca Ephemerides Lilurgi- 

oubsidia 55), Rom |990> 163-175.E‘f PAPAGIANNE/TROIANOS, Nikolaos III. Grammalikos (= Anm. 27), 236, Z. 47-54;

jüdische Rechtsgelehrte die Frage ob eine Frau, die die Re- 

8U ha'.ihr Kind stillen dürfe. Vgl. dazu COHEN, Mcnslruanls (= n.

n.cs von Kiev Kanonische Antwort 2: vgl PAPAGIANNE/TROIANOS, Ta „vova.Kela Tr&0n (- 
Anm, 2), 39.zj, 39
des Nik lT<l RHALLES/POTLES, IV, 4.31; weitere Belege für den Text des sog. c. 38 (Pedalion: 
17. ePnoros bei PAPAGIANNE/TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos (= Anm.,27). 240,

c. 37) 
Anm.
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gesetzt betrachtet werden124. Wie bereits festgehalten, gab bereits Petros seinen 

Segen dazu, daß die Mutter das Kind selber stillt. Ob er die Erlaubnis allerdings 
generell verstand oder (nur) einen Notfall im Blick hatte, wo keine Amme zur 
Hand ist, läßt sich nicht mehr eindeutig feststellen.

2. Zur rituellen (Un)reinheit bei Männern

2.1. Kommen wir nun zu den beiden bereits Dionysios zur Entscheidung vor­
gelegenen Themen - Pollution und Geschlechtsverkehr von Ehepaaren -, die bib­
lisch eng vernetzt sind mit den Niddavorschriften. Auch das Männer betreffende 
Pollutionstabu wird in den Väterkanones wiederholt angeschnitten. Athanasios 
setzte sich in seinem sog. kanonischen Brief an den Mönch Ammun125, den Vor­
steher eines ägyptischen Klosters, ausführlich mit der Frage auseinander. In den 
Responsa des Timotheos klingt das Problem neuerlich an: Responsum 12 ist eine 
gewisse Kasuistik eigen: Im Zusammenhang mit der Begierde nach einer Frau sei 
der Kommunionempfang nach einem Samenerguß zwar nicht zulässig. Im Fall der 
Versuchung durch Satan126, der Menschen von den Heiligen Mysterien fernhalten 
will, wird allerdings die Kommunionzulassung doch gewährt127. Wer entscheidet, 

wann man davon ausgehen muß, daß Satan am Werk ist, wird nicht explizit gesagt. 
Die an Timotheos gerichtete Frage hat jedenfalls die Situation im Blick, daß be­
troffene Laien sich mit ihrem Problem an einen Kleriker wenden. „Darf dieser den 
Kommunionempfang erlauben oder nicht?“ Timotheos antwortete mit einer allge­
meinen Regel, die aber das pastorale Gespräch, in dem eine einzelfallbezogene 
Lösung zu finden ist, gerade nicht ersetzt. Breit vorausgesetzt sind Aktivitäten 
Satans - jedenfalls im Blick auf das monastische Milieu - bei Athanasios. Mit dem 
Hinweis auf die diabolischen Tricks wehrte dieser Kirchenvater die Skrupel der 
Mönche ab, wobei die Kommunionfrage nicht ausdrücklich angeschnitten wurde. 
Der nächtliche Samenerguß war nicht nur für den Redaktor der Apostolischen 
Konstitutionen, der die Pollution des Mannes in einem Atemzug mit der Monats­
blutung der Frau behandelte, ein völlig natürliches und damit sittlich neutrales, 
auch im kultischen Kontext unbedenkliches Phänomen. Auch für Athanasios war 
sie genauso natürlich wie Nasensekret, Spucke oder Exkremente. Der Schlüsselsatz 
seiner ausführlichen Stellungnahme ist Tit 1,15: „Für die Reinen ist alles rein“128.

124 Vgl. Petros Chartophylax, Responsum (ed. RHALLES/POTLES, V, 372).
125 Ed. JOANNOU, Fonti fase. IX, 2, 63-71.
126 Zur Rolle des Teufels ini kanonischen Rechl vgl. S. TROIANOS. Der Teufel im orthodoxen 

Kirchenrecht, in: Byzantinische Zeitschrift 90 (1997) 97-111.
127 Timotheos v. Alexandreia. Responsum 12 (ed. JOANNOU, Fonti fase. IX, 2, 247-248).
124 Außerdem wird auch die jesuanische Halacha Mk 7,15 bzw. Mt 15,11 - „Nichts was durch 

den Mund in den Menschen hineinkommt, macht ihn unrein" - zitiert. Der sog. c. 1 von Gregor Thau- 
maturgos (ed. JOANNOU, Fonti fase. IX, 2, 20) verwendet denselben Vers im Blick auf „nicht­
koschere“ Nahrungsmittel. - Vgl. insgesamt Johannes Chrysostomos, Horn. III in ep. ad Titum 3 (ed.
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2.2. Wie wir gesehen haben, wurde im Blick auf Frauen, die ihre Regel ha­
ben, die konträre Position kanonisch rezipiert. Doch auch für Männer war mit der 
nüchternen Position von Athanasios nicht genenerell das letzte Wort gesprochen: 
Im Testamentum Domini, auf dessen Lavieren zwischen rabubelestigung und 
Tabukritik im Zusammenhang mit der Witwe, die ihre Menses hat (vgl. HI-1.2) 
bereits hingewiesen wurde, haben die biblischen Reinhcitsregeln nicht nur tur 
Frauen einen Sieg davon getragen129: Auch für den Bischof (und gleicher Weise 
für den Presbyter) gilt: „si passus fuerit in somno profluv.um, ne otterat I I, neque 
lde™ episcopus sumat ex mysteriis, non quasi sit pollutus, sed propter honorem 
Claris. Postquam autem jejunaverit et se lavaverit aquis mundis, accedeat ad mini- 
sterium". Mutatis mulandis gilt für männliche Laien (nach einer Pollution) und tur 
Ehepaare nach dem Geschlechtsverkehr: „ne accedant, honoris causa, msi praemis- 

s'sjejunioetlavacro“13". .... . ,

In byzantinischen Quellen aus dem monastischen Kontext verstärkte sich die 
tabubefestigende Tendenz: So wird in den Theodor Stud.tes zugeschriebenen 
■Monachorum poenae quotidianae“ für den Fall, daß sich während des Schlafes ein 
Samenerguß ereignet, für einen Tag Enthaltung von der Kommunion geordert ^ 
Dle Auferlegung von Epitimien (40 Metanien, Ps 50 LXX f- Ps 51 H] und 100 
’-Küpie, feXEqoov“) legt nahe, daß jede Pollution im Verständnis dieser Sammlung 

"0n Bußkanones für Mönche als „Sünde" verstanden werden will. So qualifiziert 
der Autor den nächtlichen Samenerguß auch ausdrücklich als „rropveia .

In dem bereits mehrfach zitierten Kanonikon von Johannes d. Laster wird tur 
dcn nächtlichen Samenerguß ebenfalls grundsätzlich Kommunionausschluß impli- 

f rende Unreinheit für einen Tag abgeleitet. Allerdings kann sich der Betroffene 
durch Gebet eines Bußpsalms (Ps 50 LXX = Ps 51 H) und 49 Metanien reinigen - 
A^anz dokumentier, auch ein eigenes Absolutionsgebet für einen betroffenen 
..Bruder“'” Kein Pardon gibt es freilich bei einer Pollution im Wachzustand: Be- 
tr°ffene sind nach dem Kanonikon für 7 Tage von der Kommunion ausgeschlossen 
und haben zusätzlich die benannten Epitimien auf sich zu nehmen . Während in 

~ev'ticus kultische Unreinheit durch Pollution zunächst nichts mit Sünde zu tun 
hat und Athanasios in asketischen Kreisen wohl bereits im 4. Jh. kursierende em-

Eriff^' ^®*"®82), der ausgehend von I Tim, 1.15 einen grundsätzlich ethisch konnotierten Reinheitsbc-
fa^umemien.

ff v8l. hier und im Folgenden knapp ARRANZ, Preghiere parapenitenziali (= Anm. 116), 430

i»T
u. lfsla,"entum Domini 1,23 (ed. RAHMANI, 47).
)J2 Thcodoros Studitcs, Monachorum poenae quotidianae. c. 41 (cd. PG 99, 1753).

436) Kanonikon des Ps.-Johannes Ncsteules (c. 6 im HnöcO.iov, 703 = RHALLES/POTLES, IV,

im B*1 ̂ Obers. ARRANZ, Preghiere parapenitenziali (= Anm. 116). 456 f.

IV, “anon.kon des Ps.-Johannes Nesleutes (c. 7 im nnöaXtov, 703-704 = RHALLES/POTLES,
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schlägige Skrupel scharf zurückwies, sind sie hier deutlich rezipiert: In den Bußka- 
nones verschwimmen zusehends die Grenzen zwischen (nur) ritueller Unreinheit 
und Sünde. Im Kanonikon gibt es eine deutliche Klimax der Gewichtigkeit der 
behandelten Tatbestände - Pollution im Schlaf, Pollution im Wachzustand, Ma­
sturbation133, homosexuelle Handlungen: je „sündhafter“, desto höher das Ausmaß 
der Epitimien135 136.

3. Rituelle (Un)reinheit von Ehepaaren

3.1. Sexuelle Beziehungen in der Ehe sind das dritte große Thema in unserem 
Zusammenhang. Die kanonische Tradition verteidigt gegenüber enkratitischen 
Tendenzen das biblische Erbe: Sexuelle Aktivitäten innerhalb einer legitimen Ehe - 
jedenfalls dann, wenn die Zeugung von Kindern intendiert ist - haben grundsätzlich 
das kanonische „Placet“137. Wie es allerdings mit der kultischen Reinheit von Ehe­

paaren aussieht, die unmittelbar vor der Begegnung mit dem Heiligen miteinander 
Verkehr hatten, ist eine nochmals andere Frage. Die Halacha von Dionysios läßt 
unterschiedliche Deutungen offen. Wie im Testamentum Domini, so bleibt auch 
bei Timotheos v. Alexandreia hingegen kein Interpretationsspielraum. Die bereits 
von Dionysios aufgenommene Paulusstelle (1 Kor 7,5) wird von Timotheos dahin­
gehend ausgelegt, daß Ehepaare jedenfalls Samstag und Sonntag sexuelle Enthalt­
samkeit üben müssen, „denn an diesen (Tagen) wird Gott das geistliche Opfer 
dargebracht“138. Ein z.T. als Brief des Athanasios kanonisch rezipierter, allerdings 

nicht authentischer, Text vermittelt breit die alttestamentlichen Grundlagen: Nach 
Ex 19,15 forderte Mose am Sinai vom Volk Enthaltsamkeit vor der Begegnung mit 
JHWH. Der zweite beigebrachte Text ist die Erzählung von Dawid bei Ahimelech 
in 1 Sam 21: Unter der Voraussetzung, daß er und sein Gefolge sexuell enthaltsam

135 Nach dem Kanonikon des Ps.-Johannes Ncsteutes (c. 11 im TliiSöXiov, 706 = RHAL- 
LES/POTLES, IV, 437) ist eine Frau, die einem Mann Küsse bzw. Berührungen erlaubt, einem mastur­
bierenden Mann gleichzuhalten.

136 ln der von Rhalles-Potlcs bzw. im Pedalion edierten Fassung des Kanonikons im sog. Proto- 
kanonikon (vgl. ARRANZ, Pcnitcnziali [= Anm. 7], 48 ff) (und auch noch in den von Arranz doku­
mentierten ersten Ergänzungen aus monastischen Kreisen [vgl. a.a.O., 65 ff]) begann der Katalog 
„fleischlicher Sünden“ (noch) mit Masturbation. Der Samenerguß an sich wurde (noch) nicht themati­
siert.

131 Vgl. etwa die scharfe Verurteilung enkratitischcr theologischer Positionen durch das Synodal- 
schreibcn (cd. JOANNOU, Fonti fase. IX, 1/2, 86) und c. 1 der Synode von Gangra (a.a.O., 86; vgl- 
auch cc.4; 9; 10; 14; 15: a.a.O., 89; 91; 93; 95). Dieselbe theologische Linie wurde fortgeschrieben in 
den sog. Apostolischen Kanoncs: c. 5 (ed. METZGER, SC 336, 276) verbietet verheirateten Bischöfen, 
Presbytern und Diakonen ihre Frau „unter dem Vorwand von Frömmigkeit (trpocpdosi euXapeiac)“ zu 
verstoßen, c. 51 (a.a.O., 294) sanktioniert „Enthaltung von der Ehe aus Abscheu (öi& ßöeXuplav)“ 
unter gleichzeitiger Erinnerung der Schöpfungsthcologie der Priesterschrift (Zitation von Gen 1,31 und 
1,27), c. 26 (a.a.O., 280) erlaubt Lektoren und Sängern auch nach Eintritt in den Klerus noch zu heira­
ten. - Zu ursprünglichen Stellung dieser Kanoncs innerhalb des Gesamtkonzeptes der Apostolischen 
Konstitutionen vgl. SYNEK, OIKOZ (= Anm. 89), 123 ff.

1,8 Timotheos, Responsum 5 und 13 (vgl. ed. JOANNOU, Fonti fase. IX, 2, 242-243; 248-249).
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, Ps -Athanasios zieht aus beidenwaren, durften sie von den Schaubroten e . . h,lich des Eucharistieempfan-
Episodcn den naheliegenden Größenschluß 
ges159.

3.2. Die Kanonisten des zweiten' jfVpäTantike fmmer wie-
Art von Schrittbeweis zurück, der auch im . <- akzentuierten dagegen
fcr eine wich,,ge Rolle spieLe” AüfBll.I den Ab„c-
auch in dieser Frage Didaskaha und Apostohsc ie . sie vermittelten Vor­
zug der priesterschriflichen Normierungen bzw. c ß und seXuelle
Stellung kultischer Unreinheit werden hier Menstrua i •
Betätigung von Ehepaaren in einem Atemzug he anc e

IV. Die jüngere Entwicklung

stell S°V'C' /u den (spät)antik-frühmittelalterlichen Vorgaben: Aus diesen heraus- 

für ,en möchte ich die grundlegende theologische „Unbedenklichkeitserklärung“ 
zu I IC Sexue*’e Befindlichkeit des Menschen, für natürliche Phänomene mit Bezug 
ste||e,Z'CrCr Un<i schlicßlich auch für effektive sexuelle Betätigung in der Ehe. Sic 
he i * ? ®enereH akzeptiertes Fundament für den weiteren Umgang mit den Rein­
eine h°US ^ar’ ’n ^em s'c*’ zwc‘ ge8enlaufige Entwicklungen unterscheiden lassen: 
Aus |rCI,C Konsolidierung einerseits und neu aufbrechende Diskurse andererseits, 
seif n-' ' W‘e w‘r an ausgewählten Beispielen sehen konnten - doch recht unter­
wirf. IC*len l,a*achischen Entscheidungen der Spätantike wurde jene geschichts- 
KanSa,TIC /^uswa*1l getroffen, die sich bis in die Gegenwart in den orthodoxen 
einfl°Re“ammlunSen findet. Sie bildet ihrerseits die Grundlage der noch heute 
die U ,rc'c*len Kommentare der großen mittelalterlichen Kanonisten. Jedenfalls für 
den'v'f**6 Kcichskirche, die byzantinische Kirche, auf die ich in meiner Analyse 
Kir-i IWerPunht lege, zeichnen sich bezüglich des einschlägigen konsolidierten 

c 'eniechts m.E. einige auffällige Aspekte ab:

lnten»M J0ANN0U- fonU fc«. IX. 2. 82-84; die Argumentation wurde “^odicesjkr 
‘-rprctation von c. 4 Karthago durch Baisamon beigefugt (vgl. IG 158, 53-86 - RHALLES/POTLE., 
' 30^0J).

:: V8l zuletzt FRASSETI t). Purity (= Anm. 27). passim.

„ v8> Didaskaha 26 <ed VÖOBUS. CSCO S 179. 255 ff; Übers.. CSCO.S 408. 180 fO. CA 
Jf <cd /fnmz. Übers. METZGER. SC 329, 378 fO: auch in der sog. ..Traditio Apostolica wi I 

S1":h dcr Aufforderung zun, nächtlichen Gebet die Frage der „Reinheit von Ehq«m. *ej*xu- 

stn,W'CZIChungcn unterhalten, thematisiert und positiv beantwortet: vgl. Abschn. 41 in der Teshxikon- 
-l"*!10n von BOTTE (= Anm. 50). 92. Zum verbalen Festhalten an dieser (abukntischen Tradition bet 
8 chze,,'8 faktischer Festschrcibung des Tabus im Testamentum Domini siche oben. Abschn. 1113-
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I. Prinzipielle Akzeptanz sexueller Betätigung bei gleichzeitiger Befestigung des 
antiken Sexualtabus

Sexualität wurde im Christentum weithin in Kontinuität zu weitverbreiteten 
antiken Konzeptionen funktional reduziert als Mittel zum Zweck der Zeugung von 
Kindern. Auch in der Eheliturgie142 * * und in den im Tetragamiestreit fixierten Re­
geln für Drittelten14’' hat dieses Verständnis seinen Niederschlag gefunden. Erst in 

jüngster Zeit wird - Kirchengrenzen transzendierend - die funktionale Engführung 
zunehmend kritisch hinterfragt: „Ein Geschlechtsakt kann Leben schenken in Form 
von Kindern, er kann Leben aber auch schenken in Form von Einheit zwischen den 
Ehepartnern [...]“. Jedenfalls hat sich bereits in der Spätantike - mit dem funk­
tionalen Vorzeichen versehen - gegenüber extrem sexualkritischen Strömungen 
der Frühzeit die bibeltheologisch vorgegebene und mit der gesellschaftlichen Kon­
solidierung des Christentums auch praktisch kaum ernsthaft breiter in Frage stell­
bare Akzeptanz von sexueller Betätigung in der Ehe durchgesetzt. Auch (höhere) 
Kleriker sind in den östlichen Traditionen davon grundsätzlich nicht ausgeschlos­
sen, sofern die Eheschließung vor der Weihe stattgefunden hat. Im Endergebnis 
erscheinen die östliche und die westliche Rechtsentwicklung bezüglich der Kom­
patibilität von kirchlichem Amt und sexueller Betätigung auf den ersten Blick hin 
diamentral entgegengesetzt. Der Ausgangspunkt ist aber durchaus ein gemeinsa­
mer: Prinzipielle Akzeptanz sexueller Beziehungen und gleichzeitige Befestigung 
des antiken Sexualtabus145.

Das im hellenistischen Raum aufgrund paganer Parallelen kaum befremdliche 
Sexualtabu der Tora für den kultischen Bereich wurde gegenüber tabukritischen 
theologischen Erwägungen im Osten in einer abgestuften Weise rezipiert: Nur für 
Diakoninnen und Bischöfe wurde die Enthaltsamkeitsforderung der karthagischen

142 Vgl. etwa die Analyse von T. STYLIANOPULOS, Toward a Theology of Marriage in the 
Orthodox Church, in: GOTO 22 (1977) 249-283.

141 Drittelten für Übervierzigjährige werden nach dem stark andozentrentisch orientierten sog. 
Tomos Enoseos (ed. L.G. WESTERINK, Nicolas I Patrirach of Constantinople. in: Miscellaneous 
Writings [C.F.H.B. 201. Dumbarton Oaks, Washington D.C. 1981, 58-70; ich danke Spyros Troianos 
für den Hinweis auf die neue Ed.) überhaupt nur dann gestattet, wenn ein Mann keine Kinder hat; bei 
Drittelten von Überdreißigjährigen wird das Ausmaß der Bußauflagcn für den Fall, daß bereits Kinder 
vorhanden sind, empfindlich verschärft.

141 M. STAIKOS, Auferstehung. Von erlebter orthodoxer Spiritualität (Ibcra/transzendent 3), 
Wien 2000, 156, unter Berufung auf Johannes Chrysostomos. In dessen Eheverständnis tritt gemessen 
an anderen Vätertexten die Zeugung von Nachkommen in den Hintergrund. Ob allerdings aus De 
Virginitale 19,2 (cd. H. MUSUR1LLO/B. GRILLET, SC 125, 156) ohneweiteres das partnerschaftliche 
Eheverständnis von Metropolit Michael (STAIKOS) folgt, ist eine andere Frage. Johannes Chrysosto­
mos betont hier unter Berufung auf Paulus (I Kor 5,9; 7,5) vor allem die Bedeutung der Ehe als „reme- 
dium concupiscentiac".

145 Vgl. z.B. R. GRYSON, Les origines du edlibat ecclcsiastique du premier au septieme siede 
(RSSR.H 4), Gembloux 1972; zuletzt die bei FRASSETTO (= Anm. 27), passim, gesammelten Beiträ­
ge, sowie LUTTERBACH, Sexualität (= Anm. 27), hier bcs.76 ff; 94 ff; 233 ff.
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Kanones146 im weitestmöglichen, ursprünglich von den Verfassern wohl auch in­
tendierten, Sinn umgesetzt.

1.1. Generell hat das Trullanum die in den Kanones von Karthago gebotene 
»vollständige Enthaltsamkeit“ für (männliche) Kleriker so gedeutet, daß sexuelle 
Beziehungen innerhalb einer legitimen Ehe grundsätzlich erlaubt bleiben147. Nach 
dem paraphrasierend zitierten Wort von Kohelet - „alles hat seine Stunde. Für 
jedes Geschehen unter dem Himmel gibt es eine bestimmte Zeit“ (Koh 3,1) - müs­

sen sich verheiratete Presbyter, Diakone und Subdiakone aber dann der ehelichen 
Beziehungen enthalten, wenn sie Dienst am Altar tun148. In der Folge wird jeden­
falls von den „höheren Klerikern“ regelmäßig vor kultischen Handlungen, insbe­

sondere vor der Feier der Hl. Liturgie, Abstinenz von sexueller Betätigung gefor­
dert149. Dabei wurde ausgehend von c. 13 Trullanum und in Anlehnung an Ex 19 

dreitägige Enthaltsamkeit gewöhnlich als hinreichend für die in den karthagischen 
Kanones geforderte „vollständige Keuschheit“ angesehen.

In der Praxis führte diese Regelung - wohl ausgehend von der „Großen Kir­
che“- zur Institution der Hebdomadarioi150, das heißt, Gruppen von zyklusweise 
eine Woche diensttuenden Klerikern. Vermutlich waren die Kleriker in der Woche, 
in der sie amtierten, angehalten, auch in der Kirche zu übernachten. Diese Lösung 

setzt allerdings eine größere Zahl von Klerikern an einer Kirche voraus, die sich 
Bei den liturgischen Funktionen abwechseln können. So bliehen auch - anders als 
im Westen - in der byzantinischen Christenheit tägliche Eucharistiefeiern die Aus­

nahme von der Regel.

1.2. Die Zölibatsforderung für Bischöfe ist demgegenüber eine Sonderent- 
wicklung, für die das Sexualtabu nicht der einzige, ja nicht einmal der entschei­
dende Grund war151. Zwar zeichnen sich bereits im 4. Jh. Tendenzen zur Präferie-

Vgl. cc. 3,4,25 (Nomokanon in der Ed. von Leunclavius = PG: 28: Pedalion: 33), 70 (Nomo- 
kanon in der Ed. von Leunclavius = PG: 73; Pedalion: om.) Karthago (ed. JOANNOU. Fonti. fase. IX. 
1/2,216-218, 240-241, 312-313).

147 Vgl. c. 13 (ed. JOANNOU, IX, 1/1, 140-143).
Iä* Vgl. a.a.O., 142.
147 Vgl. etwa die Kommentare von Zonaras, Bnlsamon und Aristenos zu den karthagischen Ka­

hnes (ed. PG 138, 32-37; 121-125; 269-272 = RHALLES-POTLES, 111, 301-305; 369-372; 482-484) 
“nd zum c. 13 Trullanum (ed. PG 137,560-564 = RHALLES-POTLES, II, 335-337).

,s" Vgl. S. TROIANOS, nr.pl ra oIkovmikA toü icAnpou mc M. 'EKKAqoiac;. 'Av£k6otov 
“Ü7r6pvr)pa» toü irarpidpxou ’Avrajviou F', in: Airrruxa 1 (1979) 37-52, hier: 45 f; auch: DERS., 
H IIev0£ktu OIxoupeviKi) Eüvoöoc Kal tö vopoOrriKÖ ttk £py°. Athen 1992,20.

151 Vgl. besonders S.N. TROIANOS, Zölibat und Kirchenvermögen in der früh- und mittelby- 
zantinischcn kanonischen Gesetzgebung, in: D. SIMON (Hg.), Eherccht und Familiengut in Antike und 
Mittelalter (Schriften des Historischen Kollegs. Kolloquien Bd. 22), München 1992,133-146, bzw. 

ergänzend DERS., Die Wirkungsgeschichte (= Anm.43), 102 ff sowie C.G. P1TSAKIS, Clergd mariü et 
eölibat dans la Idgislation du Concile in Trullo: Ic point de vue oriental, in: G. NEDUNGATT/M. 
PEATHERSTONE (Hg.), The Council in Trullo Revisted (Kanonika 6), Rom 1995, 263-306 (mit 
Bibliographie); auch: SYNEK, OIKOE (= Anm. 89), 132 f; DIES., Die vcrmögensrechtlichcn Kanones
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rung zölibatärer Bischöfe ab152. Der formell nie derogierte c. 5 der Apostolischen 
Kanones153 erinnert aber die altkirchliche Tradition, wonach auch der Bischof 
verheiratet sein durfte154. Für die in der Folge gegenläufige rechtliche Fixierung 

haben Vermögensfragen sicher eine bedeutende Rolle gespielt. Eine aufrechte Ehe 
bildet hinsichtlich der Bischofsweihe seit Justinian ein Weihehindernis155: Kommt 

ein Bischofskandidat nicht aus dem Mönchsstand, muß seine Frau der Scheidung 
zustimmen und in der Folge von ihm getrennt leben. Allerdings konnte diese, dem 
alten kanonischen Recht zuwiderlaufende, Forderung zunächst offenbar nicht ohne 
weiteres durchgesetzt werden. Die Väter des Trullanums griffen - in modifizierter 
Weise - das kaiserliche Zölibatsgesetz auf156 und reagierten in c. 12 tadelnd auf 

den Umstand, daß weiterhin viele Bischöfe mit ihren Frauen zusammenlebten. C. 
48 ordnete „vorbeugende Maßnahmen“ an: „Die Ehefrau eines Klerikers, der zum 
Episkopat befördert wird, soll, nach vorausgegangener einvernehmlicher Schei­
dung von ihrem Mann, nach seiner Bischofsweihe in ein Kloster gehen, das fern 
vom bischöflichen Wohnsitz liegt, und sich der materiellen Unterstützung des 
Bischofs erfreuen; sofern sie aber als würdig erscheint, soll auch sie zur Würde des 
Diakonats befördert werden“157.

des vierten Jahrhunderts unter besonderer Berücksichtigung der antiochenischen Kanones und ihrer 
Rezeption im orthodoxen Kirchcnrccht, in: C.G. FÜRST/R. POTZ/S. TROIANOS, Kirchenrecht und 
Ökumene. Festgabe Panteleimon Rodopoulos = KANON 15 (1989) 291-305, hier: 297 ff.

152 Vgl. elwa die sog. „Apostolische Kirchenordnung" (zu den variierenden Bezeichnungen und 
anderen Einleitungsfragen vgl. STE1MER, Vertex traditionis [= Anm. 50], 60 fl). Diese hält es für „gut“ 
wenn der Bischof unverheiratet ist, enthält aber noch kein generelles Eheverbot. Doch geht sie wie eine 
Reihe spätantiker westlicher Texte wohl davon aus, daß verheiratete Bischöfe respektive Presbyter 
enthaltsam leben müssen (vgl. Abschn. XVI und XVIII in der Ed. von F.X. FUNK, Doctrina duodeeim 
apostolorum, Tübingen 1888,60; 62 ff).

Vgl. allerdings die modifizierende Zitation in c. 13 Trullanum (cd. JOANNOU, IX, l/l, 140-
143).

’54 Die byzantinischen Kanonisten wissen durchaus darum. - Vgl. elwa die Kommentare zu c. 3 
und 4 Karthago von Zonaras, Aristenos und Baisamon (ed. PG 137, 32 ff = RHALLES/POTLES, III, 
301-305). Heute wird auch vereinzelt eine neuerliche Revision der Regelung durch das Trullanum 
vorgeschlagen: vgl. PITSAKIS, Clergc (= Anm. 151), 291, Anm. 45.

155 Zunächst verbot Justinian 528 nur die Weihe von Bischöfen, die eigene Kinder haben (CJ 
1.3.41 [42] .4). Seit 531 (CJ 1.3.47 [48]) wurde zusätzlich zur Kinderlosigkeit auch Ehelosigkeit gefor­
dert. Vgl. auch die Novellen 6.1.3-4 (525), 123.1 pr. (546) und 127.2 (565). Vgl. hier und im Folgenden 
TROIANOS, Zölibat und Kirchenvermögen (= Anm. 151), passim; PITSAKIS, Clerge (= Anm. 151), 
281 ff.

I5fl Cc. 12; 48 Trullanum (ed. JOANNOU, Fonti. fase. IX, 1,1, 138-139; 186). - Leon VI. modifi­
zierte schließlich wiederum das Justinianische Recht, insofern als leibliche Kinder gemäß Novelle 2 
(ed./Übers. NOAILLES/DAIN, 16-19) nicht länger als Weihehindernis gelten sollten. Vgl. S. TROIA­
NOS, Die Kanones des Trullanum in den Novellen Leons VI. des Weisen, in: Aitrruxa 6 (1994/95) 
399-409, hier bcs. 399 f; DERS., Wirkungsgeschichte (= Anm. 43), 106 f; PITSAKIS, Clcrgc (= Anm. 
151), 289 f.

157 C. 48 Trullanum (ed. JOANNOU, IX, 1/1, 186): ,.'H toü 7rpö<; £maK07rfj<; trpoF.Öpiav 

üvayop/vou yuvt), kotö koivt)v ouptptoviav roü oixelou Avöpöq Trpo6ia^eux0Eioa, perix xf|v £jr' 
aürü rfR OriaKorrfir; xetpoTOviav iv vovaaTi)piü> elafrü) tröppto Ttie toü OnaKÖrrou KaraytOYnr: 
ibKOÖopnpO'V, Ka'' ttk 4k toü /.irioKÖTrou rrpovoiat; (iiroXou6Tuy ei bi Kai &£,iav cpaveiri, Kat 7rpöi;
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1.3. ich möchte in diesem Rahmen nicht
terschiedlicher Standards für männliche und we.bltche D.akone emgehen^ Be- 
kanntlich wurden in der by/.antinischen Kirche - Jedenfalls ab_dem 5. Jh. 
zölibatär lebende Frauen (Jungfrauen, Witwen, m Hmbhck auf 
Kloster geschiedene Frauen) als Diakonmnen gewei ' , fü Dj
Vereinbarkeit von Ehe und Klerikeramt gegenläufige - .s.
koninnen ist bereits im ausgehenden 4. Jh. in den pos o 1S . . . •
bezeugt. Das ist auffällig, denn grundsätzlich verfolgt diese Kirchenordnung eine
eher antiasketische Orientierung. Jedenfalls ««"^j^^'S.fSiakonin- 
ehen Probleme mit verheirateten K'erikern, C 15 Ch Jlc^^ ^ ^ befe_

nenzohbat als selbstverständlich voraus In der \ 1 andern 0rts Er-
sügt, nicht zuletzt durch das byzantinische Strafrecht • Vermut)ich verbiete( 
klarungsmodelle für seine Entstehung zusammengeste u . K
sich, wie so oft, eine monokausale Ableitung. Innerhalb des »abuk^.lischen K 

zeptes der Apostolischen Konstitutionen ist eine reflektierte ^ ^
Zölibatsgebot und Sexualtabu äußerst unwahrscheinlic • vermittelten (Un)- 
nig darüber sagen, welche Rolle die alttestamenthch
reinheitsvorstellungen bei der Institutionalisierung desZolih generelle
gespielt haben. Dasselbe gilt hinsichtlich etwaiger

geschlechtliche Enthaltsamkeit voraussetzende pagane F . y f
erscheinen mir andere Faktoren. So zeichnet sich in der
Schriften ein gewisser Trend ab, das Transzendieren d« :;nor™,cn die
rollen durch asketisch lebende Frauen zu akzeptieren: W_,tw " und Jungttawu d» 
religiös motivierten Sexua.verzicht übten, galten .n g* *^
••Frauen” sondern als „Männer“. Das Heraustre.en der AM'
•en „weiblichen“ Rolle der Ehefrau und Mutter machte sie: innerhalb de ^ 8enos 
sischen Rollenteilung gceignet(cr) für öffentliche Funktionen. Es erlaubte aber auch, eine “hieLko.lision zwischen Haus- und Weiheordnung zu vermeiden.

-rnc öiaicovicn; 6vaß.ßa(;io6u> «Itopa“. Die Formulierung ist mehl in jeder Hinsich. eindeutig. 
Insbesondere ist nicht ganz klar, ob von Anfang an intendiert war. daß die Frau Nonne wird oder ob es 
*» Perspektive der Konzilsvä.cr ausre.chle, wenn sie in einem Kloster Wohnung nimmt. Weilers 

in der Folge strittig, ob die Unterhaltspflicht des Bischofs generell verstanden sein wollte oder nur 
,m Fall von Bedürftigkeit. Auch trifft die Synode keine Vorsorge für etwaige Kimfcr aus^der aufgelo- 
s"=n Ehe. Vgl. zu diesen Problemen und den letztlich durchgesetzten Losungen TROIANOS. Zölibat

6.17.4 (ed. METZGER, SC 329. 348). dazu: SYNEK.
°1Kof (= Anm. 89), 206 ff.

C. 15 Chalkedon (ed. JOANNOU, Fonli IX, 1/1.81-82). ,
Zum Schulz, der Keuschheit der Diakonin durch das Strafrecht vgl j BEAUCAMP Le statu.

* la fcmmc » Byzance (4e - 7e sitelc). I Le droi. impenal (Travaux e. memoiresdu centre de recher- 
!lh,c 6'hisioirc et civilisation de Byzance 5), Paris 1990, hier bcs. 183 f; 199 f; 210; auch TROIANOS, 
fujroi (_ Anm. 27), 251 ff, bzw. DERS., Epex; (= Anm. 27), 180 ff.

Vgl. SYNEK, OIKOE (= Anm. 89), 184 ff; 206 ff.
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Schließlich mag wohl auch der Anknüpfung des Diakoninnenamtes an die Witwen­
regel des ersten Timotheosbriefes eine gewisse Rolle bei der Entstehung, jedenfalls 
aber bei der Zementierung der Zölibatsforderung zugekommen sein162.

1.4. Im übrigen ist, wie wir bei Dionysios und Timotheos bereits sehen 
konnten, die Vereinbarkeit von sexueller Betätigung und Teilnahme am Kult nicht 
bloß ein Klerikerproblem. Baisamon geht wiederholt auf die Frage ein und bekräf­
tigt das Sexualtabu163 *. Seiner Meinung nach ist nicht nur Samstag und Sonntag, 

insbesondere vor dem Kommunionempfang, geschlechtliche Enthaltsamkeit zu 
üben. Diese ist auch nach dem unmittelbaren Kontakt mit dem Heiligen gefordert, 
die Hochzeitsnacht miteingeschlossen . (Eine Glosse zu ?) Baisamons Kommen­
tar zu c. 4 Karthago fordert die gleichen Standards für Kleriker und Laien: Als 
Grundlage für die Forderung nach dreitägiger Enthaltsamkeit wird neben Ex 19,10 
ff die Entscheidung einer Konstantinopolitaner Synode165 namhaft gemacht166. 

Allerdings gibt es auch Kanonisten, die differenzieren. Blastares setzt die Stan­
dards bei Laien niederer an: Unmittelbar vor dem Eucharistieempfang gebietet aber 
auch er sexuelle Enthaltsamkeit. Im übrigen hebt Blastares gemeinsam mit Balsa- 
mon den gebotenen Sexualverzicht in der Nacht von Samstag auf Sonntag in An­
lehnung an die Responsa von Timotheos v. Alexandreia167 besonders heraus168.

1.5. Alles in allem zeigt sich im zweiten Jahrtausend aber eine Tendenz, das 
Sexualtabu stark auszuweiten: Die Verbindung von Gebet und sexueller Enthalt­
samkeit in c. 3 Dionysios wird nunmehr nicht nur auf die klassischen Liturgietage 
- Samstag und Sonntag - bzw. den Eucharistieempfang bezogen169. Analog zur

162 Siehe dazu oben III. 1.3.
163 Vgl. knapp Balsamon, Kommentar zu Responsum, 5 des Timothocs von Alexandreia (ed. PG 

138, 893 = RH ALLES/POTLES, IV, 334); ausführlich: ders., Responsa ad interrogationes Marci 10,49, 
50 (Zählung nach Leunclavius in PG) bzw. 11, 51,52 (Zählung nach Rhalles/Potles) (ed. PG 138, 961- 
964; 997 = RHALLES/POTLES, IV, 456-457; 485-486); Simeon von Thessaloniki. Responsa ad Ga­
brielen! Pentapolitanum 16 (ed. PG 155, 868).

Balsamon, Responsa ad interrogationes Marci 10 (Zählung nach Leunclavius in PG) bzw. 11 
(Zählung nach Rhalles/Potles) (cd. PG 138, 961-964 = RHALLES/POTLES, IV, 456-457); ders. (event. 
auch eine Glosse), Kommentar zu c. 4 Karthago (ed. PG 138, 36 = RHALLES-POTLES, III, 304) unter 
Berufung auf eine Konstantinopler Synode, von der allerdings keine Akten erhalten sind. Vgl. näherhin 
Anm 165.

165 Vgl. GRUMEL, Regestes, 131 (= Nr. 1083) datiert diese Synode in den September 1168.
Vgl. Balsamon, Kommentar zu c. 4 Karthago (ed. PG 138, 33-36 = RHALLES-POTLES, 111,

303-305).
‘"Sieheoben, III.3.1.

Vgl. Blastares, Alphabetisches Syntagma T, 18 (ed. PG 133, 1200-1201= RHALLES/POTLES, 
VI, 191-193).

,lw Vgl. neben den bereits oben zitierten Texten, die das Enthaltsamkeitsgebot für Kleriker präzi­
sieren, an allgemeinen kanonistischen Erwägungen etwa den Kommentar von Zonaras und Balsamon zu 
c. 3 Dionysios (ed. PG 138, 469-472 = RHALLES/POTLES, IV, 10-11); bezogen auf die Quadragesi- 
ma: Balsamon, Responsa ad interrogationes Marci 50 (Zählung nach Leunclavius in PG) bzw. 52
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Halacha von Timotheos fordert man nun konsequenterweise generell für Fest- und 
Fasttage170 sexuelle Enthaltsamkeit. Zählt man mit Spyros Troianos alle kritischen 
Zeiten zusammen'71, so verbleiben etwa 100 Tage im Jahr, an denen eheliche Be­
ziehungen aus der Sicht der byzantinischen Kanonisten grundsätzlich erlaubt sind. 
Von diesen sind dann nochmals jene Zeiten abzuziehen, in denen das Menstruati­
onstabu greift172 * 174.

2. Ein „Geruch von Sündhaftigkeit“

Die sexuellen Beziehungen von Eheleuten sind nicht der einzige Bereich, wo 
dem orthodoxen Kirchenrecht eine gewisse Ambivalenz eignet. Alles in allem 
wurde nicht einheitlich für oder gegen die in der Spätantike partiell bestätigte, in 
einzelnen Quellen aber auch konsequent abgewiesene dingliche Konzeption von 
kultischer Unreinheit entschieden. Ein weiterer auffälliger Punkt: Nicht immer 
wurden und werden moralisch konnotierte Unreinheit (Sündhaftigkeit) und rein 
dinglich konzipierte Unreinheit scharf auseinandergehalten, obwohl eine von ratio­
nalen Erwägungen durchdrungene Schöpfungstheologie für die Orthodoxie nor­
mativ wurde. In sexuell konnotierten Zusammenhängen ist dies besonders deutlich, 
wie etwa die Handreichungen für Beichtväter, z.B. die mit dem Namen Theodor 
Studites und Johannes d. Fastcrs verknüpften Bußkanones , und viele der von 
Eva Levin in ihrer Studie „Sex and Society in the World of the Orthodox Slaves“ 
untersuchten Quellen zeigen. Auch die Riten nach der Geburt eines Kindes spre­
chen eine deutliche Sprache. Wahrscheinlich ist es für die - allerdings nicht gene­
rell vertretene - Unschärfe zwischen (bloß) kultischer Unreinheit und Sündhaftig­
keit beachtlich, daß die in der westlichen Theologie seit dem Spatmittelalter voll­
zogene Subjektivierung von Sünde im Osten nie voll rezipiert wurde, obwohl es 
dafür deutliche Ansätze bereits in der Spätantike gab . Man vergleiche dazu nur

(Zahlung nach Rhalles/Potles) (ed. PG 138. 997 = RH ALLES/POTLES! IV. 485-486); Simeon von 
Thessaloniki. Responsa ad Gabrielem Pcnlapolilanum 16 (cd. PG 155. 868), für die slawische Rezepti­
on LEVIN, Sex and Sociely (= Anm. 27), 163 ff; 250 ff. rc/on-T, rc

1,0 Vgl. näherhin Baisamon, Epistula de jejuniis (ed. PG 138, 1336-1360 - RHALLES/POTLES, 
■V, 565-579)

171 Jedenfalls verholen sind eheliche Beziehungen am Samstag und Sonntag und während der 
Heiligen Woche (Karwoche). Darüber hinaus wurden generell Fest- und Fasttage, insbesondere die 
Quadragesima (vgl. z.B. Baisamon, Responsa ad interrogationes Marci 50
ln PG] bzw. 52 [Zählung nach Rhalles/Potles]: ed. PG 138, 997 = RHALLES/POTLES, IV 485-486 
Simeon von Thessaloniki, Responsa ad Gabrielem Pentapolitanum 16: ed. 1G 155, 868), und z.T. auch 
tlie beiden wöchentlichen Fasttage (Mittwoch und Freitag) tabuisiert.

172 Vgl. TROIANOS, Tuiroi (= Anm. 27.), 264 f; DERS., Epux; (= Anm. .27), 199 f.
175 Weitere Beispiele bei PAPAG1ANNE/TROIANOS, Ta „yuvaiKEla iräOii (= Anm. 2), 42
174 Besonders einprägsam stellt z.B. die Chtysostomosexege.se zu Tu 1,15 (= Johannes Chry- 

sostomos, Horn. III in ep. ad Titum 3: ed. PG 62, 689-682) dem dinglichen Unreinheitskonzept von 
Lcviticus ein personales Sündenverständnis entgegen: Die lcvitischcn Tabus sind für Chrysostomos 
Symbole („aUnyopia“, „tuttoi": vgl. a.a.O., 681) für die durch moralisch verwerfliche Handlungen 
entstehende Unreinheit: AxAQaprov 1) Apapria- raiirnv <p£ÜY“pev. raurnv ämexibpeea“ (ebd ).
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die in Buß- und Absolutionsgebeten geläufige Bitte um die Vergebung von „frei­
willigen und unfreiwilligen“, „bewußten und unbewußten“ Verfehlungen175.

3. Kultische Unreinheit infolge von Menses und Samenerguß

Schließlich sticht die Ungleichbehandlung von Samenerguß und Monatsblu­
tung, also von Mann bzw. Frau betreffenden natürlichen Phänomen, besonders ins 
Auge. Aus den in den byzantinischen Kanonessammlungen versammelten Ent­
scheidungen bezüglich der Bewertung einer Pollution läßt sich überhaupt kein 
eindeutiges Bild gewinnen: Die als Kanones rezipierten Väteretexte sind ambiva­
lent bis widersprüchlich. In der Auslegung wird weithin ein kasuistischer Weg 
beschritten176, der den nichtintentionalen Samenerguß für die kultische Reinheit als 

irrelevant erachtet bzw. die Möglichkeit einer raschen Wiederherstellung der kulti­
schen Reinheit durch den Vollzug von Reinigungsriten (Gebete, Metanien, Bad177) 

ermöglicht. Von allen bibeltheologisch fundierten Natürlichkeitsbekräftigungen 
weithin unberührt blieb hingegen das Menstruationstabu. Einer Frau, die ihre Regel 
hat, wird von den einschlägigen Kanones einhellig der Kommunionempfang ver­
wehrt.

Die jüngeren Interpretationen des Menstruationstabus lassen zwar in Sonder­
situationen Ausnahmen von der allgemeinen Regel zu. Insbesondere wurde das

Chrysostomos verdeutlichte an einprägsamen Beispielen u.a. aus dem Sexualbereich den Unterschied 
zwischen dinglichem und personalem Verständnis: So gründet sich nach seiner theologischen Einsicht 
etwa die „Unreinheit“ des Ehebrechers nicht auf den Geschlechtsverkehr an sich, sonst müßte dieser ja 
auch mit der eigenen Frau verunreinigen: Grund für die Verunreinigung sei vielmehr die Gesetzwidrig­
keit („öSitria") und die Gier („jrXEovefjia“).

175 „övec, äepee, onYxceprioov dvoptae, T&e dpapriae, Ta 7rXi)ppEXijpaTa, rä fKoüoia Kal 
tö ÖKOÜcna, rb. tv yvüxjei, rä £.v öyvoia Kal rä iv jrapaßdaei Kal £v 7rapaKorj yevöpEva" heißt es 
etwa in einem Absolutionsgebet aus dem 10. Jh.: M. ARRANZ, Les priercs pdnitentielles de la tradition 
byzantine, in: OOP 57 (1991) 102 ff (hier, 105, Z. 10-14); vgl. auch a.a.O., 114 ff die Texte mit den 
Siglen [Kl:3a] und [Kl:3a], a.a.O. 140 ff [K2:2] und [K2.5], a.a.O.. 310 ff [K3:2] und [K3:2J.; a.a.O., 
316 ff [K3:5] und [K3:6], a.a.O., 322 [K3:8]; OCP 58 (1992) 32 f [K4:4]; a.a.O., 40 ff [K4:9] und 
[K4:10]; a.a.O., 44 ff [K4:12]; a.a.O. 48 ff [K4:14]; a.a.O.. 54 ff [K4:16], [K4:I7], [K4:18]; a..aO., 437 
f [K91:2], a.a.O„ 441 f [K91:3]; a.a.O., 442 ff [K93:1 ]; 59 (1993) 373 f [K 12).

176 Die Entwicklung im Westen verlief hier völlig parallel. Vgl. etwa die Responsa VIII und IX 
Gregor d. Großen (cd./Übers. COLGRAVE/MYNORS/SPITZBART, Beda der Ehrwürdige, Kirchenge­
schichte des englischen Volkes [= Anm. 86), 98-107). KOHLSCHEIN hat daraufhingewiesen, daß es 
in der Einleitung zum Missalc Romanum noch bis 1970 hieß: „Wenn ein nächtlicher Samenerguß 
erfolgt ist, der verursacht wurde durch vorangegangene, schwer sündhafte Gedanken oder aus unmäßi­
gem Weingenuß, dann ist von der Kommunion und der Zelebration Abstand zu nehmen, falls nicht der 
Beichtvater etwas anderes entscheidet [...] Wenn aber sicher ist, daß der Samenerguß nicht durch 
schwer sündhafte Gedanken verursacht ist bzw. solche Gedanken überhaupt nicht vorgekommen sind, 
sondern durch eine natürliche Ursache oder durch teuflisches Blendwerk, kann man kommunizieren und 
zelebrieren, falls nicht aus dieser körperlichen Erregung eine solche Benommenheit entstanden ist, daß 
man sich enthalten sollte" (zit. Nach KOHLSCHEIN, Vorstellung, in: BERGER/GERHARDS, Liturgie 
[= Anm. 27], 277).

177 So vor allem in der slawischen Rezeption; vgl. LEVIN, Sex and Society (= Anm. 27), 208 f, 
aber z.B. auch bei Gregor d. Gr.
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Abwegen zwischen traditionellen Unreinheitstabus und der Beraubung der Sakra­
mente in Todesgefahr - analog zur Aufhebung des Kommunionausschlusses von 
Menschen im Büßerstand178 - zugunsten der betroffenen Frauen entschiedenl7’’. 

Doch der Kommunionempfang anläßlich des unmittelbar drohenden Todes sowie 
die Exequien für eine im Zustand kultischer Unreinheit verstorbene Frau180 sind 

nicht die einzigen Sachverhalte, für die byzantinischen Kanonisten ein Abweichen 
von der grundsätzlichen Handhabung kultischer „Unreinheit“ akzeptabel erscheint. 
Es entwickelte sich auch hier eine gewisse Kasuistik. Diese signalisiert, daß man 
sich nicht nur über Analogiefälle zu den von Dionysios und Timotheos geregelten 
Sachverhalten, sondern auch über Normenkollisionen Gedanken machte: So war 
etwa der Fall denkbar, daß bei einer neugetauften Frau die Regel einsetzt, bevor sie 
die Ersteucharistie empfangen hat. Was ist hier höher zu bewerten - die Einheit der 
Initiationssakramente oder das Bluttabu? Ps.-Nikephoros1 entschied klar für den 

Eucharistieempfang innerhalb der normalen Frist von einer Woche .
Zugleich dehnten die byzantinischen Rechtsgelehrten des zweiten Jahrtau­

sends das Bluttabu aber auch auf kultische Zusammenhänge aus, die in den Väter- 
kanones nicht geregelt waren, beispielsweise die Eheschließung . Auch in der 
slawischen Rezeption des byzantinischen Erbes wurde das Tabu, wie Levin in ihre 
Analyse alter Trebniks zeigen konnte, nicht abgeschwächt, sondern tendenziell 
sogar ausgebaut. Man sieht das u.a. daran, daß die Nichteinhaltung durch z.T. sehr 
hohe Bußauflagen sanktioniert wurde - 100 Melanien allein für das Betreten der 
Kirche, 1-3 jährige Fasten für den Eucharistieempfang einer menstruierenden 
Frau184. Auch das Taufverbot wurde rezipiert, verlor allerdings mit der Durchset- 
zung der Kindertaufe und dem Verebben missionarischer Aktivitäten vergleichs- 
weise an Brisanz-

Theologisch war und ist das Menstruationstabu angesichts der gegenläufigen 
Behandlung der Pollution freilich kaum zu argumentieren. Viscuso hat am Beispiel 
Von Blastares die einschlägige Inkohärenz byzantinischer Theologie aufgezeigt:

Bereits im 4. Jh. wurde Oir Büßer die Grundmgc. breit durchgesetz,. daß «"*«»*.* te: Tote
das Kommunionverbot aufgehoben ist. Siehe dazu c. 13 von i aiu Neokaisarcia’ (cd JOAN- 
K.I/1, 34). c. 16 Ankyra (ed. JOANNOU. Font, fase. IX. 1/2. 67-68) c. 2 Neokaisarcia (ed. JÜAN 
NOU, Fonti fase. 1X.1/2, 76). Basileios, sog e. 73 (ed. JOANNOU. Fo*te.KA 
Gregor von Nyssa. sog. c. 2 (a.a O. 208-210) bzw naherhm S. TROIANOS^ HapaööoeK 
«KXnataanKoö btxaiou, Athen T984. 417-421; weiterführende Ltt. auch bet TROIANOS,
^onoXoyI,TiKi,i cpiXoXoyia (= Anm. 7), 51. , . ,.s _ RHAi i bq/poti FS

Vgl. etwa Balsamen, Kommentar zu e. 2 Dionys.os (cd. D8. ^ - RHALX^/POTL^S, 
>V, 8-9) und im Anschluß daran Blastares, Alphabetisches Syntagma A.I6 (cd. PG 133, I0S9 - KHAL-
LES/POTLES, VI, 106). . ,, .8f

"" Vgl. PAPAGIANNEH-ROIANOS, Ta „Yuvanccla irden (= Anm. Z), 3» i.
,BI Zu den unter dem Namen von „Nikcphoros“ trad.erten Kanones stehc obcn. Anin 
« Vgl. auch Ps.-Timotheos: für die von J.B. Pitra ed.t.erten Texe vgl. PAPAG1AN- 

NE/TROIANOS. Ta „Yovauceia 7ra8n“ (= Anm. 2), 41 f.
1,5 Siehe dazu oben, Anm. 79.
"M Vgl. LEVIN, Sex and Society (= Anm. 27), 169 f.
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Einerseits insistiert man darauf, daß „nichts, was von Gott geschaffen ist, von Na­
tur aus unrein (’cocdOapTov)“ sein kann185. Zugleich wird auf der Basis eines 

äußerst eklektischen Umganges mit dem Alten Testament an der „Unreinheit“ der 
menstruierenden Frau festgehalten - ein Widerspruch, der logisch trotz mancher 
Verrenkungen der Kanonisten praktisch nicht auflösbar ist. Bei der Pollution des 
Mannes ließ sich die Vorstellung kultischer Unreinheit durch die Transferierung 
auf die ethische Ebene entschärfen. Man konnte die Frage nach Intentionalität und 
damit Zurechenbarkeit stellen. Bei der Monatsblutung der Frau macht diese aber 
keinen Sinn. Die Regel ist ein rein natürliches, willensmäßig grundsätzlich nicht zu 
beeinflussendes Phänomen. Dennoch wurde die Tabuisierung konsequent befestigt.

V. Tabukritische Diskurse

Allerdings ist zugleich festzuhalten: Die durchgehende Festschreibung des 
Menstruationstabus in der kirchenrechtlichen Literatur ist nicht zu verwechseln mit 
generell kritikloser Akzeptanz. Völlig unumstritten war das Menstruationstabu 
offenbar nie. Rechtfertigungsbedürfnisse alter Kommentare186 einerseits und die 

Festlegung von Bußauflagen für Frauen, die das Verbot, die Kirche zu betreten 
oder gar die Kommunion zu empfangen, mißachteten andererseits, sind deutliche 
Zeugen dafür: Die rezipierten Tabus wurden nicht nur in der Spätantike - ich erin­
nere an die Ausführungen zur Didaskalia und den Apostolischen Konstitutionen - 
bisweilen in Frage gestellt. Sie wurden offenbar auch später immer wieder intel­
lektuell hinterfragt bzw. durch faktische Mißachtung in der Praxis aufgebrochen. 
So sah sich der Verfasser eines apokryphen Kanons, der in arabischen Quellen­
sammlungen als „nizänisch“ tradiert wurde, genötigt, Klerikern für die Mißachtung 
des Tabus harte Sanktionen anzudrohen

Die theologisch-kanonistische Gegenwehr mutet bisweilen abenteuerlich an. 
Mangels rationaler Rechtfertigbarkeit innerhalb des referierten theologischen Refe­
renzsystems ließ sich im Grund nie viel mehr Vorbringen, als ein mit dem Traditi­
onsargument verknüpftes „ceterum censeo“. Und selbst das Traditionsargument 
hat, wie wir sehen konnten, einen Haken: Denn ein „unanimus consensus patrum“, 
wie man ihn gerne beschworen hätte, läßt sich trotz beachtlicher patristischer Tra­
ditionszeugen nicht behaupten. Zumindest die Didaskalia und die Apostolischen 
Konstitutionen bezeugen eine tabukritische Tradition. Deren Argumentation har­
moniert obendrein weit besser mit der in der byzantinischen Theologie grundsätz­
lich aufgegriffenen Transferierung des Reinheitsthemas auf die ethische Ebene als

1,5 Blastares, Alphabetisches Syntagma, K. 28. Athanasios (ed. PG 133, 1380 = RHAL- 
LES/POTLES, VI, 338).

"* Vgl. am Beispiel von Blastares VISCUSO, Purity (= Anm. 27), passim.
181 Vgl. MANSI II, 990 (hier als canon XXIX gezählt und mit „Ne mulicr menstruata ingrediatur 

ecclesiam, neque sumat sacram communionem“ überschrieben).



61

die Fortschreibung einer dinglichen Konzeption kultischer Reinheit bzw. Unrein­
heit. ln einer Anmerkung des Pedalions findet auch eine breite Auseinandersetzung 
mit diesem kritischen Erbe statt1"8, freilich in dem Sinn, als mit allen Mitteln zu 
harmonisieren versucht wird. Da in der Kommunionfrage die Weisungen von D.o- 
nysios und Timotheos allerdings bei bestem Willen nicht mit der Didaskaha und 
den Apostolischen Konstitutionen auf einen Nenner zu bringen sind, wurde ein 
fragwürdiger Weg beschritten: Man erklärte die störende Abweisung des Kommu­
nionverbotes zu einer sekundären Glosse, einer Verfälschung der grundsätzlich 
offenbar durchaus als Bestandteil des normativen Erbes erachteten Kirchenordnun- 
gen1"9.

Wissenschaftlich seriöse Neueditionen machen es heute unmöglich, weiterhin 
in diesem Stil Argumente durch unhaltbare Textkonjunkturen zu eise zen, > c 
jemand dennoch versuchen, darf er sich nicht wundern, daß er nicht “bezeugen 
kann. Es scheint vielmehr konsequent, daß zum.ndestjeremzeh der umgekeh^ 
Weg beschritten wird: So greift etwa die orthodoxe Theologin ^^^ Belomck 
in ihrem Bemühen um Überwindung des Menstruationstabus gezielt auf die D.da. 
kalia zurück190 *. Dieser Ansatz wäre bei Berücksichtigung des Gesamtkon/.eptes der 

Apostolischen Konstitutionen durchaus ausbaufähig . Die ircienor nung ic 
mehr, als daß sie gegenläufig zur Befestigung der Reinhe.tstabus tabukr.t.sche 
Diskurse der jungen Christenheit in einer Quelle bezeugt, die hinsichtlich ihrer 

Normativität in der orthodoxen Rezeption ambivalent beurtci t wir . e*_
spezifischen Kontext der heute wohl nirgendwo mehr explizit ver re enc „ •
abwesenheitstheologie" hinaus führt sie eine breite Auseinandersetzung mit über­
kommenen Normen konkret, mit dem Erbe der Bibel. Meines Erachtens zeigen 
sich darin Möglichkeiten an, wie. wo nötig, der Diskurs auch heute geführt werden 

könnte: Wenn sich das grundsätzliche Festhalten an den .. ei jgcn ano° s 
vergleichbarer Weise vorweg außer Streit stellen läßt wie in den Apostolischen 
Konstitutionen die Fortgeltung der Tora192, so dürften problematische kanonische 

Normierungen rationalen Gegenargumenten nicht minder Zugang ic 1 sein a s i
SCHe Für'einen solchen rationalen Weg hat zuletzt eindringlich Kyriaki Karidoya- 

ncs FitzGerald plädiert193, ln der am Menstruationstabu festhaltcnden kirchlichen 
Praxis ortet sie „eine Art von Aberglauben“, der „als kirchliche Lehre durch­

Vgl. rinödAiov, 547 ff.

^ ,,n Vgl. D. BELON1CK, Fcminism in Chrislianily: An Orthodox Christian Reponse. Syossu.

Y Vgh zum Folgenden SYNEK, OIKOL (= Anm. 89). bcs. 211 ff: 287 ff.

gingen und Überlegungen, in: Orthodoxie aktuell 4 (2/2000) 2-9. hie 
in: The St. Nina Qunrterly 3,2 (1999).
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geht“194 und weist den Weg zur Differenzierung zwischen „kulturell gebundenen 
Annahmen und auf der christlichen Lehre basierenden Überzeugungen“195. Für 

eine Revision des Menstruationstabus kann sie ein ganzes Bündel von Argumenten 
Vorbringen: Erstens unterscheidet die bekannte griechisch-amerikanische Theolo­
gin innerhalb des kanonischen Erbes zwischen Kanones der Ökumenischen Konzi­
lien und den nur sekundär durch das Trullanum als allgemeines Kirchenrecht rezi­
pierten Kanones: Die Unreinheitstabus - Karidoyanes FitzGerald nennt ausdrück­
lich c. 2 Dionysios und das Responsum 7 von Timotheos v. Alexandreia - gehören 
zur zweiten, weniger „gewichtigen“ Kategorie. Weiters kontrastiert sie die proble­
matischen Kanones mit gegenläufigen normativen Traditionselementen - insbe­
sondere mit der Titushomilie von Johannes Chrysostomos196 und dem unter III.2.1. 

in diesem Beitrag besprochenen Athanasios-Brief an Ammun. Ausgehend von 
diesem „kanonischen Brief“ entlarvt sie schließlich die „Frauenlastigkeit“ des 
Menstruationstabus und setzt sich entschieden für ein Mehr an Geschlechterge­
rechtigkeit ein: „Dieses grundlegende Prinzip, von dem der hl. Athanasios schreibt, 
dass wir Christen ,nichts Unreines in uns haben’ , erweist sich als solidere Richt­
schnur für uns; denn wenn unabsichtliche nächtliche Verunreinigungen nicht als 
sündhaft oder unrein betrachtet werden, dann soll auch die Menstruation nicht als 
unrein angesehen werden. Es scheint so, dass der Tadel, die körperlichen Aus­
scheidungen betreffend, gerecht auf Männer und Frauen verteilt werden müssen 
[sie]“197.

Ein weiterer Argumentationsansatz innerhalb des traditionellen orthodoxen 
Normensystems wären die bereits im Mittelalter eindeutig formulierten Ausnah­
mebestimmungen: die Spendung der Ersteucharistie bei Neophytinnen und die 
Kommunionzulassung in Todesgefahr. Sie zeigen, daß eine flexible Handhabung 
des Menstruationstabus auch in der Vergangenheit nicht nur „Kar* otKovopiav“ 
möglich war, sondern für bestimmte Fälle generalisierte Ausnahmebestimmungen 
durchgesetzt wurden.

Heute gibt es neben den vielen, die das alte Tabu weiterhin unhinterfragt hin­
nehmen, immer mehr Frauen, die sich dagegen zur Wehr zu setzen beginnen: Kari­
doyanes FitzGerald sieht in dieser Frage „das schwierigste und heikelste Thema, 
das man [innerhalb des Themenkreises „Orthodoxe Frauen und Pastorale Praxis“] 
diskutieren muss“198. Eine orthodoxe Patristikerin, Verna Harrison, hat ihre Kritik 

am Menstruationstabu bereits vor über 10 Jahren schonungslos scharf artikuliert: In 
einem 1987 in „The Orthodox Church“ publizierten Beitrag bezeichnet sie die 
Praxis, Frauen während ihrer Regel von der Kommunion auszuschließen, aus der 
Perspektive einer orthodoxen Christin als „perhaps more than any other [practice],

194

195

196

197 

I9X

A.a.O., 5. 
A.a.O., 9.
Vgl. oben, Anm. 174.
KARIDOYANES FITZGERALD, Orthodoxe Frauen (= 193), 7. 
A.a.O., 5.
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[...] offensive for women" und „fundamcntally unacccptable“ . Eine andere or­
thodoxe Patristikerin, Eva Catafygiotu Topping, attestiert dem traditionellen Tabu 
im Blick auf seine einmalige Frauenlastigkeit unvcrhüllt „gender discr.mmati- 
on“2,K). Selbst Bclonick, die sich sehr kritisch mit den in den 70 Jahren autTom- 
menden feministisch-theologischen Ansätzen auseinandergesetzt hat, plädiert, wie 
bereits erwähnt, unverhohlen für eine Überwindung des Menstruat.onstabus, Ich 
habe versucht bei der Frage nach den Auswirkungen des Menstruationstabus auf 
Frauen möglichst zurückhaltend mit Wertungen aus meinem eigenen Erfahrungs- 
horizont zu sein20' und lieber auf die Stimmen der Betroffenen zu horchen: Wo 
sich solche in einer für mich zugänglichen Weise artikuliert haben, finde ich aller­
dings meine Vorurteile durchwegs bestätigt: Das Kommunionverbot und die z T. 
durchwegs noch geübte Praxis, Frauen, die ihre Regel haben bzw. ein Kind gebo­
ren haben, das Betreten des Kirchenschiffes zu untersagen wird von einer wach­
senden Zahl orthodoxer Christinnen als belastend, ja entwürdigend erfahren.

Zunächst waren es in westlichen Kontexten lebende Frauen. z.B. in der fran­
zösischen Diaspora2"2 und orthodoxe Amerikanerinnen, die öffentlich ihre Stimme 
erhoben. Es waren gebildete Frauen aus einem Umfeld, wo die neuzeitliche Ent- 
mythologisierung in vielen Lebensbereichen gegriffen hat und die nicht zuletzt 
darum wissen, daß die westlichen Kirchen das Menstruationstabu grundsätzlich 
aufgegeben haben. Während der letzten Jahre scheint sich abei eine merkliche 
Veränderung anzubahnen: Nicht mehr ausschließlich einzelne orthodoxe Flauen 
artikulieren ihren Unmut gegenüber dem Festhalten am Menstruat.onstabu als 
einem rational nicht vermittelbaren geschlechtsspezifischen Reinheitstabu und mit 
ihm vernetzten Traditionselementen, etwa dem weitverbreiteten Brauch, nur ein 
männliches, nicht aber ein weibliches Kind bei seiner Einführung in die Kirche (40 
Tage nach der Geburt bzw. bei der Taufe) zum Altar zu bringen Vielmehr entste­
hen, wenngleich zögerlich. Netzwerke. Diese verheißen interkulturellen Erfah­
rungsaustausch, Solidarisierung der betroffenen Frauen und durch die Bündelung

V. HARRISON, Reflexions and Concerns on Women’s Rolc in the Orthodox Churches, in: 
The Orthodox Church 23 (1987). Novcmber-Nr., 6-8. hier: 7.

200 E. CATAFYGIOTU TOPPING, Orthodox Eve and Her Church, in: MaryMatlha 3 (1993), Nr.
'• l7'23, hier: 18 (Fortsetzung: 3 [1994], Nr. 2. 2-7). ................................

201 So hat die Anthropologin Adriana DESTRO - ausgehend von der rabbimschen Rezeption der 
nidda-Vorschriften - durchaus positiv konnotierte Aspekte des Menstruationstabus herausgearbeitet, 
insbesondere die rituelle Kompetenz von Frauen durch die Bestimmung der Zeit ihrer ..Unreinheit": 
Vgl- A. DESTRO, The Witness of Times: An Anthropologicla Readmg of Niddah, in: SAWYF.R, 
Lcviticus (= Anm. 4), 124-138, bzw. auch DIES., La donna niddah’: Ordine del corpo c ordine dcl 
■nondo giudaico, in: DIES., Le politiche del corpo, Bologna 1994, 87-130. Zur Wahrnehmung orthodo- 
Xer Jüdinnen vgl. etwa R.M. HERWEG, Die jüdische Mutter. Das verborgene Matriarchat, Darmstadt 
'"4, 70: Die während der Menses geforderte Sexuolkarcnz wird hier zum Teil ausgesprochen positiv 
gesehen. HERWEG beschreibt sie entsprechenden Deutungen mit den Kategorien „Recht der Frau auf 
sexuelle Selbstbestimmung" und „Bereicherung der ehelichen Beziehung .

202 Vgl. etwa das in SOP 40 (1979) 12-16 veröffentlichte Dokument „Questions sur Phomme et la 
fcmme dans lc peuple de Dieu“.
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von Stimmen auch eine wirksamere Interessensvertretung gegenüber der Hierar­
chie. Hier sei vor allem auf die im Zusammenhang mit der vom Weltkirchenrat 
ausgerufenen ökumenischen Dekade „Churches in Solidarity with Women“ abge­
haltenen Treffen orthodoxer Frauen hingewiesen2l);i: 1996 wurde auf der Ver­

sammlung von Damaskus folgende Empfehlung ausgesprochen:

„[...] we prayerfully recommend to the leadership of our churches, [...] that the sacramcntal prac- 
lices which appcar lo dirninish the dignity of women bc studicd in dephth and changed whcrcvcr 
necded, in Order to reflect a fuller Orthodox understanding in regard to women“201.

Das Communique präzisiert auch die Punkte, die besonderes Unbehagen her- 
vorrufen:

„[...] the practicc of churching female babies diflerently from male babies, and the praclice in 
some of our churches of depriving women of the Eucharist during their period of mcnstruati-
on"203 204 205 206.

Auf dem Folgetreffen in Istanbul 1997 wurde das Thema erneut aufgegriffen 
und der Katalog einschlägiger Probleme erweitert: Die Empfehlung lautet nun­
mehr:

„The perception and Interpretation of some of the rulcs pertaining to liturgical life nced to bc 
addressed. Rcgarding the sacramental practices of our Church, we ask for a re-evaluation of va- 
rious practices, for cxamplc, the presentation of infants and the 40 day rule for childbirth, certain 
prayers, for examplc, the prayer for miscarriage, abortions and post-partum mothers, and rulcs 
pertaining to liturgical life, for example, menstruation. Some of us fcel these practices and pray­
ers do not properly express the theology of the Church rcgarding the dignity of God’ s crcation of 
woman and her redemption in Christ Jesus. We realise that the practices in the various local 
communitics may differ“2“1.

VI. Ausblick zur geforderten Reevaluierung der kirchlichen Rezeption der
Niddavorschriften

Es waren letztlich die zuletzt zitierten Empfehlungen von Damaskus und 
Istanbul, die mich zu einer näheren Beschäftigung mit der Wirkungsgeschichte der

203 Vgl. die Communiquds unter dem Motto „Discerning the Signs of the Times: Womcn in the 
Life of the Orthodox Church“: MaryMartha 5 (1997) 36-42, hier bes.: 39 f (Damaskus 1996); a.a.O., 
45-53, hier bes. 49 (Istanbul 1997). - Für die beginnende Thcmatisicrung des Problems auf früheren 
Tagungen vgl. in diesem Band Metropolit Gennadios (LIMOURIS), Orthodox and Ecumanical Asscm- 
blies and Conferences of the 20"' Century,

204 MaryMartha 5 (1997), 40.
205 A.a.O., 39.
206 A.a.O., 49.
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Reinheitsvorschriften von Levitikus motiviert haben. Ich bin ^"^hst einge- 

schränkt auf den byzantinischen Kontext - der
schichte zumindest eines Teils jener liturgischen frakttken dahin,

heute für eine wachsende Zahl orthodoxer Frauen un rc \ möChtc icli
daß sie sich durch diese in ihrer Würde verletzt erfahren
versuchen, die kirchliche Rezeption der Nidda-Vorstellungen in einen „größeren 

Kontext zu stellen. Das kann selbstverständlich die ceva 6■ evisjon
Tradition und - so die Hoffnung vieler be.ro ener F-en ' le.zthch Revismn 

einzelner Normen seitens der zuständigen kirchlichen^ 1 

vielleicht aber ein Stück weit Hilfestellung dafür sein

1. Eine erste Verbindungslinie verläuft zwischen der starten 
zeption und Adaption gerade des Menstruationstabus (un • „

Geburtstabus, und anderen Reinheitsrege.n,
Bluttabu. Dieses wurde in verschiedenen Zusammenhängen pos.ttv

a«t die ich im Rahmen dieses Beitrags nicht. und wurde in der frühen 
Speiseregel explizit Eingang in das sog. .Aposteld m m die byzanti_
patristischen Rezeption jedenfalls im Osten weithin ‘ ^annnes209 der älteste 
nische kanonische Rezeption ist e. 63 der Apostolischen Kanone, dar a teste 
Schlüsseltex.. C. 67 Trullanum210 ha. das Blut tabu als Speu»ttte 

schärft. Leon VI. (der Weise) unterstützte schließlich die k. ^ Blul a®ch
durch Novelle 58. wo die Herstellung und Konsumation von ( P* man ^
für den weltlichen Bereich ausdrücklich untersagt wur e . eines „enc_
verschiedenen Aspekte des Menstruationstabus vor allem d ^ 2I2 , ‘ d 
teilen Bluttabus. so erscheinen sie weitaus weniger „frauento ’ßrdinES Mietet 
bislang durchgezogenen Korrelation mit dem Pollutionstabu . fe
« sieh, mit dem Verweis auf das allgemeine Blutttbu die
Knüpfungen herunterzuspielen. Bibe^ermeneu^h Unterschiedliche
Menstruations- und Pollutionstabu jedenfalls nicht abstran da|J
Vernetzungen schließen einander aber nicht aus, sondern - 8 simplifi-
uionokausale Erklärungsmodellc historische Entwicklungen ■ P

zieren.

201 Zum Verhältnis von kirchen(rechts)gcschichllichcr Forschung und kirchlicher Reform vgl. 
5YNEK, OIKOE (= Anm. 89), 6 f; bzw. auch DIES.. Kirchenordnung als Ausdruck von Goltes Men­
schenfreundlichkeit? Spätantikc Perspektiven, in: Folia Canonica 2 (1999) 129-159.

Vgl. WEHNERT, Reinheit (= Anm. 23). passim.
‘ C. 63 der Apostolischen Kanones (ed. M. METZGER. SC 336,298).
'nC. 67 Trullanum (ed. JOANNOU. Fonli. fase. IX. 1/1,205).

- Leon VI., Novelle 58 (ed./Übers. NOAILLES/DAIN, 216-219), allgemein zur Rezeption des
'"Hanums in die Kaisergesetzgebung TROIANOS. Wirkungsgeschichle (= Anm. 43), hier: 108.

Ich danke Heinz Ohme für diese kritische Anmerkung zu meinem Vortrag in Athen.
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2. So möchte ich auch dazu ermuntern, die spezifische Entwicklungen des 
Menstruationstabus im byzantinischen Kirchenrecht insgesamt nicht von allgemei­
nen kirchlichen Entwicklungen abzulösen. So besteht, wie unter II. 1. angemerkt 
wurde, jedenfalls ein Konnex hinsichtlich der kirchlichen Rezeption der Nidda- 
Vorschriften und einem bereits im spätantiken Christentum generell einsetzenden 
Sakralisierungsschub. Dieser ist im dritten Jahrhundert bereits deutlich nachweis­
lich und verdichtet sich seit dem vierten Jahrhundert. Auch wenn der generelle 
Trend zur Sakralisierung in einer gewissen Spannung zu den Anfängen des Chri­
stentums steht, ist es doch unsinnig, einfach von einem „Rückfall“ in alttestament- 
liche bzw. pagane Muster zu sprechen. Es besteht durchaus Kontinuität zur Praxis 
der ersten christlichen Gemeinden, soweit wir diese rekonstruieren können und 
zwar nicht nur insofern als die Reinheitstora genauso wie andere kultische Vor­
schriften Bestandteil der von diesen aus Israel ererbten „Heiligen Schriften“ waren. 
So gab es bis zum Fall des zweiten Tempels einerseits noch Christinnen, die ge­
meinsam mit ihren jüdischen Geschwistern dem traditionellen Tempelkult ver­
pflichtet geblieben waren. Andererseits war der „Tempel“ - wie auch in anderen 
.jüdischen Schulen“ - zur Metapher geworden2": So fragt bereits Paulus: „Wißt 

ihr nicht, daß ihr Gottes Tempel seid?“ (1 Kor 3,16) und der Hebräerbrief affir- 
miert: „Sein Haus aber sind wir“ (Hebr 3,6)211 * * 214. Das relativ Neue der Spätantike ist 

allerdings, daß die sich als „Haus Gottes“ (vgl. etwa Hebr 3,6; 1 Tim 3, 15; 1 Petr 
2,5) bzw. „Tempel“ verstehenden christlichen Gemeinden auch selbst wieder 
„Tempel“ zu bauen begannen. Die Adaption der levitischen (Un)reinheitstabus im 
Sinne des kirchlichen Verbotes, daß Frauen, die ihre Regel haben, ein Kind gebo­
ren bzw. eine Fehlgeburt erlitten haben (z.T. auch: Hebammen, die bei einer Ge­
burt assistiert haben), den Versammlungsraum der Gemeinde betreten, setzte vor­
aus, daß man diesen in einer Relation zum Tempel Israels sah. Dafür haben sicher 
verschiedene Faktoren eine Rolle gespielt, die Konsolidierung einer in ihren An­
fängen charismatischen innerjüdischen Aufbruchsbewegung, ihre notwendige In­
kulturation in die von paganen Kulten geprägte römisch-hellenistische Welt und 
gleichzeitige die Reevaluierung alttestamentlichen Erbes. Dem Verständnis des 
Kirchenraumes als „Tempel“ entspricht in der byzantinischen Tradition bekannt­
lich nicht nur die Raumgestaltung. Hand in Hand gehen auch eine gewisse Anglei­
chung der Amtsentwicklung an biblische Vorbilder für das Priestertum, vor allem 
aber die Tendenz, in der fortschreitenden liturgischen Entwicklung an die herr­
schenden Vorstellungen vom Tempelkult des biblischen Israels anzuknüpfen und

211 Vgl. neuerdings ausführlich G. FASSBECK. Der Tempel der Christen. Traditionsgcschichtli-
che Untersuchungen zur Aufnahme des Tempelkonzepts im frühen Christentum (TANZ 33), Tübingen
2000. Für den Literaturhinweis danke ich Georg Braulik.

214 So heißt es auch in 1 Petr 2,5: „Laßt euch als lebendige Steine zu einem geistigen Haus auf­
bauen, zu einer heiligen Priesterschaft, um durch Jesus Christus geistige Opfer darzubringen, die Gott 
gefallen”. Siche weiters die Turmbaumetaphorik im Hirt des Hermas (vis. III und sim. IX: ed./Übers. 
M. LEUTZSCH, SUC 3, 160-183; 300-353), dazu LEUTZSCH, a.a.O., 141 f, bzw. N. BROX, Der Hirt 
des Hermas (KAV 7), Göttingen 1991, hierbcs. 117; 388 ff.
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hinsichtlich der Eucharistie den Opfercharakter besonders stark zu akzentuieren215. 
Die sekundäre Interpretation von Kirchenbau und gottesdienstlichen Formen hat 
diese Tendenz nochmals verstärkt. So sind die Rezeption der Nidda-Vorschriften 
in einen symbolischen Gesamtkosmos eingebettet.

Es stellt sich also die Frage, ob bzw. inwiefern es möglich ist, ein Stück aus 
diesem herauszubrechen, ohne das gesamte System einer Reevaluierung und et­
waigen Adaption zu unterwerfen. Daß hier Ängste aufbrechen können, die reform­
blockierend wirken, ist so gesehen durchaus verständlich. Auch geht es bei denen, 
die das Menstruationstabu hinterfragen, in der Regel längst nicht isoliert nur um 
dieses. So wurde auf den oben angesprochenen Treffen von Damaskus und Istan­
bul nicht nur Unbehagen gegenüber der kirchlichen Handhabung des Menstruati­

onstabus artikuliert. Im Blick auf den kultisch-liturgischen Bereich hat man z.B. 
auch angedeutet, daß bestimmte Gebetsformulare als revisionsbedürftig angesehen 
werden. Und schließlich sprach man viele andere Fragen an, die weit über das 
gottesdienstliche L.eben im engeren Sinn hinausweisen - Laienengagement in der 
Kirche, theologische Ausbildung, Frauendiakonat, Partizipation in Entscheidungs­
findungsprozessen u.s.w.

3. So lohnt es sich schließlich, den Blick aut allgemeine ^
sammenhänge hin zu weiten. Daß man für „Byzanz“ Kirche und G^haft n.eh
'eicht voneinander abgrenzen kann, ist eine Binsenweisheit. Spannend wi d es 

uiiciiLdiiuu e RpHeiituna von Reinheitstabusallerdings, versucht man einen Zusammenhang zur ® ht die Ver-
in anderen Gesellschaften herzustellen. Anthropologen haben ver ^ht. die
Wnd„„g von Reinheitstabus mit

men zu erklären, die in wichtigen Punkten bei alle
Parallelen zum byzantinischen System autweisen. . . G

„n,e Vorstellung eine, Verunreinig durch ^ “sS-
Seilschaft wie der beschriebenen ILele] zum großen Teil mit dem Ve such ms 

men, Frauen gleichzeitig als Personen und als Währung
aktionen zu behandeln. Männer und Frauen werden in c Bereichen

getrennt, als gehörten sie ganz unterschiedlichen, einander
an. Die unvermeidliche Folge ist, daß ein Antagonismus
der sich wiederum in der Vorstellung spiegelt, jedes Geschlecht steile cm.: G
für das andere dar. Die speziellen Gefahren, die den Männern durch den Kontakt

mit Frauen drohen, drücken den Widerspruch aus, der sie ’n /u ma_
Frauen als Währung zu gebrauchen versucht, ohne sie z ‘
chen“2'6. Oder etwas abstrakter formuliert: Es scheint so, daß Verunreinigung.

, „xttiir'hpn 1 itureie in der Russischen Theo- 15 Vgl. dazu etwa K.Chr. FELMY, Die Deutung ® ®, Theoiogic der Gegenwart. Eine Ein- 
lo8>e, Berlin 1984, hier bes. 222 ff; auch; DERS., Die Orthodoxe 1 heoiog 
hihrung, Darmstadt 1990,209 ff.

116 DOUGLAS, Reinheit (= Anm. 28), 198.
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Stellungen besonders dort eine wichtige Rolle spielen, wo ein gesellschaftliches 
System hinsichtlich der Geschlechterbeziehungen in sich widersprüchlich ist.

Diese von Mary Douglas vor allem am Beispiel der afrikanischen Leie* 217 

durchexerzierte Hypotheses korreliert - mutatis mutandis - durchaus mit dem, was 
wir von jenen christlichen Gesellschaften wissen, in denen die mit Menstruation 
und Geburt vernetzten biblischen Reinheitsgebote positiv rezipiert wurden. Auch 
in den (spät)antiken christlichen Gemeinden blieb der Status von Frauen ambiva­
lent218. Diese Ambivalenz fand ihre Fortsetzung in der byzantinischen219 Gesell­
schaft220 respektive ihrer Kirche, die aus dem widerstreitenden frühchristlichen 

Erbe - jedenfalls im Blick auf die Frauen betreffenden Reinheitsvorschriften - eine 
Auswahl traf, die vornehmlich tabubefestigend und nicht tabukritisch orientiert 
war. Nach der Typologie von Douglas wäre im Blick auf die Geschlechterverhäl- 
nisse die byzantinische Welt sicher als gesellschaftliches System zu bewerten, in 
dem „zwei unvereinbare Dinge zusammengebracht werden sollen“221. Auch hier 

stießen sich theologisch legitimierte traditionelle Muster der Geschlechterhierar­
chie mit gegenläufigen, egalitär orientierten Ansätzen222. Dies gilt für die gesell­

schaftliche Praxis genauso wie auf der Ebene normativer Diskurse. So lebte einer­
seits die - bereits im biblischen Schrifttum in die Schöpfungsordnung projizierte - 
gemeinantike Ideologie fort223, wonach die gesellschaftliche Überordnung der 

Männer gleichsam naturbedingt und somit gottgewollt sei: „Der Mann ist das 
Haupt der Frau“224; „der Mann wurde nicht für die Frau erschaffen, sondern die 
Frau für den Mann“225. Aber man hielt in der Regel auch fest, daß „in dem Ge­

heimnis der ganzen göttlichen Heilsökonomie [...] Frauen in gleichem Maß wie

2,7 Vgl. zu diesen auch M. DOUGLAS, Implicil Meanings. Essays in Anthropology, London
1975.

2'* Aus der Fülle der während der letzten Jahre publizierten einschlägigen Literatur vgl. bei­
spielsweise R. KRAEMER S„ Her Share of the Blessings. Wonien's Religions Among Pagans, Jews, 
and Christians in the Greco-Roman World, New York 1992; G. CLARK, Women in Late Antiquity. 
Pagan and Christian Life-Styles, Oxford 2I994; D.F. SAWYER, Women and Religion in the First 
Christian Centurics, London 1996.

217 Und selbstverständlich auch in westlichen mittelalterlichen Gesellschaften.
22n Vgl. in diesem Band beispielsweise die Beiträge von J. BEAUCAMP und A. LAIOU und die

von ihnen zitierte weiterführende Literatur; für einen ersten Überblick: J. HERRIN, In Search of By- 
zantine Women: Three Avenucs of Approach, in: A. CAMERON/A. KUHRT (Hg.), Images of Women 
in Antiquity, London 21993, 167-189; zu Einzelfragen zuletzt auch DM. NICOL, The Byzantine Lady: 
Ten Portraits 1250-1500, Cambridge 21995; A.-M. TALBOT (Hg ), Holy Women of Byzanlium. Ten 
Saints' Lives in English Translation (Byzantien Sainls- Lives 1), Dumbarton Oaks, Washington 1996; 
B. HILL, Imperial Women in Byzantium 1025-1204: Power. Patronage and Ideology, Harlow, Essex
1999; L. JAMES, Desire and Denial in Byzantium (Society for the Promotion of Byzantine Studies. 
Publications 6), Aldcrshot 1999 (alle mit Literatur).

221 DOUGLAS, Reinheit (= Anm. 28), 205.
222 Vgl. etwa E. BEHR-SIGEL, Women, in: K. PARRY u.a., The Blackwell Dictionary of 

Eastem Christianity, Oxford 1999, 515-519 (mit weiterführender Literatur).
222 Vgl. am Beispiel der Apostolischen Konstitutionen SYNEK, OIKOL (= Anm. 89), passim.
22,1 So im Neuen Testament wörtlich 1 Kor 11,3 und Eph 5,23.
225 1 Kor 11,9; vgl. dazu Gen 2,18.
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Männer zum Bild Gaues [gehören]“. Jedenfalls miofern sind sie „den Männern 
gleichrangig“226. So wurden und werden trad.tionelle Herrschaftssysteme nicht 
zuletzt im Blick auf die Geschlechter, auch durchaus als Aspekt der von Christus 
letztlich überwundenen sündigen Welt wahrgenommen Aus sotenologjscher Per­
spektive gibt es „nicht männlich und weiblich“, ln der Erlosungsordnung smd 
Mann und Frau, wie orthodoxe Theologen im Rekurs aut ihr theologisches Erbe 
heute nicht müde werden, immer wieder zu betonen, gleichgestellt .

4. Wenn die von Douglas behaupteten Zusammenhänge von ^inheitsregeln 
und ambivalenten Geschlechterbeziehungen stimmen, ist es keini Zufall, daß da« 
aktuelle Aufkommen von Kritik an den ins kanonische Recht rezgierten Ran­
kitstabus mit einem fundamentalen Prozeß gese'lschnftl.eher Veränderung zu­
sammenfällt. Gerade weil das Hinterfragen von Herrschaftsstrukturen und rad.t o- 
neller Rollenverteilungen zwischen Männern und Frauen nie vo
ren halt macht, scheint auch die Auseinandersetzung mit de^ 7;“^°"gen ‘Sy
bolsystem unvermeidbar. Nicht nur „westliches“, sondern auch östhehes,-byanü- 
nisches“ Christentum muß s.ch heute weithin in einem sozialen Umfeld bew^ren 
in dem sich die Sensibilität für die gleiche Würde, aber auch d.egle chen Rechte 
von Frauen und Männern verstärkt hat und entsprechend auch un ^ItlichenR 
demokratischer Staaten der Gleichhcitssatz eine immer wichtige!re Ro e s>p •

An sich sollte die Inkulturation in diese neue, 'C
Wirklichkeit für Kirchen byzantinischer Tradition kein allzu großes Poblemsein. 
Ich betone das gerade angesichts des unter V.3. angerissenen Problems. So ver­

ständlich Ängste sind, Angst ist noch selten ein guter Ra ge er g 
recht keine christliche Tugend. Innerhalb des tradierteri theolog sehen Erbes Pbl 
es, wie wir sehen konnten, nicht nur Anknüpfungspunkte für einen Verzicht auf 
..frauenlastige" Reinheitstabus, sondern auch hinreichend 
gerade für die Entwicklung hin zu einer „egalitäre(re)n Gese lschaf‘ «
Kirche insgesamt228. Aus systematisch-theologischer Sicht sind letztere wohl

^ Die Stellung der Frau in der Orthodoxen Kirche und die Frage der Ordination von Frauen. Ab- 
schlußbericht der inlcrorthodoxen Theologischen Konsultation von Rhodos 1988. dt. Text in Una 
Sancta 44 (1989) 252-260, hier: 254. , „

227 Vgl. zuletzt etwa die Dokumentation der „Orthodox-Altkatholischcn Konsultation zur Siel- 
“ng der Frau in der Kirche und zur Frauenordination als ökumenischem Problem in: U v. ARX/A. 
WALLIS. Bild Christi und Geschlecht (Bern 1998 = Internationale Kirchliche Zeitschnft Jg. 88. Heft 2).

-82. hier: 82.
22,1 Vgl. etwa G. LARENTZAKIS, Maria in der orthodoxen Kirche, in: Ökumenisches Forum 11 

0988) 25-42, K. KARKALA-ZORBA, Die Stellung der Frau in der orthodoxen Kirche. a.a.O. 17 
0994) 195-212; DIES., The Role of Womcn in the Orthodox Church Today, in: MaryMartha 5 
0996/97) 3-8. zuletzt vor allem den in Anm. 227 zit. Sammelband „Bild Christi und Geschlecht"; aus 
jsalbolischcr Sicht: A. JENSEN, Wie patriarchalisch ist die Ostkirche? Frauenfragen in der orthodoxen 
Theologie, in: Una Sancta 40 (1985) 130-145; daß sich orthodoxe Theologen und Hierarchen durchaus 

n'u dieser Darstellung ihrer theologischen Tradition identifizieren können, zeigt etwa Erbischof Micha- 
el von Österreich (STAIKOS), Frauen in der Orthodoxie, in: Die Furche 13 Nr. 8/22.2.1996. 14: In der
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wichtiger, um nicht zu sagen „legitimer“, als gegenläufige Traditionselemente. „Es 
ist die ganze, Mann und Frau gemeinsame menschliche Natur, die unser Herr an­
genommen hat“ 229.

zitierten Kurzdarstellung bringt er nicht nur „einschlägige“ Zitate von Patriarch Dimitrios, sondern 
rekurriert auch explizit auf den Aufsatz von Jensen.

229 Abschlußdokument der Orthodox-Altkatholischen Konsultation zur Stellung der Frau in der 
Kirche in: „Bild Christi und Geschlecht“ (= Anm. 227), 82.



THE EVOLUTION OF THE STATUS OF WOMEN IN MARRIAGE AND

FAMILY LAW

Angeliki E. L a i o u, Cambridge/Athens

The organisers of this Conference have presented me with a formidable task. 
The evolution of the Status of women in marriagc and family law over a period of 

perhaps one thousand years - the Byzantine period - is an immense topic, certainly 
incapable of being treated fully in a short time'. In the spirit of the Congress, it is 

Primarily the influence of canon law on this process which is at issue. That, too. is 

a very large topic. The very fact of the Christianisation of marriage, a process that 
was greatly advanced by the tenth Century, when the only recognised marriage 
becarne the one performcd and blessed by the Church, created new parameters 
within which relations between the genders and the generations functioned . Nor 

was the process ended in the tenth Century, since the church continued to legislate 
0n aspects of marriage and betrothal, especially but not only on the question of 
Impediments creatcd by blood relationship or by affinity, and the state lollowed 

suit. In order to make the topic more manageable, I shall focus on some aspects 
relating to the most important points in marriage and sexual activity: the establish- 

ment of the marriage bond and its effect on the Status of women, divorce, espe- 
cially for cause of adultery, and sexual relations outside of marriage.

There are several ways in which canon law exerted its influence on formal 
mlations, on institutions and on society. The first is through the canons themselves. 
The Byzantine canonical System, certainly with regard to issues connected with the 
family, was somewhat fluid. Most of the important canonical Statements are incor­

porated in the legislation of the fourth-century Fathers and that of the oecumenical 
eouncils, through the Council in Trullo. The rest are to be found in new legislation, 
which proceeded through the centuries. Given the relationship between civil and 

canon law in Byzantium, however3, canonical Statements did not really have the 
force of law until and unless they were incorporated in imperial legislation, either 
fornially, or more informally, i.e., with a Statement that a particular piece of legis- 
lat'°n was ordered or accepted by the Emperor4. Cases in point abound: An obvi-

. „ ' For a discussion of some of the lopics. see J. BEAUCAMP. La Situation juridique de la femme

“Yzance, in: Cahiers de Civilisation Mcdievale 20 (1977) 145-76. .... r.u
2 See, for an overview, H. HUNGER. Christliches und Nichtchristliches im byzantinischen Ehe- 

r^ht, in; ÖAKR 18 (1967) 305-25. ... . ,

See, on this, S. TROIANOS, „©Eoirlcopev roivuv, rägiv voptov tir^xf-iv Touc Ayiouc ^
0|aonKouc Kavövai; ... ", in: At&pnp“ otov 1. KapayiawöirouXo, Thessaloniki 1985, 193-I200. He 
sl*aks of two legal Systems but a single authority. After 545, civil and canon law followed the same 
mies of applicability and interpretation, which increased the power of the Emperor.

4 The decrec of the Patriarch Sisinnios on prohited degrees of relationship is a case in point.
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ous one is the prohibition of fourth marriages. Already in the fourth Century, St. 
Basil of Caesarea had voiced Opposition to any marriage after the first, and called 
the fourth marriage „fornication“5, but it was not until the Tome of Union (920) 

that this Opposition became general law. The same is true with the virtual equation 
of betrothal to marriage, legislated by the Emperor Leo VI, who made specific 
reference to canon 98 of the Council in Trullo6. A third example concerns the ex- 

tension of marriage impedimcnts to lateral relatives and affines, where the law 
code of the Isaurians, the Ecloga, adopted almost all the prohibitions of the Council 
in Trullo7. This is direct influence of canon law on the Institution of marriage and 

on family life.
A second sort of influence is indirect. It is influence on mores, ideology and 

modes of thought and action which eventual ly become legislation or common 
practice. This influence may be exercised through canon law, or through Christian 
tenets and Statements which are voiced by ecclesiastics and become normative at 
some point. An example may be seen in the mandatory involvement of the church 
into what had been a civil contract, i.e., marriage and even betrothal. Already in the 
Ecloga, a church ceremony is sufficient (though not necessary) substitute for a 
marriage with written contracts. By the mid-ninth Century, it was presented as a 
sine qua non of marriage by Byzantine missionaries active in Bulgaria8. Leo VI 
made marriage with benediction into the law of the land, but it probably had been 
by far the commonest sort of marriage before its formalisation through imperial 
legislation.

A third category has to do with Statements of the canonists and theologians 
which did not have direct effect on legislation but influenced the mind-set and the 
practice to some extern at least, although they themselves may already reflect a 
certain social preference. Such is St. Basil’s Statement concerning inheritance. He 
thought that children should inherit equally, just as they were equally given life by 
their parents9. Civil law always allowed the possibility of differential treatment of 

children once the legal minimum had been met. But Leo VI issued a Novel on 
some aspects of unequal inheritance, making it more difficult, and delivering a 
general Statement on the justice of partible inheritance. He used a variant of the 
words of St. Basil, stressing that as the parents equally gave birth to their children

5 Canons 4, 12: G. RALL.ES, M. POTLES, Syntagnia ton thcion kai hieron kanonon 4, Athens
1854.

6 P. NOA1LLES, A. DAIN, Les Novellcs de Uon VI le Sage. Paris 1944, no. 74.
7 Ecloga: Das Gesetzbuch Leons III. und Konstantinos V. (ed. L. BURGMANN, Frankfurt 1983) 

2,2, and canon 54 of the Council in Trullo (RALLES-POTLES, 2,432-3).
11 A.E. LAIOU, Consensus facit nuptias-ct non, in: Rcchtshistorisches Journal 4 (1985) 189-201.
9 Homilia VIII in Hexaeineron, J.-P. MIGNE, Patrologia Graeca, 29, 177-80, and cf. Novel 19 of 

Leo VI. A later canonical texl, the Pedalion, glossing this Statement, threatens with „epitimia" those 
parents, especially on the islands, who practiced primogcniture giving all their inheritance to the first 
son or the first daughter: Cf. K.E. ZACHARIAE VON LINGENTHAL, Geschischte des Griechisch- 
Römischen Rechts, 3"1 edition, Berlin 1892, 204, note 660.
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so they should give them property. Equal partible inheritance exercised a powerful 
influenae on the System of succession of the Byzantines. It also made a great dif- 
ference to women, for a preferential System of inheritance, in a society which also 

practices divergent devolution of property (bilateral inheritance) benefits men 
much more than women. The divergent devolution of property, coupled with at 
least a strong inclination toward equal inheritance, made women carriers of prop­

erty, and thus allowed them some power within the home, as well as permitting 
them the possibility, at least, of an economic role connected with the disposition 
and management of their property. Of course, in cases such as this, it is very diffi- 
eult to disentangle the specific role of Statements like that of St. Basil from the 

many other factors which result in the formation of such practices and institutions- 
f°r example, the desire of parents to ensure that both male and female children 
retain or improve their condition in life, and thus reproduce the position of the 
family or the lineage10. A more visible connection may exist between patristic 
thinking on divorce and legal practice, as will be discussed later.

The functioning of ecclesiastical courts is another way in which canon law in- 
fluenced life in general, and the life of women in particular. This was especially so 
after the Emperor Alexios I gave ecclesiastical courts the right to judge cases re- 
garding matrimony11.

A final category is more subtle. It is that of subtexts, that is, canonical State­
ments or canonical exegesis that are very strongly influenced by societal attitudes 
loward women, and in turn place a powerful stamp of approval upon them.

Let us turn to the substance of our topic. I would argue that one of the most 
interesting aspects of the influence of canon law and canonical thinking on legisla- 
•'on is connected with a certain sense of equality, between genders as between 
s°cial classes.

This may be see„, f« on. .hing,
Ecloga, the law-code of the Isaurians, pubhshed in /4 , marriace
jdeas, as is obvious both in the Proo'm.on and m theJex^ amJ ,egisfa.
'aw is concerned, it incorporated a good deal oi nprfnrmed without written

"nn- The Ecloga stressed the validity oi: a' P? this affects per-
eontracts, that is to say, without dowry contracts, speciiyi g 
sons who are of poor or humble condition. In such ca** JvaHda^d
formed with the consent of the contracting parties and P ’ their
either by church benedict.on or by public announcement ^‘)unc^™n t0 
»friends“)12. The non-requirement of dotal contracts for people 
hon was already established by Novel 117 of Justmian

,n See A. LAIOU, Marriagc Prohibitions,^MairiagcnD^pal'rimoine, Paris 
«ntury Byzantium. in: 1. BEAUCAMP, G. DAGRON (edd.), La iransm.ss.o
1998, 129-60, esp. p. 130. . 19-11

" Novel 27.4 in: J and P. ZEPOS. Jus Graecoromanum 1, A.hea - •
12 Ecloga 2.6. Sec also CJ .5,17,11 (533). N. 22,18 (535). N. 117.5
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had vascillated considerably on the issue of „unwritten marriage“; here, too, there 
may have been ecclesiastical influence13. But the Ecloga makes the matter clear14 15 16. 

The importance of the consent of the contracting parties, a concept of Roman law, 
is brought to the fore, even though in the Byzantine Empire the consent of the 
parents was always necessary (except for men after the age of 25)'5. The consent of 

the contracting parties was never in itself sufficient to establish a valid marriage, as 
it eventually became in Western Europe, where the verba de praesenti (exchange of 
present consent) created a valid mariage In the Ecloga, consent needs to be vali- 
dated by the consent of the parents and public notification. Interestingly, the social 
Status of those who may contract unwritten marriages is not precisely specified, as 
it would be in the Macedonian law codes which followed Justinianic legislation. 
The eventual development of this was the emergence of benediction as a necessary 
condition for a valid marriage, made into law by Leo VI. As far as the Ecloga goes, 
there is the attenuation of social distinction as a factor in a valid marriage, with 
probably differentially beneficial effects on women. Slaves are still excluded from 
this equalisation, until the late 11Century. Social distinction as an important fac­
tor in contracting a marriage reappears in the 12lh Century.

Also beneficial was the recognition of what in English law would be called a 
common law marriage. The Ecloga describes it from the point of view of the 
woman: „Whoever has brought into his house a free woman, and entrusted her with 
running his household and has had carnal relations with her, is held to have con- 
tracted an unwritten marriage with her”. If he puts her aside for any reason other 
than the recognised causes of divorce, and if she has had no chidren, he gives her 
one fourth of his property, that is, exactly what is given to a propertyless („apo- 
ros“) woman as Casus liberorum non existentium, when her husband dies intestate. 
This harks back to Justinian’s legislation (Novel 74.5, 538), which mentions the 
complaints of women who, after men take them home, swearing on the Gospels or 
in church to treat them as wives, live with them for many years, perhaps have chil- 
dren, and then are thrown out; such women, he says, are to be considered legiti- 
mate, and so are the children. The passage on unwritten marriages in the Ecloga is 
a combination of Codex 5, 17, 11, an Novel 74.5. But in the Ecloga, the position of 
the woman who cohabits with a man for a long time is entirely equated to that of 
wife. Some scholars have understood this clause to be connected with concubi-

13 N. 117. 4-6 (by affection alone). Cf. J. A. BRUNDAGE, Law, Sex, and Christian Society in 

Mcdieval Europe, Chicago-London, 1987, 114.
14 Possible influence from the fourth-ccntury Fathers, who were against the importance playcd on 

contracts and dowries in his period, and asks for a retum to earlier, simpler customs: M1GNE, Patrolo- 
gia Graeca, 54, 441 and 489, quoted by G.S. MAR1DAKES, To astikon dikaion en tais Nearais ton 
Vyzantinon Autokratoron, Athens 1922,4L

15 On women losing that right, see BEAUCAMP, op.cit., 171-2.
16 BRUNDAGE, op.cit,, 334, 588.
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nage, whereas others have objected17. While from the strictly juridical viewpoint 
the objection is valid, it seems to me that from the point of view of real life and 
society, we are seeing the transformation of concubinage into Christian marriage. 
In effect, concubinage is tacitly abolished by being considered as marriage without 
the neccssity of any further action on the part of the man; this obviously raises the 
Status and increases the property rights of the woman . The arrangement follows 
the tendency in Justinianic law which, however, had simply allowed the legitimi- 
sation of the children born in concubinage after a subsequent marriage.

Neither in this passage of the Ecloga, nor in Justinian's legislation is there 
specific reference to canon law. But one may suppose the influence of canons, such 
as that of Gregory of Nyssa and St Basil (4, 59), which state that there is only one 
legal cohabitation (meaning marriage) and everything eise is illegal, and seem to 
include concubinage undcr porneia (stuprum), while canon 17 of the Apostles 
likens the effect of concubinage on members of the clergy to the effects of bigamy. 
These are probably the „divine precepts, proper to Christians , to which I.eo VI 
referred in his Novel (91) that abolished concubinage and the old law that gov- 
erned it19. So the provision in the Ecloga is within the spirit of the purpose of the 
Church to bring all sexual relations under the umbrella of marriage. It also furthers 
social equalisation insofar as women are concerned. In Roman society, concubi­
nage was contracted primarily with women of low Status. The Ecloga removes the 
detrimental effects of dass from the women involved. Earlier, Justiman had spoken 
of „philanthropy toward women“ in a Novel regarding a free woman who ives

with a man and subsequently marries him .
As far as I know. this legislation, which I consider progressive is untque to 

the Ecloga. It was not repeated in the legislation of the Macedon.ans , and it d.d 
not overnight turn concubinage into valid marriage. The evolution is as follows. 
Concubinage was abolished by Novel 91 of Leo VI, specifically in order to bring 
civil law in concordance with ecclesiastical law. In some ways, this measure may 
be considered the opposite of the legislation in the Ecloga, unless we imagine that 
its effect was indeed to extirpate concubinage and turn all long-term umons into 
marriage, not automatically as in the Ecloga, but because the other choice was 11 * * * * * * * * *

11 MARIDAKES. op.cil., 43, 77, contra J. ZHISHMAN, Das Ehcrcclit der orientalischen Kirche,
Vienna. 1863, and ZACHARIAE VON LINGENTHAL. The Ecloga. 6, 7 menlions concubincs („pal-

lakc").
" CJ. 5,27, 8, N. 18, 11, N. 19, N. 89, 3. Cf. A.E. LAIOU. Contributionh l'&ude de l’instilution

familialc cn fipirc au XHföme siöclc, in EADEM, Gender, Society and Economic Life in Byzantium,
Variorum Reprints, Hampshire, 1992, Study V, 284.The arrangement in ihe Ecloga is more bencficial
than the Justinianic legislation, which does also recognise property rights to a concubine and her chil­
dren, in casc there are no legal desccndants: MARIDAKES, op. cit., 76, with reference to CJ. 5, 27, 8.

Iw The law is „De concubinalu", CJ. 6,57,5, D. 25,7. N. 18,11.
211N. 18.11 (534).
21 Cf. Prochciros Nomos 4,14 and 4,26, in: ZEPOS, Jus, 

16,27 and scholia (in: ZEPOS, ibid).

2, Athens 1931; Eisagoge 16,1, 16.11,
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removed. Indeed, this is the attitude that may be perceived in a decision of the 
thirteenth-century archbishop and jurist Demetrios Chomatianos. There was a case 
involving a long-term coftabitation between a man and a woman. The woman 
wished for the relationship to be legalised through marriage, „adducing as argu- 
ments the length of cohabitation, a little over five years, and the fact that two years 
earüer she had given birth to his child. For this reason, she desired to live with him 
in perpetuity, and to receive the customary benediction“. Chomatianos tried to 
persuade the man to accede to the woman’s request. He refused, although, by ar- 
rangement, he gave her an ox and part of the year’s crop22 23. The custom of concubi- 

nage continued, as we see in Epiros in the thirteenthth Century. In the case of mo- 
nogamous unions, and in the eyes of some of the people involved, it appears to 
have been equivalent to marriage solo consensu, which is why Demetrios Choma­
tianos used in his decisions Novels 89 of Leo VI and 24 of Alexios I, which stated 
that the only legally accepted marriage was that performed with benediction, and 
he distinguished it from the marriage solo consensu.

The ecclesiastical court of Chomatianos provides the greatest part of the in- 
formation we have regarding concubinage as it existed in practice. The learned 
archbishop tried to introduce some order in the Situation that had resulted from the 
existence of this institution despite its formal abolition, but, interestingly, he did 
not refer to Novel 91 of Leo VI. He tended to recognise some rights to children 
born in concubinage, although his main concern was with the rights of the children 
of the first marriage, concubinage often being a Substitute for second and third 
marriages. The rights of women, as established by the Ecloga, appear to be greatly 
attenuated21.

Thus, in this matter, the canonical concerns and legislation followed two dif­
ferent directions. Before benediction became mandatory for a valid marriage, a 
common-law marriage, beneficial to women, was possible; its existence was even, 
I think, facilitated by the insistence of the church that marriage was the only legal 
form of cohabitation. But once the position of the church on valid marriage had 
been made into law, any marriage not blessed by the church was considered ille- 
gitimate, and the old disadvantages of concubinage returned, although some people 
voiced divergent opinions24. The Status of lower-class women was improved by the 

Ecloga, but greatly reduced by the abolition of concubinage through the influence 
of the church. Only by applying the pre-Ecloga civil law could a „concubine“ re­
ceive some property, and that depended on the disposition of the judge.

In the matter of divorce, also, the influence of eclesiastical law was multiple 
and varied. The indissolubility of marriage stems from Mat. 19,9, which also pro-

22 Chomatianos, in J.-B. PITRA, Analecta sacra et classica spicilegio Solesmensi parata, 6, Paris- 
Rome 1891, no. 135; Cf. LAIOU, Contribution 284-300.

23 LAIOU, Contribution, 284 ff.
24 Cf. the divergent opinions on the disposition of propery by testament to children born of con­

cubinage, in Chomatianos, no. 21; cf. I.A10U, Contribution, 290-91.



77

vides the only acceptable cause for divorce: „Whosoever shall put away his wife, 
except it he for fornicaiion, and shall marry another, committeth adultery; and who 
so marrieth her which is put away doth commit adultery The only cause for di­
vorce is the adultery of the \vornan. This differential treatment of adultery with 
regard to the dissolution of marriage is also present in Roman law, which, in the 
case of unilateral divorce, recognises the adultery of the woman as valid cause, but 
is much more lenient toward the sexual misdeeds of a married man . We rccall, ot 
course, that in the Roman Empire, and until the time of Justinian, it was perfectly 
possible to have a divorce communi consensu. Adultery as grounds lor divorce is 
only important in the case of a non-consensual, unilateral dissolution ol the mar­
riage. It is also to be remembered that Justinian, in abolishing the consensual di­
vorce, separated the valid grounds for divorce into two categories: the grounds on 
which a woman may divorce her husband and those on which a husband may di­
vorce his wife* 26 Adultery is ipso facto grounds for divorce only when committed 
by a woman; the equivalent for a man is the prolonged. frequent and blatant prom- 
iscuity of the man who introduces other women into his house or hves with another 
woman in another house, in the same city, and thus brings dishonor („hyhris ) to 
his wife's position and Status. The woman's adultery. however, is pol ution ac- 
cording to the church fathers27; it sullies the marriage bed, and, according to St 
Basil, the man who stays with an adulteress is „senseless and imp.ous“. In the 
Ecloga, a divorce is possible on very few grounds: only one, adultery, is specific to 
Ihe woman, and only one, impotence for tlirce years, is specific to the man (2.9.2- 
3); the pertinent legislation makes clear reference to the New Testament.

The early canonical pronouncements. and subsequent ones, such as canon 87 
of the Council in Trullo, were somewhat embarassed and ambivalent on the differ­
ent treatment of male and female adultery, as were the 12 -Century canonists. St. 
Basil says, disapprovingly, but accepting the fact, that the sp.nt of d.vme law con- 
demns cqually the man and the woman who have sexual relations outside mänage. 
But „custom“ Orders .hat the woman be punished as adulteress and d.vorced, wh.le 
the man may not be divorced from his wife on the grounds of adultery (canon 9) 
He is guilty not of adultery but of fornication (canon 21), and his wife must stay 
with him. „The reason“, says St. Basil, „is not easy to undcrstand; but this is the 
prevailing custom“. The Synod in Trullo labels „adulterer" the man who leaves h.s 
wife and takes another, which created exegetical problems to the twelfth- Century 
canonists, called upon to reconcile the canons of St. Basil and Trullo. They found

2' S. TREGGIAR1, Roman Marriage, New York-Oxford 1993.462-3.
“ N 117, 8-9. Note that the husband may lake back ihe adulteress within lwo years (cf. Balsa- 

m°n's commcntary to canon 87 of the Council in Trullo. in: RALLES-POTLES, 2, Athens. 1852, 505
H). an arrangement which may also bc due Io Ihe influence of ihe Church that wanted to preseve mar- 
nage. Such a thing was not possible in Roman law: cf. A. ROUSELLE. Pomeia; on Dcsirc and the 

Body in Antiquity, Oxford-New York 1988, 101. on sisimilar pronouncements in the 2“ Century in

Western Europe .
27 St. Basil, canon 21.
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the answer in the distinction between the man who commits fornication while in a 
married state, and the one who has abandoned his wife and taken another28. The 

uneasiness, however, persisted, for Ioannes Apokaukos, in the first part of the 
thirteenth Century, voiced again the Statement regarding the irrationality of the 
differential treatment. Perhaps the strictest and most detrimental canonical legisla- 
tion pertaining to women is the one relative to the woman who is abandoned by her 
husband and marries another: she is deemed an adulteress, after Mathew 5, 32: 
„whosoever shall put away his wife, save for the cause of fornication, causeth her 
to commit adultery“29. She is an adultercss even though the fault is not her own; 

her husband, on the other hand, „is responsible“ for her sin, but his own sin is not 
clearly spelled out. From the viewpoint of the church, it would have been more 
rational to punish cqually the adultery of man and woman. Indeed, the embarass- 
ment expressed by the canonists on the treatment of adultery stems, I think, from 
the fact that the church was faced with a sin which knows no gender in the abstract, 
but which was, indeed, differentiated by gender in a society where sexual pollution 
was gender-specific.

A study of the extant decisions of ecclesiastical courts of the thirteenth and 
fourteenth centuries reveals that some of this unease, as well as the difficulties of 
imposing intransigent legislation upon a living society, influenced the decisions of 
the courts in ways that reduced the severity of both civil and ecclesiastical legisla­
tion. For one thing, Baisamon interpreted canon 48 of St. Basil to mean that the 
husband who abandons his wife is responsible not, to be sure, of adultery, but of 
having divorced without cause which, according to Justinian’s legislation, is pun- 
ished with the loss of the property of the guilty party and the entry into a monas- 
tery. Thus the one-sidedness of the canon was attenuated, since the man was also 
punished. Similarly, Zonaras glossed canon 87 of the Council of Trullo, regarding 
the punishment of a woman who leaves her husband „without cause“ as meaning 
that if she leaves him with cause, i.e., because he beats her, or makes her suffer 
greatly, or for other such reasons, even if she marries another3", she is not guilty. 

This, it should be said, goes against the usual canonical tradition, starting with St. 
John of Damascus and continuing through Balsamon’s gloss on the same canon, 
which does not recognise the mistreatment of a wife as valid cause for divorce or 
for leaving her husband. Zonaras’ interpretation shows a concern with the lack of 
recourse for a woman who is mistreated by her husband.

As for the practice of divorce, we have fairly extensive documentation, from 
the ecclesiastical courts of Chomatianos and Apokaukos in the thirteenth Century, 
the Patiarchal court of Constantinople in the fourteenth Century, and sporadic deci-

“ Commentary of Zonaras and Baisamon to canon 87 of the Council in Trullo. In fact, the canons 
are perfectly reconcilable, and the problem of the canonists must be that they feit uneasy about the 
whole issue.

29 Canon 48 of St Basil.
!" This last clause is not found in all manuscripts.



79

sions of other courts or Patriarchs. The bulk of the Information comes fron, the 
thirteenth and fourteenth centuries, and originales in areas w.dely d.fferent fron, 
each other. Epiros, Greece and Western Macedonia on the one hand, and Constan- 
tinople on the other. The local customs visible in «he sources were ot course, spe­
cific to various areas. But given that both Chomatianos and Apokaukos were 

learned men in the canonical tradition of Constantinople, t ere is a certain compa

rability as far as we are concerned. ,
The plight of the abandoned woman is addressed primär,ly by Apokaukos. 

Accordmg to the civil law. a woman whose husband has dtsappeared canno re- 

marry except on well-grounded presumption ot his eat , w tc ’ 1 eij , 

secure Information, may be made after an absence o ive years . * 
lows and reaffirms this legislation, St. Basil saying t at e wo 
another without proof of her husband’s death commits acu eT . ' ' ‘
firmed by Canon 93 of the synod in Trullo, the 12lh-century canontsts, andI Patn- 
arch Manuel II. However, whcn Apokaukos was taced with sPec'f'^ases °f ™ 

who had abandoned their wives and whose whereabouts were ’
the woman a divorce, even though he was perfectly aware o .
donment was not a recognised reason for divorce, an sa‘ ‘ . absence
decision was made somewhat easier by the fact that t ,e man necessarv
had lasted for five years, which retains a memory of t e apse ( .
under civil law for presumption of death. Here, however, there was no presumption 
of death; the man was thought to be alive. In part, the court was swy*. e f et 

that the woman was young and not unsightly, and chose to resc 
of adultery. Economic factors, too, played arole in th.scase as 
abandonment judged in the same court. That this was pro a y 
judgment, stemm,ng out of the instabilities of the
vtnctal population, is suggested by a decision of the t ,,ivnrrP hecause of
tinople, in the early fourteenth Century, which again gran . • f
«he abandonmen« of the wife” We are, I suggest. ^

equalising of the odds in a marriage. Whereas a husban cou staved
moral reasons (if she frequented the baths or banquets wi , ,’ ,34 -r
outside the house without his permission, if she committed adul ry wife
could also divorce her husband basically for not fultilhng the normal expectations

one had of a husband. ., , . __„fThe ecclesiastical courts also parted Company with the law on he ma er of 
what should happen when a marriage irretrievably breaks down. Both civil and * 34

Bas. 28.7,3-4; N. 22, ch. 5,6,7.

35 F. MIKLOSICH, J. MÜLLER, Acla ct diplomata Gracca medii aevi, 1, Vienna 1860, 53 ff; N. 
MATSES. To oikogeneiakon dikaion kala len nomologian lou Palriarcheiou Konstant,noupolcos Ion 

c,on 1315-1401. Athens 1962, 165-6.
34 Justinian, N. 117.
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ecclesiastical law adopt an attitude of „grin and bear it“ in this matter which, sig- 
nificantly, they see mostly as affecting women: that is, the question is mostly what 
a woman should do in the case of a marriage that has gone wrong, not what a man 
should do. In the old days, before Christianity made itself feit, there was the di- 
vorce communi consensu. Under the influence of church and canons, that had been 
abrogated. In its place, we find the emergence, in ecclesiastical courts, of a divorce 
„for implacable hatred”. It is pleaded that one of the partners has developed impla- 
cable hatred for the other, and therefore a divorce is necessary, to avoid a greater 
evil, murder, suicide or adultery. It is not necessarily argued that the fault lies with 
one or the other of the partners; this kind of divorce has old antecedents, and the 
hatred was sometimes ascribed to demonic interference35. The interesting thing is 

that, in most cases, independently of who brings the case to court, the partner who 
pleads implacable hatred is the woman ’. This was partly due to the way in which 
marriages were arranged, since girls were betrothed at a very young age, and 
sometimes, when they reached puberty, either they or their parents had changed 
their minds. It may also have been due to an underlying idea that women were 
more prone than men to demonic influence. It was, finally, at least in some cases, 
used as an alternative to divorce for cause of adultery on the part of the woman, 
perhaps because the court was unwilling to issue such a divorce, with its disrupting 
effects on the woman, her family, and her property' .

The eivil courts may not have had the flexibility of ecclesiastical courts in this 
matter. The dossier of the eleventh-century judge Eustathios Romaios does not 
contain divorces granted for implacable hatred. It does contain cases of consensual 
divorce, described in a way which suggests that, despite the law, such divorces 
were not rare. However, once they were challenged in court by one of the parties, 
or their relatives, the judge had little discretion: he was forced to declare the di­
vorce invalid although, interestingly enough, he preserved the property dispositions 
made at the time of the divorce agreement'8.

Let us return to adultery, wherein , as we know, lay the most important dis- 
tinguishing factor between men and women as far as divorce is concerned, the 
factor that made divorce most expensive for women. Strikingly, in the civil court 
of Eustathios Romaios divorce for adultery is mentioned in connection with 
women only incidentally, and in an interesting fashion: he explains why the dowry 
of a woman divorced for adultery does not go to her husband if she enters a mon- 
astery, despite the legislation of Leo VI, while it does if the woman repeatedly 37 * *

M See LAIOU, Contribution, 308 ff, for fullcr discussion and Interpretation of the sources.
3,1 Thus in Chomatianos and Apokaukos. Not so in MIKLOS1CH and MÜLLER, 1, 28 ff: both 

Partners developed hatred.
37 Chomatianos in PITRA, op.cit., col. 556, S. PETRIDES, Jean Apokaukos, leltres et autres

documents inedits, in: Izvestija Russkago Arckheologicheskago Instituta v Konstantinopolje 14 (1889), 
no 16, and MIKLOSICH-MÜLLER, 1,28 ff.

M Eustathios Romaios, Peira, in ZEPOS, Jus, 4, 25.41, 25.44, 25.62, 25.37, 68.62.
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feasts or ba.hes together wi.h «.her men"’. The reason for this apparen. paradox is 
explained as a protection for women agains. the mach.nations of the husband who 
might even introduce a male friend int« the house to support a false accusation of 
adultery. More interesting than this entertaining decision is the fact that the few 
real cases of adultery mentioned are those of men. ln one case, a husband is di- 
vorced by his wife. wi.h his agreement. for having affairs w.th other women; the 
legal justif,cation of such a divorce is not given. nor is the word ..adultery uttered. 
Interestingly, it was the woman’s sister who eventually broug it a c arge o au 
tery against the divorced woman, presumably on the groun s, we novsn to canon 
law but not to civil law. that a divorce granted for reasons other than the woman s 
adultery is invalid, and the woman. if shc remames, is an adulteress I wou d no 
be the first time that individuals tried to use the stricter ecclcs.astical laws to gel 
their way; the phenomenon was common in the eleven.h Century, especally w.th 

incest legislation. Possibly as an additional rumination on t ic jopje. ie nex 1 em 
in the Peira is a general Statement on the man who has slcpt with o er women, 
has not contestcd a divorce „because he was the cause of it • 1S ntcessa y < 
note this treatment of male adultery in a civil court betöre we turn o le in o 

hon gleancd ftom ecclesiastical courts. , JC n-
Here we can summarise the Situation in the thirteenth cen ur> as ' . 

vorce for adultery is mentioned. but it does not ncccssari y en ai a P 
ments the law requires. On the contrary, Chomatianos was prone o no p 
adulterous woman. In one case. he even found that the woman was no . P P 
speaking, guilty of adultery, since her husband had been impoten or e y *■ ■ 
is a nice point, buttressed by quotations front St. Paul; „To avot or c. 
every man have his own wife, and let evey woman have her^own us an . .. 
fraud ye not one the other. exccpt it be with consent... • u 1 L, . v
pectcd that St Paul meant that in the contrary case adultery was jus i ' ‘
have hcre is an approach toward adultery that is morc Icnient o WOIh 4 
or ecclesiastical law allowcd. It is a leniency rare in canomca tex s, a ( g 
sionally we find it there also: in canon 34. St. Basti counse s agams m ^ P 
the sin of the repentant adulteress, since this might cause tci ea .
Century canonical glosses on this suggest that the husband, ertrage . mig 1 er^ 
Baisamon further sta.es tha. men who are confessed adulterers need no, be «reated 

so mercifully because they do not run the sante dangers, t us provt tng a gra c 
detail of the different risks run by men and women in the matter of adultery. may
be that the ecclesiastical courts were eager to minimizesuc pro ems.

Having imposed the quasi-indissolubility of marriage t roug e ° 
the divorce communi consen.su and the diminution of grounds for divorce, the * 41 42

w Peira 25.23 and cf. Bas 28.7.1. and Novcl 32 of Leo VI. 
"Peira 25.41.
41 Peira 25.42
42 1 Cor. 7.2; 7.5
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church maintained, in its legislation, a strict position on this issue. However, both 
in the exegetical literature and, much more clearly and to the point, in Ihe decisions 
of ecclesiastical courts, churchmen took a much more lenient position, one which 
brought the reasons for which a woman may divorce her husband closer to equality 
with those for which a man may divrce his wife. They also substituted the divorce 
„for implacable hatred“ to both the divorce communi consensu and the divorce 
occasioned by the woman’s adultcry. This attenuated the severity of the civil law, 
which itsclf had been due to the influence of the church, Nor is thcre anything 
surprising in this. The church wished to become the arbiter of marriage (as did the 
state, of course), and to increasc its control over the institution. Once its control 
was in place, it could offer itself the luxury of further control through the exercise 
of leniency, „oikonomia

It may be noted, almost parenthetically, and in Order to avoid giving the im- 
pression (hat leniency was always practiced in ecclesiastical courts, that it was 
perfectly possible for an ecclesiastical court to take a decision that was very strict, 
even outside the limits of legality, and detrimental to women. Such was a case 
judgcd by the Synodal court of Constantinople in 1023, which dissolved the mar­
riage of a woman on the grounds of incest, even though the degrees of relationship 
did not prohibit the marriage according to existing law, and even ordered the 
woman to enter a monastery and become a nun. On the contrary, the civil court of 
Eustathios Romaios, judging the same case, presumably on appeal, somcwhat later 
(between 1025 and 1030) pronounced the marriage legitimate4'1. This serves to 

remind us that much depended on political circumstances and interests, as well as 
on the disposition of the particular judges, and that ecclesiastical courts did not 
necessarily prove more flexible toward women, especially at times when law on 
specific issues was still evolving.

The influence of the Church, of canonical Statements and of canon law on the 
life, and even the Status, of women is also visible in the legislation concerning 
sexual crimes, outside of adultery - I am speaking of fornication (,jporneia 
,fihora“, stuprum) and abduction. The important legislation here is the Ecloga 
where, as I have already indicated, the influence of ecclesiastical law was heavy. 
For one thing, there were changes in the way in which categories were established 
and punishment was meted out. In Roman law, the categorisation of such crimes 
more or less followed the priciples that social dass was pertinent, and that 
women’s crimes hurt the male of the family. Thus, the important factors were the 
social Status of the woman - whether she was free or slave, of ill repute and low 
social Status or a materfamilias, and her marital Status: whether she was married or

" RALLES-POTLES, 5, 57; Peira 49,34; K. G. PITSAKES, To koluyma gamou logo suggeneias 
ebdomou valhmou cx aimatos sto Vyzantino dikaio, Athcns-Komotcne 1985, 60 ff; LAIOU, Mariage. 
119.
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a concubine, or unattached44. In Byzantine law. Start,ng wtlh «he Bdop. socml 
s«a,us seeins less important (although the different,at.on between free and lave 
remains). «he age of the woman bccomes more .mportant and «he martta Sta us o 
«he man also pLys a rote. Thus. «he man who ,s unmamed and 

fornication is beaten with six lashes. whereas the marrted man wflen double the 
punishment, ..be he rieh or poor“45. This must be mtluenced by canon law^ wh.ch 

ccrtainly diffcrentia.es between »ns of^the flesh cxplicitly stales

- «rw,,h tzzüJSinto fornication. he is a fomicator. and he will suffer longer eccles.ast.cal pun.sfc
ment“. I« is true that he does not specify how much longer, u ' . .
canons 58-59, he pumshes the fomicator with seven years of K and «he

adulterer with fifteen years. The doubling of the punts imen ..ithouch the
Who iS guilty of fornication in «he Ecloga may be an
•egislators certainly did not revoke the distinction between a u ‘ . a
as far as their effcet on the man were concerned. they were, > P ’ 
certain degree of equality between men and women m tus re P ■ of
be true of the punishment given to the adulterous woman an ‘ have ,hejr

adultery. ,hat is, of sexual relations with a perhaps similar is
nosc slit, even though the man ,s not divorced tron i
the tenor of the legislntion which affccts the punishment of a man who ha, sexual 
felalions with the fianede of anmhc,. Under the elear tnfluenee of Canon 98 0 the 
Council in Trullo. the Ecloga punishes the man as .fl» I«'adul"!r>'' 

« e., with the slitting of the nose47; but the woman remains unp ' Maceti0
The Isaurian legislation, which was retained in the lawcodes o «he: Mtrcedo

"'ans. including the Basilics, » an important examjj^a redcf,nition of 
«>cal law, both toward an equalisation of punishment. faii
sexual crimes «ha« become sins of the flesh, into wh.c both men d1 women aH
equally. Subsequent jurisprudence sometimes followcd the_sP'r • g
lener, of this approach. Chomatianos, in the case of «he deflowenng ofav.rgmby 
a married man punishes the man with a fine, more or less Mtow^ng Eclog 17.:». 
bu« applies only «he normal, seven-year ^«W«« «he man, m another case he 
doe. „ot punish the man a« all; whi.e Eustathios Roma.os agam n ^ caseoHhe 

deflowering of a (willing) virgin, eschews corporal punis me law«
Pay a much heavier fine for his crime than was requiret > P

44 A.E. LAIOU , Sex. Consent and Cocrcion in Byzantium. in: EADEM, Consen, and Cocrcion ,o 
■ and Marriage in Ancicnt and Medieval Sociclies, Washinglon, D.C. 1993, 115-6.

5 Ecloga 17.19; 17.20.v' Ecloga 17.27. All of this is repealed in Frocheiros Nomos (ch. 39) and Eisagoge (ch. 40); Bas

37,71 rr.
47 Ecloga 17.32; a sort of precedent in D. 48.5.14.3.
4" Chomatianos, nos. 74, 136; Pcira 49.4.
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The other way in which ecclesiastical legislation and the philosophy of the 
Christian religion influenccd the position of women within the context of family 
law is its attitude toward consent. Consent was important in Roman law in all 
manner of things, from business contracts to marriage contracts. It becomes very 
important in the Ecloga in establishing the category of sexual crimes and the pun- 
ishment of the man. That is so because of the general principle that the internal 
forum of conscience is important in Christianity. It is so specifically in family law, 
because the consent of a woman to a sexual act (fornication or abduction) makes it 
possible to find a remedy, namely, marriage, which is the state in which the church 
wanted to enclose all sexual activity49. Thus, fornication with a woman, with her 

consent, first of all is takcn as meanin^that the girl has also consented to marriage, 
and secondly is remedied by marriage . The ecclesiastical precedent may be canon 
38 of St. Basil, which States that, if a girl follows her lover and subsequently her 
parents agree to the marriage, the Situation may be remedied in that way. The de- 
flowering of a girl under thirteen, however, is the equivalent of statutory rape, 
since her age makes her incapable of consent’ .

Eventually, even abduction, which had received the harshest penalties in Ro­
man law, became capable of being remedied by canon law, following the canons of 
St. Basil which walk a fine line between true abduction, presumably without the 
consent of the woman (canon 22) and elopement, carried out with the consent of 
the woman, although for various reasons the couple may make it look like true 
abduction (canons 30, 38). There is a certain incoherence in canon law, since can­
ons 27 of Chalcedon and 92 of Trullo strike with anathema anyone who is guilty of 
abduction. The incoherence continues in the canonical exegesis, with the two great 
twelfth- Century canonists ponouncing conflicting opinions. Zonaras allows the 
couple to marry if the act is truly elopement, and has the woman’s consent, while 
Baisamon allows it in some cases and not in others . The woman’s consent, then, 
for at least one major canonist, can remedy even abduction. Zonaras introduces a 
social component into his exegesis: he thinks that women pretend to be abducted 
because the man is low-born, and they are ashamed to give themselves to him 
openly. This was undoubtedly a common enough reason for elopement, and the 
canonist accepted that the fact that it was disguised as abduction should not ob- 
scure its true nature. I have studied elsewhere the realities of abduction in the mid­
dle and late Byzantine period, and concluded that civil law and the courts also 
followed this path, differentiating between abduction with the use of force, and * 51

Cf. BEAUCAMP, op.cit., 168 ff.
5,1 Ecloga 17.29
51 Ecloga 17.31, Ihe man has his nose slit and gives her half his propcrly.
“ Commcnlary of Zonaras lo canon 30 of Sl. Basil, and Balsatnon's responsum Io Mark of Alex­

andria (RALLES-POTLES, op.cit., 4, 169-71 and 495-96). Cf. LAIOU, Sex, Consent, 133 ff.
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elopement wi.h .he girl’s consent”. In all cases, sexual in.ercourse attendant upon 
abduction/elopement aggravated the crime, tor lt was a sm.

What does this mean for the position of women? First of all, the acceptance of 
elopement allowed a way out of the stringent Roman and By/ant.ne requ.rement of 
the consent of the parents or guard.ans to mamage; th.s has been he role of 
elopement through the centuries. To «hat exten«, i« a.lows a woman greatefreedom 
to make her own marriage. But it is an extreme measure, and I do not think t was 
often taken in reality. Secondly, i« po.nts up «he importance of woman s consent■ m 
all tha, has to do wi.h sexual relations. I should hke to ms.s« on this becau« wha 
is normally stressed is the fact that women suffered very strict Controls of their 
marriage and their sexuality* 54. There is no quest.on that church. state and farmly 

were all insistent on Controlling marriage alliances, somet ing w 1C 
men and women, certainly women morc than men. But at the same bmo. there is a 
Strand of the acceptance of equality: the idea that both man and wramtoe a 
right to the pleasures of marriage, including the pleasures of sex, eceived both s 
theoretical expression in Statements by laymen as well as ecclesiastira, andpra 
cal application in court; the malaise voiced by the fourth-cen ury a 
tmequal treatment of adultery also found applications m real l.fe, as we have seem 
And ,he idea «ha« mamage is based on consent, both a Roman and a Chris« an 
ideal, was given expression in «he development of leg.slation and pract.ce m the 
case of abduction; and even in divorce. when «he absence of contmumg consent
made a marriage unbearable. , . , .__-. „ „„v

It is no. to be forgotten, however, that there were also urtderlymg.deas, oUex 

as Pollution and of women as the incarnation of temptation an' P .
ideas had wide diffus.on, certainly lie behind the contmumg d ffcrcnt'^“'^ 
of adultery, and somet,mes emerge in canon law and canon,cal «egesis «hey also 

are undoubtedly at the base of the harsher treatment of c opemen _ _
tended by sexual intercourse. Furthermore, the insistence on women s consent 
sometimes hurt women. It most certainly did so in real life, smee'1 .
dornen bore increased responsibility for sexual er,mes commUted ^agamst them, 
This was even, sometimes, expressed in the law: witness the ove .
0305-6) which punished with shameful exposure «he woman who consents «o 

°wn seduction ■■
The influence of canon law on «he position of women was not um versal ly 

negative, nor was it universally beneficial. Through lts own egr ‘ 
impact on civil law. the church certainly strengthened the Institution of marriage 
and the position of women in it. Eventually. women who tound themselves outside 
{he boundaries of marriage saw their position deteriorate. T e emp asis o •
'aw on consent, and the practicality of ecclesiastical courts. introduced a certain

” LAIOU, Sex, Consent, 157 ff; Peira 63.5.
54 For example, BEAUCAMP, op.cit.



flexibility in the application of the law, since ecclesiastical courts had greater lati- 
tude than civil ones in the exercise of „oikonomiaOf course, much depends on 
chronology: the influence of canon law was more beneficial to women in the 
eighth Century, at least insofar as inscribing them into the Institution of marriage 
was concerned. And much, in the Byzantine Empire, depended on the court and the 
judge, and therefore not only on the circumstances of the moment but also on 
broader social assumptions which, under the influence of ecclesiastical, although 
usually not canonical, writings, may have seen in women a sexual force hard to 
contain and therefore dangerous. The perception of moral weakness in women had 
a powerful impact in a society based on honor and shame.
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LES FEMMES ET L’EGLISE: DROIT CANONIQUE, IDEOLOGIE 
ET PRATIQUES SOCIALES A BYZANCE1

Joelle Beaucamp, Aix-en-Provence

Pour le present congres, portant sur „La femme en droit canonique“, il m’a 
et6 confte un rapport relatif ä l’epoque byzantine et intitule: „L evolution du Statut 
de la femme, sur lc plan des droits des laYcs, en ce qui concerne le gouvernement 
ecclösiastique et la formation thdologique“. Or une teile formulation fait probleme. 
Dögager des canons et de leurs commentaires byzantins une notion comme celle de 
„droits des lai'cs“ ne va pas de soi. Cela vaut particulibrement pour les femmes. En 
droit canonique byzantin, les regles formulees ä leur egard ont surtout la forme de 
prohibitions ou d'exclusions: les interdits l’emportent manifestement sur les droits. 
Par ailleurs, la femme est le plus souvent envisagee en fonction de 1 homme; eile 
peut meme se retrouver objet de normes, dont 1’homme est il la fois le sujet et 
l’agent. Voici, en guise d’exemple, un titre du Nomocanon en XIV titres, dont 
l’intitul6 est le suivant: „Quand faut-il s’abstenir de son epouse en raison de la 
communion?“1 2 La prescription n’est pas adressee aux femmes; eile s’applique il 
elles. Je citerai aussi le commentaire de Zonaras au canon 51 des Apötres. Selon le 
canon, l’abstinence, qu’elle s'applique au mariage, ä la viande ou au vin, est rdprd- 
hensible si eile est due au mepris de la Crdation3. L'Interpretation qu en donne 
Zonaras au XlTsiücle est rdvölatrice: „Rien de ce qui vient de Dieu n’est mauvais; 
Hais c’est le mauvais usage qu’on en fait qui est nuisible. Si la femme etait cause 
du mal, ainsi que le vin et le reste, ils n’auraient pas ete introduits par Dieu. En 
consequence, celui qui calomnie les ccuvres de Dieu blasphbmc contre Sa crea- 
don“4. Dans le texte de Zonaras, le choix de l’ascese ne concerne plus tous les etres 
humains, mais les seuls hommes; la femme, eile, est mise sur le meme plan que le 

v'n et la viande, alors que le canon originel mentionnait le mariage ä cet endroit.
Je ne developperai pas davantagc5, car je n’ai pas ä traiter du Statut de la 

femme dans son cnsemble. Mon exposö comportera deux parties. La premiere 

envisagera les normes canoniques traitant de la Situation des femmes par rapport au

1 Le caractüre oral de la conlribution a dld partiellernent conservd. Sauf exceplion, les textes ca­
noniques byzantins seront cites, malgrd ses ddfauts, dans l'ddition la plus repanduc, les six volumes du 
Syniagma publids en 1852-1859 h Alhüncs par G. A. RH ALLES ei M. POTLES (ddsormais RP). — 
Autres abievialions: AASS (Acta Sanclorum), BHG (Bibliotheca hagiographica graeca). PG 
(Patrologia graeca), PO (Palrologia orientalis).

2 Nomocanon, III 21. RP 1,120.
3 RP II, 67.
4 RP II, 67-68.
5 Pour plus de ddtails sur ces phdnomünes d'exclusion et d’alidnation, voir J. BEAUCAMP, Ex- 

olues el alidndcs: les femmes dans la tradition canonique byzanline, in: D.C. SMYTHE (dd.), The 
“yzantine Outsider, Aldershot 2000, 87-103.
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sacre et ä l’autorite spirituelle. La seconde ira ä la recherche des pratiques byzan- 
tines contemporaines de ces normes.

/. Les normes canoniques

Les normes sont claires: elles excluent les femmes du sacerdoce, de la sphere 
du sacre et du magistere (la didaskalia).

L’exclusion du sacerdoce n’apparatt qu’indirectement. Le premier texte ä 
prendre en compte est un canon du IVC si£cle, le canon 11 du concile de Laodicee. 
La formulation que nous en avons est tres laconique: „Sur le fait qu’il ne faut pas 
instituer ä l’eglise celles que l’on appelle anciennes ou encore presidentes“6. Les 
termes grecs sont presbutides et prokathemenai. Aucune explication n’est fournie, 
ni sur le Statut exact de ces femmes ni sur leur röle. Mais les collections canoniques 
plus tardives sont eclairantes. Dejä, au Vlle siede, le Nomocanon en XIV titres 
mentionne le canon de Laodicee sous la rubrique: „Sur les diaconesses et le fait 
qu’une femme ne devient pas presbutera' . Cette fois, le terme employd est pres- 
butera, au lieu de presbutis dans le canon. Le rapprochement avec le masculin 
presbuteros est ainsi accentue, et la rubrique du Nomocanon me parait signifier: il 
n’y a pas d’equivalent femme a presbuteros. Au XIIe siede, en tout cas, le cano- 
niste Aristfcnos souligne que cette norme canonique ecarte les femmes du clerge: 
„Si en effet il est interdit (aux femmes) d’exercer des fonctions civiques, comment 
pourront-elles, dans l’assemblee (des fideles), tenir le premier rang du clerge?“8 

L’exclusion du pouvoir dans la eite et celle de la hierarchie ecclesiastique se ren- 
forcent l’une l’autre. Ä la meme epoque, une reflexion de Baisamon montre ä quel 

point l’interdit va de soi. Baisamon est en train de commenter un texte du Nomo­
canon ddfinissant qui est clerc9. Ä ce propos, il condamne l’opinion selon laquelle 

la simple tonsure donnerait aux moines le rang de lecteur, en declarant: „c’est ab­
surde“. Or il tient en reserve un argument manifestement irrefutable: „Aux femmes 
aussi qui sont moniales ce droit sera octroye en raison de la tonsure, ce qui est, ä un 
degre encore plus fort, tout ä fait absurde“. Baisamon n’a nullement besoin de 
developper davantage: au XIIe siede, il va de soi que la femme est ä l’exterieur du 
clergd.

L’dvidence de la prohibition explique qu’elle soit rarement formulde et encore 
plus rarement motivee. Meme dans la litterature patristique, les justifications 
n’abondent pas. Jean Chrysostome, par exemple, se contente de declarer ä propos 
des femmes: „La loi divine les a ecartees du Service divin (leitourgia)“10. Le grand * 1 * 111

6 RPIII, 181.
1 Nomocanon, 137, RP 1, 81.
* RP III, 181.
'' Nomocanon, 131, RP 1,71-72.
111 Jean Chrysostome, Sur le sacerdoce, 1119, tSd. A.-M. MALINGREY (Sourccs chrdtiennes 272), 

Paris 1980, 162.
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traitd d’Epiphane de Salamine contre les herdsies est plus nche , et cela n a nen 
d'dtonnant car la participation des femmes au sacerdoce const.tue, tout au long de 
l’histoire byzantine, une des caractdristiques de l’hdrdsie. L’argument pnnc.pal 
utilise par Epiphane est que, depuis l’origine, aucune femme n a excrce de sacer­
doce: tous les pretres nommes dans l’Ancien Testament sont des hommes; dans le 
Nouveau Testament, seuls des hommes ont dtd choisis pour ApÖtres, et, parmi les 
successeurs des ApÖtres, il n’y a que des hommes. L’exclusion est ams. appuyde 
sur la tradition biblique et apostolique - et, par delä, sur la volonte divme.

L’exclusion frappant les femmes ne concerne pas seulement le sacerdoce. 
Elle a trait au sacre d’une manidre plus generale, tant d’un point de vue spat.al que 
d’un point de vue temporel. Le droit canonique byzantin s en preoccupe davantage 
que de la prohibition relative au sacerdoce, sans doute trop evidente pour etre rd- 
P&ee. , , ...

Les femmes sont maintenues en dehors de l’espace le plus saerd celu, qu. 
entoure l’autel et qui est separe du reste de l’dglise par la barnere du chancel. Le 
texte fondamental est encore un canon du concile de Laodicee: „II ne faut pas que 
les femmes entrent dans le sanctuaire (thusiasterion)“ . Lui non plus ne fourmt 
aucune explication. Les commentaires byzantins, eux, donnent deux justifications. 
La premiere renvoie ä l’exclusion precedente, qui t.ent les femmes ä 1 ecart du 
elerge. De fait, puisque l’acces au „sanctuaire“ est rdserve aux clercs et mterdit aux 
laics, il est ndeessairement interdit aux femmes, qui appartiennent au groupe c es 
laics. Le point interessant reside dans la fa?on dont cette dvidence log.que est for- 
utulde. Voici comment s’exprime Zonaras: „s’il est mterdit aux hommes laics 
d’entrer ä l’intdrieur du sanctuaire, selon le canon 69 du VI concile, cela serait 
bien davantage interdit aux femmes“* 12 13. Les femmes sont. osera.t-on d.re, plus 
laiques que les hommes et plus pdripheriques par rapport au saerd. La seconde 
raison est le risque d’impurete lid ä la presence feminine: le sang menstruel cons- 
titue une souillure, tout comme celui qui accompagne un accouchement. Je ne 
ddvelopperai pas cet aspect, dont traite la contribution d’Eva Synek dans ce meine 
volume. Je m’en tiendrai ä une remarque de Zonaras: „l’dcoulement du sang 
menstruel se produit inopinement“14 *. Ä cause de ce caractere lmprevisible, une 
impurete temporaire entrame une exclusion permanente de l’espace e plus sacre.

D’autres interdits portent, eux, sur le temps du saerd, c’est-ä-dire le temps li- 
turgique. Les trois canons anciens qui les formulent sont tous d origine alexan- 
drine. Le canon 6 de Timothee d’Alexandrie1 concerne la femme catechumene

" Epiphanius, Panarion, haer. 79, c. 1-3 et c. 7-8, cid. H. HOLL et J. DUMMER (Griechische 
Christliche Schriftsteller der ersten Jahrhunderte), HI. Berlin 21985,475-478 et 481 -483.

12 Canon 44, RPIII, 212.
15 RPIII, 212.
14 RP III, 212.

RPIV, 334.
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dont Ie bapteme a ete fixe (ä la veillee pascale suivante). Quc faut-il faire si, Je 
jour du bapteme, il lui arrive ce qui est habituel aux femmes“? La reponse est: „II 
faut differer jusqu’ä ce qu’elle soit purifiee“. Le canon 7 du meme Timothee16 

s’interroge sur la participation aux saints mysteres (c’est-ä-dire ä la communion), 
toujours pour ce meme cas de figure. La reponse est identique: „il ne faut pas, 
jusqu’ä ce qu’elle soit purifiee“. Enfin, d’apres le deuxieme canon de Denys 
d'Alexandrie17, il est superflu de s’informer sur ce sujet: car des femmes croyantes 

et pieuses n’oseront jamais avoir un tel comportement; eiles prendront modele sur 
1’hemorroTsse qui n’avait pas ose toucher le Christ, mais seulement la frange de son 
manteau. Cette affirmation donne ä penser que le droit canonique n’impose pas une 
exclusion nouvelle, mais confirme plutöt des usages reconnus dans la communaute 
d’Alexandrie. Toutefois, ce meme canon donne de l’interdit une interpretation tres 
large: en effet, les femmes qui ne doivent pas „s’approcher de la table sainte“ ne 
doivent pas non plus „entrer dans la maison de Dieu“, c’est-ä-dire dans l'eglise; 
prier leur est certes permis, mais „celui qui n’est pas completement pur de corps et 
d’äme se verra interdire d’approcher ce qui est saint“. Au XIIC siede, Baisamon en 
tire la conclusion que ces femmes ne doivent meme pas se tenir dans le pronaos de 
l’eglise18.

L’accouchement fait l’objet de regles similaires: selon une reponse canonique 
de la fin du XIC siede19, il ecarte les femmes de la communion; et, s’il a lieu pen- 

dant le Careme, elles ne peuvent s’associer ä la edebration pascale qui suit. Sans 
doute la question de la purete est-elle au cceur de ces decisions. Quoi qu’il en soit, 
elles ont pour effet d’exclure les femmes, ä intervalles reguliers, des celebrations 
de l’Eglise. Une temporalite qui leur est specifique rompt pour dies Ie temps litur- 
gique.

Eloignees du sacerdoce et du sacre, les femmes Ie sont aussi du magistere. Le 
principe est enonce dans la premiere EpTtre de Paul ä Timothee20. Quant au droit 

canonique byzantin, il ne Statue sur ce point qu’indirectement, en interdisant aux 
femmes de prendre la parole dans l’assemblee des fideles. Au VIIe siede, le concile 
in Trullo declare en effet, dans son canon 70: „Qu’il ne soit pas permis aux femmes 
de parier au moment de la divine liturgie, mais qu’elles restent silencieuses, selon 
la parole de I’apötre Paul. Car il ne leur est pas permis de parier, mais d’etre sou- 
mises, comme la loi aussi l’affirme“21. Le texte du canon est une citation presque 
litterale de la premiere EpTtre de Paul aux Corinthiens22, qui renvoie elle-meme ä la

16 RPIV, 335.
17 RP IV, 7.
'* RP IV, 8-9.
19 Les regestes des actes du patriarcat de Constantinoplc, I 2-3, ed. V. GRUMEL el J. DAR- 

ROUZßS, Paris 21989, n° 990.
20 I Tim. 2, 12.
21 RP II, 467-468.
22 I Cor. 14, 34-35.
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prescriplion de la Loi sur la soumission de la femme; .1 s ag.tcomme Baisamon 
l’explique23, des paroles que, dans la Genese, Dieu adresse ä Eve apres la ehrte: 
.femme, vers ton mari ira ton mouvement et lui te dominera’“ En tout cas, meme 
st les canons ne la formulent qu’indirectemen«, l’exclus.on du mag.stere ne fait 
aucun doute. Plusieurs passages de Baisamon le prouvent. A propos des impdra- 
trices, par exen.ple, et des differences qui les separent des empereurs, .1 rappelle 
cec: „La loi a Fi xd que les femmes restent silencieuses et n enseignent pas .

Dans la l.tterature canonique, l’autoritd des Ecntures suffit donc ä fonder la 
*gle. Pour trouver davantage d’explications, il laut encore avotr recours aux der, s 
patristiques. Ces textes, ccux de Jean Chrysostome notamment invoquent la 
soumission (hupotage) que la loi divine a presente aux femmes: la femme etre 
subordonne, peut seulement avoir rang de disciple; c’est a 1 homme. qu. a etd for­
me le premier et pour qui la femme est faite. quappart.entun honneui-plus gr and 
« la prerogative du magistdre. Dans le meme ordre d idees, d est rappele que 
l’homme est la tete (kephale) de la femme: or la tete ne saurait etre dingre par e 

teste du corps. Enfin, comme pour le sacerdoce, 1 exemp c c u ris 
regle formuldc par l’Ancienne Loi: quand le Christ a envoye es co . 
instruire les naüons e, precher, il n’a choisi pour cette tache aucune des nom- 
breuscs femmes de son entourage. 11 y a, par ailleurs, une jus i tca >o 

autre nature: si les femmes ne peuvent enseigner, c est qu Eve a ma 
Par son „enseignement funeste“, eile a tout boulcverse. •

Une reserve doit toutefois etre apport de. en ce qui concerne 1 interdictKn 
d’enscigner. Comme le precise un passage de Jean Chrysostome , afemmepeut 
■nstruire en privd (idia)- ce qui est rdserve ä 1'homme. c est le nuvsAre puWic (« 
koinö) ainsi que le sacerdoce. Des siecles plus tard, la meme con ^

encore Baisamon, quand il commente le canon interdisant d ins i u 8 ‘ 
anciennes ou des presidentes28. Baisamon rattache cette prohibition ä in,e* » 
d’enseigner en public, et ddclare ceci: „Qu’une femme instru.se dans une dgh« 
catholique, lä oü une foule d’hommes est rassemblde..., est tout a fait incon e 
et funeste“. C’est l’enseignement en public qui est condamnd.

Au total, les rdgles canoniques byzantines sont sans ambiguitd: les femmes 
doivent rester ä l’dcart du sacerdoce et du saerd; eiles n’ont pas non plus accds au 

magistere, ou du moins ä ses formes publiques.

” RPII, 468.
4 Gen. 3, 16 (Iraduction de la Biblc d'Alexandiie).
' RP IV, 545; voir aussi PG 138, col. 10I7B.

PG 62, col. 543-545.
” PG 51, col. 192.

Commentaire au canon 11 de Laodicde, RP III, 180.
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II. Les pratiques byzantines

II nous faut voir maintenant la Situation reelle des femmes byzantines et Ie 
role qu’elles ont pu jouer au sein de l’Eglise. Qu’il y ait eu des decalages entre les 
pratiques et les normes, les sources canoniques elles-memes en apportent la 
preuve. Au XIIe siede, par exemple, une reponse synodale29 reaffirme que l’entree 

du sanctuaire est interdite ä toute femme, quel que soit son äge; or ce rappel ä 
l’ordre a ete provoque par une pratique qui, au dire du synode, avait cours dans des 
villages des environs de Constantinople: des fillettes de sept ans y servaient ä 
l’autel. Dans ce cas, la repetition de la regle est liee ä sa transgression. Inverse- 
ment, quand une norme reste inexprimee, ce peut etre parce qu’elle s'impose 
d’elle-meme. Le canon de Denys d’Alexandrie dont il vient d’etre question en 
teinoigne: il est inutile de s’informer sur les interdits frappant les femmes en etat 
d’impurete, parce qu’aucune femme n’aurait l’audace d’enfreindre ces prohibi- 
tions. Il en va sans doute de meine pour l’exclusion du sacerdoce. Elle n’est pas 
formulde explicitement dans les canons anciens; eile ressort seulement, de fatjon 
indirecte, du canon de Laodicde sur „les anciennes et les presidentes“ et surtout des 
commentaires qui s’y rattachent. Selon toute vraisemblance, il dtait superflu 
d’exprimer sous forme de norme canonique un interdit aussi evident1".

Neanmoins, on ne saurait donner ä ces observations une valeur systematique. 
Le fait qu’une norme soit formulee ne suffit pas ä prouver l’existence d’une pra­
tique differente ou opposee, car l’activite normative repond ä des facteurs multi­
ples. Pour connaitre les pratiques, il faut interroger d’autres sources que les textes 
normatifs. On se heurte alors ä des obstacles de toute Sorte. En effet, les genres 
littdraires les mieux representes ä Byzance sont avares en renseignements concrets. 
Les informations relatives aux femmes et ä leur role ne sont pas d’une grande 
abondance et eiles se limitent trop souvent ä des milieux choisis, notamment la 
famille de l’empereur ou son entourage. Par ailleurs, l’intrication frdquente de 
l’iddologie et du reel complique la recherche des pratiques sociales. Quand un texte 
hagiographique, par exemple, affirme qu’une sainte faisait bendficier de sa genero- 
site des eglises ou des monasteres, comment faut-il interpreter une teile declara- 
tion? Comme une donnee reelle? Comme un discours refletant un modele de sain- 
tetd fdminine? Comme les deux ä la fois? Enfin le probleme de l’objectivite se pose 
d’autant plus qu’un sujet est sensible, et le role des femmes dans l’Eglise est un 
sujet sensible, dont il est souvent question ä l’occasion de conflits. Nous verrons ä 
quel point le portrait d’une femme engagee dans une lutte religieuse peut varier, 
selon qu’il est fait par Tun ou l’autre des deux partis opposes. * 3

m Les regestes (eite n. 19), n° 1087.
3" Semblablement, A.-M. TALBOT, Womcn and Mt Athos, in: A. BRYER et M. CUNNING- 

HAM (dd ), Mount Athos and Byzantinc Monasticism, Aldershot 1996, 69, relbve que l'intcrdiction 
pour les femmes de pdnetrer au Mont Athos est si manifeste et anerde qu’il n'est pas ndeessaire de la 
mettre par derit.
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La place reelle des femmes dans l’ßglise byzantine sera envisagtfe successi- 

vemcnt de quatre points de vue:

- L’exclusion du sacre
- Le soutien materiel apporte a PEglise
- La defense de la foi
- Le probleme du magistere

1. L’exclusion du sacr6

Si Ton en croit Jean Chrysostome, les femmes compenseraient Pexclusion qui 
les frappc en montran. un ac.iv.sme extreme dans les dect.ons ecclesiast.ques et en 
cherchant ä imposer leur point de vue aux eveques en place. Voici ce qu i\ attirme 
ä propos du choix des eveques: „Comme elles ne peuvent neu par elles-mcmes, 
eiles font tout par personnes interposees et elles sont revetues d une st grande pu.s- 
sance (dunamis) que, parm, les pretres. elles font ehre ou repousser qm elles veu- 
lent“31. Un pcu plus loin, leur comportement ä l’egard des eveques est decrit ainsi 
•J’ai en.endu dire qu’ellcs sc sont permis une teile liberte {parrestd) qu el es font 
des reproches ä ceux qui sont i. la tete des Eglises d qu’elles leur parlent de fa?on 
plus acerbe que les maitres ä leurs propres esclaves .

Chacun sait que Jean Chrysostome s’est heurte personnellement au pouvo.r 
feminin qu’il stigmatise de la sorte. Le röle qu’ont joud dans sa chute des femmes 
'ntluentes de Constantinople. veuves de hauts dignitaires, est teil connu, c au 
Premier rang de ses ennemies figurait l'öpouse d’Arcadius. 1 imperatr.ee Eu- 
doxie” Toujours au V' sifecle. les sources font allusion aux interyent.ons d une 
autre augousta, Pulcherie, stcur de Theodose II, et ä 1 hostihte qu eile manifeste a 
Nestorius, quand il dtait patriarche de Constantinople; Pulcherie a peut-etre contn- 
^ue egalement ä l'dection de Tun de ses successeurs, Proclus

Hn rcvanche, les narrations relatives ä rimperatr.ee Irene attnbuent ä celle-c. 
Une grande reserve, aprfcs la ddmission du patriarche compromis dans 
l’iconoclasme, ä la fin du VHP siede". Certes. c’est Irene qu. prend 1 initiative de 

convoquer la rdunion qui doit designer le futur patriarche. Mais, des lors.

" Jean Chrysostome, Sur le saccrdoce (citd n. 10), 1119, 164.

” K.G. HOLUM. Thcodosian F.tnpresses. Bcrkcley-Ixs Anges1982 
BESCHUETZ, Fricnds and Encmies of John Chrysostom, in: A. MOH A ( . 1<)84
Byzantine and Renaissance Studics for Robert Browning (Byzantma Australiern ), C *>
103-104; L. P1ETR1 et L. BROTTIER, in: Histoire du chnstianistne, 11, Par * - • ' ' HOLyM

14 Nestorius. Le livre d Hdrael.de de Damas. trad F. NAU. Pans 1910. 89 ct XXI n HOLUM.
Tbeodosian Empresses(eiten. 33) 163-174et 182_ R ^ ,gg3 45g. trad. The

Thcophanis Chronographia, A. M. 6277, öd. C.DE •frt2-6^4 Voir aussi
Chroniclc of Theophancs Confessor, par C. MANGO cl R. SC( . * i j * R 220S)
F HALK1N, Deux impdratrices de Byzanee. in: Analec.a Bolland.ana 106 (1988) 11-12 (BHG 2205).
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l’imperatrice reste cn retrait: tous les participants se prononcent unanimement en 
faveur de Taraise; ensuite seulemcnt l’imperatrice prend la parole et declare qu’elle 
aussi vote pour lui. Cette presentation des J’aits ne prejuge pas du röle reel joue par 
l’imperatrice. Mais eile temoigne assurement d'une ideologie selon laquelle 
l’intervention d’une femme en de telles matieres ne saurait prendre une forme trop 
voyante et trop autoritaire. II a, jusqu’ici, ete surtout question d’imperatrices: cela 
tient aux sources, et nous nous heurterons sans cesse ä cette Iimitation.

Pourtant, en ce qui concerne l’acces des femmes au sanctuaire, quelques don- 
nees ont une portee plus large. Elles font apparaTtre deux phenomenes. Premiere­
ment, l’interdit n’avait pas une valeur universelle ou n’etait que partiellement res- 
pecte. Des pratiques villageoises deviantes, condamnees par une decision patriar- 
cale du XIIe siecle, ont ete citees plus haut. Par ailleurs, Baisamon mentionne deux 
exceptions constantinopolitaines. Dans son commentaire au canon 69 du concile in 
Trullo36, il note d’abord que n’importe qui peut acceder au sanctuaire dans l’eglise 

du Christ de la Chalcd, et avoue ne pas savoir pourquoi. Plus loin, il explique qu’il 
s’est souvent efforce d’empecher les lai'cs d’entrer dans le sanctuaire de la Theoto- 
kos Hodegetria: le monastere correspondant etait cn effet la residence de Baisamon 
ä Constantinople, en tant que patriarche d’Antioche37. Baisamon reconnait que ses 

tentatives ont echoue: on lui a opposö qu’il s’agissait d’un „usage ancien“ (ar- 
chaion ethos). Certes, Baisamon ne precise pas s’il y avait des femmes parmi ces 
lai'cs; mais cela ne semble pas totalement exclu38 * *.

Un usage ancien. La remarque de Baisamon nous amene au deuxieme phe- 
nomene reparable: l’interdit canonique parait le resultat d’une Evolution. C’est en 
tout cas ce qu’affirme Matthieu Blastares au XIVC siecle3y. D’apres lui, differents 

indices permettent de conjecturer que le sanctuaire etait autrefois accessible aux 
femmes; il eite expressement le discours funebre de Gregoire le theologien pour sa 
sccur Gorgonia: un passage de ce texte celebre depeint en effet Gorgonia, malade, 
venant en pleine nuit se jeter au pied de l’autel4". On imagine difficilement que la 

sccur de saint Gregoire, elle-meme une sainte, ait deliberement enfreint un interdit 
universeliement reconnu. Dans la seconde moitie du ive siecle, le pourtour de 
l’autel devait etre encore accessible aux femmes, du moins dans certaines regions.

36 RP II, 466-467. Voir G. DAGRON, Ernpereur e( prelre. fitude sur lc „c^saropapisme“ byzan- 
tin, Paris 1996,268-269.

37 K. PITSAKIS, He ektase les exousias henos huperoriou patriarche: ho patriarches Antiochcias 
sten Konstantinoupole ton 12" aiöna, in: N. OIKONOMIDES (cd ), Byzantium in the 12th Century. 
Canon Law, State and Society, Athfenes 1991, 117-133.

3X Ibid., 121 n. 75 (la presence d'une icöne cdlcbre expliquerait la libertb d’accüs); voir aussi 
Ch. ANGELIDI, Un texte patriographique et ddifiant: le „Discours narratiP' sur les Hodegoi, in: Revue 
des ßtudes byzantines 52 (1994) 114-115, 117, 127, 130-133: il y aurait deux icöncs, l'unc dans la nef, 
l'autre, replique de la premibre, dans la prothesis. En tout cas, l’anecdotc citee (ibid., 147,1. 227-236) 
met en sccne une femme qui, au Vnr siecle, s’approche de l'icöne placöe dans la prothßsis.

WRP VI 172.
m Grdgoire de Nazianze, Discours, 8, S 18, ed. M.-A. CALVET-SEBASTI (Sources chrdtiennes 

405), Paris 1995, 284-286.
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Y a-t-il d’autres donndes permettant. dans le monde byzantin, de jalonner 
Revolution? j’cn ai repere deux. Ma.s leur fiabil.te reste incerta,ne. En outre, eiles 
se rapportent a des imperatrices et non ä des femmes ordinaires. Or, dans la mesure 
oü l’empereur est le seul la.c autorise ä entrer dans le sanctuaire onpourrait se 
demander si le cas de l’imperatrice est rcpresentatif pour 1 cnsemble des femmes. 
La premiürc donnee concerne, au V' sidcle, Pulcherie. Selon une source orientale 
d’inspiration nes.orienne41, Pülcher,e, lors de la fete de Paques, s appretan a entrer 
dans le sanctuaire pour communier aux cötes de son frere Theodose II. Nestorms. 
alors patriarche de Constantinople. dut se precipiter pour lu. barrer le passage. 11 ne 
semble pas y avoir trace de cet episode dans la tradition orthodoxe ou occ,dentale. 
Quant au deuxieme cas, c’est une conjecture, qu. porte sur la Situation de annde 
843. La celöbration de la Fete de POrthodoxie, le prem.er d.manche du grand ca- 
teme, comporte une particularite, comme le releve le tra.te de Constantm VII Por- 
Phyrogenetc sur le ccremonial de la cour imperiale: „ce jour-lä, 1 empereur n entre 
Pas dans le sanctuaire“42 * 44. Andre Grabar a propose d’expliquer cette s.ngulante de 
la fa9on suivante: le 11 mars 843, jour de la restauration off.c.elle tam k 

souverain dtait une femme, exclue du sanctuaire ean ou < J c
•’hypothesc scduisante; eile reste evidemment incertaine .

Si Phistoricite de ces deux episodes dta.t reelle on obseryerait alors une evo. 
lution. Une augousta du Vc sidcle peut encore revendiquer le droit d entrer 
sanctuaire; une impera.ricc du .X* siede ne le peut plus. On remarque en outre, 
que les canonistes du Xllc siede sont muets sur ce sujet. II y avait pour ant eu^ des 
imperatrices souveraines au siede preeddent (Zoe, I heoc ora) e e P " ‘ ‘
Pu, theoriquement, se poser. Ce silence est particuherement trappant chez Balsa- 

mon: car ce canoniste consacre de longs developpements a a Situation par icu lere 
('e Pempereur parmi les laics4S; il compare aussi en detail es prdrogatives e 
l’empereur. de Pimperatrice et du patriarche et expl.que les d.ffdrence de:tan 
Privileges par les differences de leurs tonet,ons46. On tera donc 1 hypothese que 

concretement, la question ne se posait plus et que 1 ’exclusion a ait c esormais c 
s°i, meme pour une femme assumant la fonction imperiale.

2. Le soutien materiel apporte ä l'Eglise

Venons-en au deuxidme point: les femmes et le soutien materiel qu dies ont 
aPporte ä l’Eglise byzantine. Ce que l’on pourrait appeler leur röle nourricier. C est 
un röle approuve par les canonistes byzantins, et notamment par Baisamon dans le

41 Lettre ä Cos me. 9, <Sd. F. NAU, in: PO XIII 279. Voir HOLUM, Theodosian Empresses (eite 
n- 33), 145 et 153-154,

42 Constantin Porphyrogdnetc, Le livre des ceremonies, 137, dd. A. VOGT, I. Paris 1967, 147.
41 A. GRABAR, L’iconoclasmc byzanlin. Dossier archdologiquc, Paris 1957,204 ct 206-207.
44 J. GOUILLARD, Le Synodikon de Porthodoxic, in: Travaux el mdmoires 2 (1967) 130 n. I
4' Voir DAGRON, Empereur ei pretre (cild n. 36), 263-276.
46 RP IV, 544-546; voir aussi PG 138, col. 1017-1020.
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texte qui vient d’etre mentionne47. II y explique que l’aide fournie par l’empereur 

s’etend ä la fois ä l’äme et au corps; l’action du patriarche, eile, concerne unique- 
ment l’utilite de I’ame; enfin, „la protection et la sollicitude de l’imperatrice pour 
les sujets s’etendent uniquement ä la prosperite du corps (en effet, les femmes sont 
depourvues de toute faculte de secourir l’äme)“.

Ce role nourricier s’accorde ainsi ä 1’Ideologie dominante, et on ne s’etonnera 
pas de le trouver frdquemment mentionne dans les textes hagiographiques. Parmi 
les qualitös attribuees aux saintes, la gönerosite envers l’Eglise tient une place de 
choix. Cela vaut notamment pour les quelques femmes qui sont honorees comme 
saintes tout en ayant vecu dans le siede jusqu’ä leur mort. Marie la Jeune48 49, par 
exemple, se preoccupe de fournir des provisions aux moines reclus ou d’embellir 
les eglises des environs. A sa mort, son mari trouve les coffres vides; la jeune es- 
clave qui etait au service de la sainte lui explique que sa mattresse a tout depense 
en liberalites diverses: le rachat de captifs, l’entretien des pauvres, mais aussi des 
dons de vetements precieux aux eglises pour recouvrir les autels ou decorer le reste 
des bätiments. La generosite envers l’Eglise se retrouve dans la Vie de Theophano, 
mais ä une autre dchelle, puisqu’il s’agit d’une imperatrice, premiere femme de 
L6on VI: non seulement eile enrichit les monastöres, mais eile fonde un grand
nombre d’hospices, d’höpitaux et autres institutions pieuses qu’elle dote avec lar-

49gesse .
S’agissant de textes hagiographiques, on peut avoir affaire, dans certains cas, 

ä un simple topos. Mais la generosite des femmes envers l’Eglise est attestee aussi 
par d’autres types de sources: inscriptions, actes juridiques ou narrations histo- 
riques. Les donnees les plus nombreuses concernent des femmes de la famille 
imperiale et, secondairement, quelques autres appartenant ä l’elite de l’Empire. 
Elles attestent que, dans ce milieu au moins, les liberalitds feminines sont un phe- 
nomene constant du debut ä la fin de Byzance. Ne pouvant developper ici chaque 
cas, je me limiterai le plus souvent ä des noms: des la premiere moitid du IVe sie­
de, Helene, mere de Constantin50; au debut du Vc siede, Eudoxie, epouse 

d’Arcadius; puis les augoustai rivales, Pulcherie, sreur de Theodose II, et Eudocie, 
epouse de celui-ci51; Verine, epouse de Leon Ie'52; au VIe siede, l’epouse de Justi-

47 RP IV, 545; voir aussi PG 138, col. 1017D.
4" BHG 1164: 6d. Vita S. Mariae iunioris, c. 3, 5, 11, in: AASS Nov. IV, 693, 694, 696-697; Irad. 

Life of St. Mary the Younger, in: A.-M. TALBOT (61), Holy Women of Byzantium, Ten Saints' Livcs 
in English Translation, Washington 1996,257,260,267,

49 Zwei griechische Texte über die Hl. Theophano, die Gemahlin Kaisers Leo VI., cd. 
E. KURTZ, in: Memoires de l’Acaddmie imperiale des Sciences de St.-Pdtersbourg, VIII' serie, classe 
historico-philologique, III2, Saint-Petersbourg 1898,41 I. 26-27.

511 L. BRUBAKER, Memories of Helena: Patterns in Imperial Female Matronagc in the Fourth 
and Fifth Centuries, in: L. JAMES (61.), Women, Men and Eunuchs. Gcndcr in Byzantium, Londres- 
New York 1997, 57-58.

51 HOLUM, Theodosian Empfesscs (eite n. 33), 53 n. 26 (Eudoxie), 91, 103, 136, 142-144 (Pul- 
cherie), 219 (Eudocie); BRUBAKER, Memories (eile n. 50), 61 (Eudoxie), 56 (Eudocie)

52 B. FLUSIN, in: Histoire du christianisme, III, Paris 1998, 640.
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nien, Theodora”; au VIII' sifecle. Eudocie, epouse de Constant.n V, e Anthousa. 
leur fille54; apres la prem.ere crise iconoclaste, 1’m.peratr.ce Irene e Theodo 
secondc femme de Constantia VI55; au IX' s.ecle, I epouse de M.chel I , pms 
•’imperatrice Theodora56; au XI' siücle, Eudoe.e Makremboht.ssa, 6pouse dt 
Constantia X Doukas, puis de Romain IV Diog^ne57 Les .mt.at.ves uwantes son. 

mieux connues. notamment parce que des typika de fondat.on sont “v6s. Au 
d6but du XII* * siede. Irene Doukaina. öpouse d Alex.s T ^ f°"d ‘ 
vent de Notre-Dame Pleine-de-Gräcc (Theotokos Kcchar.lomenö) . A la findu 
XIII' siöcle, Theodora, dpouse de Michel VIII Paldologue. accor^ des P'^^“ 
au monastere de Saint-Jcan h Patmos et donnc un b.cn au momjfde Lemhotis- 

sa prds de Smyrne. Mais sa gendrosite envers les institutions re igic . ‘ ‘
delä. Apres la mort de Pempereur, eile restaure le numat

un couvent de fcmmes dedid ä la Theotokos: le typi on Saints-
qu’elle lui donne; eile restaure aussi le couvent constan.mopo1 am de Samts
Anargyres59. Dans la premidre moitid du XIV sidcle^en ,
chel VIII, Martha, fonde un couvent h Constantmople . Edcux
chel VIII font de meine: Theodora Synadene fonde le m°n<*,er , d j Kn.
Bonne-Esperance61 e« Theodora Raoulaina restaure ce u. de Samt-Andrd m K
set62. Quant ä Irene Choumnama, veuve d’un fils de Pempereur Andromc II. eile

51 John of Ephesos, I.ives of the Eastem Saints, chap. 51, ed. Irad. E.W. BROOKS, in: PO, XIX 
2-161; loannis Malalae Chronographia. ed. L. DINDORF. Bonn 1831,441,1. 8-12; trad. The Chroniclc 
of J°hn Malalas, par E. el M. JEFFREYS, R. SCOTT. Melbourne 1986. 256 (livre 18, § 25).

" Voir C. MANGO, St. Anthusa of Mamincon and the Family of Constantinc V, in: Analccta 
“ollandiana 100 (1982) 402 et 409; N. CONSTAS, Life of St. Anthusa. Daughtcr of Constantinc V, in: 

A-M. TALBOT (ed.). Byzantine Dcfenders of Images. Eight Saints1 Uves in English Translation.
Washington 1998, 23.

Theophanis Chronographia (citd n. 35), A. M. 6295, 478; trad., 656 et 657; Patna Könstanlt- 
noupoleös. III § 77, 85, 154, dans Scriptores originum constantinopolitanarum, II, ed. Th. PREGER, 
~e,Pzlg 1907. 243, 246, 265. Voir D. DE F. ABRAHAMSE, Womcn's Monasticism in the Middle 
Byzantine Period: Problems and Prospccts, in: Byzantinische Forschungen 9 (1985) 37 et n. 3; 
h IRLAND, Byzantine Empresses. Women and Power in Byzantium, AD 527-1204, Londres-New 
York '999,77 n. 27,93 n. 90 et 93.
tl ' Ib>d., 37 et n. 3; Theophanis Chronographia (citd n. 35), A. M. 6025, 186; trad., 285 (pour 

1 bdodora).
” Pscllos, Chronographie, ed. t. RENAULD, II, Paris 1967, 166.
* Voir A. LAIOU, Obscrvations on ihc Life and Idcology of Byzantine Womcn. in: Byzanti- 

nischc Forschungen 9 (1985) 98.
A.-M. TALBOT, Empress Theodora Palaiologina, Wife of Michael VIII. in: Dumbarton Oaks 

apers 46 (1992) = Homo byzantinus. Papers in Honor of Alexander Kazhdan, 296-303.
"R. JAN1N, La geographie ecclesiastiquc de l'Empire byzantin, 13. Lesdgliscs et les mon- 

Sftres- Paris21969, 324-326.

LAIOU, Observations (eite n. 58), 99.
u, O. M. NICOL, The Byzantine Family of Kantakouzenos (Cantacuzenus) ca. 1100-1460. 
Washington 1968, n° 14 p. 17; 1D„ The Byzantine Lady. Ten Portraits, Cambridge 1994,40-46.
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restaure le monastere du Christ Philanthröpos6'. Leurs liberalites se manifestent 

donc sous deux formes: d’une part, la construction ou la restauration d’eglises, de 
monasteres, d’hospices, d’höpitaux; d’autre part, des donations en nature, en argent 
ou en proprietes immobileres ä des institutions existantes.

Les femmes de la haute societe font montre d’une generosite similaire. Les 
cas les plus celebres sont ceux des dcbuts de Byzanee: Olympias transfere peu ä 
peu toute sa fortune ä l’Eglise de Constantinople; Melanie la Jeune deploie d’abord 
ses liberalites dans diverses regions de l'Empire, puis concentre son action sur ses 
fondations de Jerusalem*10 * * * 14. Mais on pourrait citer Maria Skleraina au XIC siecle ou 
Eudokia Angelina ä la fin du XIIIt65. Quant aux femmes de milieu plus modeste, 

leurs donations ä des monasteres ont ete etudiees dans deux series de documents: 
les actes d'Italie du Sud et de Sicile au XIC siecle, et les archives de PAthos66. II 

ressort de ces analyses que des femmes, en nombre significatif, choisissent de faire 
beneficier l’Eglise de leurs biens, aux depens de leur famille. On constate par 
ailleurs que les donations se font particulicrement frequentes quand les femmes 
entrent au monastere.

Assurbment, ce n’est pas sur de telles donnees que l’on bätira des statistiques. 
Elles permettent cependant de conclurc que, selon toute apparence, la generosite 
des femmes envers l’Eglise a ete importante. Les femmes byzantines ont rempli le 
föle nourricier qui leur etait reconnu. Mais il y a une question plus interessante 
pour notrc sujet: ce role est-il reste purement nourricier? Ou bien est-on parfois 
passe de l’aspect materiel ä l’aspect spirituel? En d’autres termes, est-ce que, par le 
biais de leurs dotations, les femmes ont parfois exerce une influence sur la vie 
religieuse elle-meme?

L’enquete a ete menee dans deux sortes de sources: les Vies des saintes ayant 
fonde des communautes monastiques et les typika de fondation. Les Vies de sain­
tes se sont averees decevantes. Meme celle de sainte Melanie, qui renscigne pour- 
tant sur l'organisation du monastere fonde au Ve siecle par Melanie sur le Mont des 
Oliviers, ne permet pas de deceler des choix propres. Les typika monastiques, eux, 
nous transportent aux XIIC - XIVC sibcles. L’importance des choix personnels des

10 A. C. HERO, Ircne-Eulogia Chouinnaina Palaiologina Abbess of the Convent of Philanthropos
Sotcr in Constantinople, in: Byzantinische Forschungen 9 (1985) 121-122.

M Vic anonyme d’Olympias, §§ 5 et 7, eil. A.-M. MALINGREY (Sources chretiennes Obis), 
Paris 1968, 414-419 et 420-421; Vic de sainte Melanie, §§ 15, 17-21, 35, 41, 49, 6d. D. GORCE 
(Sources chretiennes 90), Paris 1962, 156-173, 192-195,204-207, 220-223.

Voir ß. MALAMUT. Ä propos de Bessai d’fiphe.se, in: Revue des fitudes byzantines 43 (1985) 
246; H. DELEHAYE, Deux typica byzantins de l'dpoque des Paleologucs, Bruxelles 1921. chap. 19 
(§ 44-49), p. 131-134.

“ J. HERRIN, In Scarch of Byzantine Women: Three Avenues of Approach, in: A. CAMERON 
et A. KUHRT (dd.), Images of Women in Anliquity, Uindrcs2 1993, 177-178; TALBOT, Women and 
Mt Athos (citd n. 30), 76-78; EAD., Byzantine Womcn, Saints' Lives, and Social Welfare, in: 
E. A. HANAWALT et C. LINDBERG (eil.), Through the Eye of a Needle. Judeo-Christian Roots of 
Social Welfare, Kirksville (Missouri) 1994, 109.
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fondatrices dans la vie materielle des fondations a dt£ soulignce. Madame La.ou a 
observ.5, par exemple. ä quel point le typikon du monastere fonde par 1 imperatnce 
Irene Doukaina est pointilleux, s’agissan. de la gestion des b.ens, une teile mmuUe 
reflfete vraisemblablement la personnahte de la fondatrice . Or Irene dit av lr 
recherehe, pour la communaute quelle fonde. ..le b.en-etre mater.el et le profit 
spiritucl“ . Scrait-il possible de retrouver. pour la vie spmtuelle auss,. des onenta- 
tions liees ä des choix pcrsonnels? , . , . .,

Deux objections viennent ä l’esprit. PremieremenL le redacteur du typ.kon 
n’est pas la fondatrice. Neanmoins. le typikon d'Irime Doukatna a ö d jed.gd e, 
Public non seulement sur son ordrc. mais aussi sur ses directives La deux dme 
objeetion es, que les typika s'inspircn, de modeles plus
Doukaina, par exemple, a pour modele le typikon du monastdre de la fhcotkos 
Bienfaisante (Evergetis)10. Avant de prcndre en considerat.on “"e 'nfluence de a 
fondatrice sur la vie religieuse du monastere, il faul venfier que 1 on n a pas a la.re 
ä un emprunt. II y a ainsi, dans le typikon d’Irene, une affirmation mtöressantc sur 
'es differentes charges (diakoniai) exercees par les momates. ^s travaux ne sont 
Pas moins importants que les Offices divins et les momales ne c P ' 
aller au decouragement si leurs diakoniai les amenent a manquer ’ ‘
charite est supeneure ä la priürc7'. On verrai, volont.ers dans ce jugcmen un tra,, 
Propre a Irene, en raison de son interet manifeste pour la bonne admimstratiom 
Mais le passage en question est repris au typikon de la Theotokos B.enfaisante. On 

Peut dire, tout au plus, que cette disposition a convcnu a 1 .mpcratnee
Quelques choix personnels peuvent ndanmo.ns etre decelds. D<5jä pour le 

cable de la fondation, qui es, mise sous tel ou tel pa^nage. d'vm ou de samUrdrm 
Doukaina fonde son monastere en l’honneur de la Theoto os ' , f .
le prologuc du typikon insiste sur les Sentiments qu inspire a re _ ...
de Marie: eile le mdd.te, eile en parle72. Ce passage ne t.gure pas •
Mente si cela ne suffi, pas ä prouver un choix vra.ment mdmduel. 1 hypothese est

67 A. LAIOU, The Rolc of Women in Byzantinc Society, in: Jahrbuch der österreichischen 
“yzantinistik 31/1 (1981) = XVI. Internationaler Byzantinistenkongress. Akten 1/1,242; EAD., Obser- 
vations (citö n. 58), 79-87. , , . ^

“ P. GAUTIER, Le typikon de la Theotokos Kccharitötndne, in: Revue des Etudcs byzantines 43 
(l985) chap. 781. 2072-2073 (p. 136-137).

Ibid., titre (p. 18-19), . . .
7" Ibid., p. 14. Ce modöle est editc par P. GAUTIER, Le typikon de la Theotokos Evergetis, in:
des Emdes byzantines 40 (1982) 5-101. Semblablemcnt. dans le typikon du couvent de la 

Th^tokos de Bonne-Espcrance, fondd par Theodora Synadöni. il est indique que les prescnpt.ons se 
Cl>nforinent au typikon de Jerusalem, c'cst-ä-dire de Saint-Sabas: voir DELEHAYE, Deux typica (citc 
n W), chap. 16 (§ 78-82), p. 64-65. Et le typikon du deuxiitne monastirc du Christ Philanthröpos, 
fondtS par Irene Choumnaina. semble reproduire cclui du couvcnt de Notrc-Dame Pleine-de-Gräce. du 
"wins d'apits le fragment conservd: voir GAUTIER. Theotokos Kecharitömöne (eite n. 68), 15.

71 Ibid., chap. 25 (p. 70-73).
72 Chap. 1 I. 73-77 (p. 22-23).
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vraisemblable. Par ailleurs, des preoccupations personnelles determinent aussi les 
obligations des moniales, dans leur mode de vie et meine du point de vue religieux.

L’imperatrice souligne qu’elle a institue pour les religieuses un mode de vie 
totalement cenobitique71. Cette affirmation est absente du modele, ainsi que les 

regles qui en decoulent, telles les prescriptions relatives ä l’unique dortoir ou ä la 
prise en commun des repas; dans le meme esprit, Irbne decide aussi que toutes les 
moniales auronl un pere spirituel unique73 74. L’imperatrice montre la meme insis- 

tance ä propos de la regle de la clöture: des dispositions minutieuses sont prevues 
pour assurcr son respect dans toutes les eventualites75. S’agissant, en revanche, du 

deroulement des Offices, il etait peu probable de trouver des innovations majeures. 
De fait, le typikon suit celui de la Theotokos Bienfaisante. On remarque neanmoins 
une mesure de clemence particuliere, destinee ä adoucir la rigueur de la celbbration 
des vigiles76. Ce qui est propre au typikon d’lrene, c’est l’importance des comme- 

moraisons prevues pour les differents membres de sa famille. Le phenomene a dejä 
ete analyse comme une des manifestations du sentiment familial et dynastique fort 
qui anime les femmes de l’aristocratie byzantine ä l’epoque des Comnenes et des 
Paleologues7'. Je releverai seulement un point de detail, parce qu’il deroge ä la 

norme de la vie religieuse. Les jours oü des proches de l'imperatrice sont comme- 
mores, on sert aux moniales un repas de fete, sauf si la commemoraison tombe un 
mercredi ou un vendredi. Jusqu’ici, il n’y a rien que de normal; mais une exception 
est prevue pour l’empereur Alexis Comnene: meme si sa commemoraison tombe 
un jour de jeüne, les moniales auront du poisson en abondance78. En d’autres 
termes, la reverence due ä l’empereur l’emporte sur les regles du jeüne.

Il existe une derniere Institution ä travers laquelle un pouvoir feminin est sus- 
ceptible de s’exercer sur la vie conventuelle: il s’agit du patronage des monasteres, 
que nous connaissons surtout par les typika, ä partir du XIIC siede. Les termes 
utilises pour designer cette fonction sont assez varies, mais certains se distinguent 
par leur frequence: epikouria (assistance), prostasia (protection), et surtout epho- 
reia (surveillance) et antilepsis (patronage). Les fondatrices accordent ce patronage 
ä des membres de leur famille. Au XIVC siede, pour son monastere de la Theoto­
kos de Bonne-Espbrance, Thbodora Synadene designe ses fils; pour le monastere 
de Lips, l’imperatrice Theodora attribue ce role ä l’empereur regnant: c’est-ä-dire ä 
son fils, Andronic II, puis aux successeurs de celui-ci. Dans les deux cas, la dbci- 
sion est accompagnee d’une reference ä la faiblesse feminine; le typikon de Lips

73 Chap. 1 1. 92-95 (p. 24-25).
74 Chap. 2 (p. 30-33), chap. 5-6 (p. 40-43), chap. 16 (p. 58-59), chap. 44 (p. 90-91), chap. 55 

(p. 104-105).
75 Chap. 4 (p. 38-39), chap. 74 (p. 128-129), chap. 80 (p. 144-147).
76 Chap. 39 (p. 88-89).
77 LAIOU, Observations (cild n. 58), 77-78, 87.
7K GAUTIER, Theotokos Kecharitömenc (eile n. 68), chap. 71 I. 1772-1778 (p. 118-119).
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souligne meine que, plus les moniales sont faibles, plus eiles ont besoin d’un pro- 
tecteur puissant7'.

II en va bien differemment pour le monastere fonde par Irene Doukaina au 
XUC siede. La, le patronage est confie exclusivemenl ä des femmes: ses filles, sa 
petite-fille Irene, lille d’Anne Coinnene, la lignee feminine d’Anne, et ainsi de 
su>te. La transmission de cette fonction est en effet prevue dans les moindres de- 
tails, au cas oü la descendance viendrait ä manquer80 Cette Organisation genealo- 
8>que a 6te ötudiee81, et je n’y reviendrai pas. J’examinerai seulement si le röle 
‘levolu ü la patronne du monastere lui donne un pouvoir röel sur la vie monastique.

A vrai dire, diverses dispositions du typikon semblent au contraire viser ä 
contenir ce röle dans des limites strictes: la protectrice ne peut exercer d’autorite 
SUr les moniales, ni changer la superieure, ni introduire ou exclure des religieuses, 
ni lntervenir dans l'administration; meme son entree dans le monastere est soumise 
a des restrictions severes82. Dcux fonctions lui sont impaities. D'une part, contri- 
buer ä la prospiSrite materielle du couvent8’. D'autre part, prdserver les rögles 
edictees dans le typikon, en empechant tout changement: il lui appartient notam- 
1>ent de maintenir I’organisation cenobitique84. Une teile responsabilite pourrait 
dejä lui permettre d’agir sur la vie interne du monastöre. Le typikon lui accorde 
aussi d’intervenir dans certains cas, en coopöration avec la supdrieure85. Elle peut 
er>fin jouer un röle dans l’dlection de la superieure, qui se fait en sa presence81’. En 

*emPs ordinaire, son röle consiste simplement ä contröler la regularite de la proce- 
dure; mais, en cas de desaccord entre les moniales, il devient ddeisif, car eile se 
Prononce en faveur d’une des deux parties (la partie la meilleure, dit le typikon, 
mais seule la patronne, apparemment, est juge de ce caractere meilleur). En outre, 
Sl >es bonnes candidates viennent a manquer, eile doit en chercher ä l’extörieur du 
Monastere. Enfin, eile depose la superieure incompetente87.

. I’our conclure, si les femmes ont genereusement contribue ü la prosperite de 
c-glise byzantine en general et des monastöres en particulier, leur influence sur la 

vje spirituelle de ces derniers apparalt tres iimitee. Mais il reste ä examiner leur 
ro ® dans la vie religieuse de l’Empire byzantin d’un troisieme point de vue: la part 
<lu eiles ont prise dans les conflits religieux et dans la defense de la foi.

... " Voir DELEHAYE. Deux typica (cild n. 65), 29-31 (Thdoiokos de Bonnc-Espdrance) ei 108
,L|PS); LAIOU, Observalions (cild n. 58), 78-79. _ , on,

GAUTIER, Thdolokos Kecharitömend (cild n. 68). chap. 3 (p. 32-33) et cliap. 80 (p. 42-145).

LAIOU, Observalions (citd n. 58), 77-78. om nowi
GAUTIER. Thdolokos Kdcharilömdnd (cild n. 68). chap. 3 (p. 32-35) el chap. 801. 2263-2267 

(P- 144-145).

Chap. 9-10 (p. 44-47). chap. 14 (p. 56-59).
Chap. 55 (p. 104-105).
Chap. 4 1. 353-358 (p. 38-39).

“Chap. 11 (p. 48-51).

Chap. 13 (p. 54-55).
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3. La defense de la foi

La participation de femmes aux lüttes religieuses qui ont marque l’histoire 
byzantine est attestee du debut ä la fin de l’Empire. L’episode le plus celebre, celui 
de la crise iconoclaste, sera developpe plus bas. Mais bien d’autres cas sont con- 
nus, soit pour l’epoque protobyzantine, soit pour les XIIL-XIV' siecles. Au Ve 
siecle, 1 'augousta Pulcherie soutient les moines Acemetes contre les autorites ec- 
clesiastiques et politiques88 * *. Au VIC siecle, l’imperatrice Theodora aide de toutes 

les manieres possibles les eveques et les clercs qui refusent d’admettre le concile 
de Chalcedoine et sont poursuivis par les empereurs Justin Ier puis Justinien; et 
quand le patriarche de Constantinople Anthime doit tuir la colere de Justinien, eile 
le dissimule au palais meine, pendant des annees

Sept siäcles plus tard, de nombreuses temmes de la famille imperiale 
s’opposent rdsolument ä la politique d’union avec Rome menee par Michel VIII 
Paleologue. Au premier rang de ses adversaires’1*, il y a sa sceur Irene Palaiologina 

(de son nom monastique, Eudocie) et ses nieces, les filles d’Irene: ce sont Theodo­
ra Raoulaina, persecutöe et emprisonnee pour ses activites antiunionistes; Anne, 
veuve du despote d’Epire et exer^ant la regence pour son fils mineur; enfin, Marie, 
epouse du tsar des Bulgares Constantin Tich. Selon l’historien Pachymere, Marie 
aurait projete une alliance entre les Bulgares et les Mamelouks d’Egypte pour ecra- 
ser Michel VIII; quant ä Irene, eile aurait declare, ä la mort de son frere, qu’il dtait 
voue ä la la damnation dlemeHe91. L’attitude de l’epouse de Michel VIII, Theodo­

ra, est plus difficile ä cerner. II semblerait qu’elle ait eu d’abord des sympathies 
antiunionistes; ensuite, eile a du accepter la politique imperiale92. Dans la profes- 

sion de foi qui lui a ete imposee apres la mort de Michel VIII, eile declare ceci: 
„meme alors le caractere inhabituel et nouveau de la chose me pesait et me faisait 
souffrir“93. Qu’en etait-il vraiment?

“ HOLUM, Thcodosian Empresses (eile n. 33), 135-136; G. DAGRON, Les moines et la ville. 
Le monachisme ä Constantinople jusqu'au concile de Chalcödoine, in: ID„ La romanitd chrdtiennc en 
Orient, Londres 1984, VIII, 235-236.

m John of Ephesos, Lives of the Eastcm Saints, chap. 13, 25, 47-49, 58, <M. trad. E.W. BROOKS, 
in: PO, XVII I, 189, XVIII4,529,676-680,686-687,691, XIX 2, 225.

9(1 Georges Pachymdris, Relations historiques, V, 14, 6d. A. FAILLER, trad. V. LAURENT 
(Corpus Fontium Historiae Byzantinae XXIV), II, Paris 1984, 486-487. Voir D. J. GEANAKOPLOS, 
Emperor Michael Palaeologus and the West 1258-1282, Cambridge (Mass.) 1959, 274; NICOL, The 
Byzantine Family (citd n. 62), n" 14 p. 16-17 (pour Theodora Raoulaina); LAIOU, The Role (citd n. 67), 
251.

91 Georges Pachymdres, Relations historiques, VI, 1, dd. A. FAILLER, trad. V. LAURENT (Cor­
pus Fontium Historiae Byzantinae XXIV), II, Paris 1984, 544-547; VII, 3, dd. trad. A. FAILLER, III, 
Paris 1999, 24-25.

92 TALBOT, Empress Theodora (citd n. 59), 297-298.
93 S. PfiTRIDfcS, Chrysobulle de I'impdratrice Thdodora (1283), in: Echos d'Orient 14 (1911) 27

et 28.
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Des femmes prennenl aussi parti dans Ie schisme arsenite. Toujours d’apres 
Pachymüre, une autre sceur de Michel VIII, Marthe, ainsi que la fille et la belle- 
fille de Marthe se sont opposees a l’empereur'11. Pour la suite de la crise, la corres- 

pondance du patriarche Athanase tömoigne encore de l’implication des femmes. II 
reproche implicitement ä Marie, epouse de Michel IX et bru d’Andronic II, de 
montrer de la bicnveillance ä ses opposants, c’est-ä-dire au parti arsenite; il accuse 
egalement de dissidence les epouses de trois hauts dignitaires imperiaux95. Plus 
tard dans Ie XIVC siede, Irene Choumnaina, veuve d’Andronic Paleologue et eile 
aussi bru d’Andronic II, s’engage energiquement dans la querclle hiisychaste et 
prend la tete de l’opposition ä Gregoire Palamas96. Par ailleurs, d'apres la corres- 

pondance de Nicephore Gregoras, I’imperatrice Irene, epouse de Jean VI Cantacu- 
zene, partage cet engagement, qui est en Opposition complete avec les positions de 
son mari97.

Pour tous ces evenements, nos informations se limitent au cercle de la famille 
imperiale et ä quelques rares femmes de la haute societö. La crise iconoclastc est Ie 
seul conflit religieux pour lequel les donnöes s’etendent ä d’autres milieux. La 
participation des femmes h la defense des icönes est tres largement admise, et deux 
formes d’iconophilie feminine sont mises en avant: d’abord, le fait que des femmes 
aient continue ä venerer des icönes qu'elles gardaient secretement; d’autre pari, le 
fait que des femmes aient lutte contre les entreprises iconoclastes et subi, de ce fait, 
des persecutions ou meme le martyre98.

Comme exemple de chacunc de ces formes d’iconophilie, on peut citcr deux 
episodes de la Vie d'Etienne le Jeune, redigee au debut du IXC siöcle. Dans la pri- 
son oü Constantin V l’a fait enfermer, ßtienne reijoit la visite de l’epouse du geö- 
lier; eile lui apporte trois icönes qu’elle cachait chez eile (une de la Thöotokos et de 
son fils, une de saint Pierre, une de saint Paul); le saint les lui rend justc avant son * I.

M Georges Pachymeres, Rclations hisloriques, IV, 18, ed. A. FA1LLER. irad. V. LAURENT, II, 
Paris 1984.380-381.

Voir Les regestes des acles du palriarcal de Constantinoplc, 14, ed. V. LAURENT. Paris 1971, 
n° 1689 ei n° 1614; The Conespondence of Athanasius I Patriarch of Conslantinople. n° 34 et n“ 69
I. 144-145, dd. A.-M. MAFFRY TALBOT (Corpus Fontium Historiae Byzantinac VII), Washington 
1975, 70-73, 170-171 (texte) et 382-390 (commentairc); LAIOU, The Role (citri n. 67), 251 (sur Marie).

HERO, Ircnc-Eulogia (eite n. 63), 140-144.
" Correspondance de Nicdphore Grdgoras, n° 151, dd. R. GUILLAND, Paris 1927, 234-235. 

Voir LAIOU, The Role (citri n. 67), 251.
J. HERRIN, Women and the Faith in Icons in Early Christianity, in: R. SAMUEL et 

G. STEDMAN JONES (dd.), Culture, Idcology and Politics, Londres 1982, 56-83; EAD., Public and 
Private Forrns of Rcligious Commitrncnt among Byzantinc Womcn, in: L. J. ARCHER, S. FISCHLER 
et M. WYKE (dd.), Women in Ancient Socicties. An Illusion of the Night, Londres 1994, 197-199; 
MANGO, St. Anthusa (eite n. 54), 409; A. P. KAZHDAN et A.-M. TALBOT, Womcn and Iconoclasm, 
in: Byzantinische Zeitschrift 84-85 (1991-1992) 391-408.
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martyre". L’autre episode se place au tout debut de l’iconoclasme, quand
l’empereur Leon III veut faire enlever l’image du Christ ä la Chalce: des femmes
honorables declenchent alors une erneute et subissent le martyre pour cette rai- 

100 son .
Mais, dans ce cas encore, les sources parlent davantage des femmes de la fa- 

mille imperiale. Elles font dtat de leur iconophilie sous deux aspects: d’une part, la 
dissimulation d’icönes et leur veneration en cachette; d’autre part, le röle revenant 
ä deux imperatrices, regentes pour leur fils mineur, dans le retablissement de 
l’orthodoxie. Pour ce qui est de la veneration secrete des icones, le recit le plus 
connu concerne la mere de l’imperatrice Theodora, Theoctiste: celle-ci fait venir 
ses cinq petites-filles dans le monastere oü eile reside et leur montre des icones 
qu’elle y garde secretement; du moins jusqu’au moment oü la plus jeune des prin- 
cesses revele involontairement l’affaire ä son pere, Theophile, et oü l’empereur 
interdit ces visites* 101 102 *. L’illustration figurant dans le manuscrit de Skylitzüs de Ma­
drid a rendu cet episode particulierement celebre"12. D’autres versions mettent en 

scüne dans ce röle non pas Theoctiste, mere de Thdodora, mais Euphrosyne, 
deuxieme epouse du pere de Theophile . II existe aussi une narration selon 
laquelle Theodora elle-meme dissimulait des icones au palais, dans sa chambre, et 
les venerait secretement; un jour, eile est surprise par le bouffon de l’empereur et 
n’evite la colere de Theophile que par sa presence d’esprit104. Des sources assez 

tardives parlent aussi d’icones cachees par l’imperatrice Irene et decouvertes par 
L6on IV105 106. On avouera que ces recits sont trop beaux pour ne pas susciter quel­
ques doutes. Neanmoins, en cp qui concerne Theodora, une lettre du pape Nico­

las Ier mentionne que, du vivant meme de son mari, eile n’avait pas craint de de- 
fendre la foi juste et de perseverer dans la religion orthodoxe"16.

M.-F. AUZßPY, La Vie d'Eliennc le Jeune par filienne le diacre (Birmingham Byzantine and 
Ottoman Monographs 3), Aldcrshot 1997, §§ 57 et 62, p. 159, 164 (texte), 257,262.

1110 Ibid., § 10, p. 100-101 (texte), 193-194. Sur le problöme de l'historicitd de l’episode, voir M.- 
F. AUZßPY, La destruction de l'icönc du Christ de la Chalcd par Ldon 111: propagande ou rdalitd?, in: 
Byzantion 60 (1990) 445-492.

101 Theophanes Continuatus, dd. I. BEKKER, Bonn 1838, 89 1, 15-91 1. 10. Georgius Ccdrenus, 
dd. I. BEKKER, II, Bonn 1839,103-106.

102 A. GRABAR et M. MANOUSSACAS, L'illustration du manuscrit de Skylitzes de la Biblio- 
thdque Nationale de Madrid, Venise 1979, pl. XI et fig. 28.

10! Symeon Magister, dd. I. BEKKER, Bonn 1838,628 1. 8-6291. 3.
IM Theophanes Continuatus, dd. I. BEKKER, Bonn 1838, 91-92.
105 Georgius Cedrenus, dd. I. BEKKER, II, Bonn 1839, 19-20; le passage est traduit dans The 

Chronicle of Theophanes Confessor, par C. MANGO et R. SCOTT, Oxford 1997, 626 n, 9, remarquant 
que la dissimulation d'icones par Inine ne ftgure pas chez Thdophane. Leonis Grammatici 
Chronographia, dd. I. BEKKER, Bonn 1842, 192. Voir GARLAND, Byzantine Empresses (citd n. 55), 
75 n. 11 (p. 258).

106 Lettre 14: J. D. MANSI, Sacrorum conciliorum nova et amplissima collectio, XV, Paris 1902,
col. 272.
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S’agissant du retablissement de Porthodoxic, on ne saurait nier que, par deux 
fois, l’iconoclasme a pris fin sous la regence d’une femme, Irene en 787 et Theodo­
ra en 843. Dans son recit des evenements qui suivent la mort de Leon IV cn 780, la 
chronique de Theophane accorde un role important ä Irene: Pimperatrice prend 
Pinitiative de la reunion ntScessaire ä Pinstallation d’un nouveau patriarche; eile 
ccrit au pape pour qu’il se fasse representer au concile projete; lors du concile, 
reuni.en 786 ä Constantinople dans Peglise des Saints-Apötres, eile suit les delibe- 
rations avec son fils depuis la galerie; apres l’echec de ce premier concile, eile 
invite ti nouveau les eveques ä se reunir ä Nicee en 787 .

Le röle effectif joue un demi-siecle plus tard par la veuve de Theophile, 
Theodora, est plus difficile ä apprehender. Les sources historiques ne s’accordent 
pas sur la part que Pimperatrice et les differents membres de sa famille et de son 
entourage ont prise au renversement de Piconoclasme107 108 * * 111 112. Quant ä la Vie de Theo­

dora, eile se contente d’affirmer que son fils, Michel III, a retabli la foi orthodoxe 
„sur Pincitation, Pencouragement et l’instruction de sa venerable et sainte niere 
Theodora“1'19. Differents recits mettent, eux, Paccent sur un autre aspect: le fait que 
Thdodora, par sa piete, a obtenu le rachat de son mari, Pempereur iconoclaste 
Thdophile. On lit ainsi, chez le Continuateur de Theophane, comment Theodora 
arrache, presque de force, le pardon de son mari, en jurant qu’il s’est repenti sur 
son lit de mort1"1. La Vie de Theodora decrit longuement Pagonie de Thdophile: 
pendant qu’il souffre atrocement, Pimperatrice passe la nuit en pleurs et en suppli- 
cations, implorant la Mere de Dieu d’interceder pour Pempereur; ä la suite de ses 
priüres, Theophile touche un collier portant une image sainte et meurt paisible- 
ment1". Ailleurs, il est question d’une vision: le Christ apparalt ä Theodora et lui 
signifie que, ä cause de sa foi, il pardonne a Thdophile"2. En definitive, Theodora 

est depeinte davantage en epou.se sauvant son mari qu’en restauratrice de

107 Thcophanis Chronographia (eile n. 35), A. M. 6277-6280, 458-463; trad., 632-637. Sur les 
Eventuelles motivations d'Irene, voir J. HERRIN. The Formation of Christendom, Londres 1989, 411- 
412.

"* Theophanes Continuatus, ed. I. BEKKER, Bonn 1838, 148-149, accorde le premier röle a 
l’oncle patcrnel de Theodora, Manuel; de meme Ioscphi Gencsii regum libri quattuor, IV 2, ed. 
A. LESMUELLER-WF.RNER et 1. TIIURN (Corpus Fontium Hisloriae Byzantinac XIV), Berlin-Ncw 
York 1978, 56-57; trad. Genesios, On the Reigns..,, par A. KALDELLIS, Canberra 1998, 72-74. 
L’impöratrice est passee sous silcncc dans Gcorgius Monachus, Chronicon, 6d. C. DE BOOR (et 
P-WIRTH), II, Stuttgart 1978, 801-803. Voir GOUILLARD, Le Synodikon (citö n. 44), 120-126; 
R. CORMACK, Womcn and Icons, and Women in Icons, in: JAMES (cd.). Women, Men and Eunuchs 
(citd n. 50), 36.

BHG 1731; Bios tes autokrateiras Theodoras, § 10, cd. A. MARKOPOULOS, in: Summeikta 
5 (1983) 265; trad. M. P. VINSON, Life of St. Theodora the Empress, in: A.-M. TALBOT (cd.), Byz- 
antine Defenders of Images. Eight Saints’ Lives in English Translation, Washington 1998, 374.

11,1 Theophanes Continuatus, öd. I. BEKKER, Bonn 1838, 152-154.
111 BHG 1731: Bios tes autokrateiras Theodoras (citö n. 109), § 8, 263-265; trad., 371-373.
112 BHG 1734a; voiraussi GOUILLARD, Le Synodikon (citö n. 44), 124-125.
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l’orthodoxie. Un tel röle, dejä approuve par l’apötre Paul"3, s’accorde sans doute 
mieux au modele de comportement feminin qui prevaut ä Byzance.

Teiles sont les donnees qui servent en general ä affirmer l’iconophilie des 
femmes et l’importance de leur action pendant la crise iconoclaste. II faut bien 
avouer que les sources disponibles ne sont pas tres nombreuses et qu’elles presen- 
tent des variantes importantes, des contradictions, des developpements legendaires. 
De ce fait, Robin Cormack a recemment remis en cause l’opinion traditionnelle: 
dans un article de 1997, il a nie que les femmes aient ete particulierement icono- 
philes et aient joue un röle important dans le triomphe final de l’orthodoxie"4. On 
peut etre d’accord,jusqu’ä un certain point, avec son examen critique des episodes 
les plus celebres et des sources les plus frequemment invoquees. Mais l’existence 
d’embellissemcnts hagiographiques tardifs n'empeche pas qu’un noyau de realite 
ait pu exister ä l’origine. Surtout, il y a au moins une source dont Robin Cormack 
ne tient pas compte et qui resiste ä son analyse: ä savoir la correspondance de 
Theodore Stoudite"5. Il se trouve qu’une proportion importante des lettres de 
Theodore Stoudite est adressee ä des femmes. Theodore y mentionne l’aide que ses 
correspondantes apportent aux persecutes, les epreuves qu’elles subissent en per­
sonne pour la defense de la foi; parfois meme, il souligne que ces femmes icono- 
philes ont des maris ou des proches qui, eux, sont iconoclastes. Bien sür, de telles 
notations n’autorisent pas de conclusions statistiques et ne permettent pas 
d’affirmer que les femmes sont beaucoup plus iconophiles que les hommes. Mais 
un fait demeure: cette correspondance du debut du IXe siede est lc seul cas oü nous 
rencontrons une proportion si importante de lettres adressees ä des femmes. Et 
cette meme periode est pour ainsi dire la seule pour laquelle nous ayons connais- 
sance de femmes hymnographes, dont la plus celebre est la poetesse Kassia"6. Il y 
a donc une visibilite exceptionnelle des femmes au moment de la crise iconoclaste, 
et il n’apparait pas illegitime de lier cette visibilite ä l’activite qu’elles ont pu avoir 
alors en faveur de l’orthodoxie.

Au total, I’implication des femmes dans les conflits religieux ä Byzance est 
indeniable, en tout cas pour l’elite sociale dont nous parlent les sources; et leur röle 
particulier dans la defense de la foi a l’epoque iconoclaste reste une hypothese tres 
vraisemblable. Comment cette participation ä la vie religieuse a-t-el!e ete per$ue 
dans le monde byzantin, notamment par l’Eglise? J’cnvisagerai deux types de te- 
moignages: les representations figurees et les affirmations des textes. * 114 * 116

1,31 Cor. 7, 16.
114 CORMACK, Women and Icons (citd n. 108), 24-51.
"s Elle a ctc etudiee dans cette perspective par KAZHDAN et TAI,BOT, Women and Icono- 

clasm (citiS n. 98), 396-400 et 408.
116 Ibid., 400-401.
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S’agissant des representations figurees, on songe evidemment aux icones re- 
presentant le triomphe de 1’Orthodoxie117. Robin Cormack analyse une icöne de ce 
type, datee des environs de 1400118; mais son interpretation me paratt contestable 

sur certains points. Au centre de la scene, tröne l’icöne de la Theotokos Hodege- 
tria. Des deux cötes de cette icöne centrale, dans le bandeau superieur, quelques 
personnages se tiennent debout: d’un cöte le patriarche Methode, suivi de trois 
moines; de l’autre l’impöratrice Theodora, suivie d’un empereur enfant, son jeune 
fils Michel III. Selon Robin Cormack, c’est l’Etat byzantin qui cst represente d’un 
cöte, face ä l’Eglise de l’autre; ä la limite, il importe peu que l’une des figures 
imperiales soit feminine, car seule la legitimation politique compte, et non la 
femme. Peut-etre. C’est neanmoins une femme qui est figuree. Cette femme do­
mine nettement son tres jeune fils"9 et c’est eile, et non l’empereur enfant, qui se 

tient symetriquement par rapport au patriarche. On pourrait meme aller plus loin 
dans l’antithese. Le bandeau superieur de l’icöne presente une dissymetrie notable. 
A droite, se prcssent quatre membres de l’Eglise. Au centre regnent, seuls, la 
Theotokos et son fils. Ä gauche, dans un espace relativement vide, on voit Theodo­
ra et son fils. II ne serait pas impossible de soutenir que cette disposition attire 
l’attention sur les deux couples mere-enfant. Donc sur deux femmes, malgre la 
distance qui separe Marie d’une fille d’Eve, meme imperatrice. Pour conclure sur 
ce point, il est legitime de mettre en doute le röle historique reel de Theodora, et cc 
röle a peut-etre ete modeste. Mais tel qu’il est represente sur cette icöne, il est 
manifestement mis en valeur. C’est une imperatrice-möre qui est ä l’honneur, et 
non un empereur.

Il reste ä examiner les appreciations des textes. L’eloge des femmes qui pren- 
nent la defense de la foi s’appuie sur des precedents scripturaires; les propos de 
l’apötre Paul, appliquant ä des femmes les termes „protectrice“ (prostatis) ou 
„cooperatrice“ (sunergos)120, sont souvent rappeles ou forment un arriere-plan 
implicite. Je me limiterai ä quelques exemples. Ä la fin du IVC siöcle, la premiöre 

femme de Theodose Ier, Aelia Flacilla, est qualifiee de „colonne de l’Eglise“ par 
Gregoire de Nysse, dans son oraison funebre121. Au milieu du Vc siede, le concile 

de Chalcedoine acclame l’imperatrice Pulcheric comme „lumiere de l’orthodoxie“ 
et „protectrice de la foi“122. Quatre siecles plus lard, l’imperatrice Theodora est

117 Pour une lisle des icones de ce type, voir CORMACK, Women and Icons (eite n. 108) 29
n. 18.

tbid., 27-31.
Michel III avait alors trois ans et deux rnois: voir C. MANGO, When was Michael III born?, 

in: Dunibarton Oaks Papers 21 (1967) 253-258.
1211 Rom. 16, 1 et 3.
121 Oratio l'unebris in Flacillam impcratricem, in: Gregorii Nysseni Opera, IX, Sermones, I, cd 

G. HEIL, A. VAN HECK, E. GEBHARDT, A. SPINA, Uydc 1967, 480 1. 21. Voir HOLUM, Theodo- 
sian Empresses (eite n. 33), 23 et n. 67.

122 Acta conciliomm oecumenicorum, actio VI § 11, cd. E. SCHWARTZ. II, I, 2, Berlin-Iatipzig 
1933, 155 I. 16-17 et 20; voir HOLUM, Theodosian Empresses (citd n. 33), 215.
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qualifiee de „gardienne de la foi“ dans l’epigramme du patriarche Methode accom- 
pagnant la restauration de l’icöne de la Chalce121 * 123. Au milieu du XIVe siede encore, 

Nicephore Gregoras denomme Irene, epouse de I’empereur Jean VI Cantacuzene, 
„athlete excellent“124.

II va de soi que le point de vue depend du parti qui s’exprime. Mais nous 
avons rarement des temoignages issus des deux parties d’un conflit. Une fois 
pourtant, c’est le cas. II s’agit de la controverse hesychaste et du röle qu’y joua 
Irene Choumnaina. Le voici, presente par Nicephore Gregoras: „Elle donnait tou- 
jours son temps libre ä la lecture des Saints Livres et acquit dans ce commerce une 
connaissance aussi profonde que variee de la plus haute theologie (theöria), de 
Sorte que, sur appel des circonstances, eile fut la meilleure auxiliaire (summachos) 
des saints dogmes de l’Eglise“125. Un adversaire, le patriarche Philothee Kokkinos, 
s’exprime bien differemment 2 . II vise des femmes de la plus haute societe cons- 

tantinopolitaine, dont Irene: eiles sont „superficielles, credules et vaines“; il Ieur 
reproche notamment „l’intemperance de la langue“. Nous sommes renvoy^s ainsi ä 
ce qui constitue le cceur du probleme: la parole publique, autrement dil le magis- 
tere. Les femmes peuvent defendre la foi comme des athletes ou mourir pour eile. 
Mais l’exposer? La question de la didascalie sera le dernier point que j’envisagerai.

4. Le probleme du magistere

L’adversaire principal d’Irene Choumnaina, Gregoire Palamas, montre ä mer- 
veille que la didaskalia reprdsente le probleme crucial. D’apres lui, Irene „affirme 
etre prete ä enseigner l’exactitude de ses croyances..., si seulement on veut bien lui 
preter l’oreille comme ä un maitre (didaskalos)“; d’apres lui encore, „eile ambi- 
tionne d’etre didascale des hommes dans les dogmes divins..., sans respecter la 
decision du Seigneur et sans accepter le commandement apostolique“127 *. Les refe- 
rences ä la Genese et ä la premiere Epitre aux Corinthiens sont claires. Ce sont 
pröcisdment les textes que le concile in Trullo invoquait pour interdire aux femmes 
de prendre la parole. Inversement, l’öloge de Nicephore Gregoras que je viens de 
citer fait grand cas du savoir theologique d’Irene, mais ne mentionne nullement un

121 C. MANGO. The Brazen Housc. A Study of thc Vestibüle of thc Imperial Palace of Constan-
tinople, Copenhague 1959, 127 1. 20. GARLAND, Byzantine Emprcsses (eile n. 55), 103.

124 Voir n. 97.
125 Nicephori Gregorae Historiae Byzantinae, XXIX 24, ed. 1. BEKKER, III, Bonn 1855, 241; la

traduction est celle de V. LAURENT, Une princesse byzantine au cloitrc, in: Echos d’Orient 29 (1930) 
59.

126 PG 151, col. 642C. Voir LAIOU, Observations (eite n. 58), 96-97; EAD., The Role (eile 
n. 67), 251 ein. 91-92.

127 Antirrhctikoi pros Akindunon, V, 10 et 11, in: Gregoriou tou Palama Suggrammata, III, ed. L.
KONTOGIANNES et B. PHANOURGAKfeS, 111, Thessalonique 1970, 468 1. 13-16 et 468 1. 32-469 
I. 5. Voir HERO, Irene-Eulogia (cild n. 63), 141-142.
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enseignement devant un public masculin; son silence sur ce point n’est sans deute 
pas fortuit128.

La question epineuse n'est donc pas de reconnaTtre les capacites intellectuel- 
les des femmes ni meme d’admettre que le savoir theologique leur est accessible. 
C’est d’accepter qu’elles prennent la parole en public: car un tel comportement 
bouleverse l’ordre naturel que Dieu a voulu et qui determine ä la fois les fonctions 
imparties aux femmes, leur röle social et la hierarchie des sexes. Un passage de 
1 ’Alexiade d’Anne Comnene le confirme. La princesse y declare qu’elle aurait 
„voulu faire un expose complet de I’heresie des Bogomiles“; mais eile ajoute aus- 
sitöt: „la pudeur m’en empeche, car, bien qu’historienne, je suis femme“129. Mani- 
festement, Anne Comnene n’eprouve aucun doute sur sa capacite ä expliquer une 
hdresie. Seules les convenances y font obstacle.

Anne Comnene ne reprdsente pas necessairement le point de vue de l’Eglise. 
Mais des membres eminents de l’Eglise attribuent eux aussi un savoir thdologique 
aux femmes et formulent des appreciations positives ä cet egard. Gregoire de 
Nysse exprime ä de nombreuses reprises son admiration pour la Science de sa sceur 
Macrine130. Plus tard, au IXC siede, la patrikia Eirene est appelee „ma mere spiri­

tuelle“ par Theodore Stoudite, dans une de ses lettres; et Theodore declare ä une 
autre correspondante: ,je ne refuse pas de m’instruire, meme aupres d’une 
femme“131.

Si le savoir theologique est reconnu, l’enseignement dans un cadre privd, et 
notamment familial, est dgalement admis: c’est un röle oü se combinent la pidte 
feminine et la responsabilite maternelle dans la formation des jeunes enfants. II n’y 
a donc rien d’etonnant ä le voir apparaitre dans les portraits de femmes moddes, 
tels qu’ils figurent dans les dioges funebres. Theodore Stoudite ecrit de sa mere: 
..eile conduit (sa fille) ä la piete envers Dieu et lui enseigne les saintes ecritures“132. 
Psellos fait, lui aussi, une remarque similaire sur sa mere133 134. Ces notations refletent 

vraisemblablement la rdalitd. Un tel comportement correspondait, en tout cas, ä 
l’ideal requis d’une rndre byzantine. Et, quand un derit historique ou une chronique 
rappellent le röle joud par Pulcherie dans la formation de son jeune frere, Thdo- 
dose II, on a affaire ä la meme Situation: la sceur amec remplit un röle maternel13'1.

I2K Ibid., 144 n. 69.
I21' Anne Comnene. Alcxiade. XV. 9, 1, cd. B. LEIB, III, Paris 1945,223.
130 Gregoire de Nysse, Vie de sainle Macrine, §§ 17-18, dd. P. MARAVAL (Sources chretienncs 

178), Paris 1971, 198-201. Voir aussi n. 136.
131 Theodori Studitac epistulae, n" 87 et n° 551, ed. G. FATOUROS (Corpus Fontium Historiae 

Byzantinae XXXI/2), Berlin-New York 1992,1,488 et II, 207 et 839.
132 PG 99, col. 888B.
133 K.N. SATHAS, Mesaiönike Bibliotheke, V, Vcnise-Paris 1876, 17.
134 Sozomenus, Kirchcngeschichte, IX, 1, 8, dd. J. B1DEZ revue par G. C. HANSEN (Griechische 

Christliche Schriftsteller der ersten Jahrhunderte), Berlin 1995, 391; Theophanis Chronographia (citd 
n. 35), A. M. 5901, 81; trad., 125.
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Ce qui fait reellement probleme, comme il a ete dit, c’est la prise de parole 
publique. Un exemple le prouve a contrario. Au moins une fois, Jean Chrysostome 
a qualifie une femme de didascale; cette femme, qui plus est, etait sa future enne- 
mie, Pimperatrice Eudoxie135 * *. Mais quel etait lc contexte? II s’agissait d’une 

translation de reliques, comportant une procession hors de Constantinople. 
L’imperatrice s’&ait jointe ä la procession, en montrant ä tous Pexemple de la piete 
et de Pendurance. L’eveque loue ce qu’elle fait, non ce qu’elle dit. Elle est un mo­
dele, mais eile n’enseigne pas.

Dans d’autres cas, certes, le qualificatif de didascale est applique ä des fem- 
mes qui enseignent. Mais cet enseignement garde le plus souvent des formes speci- 
fiques. Prenons, par exemple, la Vie de Macrine ecrite par son frere, Gregoire de 
Nysse; a plusieurs reprises Macrine y est denommee didaskalos-, et, au moment de 
sa mort, eile parle „comme inspiree par PEsprit saint“13''. Mais ces affirmations 
correspondent ä deux cas de figure: d’une part, Penseignement de Macrine ä la 
communaute de femmes qu’elle dirige (et nous sortons alors du theme qui nous a 
ete imparli, lequcl exclut les moniales); d’autre part, la relation entre Macrine et 
ses freres, Pierre ou Gregoire; cette fois encore, il s’agit d'une relation de sceur 
ainee a frere plus jeune et on se trouve en fait dans la sphere familiale, oü 
Penseignement feminin peut s’exercer.

En dehors de ce cadre, un magistere feminin reste frappe d’ambigui'te, et son 
expression publique est perilleuse. Toutefois, meme sur ce point, il y a sans doute 
eu une evolution. On constate une evolution, en tout cas, dans une categorie prdcise 
de sources, les textes hagiographiques. Dans les Vies de saintes les plus anciennes, 
Pactivitc publique d’enseignement n’est pas totalement absente. Sans remonter 
aussi haut dans le temps que Thecle, je mentionnerai Melanie, dont 
„Penseignement inspire par Dicu beneficie ä beaucoup“1 i7; ou encore Matrona de 

Perge: ä Beyrouth, eile ne se contente pas d’enseigner PEcriture aux femmes qui se 
reunissent autour d’elle; eile convertit des paiens138. Bien differente est la presen- 

tation d’une Vie plus tardive, celle d’Athanasia d’Egine, qui vecut dans le premiere 
moitie du 1XC siede: „Les dimanches et les jours de fetes, eile reunissait charita-

1,5 PO 63, cd. 469.
Gregoire de Nysse, Vie de sainte Macrine, §§ 12, 18-19, 26, ed. P. MARAVAL (Sources 

chreticnnes 178), Paris 1971, 182-183, 200-203 , 230-231 et 12; Id., Lettres, n" 19 § 10, cd. 
P. MARAVAL (Sources chretiennes 363), Paris 1990, 250-251; Id., Dialogus de anima et resurrectione, 
in: PG 46, col. 12A, 16A, 20A, etc.: voir R. ALBRECHT, Das Leben der heiligen Makrina auf dem 
Hintergrund der Thekla-Traditionen. Studien zu den Ursprüngen des weiblichen Mönchtums itn 4. 
Jahrhundert in Kleinasien, Götttingen 1986, 221-225; E. M. SYNEK, Heilige Frauen der frühen Chris­
tenheit. Zu den Fraucnbildem in hagiographischen Texten des christlichen Ostens, Wurtzbourg 1994, 
151, 156-157, 163-165, 169-172.

157 Vie de sainte Melanie (citö n. 64), §§ 32, 42-45, 54, 56, 62, 64, pp. 188-189, 206-215, 232- 
235,238-239,250-253, 256-257.

1381. S. Matronae vita prima, §§ 19,20 ct 22, in: AASS Nov. 111, Bruxelles 1910 (1970), 799-801; 
trad. J. FEATHERSTONE, St. Matrona of Perge, in: A.-M. TALBOT (ed.), Holy Womcn (eite n. 48), 
38, 39 et 41.
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blement autour d'elle toutes les voisines et leur lisait les saintes ecritures, elevant 
leur esprit et l’amenant ä la crainte et ä l’amour du Seigneur“139. Athanasia 
s’adresse uniquement ä des femtnes, et eile le fait dans un cadre domestique.

De meme, Ia Vie de Theodora presente l’imperatrice comme un modele, mais 
seulement par son coinportement; quant ä l’enseignement qu’elle dispense, il se 
limite ä ses enfants et ä sa maisonnee140 141 11 semblerait donc que I’exclusion du 

magistere se soit renforcee, au moins sur le plan iddologique.

En definitive, le röle des femmes (autres que les moniales) dans l’Eglise by- 
zantine et dans la vie religieuse de l’epoque est difficile ä appretier d'une maniere 
globale. Si leur contribution ä la prosperite materielle de l’Eglise est indeniable, 
leur action dans le domaine religieux ou spirituel est beaucoup plus malaisee ä 
cerner: les sources, trop peu nombreuscs, sont d’Interpretation delicate; outre les 
reelaborations et les manipulations, le poids de 1’kMoIogie, notamment en ce qui 
concerne la question de la didaskalia, est manifeste. Bien plus complexe encore est 
la question du röle que les femmes onl pu jouer dans certaines Orientations reli- 
gieuses. Je pense notamment au developpement du culte marial. On a, en effet, 
avance l’hypothese que des augoustai de l'epoque protoby/.antine avaient contri- 
bue ä ce developpementHl. Au Vc siöcle, les fondations de Pulcherie et de Verine 
en l’honneur de la Theotokos, Ia devotion mariale d’Eudocie et, au VIe siede, celle 
de l’imperatrice Sophie sont certes mentionnees dans les sources142 143. Mais leur 

action a sans doute accompagne un mouvement plutöt qu’elle n’a represente une 
vöritable initiative: le developpement du culte de la Theotokos peut difficilemcnt 
se separer d’un contexte theologique et christologique plus large14’.

En depit de ces incertitudes, deux conclusions peuvent etre avancees. Premie­
rement, les restrictions frappant les femmes sont devenues plus severes au cours de 
l’histoire byzantine. On trouve, en tout cas, deux manifestations d’une teile evolu- 
tion: l’interdiction d’acceder au sanctuaire se generalise; l’exclusion du magistere 
se renforce. Nous sommes ici dans le domaine du droit et de l’ideologie. La se- 
conde conclusion concerne le röle reel des femmes. II apparait plus important dans 
les periodes de crise. Ainsi s’expliquerait que ce röle semble decliner peu ä peu au

139 L. CARRAS, The Life of St Athanasia of Acgina: A critical edition with introduction, § 6, in: 
MOFFATT (&!.), Maistor (eite n. 33), 213.

,<0 BHG 1731: Bios tes autokrateiras Theodoras (eite n. 109), 8 12, 268-271; trad., 378-382.
141 HERRIN, In Search (eite n. 66), 183.
142 HOLUM, Theodosian Empresses (eite n. 33), 141-142, attribue ä Pulcherie la construction de 

Irois eglises dediees ä la Thdotokos; mais voir The Chronicle of Theophanes Confessor, par 
C. MANGO et R. SCOTT, Oxford 1997, p. 162 n. 10, qui rectifient la tradition; A. CAMERON, The 
Empress Sophia, in EAD., Continuity and Change in Sixth Century' Byzantium, Londres 1981, XI, 12- 
13; B. FLUSIN, in: Histoire du chrisdanisme, III, Paris 1998, 639-640.

143 A. CAMERON, The Theotokos in Sixth-Century Constantinoplc, in EAD., Continuity and 
Change (citd n. 142), XVI, 105 et 106. HERRIN, In Search (citd n. 66), 182-183; EAD., Public and 
Private Forms (citiS n. 98), 185 et 196-197; B. FLUSIN, in: Histoire du christianisme, III Paris 1998 
637-642.
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cours du IVC siede, quand l’Eglise s’institutionnalise. Ainsi s’expliquerait encore 
qu’il revienne dans une plus grande clarte pendant les deux crises iconoclastes des 
VIIIe-IXc siecles, puis aux XIIF-XIVC siecles avec l’opposition ä la tentative 
d’union des Eglises, ou encore lors de la controverse hesychaste. Cette conclusion 
s’accorde ä un phenomene qui se constate dans des societes diverses et dont 
l’histoire contemporaine offre plusieurs exemples: les femmes assument des röles 
plus imporlants en periode de crise; lorsque la vie retrouve son cours normal, les 
contraintes ideologiques et sociales pesant sur elles se font ä nouveau plus fortes.
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LA FEMME DANS L’ACTIVITE DE L’ENSEIGNEMENT THEOLOGIQUE

Basileios J i o u 11 s i s, Thessaloniki

La presence et le röle des theologiens laics, generalement dans l’Egiise ortho­
doxe contemporaine, est une realite qui provient de la rencontre de principes theo- 
logiques fondamentaux avec une multitude de particularites, de tendances et de 
necessites historiques. Bien entendu, la formation de cette realite est un evenement 
«macrochronique». Cela signifie que cet evenement ne s’est pas produit ä un mo- 
ment historique precis, mais tout au long de l’histoire de l’Eglise.

Par ailleurs cette remarque est necessaire afin de distinguer parmi les princi­
pes theologiques stables, qui ont determine des le debut le röle des laics dans la vie 
de l’Egiise, ainsi que le röle des particularites variables, sociologiques, nationales, 
politiques et psycho-emotionnelles des peuples qui ont embrasse l’Orthodoxic. II 
est evident que les principes theologiques determinent le röle des theologiens laics 
dans la vie ecclesiale, alors que les particularites et les presupposes mentionnes ci- 
dessus definissent les details de leur presence et de leur action.

La distinction ci-dessus est indispensable pour Interpreter la presence des dif- 
t'erences externes qui naturellement existent entre les Eglises orthodoxes autoce- 
phales. Mis ä part le principe ecclesiologique commun, qui presuppose l’unite et 
l’egalite entre le clergö et le peuple, dans la communion du Saint-Esprit, dans la 
diaconie de la predication et de la charite, on constate une pratique qui difföre 
d’une Eglise orthodoxe locale ä 1’ autre. Cette pratique s’exprime par la presence 
manifeste et distincte des theologiens laics dans la formation theologique universi- 
taire, de meme que dans l’enseignement secondaire ecclesiastique ou public, ainsi 
que par la presence manifeste ou, au contraire, minimale de theologiens laics dans 
l’administration, dans les ccuvres sociales, pastorales ou missionnaires de l’Egiise, 
et encore dans la participation theorique ou essentielle des laics ä des corps electo- 
raux collectifs qui choisissent les clercs de tous les grades1. La variete que l’on 
constate est due aux variables locales qui determinent les particularites des peuples 
orthodoxes.

L’interpretation exposee revele d’une realite et d’un probleme historique. La 
realite, c’est la participation de l’element lai'c ä la vie ecclesiale, bien entendu dans

1 Au Patriarcal d'Alcxandrie l'assemblee electorale pour 1'iSlection du patriarche est constituee 
non seulement des dvequcs et des prctrcs, mais aussi des laics prepresentant des conimunautes d'autres 
organisations et du peuple fidüle. De meine, au Patriarcat d’Antioche, le Conseil General de la comnui- 
naute, en plus de la responsabilitd pour les finances, participe cgalemenl h l'eleclion du Patriarche. II y a 
aussi, depuis longtemps, des corps ölectoraux rnixtes pour l’clcction du Patriarche et des eveques dans 
les Patriarcats de Roumanie et de Bulgarin, ainsi que dans I’Eglise de Chypre. Pour plus de renseigne- 
ments, cf. Metropolite de Kitros, Barnabas D. TZORTZATOS, Les institutions fondamentalcs de 
l’administration des Patriarcats orthodoxes (en grec), Äthanes 1972, 52, 114, 306, 332.
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le cadre de la diaconie du «corps» dont la töte est le Christ et ä condition de faire 
dans l’Eglise la distinction fonctionnelle entre celle-ci et le clerge1 2. Toutefois, cette 
röalite apparait discontinue et dissemblable, soulevant justement par lä un pro- 
blöme historique, qui est lid aux raisons sociologiques plus larges et aux conditions 
locales, ayant contribue, d’une part ä la creation et au renforcement du clericalisme 
et, de l’autre, ä l’eloignement progressif des fidöles ä l’egard de la vie ecclösiale 
consciente.

Apres ces remarques preliminaires qui abordent notre theme d’une manicre 
theorique mais qui sont nöcessaires pour faire comprendre les problemes qui vont 
suivre, on va examiner les details de la presence et du röle des theologiens lai'cs et 
cxclusivement des femmes theologiens dans l’Eglise orthodoxe contemporaine. 
Naturellement, il est presque impossible d'aborder simultanement les particularites 
locales. Aussi est-il necessaire de se referer ä la Grece, pays orthodoxe le plus 
representatif ä ce sujet, et de completer l’image totale se referant ä d’autre pays 
orthodoxes, une fois constatee cette realite differente. Cette precision etant donnee, 
le plan methodologique de cet expose sera le suivant:

- Education (Situation actuelle, tendances, perspectives et problemes).
- Emploi (enseignement public, prive, ecclesiastique; activites administratives 

et pastorales de l’Eglise; mission interieure; fraternites cathechetiques; autres do- 
maines sociaux-educatifs).

- Relations (milicux theologiques universitaires et hierarchie de l’Eglise, ten­
dances et oppositions).

/. Education

L’existence de nombreux theologiens lai'cs en Grece dont la majorite, pendant 
les quinze dernieres anndes, sont des femmes, est un phenomene unique, non seu- 
lement dans le monde orthodoxe, mais dans le monde chreticn tout entier. Cette 
prdsence est en relation avec l’enseignement religieux ä tous les niveaux de 
I’dducation et constitue le critere qui permet de comprendre le role de ('Orthodoxie 
dans la formation de la societe grecque moderne. Ce röle se manifeste particulie- 
rement dans l’organisation, le fonctionnement et la place des Facultes de Theologie 
dans le cadre de l’enseignement superieur. Plus prdcisement, la formation theolo- 
gique est donnee en Grece par les deux Facultes de Theologie publiques d’Athenes 
et de Thessalonique’.

1 Cf. P. TREMBELAS, Les lai'cs dans l’Eglise (en grcc), Atlicnes 1976, 166-168. Cf. aussi Y. 
CONGAR, Ä mes frörcs, Paris 1968, 56-57.

2 La F'acultc de Thdologie d’Athenes a ete fondec par le dderet «Pour l’institution de 
l’Univcrsite» du 31 ddeembre 1836 et a commence ä fonctionncr le 3 mai 1837. La Facultd de Thdolo- 
gie de Thessalonique a etc fondde d’abord par le dderet de 1925, mais son entrec en fonction n’dtait pas 
ddtenninde avec precision. Par le ddcret-loi no 1895, du aoflt 1939, la Faculte fut institude il nouveau et
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Le but fondamental de ces Facultes est la forrnation du futur clerge, 
l’education universitaire des pretres qui viennent des ecoles ecclesiastiques et des 
grands seminaires et, enfin la preparation des theologiens lai'cs qui deviendront 
professeurs de Fenseigmenent secondaire.

Tout le personnel des Facultes de Theologie, en tant que fonctionnaires de 
l’Etat, depend immediatement du Ministern de l’Education et du Culte.

D’apres une recherche speciale (1976), on a constate qu’ä la Faculte de 
Theologie d’Athenes, depuis sa fondation jusqu’en 1975, sur un ensemble de 57 
professeurs, 45 (soit 78,95%) etaient lai'cs, 4 pretres maries (soit 7,02%), 2 pretres 
celibataires ou archimandrites (soit 3,51%) et 6 (soit 10,53%) sont devenus eve- 
ques durant leur professorat. Les proportions sont plus ou moins les niemes pour la 
Faculte de Theologie de Thessalonique. Sur 38 professeurs 32 (soit 82,21%) 
etaient lai'cs, un pretre marie (soit 2,63%), 3 pretres celibataires ou archimandrites 
(soit 7,89%) et 2 (soit 5,26%) etaint eveques ou 1c sont devenus durant leur profes­
sorat1.

Pendant cette longue periode, 4 femmes theologiens ont travaille comme per­
sonnel auxiliaire dans les deux facultes, mais aucune n’a ete membre du personnel 
enseignant en titre du professeur. Les pourcentages de la derniere periode de 
l’histoire des deux Facultes de theologie, depuis 1976 jusqu’aujourd’hui, ne sem- 
blent pas s’eloigner des proportions quantitatives stables qu’a tracees l’histoire 
passee. Toutefois il faut, peut-etre, constater une diminution progressive de la pre- 
sence des clercs et simultanement une apparition aussi progressive des femmes 
dans les milieux actuels de la theologie academique.

La presence d’un nombre considerable de professeurs lai'cs, parmi lesquels le 
nombre des femmes professeurs est essentiellement reduit dans les deux Facultes, a 
ete souvent interpretec comme le resultat des conditions locales, combinees avec 
les tendances ou les procedures internationales au niveau de l’enseignement supe- 
rieur. A ne pas oublier, certainement, la position des femmes dans une civilisation 
virile, ce qui exprime la verite historique en ce qui concerne la place de la femme 
dans la premiere moitie de notre siede. 11 faut bien noter que les universites grec- 
ques, en outre de leur caractere local, ont fait des emprunts ä la tradition universi­
taire des pays d’Occident. 11 n’est pas utile d’analyser les raisons qui en Occident 
ont impose la distinction entre les differentes Sciences ainsi que Fhistoire des lüttes 
pour le droit des femmes ä participer en dignite ä la recherche scientifique. II est 
oependanl necessaire de relever que, dans le climat qui s’est impose, Fevolution du * 4

eile a commencc a fonctionncr il partir du inois de fevrier 1942. En 1982, suite ä la loi no 1268, par 
d&ision ministerielle les deux Facultes d’Athenes ct de Thessalonique, ete divisee chacune en deux 
sections, d'une de theologie, l'autrc de pastoralc, avec une autonomie complete dans leur Organisation, 
dans l’enseignement et pour le personnel. Ainsi, aujourd’hui avons-nous en Grecc quatre sections 
thcologiques qui fonctionnent comme les Facultes autonomes.

4 Voir plus specialement B. JIOULTSIS, Licencies grecs des Facultds de thdologic orthodoxes: 
1941-1975. Rechersche sociologique (en grec), Thessalonique 1977,29 ct 33.
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rationalisme depuis l’epoque de Descartes a eu comme resultat de consacrer la 
methodologie de l'Ecole ä plusieurs niveaux de Sciences. La theologie n’a pu 
echapper ä ces influences et rester autonome. Ainsi, eile a fait partie des cadres 
universitaires et eile a suivi, en consequence, un chemin parallele ä celui des autres 
Sciences dans les domaines de la typologie, de la methodologie et, peut-etre, jus- 
qu’ä un certain point, du scientisme. Ces entraves ont impose rapidement une sorte 
de theorisation qui a fini par detacher la thdologic de la vic de l’Eglise et de la 
transforme en une recherchc intellectuelle sur le dogme, la morale et l’histoire du 
Christianisme'.

Autre element important qui a determine ce processus a ete le modele acade- 
mique qu’ä leur jugement ont utilise les conseillers bavarois du roi Othon. Lcur 
modele concernait les universites allemandes et, en particulier pour la theologie, 
eela consistait au cadre Protestant qui divisait en branches et en classements logi- 
ques et scientifiques. Ainsi, contrairement ä la tradition de l’Orient orthodoxe qui 
vcut de la theologie tant l’expression de la vie ecclesiale, la theologie a revetu une 
forme intellectuelle et s’est liee au scientisme cultive naturcllement dans les mi- 
lieux academiques. II est donc normal que cette ambiance ait favorise les laics, 
sans exclure le clerge, certainement.

Ä cette epoque, on a adoptc en Grece une ^Organisation «occidentalisante» 
de la theologie suivant les theologies confessionelles. Ce mouvement a deplacd le 
centre de la theologie orthodoxe de l’experience de la fonction mystagogiquc du 
dogme et de la morale vers l’analyse, l’interpretation et la projection des particula- 
rites orthodoxes historiques et confessionnellesL

En notre siücle une nouvelle reorientation s’est manifestce, cette fois-ci vers 
les racines authentiques de la tradition orientale, marquee par une approche imme- 
diate de la thöologie des Peres de l’Eglise. Sur ce point, il faut signaler ici un de- 
tour important de la pensee theologique vers le Mont Athos, le lien essentiel re- 
trouve entre l’Eglise grecque et le Patriarcat (Ecumdnique et, aussi la decouverte, la 
restitution, l’etude et l’edition de textes patristiques inconnus, oublies dans les 
monasteres des patriarcats orientaux. II faut cncore y ajouter la contribution consi- 
derable de l’Orthodoxie de la Diaspora qui, surtout ä travers la thöologie russe, a 
presente ä l’Occident la theologie orthodoxe7. 5 6 7

5 Cf. Ch. YANNARAS. Orthodoxie el Occidcnl. La Theologie en Grtcc aujourd'hui (en gree), 
Athenes 1972, 54-59.

6 Cf. YANNARAS, op. cit., 58, et St. RUNC1MAN, The Great Church in Captivity, Cambridge 
1968,338.

7 Pour une discussion thdologique de la renconlre de la theologie orthodoxe avcc l’Occident. cf. 
YANNARAS, op. cit., et Chrysostome S. CONSTANT1NIDIS, Metropolite de Myrc (actucllcmcnt 
Metropolite d'Ephcsc), Orient orthodoxe et Monde Occidental (en grec), Athenes 1972. Cf. aussi. N. 
NISS10T1S, La Theologie en tant que Science et en tant que doxologic, in: Irdnikon XXXIII (I960). 
291-310, et D. TRACATELIS (archevcque d’Ameriquc). Notre Thdologie hier et demain, in Thdologic, 
Vdriteet Vie. Congrds spirituel (en grec), Athenes 1962.
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Les consequences de ce changement, malgre le rapide processus de seculari- 
sation, sont evidentes surtout au niveau du monachisme qui connalt une floraison 
considerable par l’afflux non seulement de jeunes theologiens hommes et femmes, 
mais de diplömes d’autres Facultes. II y a un phenomene recent mais tres frequent: 
des savants moines athonites sont invites dans les amphitheatres universitaires pour 
y expliquer les expdriences monastiques ou pour presenter des questions de theolo- 
gie orthodoxe. On constate, d’autre part, la conversion au sacerdoce de theologiens 
lai'cs, assistants de l’Universite et au monachisme un grand nombre de jeunes 
femmes theologiens. Une recherche de Fauthenticite et de l’autoconscience ortho­
doxes doit etre signalee aussi au niveau du travail scientifique, de l’enseignement 
et des editions. Les annees dernieres on a vu paraTtre plusieurs editions des textes 
patristiques; aussi dans les Facultes de Theologie les theologiens lai'cs soutiennent 
frequemment des theses de maitrise et de doctorat sur des divers themes de thdolo- 
gic orthodoxe.

Apres une recherche recente des donnees statistiques de quinze dernieres an­
nees (1984-1999), dans les archives des deux Facultes d’Athenes et de Thessaloni- 
que, se forinent les deux tableaux suivants:

Faculte de Theologie d’Athenes

SECTION MA1TR1-
CES

HOMMES

MA1TR1-
CES
FEM­

MES

DOCTO-
RATS

HOMMES

DOCTO-
RATS

FEMMES

TOTAL

THfiOLO-
GIE

18 5
26 4

23 30

THEOLO­
GIE

SOCIALE

5 18
22 4

23 26

TOTAL 23 23
48 8

46 56
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2. Faculte de Theologie de Thessalonique

SECTION M AITRI- 
CHS

HOMMES

MAITRI-
CES
FEM­

MES

DOCTO-
RATS

HOMMES

DOCTO-
RATS
FEMMES

TOTAL

THEOLO­
GIE

99 43
61 12

142 73

PASTO­
RALE ET 
THEOL. 

SOCIALE

141 72
76 10

215 86

TOTAL 240 115
137 22

355 159

Dans les tableaux ci-dessus nous signalons une presence assez satisfaisante 
des femmes en direction de la preparation taut ä un diplöme de la maTtrice que 
d’une these de doctorat. II fout souligner, en meme temps, une approche plus es­
sentielle de la theologie universitaire envers la hierarchie de l’Eglise, du fait que 
les universitaires lai'cs sont membres des comites synodaux et representent l’Eglise 
dans le dialogue cecumenique. Par ailleurs on peut souligner qu’aucune femme 
theologien ne participe pas ä n’importe quel comite synodal de notre Eglise.

Ä cöte de cette renaissance positive jusqu’ä un certain point, il y a des points 
d’actualite qui posent une serie de problemes, consernants les perspectives de 
l’avenir. Ils sont lies directement a la formation theologique. II y a d’abord le Pro­
bleme cree par le Systeme d’admission aux universites. Par ce Systeme, les Facultes 
de Theologie, des Lettrcs et de Droit font partie d’un cycle commun et offrent la 
possibilite au candidat qui a reussi ses examens de solliciter son inscription ä une 
Faculte, d’apres les notes qu’il a obtenues. Le fait qu’on ne tient pas compte de la 
nature particuliere des etudes de theologie (qui requierent une vocation speciale) a 
comme resultat de faire entrer dans les Facultes de Theologie un certain nombre 
d’etudiants qui sont prevenus contre la foi ou meme souvent militants athees. Ccr- 
tains d’entre eux, proprement dit des femmes, ont fait au cours de leurs etudes une 
conversion remarquable et Fon trouve aujourd’hui des theologiens pourvus de la 
licence qui sont d’anciens athees, devenus d’excellentes professeurs de religion 
aux Iycees du pays. II ne s’agit lä toutefois que d’une minorite. Quant aux autres, 
ou bien ils sont inscrits comme licencies ä d’autres Facultes, ou bien ils travaillent 
dans l’enscignement secondaire comme professeurs de religion, ayant ainsi un 
dedoublement de la personnalite entre la foi et l’ideologie, leur profession et la 
mission.
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Un deuxieme probleme est lie au bruit produit par la «theologie feministe» 
qui naturellement a touche, avec discretion toutefois, les theologiens universitaires 
en Grece. Apres les changements politiques recents qui ont mis en avant des theses 
radicales en ce qui concerne la justice sociale, l’egalite et les necessites de 
l’ensemble de l’humanite, le probleme a pris une place importante dans l’actualite 
quotidienne. Ces Orientations ont conduit certainement a l’apparition des tendances 
sociales concretes dans le corps enseignant, ce qui a eu des repercussions bien 
comprehensibles au niveau des etudiants. Tout cependant toutefois on constate un 
Sentiment de desenchantcment par rapport ä l’engagemcnt social du message chre- 
tien. Un approfondissement de l’essence de la souffrance humaine montre aisement 
qu’il est impensable de sortir de l’impasse de la «lulle des classes», ou me me de la 
«lütte des sexes» sans l’experience authentique de la charite chretienne. La «theo­
logie feministe» et son extension ä la «theologie de la liberation et de la revolu- 
tion» n’ont pas pu toucher les femmes theologiens orthodoxes, car ellcs sont res- 
tees sans defiance envers la theologie de la Passion, de la Croix et de la Resurrec- 
tionK.

Les memes problemes ont eu des consequences differentes au sein des autres 
Eglises orthodoxes autocephales. Tout d’abord le processus historique des ces une 

somme symbolique naturellement. Des le debut et jusqu’ä 1971, l’annee oü la 
fermeture a ete decretee par le gouvernement turc, le mode de fonctionnement n’a 
pas change, n’ayant pas donner la possibilite au femmes d’etudier la theologie dans 
cette Faculte.

En ce qui concerne les nouveaux patriarcats, apres la chute du «socialisme 
existant», l’enseignement theologique a ete incorpore au cadre universitaire, sui- 
vant une nouvelle conception sur le röle de l’enseignant de religion. Aujourd’hui, 
beaucoup de femmes etudient la theologie, mais d’etre theologien lai'c et specialc- 

ment femme theologien n’offrc, dans ces pays, aucune garantie professionnelle. 
Ainsi l’Eglise n’y utilise-t-elle les femmes theologiens quc dans le cathechisme des 
petits enfants ou dans les postes de pastorale et d’action sociale.

II. Einploi

Revenant en territoire grec il faut preciser que le nombre actuellement eleve 
des theologiens lai'cs dans I’enseignement public est etroitement lie aux reglements 
■egislatifs concernant l’introduction, des le debut de Fenseignement religieux dans 
l'education specialement secondaire. De tels reglements ont ete edictes par tous les 
gouvernemcnts grecs depuis la reconstitution de l’Etat grec moderne. L’experience 
du passe avait lie solidement les traditions nationale et religieuse. Tout au long de 
la domination turque les textes religieux ont offert un Support unique pour la pre- *

* G. MANTZARIDIS, Morale chretienne (en grec), Thessalonique 1983, 294-295. Cf. aussi A. 
DEUCOSTOPOULOS, Orthodoxie. La Provocation contemporaine (en grec), Athenes 1986,206-211.
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servation de la langue nationale, tandis que la tradition religieuse a protege le peu- 
ple de l’alienation et de la disparition en tant que nation. De la sorte, 
l’enseignement religieux a ete l’objet de Pinteret du premier gouverneur Jean Ca- 
podistria et plus tard du regent bavarois Georges Maurer". On trouve dans les do- 
cuments publics de 1866 les premieres indications officielles selon lesquelles 
l’enseignement religieux est confie ä des theologiens laics1".

Actuellement dans les Facultes de theologie, en qualite de membres du per- 
sonnel enseignant il y a 155 hommes est 8 femmes theologiens. En plus il y a aussi 
cncore 28 femmes, qui travaillent en coopdration avec 52 hommes, en qualite 
d’assistant et dans Padministration des sections. En outre, quatre femmes en prin­
cipe licenciees en theologie ont effectue parallelement des specialisations ulterieu- 
res et actuellement eiles sont des professeurs ä d’autres Facultes universitaires. 
Dans ce cas nous ajoutons un nombre de 14 femmes lesquelles, apres leurs etudes 
profondes et specialisees au Sciences diverses, ont etudie la theologie dans le bul 
d'une formation pedagogique et spirituelle complete. Ainsi il y a des femmes pro­
fesseurs en medecine, en chimie, en pedagogie, en lettres et Sciences humaines, qui 
sonts aussi licenciees en theologie.

Dans le domaine de Penseignement secondaire public il y a actuellement (20 
juillet 1999 - selon les donnes de la Direction du Personnel du Ministern de 
PEducation National et du Culte) 3565 theologiens dont les 1553, c’est-ä-dire le 
43,56 % sont des femmes. En outre 49 femmes travaillent dans Penseignement 
prive c’est-a-dire le 40,5 % parmi 72 hommes. Dans ce point-ci il faut noter 
qu’aucune femme theologien ne travaille pas dans Penseignement ecclesiastique 
jusqu’ä 1998. Une exception s’est faite depuis 1998, concernant deux lycfes eccle- 
siastiques (Carpenissi et Caterini) d’apres Pintervention des eveches locaux. De 
meme, d’apres les informations de la Direction du Personnel du Saint-Synode, il 
apparaTt que 21 femmes travaillent dans divers etablissements d’education, sur- 

veilles par le Synode.
On suppose, enfin, faute de donnees officielles, qu’une quarantaine de fem­

mes theologiens appartiennent aux fraternites religieuses qui dependent ou non des 
fraternites les plus connues «Zöi» (la Vie), «Sotir» (le Sauveur) et «Stavros» (la 
Croix). De meme, il y a beaucoup de petites communautes monastiques dans le 
territoire grec, equipees de femmes, licenciees en theologie, qui travaillent en gene­
ral dans l’education religieuse des enfants. 11 n’est pas tres facile de preciser le 
nombre des femmes theologiens qui travaillent dans d’autres domaines administra- 
tifs et sociaux sous controle de PEtat grec. D’apres une recherche sur ce sujet, 
effectuee il y a vingt cinq ans, leur nombre serait de 161". Il est bien probable. * 111

" Cf. E. COUKOS, arl. Jean Capodistria, in: Grande Encyclopedic ptxlagogique (en grec), I. III, 
Athcnes 1966, 350, ct G. Maurer, Das griechische Volk, Heidelberg 1835, 192.

111 Cf. J. KONGOULIS, Le Cours de Religion dans l'cnseignement secondaire (1832-1932). 
Constribution ä l'cducation neogrecque (en grec), Thessalonique 1985, 129.

" JIOULTSIS, op. cit., 113-115.
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sous toute reserve toutefois, que ce nombre ait augmente recemment et il est cer- 
tain que le nombre des femmes theologiens a augmente aussi dans les pays etran- 

gers oü qu’elles habitent pour des raisons professionnelles, apres y avoir poursuivi 
des etudes superieures, suite de leur licence.

A cöte des domaines sociographiques que nous avons mentionnös, un certain 
nombre de theologiens lai'cs, ne pouvant attendre plusieurs annees leur nomination 
dans l’enseignement public, s’orientent vers d’autres Facultes universitaires. Le 
seul but de ce mouvement etait de trouver un travail que le diplöme d’une autre 
Faculte pourrait leur assurer. Ainsi, surtout apres 1960, on a note une augmentation 

progressive du nombre des theologiens lai'cs qui cherchaient ä obtenir une 
deuxieme licence. On conslate une preference par ordre pour les Facultes des Let- 
tres, de Droit, des Sciences Economiques, de Mathematiques et pour I’Ecole Poly- 
technique. D’autres, independamment de leur qualification de theologiens, ont 
prefere un emploi prive et eiles ont refuse beaucoup plus tard leur nomination12. 
Aux problemes de ce gerne est due la diminution de l’interet des hommes pour les 
etudes theologiques et aussi l’augmentation du nombre des femmes qui 
s’interessent ä obtenir un diplöme universitaire. Le vrai interet pour la theologie, 
interet en sens de vocation n’apparait qu’au 24% des jeunes etudiantes, suite d’une 
recherche recente dans la Faculte de Theologie de Thessalonique (decembre 1998).

Le retard de la nomination des theologiens dans l’enseignement est en effet, 
une realite qui pose de serieux problömes d’une part aux theologiens, mais aussi 
aux Facultas de Theologie, ä 1 ’Etat et ä l’Eglise. D’autre part le probleme vient du 
nombre des candidats acceptes dans les Facultes de Theologie, privilege exclusif 
öe l’Etat, ainsi que de l’impossibilite d’absorber normalement un tres grand nom­
bre de theologiens visant un nombre de postes tellement limite. Ä un moment don- 

ne on a accentue artificiellement ce probleme dans le but de pousser certains hom- 
mes-theologiens au sacerdoce, mais cela n’a pas donne de resultats, car le sacer- 
doce est une question de vocation personelle et non pas d’arrangement profession- 
nel. Aujourd’hui le nombre des theologiens chömeurs depasse les 6000 (hommes 
2778 et femmes 3446), et la consequence de l’augmentation recente et deraisonna- 
ble de ceux qui ont pu avoir accbs ä la theologie en doublera le nombre dans les 
trois annees prochaines. On n’entrevoit pas pour eux de possibilites d’emploi im- 
mediat, non seulement pour des raisons spirituelles, mais surtout pour des raisons 
financieres et politiques.

L’hesitation manifeste de la hierarchie de l’Eglise ä utiliser un certain nombre 
de theologiens chömeurs dans son action pastorale et missionnaire est envisagee 
actuellement de maniere ä la fois positive et negative. L’attitude reservee des hie- 
rarches quant ä confier des responsabilites a des lai'cs, qui ont souvent une attitude 
hostile ä l’egard de l’Eglise, est justifiee, bien entendu. D’ailleurs, l’interpretation 
du «sacerdoce royal» (sacerdoce commun des fideles) a recemment ete tres exage-

12 Cf. JIOULTS1S, ibid., 74-76.
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rde, deviante de la Iigne des theses orthodoxes. On croit cependant que, par-dela les 
references theologiques, les tendances pratiques du clericalisme ont amene ä sou- 
tenir la these que le clerge est FEglise et que les lai'cs sont ses enfants. Cette these 
antiorthodoxe dans son essence, fait dissocier le «corps du Christ» et eloigner 
l’Iiglise de sa mission. Les fidbles theologiens et tout specialement les femmes 
aiment tout autant FEglise que le clerge fidele, et trtis souvent, parallelement ä 
leurs obligations, elles s’y consacrent tout entiers ä eile. Sur ce point il y a un cha- 
pitre remarquable d’amour et de sacrifice de la part des theologiens lai'cs en gene­
ral, en faveur de l’education spirituelle du peuple, aussi en faveur de l’ceuvre mis- 
sionnaire de FEglise en Grece et en Chypre.

Les constatations ci-dessus nous rapprochent beaucoup de FEglise et de son 
(cuvre liee directcment a la mission interieure. Dans une periode relativement r6- 
cenle, des theologiens lai'cs ont joue le röle des protagonistes car FEglise ne dispo- 
sait pas alors d’un nombre süffisant de theologiens clercs. On doit certainement 
reconnaTtre ici la contribution importante, apportee par des theologiens hommes et 
femmes, membres de fraternites et d’organisations religieuses, ä Fevangelisation et 
au reveil spirituel de la Campagne grecque et egalement des grands centres urbains. 
La predication, la presse religieuse, le texte de la Bihle sont arrives dans les coins 
les plus eloignes de la Grece gräce aux theologiens lai'cs1’, dont un grand nombre 
dtait constitue des femmes.

Un mouvement spirituel multilateral et profond en meme temps, s’adressant ä 
tous les äges et ä tous les niveaux intellectuels, s’est rdpandu dans Fensemble du 
territoire grec juste aprös la Deuxieme Guerre Mondiale. Des erreurs ou des exage- 
rations ont ete commises sans doute, mais c’ est bien cette ceuvre-lä qui dans son 
ensemble a pose les fondements de Faction educative, pastorale et missionnaire 
dans la Grece contemporaine.

III. Relations

II nous reste ä traiter d’une derniere etape pour apprecier le role des theolo­
giens lai'cs dans FEglise orthodoxe contemporaine, qui concerne leurs relations 
avec la hierarchie de FEglise. Ces approches tiennent ici le caractere de constata­
tions et elles se rdferent a la realite grecque, d’ailleurs tres representative. Dans le 
cas present, certaines tendances dejä formees sont des points de reference qui de- 
terminent le modble des relations. 13

13 M. RINVOLUCRI, Anatomie d’une Eglise. L'Eglise grecque aujourd’hui, Paris 1969. E. PSI- 
LOPOULOS, Le Mouvement «Zo'i» dans FEglise orthodoxe de Gröce, in: Rev. Sc. Rel. 40 (1966) 258- 
290. Ch.MACZEWSKI, Die Zoi-Bewegung Griechenlands (Ein Beitrag zum Traditionsproblem der 
Ostkirche), Göttingen 1970. B. JIOULTSIS, Religious Brotherhoods - A Sociological View, in: Social 
Compass 22,1 (1975)67-83.
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De telles tendances sont la reference ä la tradition, la Conservation et la secu- 
larisation, qui determinent toute la vie ecclesiale en y creant inevitablement des 
problemes globaux.

Le probleme fondamental vient d’une confusion entre les notions de «tradi­
tion» et de «Conservation». On nejuge pas utile d’analyser ici la signification pro- 
fonde de ces termes, mais sans doute faut-il preciser que la notion de tradition se 
refere principalement au dogme et ä ses extensions dans l’histoire et dans la vie. En 
revanchc, le sens de la Conservation s’accroche ä des types et des formes du passe 
que le processus vivant de l’Eglise ne peut accepter. Cette distinction qui n’est pas 
tres claire pour des raisons historiques bien precises, impose aujourd’hui la neces- 
site d’expliquer avec precision le röle, le niessage et la position de l’Eglise vis-a- 
vis de l’homme, de l’histoire et du monde. L’Eglise ne peut pas ignorer, par exem- 
ple, que les modeles de theocratie du passe ont suivi un cheminement conforme 
aux conceptions socio-politiques de l’epoque, ä la sensibilite du milieu et ä 
l’experience des hommes de leur temps, et ces modeles du passe ne constituent pas 
necessairement des interpretations mondaines du dogme.

L’example ci-dessus est simplement une indication du rang caract6ristique, oü 
dans il y a un dissentiment essentiel non seulement parmi les clercs, mais aussi 
parmi les theologiens lai'cs. Etant donne que des approches theologico- 
notionneiles, paralleles ä celle que nous venons de mentionner, se font d’habitude ä 
l’occasion des cours universitaires au sein des milieux theologiques, il est bien 
normal que tout dissentiment et toute Opposition se rapportent ä ces milieux. Ainsi 
s’est forme tres tot un climat oii s’affrontaient ä differents niveaux des theses diffe­
rentes entre la Hierarchie de l’Eglise et les milieux de la theologie academique. Ces 
oppositions, autrefois tres fortes mais beaucoup attenuees aujourd’hui, de toute 
fa?on sont liees jusqu’ä un certain point avec le «gerontisme» hidrocratique, d’une 
part, et l’autonomie academique, de l’autre. Ces deux extremes, en periodes de 
relations troublees, ont conduit certains cercles de la Hierarchie ä l’idee de creer 
une Facultö de theologie qui soit entierement ä eile ou bien de soumettre eventuel- 
lement ä son autorite les Facultes universitaires de theologie.

Il est evident, des lors, qu’il existe une contradiction dans les niveaux 
d’appreciation, qui ne provient pas d’une differenciation d’interpretation theologi- 
que mais d’une difference de position envers l’histoire et la vie. Une teile differen­
ciation est, en outre, liee specialement ä une autre realite qu’introduit l’option pour 
le mariage ou pour le celibat. Comme on sait la Hierarchie de l’Eglise est exclusi- 

vement constituee de clercs celibataires, c’est-ä-dire de moines, alors que les 
theologiens lai'cs sont d’ordinaire maries. Bien entendu, aucune de ces options ne 
constitue un facteur immuable impliquant des positions theoriques. Neanmoins, 
bien des grandeurs de la perspective visible de l’Eglise ont ete sans doute d6termi- 

nees par ces choix. Des lors, deux facteurs ont ete introduits: l’orientation vers les 
exigeances culturelles de notre epoque et, en consequence, la capacite de s’adapter 
a de changements continuels. Ainsi la notion de «secularisation» est-elle impor­
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tante. Ä la suite du moine ou du pretre non marie, eile a pris un caractere destruc- 

teur et menaqant, alors que le lai'c la considere comme une Evolution naturelle des 
forces de ehangement. Ces deux tendances qu’il ne faut pas absolutiser, de meme 
que les oppositions normales et les appreciations differentes que Ton dejä men- 
tionnees, determinent d’unc maniere decisive le modele des relations.

II reste ä voir des lors les niveaux precis sur lesquels ce Schema a subi des 
pressions paralleles et a ete souvent place au centre de l’actualite. Parmi ces ni­
veaux, le plus important pour la realite grccque est la question de la «participation 
de l’element lai'c aux elections du clerge». Dans plusieurs Eglises orthodoxes auto- 
cephales ce probleme n’existe pas en raison des restrictions canoniques concernant 
un comportcment contraire. La question de la langue, plus pratique que theorique, 
a lie l’Eglise ä une forme de langue surannee et l’a empeche d’etre en vrai contact 
avec la jeunesse. Viennent ensuite la question du jeüne, le probleme du «casuel», 
c’est-ä-dirc les offrandes que les fideles font aux pretres pour les sacrcmcnts, la 
necessite actuelle de raccourcir les Services religieux et certainement le probleme 
important de l’habillement exterieur du clerge.

Une autre categorie de sujets, dont les references au passe et 1’ordre ca- 
nonique sont delicates, a montre, sauf exceptions, une maniere differente 
d’apprecier les problemes. Parmi ces sujets il y a le probleme des relations entre 
l’Eglise et l’Etat en Grece, la question du mariage civil, le dialogue cecumenique et 
les relations interecclesiales, et tout recemment la question de la traduction du 
Nouveau Testament en grec moderne par des theologiens universitaires sans 
l’approbation du Saint-Synode.

Le resultat de cette Situation est l’expression d’une sensibilite exacerbde pour 
l’avenir de l’Eglise et pour les deux sortes de revendications paralidles ä l’egard de 
son processus historique. II est evident qu’ä notre epoque la responsabilite des 
lai'cs, oubliee ou traitee avec indiffercnce dans le passe, resurgit d’une maniere tres 
forte. Ainsi peut-on constater, tres souvent avec des nuances delicates, les preoccu- 
pations sociales qui envisagent certainement le mystere du Royaume de Dieu dans 
une perspective socio-temporelle. D’ailleurs une pareille Vision renferme en elle- 
meme la menace d’un «theophilantropisme» ä des consequences incalculables pour 
le salut de l’homme. Le christianisme Occidental se souvient d’experiences analo- 
gues dans un passe proche et Signale le danger pour l’avenir. Parallelement, une 
tendance ä l’absolutisme, nee par le passe en raison des moments de triomphe 
d’une grandeur eccldsiastique, qui a mis en avant le röle du pouvoir sacerdotal dans 
la societe, ne semble pas s’accorder avec la sensibilite de notre epoque.

Cela signifie qu’il faut eviter les extremes des interets propres, ainsi que les 
exigeances personnelies, et rechercher plutöt «la regle d’or» dans le concours de la 
responsabilite et de l’amour des membres du «corps mystique» du Christ.

L’Eglise, en tant que «communion divino-humaine» procede de Dieu et che- 
mine vers Dieu. Son temps est entrelace avec l’eternite, car elle-meme est eternelle 
ainsi que sa mission. Cette grande verite contient la force sanctifiante de l’Eglise
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de meine quc son role historique dans le cheminement du monde. Dans celte pers­
pective le faeteur humain se sanctifie et se deifie, ä eondition de mortifier la vo- 
lontd personelle et d’accepter de maniere absolue la volonte de Dieu. Cette accep- 
tation renferme pour le fidele, qu’il soit pretre ou lai'c, liomme ou femme, le mys- 
tere de son salut personnel et trace le cadre de sa responsabilite dans le salut du 
«prochain» et dans la glorification du Dieu Trinitaire. Des lors c’ est dans l’idee de 
responsabilite que se rencontrent les fideles et qu’ils transforment cette responsa­
bilite en diaconie, sclon leur diversite de charismes propres. «Car, selon l’apdtre 
Paul, cumme nous avons plusieurs membres et un seul corps et que ces membres 
n ’ont pas tous la meme fonction, ainsi, ä plusieurs, nous sommes un seul corps en 
Christ, etant tous membres les uns des autres, chacun pour sa part. Et nous avons 
des dons qui different selon la gräce qui nous a ete accordee ... Que l'amour soit 
sintere. Fuyez le mal avec horreur, attachez-vous au bien ... D'un zele sans non­
chalante, d'un esprit fervent, servez le Seigneur»1*.

Rom. 12,4-11.
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LA FEMME ET LA FORMATION THEOLOGIQUE EN ROUMANIE 

Filoleia Cosma, Agapia

«Toute parole conteste une autre parole, mais quelle est la parole qui peut 
contester la verite?» dit le saint Gregoire Palamas . Cette affirmation vient de XI- 
V4mc siede mais eile est valable meme pour aujourd’hui. La foi chretienne vecue, a 
ete et est encore la grand epreuve d’une vraie vie en Christ.

Le meilleur orthodoxe n’est pas celui qui parle d’Evangile mais plutöt celui 
qui vit l’fivangile, celui qui preche l’Evangile chaque jour ä travers sa vie menee 
en Christ. Les fideles orthodoxes preferent d’etre au lieu de faire parce que leurs 
perspective est toujours ontologique. Cette affirmation est valable pour tous les 
orthodoxes: hommes et femmes. Ceux qui ne connaissent la röalite sont tentes a 
dire que I’Eglise Orthodoxe ofert tres peu de place aux femmes, mais, c’est pas la 
verite. Si les femmes orthodoxes n’ont pas le droit d’etre ordonnes, eiles ont trouve 
beaucoup des choses a faire dans l’Eglise et pour l’Eglise ainsi qu’on peut dire 
parfois (sans se venter) qu’elles font plus que les hommes pour la communaute des 

fideles.
La verite c’est que «les femmes ont fait moins de bruit dans le monde que les 

hommes»1 2. C’est encore une epreuve sur leurs capacite de direction et humilite, 
quand elles s’engagent sur ce chemin. Depuis les premiers siecles les femmes 
chretiennes ont dte apprecie meme par les paiens. Voilä l’opinion du grand rheteur 
de l’antiquite Libanius concernant Antousa - la sainte mere du St. Jean Chrysos- 
tom: «Quelles meres merveilleuses ont les chretiens». Ce chose assez ancien est 
toujours neuf. II y a meme aujourd’hui beaucoup des meres merveilleuses et ano­
nymes qui: «ont bäti avec amour chretien et patience sainte les piliers de la foi de 
notre jour». Plusieurs fois derriere les grands pretres, peres spirituels, hierarques de 
nos jours, dirigeants des eglises ou meme de l’etat reste humble et cachee une mere 
avec une foie brülante. Si les femmes orthodoxes ne peuvent devenir pretres sont 
elles qui engendrent, qui elevent le futur pretre. C’est la mere qui travaillc pareillc 
ä un architecte pour modeler la foi et l’äme du futur pretre.

Mais, pour pouvoir eduquer leurs filles et fils les femmes doivent etre edu- 
quees elles memes. En Roumanie, les premieres ecoles ont commence dans le 
porche de I’Eglise. Le plus grand poete roumain Mihai Eminescu, a dit que la 
langue roumaine a ete cree par l’Eglise Orthodoxe. C’est vraie que meme la cul- 
ture roumaine est nee dans le porche de l’Eglise.

16.

1 Cf. R. JOANTA, Tradition et culturc hcsychaste, Paris 1987, 10.
2 A. PLÄMÄDEALÄ, Tradition et lihertö dans la spiritualitc orthodoxe roumaine, Sibiu 1983,



127

Mais, les plus grands ecoles dans les siecles passes ont existe aupres des mo­
nasteres. Les monasteres ont constitue pour le peuple roumain non surtout un re­
tour spirituel, mais en meine temps un foyer culturel et historique. Dans les siecles 
passees chaque monastere avait une ecole de musique sacree et de theologie neces- 
saire pour la vie spirituelle et pour les Offices. Parfois dans ces ecoles on pouvait 
trouver des Alles des boyards ou des pretres qui apres la periode d’etudes retour- 
naient dans leurs familles. Mais, officiellement nous avons des temoignages des 
ecoles feminines dans les monasteres, seulement depuis le XIX4""' siede.

Le premiere document en ce sens, nous l'avons de l'annee 1803 - quand le 
prince de la Moldavie - Alexandru Morouzzi - donne un hrisov (document officiel) 
par lequel s’organise une ecole pour la langue latine et grecque - avec un profes- 
seur bien prepare et avec le conseil de preparer les futures professeurs parmi les 
moniales douees. Dans cet ecole vont etudier ä cöte des moniales: des filles des 
boyards, commer^ants, pretres et meme des filles des paysans avec la condition de 
n’etre pas obligees de devenir moniales ä lä fin des etudes.

Peux apres ä Agapia sera organisee une ecole primaire pour les filles (y com- 
pris jeunes sccurs du monastere) ecole qui sera transforme dans une ecole mixte en 
1925. Pendant la periode 1874-1970 cet ecole a dte dirigee par les moniales 
(comme enseignantes).

En 1871 dans le Monastere d’Agapia a commence une ecole pour la musique 
byzantine qui a existe jusqu’au 1959. En 1932 cette ecole est completee avec des 

etudes theologiques.
Depuis 1912 dans la plupart des monasteres feminines de la Roumanie ont 

ete organisees « des ecoles des adultes », donc les ecoles secondaires (V-VI1).
Depuis 1912 en Roumanie etayent obligatoires sept annees d’etudes pour 

faire les votes finales au monastere. Ces ecoles ont existe jusqu’au 1930 et etayent 
dirigees par les inspectorats scolaires, des enseignantes etayent des moniales.

En 1948 a eu lieu la reforme generale de l’enseignement publique. Le com- 
munisme impose ä l’Eglise orthodoxe Roumaine des restrictions profondes. 
L’enseignement theologique est separe de Fenseignement de l’etat et en meme est 
severement reduit.

De la multitude des ecoles theologiques restent seulement deux Facultes de 
Theologie et six seminaires pour les gar?on.s. En ce moment l’Eglise Orthodoxe 
decide l’ouverture des deux seminaires theologiques pour les moniales et filles des 
pretres (auxquelles etaient defendu les ecoles le Fctat) ä Agapia et Plumbuita (plus 
tard Bistritza de Valachie) en 1949.

Pendant onze ans d’existence du Seminaire Theologique d’Agapia ont termi- 
ne le cycle d’etudes 138 moniales. Des 138 moniales une vingtaine ont termind les 
etudes de la Faculte de Theologie de Bucarest. Un nombre pareil des moniales ont 
termine le cycle des etudes du seminaire de Plumbuita-Bistritza.

Le 28 octobre 1959 ä travers le Decret d’Etat 410 le gouvernement commu- 
niste de Bucarest decide la clöture des seminaires theologiques pour les moniales et
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l’expulsion des toutes les moniales et moines qui avaient moins de cinquante ans 
d’äges. Ainsi ont du quitter les monasteres presque cinq milles moines et moniales 
jeunes.

Pendant la periode 1959-1979 aucune moniale et femme lai'que n’as pas pu 
suivre les cours des ecoles theologiques en Roumanie.

Depuis 1979, avec des grandes difficultes ont ete admises deux ou trois mo­
niales de toute le pays dans les Facultes de Theologique de Bucarest et Sibiu, mais 
aucune femme lai'que. De meme, quelques sceurs ont pu suivre les cours des semi- 
naires theologiques pour les gari^ons.

Apres la chute de communisme, en 1990, le Seminaire Theologique d’Agapia 
s’ouvre de nouveau les portes. On recommence, le 15 novembre 1990, avec trente 
eleves parmi lesquelles dix moniales et vingt eleves laiques (six eleves provenant 
de la Bessarabie). Entre 1992-1996 ont ete ouvertes autres seminaires pour les 
moniales et filles laiques aux Monasteres Prislop (en Transylvanie), Pasarea (en 
Valachie), Rätesti (Buzau).

Pendant la periode 1990-1999 au Seminaire Theologique d’Agapia ont termi- 
ne le cycle d’etudes 173 elbves dont 143 laiques et 30 moniales. Parmi les filles 
laiques ont eu 30 eleves de Bessarabie. Maintenant ä Agapia il y a 125 eleves - 5 
moniales et 120 laiques. Dans la periode 1991-1999 ont termine le cycle d’etudes 
100 filles au Monastere Prislop et au Seminaire de Pasärea il y a 80 eleves et ä 
Rätesti 60.

Les seminaires theologiques en Roumanie ont double direction: l'Eglise Or­
thodoxe Roumanie et la Ministere de l’Education Nationale.

Dans notre pays il y a 30 Ecoles Normales (Pedagogiques) qui preparent des 
institutrices pour les ecoles primaires ou jardins d’enfants. Pendant les derniers 
cinq annees les futures institutrices ont etudie la theologie ainsi que ä la fin de 
cycle des etudes elles ont re^u le diplöme qui permet l’enseignement de la religion 
dans l’ecole primaire.

L’Eglise Orthodoxe Roumaine en collaboration avec le Ministere de 
l’Education Nationale et le Ministere de la Santd a organise des (Colleges sanitaires 
qui preparent des cadres d’assistance medicale, de technique medicale, sante publi­
que, pharmacie, etc. 11 y a dejä deux ecoles ä Piatra Neamt et Iassy fondees entre 
1992-1994 seulement pour les filles. Celle de Iassy a 150 eleves, chaque annee, et 
celle de Piatra Neamt 50 eleves. Maintenant l’Eglise Orthodoxe Rumaine est en 
train de discuter avec le Ministere de l’Education Nationale pour l’ouverture des 
Colleges theologiques qui prepareront des institutrices qualifids pour les ecoles 
primaires, tantöt pour la religion, tantöt pour les etudes laiques.

Apres 1990 ont ete reouvertes 12 facultes de theologie ä cöte des deux an- 
ciennes. En meme temps la plupart de ces facultes se sont organisees en plusieurs 
sections: Theologie pastorale (surtout pour les pretres); theologie-lettres - (langue 
roumaine, fran^aise, anglais, allemande); theologie-assistance sociale; theologie- 
patrimoine culture (restauration, peinture). Les candidates pour les sections lettres,
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assistence sociale, patrimoine sont la plupart des filles. Peuvent y (Studier sans 
reslrictions - des fiis ou filles qui ont une diplöme de baccalaureat - et appartien- 
nent ä I’ Eglise Orthodoxe.

Pour vous offrir une idee, pendant la periode 1990-1998 ä la Faculte de 
Theologie de Bucarest ont fini les etudes 355 filles et encore 300 sont etudiantes - 
dans toutes les sections.

A Iassy, pendant la periode 1994-1999, ont fini les etudes 430 filles (15 de la 
Bessarabie). II y a encore 400 filles dans toutes les sections (21 de la Bessarabie et 
Ukraine). Dans les autres 12 Facultes de Theologie Orthodoxe ont fini les etudes 
presque 1000 filles, la part dans la section lettre. Parmi les filles qui ont fini les 
etudes universitaires (de theologie) 30 suivent les etudes de master en vue de pre- 
paration pour le doctorat.

Finalement le nombre des femmes qui vient de finir les etudes universitaires 
de theologie est presque 1800, parmi lesquelles 150 moniales et 300 assistantes 
sociales, desquelles je parlerai tout ä I’heure. La plupart des femmes qui ont etudie 
la theologie sont des institutrices, des mattresses de la religion ou bien des langues. 
Pour occuper les dignites des institutrices les femmes doivent participer aux con- 
cours organisees par le Ministern de l’Education Nationale et doit avoir la recom- 
mandation de Feveque de la region. Les salaires pour les institutrices le la religion 
sont paye par Fetat et sont les meines que pour les professeurs lai'ques.

Ce qui est important dans notre pays est le fait que FEglise Orthodoxe Rou- 
maine a regle le droit d’enseigner la religion dans les ecoles lai'ques. La Gouver­
nement de la Roumanie, ä travers l’Ordonnance d'urgence 36/1997 et le Min. De 
l'Ed. Nat. Par la Loi Nr. 84/1995 et Farticle 32368/98 ont etablit I’obligation de 
Fenseignement religieuse pour les classes I-XIIi et aux ecoles professionnelles, 
une heure par semaine\

Les moniales licenciees en theologie travaillent comme abbesses, maitresses 
aux seminaires thdologiques ou bien aux ecoles monacales. Plusieurs travaillent 
comme guides aux musees des monasteres, menant une activite missionnaire et de 
catechese. II y a des femmes qui travaillent dans Fadministration de FEglise ou 
bien dans differents organisations philanthropiques et sociales comme: ASCOR, 
Diakonia, dirigent les cceurs des eglises, etc. Elles sont des institutrices dans les 
jardins d’enfants. II y a pas mal des femmes qui ont etudie la theologie et qui tra­

vaillent dans les conseilles paroissiaux ä cote des pretres dans toutes les domaines 
(sauf les Offices specifiques des pretres).

De meme BOR a regle avec Fetat le Systeme de preparation de ses propres 
pretres, professeurs, etc. En conformite avec la Constitution de la Roumanie (Arti- 
cle 32) et le Statut pour FOrganisation et fonction de BOR (Article 115-118), la Loi 
de l’Enseignement (Article 9, Article 24 - alinea 57, Article 70 - alinea 2)* 4 et le

1 Revue Candela Moldovci, nr. 7-8/juillet-aöut (1998) 24.
4 Revue Candela Moldovei. nr. 7-8, pp. 18-22.
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Statut des cadres didactiques, PEglise Orthodoxe Roumaine s’organise 
Penseignement theologique aux tous les niveaux, integre dans Penseignement de 
l’Etat. Dans ces ecoles on prepare: le personnel ecclesiastique, le personnel didac- 
tique, pour Penseignement theologique (aux ecoles primaires, aux lycees, aux 
seminaires) et le personnel missionnaire, pour Passistance sociales et cultural.

En ce qui concerne les Seminaires theologiques, PArticle 35 du Statut des 
Seminaires Theologiques etablit: Les professeurs pour les Seminaires theologiques 
sont elus par concours organises par les Inspectorats scolaires en conformite avec 
la loi. Pour les discipline theologiques peuvcnt participer aux concours: des doc- 
teurs en theologie or gradues en theologie qui ont Papprobation de Peveque de la 
contree.

Quant aux seminaires pour les filles, la plupart des maltresses sont des mo- 
niales et femmes (sauf la Liturgique). En ce qui concerne Pactivite d’assistance 
social notre eglise commence s’organiser. Pendant le communisme il dtait defendu 
Pactivite sociale en dehors les murs de Peglise. Maintenant il y a personnel forme 
dans les facultes de theologie. Pendent la periode 1994-1999 ont finit les etudes 
presque 300 filles: 83 a Iassy, 100 a Bucarest et les autres dans les autres villes. 
Ces filles peuvent enseigner, mais peuvent travailler dans le Service de Passistance 
sociale de PEglise.

L’activite de Passistance sociale de PEglise Orthodoxe Roumaine se deroule 
conforment le Statut d’organisation et fonction de PEglise Orthodoxe Roumaine5.

Le Systeme de Passistance sociale est integre dans les structures administrati­
ves de PEglise Orthodoxe Roumaine. Au niveau du Patriarcat fonctionne le Bureau 
de Passistance sociale du Patriarcat avec beaucoup des täches.

Au niveau des Centres metropolitains il y a le Bureau de Passistance sociale 
dirige par un inspecteur. Au niveau d’archidiocese et paroisse il y a un bureau 
d’assistance sociale. Le personnel des bureau d’assistance sociale est forme des 
assistants sociaux theologiens licencies des Facultes de Theologie Orthodoxe, la 
section d’assistance sociale. Ils sont admis par concours avec la reccomandation de 
Peveque local. La Statut de Pactivite d’assistance sociale a ete approuve par le 
Saint Synode de PEglise Orthodoxe Roumaine de 27-29 mai 19976. Le personnel 
qui travaille dans Passistance sociale est paye par le Secrctariat de l’Etat pour les 
Cultes et une partie par les paroisse Les salaires sont assez bases. Voilä quelques 
dates concernant la femme et la formation theologique en Roumaine. II peut sem- 
bler peux mais apres cinquante ans de communisme, nous somme contentes de 
pouvoir faire quelque chose. Nous esperons de progresser dans le futur. Il y a en- 
core beaucoup ä faire et nous essayerons d’apprendre des nos sceurs plus favorises 
que nous.

5 L'Arlicle 54/f, Art. 68/c, d, g; Art. 69,70,72; An. 94/f; Art. 100, 170.
' Revue Candela Moldova, nr. l/janvier (1998) 4-5.
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DIE RECHTSSTELLUNG MONASTISCH LEBENDER FRAUEN UNTER 
BESONDERER BERÜCKSICHTIGUNG DER UNTERSCHIEDE ZWISCHEN 

NONNEN UND MÖNCHEN

Ioannis M. K o n i d a r i s, Athen

/.

Bereits in den ersten Jahrhunderten des Christentums wurde asketisches Le­
ben praktiziert. In den Quellen treten besonders Frauengruppen hervor, die beseelt 
vom Opfergeist der ersten Märtyrer lebenslange Enthaltsamkeit und Jungfräulich­
keit gelobten. Der Stand der Jungfrauen war ein wichtiger Vorgänger des 
Mönchtums. Von Athanasios dem Großen werden die Gott geweihten Frauen als 
„Bräute Christi“1, von Basileios dem Großen als „heiliges Werkzeug, dem Herrn 
anvertraut“ bezeichnet2. Eusebios spricht vom „allerheiligsten Chor der auf immer 
Jungfrauen Gottes“3.

Die Jungfrauen legten das heilige Gelübde der Jungfräulichkeit vor dem Orts­
bischof ab4. Der Bischof weihte sie, indem er ihnen das flammeum virginale auf 
den Kopf legte, und das freiwillige heilige Gelübde lebenslangen Eheverzichts 
entgegennahm. Bereits can. 6 von Karthago verbietet die Weihe junger Mädchen 
durch Presbyter5.

Die Jungfrauen trugen Laiengewänder. Sie lebten bei ihren Eltern oder Ver­
wandten oder im „Parthenon“ (Jungfrauengemach). Baisamon sagt bezeichnen­
derweise in seiner Interpretation des can. 16 der 4. Ökumenischen Synode6, daß es 
in der Vergangenheit Frauen gab, die Gott geweiht waren, Laiengewänder trugen 

und das Gelübde der Jungfräulichkeit abgelegt hatten, „während es heute (d.h. im 
•2. Jh.) in Konstantinopei weder Gott geweihte Laien, noch ein Parthenon gibt“.

Mit der Zeit gingen die .Jungfrauen“ einerseits im Stand der vom Bischof 
geweihten Diakoninnen auf. Vor allem verschmolz der Stand der Jungfrauen aber

Alhanasii Archiepiscopi Alexandrias ad Imperatorem Constantium Apologia, cap. 33: „vöptpnt 
toO XpioToO“ (cd. J. P. MIGNE, Patrologia Graeca, 25.640 A).

2 Can. 18:.....oiseCoe iepöv ävarzQtv tü AeairÖTfl" (ed. P.- P. JOANNOU, Les canons des Pcrcs
Grccs [= Discipline generale anlique. t. II], Grotlaferrata [Roma] 1963, 119).

J Euscbii Pamphili, De Viia beatissimi Imperatoris Conslantini, 1V.28 : „7rav6Yiov räv &eiTrctp0evtov 

toü QeoO xopöv" (ed. J. P. MIGNE, Patrologia Graeca, 20.1177 A).
4 Siehe die cann. 44 und 126 von Karthago (ed. P.- P. JOANNOU, Les canons des Synodes Particuli- 

ers [= Discipline generale antique, 1.1.2], Grottafenata [Roma] 1962,261 ff, 397 ff).
5 Ed. JOANNOU, a.a.O., 219 0'.
6 G. A. RHALLIS/M. POTL1S, LuvTOiypa tüiv 0e1(ov koi tf.pwv kovövcov, Athen 1852-1859 (Ndr. 

1991), H, 257/14-22.
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mit den Nonnen, die in Klöstern nach denselben Geboten und Verboten, nach den­
selben Regeln lebten, die auch für die Männerklöster galten. So verschwand mit 
der Ausbreitung monastischen Lebens bei Männern und Frauen ab dem 4. Jahr­
hundert weitgehend der Stand der Jungfrauen in seiner ursprünglichen Gestalt.

II.

1. Wie allgemein bekannt, wurden im 4. Jahrhundert die ersten Männerklöster 
gegründet. Gleichzeitig aber entstanden auch Frauenklöster. Die Schwester von 
Antonios dem Großen erscheint in den Quellen als Gründerin des ersten Nonnen­
parthenons im Osten. Bis zur Zeit von Pachomios gab es keine festen Regeln für 
das Klosterleben. Die Kanones, welche Pachomios in den Männerklöstern einge­
führt hat, wurden von seiner Schwester Maria auch bei den Nonnen angewandt. 
Als sich also Pachomios in der Thebais niederließ, begann seine Schwester Maria 
Schülerinnen am anderen Ufer des Nils um sich zu sammeln. Somit bildete sich 
eine Klostergemeinschaft, die dem Leiter der Klostergemeinschaft der Männer 
unterstand und denselben Regeln wie die Gemeinschaft der Männer folgte7.

Diese Regeln sind durch die Regeln Basileios’ des Großen, insbesondere 
durch die „ausführlichen Regeln“ ("Opoi kara TrAäroc) und die „kurzen Regeln“ 
("Opoi Kar’ eiriToppv) ersetzt worden. Diese bildeten wiederum die Basis sowohl 
für die Männer- als auch für die Frauenklöster, wo sie Makrina, die Schwester 
Basileios’ des Großen, eingeführt hatte. Wie bekannt, lebte Basileios der Große in 
seiner berühmten Einsiedelei in Pontos mit Gregorios dem Theologen. Gleichzeitig 
scharten seine Schwester Makrina und ihre Mutter Emmelia auf dem väterlichen 
Landgut mit Namen Annesoi Schülerinnen um sich, woraus später eine Frauenge­
meinschaft entstand, der Makrina selbst als Äbtissin Vorstand.

Es galten also von Anfang an für die Nonnen grundsätzlich dieselben Regeln, 
die auch für die Mönchen galten - Abweichungen ausgenommen, die aufgrund des 
Geschlechtsunterschieds geboten schienen8.

2. In byzantinischer Zeit wurde das Klosterleben rechtlich umfassend geord­
net, wobei der staatlichen Gesetzgebung eine wichtige Rolle zukam. Doch trafen 
die staatlichen Gesetze wie auch die kirchlichen Regeln zur Organisation des Klo­
sterlebens weiterhin keine grundsätzliche Unterscheidung zwischen Mönchen und 
Nonnen. Bezeichnenderweise bestimmt die Novelle 5 Justinians ausdrücklich, daß 
alles, was für die Mönche gesagt worden ist, auch für die Frauen gelte, die ins

1 Palladius, Historia Lausiaka, 43: „toütuw 4ot1 Kai povacrrnpiov ywaiKiov ibe, Tf.rpaKoaiiov, 

tt)v airrfiv ?xov öicmjirtomv, n'iv aün’iv iroXvreiav 6ktö<; rr|g pnXiorfiq“ (cd. J.-P. MIGNE, Patrologia 
Graeca, 34.1105 BC).

xSichcN. MILAS, Tör.KKXnoiaaTiKÖv6iKaioVTfic ‘OpOofiö^ou ’ AvaroXiKfjc ’EKKAiiaiag, Alhen 
190t) (Ndr. 1970) 933-934 vgl. A. CHRISTOPHILOPULOS, 'EXApviKÖv ' EKKAncncnmKÖv Aikoiov, 
Alhen11965, 155 -161; P. BUM1S, Kavovixöv Awaiov, Alhen 1988,174-176.
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Kloster gehen9. Im Anschluß daran wird wiederholt, daß das, was über Kleriker, 
Mönche und Klöster gesetzlich vorgeschrieben ist, für Männer und Frauen, für 
Klöster und Einsiedeleien in gleicher Weise gilt10 *. Speziell im Hinblick auf die 
Ernennung der Äbte bzw. Äbtissinnen legt die Novelle 123 Justinians fest, daß ihre 
Rechtsvorschriften auch für die Frauenklöster und Einsiedeleien gelten".

3. Entsprechende Bestimmungen gibt es auch im kanonischen Recht. Can. 46 
der Synode im Trullo besagt zum Verbot des Äusscheidens aus dem Kloster, daß 
denen, die diese Regel verletzten - sei es Männer, sei es Frauen - entsprechende 
Bußen auferlegt werden sollen12. Außerdem betont can. 6 der Prima-Secunda, daß 
alles, was die Synode für die Mönche beschlossen hat, auch für die in Klöstern 
lebenden Frauen gilt13.

Bei der ersten Organisation des Klosterlebens maß Basileios der Große dem 
Inhalt des Gelübdes der Jungfräulichkeit eine sehr große Bedeutung zu, sofern 
dieses nach Vollendung des 16. Lebensjahrs völlig freiwillig abgelegt worden war. 
Im Fall des Bruchs des Jungfräulichkeitsgelübdes wird die Jungfrau wie eine Ehe­
brecherin bestraft14.

Das Jungfräulichkeitsgelübde ist von Jungfrauen abzulegen, die freiwillig in 
ein Kloster eingetreten sind und ihr 16. oder 17. Lebensjahr vollendet haben. Nicht 
bindend ist das Gelübde, wenn es in einem jüngeren Alter geleistet wurde. Cha­
rakteristischer Weise bemerkt Baisamon bei der Interpretation von can. 18 Basi­
leios des Großen, daß sich dieser Kanon auf diejenigen Jungfrauen beziehe, die 
sich im Alter von 16 oder 17 Jahren dem Herrn geweiht haben. Jüngere Mädchen 
sollen nicht angenommen werden, weil oft die Eltern ihre Kinder, ohne deren Wil­
len zu berücksichtigen, bringen - infolge von Bedürftigkeit oder aus anderen Grün- 
den15.

Die Synode von Karthago bestimmte in can. 126, daß die Jungfrau, welche 
sich Gott geweiht hat, nicht vor der Vollendung des 25. Lebensjahres die Nonnen­
kleidung tragen darf16. Diese Altersgrenze wurde durch can. 40 der Synode in 
"Trullo stark herabgesetzt17. Das Trullanum bestätigt grundsätzlich den bereits be­
handelten can. 18 Basileios des Großen, wonach sich die Jungfrau im Alter von 17 
Jahren dem Herrn weihen darf. Allerdings wird das Mindestalter für den Klo-

* Nov. 5.5 (cd. SCHÖLL/KROLL, 33/3-5).
111 Nov. 5.9 (cd. SCHÖLL/KROLL, 34/28-35).
" Nov. 123.34 (cd. SCHÖLL/KROLL, 618/13-16).
12 P.- P. JOANNOU, Les canons des conciles occumiSniques (= Disciplinc geniale antique, t. 1.1), 

Grottafcrrata (Roma) 1962,185/8-12.
13 JOANNOU, a.a.O., I.2., 458/19-459/2.
14 Can. 18 Basileios des Großen; vgl. auch can. 60 desselben Kirchenvaters (ed. JOANNOU, a.a.O„ 

11. 118 ff, 146).
15 RHALLIS/POTL1S, a.a.O., IV, 143/21-144/1.
16 JOANNOU, a.a.O.. 1.2,397-398.
12 JOANNOU. a.a.O., 1.1,175-177.
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stereinlritt - analog zur von der Kirche gegenüber dem 1 Timotheusbrief adaptier­
ten Altersgrenze für Witwen und Diakoninnen - auf das zehnte Lebensjahr herab­
gesetzt18.

III.

Verschiedene Kanones regeln spezielle Einzelfragen, die sich auf Nonnen be­
ziehen:

1. Can. 19 der Synode von Ankyra verbietet, daß Jungfrauen mit Männern 
wie Bruder und Schwester Zusammenleben. Jede Übertretung des Jungfräulich­
keitsgelübdes wird mit der Buße für Bigamisten bedroht19 20.

Zonaras betont im seinem Kommentar, daß der Kanon Verdächtigungen Vor­
beugen will211. Er beruft sich auf can. 18 Basileios des Großen. Nach Feststellung, 
daß „die Anzahl der Jungfrauen nun größer wird“, ordnet dieser an21, daß diejeni­
gen Jungfrauen, welche das Gelübde der Jungfräulichkeit nicht eingehalten haben, 
als Ehebrecherinnen zu bestrafen sind22 *.

2. Bereits seit der Zeit des Codex Thedosianus bedroht der Staat mit härtesten 
Körperstrafen und vermögensrechtlichen Folgen diejenigen, welche eine Jungfrau, 
eine Nonne oder eine Diakonin schänden oder vergewaltigen21. Er schützt auch alle 

diese Personen vor Beleidigung, indem er ihre Diskreditierung durch Mimen und 
Prostituierte, „die ihren Leib vermarkten“ verbietet, und jeder dieser Klasse zuge­
hörigen Person untersagt, „die Kleidung der heiligen Jungfrauen zu tragen“24.

Im einzelnen schützen Novelle 6 und 123 Justinians das Keuschheitsgelübde: 
Novelle 625 droht für den Fall, daß eine Diakonin ihr Keuschheitsgelübde bricht, 
sowohl dem beteiligten Mann als auch der Diakonin selbst die Todesstrafe an. 
Novelle 12326 sieht die Todesstrafe für denjenigen vor, der eine Eremitin, eine 

Diakonin, eine Nonne oder jegliche Frau, die ein frommes Leben führt oder eine 
fromme Kleidung trägt, ins Verderben ziehen sollte27. Die betroffene Frau wird in

JOANNOU, a.a.O., 176/13-16.
'''JOANNOU, a.a.O., I.2..70.
20 RHALLIS/POTLIS, a.a.O., III, 60/26-29.
21 JOANNOU, a.a.O., II, 119/8-9.
22 RHALLIS/POTLIS, a.a.O., 60/29-32.
22 Cod. Theocl. IX. 25.1
24 Cod. Thod. XVI.2.27 und Cod. Just. I. 4.4 (cd. KRÜGER, 39). Vgl. P. PANAGIOTAKOS, 

Eueren|i« roü iKKXnmaaxiKoü öikoiou. A'.Tö ftitcaiov twv povaxüv, Athen 1957, 126-127.
25 Nov. 6.6 (ed. SCHÖLL/KROLL, 44/30-45/5).
26 Nov. 123.43 (cd. SCHÖLL/KROLL 623/25-624/9).
22 Siehe K. RHALLIS. Hoiviköv ö!k«iov rf|<; 'Op0o66gou ' Avaxo/aKtjc ’EKKAnatac, Athen 1907, 

261 ff; M. TURTOGLU, riap0Evo<p0opia Kal eßpeaie ©noaupoö, Athen 1963,55 ff.



135

einem Kloster eingeschlossen, an das sowohl ihr Vermögen, als auch das Vermö­
gen des Mannes übergehen28.

Die Gesetzgebung der Isaurier29 und der Makedonen30 31 sind diesbezüglich 

milder. Sie schreiben das Abschneiden der Nase für Mann und Frau vor. Die ver­
mögensrechtlichen Folgen, die die Novelle 123 Justinians eingeführt hat, bleiben in 
der Gesetzgebung der Makedonen aufrecht' .

3. Can. 15 Nikephoros des Bekenners bestimmt außerdem, daß die Nonnen 
den Altarraum betreten können, um Kerzen und Öllampen anzuzünden und ihn zu 
schmücken und zu putzen32.

4. Nach can. 23 des Nikephoros dürfen Nonnen die Eucharistie nicht von ei­
nem jungen Presbyter empfangen33.

5. Can. 45 der Penthekte befaßte sich mit dem Aussehen der Nonnen. Er ver­
bietet ihnen, mit prachtvoller Kleidern aus Seide und Schmuck aus Gold und Edel­
steinen den Altarraum zu betreten, bevor sie zuvor die schwarze Tracht der Nonne 
angelegt haben34. Allerdings ist dem einige Jahrhunderte spater verfaßten Kom­
mentar Baisamons zu entnehmen, daß der von der Synode kritisierte Brauch auch 
noch im 12. Jahrhundert fortbestand, vielleicht weil in can. 45 keine Sanktionen 
vorgesehen waren35.

6. Schließlich soll gemäß can. 48 der trullanischen Synode36 die Ehefrau eines 

zukünftigen Bischofs nach einer einvernehmlichen Ehescheidung als Nonne in ein 
möglichst entferntes Kloster gehen. Jedenfalls soll der Bischof für seine ehemalige 
Ehefrau sorgen, d. h. meines Erachtens, daß er sie finanziell unterstützen soll. Falls 
sie dessen würdig ist, kann sie auch Diakonin werden.

“ Vgl. 1. M. KON1DAR1S, T6 biratov rrk povao-nipiaKtie treptouaiac tnro roö 9ou pexP> Kai 
toü 12ou aiüvoc, Athen 1979, 112 ff.

29 Ecloga 17.23 (ed. L. BURGMANN. Ecloga. Das Gesetzbuch Leons III. und Konstantinos’ V. 
[Forschungen zur byzantinischen Rechtsgeschichtc 10], Frankfurt a.M. 1983, 232).

30 Proch. 39.62 = Bas. 60.37.77; vgl. aber auch Bas. 4.1.15 (= Nov. 123.43).
31 Ausführlicher bei TURTOGLU, a.a.O., 55 ff. Vgl. auch S. TROIANOS, 'O “IIoivdiAioc toü 

' EkXoyo51ou” (Forschungen zur byzantinischen Rechtsgeschichte 6), Frankfurt a. M. 1980, 83 ff, 87 ff.
32 RHALLIS/POTL1S, a.a.O., IV, 428/16-18.
33 RHALLIS/POTLIS, a.a.O., 429/14-16.
34 JOANNOU, a.a.O., 1.1, 182/13-183/7; vgl. dazu I. M. KONIDARIS, Das Mönchtum im Spiegel 

der Penthekte, in: Annuarium historiae conciliorum 24 (1992) 273 ff, insbes. 280-281.
35 RHALLIS/POTLIS, a.a.O. II, 412-413.
3,1 JOANNOU, a.a.0., 186/11-21.
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IV.

1. Das Verlassen des Klosters seitens einer Nonne unterliegt ebenfalls beson­
ders strengen Regeln. Die Nonnen dürfen das Kloster, in dem sie leben, nur wenn 
es nötig ist verlassen und zwar in Begleitung von älteren Nonnen, welche von der 
Äbtissin ausgewählt werden.

Can. 46 der Penthekte bestimmt ausdrücklich, daß es den Nonnen grundsätz­
lich nicht erlaubt ist, das Kloster zu verlassen, ln einem dringenden Fall ist das 
Ausgehen mit Erlaubnis der Äbtissin ausnahmsweise gestattet. Auch in diesem Fall 
darf eine Nonne nicht alleine gehen, sondern muß durch ältere, von der Äbtissin 
ausgewählte Nonnen, begleitet werden37. Durch denselben Kanon ist im allgemei­
nen die Übernachtung der Nonnen außerhalb des Klosters verboten38. Die Nonnen 

- wie auch die Mönche - dürfen das Kloster, in dem ihre Tonsur erfolgte, auch 
dann nur mit Zustimmung der Äbtissin (oder des Abtes) verlassen, wenn sie Insas­
sen eines anderen Klosters werden möchten. Nur in Notfällen können sie in einem 
anderen Koinobion bloß Unterkunft finden39.

2. Das Schicksal des Vermögens der Mönche und Nonnen vor und nach ihrer 
Tonsur wird durch can. 6 der Prima-Secunda geregelt. Der Kanon endet mit der 
Feststellung, daß das, was für die Mönche gilt, auch für die Nonnen gilt40. Mönche 

wie Nonnen dürfen demnach nichts besitzen und was sie besitzen, ist dem Kloster 
zuzuführen. Sie sind jedoch berechtigt, vor der Tonsur ihr Hab und Gut auf jegli­
che Person (mit Ausnahme der „vom Gesetz ausgeschlossenen Personen“) zu 
übertragen. Nach dem Eintritt in ein Kloster übernimmt letzteres den Besitz der 
Nonne bzw. des Mönchs, die nunmehr nicht länger berechtigt sind, sich um das 
Vermögen zu kümmern oder es zu veräußern41.

V.

Es ist selbstverständlich, daß manche Klostertypika und Stifterurkunden sich 
speziell auf Nonnen beziehen, insbesondere dann, wenn es sich um Urkunden 
handelt, die für Frauenklöster verfaßt worden sind.

1. Z.B. bezieht sich das aus dem Jahre 1400 stammende Testament von Nei- 
los Damilas42 auf den Klostereintitt verheirateter Frauen, insbesondere natürlich

37 JOANNOU, a.a.O., 184/13-185/3. Vgl. zu diesem Kanon der Penthekte KON1DARIS, a.a.O., 281 
ff.

3* JOANNOU, a.a.O., 185/3-4.
39 Can. 21 der 7. Ökumenischen Synode (ed. JOANNOU, a.a.O., 281/14-282/3).
40 JOANNOU, a.a.O„ 1.2,458/19459/2.
41 Vgl. KONIDARIS, Tö StKcnov (Anm. 28), 87 ff.
42 Ed. S. PETR1DES, l£ typicon de Nil Damilas pour le monastcrc de femmes de Baeonia en Crete 

(1400), in: Izvcstija russkago archeologiCeskogo instituta v. KonstantinopolC 15 (1911) 92 ff.
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auf den konkreten Fall des Eintritts von Ehefrauen in das Kloster von Damilas, das 
ein Frauenkloster war. Der Verfasser des Typikon verbietet jeder „verheirateten 
Frau ohne den Willen ihres Ehemanns“ ins Kloster zu gehen. Doch auch im Fall 
der Zustimmung des Ehemanns ist der Eintritt in das Kloster für eine Frau, die 
Kinder unter zehn Jahren hat, verboten, es sei denn, sie hat eine Tochter, die nach 
Vollendung ihres 13. Lebensjahrs ebenfalls in das Kloster gehen wird. Hat aber die 
Bewerberin ältere Kinder, dann kann sie nach einer Probezeit von einem Jahr, in 
der sie noch Laienkleidung trägt, Nonne werden. Die Probezeit dient der Prüfung, 
ob sie „die Entbehrung ihrer Kinder“ ertragen könne13.

2. Das Typikon von Neilos Damilas ist einer der wenigen Texte dieser Art, 
der keine weiteren Regelungen über die Probezeit, welche dem endgültigen Eintritt 
in das Kloster vorangeht, also über das Noviziat, beinhaltet. Es verbietet jedoch 

ausdrücklich die „Tonsur ohne Paten“, d.h„ ohne einen Bürgen. Dieses Verbot 
wird für das konkrete Frauenkloster spezifiziert und bestimmt, daß die Äbtissin 
jede neue Nonne einer erfahrenen älteren Nonne anvertrauen muß43 44.

VI.

1. Natürlich galt auch für die Nonnen in den Frauenklöstern das Prinzip des 
Abaton. Das Bemühen um die evangelischen Räte und lebenslange Askese dienen 
bekanntlich dem Mönch bzw. der Nonne zur Erreichung des Grundziels ihres Le­
bens, d.h. der Rettung ihrer Seele. Dafür ist auf alle Fälle auch das Vermeiden 
jedes Skandals erforderlich. So wird die Regelung des Abaton begründet, welche 

sowohl für die Männer, als auch für die Frauenklöster gilt.
Abaton im weiten Sinne des Wortes bedeutet das Verbot, daß Personen des 

jeweils anderen Geschlechts die Klöster betreten, d.h. Männer die Frauenklöster 

und Frauen die Männerklöster; weiters das Verbot, daß ein Mönch oder eine Non­
ne das Kloster ohne wichtigen Grund und ohne Erlaubnis des Abtes bzw. der Äb­
tissin verläßt sowie das Verbot, daß Eunuchen und Jünglinge Männerklöster be­

treten; schließlich das Verbot, daß in Männerklöstern weibliche Tiere gehalten 
werden45.

2. Das Verbot, daß Männer Frauenklöster betreten bzw. sich in solchen auf­
halten, ist sehr alt. Es rührt aus dem Wesen der monastischen Bewegung her, das in 
vollkommener Enthaltsamkeit und Keuschheit besteht. Man findet dieses Prinzip 
bereits bei Antonios dem Großen, Pachomios und Basileios dem Großen in Form 
eines grundsätzlichen Verbots der Kommunikation zwischen den beiden Ge-

43 Ed. PETRIDßS, a.a.O., 100; vgl. I.M. KONIDARIS, Nonntfj Oftoptiot) TWV HOVaOTTlpiaKCÖV 
tuthküjv, Athen 1984, 84.

44 Ed. PETRIDfeS, a.a.O., 100/11-21; vgl. KONIDARIS, a.a.O., 96.
45 Vgl. im allgemeinen KONIDARIS, a.a.O., 117 ff (mit Literatur).
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schlechtem. Für jene Ausnahmefälle, in denen ein solches Zusammentreffen un­
vermeidlich war, fordert Basileios, daß das Treffen in einer jeden Skandal tunlichst 
vermeidenden Form abläuft46.

Die justinianische Gesetzgebung hat das Verbot des Betretens eines Klosters 
durch Personen des je anderen Geschlechts endgültig gemacht. Es bezieht sich 
auch auf die Bestattung von Toten47 *. Justinian sieht nur eine einzige Ausnahme 

vor: Im Fall der Bestattung einer Frau in einem Frauenkloster war der Eintritt der 
Bestattungshelfer in das Kloster zulässig. Diese mußten das Kloster jedoch sofort 
wieder verlassen, „nachdem sie die erforderlichen Arbeiten getätigt hatten, das 
Grab ausgehoben und die Leiche mit Erde bedeckt hatten“. Der Bestattung wohn­
ten ausschließlich die Äbtissin und die Türhüterin (Oupcopog) des Klosters bei. Die 
spätere byzantinische Gesetzgebung bekräftigt diese Regelung .

Auch die kirchliche Gesetzgebung hat sich mit der Frage des Abaton befaßt. 
So schreibt can. 47 der Penthekte vor, daß weder eine Frau in einem Männerklo­
ster, noch ein Mann in einem Frauenkloster übernachten kann49 50 51. Can. 18 der 7. 
Ökumenischen Synode verbot fast ein Jahrhundert später nicht mehr nur die Über­

nachtung, sondern auch ganz allgemein den Aufenthalt von Frauen in der Residenz 
des Bischofs und in (Männer)klöstern511.

3. Bezüglich der Frauenklöster wird generell untersagt, daß es von Männern - 
- unabhängig von Alter und Eigenschaften - betreten wird bzw. Männer sich dort 
aufhalten. Manchmal werden von dieser Regel nicht einmal die Geistlichen noch 
die Kirchensänger, die während der Heiligen Liturgie singen, ausgenommen. Auch 
ist die Bestattung von toten Männern im Hof des Frauenklosters bzw. der Besuch 
des Totengottesdienstes seitens der Verwandten einer Frau, die im Kloster bestattet 
worden ist, verboten. In diesen Kontext gehört auch die Übertragung der Aufgaben 
einer Türhüterin an eine Nonne. Die Türhüterin überprüft, wer das Kloster betritt 
bzw. wer es verläßt. In der Regel sind vom Verbot, ein Frauenkloster zu betreten, 
folgende Fälle ausgenommen:

a. Der Besuch eines Verwandten einer Nonne im Kloster, ein kurzer Aufent­
halt und ein kurzes Gespräch mit ihr im Beisein der Äbtissin31. Ausnahmsweise ist 

auch der Besuch der Nonnen durch enge Blutsverwandte oder erwiesenermaßen 
tugendhafte Freundinnen und ein bis zwei Mal jährlich ein bis zu zweitägiger Auf­
enthalt dieser Personen im Kloster zulässig.

46 Basileios der Große, "Opoi koth irXörog 33 ' AoKifnicai öiarä^Eu;, Kap. 3 (ed. MIGNE, Patrolo- 
giaGraeca31, 1344-1345).

47 Nov. 133.3 (ed. SCHÖLL/KROLL, 669/26-671/20).
44 Bas. 4.1.19-20 Synopsis minor M 118-119° Ecloga ad prochiron mutata 38.7.
4'7 JOANNOU, a.a.O„ 1.1,185/16-17. Vgl. KONIDAR1S, Das Mönchtum (Anm. 35), 281 ff.
50 JOANNOU, aa.O., 276/3-277/5.
51 Siehe can. 20 der 7. Ökumenischen Synode (ed. JOANNOU, a.a.O., 281/5-9).
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b. Der Besuch eines Arztes, solange die Krankheit einer Nonne andauert.

c. Der Besuch eines Priesters für die Feier des Gottesdienstes bzw. die Feier 
der Heiligen Sakramente.

d. Der Besuch des Ortsbischofs zwecks Erfüllung seiner geistlichen und ka­
nonischen Aufgaben.

e. Der Besuch von Boten (äTTOKptmäpioi) - womöglich ältere Männer oder 
Eunuchen - mit denen die Äbtissin im Beisein von zwei alten Nonnen Angelegen­
heiten des Klosters bespricht.

f. Der Besuch von Männern zwecks Durchführung von Bauarbeiten oder Ar­
beiten anderer Art, welche die Nonnen nicht durchführen können, oder um bei der 
Bestattung von Nonnen zu helfen.

g. Der Besuch von Männern am Festtag des Klosters.

Es ist darauf hinzuweisen, daß quasi als Folge des Begriffs Abaton im weiten 
Sinne des Wortes die Umwandlung eines Frauenklosters in ein Männerkloster und 
umgekehrt verboten ist. Somit wird z.B. in der Synodalentscheidung vom Mai 
1340 in der Zeit des Ökumenischen Patriarchen Ioannis XIV. Kalekas angeführt, 
daß diejenigen Klöster, welche von Anfang an Männerklöster waren, Männerklö­
ster bleiben müssen, und diejenigen, welche Frauenklöster waren, Frauenklöster 
bleiben müssen und daß diese Ordnung nicht geändert werden darf52. Dieser 
Grundsatz wurde selbstverständlich nie ausnahmslos befolgt.

4. Das Prinzip des Abaton wird durch die meisten Klostertypika, insbesondere 
die Stiftertypika, wiederholt und spezifiziert, wobei üblicherweise auf die staatli­
chen oder kirchlichen Rechtsvorschriften, welche dieses Verbot begründen, nicht 
hingewiesen wird. Das Typikon von Neilos Damilas stellt hier eine Ausnahme dar.

Besonders interessant sind die Spezifika dieser Texte bezüglich der Strafen, 
welche über Personen, die das Abaton verletzten, verhängt werden, als auch be­
züglich der für ein konkretes Kloster begründeten Ausnahmen vom Prinzip des 
Abaton.

Das Sabbas-Typikon droht einem Mönch, der in einem Frauenkloster aufge­
funden wird, die Ausstoßung als Strafe an53. Im Typikon des Frauenklosters der 
Kecharitomcne wird ausdrücklich verboten, daß Kirchensänger das Kloster betre­

52 H. HUNGER/O. KRESTEN/E. KISLINGER/C. CUPANE, Das Regislerdes Patriarchats von 
Konstantinopel, II, Wien 1995, Nr. 127/21-24.

53 E. KURTZ in: Byzantinische Zeitschrift 3 (1894) 168 ff, Z. 5-11.
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ten54. Dieses Typikon setzt auch fest, daß die Priester des Klosters, der Oikonomos 
des Klosters und sein Gehilfe (rrapoiKOVopoc;) Eunuchen sein müssen55,

Einen besonderen Fall stellt das Typikon von Pakurianos dar56. Hier wird das 

Prinzip des Abaton insofern erweitert, als es verbietet, daß ein Ehepaar in der Nähe 
des Klosters wohnt oder auch „ein Frauenkloster an der Grenze des Klosters er­
richtet wird“, „Ötct rf|<; &(poppf|C THC PITpöc; toü ’Itoßav£ q rqt; AöeXtpqg toü 
’Ecppatp, päXXov 5e Kai aürat; rag öüo yuvaiKac; peraoTqaai ekeiGev 
öcpeiXoumv“. Aus dieser Formulierung ergibt sich, daß sich Verwandte der Mön­
che in der Nähe des Klosters niedergelassen hatten und daß Pakourianos beunru­
higt war, daß das vielleicht Anlaß für die Gründung eines Frauenklosters in der 
Nähe seines Männerklosters geben könnte.

Schließlich ist in Bezug auf die Ausnahmen vom Prinzip des Abaton darauf 
hinzuweisen, daß dieses bei Frauenklöstern für Personen, die für ihr Leben und 
ihre Tugend, ihren Adel und ihre Berühmtheit bekannt sind, für den König und 
seine Begleiter gebrochen wird, obschon diese Besuche selten und kontrolliert sein 
müssen5.

VII.

Schließlich ist die Stellung der Frauen in den sogenannten Doppelklöstern zu 
untersuchen, ein Thema, das seit Jahren eine ernsthafte wissenschaftliche Debatte 
hervorgerufen hat58.

Daß das Zusammenleben von Männern und Frauen in einem Kloster während 
der ersten christlichen Jahrhunderte nichts Seltenes bzw. Kurioses gewesen ist, 
kann man wohl verstehen. Das Mönchtum war damals noch nicht institutionali­
siert; es gab Klöster ohne eigene Kirche59; der Eintritt in ein Kloster wie auch die 
Gründung eines Klosters selbst unterlagen keinen gesetzlichen Regelungen60. Es ist 

bemerkenswert, daß sich auch die Synode von Chalkedon, die sich als erste mit der 
kirchenrechtlichen Ordnung der klösterlichen Angelegenheiten befaßte, nicht zum 
Abaton oder zum Zusammenleben von Männern und Frauen äußerte.

u P. GAUTIER, Le typikon de la Thdolokos Kdcharitömdni, in: Revue des dtudes byzantines 43 
(1985) 5 ff, hier 131: Kap. 75 Z. 1961 ff.

” GAUTIER, a.a.O., 55 ff: Kap. 14-15 Z. 646 ff.
56 P. GAUTIER, Le typikon du sdbastc Grdgoirc Pakourianos, in: Revue des dtudes byzantines 42 

(1984) 5 ff, hier 103 ff: Kap. 23 Z. 1405-1410.
57 Siche KON1DARIS, NopiKti 0Eu>pnon (Anm. 43), 122-127 (mit Quellenangaben).
,B Siehe vor allem J. KONIDAR1S, Die Novelle 123 Juslinians und das Problem der Doppcl- 

klöster, in: Subscciva Groningana, IV: Novclla Constitutio. Studies in Honour of Nicolaas van der Wal, 
Groningen 1990, 105 ff (= DERS., Zn-n^ara ßutavnvou Kai EKKAnmaoTiKoü BiKaiou, I, Athen 
1990, 257 ff); mit älterer Literatur.

5'' So Nov. 133.2 (ed. SCHÖLL/KROLL, 669/1-2) = Bas. 4.1.18.
60 Vgl. KONIDARIS, To Bikoiov (Anm. 28), 16 f, 21 f (mit Literatur).
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Außer den schon erwähnten und oft in der Literatur zitierten Beispielen von 
Pachomios und seiner Schwester bzw. von Basileios dem Großen und seiner 
Schwester Makrina gibt es noch viele andere Beispiele von Familien, die mit ihrem 
ganzen Hab und Gut in den Mönchsstand eintraten bzw., anders formuliert, ihr 
Grundstück zum Kloster erklärten. Daß dabei verschiedenartige Gründe eine Rolle 
gespielt haben - auch solche, die man heute als Steuerhinterziehung bezeichnet61 - 
läßt sich nicht leugnen. Jedenfalls scheint sicher zu sein, daß es Klöster gab, deren 
Insassen Mitglieder einer Familie bzw. Verwandte waren, die es als Selbstver­
ständlichkeit betrachteten, auch im Kloster weiter zusammenzuleben.

Solche Phänomene wurden also sowohl von der offiziellen Kirche als auch 
vom Staat geduldet. Erst Justinian verbot in einem im Jahre 529 erlassenen Ge­
setz62 allen männlichen Klosterinsassen das Zusammenleben mit Nonnen und 

überhaupt jeden Kontakt von Mönchen und Nonnen. Zur Beseitigung solcher Miß­
stände befahl Justinian weiters, daß dann, wenn die Männer in der Mehrzahl seien, 
die Frauen in ein anderes Kloster umziehen müßten; sei aber die Zahl der Frauen 
größer oder genauso groß wie die der Männer, dann sollten die Nonnen im Kloster 
bleiben und sich die Mönche entfernen. All dies soll unter der Aufsicht des zustän­
digen Bischofs geschehen.

Die justinianische Regelung stellt selbstverständlich nicht die Lösung eines 
imaginären Problems dar, sondern den Versuch, einen - vielleicht schon seit länge­
rer Zeit - bekannten Umstand zu meistern. Dies zeigen nicht nur die schon kurz 
vorgestellten Erläuterungen des Gesetzgebers, wie die Trennung der Zusammenle­
benden vorzunehmen ist, bzw. die sich daran anschließende Regelung über die 
Verteilung des gemeinsamen Besitzes, sondern auch - und vor allem - der Epilog 
des Gesetzes: Um den frommen Mönchen, die zur Zeit noch mit Nonnen zusam­
menwohnen, nicht eine zu kurze Zeit zu gewähren, um sich auf die Trennung vor­
zubereiten, soll das Gesetz erst ein Jahr nach seiner Bekanntmachung in Kraft 
treten; sollte nach Ablauf dieser einjährigen Frist immer noch eine „KOivq öienra“ 
zwischen Mönchen und Nonnen bestehen, sollen erst dann die vom Gesetz vorge­
sehenen Strafen verhängt werden63.

Ein Jahrzehnt später verschärfte Justinian seine erste Maßnahme, ln seiner im 
März 539 erlassenen Novelle64 führte er das Abaton ein; wie schon erwähnt, ist es 

nun nicht mehr erlaubt, daß Männer ein Frauenkloster oder Frauen ein Männerklo­
ster betreten65.

61 Zu der Steuererleichterung bzw. -befreiung des Klosterbesitzes vgl. vor allem KONIDARIS, 
To ötecoov (Anm. 28), 213 ff, insbes. 224 ff.

62 Cod. Just. 1.3.43 (44) (ed. KRÜGER, 29-30).
63 Cod. Just. 1.3.43(44). 13; vgl. G. LANATA, Legislazionc c natura nelle Novelle Giustinianee, Na- 

Poli 1984,62.
64 Nov. 133.3 (ed. SCHÖLL/KROLL 669/26-671/20).
65 An diesen Stellen kommen zum ersten Mal überhaupt die Bezeichnungen „(ivöpncöv" bzw. 

•.VuvaiKEiov povaarripiov“ vor.
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Trotz der gesetzlichen Maßnahmen Justinians scheint es, daß das Zusam­
menwohnen von Männern und Frauen, von Mönchen und Nonnen, im selben Klo­
ster weiterhin üblich war. Dies kann man auf verschiedene Weise zu erklären ver­
suchen; z.B. damit, daß die in Konstantinopel erlassenen Gesetze insbesondere in 
den entfernten Provinzen, wo die Mehrzahl der Klöster lag, keine große Bedeutung 
hatten66.

Man könnte aber auch, wie ich zu beweisen versucht habe6', an etwas anderes 

denken: Nämlich daß in diesen Fällen der Versuch unternommen wurde, die ge­
setzliche Regelung zu umgehen. So wurde behauptet, daß es nicht um ein Zusam­
menleben von Männern und Frauen gehe, sondern daß die Klosterinsassen in zwei 
Flügeln, je einer für die Mönche bzw. die Nonnen, getrennt lebten, ohne irgendei­
nen Kontakt miteinander zu haben. Diese Existenz von zwei Flügeln im selben 
Kloster, eines avbptbv und eines rrapOevtov - schon in den hagiographischen 
Quellen belegt68 - wurde als SitrAoöv (iovaorfipiov, als Doppelkloster, bezeichnet.

Im Jahre 546, in seiner 123 Novelle, wiederholte Justinian das Verbot dieser 
Unsitte wie folgt: „Kcrr’oübeva bi rörrov rrje ijperepag iroXtrsiae ev £vi 
povacmipuü povaxoüc; Kai povaoTpiac o’iKeiv rj to XeYÖpeva öurXä eivat 
povaanjpia auYXwpoüpev“6''.

Wenn man diesen Text zum ersten Mal liest, könnte man auf den Gedanken 
kommen, daß Justinian zwei verschiedene Dinge verbieten wollte: erstens das 
Zusammenwohnen von Mönchen und Nonnen in ein und demselben Kloster und 
zweitens „die sogennanten Doppelklöster“. Das Wort „XeYÖpeva“ und das darin 
enthaltene Mißtrauen ist aber ein erstes und wichtiges Indiz dafür, daß Justinian 
unter „Doppelklöstern“ nichts anderes als „gemischte“ Klöster verstand. Der Be­
weis dafür wird gleich danach durch den Ausdruck „Ö7rou Öe toioutov 
povaaTijpiov eupeBelvn“ geliefert - dies bezieht sich sowohl auf das Zusammen­
leben von Mönchen und Nonnen als auch auf „die sogenannten Doppelklöster“ - 
und durch die anschließende einheitliche Regelung: [dann] sollen die Nonnen im 
Kloster bleiben und die Mönche ein anderes Kloster gründen, es sei denn, es exi­
stieren schon mehrere Klöster; in diesem Falle brauche man keine neuen Klöster zu 
bauen, sondern es müßten - unter der Aufsicht des Bischofs - die Männer in ein 
Männerkloster, die Frauen in ein Frauenkloster gebracht werden . * **

“ Zum Problem im allgemeinen LANATA, a.a.O., 19 ff und M.-TH. FÖGF.N, Gesetz und Gesetzge­
bung in Byzanz. Versuch einer Funktionsanalysc, in: lus commune 14 (1987) 137 ff, insbes. 145 f.

'•1 KON1DARIS, Die Novelle 123 (Anm. 58), 112 ff (= 265 ff).
** So vor allem in der von Gregor von Nyssa (ca 335-394; vgl. B. ALTANER/A. STUIBER, Pa- 

trologie, Freiburg i. B. ''1980, 303 f) wohl nach 380 (so O. BARDENHEWER, Geschichte der altkir­
chlichen Literatur, Bd. 3, Freiburg i. B. 1923 INdr. Darmstadl 1962], 204) verfaßten Vita Makrinas; 
siehe P. MARAVAL, Gregoire de Nysse: Vie de Saintc Macrine (Sources Chreticnncs 178), Paris 1971, 
Kap. 37: 258 ff, insbes. 258/8-13.

m Nov. 123.36 (ed. SCHÖLL/KROLL, 619/26-29).
™ Nov. 123.36 (cd. SCHÖLUKROLL, 619/29-620/4).
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Die Novelle 123.36 Justinians mit dem Verbot der „gemischten“ Klöster (= 
Doppelklöster) ist nicht nur in den Rechtsbüchern und Sammelwerken der späteren 
byzantinischen Zeit überliefert71, sondern auch in das westliche Kirchenrecht ein­
gegangen72. Letzteres ist über die Epitome Julians7' geschehen; von dort ist die 
Vorschrift in die Decreta Buchards von Worms74, Ivos von Chartres75 und Grati- 
ans76 gelangt.

Nach Erlaß des Justinianischen Verbots scheint es im östlichen Teil des Rei­
ches kein „Doppelkloster“ im Sinne von „gemischtem Kloster“ mehr gegeben zu 
haben. Zweieinhalb Jahrhunderte später begegnet der Ausdruck „önrXoöv 
hovaaTripiov“ erneut im Text von can. 20 der 7. Ökumenischen Synode77. Dabei 

ist allerdings nicht klar, ob die Konzilsväter unter öurAoüv povacrrripiov (Doppel­
kloster) wieder das Zusammenleben von Mönchen und Nonnen, was vielleicht 
während der Zeit (und wegen?) des Ikonoklasmus einen neuen Aufschwung erlebt 
hatte, oder nur zwei in der Nähe liegende Klöster, mit anderen Worten eine „Dop- 
pelstiftung“, welche in der mittel- und spätbyzantinischen Epoche immer wieder 
belegt ist78, verstanden haben.

11 Vgl. Nomokanon in 14 Til. 11.1 mit dem dazugehörigen Kommentar des Baisamon (RHAL- 
LIS/POTLIS, a.a.O., I, 251/2-5, 252/5-8) und Collcctio Tripartita III. 1.2.57 (cd. N. VAN DER WAL - B.H. 
STOLTE, Collectio tripartita. Justinian on religious and ecclcsiastical affairs, Groningen 1994, 125/6-8). Vgl. 
auch Bas. 4.1.5-6 und Ecloga Basilicorum (cd. L. BURGMANN, Forschungen zur byzantinischen Rechts­
geschichte 15, Frankfurt a. M. 1988, 174/11-23).

12 Zur Stellung der Kirche im Abendland vgl. S. H1LP1SCH, Die Doppelklöster. Entstehung und 
Organisation (Beiträge zur Geschichte des alten Mönchtums und des Benediktinerordens 15), Münster
*928, 80 ff.

7' luliani Epitome, Const. 115 cap. 57: „In nullo loco monachos et monachas permittimus unum 
monastcrium habere, sed nec ea, quae duplicia vocant ..." (ed. G. HAENEL, luliani Epitome latina 
Novellarum lustiniani, Leipzig 1873 [Ndr. Osnabrück 1965], 160).

74 Decretum, Lib. VIII cap. 65 (ed. J. P. MIGNE, Patrologia latina, 140.805)
75 Decretum, Pars VII cap. 83 (ed. J. P. MIGNE, Patrologia latina, 161.564).
76 Decretum, Pars II causa XVIII quest. II c. XXII (ed. Ae. FRIEDBERG, Corpus Iuris Canonici, 

Bd- b Leipzig 1879 [Ndr. Graz 1959], 835).
77 JOANNOU, a.a.O., 1.1,279-281.
78 Vgl. KON1DARIS, Die Novelle 123 (Anm. 58), 115 ff, Anm. 69-70 (= 269 Anm. 69-70).
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LE DIACONAT FEMININ DANS L’HISTOIRE 

Marcel Metzger, Strasbourg

Pour l’histoire du diaconat feminin l’ensemble de la documentation disponi­
ble est accessible dans plusieurs etudes et ouvrages recents1. II n’est donc pas ne- 

cessaire de refaire tout le parcours historique et pour cet expose il a paru preferable 
de präsenter un resume des acquis historiques sur trois points, en les assortissant de 
rdflexions critiques: le ministöre confie aux diaconesses, l’ordination, l’inscription 
dans le clerge.

I. Description des ministeres confiees aux diaconesses

Les informations les plus interessantes sur le ministere des diaconesses se 
trouvcnt dans deux recueils de traditions apostoliques2, dont le premier, la Didas- 
calie, a ete une des sources du second, les Constitutions apostoliques. Les deux 
documents presentem l’ensemble des missions contlöcs aux diaconesses en lien 
avec le Service des diacres. L’expose est recapitule, en fin de section, dans les 
termcs suivants:

Didascalie, chap. 16: Les diacres, dans leur conduile, prendront modele sur l'dvcquc ... Le nom- 
bre des diacres sera proportionnc ä cclui du peuple de l'Eglisc afin qu'ils puissenl connaitrc cl se- 
courir chaeun. Ils rendront h lous les Services dont ils ont besoin, aux personncs ägdes qui n'ont 
plus de force, comtnc aux ftöres c( aux soeurs qui sont malades. La femme (diaeonessc) 
s'occupcra activement du Service des femmes et rhomme, diacre, du Service des hommes3.

1 On fera reference surtout ä R. GRYSON, Le ministöre des femmes dans l'Eglisc ancienne 
(RSSR.H 4), Gembloux 1972, et A.G. MART1MORT, Les diaconesses. Essai historique (BELS 24), 
Rome 1982. Voir aussi E. THEODOROU, Das Amt der Diakoninncn in der kirchlichen Tradition, in: 
US 33 (1978), 162-172; D. ANSORGE, Der Diakonat der Frau. Zum gegenwärtigen Forschungsstand, 
in: T. BERGER/A. GERHARDS (Hg.), Liturgie und Frauenfrage (PiLi 7), St. Ottilien 1990, 31-65 
(avee bibliographie); A. BORRAS cl B. POTTIER, Li gräce du diaconat, Bruxelles 1998, 153-211; E. 
BEHR-SIGELct K. WARE, L'ordination des femmes dans l'Eglisc orthodoxe, Paris 1999.

2 Je prticonise cettc ddnomination, de preference ä l'expression „documents liturgico- 
canoniques“; voir l'article a paraitre dans OrChrP. Les deux documents sont d'origine syrienne; la 
Didascalie date de la premtörc moitid du Ille siede, tandis que les Constitutions apostoliques (abrdgees 
en CA) ont dtd compilees vers 380, h Antioche ou h proximitd de cette ville; voir E M. SYNEK, 
Ol KOI. Zum Ehe- und Familicnrccht der Apostolischen Konstitutionen (Kirche und Recht 22), Wien 
1999, 29-32. On utilisera ici la traduction frangaise de F. NAU, La Didascalie des douze Apötrcs, Paris 
1912, avec renvois au fasciculc corrcspondant de l’ddition d’A. VÖÖBUS, The Didascalia apostolorum 
in syriac (CSCO408/S 180), lxiuvain 1979. Pour les CA, les extraits seront cites sclon notre ddition, SC 
n. 320, 329 et 336, avec rcfdrenccs aux livres, chapitres et versets du texte.

3 NAU 135; VÖÖBUS 158.
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CA III, 19,1: Quc les diacrcs soienl irrcprochablcs cn toul, comme l'eveque, sculemenl plus dili- 
genls et en nombre proportionnd ä l’impottance de I’ßglise, pour qu'ils puissent prendte soin des 
infirmes, cortmic des ouvricrs qui n'onl pas il rougir (// Tim. 2,15); la diaconesse s’occupera du 
Service des feinmes et les uns et les autres s’occupcront des Communications, des voyagcurs, du 
Service et de l'assistance.

Ces missions, confiees aux diaconesses, sont presentees avec plus de ddtails 
dans differentes sections des deux documents. Elles s'orientent dans trois direc- 
tions: le bapteme, la pastorale dans les maisons et le Service des synaxes.

1 • Le bapteme des femmes

Dans la presentation du ministere confie ä la diaconesse lors du bapteme des 
femmes les differences entre la Didascalie et les CA sont minimes1 * * 4. On peul donc 
s’en tenir au texte des CA, qui commence par une exhortation adressee ä l'eveque, 
pour lui demander de se faire aider ü la fois par des diacres et par «une diaconesse 
fidele et sainte» (III, 16,1). Ici, comme dans la Didascalie, il n’est question que 
d’une seule diaconesse. Le reg lerne nt porte sur la prise en Charge des candidates au 
bapteme, pendant la celebration (III, 16,1-4):

Lc diacre leur cnduira seulcmcnt le front d'huile sainte, apres quoi la diaconesse les oindra; car il 
ne faul pas quc les femmes soient observdes par les hommes.

Ensuite, apres l’immersion:

Si c'est un homme, le diacte le recevra. et s’il s'agil d'une femmc, la diaconesse s'cn chargera. 
pour que la tradition du sceau infrangible se fasse dans la dignite; ensuite l'eveque oindra les 
baptisds avec le myron.

II s’agit lä du temoignage le plus precis, dans toutc la litterature baptismale du 
Ele et du IVC siede, sur la fa^on de proceder aux onctions5. D’autres temoignages, 

comme les catecheses mystagogiques, mentionnent egalement des onctions sur tout 
le corps, mais sans preciser par quels ministres eiles etaient effectuees. Meme Epi- 
Phane de Salamine, qui evoque de fa?on concrete le Service des diaconesses, restc 
silencieux ä ce propos, se limitant h invoquer les raisons de decence6. A, Piddagnel, 
qui a examine tous ces documents, en a conclu, ä propos des diaconesses: «Ou bien

1 Didascalie chap. 16, NAU 134-135; VÖÖBUS 156-157. Pour un examen comparatif des deux
extraits voir M. METZGER, La crcativite institutionnellc dans les Constitutions apostoliques. in A M. 
TRIACCA/A. PISTOIA (6d ), Liturgie et Culturcs. ConKrences St.-Scrge, Rome 1997, 164-165.

Cependant, lc texte des CA III, 16 n'est pas d'une clarte totale, dans l'dvocation des onctions
4 huile et de myron et dans la rfipartition des interventions, entre l'eveque, le presbytre et le diacre. Voir
"f METZGER, Pages feminines des Constitutions apostoliques, dans H.-J. FEULNER, E. VEL- 
KOVSKA et R F. TAFT (ed ), Crossroad of Culturcs. Studies in Liturgy and Patristics in Flonor of 
Gabriele Winkler, Rome 2000 (OCA 260), 515-541.

6 Epiphane de Salamine, Panarion 79, in K. HOLL, GCS 37, 478 (PG 42, 744-745); extraits pnS- 
sentds parGRYSON, Le ministüre des femmes, 134-134, et MART1MORT, Les diaconesses. 110.
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le concours de celles-ci etait si constant qu’on ne songeait pas ä y faire allusion, ou 
bien cette pratique ne se rencontrait pas partoul7». Une lettre de Severe d’Antioche 

temoigne de la survivance de ce ministere dans la premiere moitid du VIe siede: 
«Dans les villcs, les diaconesses ont l’habitude d'exercer un ministere pour le divin 
bain de la regeneration dans le cas des femmes qui sont baptisees8».

2. Le Service diaconal aupres des femmes, dans les maisons

Dans une exhortation ä l’eveque, la Didascalie justifie ainsi le Service 
d’assistance confie aux diaconesses:

II y a des maisons oii tu nc pcux envoyer le diacre prcs des femmes, ä cause des pai'cns; tu y en- 
verras une diaconesse'1 11 111.

Les CA tiennent le meme langage, en ajoutant cette justification: «ä cause de 
l’opinion des malveiliants» (III, 16,1). Dans la suite du chap. 16 la Didascalie 
apporte encore ces precisions, absentes des CA :

Dans les maisons des pai'ens ou habitent des femmes fidelcs, il est necessaire que ce soit la dia- 
conessc qui y aille et y visite les femmes malades, puis leur foumisse ce qui leurest necessaire et 
lave les personnes faibles qui sortent de maladie.

Apres avoir rappele qu’il revient ä la diaconesse de s’occuper du Service des 
femmes, l’instruction indique les fonctions communes aux diacres et ä la diaco­
nesse, ä savoir l’information de l’eveque, l’accueil des voyageurs, le Service et 
l’assistance. Le diacre est le mediateur de l’eveque, qu’il doit renseigner sur les 
membres de la communaute, pour la diaconie des indigents (CA II, 29 - 32 et III, 
19,7). Le meme Service est demande ä la diaconesse en CA II, 26,6:

Considdrez la diaconesse comme representant le Saint-Esprit'0, eile ne parle ni ne fait rien sans le 
diacre, tout comme le Saint-Esprit ne fait ni ne dit rien de lui-meme, mais, glorifiant le Christ, il 
attend sa volonte; et comme il n’est pas possible de croire au Christ sans etre instruit par l'Esprit, 
ainsi qu’aucune femme n’aborde le diacre ou l'eveque sans passer par la diaconesse.

' Dans l'edition des catdchcscs mystagogiques de s. Cyrille de Jerusalem, SC n. 126 bis, 107-109,
n. 5.

* Lettre 62, derite entre 519 et 538, ed. E. W. BROOKS, The sixth book of the selected letters of 
Severus ..., Bd. 2, pt. I, Londres 1903, 193-194. Extrait traduit par MARTIMORT, Les diaconesses, 
127.

11 Chap. 16, NAU, 134-137; VÖÖBUS, 156-160; ces extraits sont dgalement cites par GRYSON, 
Le ministere des femmes, 75-79, et MARTIMORT, Les diaconesses, 34-41.

1111-a Didascalie tient le meme propos, mais la suite de l'extrait est propre aux CA.
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3. Le Service d’ordre aupres des femmes lors des synaxes

Les CA ont recueilli plusieurs reglements sur la tenue des synaxes et infor- 
ment de fa?on bien plus precise sur les ministeres liturgiques que ne le fait la Di- 
dascalie. On y trouve par consequent plusieurs indications, tres breves, il est vrai, 
sur les fonctions liturgiques des diaconesses, alors que la Didascalie n'aborde pas 
ce sujet. II s’agit du contröle des portes et du bon ordre dans la partie du local oc- 
cupee par les femmes (CA II, 57,10; 58,6), pour filtrer les entrees et placer les 
etrangers qui se presentent (CA II, 58,6). Les diacres, ou les sous-diacres, sur- 
veillent les portes des hommes et les diaconesses, au pluriel ici , celles des femmes 
(Cd II, 57,10; VIII, 11,11)- Cette fonction est la seule evoquee dans la priere 
d’ordination de la diaconesse (VIII, 20,1).

Cette societe etait tres hierarchisee. Dans les assemblees, hommes et femmes 
etaient separes. Cela est rappele ä propos du baiser de paix, dans les deux descrip- 
tions de l’assemblee eucharistique (CA II, 57,17 et VIII, 11,9). De plus, les regle- 
mcnts sur la repartition des places lors des synaxes et sur l’ordre d’acces ä la com- 
munion indiquent une Hierarchie ä l’interieur de chacun des deux groupes, avec 
plusieurs sous-groupes chez les femmes, selon la Situation matrimoniale; il cn est 
encore fait etat ä propos de l’accueil de fideles venant d’autres communautes (CA 
II, 58,1).

4. Quelques reflexions sur lc ministere des diaconesses

Une premiere Observation s’impose: les celebrations evoquees par les docu- 
ments de l’Antiquite chretienne etaient les actions d’assemblees organisees, met- 
tant en oeuvre de nombreux intervenants. L’exercice des ministeres etait assure 
sous une forme collegialc. C’est une dimension que la theologie catholique n’a 
guere prise en compte, parce qu'elle est restee prisonniere des categories apologe- 
tiques de la Contre-Reforme et de l’obsession de la validite, en ne s’interessant 
9u’au ministre competent et süffisant pour chaque sacrement et en ne prenant en 
oompte que la Situation limite, celle d’un ministre place seul en face de beneficiai- 
tes du sacrement". Or, le ministere des diaconesses, dans l’Antiquite, s’exer^ait 
toujours en lien avec d’autres intervenants, dans le cadre des synaxes regulieres et

" Bien qu'il reconnaisse les sacrements comme des actions de l’Eglisc (can. 840), le code de 
4roit canonique pour l’Eglisc romaine (1983) qualifie l'action des ministres par le verbe administrarc 
(can. 844 suiv., 1003) et la formule Minister Ordinarius baptismi, confirmationis, etc., est ... (can. 861, 
882, 900, 965, 1012); pour le mariage, le termc minister est remplacd par assislens malritnonio (can. 
U08). Le Catcchismc de l'Eglise catholique ne manifeste pas d'cvolution signilicative sur ce point, 
bien qu’il introduise la notion de presidence pour l’eucharistie (§ 1411). Lc CCEO persiste dans la 
tneme ligne, meme s'il remplace administrare par ininistrare (can. 671, 677, 722, 739, 744); pour 
l’eucharistic il recourt au terme postestas (on reviendra plus loin sur cette notion) et fait mention des 
diacres: potestatem celebrandi Divinam Liturgiam haben! soli episcopi et presbyteri, diaconi ... proprio 
■ninisterio .. . in celebratione ... artiorem partein habent (can. 699).
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dans les celebrations baptismales. De meme, lorsque les diaconesses intervenaient 
dans les maisons, c’etait comme delegudes des pasteurs de la communaute, aux- 
quels eiles devaient rendre compte.

La forme propre de ce ministere, en tant que participation ä celui des pasteurs 
et des diacres, conduit ä une seconde observation: les diaconesses assuraient un 
ministere de Service, comme les diacres, et non pas de presidence d’assemblee. La 
distinction entrc sacerdoce et Service apparaft dans les documents de l’Antiquite 
comme une reponse aux questions posees par la multiplication des ministeres et un 
principe pour la gestion des conflits de competences. Pour donner autorite ä ce 
principe, les CA le rapportent aux apötres, leur attribuant ce propos (VIII, 46,10):

S’il n'y avail ni legislation, ni distinction des ordrcs, il aurait suffi de grouper Ic tout sous une 
scule denomination; mais instruits par le Seigneur de la Hierarchie des fonctions, nous avons at- 
tribue aux dveques ccllc du pontificat, aux presbytres celle du sacerdoce et aux diacres, le Service 
des deux fonctions precedentes, pour que le culte soit cclcbre con-ectement.

Ce propos exprime clairement que le Service, dans le ministere diaconal, ne 
peut pas etre assure de fa?on isolee, mais qu’il est lie ä l’action d’autres ministres, 
ceux de rang sacerdotal. Les fonctions des diaconesses s’exer^aient dans ce cadre 
et les diaconesse n’etaient jamais seules face ä une assemblee dans un role de pre- 
sidence, les reglements canoniques excluaient formellement une teile possibilite:

(La diaconesse) nc bcnil pas ct n'accomplit rien de ce que font les presbytres ct les diacres ... II 
n'est permis ni au sous-diacre ni au lecteur ni au chantrc ni ä la diaconesse d'exclure un clerc ou 
un lai'e, car ils sont les servants des diacres. (C/l VIII, 28,6.8).

Dans le cas des diaconesses, ces principes ne semblent pas avoir fait difficul- 
te, car, dans les textes conciliaires, les interventions relatives aux diaconesses ne 
font pas etat de manquements ä ce propos, il n’y est question que de l’etat de vie12. 

II n’y a lä rien de comparable avec les nombreuses mises en garde contre les abus 
reproches ä des diacres.

Quelques indications eparses, dans plusieurs documents, conduisent ä une 
troisieme observation: le recours ä des diaconesses ne s’est pas impose de fa^on 
universelle ni uniformdment13. La mise en place de ce ministere s’est faite de fa?on 

locale, selon les situations, comme l’indique la Didascalie ä propos des onctions 
baptismales (chap. 16): «Quand il ne se rencontre pas de femme, ni surtout de 
diaconesse ... Mais lä oü il y a une femme et surtout une diaconesse14 ...». Un 
autre document, le Testament de notre Seigneur Jesus Christ, insere dans 

VOctateuque de Clement et qui semble dater du Ve siede et provenir du patriarcat

12 Voir l’index analytique de P.P. JOANNOU, Discipline generale antique (Fonti Ser. 9), Grotta- 
fcrrata/Rome 1964, 102.

15 MARTIMORT, Les diaconesses, 246, le reconnaissait dans sa conclusion: «Ce mot (diaco­
nesse) recouvrc des realites tres differentes d'une Eglisc ä l'aulre et d’une dpoque a l’autre».

14 F. NAU, 134; VÖÖBUS, 156. Cette phrase est absente des CA.
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d’Antioche, confie aux veuves l’onction des femmes au bapteme15. Un autre te- 

moignage, dejä eite, de Severe d’Antioche, ne fait mention de la presence de dia- 
conesses que dans les villes16.

Que le ministere de diaconesse ait disparu au cours du temps, cela n’a rien 
d’etonnant, car les principaux Services pour lesquels il avait ete etabli et qui ont 

contribue ä son expansion ont perdu de leur urgence des le Ve siede, avec la rare- 
faction des baptemes d’adultes. Si la visite des femmes dans les maisons devait etre 
confiee aux diaconesses, avant la Paix de l’Eglise, a cause de la suspicion des 
paiens, ce motif devait disparaitre, lui aussi, avec la christianisation de la societe. 
Parmi les trois principales fonctions presentees plus haut, seul subsistait le Service 

dans le cadre des synaxes, mais, au-delä du IVe siede, les temoignages ä son sujet 
sont peu explicites, car ils se reduisent ä des indications sur l’effectif des diacones­
ses pour certaines eglises ou se contentent de formules generales sur les ministeres 
liturgiques17.

Si les diaconesses ont perdu au fil du temps leurs fonctions propres, ä 
l’inverse leur lien avec la vie monastique n’a fait que croitre. Les exigences for- 
mulees des le IVC siede pour leur recrutement orientaient vers cette evolution. En 
effet, les reglements ecclesiastiques formulaient pour elles les memes exigences 
que pour la vie asc&ique: «Comme diaconesse on choisira une vierge pure; ä de- 
faut, une veuve maride une seule fois (I Tim. 5,9), fidele et honorable» (CA VI, 
17,418). Cette discipline est confirmee par les temoignages d’Epiphane de Sala- 
mine19 et du concile de Chalcddoine20 21. Pour ces dpoques, les historiens ont pu re- 
unir de nombreux temoignages sur l’importance prise par le diaconat feminin dans 
la direction de monasteres de femmes, en Orient, avec Olympias et tant d’autres, et 
en Occident, dans les monasteres de Rome et d’ailleurs .

15 «Les femmes seront ointes par les veuves qui ont la prdseance, pendant que le pretre recitera 
des prieres) sur elles. De meme ces veuves les cacheront d'un voile lorsque l'eveque lira ce qu’elles 
doivent confesser et ce qu'elles doivent renier», II, 8,12, traduction fran^aise de F. NAU/P. CIPROTT1, 
La Version syriaque de l'Octateuque de Clement, Paris 1967, 63; voir aussi Testamentum Domini 
ethiopien chap. 51; R. BEYLOT, Testamentum Domini Äthiopien, edition et traduction, Louvain 1984, 
224.

16 Pour l'ßgypte, voii U. ZANETTI, Y eut-il des diaconesses en figypte?, in: Vetera Christiano- 
rum 27 (1990), 369, et G. OTRANTO, Ilalia meridionale e Puglia palcocristiane. Saggi storici, Bari 
1991,99.

17 Par ex. les Noveiles 3 et 6, du 16 mars 535, avec des indications sur le nombre des desservants 
de la Grande figlisc de Constantinople, dont quarante femmes diacres. Ed. R. SCHOELIVG. KROLL, 
Novellae ... (Corpus iuris civilis, 3), Berlin s1928, 18-22; voir GRYSON, Le ministere des femmes, 
122-127, et MARTIMORT, Les diaconesses, 106-109.

11 Ce propos n'a pas d'6quiva!ent dans la Didascalie.
19 Epiphane de Salamine, Expose de la foi, 21, dd. K. HOLL, GCS 37, p. 522 (PG 42, 824-825); 

voir GRYSON, Le ministere des femmes, 134, et MARTIMORT, Les diaconesses, 111.
20 Canon 15. Voir plus loin, note 28.
21 Voir le dossier dtabli par MARTIMORT, Les diaconesses, 133-142,205-207,210-217.



150

La reorientation du diaconat feminin vers la rcsponsabilite de monastcres 
n’est qu’un des nombreux exemples d’evolutions dans les institutions ecclesiasti- 
ques. II n’y a pas lieu de s’etonner d’une teile mutation ni de l’apprecier negativc- 
ment, puisqu'on admet sans difficulte d’autres transformations, d’une importance 
bien plus decisive, comme celles du cardinalat. Le port du titre de cardinal-diacre 
par un clerc ä peine tonsure au XVIIe siecle ou par l’archeveque d’une grand mö- 
tropole au XXC siecle temoigne d’un eloignement bien plus important par rapport 
aux formes initiales de cette Institution que la direction d’un monastere par une 
diaconesse.

//. L'orclination des diaconesses

La nature du rite d’admission au diaconat fdminin est certainement le point le 
plus controverse ä propos des diaconesses. On presentera d’abord les temoignages 
historiques. ensuite on proposcra quelques orientations pour döpasser la contro­
verse.

L Les tömoins anciens de l’ordination des diaconesses

Plusieurs euchologes anciens ont recueilli des elements du rituel et du for- 
mulaire pour l’ordination de la diaconesse. Pour notre propos, il suffira d’examiner 
les deux tömoins les plus anciens, les CA et 1 'Euchologe Barberini 336, et une 
oraison Iatine.

Dans les CA, le regiement sur les ordinations suit l’ordre canonique et indiquc 
dans quels cas il faut imposer les mains pour l’admission h des ministeres. La dia­
conesse y est nommöe, aprös l’öveque, le presbytre et le diacre, mais avant le sous- 
diacre et le lecteur. Le rituel est le meme pour le presbytre, le diacre, la diaconesse, 
le sous-diacre et le lecteur (VIII, 16-22); il comporte l’imposition des mains et une 
priere avec öpiclese du Saint Esprit. Pour l’ordination du presbytre, du diacre et de 
la diaconesse le regiement indique la presencc du presbyterium et des diacres; pour 
la diaconesse s’y ajoute la presence des diaconesses. La denomination cheirotonia 
est appliquee ä ce rituel par plusieurs manuscrits, mais c’est dans la titulature des 
chapitres, dont on ignore ä quel moment de l’histoire du document eile a ete elabo- 
ree22.

Dans son anamnese (VIII, 20,1), la priöre d’ordination de la diaconesse fait 
mention du don de l’Esprit ä des femmes de l’Ancien Testament, puis rend gräce ii

22 Sur l'incertiiude concemanl la (late des titres de chapitres, voir rintroduction dans SC n. 320,
89-92.
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Dieu parce qu’il «n’a pas juge indigne que son Fils... naisse d’une femme» et 
evoque les gardiennes des portes du sanctuaire23 24 25. L’epiclese est breve:

Toi-meme regarde maintenant ta servante que voici, proposee pour le diaconat, donne-lui l’Esprit
Saint.

Le souvenir des impuretes rituelles a laissd une trace, en inspirant une invo- 
cation. La priere s’acheve par la demande habituelle relative au bon accomplisse- 
ment du ministere confie ä la candidate (VIII, 20,2).

Dans VEuchologe Barberini gr. 336 (VIIIC siede) le rituel des ordinations est 
plus developpe que celui des CA. II propose l’ordination aux ministeres suivants, 
fanges selon l’ordre canonique: eveque, presbytre, diacre, diaconesse, sous-diacre. 
II emploie pour chacun de ces degres le terme cheirotonia. Pour le presbytre, le 
diacre et la diaconesse, le rituel est le meme, il comporte deux fois l’imposition des 
nains par l’eveque et deux oraisons avec epicleses du Saint Esprit2'.Voici les ex- 

pressions les plus significatives de ces epicleses:

Tu n’as pas rdservd aux hommes la grüce ct l'infusion du Saint Esprit, mais tu l'accordcs aussi
aux femmes... Envoie surelle (la candidate) l’abondante gräce de ton Esprit Saint (§ 163).

Puis, dans la seconde oraison:

Accorde la gräce de ton Esprit Saint ä ta servante (§ 164).

La comparaison avec l'admission aux ministeres suivants est eclairante, car 
Pour le sous-diacre le ceremonial est plus bref (§ 165). Vient ensuite le rituel 
d’admission pour un lecteur ou un chantre, avec imposition de la main, mais le mot 
cheirotonia est absent (§ 166).

Des euchologes occidentaux ont recueilli des expressions comparables ä cel- 
les transcrites ci-dessus. Le recueil romain appele sacramentaire gregorien propose 

une oraison ad diaconam faciendam, identique ä une piece du formulaire Orationes 
od ordinandum diaconum avec, comme seule difference, la formulation au femi-

Exaudi domine preces nostras, et super hanc famulam tuam illam, spiritum tuac benedictionis 
emitte, ut caelesti munere ditata et tuac gratiam possit maiestatis adquirere, et bene uiticndi aliis 
cxemplum prebere.

23 Cctte allusion ddrive d’une interprdtation crronce de Ex. 38,8. Voir GRYSON, Le ministere 
des femmes, 19, n. 2.

24 Texte public par S. PARENTI/E. VELKOVSKA, L’Eucologio Barberini gr. 336, Rome (BEL 
Subsidia 80) 1995, 185-188 (n 163-164). Traduction framjaisc dans MARTIMORT, Les diaconesses, 
147-148 Präsentation dans ANSORGE, Der Diakonat der Frau, 43-45.

25 Formulaire 214, piece 994; pour le diacre, formulaire 4, piece 31. Dans Pedition de J. 
DESHUSSES, Le sacramentaire grdgorien (Spicilegium Friburgensc 16), Fribourg (Suisse) 1979, 
respectivement 341 ct 97.
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Cette oraison a ete recueillie par le Pontifical romano-germanique11' dans un 

rituel comportant la benediction de Petole et la veture, avec anneau et couronne, et 
une consecratio in modum praephationis. 11 s’agit d’un formulaire complet, intituie 
Missa ad diaconam consecrandam, avec lectures et chants, ainsi que la litanie. II 
est ränge parmi les rites concernant les vierges, les veuves et les institutions mo- 
nastiques.

2. Le debat autour de l’ordination des diaconesses

Le terme «negationisme» a ete forme au cours de ces dernieres decennies 
pour qualifier le refus de faits historiques etablis. 11 vise en particulier la negation 
des atrocites perpetrees dans les camps de concentration nazis. Mais, malheureu­
sement, il peut aussi s’appliquer ä la fa?on dont certaines voix autorisees, dans 
l’Eglise catholique, presentent l’histoire du diaconat feminin, en tenant des propos 
de ce genre: «Les diaconesses de l’Eglise primitive, au moment de leur prise de 
fonctions, ne recevaient pas le sacrement de l'ordre mais une simple benedic­
tion* 27 * *». Une teile affirmation, aussi peremptoire, est en contradiction flagrante avec 

la Tradition la plus authentique, puisque qu’ä propos des diaconesses le quatrieme 
concile cecumenique (Chalcedoine 451), a employe le terme xetpoTOvia et que sa 
traduction latine comporte le verbe ordinäre2*.

Une teile divergence d’interpretation pose une grave question: s’agissant 
d’actions aussi importantes que les ordinations, qui est habilite ä qualifier les prati- 
ques ecclesiastiques anciennes, par quelle autorite et selon quels criteres? 11 ne 
nous appartient pas de rdpondre ä une teile question, mais il nous est possible de 
proposer ici quelques pistes de reflexion en vue d’une solution.

2.1. Pour une approche diversifiee des realites du mystere chretien

Le grand mystere de la foi, dont relevent les ordinations, depasse inifinement 
nos possibilites de comprehension et d’expression, et, de ce fait, les approches 
doivent en etre multiples. L’histoire de la prödication et de la catechese en temoi- 
gne. Ainsi, les celebrations baptismales et eucharistiques ont fait l’objet de cate- 
cheses mystagogiques, de recommandations ethiques, de reglements canoniques,

M Edition C. VOGEL/R. ELZE, Le Pontifical romano-germanique du Xe sifecle, vol. I (Studi e 
Tcsti 226), Cite du Vatican 1963, 55. Voir MART1MORT, Les diaconesses, 210-215.

27 Propos rccueillis sous le titre «Le diaconat ftSminin n'cst pas l’ordre du jour», dans le joumal
La Croix du 12 mars 1998, 10.

2* Canon 15: «Une femme ne doit pas etre ordonn6e (cheirotoneisthai, ordinandam) diaconesse 
(diaktmtm) avant Tage de quarante ans, et eile doit l’etre apres une probation severe. Si aprcs avoir refu 
l’ordination (cheirotonian, manus inpositio) et exerce son ministfere (leitourgia) quelque tcmps, eile se 
donne en mariagc, outrageant ainsi la gräce de Dieu, qu’une teile femme soit anath6matis6e, ainsi que 
celui qui s’est uni ä eile.» D'aprfcs l’ddition de G. ALBERIGO et collab., Les conciles oecumdniques, 
vol. 2, Paris 1994,214-215. Voir aussi BEHRAVARE, L’ordination des femmes, 36,61-62.
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de demonstrations ecclesiologiques, etc., autant de perspectives differentes, mais 
comprämentaires.

II en fut de meme pour la liturgie des ordinations. En Ia commentant selon la 
ligne rnystagogique, des predicateurs ont attire l’attention sur I’action de Dieu: «Iis 
furent ordonnes par une priere; en effet, c’est cela la x&iporovia: on impose la 
main sur un homme, mais c’est Dieu qui fait tout ... Ils n’ont pas reiju seulement 
•’imposition de la main, mais on a prie pour que la puissance (5üvapiq) leur soit 
donnee29.» Chez le Pseudo-Denys, d’autres aspects sont mis en relief: les rites de 
l’ordination enseignent ä tous ceux qui les regoivent «ä soumettre entierement leur 
vie propre ä Dieu, principe de tous les ordres» et l’imposition des mains apprend 
aux candidats ä «accomplir toutes les actions sacerdotales en tant qu’ils agissent 
sous la conduite de Dieu et en le considerant, dans leur agir personnel, comme leur 
dirigeant10». Quant aux canons conciliaires et aux reglements ecclesiastiques, leur 
Präsentation des ordinations expose, dvidemment, les normes ä observer3'.

Cette diversite et la complementarite des approches invitent ä une räserve 
prudente quant au vocabulaire employe. Or, du cöte catholique, on ne prete pas 
assez attention ä l’origine des termes utilisds pour nommer l’admission aux minis­
tes. Dans les Eglises de langue latine, c’est la terminologie ordo, ordinäre, ordi- 
naiio qui s’est imposee, alors que les textes liturgiques ont aussi conserve d’autres 
termes, comme consecrare et benedicere32, manifestant qu’aucun terme n’etait 
juge totalement adequat. Evidemment, avec le temps, la theologie latine a cede ä la 
tentation de l’etymologie, au point de räduire la definition du «sacrement de 
I’Ordre» ä l’inrägration dans un ordo33. Le risque de la räduction surgit des lors 

qu’on se borne ä definir une Institution par l’etymologie, au lieu de l’expliquer 
d’abord par sa place dans l’economie du salut.

En grec, pour l’admission aux ministeres, la terminologie retenue est celle de 
•’imposition des mains. Dans cette perspective, «il n’existe aucun membre „non

21 S. Jean Chrysostome, Sur les Acles, Hom. 14,3 (PG 60, 116), d'apr&s la traduction de J. 
LECUYER, Le sacrement de l'ordination. Recherche historique et thßologique (Thdologic historique 
65), Paris 1983, 107; ä la p. 140 l'auteur rapporte un propos semblable de s. Cyrille d’Alexandric, on y 
revicndra dans la conclusion.

311 Hierarchie eccldsiastique, 5,3,2-3 (PG 3, 509 D), ed. G. HEIL/A.M. RITTER, Corpus diony- 
siacuni. II. Pseudo-Dionysius Areopagita (PTS 36), Berlin/New-York, 111; d’apres la traduction fran- 
Wise de M. DEGANDILLAC, Oeuvres completes du Pseudo-Denys l’ardopagile, Paris 1943, 301-302.

31 Par ex. le concile de Nicdc (325), can. 2,4, 6,9, etc.
32 Voir P.M. GY, Remarques sur le vocabulaire antique du sacerdoce chrdtien, in: Etudes sur le 

sacrement de FOrdre (Lex orandi 22), Paris 1957, 130-131.
33 Jusque dans le Catdchismc de l'Eglise catholique, § 1537-1538. On oublie que la notion d’ordo 

a 6galcment ete apliqude au pcuplc: ordo plebeiorum, ordo laicorum, voir GY, Remarques sur le voca- 
t'ulaire (note precedente), 126 et 132. Voir aussi P. VAN BENEDEN, Aux origines d'une terminologie 
sacramcntelle, ordo, ordinäre, ordinatio, dans la littdrature chrdtienne avant 313 (Spicilegium sacrum 
lovaniense 38), Louvain 1974, La terminologie ordo, ordinäre, ordinatio n'dquivaut pas toujours ii celle 
'la grec cheirotonia, car eile peut etre employde meme lorsqu’il n'y a pas imposition des mains, comme 
dans les Statuta Ecclesiae antiqua 93; Subdiaconus cum ordinatur, quia manus impositionem non accipit 
••• (6dit. C. MUNIER, Concilia Galliae, CCSL 148, 182).
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ordonne“ de l’Eglise», puisque «une „imposition des mains“ et un sceau tnenent 
inevitablement et immediatement la personne baptisee ä la communaute eucharis- 
tique pour y prendre son ordo particulier34». Le vocabulaire de l’imposition des 

mains conduit spontanement a expliquer l’admission aux ministeres par d’autres 
aspects que 1’Integration dans un ordo clerical.

2.2. Le carcan de la doctrine catholique du pouvoir

Au cours du deuxteme millenaire, dans la presentation du «sacrement de 
1’Ordre» la doctrine catholique a privilegie une definition de type juridique, derivee 
de la notion d'ordo, et a trop neglige ies autres interpretations. Cette presentation 
unilaterale a encore ete renforcöe au temps de la Contre-Reforme, en rdaction con- 
tre les contestations du sacerdoce ordonne. Elle a tellement marque les mentalites 
que le recent Catechisme de l’Eglise catholique cn porte encore les traces. En effet, 
l’expose ne prend en consideration que l’organisation sociale de l’Eglise, meme 
quand il se refere au concile Vatican II35. Les references aux textes liturgiques y 
sont rares et secondaires. Mais ce qui est encore plus revelateur, dans les paragra- 
phes traitant de «la celebration de ce sacrement» (§ 1572-1574), il n'est pas fait 
mention de l’epiclese des prieres d’ordination, alors que pour les autres intitutions 
liturgiques I’epiclese est non seulement evoquee, mais eile est presentee comme un 
element central (§ 1106) et commentee36 *. Ä ce titre, le Catechisme de l’Eglise 

catholique est revelateur d’une doctrine dominante dans l’Eglise catholique ä pro- 
pos des ordinations.

Depuis les debuts de l’epoque scolastique, cette doctrine a privilegie la notion 
de pouvoir. Le rituel de l’ordination presbyterale avait dejä ete ajuste dans ce sens 
par une addition significative, restee en place jusqu’ä la recente reforme liturgique 
du concile Vatican II. En effet, l’eveque remettait les oblats eucharistiques aux 
nouveaux ordonnes en declarant: Accipite potestatem offerre sacrificium Deo mis- 
samque celebrare tarn pro vivis quam pro defunctis, in nomine domini . Le Cate­
chisme de l’Eglise catholique met en evidence les principaux elements de cette

34 J. ZIZIOULAS, L'ordination est-elle un sacrement?, in: Concilium ddition fran?aise 74 (1972) 
44. Autre pifcce ä verser au ddbat, la titulature des trois formulaires d'ordination dans l'Euchologe dit de 
Serapion, dont le vocabulaire mdrite l'attention: Chcirothesia katastaseös diakonon, ktl. (ed. M.E. 
JOHNSON, The Prayers of Sarapion of Thmuis [OCA 249], Rome 1995, 58-60).

35 Beaucoup de ces rdfdrences concement la doctrine de l’agir in persona Christi.
36 Voir la table analytique, p. 687, au mot ßpiclese: les occunences concement l’eucharistie (§ 

1105, 1109, 1353), le bapteme (§ 1238), le saint chreme (§ 1297), l’onction des infirmes (§ 1519) le 
mariage (§ 1624).

31 Premiere mention dans le Pontifical romano-germanique du Xe siede; voir 6d. C. VOGEL/R. 
ELZE (citd plus haut, n. 26), t. I, 35. La notion de pouvoir a tellement marque les mentalitds qu'on 
pouvait trouver chez les canonistes des affirmations de ee genre, pour ddfinir les ordinations: «Admis­
sion dans la hidrarchie»: «les clercs ... sont promus aux divers degres du pouvoir d'ordre par 
l'ordination» (A. CANCE, Le code de droit canonique, commentaire succinct et pratique, t. I, Paris 
1946, 134).
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doctrine: le sacerdoce ministeriel (§ 1546 suiv.), Ie pouvoir sacre (§ 1551), la hie- 
rarchie des ministeres et leurs fonctions (§ 1554 suiv.), le caractere indelebile (§ 
1581 suiv.) et la configuration au Christ (§ 1585 suiv.). Dans une teile perspective, 
il est impensable d’admettre des femmes ä une ordination38.

3- Propositions pour resoudre la difficulte

Pourtant, Pimpasse n’est pas totale et plusieurs issues se laissent entrevoir. En 
Premier lieu, on peut tirer parti des fluctuations de la theologie catholique concer- 
nant les ordinations. En effet, cette doctrine ne se rdvele nullement intangible. 
Avant le concile Vatican II, l’ecole theologique dominante, ä la suite de saint 
Thomas d’Aquin, estimait que la consecration episcopale n’etait pas un sacrement 
et que l’episcopat n’etait pas un ordo, mais seulement une dignite qui s’ajoute au 
sacerdoce39, tandis que les sept degres de l’ostiariat au presbyterat etaient conside- 
fes comme faisant partie du sacrement de l’ordre. Au contraire, depuis le concile 
Vatican II, l'episcopat est considere «comme ayant une sacramentalite propre40» et 

seuls les trois degres du diaconat, du presbyterat et de l’episcopat sont consideres 
comme relevant du sacrement de l’ordre41.

Au sujet des autres degres, le pape Paul VI s’etait exprime de fa9on tres pru- 
dente42: «II convient cependant, eu egard ä la realite elle-meme et ä la mentalite 
d’aujourd’hui, que les ministeres dont il a ete question ne soient plus appeles or- 
dres mineurs, et que leur collation soit dite non pas „ordination“, mais „institu- 
tion“». Un de ses proches predecesseurs, le pape Pie XII, avait rappele, a propos 
des ordinations43, que «ce qu’elle a etabli, l’Eglise peut aussi le changer». Compte 

tenu de ces modifications importantes et recentes dans ces definitions dogmatiques, 
°n peut en esperer encore d’autres, en particulier ä propos du diaconat feminin.

38 Code de droit canonique pour l’Eglise romaine (1983), canon 1024. Recemment le joumal I_a 
Croix (21 juillet 1999, p. 8) rdsumait ainsi la position officielle: «Interrogd plusieurs fois sur la possibi- 
htö de restaurer un diaconat ftSminin similaire ä celui des origines, le Vatican a toujours rappele que le 
ministbre ordonnb est inacccssible aux femmes. Selon Rome, les diacres, puisqu’ils participent ä la 
■nission et it la gräce du Christ (Catdchisme de l’figlisc catholique, n 1570) et sont conligures au Christ 
qui s’est fait le „diacre, c'est-ä-dire le serviteur de tous“, ne peuvent etre des femmes, le Christ etant un 
homme. Quant ä la possibilite d'institucr une simple benbdiction avec le titre de diaconesse pour des 
femmes collaborant ä certaines täches pastorales, les recents documents du Vatican n'y sont gubre 
fevorables. La raison: „bviter toute confusion sur ce qu’est le diaconat“».

w Voir par ex. B. SESBOÜE (bd.), Histoire des dogmes, t. 3, Les signes du salut, Paris Desclee 
1995, 186.

40 H. BOURGEOIS, in Histoire des dogmes 3 (voir note prbcbdente), 334, selon Vatican II, Lu­
men Gentium 21,2 et 26,1.

41 Code de droit canonique pour l’figlise romaine (1983), canon 1009.
42 Dans la Lettre apostolique (motu proprio) Ministeria quaedam du 15 aoflt 1975.
43 Constitution apostolique «Sacramentuin ordinis», 30 novembre 1947, extrait dans H. DEN- 

ZINGER, Symboles et dbfinitions de la foi catholique, bdition franfaise de P. HÜNERMANN/J. HOF- 
PMANN, Paris 1996, n. 3858.
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Le retablissement du diaconat masculin comme ministere permanent dans 
l’Eglise latine constitue lui aussi un motif d’esperance. En effet, l’attention portee ä 
l’exercice de ce ministere a provoquö d’importantes revisions dans la formulation 
de la doctrine, ce dont le Catechisme de l’Eglise catholique est un tdmoin signifi- 
catif. L’argument decisif, dans cette Evolution, est. la prise en compte de la distinc- 
tion entre sacerdoce et Service. Cette distinction est inscrite dans la Tradition de- 
puis les ddbuts de l’organisation eccldsiastique, Ies livres liturgiques latins en ont 
fait mention depuis le sacramentaire gelasien41 jusqu’au pontifical romain, dans Ie 
ritue! de l’ordination diaconale, et le concile Vatican II l’a reprise ä son compte44 45 46: 

«Au degre inferieur de la hierarchie, se trouvent Ies diacres auxquels on a impose 
les mains non pas en vue du sacerdocc, mais en vue du Service.» Le principe est 
clair: l’ordination n’est pas reservee au sacerdoce, eile est aussi le rite d’admission 
au Service.

Dans le camp catholique romain, la systematisation theologique avait herite 
des notions et des categories mises au point pour justifier le sacerdoce ministeriel. 
Elle tente maintenant d’integrer le diaconat dans des definitions de l’ordination 
dlabordes pour le seul sacerdoce. Les ajustements sont parfois deficients, mais ils 
signes d’une Orientation prometteuse. En voici deux exemples revelateurs, tires ;i 
nouveau du Catechisme de l'Eglise catholique, § 875 et 1593:

L’cnvoyd du Seigneur parle et agil non pas par autorite propre, mais en vertu de Pautoritd du 
Christ... De Lui, les eveques et les pretrcs re9oivcnt la mission et la faculte (le «pouvoir sacre») 
d'agir in persona Christi Capitis, les diacres la force de servir le peuple de Dieu dans la «diaco- 
nic» de la liturgie, de la parole et de la charitd, en communion avec Pevcque et son presbyte- 
rium“.

Depuis Ies origines, le ministfcre ordonnc a dtd confdrd et cxerce ä trois dcgrcs: celui des dvcques, 
celui des presbytres et celui des diacres ... Les diacres sont des ministres ordonnds pour les ta- 
ches de Service de l’figlise; ils ne reijoivcnt pas le sacerdoce ministeriel, mais Pordination leur 
conldre des fonctions importantes dans le ministere de la Parole, du cultc divin, du gouvemement 
pastoral et du Service de la charite.

Cette definition conviendrait fort bien pour le diaconat feminin, puisque, dans 
l’Eglise catholique, des femmes ont re?u des responsabilites dans l’dducation et la 
catechüse, les celebrations, la gestion financiere dans des eveches et, evidemment, 
le domaine caritatif. Si «le Service des fideles» peut requerir «un pouvoir sacre», 
comme cela est exprime dans le Catechisme de l'Eglise catholique (§ 1592) dejä

44 Section XCV, n 740: Diaconus cum ordinatur, solus episcopus qui eum henedixit manum super 
caput illius ponac, reliqui vero sacerdotes iuxta manum episcopo caput illius ponant, quia non ad 

sacerdotium sed ad ministerium consecratur (ödit. L. C. MOHLBERG, Liber sacramentorum roinanae 
Aeclesiae .... Rome 1960, 116). Voir aussi «Tradition apostolique» chap. 8 (6d. B. BOTTE, LQF 39, 
Münster 1989,22) et Statuta Ecclesiae Antiqua 92 (dd. C. MUNIER [voir plus haut, n. 33], p. 181).

45 Lumen Gentium 29.
46 Les parenthdscs et les guillemets sont dans le texte.
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cite47, la dimension du sacre ne peut venir que de la relation au Christ, dans l’Esprit
Saint.

Cet aspect annonce une troisieme ouverture, ä partir de ces trois notions appa- 
rentees, caractere, empreinte et configuration au Christ. Les systematisations theo- 
logiques latines ont fait un ample usage de ces notions ä propos du sacrement de 
l’ordre, pour le sacerdoce. Or le Catechisme de l’Eglise catholique les applique 
aussi aux diacres, dont il affirme: «Le sacrement de l’Ordre les marque d’une em­
preinte («caractere») que nul ne peut faire disparaitre et qui les configure au Christ 
qui s’est fait «diacre», c’est-ä-dire le serviteur de tous48»(§ 1570).

Sans entrer dans les debats suscitees par ces notions49, on se contentera ici 
d’examiner la presentation qu’en fait le Catechisme de l'Eglise catholique. Aux 
§ 698, 1121 et 1582 le caractere est dcfini par la non-reiteration et la marque inde- 
lebile et le § 1570, qui concerne les diacres, lui associe la configuration au Christ. 
Or celle-ci est dejä acquise au bapteme, sans distinction de sexe: «le baptisd est 

configure au Christ» (§ 1272, avec reference ä Rom. 8,29). Au § 1581, qui traite 
des effets du sacrement de l’Ordre, il est precise: «Ce sacrement configure au 
Christ par une gräce speciale de l’Esprit Saint, en vue de servir d’instrument du 
Christ pour son Eglise. Par l’ordination I’on est habilite ä agir comme representant 
du Christ, Tete de l’Eglise, dans sa triple fonction de pretre, prophete et roi». Mais 

cette definition ne vaut que pour le sacerdoce, puisque le § 1570, dejä cite, specifie 
que pour les diacres il s’agit d’une configuration au Christ serviteur50 (avec refe- 

rence ä Mc 10,45 et Lc 22,27). On ne voit pas ce qui empecherait d’etendre cet 
effet de l’ordination au diaconat feminin51.

Par consequenl, le nögationisme professe ä l’egard de l’ordination de diaco- 
nesses ne peut etre justifie en aucune maniere. Le concile de Chaldedoine est un 
temoin eminent de telles ordinations et l’interet rdcent de l’Eglise romaine pour le 
diaconat a fait prendre ä nouveau conscience que l’ordination ne concerne pas 
seulement le sacerdoce, mais aussi le Service, selon la distinction re§ue de la plus 
venerable Tradition et rappelee par le concile Vatican II.

” Cetle formulation reunit deux notions difficiles i> concilier, pouvoir et Service.
Italiques et parenthesc dans le texte.

w Voir par ex. H M. LEGRAND, Caractere indelebile et theologie du ministöre, in: Concilium 
Edition franpaise 74 (1972) 63-70, et L.M. CHAUVET, dans Dictionnaire critique de theologie, Paris 
098, 1032.

50 Un commentateur du code ecrivait, ä propos des diacres, qu'ä la diffdrence des pretres, «leur 
Ordination ne les configure que particllcmcnt au Christ-Tete» (A. SER1AUX, Droit canonique, Paris 
l996, 539). On rcconnaitrait donc la possibilitö de configurations partielles, cc qui peut dgalcment 
convenir aux diaconesses.

ANSORGE allegue cet argument cinglant: puisque meme un non-chretien de bonne volonte 
og>t in persona Christi en baptisant en cas d'urgence, pourquoi rcfuser cette dimension au ministörc de 
a diaconesse? (Der Diakonat der Frau [voir plus haut, note 1), 54).
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///. Mentions des diaconesses sur les listes sacerdotales, ecclesiastiques ou
clericales

Dans la conclusion de son essai historique sur les diaconesses, A.G. Marti- 
mort formulait cette appreciation: «Les anciens ne semblent guere avoir su de fa- 
$on ferme ce qu’etaient les diaconesses. Ils les ont placees ä differents endroits 
dans l’enumeration des divers groupes qui, dans l’Eglise, sont distincts du peu- 
ple52». Devant cette diversite, une appreciation positive semble plus indiquee, car 
la diversitd observee par A.G. Martimort est un fait general. En effet, tous les mi- 
nisteres ont evolue selon les necessites des temps et des lieux. De plus, on constate 
un decalage quasi permanent entre les formulaires traditionnels et les realites. Le 
sacramentaire gregorien en fournit un exemple illustre dans les Oraisons solennel- 
les du Vendredi saint, puisqu’il y est fait mention des ordres mineurs suivants: 
sous-diacres, acolytes, exorcistes, lecteurs et portiers53. Mais d’autres temoins des 

pratiques romaines de cette epoque, ne font mention, pour les ordinations, que du 
lecteur, de l’acolyte et du sous-diacre54, les autres ordres n’etant manifestement 

plus en fonction.
S’il y eut une periode de stabilite, ou de «fermete», pendant le second mille- 

naire dans l’Eglise latine, la raison en est que pendant cette longue periode les 
ministeres autres que le sacerdoce n’etaient plus exerces, mais maintenus unique- 
ment comme degres d’un cursus, ce qui les a figes dans un etat idealise. Au con- 
traire, des qu’on a voulu leur redonner vie, au concile Vatican II, on les a transfor- 
mes, par une reduction de leur nombre et par une nouvelle definition du Statut 
clerical.

1. La place des diaconesses sur les listes du clerge

Pour en revenir aux diaconesses, on constate effectivement qu’elles sont ran- 
gees de fa?on diverse dans les listes de ministeres. Ainsi, dans un expose sur les 
etats de vie et le mariage, Epiphane evoque les diaconesses apres le sacerdoce 
(dans lequel il englobe egalement le diacre et le sous-diacre) et les lecteurs, mais 
avant les exorcistes, les interpretes, les fossoyeurs et les portiers55. Par contre, dans 

une loi de 434 la diaconesse est nommee immediatement apres l’eveque, le pres-

52 MARTIMORT, Les diaconesses, 245.
53 Forniulairc 79, ptecc 342, 6dit. DESHUSSES (voir noie 25), 177. Ce formulaire fait partie du 

fond constitu6 vers 680, voir M. METZGER, Les sacraincnlaires (Typologie des sources du Moyen- 
Age Occidental 70), Brepols 1994,76.

54 Ordines romani XXXIV et XXXV. Edit. M. ANDRIEU, Les Ordines romani du haut Moyen- 
Age (Spicilegium sacrum lovaniense 24/28), t. III, 603-604; t. IV, 33-36. Terminologie en usage ä cette 
dpoque: quomodo in santa romana ecclesia lector ordinatur. L'epigraphic confirme ces informations, 
voir A. FAIVRE, Naissance d'unc hierarchic. Les premieres 6tapes du cursus cldrical (Theologie histo­
rique 4), Paris 1977, 372-376.

55 Ui reference se trouve plus haut, note 19; voir GRYSON, Le ministire des femmes, 134, et 
MARTIMORT, Les diaconesses, III.



159

bytre et le diacre, soit avant le sous-diacre56. Mais qu’y aurait-il d'anormal a cette 
diversite, puisque les documents cites appartiennent ä des genres differents?

D’ailleurs, cette diversite peut se rencontrer dans un meme document, comme 
les CA, oü la diaconesse est rangee le plus souvent apres le diacre et avant le sous- 
diacre et le lecteur, comme dans la section sur les ordinations (VIII, 19) et dans un 
regiement sur les competences des differents ministeres (VIII, 28,6). Mais dans la 
suite de ce meine regiement une autre liste regroupe d’abord tous les ministeres 
masculins57. II en est de meme pour l’ordre d’acces ä la communion, qui suppose la 

Separation des sexes: la diaconesse y est nommee apres les ministeres masculins, 
mais en tete du groupe des femmes (VIII, 13,14).

On a dejä Signale combien la Situation faite aux Eglises par les societes am- 
biantes a ete variee au cours du premier millenaire. Selon que les ministeres ont ete 
exerces dans la clandestinite ou au contraire reconnus par les pouvoirs publics, le 
Statut des personnes a evolue et les legislations, ecclesiastiques et civiles, ont enre- 
gistre ces mutations. Dans un contexte aussi fluctuant il n’est pas etonnant que les 
institutions et le vocabulaire aient mis du temps ä se stabiliser et qu’on ait pu em- 
Ployer diverses expressions pour nommer les memes realites, comme listes sacer- 
dotales, clericales ou ecclesiastiques, ou encore catalogues du clergd, lorsqu’on 
voulait designer l’ensemble des ministeres, le cas echeant en y incluant les diaco- 
nesses.

2. Abus dans l’usage des termes clerc et clerge

Des theologiens se sont pose la question: les diaconesses faisaient-elles partie 
du clerge? Des opinions divergentes ont ete expimees ä ce sujet, par exemple dans 
l’interpretation du canon 19 de Nicee (325) et des Noveiles de Justinien58. Or le 
debat est piege, parce que les theologiens occidentaux l’abordent trop souvent en 
projetant sur ces epoques antiques les definitions medievales et modernes du cler­
ge.

Certaines de ces definitions, qui relevent pourtant du droit canonique, ont in- 
dument glisse vers la formulation theologique. C’est le cas en particulier du terme 
«clerc» dans le code pour l’Eglise romaine (1983), au canon 266, § 1: Per recep- 
tum diaconatum aliquis fit clericus. Dans une teile formulation l’emploi du verbe 
fit presente la clericature ä la maniere d’une mutation ontologique et le diaeonat est 
reduit ä un rang instrumental, comme moyen pour transformer un lai'c en clerc.

56 Loi de Theodose II ei Valenlinien III, Codex Theodos., Lib. 5, tit. 3, n. 1 (MOMM- 
SEN/MEYER, 1-2, 220 (d’aprts GRYSON, Le ministöre des femmes, 121-122, et MARTIMORT, Les 
diaconesses, 105).

57 VIII, 28,7-8: «Le diacre exclut le sous-diacre, le lecteur, le chantre, la diaconesse, lorsque c'est 
necessaire en i'absence des presbylres. II n'est permis ni au sous-diacre ni au lecteur ni au chantre ni :i 
la diaconesse d’exclure un clerc ou un lai'c».

58 Voir GRYSON, Le ministöre des femmes, 87 et 122, et MARTIMORT, Les diaconesses, 101
et 109.
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Cette formulation s’ecarte du langage habituel, dont voici trois exemples. Le 
code de 1917 declarait simplement: Qui divinis ministeriis per primam saltem 
tonsuram mancipati sunt, clerici dicuntur (canon 108). Le pape Paul VI avait utili- 
se le meme langage dans Ministeria quaedam: «II convient egalement que soient 
tenus pour clercs seulement ceux qui ont re$u le diaconat». Apres ces deux temci- 
gnages anterieurs au code de 1983, en voici un troisieme, qui lui est posterieur, le 
CCEO: Per ordinationem diaconalem aliquis ut clericus ascribitur eparchiae, pro 
cuius servitio ordinatur (canon 358). Le CCEO reconnait aussi aux Eglises de droit 
propre la faculte d’instituer d’autres ministres, en plus des eveques, des pretres et 
des diacres, et il emploie ä leur sujet le vocabulaire latin traditionnel, ordo minor, 
clerici minores.

Ces expressions correspondent ä la pratique du premier millenaire, oü les 
termes clerc et clerge n’avaient qu’une signification pratique, dans le langage du 
droit canonique et de la pastorale. On ne les utilisait pas pour la reflexion theologi- 
que, qui avait recours ä d’autres termes, comme sacerdoce, ministere ou Service59 *. 

Ils servaient ä designer de fa?on globale des membres des Eglises, pour lesquels il 
etait necessaire d’etablir des reglements propres, quant ä leur recrutement, leurs 
droits et leurs devoirs. Les diaconesses en faisaient partie, tout comme les confes- 
seurs, les thaumaturges, les ascetes, les veuves et les vierges. Qu’y a-t-il d’etonnant 
ä ce que des reglements concernant des femmes aient ete joints ä ceux des ministe- 
res masculins, quand il s’agissait de repartir les offrandes, de definir les conditions 
de recrutement, l’etat de vie et les pouvoirs de chaque ordre et groupe par rapport 
aux autres? Dans les considerations thdologiques de ces epoques, la mention des 
diaconesses sur les liste de clercs n’6tait assortie d’aucune implication d’ordre 
ontologique.

IV. Conclusions

L’existence du diaconat feminin et la pratique d'ordinations, comme acces ä 
ce ministere, sont des faits historiques indeniables. Pour les apprecier correctement 
et eviter les malentendus ä leur sujet, au lieu de les soumettre aux categories me- 
dievales et modernes, il faut les expliquer par leur contexte. Or, pendant le premier 
millenaire, la signification d’institutions nouvelles etait donnee, non pas par des 
ddclarations de l’autorite, mais par les expressions liturgiques.

59 On pcut recourir ä un tesl tres simple: verifier quels termes ont dti appliqu&s au Christ lui-
meme et aux apötres, pour qualificr leur mission. Pontife et meme diacre sont devenus des titres chris- 
tologic|ues, mais pas clerc, qui n'a meine jamais dte applique aux apötres.
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1- La liturgie, comme message sur le diaconat feminin, surtout par l’dpiclese

Comme on peut le constater dans les riluels les plus anciens, dont ceux pre­
sentes ci-dessus, l’element principal des rites d’ordination consiste dans 
l’imposition des mains et l'oraison, avec epiclese du Saint Esprit. II s’agit donc, 
pour l’essentiel, d'une demande adressee ä Dieu et accompagnee du geste qui ex- 
prime I’objet de cette demande, la transmission d’un don de Dieu. L’assurance que 
Dieu realisera ce qui est demande trouve son fondement dans la fidelite de Dieu, 
qui a dejä accompli des actions de meine portee dans le passe.

Dans les prieres d’ordination des diaconesses, ces references aux actions de 
Dieu s’orientent dans trois directions complementaires. II s’agit d’abord de 
1’universalite du don de l’Esprit Saint, dont on rappelle que Dieu ne l’a pas reserve 

aux hommes, puisque des femmes de l’Ancien Testament en ont beneficid. On 
reconnatt ensuite que la condition feminine n’est pas un obstacle au don de l’Esprit 
Saint; l’argument decisif invoque ä ce propos est l’incarnation, puisque le Fils de 
Dieu est ne d’une femme. En troisieme lieu il est fait mention de ministeres femi- 
nins dans le Temple de Jerusalem6".

Dans toutes les ordinations, dont celle de la diaconesse, le don demande ä 
Dieu est la gräce de l’Esprit Saint61. Ce don est justifie par des fonctions propres 
dans les communautds et que le formulaire evoque, avec plus ou moins de details, 
dans la derniere partie des prieres d’ordination. Pour la diaconesse, dans les textes 
etudies ci-dessus, il ne s’agit que d’evocations generales de son ministere62, mais le 

contexte apporte quelques precisions, surtout dans VEuchologe Barberini 336, oü 
Lanamnese fait mention du Service des saintes demeures et des Services rendus par 
Phcebe (Rom. 16,1-2).

2- Pourquoi, dans les Eglises de l’Antiquite, les diaconesses ont-elles re?u 
l’imposition des mains?

Les ministeres n’ont pas tous ete institues des le debut de l’Eglise. Dans son 
commentaire de / Tim. 3,14-15 Theodore de Mopsueste a explique cette mise en 
Place progressive:

II ne faul pas s'etonner que I'Apötre ne semble faire mention ni du sous-diacre ni du lectcur. En 
effet, aux degres des fonctions necessaires aux öglises, ceux-ci ont die ajoutcs plus tard, pour 
l’utilitd du ministere, du fait que la multitude de croyants exigeait qu'il soit rempli par d’autres. 
Aussi ne refoivcnt-ils pas l'ordination (eheirotonia) devant l’autcl, puisqu’ils ne sont pas minis- 
tres des mystcrcs: les uns s'acquittent des lcctures, les autres prcparent dans le diaconicon ce qui 
est niScessaire au ministere des diacres et veillent au luminaire. Seuls les prctres et les diacrcs ac-

Voir plus haut, notc 23.
Pourtant, pour le formulaire des CA, A.G. MARTIMORT, Les diaconesses, 66, propose 

comme traduction: «donne-lui un esprit saint».
62 Dans les CA: Io egcheiristhen ergmv, dans l'Euchologc Barberini 336: lo ergon les diakonias, 

u> erR«n les leitourgias.
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complissent le ministere du Myslere, les prelrcs cn exerpanl leur action sacerdolalc, Ics diacres en 
servant aux choses saintes''.

Ce temoignage indique les raisons qui ont conduit ä ajouter de nouveaux mi­
nisteres ä ceux de l'epoque apostolique. De plus, il justifie des differences dans les 
rituels d’ordination selon les ministeres. Mais il laisse entendre que tous ces rituels 
comportaient I’imposition des mains, alors que dans d’autres Eglises ce rite n’etait 
pas pratique pour l’admission ä des ministeres subalternes, tel le lectorat, comme 
I’indiqucnt explicitement le regiement communement appele «Tradition apostoli­
queM» et un recueil derive des CA, dit «Epitome des CA63 * 65». De meme, selon 

VOrdo romanus XXXV, 1-4, l’admission d’un Iecteur a Rome consistait en une 
breve invocation, accompagnant un geste de benediction, et ceci apres que le can- 
didat ait fait une lecture66; le meme document Signale ensuite que dans d’autres 
Eglises les eveques imposent la main au eandidat et disent une oraison de benedic­
tion.

Compte tenu de cette diversite dans les pratiques des Eglises de l’Antiquite, 
on pcut se demander pourquoi l’admission au diaconat feminin etait disposee selon 
le modele des ministeres les plus irnportants, comme Signale plus haut? Autrement 
dit, pourquoi certaines Eglises ont-elles estime necessaire de demander expresse­
ment le don de l’Esprit Saint pour les diaconesses, comme pour les eveques, les 
presbytres et les diacres67?

La tradition recueillie dans la Didascalie et les CA donne une reponse ä cette 
question, car eile met en evidence deux difficultes de la pastorale auprbs des fem- 
mes ä cette epoque. D’une part il s’agissait d’assurer les visites ä domicile, en 
particulier aupres de femmes ägees et malades, sans provoquer la suspicion des 
pai'ens, et d’autre part de proceder aux onctions baptismales des femmes en res- 
pectant la bienseance. On peut y ajouter une troisieme preoccupation, celle du 
Service d’ordre auprbs des femmes au cours des synaxes; il devait paraitre opportun 
de le confter ä des femmes.

Dans ce contexte, on peut considerer I’Institution de ministres feminins et 
l’ordination ä ce ministere comme une initiative pastorale. Soucieuses de manifes­
ter les dons de Dieu, les Eglises qui ont pris cette initiative voulaient eviter que des 
differences sociales et sexuelles fassent obstacle ä la transmission de ces dons,

63 Traduction MART1MORT, Les diaconesses, 151. n. 32; ce texte a ete conserve partiellement 
en grec par la chatne Coislin 204 (Crainer VII, 30) et dans une traduction latine ancienne, ed. H.B. 
SWF.TF., Theodori cpiscopi Mopsuestensis in Epistolas beati Pauli Cotmnentarii, Cambridge 1882, Bd. 
2, 132-134.

61 fidit. B. BOTTE, La Tradition apostolique de saint Hippolyte (LQF 39), Münster/W. 1989, 30.
65 fidit. F.X. FUNK, Didascalia et Constitutiones apostolorum, Bd. 2, Paderborn 1905, 82. Dans 

les CA, au contraire, l’ordination du Iecteur comporte l’imposition de la main et une epiclbse du Saint 
Esprit (VIII, 22).

“ Ed. ANDRIEU, Les Ordines Romani (voir n. 54), t. 4, 33-34.
',7 La meme question se posc pour les sous-diacres et les lecteurs dans les Eglises qui pratiquaient 

pour eux une ordination avec gpiclüse, selon la tradition recueillie par Ics CA VIII, 21 -22.
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surtout lors du bapteme et dans l’assistance ä domicile. La presence d’une epiclese 
dans la priere d’ordination peut s’expliquer ainsi: pour l’accomplissement 
d’actions dont Dieu est l’auteur et l’inspirateur, comme les Services confies aux 
diaconesses, il convient de demander les dons de l’Esprit Saint pour les ministres 
charges de ces fonctions68.

3- Le?ons pour notre temps

Pour commenter le plus fidelement possible les documents de l’Antiquite 
chretienne, les historiens doivent prendre en consideration les categories mentales 
de l’epoque, ce qui n’est pas chose facile. Mais la confrontation des points de vue 
et l’echange des acquis entre chercheurs peut aider ä affiner une teile approche. 
Dans ce sens, on signalera ici quatre aspects qu’une etude des ministeres permct de 
mieux cerner.

3.1. La liturgie comme action de Dieu

On a rapporte plus haut un propos de s. Jean Chrysostome, temoignant de la 
sensibilite des chretiens de l’Antiquite ä propos des actions liturgiques6y. S. Cyrille 
d’Alexandrie s’est exprime dans le meme sens:

Quand l’imposition des mains des apötres conföre l'Espril Sainl, ce n'est pas qu’ils donnenl eux- 
memes l'Esprit Saint; mais ils obtiennent sa venue par leur invocation. De meine Mo'ise n’a pas 
donnd l’Esprit aux soixante-dix, mais c'est Dieu qui leur a conferd l'Esprit Saint"’.

Dans VEuchologe Barberini 336, la priere d’ordination des diacres exprime la 
meme conviction, § 162, 10:

Ce n’est pas dans l’imposition de nos mains, mais dans la visite de tcs riches misericordes qu'cst 
donnde la gräce ä tes (scrviteurs) ... * *

M Tel est le sens des ordinations chez les Peres, comme Pa etabli LECUYER, dans Le sacrement 
de l’ordination (voir plus haut, note 29), 105: «l’ordination confcrc un don permanent de l’Esprit Saint, 
une gräce, un charismc, qui est destine au service des autres». 11 citait aussi, p, 107, cette explication 
üclairante, donnde par S. Jean Chrysostome (Sur les Actes, Horn. 15,1; PG 60, 119 C): «La gräce (cha- 
ris) seule ne suffit pas, il faul aussi la cheirotonia, de teile sorte qu’il y ait une augmentation de l’Esprit; 
si avant cela ils etaicnt dejä remplis d’Esprit, ils l'avaient re?u de leur bapteme». On a dejä signalö plus 
haut, note 36, la prise de conscience r&cnte de cette dimension dans l’ßglise catholique, puisque
* üpiclcsc du Saint Esprit a ete mise en valeur dans les nouveaux rituels et ajoutce lä oti eile manquait, 

non seulement dans les prieres eucharistiques, mais aussi dans la bdnediction nuptiale (Ordo celebrandi 
niatrimonium, Citd du Vatican 1991, 26, etc.). 

m Voir les rdfdrences ä la note 29.
70 ln Joan. lib. II, n. 169-170 sur Jn 3,34 (PG 73, 280 C; PUSEY V, 253); traduction de 

LECUYER, Le sacrement de l’ordination (voir plus haut, note 29), 140.
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Si la theologie occidentale medievale et moderne a traite des sacrements sur 
le mode apologetique en privilegiant les notions de pouvoir et d’efficacite, le con- 
texte actuel nous invite ä un autre regard, davantage Oriente par la pastorale et, 
dans ce sens, attentif ä Pensemble de la liturgie comme oeuvre de salut et dont 
l’acteur premier est Dieu, comme nous le rappelient les Peres71.

3.2. La liturgie comme action collegiale des ministeres

Alors que la scolastique elaborait ses systömatisations k partir de ministres 
agissant seuls, surtout le pretre cdebrant la messe sans peuple, baptisant, confes- 
sant et administrant l’onction des malades en dehors de l’assemblee, la mystagogie 
des Peres commentait la liturgie comme celebration d’assemblees organisees. Les 
temoignages du premier millenaire, dans toutes les Eglises, presentent ces celebra­
tion comme des actions impliquant la participation de plusieurs ministeres, en 
distinguant sacerdoce et Service. Cette dimension collegiale est manifestee de fa- 
qon expressive par la presence des autres ministres aux ordinations, une presence 
que les reglements prevoient explicitement72.

C’est dans cette perspective collegiale qu’il faut situer l’agir in persona 
Christi. Le Christ intervient par les membres de son Corps, dans la complementa- 
rite des ministeres. Lui-meme a envoye les disciples deux par deux et les apötres 
ont accompli leurs missions a plusieurs: Pierre et Jean, Paul avec Barnabe, Silas, 
Jean-Marc et les autres, Jacques et les presbytres, etc. Or le renouveau liturgique 
du concile Vatican II s’est situe dans cette ligne en encourageant la multiplication 
des intervenants, surtout dans la cdebration eucharistique. Dans ce sens, on peut 
dire que le pretre president, le diacre, s’il est present, les lecteurs et lectrices, les 
ministres de la communion, les chantres, etc. agissent ensemble in persona Christi.

3.3. Les innovations institutionelles, leur expression dans la liturgie

Dans l’Eglise latine, depuis l’epoque medievale, la liturgie etant devenue in- 
tangible, la doctrine concernant les institutions est signifiee par les declarations du 
Magistere et par les reflexions des theologiens. Mais dans l’Antiquitd, eile etait 
exprimde dans la liturgie elle-meme, dans le formulaire euchologique et dans le 

rituel. Dans ces conditions, si ä partir du IVe siede dans certaines Iiglises les mi­
nisteres de sous-diacre et de lecteur ont ete conferes par une ordination, cela mani­
feste une evolution dans la pratique de ces ministeres ä cette epoque, aussi signifi- 

cative que les decisions communiquees par un motu proprio du XXC siede.

71 Voir BEHR-SIGEL/WARE, L'ordination des femmes, 89. Le Catcchismc de l'Eglise catholi- 
que a pris cn comptc cette dimension, 237-263, «L'economie sacramentclle, la liturgie comme ccuvre de 
la Sainte Trinitc». Voir M. METZGER, Dieu, premier actcur de la liturgie, dans L'Eglise h venir. 
Mdlanges ä Joseph Hoffmann, Paris 1999, 149-172.

’2 Voir plus haut, la Präsentation de l'ordination des diaconesses dans les CA.
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3.4. Stabilite et creativite

En periode de lutte contre les heresies et en des epoques de stabilite politique, 
le regard des theologiens73 a dte sensible en priorite, voire exclusivement, ä la 
stabilite des institutions, jusqu'ä inspirer aux artistes des expressions caricaturales 
de la permanence des formes exterieures. L’epoque de la Contre-Reforme en est 
l’exemple le plus evident, avec l’art baroque, qui revetait saint Pierre de la tiare. 
Dans une periode comme la nötre, marquee par des mutations sans prdcedent, 
I’attention peut se porter sur d’autres caracteristiques, tout aussi valables, dans le 
developpement des institutions ecclesiastiques. Dieu seul est immuable, alors que 
les societes changent; or la pastorale a vocation de prendre en compte ces change- 

nents. Dans l’histoire de l’Antiquite, plutöt que la permanence des formes, on peut 
au contraire admirer la faculte d’adaptation des Eglises, selon la variete des situa- 
tions. L’origine et Involution du diaconat feminin en sont un exemple significa- 
tif74.

Dans ce sens, le temoignage de Theodore de Mopsueste, eite plus haut75, est 
eclairant. II indique que des les premiers siecles on avait conscience que tout 
n’avait pas ete determine au depart et que les Eglises ont pris des initiatives pour 
innover. Le propos du pape Pie XII, «ce qu’elle a etabli, l’Eglise peut aussi le 
changer76» va dans le meme sens et on peut le transposer ainsi: une Eglise peut 
retablir ce qu’elle a supprime ä un moment donne.

Par consequent, les institutions ecclösiastiques ne doivent pas etre considerees 
comme des rdalitds ideales se developpant ä la maniere d'une plante ou d’un ani- 
mal. ä partir d’une semence initiale qui aurait tout contenu en germe, et dont 
Revolution aurait ete ensuite lineaire et reguliere. L’histoire du diaconat feminin a 

connu, au contraire, une evolution diversifiee. En effet, des les origines des fem- 
mes ont participe ä la mission des Eglises, comme Phcebö. Ensuite, selon des te- 
moignages historiques evidents, cette participation a revetu pour certaines missions 
Ur>e forme institutionnelle dans quelques Eglises et ä certaines epoques, pour deve- 
n't le diaconat feminin. On y discerne, en effet, les formes caracteristiques d’une 
■nstitution, ä savoir une denomination propre, une entree en Charge, des fonctions 
determinees, des reglements, un rang dans les communautes. Lorsqu’une institu- 
tlon est stabilisee, certains de ses elements peuvent evoluer, voire disparaltre, mais 
RInstitution eile-meme peut subsister, meme vidde partiellement de son contenu

15 L'approche du diaconat fdminin a ete influencce davantage par les theologiens que par les his- 
toricns.

74 Pour l’efficacite dans la rechcrche historiquc, il vaut tnieux prendre conscience de cette diver- 
site dis le depart, plutöt que de partir d'une hypothese en sens contraire. Voir ä ce propos les remarques 
fräs cclairantes de SYNEK, dans Ol KOI (voir note 2), 1-2, concemant les principes pour l’etude des 
■nstitutions dans le christianisme ancien.

75 Voir note 63.

Voir plus haut, note 43.
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initial, ou changer d’objet. On l’a Signale ä propos du cardinalat. Or le diaconat 
feminin a connu une evolution analogue, par sa survivance dans les inonasteres.

Ce qui suscite les mutations decisives, c’est l’adaptation pastorale aux situa- 
tions nouvelles. Au cours de Phistoire, les eveques et les autres ministres ont ete 
impliquös dans ces mutations, qu’ils aient eux-memes inspire les evolutions neces- 
saires ou qu’ils les aient re$ues lorsqu’elles venaient d’ailleurs. On peut voir dans 
cette faculte d’adaptation pastorale un fruit de l’Esprit Saint et le relier ä l’epiclese 
des ordinations.
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FRAUEN IM NIEDEREN KLERUS UND ALS EHEFRAUEN VON 
KLERIKERN IN DEN ÖSTLICHEN TRADITIONEN

Heinz O h m e, Berlin

Das mir gestellte Thema hat deutlich zwei Teile, die somit als Gliederung 
vorgegeben sind. Ich werde mich also zuerst der Frage nach den „Frauen im niede­
ren Klerus“ zuwenden und dann einige Bemerkungen zur Problematik der „Ehe­
frauen von Klerikern“ anschließen.

Vorab ist daran zu erinnern, daß die im Thema gleichsam selbstverständlich 
vorgegebene Unterscheidung zwischen einem „niederen“ und „höheren Klerus 
erst in einer bestimmten Zeit der frühen Christenheit geschichtlich gewachsen ist 
und mit der Ausdifferenzierung verschiedener kirchlicher Ämter verbunden war. 
Zudem erfolgte die Ausformung der kirchlichen Ämter und deren Zuordnung zum 

„Klerus“ in den ersten Jahrhunderten regional uneinheitlich. Dies betrifft nicht nur 
Unterschiede zwischen Ost und West, sondern auch unterschiedliche Entwicklun­
gen in den verschiedenen Regionen der östlichen Christenheit. Dabei kommt der 
rechtlichen Stellung der Witwen und der Diakonisse» besondere Bedeutung zu. Ich 
werde deshalb in der Darstellung versuchen, dieser regional unterschiedlichen 
Entwicklung im christlichen Osten Rechnung zu tragen.

/.

Einzusetzen ist in der 1. Hälfte des 3. Jh„ als mit dem stetigen Wachstum der 
Gemeinden eine zunehmende Ausformung kirchlicher Ämter erfolgte, die über die 
ältere Trias* 1 von Episkopos, Presbyteros und Diakonos hinausging2. In Ost und 

West stand dahinter mancherorts das Bemühen, die durch Apg. 6 vorgegebene 
Siebenzahl der Diakone nicht zu übersclireiten3, so daß diesen nun andere „zuar­
beitende“ Ämter zur Seite traten. So listete Bischof Cornelius von Rom im Jahre 
251 in seinem Brief an Fabius von Antiochien auf', wieviele Personen das Klerus­

verzeichnis der römischen Gemeinde neben dem Bischof enthielt: 46 Presbyter, 7 
Diakone, 7 Subdiakone, 42 Akolythen und 52 Exorzisten, Lektoren und Türhüter.

1 Vgl. J. ROLOFF, Art. Amt/Ämter/Amtsverständnis IV. Neues Testament, in: TRE 2 (1978) 
509-533; R.P.C. HANSON, Art. Amt/Ämter/Amtsverständnis V. Alte Kirche, in: TRE 2 (1978) 533- 
552.

1 Vgl.: J.G. DAVIES, Deacons, Deaconesses and the Minor Orders in the Patristic Period, in: 
••EH 14(1963) 1-15

J Vgl. z.B.: Neocaesarea can.15 (JOANNOU 1,2,82); Didasc. 111,5 (CSCO 402, 30,9f VÖÖBUS); 
Test. Domini 1,34 (RAHMAN1 83).

"Euseb.h.e. VI.43,11.
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Weiterhin nennt er 1500 Witwen und Hilfsbedürftige. Dieselben Gruppen von 
Aintsträgem bezeugt zeitgleich Cyprian in seinen Briefen5.

Ordnet man die Hippolyt zugeschriebene Traditio apostolica weiterhin6 7 dem 
Airfang des 3. Jli. zu, so findet sich liier bereits eine deutliche Unterscheidung und 
Abgrenzung der traditionellen Ämtertrias von weiteren Ämtern. Es ist geradezu 

auffällig, daß in Trad. apost. 10 bei der Frage nach der Stellung der Witwen erst­
mals der Begriff „Klerus“ definiert wird. Danach werde allein beim Klerus (cum 
clero) die Handauflegung (cheirotonia) wegen des liturgischen Dienstes vorge­
nommen. So legt Trad. apost. 10 fest,

„daß eine Frau, die in den Witwenstand aufgenommen wird, nicht geweiht wird (non ordinatur, 
XEipOTOvetv), sondern sie wird namentlich erwählt (eligitur ex nomine) ... Die Witwe soll nur 
durch das Wort eingesetzt werden (Instituatur <Ka0icrcaa0cii> ... per verbum tantum)... Die 
Hand soll ihr nicht aufgelegt werden, weil sie nicht die Gaben darbringt und keinen liturgischen 
Dienst versieht (quia non offert oblationem (prosphora) neque habet liturgiam) ... Beim Klerus 
hingegen wird die Handauflegung des liturgischen Dienstes wegen vorgenommen (Ordinatio 
(cheirotonia) autem fit cum clero propter liturgiam...)“’.

Die Trad. apost. hat also einen exklusiven Klerusbegriff, der nur die Amtstri­
as umfaßt und durch die Cheirotonia bestimmt ist. Die anderen dort beschriebenen 
Ämter der Witwe, des Lektors und Subdiakons8 gehören fiir die Trad apost. nicht 

zum Klerus und werden ohne Handauflegung eingesetzt (KaOiaxaaOai) bzvv. 
ernannt. Diese Beschränkung des Klerusbegriffes hat sich im Westen nicht durch­
gesetzt, denn schon bei Cyprian umfaßt der Klerus außer der Amtstrias auch Sub- 
diakone9, Exorzisten10 11 12 und Lektoren".

Dasselbe gilt fiir den Osten. So findet sich z.B. in den Kanones von Lao- 
dicea12 in der zweiten Hälfte des 4. Jh. die besondere Erwähnung der sog. Hierati- 

koi ^iepaxiKoi), die von den Klerikoi (KÄiptKOi) nochmals unterschieden wer­
den . So hebt can. 24 als Hieratikoi Presbyter und Diakon hervor und nennt dann 
„in der Reihenfolge der kirchlichen taxis“: hyperetai (uTTTpsxai), Anagnosten, 
Psalten, Exorzisten und Türhüter. Nach can. 21 sollen die hyperetai nicht im Dia­
konikon Platz nehmen und nicht die bischöflichen Geräte berühren; nach can.22 
sollen sie kein Orarion tragen. Nachdem can. 23 dasselbe nochmals für Anagno-

5 Vgl. DAVIES, Deacons (wie Anm. 2), passim.
6 Anders jetzt: Chr. MARKSCHIES, Wer schrieb die sog. Traditio Apostolica?, in: W. KINZIG, 

Clir. MARKSCHIES, M. V1NZENT, Tauffragen und Bekenntnis (AKG 74), Berlin/New York 1999, 1- 
74.

7 Trad. Apost 10 (FC t, 240 GEERLINGS).
8 Vgl. Trad. Apost. 11,13 (FC 1,242 GEERLINGS).
9 Cypr., ep, 8; 9; 20; 29; 34,2; 36; 45; 77; 79.
10 Vgl. Cypr., ep. 69,15; 75,10.
11 Cypr., ep., 29; 39,1.4; 38,2.
12 Vgl. dazu jetzt: H. OHME, Kanon ckklesiastikos. Die Bedeutung des altkirchlichen Kanonbe- 

griffes (AKG 67), Berlin/New York 1998, 402-406.
12 Vgl. can. 27.30.36.55. (JOANNOU 1,2,141.143.145.152).
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sten und Psalten bestimmt, hat man in den hyperetai von can. 21 das Äquivalent 
der andernorts Hypodiakon Genannten zu erblicken14.

11.

Gehen wir nun nochmals zeitlich einen Schritt zurück, so zeigt sich, daß im 
syrischen Osten jene Unterscheidung innerhalb des Klerus bereits am Anfang des
3. Jh. sachlich vorhanden ist, auch wenn sie noch nicht begrifflich vorgenommen 
wurde. Denn die syrische Didascalia Apostolorum aus der 1. Hälfte des 3. Jh.15 
nennt als kirchliche Ämter neben dem Bischof 12 Presbyter, 7 Diakone, 14 Sub- 
diakone, 13 Witwen, weiterhin Diakoninnen sowie Lektoren und Kantoren16. Be­
sonders auffällig ist, daß den Witwen 2 Kapitel (Kap.14.15)17 eingeräumt werden 

und die weiblichen Diakone gemeinsam mit den männlichen Diakonen im selben 
Kap. 16 behandelt werden18. Freilich ignoriert die Didasc. den Terminus kleros und 
benutzt auch kein anderes Äquivalent dafür. Sie scheint keinen Begriff für das 
Gesamte der kirchlichen Ämter gehabt zu liaben19.

Dennoch ist die Einordnung der Witwen und der Diakoninnen in der Didasc. 
m-E. deutlich. Bei den Witwen sind bekanntlich zwei Gruppen zu unterscheiden20. 
Zum einen sind es jene, denen die Fürsorge und Solidarität der Gemeinde zuteil 
wurde21. Sie werden deshalb häufig zusammen mit den Waisen genannt und als 
»Typos des Altares“ bezeichnet22. Diese Witwen gehören zu den Laien23. Daneben 
über gibt es jene Witwen, die zwar nicht ordiniert, aber „eingesetzt“ werden24. Sie

11 Zur Frage, inwiefern bei der Entstehung dieser Unterscheidung staatliche Interessen eine Rolle 
gespielt haben vgl. K.L. NOETHLICHS, Zur Einflußnahme des Staates auf die Entwicklung eines 
christlichen Klerikerstandes, in: JAC 15 (1972) 136-153; A. F AI VRE, Naissance d’une Hierarchie, 
Paris 1977. Die Definition des Cod. Theod. 16,2,2 („qui divino cultui ministeria impedunt, id est hi, qui 
e'erici appellantur”) hebt jedenfalls kein höheres Trinom extra hervor.

15 Zur Didascalia Apostolorum vgl. S. DÖPP, W. GEERLINGS (Hg.), Lexikon der antiken chris­
tlichen Literatur, Freiburg 1998, 167 f.

14 Didasc. 3,5 (CSCO 402, 30,9,ff VÖÖBUS); Prolog (CSCO 402, 8,9ff. VÖÖBUS); 9 (CSCO 
402, 101 VÖÖBUS).

17 CSCO 408, 141-155 VÖÖBUS.
18 CSCO 408, 155-160 VÖÖBUS.
19 So mit: R. GRYSON, Le ministere des femmes dans l’Eglise ancienne (Recherches et Syn- 

thöses, section d’historie 4), Gembloux 1972, 72, Anm.7.
20 Vgl. i.e.: GRYSON, a.a.O., 65-75; eine feministische Interpretation bietet: C. SCHLARB, Die 

(un)gebändigte Witwe, in: M. TAMKE, W. SCHWAiGERT u.a. (Hg.), Syrisches Christentum weltweit. 
PS W. HAGE, Hamburg 1995,36-75.

21 Didasc. 9 (CSCO 402, 101, 1-9 VÖÖBUS); 15 (CSCO 408, 151,39-152,9 VÖÖBUS) u.ö.
22 Didasc. 9 (CSCO 402, 100,14f.; CSCO 408, 146,1-5 VÖÖBUS).
22 Vgl. GRYSON, Le ministere (wie Anm. 19), 72.

VÖÖBUS übersetzt: ordering oder to appoinl (141,7.8); der griechische Terminus der entspre- 
chenden Stelle in den Const. Aposl. ist KaOicnrun (Const. Apost. 3,1,1.2: METZGER II (SC 329) 120;
PUNK 183,3.5).
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nehmen ein Amt wahr (office of widows)25 und werden von den Laien unterschie­
den26. Ihre Aufgabe besteht in der Fürbitte für die ganze Kirche, die nicht öffent­
lich, sondern zuhause vollzogen werden soll27. Ausdrücklich untersagt wird in 

diesem Zusammenhang die Teilnahme an öffentlicher Lehre und der Vollzug der 
Taufe durch eine Frau28. Wie der Laie soll die Witwe nicht lehren29. Wie der Laie 

hat sie sich dem Bischof und den Diakonen in Gehorsam unterzuordnen und allein 
auf ihren Befehl hin aus dem Haus zu bewegen, um andere zu besuchen zum ge­
meinsamen Fasten oder um Kranken die Hände aufzulegen und über ihnen zu be­
ten30. Das Amt der Witwe ist also in der Didasc. deutlich abgegrenzt von der 

Amtstrias, gleichzeitig aber auch durch konkrete Aufgaben von den Laien unter­
schieden. Im Sinne eines weiten Klerusbegriffes wie in den Kanones von Laodicea 
ist sie damit dem (niederen) Klerus zuzuordnen31.

Die Didasc. ist die erste Quelle kirchenrechtlicher Natur, in der uns nun auch 
weibliche Diakone in der kirchlichen Ämterordnung begegnen32. Bei der ausführli­
chen Schilderung ihrer Aufgaben in Kap. 16 fällt auf, daß es sich liier anscheinend 
um eine neue Institution handelt, deren Existenz ausführlicher Begründung be­
darf33. Für die „Institution“3'1 der Diakoninnen (f) öicocovog), die noch nicht „Dia­
konissen“ genannt werden, wird freilich keine Ordination oder Weihe berichtet35. 
Es handelt sich um ein Amt für den spezifischen Dienst an Frauen36. Ilire erste 

Aufgabe ist der häusliche Krankenbesuch bei christlichen Frauen in heidnischen 
Familien, zu denen der Diakon nicht gesandt werden kann37. Die zweite Aufgabe 

betrifft die Taufe von Frauen, bei der die Diakonin die Ganzkörpersalbung voll­
zieht, die der Wassertaufe vorausgeht. Sie führt dabei allerdings nur die Salbung zu 
Ende, die der Zelebrant am Kopf begonnen hat. Ausdrücklich wird gesagt, daß sie 
nicht tauft, denn es sei allein Aufgabe eines Mannes, über den Frauen im Wasser 
„die Epiklese der Göttlichen Namen zu rezitieren“38. Von der weiterlün genannten

25 Didasc. 14 (CSCO 408, 142, 8f VÖÖBUS).
24 Didasc. 15 (CSCO 408, 155,17-20 VÖÖBUS).
27 Didasc. 15 (CSCO 408, 146,2ff.; 148,5f,19f. VÖÖBUS).
28 Didasc. 15 (CSCO 408, 145,12-22; 151,7-13 VÖÖBUS).
25 Didasc. 15 (CSCO 408, 144,11 VÖÖBUS).
30 Didasc. 15 (CSCO 408, 149,18-150,27 VÖÖBUS).
31 GRYSON, Lc ministere (wie Anm. 19), 72-75, sieht demgegenüber in den Witwen eher Vor­

läufer des späteren weiblichen Mönchtums und kein zum Klerus gehörendes Amt.
32 Zum folgenden vgl. bes. AG. MARTIMORT, Les Diaconesses, Roma 1982, 31-41.
33 Auffällig ist, daß bei der biblischen Begründung weder auf Phoebe in Röm 16,1 f und die 

weiblichen Diakone in 1 Tim 3,11 Bezug genommen wird, sondern auf die Frauen in Mt 27,55, die 
Jesus „dienten“ (Staxovoöaai autä).

31 Didasc 16 (CSCO 408, 155,24 VÖÖBUS); gr. wahrscheinlich: Katctaracn;.
35 W. SELB, Orientalisches Kirchenrecht II, Wien 1989, 245, behauptet unter Berufung auf Di­

dasc. 16: „Wie der Diakon wird die Diakonin vom Bischof durch Handauflegung (Cheirotonie) ge­
weiht“. Im Text steht davon nichts.

34 Didasc.16 (CSCO 408, 156,7 VÖÖBUS): forthe ministry of women.
37 Didasc.16 (CSCO 408, 156,8 f; 158,3-6 VÖÖBUS).
38 Didasc.16 (CSCO 408, 157,4 VÖÖBUS).
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Aufgabe, die neugetauften Frauen über die Bewahrung des Taufsicgels zu belehren 
und zu erziehen39, bleibt unbenommen, was zuvor über das Öffentliche Lehrverbot 
für Frauen gesagt wurde.

So ist der Diakonat der Frauen in der Didasc. trotz seiner synchronen Be­
handlung mit dem Diakonat der Männer in Kap. 16 diesem nicht gleichgeordnet. 
Es handelt sich um ein Amt, das unter bestimmten soziokulturellcn Bedingungen 
hinsichtlich der Separation der Frau und der Dezenz im syrischen Osten diese Ge­
stalt gewonnen hat40 41 Obwohl die Didasc. die Bcgrifllichkeit nicht kennt, wäre der 
weibliche Diakonat hier dem „niederen Klerus“ zuzuordnen.

Die Frage nach „Frauen im niederen Klerus“ reduziert sich nun - soweit ich 
sehe - bis in das 20.Jli. auf die Frage nach der rechtlichen Stellung der Witwen und 
der Diakoninnen/Diakonissen. Dies ist im folgenden zu zeigen. Ich verfolge zuerst 
die syrische Tradition weiter anhand der Apostolischen Konstitutionen und des 
Testamentum Domini. . .

In Buch I-VI der Apostolischen Konstitutionen , der Überarbeitung der Di­
dasc., bietet der Koinpilator im Unterschied zu Didasc. 9 eine komplettierte Liste 
von Ämtern, deren Reihenfolge nun so aussieht: auf Bischöfe und Presbyter folgen 
Diakone, Lektoren, Kantoren, Türhüter, Diakoninnen (cd Sidtcovot upcöv), Wit­
wen, Jungfrauen und Waisen42 * 44. Deutlich ist die hier vorgenomme Nachordnung der 
Witwen hinter die weiblichen Diakone und die Nachordnung beider hinter Lekto­
ren, Kantoren und Türhüter. M.E handelt es sich hier um eine beabsichtigte Grup­
pierung von Männern und Frauen im kirchlichen Dienst. Aber die Diakonin wird 
auch sonst deutlich dem Diakon untergeordnet, indem die aus der Didasc. 9 stam­
mende typologische Zuordnung zum Hl. Geist folgendermaßen interpretiert wird: 
..sie tut oder redet nichts ohne den Diakon, gleichwie auch der Paraklet von sich 
nichts redet oder tut, sondern Cliristus verherrlichend erwartet sie seinen Willen . 
Typus Christi aber ist wie bereits in Didasc. 9 der Diakon 3!

Die Aufgabenbeschreibung für die Diakonin bleibt weitgehend unverändert 
Neu ist, daß in Buch III nun erstmals von der Ordinaüon/Cheirotonia der Diakonin

w Didasc. 16 (CSCO 408, 157,7 VÖÖBUS).
40 „Les diaconesses sont donc nies dans l’Eglise d’une region du monde oriental oü la stricle Se­

paration des femmes exigeait un minist ere feminin aupres d’elles“ (MARTIMORT, Les Diaconesses 
[wie Anm. 32), 40).

41 Bei den Apostolischen Konstitutionen (AiaTayai töiv ayiaiv äitoaxöXtBv 8tä KXfmevroc;) 
handelt es sich bekanntlich um eine Kompilation und Fortschreibung der syrischen Didasc., der Didache 
>'nd der Traditio Apostolica, die um 380 im Milieu der antiochcnischen Kirche erfolgt sein muß. Vgl. 
M. METZGER, Les Constitutions apostoliques. 1 (SC 320), Paris 1985, 11-62. OHME, Kanon ekklesi- 
“tikos (wie Anm. 12), 485-498; zum folgenden: MARTIMORT, Les Diaconesses (wie Anm. 32), 55- 
^2; M. METZGER, Les Constitutions apostoliques. II (SC 329), Paris 1986, 50-66.

42 Const. Aposl. 11,26,3 (FUNK 103.105; SC 320,236 METZGER).
41 Const. Apost. Il,26,5f. (FUNK 105; SC 320, 239 METZGER).
44 Const. Apost. III 16.19 (FUNK 209.211.213.215; SC 329, 154-158.160-164 METZGER).
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die Rede ist. Dies geschieht im Kontext der Rede von der Cheirotonia des gesam­
ten Klerus, die allein Sache des Bischofs sei:

„Wir erlauben den Presbytern nicht, Diakone, Diakonissen (SictKoviaaac;), Lektoren, Subdiako- 
ne, Kantoren und Türhüter zu ordinieren (xsipoToveTv), sondern alleine den Bischöfen'1,15.

Uns begegnet hier erstmals die Ordination der Diakonisse und die des ge­
samten niederen Klerus und in diesem Kontext die Beiordnung von Diakon und 
Diakonisse. Die Diakonin/Diakonisse gehört deshalb im Unterschied zu der an 
dieser Stelle nicht mehr erwälmten Witwe in den ConsL Apost. zum Klerus“’6. Dies 

ergibt sich klar aus der Ordnung ihrer Cheirotonia unter Handauflegung und Her- 
abrufung des Hl. Geistes (VIII, 19-20), die sie allerdings mit Subdiakonen und 
Lektoren“’7 teilt (VIII,21.22), während Konfessoren, Jungfrauen, Witwen und Exor­
zisten ausdrücklich davon ausgenommen werden45 * 47 48. In diesem Zusammenhang wird 

die Ordinationsordnung der Diakonissen zwischen der der Diakone und der Sub- 
diakone platziert und auch formal an die der Diakone angeglichen. Demi im Unter­
schied zur Ordination von Subdiakon und Lektor sollen hier außer dem Bischof 
auch Presbyter, Diakone und Diakonissen anwesend sein49.

Daraus dürfen aber keine falschen Schlüsse gezogen werden. Denn Const. 
Apost VIII,28 beschreibt im Kontext der Kompetenzen der Kleriker klar den Rang 
der Diakonisse:

„Keinem der übrigen Kleriker (tiöv re äXXtov KkrpiKÖv) ist es gestattet, die Funktion 
(tö epyov) des Diakons auszuüben. Die Diakonisse (SiaKÖviaaa) segnet nicht, aber sie tut auch 
nichts von dem, was Priester und Diakone tun; sie bewacht nur die Türen und hilft den Pres­
bytern (s£,U7tripE-teTa6ai) wenn sie Frauen taufen aus Gründen des Anstandes. Der Diakon kann 
den Subdiakon, den Lektor, den Kantor und die Diakonisse exkommunizieren, wenn solches die 
Abwesenheit eines Priesters erfordert. Dem Subdiakon, dem Lektor, dem Kantor und der Diako­
nisse ist es verboten weder Kleriker noch Laien zu exkommunizieren, denn sie sind nur Gehilfen 
(urttipeiai) der Diakone“50.

Danach läßt sich für die Const. Apost. klar sagen, daß die Diakonisse zum 
Klerus gehört, allerdings zum niederen, dessen Mitglieder liier insgesamt als hy- 
peretai bezeichnet werden. Bestätigt wird dies durch Const. Apost. VIII,31, wo die

45 Const. Apost. III, 11,3 (FUNK 201; SC 329, 146 METZGER).
44 Die Kommunionsordnung von Buch VIII.13,14 (FUNK 516; SC 336,208-210 METZGER) ist 

kein Gegenargument. Denn wenn hier die Diakonissen nicht zusammen mit den anderen männlichen 
Klerikern kommunizieren, sondern zusammen mit den Frauen, Jungfrauen und Witwen, so steht dahin­
ter m.E. nur die konsequente Gruppierung von Frauen und Männern wie in 11,26. Die Reihenfolge ist: 
Bischof, Presbyter, Diakone, Subdiakone, Lektoren, Kantoren, Asketen, und unter den Frauen: Diakon­
issen, Jungfrauen und Witwen. MART1MORT, I.es Diaconesses (wie Anm, 32), 64, schließt daraus 
m.E. unzutreffend, daß die Diakonissen „n’y font pas partie du clerge, meine infirieur“.

47 Beim Lektor ist allerdings nicht von einer Cheirotonia die Rede, sondern von npoxsipiaiq.
48 Const. Apost. VIII,23-26 (FUNK 524-8; SC 336,224-226 METZGER).
49 Const. Apost. VIII, 19f. (FUNK 524; SC 336,220-222 METZGER).
50 Const. Apost. VIII, 28,5 (FUNK 530; SC 336,230-232 METZGER).
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Verteilung der nicht konsekrierten Opfergaben (TtepiaaeupaTa) unter den Kleri­
kern organisiert wird. Wälirend der Bischof vier Teile, der Presbyter drei Teile und 
Diakon zwei Teile erhalten, bekommt die Diakonisse genauso wie Subdiakon, 
Lektor und Kantor nur einen Teil. Ausdrücklich wird gesagt, daß es hier darum 
gehe, jeden Kleriker nach seiner Würde zu eliren (tccctct xf|v aütou c^lav) . Das 
bedeutet, daß die Diakonisse auf derselben Stufe steht wie Subdiakon, Lektor und 
Kantor. Es paßt ziun Gesamtbild, daß die Diakonisse schließlich in den 85 Aposto­
lischen Kanones. die in Const. Apost. Vffl, 26 den Abschluß bilden, überhaupt 
nicht mehr eigens erwähnt wird, obwohl neben der klassischen Amtstrias Subdia- 
kone, Lektoren und Kantoren Vorkommen

Ich nehme nun noch das Testamentum Domini hinzu, das in der zweiten 
Hälfte des 5. Jlv im ostsyrischen Raum anzusiedeln ist , um zu zeigen, daß sich 
die Regelungen der Const. Apost. in mehrfacher Hinsicht hier nicht durchgesetzt 
haben und nicht einfach mit der syrischen Tradition gleichgesetzt werden dürfen .

Zum einen bleibt das Amt der Witwe wie in der Didasc deutlich den Diako­
nissen vorgeordnet. Es sind lüer nämlich die „Amts-Witwen“, die als „Witwen, die 
den Vorrang haben“ bezeiclmet werden (ividuae habentespraecedentiam) .und die 
nun auch die Salbung an den weiblichen Täuflingen vornehmen Von ilmen wird 
gesagt, daß sie die Diakonissen beaufsichtigen'7. Weiterhin bietet das Test. Domini 

analog zur Trad. Apost. keine Cheirolonie der Witwen, sondern nur ein Gebet zur 
Einsetzung58. Für Diakonissen ist noch nicht einmal dies vorgesehen. Als Aufga­

51 Const. Aposl. VIII, 31 (FUNK 532 ff; SC 336,234 METZGER).
52 Can 26.43.69. Zu den Can.Apost vgl. OHME, Kanon ckklesiastikos (wie Amn. 12) 485-498.
33 Zum Testamentum Domini vgl.: P.F. BRADSHAW, Art. Kirchenordnungen, in: TRE 18 

0989) 663-670.669 f; B. STEIMER, Vertex traditionis. Die Gattung der altchristlichen Kirchcnordnun- 
8cn (BZNW 63), Berlin/Ncw York 1992, 95-195; zum folgenden vgl. MARTIMORT, Les Diaconesses 
(wie Anm. 32), 42-48.

31 Man wird die Const. Apost. eher als ganz eigenständiges Phänomen zu würdigen haben und 
kann durchaus fragen, ob dahinter überhaupt eine konkrete kirchliche Praxis steht, oder ob diese Kom­
pilation nicht eher fiktiven Charakter hat.

. * 33 * * 36 * 38 Test. Domini 1,19; 34; 41; 43; II, 4; 8. Im großen Fürbittengebet (1,35) werden sie mit dem
Äquivalent des griechischen npeoßüxißei; bezeichnet (RAHMANI 87: Pro presbyteris feminis...), Dies 
hat seine Entsprechung in can II von Laodicea. der sagt, daß npsoßimSEt; dort auch als 
nPoxa0f|pEvai bezeichnet werden, und ihre Einsetzung (KaOiatacOai) in der Kirche verbietet (P.-P. 
JOANNOU, Discipline Generale Antique 1,2, Grottafenata 1962, 135; vgl.: MARTIMORT, Les Di- 
aconesscs [wie Anm. 32] 102 f). Die Deutung der npeoßÖTiSeq als montanistische Presbyter durch 
N- AFANASIEV (Presbytides or Fcmale Presidents, in: Women and the Pricsthood, hg. v. Th. HOPKO, 
Creslwood NY 1983, 61-74) ist nicht überzeugend. Etwa zeitgleich sagt Epiphanius v. Salamis 
(Panarion 79, GCS 37, 478 HOLL), daß unter den Witwen die ältesten auch rtpEaßuTiöeq genannt 
würden, dies aber nicht bedeute, daß sie damit zu Presbytern oder Priestern würden 
(npeoßoTEpißai; n iepiaaaq).

36 Test. Domini 11,8 (RAHMANI 129).
” Test. Domini 1 40 (RAHMANI 95-97); vgl. MARTIMORT, Les Diaconesses (wie Anm. 32), 

Anm. 55.
38 Oratio constitucndarum viduarum, quae praecedentiam habent sedendo: Test, Domini 1 41 

(RAHMANI 98 1); vgl, MARTIMORT, a.a.O., 47 Anm. 65-67: Pluto da-mqtmonüto d- arm lolo.
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ben werden nur genannt der Türdienst und das Überbringen der Kommunion an 
erkrankte Frauen59. Bei der Darbringung (oblatio) befinden sich die Diakonissen 
allerdings hinter dem Vorhang zusammen mit dem Klerus und den Charismatikem 
in fester Ordnung am Altar. Die Witwen stehen zusammen mit den Diakonen hin­
ter den Presbytern; die Diakonissen stehen als letzte hinter Lektoren und Hypodia­
konen60. Diese Präsenz im Altarraum bedeutet für das Test. Domini allerdings 

keine automatische Zugehörigkeit zum Klerus. Deutlich wird dies aus der Rang­
folge in der Kommunionsordnung in I, 23. Während dort die Witwen zum Klerus 
gereclinet werden und nach den Diakonen die Kommunion empfangen, wird die 
Diakonisse ausdrücklich zum Volk gereclinet:

„Suscipiat prius clerus sequenti ordine: episcopus, dein presbyteri, postea diaconi, hinc viduae,
tune lectores, tune liypodiaconi, deinde qui cliarismatibus fruuntur, et recens baptizati et pueri.
Populus autem hoc ordine: Senes, virgines (seu coelibes), deinde ccteri. Ex mulieribus primo dia-
conissae, deinde ceterae“61.

Für das Test. Domini läßt sich also sagen, daß dort noch ein Amt der Witwen 
von den Diakonissen zu unterscheiden ist. Die Witwen gehören zum niederen Kle­
rus und empfangen keine Cheirotonie. Die Diakonissen werden nicht zum Klerus 
gerechnet, obwohl sie bei der oblatio mit am Altar stehen.

Für die westsyrisch-jakobitische Tradition lassen sich folgende weitere Ent­
wicklungen feststellen:

1. Die sog. Ordnung (tägig) und die Kanones der Ordinationen 
(xeipotoviai) in der Kirche vom 576. Jh62 steht mit ihren Anordnungen zwischen 
der Trad. Apost./Test. Domini und den Const. Apost. Demi hier wird nach den 
entsprechenden Ordnungen fiir Bischof, Presbyter, Diakone, Hypodiakone, Lekto­
ren und Exorzisten in can. 18 fiir die Diakonisse die Weihe unter Handauflegung 
angeordnet, die für Hypodiakone, Lektoren und Exorzisten nicht vorgesehen ist. 
Ausdrücklich wird aber gesagt, daß das Weihegebet nicht dem der Diakone ähnlich 
sei und die Diakonisse nicht am Altar diene, sondern allein bei der Taufsalbung der 
Frauen helfe und beiin Gottesdienst die Tür der Kirche auf der Seite der Frauen 
bewache63.

Die liier nun nach den Const. Apost. erstmals bezeugte Weihe der Diakonisse 
unter Handauflegung wird man nicht überbewerten dürfen, deim in der syrischen 
Tradition tritt ihr bald die Weihe des Subdiakons mit Handauflegung an die Seite,

59 Test. Domini I, 19; 11,20 (RAHMAN1 27; 142 f)-
60 Test. Domini I, 23 (RAHMAN1 37).
41 Test. Domini I, 23 (RAHMAN1 47).
n Vgl. A. VÖÖBUS, Syrische Kanonessammlungen I. Westsyrische Originalurkunden (CSCO 

307), Louvain 1970, 146-156; SELB, Orientalisches Kirchenrecht II, 159 f.
6J Vgl. I. RAHMAN1, Studia syriaca, fase. 3, Vetusta documenta liturgica, 1908,60-62.
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die bereits in den Const. Apost. (VTII,29,1) vorweggenommen wird und dann in 
der syrischen Version des Klementinischen Oktateuchs tradiert wird61 * * 64. Diese Ent­
wicklung wird begleitet von der Einführung des Orarions für den Subdiakon65. 
Handauflegung und Gebrauch des Orarions für den Subdiakon sind seitdem fester 
Bestandteil des syrischen Rituals geworden66.

2. In diesem Lichte ist die zeitgleiche Einführung des Orarions für die Diako­
nisse zu würdigen, die die sog. Kephalaia aus dem Osten aus den Jahren 532-53467 
bezeugen. Sie berichten dies zusammen mit dem ostsyrischen Brauch im Perser­
reich, Frauenklöster von Diakonissen leiten zu lassen. Nur in Abwesenheit von 
Presbytern und Diakonen hätten diese auch das Recht, die Kommunion im Kloster 

auszuteilen. Der vom Test. Domini bezeugte Brauch der Kommunionausteilung an 
erkrankte Frauen wird lüer also auf die Mitschwestem im Kloster ausgedehnt. Die 
Ordination der Diakonisse solle nach dem örtlichen Brauch erfolgen. Im Osten 
habe man nun auch beobachtet, daß sie auch ein Orarion über die Schulter gelegt 
erhalte wie der Diakon.

Das bedeutet, daß die Diakonisse wie der Subdiakon im Weiheritual und in 
der liturgischen Kleidung als Hilfsfunktionen des Diakons diesem angeglichen 
wird. Damit werden sie freilich nicht über den niederen Klerus erhoben.

3. Deutlich ist dies in den aus derselben Zeit stammenden Kanones des Bi­
schofs von Tella6S, Johannan Qursos (519-538), ebenfalls Bestandteil des westsyri­
schen Synodikon69. Du Merkmal ist das Verbot jeder Ausweitung der traditioneDen 
Aufgaben der Diakonisse und die Beschränkung auf die Stellvertretung des Dia­
kons bei dessen Abwesenheit ausschließlich im kösterlichen Gottesdienst. So darf 
die Diakonisse die Kommunion nicht an Kinder über 5 Jahren verteilen (can. 33); 
das Betreten des Altaraumes ist nur in Abwesenheit des Diakons gestattet (can. 
34). Beim Auflegen des Weihrauches darf sie kein lautes Gebet sprechen (can. 35);

64 F. NAU, La Version syriaque de l’Oclateuque de CI6ment, Paris 1913,42 ff.
65 Dies bedarf besonderer Rechtfertigung, nachdem damit das ältere Verbot von can. 22 der 

Synode von Laodicea außer Kraft gesetzt wurde. Danach habe can. 22 ftlr den Subdiakon nur das Tra­

gen des Orarions über der Schulter untersagt, deshalb werde es nun um den Hals getragen. Vgl. A. 
VÖÖBUS, Syrische Kanonessammlungen I. Westsyrische Originalurkunden (CSCO 307), Louvain 
197°. 153 f. Can. 22 von Laodicea verbietet dem Hyperetes, das Orarion zu tragen; can. 23 den Lekto­
ren und Psalten, vgl. P.-P. JOANNOU, Discipline Generale Antique 1,2, Rom 1962, 139 f.

“ Vgl. A. RAES, Introductio in liturgiam orientalem, Roma 1947, 236 ff. Es ist unverständlich, 
wieso dies von SELB, Orientalisches Kirchenrecht II, 247 verschwiegen wird.

61 A. VÖÖBUS, Syrische Kanonessammlungen I. Westsyrische Originalurkunden (CSCO 307),
Louvain 1970 167-175; can. 9.11: A. VÖÖBUS, The Synodicon in the West Syrian Tradition (CSCO
367.368), Louvain 1975, 159; vgl. MARTIMORT, Les Diaconesses (wie Anm. 32), 138f.

In der Osrhoene zwischen Edessa und Mardin.
65 Vgl. A. VÖÖBUS, The Synodicon in the West Syrian Tradition (CSCO 367.368), Louvain

1975, (368) 197-205. Dazu: DERS., Syrische Kanonessammlungen I. Westsyrische Originalurkunden
(CSCO 317), Louvain 1970, 263-269.
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sie darf die vasa sacra waschen (can. 36) und Wasser und Wein im Kelch mischen 
(can. 38). Im Krankheitsfall kann dies (wie auch das Zurichten der Kerzen) auch 
von einer anderen (ungeweihten!) Schwester übernommen werden (can. 39). Lek­
torendienst ist ihr nur in der Versammlung des Frauenklosters erlaubt (can. 42).

4. Aufschlußreich sind schließlich auch die Kanones des Ja'qob von Edessa 
(683-708) vom Ende des 7. Jli.70 71. Danach darf die Diakonisse nicht ein Stück der 
Hostie in den Kelch legen, denn sie ist nicht „Diakonisse für den Altar, sondern für 
die kranken Frauen“ (Frage 23). Es folgt eine Aufgabenbeschreibung wie in den 

Kanones des Johannän bar Qürsos einschließlich des Taufdienstes an Frauen.
Wir haben demnach in der westsyrischen Tradition eine klare Zuordnung der 

Diakonisse zum niederen Klerus vorliegen. In der zweiten Hälfte des 11. Jh. be­
richtet Jahjja ibn Garir in seinem „Buch des Führers“(A'/7a6 al MursidJ' für die 

Jakobiten unter der Jurisdiktion von Tagrit, daß das in alten Zeiten existierende 
Amt der Diakonisse seit der Durchsetzung der Kindertaufe abgeschafft worden sei. 
Bestätigt wird dies für alle Westsyrer durch Patriarch Michael d.Gr. (1166-1199) 
im 12 Jh. in seinem Pontificale Syriacum72 *.

In der ostsyrisch-nestorianische Tradition wurde die Diakonisse seit dem 7. 
Jh. aus der Gruppe der weiblichen Gemeindeasketen, den „Töchtern des Bundes“ 
(benat qejamay genommen74. Wie für Subdiakon und Lektor75 hat sich auch für 

die Diakonisse die Ordination unter Handauflegung durchgesetzt, allerdings durch 
die Anrufung des Hl. Geistes von der Ordination jener unterschieden und der der 
Diakone angeglichen. Sie wurde aber außerhalb des Altarraumes vorgenommen76. 

Ausdrücklich wird es der Diakonisse verboten, irgendetwas zu tun, was zum Amt 
des Priesters und des Diakons gehört. Ihr Aufgabe bleibt auf die Hilfe bei der Tau­
fe der Frauen77 und den Türdienst beschränkt. Das Amt ist nicht mein existent78.

70 Vgl. A. VÖÖBUS, The Synodicon, a.a.O., CSCO 368, 235-244. Dazu: DERS., Syrische Ka- 

nonessaminlungen I, a.a.O., 273-284; vgl. auch: SELB, Orientalisches Kirchenrecht II, 117, Anm. 133.
71 Kap. 31 „Über das Priestertum“ vgl.: G. KHOURI-SARK1S, Le livre du guide de Yahya ibn 

Jartr, OS 12 (1967) 461; vgl. auch W. SELB, Orientalisches Kirchenrecht II, Wien 1989, 165.
77 I.M. VOSTE, Pontificale iuxta rilum Ecclesiae Syroroum occidenlalium, id est Antiochiae, 

Versio latina, Vatican 1941-1944, 201 f; vgl. MARTIMORT, Les Diaconesses (wie Anm. 32) 166 f.
7J Vgl. G. NEDUNGATT, The covcnanters of the early syriac speaking Church, in: OOP 39 

(1973) 191-215.
74 So can. 9 der Synode des Mar Georgis von 676. Vgl. MARTIMORT, Les Diaconesses (wie 

Anm. 32), 54.
75 Vgl. W. DE VRIES, Sakramententheologie bei den Nestorianern (OCA 133), Roma 1947, 142 

f; anders: SELB, Orientalisches Kirchenrecht I, 139.
76 Vgl. SELB, a.a.O„ 139, Anm. 322a.
77 Vgl. G. DIETTRICH, Die nestorianische Taufliturgie von Isö'yähb III., Giessen 1903, 96-98.
78 DE VRIES, Sakramententheologie (wie Anm. 75), 145.
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111.

Das uns im illyrisch-kleinasiatischen Raum79 früh begegnende Amt des weib­
lichen Diakons, über dessen konkreten Aufgaben uns die erhaltenen Quellen frei­
lich keinerlei Auskunft geben, wird wohl bald mit der im syrischen Raum erfolgten 
Ausprägung des Amtes in Verbindung getreten sein. In einem reichskirchlichen 
Synodalkanon tauchen Diakonissen erstmals auf dem I. Ökumenischen Konzil von 
Nizäa auf. ln can. 19 von Nizäa wird die Stellung der Diakonissen in der schisma­
tischen Anhängerschaft des ehemaligen Bischofs von Antiochien, Paul von Samo- 
sata, bei deren Aufnahme in die Catholica geregelt80. Der Kanon bestimmt für alle 

Anhänger Pauls die Wiedertaufe. Dies gelte auch für alle Kleriker 
(oi ev xcp Kihpco e^exaa0r|aav), die nach ihrer Wiedertaufe vom katholischen 
Bischof geweiht werden könnten (xeipoxoveiaOcocrav), wenn ihr Lebenswandel 
nicht dagegen spricht. Ansonsten seien sie abzusetzen. Dann heißt es:

„ln gleicher Weise soll diese Norm auch beachtet werden bei den Diakonissen und bei allen, die 
auf der Ämteriiste stehen (Kat oXa>; rxepi xäv ev xä Kavövi e^exa^opEvoiv). Wir haben die 
Diakonissen erwähnt, die sich in der Stellung81 befinden (SiaKoviaaäv xäv ev xä 

oX'Dtaxt e^ExaaOEtaäv), weil sie noch nicht einmal irgendeine Handauflegung (-/ttpoÜEcnav 
xtvä) haben, so daß sie sich ganz und gar unter den Laien befinden“82.

Dieser vieldiskutierte83 Kanon verordnet keine Reordination der Diakonissen 
des Samosateners84, sondern deren Wiedertaufe und die Möglichkeit, ihr Amt 
weiterzufültren, allerdings ohne eine Handauflegung zu empfangen, die sie vorher 
auch nicht hatten. Deutlich ist liier zwischen kleros und kanon in dem Simie zu 
unterscheiden, daß zu den ev reo tcavovt e^exaQSpevot alle gehören, die in der 
Gemeinde ein bezahltes Amt ausüben. Diese werden von den ev xro

Zu nennen sind hier natürlich zuerst die Diakonin Phoebe in Korinth (Röm 16,1 f) und die 
weiblichen Diakone in 1 Tim 3,11 (über den exegetischen Konsens hierzu vgl. J. ROLOFF, Der erste 
Brief an Timotheus [EKK XV) 1988, 164 f). dann aber auch Plinius, ep. X 96,8 (ad Traianum), der 

'»'nistrae in bithynischen Gemeinden bezeugt. Zu den epigraphischen Zeugnissen vgl. jetzt: U.E. 
Eisen, Amtsträgerinnen im frühen Christentum. Epigraphische und literarische Studien (FKDG 61), 
Göttingen 1996, 154-192.

80 Zu den Hintergründen seiner Exkommunikation i.J. 268/9 vgl.: OHME, Kanon ekklesiastikos 
(wie Anm. 12), 318-326.

81 Der Begriff ayrtpa ist hier im Sinne von „Stellung, Rang“ zu übersetzen. In diesem Sinne wird 
er benutzt in Justinians Nov. 3,1; 123,10 zur Bestimmung des Ranges eines Klerikers.

8! P.-P. JOANNOU, Discipline Generale Antique l,l,Grottaferrata 1962,40,10-17.
83 Zur älteren Diskussion vgl, GRYSON, Le ministere (wie Anm. 19), 86 ff. Abwegig ist die In­

terpretation von H. COTSON1S (A Contribution to the Interpretation of the 19lh Canon of the First 
Ecumenical Council, in: REByz 19, 1961, 189-197), weil er auf der Basis des nicht ursprünglichen 
■extes bei G.A. RHALLES, M. POTLES, Zövxaypa xäv Qeimv Kal iepäv Kavovrov, Athen 1852, 
diskutiert. Dort wird der Begriff kanon in der Wendung Kat oXox; txEpt xäv ev xä Kavovi 

^qsxaijopevxov mit kleros wiedergegeben, wodurch ein Widerspruch zum Schluß des Kanons entsteht. 
Gotsonis nimmt deshalb Zuflucht zu unnötigen Konjekturen.

84 Das hat GRYSON, Le ministere (wie Anm. 19), 87, gut herausgearbeitet.
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KÄipcp e^exafppevot, also vom Klerus im engeren Sinne untersclrieden.85 Für die 

Synode von Nizäa gehören die Diakonissen wegen dieses engen Klerusbegriffes, 
der dem der Trad, Apost. entspricht, nicht zum Klerus, sondern zu den Laien; sie 
werden aber auf der Ämterliste geführt. Deutlich entspricht ihre Stellung damit 
dem Bild der Diakonissen, das uns die Didasc. bietet. Man kann daraus schließen, 
daß die Diakonissen im Bewußtsein der nizänischen Väter nach späterem Sprach­
gebrauch zum „niederen Klerus“ gehören, der entsprechend der Trad. Apost. oder 
dem Test. Domini auch keiner Weihe bedurfte.

Bestätigung findet diese Deutung bei Basilius d. Gr. (330-379’f6 *, der in can. 
44il eine siebenjährige Bußfrist für eine Diakonisse verordnet, die mit einem Hei­

den Unzucht getrieben hat. Danach könne sie wieder in die eucharistische Gemein­
schaft aufgenommen werden. Als Begründung gibt Basilius an:

„Wir gestatten aber nicht, daß der Körper der Diakonisse noch irgendwann zum fleischlichen
Gebrauch dient, weil er geheiligt ist (cbc; KaOiEpcopevov)“88.

„Heiligung“ ist hier als zölibatäre Ganzhingabe zu verstehen und darf nicht 
als „Weihe“ im Sinne einer Ordination interpretiert werden89. Eindeutig ergibt sich 
dies aus can. 5, wo Basilius nämlich den analogen Sachverhalt beim männlichen 
Diakon regelt. Dieser solle nun aber abgesetzt werden (Ka0atpF.au;), dann jedoch 
als Laie nicht mein exkommuniziert werden, „weil es ein alter Kanon ist, die 
rangmäßig Zurückgestuften (xouq äno ßaöpou rcenxcoKoxcu;) nur auf diese Weise 
zu bestrafen, wobei man m.E. jenem Gesetz der Alten folgte, das lautet: ‘Du sollst 
nicht zweimal dasselbe bestrafen’“. Außerdem wäre es ungerecht, ihn auch zu 
exkommunizieren, denn ein exkommunizierter Laie würde ja nach vollzogener 
Buße wieder restituiert werden, während dem abgesetzten Kleriker die Möglichkeit 
der Wiedereinsetzung ins Amt verwehrt sei90.

85 Darauf hat zurecht zuerst GRYSON, cbd., hingewiesen. Ihm schließt sich dann MARTIMORT, 
a.a.O., 101, an, der sich richtig gegen die Gleichsetzung beider Begriffe sogar noch mit der Wendung 
aSv ev x& axi’lfiaxi eljsraaOEiaöv durch C. VAGAGGINI (L’ordinazione delle diaconisse nelia 
tradizione greca e bizantina, in: OrChrP 40 (1974) 145-189; 155-160) wendet. Der Begriff kanon ist in 
der Tat umfassender als kieros, was sich aus can. 16 von Nizäa eindeutig ergibt. Die von mir verwen­
dete Übersetzung „Klerikerverzeichnis" (OHME, Kanon ekkiesiastikos [wie Anm. 12), 368 0 wäre also 
in diesem Sinne als „Ämterliste“ zu präzisieren.

86 Zu seinem Kanonbegriff vgl. jetzt: OHME, a.a.O„ 543-570.
67 P.-P. JOANNOU, Discipline Generale Antique II, Grottaferrata 1962, 136; Der Kanon gehört 

zur ep. 199 vom Jahre 375/6: Y. COURTONNE, S. Basile. Lettres II, Paris 1961, 154-164. 162.
S8'H|isü; Se Suxkovoo tö oapa coi; KaOiEpcupevov oükexi EJtnpEnopEv ev xPÜCTel sTvat 

aapKtiq).
89 Dies hat GRYSON, Le ministere (wie Anm. 19), 90-92, richtig gegen die ältere Interpretation 

durch A. KALSBACH (Die altkirchliche Einrichtung der Diakonissen bis zu ihrem Erlöschen, Freiburg 
1926, 109) betont, der hier das älteste Zeugnis fftr die Diakonissenweihe erblicken wollte.

90 can. 3: COURTONNE 124,3-11; JOANNOU, Discipline Generale Antique II, Grottaferrata 

1963, 100,15f.: 616x1 apxaTcx; egti Kaviov... Zu Basilius’ Kanonbegriff an dieser Stelle und zum Zitat 
von Nahum 1,9 (LXX) vgl.: OHME, Kanon ekkiesiastikos (wie Anm. 12), 553.
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Diese in der altkirchlichen Bußpraxis übliche Verfahrensweise, Kleriker ab­
zusetzen, nicht aber zu exkommunizieren, ist in den älteren Synodalkanones reich­
lich als gängiges Verfahren belegt91. Entsprechend stellt Basilius in can.5] fest, 
daß „die Kanones“ für Kleriker ohne weitere Unterscheidung ein und dieselbe 
Strafe der Absetzung vorgesehen hätten. Dies betreffe in gleicher Weise Kleriker, 
„die sich auf einer Weihestufe befinden wie solche, die einen Dienst ausüben, für 
den keine Handauflegung vorgesehen ist“ (evte ev ßa0pco xoyxdvoiEv erxe 
äxeipo0excp OmpECTia rrpooKaprepoTev)92. ,

Daraus ergibt sich klar, daß in der kappadoztsehen Kirche z.Zt. Basilius d. 
Gr. der Klerus auch die „niederen Kleriker“ umfaßte, die keine Clieirotoma emp­
fingen. Die Diakonissen wurden dort aber weder zum Klerus gerechnet noch ordi­
niert, denn sie wurden in der öffentlichen Buße als Laien behandelt.

Etwa zeitgleich erwäluit Epiphanius von Salamis (+ 403) in seinem Panarion 
>n Abgrenzung gegenüber der Häresie der Kollyridianennnen, daß die Aufgabe des 
kirchlichen Standes der Diakonissen (Suxkovictctöv xctypct) auschließlich in der 
Taufassistenz bestehe und sie keinerlei priestcrlichc Funktionen wahmähmen 
(iepaxßueiv)93 94, ln de fide nennt er im Zusammenhang des Verbotes der 2. Ehe für 

die Mitglieder der iepooovn als dazugehörig: Bischof, Presbyter. Diakon und 
Subdiakon Lektoren werden ausgenommen, weil sie keine Priester seien. Erst 
danach nennt er die Diakonissen, die ausschließlich zur Taufassistenz bei Frauen 
eingesetzt würden. Schließlich gebe es noch andere Ämter wie Exorzist, Überset­
zer, Totengräber und Türhüter"*. Demnach unterscheidet Epiphanius den „höheren 

Klerus“ als Hicrosyne, zu der auch der Subdiakon gehört, vom „niederen Klerus“, 
zu dem er Lektoren und Diakonissen reclinet. Die weiteren Ämter gehören nicht 

zum Klerus.
Von einer Cheirotonie der Diakonissen in der Reichskirche spricht erstmals 

can.15 von Chalcedon (451), der hierfür das Alter von 40 Jaliren fcstlegt und den 
Zölibat vorschreibt95. Man darf dabei aber nicht übersehen, daß das Chalcedonense 
den Terminus Xf.ipoxoveTaOat in can. 6 nicht nur für Presbyter und Diakone, son­
dern für alle in einem kircldichen Stand (öXox; xivä xcöv ev xö EKKAipuxaxuccÖ 
T<xypaxi) amvendet, für die der Kanon „absolute“ Cheirotonien verbietet . Noch 
das Quinisextum (692) wendet in can. 6 den Begriff auch für Subdiakone an . 
Dennoch handelt cs sich natürlich um eine deutliche Entwicklung im Vergleich zu 
der Situaüon in Nizäa und bei Basilius. Sie läßt sich m.E. nur durch die seit dem 5.

91 Bei Basilius nochmals in can. 32 (COURTONNE II, 161; JOANNOU a a.O 131.13 0 Vgl. 
weiterhin 7. B.: Ankyra can. 1.2.10.14; Neocaesarea can. 10; N.zäa can. 17.18; Ant.och.en can. 3.5.13.
In den Kanones der Apostel: can. 2.6.7.12,15.25 u.ö. .....

91 Vgl. COURTONNE (wie Anm. 87), 209 f; JOANNOU, a.a.O., 142,9 f,
91 Panarion 79 (GCS 37, 478 HOLL).
94 De fide 21(GCS 37, 522,11-25 HOLL). ,
95 JOANNOU, Discipline Generale Antique 1,1, Grottnferrata 1962 81 f.
94 JOANNOU, a.a.O., 1,1,74; ähnlich in can. 2 (JOANNOU 1.1,70).
” JOANNOU, a.a.O., 1,2,132.
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Jh. erfolgte breite Rezeption der Consl. Apost in der östlichen Reichskirche erklä­
ren.

Es ist auffällig, daß es nun die kaiserliche staatskirchenrechtliche Gesetzge­
bung ist, in der die Diakonissen konsequent dem Klerus zugeordnet werden und 
häufig zusammen mit den Diakonen genannt werden98. Erstmals ist dies der Fall in 

einem Gesetz Theodosius’ II. vom Jahre 434, das das Erbrecht hinsichtlich des 
Besitzes verstorbener Kleriker regelt:

„Si quis episcopus aut presbyter aut diaconus aut diaconissa aut subdiaconus vel cuiuslibet alteri- 
us loci clericus aut monachus aut mutier quae solitariae vitae dcdita est, nullo condito testamento 
discesserit...“’9

Besonders häufig läßt sich dies dann in der Gesetzgebung Juslinians I. (527- 
565) beobachten. In Nov.3 (a.535) setzt der Kaiser die Zahl der Diakonissen unter 
den insgesamt 425 Klerikern der Hagia Sophia mit 40 fest. Sie werden dabei direkt 
nach den Diakonen und vor den Subdiakonen, Lektoren und Kantoren genannt100. 

Auch werden sie bei der Auflistung der Kleriker mit den Diakonen zusammenge­
faßt zur Gruppe „männlicher und weiblicher Diakone“ (StaKovouq äppevaq 
Kai 0r|Ä£iac;)101. Dennoch ist es auffällig, daß an Stellen, wo nur von „Klerikern“ 
oder dem „Klerus“ ohne Auflistung im Detail die Rede ist, die Diakonissen häufig 
extra erwäluit werden so als geholten sie nicht eigentlich dazu102. Wenn sie Nov 
6,6 zur iepoauvr) reclmet, darf man nicht vergessen, daß nach Epiphanius auch der 
Subdiakon dazu gehört103.

98 Zum folgenden vgl. insbes. GRYSON, Le ministere (wie Anm. 19), 119-127; MARTIMORT. 

Les Diaconesses (wie Anm. 32), 104-109.
99 Cod. Theod. V,3,l (MOMMSEN-MEYER 1,2, 220).
100 Justinian, Nov. 3,1,1 (SCHOELL-KROLL 21,3-12). Dasselbe ist der Fall in Kaiser Herak- 

leios’ Nov. 1 vom Jahre 612, die für die Hagia Sophia ebenfalls 40 Diakonissen bestimmt und filr die 
Blachemenkirche die Zahl von 6 Diakonissen nennt, vgl.: J.M. KON1DARIS (Hg.), Die Novellen des 
Kaisers Herakleios, in: D. SIMON (Hg.), Fontes Minores V, Frankftirt/M., 1982, 33-106,64.68.

101 Justinian, Nov.3 prol, (SCHOELL-KROLL 19,16 f); 3,1,1 (21,6 f); 3,2,1 (22,10); 6 tit. (35.19

ff)
102 Cod.Just. 1,3,45,9 (KRUEGER 32); Nov. 3 prol. (SCHOELL-KROLL 18,18.26); 3,1 (20,12); 

123,21 (609,17 f); 123,28 (615,1); 123,37 (620,29); 131,13,3 (662,24). Diesen Sachverhalt unterstreicht 
besonders MARTIMORT, Les Diaconesses (wie Anm. 32), 108 f, und schließt daraus, daß cs keines­
wegs sicher sei, ob in der Gesetzgebung Juslinians die Diakonissen unter den Klerus gerechnet werden.

103 Dahinter steht die östliche Tradition, die im Unterschied zum lateinischen Westen, wo das dia- 
konische ministerium (episcopi) meist nicht als sacerdotium qualifiziert wurde (vgl. Trad. apost, 8: non 
ordinatur in sacerdotium, sed in ministerium episcopi) die Diakone meist zur Priesterschaft (hierosyne) 
rechnet. Im „Euchologion Allatianon“ aus Zypern vom Jahre 1260 wird dann sogar der Lektor als erster 
Grad der hierosyne (6 rtponcx; ßaOpöq tifq igpocruvriq) bezeichnet, vgl. J. GOAR, Euchologion sive 
Rituale Graecorum, (Venedig ;1730 ) ND Graz 1960, 197; P.N. TREMBELAS, Tä^Eiq XcipoOeoicov 
Kai Xeipotovicav, Theologia20 (1949) 120-139.127.
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Die Novellen bezeugen auch die Praxis der Ordination der Diakonissen, die 
als Cheirotonia bezeichnet wird104. Das älteste byzantinische Euchologion. das eine 
solche Ordnung105 bietet, ist der Codex Barberinus graecus 336 süditaliemscher 
Provenienz aus dem 8. Jh.106 Die Ordnung folgt auf die des Bischofs, Presbyters 
und Diakons und steht vor der des Subdiakons. Alle fünf werden als Cheirotonia 
bezeichnet, während bei den dann folgenden Lektoren und Kantoren von einer 
„Einsetzung“ (npoxetpicnt;) gesprochen wird. Ein Kennzeichen dieses und ande­
rer107 byzantinischer Euchologien ist eine strukturelle Angleichung an die Cheiro- 

lonie des Diakons. Sie besteht in folgenden Momenten.

1. Durchführung an derselben Stelle im Ablauf der eucharistischen Liturgie 
am Altar, während die Cheirotonie des Subdiakon außerhalb der Liturgie und nicht 

am Altar stattfindet.

2. Verwendung der bei der Ordination von Bischof, Presbyter und Diakon be­
nutzten Proklamationsformel (eK<pcovr)cnq): ,,'H 0sia X«Pl?--“> die bei der Chei­
rotonie des Subdiakons dort nicht auftaucht Es handelt sich dabei freilich nicht um 
eine Ordinationsformel im scholastischen Sinn108. Martimort hat darauf hingewie- 

sen. daß sie in der palästinischen melkitischen Tradition auch bei der Subdiakons-

,M Justinian, Nov.6,6 (SCHOELL-KROLL 43.24-45,13); 3 prol. (18.26); 6 tit. (35,17 f); 123.13
4’2'°)5' Zum' folgenden’ vgl. MARTIMORT, Lcs Diaconesses Dclail d,ie

Studie von VAGAGGINI, L’ordinazione (wie Anm. 85), und E. THEODOROU H zeiporovia 
nXB.poeeoiaTav8.aKov.oo0v, in; Theologia 25. 1954. 430-469, 576-601; 26, 1955, 57-76; neu 
»».gedruckt in: IOTopia Ka. Oecopia t«K koivo.viKTfi SuiKOV.  ̂Athen 1985, 61-
164; DERS., Das Amt der Diakoninncn in der kirchlichen Tradition. US 33 (1978) 162-172.

104 s. PARENTI-E. VELKOVSKA (Hg.), L'Eucologio Barbenm gr. 336, 1955; Die Ordnung 
findet sich auf den IT 169r-171v = GOAR, Euchologion (wie Anm. 1()3). 218 f

107 Vgl. MARTIMORT, Lcs Diaconesses (wie Anm. 32), 149; E. THEODOROU, H XEiporov.a, 
UO.; P.N.TREMBELAS, Ta^eiq XE.po0eo.tov Kai Xe.potovitov, Theologia 19 (1941-48) 451- 
•165.619-649; 20 (1949) 120-139. ....... ,

l0* Dies nahm B BOTTE, La formule d’ordination „U grace divme dans les nies onentaux, 
OrSyr 2 (1957) 285-296, an. Widerlegt wurde es von: E. LANNE. Les ord.nat.ons dans le nie copte, 
OrSyr 5 (1960) 81-106- und: P.M. GY, Les ancicnnes prieres d'ordination, in: La Maison-Dieu 138 
(1979) 93-122. Klar dagegen bereits: P.N. TREMBELAS, Tcdjeu; Xe.poeeoicov Kai Xe.poTovicov, 
aa.O„ 459. MARTIMORT, Lcs Diaconesses (wie Anm. 32), 152, hat darauf hingewicsen, daß der im 
Euchologion nicht weiter angegebene Text nicht einfach identisch mit der Formel bei der Cheirotonie 
** Diakons sein könne, nachdem sic dort eine vorausgehende Weihestufe voraussetzt. Sie lautet dort : 
-Die göttliche Gnade, die allezeit das Schwache heilt, und das Fehlende ergänzt, befördert diesen sehr 
frommen Subdiakon zum Diakon. Lasset uns für ihn beten, daß auf ihn herabkomme die Gnade des Hl. 
Geistes‘'.('H Oeia vap.o n Remote Td da0evi) OepartEÜoüaa Kai rä EiOEinovra avanXiipoöaa, 
"PfXE.pi^Tai (töv SeTva) töv EuXcßEtrtaTov onoS.ctKOvov bu; BiaKovov. Eo^topeOa oov unep au 
T°0, iva eX0n in ainöv r| x&pt; toö rtavayiou nveöpaTtx;.)
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und Lektorenweihe verwendet wird, in der postbyzantinischen Tradition des 16. Jh. 
sogar bei der Einsetzung des Megas Oikonornos109 110 111 112 * * und der Äbte"0.

3. Zwei bischöfliche Ordinationsgebete gegenüber nur einem beim Subdia­
kon.

4. Dabei erfolgt die Herabrufung der Gnade des Hl. Geistes, die sich sonst in 
den byzantinischen Euchologien nur bei der Bischofs-, Presbyter- und Diakons­
weihe findet. In den Const. Apost. freilich erfolgt sie auch bei der Ordination von 
Subdiakon und Lektor1". Die Handauflegung ist allen Weihen, auch der des Sub­
diakons und Lektors gemeinsam"2.

Deutlich sind freilich auch die Unterschiede zur Diakonenweihe:

L Das der Diakonisse wie dem Diakon überreichte Orarion wird nach Anwei­
sung der Rubriken im Unterschied zu diesem mit den Enden nach vom getragen, 
also wie bei den Subdiakonen"3, denen es in der syrischen Tradition bereits früher 
zugewiesen wurde (s.o.).

2. Der ihr zur Kommunion überreichte Kelch wird von ilir wieder auf den 
Altar gestellt, während der Diakon danach die Austeilung der Kommunion beginnt.

3. Während der Diakon kniet, beugt die Diakonisse nur ihr Haupt.

Damit bleibt die Diakonisse trotz aller Angleichung des Ordinationsrituals an 
das des Diakons auch in der byzantinischen Tradition deutlich dem Diakon unter­
geordnet, Sie ist ilun in ihrem Dienst zusammen mit dem Subdiakon zugeordnet, 
gehört aber damit nicht zum „höheren Klerus“. Ich bezweifle, daß man sie als 
„Zwischenglied“ zwischen höherem und niederen Klerus bezeichnen kann, wie 
dies Evangelos Theodorou vertritt"Daß sie - wie Theodorou sagt"5 - „die einzi­

105 Zu diesem höchst bedeutenden Amt vgl.: A. LEONDARITOU, EKKXiiatacniKa a^uonata 

Kat OErpeatEt; atr|v rcpdnuri Kai peari Bo^avrivr) ntpiooo (Forschungen zur byzantinischen Rechts­
geschichte. Athener Reihe 8), Athen-Komotini 1996, 352-435.389 f.

110 Vgl. MARTIMORT, Les Diaconesses (wie Anm. 32) 152.
111 Const. Apost. VIII 21,22, s.o.
112 VAGAGGINI, L’ordinazione (wie Anm. 85) 180. Die am Anfang des zweiten Gebetes vor der 

Epiklese stehende Aussage, daß Gott auch die Frauen in die „Ordnung der Liturgen“ 
(ev na^Ei XEtioupyiMv) aufgenommen habe, ist nicht im Sinne einer Gleichordnung mit dem Diakon zu 
interpretieren. Demi seit Ps.Dionysius Areopagita umfaßt der Terminus leilurgos auch Lektoren und 
Kantoren, evtl, sogar die Türhüter, vgl. H.e. 3,2; 7,2 (PTS 36, 80.122 f HEIL/RITTER).

113 Vgl. I. TOTZKE, Art. Orarion, LThK37 (1998) 1084 f.
114 THEODOROU, Das Amt der Diakoninnen (wie Anm. 105), 169.
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ge sui generis ‘mfyq’ (= Stufe oder Klasse oder Stand) des ordinierten weiblichen 
Kirchenamtes darstellt“, ist richtig. Ein anderes ordiniertes Amt der Frauen ist in 
den Rechtsquellen des christlichen Ostens nicht bezeugt. Auch wenn die Diakonis­
se ein „Anhang“ und eine „Ergänzung des Diakonenamtes darstellt - was auf 
den Subdiakon genauso zutriffi - , ist sie doch ein eigenständiges nachgeordnetes 
Amt. Ein Jaxis sui generis“ ist freilich jedes Amt des höheren und niederen Kle­
rus. Die Diakonisse gehört m.E. zu letzterem.

Die byzantinischen Euchologien tradieren nun in ihren Ordmaüonsntualen 
(XeipoToviKcx) die Diakonissenweihe im beschriebenen Sinn bis ins 14.Jh. 
Dahinter stand aber mindestens seil dem 12. Jh. keine lebendige Praxis melir. So 
bezeugt Theodor Baisamon (+nach 1195) in seinem Kommentar zu can. 15 des 
Chalcedonense, daß „die Sache dieses Kanons völlig außer Gebrauch geraten sei; 
denn die Diakonisse wird heute nicht ordiniert“1 . Sem Kollege, der Alexandnm- 

sche Patriarch Markos III. (1146-1189), wollte von Baisamon wissen, was eigen- 
lich die Funktion der Diakonissen sei, die in den Kanones erwähnt werden. Matt- 
liaios Blastares (+ nach 1346) beschrieb „aus alten Büchern“ das Ordinationsntual 
eines Standes (xdypa), „den es einstmals gab“"9, und Symeon von Thessalomke 
(+1429) behandelte in De sacris ordinibus120 Lektoren und Subdiakone, nicht aber 
die Diakonisse.

Das Amt scheint aber schon friiher nicht als integraler Bestandteil des Diako­
nenamtes betrachtet worden zu sein. Denn obwohl es im 10. Jh. in Byzanz sicher 
bezeugt ist* 116 * * * 120 121 *, ist es im Rahmen der Slavemnission nicht zu den orthodoxen Slaven 

gelangt imd dort unbekannt geblieben. Zum Geincindeklems (prict) gehören etwa 
nach den Beschlüssen der Landeskonzile der Russischen Orthodoxen Kirche 

17/18 und 1988 neben Priestern und Diakonen die Psalmensänger (Psalomsci- 
ki)'22. in der altrussischen Tradition ist der Begriff Kliros zum Synonym für alle 
>,Kirchendiener“ des „niederen Klerus“ unterhalb des Ipod'jakons mutiert und 

umfaßte die den Kirchenchor bildenden d'jacki, zu denen Lektoren (ctec) und

"s E. THEODOROU, Der Diakonat der Erau in der Griechisch-Orthodoxen Kirche, in: Diakonia 
21 (1986) 29-33.32; genauso bereits: DKRS., Das Diakonissenamt in der Griechisch-orthodoxen 
Kirchen, in: ÖRK (Hg.), Die Diakonisse (Studien des ÖRK Nr.4), Genf 1966, 25-31.27 f.

116 DERS., Der Diakonat der Frau, a.a.O., 32.
Vgl. THEODOROU, 'H XEtpotovia n XEipo0ECTia töv SiaKovioaöv (wie Anm. 105).

"* „Obgleich einige der Asketinnen mißbräuchlich Diakonissen genannt werden“, fiilirt er fort 
Da ioö TOtpövtoi; xavova; rcavrri io%o%aaav StaKOViaaav yäp afipepov oo xstporoveuai, xa 

v KataxpricmKäx; tive^ töv noKt)Tptöv öiaKOvrcoat Xeyovtai): G.A. RH ALLES, M. POTLES, 
^övxaypa töv Oeicov Kai lEpöv Kavovcov, Bd. 2, Athen 1852,255.

1,9 Extpov 8’rjv jiote töv Siaxoviov yovatKÖv Täypa ...• G.A. RHALLES, M. POTLES, 
^övraypa töv Oeiwv Kai lEpöv xavovtov, Bd. 6, Athen 1859, 171 f.

120 PG 155,367-386.
121 Konstantinos VII. Porphyrogennetos (905-959), De ceremoniis aulae byzantinae 1,44 (PG 112, 

425 f; A. VOGT I, [1935/1967] 171,10 f).

Vgl. G. SCHULZ, Das Landeskonzil der Orthodoxen Kirche in Rußland 1917/18 - ein un- 
“«kanntes Reformpotential (KO.M 23), Göttingen 1995, 185.188.193.
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Vorsänger (pevcy) gehören123. Diese werden heute Psalomsciki genannt und sind 
als „kanonische“ Kirchensänger und Lektoren von den der Feierlichkeit der Got­
tesdienste dienenden gemischten großen Kirchenchören zu unterscheiden124. Das 

Reformkonzil von 1917/18 liat erstmals auch Frauen zur Ausübung des Amtes 
eines Psalmensängers mit allen Rechten und Pflichten etatmäßiger Psalmensänger 
zugelassen. Es hat jedoch bestimmt, daß dies „ohne Übernahme in den Klerus“ 
erfolge125 126 *.

Die Bemühungen um Wiederbelebung des Diakonissenamtes in der griechi­
schen Orthodoxie seit den 50er Jaliren dieses Jahrhunderts haben bislang ein Amt 
christlicher Sozialarbeit in Zuordnung zum Gemeindepfarrer hervorgebracht, das 
von Laien-Diakonissen ohne Ordination ausgeübt wird 2 .

IV.

Aus der reichen Geschichte des Instituts der Diakonisse in der syrischen Chri­
stenheit und in der byzantinischen Reichskirche kann man nun nicht auf eine 
selbstverständliche Verbreitung in der Alten Kirche schließen. So erlauben weder 
die reiche katechetische Tradition der Jerusalemer Kirche des 4. Jli. noch die der 
Mailänder Tradition einen Rückschluß auf eine Funktion dieses Amtes bei der 
Taufe. In beiden Kirchen ist man anscheinend selbst bei der Taufsalbung erwach­
sener Frauen ohne Hilfestellung anderer Frauen ausgekommen 2 .

Auch in der ägyptischen Kirche scheint es in früher Zeit kein weibliches Amt 
der Diakonisse gegeben zu haben128. Mag dies noch fiir die Interpretation einiger 
Stellen bei Clemens v. Alexandrien und Origenes umstritten sein129, so sprechen 

die kirchenrechtlichen Quellen der Kirche von Alexandrien ein eindeutige Sprache. 
Die „Apostolische Kirchenordnung“ aus dem 4. Jh.130, auch „kirchliche Konstituti­

123 Vgl. K. GÜNTHER-HIELSCHER, V. GLÖTZNER, H.W. SCHALLER, Real- und 

Sachwörterbuch zum Altrussischen, Neuried 1985, 104 f. 87.48.
Vgl.: J. v. GARDNER, Gemischte Chöre in der Liturgie der Russischen Orthodoxen Kirche, 

in: OkSt 22 (1973) 44-54.
125 P. HAUPTMANN, G. STRICKER (Hgg), Die Orthodoxe Kirche in Rußland. Dokumente 

ihrer Geschichte, Göttingen 1988, Nr. 228.
126 THEODOROU, Das Diakonissenamt (wie Anm. 115), 30 f.
122 ln den Mystagogischen Katechesen Kyrills fehlt die geringste Andeutung. Bedeutsam ist hier 

ein Zeugnis aus dem Pratum spirituale 3 (PG 87,3, 2853-56) des Johannes Moschus, das in der 
Jerusalemer Kirche eine Beauftragung von Diakonissen mit der Taufassistenz als nicht in Übereinstim­
mung mit dem „Ethos“ der Kirche bezeichnet. Vgl. J. SCHMITZ, Gottesdienst im altchristlichen Mai­
land (Theophaneia 25), Köln/Bonn 1975, 107 ff. Es gibt nur zwei Grabinschriften, die hier überhaupt 
die Existenz von Diakonissen belegen. Egeria erwähnt sie nicht. Erst im 10 Jh. tauchen sie in den Für­
bitten der griechischen Jakobusliturgie auf.

128 Zum folgenden vgl. bes. MARTIMORT, Les Diaconesses (wie Anm. 32), 73-97.
129 Vgl. MARTIMORT, a.a.O., 73-80; GRYSON, Le ministöre (wie Anm. 19), 52-65.
130 Vgl. OHME, Kanon ekklesiastikos (wie Anm. 12), 504 ff.
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on der Apostel“ o.ä. genannt131, kennt keine Diakonissen, sondern nur Witwen. Sie 
stehen in der Reihenfolge der Ämter nach der Ämtertrias zusammen mit den Lek­

toren an letzter Stelle und widmen sich der Fürbitte und der Hilfe für erkrankte 
Frauen132.

Die Canones Hippolyti, eine Überarbeitung der Traditio Apostolica aus den 
Jahren 336-340133 134 ignorieren wie diese die Diakonissen und ordnen einen Kanon 
über die Witwen sogar erst nach denen über Lektor und Subdiakon ein. Die Wit­
wen liaben dieselben Aufgaben wie in der Apostolischen Kirchenordnung; sie 
werden ausdrücklich nicht ordiniert, sondern unter Gebet eingesetzt

Der Sinodos der Kirche von Alexandrien, eine Sammlung des kanonischen 
Materials bis zum 7.Jh.135 136 nimmt bei seiner Überarbeitung des VIII. Buches des 
Const. Apost. eine deutliche Veränderung vor, wenn er für Subdiakone, Lektoren 
und weibliche Diakone die Ordination (xetpo-coveTv) untersagt. ’ Die saludische 
Fassung untersagt jede Handauflegung für den niederen Klerus und nennt dort mit 
Subdiakonen und Lektoren auch Diakonissen137. Die Kompilatoren liaben anschei­

nend von der ilmen geläufigen Praxis her ihre Vorlagen einfach korrigiert, ohne 
allerdings dabei das Vorgefundene Amt der Diakonisse einfach zu streichen. Ent­
sprechend sehen auch die älteren koptischen Euchologien neben Subdiakon und 
Lektoren keine Weihe von Diakonissen vor138 139.

Die Koptische-orthodoxe Kirche der Gegenwart liat im Rahmen llirer beein­
druckenden Emeuerungsbewegung der vergangenen 50 Jahre - neue karitative

131 A. F AI VRE, La Documentation canonico-liturgique de l’Eglise ancienne, in: RSR 54 (1980) 
204-219.273-297.277 ff; P.F. BRADSHAW, Art. Kirchenordnungen, in: TRE 18 (1989) 666 f; B. 
STEIMER, Vertex traditionis. Die Gattung der altchristlichen Kirchenordnungen (BZNW 63), Ber- 
WNcw York 1992,60-71.

132 Can. 1.21: Th. SCHERMANN, Die allgemeine Kirchenordnung, frühchristliche Liturgien und 
kirchliche Oberlieferung I, Die allgemeine Kirchenordnung des 2. Jh, (Paderborn 1914), ND New York 
1968, 13,29 f. Die angegebene Anzahl von 3 Witwen entspricht der der Presbyter und Diakone. Vgl. 
GRYSON, Le ministere (wie Anm. 19), 80-86.

133 So R.-G. COQUIN, Les Canons d'Hippolyte (PO 31,2), Paris 1966; vgl. auch BRADSHAW, 
TRE 18, 667 ff; STEIMER, Vertex traditionis (wie Anm. 131) 72-79; OHME, Kanon ckklesiastikos 
(wie Anm. 12)498-502.

134 Can. 9 (COQUIN 363).
135 P. DE LAGARDE, Aegyptiaca, Göttingen 1883; W. RIEDEL, Die Kirchenrechtsquellen des 

Patriarchats Alexandrien, (Leipzig 1900), ND Aalen 1968, 20-28.92.115-119.; J. u. A. PfeRIER, Les 
•27 canons des apötres (PO 8,4), Paris 1912.

136 ln der sahidischen Fassung: can. 66; in der arabischen: can. 53, in der äthiopischen: can. 54.
137 Vgl.: PER1ER, Les 127 canons des apötres (PO 8,4), 638 f.
138 Vgl. schon das sog. Euchologion des Serapion (F.X. FUNK, Didascalia et Constitutiones 

Apostolorum II, 158-195); aus dem X. Jh.: E. LANNE (Hg.), Le grand Euchologe du Monastere Blanc 
(PO 28,2), Paris 1958; J. ASSFALG, Die Ordnung des Priestertums, ein altes liturgisches Handbuch der 
koptischen Kirche, Kairo 1955; vgl. weiter: MARTIMORT, Les Diaconesses (wie Anm.32), 93-97. Für 
das Euchologion des Weißen Klosters (s.X) hat U. ZANETTI inzwischen die Kommemoration verstor­
bener Diakonissen wahrscheinlich machen können, vgl. DERS., Y cut-il des diaconesses en Egypte?, in: 
Wtera Christianorum 27 (1990) 369-373.

139 Vgl. dazu jetzt W. REISS, Emeueiung in der Koptisch-Orthodoxen Kirche, Hamburg 1998.
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Frauenkonvente und Ämter für Frauen geschaffen140. Dazu gehören auch die in der 

westlichen Literatur häufig irrtümlich als „Diakonissen“ bezeiclmeten sog. „Ge­
weihten Töchter“ (Banat El-Mukarrasat), die heute den Großteil der liauptberuflich 
in der koptischen Kirche arbeitenden Frauen ausmachen. Es sind ca. 800 Frauen, 
die zölibatär leben und in jeder der ca. 80 koptischen Diözesen hauptamtlich in der 
Verwaltung sowie in sozialen, medizinischen oder pädagogischen Diensten stehen. 
Sie erhalten keine diakonischen Weihe und dürfen keine liturgischen Dienste ver­
richten141.

Auch die seit 1981 vorgenommene Weihe älterer Frauen zu „Diakonissen“ 
ordnet diese ausdrücklich nicht dem Klerus zu. Ilmen ist deshalb jede Betätigung 
im Kontext der Liturgie untersagt, namentlich die Assistenz bei der Taufe, die 
Myronsalbung, Krankenölung und auch die Überringung der Eucharistie an das 
Krankenbett. Ihr sozialer und pastoraler Dienst bezieht sich ausschließlich auf 
Frauen und Kinder142. Die niederen Weihestufen sind in der koptischen Kirche 
weiterhin ausscliließlich Männern Vorbehalten143.

V.

Ich möchte nun noch auf zwei Phänomene des byzantinischen Kirchenrechtes 
lünweisen, die die besondere Stellung der Ehefrau des Priesters dokumentieren, die 
diese liier einnimmt.

1. Das erste betrifft die Frage der zweiten Ehe der verwitweten Frau des Prie­
sters. Für eine erneute Eheschließung in diesem Fall wird nämlich die vormalige 
eheliche Gemeinschaft mit einem „Geweihten“ als ein Ehelündemis betrachtet, so 
daß eine erneute Ehe nur auf dem Wege der Oikonomia144 möglich ist.

Die ersünalige kanonistische Begründung fiir diese Praxis begegnet bei 
Theodor Baisamon (+ nach 1195) in seinem Kommentar zu can. 44 Basilius d. Gr., 
der uns bereits oben begegnet ist. Basilius schließt diesen Kanon - wie erwähnt - 
mit der Aussage, daß es nicht geslattet sei, „daß der Körper der Diakonisse noch 
irgendwann zum fleischlichen Gebrauch dient, weil er geheiligt ist 
(ök; KaQispcopsvov)“145. Baisamon argumentiert nun analog, daß die Pfarrfrau, die

140 Zur Situation der koptischen Frauen überhaupt vgl. J, SPENLEN, Koptisch-orthodoxe Frauen 
im modernen Ägypten, in: A. GERHARDS, H. BRAKMANN, Die Koptische Kirche, Stuttgart 1994, 
119-132.

141 Vgl. REISS, Erneuerung in der Koptisch-Orthodoxen Kirche, 244-248.
142 Vgl. REISS, a.a.O., 248 f.
142 Dies sind: Psaltes und Archipsaltes (beide erst in jüngster Zeit neu eingeführt); Lektor und 

Subdiakon, vgl.: REISS, a.a.O., 173, Anm. 59.
144 Zur Oikonomia vgl.: G. DAGRON, La regle de exception. Analyse de la nolion d’öconomie. 

in: D. SIMON (Hg.), Religiöse Devianz, Frankfurt a. M., 1990, 1-18.
145 Vgl. Anm. 88.
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durch die eheliche Gemeinschaft „ein Fleisch“146 147 * 149 mit dem Priester geworden ist, 

deshalb auch in gewisser Weise Anteil an seiner Hierosyne gewonnen liabe, was 
eine zweite Ehe unmöglich mache:

„Die Frauen der Priester sind ein Leib und ein priestcrliches Fleisch (pia aäp^ UpcnueA ge­
worden durch den Umgang mit Priestern und deshalb gleichsam geweiht (.epa.0ETact,)'‘ . Des­
halb sollen sie wie die Klerikern daran gehindert werden, ihre einmal geweihten Körper durch 
zweite Ehen zu profanisieren'*8.

Weiterhin zieht Baisamon can. 48 des Quinisextums als Begründung heran. 
Dieser sieht die Möglichkeit der Bischofswahl aus dem verheirateten Klerus vor 
und ordnet für diesen Fall an, daß nach der in beiderseitigem Einverständnis er­
folgten Auflösung der Ehe und der Bischofsweihe des Mannes die Frau ins Kloster 
eintreten müsse14’. Daraus zieht Baisamon den Schluß des Verbotes einer zweiten 
Ehe für Frauen von Priestern150 * * *. Damit verkennt er natürlich die eigentlichen Be­
weggründe, die hinter dieser Entscheidung stehen. Denn ursprünglich sollte da­
durch klargestellt werden, daß die vormalige Ehe des neuen Bischofs allein aus 
ehrenwerten, höchst frommen Gründen aufgelöst wird und jeder Verdacht hin­
sichtlich einer Weiterführung der Ehe ausgeschlossen ist.

Konstantinos Pitsakis hat jüngst darauf hingewiesen, daß die Position und ka­
nonische Begründung Baisamons wenig später in der kirchlichen Rechstprechung 
im sog. „Despotat von Epims“ keine Berücksichtigung fand1 So hat der dortige 
Metropolit Johannes Apokaukos (+1233)'52 von Naupaktos die zweite Ehe von 
Priesterwitwen unter Berufung auf 1 Kor 7,39 f und 1 Tim 5,11-14 gestattet 
Diese divergierende theologische Behandlung der Frage in der Geschichte der 

griechischen Orthodoxie ist freilich erst in jüngster Zeit durch die Edition der Brie­
fe des Apokaukos bekannt geworden154. Wirkungsgeschichtlich einschlägig ist aber

Vgl. Gen 2,24; Mk 10,8par.
147 G.A. RHALLES, M.POTLES, lovxaypa xäv Oeicov Kai ispöv Kavovrov, Bd. 4, Athen 

'^54, 193: Oiopai 8e ärtö’xoö Kavovog xouxou (sc. can. 44 Basilius- d. Gr.) KaXöqiva KtoXuOcöai 

ÖEoxepoyapeTv Kal ai xc5v iepecov yovaiicei; .... ai rev yap yovaiKEq xäv tepecöv ev oöpa Kai p 
ia aäpf; lepaxiKij Siä xt)? pexä xöv iepeoiv aovaipeiaq xpnpaxiaaaai kcivxböOev oiov iEpö)0Eia 
“>• oü ßEßr)X<o0r|CJovxai 8iä xry; Seoxepoyapiaq.

U8 K(u>.u8r|aoviai xä äna£, lEpoOcvxa aiöpaxa aoxöv BEOXEpoiq ydpoiq ßfißnXxöaai- a.a.O.
149 Dieses solle weit entfernt liegen. Wenn sich die Frau als würdig erweise, solle sie auch zur 

Würde des Diakonates (xifc SiaKOviaq) aufsteigen: JOANNOU, Discipline Generale Antique 1,1, 
Grottaferrata 1962. 186.

150 G.A. RHALLES, M. POTLES, lövxaypa xöv 0e(ü)v Kai iepöv Kavovojv, Bd. 2, Athen 
1852, 422: EupEitoaai oov xaöxa nävxa 6tä xoix; d^ioövxaq SEOxEpoyapEiv xdi; xöv lEpsiov 

YuvaiKaq. vopi^co ydp <bq anö xoö raxpovxcx; Kavovoq oö napax<öpi)Oriaovxai SEOxepoyapüaai.
131 K. PITSAKIS, ZiixiTpata KtoXupdxcov ydpou and xtjv vopoXoyia Kai xijv npaiaiKp xoö 

dEanoxdxou xtfc Utteipoo, npaicxiKa Au.Ovoöq Zoprcooiou yia xo Aeanoxaxoo xqq Hncipou, -Ap 
ta 27-31 Maioo 1990, Arta 1992,355-374.

131 Zu seiner Person vgl. P. PR1NZING, Art, Apokaukos., Johannes, in: LMA 1 (1980) 758.
133 PITSAKIS, Zrpiipaxa, a.a.O., 370.
131 Vgl. PITSAKIS, Zrpripaxa, a.a.O„ 366, Anm. 52.
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die Position Baisamons. Im Volksbrauchtum hat sie sich darin niedergeschlagen, 
daß es ein Ehehindemis fiir die Priesterwitwe darstellte, wenn ihr verstorbener 
Gatte aufrecht sitzend begraben wurde, wie dies für Kleriker üblich war. Beab­
sichtigte sie eine zweite Ehe, mußte der Mann liegend wie ein Laie begraben wer­
den1” Kirchliche Entscheidungen höchster Instanzen in Präzedenzfällen gestatten 
die zweite Ehe bis in die neuere Geschichte durchweg nur auf dem Wege der Oi- 
konomia156

2. In dem zweiten noch zu schildernden Sachverhalt geht es um die Folgen, 
die der Ehebruch der Frau des Priesters für diesen liat. Hier hat die Auslegungsge­
schichte zu can. 8 der Synode von Neocaesarea (315/19)'51 eine besondere Rolle 

gespielt. Der Kanon regelt zuerst, daß im Falle eines entdeckten Ehebruchs der 
Frau eines Ordinanden dieser nicht die Cheirotonie empfangen darf. Er fährt dann 
fort: „Wenn sie aber auch nach der Cheirotonia Ehebruch begeht, soll er sie entlas­
sen. Lebt er aber (weiter) mit ihr zusammen, kann er nicht den ilun anvertrauten 
Dienst innehaben“155 * * 158. Dieser Schlußsatz des Kanons ist nun in einer breiten, 
scheinbar einheitlichen Auslegungstradition so interpretiert worden, daß ein Kleri­
ker, der sich nicht von seiner ehebrecherischen Ehefrau trennt, abgesetzt werden 
müsse (KaGcapF.aic). Schon im 6. Jli. rangiert der Kanon in kanonistischen Indices 
unter den Kanones, die fiir Kleriker die Absetzung fordern159. In diesem Sinne wird 
er dann auch verstanden von Theodoras Baisamon160, Patriarch Michael Kerullari- 
os (1043-1058)'6', Alexios Aristenos(12. Jh.)162, Matthaios Blastares (14.Jli.)163 164 und 
dem Pedalion16'1.

Elevlheria Papagiarmis hat nun jüngst auf eine Anwendungspraxis dieses 
Kanons in der griechischen Kirche des 18. Jh. hingewiesen, die in eine andere

155 Vgl. a.a.O., 371.
U6 pitsakIS (a.a.O., 372 f) verweist hierfür auf eine Entscheidung des alexandrinischen Patriar­

chen Meletios Pegas vom Juni 1599 und drei Entscheidungen des Hl. Synode des Ökumenischen Patri­
archates vom 12.5.1866, 24.4.1867 und 23.11.1874.

137 Zur Synode vgl. OHME, Kanon ekklesiastikos (wie Anm. 12), 334-337.
l58Eäv 8e Kai pexa xr\v xetpaxoviav poiy_ev>8ft, cxpeiXsi cmoXßaai ai)xr|v. ectv 5e oö

Süvaxai EXEaSat xrje; ByxEipiaOEiarit; aüxö onripEataq: JOANNOU, Discipline Generale Antique 
1,1,79.

l3,Sp.TROIANOS,'Eva LqapovripEvo Eopexipio Kavovcov xoo ekxoo (;) auava, TiptixiKov 
aipiepcapa eiq xov apyieruaKcmov AOrivcov ... IaKoßov Baßavdxaov, Megara 1991, 433-448.435 f.

160 G.A. RHALLES, M. POTLES, Zovxaypa xöv öetcov Kai iepcöv Kavövtov, Bd. 3, Athen 
1853, 83.

161 V. BENESEVIC (Hg.),'PqqKx; jxaxptapxoo KUpoö Mtxaf|X rcEpi yuvaiKoi; ieps<o<; 

poixsoOetanq, in: VV 12 (1909) 517 f.
162 G.A. RHALLES, M. POTLES, Züviayjia xöv öeiojv Kai tepöv Kavovcov, Bd. 3, Athen 

1853,84.
G.A. RHALLES, M. POTLES, lüvxaypa xöv Oeicov Kai iepöv Kavovcov, Bd. 6, Athen 

1859,375f.
164 TtriSaXiov xrjq voryiftq vqöq xry; ptaq aytaq Kai dicoaxoXit); xöv 'OpOoSo^cov 'EkkLiicu 

aq (Zakynthos/Zante *1864), Athen 1982,391.
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Richtung weist165. So hat der Erzbischof von Kos i. J. 1775 einem betroffenen 
Priester die Weiterführung der Ehe und das weitere Tragen des Epitrachilions ge­
staltet, wenn er die Feier der Göttlichen Liturgie und aller Sakramente unterläßt 
und seinen Dienst auf „Sakramentalien“ (ctyiaapou^), Totengedenken und Beer­
digungen beschränkt166. Man muß sich klarmachen, daß für einen betroffenen Prie­

ster nicht nur eine Entscheidung zwischen Ehefrau und Amt zu fallen ist, sondern 
zwischen Absetzung und Ehelosigkeit. Deim im Falle der Scheidung von der ehe­
brecherischen Ehefrau ist eine zweite Ehe ausgeschlossen, würde sie doch nach der 
Ordination stattfinden, was can. 1 von Neocaesarea ausschließt.

Diese Entscheidung von Kos bedeutet also faktisch unter Anwendung der Oi- 
konomia eine teilweise Suspension (apyia) anstelle der Absetzung. Die Aufteilung 
der liturgischen Vollmachten in diesem Fall scheint eine Neuerung zu sein, die 

»Kat’oikonomian“ - Anwendung des can. 8 von Neocaesarea freilich nicht. Das 
belegt nicht nur ein weiterer analoger Fall des 18. Jh. auf Korfu167, sondern eine 

v°i> Papagiannis aufgewiesene parallele Auslegungstradion, die bei näherem Zuse­
hen den Begriff „Absetzung“ vermeidet168. * 1

165 E. PAPAGIANNIS, fiept tty; poi^eiai; tt|S ftpEcßo-tepai;. O Kav.S NeoKcuaapeiai; Kai
1 c'pappoyh tou axo 18o aicöva, in: Byzantiaka 14 (1994) 309-328.

A.a.O.,314.
161 A.a.O., 323-327.

8 A.a.O„ 318-322.
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WEIBLICHE KLERIKER AUS ORTHODOXER SICHT

Unter besonderer Berücksichtigung der Empfehlungen der panorthodoxen 
Theologenkonferenz von 1988

Evangelos D. Theodorou, Athen

/. Episkopat und Presbyterat

1. Traditionelle Ablehnung der Zulassung von Frauen zu Episkopat und Presbyte­
rat

Für die orthodoxe Ablehnung der Zulassung von Frauen zu Episkopat und 
Presbyterat gibt es eine ungebrochene historische Kontinuität. Durch die Jahrhun­
derte hindurch hat die orthodoxe Kirche diese mit großer Einmütigkeit als aus­
schließlich männliche Ämter angesehen. Selbst in neuesten Veröffentlichungen 
wird mit traditioneller Begründung die Zulassung von Frauen zum Dienst im Prie­
ster- und Bischofsamt abgelehnt. Das gilt z.B. auch für den relativ umfangreichen 
Sammelband zur Frage des Priestertums der Frau, den Thomas Hopko in den 
Achtzigerjahren in den U.S.A. herausgegeben hat1. Auch auf der 3. und 5. Vollver­
sammlung des Ökumenischen Rates der Kirchen betonten die Orthodoxen, daß für 
sie eine Pfarrerin oder eine Bischöfin undenkbar und unannehmbar sei. Im Jahre 
1986 tagte die 3. Vorkonziliare Panorthodoxe Konferenz in Chambesy (bei Genf) 
zur Vorbereitung des „Heiligen und Großen Konzils“. In einem gemeinsamen 
Schlußdokument, das als Vorlage für das „Heilige und Große Konzil“ dienen soll, 
wurde mit Bedauern auf die zunehmende Tendenz von Lutheranern und Refor­
mierten verwiesen, Frauen zum ordinierten Amt zuzulassen:

„Dies wird als negative Entwicklung gewertet, denn sic relativiert die Glaubwürdigkeit der je­
weiligen Dialoge. Die Konferenz rät, daß die Frage der Frauenordination von einer interorthodo­
xen Kommission studiert werde, damit die orthodoxe Lehre zu diesem Thema in allen Dialogen 
mit denjenigen christlichen Kirchen und Konfessionen, die solche Ordinationen vornehmen, dar­
gelegt werden kann".

1 Th. HOPKO (Hg.), Womcn and the Pricsthood, St. Vladimir, N.Y. 1983.
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2- Argumente gegen die Frauenordination

Die traditionelle Lehre der orthodoxen Theologen und die kirchliche 
Rechtspraxis bestätigen, daß die Frau um ihres Geschlechts willen vom priestcrli- 
chen Amt ausgeschlossen wird. Dieser Ausschluß stützt sich einerseits auf traditio­
nelle anthropologische, hermeneutische, patristische und kirchenrechtliche Argu­
mente und andererseits auf Entlehnungen aus der neueren westlichen Theologie. 
Die wichtigsten Argumente, die früher gegen das Priesteramt (den Presbyteriat und 
den Episkopat) der Frau angeführt wurden und die heute noch ins Feld geführt 

werden, um diesen Ausschluß zu rechtfertigen, sind folgende:

a. Die Väterlichkeit Gottes: Gott sei Vater. Eine Frau als Pfarrerin oder Bi­
schöfin könne nicht den väterlichen Gott repräsentieren,

b. Die Schöpfungsordnung: Die orthodoxe Theologie hat zwar niemals eine 
Nicht-Gottebenbildlichkeit der Frau behauptet. Es gab und gibt aber Theologen, 
die über die Schöpfungsordnung und den Rangunterschied zwischen den Ge­
schlechtern und über die sekundäre Erschaffung der Frau (nach und aus Adam, 

gemäß dem Schöpfungsbericht in Genesis 2) sprechen, um ihr Untergeordnetsein, 
'hren „Status subiectionis“ zu begründen und zu sanktionieren. Innerhalb dieses 
Ordnungskonzepts kommt dem Mann der Vorrang zu.

c. Die „Hauptstellung “ des Mannes: Es wurde auch das Argument benutzt, 
daß das Herrschaftsrecht dem Mann mit seinem „Haupt“-Sein gegeben sei - eine 
Auffassung, die auf Zitate des Hl. Paulus und auf echte oder unechte Texte der 
Patristischen Interpretation bestimmter Bibelstellen (insbesondere Eph 5, 22-232 
und Kor 11, 33) gestützt ist.

Das Argument von der Minderwertigkeit der Frau wird aber heute immer 
seltener ausdrücklich vertreten. Die grundsätzliche Gleichheit und Ebenbürtigkeit 
von Mann und Frau ist besonders in der Ordnung der neuen Schöpfung, in der 
Kirche (Gal 3,28) verbürgt. Das In-Christus-Sein relativiert und annulliert das 
Nnterordnungsdenken. Das angebrochene Gottesreich bringt eine neue Schau der 
Dinge und Verhältnisse. In ihm ist der Unterschied Mann - Frau nicht mehr rele­
vant. 1

1 „Ihr sollt aber wissen, daß Christus das Haupt des Mannes ist, der Mann das Haupt der Frau und 
Golt «las Haupt Christi".

' „Ihr Frauen, ordnet euch euren Männern unter wie dem Herrn; denn der Mann ist das Haupt der 
Frau, wie auch Christus das Haupt der Kirche ist".
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d. Kultische Unreinheit: Die aus der jüdischen Tradition übernommene Vor­
stellung von der Unreinheit der Frau erweist sich als Hindernis für ihre kultisch­
liturgische Tätigkeit4.

e. Das paulinische Lehr- bzw. Redeverbot: In der Diskussion über das Prie­
stertum der Frau wird oft auch auf das sog. paulinische Lehr- bzw. Redeverbot 
rekurriert. Nach Kor 14,34 sollen „die Frauen in den Versammlungen schweigen“. 
Es gibt Theologen, die den Hintergrund des umweit- und situationsbedingten Sat­
zes verkennen und behaupten, das Verbot des Paulus gelte ein für allemal. Andere 
betonen, daß wir nicht vergessen dürfen, daß das paulinische Gebot für andere 
Zeiten und für die konkreten Umstände und den spezifischen Kontext der neute- 
stamentlichen Prophetie und Zungenrede formuliert wurde.

f Die Frau als „Verführerin“: Es fehlt auch nicht die Behauptung, daß die 
Frau, Eva, als große Verführerin nicht als Amtsträgerin für Kirchenzucht eintreten 
könne. Sie stelle eine Versuchung für männliche Gemeindemitglieder dar.

g. Die apostolische Tradition: Weiters wird oft herausgestellt, daß die Apo­
stel keine Frauen ausgesandt haben, und daß Maria nicht ordiniert war und daß sie 
auch Jesus nicht getauft hat. Die Tatsache, daß Maria keine Priesterin war, ist 
schon von Alters her als ein Beweis dafür gesehen worden, daß eine Frau nicht 
Priesterin werden kann. Durch die Jahrhunderte wird diesbezüglich immer wieder 
auf die „Apostolischen Konstitutionen“ (4. Jh.) Bezug genommen, wo es heißt:

„Wenn wir aber im Vorhergehenden den Frauen das Predigen nicht erlaubt haben, wie möchte 
ihnen jemand unnatürlicherweise priesterlichen Dienst gestatten? Denn von den Frauen Prieste- 
rinnen zu nehmen, ist ein Irrtum der heidnischen Gottlosigkeit, nicht aber Christi Anordnung. 
Wenn aber auch Frauen taufen dürften, so wäre fürwahr auch der Herr von seiner eigenen Mutter 
getauft worden und nicht von Johannes, und er hätte bei unserer Aussendung zum Taufen zu­
gleich mit uns auch Frauen zur Spendung der Taufe ausgeschickt. Nun aber hat der Herr niemals 
eine derartige Anordnung getroffen oder schriftlich hinterlassen, da er als Schöpfer der Natur und 
Begründer der Ordnung die natürliche Stufenfolge und das, was schicklich sei, kannte"5.

Dieses Argument, das noch heute von orthodoxen Theologen gern gegen die 
Zulassung der Frau zum kirchlichen Amt ins Feld geführt wird, erinnert stark an 
den Einwand des Epiphanios von Salamis (t 403) gegen das Priesteramt der Frau.

4 Vgl. in diesem Band näherhin E.M. SYNEK, Zur Rezeption altlestamentlicher Reinheitsvor­
schriften ins orthodoxe Kirchenrecht.

5 Vgl. Apstolische-Konstitulionen 3,9,3-4 (ed. M. METZGER, SC 329, 144). Die „Didaskalia 
(Apostolorum)“ (3. Jh.) enthält bereits dieselbe Vorschrift, jedoch in einer kürzeren und weniger schar­
fen Formulierung. Sie sagt: „Wenn es erlaubt wäre, von einer Frau getauft zu werden, so wäre unser 
Herr und Meister von seiner Mutter Maria getauft worden". Vgl. Didaskalia syr. 15 (ed. A. VÖÖBUS, 
CSCO.S. 179, 166).
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Epiphanios betont „daß es zwar den Stand der Diakoninnen gibt, aber nicht für den 
priesterlichen Dienst

„Wenn Gott Frauen zum priesterlichen Dienst bestimmt hätte [...], hätte vor allem Maria das 
Priestertum im Neuen Bund ausüben müssen, da sie gewürdigt worden war, Gott, den himmli­
schen Allkönig, den Sohn Gottes in ihrem Schoß zu empfangen. [...] Aber das war nicht sein 
Wille. Noch wurde (ihr) anvertraut, die Taufe zu spenden, denn Christus hätte besser von ihr ge­
tauft werden können als von Johannes Und während von den Aposteln „Nachfolger der Bi­
schöfe und Presbyter eingesetzt wurden im Haus Gottes, wurde bei diesen nie eine Frau einge­
setzt. Die vier Töchter Philippus des Evangelisten waren Prophetinnen, aber nicht Priesterinnen. 
Und die Prophetin (H)anna, die Tochter Phanuels, war auch nicht mit dem Priestcramt betraut“'(

Die Inanspruchnahme priesterlicher Rechte ist nach Epiphanios „der Frauen 
Eitelkeit und weiblicher Wahnsinn“. Derselbe Kirchenvater hält fest, daß die 
kirchliche Praxis der Vergangenheit und seiner Zeit den Frauen das Priestertum 

verweigert: „Es ist festzuhalten, daß die Ordnung der Kirche [.„1 niemals Presbyte- 
unnen oder Priesterinnen einsetzte“6 7.

h. Das Handeln des Priesters „in persona Christi": Unter dem Einfluß einer 
westlichen Auffassung vom Amt, die mit biologischen Kategorien geschlechtlicher 
Polarität verbunden ist, sind auch orthodoxe Theologen der Meinung, daß der In­
haber des presbyterialen und episkopalen Amtes als Stellvertreter Christi gilt, als 
der, der in seinen Amtsfunktionen, vor allem in der kultischen Feier, Christus als 
Mann darstellt und repräsentiert. Der Priester handelt „in persona Christi". Und 
weil Christus ein Mann und nicht eine Frau war, deshalb „liegt im Amte des Prie- 
sters eine mystische Beziehung zum Mannsein“8 und besteht ein innerer kausaler 
Zusammenhang zwischen dem männlichen Geschlecht des Priesters und der Stell­

vertretung Christi. Damit sei gerechtfertigt, daß das Amt dem Mann Vorbehalten 
hleibt. Mit den Worten des orthodoxen Theologen Th. Hopko: Gott „ist inkarniert 

ln menschlich männlicher Gestalt“. Sein „Bild“ kann nur „durch gewisse männli­
che Glieder der Kirche aktualisiert und bewirkt werden“9.

Die katholische Theologin Anne Jensen hat allerdings eindringlich auf Ele- 
menite orthodoxer Theologie hingewiesen, die dieses Konzept innerhalb des all­
gemeinen Referenzrahmens orthodoxer Tradition für fragwürdig erscheinen lassen. 
S’e sagt, daß wir nicht verkennen dürfen, daß es in der orthodoxen Ekklesiologie 
keinen Christomonismus gibt, sondern „die pneumatologischc, charismatische 
Eimension in ihrem Kirchen- und Amtsverständnis“10. Deshalb ist ein Amtsträger

6 Vgl. Epiphanios, Panarion (= Adv. Haereses) 3,2.3-4 (ed. PG 42,744-745).
7 Ebd.

Vgl. I. RAMING, Der Ausschluß der Frau vom priesterlichen Amt - Gottgewollte Tradition 
0<ler Diskriminierung, Köln 1973, 205,

9 Vgl. HOPKO (= Anm, 1), 183 f.

Vgl. A. JENSEN, Wie patriarchalisch ist die Ostkirche? Frauenfragen in der orthodoxen Thc- 
ol°gie, in: US 40 (1985) 130-145, hier: 139.



194

auch Zeichen der Gegenwart des heiligen Geistes. Das Sakrament im präzisen 
theologischen Sinn ist die Priesterweihe, nicht der Priester.

Unter dem Einfluß Paul Evdokimovs, der behauptet, daß „die Frau seinsmä­
ßig mit dem Heiligen Geist verbunden ist“ wie der Mann seinsmäßig mit Chri­
stus“", zieht Professor Hopko einen Vergleich zwischen dem Logos und dem 

Mann und zwischen dem Heiligen Geist und der Frau und betont, daß das Prie­
stertum „das mysterion der objektiven Gegenwart Christi“11 12 * ist und daß der Träger 

dieses Amtes gewisse objektive Kriterien erfüllen muß, wozu das männliche Ge­
schlecht gehöre.

Man könnte bemerken, daß Professor Hopko die apophatische bzw. negative 
Dimension der orthodoxen Theologie und den symbolischen Charakter der theolo­
gischen Sprache nicht berücksichtigt. Darüber hinaus verkennt er die Tatsache, daß 
in Christus die ganze menschliche Natur, also als männliche und weibliche, ange­
nommen wurde und daß „Christus nicht nur der vollkommene Mann, sondern der 
vollkommene Mensch“, der Archetyp und „das Bild der Vollkommenheit für alle 
Menschen ist, männliche wie weibliche“11.

Unter dem Einfluß von Hopko hat auch die orthodoxe Theologin Deborah 
Belonick verkannt, daß das Biologisch-Geschlechtliche irrelevant für die transzen­
denten Geheimnisse des trinitarischen Gottes ist14. Deshalb behauptet sie, daß die 

männliche Sexualität Jesu eine Voraussetzung für seine Beziehung zur Kirche sei. 
Infolgedessen könne er in der Kirche nur durch einen Mann repräsentiert werden.

In diesem Zusammenhang dürfen wir nicht vergessen, daß aus orthodoxer 
Sicht der Priester oder der Bischof immer noch die personale Repräsentanz sowohl 
Christi als auch der Kirche ist. Jede konsekrierende Handlung wirkt sowohl „ex 
apere operatod.h. aus der liturgischen Handlung an sich als Heilsvermittlung als 
auch „ex opere operantis Ecclesiae", d.h. aus der kultischen Handlung als einer 
Handlung der Kirche, zu der auch Frauen als lebendige Mitglieder gehören.

//. Frauendiakonat

Die meisten der gegen das Priestertum der Frau vorgebrachten Argumente 
sind offenkundig weder stichhaltig noch überzeugend. Die herangezogenen herme­
neutischen und dogmatischen Gründe, warum Frauen nicht Pfarrerin oder Bischö­
fin sein können, erweisen sich bei näherer Betrachtung zumeist als zeitbedingt und 
von der jahrhundertealten sozialen Diskriminierung der Frau belastet. Darum soll­

11 P. EVDOKIMOV, La femme et le salut du mondc. Etüde d’Anthropologie chretienne sur les 
charismes de la femme, Tournai 1958, 19 bzw. deutsch: Die Frau und das Heil der Welt, München 
1960,29.

12 Vgl. HOPKO (= Am. 1), 115 f.
11 H. van der MEER, Priestertum der Frau? Eine theologiegcschichtliche Untersuchung (QD 42), 

Freiburg 1969, 171; vgl. auch JENSEN, (= Anm.), 138.
14 D. BELONICK, The Spirit ol'lhe Female Priesthood, in: HOPKO (= Anm. 1), 142 f.
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ten in unserer Zeit des Bemühens um Gleichstellung der Geschlechter die Argu­
mente revidiert oder neu formuliert werden. In diesem Zusammenhang wäre die 
Tradition der ökumenischen Konzilien und der byzantinischen Kirche lehrreich 
und normativ. Diese Tradition, zu der der weibliche Diakonat und die Ordination 
von Diakoninnen gehört15, könnte - wie am Ende dieses Beitrags noch näher auszu­
führen sein wird - eine vermittelnde Rolle in der christlichen Ökumene überneh­
men.

1 • Aktuelle Entwicklungen16

Für die Frage der Erneuerung des Diakoninnenamtes ist die Empfehlung des 
Interorthodoxen Theologischen Symposiums charakteristisch, das vom 30. Oktober 
bis zum 7. November 1988 auf der Insel Rhodos stattfand. Der ökumenische Patri­

archat hatte zum Thema „Die Stellung der Frau in der Orthodoxen Kirche und die 
Präge der Ordination von Frauen“ 63 Vertreter und Vertreterinnen fast aller ortho­
doxen Patriarchate und aller autokephalen orthodoxen Kirchen (auch der vorchal- 
kedonensischen Kirchen) eingeladen, darunter 18 Frauen, 13 Bischöfe und viele 
Wissenschafter aus aller Welt (darunter mehr als die Hälfte griechisch-orthodoxe 
Theologen). „Daß Frauen an einer kirchlichen Versammlung dieser Ebene teil- 
nahmen, war innerhalb der Orthodoxie ein Novum. Zwar ging aus der Grußbot­
schaft des damaligen ökumenischen Patriarchen Dimitrios I., die zu Beginn der 
Konferenz verlesen wurde, wieder eindeutig hervor, auf welches Ziel hin die An­
wesenden arbeiten sollten“1'. Der Patriarch sagte: „We hope that the Inter- 
Orthodox Consultation in Rhodes will greatly contribute to the Interpretation of the 
'heological reasons which make the ,ordination' of woman impossible for our 
Orthodox Church“l8. Trotz dieser zunächst „defensiven und apologetischen Positi­
onsformulierung“19 war die Debatte geprägt durch Offenheit und Pluralismus der

5 In der Orthodoxen Literatur werden „SiaKÖvtaaa” (Diakonisse, dcaconess) und der Ausdruck 
"Y»vii 8iökovo<;" (Diakonin, woman deacon) gleichbedeutend gebraucht, Im deutschen Sprachraum 
werden beim Terminus „Diakonisse” allerdings vor allem die neuzeitlichen protestantischen „Diakonis- 
sen ’ assoziiert. Um Mißverständnisse auszuschließen, wurde der Sprachgebrauch im Folgenden daher 
redaktionell auf „Diakonin” vereinheitlicht.

16 Vgl. in diesem Band auch den Beitrag von Metropolit Gennadios (LIMOURIS), Orthodox and 
Eeutnenical Assemblies and Conferences of the 20lh Century.

17 D. REININGER, Diakonat der Frau in der Einen Kirche. Diskussionen, Entscheidungen und 
Pastoral-praktische Erfahrungen in der christlichen Ökumene und ihr Beitrag zur römisch-katholischen 
D‘-skussion, Ostfildern 1999, 491.

* Message from His All Holiness the Ecumenical Patriarch [Dimitrios 1.], in: Ecumenical Patri­
archate (Hg.), The Place of the Woman in the Orthodox Church and the Qucstion of the Ordination of 

0|nen. Interorthodox Symposium Rhodos/Greece, 30 October- 7 November 1988, Katerini 1992, 19.
" Zit. nach REININGER, Diakonat (= Anm. 17), 491; vgl. H. OHME, Die orthodoxe Kirche und 

' ^Flination der Frauen - Zur Konferenz von Rhodos vom 30. Oktober bis 7. November 1988, in: ÖR 
',. 0988), Beih. 57, Frankfurt 1988, 52-65, hier: 54; E. BEHR-SIGEL, Les Eglises orthodoxes 
s 'nterrogent sur la place de la femme dans l’Eglise, in: Irönikon 61 (1988) 523-529, hier: 529.
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theologischen Standpunkte, von denen sowohl die Berichte der Teilnehmerinnen 
als auch die Vielfalt der Referate zeugen: So berichtet Elisabeth Behr-Sigel, daß 
trotz des Drucks einer konservativen Mehrheit die Diskussionen relativ offen ge­
führt wurden und durch einen „pluralisme d’opinion“ gekennzeichnet gewesen 
seien20. Es habe eine „spürbare Spannung zwischen den konservativen Traditiona­

listen und den Theologen [gegeben], die im Namen der authentischen Tradition die 
neue Herausforderung annahmen und verlangten, daß Status und Bild der Frau in 
der Kirche vom Staub gereinigt würden“21. Wie die deutsche Katholikin Dorothea 

Reiningcr zurecht betont, „reichte das Spektrum der Referate von einer biblisch 
fundierten Geschlechteranthropologie, die klar von der Unterordnung der Frau 
unter den Mann geprägt ist, bis hin zur Darstellung und ansatzweisen Rezeption 
westlicher feministischer Theologie“22. Das ökumenische Patriarchat hat die Refe­
rate zusammen mit der Grußbotschaft des ökumenischen Patriarchen und dem auf 
dem Symposium verabschiedeten Schlußdokument sowohl in griechischer als auch 
in englischer Sprache veröffentlicht.

Besonders hervorhebenswert ist der Beschluß des Symposiums, der den Titel 
„Conclusions“ hat. Dieser Text beschäftigt sich in den Paragraphen 32 bis 36 mit 
dem Diakonat der Frau und den vorgeschlagenen Niederen Weihen. (In den zuvor­
gehenden Abschnitten finden sich Gründe für die Ablehnung der Ordination der 
Frau zur Priesterin bzw. zur Bischöfin). Die englische Originalfassung lautet wie 
folgt:

„The Diaconale and „Minor Orders“:
32. The apostolic order of dcaconesses should be revived. It was never altogether abandoned in 
the Orthodox Church though it has tended to fall into disusc. Thcrc is ample evidencc, from apo­
stolic times, from the patristic, canonical and liturgical tradition, well into the Byzantinc period 
(and even in ourday) that this Order was hcld in high honour. The deaconess was ordained within 
the sanctuary during the Divine Liturgy with two prayers, she received the Orarion (the dcacon’s 
stole) and received Holy Communion at the Altar.

33. The revival of this ancicnt order should be envisaged on the basis of the ancicnt prototypes 
testified to in many sourccs ( cf. the reference quoted in the works on this subjcct of modern Or­
thodox scholars) and with the prayers found in the Apostolic Constitutions and the ancicnt By- 
zantine liturgical books,

34. Such revival would represent a positive response to many of the needs and demands of the 
Contemporary world in many spheres. This would be all the tnore truc if the Diaconate in general 
(male as female were restored in all places in its original, manifold Services (ö uxkov iat), with 
extension in the social sphere, in the spirit of ancicnt tradition and in response to the increasing

20 Vgl. E. BEHR-SIGEL, Consulation inter-orthodoxe sur la place de la femmc dans l'Eglise et 
sur Ic probl^me de l’ordination des femmes, in: Femmes et Hommes dans l'Eglise 37 (1989) 28-30, 
hier: 29.

21 E. BEHR-SIGEL, Weibliche Bilder und orthodoxe Spiritualität, in: Pastoraltheologic 82 (1993) 
428-436, hier: 434.

22 REININGER, Diakonat (= Anm. 17), 492.
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specific needs of our time. It should not be solely rcstricted to a purely liturgical rolc or conside- 
rcd to be a nicrc step on the way to higher 'ranks' of clcrgy.

35. The revival of women deacons in Ute Orthodox Church would emphasize in a special way the 
dignity of woman and give recognition (o her contribution to the work of the Church as a wholc.

36. Furthermore, would it not be possible and desiderable to allow women to enter inlo the ‘lo­
wer Orders’ through a blessing of the Church (Cheirothesia): sub-deacon, reader, cantor, teacher... 
without excluding new Orders that the Church might consider to the necessary? This matter de- 
serves further study since therc is no definite tradition of this sott“23 24 25.

Schon im Titel dieses Textabschnitts wird eine deutliche, bewußt intendierte 
Unterscheidung zwischen dem Status des (sakramentalen) Diakonats einerseits, der 
für Männer und Frauen erneuert werden soll, und den „Niederen Weihen“ der 
Subdiakonc, Lektoren, Kantoren und Lehrer andererseits deutlich. Für letztere wird 
der Terminus „Segnung“ (Cheirothesia) verwendet. Der in der Dissertation von 
Reininger gezogenen Schlußfolgerung - „die Öffnung beider kirchlichen Stände 
auch für Frauen Twerde] den orthodoxen Kirchen nachdrücklich empfohlen“24 - ist 
v°ll zuzustimmen. Der Text spricht klar über einen „male and female diaconate“, 
der Männern und Frauen offen steht.

Die „Conclusions“ wurden vom ökumenischen Patriarchat an alle orthodoxen 
Kirchen zur Stellungnahme und Rezeption verschickt. Der damalige ökumenische 
Patriarch Dimitrios wies in einem Rundschreiben über die „ekklesiologische Rolle 
Marias“ darauf hin, daß die orthodoxen Kirchen ein „Marienamt“ für christliche 
Pfauen herausgebildet hätten, das künftig seinen ,kirchenamtlichen1 Niederschlag 
in einer Wiederbelebung der frühchristlichen Diakoninnen finden solle“25.

Das Symposium in Rhodos konnte nicht mit jurisdiktioneller Autorität für 
alle orthodoxen Kirchen sprechen. Seine „Conclusions“ sind lediglich Empfehlun­

gen für die Kirchen. Aber, wie die griechisch-orthodoxe Theologin Karidoyanes 
PitzGerald bemerkt, „however one cannot underestimate the fact that this rccom- 

mendation comes from a formal Inter-Orthodox Consultation which brought toge- 
ther representatives from all the Orthodox Churches“26. Reininger sieht in ihrer 

nusgezeichneten Dissertation ganz richtig, daß die „Conclusions“ des Symposiums 
ln Rhodos „innerhalb der offiziellen ökumenischen Dialoge [...] als Richtlinie“ 
dienen27. „Die gleiche Autorität, mit der die Ablehnung der Priesterweihe von 
Frauen verkündet wird, kommt somit auch den Aussagen über die Wiederherstel- 
'ung des Diakoninnenamtes zu“28. Die bereits mehrfach zitierte orthodoxe Theolo­

23 Conclusions of the Consultation. in: The Place of Women (= Anm. 18), 31 f.
24 Vgl. REININGER, Diakonat (= Anm. 17), 493.
25 Vgl. a.a.O., 494.
2,1 K. KARIDOYANES FITZ-GERALD, A Commcnatry on the Diaconate in the Contcmporaray 

Urthodox Church, in: C. HALL (Hg.), The Deacons’s Ministry, Leominster21992, 147-158, hier: 156.
27 REININGER, Diakonat (= Anm. 17), 494.

REININGER, Diakonat (= Anm. 17), 495.
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gin Elisabeth Behr-Sigel29 stellt in ihren Kommentaren zur Konferenz von Rhodos 

ihrerseits besonders heraus, daß „pour la premiere fois des Eglises orthodoxes, en 
leur ensemble, acceptaient de se pencher sur le probleme que beaucoup d’entre 
eiles ont longtemps voulu ignorer, pretendant qu’il ne les concernait pas existenti- 
ellement“30.

Die Empfehlung des Symposiums von Rhodos für die Wiederbelebung des 
Diakoninnenamtes stützte sich hauptsächlich auf ein Referat, das ich bei dieser 
Konferenz gehalten habe. Der Titel dieses Referates war „'O ßeopoc twv 

buxKoviaotöv ev rp ’OpGoöo^w ’EKKAnatQt xai f| ÖuvaTorqc ävaßtwaewt; 
aüroü“ . Dieses Referat war das Resultat meiner Dissertation und der Abhand­
lungen, Aufsätze und Artikel, die ich im Laufe der Zeit über das Diakoninnenamt 
verfaßt habe. Ich habe immer wieder den Stand und die Weihe der Diakonin als 
eine Besonderheit des christlichen Ostens herausgestellt. Bereits 1949 hatte ich ein 
einschlägiges umfangreiches Buch mit dem Titel „'Hpcoiöe? Tfjq xptcmaviKf|<; 
dyaTrpc - Ai ötaKovtaaat öia twv aiwvwv“32 veröffentlicht. Fünf Jahre später 
(1954) erschien meine Dissertation ,,'H xE1P0T0V'a 9 XE'poGeaia twv 
biaKOviaowv“13. Diese beiden Arbeiten, die auch in Amerika und in Westeuropa 

viel gelesen und zitiert werden, bilden bis heute die Grundlage kleiner Publikatio­
nen, die auch in deutscher, französischer, englischer und schwedischer Sprache 
erschienenen sind. Eine unveröffentlichte deutsche Übersetzung meiner Dissertati­
on, die Anne Jensen (jetzt Professorin in Graz) vor einigen Jahren in Tübingen 
erstellt hat, wird bis heute bei Seminaren an den Universitäten Tübingen und Graz 
benutzt. Wie Reininger in ihrer Dissertation richtig erfaßt hat, liegt der Schwer­
punkt bei meinen das Diakoninnenamt betreffenden Veröffentlichungen nicht so 
sehr in einer umfassenden Aufarbeitung aller biblischen und historischen Zeugnis­
se zum Diakonat der Frau, als vielmehr „auf der liturgiewissenschaftlichen Unter­
suchung [...] von Weiheformularen aus einer Zeitspanne etwa vom 4.-17. Jahrhun­
dert“ . Ihre Ergebnisse sollen im Folgenden nochmals knapp zusammengefaßt 
werden. Für eine breitere Darstellung mit Apparat sei auf die im Anhang zitierten 
Arbeiten verweisen. * 11

Behr-Sigel hat am orthodoxen theologischen Institut „St. Serge“ in Paris unterrichtet. Sie ge­
hört zu den wenigen orthodoxen Theologinnen, die sich seit vielen Jahren regelmäßig mit Fragen 
bezüglich der Rolle der Frau in der Kirche beschäftigt haben.

J" BEHR-SIGEL ßglises orthodoxes (= Anm. 19), 523; DIES., Consultation (= Anm. 20), 29.
11 Englisch: „The Institution of Deaconesses in the Orthodox Church and the Possibility of its 

Restoration“, deutsch: „Das Institut der Diakonissen in der Orthodoxen Kirche und die Möglichkeit 
ihrer Wiederbelebung“.

52 Deutsch: Heldinnen der christlichen Liebe - Die Diakoninnen durch die Jahrhunderte.
33 Deutsch: Die „Cheirotonie“ oder „Cheirothesia“ der Diakoninnen.
34 Vgl. REININGER, Diakonat (= Anm. 17), 504.



199

2. Historischer Rückblick

Die Empfehlung der interorthodoxen Konferenz in Rhodos für die Wieder­
belebung des Diakoninnenamtes muß auf dem Hintergrund einer langen kirchli- 
ehen Tradition verstanden werden.

2.1. Frühchristliche Zeugnisse

Als erstes Zeugnis über das Institut der Diakonin gilt Röm 16, 1-2, wo der 
Apostel Paulus schreibt: „Ich empfehle euch unsere Schwester Phöbe, die Diako- 

n>n der Kirche in Kenchreä (bei Korinth]. [...] Sie ist für viele und mich selbst 
Patronin geworden“. Erwähnenswert ist auch 1 Tim 3,11, wo es nach Beschreibung 
der von Bischof und Diakonen geforderten Tugenden heißt: „Ebenso sollen die 
Frauen anständig, nicht verleumderisch, nüchtern, in allem zuverlässig sein". Diese 
Stelle bezieht sich nach der Meinung vieler älterer und jüngerer Interpreten wahr­
scheinlich auf Frauen, die für die Aufgabe des weiblichen Diakonats eingesetzt 
waren, wie aus dem philologischen Zusammenhang und dem logischen Bezugs- 
r ah men hervorgeht. Schon Johannes Chrysostomus betonte: „Einige behaupten, 
hier sei einfach von Frauen die Rede, das ist aber nicht der Fall. Denn warum sollte 

er zwischen dem [über die Amtsträger] Gesagten etwas über Frauen einschieben? 
spricht vielmehr von jenen, die die Würde des Diakonats innehatten“35.

Ferner gibt es für das Institut der Diakonin ein außerchristliches Zeugnis vom 
^eginn des 2. Jahrhunderts. Plinius der Jüngere erwähnt um 111 oder 112 in einem 
Pfiet an den Kaiser Trajan die Existenz von Diakoninnen („ministrae“) in Bithyni- 
en .

Klemens von Alexandrien (t um 215) weist nur kurz darauf hin, daß der 
We'bliche Diakonat notwendig sei und schon seit der apostolischen Zeit existiere37. 
Ebenso betont auch Origenes (f 253 oder 254), daß das Institut „der Frauen im 
kirchlichen Diakonat“ {„feminale in ministerio ecciesiae") oder der „Frauen Dia­
koninnen in der Kirche“ („feminae ministrae in ecclesia") sich auf apostolische 
Autorität stützt. Er sagt an einer nur lateinisch überlieferten Stelle:

,.Et hic locus apostolica auctoritate docet, etiam feminas in ministerio ecciesiae constitui (...) Et 
tdeo locus hic (= Röm 16.1-2) duo pariter docet, et haberi, ut diximus. feminas ministras in Ec­
clesia. et tales debere assutni in ministcrium, quac astistcrint multis. et per bona officia usque ad 
apostolicam laudem merucrint pervenire“5*. 16

J5 Johannes Chrysostomos, Hotn. 11 in cp. I Tim. (cd. PG 62, 553).
16 Plinius d. Jüngere, cp. 10,96 (Text mit dt. Übers, bei P. GUYOT/R. KLEIN, Das frühe Chris­

tentum bis zum Ende der Verfolgungen. Eine Dokumentation 1. Darmstadt21997, 38-41. hier: 40).
” Klemens v. Alexandrien, Stromata 3,53 (cd. O. STÄHLIN/L. FRÜCHTELAJ. TREU, CCS 2, 

Bcriin 1985, 220).
3* Origenes, Comment. In ep. ad Rom. lib. X,17 (ed. PG 14, 1278).
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In der „Didaskalia (der Apostel)“39, die im 3. Jahrhundert im nördlichen Syri­
en original auf griechisch geschrieben wurde, wird zum ersten Mal der Ausdruck 
„Diakonisse“ (SiaKoviooa) statt die „Diakon(in)“ (f| öiokovo^) verwendet. Nach 
dieser historischen Quelle bildeten die Diakoninnen/Diakonissen einen konkreten 
Stand in der Kirche, der zusammen mit den Ständen der Bischöfe, Presbyter und 
Diakone erwähnt wird. Nach der „Didaskalia“ haben die Diakone und die Diako- 
ninnen ein und dasselbe Amt, das „ministerium diaconiae“40.

Das Fehlen von Quellen in den ersten drei Jahrhunderten, die den liturgischen 
Akt der Ordination der unter den Klerus gezählten Diakoninnen beschreiben (das 
s.g. argumentum e silentio) sagt grundsätzlich nichts gegen die Existenz einer 
Weihe aus. Zeugnisse, die den zweifellos existierenden - sicher einfachen - Akt der 
Ordination der (männlichen) Kleriker beschreiben, fehlen für diesen Zeitraum 
genauso. Da also während der ersten drei Jahrhunderte Diakoninnen und diako- 
nisch arbeitende „Witwen“ zweifelsfrei mit den (männlichen) Klerikern erwähnt 
werden, kann man annehmen, daß sie in ihr Amt durch einen liturgischen Akt 
eingesetzt wurden, ähnlich dem, der für die übrigen Stände des Klerus im Ge­
brauch war und dann auch von Anfang des 4. Jahrhunderts an literarisch greifbar 
wird.

Neben dem 19. Kanon des 1. Ökumenischen Konzils von Nikaia, dem 15. 
Kanon des 4. Ökumenischen Konzils in Chalkedon sowie dem 14. und dem 40. 
Kanon des sog. Quinisextum („Ökumenisches Konzils in Trullo“) gibt es von An­
fang des 4. Jahrhunders bis zum Ende der byzantinischen Zeit noch zahlreiche 
weitere Zeugnisse, die sich auf die Ordination von Diakoninnen beziehen. Kaiser 
Konstantinos Porphyrogennitos (10. Jahrhundert) bezeugt, daß cs zu seiner Zeit 
noch „die Diakoninnen der Großen Kirche“ (= Hagia Sophia) gegeben hat41. Anna 
Komnini preist im 12. Jahrhundert die Fürsorge ihres Vaters, des Kaisers Alexios I- 
(1081-1118) für die Diakoninnen42. Theodoros Baisamon (12. Jahrhundert) be­
zeugt, daß es zu seiner Zeit in der Kirche von Konstantinopel noch Diakoninnen 
gab, die allerdings nur mehr einen eingeschränkten diakonischen Dienst ausübten. 
Reste des weiblichen Diakonats sind bis heute im Osten bewahrt, sowohl in eini­
gen griechischen Frauenklöstern wie auch in einigen vorchalkedonensischen Kir­
chen.

Die Diakoninnen wurden im christlichen Altertum und in der byzantinischen 
Zeit nach genauer und sorgfältiger Prüfung erwählt. Die meisten Diakoninnen

w Ed. und engl. Übersetzung von A. VÖÖBUS, The Didascalia Apostolorum in Syriac (CSCO.S 
175/176/179/180), Louvain 1979; zum Vergleich mit den Apostolischen Konstitutioen siehe immer 
noch F.X. FUNK, Didascalia et Constitutioncs Apostolorum I, Paderborn 1905 (Nachdruck Turin 
1959).

411 Vgl, insbes. Abschn. 16 (ed./Übcrs. VÖÖBUS, 172-176; 155-160).
41 Konstantin Porphyrogennitos, De cercmoniis 1,44 (35) (cd. PG 112,425 0-
42 Anna Komnini, Alexias (cd. SCHOPPEN-REIFFERSCHEID, Bonn 1839/78, Bd. 2,348 0-
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rekrutierten sich aus dem Stand der gottgeweihten Jungfrauen oder der Witwen. Es 
wurden aber auch Frauen, die die „Einehe eingehalten“ hatten, zu Diakoninnen 
geweiht, z.B. enthaltsam lebende (ehemalige) Ehefrauen von Bischöfen. Oft wur­
den schließlich Nonnen oder Äbtissinnen als Diakoninnen ordiniert.

Das Mindestalter für die Wahl einer Diakonin war anfangs 60 Jahre, entspre­
chend der apostolischen Weisung über Witwen (1 Tim 5,9-10). Dieses Mindestal­
ler wurde später von 60 auf 50 und von 50 weiters auf 40 Jahre herabgesetzt. Aber 
ausnahmsweise wurden auch viel jüngere Frauen als Diakoninnen zugelassen (z.B. 
die Hl. Olympias). Weitere Voraussetzungen für die Wahl und die Ordination einer 
Diakonin waren Glaube, Tugend, entsprechendes Bildungsniveau usw. Ein wichti­

ges Erfordernis war natürlich auch die spirituelle Eignung der Frau.
Die Ordination (Cheirotonie, x£ipo™via) der nach den oben genannten Vor­

aussetzungen gewählten Diakoninnen wurde ausschließlich vom Bischof vorge- 
noinmen. Es war eine der Ordination der männlichen Diakone entsprechende litur­
gische Handlung mit Gebet und Handauflegung. Die älteste bekannte Weiheord- 

nung ist in den „Apostolischen Konstitutionen“ (gegen Ende des 4. Jahrhunderts) 
überliefert. Das Formular für die „Epiklese bei der Ordination einer Diakonin“ 
(-.’E7rtKXT)ot<; eiri xeipoTOVta ftiaKovioonc“) lautet:

..Du. Bischof, leg ihr die Hände auf in der Gegenwart des Presbyteriums, der Diakone und der 
Diakoninnen und sprich: .Ewiger Gott, Vater unseres Herrn Jesu Christi, Schöpfer des Mannes 
und der Frau, der Du Mirjam und Deborah und (H)anna und Hulda mit Geist erfüllt und es nicht 
verschmäht hast. Deinen eingeborenen Sohn von einer Frau geboren werden zu lassen, der Du 
auch im Zelt des Zeugnisses und im Tempel die Hüterinnen (Wüchterinnen) Deiner heiligen 
Pforten geweiht hast; schau nun auf diese Deine Dienerin, die zur Diakonie ordiniert wird, und 
gib ihr heiligen Geist und reinige sie von aller Befleckung des Fleisches und Geistes, auf dalS sie 
würdig vollbringe (durchführe) das ihr aufgetragene Werk zu Deiner Ehre und zum Lob deines 
Christus, mit dem Dir sei Ehre und Anbetung, und dem Heiligen Geist, in alle Ewigkeit. 
Amen“43.

In der frühen Kirche gab es für die Einsetzung aller Kleriker dasselbe einfa- 
cbe, von einem Bischof vollzogene Ritual, d.h. Handauflegung und Weihegebet. 
k'Inn differenzierte noch nicht zwischen Cheirotonie (Ordination) bzw. Cheirothe- 
sie (Weihe).

2.2. Byzantinische Entfaltung

Eine stärkere Ausgestaltung der Ordinationsriten, auch des Rituals für die Or­
dination von Diakoninnen, erfolgte erst in byzantinischer Zeit. Als sich in der litur­

gischen Praxis der griechisch-orthodoxen Kirche das Ritual der Weihe (Cheirothc- 
Sle> XEtpoOeoia) des Niederen Klerus von dem der Ordination (Cheirotonie, 
teipoTovia) des Höheren Klerus, welches umfangreicher und feierlicher ausge- 41

41 Vgl. Apostolische Konstitutionen 8,19,1-8,20,1-2 (ed. METZGER, SC 336, 220-222).
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staltet wurde, zu unterscheiden begann, sollten die Diakoninnen - analog zur Chei- 
rotonie männlicher Diakone - nicht die Weihe des Niederen Klerus, sondern die 
Ordination des höheren Klerus empfangen. Die Ordination von Diakoninnen wird 
in den Weiheformularen mehrerer Kodizes bezeugt44. Obgleich die Kodizes hin­

sichtlich ihrer Herkunft sowohl geographisch als auch zeitlich weit auseinander 
liegen, stimmen sie im Wesentlichen doch weitgehend überein. Unterschiede be­
schränken sich auf sprachliche und stilistische Details. Die in den byzantinischen 
liturgischen Quellen beschriebene Diakoninnen weihe entspricht in vielen Punkten 
formal völlig der Weihe (männlicher) Höherer Kleriker. Zugleich lassen sich deut­
liche Unterschiede zu den Cheirothesien aufzeigen45.

a. Für die Höheren Weihen sind die Anrufung „Die göttliche Gnade ...“ und 
zwei vom Bischof gesprochene Konsekrationsgebete charakteristisch. Die Anru­
fung „Die göttliche Gnade ..." kommt niemals bei der Weihe (Cheirothesie) Niede­
rer Kleriker vor, nicht einmal bei der Cheirothesie des Subdiakons. Sie lautet:

„Die göttliche Gnade, die allezeit das Schwache heilt und das Fehlende ergänzt, befördert diesen 
sehr frommen Subdiakon zum Diakon (Diakon zum Presbyter, Presbyter oder Priester zum Bi­
schof). Lasset uns für ihn beten, daß auf ihn herabkomme die Gnade des Heiligen Geistes“.

Wenn eine Diakonin ordiniert wird, sagt der Bischof im ersten Konsekrati­
onsgebet u.a. das Folgende:

„Gott, Du Heiliger, Du Allmächtiger, der Du durch Deines eingeborenen Sohnes und unseres 
Gottes Geburt dem Fleisch nach aus der Jungfrau das Weibliche (Geschlecht) geheiligt hast; und 
der Du nicht nur den Männern, sondern auch den Frauen die Gnade und die Herabkunft des Hei­
ligen Geistes geschenkt hast; Du selbst, o Herr, siehe auch jetzt (nun) auf Deine Dienerin herab 
und rufe sie zum Werk Deiner Diakonie, und sende ihr herab die reiche Gabe Deines Heiligen 
Geistes [...]“.

Im zweiten Konsekrationsgebet sagt der Bischof:

„Souveräner (AiotroTa) Herr, der du auch Frauen, die sich selbst anbieten [..,], nicht abgewiesen, 
sondern in den Stand der Liturgien aufgenommen hast; schenke die Gnade Deines Heiligen Gei­
stes auch dieser Deiner Dienerin [...], wie Du die Gnade des Diakonats Phöbe gabst [...]“.

b. Die Diakoninnenweihe wird - wie die anderen Höheren Weihen - während 
der Göttlichen Liturgie vorgenommen, und zwar „in ihrem Herzen, nach der heili­
gen Anaphora“ (oder während der Liturgie der Vorgeweihten Gaben nach dem

44 Vgl. dazu näherhin meine Dissertation -H “xeipoTOvia" (f "xt.ipo0f.ola" tüjv öicocoviaawv 
(Athen 1954).

Die Niederen Weihen finden außerhalb des heiligen Altarraumes und von der eucharistischen 
Liturgie getrennt statt. Charakteristisch ist weiters, daß bei diesen „niederen“ Cheirothesien nur ein 
Gebet gesprochen wird. Es fehlt auch die Formel der Ekphonese „Die göttliche Gnade" (,,'H 6f.!a 
Xäpie...").
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Großen Einzug). Während der heiligen Anaphora sind die Türen des Altarraumes 
geschlossen und werden erst auf ein Zeichen des Bischofs geöffnet. Direkt danach 
schließt sich die Cheirotoma an. Die zu weihende Diakonin wird in den Altarraum 
vor den Altar geführt und dort innerhalb des Altarraumes geweiht, während die 
Cheirothesien immer außerhalb der Göttlichen Liturgie und meist vor den heiligen 

Türen stattfinden.

c. Während des Weihcgottesdienstes steht die zu weihende Diakonin, bevor 
sic zum Altar geführt wird, zunächst für alle sichtbar im Kirchenschiff an den so- 
leas, d.h. auf der Stufe vor den heiligen Türen. Sie trägt das Maphorion (einen 
Umhang) und erhält später das Orarion, die Diakonsstola. Der Bischof legt ihr die 
Hände auf und spricht, nachdem er drei Kreuzzeichen gemacht hat, die beiden 
oben bereits auszugsweise zitierten Gebete, die sich an die Ekphonese „Die göttli­
che (bzw. heilige) Gnade und die dazugehörige Versiegelung anschließen. 
Beide Gebete enden mit einer trinitarischen Doxologie. Dabei ist das erste dieser 
Gebete eine Weiterentwicklung des Gebetes der Apostolischen Konstitutionen. 
Wie bereits festgehalten wurde, sind die Ekphonese und die zwei Gebete spezifi­
sche Merkmale der Höheren Weihe. Eine Cheirothesia. auch die des Subdiakons, 

enthält nur ein Gebet und keine Ekphonese.

d. Ein weiteres wichtiges und eindeutiges Merkmal der Cheirotonia. das bei 
den Cheirothesien keine Entsprechung findet, ist die Anwesenheit eines Klerikers 
gleiehen Ranges, der zwischen den beiden Weihegebeten die Fürbitten spricht 
(sog. „Irinika“): Bei der Bischofsweihe nimmt diese Aufgabe ein Bischof wahr, bei 
der Priesterweihe ein Priester. Bei der Diakoninnenweihe rezitiert ein Diakon die 

Irinika, nicht etwa ein Subdiakon.

e. Hinzu kommt der allgemein öffentliche Charakter der Diakoninnenweihe, 
der ebenso zu den typischen Merkmalen der Cheirotonien gehört: Die Anwesenheit 
sowohl des Klerus als auch des Volkes soll symbolisieren, daß die Zustimmung 
beider zur Weihe der Kandidatin und ihr Mitvollz.ug der Weihe von Bedeutung ist.

f. Schließlich heißt es in den Rubriken der Kodizes von Paris und der Natio­
nalbibliothek von Athen ausdrücklich: „es soll alles so vollzogen werden wie für 
die Diakone, mit nur wenigen Änderungen. („TEXerrat Kai 6iri TauTfi Travra, öaa 
*al £jri toü; öiatcövoig, öAlyiev nvüv yivopeviov £vr|XXaYMevwg“).

Einer dieser kleinen Unterschiede besteht darin, daß der männliche Weihe­
kandidat beim Vollzug der Weihe das rechte Knie beugt, während die zur Diakonin 
zu weihende Frau während der ganzen Zeremonie stehen bleibt. Dazu gibt es ver­
schiedene Erklärungshypothesen: Man könnte diese Haltung aus Gründen des 
Anstands und der Schicklichkeit für angemessener gehalten haben. Es ist aber auch
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denkbar, daß man andeuten wollte, daß Amt und Würde der Diakonin geringer 
seien als die des Diakons. Möglicherweise lebte aber in den Diakoninnenweihe 
auch ein älterer Brauch fort, wonach alle zu Weihenden - nicht nur Frauen - noch 
aufrecht neben dem Altar gestanden haben.

Ein zweiter Unterschied liegt darin, daß die Diakonin zwar das Orarion erhält, 
dieses aber unter dem Maphorion und mit beiden Enden nach vorne trägt. Das 
Rhipidion (Fächer) wird nur dem männliche Diakon überreicht. Es ist Zeichen für 
seinen Dienst am Altar, auch wenn er nur im Ordinationsgottesdienst über den 
geweihten Gaben fächelt. Dagegen wird der Diakonin überhaupt kein Dienst am 
Altar übertragen. So stellt sie nach dem Empfang der heiligen Gaben den Kelch 
auch wieder auf den Altar zurück, wodurch deutlich wird, daß sie auch nicht zum 
Kommunionausteilen bestellt wird.

2.3. Westliche Parallelentwicklung

Auch im Westen kam es nach dem Vorbild der byzantinischen Kirche zur 
Etablierung eines weiblichen Diakonats. Man begegnet dem Stand der Diakonin- 
nen in westlichen Quellen seit dem 5. Jahrhundert. Obwohl nur eine geringe Zahl 
von Ordinationsformularen erhalten ist, so können wir doch feststellen, daß der 
östliche Ritus weitestgehend übernommen worden ist, wenn auch mit typisch latei­
nischen Zusätzen, wie etwa der Litanei, die im Westen Bestandteil aller klerikalen 
Weihen ist. Auch im lateinischen Raum war die Weihe mit einer eigenen Meßli­
turgie verbunden, der „Missa ad diaconam faciendam“, die im mittelalterlichen 
Pontifikale erwähnt ist und darüber hinaus auch in einer Handschrift aus Eichstätt 
von 1071, einer Handschrift von Londers aus Mainz und einer Handschrift aus 
Monte Cassino aus dem 11. Jh.

Einige Lokalsynoden des 5. und 6. Jahrhunderts (z.B. das Concilium Arausi- 
canum im Jahre 441, das Epaonense im Jahre 517 und das Concilium Aurelianense 
II im Jahre 533) verwarfen zwar die Ordination von Diakoninnen. Aber diese Sy­
nodalbeschlüsse, die nur für bestimmte kirchliche Regionen Gültigkeit hatten, 
beeinflußten die gesamtwestliche Entwicklung offenkundig nicht. Vielmehr gibt es 
hinreichend Zeugnisse dafür, daß - jedenfalls bis zum 11. Jahrhundert - auch in der 
westlichen Kirche Diakoninnen konsekriert wurden. So wurde z.B. im 6. Jahrhun­
dert die Hl. Radegunde, die Gemahlin des Frankenkönigs Chlotar I„ zur Diakonin 
geweiht46. Im Jahr 868 bestätigte eine Synode in Worms hinsichtlich der Diako­

ninnen ausdrücklich Kanon 15. des 4. ökumenischen Konzils (= Konzil von Chal- 
kedon). Im Liber Pontificalis heißt es, im Jahr 799, als Papst Leo III. und Karl der 
Große im Triumphzug nach Rom einzogen, sei ihnen zum Empfang das römische 
Volk entgegengegangen „mit Diakoninnen und adligen Matronen’ {„cum diaconis-

46 Vgl. Venantius Fortunatus, Vita S. Radegundis Reginae (cd. PL 88,497-512).
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sis et noblissimis matronis")*1Drei Päpste des 11. Jahrhunderts, Benedikt VIII. 

(1012-1024), Johannes XX. (1024-1033) und Leo IX. (1049-1054) räumten in 
Schreiben an Provinzbischöfe diesen das Recht ein, Diakoninnen zu weihen. Auch 
enthalten die mittelalterliche Sammlung „Ordo Romanus" und verschiedene litur­
gische Bücher des 11. Jahrhunderts den bereits erwähnten „Ordo ad diaconam 
faciendam ".

Erst nach dem 11. Jahrhundert verschwand der Titel „Diakonisse“ oder „Dia­
konin“ fast ganz. Doch im 19. Jahrhundert fand er - zunächst durch die Gründung 
protestantischer Schwesternschaften, sog. „Diaconissen-Mutterhäuser - wieder 
Eingang in den westkirchlichen Kontext. Zu einer eigentlichen Wiederbelebung 
der Institution der Diakoninnen kam es dann zuerst in der anglikanischen und in 
jüngster Zeit, auch in den altkatholischen Kirchen.

2.4. Die kanonische Stellung der orthodoxen Diakonin

Meine vergleichende liturgiewissenschaftliche Analyse führte zum Ergebnis, 
daß sich die Diakoninnenweihe eindeutig von den Cheirothesien unterschied und 
alle wesentlichen Merkmale der Cheirotonia des Höheren Klerus aufwies. Wegen 
der Unterschiede zur Diakonenweihe ist der weibliche Diakonat jedoch ein Stand 
sui generis für den weiblichen Klerus. Diese Bewertung ist allerdings nicht gänz­
lich unumstritten. Es sind die unter 2.2. beschriebenen kleinen Unterschiede im 
Weiheritus, die die fortdauernden theologischen Kontroversen bezüglich des Cha­
rakters der Diakoninnenweihe bestimmen. So gibt es noch immer Kollegen, die die 
Meinung vertreten, die „Cheirotonia“ der Diakoninnen sei bloß eine einfache Seg­
nung gewesen sei, die den Konsekrierten das Recht gab, hilfsweise an bestimmten 
kirchlichen diakonischen Aufgaben teilzunehmen.

Um zu einem objektiven Urteil in dieser Frage zu kommen, müssen wir zu­
sätzlich zu den Weiheformularen weitere historischen Quellen befragen, die über 
die kanonische Stellung der Diakonin Auskunft geben können.

Nach den „Apostolischen Konstitutionen“ kommt der Diakonin eine sehr eh­
renvolle Stellung im Klerus zu. So werden hier der Bischof mit Gott, dem Vater, 
der Diakon mit Christus, die Diakonin mit dem Heiligen Geist und die Presbyter 
mit den Aposteln verglichen48. Schon früher hatte die Didaskalia (Apostolorum) in 
ähnlicher Weise betont:

„Episcopus in typum Dei praesidet vobis. Diaconus autem in typum Christi adstat [...] Diaconissa
vcro in typum Sancti Spiritus honorctur a vobis. Presbyteri ctiam in typum apostolorum specten-
tura vobis“41'.

47 Vgl. Uber Pontificalis (ed. L. Duchesne, Bd. 2, Paris 1892, 6).
4,1 Vgl. Apostolische Konstitutionen 2,26 (ed. METZGER, SC 320, 234-240). 
4'' Didaskalia 2,26,4-7, zit. nach FUNK, 105.
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Es ist auch sinnvoll, den - als „ministerium sacerdotii“ charakterisierten - 
Dienst der „eingesegneten Witwe“, wie ihn das „Testamentuni Domini“* 51’ (5. Jahr­

hundert) beschreibt, in die Untersuchung miteinzubeziehen: Im Augenblick der 
Darbringung (der Gaben der Eucharistie) haben die Witwen benannten Frauen 
nach dieser Quelle ihren Platz im Altarrraum; sie stehen hinter den Presbytern auf 
der linken Seite; dieser Platz entspricht dem der Diakone, die auf der rechten Seite 
stehen.

„Primus in medio consistat episcopus e( posl ipsum immediale sistanl presbyteri hinc ct inde, et 
post presbyteros, qui sunt in parte sinistra, sequanlur proximae viduac, post presbyteros, qui sunt 
in parte dextera, stent diaconi, et post hos lectores et post lectores hypodiaconi“5'.

Auch empfangen die Witwen die hl. Kommunion nach dem „Testamentum 
Domini“ sofort nach den Diakonen, vor den Lektoren und den Subdiakonen:

„Suscipiat prius clerus sequenti ordine: episcopus, dein presbyteri, postea diaconi, hinc viduae, 
tune lectores, tune hypodiaconi“52.

Der „Codex Justinianus“, der die Diakoninnen eindeutig dem Klerus zuzählt, 
erwähnt sie unter dem Titel „De epiacopis et clericis“. Die 6. Justinianische No­
velle, die über die „ieptoavve"(„sacerdotium“) der Diakoninnen spricht, trägt den 
Titel „Wie man die Bischöfe, Presbyter und Diakone, männliche und weibliche, zu 
ordinieren habe“ („Tlepx roü trug öd xiporovdoOat roug etnaKOiroug Kat 
7rpeaßuTepoug Kai ötaKÖvoug appevag Kat OpAdag“). Die 3. Justinianische No­
velle, die die Zahl der Kleriker für die Hagia Sophia festsetzt („flepi roü 
tbptapevov dvat rov äptOpov rwv KÄpptKcov Tf|g aYturrcmig peyaAng 
’EKKApotag Tpg rrav&uöaipovog [TröAewgJ“) bestimmt, daß an der Hauptkirche 
von Konstantinopel 60 Priester, 100 Diakone und 40 Diakoninnen zu dienen haben 
(„ötaKOvougöe äppevag ekotov Kat TEaaapaKOvra OpAdag“)

Das „Syntagma“ der Kanones des Hl. Photios des Großen berichtet, daß auch 
eine Novelle von Herakleios (610-614) die Diakoninnen dem Klerus zuordnet, und 
wiederholt, daß in der Kirche der Hl. Sophia 40 Diakoninnen dienen müssen.

In den Jerusalemer Diptychen der Liturgie des Hl. Iakovos (12. Jh.) werden 
Diakoninnen zwischen den Diakonen und den Subdiakonen erwähnt: „Für die 
Presbyter, Diakone, Diakoninnen, Subdiakone, Lektoren, Hermeneuten, Exorzi­
sten, Kirchensänger, Mönche laßt uns den Herrn bitten“ (zweimal).

Die ordinierten Diakoninnen durften nicht heiraten. Die Diakoninnenweihe 
implizierte ein Versprechen, ein Gelübde lebenslanger Ehelosigkeit und Enthalt­
samkeit, was nach der 6. Justinianischen Novelle mit dem Priestertum zusammen­

511 Ed./lat. Übers. I.E. RAHMANI, Testamentum Domini nostri Jesu Christi, Mainz 1899.
51 Testamentum Domini 1,23 (ed./Übcrs. RAHMANI, 36-37).
52 Testamentum Domini 1,23 (ed./Übers. RAHMANI, 46-47).
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hängt („öcpetAöpevov rfi lepioouvti“). Für den Bruch dieses Versprechens waren 
auch in der kaiserlichen Gesetzgebung strenge Strafen vorgesehen.

Die griechisch-orthodoxen Diakoninnen, die direkt der Jurisdiktion des Bi­
schofs unterstellt waren, standen zur Verfügung der Kirche. Sie wohnten in an die 
Kirchen angeschlossenen Häusern, in einem Nonnenkloster in der Nähe einer Ge­
meinde, in einem Jungfrauenhaus oder bei ihren Verwandten. Wie die Angehöri­
gen anderer Klassen des Klerus erhielten auch die Diakoninnen kirchliche Mittel 
für Unterricht und Ausbildung. Die Kirche selbst sorgte für den Fortbestand des 
Diakoninneninstituts und bemühte sich um gute Lebensbedingungen. Deshalb 
erhielten die Diakoninnen auch einen Teil jener Gaben, die die Gläubigen der Kir­
che und dem Klerus schenkten.

2.5. Aufgaben der Diakoninnen

Das Diakoninnenamt stand in der griechisch-orthodoxen Kirche in hohem 
Ansehen. Eine große Anzahl auch von vornehmen Frauen, Witwen, Jungfrauen 
und Ehefrauen wollten Diakoninnen werden, um ihr Leben in den Dienst des Herrn 
und des diakonischen Werkes der Kirche zu stellen53. Die Aufgaben der Diakonin­

nen lagen - wie allgemein bekannt - vor allem im „ministeriumfeminarum
Sehr wichtig war einerseits die karitative Arbeit. Die Diakoninnen waren 

Dienerinnen des Heilandes Jesu Christi an Kranken, Armen, Kindern und allen der 
Pflege Bedürftigen. Sie waren die Engel der Barmherzigkeit und die unbekannten 
Heldinnen der christlichen Liebe.

Andererseits engagierten sich die byzantinischen Diakoninnen aber auch in 
den Bereichen Mission, Katechese/Erziehung und Seelsorge im engeren Sinn. Sie 
führten viele Frauen vom Heidentum zum christlichen Glauben. Im missionari­
schen Kontext waren sie zuständig für die Katechese der Taufbewerberinnen, die 
sie u.a. das Glaubensbekenntnis lehrten. Ferner führten sie die weiblichen Täuflin­
ge in die Liturgie des Taufsakramentes ein und unterwiesen sie in den Vcrpflich- 
tungen christlicher Lebensführung. Daneben kümmerten sich viele Diakoninnen 
über im Sinne dessen, was wir heute kategoriale Seelsorge nennen, auch um die 
christliche Bildung der bereits getauften Frauen, der Mütter, der Jungfrauen usw. 
bzw. übernahmen erzieherische Aufgaben bei Mädchen, kleinen Knaben und ins­
besondere auch bei Waisen. Für die Frauenpastoral war es natürlich wichtig, daß 
die Diakoninnen - im Unterschied zu den männlichen Klerikern - problemlos die

53 Besonders berühmt sind im griechischen Osten die mit Johannes Chrysostomos verbundenen 
Diakoninnen Olympias, Silvina, Prokla, Amprukla, Saviniani, Elissanthia, Martyria und Palladia. 
Weiters sind u.a. die in der Vita der Hl. Makrina erwähnte Diakonin Lampadia; die dem Hl. Basilius 
yerbundenen Töchter des Terentios in Samosata; die mit Theodorctos vebundenen Diakoninnen Keler- 
jna und Kassiani; Poseidonia in Philippi; Agalliasis auf der Insel Melos und Athanasia in Delphi 
bekannt.
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Frauengemächer aufsuchen konnten, welche nach östlicher Sitte von Männern 
nicht betreten werden durften.

Einige Diakoninnen wurden Vorsteherinnen von Jungfrauenhäusern 
(mxpOevcöveO (oder auch von Häusern, in denen mehrere Diakoninnen wohnten). 
Andere versahen ihren Dienst als Äbtissinnen von Nonnenklöstern. Die berühmte 
Diakonin Olympias - eine Zeitgenossin von Johannes Chrysostomos - war z.B. 
Äbtissin in dem von ihr selbst gegründeten Konstantinopler Kloster nächst der 
Hagia Sophia.

Sehr wichtig waren schließlich die liturgischen Agenden der Diakoninnen, 
wobei durchaus eine Verbindung zwischen Caritas bzw. Diakonie und Liturgie 
besteht. Die bedeutendste liturgische Aufgabe der Diakoninnen war ihre Teilnahme 
an der Taufe von Frauen. Weil die Taufe durch Untertauchen des ganzen unbeklei­
deten Körpers geschah, war die Anwesenheit einer Diakonin bei der Taufe not­
wendig, damit das heilige Sakrament mit geziemendem Anstand vollzogen und 
Ärgernisse aller Art vermieden werden konnten. Die Diakonin half vor allem beim 

Aus- und Ankleiden der Frauen und führte die Salbung des Körpers der zu taufen­
den Frau mit Katechumenen- und Chrisainöl durch; der Bischof bzw, Priester 
salbte nur die Stirn. Eine weitere Aufgabe bestand im Überbringen und Austeilen 
der Heiligen Kommunion an kranke Frauen, die nicht in die Kirche kommen 
konnten.

Außerdem dürften die Diakoninnen bei Todesfällen christlicher Frauen den 
Angehörigen beigestanden haben. Z.B. halfen sie bei der Vorbereitung des Leich­
nams für die Bestattung und beteiligten sich am Grabgeleit und der Beerdigung der 
Verstorbenen. III.

III. Schlußfolgerungen

Was das eingangs angeschnittene Problem des Priestertums der Frau betrifft, 
ist erstens zu betonen, daß die geweihte Diakonin - genauso wie der Diakon - zwei­
fellos dem ordinierten Klerus angehörte. Es stimmt historisch einfach nicht, wenn 
Nicolae Chitescu, George Khodre, Ioannis Karmiris u.a. behaupten, daß die Dia- 
konninen zwar eine Segnung empfingen, aber keine sakramentale Ordination. So 
kann deren Meinung auch nicht einfach als die orthodoxe Auffassung schlechthin 
ausgegeben werden. Auch die beliebte Betonung, beim Diakonat werde die Hand­
auflegung nicht zum Priestertum, sondern zur Dienstleistung erteilt, ist - trotz ihres 
ehrwürdigen Alters - nicht eindeutig, sondern äußerst zweideutig.

Die Geschichte des Diakoninnenamtes und der Diakoninnenordination in der 
byzantinischen Kirche und in allen Ostkirchen kann uns helfen, die richtige Ein­
stellung zur Frage der Frauenordination zu finden. Für die Theologie dieser Kir­
chen blieb es - in der Tradition der Alte Kirche - immer wichtig, Ekklesiologie 
unter Berücksichtigung der jeweiligen Situation mit pastoraler Fürsorge zu ver-
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mittein. Infolgedessen ist die Frage nach der Ordination der Frau eine Frage der 
Ekklesiologie, die auf die Auferbauung der Kirche hinzielt, und erst in zweiter und 
dritter Linie eine Frage der Biologie, der Psychologie, der Soziologie, der Ethik, 
der Frauenbewegung, des Feminismus.

Auf jeden Fall müssen wir festhalten, daß die Ordination der Diakonin, ob­
wohl sie in der Praxis fast verschwunden ist, kirchenrechtlich immer in Kraft ge­
blieben ist. Für das Absterben des Diakoninnenamtes gibt es verschiedene histori­
sche Gründe:

So lassen sich in der Geschichte der kirchlichen Überlieferung ganz klar zwei 

gegenläufige Strömungen ausmachen: Dabei kann die pointiert antifeministische 
Richtung, die eine gemeinantike Tradition der Frauendiskriminierung reflektiert, 
als eher privat bezeichnet werden. Dagegen nimmt die gleichsam offizielle kirchli­
che Richtung ihren Ausgangspunkt in der im Galaterbrief artikulierten Überzeu­

gung „ouk evi äpcev kcu 0tjAu“ („da ist nicht männlich und weiblich“) (Gal 3,28). 
Sie trug dazu bei, daß ein gesunder christlicher Feminismus nicht nur in der Mut- 
tergottes-Frömmigkeit und durch die Bereicherung des kirchlichen Heiligenkalen­
ders (Heortologion) mit vielen heiligen Frauen zum Ausdruck kam. Christliche 
Frauen zogen auch aus dem Frauengemach aus - sozusagen in die Arena, auf den 
Kampfplatz guter Werke einer zum jeweiligen sozio-kulturellen Umfeld passenden 
sozialen Diakonie. Und konsequenter Weise traten sie auch zum heiligen Altar 
zum Empfang eines besonderen Charismas (Gnadengabe) und bildeten einen eige­
nen Stand (sui generis) im Klerus. Auffälliger Weise fällt die Blüte des Diakonin­
nenamtes genau in jene Zeiten, in denen das kirchliche Leben insgesamt besonders 
florierte.

Andererseits darf man auch die frauenfeindliche Strömung nicht unterbewer­
ten. Durch das Vorhandenseins eines im Frauendiakonat gleichsam kirchlich- 
institutionalisierten Feminismus fühlten sich ihre Vertreter skandalisiert. So halfen 
s>e, wo auch immer sich eine Gelegenheit fand, zunächst dem Verfall und dann 
dem in Vergessenheitgeraten der Institution des weiblichen Diakonats nach. Diese 
Strategie hatte Erfolg, als die griechisch-orthodoxe Kirche insgesamt schwächer 
wurde. Für die kirchliche Schwächung und Entkräftung spielten viele Faktoren 
eine Rolle, u.a. die Unterschätzung und die Abwertung des kirchlichen Lebens; das 
Einfrieren der Wünsche nach neuen ökumenischen Konzilien; jene Schläge, die 
den Griechen im Wirbel der Kreuzzüge und während der Herrschaft der Franken 
(Lateiner) zugefügt wurden; die Unterwerfung des orthodoxen byzantinischen 
Reiches und großer Teile der Orthodoxie durch die Türken. So läßt sich erklären, 
daß man in den nachbyzantinischen und jüngeren orthodoxen Euchologien kein 
Ritual zur Ordination von Diakoninnen mehr findet.

Dennoch haben sich Überreste dieser Institution in einigen griechischen Frau­
enklöstern erhalten, wo es bis auf den heutigen Tag einige Nonnen gibt, die von 
Bischöfen zu Diakoninnen ordiniert worden sind. So ordinierte z.B. im 20. Jahr­
hundert der Hl. Nektarios in Klöstern auf Ägina Diakoninnen. Auch der heutige
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Erzbischof von Athen Christodoulos hat, als er noch Metropolit von Dimitrias war, 
unter weitgehender Verwendung des byzantinischen Ordinationsrituals eine Äbtis­
sin zur Diakonin geweiht.

Es sei also nochmals betont: Die Wiederbelebung der Institution von ordi­
nierten Diakoninnen kollidiert nicht mit dem kanonischen Recht, denn diese Insti­
tution hat nicht nur eine kontinuierliche Tradition in der frühen und in der byzanti­
nischen Kirche. Drei ökumenische Konzilien (das Erste, das Vierte und das sog. 
Trullanum) anerkennen die Ordination von Diakoninnen. Folglich hat also jeder 
Bischof bis auf den heutigen Tag das Recht, Diakoninnen zu wählen und zu ordi­
nieren.

Die Ordination von Diakoninnen ist ein unveräußerliches Spezifikum der or­
thodoxen Tradition. Damit kommt der Orthodoxie im ökumenischen Diskurs, in 
dem die Ordination bzw. das Priestertums der Frau heute eine so große Rolle spie­
len, eine Brückenfunktion zu. Die Erneuerung der Institution ordinierter Diakonin­
nen in der orthodoxen (aber auch in der römisch-katholischen) Kirche könnte - wie 
bereits bei den Altkatholiken - sicher dabei helfen, eine Brücke zu jenen anderen 
Kirchen zu bauen, in denen heute Frauen ordiniert werden.

Dabei würde eine etwaige Wiederbelebung der Diakoninnenordination durch 
die griechisch-orthodoxen Kirche sicher zu pastoralen Erfahrungen führen, die sich 
sowohl für die Gesamtorthodoxie als auch für die anderen Kirchen fruchtbar ma­
chen ließen. Auch für die Formulierung einer zwischen den im ökumenischen 
Kontext doch sehr unterschiedlichen Positionen in der Frage der Ordination und 
des Priestertums der Frau vermittelnden gesamtorthodoxen Stellungnahme wären 
solche Erfahrungen hilfreich. Insbesondere wären theologische Aussagen über die 
praktischen Konsequenzen des „Charismas“, der „Gnade“ und der Ausgießung des 
Heiligen Geistes, die das bischöfliche Konsekrationsgebet für Diakoninnen ver­
mittelt, zu treffen und in Verhältnis zu setzen zu den praktischen Konsequenzen 
des „Charismas“, der „Gnade“ der Presbyter- oder Bischofsordination. Mit anderen 
Worten: Sind die Unterschiede nur zeitbedingter, funktioneller und quantitativer 
Art, also de jure humano, oder gibt es bei der Weihe de jure divino eine perma­
nente, wesentliche und qualitative geschlechtsspezifische Differenzierung?
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AN ALMOST LOST TRADITION: THE DEACONESS 
IN THE ARMENIAN CHURCH

t Mesrob K. K r i k o r i a n, Wien

/. Introduction

The Office of deaconess is a very topical problem that concerns not only the 
Roman Catholic and Orthodox Churches, but also most other Christian communi- 
ties. Numerous rccent studies are published about this subject, but many questions 
still remain open to discussion and need further clarification. The obscurity results 
from the approach of some theologians and historians who search for an absolutely 
uniform tradition of deaconess which has never existed. In fact, the Office of dea­
coness has developed differently not only in various Churches and countries, but 
also in various parts of the same Church or the same country. The only Church that 
has continuously maintained the tradition of deaconess (Greek: diakonissa) 
throughout the centuries is the Armenian Apostolic (Orthodox) Church, although 

°ot in a stable and firm manner, but rather in a variable manner, irregulär in 
strength, intensity and spreading.

II. The Christianization of Armenia

The first Apostles who came to Armenia and preached the Gospel were 
Thaddaeus („Lebbaeus whose surname was Thaddaeus)“1 and Bartholomew, who, 

according to an old Armenian tradition, documented already in the 5'h Century, 
were martyred by King Sanatrukes in about 66/68. The official christianization of 
(he country, however, took place at the beginning of the 4lh Century (301-314), 
when King Tiridates the Great (298-330) together with Gregory the Illuminator 
(Patriarch 314-325/26 A. D.) proclaimed Christianity as the national- or state- 
religion of Armenia. At about that time, as an armed conflict broke out between the 
Christians and the heathen government and priesthood of the country, on the stage 
°f history appeared a group of Christian women/virgins, 37 in number, who, ac­
cording to a tradition, had arrived from Rome and, in accordance to another tradi- 
tlQn, had fled from an Underground monastery in the province of Vaspurakan, 
c'alled „Hogeac* Vank‘”. The leader of these virgins was Gayiane, but the most 
heautiful woman among them was named Hripsime. King Tiridates, as it usually 
happens, feil in love with Hripsime and wanted to take her as his wife, but she

1 Mat. 10,3.
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refused, arguing that she can not marry somebody who does not confess Christ as 
Son of God and Saviour of the World. In 312/13 the King condemned Hripsime, 
Gayiane and the other 35 devoted women to death. This was the initial event that 
led to the proclaination of Christianity in 314; hence Armenia became the first 
Christian country, because Byzantium officially accepted Christianity only in the 
days of Emperor Theodosius I. (379-395). Since this time, Gayiane and Hripsime 
became symbols, signs, and the most populär names for nuns and deaconesses. The 
history of the conversion of Armenia has been documented in the 5,h Century in a 
Book called Agathangelos2.

III. Biblical Witness

The first evidence concerning deaconesses is found in the epistles of Paul, 
namely Rom. 16, 1 where Phoebe is called „our sister who is a servant (StctKOVOi;) 

of the Church which is in Cenchrea“, and 1 Tim. 5, 9-12 where devoted widows 
(xf|pa) and their good works are mentioned. We can add to those testimonies 1 Tim 
3, 11 where the Apostle speaks of the wives of deacons, that they must be „grave, 
not slanderers, sober, faithful in all things“ and Tit. 2, 3-5 where the duties of aged 
devoted women are described as follows:

„(3) The aged women likewisc, that they be in behaviour as becometh holiness, not false accus- 
ers, not given to much wine, teachcrs of good things; (4) That they may teach the young women 
to be sober, to love their husbands, to love their children, (5) To be discrect, chaste, keepers at 
home, good, obedient to their own husbands, that the word of God be not blnsphemed“.

In all these biblical quotations there is no clear evidence that in the days of 
the Apostles there was an office of deaconess. Apparently the wives of deacons, as 
well as devoted widows and aged women (at least 60), served the newly estab- 
lished Christian communities, especially in teaching and charity works. The only 
certain and reliable proof is the case of Phoebe who is called deacon, meaning that 
she was set apart and accepted by the Apostle and the community of Cenchrea as a 
minister who - as it seems - served the Christians in education and charitable 
works. But it is difficult to conclude whether she was accepted to the Office of 
ministry through imposition of hands or simply by assignment.

2 Agathangelos (Agat'angelos), crilical edition by G. Tf-R-MKRTC'EAN and S. KANAYANCE 

Tiflis 1909; English Iranslalißn by R.W. THOMSON, Agalhangelos - History of the Armenians, Al­
bany, NY 1976. For further bibliography see R.W. THOMSON, A Bibliography of Classical Armcnian 
Litcrature to 1500 A. D. (Corpus Christianomm), Brcpols-Turnhout 1995,90-95.
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IV. The Witness of Ecumenical Councils

Already the first Ecumenical Council of Nicea (325), which was convokecl to 
examine the heresy of Arius, speaks of deaconesses (nspi xwv SictKoviootöv) in its 
canonical decision no. 19, of course indirectly. This canon in fact deals with the 
followers of the sect of Paul of Samosata who wished to return to the bosom of the 
Church. It instructs to rebaptize the adherents of the sect. If somebody was a mem- 
her of the clergy, according to the regulation, he should be reordained. Then the 
canon immediately adds: “'Qaauxtoc öe Kal Trepi tcöv ötaKOvtaatöv Kal öAtoq 
trepl tüjv ev xtö kovövi e^ETaCopevcov 6 ainÖQ romc. TrapacpuAaxÖnoerai. 
’Epvf|o0r)pEv öe tcov StaKovtoatöv tcöv ev xtö oxnpaxi E^EraaOeiacöv, ette! prjxe 
XEipo0eaiav xtva exouoiv, coote f^ccTravxog ev Toig AaiKoTg auTccc 

^excc^eafiat”3. In English translation it says:

„Likowise one has to act in the sntne way with regard to the deaconesses, and in general the samc 
rule should be obscrvcd for all those who are registcred to the functions of the clcrgy. Wc men- 
tioned those who among the Paulinians arc enrolled as deaconesses, because thcy have not re- 
ceived ordination („by imposition of hand" - yf-ipoOeoin), and that they should absohitcly be 
counted to the laity".

Consequently, can. 19 of Nicea affirms that in the 4lh Century the ordination 
of deaconesses (StoKÖvtaoa) was accepted and usual in the universal Church, at 
least in the Church(es) of the East. According to an old tradition, documented in 
the 5"’Century, the canons of the first Ecumenical Council were brought to Arme- 
ttia by Bishop Aristakes, the younger son of Gregory Illuminator, who had partici- 
Pated in the assembly. The Armenian historian Movses Khorenac'i/Moses Cho- 
tenensis (5/8lh Century) relates in his book:

„Then Aristakes returned with words of truc faith (i. e. the Creed) and twenty canonical chaptcrs 
of the Synod, Corning to mcet his father and the King in the city of Valaräapat/Vagharshapat. 
Thereupon St. Gregory bccainc joyful and added himsclf some chapters on the canons of the 
Council for morc caution regarding his diocese”4.

It is interesting that the Armenian text (in classical Armenian = Grabar) has 
slightly modified the Greek original: the first designation of deaconess has been 
translated as „deacons“, whereas the second designation has been rendered into 
-.deacon women“ (yrsarkawag kanayk'") as follows:

3 P.-P. JOANNOU, Fonti Fase. IX, Discipline generale antique (IVC-IXC s.), tome I, 1: Les canons 
<‘es conciles oecumeniques, S. Nilo/Rome 1962, 40-41.

4 MovsCs Xorenac’i, History of Armenia (Arm.), Tiflis 1913, 240-41; Agalhangelos, History of 
Annenia (Arm.), Tiflis 1909, chap. 127, paragraphs 884 and 885; M. ORMANIAN, Azgapatum („His- 
Jory of the Armenian Nation", Arm.) I, (Istanbul) 1912, 112, and M.K. KRIKORIAN, The first three 

-eumenical Councils and their Significance for the Armenian Church, in; The Greek Orthodox Thco- 
logical Review 16 (double issue: Nos. I and 2), 193-95.
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„Likewise the saine rule should bc applied for deacons and for all who are in Orders. We men- 
tioned also (he deacon women who have ordinalion only in appearanee; they should in fact be 
counted Io (he laity”5.

The feminine form of deacon/„sarkawag“ as „sarkawag-uhi“ can be already 
found in the Armenian literature of the 5,h Century. For instance, in the translation 

of the Commcntary to 1 Tim. we read: „This is said for sarkawaguhi women who 
were servants (ministrant) of the Church”6 7. Actually the same term „servant“ or 

„ministrant“/,,.vpa.ravwr“ is used in Rom. 16,1 for sister Phoebe.
Another documentary evidence is provided by the Council of Chalcedon 

which was convened in 451. Canon 15 speaks clearly of deaconesses and suggests 
not to ordain devoted women to the office of deacon before forty:

„De diaconissis.
Diaconissam non ordinandam ante 

annum quadragesimum et hanc cum 
summo libramine. si vero suscipiens 
manus inpositianem et aliquantum 
temporis in ministerio permanens 

seinetipsam (radat ad nuptias, gratiae 
dei contumiliam facicns, anathemalizetur 
huiusmodi cum eo, qui illi coniugitur”’.

In English the whole text reads as follows:

„One should not ordain deaconesses before (he age of forty, and this after a severe probation. lf, 
afler recciving the Ordination and exercising for a while her ministry, she gets married, thus in- 
juring the grace of God, she should be anathematized, as well as the one whom she joined in 
wedlock“.

Usually the Greek language and canon law differentiate between the Ordina­
tion (xEipoücata) of lower Orders (reader, subdeacon, monk and abbot), and the 
ordination (xetpoTOvia) of higher or major Orders (priest and bishop)8. However, it 
is interesting that in this canon 15 of Chalcedon the term xEipotovia has been used. 
The Armenian Church has rejected the christological formula of Chalcedon, but 
she highly venerates the theological and canonical decisions of the ecumenical 
Council of Nicea (325), which testifies the ordination of diakonissa in the 4,h Cen­
tury.

5 Kanonagirk’ Hayoc’ (“Canon Book of (he Armenian Church”, Arm.) I, edited by V. HAKO- 
BYAN (Yakobean), Erevan 1964, 130.

6 Bargirk' Haykazcan Lezui („Dictionary of the Armenian Language“) II, Venice 1857,701b.
7 JOANNOU, op. cit„ 81-82.
“ LThK 4 (I960) 1346.
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The ministry of deaconess in the early Church was a necessity, at least until 
the 6lh/7'h Century, in Connection with the baptism and charitable care of women as 

well as with the teaching mission in nunneries. This tradition was spread especially 
in the autocephalous Churches of the East, but gradually it „made some headway“9 
also in the West and survived there much longer. In 1101 Paulos of Taron protests 
against the Franks „who order women to ascend the altar, though this is foreign to 
the canons of the Apostles and Prophets10“. „The Franks“ are the Crusaders who 
came to Cilicia or Little Armenia during the 1 llh Century. From there they contin- 

ued their way to Palestine to liberate Jerusalem from the hands of the Muslims. At 
this time the Institution of diakonissa was practised in various parts of Armenia. 
Nevertheless in the same year (1101), Mxithar of Ayrivank' records in his chroni- 
cle that in Jerusalem the light did not kindle at Christmas-eve, „because the Frank 
(= Latin) had given the ministry to women”11.

In the Byzantine Church from about the 4lh Century, devoted women, espe­

cially widows, were ordained as diakonissa to assist the priests in the celebration of 
Liturgy and during the baptism of adult women. In his scholarly book Church and 
theological Literature in Byzantine Empire, Hans-Georg Beck comments on the 
deaconesses as follows:

„As it seems preferably widows wcrc elcctcd for this ecclesiastical officc. That they received an 
ecclesiastical Wei/ie/ordination, is sure. Their functions mainly referred to liturgical events, as far 
as wonten were concemed, for instance the baptisin of women etc, With time Opposition against 
this institute became morc and more powerful. This development was supported by the fact that 
the disappearance of adult-baptism had already strongly limited the sphere for activities of the 
deaconesses. Nevertheless the Office of deaconess existed for the Great Church at least until the 
12U| Century12.“

Some other scholars or theologians assert that the reason for the downfall of 
the offtce of deaconess was not only the disappearance of the baptism of adult 
women, but also the rapid development and spreading of monasticism13. In general, 
alniost all theologians are convinced that the position of deaconess was equal and 
equivalent to the offtce of deacons. They could wear or bear the stole and were 
entitled not only to assist the priest at the baptism of women, but also at the altar

9 Encyclopaedia Britannica 7 (1951) 96a.
111 Letter to Theophiste, quoted by V. HATSUN1, Bazmavep („Nunneries in Armenia", Arm ), 

venice 1923, 72.
" V. HATSUNI, The Armcnian Women in the History (Arm.), Venice 1936, 150.

„ 12 H.-G. BECK, Kirche und theologische Literatur im byzantinischen Reich, Munich 1959, 106:
Mit Vorzug scheinen die Witwen für dieses Kirchenamt gewählt worden zu sein. Daß sie eine kirchli- 

che Weihe erhielten, ist sicher. Ihre Funktionen bezogen sich hauptsächlich auf liturgische Vorgänge, 
soweit dabei Frauen betroffen waren, etwa bei der Taufe von Frauen u.ä, Mehl- und mehr freilich 
Wachte sich die Opposition gegen dieses Institut geltend, die es um so leichter hatte, als mit dem 
verschwinden der Erwachsenentaufe der Wirkungskreis der Diakonissen an sich schon stark einbüßte. 
Wmerhin kennt für die Große Kirche mindestens noch das 12. Jahrhundert ihr Dasein”.

13 LThK 3 (1959), 327, the article „Diakonissen“ is signed by K. ALGERMISSEN.
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during the Holy Liturgy, reading the Gospel and bringing up and solemnly pre- 
senting the chalice to the ceiebrant. The ordination of deaconess in Greek is desig- 
nated by the term jExpaQzmuJKheirotesia, which was used for minor Orders. But 
the Armenian Church does not recognize such differcntiation and discrimination, 
and performs the ordination of women in the same way as that of deacons. The 
main problem is the question whether the ordination of deaconess means the con- 
ferring of an ecclesiastical ministry (German: geistliches Amt“) or if it simply 
assigns a woman to a clerical/religious Order14!

V. The Armenian Tradition

For the Armenian tradition of deaconess there is no authentic record from an 
earlier time, except of course a Church which was established on the martyrdom of 
devoted women, St. Hripsime and her companions. This Church vcnerates the 
dogmatic and canonical decisions of the ecumenical Council of Nicea (325) and, in 
spite of the refusal of the Council of Chalcedon (451), always held a very close 
relationship with the Byzantine Church, and naturally would have practised the 
ordination of diakonissalArm. „sarkawag kin“ or „sarkawaguhi“. We find the 
earliest reference in the canons of the Synod of Dvin (553/55), which was con- 
vened under the presidency of Catholicos Nerses of Bagrewand (548-557). But it is 
not very clear and certain. Canon 16 reads as follows:

„The women should not dare to stand near the priests, but the deacons will serve and the women 
should pray Standing in their place. And thcy should not be collaborator with the priests, as we 
hear, laking the place of deacons"15.

I believe an ordinary lay-woman would not dare to stand near the priest and 
assist him in the performance of baptism. Most probably the above mcntioned 
women were deaconesses who - following the tradition - continued to „co-work“ 
with the priest during the ceremony of baptism, although in the 6lh Century adult 
women to bc baptized would be very few in Armenia. However, this canon of Dvin 
shows that an Opposition against the deaconesses was gradually growing in Arme­
nia, too.

In the 9,h Century, the institution of deaconess apparently experienced a re- 

vival. The reason was the foundation of a new Armenian Kingdom under the lead­
ership of the noble house of Bagratuni. Though officially the new dominion was 
declared in 885/86, in reality the Bagratid princes started to rule in Armenia much 
earlier. From this period we have very firm evidence of deaconesses. In a Ritual 
from the 9-10,h Century (kept in the Mkhitharist Library at San Lazzaro in Ven-

14 Ibid.
15 Kanonagirk’ Hayoc’ 1, 485.



219

ice16), at the end of the Order of ordination of ascetics17, there is an explanatory 

note which obviously confirms the existence of deaconesses as a natural and usual 
matter of fact. This brief remark reads as follows:

„But as lo the women, they are to be givcn schem'" and the satne Order should be perforrned. But 
the deaconesses (sarkawaftuhik'n) shall takc their clothes off and cover their forehcad with black 
cap1'1 up to eyebrow“.

It is interesting that in a time when the office of deaconess in the Church of 
Byzantium suffered a decline, the same institution in Armenia was experiencing a 
period of flourish. Most probably, the proper ceremony for the ordination of dia- 
konissa was compiled and redacted in the 9"' Century. Armenian Catholic authors, 

such as Barsei Sargisian, Grigor Sargsian and Vardan Hatsuni, who are critical 
towards the Armenian Church, presume that the ceremony of ordination of 
deaconesses could be introduced in the Book of Ritual during the 9/10lh Century, 
but without the title „Ordination“ (!). Hatsuni, describing Rituals, writes as fol- 
lows:

„This ordcr (of ordination of deaconesses) does not exist in Ihc oldest Ritual20; probably it was 
compiled and introduced in the Ritual after the 10"' Century, that is in the 12-13"' Century, or the 
prayer existed. but without the inappropriale title Ordination etc’’21.

However, Hatsuni22 is inclined to ignore the existence of the office of dea­
coness in the Armenian Church before the 1()"' or 12,h Century, without any sub- 

stantial or convincing argument. He thinks that it was mainly the influence of the 
Western Church which stimulated the development of the institution of deaconess. 
Bightly, Kristin Arat23, in a study dedicated to deaconesses in the Armenian 
Church, rejects the opinion of Hatsuni, arguing that during and after the IO'1' Cen­
tury, this office had almost disappeared in the Roman Catholic Church and conse- 
quently could not influence positive developments in Armenia. * 11

“ MS No 320 of Vcnice (9-10"‘ c.).
11 The Ritual recognizes two sorts of devout men living in solilude under vows of poverty, chas- 

ll(y and obedicnce: a) ,Monoz.tm"lmonk who conducted a cclibalc lifc in a monastcry or in a monastic 
Cell and b) „/Cronawo/Vrcligious (Lat. religiosus) who practised a very severe ascetic life and used to 
vvear habits madc of raw and gross animal-hairs.

'* Sehern or sk'em = £x>ina> Habitus, black dress for the religious. 
t 12 The Armenian term phakeln corresponds to the Grcek word (pöaKEÄloi; and means „dress, 
head-cover“.

20 MS No 320 of Vcnice (sec footnote No 16).
21 „Large Cataloguc" (see footnote No 18), ibid. 74.

“ V. HATSUNI, Nunnerics in Armenia, in: BazmavCp (1923) 72 ff. and IDEM, The Armenian 
"»men in the History (see footnote No 11), 150-53.

3 M.K. ARAT, Die Diakonissen der armenischen Kirche in kanonischer Sicht, in: Handes Am- 
söreay, Vienna 1987,167-68.
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VI. The Order of Ordination of Deaconesses

Apparently for some scholars it is not easy to observe and examine the office 
of deaconess and the order of ordination separately. Surely the Armenians, who 
were the first to proclaim Christianity as the official religion of their country (314) 
under the impulse or pressure of the martyrdom of St. Ilripsime and her compan- 
ions, would not wait for five or six centuries to institute the office of deaconess at a 
time when it had almost disappeared both in the East and the West21. It is quite 

probable that the Armenian Church has arranged a proper ceremonies’ order for the 
ordination of deaconess in the 9,h or 10lh Century, partly translating from Greek or 

Syrian texts. But this development does not mean that the institution of deaconess 
originales from the 9-10,h Century; it rather means that in the early period, the Ar­
menians ordained diakonissa with the same order of ceremonies which was defined 
and settled for the deacons. It is interesting and illustrating to recall a parallel ex- 
ample: in early times the appointment or election of a person to the throne of the 
Church was sufficient to become katholikos, or in other words, the head of the 
Armenian Church. Only in and after the 9lb Century did the Armenians begin to 
Ordinate an elected bishop to the office of katholikos24 25. This change coincides with 
the foundation of the Bagratid Kingdom in 885/886 which guaranteed the political 
security of the nation and the Church. Perhaps the fact that from the 9,h Century on, 

the katholikoi crowned the kings (both in Armenia and Cilicia), contributed to the 
emergence of this new custom. In addition to the ordination, in the 12,h Century, 
under the influence of the Western Church, the Armenians started also to anoint 
their katholikoi26.

We find the order of ordination of deaconess in a Ritual dated 1216 (MS No 
323 of Venice), although it had been compiled already in the 9lh Century. The 
ceremony is entitled: „Ordination of sarkawag kananc ’/women deacons who are 
sarkawaguhik(feminine of sarkawag or deacon). The ceremony Starts with 
Psalm 44 (45), „My heart is inditing a good matter; I speak of the things which I 
have made touching the King; my tongue is the pen of a ready writer“ (1 - 17), and 
then continues with a prayer said by the bishop:

„O benevolent and merciful God who did create everything Ihrough thy word of command, 
through the Incamation of your only-begotten (Son), you have equated the female with the male 
in holiness. And as it has pleased you to bestow the grace of the Holy Spirit not only upon men, 
but also upon women, similarly elcct now thy maid (servant) to the office of the needs (service) 
of thy Holy Church, and give to this the grace of thy Holy Spirit to preserve her unblemished and 
in rightousness, through the mercy and charity of thine Christ with whom and to whom befit

24 Cf. ibid., 182-83.
25 V. HATSUNI, Election and Ordination of Catholicoi in the History (Arm.), Venice 1930, 108- 

139 and M.K. KRIKOR1AN, The Development of Primacy of the Head of the Armenian Church, in: 
Wort und Wahrheit, Supplementary Issue No 4, Vienna 1978, 87-88.

2f' HATSUNI, ibid., 139-49, and KRIKOR1AN, ibid.
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glory, power and honour to you, almighty Falher and lo Ihe lifc - giving and delivering Holy
Spirit, now and always (to all eternity, Amen)”37.

This is the whole prayer. It can be logically concluded (hat in fact the order of 
Ordination of deaconess was the same as that for (male) deacons, with the addition 
of the above quoted prayer, which after the 13'h Century can be found in many 

manuscripls kept in Venice, Jerusalem and Erevan. Two sentences are important 
and worthy of noting:

First: the Statement that „You have equated the female with the male in holi- 
ness“.

And secondly: the main aspects and elements of an Ordination: „Similarly 
elect now thy maid (servant) to the office of the needs (service) of thy Holy 
Church, and give to this the grace of the Holy Spirit“ etc. It is evident that the 
eleetion and the calling of the Holy Spirit upon a candidate are the essential signs 
and elements of a proper ordination, Consequently, there can be no argument or 
dispute concerning the question whether this supplication is a valid and authentic 

prayer of ordination or not.

VII. Abundant in Variety

After the secondhalf of the 12'h Century up to our days, there are numerous 

evidences and records in connection with deaconesses, both in Armenia proper and 
Cilicia, and since the 17lh Century also in the Armenian Diaspora - New Julfa/Iran, 
Tiflis, Jerusalem and Constantinople. The designation of „variety“ means that the 
Office or institution of deaconess was accepted and practised in some parts of Ar­
menia, and at the same time it was refused or not followed in other regions. And 
this I regard as an ideal Situation or solution.

Let me now present some historical or literary evidences. In 1184 the well - 
known scholar Mxithar Göä, in his judicial book named „Book of Court“ or „Book 
of Process“, States as follows:

„There are women ordained as deacon who are called sarkawaguhi, to preach to (devoted) 
women and to read the Gospel so that no male enteis (into nunncries) and she (they?) should not 
go out of the monastcry. Bul when the pricsts perform baptism, they (i. c. the deaconesses) comc 
to the font, bccause they wash women with the water of remission, behind the curtain. Their dress 
in every rcspect is the same as that of religious women, but they carry a cross on the forehead and 
the stole on their right side hanging down. This should not be considcred something new or 21

21 MS No 907 (17“ Century) of Matenadaran in Erevan, fol. 309b - 310a. See a German transla- 
bon by ARAT.op. eit., 177.
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againsi ordcr, bccause we leam il from ihc tradition of the saint Aposlle (Paul) who says: I com- 
mend unlo you Phibe, our sisler, who is a servant of the Church”28.

In the Statement of Göä it is interesting to read that the office of deaconess „is 
not soinething new“, as it comes from an apostolic tradition.

In 1265, another seholar, namely Smbat Sparapet/Connetable, who adapted 
the Book of GöS to the life and state of the Armenians, in his Codex affirms as 
follows:

„If the (parish) priest proposes, also sarkawaguhik‘/deaconesses may be ordained, so that they 
may preach the (religious) wonien and read the Gospel (...) and wash the (feniale) childrcn and 
women with the water of remission"29 30.

In 1299 the historian Stephanos of Siwnik' testifies in his work:

„From women could bc (ordained) deaconesses, so that they may preach in the monasteries of 
women (...) She asccnds on the altar, preaches and rcads the Gospel, however not among multi- 
tude on the altar, but (standing) alone or in a corner (!)”M.

A manuscript of Hymnal, written in 1655 in the village of Snher in the prov- 
ince of Siwnik’, was ordered by the „pious deaconess (sarkawaguhi) Hripsime” • 
This name was and is populär for religious women and deaconesses among the 
Armenians. In the 19lh Century a certain „awag sarkawaguhi/archdeaconess Hrip­
sime“ donated the portal of the main entrance of the cathedral at the monastary of 
St. Etchmiadzin in Armenia. And the only deaconess of the Armenian Church at 
present time is also called Hripsime (Sasunian), who, in 1982, was ordained ac- 
cording to the rites of making deacons by the late Patriarch Shnorhk Kaloustian of 
Constantinople.

VIII. Hripsime and Thekla

At an international Symposium dedicated to the theme „Gender and Relig­
ion“, I was asked whether the vita of Thekla, the woman converted by the apostle 
Paul in Iconium, has had any impact on the narrative of the life of St. Hripsime. 
The answer to this question can be interesting and useful in elucidating the influ- 
ence of an „apostolic tradition“ in another sense. In fact. St. Thekla is venerated

28 Mxithar Göä, Girk‘ Datastani (Datastanagirk’), edited by C. THOROSIAN, Ercvan 1975, 136 
f, cf. ibid. 400.

29 Sempadscher Kodex aus dem 13. Jahrhundert oder Mittelarmcnisches Rcchtsbueh, edited by 
KARST, Strassbourg 1905 (two volums: vol. 1 text and vol.il commentary), can. 60; sce also 
HATSUNI, The Armenian Women in the History, 153.

30 S. ORBELEAN, History of the Provincc of Siwnik’ (Arm.), Moscow 1861,80; cf. HATSUNI,
ibid.

51 MS of San Lazzaro, Venice, see HATSUNI, ibid.
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also in the Armenian Church and she is being remembered every year at the begin- 
ning of October, quite near to the feast-day in the Latin/Roman Catholic Church 
(September 23,ü) and in the Greek Orthodox Church (September 24lh). Curiously 

enough, there are some similarities in the biographies or hagiographies of these 
two saintly women, but also several differences which I present here:

St. Thekla

1. Solves her first engagement 
(„Verlöbnis“) in Iconium and later 
rejects the proposal of marriage of 
the Syrian Alexandre.

2. Condemned to death by fire 
(to be burned), but then she was let 
free.

3. Condemned to fight against 
wild animals („Tierkampf“).

4. Performed self-baptism 
jumping in a dungeon full of water, 
at the beginning of the struggle with 
animals.

5. The wild animals did not 
touch her; she was set free (compare 
with the story of Daniel).

6. Tryphania, a noble lady or a 
„queen“ (!), took care of her and 
defended her.

St. Hripsime

1. Rejects the proposal of mar­
riage of Tiridates (298-330), the 
Arsacid King of Armenia.

2. Condemned to various pres- 
sures, sufferings and torture: she was 
fettered on four pales and her body 
was burned up; the intestine was 
dragged away and the eyes were 
bored out; at the end the whole body 
was dismembered.

3. Resisted against the will of 
King Tiridates who at the end be- 
came heavily ill and resembled a 
„wild boar“.

4. Took upon her the baptism 
of blood (the martyr’s death), to- 
gether with her 36 sister-nuns.

5. King Tiridates exerted pres­
sure on her (struggle between Hrip­
sime and the „wild boar“), but he 
could not succeed to subdue her to 
his will.

6, Gayiane, probably of noble 
origin (Hrip'sime herseif was of 
„royal lineage“) and “mother of the 
nuns”, encouraged her not to give up 
her faith and hope.
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In view of the above mentioned similarities and differences, we can conclude 
that the vita of Thekla has most probably influenced the history of Hrip'sime. At 
the least, the Armenians in the hagiography of Thekla have seen the parallel story 
of St. Hrip'sime. In this respect there is an amazing relief of Thekla and the Apos- 
tle Paul in the cathedral of St. Etchmiadzin, Armenia. On the right side of the patri­
archal church, above the baptismal font, the scene of baptism is carved: Thekla 
Standing, the left hand down, but the right on the breast; the Apostle sitting on a 
chair and looking to her. There is an inscription which reads: „I received the bap­
tism; He who ordered to you to preach, the same commanded me to baptize“. The 
scholars believe that the relief of Thekla originales from the 5lh Century, when 
Patriarch St. Sahak (f439) undertook the renovation or reconstruction of the Ca­
thedral32. At about this time or in the second-half of the 5lh Century, the first Ver­

sion of Agathangelos was also compiled, which relates the life and mission of St. 
Gregory the Illuminator (f325/26) and of St. Hrip'sime. Subsequently in the par­
allel and comparative Armenian history, St. Gregory is regarded the Apostle (Paul) 
who, with his sufferings, indirectly encouraged Hrip'sime to remain firm in her 
Christian faith.

IX. Concluding Words

From my study it is not difficult to learn and understand that the Armenian 
Church has maintained in a unique way the tradition of deaconess. This tradition is 
unique also in the sense that it is entirely different from the tradition of the early 
period of the Orthodox Church. For the Orthodox or Byzantine Church, the dia- 
konissa belonged to the minor Orders33, as is the case in the Syrian Orthodox or 
Coptic Orthodox Church, which is the reason why the ordination of deaconesses is 
designated with the term Kheirotesia/cheirotesia. In the Armenian Church the 
Office of deacon and deaconess forms the first and fundamental stage of the priest- 
hood - deacon, priest and bishop. Consequently one could rightly conclude from 
our Statement that in the Armenian Church, the way to priesthood is open or should 
be open also for women. Neither in the past, nor in recent times has the Church 
ever thought about the ordination of women as priests. How can we then explain 
the paradoxal position of the Church?

12 A. GHAZARIAN, The Paintings of the first Martyr Thekle and of Apostle Paul, in: Biblical 

Armenia (International Conference hcld in GSakan/Armcnia, 21-24 Juni 1999), theses of reports. 
Etchmiadzin 1999, 104-107.

33 This is at least the opinion of various renowned theologians such as 1. KARMIRIS, G. KHO- 
DRE and N. CH1TESCU, but it is not uncontradicted. Particularly E. THEODOROU has argued for 
many years that the ordination of the byzantine deaconness was a cheirolonia, not a chcirotcsia. See in 
this volume IDEM, „Weibliche Kleriker aus orthodoxer Sicht. Unter besonderer Berücksichtigung der 
Empfehlungen der Panorthodoxen Theologenkonferenz von 1988" (with literature).
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Besides (he regulär deacons, the Armenian Church also recognizes so called 
..Worldly deacons“ who are married and serve the local churches in their districts. 
They practise various professions, but they are called to conduct an exemplary life 
and to he accepted by the faithful. Such people normally remain deacon for their 
whole life, but if anyone decides to be ordained priest, nobody of course may ref- 
use his wish. There is nothing written in this respect, but 1 prcsume that the office 
of deaconess has been understood by the hierarchs and theologians of the Arme­
nian Church in analogy of such „worldly deacons“.

The original title of my study reads: „An almost lost Tradition“. After the 
Genocide perpetuated by the Ottoman Turks in Eastern Anatolia or West Armenia 
during the First World War (1915-1917) and the political events and changes in 
Eastern or Russian Armenia (1918-1920 Free Republic of Armenia, 1920-1990 
Soviet Socialist Republic), the Church suffered hard losses. During this period 
many churches, monasteries and nunneries were destroyed and ruined, numerous 
religious people were massacred or dispersed, and the education and training of the 
new generation was interrupted, Until the First World War, the Armenians had 
flourishing centres of deaconesses in Armenia proper at the monasteries of 
Hrip'sime and Gayiane, in Tiflis, Constantinople, Jerusalem and New Julfa/Iran; 
today there is only one deaconess serving the Armenian community in Turkey. 
However, serious efforts are being undertaken now to revive the tradition of dia- 
konissa, especially in Constantinople, Beirut and Armenia. We hope that in the 

coming years these efforts will bring abundant results for the strengthening of the 
Armenian Church and for the Glory of the Triune God.
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WOMEN’S SERVICE IN ANCIENT SYRIAC CHRISTIANITY 

Susan Ashbrook Harvey, Providence/RhodeIsland

The roles and Offices available to Christian women in ancient Syriac tradition 
have received detailed attention in modern scholarship, especially with respect to 
the office of deaconess as prescribed in Syriac canon law. My intention here is not 
to repeat what others have already demonstrated. Rather, I hope to contribute to the 
discussion of Syriac women in their ecclesiastical Service by drawing on a broader 
ränge of evidence than has generally been utilized in such studies'.

Two areas of particular relevance have not been adequately considered: first, 
the office of Daughter of the Covenant (Bart Qyamä), and second, the types of 
public ministry associated with women in late antique Syriac Christianity. In both 
instances we must rely heavily on evidence outside canon law technically speak- 
ing, since references in the canonical legislation are scarce. Hagiography and 
homiletic literature can be fruitful sources, but not without problems. It can be 
difficult to assess when a text is descriptive of an actual practice or Situation, and 
when it is merely representative of an ideal. With canonical literature, on the other 
hand, we must question how widely specific rulings were known, how closely they 
were followed, and the limits on their authority. A greater variety of texts may 
allow us a fair reading on social expectations, Standard patterns of activity, and 
those areas vulnerable to contested authority. Such considerations may provide 
substantial nuance to our established views on women’s official roles and functions 
in ancient Christianity.

I will first summarize briefly the information on women’s Offices in Syriac 
canon law, highlighting the position of deaconess. I will then discuss the limited 
surviving evidence for the office of Daughter of the Covenant. Finally, I will con- 
sider two examples of women’s public ministry and types of leadership as we see 
these exercized in late antique Syriac literature, where in fact presentations do not 
always conform to the dictates of canonical legislation. * 54

1 For close Ireatment of the Syriac canonical literature, see especially S.P. BROCK, Dcaconesses 
in the Syriac Tradition, in: P. VAZHEEPARAMP1L (ed.), Woman in Prism and Focus. Her Profile in 
Major World Religions and in Christian Traditions, Rome 1996, 205-18; A.G. MARTIMORT, Les 
Diaconesscs. Essai Historique (Bibliotheca “Ephemerides Liturgicae Subsidia”), Rome 1982, esp. 21-
54, 165-70; and C. ROBINSON, The Ministry of Deaconcsses, London 1898, esp. 169-96. Further 
contextual material may be found in S.A. HARVEY, Women in the Syriac Tradition, in: VAZHEE- 
PARAMPIL, Woman in Prism and Focus, 69-80. A full bibliography on women in Syriac Christianity 
is given in S.P. BROCK and S. A. HARVEY, Holy Women of the Syrian Orient, Berkeley 1998 (up- 
dated edition).
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/. The Canonical Base

The importance of the Syriac evidence is immediately apparent in the extanl 
Syriac Version of the Didascalia Apostolorum, parts of which may date to the third 
Century2. Here the deaconess is said to stand „in the place of the Holy Spirit“, as 
the bishop Stands in the place of God the Father and the deacon in the place of 
Christ the Son. The image is arresting in part because of its fully trinitarian account 
of the early Christian Offices, but especially because of the prestige thereby granted 
to the female presence. The image most certainly rests on the early Syriac prefer­
ence for referring to the Holy Spirit in the feminine, as „She“, following the gram- 
matical resonance of the term rulw, „spirit“, a feminine noun in Syriac3.

Despite the exalted image, however, the deaconess was accorded two princi- 
Pal tasks in the Didascalia: first, to assist at the baptism of women, and second, to 
v<sit Christian women living in non-Christian homes, particularly in instances of 
illness. In the former case, there were ritual requirements which mandated concern 
for propriety. Since adult baptism was still the more usual form, and since baptism 

required an anointing of the entire body as well as full immersion, the deaconess’s 
role was that of assisting the priest so that the ritual itself did not violate Codes of 
sexual protocol. Thus the deaconess anointed the candidate before she entered the 
font, and received her as she came out. To this ritual function was added an in- 

structional one, for the deaconess also had the task of cducating the neophyte in her 
new faith. In the case of Visitation of the sick, the deaconess again served a dual 
function, both providing practical works of merey (bathing the sick woman) and 
offering spiritual instruction.

Just as the Didascalia granted deaconesses a Service that enabled maintanence 
°f public decorum in the ministry of the church, so, too, did its rulings on widows 

serve to uphold public propriety. For widows, the rulings mandated their keep 
a'ong with that of orphans and the poor, and also regulated their activity for the 
church community. That activity was confined to the offering of prayers, and it 

was to take place with the widow enclosed at home, or sitting in her properly des- 
’gnated place in the liturgical gatherings of the church. Both sets of rulings - those 
for deaconesses and those for widows - defined women’s contributions to the life 
°f the church in terms that kept thern strictly controllcd in their sphere of activity, 
and offered no challenge to the social order of the late antique urban setting.

By the late fourth Century, the Apostolic Constitutions show increasing re- 
strictions on the office of deaconess as well as growing constraints on how women

1 A. VÖÖBUS, The Didascalia Apostolorum in Syriac. Vols. I and II (CSCO 401-2/ Scr Syr. 
'75-6 and 407-8/ Scr. Syr. 179-80). Louvain 1979.

' Sec S.A HARVEY. Feminine Imagery for Ihc Divine. The Holy Spirit, the Ödes of Solomon, 
®d Early Syriac Tradition, in: St. Vladimir's Theological Quartcrly 37 (1993) 111-39; S.P. BROCK, 
J}10 Foly Spirit as Feminine in Early Syriac Litcrature, in: J.M. SOSKICE (cd.), After Evc. Women, 
l'cology and Ihc Christian Tradition, London 1990,73-88.
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might interact with ecclesiastical authorities. A deaconess was no longer to act 
without a deacon, nor was any woman to approach a deacon or a bishop without a 
deaconess accompanying her. In the Syriac recension of the Testament of Our 
Lord, a work perhaps more influential in the Syrian Orient than the Apostolic Con- 
stitutions*, the Office of widow has been enhanced4 5. Widows take on some of the 

pastoral duties otherwise ascribed to deaconesses: in addition to their ministry of 
prayer, widows were to visit the sick and assist at the baptism of women. They 
were further admonished to supervise the deaconesses6. They have a place of honor 

at the front of the church, immediately behind the presbyters; deaconesses, by 
contrast, have the last place, behind the subdeacons7 *. In these regulations, 
deaconesses are named not among the clergy but among the laity, as first among 
the ranks of women. Elsewhere, however, the canonical Iegislation of the sixth 
Century and later shows a marked decrease in the widow’s place. Mention of wid­
ows in the later texts is made primarily in relation to their receipt of offerings and 
support from the church or front individual almsgivers11. Their Service of prayer is 

occasionally recalled, but not other pastoral functions.
By the sixth Century, the work of the deaconess is more clearly described in 

relation to the sacramental life of the church. In the sixth Century canons, she had 
three primary functions: to anoint women and otherwise assist the priest at their 
baptism; to stand at the door of the women’s section of the church during the lit- 
urgy, to prevent the unbaptised from entcring; and to instruct and teach women in 
the doctrines of the church and in the right means of Christian life. There were 
regional variations: in some areas, deaconesses served as abbesses in the convents 
of nuns, and in that capacity were also able to distribute communion in the absence 
of a bishop, priest, or deacon; in some areas, deaconesses wore a stole as did the 
deacons9 10.

Other canons of the same period state that the deaconess can pour the wine 
and water into the chalice (with permission of the bishop); can read the Bible to 
women; can place incense in the censer; can wash the sacred vessels, light the 
candles, clean the sanctuary; can distribute communion to children, including boys 
under the age of five, and to sick or pregnant women11'. Yet shc must not enter the 

sanctuary if a priest or deacon is there; she must not pray out loud when placing the

4 It appears that Severus of Antioch knew the Testament of Our Lord, and one colophon attrib- 
utes the Syriac translation to Jacob of Edessa in 687. MARTIMORT, at p. 43; see also A. VÖÖBUS, 
The Synodicon in the West Syrian Tradition t (CSCO 367-8/ Scr. Syr. 161-2), Louvain 1975,2 ff.

5 VÖÖBUS, Synodicon, 43-5.
VÖÖBUS, Synodicon, 56 on widows assisting at baptism. Sec the discussion in MARTMORT,

44 f.
7 VÖÖBUS, Synodicon, 39.

For examplc, as the Syriac canonists transmilted the rulings from the Council of Chalccdon, in 
Canon 3, Irans. VÖÖBUS, Synodicon, 131.

" Chaptcrs Written from the Orient, 9, 11; trans. VÖÖBUS, Synodicon, 159, 242.
10 Testament of Our Lord, 40, trans. VÖÖBUS, Synodicon, 62.



229

incense in the censer; in case of illness, she cannot automatically arrange for an- 
other woman to do these chores". Some of these positive contributions are sup- 

ported in the seventh Century canons of Jacob of Edessa, particularly assistance at 
the baptism of women, Visitation of the sick, authority to distribute communion to 
nuns and small children, and the task of keeping the sanctuary clean. Nonetheless, 
Jacob ruled that she had no rcligious authority in relation to the use of the altar, 
„because she has not become deaconess of the altar but of sick women“11 12 13 14.

It is interesting to compare these canonical regulations with the presentation 
of deaconesses in hagiographical literature, where a different tone can attend the 
descriptions of the deaconess’ work. In the Life of Pelagia, the legendary account 
of the penitent prostitute from Antioch, the deaconess Romana plays a important 
(if brief) role in the events1 In the story, probably dating to the fifth Century, Ro­

mana is summoned by the bishop Nonnos to assist at Pelagia’s baptism; she is 
identified as the head of her community of sisters. Romana fulfills the canonically 
prescribed ritual functions in relation to Pelagia’s baptism, and seems also to stand 
in the role of godparent or Sponsor for her. She is the one who instructs the newly 
converted Pelagia in matters of faith, both in the preparation for baptism and in the 
eight day period that followed during which she is said to have lived with Pelagia 
in the bishop Nonnos’ household. Romana is repeatedly rcferred to as spiritual 
mother for Pelagia, and their relationship is portrayed as one of deep affection and 
mutual devotion to one another in their shared religious practices. In the first nights 
following the baptism, as Pelagia is assaulted by visits from Satan, Romana sleeps 
beside her and exhorts her in spiritual warfare. When Pelagia leaves to take up her 
life of concealed sanctity, Romana is desolate with grief.

An equally striking instance can be seen in the sixth Century epic romance the 
Life of FebroniaM. The story is set in a convent in Nisibis, where the deaconess 

Bryene presides in wisdom over a community of fifty nuns; Febronia, Bryene’s 
biological niece, has been raised in the convent since the age of two. While the 
focus of the story is Febronia’s exceptional sanctity first as ascetic nun and then as 
martyr, Bryene’s role is significant at every point. She is presented as a tower of 
strength and spiritual guidance for the nuns, as well as able administrator of the 
convent both internally and in its extensive interactions with the populace of 
Nisibis, both Christian and pagan. Bryene guides her nuns in a carefully regi- 
mented prayer life, as well as in study of scripture and sacred writings. Indeed, the 
text is notable for its emphasis on the convent as a place of learning, and of certain 
of the nuns - Bryene, Thoinais, and above all Febronia - as famed and distin-

11 Answers of Johannan to Sargis, 32-41; trans. VÖÖBUS, Synodicon, 202-4.
12 Answers ofJa’qob to Addai. 41; trans. VÖÖBUS, Synodicon (CSCO 368/Scr. Syr. 162), 242.
13 The Life of Pelagia was evcntually translated into every Christian language of the medicval 

world. The Syriac Version is translated in: BROCK/HARVEY, Holy Womcn of the Syrian Orient. 40- 
62. where there are also references to further scholarship and othcr vcrsions.

14 The Syriac is translated in: BROCK/HARVEY, Holy Womcn of the Syrian Orient, 150-76.
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guished teachers, both for the nuns and for the city women who are presented as 
often visiting the convent for instruction. While the text sets up rigid gender Segre­
gation, the presentation is one that purports to value this instructional activity as an 
intellectual one. At the same time, Bryene is repeatedly referred to as spiritual 
mother among her nuns, whom she loves and raises as daughters. While Febronia 
is the dearest to her heart, the mother-daughter relationship is used to characterize 
her place in the community as a whole.

These two examples of „fictional“ deaconesses accord with what canonical 
regulations prescribe for this office. Yet their literary presentation adds interesting 
dimensions to the ministry in question. An intimate affection is given to character­
ize their relationships with the women under their guidance. This relational quality 
is striking because we rarely find discussions or descriptions of women’s friend- 
ships, or even of the relationship between mothers and daughters, in the literature 
of the classical and late antique periods15. Further, there is an emphasis on the 

teaching function of deaconesses as genuinely significant, and, more surprising 
still, as intellectually notable. While these two hagiographies restrict the instruc­
tional activity of deaconesses to its canonical location among women, the valuation 
of that function is noteworthy. As we will see below, historical as opposed to leg- 
endary accounts of women’s religious instruction indicate that women sometimes 
practiced that ministry for the larger Christian populace, male and female. But it is 
not surprising that in the narrative world of holy Stories a normative social pattern 
is described. Rather, what is interesting in the two instances cited is the value given 
to the women’s relationships as loving and worthy ones, and, in the case of Febro­
nia, as intellectually engaging.

Explicit evidence for deaconesses in the Church of the East during the Sas- 
sanian Persian Empire is lacking, although there is synodal evidence from the sev- 
enth Century that the Church of the East was familiär with their activity. Sebastian 
Brock ascribes the silence primarily to the lack of appropriate sources for the late 
antique geographical area, although we do have strong evidence for the Daughters 
of the Covenant in the Church of the East for the same period16. Yet Services for 
the ordination of deaconesses continue to be copied in both the western and eastern 
Syriac churches into the modern period, whether or not these were actually used17.

Over the course of the late antique period, Syriac canons show a tendency to 
intertwine the work of the deaconess with that of the Daughter of the Covenant. 
These deserve their own treatment, before we consider their mutual association.

151 have discussed precisely this issuc in S. A. HARVEY, Sacred Bonding. Mothers and Daugh­

ters in Early Syriac Hagiography, in: Journal of Early Christian Studies 4 (1996) 27-56.
16 BROCK, Deaconesses in the Syriac Tradition, 211.
17 interesting examples are translated in BROCK, Deaconesses in the Syriac Tradition, 211-6.
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II. Daughters ofthe Covenant

A distinct feature of early Syriac Christianity is the development by the third 
Century of an Office known as the Sons and Daughters of the Covenant, or the Bnai 
and Bnat Qyama. The Members of the Covenant are found throughout the Syrian 
Orient, both in Roman and in Persian territory, and in the literature of both the west 
(„Monophysite“ or Syrian Orthodox) and east („Dyophysite“ or Church of the 
East) Syriac churches until about the tenth Century. In the earliest sources, the 
Members of the Covenant appear as an identified group within the larger church 
community who have taken vows of celibacy and simplicity, and who seem to 
work in the Service of the bishop or priest. They do not live in separately instituted 
communities as would characterize the emerging monastic movement over the 
course of the fourth Century, yet their special Status within the church is clearly 
apparent18.

Our earliest extensive reference to this group is Aphrahat’s Demonstration 6, 
„On the Members of the Covenant,“ written in the 320s in Persia19. In fact, virtu- 
ally the entire treatise is addressed to the Sons of the Covenant, who are admon- 
ished at length about the significance of maintaining their celibacy, the simple and 
sober conduct appropriate to that end, and the larger eschatological context which 
rendered their vows of sexual abstinence meaningful in the salvific dispensation of 
divine activity. The Daughters of the Covenant are mentioned only in relation to 
the importance of their virginity. Much space is devoted to the dangers of allowing 
the Sons and Daughters of the Covenant to live together, with the assurance that 
their vows to celibacy will not be maintained in such circumstances. At one point, 
Aphrahat pauses to offer an overview of human history as a continuous series of 
disastrous works caused by women since the time of Eve20. Both the Sons and 
Daughters of the Covenant are exhorted to live as appropriate for people betrothed 
to Christ, their heavenly bridegroom.

Perhaps at this early point we may best understand the Daughters of the 
Covenant as similar to consecrated virgins elsewhere, for example in Egypt or 
Cappadocia, prior to the widespread institutionalization of monasticism. John 
Chrysostom also worried about the virgins know as „subintroductae“ and the 
Problems attendant on where and with whom they should live21. Other fourth Cen­

tury Syriac sources refer to the Daughters of the Covenant as holding a special * 111

'* G. NEDUNGATT, The Covenanters of the Early Syriac-Speaking Church, in: Orientalin 
Christiana Periodica 39 (1973) 191-215, 419-44; S.H. GRIFFITH, Monks, „Singles,“ and the „Sons of 
the Covenant.“ Reflections on Syriac Ascetic Terminology, in: Eulogetna. Studies in Honor of Robert 
Taft (Studia Ansclmiana 110), Rome 1993, 141-60.

111 Aphrahat, Dem. 6; ed. D.l. PARISOT, Aphraatis sapientis persae demonstrationes, in: Patrolo- 
gia Syriaca I, R. GRAFFIN (ed.), Paris 1894, 241-311; Irans. J. GWYNN in: Select Library of Nicene 
and Post-Niccne Fathers 13, Oxford 1898,362-75.

211 Aphrahat, Dem. 6, sec. 3.
21 S. ELM, ‘Virgins of God.' The Making of Asceticism in Late Antiquity, Oxford 1994.
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prominence in the public view. In times of persecution, whether in Roman territory 
or beyond, the Daughters of the Covenant are named as having been specially 
picked out for torment and martyrdom along with clergy and bishops. Their plight 
was cited as mcasure of the unholy brutality that characterized such clashes”.

In the case of the Persian Martyrs, during persecutions in the 340s, the 
Daughters of the Covenant were harrassed under interrogation for their virginity - a 
condition particularly abhorrant to the Zoroastrian religion. The women in question 
- Tarbo, Martha and others front several different towns - are presented in the Acts 
of the Persian Martyrs as having responded to such verbal abuse with courage and 
eloquent explication of the Christian image of marriage to Christ the Heavenly 
Bridegroom. In the sixth Century martyrdoms in Najran (south Arabia), the 
Daughters of the Covenant were among the first killed, along with the other clergy. 
The eyewitness accounl Claims there was jostling among the townswomen as to 
who should die first, the laywomen with their husbands or the Daughters of the 
Covenant. While it is clear that the Daughters of the Covenant became increasingly 
restricted in their activities over the course of the late antique period, such singling 
out in times of persecution would seem to indicate a strong public profile for these 
women, and a position of high honor in the eyes of the townspeople.

One of these texts illustrates particularly well the problems in trying to ascer- 
tain what exactly this office involved. Among the Persian martyrs was a young 
woman, a Daughter of the Covenant named Tarbo, and her servant girl, also a 
Daughter of the Covenant but whose name is not given. According to the account, 
the servant girl had been instructed by Tarbo in the „excellent teaching of Christ“. 
Certainly in the fifth Century, instruction of other women is one of the charges for 
Daughters of the Covenant, so Tarbo’s actions in this work are entirely in keeping 
with what the canons describe. But what of her servant girl? As a slave, what scope 
did she have for other activities assigned to the Daughters of the Covenant - works 
of Service for the church community and in assistance to the priest or bishop - since 
she would not have had freedom of movement or time? Moreover, how well might 
she have been able to keep the vow of virginity, when slaves were considered the 
sexual property of their masters? As in the case of the slave deaconesses tortured 
by Pliny the governor of Bithynia two centuries earlier22 23, it is difficult to know how 

to assess the activities, roles or functions of a church office when it was filled by a

22 There are numerous examples. The Martyrdom of Shmona and Guria, sec. 1, sec. 70, in: F.C. 

BURKITT, Euphemia and the Goth with the Acts of the Martyrdom of the Confessors of Edessa, Ox­
ford 1913. The accounts of the women martyrs from the Acts of the Persian Martyrs and the Najran 
Martyrs are translated in BROCK/HARVEY, Holy Women of the Syrian Orient, 63-121; see especially 
pp. 67, 73, 77, 78, 105, 105ff, 107, 108. This pattem of rhetoric continued, and perhaps the actual 
singling out of the Daughters of the Covenant for purposes of crealing an atmosphere of utler lerror; 
see, forexample, A. HARRAK, The Chronicle of Zuqnin Parts III and IV, A.D. 488-775, Toronto 1999, 
302.

23 Pliny, Ep. 10.96.
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slave. Perhaps Ihe servant girl’s work as Daughter of the Covenant lay in assisting 
her mistress Tarbo in whatever religious tasks were hers.

In the t'it'th Century, we find canons that explicate more clearly the roles and 
functions of the Members of the Covenant. The canons ascribed to the bishop Rab- 
bula of Edessa (bishop c. 311-334/5) contain fairly extensive legislation for Sons 
and Daughters of the Covenant, as well as for priests, deacons, and monastics. 
These canons might be viewed as restricting the role of the Daughters of the Cove­
nant, for among their regulations are those which severely limit their public activ- 
ity, their interaction with other people, and their rules of conduct. Yet, these canons 
also show a decisive concern to protect the essentially religious meaning of the 
work done by the Daughters of the Covenant. Canon 3, for example, admonishes 
that „priests, deacons, and Sons of the Covenant shall not compel the Daughters of 
the Covenant to weave garments for them by force“, and Canon 4 flatly rules that 
„the priests and deacons shall not be served by women and particularly not by the 
Daughters of the Covenant“24. From these canons we may guess that the Daughters 

of the Covenant were at times reduced to serving as mere housekeepers for the 
clergy and bishops (and perhaps often, if the ruling was necessary in this form). 
The Rabbula Canons are concerned, in contrast, to maintain the religious integrity 
of the office. Accordingly, the Daughters of the Covenant are given instructions to 
live apart either with each other or with their families but not with laypeople (can­
ons 10 and 18); not to undertake lending or investing money (canon 9); not to 
swear (canon 21); and to abstain from meat and wine unless sick (canons 23, 26). 
Their interaction in the civic sphere is strictly curtailed (canons 18, 29, 37). 
Marked out within the church community by location and behavior, tlien, the 
Daughters of the Covenant are mandated in these canons to have the task of sing- 
ing the psalms and especially the doctrinal hymns (madrashe) of the church (canon 
20), and to observe the worship Services of the church including the daily Offices 
together with the other clergy and the Sons of the Covenant (canon 27). In the Life 
of Rabbula, the mid-fifth Century panegyric written to celebrate this bishop’s work, 
we are told that the Daughters of the Covenant also served in the women’s hospital 
Rabbula founded, assisting the deaconesses in their ministry to women25.

Both the Sons and Daughters of the Covenant are enjoined to strict social re- 
straints in the Rabbula Canons, and these rulings may well indicate an increased 
effort to enclose women and to curtail their public activity. There is repeated con­
cern about preserving the virginity of the Daughters of the Covenant (see esp. can­
ons 28, 29). Yet, unlike Aphrahat’s Demonstration 6 or the stray references in the 
martyr passions, the Rabbula Canons specify something of the work of these 
women. Their liturgical role of psalmody and singing the madrashe grants them a

24 Rules for the Qeiama, in: A. VÖÖBUS, Syriac and Arabic Documents Regarding Legislation 
Relative to Syrinn Asceticism, Stockholm 1960, 38.

25 Vita S. Rabbulae, ed. P. BEDJAN in: Acta Martyrum et Sanctorum, idem (ed.) 4, Paris 1894, 
396-450, at p. 444.
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more central function in the ritual life of the Christian community than that ac- 
corded deaconesses or widows at this time. The reference to work in the women’s 
hospital at Edessa indicates the practical role of the Daughters of the Covenant, to 
provide assistance in the community. Such pastoral work among women would 
general ly have been performed by deaconesses, so the close association between 
Daughters of the Covenant and deaconesses points to the logistics of such ministry. 
The exhortation that village and town churches are responsible for the keep of poor 
Sons and Daughters of the Covenant again safeguards their duties on behalf of the 
church community.

The fifth Century brings not only this clarification of rules for the Daughters 
of the Covenant, but also greater regulation of women’s monastic life. It is at this 
historical junction that we sce the distinctive qualities of the Offices of Bnai and 
Bnal Qyama in Syriac Christianity, for the rise of monasticism did not absorb the 
Members of the Covenant until much later. Rather, thcse continued to be a visible 
and valued part of parish life, serving an entirely different purpose than that of 
monks or nuns in their interactions with the Christian laity and ecclesiastical 
structure. At about the same time the Rabbula Canons were being collected, the 
Church of the East in Persian territory was undergoing a major organizational pro- 
cess with the Synod of 410 convoked by Maruta of Maipherqat. Among the canons 
of this Synod, a number address the importance of cultivating the order of the 
Members of the Covenant particularly in the villages, to provide a pool for clergy 
and to assist in the maintainence of a devotional life for the churches in sparsely 
populated regions26. The chorepiscopoi, or itinerant clergy, were ordered to see that 

in every village some children be set apart, blessed and established by them as 
Members of the Covenant. „They shall be instructed, and given to the churches and 
monasteries, and [the chorepiscopus] shall give Orders (regarding) them, that they 
shall be educated in doctrine and in instruction so that they shall become inheritors, 
and churches and monasteries established through them"2'. Further canons clarified 

the ordering of women’s ministry: „It is the will of the general synod that the town 
churches shall not be without the order [rocii] of sisters“ (canon 41)28. The 

Daughters of the Covenant were to be under the direction of a superior chosen 
from among them and made a deaconess for Service at baptisms; under her super- 
Vision, they were to be instructed in Scripture and in psalmody. These canons ap- 
pear to have been widely used among westem and eastern Syriac communities.

2,1 A. VÖÖBUS, The Canons Ascribcd to Maruta of Maiphert|at and Related Sourccs (CSCO 
439-40/ Scr. Syr. 191 -2), Louvain 1982.

27 Trans, in VÖÖBUS, The Canons Ascribed to Maruta of Maipherqat, 65 f.
” Trans, in VÖÖBUS, Tbc Canons Ascribed to Maruta of Maipherqat, 72.
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An example of the Situation cnvisioned here is thc case recorded by John of 
Ephesus in the sixth Century, of the holy man Simeon the Mountaineer29. Wander- 
ing along the eastern borders between Roman and Pcrsian territory as a recluse, 
Simeon stumbled on a remote, widely scattered semi-nomadic community that had 
no apparent Christian presence. Immediately Simeon set about evangelizing and 
bapti/.ing the villagers, building a church, and establishing a canonically governed 
ecclesiastical life for these people. One of his first tasks was to round up the chil- 
dren, lock them inside the church (under the pretense of giving them special gifts!) 
and tonsure them as Sons and Daughters of the Covenant. When some families 
protested. their children were struck dead in divine punishment. But those who 
remained in their new office, Simeon instructed in a special school in scripture and 
psalmody, and „thenceforward loud choirs were to bc heard at the service.“ As thc 
years weilt by, these children grew to become „readcrs and Daughters of the Cove­
nant, and they were themselves teaching others also“, Thus Simeon did not fear his 
old age and approaching death when the time came, for through these Members of 
the Covenant the Christian life of the villagers would continue in proper order’11 31.

As the Synodicon was devcloped in the Western Syriac church, later additions 
seem to have reduced the transmission of the canons pertaining to the Sons and 
Daughters of the Covenant, although both are mentioned in Syriac recensions even 
in the citations of earlier canons from the Testament of Our Lord or from the Can­
ons of Nicea ". In the sixth Century canons attributed to John of Telia (Iohannan bar 

Qursos), parents are exhorted in terms similar to the Maruta canons to dedicate 
children to be Sons and Daughters of the Covenant. These they are to provide witli 
appropriate clothing (not „the luxury of white linen garments“) and send to mon- 
asteries or convents for their education. „For if many send their children to far off 
countrics because of the instruction of this world, how much more fitting is it for 
those who have set apart and offered their children to God that they are to send 
them into the holy monasteries for spiritual wisdom“32.

It is important to note the repeated references to Daughters of the Covenant 
singing psalms in the worship Services or, as directed in the Rabbula canons (and 
described by John of Ephesus in the account of Simeon the Mountaineer, it seems), 
chanting the madrashe, or doctrinal hymns. Two sources from the sixth Century 
offer an intriguing elaboration of this aspect of the ministry of Daughters of the 
Covenant. According to the famed homilist Jacob of Serug (d. 521), one of the 
most important accomplishmcnts of the venerable St. Ephrem the Syrian in the

211 John of Ephesus, Lives of die Eastern Saints, ch. 16, cd. and Irans. E. W. BROOKS in: Pn- 
h'ologia Orientnlis 17, Paris 1923, 229-47. The incidenl is discussed in S. A. HARVEY, Asceticisrn and 
Society in Crisis. John of Ephesus and Ihe ‘Lives of thc Easlem Saints', Berkeley 1990, 95 ff.

1,1 John of Ephesus, Lives of the Eastern Saints, ch. 16, pp. 246 f.
31 VÖÖBUS, Synodicon. 11 f.; but scc Testament of Our Lord. 3 (p. 57), Canons of Nicca, 19 (p. 

101), Canons ofLaodicea, 15 (p. 121).
32 Canons of Iohannon bar Qursos, 27, Irans, in: VÖÖBUS. Synodicon. 151.
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fourth Century had been the establishment of women's choirs in Edessa, comprised 
apparently of consecrated virgins, trained to sing the madrashe in the liturgy ex- 
plicitly for instructing the congregation in right doctrine33. Roughly Contemporary 

with Jacob’s discussion of Ephrem, the Syriac Vita Ephraemi identified these 
women’s choirs as composed of the Daughters of the Covenant, whom Ephrem 
convened for the morning and evening Services in the church and at the memorial 
Services of saints and martyrs34. Both depictions are striking for their emphasis on 

the instructional role these choirs played in educating the larger Christian Commu­
nity in matters of orthodoxy and heresy. According to the Vita, Ephrem trained the 
Daughters of the Covenant to sing a variety of hymnography: doctrinal hymns 
(madrashe), antiphons (ounyatha), and other kinds of songs (seblatha and 
qinyatha). To these melodic forms, Ephrem set words „with subtle connotation and 
spiritual understanding concerning the birth and baptism and fasting and the entire 
plan of Christ: the passion and resurrection and and ascension and concerning the 
martyrs. ... [W]ho would not be astounded nor filled with fervent faith to see the 
athlete of Christ [Ephrem] amid the ranks of the Daughters of the Covenant, 
chanting songs, metrical hymns, and melodies“35!

According to the Vita Ephraemi, then, the Daughters of the Covenant were 
trained to sing on matters explicating the entire salvation drama, as well as the 
devotional life of Christians, and about the saints. Perhaps we might understand 
this prominent educational task as a development of the canonical tradition that set 
deaconesses and Daughters of the Covenant to be instructors in the faith - although 
if choirs in the regulär liturgical cycles of the church were a medium for that task, 
then those instructed were not only other women, but the gathered church Commu­
nity, women and men alike.

The importance of this Situation, as well as its surprising nature, are addressed 
at length in Jacob of Sarug’s panegyrical Homily on St. Ephrem. At one point, 
Jacob rhetorically addresses Ephrem himself:

Our sisters also were strengthened by you to give praise; 
for women were not aliowed to speak in church.
Your instruction opened the closed mouths of the daughters of Evc;
and behold, the gatherings of the glorious (church) resound with their melodies.
A new sight of women uttering the proclamation (karuzuta);
and behold, they are called tcachers (malpanyathu) among the congregations.
Your teaching signiftes an entirely new world;
for yonder in the kingdom. men and women are cqual.
You labored to devise two harps for two groups; 
you treated men and women as one to give praise.

33 A Metrical Homily on Holy Mar Ephrem by Mar Jacob of Sarug, ed. and trans. J. AMAR in 
Patrologia Orientalis 47.1, Tumhout 1995, 5-76.

34 J. AMAR, The Syriac „Vita“ Tradition of Ephrem the Syrian, Ann Arbor 1988, 158 f. (Syriac), 
298 f. (trans.).

35 AMAR, The Syriac „Vita“ Tradition of Ephrem, 158 f. (Syriac), 298 f. (trans.).
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You resemble Moses, leader of (he iribes,
wbo gave (he tambourincs Io (he young girls in (he wilderness"'.

In fact, a large portion of Jacob’s homily is devoted to discussion of the 
women’s choirs and their significance (43 verses out of a total 184), giving the 
impression that these choirs had remained a fixture in the Syriac liturgies. 
Throughout, Jacob likens Ephrem to Moses in giving women a musical role in 
worship. But he also ties this role to the redemptive meaning of the new dispensa- 
tion brought by Christ:

Blessed Ephrem observed (hat woincn were silent from praisc, 
and (Ihis) wisc man decided (hat il was right for them lo sing praisc.

(Words) such as Ihesc were spokcn by Ephrem
lo (he pure women as he (aughl (hem a new song of praisc:
‘O daughtcrs of (he nalions, approach and leam to praisc 
(he One who delivcrcd you from (he error of your fathcrs.

You pul on glory from (he rnidst of (he walers like your brothcrs, 
render (hanks wilh a ioud voicc like (hem also.
You have panaken of a single forgiving body with your brothcrs, 
and from a single cup of new life you have been refreshed.
A single Salvation was yours and theirs (alike); why then 
have you not learned lo sing praisc with a loud voice?
Your silent mouth wliich your mothcr F.ve closed, 
is now opened by Mary, yoursister, to sing praise.

Uncover your faces to sing praise without shame
to the One who granted you frecdom of Speech by his birth”.

The musical ministry of the Daughters of the Covenant was further confirmed 
at the East Syriac Synod of Mar George I in 676. In Canon 9, the Daughters of the 
Covenant are identified as consecratcd virgins in the Service of the church who are 
marked out by their dress and tonsure. Their most important work was the chanting 
of the psalms at the Offices of the church, as well as the singing of hymns in funeral 
processions (but not at the cemetary), at the memorial Services for the dead, and at 
vigil Services. The most virtuous woman among them was to be set apart as their 
Supervisor and ordained deaconess to assist with baptistns™.

It becomes increasingly difficult after the seventh Century to distinguish be- 
tween the offtces of deaconess and Daughter of the Covenant, whose roles and 
functions seem eventually combined. The sixth Century Catholikos Isho’yahb I 
ruled that if there were no deaconess available when assistance was needed at a

“ Jacob of Sarug, Homily on Ephrem, 40-45, trans. AM AK , Patrologia Orientalis 47.1,35.
17 Jacob of Sarug, Homily on Ephrem, 102-13, trans. AM AR, Patrologia Orientalis 47.1,49-53. 
3" As discusscd in MARTIMORT, Lcs Diaconesses, 54.
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baptism, a Daughter of the Covenant could take her place39 *. In the ninth Century we 

find both deaconcsses and Daughters of the Covenant assigned to stand at. the door 
to the women’s section of the church to prevent non-Christians froin entering411. In 

the Middle Ages, the term Daughter of the Covenant appears to have become syn- 
onymous with „nun“41. However, there is a poignancy in the witness offered by 

one late manuscript giving a service of ordination for deaconesses in which the 
terms „deaconess“ and „chantress“ are used interchangably42. Perhaps we might 
see this as a lingering mcmory of the importance of the choirs of the Daughters of 
the Covenant in the liturgical life of the larger church Community - choirs whose 
function was not simply to sing the responses (as in the Testament of Our Lord, 
40), but to instruct the congregation through hymnography in the substance and 
form of right belief.

III. The Public Quality of Women 's Ministry

Finally, I wish to consider two examples of women’s minislerial Services in 
the Syriac Christian communities of late antiquity. Both survive to us in accounts 
written by men who witnessed them. Both are striking for the publicly visible pres- 
ence of women’s religious activities in the civic communities of cities, towns, and 
villages, and the resulting social expectations of women’s religious behaviour that 
accompanied that presence.

In his collection Lives of the Rastern Saints, written in the 560s, John of 
Ephesus includes a lengthy chapter on the holy woman Euphemia of the city of 
Amida (modern Diyarbeklr, in eastern Turkey) whom he knew well4’. Euphemia 

had been widowed early in her marriage, left with one daughter, Maria. Without 
apparently receiving any „official“ ecclesiastical identity (Daughter of the Cove- 
nant, „Widow“ as an office, or deaconess), Euphemia organized her household so 
that shc and Maria effectively followed a monastic routine. „She took up a regu- 
lated life of devotion and wore the garb of a religious, while learning the psalms 
and teaching them to her daughter, who had been thoroughly instructed since her 
early youth in psalmody, the Scriptures, and writing“44.

At the same time, Euphemia began to conduct an extensive ministry among 
the poor and sick of Amida’s Streets. Keeping her daughter in seclusion at home, as 
bcfit the civic responsibilities of a matron, Euphemia sold yarn to the noblewoinen

” MARTIMORT, Us Diaconesses, 51 f.
4"MART1M0RT, Us Diaconesses, 156.
41 E.g., Canon 19 in the ninth Century collection of Isho’ bar Nun; trans. VÖÖBUS, The Canons 

Ascribed to Manila of Maipherqat, 192.
42 BROCK, Deaconesses, 213-6, wherc he provides a translation of the scrvice.
43 John of Ephesus, Lives of the Eastern Saints, ch. 12. Thcrc is a translation in BROCK/ HAR- 

VEY, Holy Women of the Syrian Orient, 122-33.
44 BROCK/HAR VEY, Holy Women of the Syrian Orient, 126.
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of the city which she and her daughter wove. From the money they earned, 
Euphemia used some for their own sustenance and the rest to attend to the needy, 
the abandoned, the desperate, and those in prison. Daily she traversed the city 
streets in her ministry. Over time, she came to direct what appeared to be the entire 
social Service network of the city, supplementing the earnings from Maria’s yarn 
with donations from the city’s wealthier population. She was criticized for leaving 
her daughter alone all day while she went out to work (the „working mother“ Syn­
drome, in antiquity!), but Maria defended her on the grounds of the importance of 
her work.

For roughly thirty years, mother and daughter continued in this shared life of 
household ascetic discipline and prayer routine combined with public ministry. 
When the imperial authorities under the Emperor Justin I began to persecute those 
who objected to the Council of Chalcedon in 519, Euphemia opened her house as a 
refuge for exiled monks and pricsts seeking safe asylum. It was this activity that 
led to the arrest of her and her daughter on charges of heresy. However, officials 
were unprepared for the enormity of public outcry on behalf of the two women; the 
civic authorities complained, „These women are upsetting this city - why, the citi- 
zens revere and honor them more tlian the bishops“45! Officials had no choice but 

to exile the women from the city. For their part, Euphemia and Maria took up a life 
of wandering ascetic devotion for their remaining years.

John of Ephesus makes no mention of any official act of Ordination or bless- 
ing by a priest or bishop that grantcd any particular authority to Euphemia at any 
point in her long career. Rather, she seems to have taken up familiär devotional 
activities of Daughters of the Covenant and of nuns, organizing her household life 
with her daughter according to the common patterns for women’s religious devo­
tion (seclusion, prayer Services, psalmody, and study of scripture). She herseif 
wore an ascetic habit, indicative of the lack of formality needed to take up such an 
identity. Yet, it seems that her domestic devotional regimentation, her insistance on 
secluding her daughter away from public view, and her economic self-sufficiency 
through respectable „women’s work“ (weaving and selling yarn), all served to 
garner Euphemia the authority needed to conduct her public ministry without pub­
lic scandal and indeed, eventually, with large public donations. John of Ephesus 
himself emphasizes her forceful and lively personality, and her career could be 
seen as exceptional since she did not come from a wealthy, aristocratic background 
as did other prominent holy women of late antiquity - the Cappadocian monastic 
leader Macrina, or the Roman noblewomen Melania the Eider, Melania the 
Younger, or Paula, for example.

However, it would also appear that Euphemia’s ascetic practice followed the 
Patterns familiär to the larger Syrian Christian community for women’s devotional 
activities. Her household arrangements with her daughter Maria accord with what

45 BROCK/HAIWEY, Holy Women of the Syrian Orient, 131
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was prescribed for Daughters of the Covenant - to live in the city bul within family 
households. Her work among the sick and poor resembles the assigned duties of 
the Daughters of the Covenant and the deaconesses, although extending the more 
„normal“ pattem to include Service to suffering men as well as women. In other 
words, while Euphemia may have bcen a particularly inspiring figure, her work 
was made possible by a civic context in which the public presence and activity of 
women in the Service of the church was a Standard part of daily life.

An equally notable example is that of the holy woman Shirin, who in the later 
sixth Century lived in the village of Halmon in northern Iraq. We know about 
Shirin because the east Syriac monastic writer Martyrios (Sahdona) recalls her in 
his Book of Perfection as a significant influence on his childhood and subsequent 
religious life* 41'. Martyrios remembers Shirin as already in her 80s when he knew 

her in his youth. Again, she is not identified as having held any religious office. 
She lived alone as a recluse, following a life of simple asceticism and regimented 
prayer practice, chanting the psalms and the Offices, studying scripture and monas­
tic literature as well as the lives of saints. But she also served as spiritual counsel- 
lor and guide for the people of the village and for the monastic communities of the 
region. Martyrios reports that monks and abbots would travel from throughout the 
vicinity to seek her counsel and receive her blessing „as spiritual mother“.

Honored by the male religious luminaries of the day, Shirin was also vener- 
ated by the lay Community. „Women in particular frequented her Company, seeing 
that she was someone to whom they found access easy, in view of the Status they 
had in common. They greatly profited from her, both from talking with her and 
from just seeing her; and they were drawn to imitate her zealously, insofar as was 
possible“47. Martyrios’ own mother was a frequent visitor, often taking Martyrios 

in his childhood and exhorting him repeatedly to take Shirin as his model in life - 
as he in fact Claims to have done.

Once again, the account of Shirin’s devotional activities shows great similar- 
ity with the practices and domestic patterns of the Daughters of the Covenant, and 
also of deaconesses. She is not identified as either. Yet clearly the conduct of her 
life was familiär to the broader Christian populace, in many respects, because of 
the ministry of women in those Offices.

Women could be, and were, visible, active, and venerable participants in the 
public and individual religious lives of the Christian community in its civic con- 
texts in the late antique Syrian Orient. Their devotional work and ministry were 
clearly not confined to women’s monastic communities, nor even to laywomen in 
the cities, towns, and villages wherc they lived. The canonical literature provides 
repeated evidence of the tendency - or desire - to constrain the activities of 
women’s ministries in just such ways. But accounts like those about Euphemia and

46 The account is translatcd in: BROCK/HARVEY, Holy Women of the Syrian Orient, 177-81.
41 BROCK/HARVEY, Holy Womcn of the Syrian Orient, 181.
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Shirin, while not frequently found in extant sources, indicate a social Situation in 
which women’s religious Service was a familiär part of Christian life in its broader 
social setting throughout the late antique period. In considering the Syriac evi- 
dence, their model must not be forgotten.
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LE STATUT JURIDIQUE DE LA FEMME DANS LE DROIT CANONIQUE DE
L’EGLISE CATHOLIQUE

Dimitrios S a 1 a c h a s, Athenes

Introduction

«En creant l’etre humain homme et femme, Dieu donne la dignite personnelle 
d’une maniere dgale et ä l’homme et ä la femme»1. Tous les deux sont crees ä 

l’image et ä la ressemblance d’un Dieu personnel. Chacun des deux sexes est, avec 
une egale dignite, quoique de fagon differente, image de la puissance et de la ten- 
dresse de Dieu. Hommes et femmes, regeneres dans le Christ par le bapteme, parti- 
cipent ä la mission que Dieu a conffee ä l’Eglise pour qu’elle l’accomplisse dans le 
monde.

Bien que dans le langage canonique courant on emploie le terme homme et 
femme pour indiquer respectivement la personne humaine de sexe masculin et la 
personne humaine de sexe feminin, les normes canoniques se referent generale- 
ment ä l’homme (hotno) et ä la personne physique (persona physica), dans le sens 
de l’etre humain, sans distinction entre l’un et l’autre sexe, sauf quelques excep- 
tions, oü on emploie explicitement les termes vir et mulier. Par exemple, dans 
l’ordre sacre et le mariage: «Seul un homme (vir) baptise peut recevoir validement 
l’ordination sacree» (CIC, c. 1024; CCEO, c. 754); «l’homme (vir) ne peut celebrer 
validement le mariage avant seize ans accomplis, et la femme (mulier) avant qua- 
torze ans accomplis» (CIC, c. 1083, § 1; CCEO, c. 800 § 1); quant ä 
l’empechement de l’impuissance, le c. 801 § 1 prescrit que «l’impuissance antece- 
dente et perpetuelle ä copuler de la part de l’homme (ex parle viri) ou de la part de 
la femme (ex parle mulieris), dirime le mariage de par sa nature meme» (cf. CIC, 
c. 1084, § 1); quant ä l’empechement d’honnetete publique, le c. 810 § 2 prescrit 
que, «cet empechement dirime le mariage au premier degrc en ligne directe entre 
l’homme (vir) et les consanguines de la femme (mulier) et de meme entre la femme 
(mulier) et les consanguins de l’homme (vir)» (cf. CIC, c. 1093); quant ä la defini- 
tion du consentement matrimonial, le c. 817 § 1 prescrit que c’est «un acte de vo­
lonte par lequel 1’homme (vir) et la femme (mulier), par une alliance irrevocable, 
se donnent et s’acceptent mutuellement pour constituer le mariage» (cf. CIC, c. 
1057, § 2); de meme le mariage est defini comme «une communaute permanente 
de vie entre l’homme (vir) et la femme (mulier), ordonnee ä la procreation des 
enfants par une Cooperation sexuelle» (CCEO, c. 819; CIC, c. 1096). En plus le c.

JEAN PAUL II, Exh. apos. Familiaris consortio (22 novembre 1981), n. 22.
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33 prescrit que, «la femme (mutier) a la liberte, en celebrant le mariage ou pendant 
sa duree, de passer ä l’Eglise de droit propre de l’homme (ad Ecclesiam sui iuris 
viri transire) (cf. CIC, c. 112, § 1,2°).

Les normes canoniques qui se referent explicitement ä la femme (mulier), ä la 
möre (mater), a l’epouse (uxor) ou ä l’homme (vir), ä l’epoux (sponsus), au pere 
(pater) sont peu nombreuses, mais de fagon genenale on parle des fideles chretiens 
(christifideles) et de leurs droits et obligations dans l’Eglise et le monde, de la 
personne physique et de sa condition juridique, comme aussi des lai'cs et les mem- 
bres des instituts de vie consacree. Dans les termes christifideles, personae physi- 
cae, Ictici, sodales, parentes, sponsi, coniuges, patrini etc. sont inclus hommes et 
femmes sans distinction. En effet, dans le langage canonique «l’önonce d’un dis- 
cours au genre masculin concerne aussi le genre feminin, ä moins qu’une autre 
disposition ne soit etablie par le droit ou ne resulte de la nature de la chose» 
(CCEO, c. 1505; cf. CIC, c. 606). Donc ce qui est statue sur une radicale ou fon- 
damentale egalite quant ä la dignite et l’activite entre tous les fidüles, du fait de 
leur regeneration dans le Christ (CIC, c. 208; CCEO, c. 11), quant ä leurs droits et 
obligations en general (CIC, cc. 204-223; CCEO, cc. 7-26), et leurs droits, obliga­
tions et Privileges en particulier, vaut pareillement en droit pour l’un et l’autre 
sexe; de meme pour les instituts de vie consacree et leurs membres (sodales) vaut 
pareillement en droit pour Tun et l’autre sexe, ä moins d’une autre disposition 
expresse du droit.

/. L'Eglise defenseur des droits de la femme

La Constitution dogmatique sur l’Eglise du Concile Vatican II, n. 32, declare 
explicitement; «II n’existe pas d’in6galite dans le Christ et FEglise en raison [...] 
du sexe, car (selon St Paul) [...] „il n’y a plus ni hommes ni femmes: vous etes tous 
un dans le Christ Jdsus“ (Gal 3, 28; cf. Col 3,11)».

Le 8 decembre 1965, jour de la clöture du Concile Vatican II, les Peres con- 
ciliaires ont adresse un message aussi aux femmes de toutes conditions, filles, 
epouses, meres et veuves, vierges consacrees et femmes solitaires. Ce message 
soulignait les points suivants:

a) L’Eglise a fait resplendir au cours des siecles, dans la diversite des caracte- 
res, l’cgalite fonciere de la femme avec l’homme.

b) Mais l’heure est venue, ou la vocation de la femme s’accomplit en pldni- 
tude, l’heure oü la femme acquiert dans la eite une influence, un rayonnement, un 
pouvoir jamais atteint jusqu’ici.
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c) En ce moment oü Fhumanite connait une si profonde mutation et notre 
epoque technique risque de devenir inhumaine, les Peres concilaires font un appel 
pressant aux femmes: «Vous etes presentes au mystere de la vie qui commence»; 
«... impregnees de l’esprit de FEvangile, aidez Fhumanite ä ne pas dechoir». 
«Vous femmes reconciliez ies hommes avec la vie, veillez, nous vous en supplions, 
sur l’avenir de notre espece. Retenez la main de l’homme qui, dans un moment de 
folie, tenterait de detruire la civilisation humaine. Vous qui, si souvent dans 
l’histoire, avez donne aux hommes la force de lütter jusqu’au bout, aidez-les en- 
core une fois ä construire un monde meilleur».

d) «Epouses, meres de familles, premieres educatrices du genre humain dans 
le secret des foyers, trasmettez ä vos fils et ä vos filles les traditions de vos peres, 
en meme temps que vous les preparez ä l’insondable avenir».

e) «Vous surtout, les vierges consacrees, dans un monde oü Fegoisme et la 
recherche du plaisir voudraient faire la loi, soyez les gardiennes de la purete, du 
desinteressement, de la piete. Jesus, qui a donne ä l’amour conjugal toute sa pleni- 
tude, a exalte aussi le renoncement ä cet amour humain, quand il est fait pour 
l’Amour infini et pour le Service de tous».

Ce message, redige ä la lumiere des documents conciliares, a inspire sans 
doute le legislateur dans la recente codification de FEglise catholique-romaine, ä 
savoir dans le Code du droit de FEglise latine (1983) (CIC) et dans le Code des 
canons des Eglises catholiques orientales (1990) (CCEO)2. Les Peres conciliaires 

etaient conscients de certaines constatations du Concile Vatican II dans sa «Cons­
titution pastorale dans le Monde de ce temps» (GS) concernant les legitimes reven- 
dications des femmes dans nostre socictd. Le Concile, enumerant les formes de 
discrimination touchant les droits fondamentaux de la personne qui doivent etre 
depassees et eliminees comme contraires au dessein de Dieu, indique en premier 
lieu celle qui se fonderait sur le sexe (n. 29): «Les femmes, dit-il, lä oü elles ne 
Font pas encore obtenue, reclament la paritd de droit et de fait avec les hommes» 
(n.9). «En verite, il est affligeant de constater que ces droits fondamentaux de la 
personne ne sont pas encore partout garantis. Il en est ainsi lorsque la femme est 
frustree de la faculte de choisir librement son epoux ou d’elire son etat de vie, ou 
d’acceder ä une education et une culture semblambles ä celles que Fon reconnait ä 
Fhomme» (n. 29). «La presence agissante du pere importe grandement a la forma- 
tion des enfants; mais il faut aussi permettre ä la mere, dont les enfants, surtout les 
plus jeunes, ont tant besoin, de prendre soin de son foyer sans toutefois negliger la 
legitime promotion sociale de la femme» (n. 52).

2 Le Pape Jean Paul II a promulgue le Codex Iuris Canonici (CIC), pour I'ßglisc latine, le 25 jan- 
vier 1983: AAS 75, Pars II (1983) 317; et le Codex Canonuni Ecclesiamm Orientaliuni (CCEO), le 18 
octobre 1990: AAS 82(1990) 1061-1353.
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Le Decret conciliaire sur Papostolat des lai'cs (AA), n. 9, accueille les exigen- 
ces accrues que souleve notre temps: «Comme de nos jours les femmes ont une 
part de plus en plus active dans toute la vie de la societe, il est tres important que 
grandisse aussi Ieur participation dans les divers secteurs de Papostolat de 
PEglise».

L’egalite qui en resulte doit procurer la construction d’un monde non pas ni- 
vele et uniforme, mais harmonieux et unifie, si les hommes et les femmes y appor- 
tent leurs richesses et leurs dynamismes propres3. Cette consigne du Concile du 
Vatican II a dejä provoque toute une evolution, qui a trouve dans la codification1, 

la plus vaste application. Träs nombreuses dejä sont les communautes chretiennes 
qui beneficient de Pengagement apostolique des femmes, dont certaines sont ap- 
pelees ä participer activement aux instances de reflexion pastorale, soit au niveau 
des dioceses, soit ä Pecheion des paroisses; le Siege Apostolique, conformemcnt 
au voeu du Concile, formule au decret sur la «Charge pastorale des Eveques» 
(CD), n. 5, a fait prendre place ä des femmes dans certains de ses organismes de 
travail.

Les deux Codes declarent expressement le principe d’une veritable egalite 
entre fidfeles, hommes et femmes, en vertu de Iaquelle tous cooperent, chacun selon 
sa condition et sa fonction, ä Pedification du Corps du Christ, qui est PEglise (cf. 
CIC, c. 208; CCEO, c. 11).

II est opportun d’examiner, ici, l’application dans le concret de ce principe 
dans le droit canonique en vigueur, avec les necessaires refdrences au droit prece- 
dent preconciliaire. Indicativement nous nous limiterons ä certains domaines de 
droit. II faut noter que le Code latin presente une plus grande flexibilite; le Code 
oriental evoque les coutumes encore en vigueur dans plusieurs pays surtout du 
Moyen-orient, selon lesquelles l’homme, le mari, le pere de famille, joue un röle 
determinant vis-ä-vis de la femme, dont le legislateur, tout en sauvegardant le prin­
cipe de Pegalitd, a du en tenir compte.

II. La notion juridique de „fidele chretien" et de „lai'c", homme et femme

II n’y a pas une notion theologique et canonique differente de christifidelis 
(fidele chretien) homme et de christifidelis femme, comme aussi de christifidelis 
laicus homme et de christifidelis laicus femme (CIC, cc. 204-231; CCEO, cc. 7-26; 
399-409); hommes et femmes, en tant que christifideles, ont dans PEglise les nie­

mes droits et obligations, mais aussi leurs propres fonctions. * ***

3 Cf. PAUL VI, Allocution aux membrcs de la «Commission d’etude sur le röle de la Femme 
dans la socidtc et dans l'figlise» et aux ntembres du «Coinite pour l’Anndc internationale de la Femme»,
*** avril 1975: AAS 67 (1975) 265; JEAN PAUL II, Lettre „A ciascuna di voi” („aux femmes du 

monde”) (29 juin 1995): AAS 87 (1995) 803-812; EV 14/2900-2929.
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Les christifideles, hommes et femmes, sont decrits dans le droit comme «ceux 
qui, en tant qu ’incorpores au Christ par le bapteme, sont constitues en peuple de 
Dieu et qui, pour bette raison, faits participants ä leur moniere ä la fonction sacer- 
dotale, prophetique et royale du Christ, sont appeles ä exercer, chacun selon sa 
condition propre, la mission que Dieu a confiee ä l'Eglise pour qu’elle 
l'accomplisse dans le monde» (CIC, c. 204, § 1; CCEO, c. 7, § 1).

Les ministres sacres, les moines et moniales, les religieux et religieuses, les 
lai'cs - hommes et femmes etant des christifideles, participent ä leur maniere ä la 
triple fonction du Christ et ils exercent, chacun selon sa condition propre, la mis­
sion de l’Eglise dans le monde. La radicale et fondamentale egalite quant ä la di- 
gnite et l’activite entre tous les fidfeles est de droit divin, car eile provient du fait de 
leur regeneration dans le Christ. Mais «par Institution divine, il y a dans l’Eglise, 
parmi les fideles, les ministres sacres qui en droit sont appeles clercs, et les autres 
lates...» (CIC, c. 207).

Entre les fideles, hommes et femmes, il n y pas de distinction quant ä leur di- 
gnite et leurs droits et devoirs. La reserve aux hommes de l’ordination sacree ne 
constitue pas une discrimination vis-ä-vis de la femme. La capacite de recevoir les 
ordres sacres n’appartient pas au domaine de l’egalitd, mais au principe de varietd 
des fonctions.

L’ordination sacree n’est point un droit. «Nul n’a un droit ä recevoir le sa- 
crement de l’Ordre. En effet, nul ne s’arroge ä soi-meme cette Charge. On y est 
appele par Dieu ... C’est a l’autorite de l’Eglise que revient la responsabilite et le 
droit d’appeler quelqu’un ä recevoir les ordres. Comme toute gräce, ce sacrement 
ne peut etre re<;u que comme un don immerite»4 5. Ainsi, quant au sujet de 

l’ordination sacree, tous les deux Codes sont clairs: «Seul un homme baptise (vir 
baptizatus) peut recevoir validement l’ordination sacree» (CIC, c. 1024; CCEO, 
c. 754) . Le Catdchisme de l’Eglise catholique, n. 1577, commente ainsi cette 

norme: «Le Seigneur Jesus a choisi des hommes (viri) pour former le College des 
douze apötres (cf. Mc 3, 14-19; Lc 6, 12-16), et les apötres ont fait de meme lors- 
qu’ils ont choisi les collaborateurs (cf. 1 Tm 3, 1-13; 2 Tm 1,6; Tt 1, 5-9) qui leur 
succederaient dans leur täche (S. CIdment de Rome, Cor. 42, 4; 44, 3). Le College 
des eveques, avec qui les pretres sont unis dans le sacerdoce, rend present et actua- 
lise jusqu’au retour du Christ le College des douze. L’Eglise se reconnait lide par ce 
choix du Seigneur lui-meme. C’est pourquoi l’ordination des femmes n’est pas 
possible (cf. He 5, 4)».

4 CanSchismc de l'Eglise catholique, n. 1578.
5 Cf. CONGREGATION POUR LA DOCRTINE DE LA FOI, D£clar. Inter insigniores 

(15.10.1976), sur la question de l'admission des femmes au sacerdoce ministeriel; JEAN PAUL II, Lett. 
ap. Ordinatio Sacerdotalis, sur l’ordination sacrdotale reservee seulemcnt aux hommes (viri) (22.5.
1994) , in: AAS 86 (1994) 545-548; CONGREGATION POUR LA DOCRTINE DE LA FOI, Respon- 
sum ad dubbium Utrum doctrina, circa doctrinam in Epist. ap. „Ordinalio sacerdotalis“ traditam (28.10.
1995) , in: AAS 87 (1995) 1114; Cominentaire ä la Rdponse: L'Oss. Rom. I9nov.l995, p. 2.
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Comme on le sait, dans l’Eglisc latine sont simplement empeches de recevoir 
les ordres l’homme marie, ä moins qu’il ne soit destine legitimement au diaconat 
permanent (CIC, c. 1042, 1°); dans ce cas il est requis le consentement de l’epouse 
(CIC, c. 1050, 3°). Cet empechement n’existe pas dans les Eglises catholiques 
orientales, mais pour ordonner diacre ou pretre un hoinrne marie, il faut le consen­
tement de l’epousc donnd par ecrit (CCEO, c. 769 § 1, 2°). Ce consentement n’est 
point une simple formalite, c’est une vocation et un engagement de partager la vie 
du conjoint ministre sacre. Les canons 374 et 375 du Code Oriental exhortent les 
clercs maries et leurs epouscs de briller par la dignitd de leur chastetd, et dans la 
conduite de leur vie familiale et I’education des enfants de donner ä tous les autres 
fideles un exemple lumineux.

Les christifideles laici, hommes et femmes, different essentiellement et non 
pas seulement en degre de ministres sacres, mais ils appartiennent au sacerdoce 
commun du peuple de Dieu (LG 10). Ils ne sont ni clercs ni religieux. Leur Statut 
canonique n’est pas defini, mais on souligne leur caractere seculier. Sous ce nom 
on entend «les fideles chretiens auxquels le caractere seculier est propre et special 
ct qui, vivant dans le tnonde, participent a la mission de l’Eglise sans et re consti- 
tues dans l'ordre sacre ni inscrits ä l’etat religieux» (CCEO, c. 399).

Bien que le terme «caractere seculier» (indoles saecularis) ne soit pas appro- 
pri6, il traduit, en norme juridique, la doctrine du Concile Vatican II, formulee 
surtout dans la «Constitution sur l’Eglise», nn. 30-38. La note distinctive de la 
condition de vie des fideles lates est cellc de se dedicr aux negotia saecularia. «Le 
temporel est un domaine propre aux laics et qui les caracterisent ... De par leur 
vocation propre, il revient aux laics de chcrcher le royaume de Dieu en adminis- 
frant les choses temporelles et en les ordonnant selon Dieu. Ceux-ci vivent dans le 
sifecle, engagds dans toutes et chacune des affaires du tnonde ... C’est lä qu’ils sont 
appelös par Dieu ... C’est ä eux qu’il revient particulierement d’illutniner et 
d’ordonner toutes les choses temporelles, auxquelles ils sont etroitement lies, en 
Sorte qu’elles soient toujours accomplies selon le Christ» (LG 30). «Le propre de 
l’etat des laics ötant de mener leur vie au milieu du tnonde et des affaires profanes, 
ils sont appelds par Dieu ä excrcer leur apostolat dans le monde ä la maniere d’un 
ferment, gräcc ä la vigueur de leur esprit chretien» (AA 2).

La note distinctive de la condition de vie des fideles laics est ceile de se de- 
dier aux negotia saecularia, tandis que des ministres sacres aux negotia ecclesias- 
l‘ca et aux moines et religieux la separatio a mundo.

Le caractere sdculier propre et spdeiftque de la condition de la femme en tant 
que christifidelis laicus, vivant dans le monde, est fondc precisdment sur sa nature 
et sensibilite feminine: sa qualite d’dpouse, de rnüre de famille, d’educatrice dans 
le secret du foyer et en dehors, de personne engagee dans differents dotnaines 
d’aetivite dans la societe, lui permettent de participer selon sa condition ct fonction 

Propre ä la mission de l’Eglise dans le monde, sans etre inscrite ä l’etat monastique 
°u religieux.
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111. Pas de discrimination juridique en ce qui concerne le sexe

Dans le Code latin 1917, on constate une certaine discrimination de la per­
sonne humaine ä la base du sexe, discrimination abrogee dans le nouveau Code. 
Nous signalons quelques exemples:

a) Lcs femmes pouvaient etre admises dans une confrerie proprement dite de 
fideles, non pas ä plein titre, mais uniquement pour leur permettre de participer aux 
faveurs spirituelles accordees aux membres de la confrerie (c. 709, § 2). Cette 
norme n’apparatt plus dans le nouveau Code.

b) Dans le droit penal, pour mesurer la proportion entre la peine ä infliger et 
le delit commis, on considerait non seulement l’objet de la gravite et la loi, mais 
aussi le sexe du delinquant (c. 2218, § 1). Cette norme n’apparatt plus dans le nou­
veau Code.

c) Quant ä 1’ordre et la tenue des fidüles pendant le culte public, le c. 1262 
prescrivait: «II est souhaitable que, conformement ä Fancienne discipline, les 
femmes soient separes des hommes dans l’Eglise. Les hommes, qui dans l’Eglise 
ou en dehors de l’Eglise assistent aux ceremonies sacres doivent avoir la tete de- 
couverte, ä moins que la tenue contraire ne soit autorisee par les usages approuves 
ou par des circonstances particulieres. Les femmes doivent avoir la tete couverte et 
etre modestement vetues, surtout lorsqu’elles s’approchent de la sainte Table». 
Cette norme n’apparait plus dans le nouveau Code. Naturellement le Code insiste 
sur la participation devouee au culte et la vdndration due ä la divine Eucharistie.

d) Quant au lieu oü on doit entendre les confessions, les cc. 908 et 910 pres- 
crivaient que regulierement on doit entendre les confessions dans une Eglise, ou 
dans un oratoire public ou semi-public; toutefois, on peut entendre les confessions 
des hommes dans les maisons particulibres; quant aux femmes, on doit les entendre 
au confesionnal, sauf s’il y a une raison de maladie ou de vraie ndcessitd et ä con­
dition d’observer les precautions que l’Ordinaire peut juger opportunes. Cette dis- 
tinction entre hommes et femmes n’apparait plus dans le nouveau Code.

e) Dans la procedure pour la bdatification et la canonisation des saints, tout 
fidele, toute assemblee reguliere de fidbles peut demander a l’autoritd competente 
l’instruction d’une cause (c. 2003, § 1). Dans ce cas, un homme demandeur peut 
agir par lui-meme ou par un procureur regulibrement constitue; une femme deman-
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deresse ne peut pas agir par elle-meme, mais eile doit avoir un procureur (c. 2004, 
§ 1). Cette discrimination a ete abrogee dans le nouveau Code6.

IV. Le domicile legal des epoux et des enfants

Dans le precedent Code latin 1917, c. 88 ,§ 2, ä vingt et un an accomplis, une 
personne dtait consideree majeure; en dessous de cet äge, eile dtait mineure; on 
admettait aussi la categorie legale de la puberte, qui etait realisee ä quatorze ans 
revolus pour les gargons, et ä douze ans accomplis pour les filles. Selon la nouvelle 
codification, la majorite est atteinte ä dix-huit ans accomplis; en dessous de cet 
äge, la personne est mineure. Le mineur, avant Tage de sept ans accomplis, est 
appele enfant (infans). La pubertd comme categorie legale a ete supprimee, comme 
aussi la distinction entre mineurs gargons et filles (CIC, c. 97).

Le domicile s’acquiert par la residence sur le territoire d'une paroisse ou au 
moins d’un diocese, avec l’intention d’y demeurer definitivement ou prolongee 
Pendant cinq annees completes (CIC, c. 102, § 1; CCEO, c. 912, § 1). Dans le droit 
prdcedent (CIC 1917, c. 93, § 1; Mp. CS, 1957, c. 21, § 1), la femme mariee avait 
ndcessairement pour domicile celui de son mari. La nouvelle codification prescrit 
tout simplement que les epoux ont un domicile commun, mais pour une juste 
cause, ils peuvent avoir chacun son propre domicile (CIC, c. 104; CCEO, c. 914). 
Une cause juste serait la Separation legitime ou le lieu de l’exercice d'une profes- 
sion.

Le mineur a necessairement le domicile de celui ä la puissance duquel il est 
soumis (CIC, c. 105, § 1; CCEO, c. 915, § 1). La personne mineure est soumise ä 
la puissance de ses parents ou tuteurs dans l’exercice de ses droits (CIC, c. 98, § 2; 
CCEO, c. 910, § 2). En plus le Code latin etablit que le lieu d’origine des enfants 

est celui dans lequel, ä leur naissance, leurs parents avaient pour domicile; si les 
parents n’avaient pas le meme domicile, le lieu d’origine des enfants est celui de la 
möre (CIC, c. 101, § 1). Cette derniere norme abroge celle du droit precedent (CIC 
1917, c. 90, § 1; Mp CS, 1957, c. 19, § 1), selon laquelle, ä defaut de domicile 
commun des parents, le lieu d’origine de l’enfant c’dtait le domicile du pere.

Quant ä l’inscription du bapteme dans le registre des baptisds, s’il s’agit d’un 
enfant de mere non mariee, le nom de la mere doit etre inscrit, si la maternitd est 
connue publiquement ou si eile le demande elle-meme spontandment par ecrit ou 
devant deux temoins; le nom du pere doit etre dgalement inscrit, si la paternitd est 

prouvee par un document officiel ou par sa propre ddclaration faite devant le eure 
et deux temoins (CIC, c. 877, § 2; CCEO, c. 689, § 2).

6 Cf. JEAN PAUL II, Cast, apost. Divinus perfectionis Magister, 25 janvier 1983: AAS 75 
0983) 349-355; CONGREGATION POUR LES CAUSES DES SAINTS, Normes Cum in constitu­
tione apostolica, 7 IfSv. 1983: AAS 75 (1983) 396-403, EV 8/570.
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De la mere non mariee, le CCEO traite en plus ä propos de l’inscription ec- 
clesiale de son enfant mineur en dessous de quatorze ans; cet enfant est inscrit ä 
l’figlise de droit propre ä la quelle appartient la mere (c. 29, § 2, 2°). Cettc norme 
ne figure pas dans le CIC, mais implicitement eile s’applique aussi ä l’enfant de la 
märe latinc non marine, en vertu du CIC, c. 98, § 2, selon lequel la personne mi- 
neure est soumise ä la puissance de celui qui exerce la tutelle.

Quant ä Pinscription ecclesiale des enfants mineurs en dessous de quatorze 
ans ä l’figlise du pere, le Code oriental evoque les coutumes encore cn vigueur 

dans plusieurs pays surtout du Moyen-orient, selon lesquelles le pere de famille 
joue un role determinant, dont le legislateur a tenu düment compte. Ainsi les deux 
Codes en vigueur presentent quelques differenciations ä ce propos. Le probleme se 
pose dans le cas oü les parents relevent des figlises catholiques differentes, latine 
ou orientale. Le Code latin prescrit que ces enfants sont inscrits ä l’figlise latine, si 

tous les deux, d’un commun accord, ont choisi de faire baptiser leur enfant dans 
l’figlise latine; en cas de desaccord, l’enfant est inscrit ä l’figlise dont releve le 
p&re (c. 111, § 1). Pour le Code oriental cet enfant est inscrit, en principe, ä l’figlise 
de droit propre ä la quelle est inscrit le pere; il peut etre inscrit ä l’figlise de la 

mere, si les deux parents le demandent d’un commun accord (c. 29, § 1). Bien que 
le Code latin ne fasse pas prevaloir, en principe, le pere dans l’etat juridique des 
enfants mineurs, en pratique les deux Codes confirment la predominance du pere, 
car de toute fagon l’accord du pere est requis pour l’inscription du mineur ä 
l’figlise de la mere.

On a dejä dit que les raisons de la predominance du pere vis-ä-vis des enfants 
mineurs et du mari vis-ä-vis de la femme dans le Code oriental, sont d’ordre prin- 
cipalement sociologique, surtout dans les pays du Moyen-orient oü les enfants 
mineurs et la femme, par droit coutumier, suivent le Statut juridique du püre ou du 
mari. On a souligne au cours des travaux de la Commission de revision du Code, 
qu’ «au Moyen-Orient il semblerait etrange que le mari passe ä l’figlise de droit 
propre de la femme; en plus il semble que les prescriptions en vigueur des Statuts 
Personeis ne le permetteraient pas»7.

V. Rapports entre l'homme et la femme dans le mariage

a) Une perspective essentiellement nouvelle, fondee sur la doctrine du Vati- 
can II (GS 48-51), a ete operee dans la nouvelle legislation canonique matrimo­
niale, qui touche precisement l’egalife en dignite et activite entre les epoux. Le 
droit precedent envisagait le mariage comme un contrat entre l’homme et la 
femme, dont la fin premiere, essentielle est la procreation et l’education des en- 
fants; les fins secondaires sont l’aide mutuelle des dpoux et le remüde ä la concu- 
piscence (CIC 1917, c. 1013, § 1; Mp CA 1949, c. 2, § 1). La conception de ma­

7 NUNT1A 28 (1989)20-21, 25-26; 29 (1989) 36-48.
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riage comme une communaute de vie dans laquelle I’homme et la femme puisent 
enrichissement physique et moral, etait non pas seulement ignoree, mais condam- 
nee par le Saint-Office d’alors8. Donc la fin principale du mariage dtait con$ue 

comme un droit ad copulam ad filios generandos; le bien des conjoins «Stait secon- 
daire.

Selon la nouvelle codification, qui ne fait plus mention des fins premiere et 
secondaire, le mariage est con$u comme une alliance (foedus), par laquelle 
Phomme et la femme par leur consentement personnel et irrevocable, constituent 
entre eux une communaute pour toute la vie, qui est ordonnee par son caractere 
naturel au bien des conjoins et ä la generation et ä Peducation des enfants (C1C, cc. 
1055, § 1, 1057, § 2; CCEO, c. 776 § I). Par leur consentement, Phomme et la 
femme se donnent et s'acceptent mutuellement pour constituer le mariage (C1C, c. 
1057, § 2; CCEO,c. 817 § 1). L'approche interpersonnelle et communautaire des 
rapports entre les epoux dans le mariage est determinante pour sauvegarder leur 
pleine egalitö en droits et devoirs. L’acte conjugal meme ;t copuler exige qu'il soit 
accompli «de maniere humaine» (humano modo) (CIC, c. 1061, § 1), ä savoir il 
doit etre un acte humain suivant les regles de la nature, acte pleinement volontaire, 
conscient et libre. Les canons soulignent aussi la «Cooperation sexuelle» entre les 
epoux, qui est ordonnee ä la procreation des enfants (CIC, c. 1096, § I; CCEO, c. 
819).

b) Consequence fondamentale de cette perspective, afftrmee explicitement 
par les canons, c’est Pögalite de droits et obligations entre Phomme et la femme en 
ce qui concerne la communaute de vie conjugale (CIC, c. 1135; CCEO, c. 777). II 
en r6sulte aussi que l'obligation ä la fidelite conjugale concerne Phomme et la 
femme. La fidelite exprime la constance dans le maintien de la parole donnöe. Les 
offenses ä la dignite du mariage (adultere et divorce, la polygamie et l’union libre) 
concernent ä titre egal Phomme et la femme.

c) L’äge pour le mariage est prescrit seize ans accomplis pour Phomme et 
quatorze ans accomplis pour la femme (CIC, c. 1083, § 1; CCEO, c. 800 § 1).

d) L’empechement de Pimpuissance ä copuler soit de la part de Phomme soit 
de la part de la femme, dirime le mariage de par sa nature meme (CIC, c. 1084, § 1; 
CCEO, c. 801 § 1).

e) Le Code latin conserve la notion traditionnelle de Pempechement de 
l’enlevement: «Aucun mariage ne peut exister entre Phomme et la femme enlevee 
°u au moins detenue en vue de contracter mariage avec eile»; il n’envisage, donc, 
que le cas de la femme enlevde ou au moins ddtenue en vue de contracter mariage *

* Saint-Office, Rlponse au dubium sur les fins du mariage, 1 avril 1944: AAS 1944, p. 103.
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avec eile (c. 1089; cf. aussi CIC, 1917, c. 1074, § 1; Mp. CA, c. 64 § 1). Le Code 
oriental modifie cette norme sans faire distinction entre l’homme et la femme: «Le 
mariage ne peut etre celebre valideinent avec une personne enlevee ou au moins 
detenue en vue de celebrcr le mariage avec eile» (c. 806). Une femme, aujourd’hui, 
pourrait commettre le rapt en vue de contracter mariage avec un homme enleve.

De meme, dans le precedent droit penal, le delit de l’enlevement concernait 
seulement Phomme, ä savoir, si un homme (vir), en vue du mariage ou pour satis- 
faire sa passion, avait enleve une femme contre son gre, de force ou par dol (enle- 
vement de violence), ou s’il a enleve une mineure consentante, mais ä l’insu ou 
contre le gre de ses parcnts ou de ses tuteurs, il etait exclu de plein droit des actes 
legitimes ecclesiastiques» (c. 2353). Les nouveaux Codes prescrivent tout simple- 
ment que «qui enleve une personne par violance ou par ruse sera puni» (CIC, c. 
1397; CCEO, c. 1451). Pas de distinction, donc, dans le droit penal actuel entre 
homme ou femme qui commet ce delit.

f) Si les epoux appartiennent ä des Eglises catholiques differentes, latine ou 
orientale, le mariage est celebre validement devant le eure de l’epoux ou de 
l’epouse (CIC, c. 1109; CCEO, c. 829, § 1). Mais le Code oriental prescrit que le 
mariage sera celebre devant le eure de l’epoux (CCEO, c. 831 § 2). Cette prefe­
rence qui existait au Code latin precedent 1917, a ete abrogee dans le nouveau 
Code latin.

g) Quant a la condition juridique des epoux dans le mariage, le probleme se 
pose egalement dans le cas oü Phomme et la femme relevent des Eglises catholi­
ques differentes, latine ou orientale. Pour le Code latin, c. 112 § 1, 2°, le conjoint 
latin, homme ou femme, en se mariant ou pendant la duree de son mariage, peut 
passer ä PEglise catholique orientale de son conjoint. Cette norme a abroge la 
norme du Code prdeedent de 1917, c. 98, § 4, qui autorisait le passage seulement 
de la femme.

Le Code oriental conserve cette norme: Le c. 33 etablit: «La femme a la li- 
berte, en celebrant le mariage ou pendant sa duree, de passer a PEglise de droit 
propre du mari» (cf. CS, c. 9), ä savoir seule la femme peut suivre l’etat juridique 
du mari, et non pas le contraire; tandisque Pepoux latin peut passer ä PEglise 
orientale de sa femme. Naturellement, il s’agit de deux catholiques, car si Pun des 
conjoints est catholique et l’autre non catholique, la partie catholique, homme ou 
femme, est tenue ä rester fidele ä son Eglise (CIC, cc. 1124, 1125; CCEO, cc. 813, 
814). L’epoux oriental pour passer ä PEglise de sa femme, il faut qu’il obtienne le 
consentement du Siege Apostolique (CCEO, c. 32, § 1).

h) Quant ä la dissolution du lien du mariage d’un homme non baptise, qui a 
en meme temps plusieures epouses non baptisees (un musulman qui se convertit), 
apres avoir regu le bapteme dans PEglise catholique, s’il lui est dur de rester avec
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la premiere epouse, peut garder une d’entre elles, apres avoir renvoye toutes les 
autres. Cela vaut aussi de la femme non baptisde qui aurait en meine temps plu- 
sieurs maris non baptises (CIC, c. 1148, § 1; CCEO, c. 859 §§ 1 et 2). Cette norme 
a ete dtablie en faveur de la foi de celui qui re^oit le bapteme, homme ou femme, et 
de la monogamie, voulue par le droit divin.

i) Quant ä la Separation des epoux avec maintien du lien, c’est-ä-dire sans dis- 
solution du mariage, les conjoints ont les memes droits et obligations (CIC, cc. 
1151-1155; CCEO, c. 863-866). II est instamment recommandd que le conjoint, 
homme ou femme, mu par la charite et soucieux du bien de la famille, ne refuse 
pas son pardon ä la partie adultere et ne rompe pas la communaute de la vie conju- 
gale; si cependant il ne lui a pas pardonne la faute, il a le droit de rompre la com­
munaute de vie conjugale (CIC, c. 1152, § 1; CCEO, c. 863, § 1). Une autre raison 
de Separation avec maintien du lien est le fait que Tun des conjoints, homme ou 
femme, met en danger ou rend trop dure la vie commune pour 1’autre conjoint ou 
pour les cnfants (CIC, c. 1153, § I; CCEO, c. 864, § I).

VI. Droits et obligations des parents vis-a-vis de leurs enfants

Les deux Codes ne font aucune distinction entre le pere et la me re ä propos de 
leurs droits et obligations vis-ä-vis de leurs enfants, Nous en soulignons quelques- 
uns:

a) L'obligation des parents de faire baptiser l'enfant au plus tot, selon la cou- 
turne legitime; la necessite que les parents de l’enfant ä baptiser ainsi que ceux qui 
assumeront la Charge de parrain, soient convenablement instruits de la signification 
de ce sacrement et des obligations qui lui sont inherentes et düment prepares it la 
celebration du mariage (CIC, cc. 867 a, 851,2°; CCEO, c. 686).

b) Le droit primordial et l'obligation des parents de prendre soin, selon leurs 
forces, de l’education physique, religieuse, morale, sociale et culturelle de leurs 
enfants CIC, cc. 1136, 793, § 1; CCEO, c. 783, § 1, 1°).

c) Le soin des parents d’eduqucr les enfants, surtout ä la pietc envers Dieu et 
ä l’amour du prochain, au milieu d’une famille chrdtienne eclairde par la foi et 
animde par l’amour mutuel (CIC, c. 793; CCEO, c. 627, § 1).

d) II appartient ä l'Eglise ensemble avec les parents, de prendre soin de 
l’education catholique de leurs enfants (CIC, cc. 793, 794, § 1; CCEO, c. 628, § I). 
Ils ont l'obligation de former leurs enfants dans la foi et la pratique de la vie chrd- 
tienne (CIC, c. 774, § 2; CCEO, c. 618).
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e) Pour qu’un enfant soit baptise licitement, il faut que les parents, pere et 
mere, assurent qu’il sera eduque dans la foi catholique (CIC, c. 868, § 1,2°; 
CCEO, c. 681, § 1,1°).

f) Leur consentement, ou au moins de Tun d’eux, pere ou mere, est requis 
pour baptiser licitement l’enfant mineur (CIC, c. 681, § 1,2°; CIC, c. 681 § I 2° et 
§5).

g) Quant aux parrains au bapteme, le CCEO ne mentionne que le parrain (c. 
684, § 1). Naturellement les normes qui se referent au le parrain concernent aussi la 
marraine. Le CIC, c. 873, est plus explicite, car il prescrit qu’«un seul parrain ou 
une seule marraine, ou bien aussi un parrain et une marraine seront admis».

h) Le droit des parents ä la designation du parrain ou de la marraine de 
l’enfant mineur (CIC, c. 874, § 1, 1°; CCEO, c. 685 § 1, 4°). Le pere et la mere ne 
peuvent pas etre validement parrain ou marraine de leur enfant (CIC, c. 874, §1,5; 

CCEO, c. 685 § 1, 5°).

i) Leur Obligation d’animer la famille de l’esprit evangelique pour que les en- 
fants puissent dcouter la vocation du Seigneur et y repondre (CIC, c. 233; CCEO, 
c. 329, § 1, 1).

j) Leur juste liberte dans le choix des moyens d’education des enfants (CIC, c. 
797; CCEO, c. 627 § 3).

k) Leur Obligation de favoriser l’ecole catholique et y envoyer leurs enfants 
(CIC, c. 798; CCEO, c. 633 § 2).

l) Le mariage de l’enfant mineur ne sera pas celebre licitement ä l’insu des 
parents ou contre leur volonte (CIC, c. 1071, § L 6°; CCEO, c. 789, 4°). Le Code 
latin precise «ä l'insu ou malgre l’opposition raisonnable de ses parents», ce qui 
veut dire que le mariage de l’enfant mineur sera celebrd licitement si l’opposition 
de ses parents n’est pas raisonnable.

m) Il est interdit de revecoir dans l’Eglise catholique, contre la volonte des 
parents non catholiques, celui qui n’a pas encore accompli quatorze ans (CCEO, c. 
900 § 1).

n) Les parents ont le droit de faire appel ä la justicc pour les enfants mineurs 
ou prives de l’usage de la raison (CIC, c. 1478; CCEO, c. 1136 § 1).
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o) II est interdit d’admettre licitement dans un institut religieux les parents 
dont l’aide est ncccssaire pour nourrir et dduquer leurs enfants, ni les enfants qui 
doivent venir en aide ä un pere ou une mere, qui se trouvent dans un besoin grave 
(CIC, cc. 644. 643, § 1,1°; CCF.O. cc. 452 § 2, 517 § 1).

VII. Fonctions desfideles chretiens la'ics, hommes etfemmes, dans l'Eglise

1. Fonctions liturgiques

Les deux Codes presentent des accentuations differentes en ce domaine. Le 
Code latin est plus souple dans l’admission des lai'cs, y comprises les femmes, a 
des fonctions liturgiques, tandis que le Code oriental est plus restrictif.

Dans l’Eglise latine, les ordrcs mineurs, inclus Ie sousdiaconat, ont ete sup- 
primes, remplaccs par divers ministeres'’. Ainsi, le CIC parle de ministeres qui 

peuvent etre assumes de maniere permanente par des la'ics; sous le nom de lai'cs on 
entend ici tous les fideles, hommes et femmes, ä l’exclusion des membres engages 
dans un ordre sacre et dans un etat religieux reconnu par l’Eglise. Le c. 230 prescrit 
les normes suivantes:

«§ I. Les lai'cs hommes (viri laici) qui ont Läge ct les qualitds rcquises ctablics par le (leeret de la 
Conference des ßveques, pcuvenl etre admis d'une maniüre stablc par le nie lilurgique prescrit 
aux ministeres de lecteuret d’aeolyte»

Donc, seuls les lai'cs hommes (viri laici) peuvent etre admis d’une maniere 
stable par le rite liturgique prescrit aux ministeres de lecteur et d’aeolyte, les fem­
mes etant exclues de ces ministeres. Tout de meme celui qui a ete institue ä ces 
ministere n’estpas un clerc mineur, mais il y reste lai'c.

Pour les autres fonctions liturgiques, peuvent etre admis des la'ics, hommes et 
femmes, comme ministres ordinaires ou extraordinaires. Ces fonctions sont les 
suivantes:

«§2. Les lai'cs (hommes et femmes) peuvent, en vertu d'une deputation temporaire, cxercer la 
fonction de lecteur dans les actions liturgiques; de meine, tous les la'ics (hommes ct femmes) 
peuvent cxercer selon le droit, les fonctions de commcntateur, de chantre. ou encore d’autres 
fonctions.»

Parmi ces autres fonctions c’est aussi le Service ä l’autel, selon les disposi- 
tions du Siege Apostolique. Quant aux servants de messe, le Code latin de 1917, c. 
813, § 2 prescrivait qu’il ne faut pas admettre les femmes ä servir a l’autel, mais il 
admettait qu’h ddfaut de servant masculin, clerc ou lai'c, une femme reponde de 
loin, tout ayant ete preparee pour la messe et se trouvant ä portee du celebrant; une 9

9 PAUL VI., Mp. Ministerin quaedam, 15 aoüt 1972, AAS 64 (1972) 529-534.
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juste cause est requise et süffisante pour ce Service. Cette norme n’apparait plus 
dans le nouveau Code. Tout de meme, la Congregation pour le Culte divin et la 
discipline des sacrements, tout en autorisant d’admettre les filles ä servir ä l’autel, 
souligne l’opportunite de suivre la «noble tradition du Service ä l’autel de la part 
des gargons» .

§ 3. La oü !e besoin de l’ßglise le demande par ddfaut de ministres, les laics (hommes et femmes) 
pcuvent aussi, m6me s’ils ne sont ni lectcurs, ni acolytes, suppiger b. ccitaines de leurs fonctions, 
h savoir exerccr le ministüre de la parole, priSsidcr les prieres liturgiques, conferer le bapteme et 
distribucr la sainle communion, selon les dispositions du droit».

Le CCEO conserve les ordres mineurs; celui qui a ete institue dans un ordre 
mineur n’est plus un laYc; il est insere selon le degre propre dans la Hierarchie ec- 
clesiastique". A ces ordres mineurs ne peuvent acceder que des hommes (viri), qui 

ont Tage et les qualitös requises etablies par le droit particulier. Mais le c. 403 § 2 
prescrit: «Si les besoins ou une veritable utilite de l’Eglise le conseillent et qu’il 
n’y ait pas de ministres sacres, certaines fonctions des ministres sacres peuvent etre 
confiees ä des lates selon le droit».

Aux laics, donc, hommes et femmes, par voie extraordinaire, dans des cas de 
veritable urgence, peuvent etre confiees certaines fonctions des ministres sacres 
selon le droit, lä oü le besoin de l’Eglise le demande surtout par defaut de ministres 
sacres; il s’agit de suppleer certaines de leurs fonctions, ä savoir exercer le minis­
töre de la parole, prdsider les prieres liturgiques, conferer le bapteme et distribuer 
la sainte communion, selon les dispositions du droit. Si ces deux conditions ne se 
vdrifient pas, ä savoir, en cas de necessitö et le manque de ministres, l’intervention 
des laics constitue un acte gravement illicite.

En effet, selon le droit, en cas de necessitö, le bapteme peut etre licitement 
administrd par un lai'c, homme ou femme (CIC, c. 677, § 2; CCEO, c. 677 § 2), 
meme par le pere ou la mere (CCEO, c. 677 § 2). Cette derniere norme manque 
dans le CIC, c. 861, § 2.

Selon le CIC, c. 910, les ministres extraordinaires de la sainte communion 
sont aussi tout autre fidele, homme ou femme, depute selon les dispositions du c. 
230, § 3 dejä mentionne.

Le c. 709, § 2 du CCEO etablit que c’est le röle du pretre de distribuer 
l’Eucharistie, ou bien meme celui du diacre, si le droit particulier de la propre 
Eglise sui iuris en dispose ainsi. Mais il concbde au Synode des Eveques de 
l’ßglise patriarcale, ou au Conseil des Htörarques, le droit d’dtablir des dispositions 

opportunes selon les quelles d’autres fidbles chretiens (hommes et femmes), peu- 10 11

10 Cf. Conseil Pontifical pour rinlirpretation des textes legislatifs, Rdponse (11 juillet 1992): 

AAS 86 (1994) 541-542; EV 13/1867; Congregation pour le Culte divin et la discipline des sacrements, 
Lettre cir. Credo doveroso (15 mars 1994), sur les femmes au Service de l'autel: EV 14/589-596

11 Cf CONGREGATION POUR LES EGLISES ORIENTALES, Instruction, pour l'application 
des prcscriptions liturgiques du CCEO, 6 jan. 1996, n. 73.
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vent en plus des pretres ou des diacres, distribuer la Divine Eucharistie. Mais 
l’instruction de la Congregation pour les Eglises Orientales pour Fapplication des 
prescriptions liturgiques du CCEO (1996), souligne que, «il est opportun que la 
faculte de distribuer l’Eucharistie accordee ä celui qui ne serait ni un Eveque, ni 
pretre, di diacre - si tel est l’usage etabli par le droit particulier d’une Eglise sui 
iuris - ne soit exercee que dans des cas de veritable urgence». En plus, il faut eviter 
l’etonnement des fidüles chretiens; il faut se garder des innovations qui risquent 
d’etre mal comprises, etant en desaccord avec I’usage traditionnellement connu par 
les fideles. Une teile attention doit etre meme elargie aux reactions des fideles 
orthodoxes12.

Enfin, le CIC, c. 1112, prevoit la possibilite, dans des cas de veritable ur­
gence, de la celebration du mariage par un lai'c, homme ou femme: «La oü il n’y a 
ni pretre ni diacre, l’Eveque diocesain, sur avis favorable de la Conference des 
Eveques et avec l’autorisation du Saint-Siege, peut deleguer des lai'cs pour assister 
aux mariages. Il faudra choisir un lai'c idoine, capable de donner une formation aux 
futurs epoux et apte ä accomplir convenablement la liturgie du mariage». Il faut 
noter, tout de meme, que dans la tradition latine ce sont les epoux les ministres du 
sacrement du mariage, tandis que le ministre sacrö joue le röle de temoin qualifid, 
qui demande la manifestation du consentement des contractants et la re?oit au nom 
de FEglise (CIC, c. 1108). Cette norme n’est pas comprise dans le CCEO, car eile 
est contraire ä la tradition orientale, qui requiert le rite sacre, ii savoir la benbdic- 
tion nuptiale du pretre (CCEO, c. 828).

2. Fonctions prophetiques

Selon les deux Codes, tous les fideles chretiens, hommes et femmes, ont le 
droit et l’obligation de travailler ä ce que le message divin du salut atteigne de plus 
en plus tous les hommes de tous les temps et de toute la terre (CIC, c. 211; CCEO, 
c. 14). Cette Obligation est encore plus pressante dans ces situations oü ce n’est que 
par eux que les hommes peuvent entendre l’Evangile et connaTtre le Christ (CIC, c. 
225, § 1; CCEO, c. 406), ä savoir dans de telles situations oü ce n’est que par la 
prbsence de l’homme ou de la femme que les hommes peuvent entendre l’Evangile 
et connaTtre le Christ. En effet, puisque Faeces au travail et ü la profession est 
ouvert aujourd’hui ä tous, sans discrimination injuste entre hommes et femmes, il y 
a plusieurs milieux ou domaines sociaux et professionnels, oü la presense de la 
femme est propre ou primordiale.

L’homme et la femme catholiques, comme citoyens d’une nation, ont le droit 
que Ieur soit reconnue dans les affaires de la eite terrestre la liberte qui appartient ä 
tous les citoyens (CIC, c. 227; CCEO, c. 402). C’est a eux qu’appartient en premier 
lieu de chercher le Royaume de Dieu en gerant les affaires temporelles et en les

12 CONGREGATION POUR LES EGLISES ORIENTALES, Inslruction. nn. 58 ct 68.
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reglant selon Dieu, surtout en defendant les lois ju.stes dans la societe (CCEO, c. 
401; cf. CIC, c. 225, § 1). Leur libre opinion dans les affaires politico-sociales doit 
etre imprcgnee de I’csprit evangelique, respectueuse de la doctrine proposee par le 
magistere de l’Eglise (CIC, c. 227; CCEO, c. 402). A titre d’exemple, dans la 
question de la lögitimation par les Etats du divorce, de l’avortement, de la fecon- 
dite artificielle, du mariage entre homosexuels, de la regulation des naissances, et 
en d’autres domaines de bioethique, etc., la voix de la femme chretienne doit se 
faire sentir vigoureusement pour proteger l’institution sacree du mariage et de la 
famille, selon le Christ (CIC, c. 226; CCEO, c. 407).

Pour rendre ce temoignage, Phomme et la femme catholiques, ont le droit et 
i’obligation d’acquerir une connaissance, appropriee aux aptitudes et ä la condition 
de la nature de chacun, de la doctrine revelee pour l’annoncer et la defendre (CIC, 
c. 229, § 1; CCEO, c. 404 § 1); d’acquerir cette connaissance plus approfondie des 
Sciences sacrees enseignees dans les universites d’etudes ou les facultes ecclesias- 
tiques, en acquerant les grades academiques (CIC, c. 229, § 2; CCEO, c. 404 § 2); 
en plus, en observant les prescriptions concernant l’idoneite requise, hommes et 
femmes sont habilites ä recevoir de l’autorite ecclesiastique competente le mandat 
d’enseigner les disciplines sacrees (CIC, c. 229, § 3; CCEO, c. 404 § 3). Ceux 
d’entre les fideles, hommes et femmes, qui en sont capables et qui s’y forment 
peuvent aussi preter leur concours ä la formation catdchetique (cf. CIC, cc. 774, 
776, 780; CCEO, c. 624 § 3), et aux moyens de communication sociale, surtout 
ceux qui sont experts dans la realisation et la transmission des Communications, et 
ils s’appliqueront avec zele ä ce que l’usage de ces moyens soit impregne de 
l’esprit du Christ (CIC, c. 823 § 1; CCEO, c. 651 § 1).

Dans des circonstances extraordinaircs, surtout pour suppleer au manque de 
clercs, l’Eveque peut donner aussi ä des fideles chretiens lai'cs, hommes ou fem­
mes, qui ont les qualites requises, le mandat de precher meme dans l’Eglise, restant 
sauve la norme selon laquelle l’homelie, qui fait partie de la liturgie eucharistique 
elle-meme, est reservee au pretre ou au diacre (CIC, cc. 766, 767, § 1; CCEO, cc. 
610 §4; 614 §4).

Hommes et femmes reconnus pour leur experience et leur competence peu- 
vent etre appeles par l’Ordinaire pour l’organisation de l’instruction de futurs 
epoux (CIC, c. 1064).

Une attention particuliere porte l’Eglise sur le role des femmes qui ont consa- 
cre leur vie ä l’activite missionnaire, soit que celle-ci s’exerce dans leur propre 
patrie, soit qu’elle prenne place dans un autre pays13. De fait, certaines qualites 

humaines sont plus proprement feminines et constituent pour i’evangelisation un 
soutien privilegie. L’histoire des missions a, depuis longtemps, atteste l’immense 
part prise par les femmes dans l’action missionnaire de l’Eglise. La participation

13 Cf. CONGRF.GATION POUR I,'EVANGELISATION (Commission pastorale), Docuincnt 
«La fonclion evangdlisatrice» (19 novembre 1975), sur la fonclion de la femme dans l'evangelisation, 
in: La Documcntation catholiquc, 4 juillet, n. 1701. 612-618; EV 5/1546-1587.
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des femmes ä l’annonce de la Bonne Nouvelle peut revetir bien des formes, comme 
celles-ci: a) Activite catechetique, tant pour les cathechum^nes que pour les chre- 
tiens (cf. AG 26); b) visites dans les familles, chez les pauvres, les malades, les 
abandonnes; c) activite dans les sessions de spiritualite et les retraites; d) conseils, 
directives et soutien aux vocations; e) enseignement religieux jusqu’au niveau 
meme de la theologie, en toute hypothese d’utilite et de capacite; f) participation ä 
l’activite des moyens de comntunication sociale: presse, radio, television.

Toutes ces formes d'action etant au fond des «cultures de la foi», supposent 
en qui meme les pratique une foi profonde, une preparation pedagogique adaptee; 
chez la femme, eiles revetiront des aspects de finesse et de coeur tout particuliers14.

3. Fonctions ecclesiastiques

Tous les deux Codes, apres avoir affirme qu’au pouvoir de gouvernement, qui 
dans l’Eglise est vraiment d’institution divine, sont aptes selon le droit ceux qui 
sont constituds dans l’ordre sacre, ils ajoutent qu’ «a l’exercice de ce pouvoir, les 
fideles lai'cs peuvent cooperer selon le droit» (CIC, c. 129; CCEO, c. 979). Les 
lai'cs, hommes et femmes, reconnus idoines ont la capacite d’etre admis par les 
Pasteurs sacrds ä des Offices et charges ecclesiastiques qu’ils peuvent exercer selon 
les dispositions du droit (cf. CIC, c. 228, § 1). II ne s’agit pas d’un ius, mais plutöt 
d’une habilitas ä etre appeles par la Hierarchie ä certaines charges ecclesiastiques 
ou ä etre entendus comme experts ou consulteurs par les autorites ecclesiastiques.

En pratique, les laics, hommes et femmes, qui se distinguent par la Science 
requise, l’experience et l’honnetete sont aptes (habiles sunt) a etre entendus comme 
experts ou consulteurs par les autorites ecclesiastiques soit ä titre individuel soit 
comme membres de divers conseils et assembldes, telles que les assembiees et 
conseils paroissiaux, diocdsains et meme, dans les Eglises catholiques orientales, 
patriarcaux (c. 408 § 1). Ils peuvent etre aussi affectes par l’autoritö competente a 
d’autres charges ecclesiastiques, ä l’exception de celles qui requierent l’ordre sacre 
(CCEO, c. 408 § 2; CIC, cc. 228, § 2, 228, § 1). En ce qui concerne l’exercice 
d’une Charge ccciesiastiquc, les lai'cs sont entierement soumis ä l’autorite eccle- 
siastique (CCEO, c. 408, § 3).

L'idoneitas requise, ä savoir l’aptitude, la capacite des lai'cs, hommes et 
femmes, fond6e sur leur bapteme mais aussi sur leur Science, experience et honne- 
tete, correspond en premier lieu ä leur propre caractere seculier, vivant dans le 
monde (CCEO, c. 399), et ä leur vocation propre d'hommes et femmes chretiens, 
de chercher le Royaume de Dieu en gerant les affaires temporelles et en les reglant 
sur Dieu et, pour cela, d’etre pour le Christ des temoins dans la vie privee, fami- 
liale et politico-sociale et de le reveler aux autres, de ddfendre les lois justes dans la

14 Cf. La fonclion dvangdlisatricc (19 novembrc 1975), sur la fonction de la femme dans 
1'iSvangiSlisalion, III; EV 5/1563.
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societe, et de participer ainsi ä la mission de l’Eglise et de contribuer comme un 
ferment ä la sanctification du monde (CCEO, c. 401; CIC, c. 225, § 2). La Hierar­
chie, apres avoir verifie cette aptitude, qui habilite les lates, hommes et femmes, ä 
la consultation, est engagee de plus pres d’avoir recours ä eux toutes les fois que 
leur conseil et leur action sont necessaires pour une mission efficace de l’Eglise.

II s’agit, donc, des charges ecclesiastiques etablies par les deux Codes, mais 
aussi d’autres selon le jugement de l’autorite competente.

a) Pour les affaires economiques, ä la Charge d’econome dans chaque diocese 
l’Eveque peut nommer un fidele lai'c, homme ou femme, vraiment competent dans 
le domaine economique et remarquable par sa probite (CCEO, CIC, c. 494, § 1; 
CCEO, c. 262, § 1); de meme dans les Eglises catholiques patriarcales, il doit y 
avoir un econome (CCEO, c. 122, § 1), En plus, ä la Charge de membre du conseil 
pour les affaires economiques du diocese l’Eveque peut nommer aussi des lates, 
hommes et femmes, vraiment competents dans les affaires comme en droit civil et 
remarquables par leur probite (CIC, c. 492, § 1; CCEO, c. 263, § 1). Ce conseil est 
preside par l’Eveque diocesain lui-meme. De meme dans chaque paroisse il y aura 
le conseil pour les affaires economiques; dans ce conseil, prdside par le curd, des 
lates, hommes et femmes, apporteront leur aide au eure pour l’administration des 
biens de la paroisse (CIC, c. 537; CCEO, c. 295).

b) Des lates, hommes et femmes, remarquables pour leur foi solide, leurs 
bonnes moeurs et leur prudence, participent au conseil pastoral du dioebse et de la 
paroisse, avec voix consultative (CIC, cc. 512, §§ 1 et 3, 514, § 1, 536; CCEO, cc. 
273, §§ 1-2,275). Cette Institution n’etait pas prevue dans le droit precedent.

c) Le Code latin confirme aussi l’institution du synode diocesain, (reunion 
des deldgues des pretres et des autres fideles du diocese avec voix consultative), 

auquel participent aussi des lai'cs, hommes et femmes (CIC, cc. 460, 463, § 1,5°, 
466). Ce synode apporte son aide ä l’Eveque diocesain dans les affaires qui con- 
cernent les besoins spdeiaux ou l’utilite du diocese. De meme le Code oriental 
prevoit cette institution, mais il emploie le terme Assemblee eparchiale, au lieu de 
synode, qui est propre ä 1’assemblee episcopale (CCEO, c. 235, § 1, 10°, 241). 
Dans le droit precedent, latin et oriental, n’etait pas prevue l’admission des lai'cs 
dans cette assemblee (CIC 1917, c. 358; Mp. CS, c. 424 § 2). En plus le Code 
oriental prevoit l’assemblee patriarcale - conseil consultatif de toute l’Eglise pa- 
triarcale -, qui apporte une aide au Patriarche et au Synode des Eveques de l’Eglise 
patriarcale dans les affaires de grande importance (CCEO, c. 140). A cette assem­
blee doivent etre convoques de chaque eparchie aussi deux lai'cs, un homme et une 
femme (c. 143 § 1, 6°).
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d) A 1’Office du Vicaire judiciaire et de Vicaires judiciaires adjoints sont 
nommds des pretres (C1C, 1420; CCEO, c. 1086 § 4), mais ä Poffice de juges peu- 
vent etre nommds d’autres fideles chretiens, hommes et femmes (alii christifideles) 
(CIC, c. 1421; CCEO, c. 1087 § 2); ä lacharge d’assesseur du juge unique peuvent 
etre choisis parmi les fideles chretiens, hommes et femmes, de vie integre (CIC, c. 
1424; CCEO, c. 1089); ä 1’Office d'auditeur pour instruire la cause peuvent etre 
admis par l’Eveque diocesain parmi des fideles chretiens, hommes ou femmes, qui 
se distinguent par leurs bonnes moeurs, leur prudence et leur doctrine (CIC, c. 
1428; CCEO, c. 1093 §§ 1-2); ä l’office de promoteur de justice ou de defenseur 
du lien peuvent etre nommes par l’Eveque parmi des fideles chretiens, hommes ou 
femmes, de reputation integre, docteurs ou au moins licencies en droit canonique et 
estimes pour leur prudence et leur zfele de la justice (CIC, c. 1435; CCEO, c. 1099 
§2).

Dans le droit prdcedent, latin et oriental, ä ces Offices ne pouvaient etre nom­
mes quc des presbytres (CIC 1917, cc. 1574, 1581, 1589; Mp. SN, cc. 41 § 1, 45, 
52-54, 66 § 1)

e) Pour la designation des Eveques, les deux Codes autorisent de demander 
l'avis secretement et separement de quelques laics, hommes et femmes, reconnus 
pour leur sagesse, prudence et leur vic chrdtienne (CIC, c. 377, § 3; CCEO, c. 182, 

§ 1).
Dans le droit prdcedent, latin et oriental, toute intervention des laics dans 

l’election des Eveques etait exclue (CIC, cc. 329, 331; Mp. CS, c. 252 § 1,2°).

0 Enfin le Code latin prevoit la possibilitd, ä cause de la penurie de pretres, 
de confier aussi ä des laics, hommes et femmes, l’exercice solidairement (in soli- 
dum) de la Charge pastorale d’une paroisse. Dans ce cas l’Eveque constituera un 
pretre qui, muni des pouvoirs et facultes du curd, sera le moddrateur de la Charge 
pastolare (c. 517 § 2). Telle possibilitd n’est pas prevue dans le Code oriental.

VIII. Droit d'association de femmes

Le droit d’association de fideles (clercs, religieux et religieuses et laics, 
hommes et femmes) est garanti dans l’Eglise. Les fideles ont la liberte de consti- 
tuer et de diriger librement des associations par Convention privee conclue entre 
eux, pour poursuivre des fins spirituels de charite et de piete, ou encore destindes ä 
promouvoir la vocation chrdtienne dans le monde. Toute association privee de 
fideles est admise dans l’Eglise, si ses Status sont reconnus par l’autorite ecclesias- 
tique compdtente, et eile est soumise ä sa vigilance au domaine de l’intdgrite de la 
foi et des moeurs (CIC, cc. 215, 299, 305, § 1; CCEO, cc. 18, 573, § 2, 577, §§ 1- 
2). Pour les associations de laics les Codes prescrivent des normes speciales, qui
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recommandent aux la'i'cs de parliciper aux associations, specialement celles qui se 
proposent d’animcr l’ordre temporel d’esprit chretien et qui favorisent la promo- 
tion de la foi e de la vie chretienne (CIC, c. 327; CCEO, c. 402). Un accent parti- 
culier est mis aux associations des parents, ayant pour but l’ötroite Cooperation 
avec les maitres d’ecole puxquels ils confient leurs enfants pour leur education 
(CIC, c. 796, § 2). C’est bien claire l’importance des associations de femmes chre- 
tiennes dans la societe d’aujourd’hui. Multiples sont les domaines, qui rendent 
necessaire cette association. Avant tout pour defendre, ä la lumiere de I’esprit 
evangelique, la dignite memc de la femme, l’institution du mariage et de la famille 
contre les deviations de notre temps, pour defendre les justes lois dans la societe 
concernant la vie des son premier moment, pour la lutte contre la Prostitution et 
Pexploitation de la femme, pour la protection de la fille-mbre, et en general pour 
defendre l’egalite de la femme avec l’homme partout dans le monde, et l’inserer 
activement dans la vie socio-politique.

IX. La femme consacree

«11 existe des fidfclcs ... qui sont consacres a Dicu ä leur tnaniöre particulißrc par la profession des 
conscils evangdiques au moyen de voeux ou d’autres liens saerds .... qui concourent d la mission 
salvatrice de l'figlise; leur ctat, meme s’il ne conceme pas la structurc hidrarchique de l’Eglise, 
appartient ä sa vie et ä sa saintete» (CIC, c. 207).

La normative du Code latin sur les Instituts de vie consacree et les Societes de 
vie apostolique (Livre II, cc. 573- 746) et celle du Code oriental sur les moines et 
tous les autres religieux et les membres des autres instituts de vie consacree (Titre 
XII, cc. 410-572), vaut pareillement pour l’un et l’autre sexe, car «l’dnonce d’un 
discours au genre masculin conceme aussi le genre feminin, ä moins qu’une autre 
disposition ne soit etablie par le droit ou ne resulte de la nature de la chose» (CIC, 
c. 606; CCEO, c. 1505).

Quant aux moniales la normative latine est plus restrictive, en vue de sauve- 
garder integralement la vie contemplative. Le CIC prescrit des normes particulie- 
res:

Pour eriger un monastere de moniales, outre que le consentement prdalable de 
l’Eveque diocesain, est requise en plus la permission du Siege Apostolique (CIC, c. 
609). Le Code oriental ne prevoit pas cette norme.

«Les monasteres de moniales associes ä un institut d’hommes ont leur propre 
mode de vie et leur gouvernement selon les constitutions. Les droits mutuels et les 
obligations doivent etre definis de teile sorte qu’un bien spirituel puisse decouler 
de cette association» (CIC, c. 614). Le Code oriental ne prevoit cette norme.

Le CIC, c. 630 § 3, prescrit que dans les monasteres de moniales il y aura des 
confesseurs ordinaires approuves par l’Ordinaire du lieu. Le CCEO comprend
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implicitemenl une norme semblable pour les confesseurs des moniales (c. 475,

§ 1).

«Les monasteres de moniales, qui sont ordonnes integralement ä la vie con- 
templative, doivent observer la clöture papale, c’est-ä-dire sclon les regles donnecs 
par le Siege Apostolique. Les autres monasteres de moniales garderont la clöture 
adaptee ä leur caractere propre et definie dans leurs constitutions» (CIC, c. 667, 
§ 3). Le Code oriental ne prövoit pas cettc norme.

«Pour les moniales, il appartient au seul Siege Apostolique de conceder 
rindult d’exclaustration» (CIC, c. 686, § 2). Le Code oriental ne prevoit pas eette 
norme, mais confie cet indult it l’autorite ä laquelle le monastere est soumis 
(CCEO, c. 489, § 1).

Au conciles particuliers partieipent egalement avec suffrage consultatif les 
superieures majeures d’instituts religieux feminins (CIC, c. 443, § 3, 2°). Le Code 
oriental autorise le Patriarche, avec le consentemcnt du Synode permanent, 
d’inviter d’autres personnes, homnies et femmes, afin qu'ils donnent leur avis 
commc expcrts aux Eveques reunis en Synode (CCEO, c. 102, § 3); y sont egale­
ment comprises les superieures majeures d’instituts religieux föminins.

Tous les deux Codes admcttent aussi d’autres formes de vie consacr^e, sur- 
tout l'ordre des vierges et des veuves consacrdes, qui s’engagent ä pari dans le 
mondc ä la chastete par une profession publique (CCEO, c. 570; CIC, c. 604).

Quant aux diaconesses, ancienne institution en Orient et conservee dans le 
passe chez quelques Eglises orientales, la question a etö posee et longuement etu- 
dide au sein de la Commission pour la revision du Code oriental, en vue d’unc 
restauration de l’institution. Mais finalement la question a et6 mise ä une etude 
ulterieure15.

X. Conclusion

Les normes canoniques qui se reterent explicitemcnt i> la femme (mutier), ä la 
mere (mater), ä l’epouse (uxor) ou ä l’homme (vir), ä l’dpoux (sponsus), au perc 
(pater) sont peu nombreuses, mais ä maintes reprises on mentionne les fideles 
chretiens (christifideles) et leurs droits et obligations dans l’Eglise et le monde, la 
personne physique et sa condition juridique, comme aussi les lai'cs et les membres 
des instituts de vie consacree. Dans les termes christifideles, personae pliysicae, 
lai'ci, sodales, parentes, sponsi, coniuges, patrini ecc. sont inclus hommes et fem­
mes sans distinetion, sauf s'il s’avere, ä partir du contexte ou de la nature de la 
chosc, qu’il en va autrement.

En effet, l’enonce d'un discours au genre masculin concerne aussi, en prin­
cipe, le genre feminin, (cf. CIC, c. 606; CCEO, c. 1505). Donc ce qui est statue sur

15 Cf. G. NEDUNGATT, in: On Clcrics in general, Nuntia 3 (1976) 58.
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les christifideles, personae physicae, la'ici, sociales, parentes, sponsi, coniuges, 
patrini ecc., leur radicale dgalite dans la dignite et l’action (CIC, c. 208; CCEO, c. 
11), leurs droits et obligations en general (CIC, cc. 204-223; CCEO, cc. 7-26), vaut 
egalement, en droit, pour l’un et l’autre sexe; de meme pour les supdrieurs et les 
membres (sodales) des instituts de vie consacree.

La doctrine du Concile de Vatican II a opere une profonde reforme de la le- 
gislation precedente concernant la position de la femme dans l’Eglise. Entre les 
fideles, homines et femmes, il n y a pas de discrimination quant ä leur dignitd et 
leurs droits et devoirs. La reserve aux hommes de l’ordination sacree ne constitue 
pas une discrimination vis-ä-vis de la femme. L’ordination sacree n’est point un 
droit, mais un appel par Dieu. C’est ä l’autorite de l’Eglise que revient la responsa- 
bilite et le droit d’appeler quelqu’un ä recevoir les ordres.

La normative plus restrictive concernant les moniales est justifide en vue de 
sauvegarder integralement le caractere contemplatif de la vie monastique, qui ap- 
partient ä la vie et ä la saintete de l’Eglise.

Le Code latin est plus flexible dans l’attribution ä la femine d’une place plus 
active dans la vie ecclesiale, meine liturgique. Le Code oriental est assez restrictif, 
compte tenu de la tradition et des coutumes orientales. On y constate que le Statut 
juridique du mari, du pere est predominant, car il determine, en principe, celui de la 
femme et de l’enfant inineur, tandis que le Code latin le determine seulement ex- 
ceptionnellement, s’il manque l’accord des parents. Comme on a dejä dit, les rai- 
sons de la prddominance du pere vis-ä-vis de la märe dans ce cas, sont d’ordre 
principalement sociologique, surtout dans les pays du Moyen-orient oü, par droit 
coutumier, la femme suit le mari et les enfants sont baptises dans le rite du pere et 
portent de toute maniere son nom et la religion du pere sur leurs documents civils; 
en plus en Orient dans les pays ä Statut Personnel la loi civile n’admet que le rite 
du pere pour les mineurs16.

Tout de meme, le legislateur, tout en reconnaissant la tradition en vigueur en 
Orient, il a maintenu la clause apposee au canon relatif ä la volonte concertee des 
epoux dans le choix du patrimoine rituel de leurs enfants, pour affirmer le principe 
fondamental de l’egalite de droits des parents, homme et femme17.

Sans doute l’heure est venue, pour que la vocation de la femme s’accomplisse 
aussi dans l’Iiglise en plenitude, dans le respect de sa dignite feminine et de sa 
mission chretienne irremplagable d’epouse, de mere, de personne engagee profes- 
sionnellement dans la societe, ou de personne consacree. Hommes et femmes, 
regeneres dans le Christ par le bapteme, participent ä la mission que Dieu a confiee 
ä l’Eglise pour qu’elle l’accomplisse dans le monde.

16 Nuntia 22(1986) 30.
17 Cf. Nuntia, 28 (1989) 21; Discours du Pape Jean Paul II pour la solennellc presentalion du 

CCEO, le 25 octobre 1990, 12: AAS 83 (1991) 486496.
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THE ENCLOSURE OF MOUNT ATHOS IN THE FRAMEWORK OF GENDER
DISCRIMINATION

Charalambos K. P a p a s t a t h i s, Thessaloniki

It was in September 15, 1997, when at the European Union’s Meeting of the 
Ministers of Foreign Affairs, the Greek Government, responding to the wishes of 
the monks of Mount Athos, sought to render a Joint Declaration of the „15“, which 
Greece had registered in reference to the „Declaration of the regime of Churches 
and non-confessional organisations“. The purpose of this Joint Declaration was to 
solicit the European Union’s direct and outright recognition of the special regime 
of Mount Athos. And this was because no such absolute acknowledgement existed 
in the Joint Declaration n° 4, concerning Mount Athos, of the Final Act of the 
Agreement concerning the accession of the Hellenie Republic into the European 
Economic Community, in 1979. However, the unilateral Declaration did not be- 
comc accepted, because of the reactions of two Ministers of Foreign Affairs. They 
exercised a veto, claiming that: „As territory belonging to the European Union, 
Mount Athos cannot allow entry to men only“.

Thus, the enclosure of Mount Athos was since raised by two European min- 
isters as an issue concerning discrimination against women1.

The demand for institutional gender equality has been in the foreground for 
over two hundred years2. And not merely in the legal and political field. It was in 

1852, when the question was raised of the stance taken by the Holy Scriptures vis- 
a-vis women’s rights. This occurred in the Conference on women’s rights in Syra- 
cuse, New York3. Both in this Conference and in the next one of 1896, the equality 

of the two sexes was predicated on the passage of the Letter of Paul to the Gala- 
tians (3, 28): „Gone is the distinction between Jew and Greek, slave and free man, 
male and female,- you are all one in Christ Jesus“. It was based on this passage 
explicitly and it denounced the Old Testament tradition, as the inception of the 
subjugation of women.

No doubt the road to institutional gender equality was a long one, - and it re- 
mains that way for many countries and for a yet greater number of societies. A

1 See Ch. PAPASTATHIS, Church and State in Grecce 1997, in: European Journal for Church 
and State Research 5 (1998) 48-51.

2 Sec E. ROUKOUNAS, AteOvtig npootuoia tmv AvOpontiviov AiKaioipcitoiv, Athens 1995,284; 
cf. J. BETHKE ELSHTA1N, Thinking About Womcn, Christianity and Rights, in: J. WITTE, Jr.- J.D. 
van der VYVER (cds.), Religious Human Rights in Global Perspective. Religious Perspectives, The 
Haguc-Boston-London 1996, 143-155.

' See E. ADAMTZILOGLOU, „Ouk £vi äpoev Kai Oip.o .." Ta ßaoikiKÖ yaplopata tiov Suo 
ipüXtov, Thessaloniki 1998, 25.
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landmark in this course was the 1979 Convention on the abrogation of all forms of 
discrimination against women, which has been in effect since September 3, 1981, 
and has been ratified by nearly 140 countries4. But this does not mean that the 

Situation is satisfactory on a global level. This was ascertained by the Special Rap­
porteur of the United Nations on the elimination of all forms of intolerance and of 
discrimination based on religion or belief in the 1997 report. Abdelfattah Amor, in 
accordance with the Commission of Human Rights, noted that the actual Status of 
women as regards religion or policies resulting from or attributed to religion was 
not specific to any given religion. But they also urged States to take all necessary 
action to combat hatred, intolerance and acts of violence based on religion or be­
lief, „including practices which violate the human rights of women and discrimi- 
nate against women“5.

The issue that we are called upon to examine and to discuss in this Conference 
is whether or not the enclosure in the monasteries, and more specifically and ana- 
lytically, the enclosure in Mount Athos, constitutes a violation of women’s rights 
and discrimination against them.

The prohibition of the entry of men into a women’s monastery and of women 
into a men’s monastery, the institution we call „enclosure“6, harks back to this age 

of the emergence of anchorite life. Sexual pieasure, in all its manifestations, was 
strictly forbidden. It was therefore imperative that the monk and the nun be 
guarded against temptation. Thus, in the canons on anchoritism, that were laid 
down by those who first introduced it, Antony the Great, Pachomios and Basil the 
Great7, there are Statutes that prohibit communication between monks of the oppo- 

site sex. When communication was necessary, all necessary measures had to be 
taken, so as to ensure that neither party would be scandalised; precisely so that the 
vows of chastity are not violated.

The prohibitions were adopted by secular legislation. Novella 113 of Justinian 
barred the entry into any monastery of persons of a different sex from that of the 
monks, including persons who were deceased and to be buried. The only exception 
concerned the grave-diggers at a woman’s burial, of course in a nunnery, who were

4 Th. MERON, Human Rights Law-Making in the United Nations, New York 1986, 53-82.
5 See the Report submitted by Mr. ABDELFATTAH AMOR, Special Rapporteur in accordance 

with Commission on Human Rights Resolution 1997/18, E/CN 4/1998/6/22.1.1998, p. 29.
6 Sec K. RALLIS, riepi tou aßdrou roiv povaaTqpiütv icarä to Sitcatov -ni? OpOoSö^ou 

EtacXriaiai;, Athens 1908 [= enlarged Greek translation of his study: Die Klosterklausur nach dem 
griechischen Kirchenrecht, in: Festschrift für Emil Friedberg, Leipzig 1908, 115-140); J. CREUSEN, 
Clöture, in: Diclionnaire de droit canonique, t. 111, Paris 1942, 891-908; E. JOMBART, in: R. NAZ, 
Traite de droit canonique, t. I, Paris 21954, 655-656; P. PANAGIOTAKOS, Eöorqpa eKKXqcnacTiicou 
ÖIKUIOI), vol. IV, To StKdiov T(0V povuyorv, Athens 1957, 314-321; G. KAHRIMAN1S, 'Aßatov 
Movfit;, in: ©PHIKEYTIKH KAI H0IKH ETKYKAOnAIAEiA 1, Athens 1962, 19-21; J.L. van 
DIETEN, Abaton, in: Real-lexicon der Byzantinistik, I, 1968, 50-84; I. KONIDARIS, NoptKf| OcApn^l 
«uv povaarripiaKWv TrmiKiiiv, Athens 1984, 117-133; J. PROU, La clöture des moniales, Paris 1996.

7 See van DIETEN, op.cit., 49 ff.
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to leavc immediately after rendering tlieir Services. In fact, the rigidity surrounding 
the enclosure was so great, that even in this latter burial, the nuns were not permit- 
ted to attend, because of the presence of the grave-diggers. Only the Reverend 
Mother and the porter could be present8.

Secular legislation was followed by canonical legislation: The Ecumenical 
Council in Trullo (year 692) and the 7lh Ecumenical Council (year 787) established 

Statutes on enclosure. The first restricted the staying overnight of any person in a 
monastery whose monks belonged to the opposite sex; the second one prohibited 
the stay of women in bishop’s residences or in men’s monasteries9 10.

The secular and the canonical legislation coincide on the matter of enclosure. 
They are explicit about its establishment and its preservation. This was also reaf- 
firmed in many Charters. In fact, some of them went beyond the established Stat­
utes. Gregory Pakourianos, for example, prohibited that a married couple stay near 
the Petritzos monastery. For the positions of priest, economos and economos’ as- 
sistant in the Kecharitomene Nunnery, only eunuchs were allowed. The Charter of 
Athanasios of Meteora banned the entry of women not only into the monasteries, 
but in the area of Meteora itself. He also disallowed the provision of food to 
women, even when they were in danger of dying of starvation °.

In parallel, some Charters introduced exceptions to the rigid principle of en­
closure. The imperial couple and its court were not subject to the enclosure; neither 
were the priests of the monastery, even the flock in the days of the monastery’s 
festivities, in the burial of the dead, in the performance of memorial Services or the 
visit of close relatives. These exceptions are stated in the Charters of ktetoric mon­
asteries. And this is because, - as it has been observed -, „the founders had reasons 
to diverge from the rigid teachings of the enclosure, in order to favour and to pro- 
tect ‘their’ monasteries”11.

As concerns our matter, it should be made clear that both the legislation and 
the Charters do not justify enclosure on the basis of arguments against either the 
male or the female sex. They do not introduce racial criteria or considerations on 
the inequality of the two sexes. They establish and justify enclosure by mutual 
Standards, exclusively in view of avoiding camal temptations.

The first written Statute that directly and expressly prohibits the entry of 
women into the Athos peninsula, is that of article 186 of the Mount Athos Statu-

* KONIDARIS, op. eil., 119-120.
9 „Lei neilher any woinan slcep in a men's monastery, nor any man in the women's convent..."

(canon 47 of the in Trullo Ecumenical Council), and.... but for women to be dwelling in bishoprics, or
in monasteries, is a cause for everyone's taking offcnce..." (canon 18 of the 7lh Ecumenical Council), 
see The Rudder of the Orthodox Catholic Church. The Compilation of the Holy Canons by Sainls 
Nikodemus and Agapius, Chicago, III. 21983, 347 and 446-447 respectivcly; N. MILAS, Pravila Pra- 
voslavnoj Cerkvi, 1.1, St. Peterburg 1911,582 and 630-631.

10 See KONIDAR IS, op. cit., 121-131.
11 Sec KONIDARIS, op. cit., 127, note40.



268

tory Charter (hereafter S.C.): „The entry of females into the peninsula of Mount 
Athos is prohibited, according to long-established norms”12.

Already during medieval times, Statutes had been enacted which barred entry 
of children, of the beardless, of eunuchs, as well as of female animals to Mount 
Athos13. Nevertheless, postbyzantine sources refer principally to adolescents. No 

Statute specifically prohibiting the entry of women to the peninsula has been pre- 
served. Unless the wording in the Charter or Canonical of Saint Athanasios in 959 
„an animal from those of the female species ... “14 can be taken to include woman, 
in the sense of living being15. There are two exceptions to the aforementioned rule:

1) The chrysobull of the emperor Manuel Palaeologos (1406) repeats the enclosure 
as it applies to children and eunuchs, and adds that no woman should dare enter a 
monastery, having dressed herseif in men’s clothing and posing as a child or 
eunuch. And the chrysobull ends with the apostrophe that monks should be free 
from temptation and abstain from tainting their eyes with the sight of women16, and
2) The Charter of patriarch Jeremiah II (1574), which prohibits the indwelling of 
nuns in the outer cells of the monasteries, where they might settle themselves under 
the pretext of being sisters to the monks17.

The silence of the sources as to the enclosure of women, leads to the conclu- 
sion that this applied in the peninsula precisely as it did in all monastic centres. 
When it started to subside in the Church in general, it remained in effect in Mount 
Athos as a customary institution. Data derived from certain sources lend support to 
this view. In 1445, the nun Nymphodora drafted her will for the benefit of the 
monastery of Xeropotamos. She remained in Sidirokausia, a place adjacent to

12 On the enclosure of Mount Athos, see S. KOTSIANOS, To „äßatov ton Aylou Opouq“ attö 
KOivucfc cotöfeox;, in: HARMENOPOULOS 8 (1954) 724-732; G. DASKALAKIS, H 
ouvTayuaTtKÖTTV; *9; attayopEuoEffli; eio68ou yuvaiKtbv r.u; to Ayiov 'Opog, in: NEA HESTIA 75 (1964) 
98-110; S. PAPADATOS, To ttpößXrifta tou aßätou rot) Aylou 'Opou?, Thessaloniki 1969; Ch. PA- 
PASTATHIS, To äßaro tou Aylou'Opoix; au; yuvake;, in: HARMENOPOULOS 33 (1979) 80-87; A. 
MARINOS, H UTtayöpEUOT| eioöSou yuvaocwv <no Ayiov Opo;, in: Volume dedicated to Barnabas. 
Metropolitan of Kitros, Athens 1980, 233-258; G. POULIS, To äßaTO tou Aylou Opou; kqi h ttoiviko- 
Jtoiiicrri Tt|; xapaßtatrfj; tou pe to N.A. 2623/1953, in: Scientific Annuary of the Bar Association of 
Thessaloniki 2 (1981) 169-181; Ch. PAPASTATHIS, H ei8ikt| voguct) pEtaxefpiari Ttov Ayiopsiubv, 
Thessaloniki 1988,40-56; E. DORIS, To 5kaiov tou Aylou Opou; ADto, vol. I, Athens-Komotini 1994, 
731-770.

13 See P. MEYER, Die Haupturkunden für die Geschichte der Athosklöster, Leipzig 1898, 113, 
118, 147, 154, 199, 209, 212, 216-217, 249; GERASSIMOS SMYRNAKIS, To Ayiov Opo;, Athens 
1903, 190, 313; D. PETRAKAKOS, Nsai ittyyai to>v üeopdjv tou Aylou Opou;, Alexandria 1915, 15, 
64; L. PETIT, Actes de Xdnophon. Actes de 1’Athos, 1, in: Vizantijskij Vremennik 10 (1903). Sup­
plement n“ 1, 92; PAPASTATHIS, To äßaio, op.cit., 80-82. Even the entrance of shepherds with their 
flocks in the peninsula was prohibited. See the sigil of emperor Basil 1 (year 883) in: M. GEDEON. 
Athos, Constantinople 1885,79-80.

14 MEYER, op. cit., 113.
15 G. W. H. LAMPE, A Patristic Greek Lexicon, Oxford I3I997, 597.
16 See MEYER, op. cit., 209.
17 See MEYER, op. cit., 216-217.
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Mount Athos, since „Mount Athos is closed to woman’s nature, except for the 
Virgin Mary, ‘the Mother of God’”18 19. In 1850, in a letter, the patriarch Anthimos 

IV, referring to the entry into Mount Athos of the wife of the British ambassador 
Stratford Canning, points out the entry of the said lady into these holy grounds, 
into which the appearance and intrusion of women is generally prohibited In 
his letter, the patriarch Joachim III (1905), castigating the entry of a Russian 
woman into Mount Athos, ends as follows: but because this matter is very
important and unprecedented within the last few years, and it sets us thinking, it is 
necessary that the Community takes this greatly into consideration and decide, in 
accordance with the holy and revered traditions and customs of the land and pursu- 
ant to the relevant sigills, and then submit its decisions to the Church, for any fur- 
ther action“20, and finally, article 240 of the General Ordinances (1912), which 

rendercd the abbots and the wardens of the Monasteries liable „for any negligence 
and indifference of theirs concerning the strict observance and implementation of 
the age-old habits, customs and holy stipulations of the Charters of our Holy land. 
Such holy traditions are those which have been registered in the present ordinance 
as the obligations of the Holy Superintendency that are of police nature and more 
generally, besides the present ordinance, the holy customs by tradition”21. There- 

fore, enclosure for women was not included ad hoc in the Charters, since it was 
already established. Of course, it is another issue altogether that its local force has 
been curtailed and that from all the Orthodox monachal communities, it is pre- 
served almost solely in the Athos peninsula. Its sporadic violations and the imme- 
diatc reaction that these provoked confirm the uninterrupted compliance of the 
monks and the lay people with this traditional principle. Besides, the relevant arti­
cle 186 of the S.C., also substantiates the customary origins of enclosure, since it 
stipulates that the entry of females into the peninsula of Mount Athos is prohibited 
according to long-established norms. This view is reinforced by article 12 S.C. as 
well: „Mount Athos enjoys, pursuant to long-established norms, special Privileges 
and exemptions, as these are specifically stipulated in Statutes of the present S.C.“. 
The S.C., ratified by legislative decree of 10/16 September 1926 „on the S.C. of 
Mount Athos“, constitutes the first, chronologically, written source of Athonite law 
that expressly prohibits the entry of all women in general to the Athos peninsula. 
But article 186 is flawed, from a legal-technical point of view. While it invokes the 
Athonite „long-established norms“, it at the same time prohibits only the „entry of 
females“ (thus equating, in a not refined wording, women with female animals) 
and a silentio lifts enclosure for children and eunuchs, whose entry into Mount 
Athos is however restricted according to „long-established norms“.

IK The text in J. BOMPAIRE, Actes de XtSropotatnou, Paris 1964, 216-218.
19 The lexl in PETRAKAKOS. op. cit., 56.
20 The lexl in PETRAKAKOS, op. eil., 144-145.
21 PcviKoi Kavoviopot tou Ayioo Opouc; (A0co), Octobcr 31. 1911, Consiantinople 1912,38.



270

It has been argued that the prohibition of women’s entry into Mount Athos is 
unconstitutional22. In broad outline, the arguments of this view are as follows: 1) 

enclosure contravenes the equality between all Greeks, which is safeguarded by the 
Constitution (art. 4, § 1); 2) enclosure is not mentioned in art. 105 C.; this article 
grants increased protection to the Athonite regime, which however - includes - 
always according to the view claiming the unconstitutionality of the enclosure - 
solely and exclusively those definitions of Athonite law that concern „the spiritual 
and political self-administration“ of Mount Athos. Therefore, art. 105 C. does not 
establish enclosure, under this view; 3) even if it may be said that enclosure con- 
stitutes a manifestation of political self-administration, its constitutionality is again 
disputed, since it clashes with the fundamental teachings of equality, and 4) enclo­
sure constitutes a curtailment of the freedom of movement and circulation (art. 5, § 
3 C.)23.

No doubt, the examination of women’s enclosure under the prism of art. 4 C. 
and only, cannot but lead to the conclusion that enclosure is not only not protected 
by the C., but that it is indeed unconstitutional. But could it be that it is safe­
guarded by special article 105 C., which is relevant to the Mount Athos regime? 
This article sets down several deviations from the general mandates of the Consti­
tution. These deviations are established by: 1) the invocation of the ancient privi- 
leged regime of Mount Athos (§ 1-4); 2) the authorisation granted to the twenty 
sovereign Monasteries to draft and to vote on, with the collaboration of the state’s 
representative, the Statutory Charter, containing „the detailed specification of 
Athonite regimes and of the manner of their functioning“; 3) the special compe- 
tence of the Ecumenical Patriarchate and the Hellenic Parliament to ratify the S.C. 
that was drafted and passed by the Monasteries jointly with the representative of 
the State; 4) the jurisdiction of the State to supervise the precise observance of the 
Athonite regimes only in their administrative aspects, and 5) the general spirit of 
art. 105 C. That is, the Constitution imposes the preservation of the Athonite 
privileged regime that was in effect since the founding of the monachal Commu­
nity. Art. 105 C. is special and that is the reason why, despite its divergences from 
what is generally established in the C., it Overrides other constitutional provisions, 
regardless if these are or are not fundamental.

It is also a fact that enclosure is not mentioned in the C. But the C.: 1) does 
not explicitly refer to all the particular regimes and the institutions of Mount Athos, 
and 2) safeguards „its ancient privileged regime“, by recognising it as a self- 
administered section of the Hellenic territory and, especially, by assigning the 
detailed specification of regimes to the S.C., that is drafted and passed by the mo­
nasteries, jointly with the representative of the state, and is ratified by the Ecu­
menical Patriarchate and the Parliament. Enclosure constitutes a privileged institu­

22 By DASKALAK1S, op. eil., 98-110.
23 DASKALAKIS, op. eil., 105.
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tion of the regime that contributes to the unhindered devotion of the Athonites to 
monachal ideals24. Its origins are attributed to the „long-established norms“ of 

Mount Athos, under art. 186 S.C., which thus makes no distinction between written 
and customary privileged regimes25. Consequently, the fact that enclosure is not 

mentioned expressix verbis in the C., does not mean that it is of unconstitutional 
character. In contrast, it is recognised by the C., because it is an institution of the 
Athonite regime. This is why it constitutes a constitutionally established exception 
to the general principle of equality under art. 4 C. Furthermore, it is stipulated by 
art. 186 S.C., which is a law of increased legal validity. Enclosure may, therefore, 
be abrogated only if art. 105 C. is first abolished, or if it is revised in what concerns 
the special and exceptional protection of the ancient privileged regime and the 
assignment of the detailed specification of the Athonite regimes to the drafter of 
the S.C. Further, enclosure does not contravene the freedom of movement and 
circulation (art. 5, § 3 C.), because this manifestation of individual freedom is 
subject to restrictions „when and as the law stipulates”26. Another argument contra 

enclosure is its purported antithesis to certain international acts on human rights, 
such as the Charter of the United Nations (M.L. 585/1945), the Ecumenical Decla­
ration of Human Rights, the European Convention for the Protection of Human 
Rights (Treaty of Rome)27. But this view does not hold either, since international 

treaties cannot supersede and abolish institutions that are safeguarded in the C. At 
the same time, it should be pointed out that Greece is also required, under interna­
tional acts, to respect the regime of Mount Athos. In particular, art. 13 of the spe­
cial protocol of the Treaty of Sevres on the protection of minorities living in 
Greece, stipulates that Greece is required to recognise and to preserve the rights 
and freedoms originating from tradition, that are enjoyed by the non-Greek 
monachal communities of Mount Athos, pursuant to the Statutes of art. 62 of the 
Treaty of Berlin of July 13, 187828. The latter article States „Les moines du Mont

24 See P. PANAYOTAKOS, H opyävtoctg rou povaxucou noXitnijiaroi; ev Ayiui OpEi Ä0<o, in: 
ARCHION ECCLESIAST1COU KAI KANONIKOU DIKAIOU 4 (1949) 189, who includcs ihe clau- 
sura among the Privileges of Mount Athos. The same opinion is followcd by Ch. PAPASTATHIS, The 
Status of Mount Athos in Hellenic Public Law, in: Mount Athos and the European Community, Thes­
saloniki 1993,73-74.

25 According to the Provision of article 188 of S.C., the provisions of the S .C. arise from various 
old legal sources, such as Byzantine chrysobulls (= imperial dccrees), Charters, sigillia (= patriarchal 
decrees), sultanic firmans, and general regulations issued at various instances, as well as from age-old 
monastic institutions and regimes, written and unwritten; see S. TROIANOS, I lapaSöaeu; 
EKKktiotacrtiKoü Aixafou, Athens-Kornotini 21984, 477; PAPASTATHIS, The Status, op. cit„ 61-62.

26 See A. SVOLOS - G. VLACHOS, To luvtaypa tiy; EXXötSog, vol. I, Athens 1954, 209, note 
79.

22 DASKALAKIS, op. cit., 102.
2“ Leg. Decrec 29-9/30.10.1923 „On the protection of minorities living in Greece“, see N. AN- 

TONOPOULOS, La condition international du Mont Athos, in: Le Milldnairc du Mont Athos, 963- 
1963. Eludes et Mdlanges, II, Chevetogne 1963.381-405; C. ECONOM1DES, Le Mont Athos et le droit 
international, in: Mount Athos and the European Community, Thessaloniki 1993,47-53.
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Athos, quel que soii ieur pays d'origine, seront maintenus dans leurs possessions et 
avantages anterieurs et jouiront, sans aucune exception, d’une entiere egalite de 
droits et prerogatives”29. The Treaty of Berlin imposed on the Ottoman empire, as 

later did the Treaty of Sevres on Greece, the international Obligation to respect 
the earlier advantages“ of the monks and monasteries of Mount Athos, that is, the 
privileged regime of Mount Athos, of which enclosure is but one manifestation. Of 
course, Greece undertook the international commitment to respect the „earlier 
advantages“ only for the benefit of the „non-Greek monachal communities“, in the 
exact wording of the Treaty of Sevres. But in what concerns the entry of women in 
particular, there can be no distinction, and what kind of distinction could be made 
anyway, between Greek-speaking and foreign-speaking monasteries. Conse- 
quently, even if the protection of enclosure by the C. did not exist, Greece would 
again have no choice but to respect enclosure, whose validity is established by an 
international act of general content. Otherwise the Hellenic Republic would both 
violate art. 28, § 1 C. and would stand accused, under Public International Law, by 
the interested States before international public opinion and before the competent 
agencies of international organisations.

It has been argued that the invocation of the privileged regime does not suf- 
fice for the substantiation of the enclosure of Mount Athos. Under this view, con- 
stitutional substantiation may only be made with the invocation of religious free- 
dom (articlc 13 C.). More particularly, self-restraint, chastity and abstinence from 
any carnal contact constitutes a basic prerequisite for the fulfilment of the monk's 
mission. When a woman finds her way into the monk’s environment, this man is 
exposed to temptation. And this temptation upsets his pcace of mind. When this 
happens, his manner of worship of God is necessarily disturbed. „Therefore, the 
monk must denounce any kind of relationship, association and contact with the 
female sex ... He is obiigated to prohibit the entrance of any woman into his her- 
mitage, because that is what his religion ordains. And this is not all, since he is 
further entitled to demand from the State to safeguard and protect this seclusion of 
his, while the State is required ... to ensure the unhindered exercise of this right ... 
In conclusion: a Law of the State that would allow the entry of women into Mount 
Athos, would be without any doubt unconstitutional, unless the monks themselves 
would consent to it“30.

1 will acknowledge the element of religious freedom as merely ancillary of 
enclosure. Because if we rely exclusively on it, then the capacity afforded by the
S.C. to each monk to leave Mount Athos should be considered as contrary to his 
constitutionally guaranteed religious freedom. And this is because out in the world 
he sees women and thus „his manner of worship towards God will necessarily be 
disturbed“31, - to repeat the samc argumentation. And what could we respond to the

29 See G. YOUNG, Corps de droit ottoman, vol. II, Oxford 1905. 4.
30 MARINOS, op. cit., 243-244.
31 MARINOS, op. cit., 243.
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assertion that enclosure encroaches upon Ihe religious freedom of women, who 
cannot pay their respects in situ to age-old holy shrines of thc Orthodox Church, 
like thc establishments of Mount Athos? As for the complete dependence of the 
institution of enclosure on the volition of thc Holy Community, I wonder if the 
obligations of the Hellenic Republic in regard to the privileged regime of Mount 
Athos, obligations stemining from the C. and from International Law, will be able 
to bc eliminated by a potential decision of the Holy Community to abolish enclo­
sure.

I cannot, therefore, accept religious freedom as the only grounds on which 
enclosure is predicated. Likewise, I do not advocate the other rcason that Supports 
the constitutionality of enclosure, always according to the religious freedom opin- 
ion. This reason is the property regime of Mount Athos. The entire peninsula 
-including the shoreline - is distributed, from the aspect of property rights, among 
the twenty monasteries'2. Therefore, the twenty monastcries, as proprietors, have 
the right to prohibit the entry of women into their own property. But in any case, an 
ancient institution like enclosure becomes a sequel of economic conditions.

Both the religious freedom of the monks and the property regime of the mon­
asteries no doubl reinforce enclosure, but cannot monopolise it.

The Parliament, true to the obligations of Greece towards Mount Athos, not 
only ratified the S.C. (hence article 186 on enclosure), but further: I. passed a law 
that criminalized the violation of this article; II. rejected a bill of law on the abro- 
gation of enclosure, and in parallel, III. the Grcek government, in view of the ac- 
cession of the Hellenic Republic into the European Economic Community, pro- 
moted thc enactment of a Joint Declaration on thc overall regime of Mount Athos 
(1979).

I. In particular, the Provision of art. 186 S.C. was lex imperfecta from thc 
standpoint of public law, since it called for no sanctions against its transgressors. 
Against tliern, the measure of expulsion from the territory of Mount Athos could bc 
taken and, at the same time, the competent ecclesiastical authorities could imposc 
penance’s* 33. And in the distant past these werc indeed the measures that were 
taken. But the fact that in April of 1953 some ladies, participants in the 9,h Byzan- 
tinological Congress in Thessaloniki, disembarked on Mount Athos soil during the 
visit of thc Congress participants to the region, was the occasion that gave rise to 
the enactment of Legislative Decree 2623/September 19, 1953 „on the addition of 
a Provision to the L.D. of September 10, 1926 on the ratification of the S.C. of 
Mount Athos“, which enacted the new article 43b „The violation of art. 186 of the

’2 MARINOS. op. eit., 253-255.
33 The Charter (Typicon) of 1046 referred to deportation. The Charter of 1574 provided for the 

cxconiinuiiication of those monks who were accompliccs in Ihe violation; scc MEYER, op. eit., 154, 
218.



274

S.C. is punishable by imprisonment of two months to one year, without the option 
of a fine”34. It should be pointed out that although art. 186 S.C. prohibits the entry 

of women and female animals, the preamble to L.D. 2623/1953 expressly limits the 
wrongful act to women only. It does not provide for the punishment of those who 
would introduce female animals. For this reason, the Extraordinary Biannual Ab- 
bots’ Assembly in its session of May 9, 1956 enacted a Regulative Provision for 
the latter, that provides for their detention of up to five days and for a fine of up to 
300 drs., whereas in the Decision dated June 19, 1956 of the Minister of Foreign 
Affairs „on rural security in Mount Athos“ (Official Gazette, b!, 172/28.8.1956) it 
is stipulated that the County Court of the Holy Superintendency adjudicates „...on 
any transgression of the regimes of Mount Athos concerning the entry of female 
animals ... imposing a fine of up to 300 drachmas and personal detention of up to 
five days, the former being collected at once and at the threat of personal detention 
by virtue of the law on public revenues and costs of litigation, whereas the latter is 
served in the detention room of the State Police Department in Karyes”35 36. Further- 
more, a Regulative Provision has been issued, which prohibits boats, whose pas- 
sengers include women, to approach the coasts of Mount Athos at a distance 
shorter than 500 meters

It has been argued that L.D. 2623/1953 that rendered the transgression of en- 
closure by women an offence punishable under criminal law, is unconstitutional37.

This view draws its strength from the following arguments: I) The L.D. of 
10/16 September 1926 constitutes, together with the S.C.; a legislative act of in- 
creased legal validity and this is why any amendment to them may only be made 
by way of a new S.C.; 2) The „long-established norms“ do not include penalties of 
criminal law, but only religious ones. Consequently, by criminalizing the violation 
of enclosure, L.D. 2623/1953 goes against „long-established norms“, and 3) This 
L.D. was enacted pursuant to the procedure of art. 35, §§ 2-5 of C. 1952 and for 
this reason, the requirement of „extreme emergency“ had to be met, a requirement 
which however did not hold in this case.

Further, attention is called on certain lcgal-technical flaws of the L.D., like for 
example that while the L.D. refers to the violation of art. 186 S.C., its preamble 
limits its scope of implementation to women only or the fact that the preamble, 
also mistakenly attributes to art. 186 S.C. the legislative force of the restriction, 
whereas enclosure as a legal Statute has been in effect for a thousand years now38.

14 Scc KOTSIANOS, op. cit., 724 ff.
35 See PAPADATOS, op. cit., 119-120. Karyes is the Capital town of Mount Athos.
36 This Regulative Provision of the Extraordinary Biannual Abbotts’ Assembly of Mount Athos 

came into effect by Decisions n" 1328/14.4.1980 and 5920/18.8.1987 of the Minister of the Merchant 
Marine.

37 PAPADATOS, op. cit., 116-118.
3K PAPADATOS, op. cit., passim.
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We disagree with ihe view that the L.D. 2623/1953 is unconstitutional, for thc 
following reasons:

1. It is indisputable that thc L.D. of 10/16 September 1926 and the S.C. to- 
gether comprise a unified text and that any amendment to them which concerns 
„the detailed specification of the Athonite regimes and of the manner of their Op­
eration“ needs to be effected pursuant to the procedure of art. 105, § 3 C„ a proce- 
dure that was identical in the Constitution of 1952, which was in effect when L.D. 
2623/1953 was enacted. But the purpose of the legislator here was not - as be- 
comes obvious from the letter of the L.D. - the amendment of the Athonite regime 
in regard to the enclosure specifically, but the enactment of more expcdient means 
for the safeguarding of this institution, which was already constitutionally and 
legislatively recognised and guaranteed. Its effective protection would, in the 
judgement of the legislator, be achieved with the criminalization of its transgres- 
sion, while its content, as it is set forth in art. 186 S.C., was neither amended nor 
altered. The „manner of Operation“ of the Athonite regime here means that the 
State assumes the Obligation -in parallel with a similar Obligation of the Athonite 
authorities -, to secure the enclosure of the peninsula. However, the means for this 
security, like e.g. what are the competent state agents, the transgression as a crimi- 
nal offence, the taking of police measures for the aversion of the transgression (e.g. 
through the use of patrol boats), are in the discretion of the State, much like the 
Athonite authorities may at the same time take - and do take - similar measures 
with the serdaris (Athonite Constables). Therefore, L.D. 2623/1953 was not en­
acted in an unconstitutional manner. The legislator simply increased the means of 
protection of enclosure, without at all touching upon its content, by modifying it or 
otherwise altering it and this is why he was not required to follow the procedure of 
art. 105, § 3 C.

2. We mentioned previously that all the transgressors of the enclosure were 
generally punished with expulsion, penitential acts, and even excommunication. 
These were the only measures provided for by the various sources of Athonite law 
and this is why they fall within the context of „long-established norms“. However, 
L.D. 2623/1953 does not abolish these measures. The legislator does not have the 
right to touch them and did not touch them. The punishment of the violators of the 
enclosure with the penalties of Canon law still holds. The Greek state, within the 
constitutional boundaries of its own jurisdiction and liability („... which [the State] 
is exclusively responsible for safeguarding public order and security“, art. 105, § 4 
C.), made the transgression of enclosure by women a wrongful act, and this be- 
cause it sought to safeguard it more effectively. Besides, in this manner, a gap was 
filled, since penance’s could not be imposed, - and much less could their imposi- 
tion lead to sincere rcpentance -, on transgressors who were members of another 
religion, another creed or atheists. Consequently, L.D. 2623/1953 did not offend
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any „timeless institution“. On the contrary, it ensured thc effect of the Institution, 
by extending its boundaries of protection, without in the least infringing upon those 
means of protection that were in effcct when the decrcc itself was enacted, and 
which remained in effect.

3. In art. 35, §§ 2-5, the C. of 1952 provided for the issue of legislative dc- 
crees for thc regulation of matters of utmost urgency, following the concurrent 
opinion of a special committee of membcrs of Parliament and during periods of 
absence of Parliament or of rccess of its sessions. The disputed L.D. was issued 
under this procedure, since the legislative branch deemed that the criminalization 
of enclosure was an extremely urgent matter. It has been held that the judgement as 
to whether thc requirement of extreme urgency is met, belongs to the judiciary. But 
the opposite view has prevailed, namely that it belongs only to the legislative 
power39. Besides, since the enactment of L.D. 2623/1953, the courts have handled 

six prosecutions against women for entry into the peninsula and one against a man 
for the admission of female animals - and they never looked into the constitution- 
ality of the L.D. At this point, let it be notcd that all the defendants were acquitted. 
The Magistrate^ Court of Thessaloniki acknowledged that a state of emergency 
applied to all cases, and furthcrmore that an ignorance of the act’s wrongful char- 
acter applied to the foreign defendantsJ('.

4. The legislator moved within the limits of his discretion and penalised the 
transgression of enclosure by women only. He could have also penalised the ad­
mission of female animals. But he did not do so because he did not deem it expedi- 
ent at the time. He considcred the transgression by women to be morc grave than 
the admission of female animals and its characterisation as a misdemcanour as an 
extremely urgent matter. This is why it dealt with it immediately aftcr the entry of 
certain ladics from the By/.antinological Congress. Whereas in what concerned the 
criminalization of the admission of female animals, the precondition of extreme 
urgency did not apply, but neither did the reason for the legislator to deal with this 
transgression, when the Extraordinary Biannual Abbots’ Assembly could establish 
it as an offence, which it in fact did by one of its Regulative Provisions.

5. It is a fact that the comparison of L.D. 2623/1953 with its preamble, cannot 
but result in the conclusion that there are scveral differences between the two texts. 
But these differences do not affect the validity of the L.D. They constitute a very 
common, unfortunately, characteristic of the Greek lawmaking labyrinth.

Therefore, we believe that L.D. is not unconstitutional. And it should be 
pointed out that the constitutionally imposed Obligation of the Greek state to revere * 111

v‘ See Ihc relevant hibliography and jurisprudence in PAPASTATH1S, To äßato, op. eit., 85-86.
111 The dccisions have not been publishcd in Ihc law reviews.
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the ancient privileged regime, the various particular regimes, the Privileges and the 
institutions of Mount Athos, does not eliminate its right to increase the means of 
their protection by way of its internal law, even without the procedure of art. 105, § 
3 of the Constitution. At the same time, however, the Athonite authorities are also 
entitled to acknowledge the new means of protection or conversely, to consider 
that thcse were enacted in an unconstitutional fashion. And as concerns L.D. 
2623/1953 in particular, no relevant objection was voiced by the Athonite authori­
ties, which furthermore enacted a Regulative Provision in regard to the admission 
of female animals, adopting a legislative policy that was similar to that of the State.

The objective foundation of the offence of L.D. 2623/1953, in combination 
with art. 186 S.C. („The entry of females into the Mount Athos peninsula is pro- 
hibited, under long-established norms“), is comprised of the following elements: 1) 
the perpetrator of the wrongful act is only an individual of the female sex, of any 
age, nationality, creed, or Situation (nun - lay woman), 2) there must be entry into 
Mount Athos. Entry is taken to mean the corpore stay, even if it is fleeting, and 3) 
the entry must be made in the peninsula of M.A., that is, within the limits of that 
section of the Greek territory which is designated by the C. as Mount Athos terri­
tory (art. 105, § 1 C.). This territory is the Athos peninsula, from the Great Vigla 
and beyond. Therefore, if the corpore stay is committed on the rocks of the shore- 
line, that are also a part of the territory, or even on any deserted spot of the penin­
sula, we have the perpetration of the offence. Inversely, the flight over the penin­
sula or the approach to its shoreline by sea does not constitute entry, if it is not 
followed by landing and disembarkation respectively. As for the rest, the Standard 
rules of penal law apply.

II. In 1975, on the occasion of the „International Year of the Woman“, the 
Member of Parliament I. Koutsoheras submitted a bill „on the free Visitation of 
women to Mount Athos“. This proposal was initially discussed in the Parliamen- 
tary Committee on Foreign Affairs (the political administration of Mount Athos is 
subject to the Ministry of Foreign Affairs). On the recommendation of M.P. late 
Professor Dem. Evrigenis, the proposal was rejected. It was subsequently, on 
7.7.1976, discussed in the First Division of Parliament. Ioannis Koutsoheras main- 
tained that enclosure contravenes the principle of equality and is not safeguarded 
by holy canons. His arguments did not convince the M.P.s, who turned down his 
proposal41.

III. In the meantime, and in view of Greece’s accession into the European 
Economic Community (presently European Union), it had been officially an- 
nounced that the Greek government would request the absolute safeguarding of the 
Athonite regime. More particularly, the maintenance of self-administration, of

41 See PAPASTATHIS, To äßato, op eit, 83-84
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enclosure, of the prohibition of the indwelling of the non-Orthodox Christians and 
the schismatic Orthodox, and the continuation of the tax exemptions that generally 
apply. Indeed, the European Union acquiesced to these demands, which were in­
corporated in the Joint Declaration n° 4, of the Final Act of the Agreement con- 
ccrning the accession of the Hellenic Republic to the European Economic Com­
munity (1979). This Joint Declaration States: „Recognising that the special Status 
granted to Mount Athos, as guaranteed by Article 105 of the Hellenic Constitution, 
is justified exclusively on grounds of a spiritual and religious nature, the Commu­
nity will ensure that this Status is taken into account in the application and subsc- 
quent preparation of provisions of Community law, in particular in relation to cus- 
toms franchise Privileges, tax exemptions, and the right of establishment“42.

Special referencc to the regime of Mount Athos was since then made in: I. 
The Final Act of the Agreement concerning the Accession of the Hellenic Republic 
(25.6.1991) to the Convention for the implementation of the Treaty of Schengen of 
14.6.1985; 2. The Convention „On the passage of individuals over the outer bor- 
ders of the member States of the European Union“, in which (article 30, § 7) spe­
cial mention is made of the fact that the particular regime of Mount Athos is not 
affected; and 3. Decision n°. 1/1995 of the Council for the linking of the European 
Union and Turkey (22.12.1995) for the implementation of the final stage of the 
customs union.

The aforementioned Joint Declaration n° 4 was proven, in the nearly twenty 
years that have elapsed since, to safeguard the Mount Athos regime. Nevertheless, 
the Holy Community of Mount Athos, acting upon several ill-fated proposals by 
third parties, requested, by way of the exceedingly urgent document n° F.2/44/860, 
dated 13/26.6.1997 and addressed to the Prime Minister C. Simitis, to have a pro- 
tocol included in the drafting of the text of the Intergovernmental Meeting of Am­
sterdam (1997)43. The text of the protocol - which according to the Holy Commu­

nity fully established the whole regime of Mount Athos - was as follows: * 41

J! Sec N. SCANDAMIS, To Ayio Opoq Kat ot EvpomatK^ Koivrtnira;, in: Hellenic Review of 
European Law 2 (1983) 271-285; Th. PANAGOPOULOS, To voptKÖ Ka0ECT(i>g ton Aytou Opoi)£ and 
a;t6i|/c(Dg luvTaypatiKoü Kat EupottaiKott Koivotikoi) AikqIou, in: CHRISTIANOS 24 (1985) 3-16; the 
studies of D. EVRTGENIS, Rdflexions thdoriques sur la Declaration Commune relative au Mont Athos, 
G. RESS, The Legal Nature of Joint Declarations in General and of Joint Declarations Anncxcd to the 
European Community Treatics in Particular, and N. SCANDAMIS, La Communaute Europecnnc et lc 
Mont Athos, were published in: Mount Athos and the European Community, Thessaloniki 1993, 13-17, 
19-45 (esp. for Mount Athos 42-44) and 199-123 respectivcly; I. KONIDARIS, To Äyto öpog Kat '1 
EupowtafKt) ’Evtoaq, in: To Aytov Opot; yOEt;-of|pEpa-cmpio, Thessaloniki 1996, 135-142.

41 G. ROBBERS, Europa e rcligione: la dichiarazionc sullo Status dclle Chiese c delle organiz- 
za/.ioni non confessionali ncll’ atto finale del Trattato di Amsterdam, in: Quademi di Diritto c politica 
Ecclesiastica, 1998/2,396.
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PROTOCOL ON AGHION OROS (MOUNT ATHOS)

1. Aghion Oros (Mount Athos). according to its andern particular regimc. is an Orthodox Christian 
monastic territory, which constitutcs a self-administratcd region of the Hcllcnic Republic, and 
hence a pari of the European Union. All the functions of Mount Athos serve the religious and 
political purposcs pursued by the monastic Organisation.

2. Mount Athos constitutcs a distinguished form of the common cultural heritage of the European 
Community, as an expression of a long-standing and uninterrupted religious and spiritual heri­
tage. As a result, and pursuant to the stipulations of articlcs 6 of the EU Treaty and 128 of the 
ECC Treaty, the rcspcct and the preservation of its cultural richness are imperative.

3. The European Community takes into consideration, in the implemcntation of its policics, the fact 
that the econonty of Mount Athos is primarily an economy of survival.

4. In the excrcise of their jurisdiction, the Organs of the European Community and the agcncies of 
the Hellenic Rcpuhlic grant. according to what has always been cnforccd, the nccessary customs 
franchise Privileges and lax exemptions to the Athonite peninsula, as a customs territory of the 
European Community.

5. The religious and the spiritual charactcr of the Athonite territory justifies restrictions of the right 
of economic freedom, which is exerciscd upon permission and in view of serving the needs of the 
monastic territory.

6. Similarly, the barring of entry to the peninsula of Mount Athos of metnbers of the female sex, as 
well as the Obligation of mernbers of the monastic society for the additional assumption of the 
Greek citizcnship, do not have the charactcr of unlawful discrimination.

7. For the reasons mentioned above, restrictions on the pari of the agcncies of Mount Athos, to the 
degree that is on each occasion callcd for, of certain individual freedoms, likc the freedom of as- 
sociation. the freedom of the press or religious freedom. are also justificd.

8. The qualified agcncies of the Hcllcnic Republic detennine the particulars of the previously 
mentioned restrictions in the process of the harmonisation of Greek law with the acts issued by 
the European cotnmunily organs.

Karyes, 25.10/7.11.1996

Düring the Conference of COREPER, no exception to the European Treaty 
became admissiblc. Thus, Greece submitted a unilateral declaration, whereby the 
regime of Mount Athos was reaffirmed. More particularly, in rcference to the 
Declaration to the Final Act concerning the Status under national law of churches 
and religious associations or communities of the Mcmber States, Greece called 
attention to the Joint Declaration concerning Mount Athos in 1979.

Because this turn of events did not satisfy the monks of Athos, the Holy 
Community asked the Ministry of Foreign Affairs to present to the Conference and
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to pursue the admissibility of a document-recommendation (it is citcd in the French 
language, as it was drafted by the Holy Community). The text of the recommenda- 
tion is as follows:

Declaration commune conccmant Ic Mont Athos: „En niterencc ä la dcclaration concemant Ic 
Statut des figlises ct des associations ou communaulcs religieuses, il est ddclard quc 1' Union Eu- 
ropeenne dans l'application de ses politiques respectera et prendra en considcration lc Statut par- 
ticulicr du Mont Athos. Statut qui est justifid pour des raisons spirituelles et religieuses. ct qui 
constituc unc expression particulifcrc du patrimoine culturcl commun“.

The Greek Government, responding to the wishes of the monks of Mount 
Athos, sought, via its representative, Minister of Foreign Affairs, Theodoras Pan- 
galos, and in the context of the Meeting of the Council of the Ministers of Foreign 
Affairs of the European Union on 15.9.1997, to render as Joint Declaration of the 
„15“ the aforementioned unilateral Declaration, which Greece had registered in 
reference to the „Declaration on the regime of Churches and non-confessional 
organisations“. The appendage of the new Joint Declaration to the Final Act of 
Amsterdam was supposed to follow, on 2.10.97. However, the unilateral Dcclara­
tion did not become accepted, because of the reactions of the madam ministers of 
Foreign Affairs of Sweden, Lena Gielm-Valien and of Finland, Taria Halonen. The 
latter, in regard to the matter of the institution of the enclosure of Mount Athos, 
exercised a veto, claiming that „As territory belonging to the European Union, 
Mount Athos cannot allow entry to men only“. The Minister of Foreign Affairs of 
Luxembourg Jacques Poos, who was presiding over the Council, postponed the 
discussion of the issue for the next Council of Foreign Ministers. As far as I know, 
this subject has never been discussed since then44.

The rejection of the Declaration’s draft caused a great uproar in Greece, and 
not only among political and ecclesiastical circles. And I believe rightly so. In the 
public opinion of the faithful, the enclosure of Mount Athos is not an institution 
that introduces discrimination against women. It simply aims at a mutual safe- 
guarding of monachal life, as this is defined by its fundamental and age-old princi- 
ples. It exists in the Western and the Eastern Church, applying both to men’s and 
women’s monasticism. In the fictional example that women indwell in Mount 
Athos, men would not be able to enter the peninsula. Besides, the absence of dis­
crimination is illustrated in the fact that in the Athonite dependencies that lie out- 
side the peninsula, like the metochia, there are women who indwell, women that 
are registered in the records of the respective monastery, that is, are nuns of an

44 See Ch. PAPASTATHIS, Church and State in Greece 1997, in: European Journal for Church 
and State Research 5 (1998) 48-51.
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Athonite monastery45. Naturally, enclosure also applies to them. The reaction of 

the two madam Ministers of Foreign Affairs of Sweden and Finland is due, in my 
opinion, to a different perspective of approaching the issue, owing to different 
cultural backgrounds in relation to those of other countries of the European Union 
that fall within the Greco-Roman cultural tradition. It is this differentiation in cul­
tural structures, which is also implied in Declaration n° 11 of the Treaty of Am­
sterdam, that the European Union respects and does not prejudice the Status under 
national law of churches and religious associations or communities in the Member 
States. In what concerns all other relevant matters, Joint Declaration n° 4 of 1979 
in combination with Declaration n° 11 of the Treaty of Amsterdam, provide an 
indirect recognition of enclosure. This Joint Declaration has functioned flawlessly 
for 20 years now. There was no reason for Greece to proceed with rash actions, 
which fortunately for the long-established norms of Mount Athos did not to this 
date have unfavourable consequences. * 56

4! Scc ihe consultatory opinions rendcred by S. TROIANOS and D. LEONTARIDIS under the 

common title: Metöxta I. Movwv Ayiou 'Opoix; ektö? outoü KEipeva, in: CHRIST1ANOS 24 (1985) 52-
56 and 57-68 rcspcctively, and Ch. PAl’ASTATHIS, nspi Tt)v äaKt]mv «rotttelu^ et? ra cktö? tiy; 
XEpoovf|oou tou Aüo) KEipEva ayiopEiTtKtl pETÖxta, in: NOMIKO V1MA 34 (1986) 818-828
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DIE STELLUNG DER FRAU NACH NEOISLAMISCHER 
SUNNITISCHER LEHRE

Martin F o r s t n e r, Mainz

Abstrakt

Die neoislaraischc sunnitische Lehre hält an der klassisch-islamischen Lehre fest, nach der in der 
islamischen Ordnung Männer und Frauen Gott gegenüber gleiche Pflichten haben. Was dagegen 
die konkrete Ausgestaltung dieser göttlichen Ordnung, also die realen und die rechtlichen Bezie­
hungen zwischen Männern und Frauen hinieden, angeht, so gibt es unterschiedliche Aufgaben, 
Rechte und Pflichten, die jeweils unterschiedliche Verhaltensweisen und Geschlechlerrollcn be­
dingen. Demzufolge soll die Frau das Gebet in der Moschee nicht in Gemeinschaft mit den Män­
nern verrichten, ist sie im öffentlichrcchtlichen Bereich (politische Mitwirkung; Ausübung öf­
fentlicher Ämter; Rechtsprechung) und im zivilrechtlichen Bereich (Ehe- und Kindschaftsrecht; 
Berufstätigkeit) Einschränkungen unterworfen, da nach dem Modell der offiziellen sunnitischen 
Lehre außerhalb des häuslichen Bereichs Kontakte zwischen Männern und Frauen nicht gebilligt 
werden, denn der öffentliche Raum ist den Männern Vorbehalten.

I. Vorbemerkungen

Im Mittelpunkt der vorliegenden Untersuchung stehen die Ausagen der 
neoislamischen juristischen Fachliteratur'. Deren Lehren bestimmen die Erzie- 

hungs- und Sozialpolitik der arabischen Staaten, obwohl die jeweiligen realexistie­
renden Gesellschaften unter dem Druck der Globalisierung der letzten Jahrzehnte - 
Weltwirtschaft, Informations- und Kommunikationstechnologien, Medien, Urbani­
sierung - sozio-kulturelle Veränderungen durchgemacht haben, die mit diesen 
offiziellen Lehren oft kaum in Übereinstimmung zu bringen sind.

1. Sunnitischer Islam

Unter sunnitischem Islam ist diejenige islamische Glaubensrichtung zu ver­
stehen, die sich im 9. Jahrhundert herauskristallisierte, die heute in der islamischen 
Welt am weitesten verbreitet ist und deren Lehren von den Hochschulen mit theo­
logischen Fakultäten (z.B. al-Azhar* 2 in Kairo) und den offiziellen islamischen

' Die bibliographischen Angaben zu den verwendeten arabischen neoislamischcn Lehrwerken 
finden sich im Verzeichnis am Ende des Beitrags; die übrige verwendete Fachliteratur wird in den 
Fußnoten jeweils ausführlich angegeben. Die deutschen Koranübersetzungcn sind nach R. PARET, Der 
Koran, Stuttgart 1966; islamische Jahresdaten sind jeweils in christliche umgerechnet. Was die Um­
schrift des Arabischen anlangt, so wurde auf diakritische Zeichen bei den gepreßten Konsonanten 
verzichtet.

2 Diese 975 gegründete religiöse Hochschule gilt noch immer als führend in der islamischen 
Welt, woran auch nichts die Tatsache änderte, daß sie 1961 einer Reform unterzogen und in eine staatli-
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Einrichtungen, z.ß. den ägyptischen Obersten Rat für Islamische Angelegenheiten1 * * 4 

(al-Maglis al-A 'lä lish-Shu'ün al-lslämiya) vertreten werden. Auch die juristischen 
Fakultäten der arabischen Staatsuniversitäten - etwa in Kairo oder Damaskus - 
haben jeweils eine Abteilung für Islamisches Recht'1, denn wichtige Bereiche des 
heute geltenden Rechts - etwa das Ehe- und Kindschaftsrecht und das Erbrecht5 - 
beruhen auf den islamischen Vorschriften.

2. Scharia

Das Rechtssystem, das Scharia6 genannt wird und das die Gesamtheit von 

Gottes Geboten und Verboten enthält und das in der Jurisprudenz (fiqh) zugänglich 
gemacht ist, beruht zwar auf ca. 500 von insgesamt 6236 Koranversen mit rechtlich 
relevantem Inhalt (sog. äyät shar'iya), aber man kann deshalb nicht sagen, daß der 
Koran7 * des „Gesetz der Muslime“ sei, denn neben dem Koran war und ist die 

wichtigste Grundlage für die Entscheidungen in Rechtsfragen die sunna, d.h. der 
„Brauch“ des Propheten*: was er sagte, empfahl, gebot, verbot und billigte, aber 
auch wie er sich verhielt. Dies liegt vor in Form von „Überlieferungen“ (sing. 
hadith, pl. ahädith), von denen es mehrere Tausende gibt, die im 3. Jahrhundert der 
Hidschra/9. Jahrhundert christlicher Zeitrechnung in sechs großen Sammlungen9 
niedergelegt wurden. Sie sind von den Sunniten anerkannt10, und die in ihnen ent­
haltenen Überlieferungen werden in den Rechtswerken der klassischen als auch der 
modernen Zeit neben den Koranversen, da diesen gleichrangig", immer wieder für 
die Argumentation herangezogen.

ehe Universität umgewandelt wurde. Heute ist sic eine der Säulen des ägyptischen Systems, in dem die
Interessen des Staates eng mit der Religion verbunden sind (vgl. dazu R. SCHULZE, Islamischer Inter­
nationalismus int 20. Jahrhundert, Leiden 1990, 173).

J Seine Aufgabe ist es, die Islamische Mission (da ’wa) durch die Verbreitung von Broschüren 
und Büchern zu fördern; er sieht sich als Hüter des Islams und der islamischen Einheit (vgl. R. 
SCHULZE, Internationalismus, 154).

4 Über die einflußreiche Rolle der islamrcchtlichen Fakultäten in Syrien und Ägypten und die 
Versuche seit 1982, das ägyptische Recht zu „rcislamisiercn", s. B. BOTIVEAU, Loi islamique ct droit 
dans les soeiätds arabcs, Paris 1993, bes. 182, 186, 276,281.

! Vgl. dazu H.-G. EBERT, Das Pcrsonalstatut arabischer Länder. Problemfcldcr. Methoden, Per­
spektiven, Frankfurt am Main 1996, bes. 59 ff.

6 Dazu Encyclopaedia of Islam (abgekürzt EI2), new edition, Leiden 1954 ff IX, 321 ff s.v. 
Shart'a; A. EL BARAD1E, Gottes-Recht und Menschen-Rccht. Grundlagenproblemc der islamischen 
Strafrechtslehre, Baden-Baden 1983,43 ff.

1 Über die Entstehungsgeschichte und den Inhalt des Koran s. EI2, V, 400 ff, s.v. Kur'än mit 
weiterführender Literatur.

* Dazu EI2, IX, 878 ff s.v. Sunna.
9 Es handelt sich um die Sammlungen des al-Bukhäri (gest. 870), des Muslim (gest. 875), des Ibn 

Mäga (gest. 866), des as-Sigistäni (gest. 889), des at-Tirmidhi (gest. 892) und des an-Nasä't (gest. 915).
16 Auch heute kommt der „Überlicferungswissenschaft" (‘ilm al-hadilh) in der Theologcnaus-

s. G.H.J. JUYNBOLL, Muslim Tradition. Studios in chronology, 
Provenance and authorship of Early Hadith, Cambridge 1983, und G. SCHOELER, Die Frage der

bildung große Bedeutung zu.
11 Über diese Entwicklung
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Ebenfalls im 9. Jahrhundert hatten sich Rechtsschulen herausgebildet* 12, die 

bereits unter dem Kalifen al-Mutawakkil (gest. 861) offiziell anerkannt waren. Von 
den verschiedenen Richtungen setzten sich schließlich bis etwa 1300 vier maßgeb­
liche Richtungen durch13: die Hanafiten, benannt nach Abü Hanifa (lebte in Kufa, 

gest. 767), die Malikiten, benannt nach Mälik ibn Anas (lebte im Hidschas, gest. 
795), die Schafiiten, benannt nach Abu ‘Abdallah ash-Shafi'i (lebte in Ägypten, 
gest. 820) und die Hanbaliten, benannt nach Ahmad ibn Hanbal (lebte in Bagdad, 
gest. 855).

Zwischen den Anhängern dieser Schulen gab es zwar manchmal handgreifli­
che Auseinandersetzungen14 15, aber später tolerierten und anerkannten sie sich 

schließlich. Im Laufe der Jahrhunderte hat sich dann eine regionale Verbreitung 
der Rechtsschulen13 (sg. madhhab, pl. madhahib) eingestellt. Heute dominiert die 

Lehrmeinung der Malikiten in Nordafrika. Die der Hanafiten war vorherrschend in 
den Gebieten des ehemaligen Osmanischen Reiches (denn sie stellten die offizielle 
Richtung des Staates dar) und ist seitdem am weitesten verbreitet in den heutigen 
arabischen Staaten, die fast alle ehemalige Provinzen dieses Reiches waren. Die 
Schafiiten findet man in Ostafrika und Südostasien, die Hanbaliten auf der Arabi­
schen Halbinsel.

3. Die neoislamische Lehre

Das islamische Recht war ein ausgesprochenes „Schulrecht“. Die Gelehrten 
der jeweiligen Rechtsschulen verfaßten große Lehrwerke, Kompendien16 und 

Kommentare, die als Grundlage für die Rechtsentscheidungen dienten. Heute, in

schriftlichen oder mündlichen Überlieferung der Wissenschaflen im frühen Islam, in: Der Islam 62 
(1985) 201-230: DERS., Mündliche Thora und Hadit: Überlieferung, Schreibverbot, Redaktion, in: Der 
Islam 66 (1989), 213-251.

12 Dieser Prozeß setzte bereits irn 1. Jahrhundert der Higra ein; dazu H. MOTZKI, Die Anfänge 
der islamischen Jurisprudenz. Ihre Entwicklung in Mekka bis zur Mitte des 2./8. Jahrhunderts, Stuttgart 
1991,262 ff, aber auch C. MELCHERT, The formation of the Sunni schools of law, 9th - lOth centu- 
rics C.E., Leiden 1997, 198; vgl. auch die zusammenfassende Darstellung von B. JOHANSEN, The 
Muslim Fiqh as a sacred law. Religion, law and ethics in a nonnative System, bes. 27 f und 40 f, in: 
DERS., Contingency in a sacred law. Legal and ethical norms in the Muslim Fiqh, Leiden 1999, 1-76.

I! Dazu EBERT, Pcrsonalstatut 1996,22 ff mit weiterführender Literatur.
14 Über diese Kämpfe und oft grausamen Verfolgungen im 12. Jh n. Chr. s. T. NAGEL, Die Fes­

tung des Glaubens. Triumph und Scheitern des islamischen Rationalismus im 11. Jahrhundert, München 
1988, 363 f.

15 Dazu Lexikon der Islamischen Welt, Stuttgart 1992,231-235
16 Sie sind zumeist folgendermaßen aufgebaut: Pflichten Gott gegenüber: Gebet, Almosensteuer, 

Pilgerfahrt nach Mekka, Fasten im Monat Ramadan, rituelle Reinheit; dann die zwischenmenschlichen 
Verhältnisse: Verträge, Erbrecht, Ehe- und Familienrecht, Strafrecht, Krieg gegen die Ungläubigen, 
Verhalten der Muslime gegenüber Andersgläubigen, Speisegesetze, Opfer- und Schlachtvorschriften, 
Eide und Gelübde. Freilassung von Sklaven. Noch heute folgen die islamrechtlichcn Lehrbücher dieser 
Ordnung, doch fehlen dann nicht Aussagen darüber, ob Sport, Schach, Lotterie usw. verboten oder 
erlaubt sind.
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den neoislamischen Lehrbüchern, finden wir in der Regel die Lösungen und Stel­
lungnahmen der verschiedenen Rechtsschulen zu einem bestimmten Rechtspro­
blem nebeneinander dargestellt. Die interessante Entwicklung in der zeitgenössi­
schen sunnitischen Rechtsliteratur besteht darin, daß die Gelehrten die Grenzen 
zwischen den Rechtsschulen überschreiten, indem sie aus den Lehrmeinungen der 
verschiedenen Rechtschulen eine Auswahl (takhaiyur) treffen oder gar eine Kom­
bination (talfiq) verschiedener Lehrmeinungen vornehmen, wenn sie nach Lösun­
gen für die anstehenden Fälle suchen. Vor einem Jahrhundert wäre dies noch ver­
pönt gewesen, heute jedoch macht man davon eifrig Gebrauch, denn es eröffnet 
den Gesetzgebern der arabischen Staaten Reformmöglichkeiten17.

Außerdem wird heute zur Begründung von Reformmaßnahmen in der neo­
islamrechtlichen Literatur zurückgegriffen auf Grundsätze wie „öffentliches Inter­
esse“ (maslaha) oder ethische Rechtsprinzipien, die aus Koranversen abzuleiten 
sind18, darunter etwa die Maxime, daß die Notwendigkeit das Verbotene erlaubt 
mache19 (ad-darüra tubihu al-mahzüräi). Zu nennen wäre auch der Grundsatz, daß 
Gott Handlungen und Dinge, die das Leben leichter machen20, erlaubt habe. Auch 
hebt man hervor, daß der Muslim durch Übertreten der Regelungen der shari'a 
noch nicht zum Ungläubigen werde, sondern erst dann, wenn er an deren ewigen 
Gültigkeit zweifle oder diese Gültigkeit leugne21.

4. Die Religionsgelehrten (‘ulamä’)

Noch ein Wort zu den ‘ulamä’, den islamischen Religionsgelehrten, und ihrer 
besonderen Sparte, den Rechtsexperten (fuqahä’), die das Interpretationsmonopol 
in Sachen Exegese der Korantexte und der Überlieferungen für sich beanspru­
chen22, Spätestens seit dem 9. Jahrhundert gewannen die Gelehrten immer mehr an

17 So ist zu beobachten, daß bei der Konzipierung von Familiengesetzen aus den konkurrierenden 
Rechtsschulcn jeweils die Regelungen ausgewählt werden, die am besten in die heutige Zeit passen. So 
läßt beispielsweise die ägyptische Regelung entgegen der an sich vorherrschenden hanafitischen Lehre 
die Eheauflösung durch den Richter dann zu, wenn der Ehefrau durch den Ehemann ein Schaden zuge- 
fiigt wurde, was eine Übernahme aus dem malikitischen Recht ist (vgl. dazu M. FORSTNER, Änderun­
gen im ägyptischen Eherecht, 131 Fn.9, in: Das Standesamt 39 11986) 130-134).

Verwiesen wird grundsätzlich immer auf Koran 3/104: „Aus euch soll eine Gemeinschaft (von 
Leuten) werden, die zum Guten aufrufen, gebieten, was recht ist, und verbieten, was verwerflich ist”.

Aus Koran 2/173: „Aber wenn einer sich in einer Zwangslage befindet, ohne (von sich aus et­
was Verbotenes) zu begehren oder eine Übertretung zu begehen, trifft ihn keine Schuld".

2" Aus Koran 21 185: „Gott will es euch leicht machen, nicht schwer" und Koran 4/28: „Gott will 
euch Erleichterung gewähren".

21 FÜDA. 316: Wer leugnet, daß die shari'a für alle Muslime verbindlich ist. Fällt vom Glauben 
ab.

22 Vgl. dazu M. FORSTNER, Das islamische Recht - eine Herausforderung für die pluralistische 
Gesellschaft?, 212 f und 233, in: Intcrdisziplinarität. Deutsche Sprache und Literatur im Spannungsfeld 
der Kulturen, Frankfurt am Main 1991, 193-235.
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Einfluß und Autorität23. Innerhalb der islamischen Gesellschaft bildeten sie eine 
eigene Kategorie24; aus ihren Reihen wurden alle Ämter besetzt - vom Richter über 

die Prediger bis zum Lehrer.
Diese ‘ulamä’ stellen ein religiöses Establishment dar, das bis heute die Lehre 

an den Fakultäten für Islamisches Recht (kulliyät ash-shari'a) beherrscht. In vor­
liegendem Artikel wird zwar auf die Lehrmcinungen der Rechtschulen der klassi­
schen Zeit Bezug genommen, doch werden vor allem die heutigen Werke, die die 
islamischen Regelungen zur Stellung der Frau enthalten, herangezogen. Dabei 
handelt es sich um umfangreiche islamrechtliche Abhandlungen (z.B. aus der Fe­
der von Abu Zahra, az-Zuhaili, al-Qudät) oder um Bücher, die den muslimischen 
Frauen Handreichungen und Anleitungen sein wollen, wie ein islamkonformes 
Leben zu gestalten sei (etwa al-HäshimT, der für alle Lebenslagen einen Rat weiß, 
sich dabei auf Koran und Überlieferung stützend).

Im vorliegendem Artikel über die Stellung der Frau im sunnitischen Islam 
stehen deshalb die Lehrmeinungen der heutigen ‘ulamä’, die an den zeitgenössi­
schen religiösen Hochschulen lehren, im Mittelpunkt: die sog. „neoislamische 
Rechtsliteratur“25, die zwar die Lehren der bisherigen Rechtsschulen zugrundelegt, 

deren Aufgaben und Leistungen aber heute darin bestehen, daß sie die Herausfor­
derungen der Moderne mit den ererbten Normen in Übereinstimmung bringen 

müssen.
Ihre Opponenten sind in der Islamischen Welt die sog. „Islamisten“ (is- 

lämiyün), wie sie sich selbst nennen, und deren Wortführer zumeist keine ausge­
bildeten ‘ulamä’ sind, vielmehr Pädagogen, Ärzte, oft auch Naturwissenschaftler, 
die den Islam für ihre Lebensgestaltung entdeckt haben und die gegen das Inter­
pretationsmonopol des religiösen Establishment der ‘ulamä' Front machten und 
noch machen. Sie nehmen für sich in Anspruch, auch ohne die herkömmliche 
theologische Ausbildung die Bestimmungen in Koran und Überlieferung auslegen

23 Nach einer Überlieferung al-Bukhürt's sind sie „die Erben der Propheten” (innu l-'uUimä’ 
waralhal al-anbiyä ’) (A.-S. FRÖHLICH, Priesterliche Aufgaben im sunnitischen Islam, Hamburg 1997, 
62 ff); sie sind hauptsächlich für den rechtlichen Bereich zuständig und genießen als Transzendenzex­
perten entsprechendes Ansehen, interpretieren sic doch die offenbarte Schrift (den Koran) und zeigen 
sie mit Hilfe der Hadithe die Losungen für Rcchtsproblemc auf, die dann im Laufe der Jahrhunderte 
dank dem consensus doctorum (igmä' al-'ulamä') ebenfalls sakrosankt wurden. Über die besondere 
Stellung des rechtskundigen Gutachters (muß) s. B. KRAWIETZ, Die Hurma. Schariatrechtlicher 
Schutz vor Eingriffen in die körperliche Unversehrtheit nach arabischen Fatwas des 20. Jahrhunderts, 
Berlin 1991, 24 ff.

24 Spätestens im Osmanischen Reich fanden sie Eingang in den Staatsapparat und sorgten dafür, 
daß die Scharia zur maßgeblichen Grundlage wurde (dazu H. GERBER, Islamic law and culture, 1600 - 
1840, Leiden 1999, 135 0-

25 Dabei kommen Gelehrte aus Marokko, Ägypten. Syrien und Libanon, aber auch aus Saudiara­
bien zu Worte. Nicht herangezogen wurde dcr-sehihische Islam. Nur einmal wird auf den schiitischcn 
Gelehrten Muhammad Mahdi Shams ad-Dfn verwiegen, der den Rang eines Ayätulläh hat und der der 
Vorsitzende des Obersten Schiitischen Rates (al-Maglis al-hlämt ash-ShVi al-A'lä) des Libanon ist. - 
Nur am Rande wird im Schlußkapitel auf die in Europa und in den USA auftretenden modernistischen 
Bewegungen (Reformislam) cingegangcn.
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zu können. Unter ihnen waren bedeutende Namen21 * * * * *’ wie der Ägypter Hasan al- 

Bannä’, der 1929 die Muslimbruderschaft gründete, und Saiyid Qutb, der in den 
40er und 50er Jahren als ihr Ideologe auftrat und im Ägypten Gamal ‘Abd an- 
Näsir's 1966 wegen Hochverrats hingerichtet wurde.

Im Endergebnis sind sich aber die Gelehrten der etablierten islamrechtlichen 
Fakultäten und ihre islamistischen Konkurrenten einig: Der Islam biete ein zu 
befolgendes Muster für die Gestaltung der idealen Gesellschaftsordnung, in der 
auch die Frauen ihren angemessen Platz finden.

5. Kein Priesteramt im Islam

Im Islam - zumindest in seiner sunnitischen Form - gibt es kein Priesteramt. 
Da es keiner Heilsvermittlung zwischen dem einzelnen Menschen und Gott bedarf, 
werden Muslime bestreiten, daß überhaupt eine Notwendigkeit für priesterliche 
Funktionen im Islam bestehe27.

Theoretisch kann jeder Muslim das gemeinschaftliche rituelle Gebet leiten 
oder predigen28. Andererseits war im Bereich der Lehre und der Rechtsprechung 

eine Organisation unumgänglich. Es entstand die Schicht der Gottesgelehrtcn (‘ul- 
amä'), die dank ihrer Kenntnisse des Korans und der Sunna den theologischen 
Diskurs monopolisierten2’. „Die 'ulamä’ haben abgesehen von konkreten Ämtern,

2<’ Daneben sind zu nennen Muhammad Hamid Allah, Muhammad al-Ghäzfili und Hasan at-
Turäbf, deren Lehren gerade in westlichen Konvertitenkreisen gelesen und zitiert werden, die aber nicht
dem religiösen Establishment der 'ulamä' angehören. Der damalige Shaikh al-Azhar, Gäd al-Haqq 'Ali
Gäd al-Haqq schrieb (in: al-Fiqh al-islämi, murunatuhu wa-tatauwuruhu, Kairo 1987, 136), daß cs fiir
jede Wissenschaft Leute gebe, auf die man zurückgreife (Koran 16/43: „Fragt doch die leule der
Mahnung, wenn ihres nicht wißt"), was auch für die Theologie gelte,

27 „Es gibt im sunnitischen Islam kein Amt. zu dem der Inhaber mit einer besonderen Gabe ge­
weiht oder befähigt werden müßte, das über eine Ausbildung hinaus Bedingungen stellt. Einige der 
Aufgaben, die in anderen Religionen von Priestern wahrgenommen werden, sind im Islam aber dennoch 
institutionalisiert, nämlich die religiöse Lehre und die Aufgaben im juristischen Bereich, außerdem 
teilweise die Predigt, die Gcbetslcitung und die Leitung von Übergangsriten'’ (FRÖHLICH, 89). „Statt 
der Priester gibt cs Gelehitc, Juristen, die das geoffenbarte Gesetz auslcgen; man hat Hochachtung vor 
ihrem Wissen - in viel höherem Maße, als wir dies bei uns noch kennen -. aber sie sind nicht durch eine 
Weihe aus der Gemeinschaft herausgehoben oder gar unfehlbar” (J. VAN ESS, Islam, 74, in: Die fünf 
großen Weltrcligionen, Freiburg 1980,67-87).

M „Voraussetzung sind lediglich grundlegende religiöse Kenntnisse, wie sie jeder Muslim haben 
sollte, außerdem soll nach Möglichkeit stets ein volljähriger, vernünftiger Mann diese Aufgaben 
übernehmen. Es kommt jedoch ausschließlich auf die korrekte Ausführung gemäß der shari'a an, nicht 
darauf, wer sie ausführt. Tatsächlich haben sich dennoch schon früh Ämter entwickelt, da die erforderli­
chen Kenntnisse eben nicht bei allen Muslimen vorausgesetzt werden konnten. Dies trifft vor allem für 
Predigt und Gebetsleitung (auch beim Totengebet) zu, wobei in beiden Fällen nur eine teilweise Institu­
tionalisierung und Professionalisierung stattfand: Die Predigt im Freilagsgottesdienst hielt ein offizieller 
hafib, während die frei Predigt durch wä'iz und qäss ihren eigenen Stellenwert behielt, und in den 
meisten Moscheen leitete zwar ein offizieller imäm die Gebete, jedoch war und ist ein gemeinschaftli­
ches Gebet in seiner Abwesenheit oder an anderen Orten ebenso gültig" (FRÖHLICH. 89 f).

w „Da sich der Islam vor allem auf rechtliche Bestimmungen gründet, die den Willen Gottes aus- 
drücken und durch deren Befolgung allein Heil zu erlangen ist, haben sich hier von Anfang an zahlrei-
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die viele von ihnen einnehmen, zweifellos große Autorität, sie sind jedoch weder in 
einer kirchenähnlichen Institution organisiert, noch können sie als islamische Kle­
riker bezeichnet werden, da ihnen keinerlei besondere göttliche Gabe zukommt“.* 30 

Einerseits stellen sie als religiöses Establishment ein einzigartiges Netzwerk, deren 
Verbindungen bis in die jeweiligen Regierungen reichen, dar und sorgen für eine 
Binnendifferenzierung zwischen Wissenden und Nichtwissenden, andererseits 
erhalten sie die Fiktion bei den Gläubigen aufrecht, daß es gar keinen Klerus gebe, 
da der Islam das nicht brauche31.

//. Mann und Frau in der göttlichen Schöpfungsordnung

In der neo-islamrechtlichen Fachliteratur wird betont, daß der Islam hinsicht­
lich der Menschenwürde und der Gleichheit keinen Unterschied zwischen den 
Geschlechtern mache32, denn die Frau sei wie der Mann als menschliches Wesen 
von Gott geschaffen33 * *. Andererseits wird deutlich, daß dies nicht verwechselt wer­

den dürfe mit einer Gleichheit hier auf Erden. Gleichheit vor Gott bedeute nämlich 
nicht, daß Mann und Frau in der konkreten Ausgestaltung der islamischen Ord­
nung, also im täglichen Leben, die gleichen Rechtsgeschäfte tätigen, die gleichen 
Ämter innehaben und die gleichen Berufe ausüben, die gleichen politischen Rechte 

haben könnten, vielmehr müsse beachtet werden, daß Gott, der allmächtige Schöp­
fer, in seiner Ordnung für Mann und Frau unterschiedliche Funktionen vorgesehen 
habe. So wird es, wie Gamal ad-DTn Muhammad Mahmud (Generalsekretär des 
Obersten Rates für Islamische Angelegenheiten in Kairo und Professor für Islami­

chc Ämter herausgebildet” (qädi, mußt, mudarris) (FRÖHLICH, 90). Voraussetzung ist jeweils: Mus­
lim, männlich, bei vollem Verstand und entsprechende Ausbildung

30 FRÖHLICH, 90.
„Die göttliche Ordnung wird allein dadurch gewährleistet, daß die Gebote Gottes befolgt wer­

den, und so trägt die muslimische Gemeinschaft als ganze die Verantwortung für das Bestehen dieser 
Ordnung” (FRÖHLICH, 91). - Es gilt auch für den Islam, der das Instrument der Exkommunikation 
(lakßr) durch die 'ulamä' durchaus kennt und einsetzt, was H. HOF, Rcchtsethologie. Recht im Kontext 
von Verhalten und außerrechtlichcr Vcrhaltensregelungcn, Heidelberg 1996, für die Auswirkungen der 
Religion auf das europäische Rcchtsverhalten feststellt: „Welche Regelungsinstrumentc eine Religion 
zum Einsatz bringt, hängt insbesondere von ihrer Lehre und von ihrem Organisationsgrad ab”. „Setzt 
sie dem Individuum für das Leben in der Gemeinschaft Ziele und Grenzen, wird ein Kcmbcstand an 
Geboten und Verboten erforderlich, um Orientierung für das Zusammenleben zu geben und die Ge­
meinschaft von anderen ausgrenzen”. - ,Je mächtiger eine religiöse Gemeinschaft wird, desto mehr 
Gewicht erhält auch die von ihren Repräsentanten gegen Abweichler ausgesprochene Exkommunika­
tion” (152 0-

32 Z.B. QUDÄT, 57-62; vgl. MUHAMMAD 1, 87 und 89.
33 Aus Koran 4/i: „Ihr Menschen! Fürchtet eueren Herrn, der euch aus einem einzigen Wesen

geschaffen hat, und aus ihm das ihm entsprechende andere Wesen, und der aus ihnen beiden viele
Männer und Frauen hat (hervorgehen und) sich (über die Erde) ausbreiten lassen”!



289

sches Recht) schreibt34, kein vernünftiger Mensch in Frage stellen, daß der Mann 

das Oberhaupt der Familie (ra's al-usra) sei.

1. Die Natur der Frau

Die neoislamische Rechtsliteratur unterstreicht die in der göttlichen Schöp­
fungsordnung enthaltene Andersartigkeit von Mann und Frau und leitet daraus 
unterschiedliche Regelungen für das gesellschaftliche Leben ab35. Es wird dabei 

immer auf die Natur der Frau (tabi'at al-mar’a) Bezug genommen und festgestellt, 
daß die Frau körperlich und gefühlsmäßig anders beschaffen sei als der Mann36. 

Der Islam verteile die Aufgaben, Funktionen und Kompetenzen von Mann und 
Frau unter Berücksichtigung ihrer jeweiligen Natur37, denn Gott habe die Men­

schen unterschiedlich geschaffen, eben als Mann und Frau (Koran 51/49: „Und von 
allen haben wir ein Paar geschaffen“). Deutlich werde dies nicht nur in den kör­
perlichen Unterschieden38, sondern auch im geistigen und intellektuellen Bereich, 
denn der Mann habe eine größere intellektuelle Fähigkeit39 (qudra ‘aqliyä), wie es 

der renommierte syrische hanafitische Gelehrte Scheich Mustafa az-Zarqä’ aus­
drückte4", sei tapferer und aktiver, wohingegen die Frau sich auszeichne durch ein 
starkes Gefühlsleben und eine gewisse Ängstlichkeit41. Einem Mann werden zuge­

schrieben Unabhängigkeit, Objektivität, Aktivität, Logik, Entscheidungsfähigkeit 
und Selbstbewußtsein, einer Frau Sanftheit, Ruhe, Einfühlsamkeit, emotionale 
Ausdrucksfähigkeit.

Die Lehre konstatiert ein dialektisches Verhältnis: der Gleichheit von Mann 
und Frau vor Gott steht eine Ungleichheit in weltlichen Dingen gegenüber, da die

14 MAHMUD. Daula, 41t; SA'iDI, Usra, 75: Die Leitung der Familie ist ein natürliches Recht 
(haqq labi’i) des Mannes, was keine Benachteiligung der Frau und kein Angriff auf ihre Würde sei.

55 So stellte die Islamische Rcchtsakademie {al-Magma' al-Fiqhtul-telämi) (eingerichtet 1987 in 
Riyad) der Islamischen Weltliga in ihrer Sitzung 9.-17.4.1980 fest, daß die den Menschen von Gott 
verliehene Natur eine rechtliche Gleichstellung von Mann und Frau nicht zulasse (Nachweise bei R. 
SCHULZE, Islamischer Internationalismus im 20. Jahrhundert, Leiden 1990, 298).

16 So auch in der klassischen Rechtsliteratur (mit Nachweisen bei A. DEGAND, Geschlechter- 
rollcn und familiale Strukturen im Islam. Untersuchungen anhand der islamisch-juristischen Literatur 
des 7713. bis 9715. Jahrhunderts. Frankfurt am Main 1988, 50 f: typisch weibliche Eigenschaften wie 
Emotionalität und Ängstlichkeit).

37 So QUDÄT, 44; F. NASEEF, Droits et devoirs de la femme en islam ä la luniierc du Coron et 
de la Sunna, Lyon 1995,75.

“ QUDÄT, 47-49; NASEEF, 75 f.
31 In diesem Zusammenhang wird immer wieder auf eine Überlieferung verwiesen, nach der der 

Prophet gesagt habe. Frauen seien geringer an Verstand und Religiosität (QUDÄT, 52; vgl. ZUHAILl. 
6/482). Diese Minderwenigkeit des weiblichen Verstandes äußert sich in Vergeßlichkeit und in der 
Unfähigkeit zur präzisen Benennung und Mitteilung von Sachverhalten (dazu mit Nachweisen aus der 
klassischen Rechtslitcratur DEGAND 1988, 59 f).

4,1 Zitiert bei QUDÄT, 52.
41 Vgl. dazu die Ausführungen bei QUDÄT, 54-56.
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Natur der Frau gerade eine Gleichheit ausschließe. Das einschlägige Schrifttum 
meidet denn auch das Wort Ungleichheit. Man schreibt nicht, daß Frauen eine 
nachgeordnete Stellung hätten,' vielmehr, daß sie „eine andere“ Stellung als die 
Männer einnähmen und deshalb andere Funktionen in der Gesellschaft austibten. 
Mann und Frau kommen unterschiedliche Rollen zu, da sie ihrer Natur nach ver­
schieden sind42 und sie deshalb verschiedene Aufgaben haben, wobei sie sich er­
gänzen43! In der islamischen Gesellschaft (mugtama' islämi) haben Männer und 

Frauen entsprechend ihrer vom göttlichen Schöpfer vorgesehenen Anlage (fitra) 
unterschiedliche Aufgaben.

Diese Lehre hat ihre Wurzeln in der frühislamischen Zeit. Schon im Koran 
läßt sich diese Rollenverteilung ausmachen44, die der Frau die Verantwortung für 

das Fortbestehen der Menschheit zu weist. Ihrer Bestimmung liegt im biologischen 
Bereich45.

42 Sic soll, wie HÄSHIMI, 454 aiisführt, nicht versuchen, wie ein Mann zu sein, denn sie habe, 
und das sei von Gott so gewollt, eine andere Persönlichkeitsstruktur. Lehne sie sich dagegen auf, so sei 
das ein Verstoß gegen den Galubcn (vgl. 455) - Sie verliere ihre Weiblichkeit, wenn sie mit dem Mann 
konkurriere, meint MADAGHRI, 34.

43 Vgl. MADAGHRI, 32, 36. - Es handele sich um eine integrierende Gleichheit (musäwät 
lakämuliya) (MAHMÜD, Usfll, 114; MAHMÜD, Islam, 327)

44 „Der Mann ist der Statthalter Gottes auf Erden, der dort die Herrschaft ausübt, die Frau sichert 
den Fortbestand der menschlichen Art. Beides sind Rollen, die Gott den Geschlechtern zugewiesen hat" 
(H. MOTZKI, Dann machte er daraus die beiden Geschlechter, das Männliche und das Weibliche ... 
(Koran 75:39) - Die historischen Wurzeln der islamischen Geschlechtcrrollen, 622 mit zahlreichen 
Korannachweisen, in: Aufgaben, Rollen und Räume von Frau und Mann, Freiburg 1989, 607-641). 
Über die Frau im Koran s. B. FREYER STOWASSER, The Status of women in early Islam, 14-25, in: 
F. HUSSEIN (Hrsg), Muslim Women, London 1984, 11-43.

45 Die Bestimmung der Frau liegt nach dem Koran im biologischen, nicht im politischen Bereich. 
„Gott schuf sie aus dem Mann, für den Mann, als seine Gefährtin, sein 'Kleid’, mit dem er sich zudeckt, 
oder sein ‘Feld’, auf dem er sät. Sie ist ebenso wie er Gottes Geschöpf, sein Medium der menschlichen 
Fortpflanzung, denn Gott ist es letztlich, der im Leib der Frau das Kind erschafft. In ihrer Funktion als 
Gattin und Mutter erfüllt sie daher Gottes Willen und Schöpfungsplan” (MOTZKI, 1989, 621). Über 
den Mann als Sämann in der christlichen Lehre vgl. A. FELBER, Harmonie durch Hierarchie? Das 
Denken der Geschlechterordnung im frühen Christentum. Wien 1994, 18. - Auch in der arabischspra­
chigen medizinischen Fachliteratur, die ja auf der antiken Tradition autbaute, wurde das Wesen der 
Geschlechter und ihr Verhältnis zueinander behandelt. Dabei ist der Mann der „Normaltyp” der Gattung 
Mensch, die Frau „das andere Geschlecht”; die Frau ist gewissermaßen der „unvollkommene Mann” 
(dazu U. WEISSER, Zeugung, Vererbung und pränatale Entwicklung in der Medizin des arabisch- 
islamischen Mittelalters, Erlangen 1983, 82 und 86). Diese Lehre geht zurück aus Aristoteles und 
Galenus, die die Frau als unvollständigen Mann betrachteten (dazu T. LAQUEUR, Auf den Leib 
geschrieben. Die Inszenierung der Geschlechter von der Antike bis Freund, Frankfurt am Main 1992). 
Mit der natürlichen Differenz von Mann und Frau begründet Aristoteles die Unfähigkeit der letzteren, 
welche ein unvollkommener Mann sei, zur Herrschaft in Haus und Staat, denn das Weibliche sei von 
Natur das Regierte, das Männliche das Regierende (dazu M. HEINZ, Das metaphysische Fundament 
der Gcschlechterordnung in den Staatsidealen von Platon und Aristoteles, 106, in: G. VÖLGER (Hg.), 
Sic und Er. Frauemnancht und Männermacht im Kulturvergleich, Köln 1997, 99-108; vgl. auch E. 
STOLZENBERG-BADER, Weibliche Schwäche - männliche Stärke. Das Kulturbild der Frau in 
medizinischen und anatomischen Abhandlungen um die Wende des 18. zum 19. Jahrhundert, bcs. 766
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2. Die Bewertung der Sexualität

Die Sexualität wird positiv bewertet46 *. Sie ist ein natürliches Bedürfnis und 
wird, da die Leiblichkeit mit keinerlei Erbsünde17 verbunden ist, als Grundfunktion 

der Geschlechterpolarität betrachtet. Geschlechtsverkehr ist ein menschliches 
Grundbedürfnis wie Essen, Trinken, Kleidung und Schlaf, weshalb geschlechtliche 
Enthaltsamkeit bei Männern gegenüber Frauen nicht angebracht ist und nicht ge­
fordert wird48.

ff, in: Aufgaben, Rollen und Räume von Frau und Mann, Freiburg 1989, 751-818). Mil diesem „Ein- 
Geschlecht-ModeH" wurde die Minderwertigkeit der Frau begründet.

46 G.-H. BOUSQUET, L'ölhiquc sexuelle de l'lslam, Paris 1966 spricht (43) von einer „bejahen­
den Sexualethik“ des Islam, während das Christentum eine „verneinende Sexualcthik" predige. Vgl. A. 
BOUHD1BA, La scxualitd en Islam, Paris 1986, 22; B. F. MUSALLAM, Sex and socicty in Islam. 
Birth control before the nineteenth Century, Cambridge 1983, 10 ff; dazu auch E. HELLER und H. 
MOSBAHI. Hinter dem Schleier des Islam. Erotik und Sexualität in der arabischen Kultur, München 
1993. - Die Bewertung der Sexualität als solche und in der Ehe im europäischen Christentum hat unter­
schiedliche Stadien durchgemacht. Die natürliche Überlegenheit des Mannes vor der Frau war entspre­
chend der antiken Lehre vorgegeben, doch die Frage, ob die Ehe allein die Zeugung von Nachkommen­
schaft zum Zwecke habe, oder ob die Befriedigung der sexuellen Bedürfnisse nicht ebenfalls zu berück­
sichtigen sei, fand durchaus unterschiedliche Antworten, denn nicht immer wurden Lust und Vergnügen 
und erotische Raffinesse als Übel betrachtet (vgl. dazu das noch immer grundlegende Werk von J. 
NOONAN, Contraccption. A history of its treatment by the Catholic thcologians and canonists, Cam­
bridge Mass. 1966; außerdem P. BROWN, Die Keuschheit der Engel. Sexuelle Entsagung, Askese und 
Körperlichkeit am Anfang des Christentums, München 1991; E. PAGELS, Adam, Eva und die 
Schlange. Die Theologie der Sünde, Reinbek 1991; E. EYBEN, Mann und Frau im frühen Christentum, 
in: Aufgaben, Rollen und Räume von Frau und Mann, Freiburg 1989, 565-605) für die frühchristliche 
Zeit nunmehr die maßgebliche Studie von E.M. SYNEK, Oikos. Zum Ehe- und Familienrecht der 
Apostolischen Konstitutionen, Wien 1999: gegeben war zunächst eine positive Bewertung einer funk­
tional verstandenen Sexualität (erwachsene Christen sollen verheiratet sein. Ehe als Zeugungsgemcin- 
schaft) (219 ff). - Zur heutigen katholichcn Ehegesetzgebung, in der neben der Zeugung von Nach­
kommenschaft das Wohl der Ehegatten als Wesensziel der Ehe genannt wird s.J. PRADER, Die Ehe in 
der kirchlichen Rechtsordnung . 886, in: Handbuch des katholischen Kirchenrechts, Regensburg 1999, 
884-904.

41 In der koranischen Darstellung gibt cs keine Erbsünde, doch wurde später, möglicherweise 
durch das christliche Eva-Bild, die Verführung ebenfalls ausgestaltet. In der islamischen theologischen 
Literatur der späteren Zeit hat Gott Eva, und damit alle zukünftigen Frauen, für die Verführung Adams 
(Apfelaffäre!) nicht nur mit der monatlichen Menstruation bestraft, sondern auch mit verminderten 
geistigen Fähigkeiten; dazu D.A. SPELLBERG, Writing the unwritten life of the Islamic Eve: Men­
struation and the demonisation of motherhood, in: International Journal of Middle East Studics 28 
(1996) 305 - 324, 313 f, mit Nachweisen bei at-Tabari (gest. 923); vgl. auch B. FREYER 
STOWASSER, Women in the Qur'an, traditions, and interpretation, New York 1994, 28 ff; J. SMITH 
und Y. HADDAD, Eve: Islamic image of woman, 140 f, in: Womcn's Studies International Forum 5,2 
(1982) 135-144. In der heutigen theologischen Literatur wird ausdrücklich darauf hingewiesen, daß es 
Iblis (Satan) gewesen sei, der Adam zum Ungehorsam gegen Gott verführt habe (vgl. die Darstellung in 
Koran 20/115-123) und nicht Eva. Die Juden und Christen hätten das, was ihnen einst offenbart worden 
sei, verfälscht und Eva die Verantwortung für die Vertreibung aus dem Paradies aufgebürdet (MURSI, 
14 0- - Über die Ablehnung der Erbsünde s. auch Y. MOHAMED, Fitrah: The Islamic conccpt of 
human nature, London 1996,29.

“ ln der Rechtsliteratur wird der Geschlechtsakt als Gehorsamsakt Gott gegenüber dargestellt 
(dazu R. BADRY, Ausweg aus der „demographischen Falle" oder „Verschwörung gegen den Islam”?,
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Das bedeutet allerdings nicht, daß die positive Einstellung, die der Prophet 
zur Sexualität hatte, völlig freie Beziehungen zwischen den Geschlechtern gestatte, 
vielmehr ist die Befriedigung der Sexualität nur erlaubt in den Grenzen, die Gott 
durch die Offenbarung vorgegeben hat und die durch die Rechtsgelehrten dargelegt 
wurden49. Unter dem Aspekt, daß die Sexualität nur ausgelebt werden soll in den 

vorgegebenen Grenzen, werden Kontakte zwischen Mann und Frau, die als un­
statthaft angesehen werden, verhindert. Einerseits will man die Frauen vor den 
Männern schützen5", andererseits wird aber klargemacht, daß die Frau als solche 
„gefährlich“ ist51. Dies führte dazu, daß in der Islamischen Welt die Männer den

Hamburg 1999, 15 Fn 55 mit Nachweisen; heute z.B. Muhammad II, 147). - Sexualität ist gottgewollt, 
um die Vermehrung und den Fortbestand der Menschheit zu sichern, was aber nicht bedeutet, daß der 
heterosexuelle Geschlechtsverkehr stets verbunden sein muß mit der Absicht der Fortpflanzung. „Der 
Ausübung des Geschlechtsverkehrs sind nur im Hinblick auf die Auswahl der Geschlechtspartncr und 
bestimmte Zeiten (Menstruation, Fastenzeit, Wallfahrt) und Orte (Kultstätten) Grenzen gesetzt. An­
sonsten gilt die Maxime: „Geht zu eurem Saatfeld, wo (wann) immer ihr Lust habt!” (Koran 30/21 
vcrgl. dazu MOTZK1 1989, 625 mit weiteren Koranstellen). Auch in der späteren /ludir/i-Literatur wird 
der besondere Wert der Ehe herausgearbeitet (vgl. MOTZKI 1985, 500 f). Man lehnt die geschlechtli­
che Askese, ganz zu schweigen die religiös begründete Ehelosigkeit, ab; ein junger Mann soll heiraten, 
wenn er die finanziellen Mittel dazu hat. Darüber hinaus wird argumentiert, daß allein die Ehe Schulz 
vor sexuellen Verfehlungen und Abirrungen bieten könne. Ehelosigkeit ist also negativ bewertet.

4,1 Unter dem Aspekt der gottgewollten Natur der Frau ist dann auch die Forderung, daß Frauen 
beschnitten werden sollen, zu sehen. Die Mehrheit der Gelehrten, unter ihnen auch 1983 der Scheich 
der Azhar Mahmud ShaltQt, vertreten, daß die Beschneidung bei Mädchen aus Gründen der Vorsorge 
für die Würde und Familienehre vorgenommen werden müsse (Zitat bei KRAWIETZ, 230). Die meis­
ten Gelehrten sagen ganz offen, daß der Hauptzweck der Beschneidung die Dämpfung des weiblichen 
Sexualtriebs sei. Dazu KRAWIETZ, 223 ff, die sich eingehend mit dem Problem befaßt hat: „ Dem 
liegt die Vorstellung zugrunde von der weiblichen Unfähigkeit, sich bei Erregung zu beherrschen" 
(233).

50 Die Frauen sollen geschützt werden, um sie nicht zum Sexualobjekt männlicher Begierde wer­
den zu lassen. Der Schutz erfolgt in der Praxis durch weitgehende Verhüllung aller weiblichen Reize 
(aus Koran 33/59 und 24/31) und durch Absonderung der Frau, wobei die Tendenz dahin geht, daß die 
Frau Mutter und Herrin des Hauses ist. .

51 „Es scheint, als habe Mohammed das weibliche Geschlecht für das gefährlichere gehalten, eine 
Quelle der Verführung für den Mann, sei es passiv, ohne es zu wollen, sei es aktiv als Verführerin. Der 
Mann dagegen erscheint als der zwar aggressivere, aber zugleich stärker gefährdete, der kaum in der 
Lage ist, dem Zauber oder den Verführungskünsten einer Frau zu widerstehen" (MOTZKI 1989, 630). 
Im Zusammenhang mit der von der Frau ausgehenden JUna (Versuchung, Verlockung, zauberhafter 
Reiz) stößt man stets auf das Stereotyp der Gefährlichkeit der Frau, deren Stimme bereits eine ständige 
Ursache von Versuchung ist (dazu A. DEGAND, „Wie im Prozess um einen Esel" - Geschlcchterrollen 
in der islamisch-juristischen Literatur des 7./13. bis 9./15. Jahrhunderts, 645, in: Aufgaben, Rollen und 
Räume von Frau und Mann, München 1989, 643-675). Der Blickkontakt mit einer Frau, die das Alter 
der Geschlechtsreife (bulügh) erreicht hat, ist immer gefährlich. (DEGAND 1989, 647; vgl. H. 
MOTZKI, Geschlechtsreife und Legitimation zur Zeugung im ftühen Islam, 517, in: Geschlechtsreife 
und Legitmation zur Zeugung, Freiburg 1985, 479-550). Es ist auch zu beachten, daß die Teile des 
Körpers, die beim Mann als Blöße ('aura) angesehen werden, sich vom Nabel bis zum Knie erstrecken, 
während es bei der Frau der gesamte Körper ist mit Ausnahme von Händen, Füßen und Gesicht, ent­
sprechend der Überlieferung „die Frau ist Blöße" (al-mar’a ■(iura) (dazu ausführlich KRAWIETZ, 
281 0-
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weiblichen Raum immer begrenzt haben52 53 und daß das Auftreten der Frau in der 

Öffentlichkeit kontrolliert wurde. Man trennte die öffentliche Sphäre, die aus­
schließlich den Männern zur Verfügung steht, von der privaten Sphäre, die vor­
nehmlich von Frauen bevölkert ist. Es entstand eine weitgehend patriarchalisch 
geprägte Gesellschaft54, was sogar Auswirkungen hatte auf die Berufstätigkeit und 
den Handel, in denen Frauen kaum Betätigungsfelder55 fanden. Daß diese Ent­

52 Dazu mag auch beigetragen haben, daß im klassischen Recht die Gegenleistung der Frau für 
das vom Mann erhaltenen Brautgeld (malir) und den von ihm geleisteten Unterhalt (nafaqa) in der Ehe 
darin bestand, daß sie sexuell zur Verfügung steht (vgl. LINANT DE BELLEFONDS, Traitd de droit 
musulman comparc. Paris 1965-1973, Nr. 796; B. JOHANSEN, The valorization of the human body in 
Muslim Sunni law. 76, in: DJ. STEWART, B. JOHANSEN, A. SINGER, Law and Society in Islam, 
Princeton 1996, 71-112). Das Brautgeld wird als Äquivalent (badal) für das Nutzungsrecht am Körper 
der Frau betrachtet. In der hanafitischen Rcchtslehre wird der Unterschied zwischen Mann und Frau 
noch deutlicher: nur der Mann kann milk an-nikäh (Eigentum an der Ehe) erwerben, d.h. das 
ausschließliche Nutzungsrecht am Körper seiner Ehefrau, nicht dagegen die Frau am Körper ihres 
Ehemannes (folglich kann auch nur der Mann mehrere Ehefrauen gleichzeitig haben) (vgl. dazu B. 
JOHANSEN, Eigentum, Familie und Obrigkeit im hanafitischen Strafrecht, 15, in: Welt des Islam 19 
(1979), 1-73). - Al-Ghazäli (gest. 1111) bczeichnete die Ehe im Hinblick auf die Frau als eine „Art 
Sklaverei" (rwu‘ min ar-riqq) und Ibn Qaiyim (gest. 1350) nennt die Frau die Gefangene (asira) ihres 
Mannes, weshalb denn auch Ehefrauen Gehorsam schuldig sind und, falls verweigert, gezüchtigt wer­
den (dazu V. RISPLER-CHAIM, Nushüz between medieval and Contemporary Islamic law: the human 
rights aspccts, 318 mit Nachweisen, auch aus der heutigen Rcchtsliteratur 321 ff, in: Arabica 34 (1992) 
313-327).

53 In ihrer umfangreichen Studie bczeichnete C. KNIEPS, Geschichte der Verschleierung der 
Frau im Islam, Würzburg 1993, 213 das koranische Tugendidcal der Frau als ihre Abgeschlossenheit 
(aus Koran 33/32): „(Ihr Frauen) bleibt in eueren Häusern"!). Dies ließ sich in drei Regeln zusammen­
fassen: - die Frau soll Zurückhaltung üben und sich unziemlicher Rede enthalten, - sie soll sich nicht 
schmücken und nicht ausgehen, sondern im Hause verweilen, - sie soll sich ganz den islamischen 
Regeln zuwenden (KNIEPS, 214; vgl. MOTZKI 1985, 518).

54 H. SHARAB1, Neopatriarchy. A theory of distorted change in Arab society, New York 1988, 
15 ff; er definiert das arabische Patriarchat als „a specific psychosociological totality which is cncoun- 
tered in social and psychological structures. It is a System of values and social practices belonging to a 
determinalc economy and culture" (17); dazu auch G. KARMI, Women, Islam and patriarchalism, in; 
M. YAMAMI, Feminism & Islam, London 1996, 69-83, die die patriarchalische Ordnung der Arabis­
chen Welt auch auf den Koran zurückfühn (79, 82). Der libysche Soziologe 'ABD AL-QÄDIR 
‘URÄB1, al-Mar’a al-'arabiya bain at-laqlid wat-tagdkl (Die arabische Frau zwischen Tradition und 
Modernisierung), in: al-Mar'a al-'arabiya baina thiql al-wäqi' wa-tatallu'ät at-taharrur (Die arabische 
Frau zwischen der Last der Realität und den Bestrebungen der Emanzipation), Beirut 1999, 35-54, 
spricht im Zusammenhang mit der patriarchalischen Struktur der arabischen Familie von zwei Kulturen: 
der des Mannes und der der Frau (40 und 44).

55 In der islamischen Gesellschaft war körperliche Arbeit wenig angesehen, während die Handel­
stätigkeit - war doch der Prophet selbst Kaufmann gewesen - in hohem Ansehen stand. Frauen mußten 
zwar in der Landwirtschaft mitarbeiten, doch in den Städten werden sie nur in der Textilproduktion 
genannt. Grundsätzlich werden Frauen, die für ihren Lebensunterhalt selbst arbeiten müssen, getadelt. 
Das Bild der arbeitenden Frau ist negativ (vgl. dazu die gründliche Studie von M. SHATZM1LLER, 
Labour in the medieval Islamic world, Leiden 1994, dort bes. 347 ff). Im öffentlichen Leben, vor allem 
auf den Märkten, war es die Aufgabe des Marktaufsehers (muhtasib), dafür zu sorgen, daß Frauen nicht 
mit Männern in Kontakt kämen (vgl. R.P. BUCKLEY, The Muhtasib, 104 f, in: Arabica 39 [1992] 58- 
117), wie er im übrigen auch dafür zu sorgen hatte, daß die nichtmuslimischen Bürger die vorgeschric- 
benen farbigen Abzeichen an der Kleidung trugen, damit man Juden und Christen von Muslimen unter­
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wicklung bereits im 9. und 10. Jahrhundert einsetzte, zeigt sich daran, daß die 
großen Korankommentatoren56 bei der Auslegung der Koranverse den Ausschluß 

der Frau aus der Gesellschaft vorantrieben. Auch in den Überlieferungen (ha- 
wäclith), die seit dieser Zeit als gleichrangig neben dem Koran stehen, spiegelt sich 
dies wieder57.

Die naturgegebene Rolle58 der Frau ist die der Hausfrau, Mutter und Ehefrau, 

die des Mannes, für den Unterhalt der Familie zu sorgen. Die Hochbewertung der 
Mutterschaft und ausdrückliche Festlegung auf diese Aufgabe ist heute in allen 
Lehrbüchern des islamischen Rechts zu finden, wobei betont wird, daß der Islam 
die Frau von der Last befreit habe, selbst für ihren Lebensunterhalt zu sorgen, 
vielmehr obliege dies ihrem Vater, Bruder oder Ehemann, weshalb es nicht not­
wendig sei für eine Frau, außerhalb des Hauses eine Arbeit oder Berufstätigkeit 
auszuüben59 *. Oft sind es gerade die Frauen, die diese Werte der Männerwelt noch 
rigoroser vertreten01 als die Männer selbst, z.B. die Muslimschwestcrn61 (al-

scheiden könne (101). Den Christen war es strengstens untersagt, in der Öffentlichkeit ein Kreuz zu 
zeigen. - Dazu in der heutigen neoislamischen Literatur M. FORSTNER, Die wohlgeordnete Welt - das 
Verhältnis zwischen Muslimen und Nichtmuslimcn nach ncoislamischer Rechtslehre, 133, in: Wiener 
Zeitschrift für die Kunde des Morgenlandes 82 (1992) 129-147.

56 FRF.YER STOWASSER 1984, 13, 23 f konnte an Hand der Kommentare eines at-Tabari (gest. 
923), az-Zamakhshari (gest. 1144), al-Baidäwi (gest. 1286) zeigen, wie dieser Ausschluß sich in der 
Exegese niederschlug. Noch at-Tabari legte Koran 4/34 so aus, daß die Männer nur in Familienange­
legenheiten Autorität über die Frauen hätten und daß sie ihren Frauen Unterhalt leisten müßten, 
während al-Baidäwi daraus bereits eine ganze Liste dessen ableitet, was Frauen nicht dürften - und wie 
es noch heute vertreten wird.

57 Die Frau wird aus den Ämtern und aus der Öffentlichkeit ausgeschlossen, da dies nicht ihrer 
Natur entspreche und eine den Frauen zugute kommende Maßnahme sei (vgl. FRF.YER STOWASSER 
1984, 32, 37).

Sl< Pflege und Aufzucht des Kleinkindes sind nach der Lehre aller Rechtsschulen weitgehend Sa­
che der Mutter, während der Vater für den Unterhalt von Mutter und Kind zu sorgen hat. Die Pflegcber- 
echtigung (hadäna) der Mutter ist eine rechtliche Norm. Wird das Kind 7 Jahre alt, so tritt ein Wechsel 
ein. Die Sozialisation des Kindes nimmt je nach Geschlecht einen anderen Verlauf (H. MOTZK1, Das 
Kind und seine Sozialisation in der islamischen Familie des Mittelalters, 423, in: Zur Sozialgeschichte 
der Kindheit, Freiburg-München 1986, 391-441). Die Erziehung der Mädchen blieb in der Hand der 
Mutter, die der Jungen ging an den Vater über. Dazu ausführlich DEGAND 1988, 75 ff. Zur hadäna im 
islamischen Recht LINANT DE BELLEFONDS, Nr. 1248 ff; H.E. KL1NKHARDT, Die Personensorge 
nach islamischem Recht, in: Zeitschrift für vergleichende Rechtswissenschaft 68 (1965) 1-80.

59 Vgl. HÄSHIMf, 449; MUHAMMAD I, 238 f nach NASEEF, 93 sei cs von Natur aus das
Schicksal des Mannes, zu arbeiten und für den Unterhalt der Frau und der Kinder zu sorgen.

“ z.B. BULHÄGG 113 ff; RAGA’ EL-NIMR, Women in Islamic Law, in: M. YAMAMI, Femi- 
nism & Islam, London 1996, 87-102, bezeichnet cs als vorbildlich, wie der Koran (und damit das 
islamische Recht) auf die unterschiedliche Natur von Mann und Frau Rücksicht nehme (88, 93). Da die 
Rolle als Ehefrau und Mutter zur "heiligen Mission" aufgewettet worden sei, sei dies attraktiv für 
Frauen, die keine positiven Altemativmöglichkcitcn zur Hausfrauenrollc haben, meint R. KREILE. 
Politische Herrschaft, Geschlechterpolitik und Frauenmacht im Vorderen Orient, Pfaffenwciler 1997, 
339. E. KÜNZLER, Zum westlichen Frauenbild von Musliminnen, Würzburg 1993, erklärt diese Hal­
tung damit, daß sich die Frauen innerhalb bzw. unterhalb dieser patriarchalisch geprägten Strukturen 
ihre weibliche Subkultur mit besonderen Substrukturen auf sozialen, religiösen und politisch­
informellen Ebenen geschaffen hätten (93). Hinzu komme, daß diese Betonung der weiblichen Rolle als
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Akhawät al-Muslimät). Diese Haltung erhält ständig Nahrung durch die muslimi­
schen Rechtsgelehrten, die beredt feststellen, daß die westliche Kultur, die die 
Unterschiede zwischen Mann und Frau einebnen wolle62, gegen die Schöpfungs­
ordnung verstoße63.

An dieser Stelle soll auch darauf hingewiesen werden, daß es eine verbreitete 
Erscheinung ist, daß europäische Frauen, die zum Islam übergetreten sind, diese 
Geschlechtersegregation als emanzipatorischen Schritt zu mehr weiblicher Auto­
nomie sogar begrüßen, wie sich in der Schweiz gezeigt hat64. Diese Konvertitinnen 

bekennen sich zur hierarchischen Ordnung, die den Primat des Mannes mit den 
unterschiedlichen Bedingungen der Geschlechter rechtfertigt65. „Die sexuelle Ar­

beitsteilung auf Grund religiös determinierter patriarchalischer Werte wird jedoch 
in allen untersuchten Familien explizit aufrechterhalten. Die Versorgung der Fami­
lie obliegt dem Mann, der auch als ihr Oberhaupt und Verantwortlicher betrachtet 
wird“66. In diesem Zusammenhang mag ein Hinweis auf den ägyptischen Gelehrten 

Muhammad (1998) nützlich sein, der schreibt, daß eine Umfrage unter deutschen 
Frauen, die in Unternehmen und Ministerien erfolgreich Karriere gemacht hatten, 
ergeben habe, daß diesen der Erfolg in der Ehe wichtiger sei. „Sie ziehen den Er­
folg im Eheleben dem Erfolg in der Arbeit vor, ja opferten Arbeit und Position, 
aber nicht die Familie, den Ehemann und die Kinder67“.

Frau und erziehende Müder von den Frauen positiv bewertet werde, habe doch der häusliche Bereich 
keine jahrhundertelange Abwertung wie im Westen erfahren (97). „Offenbar fühlen sich viele Mus- 
litninnen noch in Traditionen verwurzelt, die den häuslichen Bereich nicht abwerten".- „Frauen weilen 
ihre eigene Welt nicht ab". „Der häusliche Raum symbolisiert die in ihm lebende Familie, Der Zusam­
menhalt in Familie und Verwandtschaft wird sehr hoch bewertet” (87). „Begriffe wie Würde, Stolz und 
Sclbstbcwußtsein sind demnach keine leeren Formeln, sondern kulturelle Werte, die für die traditionel­
len Musliminncn konkret erfahrbar und real sind" (96). E. KÜNZLER macht darauf aufmerksam, daß 
die Lebensrealitäten der Frauen in islamischen Gesellschaften grundsätzlich nicht in die Schemata 
passten, die die westliche Frauenforschung bereitstelle.

<’1 Über diese Vereinigung, die Teil der Muslimbruderschaft ist, s. L. AHMED, Women and gen- 
der in Islam. Historical roots of a modern dchate, New Haven 1992, 194 ff.

62 A. PETERSOHN, Islamisches Menschenrechtsverständnis unter Berücksichtigung der Vorbe­
halte muslimischer Staaten zu den UN-Menschcnrechtsverträgcn, Bonn 1999, resümiert, daß sich das 
scheriatrechtliche Verständnis zusammenfassen lasse: „Was von Natur aus ungleich ist, muß auch im 
Gesetz verschieden behandelt werden, weil anders ein Ausgleich nicht hcrzusteilen ist" (90).

63 MUHAMMAD II, 218. Es sei durch die westliche Wissenschaft doch erwiesen, daß Mann und 
Frau zutiefst verschieden seien (MUHAMMAD 11, 219).

M B. MÜLLER-ROHR, Das Paradies liegt unter den Füßen der Frau, Zürich 1996, 176. Ähnli­
ches ist in Deutschland zu beobachten. Nach G. HOFMANN, Muslimin werden. Frauen in Deutschland 
konvertieren zum Islam, Frankfurt am Main 1997, stellt für die befragten Frauen der Islam "ein umfas­
sendes und übergeordnetes Sinnsystem dar, das sie fasziniert und das ihnen plausibel erscheint, mit dem 
sie übereinstimmen und in das sie sich selbst einordnen"(187). Sic akzeptieren die vorgeschriebenen 
gcschlcchtsspezifischcn Verhaltensweisen (191).

65 So die Analyse von MÜLLER-ROHR, 175
“ MÜLLER-ROHR, 176; vgl. auch HOFMANN, 221 f.
62 MUHAMMAD I, 268, aber, wie immer bei solchen Aussagen, ohne Angabe einer Quelle.
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3. Berufstätigkeit der Frauen

Wenn Frauen einen Beruf ausüben, so wird gelehrt, dann müsse ihre Tätigkeit 
unbedingt ihrer Natur entsprechen und im Einklang mit den islamischen Wertvor­
stellungen stehen; insbesondere darf ihre Berufstätigkeit sie nicht in Kontakt mit 
anderen Männern bringen . Für Frauen in Frage kommen, wenn es denn unbedingt 
sein muß, Berufstätigkeiten in den Bereichen Medizin, Krankenpflege, Erziehung 
und Bildungswesen, Sozialwesen, kaufmännische Tätigkeiten in ffauenspezifi- 
schen Feldern69.

///. Gleichheit von Mann und Frau hinsichtlich der religiösen Pflichten (‘ibädät)

Unabhängig von den Unterschieden, die sich aufgrund der göttlichen Schöp­
fungsordnung ergeben, gilt aber, daß Mann und Frau hinsichtlich ihrer Pflichten 
vor Gott gleich seien. Diese Gleichheit der Geschlechter7" wird aus den Koranver- 

sen 33/35 „Was muslimische Männer und Frauen sind, Männer und Frauen, die 
gläubig, die (Gott) demütig ergeben, die wahrhaftig, die geduldig, die bescheiden 
sind, die Almosen geben, die fasten, die darauf achten, daß ihre Scham bedeckt ist, 
und die unablässig Gottes gedenken, - für sie alle hat Gott Vergebung und gewalti­
gen Lohn bereit“ und Koran 4/124 „Diejenigen aber, die handeln, wie es recht ist, 
(gleichviel ob) männlich oder weiblich, und dabei gläubig sind, werden (dereinst) 
in das Paradies eingehen, und ihnen wird (bei der Abrechnung) nicht ein Dattel­
kerngrübchen unrecht getan“ abgeleitet.

Vor Gott sind demnach Mann und Frau gleich. Sie haben die gleichen Chan­
cen, das Heil zu erreichen; sie werden individuell nach ihrem Glauben und ihren 
Taten beurteilt, belohnt oder bestraft. Wie der Mann hat die Frau die religiösen 61

61 Es darf keine Vermengung (iklitilät) der Geschlechter, wie der Fachausdruck lautet, geben (vgl. 
dazu die Handreichung für muslimische Frauen von HÄSHIMI, 58 f; vgl. NASEEF. 94; MAHMÜD. 
Islam. 313: Die Berufstätigkeit muß der Menschenwürde der Frau entsprechen.

w Vgl. dazu G. PATZKE, Die Rolle der saudischen Frau in Bildung und Erwerbsleben, Diplo­
marbeit am FASK der Universität Mainz, Germersheim 1988, dort bes. 72 ff. In den Abhandlungen, die 
ausgewertet wurden, wird immer wieder betont, daß Frauen nur solche Berufe ausüben könnten, die 
ihrer Natur entsprächen und die im Einklang mit den islamischen Werten stünden. Vgl. auch H. VAGT, 
Die Frau in Saudi-Arabien zwischen Tradition und Moderne, Berlin 1992, 106. Gleichwohl haben auch 
in Saudiarabicn Veränderungen stattgefunden, doch unterstützen die Frauen unterschiedliche Richtun­
gen- von traditionell und rückwärtsgewandt bis saudiarabisch „feministisch" (dazu FAUZlYA ABÜ 
KHÄLID, Atliar an-naft ft mas’alat al-mar'a fi l-mugtama' as-sa'Üdt (Die Auswirkung des Erdöls auf 
die Frauenfrage in der saudiarabischen Gesellschaft) in: al-Mar’a al-'arabtya baina thiql al-wäqi- wa- 
tatallu'ät at-laharrur (Die arabische Frau zwischen der Last der Realität und den Bestrebungen der 
Emanzipation), Beirut 1999, 197-220. - Zur Lage in Ägypten s. die Ausführungen von NAWAL EL 
SAADAWJ, Tschador. Frauen im Islam, Bremen 1980, 163 ff, die zeigt, daß Frauen zwar in allen 
Berufen zu finden sind, daß aber der Ehemann das Recht hat, seiner Frau jede Tätigkeit außerhalb des 
Hauses zu untersagen.

™ Vgl. QUDÄT, 80 f; NASEEF, 107 ff; MADAGHRl, 27 f, 137.
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Pflichten zu erfüllen: Gebet, Fasten, karitative Aktivitäten, aber auch im Erwerb 
religiösen Wissens (so ist es empfehlenswert, daß sie, wie der Mann auch, gute 
Korankenntnisse hat). Gleichwohl läßt sich aber feststellen, daß Frauen dann, wenn 
es darum geht, ihre religiösen Pflichten Gott gegenüber auf Erden zu erfüllen, 
anderen Verhaltensregeln unterworfen sind als Männer und daß von ihnen auch in 
diesem Bereich ein anderes Geschlechtsrollen verhalten erwartet wird, was eben' 
begründet wird mit den Unterschieden zwischen Mann und Frau, wie sie sich aus 
der dargestellten göttlichen Schöpfungsordnung ergeben71.

1. Frau und Moschee

Frauen sind wie Männer zu den täglichen fünf rituellen Gebete72 verpflichtet. 

Diese Gebete können zu den vorgegebenen Zeiten an jedem Ort - sofern er rein ist 
- von den Betenden, nachdem sie sich rituell gereinigt73 haben, verrichtet werden. 
Gleichwohl ist es für Männer74 empfehlenswert, das Gebet wenn möglich mit an­

deren Betenden zusammen in einer Moschee durchzuführen, weshalb denn auch in 
den Dörfern und Städten zu den vorgesehenen Gebetszeiten, wenn der Ruf des 
Muezzins erklingt, die Männer in die Moscheen eilen. Sie könnten dieses Gebet 
auch zu Hause verrichten, aber sie ziehen es vor, es gemeinsam mit anderen Män­
nern in der Moschee zu tun, denn es gibt einen Prophetenausspruch75, der da lautet: 

„Das Gebet des Mannes mit der Gemeinschaft ist siebenundzwanzigmal besser als 
sein Gebet, das er allein verrichtet“. Demzufolge findet sich in der Regel immer 
eine Anzahl von Männern in der Moschee ein, die das Gebet gemeinsam verrich­
ten. Was allerdings das Freitagsmittagsgebet (saläl al-gumca) anlangt, so besteht 
für die Männer sogar die Pflicht, es immer in Gemeinschaft mit anderen Gläubigen 
durchzuführen, während Frauen76 davon ausgenommen sind.

71 „Die Menschheit bedarf zu ihrer Vollkommenheit der Bewahrung ihrer geschlechtlichen Un­
terscheidungsmerkmale. Arbeitsteilung unter Berücksichtigung weiblicher und männlicher Eigenschaf­
ten ist eine Grundvoraussetzung für geordnete Zustände auf der Welt und das Glück der Familie" 
(MM ÄRA 1980, 106).

72 Nämlich das Morgengebet (saläl al-fagr), das Mittagsgebet (saläl az-zuhr), das Nachmit­
tagsgebet (saläl al- ’asr), das Sonnenuntergangsgebet (saläl al-maghrib) und das Nachtgebet (saläl al- 
’ishä’); zum Gebet s. E12, VIII, 925 ff s.v. salät.

75 Die rituelle Reinheit (tahära) spielt im islamischen Recht eine große Rolle. Unreinheit entsteht 
bei jedem Menschen mehrmals täglich durch natürliche Vorgänge wie Urinieren und Defäkation, 
weshalb vor dem Gebet reinigende rituelle Waschungen vorgenommen werden müssen (vgl. dazu E12 
X, 99 s.v. tahära mit weiterführender Literatur; in einem islamrechtlichen Handbuch wie etwa MÜSÄ, 
Ahkäm nimmt die Behandlung der Reinheitsvorschriften die S. 27-96 in Anspruch). Bei Frauen sind 
auch Ursachen der Unreinheit Menstruation (haiä) und Wochenbett! (nifäs).

74 Alle Rechtsschulcn vertreten, daß es besser für Männer sei, das Gebet in der Moschee zu ver­
richten (vgl. ZUHA1LIII, 152 f; MÜSÄ, Ahkäm 171 f).

75 Vgl. ZUHAlLl II, 147; MÜSÄ, 171.
76 QUDÄT, 111; KHAIYÄT, 140; MUHAMMAD V, 28 ff, vgl. MUHAMMAD SCHAMAH, 

Die Stellung der Frau im sunnitischen Islam, unter besonderer Berücksichtigung Ägyptens, Berlin 1978, 
38.
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Grundsätzlich gilt also, daß das rituelle Gebet - abgesehen vom Freitagsmit­
tagsgebet - an jedem Ort, also auch zu Hause, individuell verrichtet werden kann, 
daß es aber empfohlen ist, und daraus ist inzwischen für die Männer die Regel 
geworden, daß man das Gebet in Gemeinschaft mit anderen durchführt.

Was die Frauen betrifft, so gibt es Überlieferungen des Propheten, aus denen 
abgeleitet werden kann, daß sie - auch abends - in die Moschee gehen dürfen77 78: 

„Wenn eure Frauen euch bitten, nachts in die Moschee gehen zu dürfen, so erlaubt 
es ihnen“, oder: „Verbietet den Geschöpfen Gottes nicht, die Moscheen Gottes zu 
besuchen, aber sie sollen unparfümiert dorthin gehen“. Aber anders als den Män­
nern, denen das Gebet in der Gemeinschaft mit anderen Männern in der Moschee 
angeraten ist, wird den Frauen empfohlen, dies nicht zu tun: „Verbietet euren Frau­
en nicht den Gang in die Moscheen, aber wenn sie zu Hause bleiben, so ist dies 
besser für sie“. Eine weitere Überlieferung lautet: „Erlaubt den Frauen, in ihrem 
Haus zu beten“. Schließlich sei noch ein Ausspruch des Propheten zitiert, den 
Umm Salama, eine der Frauen des Propheten, überliefert hat: „Die beste Moschee 
der Frau ist der Boden ihres Hauses“.

Die Überlieferungen widersprechen sich also, weshalb es nicht verwunderlich 
ist, daß bei den sunnitischen Rechtsschulen unterschiedliche Auffassungen und 
Meinungen hinsichtlich der Frage zu finden sind, ob Frauen zur Verrichtung der 
rituellen Gebete zu den vorgesehenen Gebetszeiten überhaupt in die Moschee ge­
hen dürfen oder sollen.

Die hanafitische Rechtsschule vertritt18, daß eine Frau sich wegen der Gefahr 

der Verführung, die von ihr ausgehe, generell nicht unter die Gemeinschaft der 
rechtgläubigen Männer mischen solle79. Die Gelehrten meinen, daß die Frau nicht 

zum Gebet außer Haus gehen soll, weder zum Freitagsgebet noch anläßlich der 
Gebete bei den großen Festen, etwa dem Fastenbrechen (7t/ al-fitr) oder dem Op­
ferfeste (7t/ al-adhä). In diesem Zusammenhang - und die heutigen juristischen 
Lehrwerke80 tun dies noch immer - werden die Frauen je nach Altersgruppe in 
verschiedene Kategorien eingeteilt81 *. Den alten Frauen werden dabei zumeist 

Rechte zugesprochen, die den jungen und hübschen Frauen nicht zukommen. So ist 
etwa der Besuch der Moschee für eine alte Frau immer gestattet, während andere

77 Bei Bukhäri (gest. 870) und Muslim (gest. 875) finden sich solche Überlieferungen (vgl. 
KNIEPS, 251,253 und 256).

78 Dazu ausführlich KNIEPS, 234 ff.
” KNIEPS, 234: Betel die Frau an der Seite des Mannes, so wird sein Gebet ungültig!
80 So ZUHAILIII, 153 f.
81 Vgl. KNIEPS, 235. - ZUHAILI 11,154, der dabei auf Ibn Rushd verweist, teilt die Frauen fol­

gendermaßen ein: Die alte Frau (’agüz), die auf Männer keinerlei Reiz mehr ausübt und die deshalb das 
Haus, nicht nur zu religiösen Zwecken, immer verlassen kann; die reife Frau (mulagälla; Matrone), an 
der die Männer noch nicht das Interesse verloren habe, weshalb empfohlen wird, daß sie nicht zu oft das 
Haus verläßt; die junge Frau (shäbba), die nicht hübsch ist, die aber doch in die Moschee darf; die junge 
Frau, die hübsch ist, weshalb sic auf keinen Fall aus dem Haus darf. - In der juristischen Terminologie 
ist die shäbba die Frau zwischen 15 und 29 Jahren; die 'agüz die Frau, die die Menopause erreicht hat.
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Frauen zu Hause ihre religiösen Pflichten, also auch das Gebet, verrichten sollen, 
damit sie nicht irgendeiner Versuchung ausgesetzt werden, aber auch, damit sie die 
rechtgläubigen Männer nicht in Versuchung führen. Es sei aber nichts dagegen 
einzuwenden, sagte Abu Hanifa82, wenn eine alte Frau (!) zum Morgengebet, zum 

Sonnenuntergangsgebet und zum Nachtgebet das Haus verlasse, um zur Moschee 
zu gehen. Dies wird damit begründet, daß die lasterhaften Männer zur Zeit des 
Morgen- bzw. des Nachtgebetes sowieso schlafen würden, wohingegen sie wäh­
rend des Sonnenuntergangsgebetes mit dem Essen beschäftigt seien. Aber die an­
deren hanafitischen Gelehrten vertraten, daß Frauen nicht in die Moschee sollten, 
auch nicht die alte Frau nachts, da inzwischen die Zeiten lasterhaft geworden seien.

Die malikitische Rechtsschule83 sagt zwar, man solle es den Frauen nicht ver­

bieten, in die Moschee zu gehen, aber man hat doch große Vorbehalte. Die Mali- 
kiten84 85 erlauben es den reifen Frauen, für die die Männer kein Interesse mehr zei­

gen, die Moschee zu besuchen und die Gebete dort zu verrichten. Dagegen ist einer 
jungen Frau, die noch reizvoll ist, der Besuch der Moschee nur dann gestattet, 
wenn es um die Teilnahme an einem Begräbnis naher Verwandter geht. Aber 
grundsätzlich gilt auch bei den Malikiten, daß einer Frau, von der eine Verführung 
ausgehen könnte, das Verlassen des Hauses verboten ist.

Die schafiitische83 und die hanbalitischc86 87 Rechtsschule nehmen eine viel ri­

gorosere Haltung ein. Sie sagen, daß Frauen generell die Gemeinschaft der Männer 
meiden sollten , denn eine Frau stelle immer eine Verführung dar, weshalb sie 
auch zu Hause das Gebet verrichten solle. Allerdings sagen auch sie, daß eine Frau, 
die sich nicht durch Schönheit auszeichne - die also auf Männer keinen Reiz aus­
üben würde -, die Moschee mit Erlaubnis ihres Ehemannes betreten könne, doch 
dürfe sie auf keinen Fall parfümiert sein. Aber auch für sie sei es besser, zu Hause 
zu beten, denn der Prophet habe gesagt: „Verbietet eueren Frauen nicht den Gang 
in die Moschee, aber wenn sie zu Hause bleiben, so ist das besser für sie“.

In den Rechtswerken der späteren Zeit (ab dem 11. Jahrhundert) lesen wir, 
daß einer jungen Frau (shäbba) der Vater oder der Ehemann die Teilnahme am 
gemeinsamen Gebet der Gläubigen in der Moschee verbieten kann88. Der große

” So nach ZUHAILi II, 153.
" Vgl. KNIEPS, 239 f.
84 ZUHAILI II, 154.
85 Vgl. KNIEPS, 242.
“ Vgl. KNIEPS, 245 f- Es ist aber bemerkenswert, dall Ahmad b. Ilanbal durchaus akzeptierte, 

daß Frauen in der Moschee am Gebet tcilnehmen, doch hätten dabei die Frauen die Reihen hinter den 
Männern einzunehmen (Nachweise bei KNIEPS, 248).

87 ZUHAILI II, 155.
88 ..Dies, obwohl zahlreiche Propheten-hadithe dem Mann raten, der Frau das Betreten der Mos­

chee nicht zu verwehren. Die Juristen aber beziehen den Inhalt dieser hadilhc nur auf die alte Frau, die 
bei einem Mann keine sexuelle Begierde erregt. Legt die alte Frau aber, um zum Gebet in die Moschee 
zu gehen, ihre schönsten Kleider an - kurz, beabsichtigt sic, kokett und selbstbewußt in der Öf­
fentlichkeit aufzutreten -, kann auch ihr Ehemann die Teilnahme am gemeinsamen Gebet untersagen" 
(DEGAND 1989,671).
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Theologe und Philosoph al-GhazälT (gest. 1111) sagte denn auch, daß der Prophet 
zwar die Anwesenheit der Frauen in der Moschee gestattet habe, daß es aber „heu­
te“ (12. Jh.) besser sei, wenn die Frauen, ausgenommen die alten Frauen, nicht in 
die Moschee gingen; sie sollten zu Hause das Gebet verrichten89.

Heutzutage wird in den Anleitungen, die für die gläubigen Frauen bestimmt 
sind, unter Verwendung des islamrechtlichen Rüstzeugs erläutert, daß der Um­
stand, daß der Islam die Frauen nicht verpflichte, die Gebete in der Moschee zu 
verrichten, eine von Gott gewollte Erleichterung für sie sei, da sie auf diese Weise 
ihre häuslichen Verpflichtungen der Familie gegenüber besser erfüllen könnten90.

Die schickliche Trennung von Männern und Frauen bei der Durchführung des 
Gebets ist Pflicht. Auf jeden Fall ist es untersagt, daß Männer und Frauen gemein­
sam - etwa in bunter Reihe - das Gebet verrichten, denn die körperliche Präsenz 
der Frauen würde wegen der Gefahr der Versuchung (fitna) die Männer von der 
Konzentration auf die religiöse Pflicht abhalten, weshalb für die Frauen in den 
Moscheen besondere Räume vorgesehen sind, die sie zu diesem Zwecke benutzen 
können, falls dies überhaupt notwendig wird, denn, wie gesagt, in den arabischen 
islamischen Ländern verrichten die muslimischen Frauen ihre Gebete in der Regel 
zuhause.

In Europa lebende Muslime, und unter diesen wiederum diejenigen, die zum 
Islam übergetreten sind, sehen dies anders. In einer in der Islamischen Bibliothek 
(Köln 1995) herausgegebenen Anleitung mit dem Titel „Das Islamische Gebet“ 
wird der Eindruck erweckt, als sei es normal, daß Männer und Frauen an ein und 
demselben Ort zusammen das Gebet verrichteten. Es heißt dort: „Frauen beten in 
Reihen hinter den Männern“ (S. 116). Kinder beten zwischen den Männern und 
den Frauen in einer Reihe. - Möglicherweise ist dieser Text bereits das Zeichen 
eines „Europa-Islams“, denn in der Diaspora erlauben die Rechtsgelehrten gar 
manches, was ansonsten in einer rein islamischen Gesellschaft nicht möglich wäre, 
da in einer Minderheitensituation der Grundsatz gilt, daß die Notwendigkeit das 
Verbotene erlaubt macht.

I'1' KNIEPS, 263 f - al-Ghazäli führt in seinem Hauptwerk Ihyä' 'ulüm ad-dTn (Die Neubelebung 
des religiösen Wissens) aus, daß der Prophet den Frauen zwar erlaubt habe, die Moscheen zu besuchen, 
„gegenwärtig ist es aber besser, es nur den alten Frauen zu gestatten, den übrigen aber es zu untersagen. 
Das wäre sogar schon in der Zeit der Genossen (des Propheten - MF) angebracht gewesen. Sagt doch 
die gottselige ‘A'isha: ‘Wüßte der hochgebenedeite Prophet, was die Frauen anstellen, so würde er 
ihnen das Ausgehen verbieten”’ (übersetzt von H. BAUER, Von der Ehe. Das 12. Buch von al-Gazäli’s 
Hauptwerk, Halle 1917, 81). Außerdem habe der Prophet gesagt: „Die Frau steht dann Gott am näch­
sten, wenn sic im Innern ihres Hauses weilt. Ihr Gebet im Hofe ihres Hauses ist mehr wert als das in der 
Moschee, und ihr Gebet im Innern des Hauses ist mehr wert als das im Hofe desselben, und ihre Gebet 
in ihrem Kämmerlein ist noch mehr wert als das letztere” (übersetzt von BAUER, 113).

90 Vgl. als Beispiel HÄSHIMl, 17 ff; NASEEF, 111.
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2. Eine Frau kann nicht Imam sein

Grundsätzlich werden für die Ausübung der Funktion des Imams, der in der 
Moschee das rituelle Gebet leitet, folgende Voraussetzungen genannt91 * *: Er muß 

Muslim, geschlechtsreif und im vollen Besitz seiner Geisteskräfte sein, denn das 
Gebet unter der Leitung eines Geistesschwachen und eines sich im Rauschzustand 
Befindenden ist ungültig. Außerdem muß er männlichen Geschlechts sein112, wenn 
er vor der Gemeinschaft der Männer betet (weder eine Frau noch ein Zwitter kön­
nen Vorbeter vor einer Gemeinschaft von Männern sein). Eine Frau kann also vor 
einer Gemeinschaft von Männern, die sich zum Gebet versammelt haben, die 
Funktion eines Imams nicht ausübend

Es wurde bereits dargelegt, daß Frauen auf keinen Fall zusammen mit den 
Männern in der Moschee im gleichen Raum das Gebet verrichten können. Sie 
dürfen dies aber in einem abgesonderten Raum, der von dem, in dem die Männer 
das Gebet verrichten, getrennt ist. Es erhebt sich dann aber die Frage, wer der Vor­
beter für diese Gemeinschaft von Frauen sein darf, denn diese Frauen bilden wie 
die Männer Reihen und richten sich, um einen geordneten Ablauf des rituellen 
Gebets zu gewährleisten, nach einem Imam wie die Männer. Häufig ist es so, daß 
der Raum der Frauen zwar von dem der Männer getrennt und von diesen nicht 
einsehbar ist, daß aber die Frauen den Imam, der im Raum der Männer das Gebet 
leitet, sehen und damit den Rhythmus einhalten können.

In den Fällen, daß die Frauen, die in einem gesonderten Raum gemeinsam das 
Gebet verrichten und sie den Imam der Männer nicht sehen können, brauchen sie 
eine Person, nach der sie sich richten können. Ob dann eine Frau Imam sein dürfe, 
ist strittig unter den Rechtsgelehrten94; die vier sunnitischen Rechtsschulen machen 
dazu unterschiedliche Aussagen9'. Die Malikiten lehnen es ab. Die Schafiiten und 
Hanbaliten gestehen zu96, daß in der Gemeinschaft von Frauen eine Frau Vorbete­

rin ist, doch darf sie nicht vor den Reihen der Frauen, sondern muß in ihrer Mitte 
stehen. Die Hanafiten97 dagegen mißbilligen es zwar, gestehen aber zu, daß eine 

solche Gemeinschaft von Frauen einen Mann als Vorbeter hat, der dann aber vor 
den Frauen stehen muß, mit dem Rücken zu ihnen selbstverständlich, während die 
Frauen in Reihen hinter ihm beten.

1,1 ZUHAILIII. 174 ff; MÜSÄ. Ahkäni, 163. - Vgl. FRÖHLICH. 77.
ZUHAILI II, 175; MÜSÄ, Ahkäni, 166.

,J Vgl. QUDÄT, 81. 110, obwohl cs in der Vergangenheit durchaus Gegenstimmen gegeben 
habe; KHAIYÄT, 140; SCHAMAH, 43.

,|J Sie berufen sich jeweils auf Überlieferungen, gewichten diese aber unterschiedlich. Hukhäri 
überliefert, daß Uram Salatna zur Zeit des Propheten in einem Zelt in der Moschee (!) den Frauen 
vorbetete (vgl. KNIEPS, 254; auch bei ZUHAILI II, 175 angeführt).

"5 Vgl. ZUHAILI II, 175 f; QUDÄT, 81 f; MÜSÄ, Ahkäni. 167.
* ZUHAILI II, 175.
•” ZUHAILI II, 176.
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IV. Unterschiedliche juristische Qualitäten der Geschlechter im Bereich der 
Rechtsbeziehungen zwischen den Menschen (mu'ämalät)

In der Systematik der Lehrwerke der Rechtsschulen steht - auch heute - der 
Mann im Mittelpunkt. Der freie männliche Muslim besitzt die „vollkommene 
Rechtsfähigkeit“. Er ist geschäftsfähig und zurechnungsfähig98 * (mukallaf), sobald 

er geschlechtsreif (bäligh) geworden und im Vollbesitz seiner geistigen Kräfte ist. 
Er, der mukallaf, hat dann Verfügungsrecht über sein Vermögen, ist vertragsfähig 
(cäqid), aber auch straffähig. Zur Erfüllung der religiösen Pflichten ist er fähig und 
verpflichtet.

Eine Rolle spielen auch die Kategorien „frei/unfrei“, die jedoch heute, da die 
Sklaverei abgeschafft ist, in den Lehrwerken kaum noch hervorgehoben werden, 
und „männlich/weiblich“, die von herausragender Bedeutung sind, denn nur der 
Mann hat vollkommene Rechtsfähigkeit, während die Frau „minder vollkommen“ 
ist".

Im Zusammenhang mit den unterschiedlichen rechtlichen Qualitäten der Ge­
schlechter kommt einem Rechtsinstitut besondere Bedeutung zu, das im islami­
schen Recht als „Machtbefugnis“100 (waläya oder wiläya) bezeichnet wird. Eine 
gängige Definition101 lautet: „Waläya ist die rechtliche Befugnis einer Person, 

etwas auszuführen und dabei ihren Willen gegen Dritte durchzusetzen“. Dabei 
wird unterschieden102 zwischen einer Machtbefugnis im öffentlichrechtlichen Be­

reich (sog. waläya ’ämma) und einer Machtbefugnis im zivilrechtlichen Bereich 
(waläya khässa).

1. Die Machtbefugnis im öffentlichrechtlichen Bereich

Im öffentlichrechtlichen Bereich bezeichnet wiläya die Gewalt des Herrschers 
(nämlich des Kalifen oder des Staatsoberhaupts), dem die Muslime zu gehorchen

1,11 Zurechnungsfähig in dem Sinne, daß ihm Pflichten auferlegt und Rechte zuerkannt werden 
können.

” So ist beispielsweise im strafrechtlichen Bereich eine Frau nur etwa halb so viel wert wie ein 
Mann (dazu A. EL BARADIE, Gottes-Recht und Menschen-Recht. Grundlagcnproblemc der. islamis­
chen Strafrechtslehre, Baden-Baden 1983, dort über das Blutgeld (diya), das für die freie Frau nur die 
Hälfte dessen wie für den freien Mann ist; vgl. auch JOHANSEN 1979, 15 f). Was Zeugenaussagen 
anlangt, so ist die Aussage einer Frau nur halb so viel wert wie die eines Mannes. Im Erbrechts erhält 
die Frau grundsätzlich weniger als der Mann; im Eherecht hat allein der Mann das Recht zur Ver­
stoßung. - Dies alles wird heute in den islamrechtlichen Abhandlungen (z.B. QUDÄT, 70 f; 68 f, 64 f) 

als gottgewollt ausführlich behandelt.
Hier ist auf das von uns immer wieder herangezogenc grundlegende Werk von QUDÄT 

(1998) zu verweisen; es handelt sich um eine Doktorarbeit, die von dem renommierten Scheich 
MUSTAFA AZ-ZARQÄ' betreut worden war. Außerdem sind zu nennen die Arbeiten von AKHAL 
(1982) und ABÜ HAG1R (1997).

101 QUDÄT, 12; vgl. AKHAL.14 f.
m QUDÄT, 12; vgl. ZUHAILi VI, 728; MUHAMMAD I, 253; ABÜ HAG1R 93.
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haben103. Diese allgemeine Machtbefugnis (wiläya ‘ämma) wird hergeleitet aus 

Koran 4/59: „O ihr Gläubigen! Gehorchet Gott und dem Gesandten und denen 
unter euch, die zu befehlen haben“!

Die an der Spitze des islamischen Gemeinwesens (utnma islämiya) ausgeübte 
Machtbefugnis wird auch bezeichnet als „die höchste Machtbefugnis“ (al-waläya 
al- ‘ämma al-kubrä) und liegt in den Händen des Staatsoberhaupts des Islamischen 
Staates. Dieser delegiert104 105 diese Befugnis auf Statthalter oder Provinzgouverneure, 

aber auch auf Richter, Beamte und Imame der Moscheen. Die Inhaber einer sol­
chen Machtbefugnis müssen sein1"5: muslimisch, männlich, geschlechtsreif 

(bäligh), frei von körperlichen Gebrechen, von gutem Leumund (WZ).

1.1. Zur politischen Mitwirkung von Frauen

Da demnach die Voraussetzung der Machtbefugnis (waläya) im öffent­
lichrechtlichen Bereich das ,Mannsein“ ist, ist die Teilhabe der Frau an der staatli­
chen Leitung sehr umstritten. Die Frage, ob Frauen hinsichtlich der politischen 
Rechte den Männern gleichgestellt sein können, bewegt gerade heute in besonde­
rem Maße die muslimischen Rechtsgelehrten, wobei sie zu unterschiedlichen Er­
gebnissen kommen, obgleich sie sich jeweils auf die Koranverse 4/34: „Die Män­
ner stehen über den Frauen, weil Gott sie (von Natur vor diesen) ausgezeichnet hat 
und wegen der Ausgaben, die sie von ihrem Vermögen gemacht haben und die 
rechtschaffenen Frauen sind (Gott) demütig ergeben und geben acht auf das, was 
verborgen ist, weil (Gott) darauf acht gibt. Wenn ihr fürchtet, daß (irgendwelche) 
Frauen sich auflehnen, dann vermahnt sie, meidet sie im Ehebett und schlagt sie! 
Wenn sie euch (daraufhin wieder) gehorchen, dann unternehmt (weiter) nichts 
gegen sie! Gott ist erhaben und groß“, und 2/228: „Die Frauen haben (in der Be­
handlung von seiten der Männer) dasselbe zu beanspruchen, wozu sie (ihrerseits 
den Männern gegenüber) verpflichtet sind, (wobei) in rechtlicher Weise (zu verfah­
ren ist). Und die Männer stehen eine Stufe über ihnen“ stützen. Herangezogen wird 
auch 33/33: „(Ihr Frauen) bleibt in euren Häusern!“ Sehr wichtig ist auch die 
Überlieferung (hadith): „Kein Volk, das seine Angelegenheit einer Frau übertragen 

hat, wird gedeihen“ (lan yufliha qaumun wallaw amrahum imrä’atari).
Auf diesen Grundlagen haben die klassischen Rechtschulen in der Vergan­

genheit eine Beteiligung der Frau an den Staatsgeschäften stets abgelehnt. Heute 
wird in der neoislamrechtlichen Fachliteratur auf diese Belegstellen weiterhin 
Bezug genommen, doch gelangen die Rechtsgelehrten bei ihren Auslegungen zu 
unterschiedlichen Ergebnissen.

103 ZUHAILt VI, 704.
104 QUDÄT 15 f; vgl. ZUHAILt VI, 728.
105 ZUHAILt VI, 693.
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1.1.1. Die Mehrheilsmeinung vertritt106, daß Mann und Frau hinsichtlich ihrer 

politischen Rechte nicht gleich seien. Die Vertreter dieser Richtung verweisen 
darauf, daß politische Tätigkeit in einem Parlament, oder als Minister oder gar als 
Staatsoberhaupt eine Form der allgemeinen Machtbefugnis (wiläya 'ämmä) sei, 
welche voraussetze, daß ihr Inhaber ein Mann sei. Sie berufen sich auf Koran 
2/228 (dort letzter Teilsatz): „Die Männer stehen eine Stufe über ihnen (den Frau­
en)“ und auf Koran 33/33: „(Ihr Frauen) bleibt in euren Häusern“!, und auf den 
hadtth'01: „Kein Volk wird gedeihen, das seine Angelegenheit einer Frau übertra­
gen hat“. Unter Verweis auf diese Überlieferung kann jede Forderung nach einer 

Beteiligung von Frauen am politischen Geschehen, aber auch eine Mitwirkung in 
allen anderen Lebensbereichen (wie wir noch sehen werden), zurückgewiesen 
werden108.

1.1.2. Eine Mindermeinung vertritt109, daß Männer und Frauen hinsichtlich 

der politischen Rechte gleichberechtigt seien. Man stützt sich dabei auf Koran 
2/228, dort aber auf den ersten Teil(!): „Die Frauen haben (in der Behandlung von 
seiten der Männer) dasselbe zu beanspruchen, wozu sie (ihrerseits den Männern 
gegenüber) verpflichtet sind, (wobei) in rechtlicher Weise (zu verfahren ist)“. Die 
Verfechter dieser Meinung sagen, daß der Islam den Frauen die demokratischen 
Rechte nicht verweigere. Frauen hätten das aktive und passive Wahlrecht; sie 
könnten Mitglieder in den Repräsentativ-Organen (Parlamenten) sein und könnten 
öffentliche Ämter übernehmen. Allerdings könne eine Frau das Amt der Leitung 
des Staates (ri’äsat ad-daula) nicht innehaben110, denn das sei die höchste allge­

meine Machtbefugnis (al-wiläya al-'ämma al-kubrd, auch Oberstes Imamat, al- 
imäma al-kubrä oder al-imäma al- 'uz.md genannt). Dieses Amt dürfe nur ein Mann 
innehaben, entsprechend dem Prophetenwort: „Kein Volk wird gedeihen, das seine 
Angelegenheit einer Frau übertragen hat“. Die Anhänger dieser Mindermeinung 
versäumen heute auch nicht, darauf hinzuweisen, daß es durchaus Abweichungen 
von dieser Regel gegeben habe, nämlich z.B. in Pakistan, wo Benazir Bhutto 
Staatspräsidentin gewesen sei.

Dargestellt bei SA'iDl, Nazariya, 236 ff; QUDÄT, 110; SHAWÄRIBt, 55 ff und 103 ff; 
MUHAMMAD 1,253 ff: MADAGHRl, 232 f; MAHMUD, Islam. 309; ABÜ HAGIR 105, 124 ff, 179 
ff.

107 Oft wird noch eine andere Überlieferung hcrangezogen, in der festgestellt wird, daß Frauen 

schwach an Verstand und Religion seien (an-nisä' näqisulat-'aql wa-d-din).
Auf dieser Grundlage lehnt es QUDÄT 125 beispielsweise ab, daß Frauen Ministerämter 

ausOben. - Vgl. AD-DUMAIGI, der in einer Arbeit, die an der Universität Umm al-Qurä in Mekka 
vorgelegt worden war, ebenfalls zu einem ablehnenden Ergebnis kommt, da solches der Natur der Frau 
widerspreche (S. 245).

HW Dargestcllt bei SA'iDl 232 f; SHAWÄRIBt, 81 ff; 143 ff; MUHAMMAD 1,255; 
MADAGHRl 233 f; MAHMÜD. Islam. 310 f.

110 Vgl. SA'iDl, 235; MAHMÜD. Islam 315; ABÜ HAGfR 127 ff.
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Zwischen diesen beiden Extremen gibt es Meinungen, die zu vermitteln su­
chen, doch kommt es immer darauf an, in welchem islamischen Staat diese vorge­
bracht werden. Im Grunde genommen können Koranverse und Überlieferungen bei 
entsprechender Auslegung sowohl für als auch gegen eine Beteiligung der Frauen 
am politischen Leben verwendet werden.

Das kann dann soweit gehen, daß vertreten wird, daß die Frage nach den po­
litischen Rechten der Frauen gar kein religiöses Problem sei"1, da nun einmal 
Koran und Überlieferung verschieden ausgelegt werden könnten"2. Vielmehr 

hänge die Antwort ab von der Natur der Frau, weshalb zu fragen sei, ob Frauen 
aufgrund ihrer „Weiblichkeit“ (unutha) überhaupt befähigt seien, öffentliche Äm­
ter innezuhaben und auszuüben. Im Endergebnis kommen aber auch die Vertreter 
dieser Richtung zu dem Ergebnis, daß die politische, aber auch die berufliche Tä­
tigkeit der Frau nicht ihrer natürlichen Bestimmung - nämlich Mutter und Erziehe­
rin zu sein - entspreche"3, weshalb denn auch die meisten Frauen gar nicht an 
einer politischen Mitwirkung interessiert seien"4. Es ist letztendlich eine Frage der 

politischen Opportunität, wie die Rechtsgelehrten ihre Gewichte verteilen, ob 
streng gegen die Frauen, wie in Saudiarabien, oder etwas liberaler, wie in den mei­
sten arabischen Staaten"5, die den Frauen sogar Ministerämter (aber nicht die 

Position eines Staatsoberhauptes) zugestehen.
Nach Abwägung aller Argumente, die Koran und Überlieferung zur Verfü­

gung stellen, kommt Qudät 173 (auch unter Berücksichtigung der Lehrmcinung der 
Azhar) zu dem Ergebnis, daß Frauen kein Abgeordnetenmandat ausüben sollten, 
denn es sei auch gegen die Natur der Frau, im Parlament in Angelegenheiten, die 
Krieg und Frieden beträfen, zu beschließen"6. Was dagegen die Beteiligung an den 

Wahlen zum Parlament angehe, so wird argumentiert, Frauen hätten das aktive 
Wahlrecht, doch sei darauf zu achten, daß beim Wahlakt gewährleistet sei, daß 
Männer und Frauen in getrennten Kabinen abstimmen könnten"7. * 112 * 114 115 * 117

Dazu ausführlich SHAWÄRlßl, 228 ff; auch MADAGHRf, 239.
112 Es soll hidr nicht versäumt werden, auf den schiitischcn Gelehrten SHAMS AD-DlN zu ver­

weisen, der nach einer sehr detaillierten Untersuchung sowohl der koranischen Aussagen (II, 59-76) und 
der Überlieferungen (II, 79-113), aber auch der Meinungen der schiitischen Gelehrten der Vergangen­
heit (II, 121-138), zu dem Ergebnis kommt, daß sich auch nicht begründen lasse, daß das Staatsober­
haupt ein Mann sein müsse. Er meint, daß es davon abhünge, was für die jeweilige Gesellschaft gut 
wäre, weshalb es Sache des jeweiligen Gesetzgebers wäre, zu entscheiden (11, 158).

1,3 Vgl. SHAWÄRIBk 241 ff, 250.
114 Vgl. SHAWÄR1B? 251, der dies für die USA behauptet. Auch MADAGHRf 235 beruft sich 

auf wissenschaftliche Nachweise in den USA.
115 Da der Islam die Staatsreligion ist, muß das Staatsoberhaupt Muslim sein; auch werden alle 

wichtigen Ministerien von Muslimen geleitet (vgl. H.-G. EBERT, Die Interdependenz von Staat, Ver­
fassung und Islam im Nahen und Mittleren Osten in der Gegenwart, Frankfurt am Main 1991, 171 ff; 
175 0- Der Verweis auf den Islam hat dann auch zur Folge, daß Frauen in der Regel kaum in verant­
wortliche Positionen aufsteigen.

1,6 QUDÄT, 181,187; vgl. SHAWÄRIBk 259.
117 Vgl. QUDÄT's Ausführungen dazu 153-160; vgl. SHAWÄR1BI, 258.
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1.2. Frauen in öffentlichen Ämtern

Gerade bei der Frage, ob Frauen öffentliche Ämter innehaben könnten, wird 

die Weltfremdheit der Gelehrten deutlich. Es wird vertreten, daß eine Frau auf 
keinen Fall eine Vorgesetztenposition einem Mann gegenüber einnehmen könne118 * 120. 

Andererseits wird eingeräumt, daß Frauen dann unentbehrlich seien, wenn es um 
Polizeikontrollen, Sicherheitsüberprüfungen auf Flughäfen, Strafvollzug in Frau­
engefängnissen gehe"9, ganz zu schweigen von Berufen wie Lehrerinnen und 
Ärztinnen für Frauen1211, weshalb dann auch vertreten werden könne, daß Ämter, 

die nicht unter die allgemeine Machtbefugnis (wiläya ‘ämma) fielen, Frauen aus­
üben könnten: den Unterricht an Mädchenschulen, die Berufstätigkeiten von Kran­
kenschwestern und der Ärztinnen (aber nur für weibliche Patienten!), denn dies 
stehe nicht im Widerspruch zur Natur der Frau, auch schüfen diese nicht Gelegen­
heit, mit fremden Männern in Kontakt zu kommen121. Das Festhalten an der Vor­

schrift, daß Frauen niemals mit fremden Männern Zusammenkommen oder Zu­
sammenarbeiten dürften, hat dann solche Forderungen im Gefolge, daß Frauen 
(und nicht Männer!) im Bereich der Gynäkologie arbeiten sollten, daß Frauen 
höchstens die Frauenabteilung eines Krankenhauses leiten dürften, daß sie aber 
nicht einem Krankenhaus mit allen Abteilungen vorstehen dürften, denn eine Frau 
könne nicht Vorgesetze der männlichen Ärzte der anderen Abteilungen sein122.

1.3. Frauen und das Richteramt

Auch das Richteramt wird als Teil der allgemeinen Machtbefugnis (waläya 
‘ämma) angesehen, weshalb als unbedingt zu erfüllende Voraussetzung123 „männ­

"B QUDÄT, 197: höhere Positionen seien Männern Vorbehalten.
"* QUDÄT, 195 f. - Für die Einhaltung der guten Sitten und der Beachtung der Moral sieht das 

islamische Recht die Institution der öffentlichen Kontrolle (hisba) vor. Die Inhaber dieses Amtes 
(muhlasibün) müssen Männer sein, doch dürfen es Frauen sein, wenn es sich um den Männern nicht 
zugängliche Bereiche (z.B. Mädchenschulen; Frauenbäder usw.) handelt (vgl. ‘ABDALLAH 
MUHAMMAD 'ABDALLÄH, Wiläyat al-hisba fr 1-isläm (Die Hisba-Befugnis im Islam), Kairo 1996, 
146 und 149).

120 QUDÄT, 192; vgl. SHAWÄRlBi, 258; MURSi, 232: Tätigkeiten von Frauen, die für andere 
Frauen notwendig seien: Medizin, Pflege, Unterricht.

121 So MADAGHRI, 240, dem es um die Wahrung der Ehre, Moral und des guten Rufs der 

Frauen geht.
122 Vgl. die Beispiele bei QUDÄT, 192; vgl. dazu das Kapitel „Schariatrechtliche Vorbehalte ge­

genüber einer Spezialisierung von Ärzten auf Frauenheilkunde und Geburtshilfe” bei KRAWIETZ, 284 
ff. Prinzipiell sollte cs für diese Zweige der Medizin weibliche Fachärzte geben, so daß Frauen nicht 
männliche Spezialisten konsultieren müßten. Nur im Vorlicgen einer krankheitsbedingten Notwendig­
keit sei es erlaubt, daß ein Patient durch eine ärztliche Person anderen Geschlechts behandelt würde 
(285 mit Nachweisen).

123 QUDÄT. 129; ZUHAILIVI, 482, 745. ABÜ HAGIR, 362 ff. - DEGAND 1989, 667: ..Mann­
sein als eine Grundbedingung für die Ausübung des Qadi-Amtes"; in allen Regionen der arabisch-
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liches Geschlecht“ genannt wird. Unter Heranziehung von Koran 4/34 (Überlegen­
heit des Mannes!) und der Überlieferung, daß ein Volk nicht gedeihen werde, wenn 
es seine Angelegenheit einer Frau anvertraut habe, lehnen die Rechtsschulen der 
Malikiten, Schafiiten und Hanbaliten (aber auch der Schiiten) es ab, der Frau das 
Richteramt zu gestatten124. Die Hanafiten hingegen erlauben es in Ausnahmcfällen 

in solchen Bereichen, die FrauenanGelegenheiten betreffen, auf keinen Fall aber im 
Bereich des islamischen Strafrechts'25.

In der heutigen islamrechtlichen Fachliteratur neigt man der hanafitischen 
Meinung zu, daß Frauen - vielleicht! - bei Verfahren mit Jugendlichen oder in 
Ehesachen Richterinnen sein könnten, doch wird immer auf das Gebot aufmerksam 
gemacht, daß Frauen nicht mit fremden Männern zu tun haben dürften. Da aber 
eine Frau als Richterin (und auch als Anwältin) in den Verfahren gezwungen sei, 
mit fremden Männern (Angeklagten, Zeugen, Prozeßgegnern) zusammenzukom­
men126, wird diese hanafitische Möglichkeit recht eingeschränkt.

Darüber hinaus wird argumentiert, daß dieses Amt für eine Frau auch deswe­
gen nicht in Frage käme, da sie dann in Ausübung desselben ihr Wort an ihr frem­
de Männer richten müßte, was sich für eine Frau nicht zieme. Würde sie das tun, so 
wäre dies ein Verstoß gegen das von einer Muslimin erwartete rollenkonforme 
Verhalten, das einen Kontakt mit fremden Männern nicht zulasse. Auch mangele 
es ihr an Lebenserfahrung.

islamischen Well seien deshalb Frauen in der Vergangenheil vom Richieraml ausgeschlossen gewesen. 
Vgl. D. SANTILLANA, Islituzioni di dirillo musulmano malichila con riguardo anelie al sistema 
sciafiita, Rom 1928-1938. II. 563; E. TYAN, Hisloirc de l'organisalion judiciaire en pays d'islam, 
Leiden I960. 161 f; A. FALATURI und R. MAY. Gcrichlsverfahren und Richter im traditionellen 
islamischen Recht, 64, in: Beiträge zu islamischem Rechtsdenken, Stuttgart 1986, 47 - 92; Y. 
MOUKDAD, Richlcramt und Rcchlswesen in Bagdad von der Stadtgründung bis zum Ende der Buy- 
idenzeit (145/763-447/1055), Hamburg 1971, 39; I. SCHNEIDER, Das Bild des Richters in der ..Adab 
al-QädT'-Uleratur, Frankfurt am Main 1990, 231, 232; C. MÜLLER, Gerichtspraxis im Stadtstaat 
Cordoba. Zum Recht der Gesellschaft in einer mälikitisch-islamischen Rechtstradition des 5711. 
Jahrhunderts, Leiden 1999. 195 f. - Auch in der christlich-orientalischen Rechtsliteratur wird verlangt, 
daß der Richter ein Mann sei; so etwa der Kopte Ihn al-'Assäl (gest. vor 1260) oder das um 1316 ent­
standene ostsyrische (nestorianische) Sammelwerk des 'Abdisho' bar Brika (H. KAUFHOI.D. Der 
Richter in den syrischen Rcchtsquellen. Zum Einfluß des islamischen Rechts auf die christlich- 
orientalische Rcchtsliteratur, 98. 99, in: Oricns Christianus 68 [1984) 91-113).

I2J Vgl. dazu DEGAND 1988, 65 f - Nur selten bejahten Gelehrte in der Vergangenheit, daß eine 
Frau Richlcrin werden könne, so etwa at-Tabari (gest. 923) und Ihn Hazm (gcsl. 1064), die in ihren 
Korankommentaren vertraten, daß im Falle einer Notlage Ulnrüra) ein Frau Richterin sein könne, aber 
nur dann, wenn cs keine Männer gebe, die Richter sein könnten (vgl. QUDÄT, 131; ZUHAlLi VI, 683, 
745). - Es gibt keinen Hinweis, daß Frauen das Richteramt innegehabt hätten; was cs dagegen gegeben 
hat, sind Frauen, die Uber profundes juristisches Wissen verfügten (DEGAND 1989, 668; DEGAND 
1988, 67). Erst im 20. Jahrhundert treten die Fälle auf, daß Frauen Richterposilionen cinnchmen (etwa 
in Tunesien und Marokko), aber die Sache ist äußerst umstritten, wie die aktuellen Diskussionen zeigen.

125 Vgl. QUDÄT. 131-135; ZUHAILI, VI. 482 f, 745; SHAWÄRIBi, 260; MUHAMMAD I, 154.
126 Darauf macht QUDÄT, 139-142 aufmerksam, weshalb er zu einer ablehnenden Einstellung 

kommt; vgl. ZUHAILI VI, 482; ABÜ HAGIR. 405 ff.
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Gerade in den letzten Jahren hat die Diskussion um die Frage, ob Frauen das 
Richteramt ausüben dürften, in Ägypten an Heftigkeit zugenommen127. Dabei wird 

darauf verwiesen, daß in Marokko, Tunesien, Jordanien, Syrien und Libanon Frau­
en Richter sein könnten, nicht dagegen in Ägypten. Die ägyptischen Frauen, die 
zwar als Rechtsanwältinnen arbeiten können, verlangen nunmehr, daß auch ihnen 
solche Ämter zugänglich gemacht würden. Gegen diese Forderung wandten sich 
nicht nur die Gelehrten der Azhar, sondern auch viele männliche Richter, die sich 
dagegen wehren, daß Frauen in ihre Reihen aufgenommen würden128. In der Regel 
wird immer auf die sensible Natur der Frau Bezug genommen129, weshalb einige 

Gelehrte sogar soweit gehen, daß sie leugnen, Frauen könnten in Familienangele­
genheiten Entscheidungen treffen.

2. Die Machtbefugnis im zivilrechtlichen Bereich

Der Machtbefugnis des öffentlichrechtlichen Bereichs (walaya ’ämma) steht 
die Machtbefugnis des zivilrechtlichen Bereichs (walaya khässa) gegenüber. Bei 
letzterer wird dann unterschieden zwischen der Machtbefugnis hinsichtlich des 
Vermögens (al-waläya cala l-mäl) und der Machtbefugnis hinsichtlich der Person 
(al-waläya 'alä n-nafs). In beiden Bereichen gilt, daß jeder Mensch, der ge­
schlechtsreif und bei gesundem Verstand ist, Machtbefugnis bezüglich seiner eige­
nen Person hat, aber die islamische Rechtslehre unterscheidet zwischen einer 
„selbstbezüglichen Machtbefugnis“ (walaya qä.sira) und einer „fremdbezüglichen 
Machtbefugnis“ (walaya muta cddiya).

127 Vgl. Zur Diskussion 1960-1965 SCHAMAH, 60. In der von der ägyptischen Regierung unter­
stützten und von der Azhar inhaltlich kontrollierten Wochenzeitschrift al-Liwä' al-Islänu („Die islamis­
che Standarde") erschien in Nr. 539 vorn 16.12.93 ein Artikel, in dem die Frage, ob Frauen Richter sein 
dürften, behandelt wurde. Der Dekan der Fakultät für Religiöse Angelegenheiten der Azhar. Dr. 
Muhammad 'Abd as-Sämi', führte darin aus, daß Frauen nicht geeignet wären für das Richtcramt. Auf 
Grund ihrer sanften Natur und ihrer zarten Gefühle könne eine Frau niemals einen wahren Mörder von 
einem Unschuldigen unterscheiden. Nur ein Mann könne Strenge und Hätte walten lassen, weil er sich 
nicht durch vorgetäuschtc Reue blenden lasse, sondern seinen Verstand benutze, um der Wahrheit auf 
den Grund zu kommen. Frauen müßten erkennen, daß dies ganz in ihrem Sinne sei. denn auf diese 
Weise schütze der Mann sie vor den Grausamkeiten des Lebens, bewahre er sie vor dem Sumpf und der 
täglichen Gewalt. Am Ende räumte er jedoch ein, daß es eine Rcchtsschule gebe, nämlich die der Ha- 
nafiten. die Frauen als Richter im Bereich des Zivilrechts zuließen.

128 Vgl. dazu den inhaltsreichen Artikel von W. KÖHLER in FAZ 14.7.98, S.12; NAWAL EL 
SAADAW1, Tschador. Frauen im Islam, Bremen 1980, 159 f.

129 Auch heute noch wird in der islamrechtlichen Literatur argumentiert, daß es Frauen an Leben­
serfahrung mangele, auch seien sie von geringerem Verstand (vgl. ZUHAILl VI, 482: al-mar'a näqisal 
ul-'aql. qalilal ar-ra'y). Auch im islamischen Verfahrensrecht geht man im Bereich der Zeugenaus­
sagen aus von einer „Unfähigkeit der Frau, ebenso wie ein Mann über Sachwissen zu verfügen und 
entsprechend damit umzugehen” (DEGAND 1988, 59), was dadurch ausgeglichen wird, daß man die 
Anzahl der weiblichen Zeugen verdoppelt, d.h. um einen Sachverhalt zu bezeugen, bedarf es eines 
Mannes oder zweier Frauen.
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„Selbstbezügliche Machtbefugnis“ (waläya qäsira) heißt1311, daß jemand nur 

die Gewalt über sich selbst hat, er also Machtbefugter (wali) über sich selbst ist. Er 
entscheidet nur bezüglich der ihn betreffenden Angelegenheiten. Bei der „fremd­
bezüglichen Machtbefugnis“ (waläya muta'addiya) dagegen130 131 ist er befugt, auch 
in Angelegenheiten, die eine andere Person betreffen, zu entscheiden.

2.1. Die Machtbefugnis hinsichtlich des Vermögens (al-waiäya ‘ala 1-mäl)

Grundsätzlich ist jeder Mann, sobald er geschlechtsreif geworden und geistig 
gesund ist, verantwortlich für sein Tun und in Rechtsgeschäften voll geschäftsfä­
hig. Er hat die selbstbezügliche Machtbefugnis über sein Vermögen132 {al-waläya 
al-qäsira ‘ala l-mäl). Dies gilt in gleicher Weise für die Frau133 134, die auch in der 
Ehe ihr eigenes Vermögen11,1 hat. Es herrscht im islamischen Recht135 strikte Gü­
tertrennung136 (was übrigens alle heutigen Rechtssysteme der arabischen Welt 
beibehalten haben137), weshalb die Frau über ihr Vermögen frei verfügen kann.

Die fremdbezügliche Machtbefugnis über das Vermögen betrifft das Vermö­
gen des anderen138. Diese haben Vater und Großvater (als wall) bezüglich des 

Vermögens ihrer minderjährigen Nachkommen oder der (vom Richter eingesetzte) 
Vormund (wast) einer Person.

2.2. Die Machtbefugnis hinsichtlich der Person (al-waläya cala n-nafs)

Die Machtbefugnis hinsichtlich der Person betrifft zum einen die Aufzucht, 
die Erziehung und den Schutz der minderjährigen Kinder, wobei dem Vater als 
dem Familienoberhaupt die größte Verantwortung, da er für den Unterhalt

130 Vgl. QU DAT, 21; ABÜ ZAHRA, 122.
131 Vgl. QUDÄT, 21; ABÜ ZAHRA, 122.
132 QUDÄT, 22 unter Verweis auf Koran 17/34: „und erfüllt die Verpflichtung (die ihr eingeht)! 

Nach der Verpflichtung wird (dereinst) gefragt"!
133 Bei Kauf und Verkauf, also „im Bereich der geschäftlichen Transaktionen“ (JOHANSEN 

1979, 17), ist die Frau dem Mann gleichgestellt
134 So geht das Brautgeld (malir), das die Frau bei der Eheschließung vom Mann erhält, in ihr 

uneingeschränktes Eigentum über (vgl. LINANT DE BELLEFONDS, Nr. 839; vgl. JOHANSEN 1996, 
76,79).

135 Lediglich die Malikiten schränken diese absolute Verfügbarkeit ein, indem die Frau bei 
Rechtsgeschäften, die für das Vermögen der Frau lediglich nachteilig sind (z.B. wenn sie eine 
Schenkung macht), die Genehmigung ihres Ehemannes braucht (LINANT DE BELLESFONDS, Nr. 
791).

136 Heute wird die Gütertrennung von den Gelehrten als Zeichen der Emanzipation, die der Islam 
den Frauen von Anfang an gewährt habe, hingestellt. Vielmehr ist es wohl so, daß in einem System, das 
die Polygynie - bis zu vier Ehefrauen gleichzeitig - zuläßt und das die Eheauflösung durch den Mann 
so leicht macht, eine strikte Gütertrennung eine praktikable Lösung ist.

137 Vgl. EBERT, Personalstatut, 92.
IJH QUDÄT, 22 f.
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(nafaqä)m sorgen muß, zukommt, während der Frau als Mutter nur eine Ver­
pflichtung zur Pflege14" (hadäna) obliegt, und zum anderen betrifft sie das Recht 

der Eheschließung.

2.2.1. Die selbstbezügliche Machtbefugnis (waläya qäsira) bei der Eheschlie­
ßung

Ein Mann, sofern geschlechtsreif und geistig gesund, hat nach allen Rechts­
schulen stets volle selbstbezügliche Machtbefugnis (waläya qäsira) hinsichtlich 
seiner eigenen Person* 140 141, d.h. er kann einen Ehevertrag, der ihn betrifft, selbst 
schließen, und er kann die Ehe, die er geschlossen hat, auch selbst wieder auflösen, 
wohingegen eine Frau, selbst wenn geschlechtsreif und geistig gesund, nach der 
Lehre142 143 der Malikiten, Hanbaliten und Schafiiten keine solche volle selbstbezügli­
che Machtbefugnis (waläya qäsira) haben kann, sie vielmehr eine geminderte 
Machtbefugnis bezüglich ihrer Person hat und bei der Eheschließung auf die Mit­
wirkung ihres Ehevormundes (wall an-nikäh), der in der Regel ihr Vater oder ihr 
Bruder ist, angewiesen ist. Gerechtfertigt wird dies damit, daß die Interessen der 
Frau gewahrt werden müssten, damit sie die Eheschließung später nicht zu bereuen 
habe. Nach malikitischer, schafiitischer und hanbalitischer Auffassung kann also 
eine Frau, selbst wenn sie geschlechtsreif und im Vollbesitz ihrer geistigen Kräfte 
ist, die Ehe nicht für sich schließen (geschweige denn für andere). Das Argument 
dafür liefert die Überlieferung141 lä nikäh illä bi-wali („keine Eheschließung ohne 

Ehevormund“). Ohne die Mitwirkung ihres männlichen Ehevormundes (wall) ist 
eine Eheschließung nichtig144.

Anders die Hanafiten145, die meinen, daß die erwachsene (volljährige) Frau 

eine volle selbstbezügliche Machtbefugnis (waläya qäsira) über ihre Person habe 
und sie sich ohne Mitwirkung eines Ehevormunds (wall) verheiraten könne, daß es 
aber empfehlenswert sei, wenn ein solcher Ehevormund mitwirke. Die Hanafiten 
gestehen also der Frau zu, für sich selbst die Ehe zu schließen. Aber vollkommen 
uneingeschränkt ist dies auch nicht, denn sie verlangen, daß der Mann, den sie

159 Und zwar für die Frau (LINANT DE BELLESFONDS, Nr. 866), selbst wenn sie eigenes 
Vermögen hat, und für die Kinder (Nr. 1194), sofern diese kein eigenes Vermögen haben.

140 Dazu E12 III, 16 ff; LINANT DE BELLEFONDS, Nm. 1248 ff; H.E. KLINKHARDT, Die 
Personensorge nach islamischem Recht, in: Zeitschrift für vergleichende Rechtswissenschaft 68 (1965) 
1-80.

141 Während bei den Hanafiten die Frau ihre Ehe selbst schließen kann, lassen dies die anderen 
Rechtsschulen nicht zu (vgl. LINANT DE BELLESFONDS, Nm. 616 ff; vgl. dazu auch E. STEIN­
HAUS, Die Vormundschaft bei der Eheschließung im islamischen Recht, Diplomarbeit am FASK der 
Universität Mainz, Germersheim 1998).

142 Vgl. QUDÄT, 23;_AKHAL, 16; FARAG, 126.
143 Eine andere auf 'Ä’isha zurückgehende Überlieferung lautet: „Die Heirat einer Frau ohne die 

Erlaubnis ihres wali ist nichtig".
144 ZUHA1LI VII, 193 ff.
145 Vgl. QUDÄT, 24.
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heiraten will, ihr in ihrem eigenen Interesse ebenbürtig sein muß und daß das be­
nannte Brautgeld zumindest dem üblichen Brautgeld entsprechen muß. Wird bei 
Abschluß des Eheschließungsvertrages eine dieser beiden Voraussetzungen nicht 
beachtet, so ist diese von der Frau geschlossene Ehe fehlerhaft (fäsid) und die Ehe 
kann von ihrem Ehevormund, den sic als Frau ja immer hat, angcfochten wer­
den146.

Nach hanafitischem Recht kann demnach eine freie Frau zwar selbst mit ei­
nem Mann die Ehe schließen, aber in der „Ehcschließungsversammlung“ (d.h. der 
Sitzung, in der die notwendigen Willenserklärungen abgegeben und ausgetauscht 
werden und in der nur Männer anwesend sind) muß sie sich als Frau von einem 
Mann, nämlich ihrem wali, vertreten lassen. In den Lehrwerken wird deshalb im­
mer wieder hervorgehoben"7, daß auch bei den Hanafitcn die Mitwirkung des 

Ehevormundes (wali) der Frau erwünscht sei.

2.2.2. Die fremdbezügliche Machtbefugnis (waläya mut'addiya) bei der Ehe­
schließung

Ein Mann, sofern geschlechtsreif und geistig gesund, hat fremdbezügliche 
Machtbefugnis148 * * (waläya muta’addiya). Diese erweiterte Machtbefugnis beinhal­

tet die Gewalt, für eine andere Person als Ehevormund bei der Eheschließung zu 
wirken. Nur ein Mann"1 kann als Ehevormund (wali an-nikäh) auftreten und für 

eine Frau (z.B. für seine Tochter oder seine Schwester) den Ehevertrag schließen 
(und unter Umständen und je nach Rechtsschule hat er auch ein Zwangsrechtl5(>, 

d.h. er kann seine jungfräuliche Tochter verheiraten gegen ihren Willen). Eine Frau 
kann niemals diese fremdbezügliche Machtbefugnis (waläya mutaaddiya) haben.

Eine der Folgen dieser Lehre von der Machtbefugnis im zivilrechtlichen Be­
reich ist, daß ein Mann nach dem Erreichen der Geschlechtsreife und bei gegebe­
ner geistiger Gesundheit keinen Ehevormund (wali) mehr hat, da er dann voll ver­
antwortlich für sein Tun und Unterlassen ist, wohingegen eine Frau niemals diesen

146 Es war sehr seilen, daß Frauen von ihrem Rcchl Gebrauch machten, die Ehe selbst zu 
schließen. Zumeist wurde dies dann von ihren Ehcvonnündcm erfolgreich angefochten, die geltend 
machten, diese Frauen hätten das Gebot der Ebenbürtigkeit des Ehemannes nicht cingehaltcn (vgl. dazu 
für Ägypten die Falle bei R. SHAHAM, Family and the courts in modern Egypl. A study based on 
decisions by the Shari'a Courts 1900 - 1955, Leiden 1997,48 f).

147 Dies sei zum Vorteil der Frau, denn sie sei ihrer Natur nach gefühlsbetont und lasse sich vom 
Äußeren, wahrend ihr Ehcvonnund den Mann, mit dem sic die Ehe schließen möchte, einer gründlichen 
Prüfung unterziehe (so BILTÄGI, 258 f).

144 Vgl. QUDÄT, 24; AKHAL, 17; FARAG. 126, 134.
144 So die Schafiitcn, Malikitcn und Hanafitcn. Die Hanbaliten lassen es zu, daß cs eine Frau sein 

kann, falls es keine Männer gibt (was ein höchst unwahrscheinlicher Fall wäre).
IW Zu den recht unterschiedlichen Regelungen der Rcchtsschulcn s. EI2 Supplcmcntbd. I, 233 f; 

I.1NANT DE BELLESFONDS, Nm. 632 ff.
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Status erreicht, sie vielmehr bis zu ihrem Tode immer einen männlichen wali, sei 
es ihr Vater, ihr Bruder, ihr Ehemann oder ihr Sohn, hat151.

3. Religionsverschiedenheit als Ehehindernis

In den Bereich der zivilrechtlichen Machtbefugnis gehört auch die Diskussion 
um das Problem, ob eine Ehe religionsverschieden sein darf.

Bekanntlich ist die klassisch-islamische Regelung die folgende: Ein muslimi­
scher Mann darf eine nichtmuslimische Frau, sofern sie eine sog. kitäbiya (Christin 
oder Jüdin) ist, heiraten. Diese Frau darf in der Ehe ihre Religion behalten, aber die 
Kinder aus dieser Ehe sind Muslime. Eine muslimische Frau hingegen darf niemals 
die Ehe eingehen mit einem nichtmuslimischen Mann152. Dies wird hergeleitet aus 

Koran 60/10: „Die gläubigen Frauen sind diesen (d.h. den Ungläubigen) nicht (zur 
Ehe) erlaubt.“ Da eine solche Ehe von Anfang an nichtig wäre, besteht die einzige 
Lösung darin, daß der nichtmuslimische Mann, der mit einer Muslimin eine Ehe 
schließen will, vorher zum Islam Übertritt, denn der Islam muß in der Familie herr­
schen153.

Für diese Regelung, die die Ehe zwischen einer Muslimin und einem Nicht­
muslim untersagt154 und die man auch heute noch in den Gesetzen über das Perso­
nalstatut der meisten arabischen Staaten'55 findet, wird auch Koran 4/34 herange­
zogen, woraus der Vorrang des Mannes vor der Frau abgeleitet wird156. Das Wort 

qiwäma (Vorrang) wird in der einschlägigen neoislamischen Fachliteratur als 
ri'äsa (Führung) erklärt157. Der Mann ist das Oberhaupt in der Familie158, da er

151 Dies ist obligatorisch bei Schafiitcn, Hanbalilen und Malikitcn, bei den Hanafitcn jedoch nur 
fakultativ. - Die Frau hat also im Familienverband eine geminderte Machtbefugnis (JOHANSEN 1979. 
17); cs ist eine rechtliche Unglcichbehandlung zu konstatieren.

152 Zum Problem der „Mischehe im islamischen Recht" s. A.T. KHOURY, Der Koran. Arabisch- 
Deutsch. Übersetzung und wissenschaftlicher Kommentar, Gütersloh 1992, Bd. 3, S. 61 f; A.T. 
KHOURY. Der Islam kommt uns näher, Freiburg 1992. 136 ff; vgl. auch LINANT DE BELLES- 
FONDS, Nr. 710.

I5! So MUHAMMAD II. 59.
154 So auch die heutige islamrechtlichc Literatur, z.B. ABÜ ZAHRA, 115; MUHAMMAD II, 59
155 Vgl. F.BERT, Personalstatut 1996, 103. - Beispielsweise untersagen dies die Gesetze über den 

Personenstand der arabischen Staaten, z. B. § 48 Abs. 2 Syrien; § 17 Irak; § 29 Abs 4 Marokko; § 12 
Libyen; § 33 Abs I Jordanien. - Obwohl im Gesetz nicht expressis verbis genannt, darf auch eine 
muslimische Tunesierin keinen Nichtmuslim heiraten; dazu B. WALDIS, Binationale Paare und staatli­
che Grenzen, 122 f, in: Interkulturelle Kommunikation im Nationalstaat, Freiburg (Schweiz) 1998, 115- 
128.

156 BOUHDIBA, 20: La vie conjugalc cst donc hidrarchisde. La famillc islamique sera csscntiel- 
lemcnt androlälre; dazu auch FREYER STOWASSER 1996, bcs. 33.

157 Vgl. QUDÄT, 75; BULHÄGG, 241; ABÜ ZAHRA, 188; MAHMÜD, Usül, 116; MAHMÜD, 
Islam, 312; 'AFiFI 84; MUHAMMAD II, 210,213,216; vgl. SHA'RÄWi, Ahkäm 137 IT; SHA'RÄWI, 
Fiqh 34 ff. KHA1YÄT, 59: Bei Entscheidungen kommt dem Mann das letzte Wort zu. NASEEF, 172: 
die Autorität in der Familie liegt beim Mann; 175: Die Männer haben prddominancc vor den Frauen; 
MADAGHRl, 61: Jede Familie braucht einen Führer (ra’f.s); das sei die natürliche Last, die dem Mann 
aufgebürdet ist; die Männer sind für die Frauen verantwortlich, denn sic müssen ihnen das, was sie zum
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dazu dank seiner Natur bestimmt ist158 159. Dies diene auch dem Wohle der Kinder, da 
sich bei dieser Regelung160 die Frau auf deren Pflege und Erziehung konzentrieren 
könne161.

In diesem Zusammenhang muß aber auch Koran 4/141: „Gott wird den Un­
gläubigen keine Möglichkeit geben, gegen die Gläubigen (vorzugehen)“ genannt 
werden, aus dem abgeleitet wird, daß Nichtmuslime nicht über Muslime herrschen 
dürfen. Der Islam als die zeitlich zuletzt offenbarte und somit als die im Rang am 
höchsten stehende Religion kann sich keiner anderen Religion unterwerfen, kann 
eine andere Religion nicht einmal als gleichberechtigt neben sich anerkennen.

So wie im islamischen Staat das Oberhaupt Muslim sein muß162, so muß in 

der Familie das Oberhaupt, also der Mann, Muslim sein. Die Ehefrau kann dann 
Nichtmuslimin bleiben, denn gegen die Grundvorschrift „Der Islam nimmt den 
höchsten Rang ein und nichts steht im Rang über ihm“ (al-isläm ya'lä waläyu'lä 
’alaiht) wird in einer solchen religionsverschiedenen Ehe nicht verstoßen. Wäre 
der Mann, der ja das Oberhaupt in der Familie ist, ein Nichtmuslim und die Frau 
eine Muslimin, so wäre eine solche religionsverschiedene Ehe aber ein Verstoß 
gegen den genannten Grundsatz, denn dann würde ein Nichtmuslim über eine 
Muslimin herrschen, was nicht sein darf. Es geht letzten Endes immer wieder um

Leben brauchen, garantieren; gleichwohl beruhe aber die qiwäma auf gegenseitiger Liebe und Respekt 
(vgl. seine Ausführungen 148-156); SA'lDf, Usra, 75: Der Ehemann (taug) ist der Herr der Familie 
(rabb al-usra)', die qiwäma ist die Betrauung mit der Leitung.

158 Aus der Flut der Fachliteratur zu diesem Thema sei nur Yflsuf al-Qaradäwl genannt, dessen 
Huch al-Haläl wal-haräm ft 1-isläm, Kairo 1985, ins Deutsche übersetzt vorliegt (J. AL-QARADAWI, 
Erlaubtes und Verbotenes im Islam, München 1989). Er führt auf S. 159 f aus, daß es für das Verbot 
gute Gründe gebe, vor allem aber deshalb, weil der Mann das Oberhaupt der Familie sei. Für eine 
muslimische Ehefrau sei es bei einem nichtmuslimischcn Ehemann nicht gewährleistet, daß er ihre 
Religion, den Islam, respektiere.

159 Der Mann entscheide in der Familie, der er vorstehe, die Angelegenheiten des täglichen Le­
bens besser, weshalb es die naturgegebene Regelung sei, daß der Mann außerhalb des Hauses tätig sei, 
die Frau innerhalb. Wer etwas anderes sage, verstoße gegen die göttliche Schöpfung (ABÜ ZAHRA. 
188 und 189).

160 Es ist auffallend, daß die Alternative, daß Mann und Frau in der Familie gemeinsam die Lei­
tung ausüben könnten, zurückgewiesen wird, denn eine Führung durch zwei Personen würde Chaos 
bedeuten. Verwiesen wird dabei auf Koran 21/22 und 23/91, die allerdings davon handeln, daß es neben 
Gott keine anderen Götter geben dürfe. Aber wenn bei Göttern die Leitung durch mehrere derselben 
schon zu Chaos führen würde, wieviel mehr sei dies der Fall bei gewöhnlichen Menschen (so QUDÄT, 
73).

161 Vgl. dazu QUDÄT, 73 ff; die Führung durch den Mann sei der natürliche Zustand (76). Die 
Führung sei eine Pflicht, die dem Mann aufgrund seines Geschlechts obliege (MAHMÜD, UsOl, 116; 
vgl, MUHAMMAD II, 213). - Doch darf sich der Mann in der Ehe nicht als Despot aufführen oder gar 
das ihm nach Koran 4/34 zustehende Züchtigungsrecht mißbrauchen (QUDÄT, 76; vgl. MUHAMMAD 
II, 217). Träten wirklich einmal Streitfälle in einer Ehe auf, so sollten beide Seiten sich um Aussöhnung 
bemühen (aus Koran 4/128) (vgl. QUDÄT, 78).

162 EBERT, Interdependenz 1991, 171 f.
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die Machtbefugnis (waläya), die ein Nichtmuslim nicht über einen Muslim haben 

kann163. (
Schon immer164, aber auch in moderner Zeit, wurde davor gewarnt165, die Ehe 

mit einer kitäbiya einzugehen, gerade dann, wenn es sich um eine Ausländerin 

handelt. Es bestehe nämlich die Gefahr, daß sich diese in der für sie fremden Um­

gebung in ihrer Wohnung eine eigene Kultur aufbaue, in der eine andere Sprache 

als arabisch gesprochen werde, in der vielleicht Wein getrunken und Schweine­

fleisch gegessen werde, wodurch der Islam des Mannes und der Kinder in Gefahr 

gebracht werden könnte166 * *.

V. Reformislamische Gegenstimmen in der Arabisch-Islamischen Welt

Angesichts dieser geballten Macht der neoislamischen sunnitischen Lehre 

gibt es innerhalb der arabisch-islamischen Welt nur ganz selten Gegenstimmen .

163 ABU ZAHRA, 62: tu waläya ti-ghair al-muslim ‘ala l-muslim („Es gibt keine Machtbefugnis 
des Nichtmuslims über den Muslim”).

IH Vgl. die Beispiele bei KHOURY, Islam, 138 f.
165 So schon in den klassischen Rechtswerken (vgl. KHOURY, Koran, Bd. 3, 62). ln der gegen­

wärtigen Literatur ebenfalls sehr deutlich (MUHAMMAD 11,57: tadelnswerte Eheschließungen). Auch 
QARADAW1, 158 warnt davor: “So ist es auch natürlich, daß eine muslimische Frau, gleich wer sie ist, 
zu einem muslimischen Mann besser paßt, als eine Christin oder Jüdin, ungeachtet ihrer Verdienste. 
Wenn ein muslimischer Mann den geringsten Anhaltspunkt hat, daß eine nicht-muslimische Frau den 
Glauben und das Verhalten seiner Kinder beeinflussen wird, muß er dieses Risiko vermeiden”. - Es ist 
aber auch nicht erlaubt, wie die Azhar verkündet hat, daß Ehen mit Kommunisten bzw. Kommunistin­
nen geschlossen werden, denn diese seien Atheisten und Leugner jeder Religion (vgl. MUHAMMAD 
11,72 0.

Beispielsweise 'AF1F1, 178, 183. - Vgl. auch KHOURY, Islam, 142 f mit Stellungnahmen 
moderner Autoren, z.B. des Professors der Azhar und späteren Rektors derselben, MAHMUD 
SHALTÜT, der 1978 schrieb, daß in heutiger Zeit die Ehe eines Muslims mit einer christlichen 
Ausländerin gefährlich sei, wenn der muslimische Mann nicht auf seiner Vorrangstellung in der Familie 
beharre. „Gerade dies stellen wir heute bei den Männern, die europäische Frauen heiraten, fest. Der 
muslimische Ehemann läßt seine Frau mit den Kindern zur Kirche gehen, er läßt sie ihnen Namen aus 
der Tradition ihres Volkes geben; sie bindet ihnen die Zeichen ihrer Religion um den Hals und erzieht 
sie im Essen, im Trinken und in der Art, soziale Kontakte aufzunehmen, nach den Sitten ihrer Gemein­
schaft. Das kennt und akzeptiert der Islam eben nicht. Darüber zu schweigen, wird als Unglaube und 
Abfall von der Gemeinschaft und von der Religion betrachtet. Dort, wo die Männer schwach werden, ist 
also eine solche Heirat verboten. Die Regierungen sind verpflichtet, diesem Zustand ein Ende zu berei­
ten und solche Ehen zu verhindern. Denn sie sind eine Gefahr für das Wesen und die nationale Identität 
der Muslime. Wieviele europäische Frauen haben im Schutz des Islams die materiellen Güter und das
Lz:bcn genossen und außerdem ihre Männer überlistet, um durch sie für ihr Land eine Brücke zu bauen 
und ihm dadurch zu ermöglichen, seine Vorherrschaft auszuüben. Es ist also notwendig solche Ehen 
scharfen Bedingungen zu unterziehen oder sie zu verbieten" (übersetzt von KHOURY, Islam, 143 f).

Z.B. die ägyptische Frauenrechtlerin Nauwäl as-Sa'däwt (dazu F. MALTI-DOUGLAS, 
Woman's body, woman's word. Gender and discourse in Arabo-lslamic writing, Princeton 1991, 111 
ff). Über das Erstarken der Islamisten in Ägypten, die auch unter den Frauen ihre Anhängerinnen fin­
den, s. MAHA AZZAM, Gender and the politics of rcligion in the Middle East, in: MAT YAMAN1, 
Feminism & Islam. Legal and literary perspectives, London 1996,217-230.
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Zu nennen wären solche aus den Frauenbewegungen168 in Marokko, Tunesien und 
Ägypten, doch gehen sie unter in der Flut der offiziellen islamischen Literatur der 
Theologen der Hochschulen und der Ministerien für Religiöse Angelegenheiten 
oder gar der Islamisten, d.h. der islamischen Fundamentalisten16’.

1. In diesem Zusammenhang kann auf die marokkanische Soziologin Fatema 
Mernissi hingewiesen werden17", die in ihren französisch geschriebenen Werken, 
die auch ins Deutsche übersetzt wurden* 170 171 und große Aufmerksamkeit fänden,

IM Zur Lage in Ägypten M. BADRAN, Fcminists, Islam, and nalion. Gendcr and the making of 
modern Egypt, Princeton 1995; V. H. MOGHADAM, Modemizing women. Gender and social change 
in the Middle East, Boulder, Col 1993, gibt einen guten Überblick über die Frauenbewegungen in 
Nordafrika und im Vorderen Orient. Sic macht auch deutlich (10 l'f), daß die Frauen ideologisch und 
politisch verschiedene Richtungen verträten, von liberal und sozialdemokratisch bis zu islamisch- 
fundamentalistisch. Wirtschaftliche Entwicklung, Massenkommunikation und Migration hätten eine 
Schicht von Frauen hervorgebracht, die sich gegen die herrschende patriarchalische Ordnung auflehnten 
(255 0- Gleichwohl seien es gerade die Frauenbewegungen, die den Islamisten Widerstand leisteten 
(vgl. 151 0- - Zur Rolle der Frauenbewegungen auch die Libanesin DALLÄL AL-BAZARL al-Mar'a ft 
l-'amal al-ahli al-'arabi ( Die Frau in der arabischen nationalen Aktion), in: in: al-Mar'a al-‘arabiya 
baina thiql al-wäqi' wa-tatallu'ät at-taharrur (Die arabische Frau zwischen der Last der Realität und den 
Bestrebungen der Emanzipation), Beirut 1999, 117-140; über die Frauenbewegungen in Ägypten, 
Tunesien, Algerien, Marokko und Saudiarabien vgl. I. MÜLLER und I. RAMING, Aufbruch aus den 
männlichen “Gottesordnungen". Rcformbcstrebungen von Frauen in christlichen Kirchen und im Islam, 
Weinheim 1998. Vgl. zu diesem Thema auch S. NÖKEL, Die Zivilisierung der muslimischen Frau. 
Feministische Bewegung und soziale Distinktion im Vorderen Orient zu Beginn des 20. Jahrhunderts, 
in: Modernität zwischen Differenzierung und Globalisierung, Münster 1996, 43-67.

IW Dank einer französischen Übersetzung werden die Lehren des Sudanesen HASSAN AL- 
TOURABI (Hasan at-Turäbt), Islam, avenir du monde, Paris 1997, oft in Europa genannt. Wie alle 
Theologen vertritt auch er: „les hommes ont autorites sur les femmes”. Gott habe Mann und Frau unter­
schiedlich geschaffen, aber sie ergänzten sich: „quand il faut diriger la famille, les hommes ont 
Favantagc, la preference", „mais les femmes ont d'autres responsabilitös que les hommes n’ont pas" 
(44), nämlich im Bereich der Erziehung der Kinder.

170 Über sie FREYER STOWASSER 1994, 133 f. Nach Memissi wollte der Prophet Muhammad 
eine egalitäre Gesellschaft, was er auch in Mekka gepredigt habe, doch habe er dies dann in Medina 
zugunsten der Gemeinschaft und des Überlebens der islamischen Sache aufgeben müssen.

1,1 F. MERNISSI, Geschlecht, Ideologie, Islam. München 1989; und: Die Angst vor der Mod­
erne. Frauen und Männer zwischen Islam und Demokratie, Hamburg 1992; über sie und ihre Lehren s. 
MÜLLER und RAMING, 204-211.- Auch die ägyptische Ärztin und Schriftstellerin NAWÄL AS- 
SA'DÄWl (NAWAL EL SAADAWI) fiel durch durch ihre realistische Beschreibung der frauenfeindli­
chen gesellschaftlichen Verhältnisse in Ägypten und der restlichen arabischen Welt auf. Sie konstatiert, 
daß die patriarchalischen Strukturen noch ungebrochen seien, was sie aber nur zum Teil auf die islamis­
chen Vorschriften zurückführt (denn diese müßten, um frauenfreundlich zu wirken, nur entsprechend 
fortschrittlich ausgclegt werden), vielmehr - und hier zeigt sich, daß ihre Vorstcllungnen geprägt sind 
von der damaligen nasseristischen arabisch-sozialistischen Ideologie - gehe es darum, den Einfluß des 
westlichen Imperialismus, der die frauenfeindliche islamische Denkrichtung unterstütze, zu beseitigen 
(so NAWAL EL SAADAWI, Tschador. Frauen im Islam. Bremen 1980, im Vorwort zur deutschen 
Ausgabe 1980, dort S. IX und XI): „Die Frauen werden erst in einem wahren sozialistischen System 
wirklich frei sein, das keine Klassen kennt und darüberhinaus auch die Denkweisen und Gesetzmäßig­
keiten des Patriarchats vollständig überwunden hat" (155). Was den Islam anlangt, so meint sie, daß 
jede ernsthafte rcligionsvergleichende Studie zu dem Ergebnis kommen werde, daß er der Frau keine
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gegen diese Lehre zu argumentieren versucht damit, daß sie die Überlieferung 
„Kein Volk, das seine Angelegenheit einer Frau anvertraut, wird gedeihen“, auf die 
sich alle gegen die Mitwirkung von Frauen gerichteten Lehren berufen, angreift 
und nachzuweisen sucht, daß es eine isolierte Überlieferung sei172. Sie mag recht 
haben oder nicht, aber da das religiöse Establishment nun einmal an dieser Überlie­

ferung festhält, wird Fatema Mernissi (und all ihre Anhänger und Anhängerinnen) 
gegen diese feste Front der Islamgelehrten - und auch derer weiblichen Anhän­
ger173 - keine Chance haben174. Auch die von ihr erhobene Forderung, daß grund­

sätzlich auch Koranverse unter dem Aspekt ihrer Zeitgebundenheit zu sehen seien, 
wird durch den offiziellen Islam zurückgewiesen.

2. Es gibt einige wenige Stimmen, die die Zeitgebundenheit von Koranversen 
vertreten, obwohl dies dem allgemein anerkannten Dogma, daß der Koran für alle 
Zeiten und für jeden Ort Geltung habe, widerspricht. Diejenigen, die diese Rich­
tung vertreten, gelten als Häretiker und werden verfolgt, doch stellen sie einen 
„Reformislam“ dar. Einer der wichtigsten Vertreter dieser Richtung war der suda­
nesische Gelehrte Mahmud Muhammad Tähä175 * (geb. 1913), der wegen seiner 

Lehren der Apostasie bezichtet und nach einem Schauprozeß 1985 in Khartum 
hingerichtet worden war. Die damalige sudanesische Regierung, die das Verfah­
ren'76 betrieben hatte, erhielt für dieses Urteil zahlreiche Glückwünsche aus der 

Islamischen Welt.
Hinsichtlich der Stellung der Frau im Islam sind die Aussagen Tähä’s bemer­

kenswert, da sie von der Lehre des offiziellen Staatsislams, aber auch von der der 
islamischen Fundamentalisten entscheidend abweichen. Wie bereits ausgeführt, 
gründet sich die Vorrangstellung des Mannes, wie sie offiziell gelehrt wird, auf die 
Koranverse 4/34 und 2/228. Diese sind Offenbarungen aus der Medinensischen 
Zeit, also nach der Auswanderung des Propheten im Jahre 622 von Mekka nach 
Medina. Tähä argumentiert, daß alle Offenbarungen der Medinensischen Periode 
eine einzelfallbezogene Ursache gehabt hätten und deshalb „zeitgebunden gewesen 
seien“, weshalb sie entsprechend zu interpretieren seien. Anders gesagt: Diese 
Offenbarungen seien inhaltlich möglicherweise für die heutige Zeit nicht mehr

andere Stellung zuweise wie die jüdische und die christliche Religion. „Die Frauenunterdriickung 
springt in den Ideologien des Christentums und der mosaischen Religion sogar viel stärker ins Auge“ 
(6).

172 F. MERNISSI, The veil and the male elite, Reading 1991,49-61.
175 Als Beispiel sei die Marokkanerin Nädiya Bulhägg genannt, die eine Hinwendung zum richti­

gen Islam verlangt, insbesondere heute, da die kulturelle Invasion durch den Imperialismus die islamis­
che Welt bedrohe (vgl. BULHÄGG, 142 f).

174 Der marokkanische Gelehrte und Minister für Religiöse Angelegenheiten, M’Daghri (so die 
franz. Schreibung des Namens MADAGHRi, 213-218), befaßte sich mit Memissi’s Thesen sehr aus­
führlich und widerlegte sie mit den Mitteln der islamischen Theologie, indem er ihr Unkenntnis der

Wissenschaft nachwies.
175 Über ihn SCHULZE, Islamischer Internationalismus, 1990, 377 ff.
I7'’ Vgl. dazu SCHULZE 1990, 379-385 mit einer Darstellung der Vorgänge.
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bindend. Maßgeblich für die universale Mission des Islams seien vielmehr die 
Offenbarungen aus der davorliegenden Mekkanischen Periode, auf welche zurück­
zugreifen sei, denn sie richteten sich an alle Menschen. Diese Suren, die auch von 
der islamischen Theologie seit der frühesten Zeit als solche anerkannt seien, ver­
kündeten die Gleichheit, die Gleichwertigkeit und die Gleichberechtigung von 
Mann und Frau. Insoweit sei auch der Islam den Menschenrechten der Neuzeit 
angemessen.

Täha führte in seinen zahlreichen Schriften aus, daß alles, was die Scharia be­
züglich der Frauen aussage, sich auf Koranverse aus der Medinensischen Zeit stüt­
ze. Heute seien die Frauen nicht mehr wirtschaftlich abhängig von den Männern, 
wie es Koran 4/34 in seiner Zeitgebundenheit voraussetze. Eine Vorrangstellung 
des Mannes sei also nicht mehr notwendig oder vertretbar, vielmehr müsse man 
auf die Offenbarungen der Mckkanischen Zeit zurückgreifen, die die Gleichheit 
von Mann und Frau in der Schöpfung verkünde177, etwa, wie er meint Koran 49/13: 

„Ihr Menschen, wir haben euch geschaffen (indem wir euch) von einem männli­
chen und einem weiblichen Wesen (abstammen ließen)“.

In stringenter Anwendung seiner Methode, sich auf die Mekkanische Periode 
zu beschränken und die Offenbarungen der Medinensischen Zeit als zeitgebunden 
zu betrachten, verkündete Tähä Lehren, die in den Augen sowohl des religiösen 
Establishment des Staatsislams als auch der islamischen Fundamentalisten als 
Abweichung vom Islam zu betrachten sind, weshalb ihn alle in seltener Einmütig­
keit der Apostasie vom Islam bezichtigten, kam er doch zu dem Ergebnis, daß der 
Islam keine Unterscheidung von Muslimen und Nichtmuslimen hinsichtlich der 
Staatsämter zulasse178 *, daß Mann und Frau gleich seien170, und daß der Religions­
wechsel eine Sache des Individuums und deshalb gestattet sei180, was von der herr­

schenden islamischen Lehre als Abfall (ridda) vom Islam untersagt und mit dem 
Tode bestraft wird. Es wäre wahrlich eine Reformation des Islams geworden, doch 
brachte sie dem Reformator den Tod.

VI. Islamische Stimmen in der Diaspora (Europa und Amerika)

Sichtet man die einschlägige Literatur der im Westen, vor allem in Europa, 
lebenden Muslime, so kann man unter den allochthonen181 Muslimen zwei große 
Richtungen feststellen.

177 Dazu ABDULLAH! AHMED AN-NA'IM. Toward an Islamic Reformation. Civil Libertics. 
Human Rights, and International Law, New York 1990, 54 f.

17.1 NA'IM, 88.
,n Es also keine qiwäma (Vorrang des Mannes) geben könne (NA'IM, 100).
""'NAHM, 109.
1.1 Im Gegensatz zu den autochthoncn Muslimen, d.h. den Muslimen, die seit Jahrhunderten in 

Südosteuropa (z.B. Bosnien) ansässig sind, handelt es sich bei den allochthonen um solche, die in der 2. 
Hälfte des 20. Jh. als Migranten nach Westeuropa gekommen sind (vgl. dazu M. FORSTNER, Das EU-
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1. Festhalten an der islamischen Ordnung

Eine Richtung hält unbeirrt fest an den Lehren der jeweiligen islamischen 
Herkunftsländer182. Die Immigranten bejahen die Beibehaltung der gottgewollten 
Schöpfungsordnung, wie sie in der Scharia ihren Ausdruck findet, geraten aber 
dabei in Konflikt mit ihrer säkular geprägten Umwelt183. Diese Haltung schlägt 

sich auch nieder in der unter den Immigranten und den Konvertiten im Westen 
verbreiteten islamischen Missionsliteratur, bei der es sich in der Regel um Überset­

zungen aus dem Arabischen handelt.
In einem solchen sehr verbreiteten Handbuch unter dem Titel „Der Islam“ aus 

der Feder von Muhamed Hamidullah18,1 wird dargelegt, daß zwar religiöse Gleich­
heit zwischen Mann und Frau Gott gegenüber herrsche (Hamidullah § 388), daß 
aber die Natur keine vollkommene Gleichheit zwischen den beiden Geschlechtern 
wolle, sondern eine Teilung der Aufgaben und Handlungen. „Es ist nicht der 
Mann, der das Kind gebiert, und nicht die Frau, die befruchtet! So sind die Dinge. 
Die Frau hat die zartere körperliche Veranlagung, die sich bis auf das Gewicht 
ihres Gehirns und ihrer Knochen erstreckt, und sie wird deshalb auch die zur Be­
wahrung dieser Zartheit geeigneten Neigungen haben. Der Mann dagegen ist stär­
ker und hat die grössere Kraft; er wird daher besser geeignet sein, sich der schwie­
rigen Erfordernisse des Lebens anzunehmen. Jeder hat darum seine naturgemässen 
und angemessenen Aufgaben“ (Hamidullah § 384). „Wenn auch eine gewisse 
natürliche Ungleichheit unter den beiden Geschlechtern besteht, so sind sie doch 
auf vielen anderen Lebensgebieten einander ähnlich; hier werden daher auch ihre 
Rechte und Pflichten ähnlich sein“ (§ 385). „In kurzen Worten ist damit die islami­
sche Lehre über die Frau zusammengefasst; sie wird in bestimmten Fragen dem 
Mann gleichgeachtet, in anderen dagegen nicht. Das wird mit der Beschreibung 
ihrer Pflichten und Rechte noch besser verständlich werden“ (§ 386). Der Mann 
und die Frau ergänzen sich gegenseitig.

Dogma der „kulturellen Vielfalt” und seine Auswirkungen auf die Religionen im allgemeinen und auf 
den Islam in Europa im besonderen, 153 ff, in: Multikulturalität und Multiethnizität in Mittel- Ost- und 
Südosteuropa, Frankfurt am Main 1999, 145-169).

11,2 Dazu FORSTNER, EU-Dogma, 156.
183 Vgl. dazu M. FORSTNER, Islamisches Menschenrechtsverständnis und seine Auswirkungen 

auf die in Europa lebenden Muslime, 26 ff, in: V. HEUBERGER (Hg ), Der Islam in Europa, Frankfurt 
ant Main 1999, 9-37. M. KING, God's law versus state law. The construction of an Islamic identity in 
Western Europe, London 1995, meint (9), daß das Hauptproblem für Muslime, die in Europa an ihren 
Werten festhaltcn wollen, die Stellung der Frau in der Gesellschaft sei; vgl. auch W. A. R. SHADID 
und P. S. VAN KONINGSVELD, Religious freedom and the position of islam in Western Europe. 
Opportunitics and obstacles in the acquisition of equal right, Kämpen 1995 (dort 98 zur Beschneidung 
der Frau, die in Europa verboten ist).

IM MUHAMED HAMIDULLAH, Der Islam, Beirut - Damaskus 1980.
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Diese Lehre zeigt sich auch in der für deutsche Muslime hergestellten Ko­
ranübertragung - das Wort Übersetzung11,5 wird vermieden - von YUSUF ALI, wo 

cs als Erläuterung zu Koran 4/34 heißt . „Die Familie ist das erste Fundament im 
menschlichen Leben. Gott hat die Menschen männlich und weiblich erschaffen, als 
Partner und Grundsteine zum Aufbau des Daseins. Unter anderem hat er es zu den 
Aufgaben der Frau gemacht, die Frucht ihrer Verbindung mit dem Mann auszutra­
gen, zur Welt zu bringen, zu pflegen und dafür zu sorgen. Diese Aufgabe ist nicht 
nur umfangreich, sondern äußerst wichtig. Sie ist keineswegs von geringem Wert 
oder einfach. Deshalb ist es nur gerecht, wenn die zweite Hälfte der Verantwortung 
dem Mann übertragen wird, nämlich die Sorge für den I^ebensunterhalt und damit 
der Sicherheit für die Frau, so daß sie Zeit und Möglichkeiten hat, ihrer wichtigen 
Aufgabe nachzukommen. Ihr soll nicht auferlegt werden, auszutragen und zu gebä­
ren und zu pflegen und zu sorgen, und dann zusätzlich noch für den Lebensunter­
halt zu arbeiten und sich abzuhetzen und schlaflos zu sein. Gerechtigkeit liegt auch 
darin, daß dem Mann die besonderen körperlichen, nervlichen, geistigen und psy­
chischen Fähigkeiten zur Erfüllung dieser Aufgabe gegeben wurden, und daß der 
Frau die entsprechenden körperlichen, nervlichen, geistigen und psychischen An­
lagen für ihre Aufgabe geschenkt sind (Qutbm)". Diese Aussagen finden nicht nur 

bei den deutschen Muslimen Anklang, sondern auch bei den auf den interreligiösen 
Dialog bedachten deutschen Partnern, die anerkannten'KR, daß der Islam die Rechte 

der Frau verteidige, ja eine Emanzipation der Frau fördere. * * * * *

1,5 Da auch die sprachliche Form des Koran, dessen Text als Gottes Wort als heilig gilt, un­
nachahmlich ist und er ein Beglaubigungswundcr für die Sendung des Propheten Muhammad darstcllt. 
ist sehr umstritten, ob Übersetzungen möglich oder überhaupt erlaubt sind. Der Gelehrte as-Suyüti 
(gest. 1505) vertrat, es könne nur eine Übersetzung der Bedeutungen des Koran (.taryamal mu'äm al- 
<1ur'än) geben (vgl. dazu H. BOBZIN, Der Koran. Eine Einführung. München 1999. 121). Noch heute 
befassen sich die 'ulanuV mit dieser Frage (vgl. A M. AHMAD, Die Auseinandersetzung zwischen al 
Azhar und der modernistischen Bewegung in Ägypten, Hamburg 1963, 32-44). Man einigle sich darauf, 
daß nur eine bedcutungsgelrcue Wiedergabe (sog. tarfiamat al-ma ’äni) erlaubt sei, wie es auch die 1962 
in Mekka gegründete Islamische Wcltliga (Räbilal al-'Älam al-lstämi) festlegtc (vgl. R. SCHULZE,
Islamischer Internationalismus im 20. Jahrhundert, Leiden 1990, 333 fl); eine wörtliche (liaiji) Über­
setzung des Korans sei verboten. - Anders die Haltung zu dieser Frage im Christentum. Da die Evan­
gelien als Schriften über das Wirken des Gottessohnes auf Erden angesehen werden, dürfen und sollen 
sie übersetzt werden (J. BEEKMAN und J. CALLOW, Translating the Word of God, Dallas 1974, 348 
0. Es wird eine anthropologisch und kulturell geprägte Übersetzung bei gleichzeitiger Treue zur 
Botschaft verlangt (vgl. dazu T. N. HEADLAND, Anthropology and Bible translation, 414,418, in: 
Missiology 2 [1974] 411-419; aus übersetzungswissenschaftlicher Sicht s. H SALEVSKY. Bibelüber­
setzung. in: Handbuch der Translation, Tübingen 1998, 274-277).

IM| YUSUF ALI, Der Koran, München 1987, Fußnote 86 zu Koran 4/34.
1,7 Gemeint ist Saiyid Qutb (1966 in Kairo hingerichtet), dessen Korankommentar Fi zill al- 

qur’än (Im Schalten des Koran) sehr geschätzt wird.
In dem als Handreichung für den Intcrkulturellen Unterricht gedachten Buch „Der Islam im 

Unterricht. Beiträge zur intcrkulturellen Erziehung in Europa" (Braunschweig 1992) von A.-J. FALA- 
TURI und U. TWORUSCHKA wird auch auf die Stellung der Frau im Islam eingegangen. Dort wird 
darauf verwiesen, daß die bisherige Übersetzung „die Männer stehen über den Frauen" nicht korrekt 
gewesen sei. daß es vielmehr heißen müsse „die Männer sind verantwortlich für die Frauen". Es wird
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2. Bereitschaft zur Veränderung

Die andere Richtung befleißigt sich einer Anpassung an die europäische sä­
kulare Umwelt und betont die Verfassungsgemäßheit der islamischen Lehren189. 

Gleichwohl stehen sie aber, wenn es um Aussagen zur Stellung der Frau geht, vor 
dem Problem, daß die einschlägigen Koranverse nun einmal vorhanden sind, wes­
halb es unterschiedliche Geschlechterrollen, die dem Mann mehr Verantwortung 
zuweisen, gebe. Dagegen meint190 Smail Balte, das Verharren in zum Teil schon 

längst überholten patriarchalischen Lebensgewohnheiten werde auf die Dauer im 
aufgeklärten Europa nicht möglich sein.

Es bleibt abzuwarten, wie sich diese Richtung, die man als „Europa-Islam“ 
bezeichnen könnte, entwickeln wird. Vielleicht kommt es zu einer Inkulturation191 192 

des Islams, wenn die der islamischen Offenbarung zugrundeliegenden Inhalte im 
europäischen säkularen Umfeld verkündet werden, sodaß die europäischen Musli­
me einen inkulturierten und damit bodenständigen Islam leben würden. Das wäre 
ein Prozeß, in dessen Gefolge die islamische Botschaft und ihre lebensweltlichen 
Konkretisierungen in Europa Wurzeln schlagen könnten'92. Eine solche Inkultura­

dann dazu erläutert (41), daß der Mann „verantwortlich sei für sämtliche Lebensbelange der Frau (stan­
desgemäßer Lebensunterhalt, Wohnung usw.)”. Beide Autoren schienen den Vorrang des Mannes zu 
akzeptieren, denn sie erklärten, daß, wenn im Koran von einem Vorrang des Mannes vor der Frau die 
Rede sei, dies in der großen Verantwortung des Mannes begründet sei, auf die sie ja hingewiesen hätten, 
nämlich, daß er in der Ehe für den Lebensunterhalt der Familie zu sorgen hätte. Es heißt dann weiter: 
„Der Mann verliert diese Vorrangstellung in dem Moment, wenn er nicht mehr in der Lage ist, seiner 
sozialen Verantwortung nachzukommen; der Vorrang ist also ausschließlich funktional begründet. 
Ebenso steht der Frau in ihrem Verantwortungsbereich ein funktionaler Vorrang gegenüber dem Mann 
zu” (41).

Vgl. M. FORSTNER, Islamisches Menschenrechtsverständnis und seine Auswirkungen auf 
die in Europa lebenden Muslime, 33, in: V. HEUBERGER (Hg.), Der Islam in Europa, Frankfurt am 
Main 1999, 9-37. - Die Deutsche Sektion des Islamischen Weltkongresses hat am 24. September 1989 
dargelegt (abgedruckt in: Moslemische Revue. Januar-März 1992, 10-15), daß Muslime die Bundesre­
publik Deutschland als säkularen Staat akzeptieren könnten. „Der Islam in der Diaspora braucht den 
säkularen Staat und die Menschenrechte wie die Luft zum Atmen!“ (15).

190 Dazu S. BALIC, Der Islam im europäischen Umfeld, 38, in: Aus Politik und Zeitgeschehen B 
22, 1990, 30-39; (38); vgl. zu diesem Thema DERS., Der Islam - europakonform?, Würzburg 1994.

191 Über diesen Begriff, der in der christlichen Theologie eine wichtige Rolle spielt, s. G. COL- 
LET, Inkulturation, in: Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe, Kempten 1991, Bd. 2, 394-407. 
Es geht dabei um das Problem, wie der Universalanspruch des Christentums mit seiner „frohen 
Botschaft”, die an alle Menschen gerichtet ist, in Übereinstimmung gebracht werden kann mit der 
Verwurzelung eben dieser Menschen in ihrer konkreten Lebenswelt. Inkulturation besagt, daß die 
christliche Botschaft in der jeweiligen Kultur und mit deren Mitteln darzustellen ist. - Es sei hier auch 
verwiesen auf SYNEK 1999, 3 und 7 ff, die zeigt, wie unter dem Aspekt der Inkulturation auch die 
kirchenrcchtgeschichtliche Forschung wichtige Erkenntnisse gewinnen kann, da letztlich die Geschichte 
des Christentums erfolgreiche Inkulturationsprozesse darstelltc.

192 Vgl. dazu FORSTNER, EU-Dogma, 162 f.
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tion des Islams, wie sie in den vergangenen Jahrhunderten in Westafrika193 oder in 
Südostasien194 erfolgt ist, wird aber heute von den Vertretern des offiziellen Islams 
der religiösen Hochschulen in den arabischen Staaten kategorisch abgelehnt195. Sie 

können aber dennoch nicht verhindern, daß sich in Europa bereits die Praxis einer 
europäisch-islamischen Lebensweise herausbildet196.

VII. Zusammenfassung

Wie die klassisch-islamischen Rechtsschulen wird in der gegenwärtigen neo­
islamischen Diskussion der sunnitischen Gelehrten der religiösen Hochschulen, der 
Fakultäten für Islamisches Recht der staatlichen Universitäten und der Islamischen 
Akademien vertreten, daß Frauen zwar Gott gegenüber die gleichen Pflichten wie 
die Männer hätten, daß aber auf Erden im zwischenmenschlichen Bereich entspre­
chend der göttlichen Schöpfungsordnung, die durch die koranische Offenbarung 
und die Überlieferung des Propheten kundgetan worden sei, Unterschiede zwi­
schen Mann und Frau bestünden197. Es wird argumentiert198, daß der Islam sich vor

m Dazu M. FORSTNER, Der Islam in der weslafrikanischen Sahcl-Zone. Erscheinungsbild - 
Geschichte - Wirkung, in: Zeitschrift für Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 71 (1987) 
25-84,97-120.

|IM Durch die Inkulturation des Islams entstand seil dem 12./I3. Jh. dort eine Geistes- und Kultur­
form. deren Bestandteil der sog. Adat-Islam ist, welch letzterer einheimische Traditionen aufgenommen 
hat (vgl. V.S. STAHR, Südostasien und der Islam. Kulturraum zwischen Kommerz und Koran, Darm­
sladt 1997, bcs. 86 ff).

1,5 Die islamische Seite will gerade keine solche Inkulturation des Islams in Europa, vielmehr 
hält sie an dem Anspruch fest, die jeweiligen europäischen Kulturen müßten dem Islam angepaßt wer­
den. Diese Haltung verteidigt sie mit dem Recht auf Wahrung der kulturellen Identität der Muslime, die 
in Europa leben. - Dies ist diametral engegengesetzt der Haltung, wie sie, um ein Beispiel zu nennen, 
der Bischof der Evangelischen Kirche in Berlin-Brandenburg W. HUBER, Inkulturation. Über die 
Präsenz des Christlichen in der Gesellschaft, in: K. HAMANN und I. RIEDEL-SPANGENBERGER 
(Hsg), Welt - Heuristik des Glaubens, Gütersloh 1997, 95-110, vertritt: "Damit das Evangelium bei den 
Menschen ankommt, muß cs sich mit ihrer Kultur verbinden. Der christliche Glaube ist nicht 
ausschließlich an eine kulturelle Form gefesselt” - "Eine Kirche, die sich der Inkulturation verweigert, 
bindet in Wahrheit den christlichen Glauben selbst in unbedachter Weise an eine einzige kulturelle 
Gestalt"(97).

Vgl. dazu FORSTNER, EU-Dogma 162 f. - F. DASSETTO, La construction de l'islam eu- 
ropeen, Paris 1996. spricht (320) von einer „muslimite curopüenne cn phase de construction".

1,1 Daß diese Argumentation eine große Ähnlichkeit mit derjenigen hat, wie sie bis vor einigen 
Jahrzehnten auf christlicher Seite vertreten wurde, zeigte K. VOGT, Catholicisme et Islam: Une r6- 
thorique apologötique commune ä propos de la femmc, in: K.E. BOERESSEN und K. VOGT, Women’s 
studies of the Christian and Islamic traditions, Dordrecht 1993, 359 - 365: „les dcux rethoriques sou- 
lignent ä plaisir que l'hommc et la femmc sont dgaux cn valeur, mais complcmentaires dans leurs 
fonctions" Zur Ablehnung einer Mitwirkung der Frau im religiösen und weltlichen Bereich wurde in 
katholischen und orthodoxen Schriften auf die christliche Tradition des impedimentum sexus verwie­
sen, demzufolge Frauen unfähig seien, zwischen Gott und den Menschen durch das Sakrament zu 
vermitteln (vgl. dazu K.E. BOERESSEN, Womcn's studies of the Christian tradition. 16 f mit einer 
Literaturübersicht, in: K.E. BOERESSEN und K. VOGT, Women's studies of the Christian and Islamic 
traditions, Dordrecht 1993,13-127).
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allen anderen Religionen dadurch auszeichne, daß er die von Gott vorgegebenen 
unterschiedlichen Funktionen von Mann und Frau beachte und cinhalte.

Eine solche Polarisierung der Geschlechter mit entsprechenden Geschlechts­
rollen-Stereotypen und Rollenzuweisungen ist in vielen, wenn auch nicht199 in 
allen, Kulturen zu finden. Sie trägt auch im Islam200 gestützt durch dessen religiö­

sen Institutionen mit ihrem Modellcharakter dazu bei, die herkömmliche Ordnung 
mit ihrer Praxis des geschlechtsspezifischen Verhaltens und der Kontrolle der 
weiblichen Sexualität aufrechtzuerhalten und zu stabilisieren, weshalb über Jahr­
hunderte hinweg ein Herrschaftsvorrang des Mannes festzusteilcn ist.

Diese auf die Biologie des Menschen rekurrierende „Naturalisierung201“ der 

sozialen Beziehungen wurde als Strategie zu allen Zeiten und zu allen Gelegen­
heiten eingesetzt, um hierarchische Verhältnisse zu verfestigen.

™ Vgl. QUDÄT, 200.
Beispiele dafür, daß die Geschlechtcrideologien keineswegs in allen Kulturen in gleicher 

Weise ausdifferenziert sein müssen und daß nicht überall diese Opposition männlich/wciblich besteht, 
daß vielmehr die Geschlechtszugehörigkeit instabil sein kann, bei U. LUIG, Verlorene Gewißheiten. 
Prozesse der Differenzierung des Begriffs Geschieht und neue Formen seiner Repräsentation, bes. 70- 
71, in: S. VÖLGER, Sic und Er. Frauenmacht und Münncrherrscliaft im Kulturverglcich, Köln 1997. 
69-76.

2m Dazu aus ethno-soziologischcr Sicht N. KÖLLHOFER, Schöpfungsmythos und Bestimmung 
des Weiblichen und Männlichen, in: Religion und weibliche Identität. Marburg 1998, 292-307, die 
sowohl für das Christentum als auch für den Islam eine Subordination der Frau unter den Mann und 
eine Rollendetcrminicrung bis zum Rollenzwang konstatiert (303). „Die Argumcntations- und Lcgiti- 
mationsbasis der untersuchten Einstellungen beruht auf zwei Perspektiven, die auch vermischt An­
wendung finden: einmal auf dem Standpunkt einer unveränderlichen 'Natur der Dinge' bzw. einer 
'natürlichen' und 'göttlichen' Ordnung, zum anderen auf der Interpretation hiotischer bzw. anlhro- 
pischer Sachverhalte, die als Konstanten beschworen werden. Beide Sichtweisen beanspruchen dabei 
fast durchgängig absolute und normative Gültigkeit, d.h. die empirisch-biologische Perspektive modi­
fiziert im Kontext der Bestimmung des asymmetrischen, hierarchischen Geschlechtcrverhältnisscs nur 
formal die religiös-mytho-logische. Dies bedeutet, daß sowohl im Christentum als auch im Islam 
Mythen, implizite Konzepte und wissenschaftliche Theorien als Lcgitimationsmedien der männlichen 
Herrschaft über das weibliche Geschlecht und andere willkürlich Entrechtete dienen“ (304).

Bei Verfechtern der Sklaverei, des Rassismus oder des „Sexismus" ist stets der Verweis auf 
die Natur des Menschen als Rechtfertigung zu finden. Andererseits sind es aber gerade die Frauen (und 
Fcminislinnen). die auf das Biologische zurückgreifen. um die Spezifität „Frau" auszudrücken. Die 
Vertreterinnen “der feministischen Anthropologie 'aus westlicher Sicht’ gingen zunächst durch ihre 
Auseinandersetzung mit 'anderen Kulturen' und deren Geschlcchlerverhältnisscn von einer zweifachen 
- einer geschlechtlichen und einer kulturellen - Differenz aus und setzten mit dieser Konstruktion einer 
homogenen 'Drittc-Wclt-Frau' die hegemoniale anthropologische ‘distinclive-other tradition' fort", was 
dann auf vehemente Kritik seitens der postkolonialen Feininistinncn (feminists of colour) stieß (so G. 
SCHEIN und S. STRASSER, Intersexions. Feministische Anthropologie zu Geschlecht, Kultur und 
Sexualität, Wien 1997, 7 und 8), welch letztere ihren selbsternannten westlichen Verteidigerinnen 
Unverständnis und mangelndes Einfühlungsvermögen in die Befindlichkeit der nichtwestlichen Frauen 
vorwarfen (worauf bereits M. BAUMGART, Wie Frauen Frauen selten. Westliche Forscherinnen bei 
arabischen Frauen, Frankfurt am Main 1989, hingewiesen hatte). Dieser Widerspruch bewegt zur Zeit 
die Diskussion, die sich zwischen Naturalisierung und Entnaturalisicrung bewegt. Zu dieser Diskussion 
um sex = biologisches Geschlecht und gender = soziale Geschlechtsidentität s. B. HAUSER- 
SCHÄUBLIN und B. RÖTTGER-RÖSSLER (Hg.), Differenz und Geschlecht. Neue Ansätze in der
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Auch der Islam teilt diesen Androzentrismus2"2, der sich so äußert, daß der 

Frau eine besondere Berufung, die ihre wahre Natur respektiere, zuteil werde, 
nämlich Mutter und Erzieherin der Kinder zu sein. Die neoislamische Diskussion, 
die die internationale Fachdiskussion der gender sludies nicht wahrnehmen, oder 
gar berücksichtigen, will oder kann, rechtfertigt ihre für den islamischen kulturel­
len Kontext spezifische Konstruktion2"' der Geschlechterrollen und Geschlechter- 

konzeptionen mit Verweis auf die Offenbarung, nämlich Koran 4/34: „Die Männer 
stehen über den Frauen“ (ar-rigäl qauwämün 'ala n-nisä') und Koran 2/228: „und 
die Männer stehen eine Stufe über ihnen“ (li-r-rigäl 'alaihinna daraga) und mit 
der sich auf Muhammad, den Gesandten Gottes, beziehenden Überlieferung2114 

(hcidith): „Kein Volk wird gedeihen, das seine Angelegenheit einer Frau anvertraut 
hat“ (lan yufliha qaumun wallau amrahum imrä’atan). Die herrschende Lehre legt 
diese Texte strikt zuungunsten der Frauen aus* 202 * * 205. Nur vereinzelte Mindermeinun­

ethnologischcn Forschung, Berlin 1998. dort in der Einleitung 7-22; außerdem O. KÖNIG, Gcsch- 
lechtsdiskurs und Kulturkritik, 63-68, und U. LUIG, Verlorene Gewißheiten, 69-76, beide in: S. VÖL- 
GER, Sie und Er. Frauenmacht und Männerherrschaft im Kulturverglcich, Köln 1997.

202 Ein solcher Androzentrismus ist auch fcstzustcllen in der gesamten klassischen christlichen 
Theologie, deren Aussagen über Mann und Frau einseitig aus dem Blickwinkel des Mannes entworfen 
sintl, wie A. FELBER. Harmonie dureh Hierarchie? Das Denken der Geschlechterordnung im frühen 
Christentum, Wien 1994, 15 meint. U. COBURN-STAEGE. Sozialisation der weiblichen Gcschlcchls- 
rolle, in: Frau und Gesellschaft, Schwäbisch Gmiind 1991,9-43, macht als Gegenideal ein Konzept der 
Androgynie geltend: „Dahinter steht die Vorstellung eines ganzheitlichen Menschen, der weibliche und 
männliche Eigenschaften oder Prinzipien in sich vereinigt. Im Ideal der Androgynie werden die Ein­
schränkungen von Frau und Mann aufgehoben” (23).

21,3 Die These,.daß Gcschlechtcrrollen produziert und aufrechterhalten werden unter Verwendung 
metaphysischer Denkweisen, die die Ungleichheit der Geschlechter aus einer natürlichen Ordnung 
ableitcn, bestimmt zwar die feministische Diskussion im Westen seit geraumer Zeit (vgl. dazu S. 
SCHRÖTER [Hg], Körper und Identitäten. Ethnologische Ansätze zur Konstruktion von Geschlecht, 
Münster 1998, dort: Einleitung 3 f mit Verweis auf K. TRETTIN, Probleme des Gcschlcchtcrkonslruk- 
tivismus, in: S. VÖLGER, Sie und Er. Frauenmacht und Männerherrschaft im Kulturvergleich, Köln 
1997, 41-46), doch wird dies auf islamischer Seite nicht zur Kenntnis genommen. Daß die Kategorien 
Mann und Frau „keine Abbildungen ontologischer Tatsachen, sondern vielmehr der diskursive Aus­
druck für eine gesellschaftliche Machtkonstellation, die auf Zwangshcteroscxualität und Gcschlechtcr- 
Hicrarchie basiere”, seien (so SCHRÖTER, I), wird bei den eine biologische Determiniertheit voraus­
setzenden muslimischen Theologen kaum auf Verständnis stoßen. Sic legen einen „Biologismus" 
zugrunde, der auch bis ins 19. Jh. die europäischen gesellschaftlichen Ordnungsvorstellungcn be­
herrschte und der unter Berufung auf die natürlichen Gegebenheiten und biologischen Voraussetzungen 
die Frau auf Familie und Haus verwies, denn ihre Natur begründe ihre Inferiorität (vgl. D. ADDER. Die 
Wurzel der Polaritäten. Gcschlcchtertheoric zwischen Naturrecht und Natur der Frau, Frankfurt am 
Main 1992, 186 0- - In der christlichen Theologie werden indessen die Anregungen, Ergebnisse und 
Probleme der gender studies aber sehr wohl in die fachliche Diskussion einbezogen, wie SYNF.K, 
Oikos 1999, 81 (dort bcs. Fn. 409) zeigt.

21,1 Diese in allen Traditionssammlungen vorkommende Überlieferung wird als so stark be­
trachtet, daß QUDÄT, 199, zu dem Ergebnis kommt, daß die Argumente, die gegen eine Beteiligung 
der Frau im öffcntlichrcchtlichon Bereich seien, die „stärkeren" seien.

2"’ Der tunesische Gelehrte A. BOUHDIBA, La sexualile cn Islam, Paris 1986, 20, spricht de­
shalb von einer hierarchischen Ehestruktur; vgl. dazu auch G.-H. BOUSQUET, L'üthique sexuelle de 
T Islam, Paris 1966, 80, 82, 116, 123 ff.
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gen weichen davon ab und gestehen den Frauen in einigen Bereichen eine Mitwir­
kung zu.

Die sunnitischen Gelehrten entwickelten in diesem Zusammenhang die Lehre 
von der „Machtbefugnis“. Die Ausübung der öffentlichrechtlichen Machtbefugnis 
(Leitung des Staates und öffentliche Ämter) kommt nach überwiegender Lehrmei­
nung nur dem Manne zu, wenngleich Frauen in Bereichen, in denen sie nur mit 
Frauen, aber nicht mit Männern, zu tun haben, eingesetzt werden können.

Die Machtbefugnis im zivilrechtlichen Bereich sieht für Männer stets eine 
weiterreichende Machtbefugnis vor als für die Frauen, was sich besonders im Be­
reich des Ehe- und Kindschaftsrechts auswirkt.

Es ist hier aber zu unterstreichen, daß diese klassische und neoislamische 
Lehre von der unterschiedlichen Machtbefugnis, die im öffentlich-rechtlichen 
Bereich einen Unterschied zwischen Mann und Frau vorsieht, in den meisten arabi­
schen Staaten - solche, die eine Verfassung206 haben und die sich rechtsstaatlichen 

Grundsätzen verpflichtet fühlen - nicht mehr als Grundlage dient. Ihre Staats- und 
Verfassungslehren sehen im Kapitel über die Allgemeinen Grundfreiheiten (hur- 
riyät ‘ämma, libertes publiques) die Gleichheit der Staatsbürger vor. Dazu gehören 
neben der Gleichheit vor dem Gesetz207 auch die Gleichheit hinsichtlich des Zu­
gangs zu den öffentlichen Ämtern208 * und zum öffentlichen Dienst, die politische 

Mitwirkung (insbesondere durch Wahlen) und das Recht auf Arbeit .

2IIA Die deutsche Übersetzung der Verfassungen der arabischen Staaten findet man in H. BAU­
MANN und M. EBERT (Hsg.), Die Verfassungen der Mitgliedsländer der Liga der Arabischen Staaten, 
Berlin 1996.

207 Vgl. H.-G. EBERT. Die Interdependenz von Staat. Verfassung und Islam im Nahen und Mit­
tleren Osten in der Gegenwart, Frankfurt am Main 1991, 180.

“ Vgl. dazu für Ägypten KARIM YÜSUF AHMAD KASHÄKISH, al-Hurriyät al-'ämma ft I- 
anzima as-siyästya al-mu'äsira (Die Grundfreiheiten in den heutigen politischen Systemen), Alexan­
drien 1987, 329 mit Entscheidungen des Obersten Verwaltungsgcrichts, wo es heißt, daß Rücksicht zu 
nehmen sei auf die Umstände, die Verantwortung und die Funktionen des Amtes, doch dürften Frauen 
nicht grundsätzlich ausgeschlossen werden vom öffentlichen Dienst. - Was Tunesien angeht, so stellt 
dort die Lehre kategorisch fest, daß Frauen alle politischen Rechte haben (z. B. ‘ABD ALLAH AL- 
AHMADl, Huqüq al-insän wal-hurriyät al-'ämma ft l-qänün at-tünisf (Die Menschenrechte und die 
Grundrechte im tunesischen Recht), Tunis 1993.

2m Gerade diesen Bereich gestalten die Gesetze recht unterschiedlich (vgl. dazu M1RYAM 
SALIM, Audä" al-mar'a al-‘arabiya (Die Lage der arabischen Frau), 29, in: al-Mar’a al-'arablya baina 
thiql al-wäqi' wa-tatallu'ät at-taharrur (Die arabische Frau zwischen der Last der Realität und den 
Bestrebungen der Emanzipation), Beirut 1999, 13-33). So heißt es in All. 11 der ägyptischen Verfas­
sung: „Der Staat garantiert ein harmonisches Verhältnis zwischen den Pflichten der Frau gegenüber der 
Familie und ihrem Wirken in der Gesellschaft, indem er sie dem Mann auf politischen, gesellschaftli­
chen, kulturellen und wirtschaftlichen Gebieten gleichste!!!, ohne dabei die Gebote des islamischen 
Rechts zu verletzen” (übers, von BAUMANN und EBERT, 58). - Über die ägyptische Realität, die die 
Frauen benachteiligt, s. die oft drastischen Beschreibungen bei NAWAL EL SAADAWI, Tschador. 
Frauen im Islam, Bremen 1980, 157 ff.



325

VIII. Epilog

Diese neoislamische Lehre ist sehr verbreitet und bildet die Grundlage der of­
fiziellen Erziehungs-, Familien- und Sozialpolitik der arabischen Staaten. Sie steht 
in der über tausendjährigen Tradition der islamischen Scharia, die ein elaboriertes 
System darstellt, das alle Lebensbereiche des Menschen erfaßt. Es handelt sich um 
das Produkt von Theologen und Rechtsgelehrten und ist mitunter recht weit ent­
fernt von den tatsächlichen Gegebenheiten des Lebens. Selbst in unserer Zeit, die 
geprägt ist von weltweiter Informations- und Kommunikationstechnologie210, stellt 

die islamische Scharia sunnitischer Prägung weiterhin ein festes Fundament dar, 
auf das die Gesetzgeber der arabischen Staaten als Modell zurückgreifen, wenn sie 
im Bereich des Ehe- und Kindschaftsrechts Regelungen treffen. Folglich prägt 
diese neoislamische Lehre die Geschlechterrollen, wie sie von Mann und Frau in 
der arabisch-islamischen Welt erwartet werden, noch immer in beträchtlichem 
Maße211.

IX. Arabischsprachige Literatur

Abu Hagtr, Magid Mahmud, al-Mar'a wal-huqüq as-siyästya fi l-isläm (Die 
Frau und die politischen Rechte im Islam), Riyad 1997. Abu Zahra, Muhammad, 
al-Ahwäl ash-shakhsiya (Der Personenstand), 3. Aufl., Kairo 1957. ’Afifi, Muham­

210 Es gibt heute dank der Informations- und Kommunikationstechnologic einen globalen islamis­
chen Raum, worauf R. KLEIN-HESSELING und S. NÖKELund K. WERNER (Hsg), Der neue Islam 
der Frauen. Weibliche Lebenspraxis in der globalisierten Moderne. Fallstudien aus Afrika, Asien und 
Europa, Bielefeld 1999, 11-34, verwiesen. Dabei kann dieser globale Islam homogenisicrend- 
univcrsalisierend, aber auch hctcrogenisiercnd-partikularisierend wirken (13), weshalb es zu vielfältigen 
lokalen islamischen Orientierungen kommen kann (26). - Dem ist in der Tat so, wie wir oben im 
Zusammenhang mit der Inkulturation festgestellt haben, doch die Existenz der islamischen Scharia sorgt 
eben auch - weiterhin? - für die Vorherrschaft des islamischen Zentrums Uber die islamischen 
Peripherien. Über das dialektische Verhältnis von Globalisierung und Lokalisierung und seine 
Auswirkungen auf die Islamische Welt s. M. FORSTNER, Zwischen globalisierter Kommunikation und 
kultureller Fragmentierung - zur Rolle der Translatoren in der neuen Informations- und Kommunika- 
tionswelt, 149, 151. 155, in: W. WILSS (Hg.), Weltgcscllschaft. Weltvcrkchrssprache, Weltkultur, 
Tübingen 2000, 139- 183.

211 Beispiele in den Beiträgen über Ägypten, Libanon, Saudiarabien und den Emiraten in dem 
Sammelband von MAI YAMAM1, Feminism & Islam. Legal and litcrary prospcctives, London 19%. 
Es ist auffallend, daß das Zusammenwirken von Politikern und Vertretern des religiösen Establishments 
sich in der Regel nicht zugunsten der Frauen auswirkt. - Zur Lage der Frau im Widerstreit zwischen 
konservativ-islamischen und progressiv-nationalen Richtungen der arabischen Welt s. LAILÄ ‘ABD 
AL-WAHHÄB, Ta'thir at-taiyärät ad-diniya ft l-wa'y al-igtimä'i lil-mar'a al-'arabiya (Der Einfluß der 
religiösen Strömungen auf das gesellschaftliche Bewußtsein der arabischen Frau), in: al-Mar'a al- 
'arabiya 1999, 163-179; über die laizistischen Fcministinncn und die islamistischen Frauenrechtlerinnen 
vgl. auch R. KRE1LE, Der Krise "Herr” werden - Gcschlechterpolitik und gesellschaftliche Transfo- 
mationsprozesse im Vorderen Orient, 165 ff, in: P. PAWELKA und H.-G. WEHLING (Hg), Der Vor­
dere Orient an der Schwelle zum 21. Jahrhundert, Opladen 1999,156-172.
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mad as-Sädiq, al-Mar’a wa-huqüquhä fi 1-isläm (Die Frau und ihre Rechte im Is­
lam), Kairo 1988. al-Akhal b. Hauwä’, Nazartyat al-waläya fi z-zawäg fi 1-fiqh al- 
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schen Recht und in den arabischen Gesetzen), Algier 1982. ash-Sha'räwi, Mu­
hammad Mutawallt, Ahkäm al-usra wal-bait al-muslim Die Regelungen bezüglich 
der muslimischen Familie), Kairo 1998; ash-Sha'rawi, Muhammad Mutawalli, 
Fiqh al-mar’a al-muslima (Die islamische Rechtslehre bezüglich der muslimischen 
Frau), Kairo 1998; Biltägi, Muhammad, Fi ahkäm al-usra: az-zawäg wal-furqa (Die 
familienrechtlichen Regelungen: Eheschließung und Auflösung), Kairo 1985. Bul- 
hägg, Nädiya, al-Mar’a wal-wad' al-usri (Die Frau und die Familie), Rabat 1997. 
ad-Dumaigi, 'Abd Allah b. 'Umar b. Sulaimän, al-Imäma al-’uzmä ’inda ahl as- 
sunna wal-gamä'a (Die Oberste Machtbefugnis bei den Sunniten), Riyad 1987. 
Farag, as-Saiyid Ahmad, az-Zawäg wa-ahkämuhu fi madhhab ahl as-sunna (Die 
Eheschließung und ihre Regelungen bei den Sunniten, al-Mansüra 1989. Füda, 
‘Abd al-‘Azim, al-Hukm bimä anzala Allah (Die von Gott offenbarte Ordnung), 
Kuwait 1987. al-Häshimt, Muhammad 'Ali, ShakhsTyat al-mar’a al-muslima (Die 
Persönlichkeit der muslimischen Frau), Beirut 1997. 'Imära, Nagib, al-Usra al- 
muthlä fi dau’ al-qur’än (Die ideale Familie im Lichte des Korans), Riyad 1980. 
al-Khaiyat, Rim Nasükh, al-Mar’a fi 1-isläm (Die Frau im Islam), Damaskus - 
Beirut 1997. al-Madaghri, ‘Abd al-Kabir al-'Alawi, al-Mar’a bain ahkäm al-fiqh 
wad-da'wa ilä at-taghrir (Die Frau zwischen den Regelungen des islamischen 
Rechts und dem Ruf nach Veränderung), al-Muhammadiya (Marokko) 1999. 
Mahmud, Gamal ad-Din Muhammad, Usül al-mugtama' al-islämi (Die Wurzeln 
der islamischen Gesellschaft), Beirut-Kairo 1992. ders., al-Isläm wal-mushkilät as- 
siyäsiya al-mu'äsira (Der Islam und die heutigen politischen Fragen), Beirut - Kai­
ro 1992. ders., ad-Daula al-islämiya al-mu'äsira (Der moderne islamische Staat), 
Beirut-Kairo 1992. Muhammad, Saläh ‘Abd al-Ghani, Mausü'at al-mar’a al- 
muslima: ai-Huquq al-‘ämma lil-mar’a (Handbuch der muslimischen Frau: Die 
allgemeinen Rechte der Frau), 5 Bde., Kairo 1998. Mursi, Muhammad 'Abd al- 
‘Alim: al-Isläm w'a-makänat al-mar’a (Der Islam und die Stellung der Frau), Riyad
1997. Müsä, Kämil, Ahkäm al-‘ibädät (Die rituellen Pflichten), Beirut 1988. al- 
Qudät, Muhammad Tu'ma Sulaimän, al-Wiläya al-‘ämma lil-mar’a fi 1-fiqh al- 
islämT (Die allgemeine Machtbefugnis der Frau im islamischen Recht), Amman
1998. as-Sa'idi, 'Abd al-Hakam ‘Abd al-Latif, al-Usra al-muslima, usus wa- 
mabädi’ (Die muslimische Familie, Grundlagen und Prinzipien), Kairo 1993. as- 
Sa'idi, Häzim ‘Abd al-Muta'äli, an-Nazartya al-islämiya fi d-daula (Islamische 
Staatstheorie), Kairo 1986. Shams ad-Din, Muhammad Mahdi, Masä’il hariga fi 
fiqh al-mar’a (Umstrittene Fragen im Recht bezüglich der Frau), 4 Bde., Beirut 
1994, 1995, 1996, 1996. ash-Shawäribi, ‘Abd al-Hamid, al-Huqüq as-siyäsiya lil- 
mar’a fi 1-isläm (Die politischen Rechte der Frau im Islam), Alexandrien 1987. az- 
Zuhaili, Wahba, al-Fiqh al-islämT wa-adillatuhu (Die islamische Rechtslehre und 
ihre Argumente), 8 Bde., Damaskus 1989.



Achtung: Bedauerlicher Weise sind im Kanon XV im Beitrag von Prof. Fürst aufgrund eines 
drucktechnischen Problems einige Seiten verloren gegangen. Wir ersuchen Sie, die nun folgenden 
Seiten in Ihrem Kanonband zu ergänzen.

Die Norm des can. 775, „das eigene Recht beider Parteien ist einzuhalten“, 
sei mit Aufmerksamkeit zu überdenken, da nach einer gut begründeten - und auch 
von der Praxis der Kirche bestätigten - Meinung auch die Ehe zwischen Getauften 
und Ungetauften unter die ausschließliche Kompetenz der Kirche falle, auch so­
weit es die Bestimmung der rechtlichen Fähigkeit des ungetauften Partners betref­
fe.

Die Phrase des can. 776, „die an rein kirchliche Gesetze nicht gebunden 
sind“, sei völlig zweideutig, da sie sich sowohl auf die ungetauften als auch auf die 
getauften Nichtkatholiken beziehe. Der Unterschied sei aber wesentlich, insofern 
auf die Ungetauften die kirchlichen Gesetze nicht angewendet werden, da sie nicht 
der Kompetenz der Kirche unterstünden, während sie auf die getauften Nichtka­
tholiken nicht angewendet werden, da die Kirche so entschieden habe.

Aus diesem Grunde gäben die Worte des can. 776, n. 1 „das Recht, an das sie 
gebunden sind“ und die der n. 2 „dem die Partner zur Zeit der Eheschließung un­
terworfen waren“, da es sich um Getaufte handle, keinen Sinn, insofern „gebunden 
sind“ und „unterworfen waren“ sich nur auf die Gesetze bezögen, die auf die eine 
oder andere Weise aus der Autorität der Kirche kämen, die die einzig Kompetente 
in dieser Materie sei [!]72.

Der modus forderte also im Ergebnis, auch wenn er es nicht direkt aussprach, 
die Streichung von can. 775 und can. 776.

In etwa die gleiche Kerbe, also Ablehnung der beiden Canones, schlug ein 
weiterer modus. Dieser problematisierte die Frage, ob es nicht vielleicht noch zu 
früh sei, auf die Frage zu antworten, an welches Gesetz ein Ungetaufter bezüglich 
der Ehehindernisse gebunden sei. Ist es dessen religiöses Recht? Wie kann das 
Problem gelöst werden, wenn dieses Recht die Ehe mit Getauften absolut aus­
schließt, wie etwa das islamische Recht in bezug auf die Frau)? Was ist mit der 
Eheschließung zwischen Getauften und Juden? Muß nicht can. 775 dieses Problem 
beachten und eine Lösung geben? Darüber hinaus sei es wünschenswert, daß can. 
776 auf die Frage antworte, in welche Kategorie Orientalen gehören, die in der 
Kindheit in einer nichtkatholischen orientalischen Kirche getauft worden waren, 
aber in der Folge zu einer protestantischen Konfession iibertraten. Müßte ihnen 
nicht die gleiche Möglichkeit gegeben werden, wie den Katholiken, sich von der 
Beobachtung des Gesetzes der Kirche, in der sie die Taufe empfangen hatten, zu 
befreien? Was ist mit einem Protestanten, der in eine nichtkatholische orientali­

sche Nuntia 28 (1989) 104 f.



sehe Kirche aufgenommen wurde? Wenn ein lateinischer Katholik sich ohne 
päpstliche Erlaubnis nicht gültig einer anderen katholischen Kirche eigenen Rechts 
zuschrcibcn kann, wieso kann ein Protestant (der zur lateinischen Kirche gehört), 
in der Lage sein, rechtlich einer nichtkatholischen orientalischen Kirche anzugehö- 
ren? .

Es ist wohl keine Verletzung der Verschwiegenheitspflicht wenn ich sage, 
daß gerade der erste modus, der in diesem späten Stadium der Arbeiten* 73 74 gänzlich 

unerwartet kam, zunächst Bestürzung und teilweise Unverständnis auslöste. Man 
akzeptierte zwar im Wesentlichen die Anmerkungen bezüglich der Ungetauften, 
war aber darüber hinaus doch der Ansicht, daß die Probleme ausreichend überdacht 
worden seien und überdies die Feststellung, die Angelegenheit werde anderswo 
studiert, keinen Grund dafür darstelle, die eigenen, wohlbegründeten Überlegungen 
ad acta zu geben. Immerhin wurde ein Coetus minor gebildet, um die Materie 
nochmals, besonders anhand der beiden eben zitierten modi, zu überprüfen.

Aufgrund des Berichtes dieses Coetus minor und einer weiteren Diskussion 
im Coetus selbst wurde folgende Anwort beschlossen:

„Diese Canones sind notwendig, um eine von allen anerkannte Gesetzeslücke 
zu schließen. Sie werden aber75 umformuliert und zwar wie folgt: Can. 775 wird 

mit einem neuen'Text als § 2 in den can. 774 einbezogen, während can. 776, auch 
mit einem neuen Text, selbstständig bleibt“76.

13 Ebd.. 105.
,J Es war 1986 ja nicht nur das „Schema Canomun de Cultu Divino et praesertim de Sacramcn- 

tis“ von 1980 längst bekannt und auch der Bericht über die zu diesem Schema eingegangenen modi der 
Konsultationsorgane und deren Bearbeitung durch den Coetus specialis in den Nunlia 15 (1982) 3-97 
publiziert worden!

73 Dies bezog auch secundum quid andere modi ein, die zwar der Bericht in den Nuntia anführt, 
aber nicht kommentiert. Diese modi waren (siehe Nuntia 28 11989] 105 1'.):

1. Can. 775 fülle eine „Lücke“ aus, aber es muh auch Vorsorge getroffen werden für die Fälle, in 
denen die Gesetze der beiden Partner nicht zusammen beobachtet werden können: z.B. wenn einige 
orthodoxe Kirchen verlangen, daß man Orthodoxer werden müße, um in ihr heiraten zu können, hzw. 
wenn das islamische Gesetz vorschreibt, daß eine muslimische Frau nur einen Muslim heiraten kann 
(ein Mitglied).

2. Can. 775 solle umformuliert werden: „Bei einer Eheschließung zwischen einem katholischen 
und einem getauften nichlkalholischen Partner soll, was die Ehehindemisse betrifft, die nicht göttlichen 
Rechts sind, das Recht beider Partner beobachtet werden, soweit dies möglich ist". Die Begründung 
dafür lautete: Das „Recht“ der katholischen Kirchen genügt für jede Rcchtmäßigkeil; die Orthodoxen 
sind ablehnend gegenüber jeder Ehe ihrer Gläubigen, die in der katholischen Kirche gefeiert wird, und 
wollen nicht initwirken; was die Worte „oder einem ungetauften Partner“ betrifft, sind die Gründe für 
ihre Streichung analog und noch schwerwiegender; die letzten Worte „wenn es nicht göttlichem Recht 
entgegenslehl" können gestrichen werden, da sie evident sind und weil sie sich auch auf den katho­
lischen Partner beziehen.

Überdies sollen die Worte „ritu sacro“ in can. 776, n. 2 „zur größeren Deutlichkeit“ ersetzt wer­
den durch den Ausdruck „vor dem geistlichen Amtsträger", auch zur größeren Übereinstimmung mit 
can. 828, § 2 [?](cin Mitglied); zu letzterem möchte ich aber doch auf oben, Anm. 14, verweisen,

76 Nuntia 28 (1989) 106.



4. Dieser neue Text, der - dies sei hier vorweggenommen - von zwei kleinen 
redaktionellen Änderungen abgesehen dem promulgierten Text entspricht, lautete 
nun wie folgt:

Can.774 „§ 1. Matrimonium catholicorum, etsi una tantum pars est catholica, 
regitur iure non solum divino, sed etiam canonico salva compotentia civilis aucto- 
ritatis circa mere civiles matrimonii cffcctus.

§ 2. Matrimonium inter partem catholicam et partem baptizatam acatholicam 
salvo iure divino regitur etiam:

1° iure proprio Ecclesiae vel Communitatis ecclesialis, ad quam pars acatholi- 
ca pertinet, si haec Communitas ius matrimoniale proprium habet;

2° iure, cui pars acatholica subicitur, si Communitas ecclesialis, ad quam per­
tinet, iure matrimoniali proprio caret.

Can. 776: Si quando Ecclesia iudicare debel de validitate matrimonii acatho- 
licorum baptizatorum:

1" quod attinet ad ius, quo partes tenebantur tempore celebrationis matrimo­
nii, servetur can. 774, § 2;

2° quod attinet ad formam celebrationis matrimonii Ecclesia agnoscit quamli- 
bet formam iure praescriptam vel admissam, cui partes tempore celebrationis ma­
trimonii subiectae eranl, dummodo Consensus expressus sit forma publica et, si una 
saltem pars est christifidelis alieuius Ecclesiae orientalis acatholicae, matrimonium 
ritu sacro celebratum sit“77.

/. Die Plenaria der Mitglieder der Kommission und die Überprüfung und 
Promulgation durch den Papst

1. Vom 3.-14. November 1988 fand nun die Plenaria der Mitglieder der 
Kommission statt, die das Schema des Codex entsprechend den Vorschlägen des 
Coetus de expensione observationum fast unverändert und mit großer Mehrheit 
annahm.

2. Nach einer letzten „Feinarbeit“ durch den Coetus de coordinatione (16.-21. 
November 1988) wurde das Schema am 28. Jänner 1989 als „Codex Canonum 
Ecclesiarum Orientalium. Schema novissimum iuxta placita Patrum Commissionis 
emendatum atque Summo Pontifice praesentatum“ zusammen mit einem detail­
lierten Bericht über die Arbeit der Plenaria vom Vizepräsidenten der Kommission, 
Bischof Eid, und dem Sekretär, P. Zufek S.J. dem Papst überreicht78 und schließ­
lich nach sorgfältiger Überprüfung durch den Papst selbst (der sich dazu zur Unter­

stützung auch einer kleinen, von ihm berufenen Kommission bediente) am 18.

” Ebd. can. 776, n. 2, ist wortglcich mit dem Text im Schema.
7,1 Siehe Nuntia 29 (1989) 78 f.



Oktober 1990 feierlich promulgiert; und damit traten auch, in der neuen Zählung, 
die cann. 780 und 781, die ich gleichsam als Motto diesem Beitrag vorangestellt 
habe, als Gesetze in das Leben der Kirche71.

II. Schlußbernerkungen

Ich hoffe, daß selbst in der gedrängten Form dieses meines Beitrages zu die­
ser Festschrift für meinen verehrten Vorgänger im Amte des Präsidenten der Ge­
sellschaft für das Recht der Ostkirchen und nunmehrigen Alt- und Ehrenpräsiden­
ten dieser Gesellschaft811 ersichtlich geworden ist, wie sehr sich die Päpstliche 
Kommission für die Rekognition des Orientalischen Codex Iuris Canonici bemüht 
hat, gerade in Fragen des für das Leben der Gläubigen rechtlich ja so wichtigen 
Eherechtes im Recht der Katholischen Orientalischen Kirchen eine das Recht der 
anderen christlichen Konfessionen und der nichtchristlichen Religionen angemes­
sen respektierende ökumenische Ausrichtung zu finden und damit auch eine gra­
vierende Gesetzeslücke zu füllen81. Es bleibt nur zu hoffen, daß auch für den Be­

reich des lateinischen Kirchenrechts eine analoge Gesetzgebung bald erfolgen 
wird, um die vielen dort bestehenden Unsicherheiten der Rechtsprechung, die auch 
das Klima des „praktischen Ökumenismus“ berühren, endlich zu beseitigen.

n Can. 1488 CCEO: „Leges instituuntur promulgatione“.
*° Metropolit Prof. Panteleimon Rodopoulos hat sich seinerzeit sehr für diese Canones interess­

iert.
xl In diesem Sinne gratuliert mit mir auch unser Mitglied Joseph Prader, dessen Hartnäckigkeit 

als Relator des Coeluxde matrimonio diese beiden Canones letztlich mitzuverdanken sind.
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