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Einleitung

Es sind iiber vierzig Jahre vergangen seit dem Erscheinen der Arbeit von Kurt Ho-
redt mit dem Titel ,Contributii la istoria Transilvaniei. Secolele IV-XII [Beitrdge zur
Geschichte Siebenbiirgens. 4.-12. Jahrhundert]. Die Hauptthemen, die damals skiz-
ziert wurden vom bedeutendsten Professor und Forscher der Archiologie dieser Peri-
ode in Siebenbiirgen im 20. Jahrhundert, blieben bis heute im Projektstatus. Weder die
Erforschung der Spitantike und der Beginn der Volkerwanderungszeit, noch die Zeit
der Gepiden im 4. und 5. Jahrhundert, noch die Erforschung der avarischen und slavi-
schen Epoche und noch weniger die Anfinge des Eindringens der Ungarn in Sieben-
biirgen machten in dieser Zeit spektakuldre Fortschritte. Deshalb schauen die jiinge-
ren Generationen von Archiologen mit Hoffnung auf diesen historisch hochkomplexen
Zeitraum.

Leider sind wir noch immer Gefangene des fehlenden Enthusiasmus, des Stolzes,
der Rache derer, die geplagt sind von Uberlegenheits- oder Unterlegenheitsgefiihlen,
Opfer der eigenen Starrkopfigkeit bei der Organisation der Arbeit und den Vorstellun-
gen von Kommunikationsmechanismen. Wéihrend die Generation, zu der ich gehore,
sich wenigstens zum Teil der Situation bewusst ist, aber nicht mehr genug Zeit hat, um
die Dinge wirklich verdndern konnte, liegt die Hoffnung auf Normalitdt und die Ver-
antwortung der ,Europdisierung“ der ruménischen Archédologie bei den kommenden
Generationen. Ich glaube nicht, dass wir uns heute noch den Luxus einer ,strahlenden
Isolation® erlauben kdnnen, die in letzter Instanz Stagnation und ein unverdientes und
beschimendes Unwissen derer bedeutete, die unsere gleichberechtigten Partner sein
sollten. In diesem Rahmen, der eher pessimistisch und voller Unsicherheiten ist und
nicht voll Vertrauen und Struktur, hat dieser Band nicht die Intention, Lsungen zu
bieten, sondern Debatten auszulosen, Ideen zu generieren und mogliche Richtungen
aufzuzeigen. Nicht nur wegen der Dimensionen, sondern auch wegen des Inhalts,
muss er als , Aperitif“ angesehen werden, der den Appetit anregen soll zur Losung ei-
ner ganzen Reihe von Herausforderungen.

Die Erforschung dieser Periode wird in der Zukunft nur fiir diejenigen mit Erfolg
gekront sein, die verstehen, dass die Beschiftigung damit keine besonderen Vorsichts-
mafSnahmen erfordert, dass es keine ,,sensiblen® Probleme gibt, bei denen man auf die
Zwischentone achten muss. Das einzige, was fiir einen Wissenschaftler zdhlt, ist Anné-
herung an historische Wahrheit und Enthusiasmus fiir die Forschung.

Das Herangehen an eine Problematik der Kulturgeschichte in einer historischen
Zeit, in der die politischen, gesellschaftlichen und ethnischen Realititen noch im
Dunkeln sind, stellt eine Herausforderung dar, der ich mich vor allem vor mir selbst
stellte. Es erschien mir spannend, die Phinomene der Mentalitit einer Epoche der
vielfdltigen und fruchtbaren kulturellen Interaktionen zu beleuchten, in der die Be-



griffe, zwischen denen sich das reale Leben verschiedener menschlicher Gemeinschaf-
ten abspielte, die der Integration oder des Widerstandes gegeniiber der kulturellen In-
tegration waren. Die barbarische Welt der groffen nordischen Hilfte Europas, oder die
der skythischen Steppen, die so oft ungerechtfertigter Weise nur durch das Prisma der
Opposition gegeniiber der Welt des Mittelmeerraums des Romischen Reiches angese-
hen wurde, ist geprigt von einer permanenten Dynamik und durchlief hiufig Prozesse
der ethno-kulturellen und politischen Restrukturierung. Den wichtigsten Moment
dieser Verinderungen stellt der Beginn der Zeit der Volkerwanderung dar. Zu diesem
Zeitpunkt erlangte das Karpatenbecken wieder die Rolle einer Region mit kultureller
und historischer Bedeutung auf der Ebene des antiken Europas. Es kamen neue Bevol-
kerungen an, unterschiedlicher Herkunft und Kultur, es wurden grofie barbarische
Konfdderationen geschlossen, wahre ,Imperien des Moments, und es war der
Schmelztiegel, in dem der Kontakt geschah zwischen der spétromischen Zivilisation
und der Kultur der Neuankdmmlinge. Der intensive Prozess der kulturellen Interak-
tion, der in Siebenbiirgen am Ende der Antike und zu Beginn der Volkerwanderung
ablief, ist nicht nur ein Thema, das unter Historikern ,in Mode® ist. Es ist im Grunde
der wahre Kern der Geschichte, denn in diesem Moment begannen, sich ethnische
Identititen abzuzeichnen, darunter auch die der Ruminen. Die ethnische Identitit ist
ein bestimmender Faktor der Kulturgeschichte. Der Weg hin zu dieser Identitit war
lang, schwierig und schwerer als man in der Regel glaubt. Manchmal verlieren sich die
Spuren komplett, um an anderer Stelle und in anderer Form wieder aufzutauchen.
Manchmal passt das, was man entdeckt, nicht zu dem Bild, das man bereits hat von der
Protogeschichte der ruminischen ethnischen Identitdt. Man darf aber nicht verges-
sen, dass wir uns erst am Anfang der Suche nach diesem Weg befinden. Leider haben
manche Forscher bei der Erforschung dieser Probleme die Tendenz, die Vergangen-
heit in ihrer eigenen Vorstellung zu konstruieren, beeinflusst von der Mentalitit, den
gesellschaftlichen und politischen Konzepten der Gegenwart. Die Herausforderung an
die Zukunft ist, zu versuchen, diesen ,parochialen Subjektivismus®, wie ihn St. Shen-
nan nannte, zu iitberwinden. Die praktische Herangehensweise ist die Entpersonalisie-
rung des Subjekts und die Diskussion aller historischen und kulturellen Prozesse, die
in dieser Zeit stattfanden. Man darf als Historiker nicht vergessen, dass die ethnische
Identitit in der Antike nicht das bedeutete, was sie in der Moderne geworden ist. Die
aufmerksame, ruhige und vorurteilsfreie Recherche, wird Schritt fiir Schritt dazu fiih-
ren, dass alle Elemente angesammelt werden kdnnen, die notwendig sind, um diesen
wichtigen historischen Prozess zu verstehen. Florin Curta ist ein unter ruménischen
Historikern einzigartiger Versuch gelungen, die Ethnogenese der Slaven zu erkliren,
indem er die Ethnizitit aus der sozio-historischen Perspektive konzeptualisierte, eine
Denkweise, die leider in der ruminischsprachigen Fachliteratur inexistent ist (Curta
2001).

Die Intention der vorliegenden Arbeit war der sehr viel bescheidenere Versuch, ei-
nen Blick zu werfen auf diese kulturellen Prozesse in Siebenbiirgen (soweit es uns die



historischen und archéologischen Quellen erlauben), durch das Prisma des Vergleichs
mit anderen Rdumen, in denen sich dhnliche Prozesse abspielten, und auch durch die
Erweiterung der Recherche auf das gesamte Karpatenbecken und die anderen Grenz-
regionen Siebenbiirgens. Ich bemiihte mich, die historischen Phénomene, mit denen
ich mich beschiftigte, zu bearbeiten mit der neusten Literatur, die mir zugénglich war,
und mich einzuordnen in die aktuellen methodologischen Strome und die aktuelle
Denkart in Europa und den USA. Ich bin mir sehr wohl dessen bewusst, dass viele
meiner Meinungen sowohl Fachleuten als auch dem breiten Publikum nicht gefallen
werden. Ich weifd auch, dass nicht alle Ideen oder Hypothesen, die ich lancierte, zwin-
gend wahr sind, und bei manchen bin ich mir selbst unsicher. Woriiber ich mich aller-
dings sicher bin, ist, dass die Diskussion dariiber die Forschung auf diesem Gebiet dy-
namisieren und stimulieren wird in diesem Bereich, der so oberflichlich und prekir
bearbeitet wurde in Ruminien. Die Intention, die die Grundlage bildet fiir die vorlie-
gende Arbeit, dhnelt in gewisser Weise den ,Beitrigen Horedts: die Verbindung von
Untersuchungen um eine allgemeine Idee herum. In meinem Fall war das Hauptinter-
esse die Untersuchung der kulturellen Interferenzen sowohl auf der Ebene der Spiritu-
alitdt der Epoche als auch auf der eher spiirbaren Ebene der alltiglichen materiellen
Kultur. Mein Gedanke, der im Laufe der Erarbeitung der verschiedenen Teile der Ar-
beit an Kontur gewinnt, war es, dem Band den Akzent eines ,archédologischen Essays“
zu geben, eine rare Spezies, die im Allgemeinen von den ruminischen Archédologen
mit Misstrauen betrachtet wird. Obwohl ich diesen Band in keiner Weise mit dem von
Kurt Horedt vergleichen mochte, hoffe ich, dass wenigstens ein paar der Untersuchun-
gen, die er enthilt, die Bezeichnung ,Beitrige“ verdienen.

Die vorliegende Arbeit richtet sich besonders an Studierende der Archdologie des 1.
Jahrtausends n. Chr., aber kann auch anderen niitzlich sein. Ich mochte niemandem
die Ideen und Konzepte aufdringen, die ich auf den Seiten dieses Buches vertrete, ich
halte es fiir ausreichend, die Bibliographie im Kopf zu behalten und deren Werke zu
konsultieren. Dies konnte sein bester Zweck sein: die Debatte iber die Problematik im
Wissen um die Sache. Ich mochte auflerdem festhalten, fiir diejenigen, die Andersden-
kende gern mit Etiketten versehen, dass ich nicht zur Kategorie derer zihle, die ver-
staubte historiographische Dogmen verteidigen (was klar aus dem Text hervorgeht),
und noch viel weniger gehore ich in die Gruppe der ,Entmythisierer” (was genau so
klar aus der Bibliographie hervorgehen sollte). Die Schlussfolgerungen, zu denen ich
im Laufe der verschiedenen Kapitel kam, werden sich als korrekt oder falsch erweisen
und sind die Frucht eines ehrlichen Forschungsbemiihens. In diesem lehne ich alle
ideologische Einflussnahme ab, die sich iiber die historische Forschung legen kénnte.

Geary schrieb, dass die Geschichte wichtig, vielleicht lebenswichtig ist, aber das
historische Argument keine Losung bietet, um die brennenden Probleme der Gegen-
wart zu losen, seien sie verbunden mit Ethnizitdt und nationalen Rechten, der europi-
ischen Einheit oder der Globalisierung. Wenn Historiker sich den Herausforderungen
der Gegenwart stellen, dann miissen sie darauf achten, nicht zu glauben, dass sie durch



historische Gelehrsamkeit gelost werden kénnen (Geary 2012: 304). Dies bedeutet
nicht, dass der Historiker sich nicht fir das reale Leben interessieren und keine Hal-
tungen einnehmen sollte gegeniiber den essentiellen Problemen der Gesellschaft, in
der er lebt.

Viele der Ideen, die die Grundlage dieses Bandes bilden, sowie die Literatur aus
dem Ausland, die ich konsultierte, sind das Resultat von lingeren und kiirzeren For-
schungsaufenthalten an der Katholischen Universitit Louvain (1998/1999), bei der
American Academy und weiteren Reisen nach Rom (2000), an die Universitit Wien
(2002), zur Romisch-Germanischen Kommission in Frankfurt am Main (DAAD Sti-
pendien 2003 und 2009). Manche dieser Reisen oder die Teilnahme an wissenschaftli-
chen Treffen waren nur moglich durch die wissenschaftliche Unterstiitzung der Uni-
versitit ,Babes-Bolyai“ Cluj-Napoca aus den Foérdermitteln der Weltbank und des
CNCSIS, Institutionen denen ich dankbar bin.

Die vorliegende Arbeit ist eine verbesserte und aktualisierte Variante der rumini-
schen Ausgabe von 2003. Fiir diese Ausgabe danke ich dem Ruminischen Kulturinsti-
tut, der Ubersetzerin Julia Richter und meinem Freund und Kollegen Dr. Cilin Timoc
fiir ihre Grofizligigkeit und ihren Altruismus, so wie allen, die das Erscheinen dieses
Buches ermdglichten.



Teil1 Spirituelle Interferenzen

Kapitel1 Zwischen der Spatantike und dem Mittelalter. Fiir eine
Geschichte der Spiritualitat in Siebenbiirgen

Der ,Ubergang®von der klassischen Antike zum Mittelalter des Rémischen Reiches
wurde heftig diskutiert seit Edward Gibbon bis zur neueren Theorie des ,,Zusammen-
bruchs der Systeme“ (Woolf1990), der in der letzten Instanz eine moderne Version der
Idee von ,Niedergang und Verfall“ bot. Heute wird die Erklirung des ,Verfalls“ nicht
mehr akzeptiert. Sie basiert auf der Idee, dass die Gesellschaften und Kulturen endlos
im selben Zustand verharren. Aber in Wirklichkeit existierten sie nicht in einem Va-
kuum. Die Welt war und ist in einem permanenten Transformationszustand. Alle gro-
feren und kleineren Verinderungen, die innerhalb des Romischen Reiches und im
Umfeld seiner Grenzen geschahen, zusammen genommen, wurden filschlicherweise
als ,Niedergang® etikettiert (Cameron 1993a: 98).

Eine andere Art und Weise, die Dinge zu erkliren, zeigte sich in neueren Werken
der Anthropologie: Sie gehen davon aus, dass alle komplexen Gesellschaften dazu nei-
gen immer komplexer zu werden bis sie zu einem Punkt kommen, an dem der Zerfall
beginnt (Tainter 1988).

So miissen wir fiir die ehemalige Provinz Dakien festlegen, wie viele der alten Ge-
sellschaftsmodelle weiterbestehen und worin die Verinderungen bestehen. Welches
ist schliefilich das gesellschaftliche Modell? Einer der interessantesten Pfeiler dieser
Gesellschaften in ,Transformation® ist die Spiritualitit. Das Hauptproblem in diesem
speziellen Fall ist das Verhiltnis zwischen dem alten traditionellen Glauben und den
neuen Glaubensrichtungen, von denen die wichtigste das Christentum ist. Fiir die Ge-
biete, die in der spitromischen Epoche im Rémischen Reich verblieben, gibt es die
Tendenz (vor allem, wenn aus der Perspektive des modernen Rationalismus aus geur-
teilt wird), davon auszugehen, dass ,die Epoche der Spiritualitit“, wie die Spatantike
auch genannt wurde, aus dem Klima der Unsicherheit des 3. Jahrhunderts n. Chr. her-
aus entstand. Mit anderen Worten, die Menschen hitten sich der Religion zugewandt,
und vielleicht besonders dem Christentum, auf der Suche danach, den Sinn der Exis-
tenz zu begreifen, oder um den Bedringnissen der Gegenwart zu entkommen (Dodds
1965; Brown 1978). Ob die Spétantike wirklich eine Epoche vermehrter Spiritualitét
war im Vergleich zu vorangegangenen historischen Epochen wird heute mit einem
Fragezeichen versehen. Es ist nur eine Vermutung, die die Diskreditierung des grie-
chisch-romischen Glaubens oder dessen Verfall in Verbindung bringt mit einem Chris-



tentum, das diese spirituelle Liicke schliefien sollte. Diese christliche Sichtweise hilt
nicht Stand vor den neueren Studien zur religiésen Vielfalt des frithen Reichs, und die
Griinde fiir die Entwicklung der christlichen Kirchen und der Ausbreitung des Chris-
tentums kénnen nur durch eine direkte und sorgfiltige Analyse gefunden werden,
nicht dadurch, einfach den Niedergang der traditionellen antiken Religionen zu erkli-
ren (Cameron 1993b: 11f.).

Die ersten, die eine sozio-kulturelle Analyse in die Erforschung der Geschichte des
Christentums einfliefSen liefSlen, waren Kenneth Scott Latourette und Christopher
Dawson. Latourette konzentrierte sich auf die Interaktionen zwischen dem Christen-
tum und nicht-christlichen Gesellschaften und schuf eine Methode fiir die Untersu-
chung der Wirkung des Christentums auf die nicht-christlichen Gesellschaften und
vice versa. Diese Methode kommt am besten zum Ausdruck in den Fragen, die er in
der Einleitung seiner Arbeit stellte: Was war das Christentum, das sich ausbreitete?
Warum breitete das Christentum sich aus? Warum erlitt das Christentum Zeiten des
Riickgangs und warum hatte es manchmal nur teilweise Erfolg? Durch welche Mittel
breitete sich das Christentum aus? Welche Wirkung hatte das Christentum auf das Ge-
biet, in das es kam? Welche Auswirkungen auf das Christentum hatte das Gebiet, das
es aufnahm? (Latourette 1937-1945: X-XV). Die Antworten auf diese Fragen sind von
grofier Bedeutung fiir die alte und frithmittelalterliche Geschichte Ruméniens, aber
auch fiir die Geschichte der Spiritualitit im Allgemeinen.

In der Geschichte Siebenbiirgens bleibt der Zeitabschnitt zwischen dem Ende der
Antike und dem Beginn des Mittelalters im Dunkeln. Das grofite Hindernis auf dem
Weg der Erkenntnis stellt die schlechte Quellenlage schriftlicher Quellen dar. Die ru-
minische Geschichtsschreibung beschiftigte sich besonders mit dem Auftauchen des
Christentums im ehemaligen Dakien, aber die Problematik wurde nicht als spirituelles
Phinomen behandelt, das in einer Gesellschaft auftauchte, die sich ebenfalls in einem
Umgestaltungsprozess befand, sondern als einfaches Argument der ,Kontinuititsthe-
orie“ der dako-rémischen lateinischsprachigen Bevolkerung von der Antike bis zum
Beginn des Mittelalters. Deshalb basierte die Forschung nur auf quantitativen Krite-
rien, auf den rechnerischen Auswertungen archiologischer frithchristlicher Funde,
was zur Manie mehrerer Generationen von Archdologen und Historikern wurde. Un-
zureichend argumentiert ist auch die Idee einer ,unverbriichlichen Verbindung® zwi-
schen Christentum, Romertum und Kontinuitit, ein propagandistisches Klischee, das
mit zu grofler Leichtigkeit auch von Autoren iibernommen wurde, die zuvor gute Ar-
beiten vorgelegt hatten (Madgearu 2001a: 14). Zu recht kann gesagt werden: ,,das um-
fangreiche Dossier des Problems der dako-romischen Kontinuitit auf dem Gebiet Da-
kiens blieb mit Sicherheit auch wegen der Art und Weise offen, in der die ruminische
Archiologie der Nachkriegszeit sich mit ihm beschiftigte® (Stanciu 2001: 490). Das
bedeutet nicht, dass nicht auch komplexere historiographische Versuche gestartet
worden seien (Horedt 1982; Gudea & Ghiurco 1988). Ein besonderer Moment bei der
Erforschung dieser Aspekte stellte das Erscheinen der Arbeit von Nelu Zugravu (Zu-



gravu 1997) dar, der ersten systematischen Analyse der Problematik, auch wenn das
Ergebnis leider nicht iiberzeugend ist, da der Untersuchungsweg (der geprigt ist von
Modellen, die heute angesagt sind) nicht passend erscheint, was am Ende dazu fiihrte,
dass die Schlussfolgerungen erzwungen sind und bereits vor der Untersuchung vorge-
geben waren. Die niitzlichste und bemerkenswerteste Herangehensweise der neuen
Generation liefert unserer Auffassung nach Andrei Timotin (Timotin 1998), der in sei-
ner Analyse den allgemeinen und lokalen geschichtlichen Rahmen einbezieht und
dogmatische Interpretationen, die in der heutigen Wissenschaftswelt nicht mehr ak-
zeptabel sind, klar benennt. Das Resultat dieser breiten Studie besteht nicht in einer
wundersamen Losung des Problems, sondern im Skizzieren einer korrekten methodo-
logischen Richtung fiir zukiinftige Forschung.

Die Analyse der spirituellen Phinomene in der Epoche, auf die wir uns beziehen,
muss die Transformationen beachten, die im Rahmen der lokalen Bevolkerung statt-
fanden, als es die politische und militérische Kontrolle des Romischen Reiches im
Norden der Donau nicht mehr gab. Die wichtigsten Informationen zu diesem Problem
stammen aus der Interpretation archidologischer Funde. Diese auf Grund ihrer Natur
in ihrer Informationskraft limitierten Quellen konnen nur ein bruchstiickhaftes und in
bestimmter Weise interpretierbares Bild liefern.

Von Beginn an muss die Darstellung der neuen Gesellschaft in der ehemaligen Pro-
vinz eine Reihe von Konsequenzen im Blick behalten, die der Riickzug der romischen
Autorititen der aurelianischen Epoche mit sich brachte.

1. Ein bedeutender Teil der Gesellschaft verliefl die Provinz Dakien zusammen mit
den Behorden und der Armee, wie aus den literarischen Quellen hervorgeht (Diacone-
scu 2002). Dazu konnen die Mitglieder der zivilen und militirischen Verwaltung und
ihre Familien gezdhlt werden, die vollstindig das Land verlieen. Von der wirtschaft-
lich aktiven Bevolkerung gingen zu grofien Teilen die Handwerker und Héindler aus
den Stédten, die auf die Existenz eines Marktes angewiesen waren. Ein Desinteresse,
den Oberen zu folgen, konnte im stddtischen Bereich nur unter den besitzlosen Arbei-
tern festgestellt werden. Es existieren aber noch immer verschiedene Meinungen tiber
die Anzahl der Bevolkerung, die in den ehemaligen romischen Stidten verblieb. Ein
Beispiel dafiir, wie archidologische Dokumente, die wir haben, verstanden und inter-
pretiert wurden, ist die Berechnung der Bevolkerung der ehemaligen romischen
Napoca. Man behauptete ohne Beweisfithrung, dass im 4. Jahrhundert v. Ch. Napoca
8.000-9.000 Bewohner hatte (Protase 1999). Aber aus Napoca sind sicher nur sieben
Miinzen aus dem 3. Jahrhundert bekannt, die 1960 entdeckt wurden, ein paar Teile aus
Nekropolen, wahrscheinlich aus dem 4. Jahrhundert, und Ofen aus Minastur sowie
neuere Miinzenfunde aus dem 4. Jahrhundert aus dem Umfeld von Manastur, die
heute verschwunden sind (Horedt 1982: 66f., Abb. 24; Rep 1992, s.v. Cluj). Zugegebe-
nermafien ist das relativ wenig, um daraus zu schlieflen, dass dies der archdologische
Ausdruck sei fiir 8.000-9.000 Menschen. Die Miinzen aus dem 4. Jahrhundert, die bei



Grabungen auf der Piata Muzeului zwischen 1992-1996 von M. Wittenberger ,ent-
deckt” wurden, hat noch niemand gesehen, wahrscheinlich handelt es sich um einen
schlechten ,archéologischen Witz“, den manche ernst genommen haben (Protase
1999), und die Begribnisstitten auf der Strada Memorandului gehéren der Tschernja-
chow-Santana de Mures-Kultur mit fremden Einfliissen (Vlassa 1970; Horedt 1982,
123), also Neuankdmmlingen! Dazu kommen schriftliche Informationen iiber Cluj im
Mittelalter, die relevant sind, da die mittelalterliche Stadt die antike Stadt iiberlagerte.
Aus dem Steuerregister von 1593 geht hervor, dass im Inneren der Mauern circa 5.500
Bewohner lebten, zu denen noch circa 1.500 in den Vororten hinzukommen und unge-
fahr 1.000 ohne Hab und Gut, die von den Steuern befreit waren (Pascu & Marica
1969). Insgesamt circa 8.000. Zu behaupten, das ehemalige Napoca im 4. Jahrhundert,
in dem wirtschaftliche, soziale und politische Strukturen nicht mehr funktionierten,
habe die gleiche Anzahl von Einwohnern gehabt wie Cluj am Ende des 16. Jahrhun-
derts, eine Zeit wirtschaftlichen Aufschwungs, ist offensichtlich eine Ubertreibung.
Ohne jegliche Dokumentation behauptet derselbe Autor in einem anderen Werk, dass
die stidtische Bevolkerung, die die Provinz verlief, 40% ausgemacht habe, und dieje-
nigen, die im stddtischen Bereich blieben, machten 120.000 Menschen aus (Protase
2001: 185).

Aus dem lindlichen Bereich verlieflen die Landbesitzer das Gebiet (auch wenn viele
von ihnen in den Stidten lebten) und diejenigen, die an sie gebunden waren. Die Be-
volkerung, die keinen Landbesitz hatte, darunter indigene Gemeinschaften oder kolo-
nialisierte Barbaren, die bereits stark integriert waren, war die einzige Bevolkerungs-
gruppe, die ein Verschwinden der rémischen Staatsstrukturen bevorzugte. Auch
wenn uns die Logik zu diesen Schlussfolgerungen fiihrt, ist es dennoch schwer, die
kollektiven oder individuellen psychologischen Bereiche zu bestimmen, die innerhalb
der selben sozialen Gruppe zu den verschiedenen Reaktionen fiithrten, die teilweise
der Logik widersprechen.

Das romische Landeigentumssystem verschwand, da es nicht weitergefithrt werden
konnte, ohne durch die staatlichen Behdrden garantiert und verteidigt zu werden.
Deshalb scheint es natiirlich zu sein, dass mit dem Riickzug der Behorden auch die
kleinen Landbesitzer, meistens ehemalige Soldaten, die Gegend verliefen.

2. Es verschwand die marktgeleitete Produktion und der Handel verlor seine Giiter.
Die Miinzen waren weiterhin bekannt und wurden verwendet, aber tauchten nicht
mehr regelmiflig auf, alte wirtschaftliche Mechanismen horten auf zu funktionieren.
Es existierte also kein wirklicher Markt mehr. Unter diesen Umstdnden musste jede
Familie, die in Dakien geblieben war, Ackerbau betreiben, und auch wenn sie noch in
den Gebduden der ehemaligen Stidte wohnten, mussten sie Tiere halten, um ihren Le-
bensunterhalt zu bestreiten. In der neuen Gesellschaft gab es nur noch Platz fiir Land-
wirte. Es ist sehr gut moglich, dass diejenigen, die die Landarbeit nicht kannten, ihre
Korperkraft oder ihre Fahigkeiten gegen Nahrung zur Verfiigung stellten. Es ist eine



erste Pramisse fiir den Beginn eines neuen Wettstreits um die beste soziale Stellung in
einer armen, geschlossenen Gesellschaft, in der ein Beruf aus der Vorgeschichte, der
lingst vergessen war, wieder elementare Bedeutung gewann in der gesamten Gemein-
schaft. Fiir Britannien in der Zeit nach der Auflésung der romischen Macht und dem
Auftauchen der ersten Angelsachsen nahm man an, dass die Kontinuitéit der lindli-
chen Wirtschaft auf Grund der Tatsache sehr stark war, dass in der Mehrzahl der an-
gelsichsischen Siedlungen das Verhiltnis der Schafe gegeniiber den Rindern dem der
Zahlen in der britisch-romischen Zeit dhnelt, im Gegensatz zur hoheren Anzahl der
Rinder auf dem Kontinent und im norddeutschen Gebiet. AufSerdem konnte eine
Reihe von Spezialisierungen der Arbeit aus der spatromischen Zeit ibernommen wer-
den (Hines 1993: 76).

Alexandru Madgeru stellte ein neues Konzept vor mit dem Begriff des ,post-urba-
nen Mediums®. Darunter versteht er einen neuen Lebensraum, der charakterisiert ist
durch das Verschwinden der Elemente, die das romische Stidtewesen ausmachen,
was zu einer Ruralisierung der ehemaligen Stidte fiihrte, die sich durch , Siedlungen,
die in den Stiddten existierten, die aber keine Stidte mehr waren“ zeigte (Madgeru
2002: 192). Die Dichotomie ,town-life“ - ,life in town®, ist ein wenig konstruiert, da
letzteres immer im ersten Begriff enthalten ist, auch im Englischen. Auf der anderen
Seite erlaubt es uns der aktuelle Forschungsstand der Archéologie der ehemaligen r6-
mischen Stéddte nicht, einen anderen Typ Lebensraum zu definieren, der besonders
wire im 5.-4. Jahrhundert v. Chr. Das Phanomen der Ruralisierung, ein Phinomen
der spiatromischen Epoche, das aber nur auf der Ebene der historischen Zeit spiirbar
ist, kann im Siebenbiirgen nach 271 v. Chr. nicht mehr ausgemacht werden, als sich
die sozialen und wirtschaftlichen Bedingungen radikal verindern und die alten Pha-
nomene, die langsam die Gesellschaft der Provinz verdnderten, einen anderen Ver-
lauf nahmen. Eine ,zweite Etappe der Ruralisierung® ist also schwer zu akzeptieren,
wenn ,durch die Umsiedlung der Bewohner aus dem post-urbanen in die lindliche
Umgebung die dorflichen Gemeinschaften in Dakien im4.-6. Jahrhundert in engeren
Kontakt traten mit denen, die zugleich Agenten der Romanisierung und Agenten der
Christianisierung waren: die Stidter” (Madgeru 2002: 194). Aus methodischer Sicht
ist diese theoretische Vision sehr eng, wenn nicht sogar mechanisch: Sie arbeitet ein-
seitig nur mit der Verinderung des stidtischen Bereichs, in Etappen, die nur auf der
Basis relativer politischer Fakten gegriindet sind (die Griindung der Provinz Dakien
und die Aufgabe der Provinz Dakien) und den zweiten Pol, das lindliche Gebiet, als
unbewegliches Element ansieht, das bis in das 4.-6. Jahrhundert keinen Verinderun-
gen unterworfen ist.

Die romische Gesellschaft der Provinz Dakien fiel auseinander nach dem Verlassen
der Behorden und der Armee des Reiches. Der Verlust der gesellschaftlichen und kul-
turellen Komplexitit der romischen Epoche muss einen Riickschritt bedeutet haben,
in jedem Fall einen quantitativen, der in erster Linie auf der Ebene der materiellen
Kultur spiirbar ist (Tainter 1988).



Die Gesellschaft Siebenbiirgens zwischen dem Ende des 3. Jahrhunderts bis zur
Mitte des 4. Jahrhunderts muss eine lindliche und ruralisierte Gesellschaft gewesen
sein, die aus armen und zahlenmifig reduzierten Gemeinschaften bestand, fiir die
die Distanzen immens anwuchsen, was zu ihrer Isolierung fithrte. Die geographi-
schen Faktoren gewannen an Bedeutung, sie sicherten die Verbindung oder stellten
Barrieren zwischen den Menschen dar. Es ist sehr wahrscheinlich, dass im lindlichen
Bereich sowohl in Dakien als auch in Britannien ein bestimmtes Mafd an Kontinuitit
der lindlichen Wirtschaft existierte. Aber leider ist das lindliche Gebiet des romi-
schen Dakiens archiologisch sehr wenig bekannt. Die kiirzliche Analyse einer lindli-
chen Siedlung in Suceag (Kreis Cluj) aus der Zeit der romischen Provinz (2.-3. Jahr-
hundert), die iiberlagert ist von einer Siedlung aus der Zeit der Vélkerwanderung
(4.-5. Jahrhundert) zeigt, dass es keine Elemente gibt, die eine technologische Konti-
nuitdt zwischen diesen beiden Siedlungen beweist. (Lazarescu et al. 2016: 108-110)

Natiirlich hinterlieflen die gesellschaftlichen Verdnderungen ihre Spuren im spiri-
tuellen Leben. Man muss natiirlich darauf hinweisen, dass die Vielfalt und der Umfang
des spirituellen und religiésen Lebens in der romischen Epoche verschwunden waren
mit der Aufgabe und dem Verfall der Amphitheater, der grofien Tempel und der romi-
schen priesterlichen Strukturen.

Nur wenn man diese Aspekte in Betracht zieht kann man die Entwicklung der Spi-
ritualitit in Siebenbiirgen, das Auftauchen neuer Elemente oder der Beziehungen zwi-
schen den verschiedenen Religionen zu skizzieren versuchen.

Vor der Beschreibung der wichtigsten Aspekte dieser spirituellen Phdnomene er-
scheint es notwendig, die verwendeten Begriffe zu definieren. Hiaufig verwenden mo-
derne Autoren die Dichotomie Paganismus-Christentum, wenn es um die wichtigsten
religiosen Transformationen in der Spitantike geht, oder Konzepte wie ,heidnisch
oder ,Paganismus“ (Zugravu 1997; Barnea 1999). Die Gruppe der ,,Christen® ldsst sich
leicht definieren, weil sie aus denjenigen besteht, die an Christus glauben, womit die
Grenze klar ist. Als ,Heiden“ werden diejenigen bezeichnet, die nicht an Christus
glauben, und die Grenze dieser Gruppe ist weniger klar (Rothaus 1996: 300). Diese Be-
deutungen sind perfekt fiir christliche Proselytenmacher, aber fiir die Geschichts-
schreibung ist diese Kategorisierung desastrés, denn sie impliziert von Anfang an die
spirituelle Uberlegenheit der Christen und des Christentums.

Um die religiosen Phinomene korrekt zu interpretieren, miissen wir prizisieren,
dass die religiosen Hauptaktivititen der Antike Rituale waren, darunter auch Opfe-
rungen, und als solche behielten sie ihre Bedeutung auch in der Spitantike (Harl 1990).
Deshalb ist es korrekter, die Gruppen nicht nach ihrem Glauben zu kategorisieren,
sondern auf der Grundlage ihrer religiosen Praktiken, den Ritualen. Dann miissten die
»Heiden“ und die ,Christen“ durch den ,polytheistischen Kult“ und seine Anhinger
und den ,christlichen Kult“ und seine Anhdnger definiert werden. So sind beide Grup-
pen reale Gruppen, weil sie sich nicht mehr dariiber definieren, was sie nicht machen,



sondern dadurch, was sie machen. Die Dichotomie Christentum-Paganismus war nie
eine natiirliche oder selbstverstindliche. Sie erlaubte die Schaffung einer kognitiven
Grenze, die das Nicht-Akzeptierte und das akzeptierte Christliche unterschied, was
den politisch-religiésen Bediirfnissen des spiten Romischen Imperiums entsprach
(Rothaus 1996: 305).

Gab es aber diesen Mechanismus, die Gesellschaft in Gruppen zu teilen, je nach der
religiosen Praxis, auch in der Gegend nordlich der Donau, die sich im 4.-5. Jahrhun-
dert nach Chr. aufSerhalb der Grenzen des spitromischen Reiches befand? Die Ant-
wort hingt von anderen Umstidnden ab: Wie war der christliche Kult in die Gesell-
schaft eingedrungen? Wie wurde er von der Gemeinschaft angenommen? Welche
Beziehungen hatte er zu denen, die den Polytheismus praktizierten? Das sind im
Grunde dhnliche Fragen wie die von K.S. Latourette.

Untersucht man die religidosen Verdnderungen sozio-historisch, kann man feststellen,
dass jede historische Situation, in der der Versuch unternommen wird, die Gesellschaft
zu christianisieren, einzigartig ist und von verschiedenen Faktoren abhidngt. In den
meisten Fillen versucht eine kleine Gruppe von Anhingern, den Glauben, die Haltun-
gen, die Werte und das Verhalten einer Gesellschaft zu verindern, was auflange Sicht zu
einer kulturellen Konfrontation fithrt. Diese externen Faktoren méchten am Ende nicht
nur die religiose Haltung der Gesellschaft verdndern, sondern auch den Ethos und die
Weltanschauung dieser Gesellschaft (Geertz 1973), also die Grundlage ihrer Identitit.

Im Allgemeinen hatte das Christentum Erfolg in Gesellschaften, in denen es einen
hohen Grad an Anomie (ein Zustand der Desorganisation der Gesellschaft, in dem die
stabilen kulturellen und sozialen Formen gestort sind) oder eine soziale Destabilisie-
rung gab (Russel 1994: 20). Die Anomie konnte zwei Aspekte haben: den Verlust der
Solidaritdt durch die Auflosung der alten Gruppen, in denen die Individuen Sicherheit
fanden, auf der einen Seite, und auf der anderen Seite den Verlust des Konsenses, also,
also dem Verstindnis von Werten und Normen, die dem Leben eine Richtung gaben
(O’Dea 1966: 56). Wir konnen auf Grund des erwihnten Kontextes davon ausgehen,
dass die Gesellschaft des ehemaligen romischen Dakiens einen gewissen Zustand der
Anomie erlebte, nachdem sich die romischen Autorititen zuriickzogen. Theoretisch
hitte das Christentum in dieser desorganisierten und destabilisierten Welt Erfolg ha-
ben konnen. Die Sache ist allerdings komplizierter, da im letzten Viertel des 3. Jahr-
hunderts im Romischen Reich, das diesen spirituellen Impuls hitte auslosen konnen,
das Christentum noch nicht zu einer Staatsreligion geworden, noch nicht dominie-
rend genug war, um sich auch auflerhalb der romischen Grenzen zu verbreiten. Mehr
noch, es handelt sich gerade um die Epoche mit den grofSten Verfolgungen der Chris-
ten. Das Christentum des Romischen Reiches befand sich in den letzten beiden Jahr-
zehnten des 3. Jahrhunderts in einem schwierigen Kampf um seine Existenz, es hatte
noch nicht sehr viele Anhinger gewinnen kénnen. Es konnte also keine Beschiftigung
mit der Missionierung aufierhalb der Grenzen geben und auch die historischen Quel-
len dokumentieren so etwas nicht.



Die Haltung der christlichen Kirche des Romischen Reiches gegeniiber den Gebie-
ten auflerhalb der Grenze wird sich erst mit der Herrschaft Constantius II. 4ndern.
Spiter, beim Ersten Konzil von Konstantinopel 381 n. Chr., beschloss man, dass die
Kirchen in barbaris gentibus nach dem Brauch (consuetudinem), den die Priester ein-
gefithrt hatten, regiert wiirden. Die Bischofe aus Barbaricum gehorten gentes und
nicht den Stidten, wie im Reich (Mathisen 1997: 667). Der erste, der im Norden der
Donau attestiert ist, war Ulfila, der 341 n. Chr. geweiht wurde, um die Christen in Go-
thia zu hiiten (Thompson 1966; Kaliff & Mukhammar 2013). Es handelt sich um goti-
sche Stimme in der Walachischen Tiefebene und im Siiden der Moldau, die polytheis-
tische Kulte praktizierten, auch wenn es unter ihnen auch Christen gab. Die ersten
Christen unter den Goten miissen Nachkommen christlicher romischer Gefangener
aus Kleinasien gewesen sein (Thompson 1963: 63) oder stammten aus gemischten Fa-
milien wie Ulfila selbst. Keine schriftliche Quelle erlaubt es uns aber, diese Beobach-
tung des spirituellen Lebens auch fiir die Provinz Dakiens anzunehmen, wo Goten in
dieser Zeit nicht sicher attestiert sind (Opreanu 1995).

Das Bild der Gesellschaft der ehemaligen Provinz Dakien im ersten Jahrhundert
nach dem romischen Riickzug basiert auf der Vorstellung einer Existenz, die nicht ge-
stort ist durch andere, fremde Bevolkerungsgruppen, die ohne Hindernisse in die ehe-
malige Provinz eindringen konnten, nachdem der rémische Limes verschwunden war
(Chirila & Gudea 1982; Diaconescu & Opreanu 1989; Diaconescu 1996; Diaconescu
1999). Diese Konstruktion ist noch zum grofSen Teil kiinstlich. Im Moment ist die ar-
chiologische Forschung im lindlichen Gebiet Dakiens, vor allem die Kenntnis der Ne-
kropole, der Bestattungsriten und rituale und chronologischer archiologischer Unter-
suchungen in Ruménien zu wenig entwickelt, um Sicherheit tiber die Korrektheit
dieser theoretischen Vision zu haben.

Bei der Beschreibung des spirituellen Lebens dieser Zeit betonten die meisten For-
scher die Ausbreitung des neuen Glaubens, des Christentums. Neuerdings versucht
man, das Phinomen durch die Kontinuitit dieses Glaubens aus der romischen Zeit zu
erkldren auf der Basis einer in erster Linie archéologischen Argumentation (Gudea &
Ghiurco 1988; Rusu 1991; Zugravu 1997; Benea 1999). Aus methodologischer Sicht fillt
es schwer, diese Version zu akzeptieren. In erster Linie deshalb, weil im romischen Da-
kien sich das Christentum nicht mit der gleichen Intensitit zeigte wie in anderen west-
lichen Provinzen des Reiches. Fiir diesen Vergleich ist relevant, dass es keinerlei Infor-
mationen iiber Mirtyrertode gibt. Die Verfolgungen der Jahre zwischen 250 und 157
n. Chr. richteten sich in anderen Provinzen vor allem gegen Bischofe, Priester und Di-
akone, also gegen die Strukturen der Kirche (Brown 2002: 34). Die fehlenden Marty-
rer in Dakien kann auch das Fehlen der Kirche als Institution bedeuten. Im Ubrigen
gab es in den westlichen romischen Provinzen in den ersten beiden Jahrzehnten des
ersten Jahrtausends — aufler in Rom und einigen groflen Stddten in Nordafrika - nur
wenige jiildische und wenige christliche Zentren. Und im 3. Jahrhundert n. Chr., als das
Christentum grofSe Fortschritte machte in den Ostlichen Provinzen, fufite seine Ver-
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breitung in den Stidten des lateinischen Westens auf fremden Elementen griechischer
Sprache und Kultur (Salway 1987: 717). Aber genau diese Gemeinschaften sind nur
schwach attestiert in Dakien. Eine Analyse der jiidischen Prisenz in den dakischen
Provinzen zeigt, dass ,es wenige Beweise gibt fiir die jiidische Bevolkerung in den da-
kischen Provinzen“ (Gudea 2000: 190). Einen hilfreichen Vergleich kann man mit Bri-
tannien machen, ebenfalls eine periphere Provinz mit einer wichtigen militirischen
Komponente. Aufler in Einzelfillen hatte das Christentum kaum Erfolg in der bri-
tisch-romischen Gesellschaft vor Konstantin dem GrofSen (Salway 1987: 721), aber Bri-
tannien blieb im Reich bis zu den ersten Jahrzehnten des 5. Jahrhunderts n. Chr. Nach
diesem Moment verschwand die Kirche in Britannien als soziale und organisatorische
Struktur (Salway 1987: 739), was Ahnlichkeiten aufweist mit dem Riickzug der Rémer
aus Dakien. W.C. Frend, einer der bedeutendsten Spezialisten der Geschichte der al-
ten Kirche, schrieb, Britannien sei christlich gewesen solange die Villen und Stidte
iiberlebten (Frend o.J.: 45). Paraphrasiert man ihn, konnte man sagen, Dakien hitte
christlich werden konnen, wenn die romischen Villen und Stidte nach 271 n. Chr. wei-
ter existiert hitten. Fiir ein anderes stark romanisiertes Gebiet mit einer starken Reso-
nanz fiir die Entwicklung des frithen Christentums, Pannonia Secunda, das das Gebiet
zwischen der Donau, Sava und Drava umfasst und dessen Zentrum Sirmium war, exi-
sitieren keine Dokumente, die die Existenz eines christlichen religiésen Lebens stiit-
zen, das vor der Mitte des 3. Jahrhunderts n. Chr. organisiert war (Popovici 1996: 51-
56). Auch dem Versuch der ruminischen Autoren aus der Gruppe derjenigen, die die
Prisenz des Christentums im romischen Dakien iiber die ,,Christlichkeit“ kleiner Ob-
jekte, vor allem aus Keramik, beweisen wollen, indem sie das christliche Kreuz darauf
identifizieren (eine kritische und realistische Interpretation des Kreuzsymbols auf die-
sen Objekten bei Dierkens 1991), mangelt es an ernsthafter Dokumentation. Das Kreuz
tauchte tatsichlich auf vielen Objekten jener vorchristlichen Zeit auf, aber es hatte
eine andere Bedeutung. Das lateinische oder griechische Kreuz als einziges christli-
ches Symbol auf Monumenten oder alltiglichen und liturgischen Gegenstinden taucht
nach der Mitte des 4. Jahrhunderts n. Chr. auf (Téth 1999, mit Beispielen und einer
neuen Bibliographie). Die einzige rationale Schlussfolgerung, die fiir Dakien gezogen
werden kann, ist die, die schon vor langem geduflert wurde: Es muss im romischen
Dakien christliche Gruppen gegeben haben (Parvan 1911), aber es waren wenige und
schlecht organisierte (Daicoviciu 1935). Seitdem sind keine historischen Informatio-
nen hinzugekommen, die dieses Bild radikal gedndert hitten, selbst wenn man den
christlichen Charakter der Alltagsobjekte, den manche Autoren vorschlagen, akzep-
tieren wiirde. Es ist demnach schwer zu erkldren, wie nach 271 n. Chr.n. Chr., wenn
alle traditionellen griechisch-romischen Kulte nicht mehr dokumentiert sind, das
frithe Christentum der einzige Glauben gewesen sein soll, der keinen Riickgang, son-
dern eine Weiterentwicklung erlebte (Zugravu 1997: 287). Die Tatsache, dass sich spé-
ter die kirchlichen Strukturen im Romischen Reich nach den administrativ-territoria-
len Strukturen formten, hatte keinerlei Relevanz in Dakien, wo es kein Dokument zu
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einem solchen Phédnomen gibt, und nach 271 n. Chr.n. existierten keine romischen ad-
ministrativen Strukturen mehr. Der neue Trend, das Auftauchen des Christentums in
Siebenbiirgen durch einen Entwicklungsprozess im 2.-3. Jahrhundert zu erkliren,
kommt nolens volens zu einer weiteren methodologischen Ungenauigkeit: Die pa-
leo-christlichen Objekte stiitzen die dako-romische ethnische Kontinuitit im 4. Jahr-
hundert, und mit dieser Kontinuitit (die diesmal postuliert wird) erklirt sich die Pri-
senz dieser Gegenstinde im 4. Jahrhundert, also die Genese des Christentums.

Fir ein Bild, das der Wirklichkeit am nichsten ist, kommen wir zuriick zur da-
ko-romischen Gesellschaft nach Aurelians Riickzug. In keiner romischen Stadt in Da-
kien fand man in systematischen Grabungen irgendein Objekt mit sicherer christlicher
Bedeutung. Auf der anderen erlitten die romischen Stadte starke Zerstorungen um das
Jahr 260. Das Jahrzehnt bis 271 bedeutete das Verschwinden des stidtischen Lebens,
da die romische Verwaltung nicht mehr in der Lage war, das gesellschaftliche und po-
litische Leben zu kontrollieren. Ein erkenntnisreiches Beispiel bemerkte ich bei den
Grabungen, die wir in den letzten Jahren in der romischen Stadt Prolissum unternah-
men. Hier wie Giberall ist das Leben im letzten Jahrzehnt chaotisch und es werden Re-
geln des gesellschaftlichen romischen Lebens nicht mehr respektiert, das 271 vollig en-
dete.

Die christlichen Gruppen in der Provinz Dakien - so viele wie es eben waren -
miissen wie in den anderen Provinzen grofier gewesen sein unter den Militdrangeho-
rigen (Barbulescu 1996: 36f.) und der stidtischen Aristokratie. Aber gerade diese
Gruppen verliefien vollstindig die Provinz, manche zur Zeit Gallienus, andere auf An-
ordnung Autelianus’ (Opreanu 1999-2000).

Bei einer klareren Analyse ist auch die archidologische Dokumentation zur Ausbrei-
tung des Christentums im ehemaligen Dakien im 5. Jahrhundert n. Chr. nicht sehr
konsistent. Bevor ich ein paar Hauptstiicke nenne, mochte ich betonen, dass diese Ob-
jekte in erster Linie in ihrer Chronologie angegangen werden miissen und vor allem in
ihrer symbolischen Bedeutung. In einem grundlegenden Werk von vor iiber fiinfzig
Jahren schrieb P.E. Schramm, dass die Objekte nicht als einfache Teile untersucht
werden diirfen, sondern immer im Rahmen der Verwendung (Schramm 1954-1956).
Im ehemaligen Dakien wurde bis heute kein einziges Grube aus dem 4. und frithen 5.
Jahrhundert n. Chr. entdeckt, iiber das man sagen konnte, dass es mit Sicherheit ein
christliches Grube ist, was aus meiner Sicht symptomatisch ist. Das erste Gemein-
schaftsgrab in Siebenbiirgen, bei dem es ausreichend archiologische Griinde gibt, um
es auf Grund seines Inventars (abgesehen vom ersten Prinzengrab von Apahida) als
christlich zu bezeichnen, stammt aus einer vor kurzem entdeckten Nekropole in Alba
Iulia (,Izvorul imparatului“ [Kaiserquelle]) aus dem 10. Jahrhundert n. Chr. (Bl3jan
2002: 10). Es ist ein Grube, das west-0stlich ausgerichtet ist, zwischen den Brustbein-
knochen wurde ein grofies bronzenes Kreuz gefunden, das sehr wahrscheinlich auf
der Brust iiber der Kleidung getragen worden war (Dragotd 2017). Genauso bedeutsam
ist auch die Abwesenheit paleochristlicher Basiliken in Siebenbiirgen im 4. Und 5.
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Jahrhundert, vor allem in den ehemaligen romischen Stidten. Eine angeblich paleo-
christliche Basilika ist das Gebidude, das in Porolissum hinter dem Bel-Tempel erbaut
wurde (Gudea & Ghiurco 1988: 199f.). Der Plan, der einzige Hinweis fiir diese Inter-
pretation ist inkomplett, nicht ausreichend und irrelevant fiir diese Hypothese, vor al-
lem weil nicht einmal der Zeitpunkt der Erbauung des Gebdudes sicher ist. Es wird be-
hauptet, dass es noch eine paleochristliche Basilika in Morisena (Cenad) gegeben habe
(Popescu 2000: 351), es fehlen aber Argumente. Auf Grund der unsachgemifien Auf3e-
rungen iiber die paleochristliche Herkunft der Kirche von Densus (Malinas 1997;
Popescu 2000: 356) wire es besser, sich jeden Kommentars zu enthalten. Dennoch
fithlen wir uns auf Grund des schlechten Einflusses dieser Werke fiir Studierende, die
noch nicht sicher sind im Umgang mit wissenschaftlichen Methoden, in der Pflicht,
darauf hinzuweisen, dass .M. Milinas Meinungen aus dem 18.-19. Jahrhundert wie-
derholt, die heute bestenfalls ein mildes Licheln auslosen konnen, und zahlreiche his-
torische Daten vertauscht, um zu behaupten, dass die heutige Kirche von Densus erst
die neunte Konstruktionsetappe eines steinernen Altarraums (?) sei, der vom selben
Longinus gegriindet sein soll, der von Cassius Dio im Norden der Donau nach 102
n. Chr. attestiert ist. Dann soll seine Frau (!) es in ein Familienmausoleum verwandelt
haben, und Mitte des 4. Jahrhunderts wurde es eine paleochristliche Basilika. Ein
schones Szenario (vielleicht wurde deshalb vom Studio ,,Dacia Film“ daraus ein Film
gemacht, ungliicklicherweise ein Dokumentarfilm und kein Spielfilm), der allerdings
jeder dokumentarische Grundlage entbehrt. Das Einzige, was man von Cassius Dio
weif, ist, dass Traian das Angebot Decebals ausschlug, ihm den Kérper Longinus zu
geben (um ihn auf romischem Boden und nach romischer Sitte zu bestatten) im Aus-
tausch mit einem Rémer eines niedrigeren gesellschaftlichen Rangs. Diese Begeben-
heit ldsst darauf schlieflen, dass Longinus wahrscheinlich als Verriter angesehen
wurde und seine Verhandlungen mit Decebal ohne das Einverstindnis des Imperators
gefiihrt wurden. Heute weif} jeder Student, dass die Grabeinschrift von G. Longinius
Maxismus, die in der Wand der Kirche von Densus eingemauert ist (IDR III/2, 426),
und zu dieser berithmten Identifizierung fithrte, nicht zu einem ehemaligen Konsul
von Rom (mit vollstindigem Namen Cn. Pinarius Aemilius Cicatricula Pompeius Lon-
ginus, der einzige Longinus, der in Rom attestiert in der Epoche Traians Konsul war)
gehoren kann, denn im Text fehlt das wichtigste, die Karriere als Senator. Was soll
noch iiber die gesellschaftliche Position seiner Frau Julia Afrodisia gesagt sein? Man
hitte auch eine andere Inschrift wihlen konnen, die in der gleichen Kirche absolut
symmetrisch zu letzterer angebracht ist: Es ist die Grabinschrift von C. Octavius
Nepos, tiber den sogar gesagt wird h(ic) s(itus) e(st) = ,ist hier begraben“ (IDR II1/2,
435). Das Szenario bei I.M. Mailinas ist also pure Phantasie. Hier eine beredte Passage
zum wissenschaftlichen Portrit des Autors:
... vielleicht vermischte sich aus dem Zusammensein der Leiden der dakischen Heiden,
Anhdnger des Zalmoxis und denen der Christen bei uns Rumdnen spdter auch die Iden-

tifikation zwischen Religion und Ethnie... In diesem Kontext neige ich dazu, zu glauben,
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dass der Tempel von Densus viele Jahrhunderte nach 275 weiter verwendet wurde und

er als Tempel und Kirche geehrt und akzeptiert wurde, also in einer doppelten Funktion

... (Milinag 1997: 59)

Ebenfalls der Phantasie entspringt die , Rekonstruktion“ mit Hilfe des Computers
im Film von Gaspars, in dem der ,Tempel“ und der heutige Turm der Kirche ,rekons-
truiert werden in Form eines industriellen Schornsteins, ein wahrer Vorginger des be-
nachbarten Cilan, der dazu dienen sollte, den Rauch, der von der rituellen Verbren-
nung der Kriuter auf dem dem Mars gewidmeten Altar entstand, abzuleiten! Leider
kann man auf Grund des Rauchs am Ende des Films nicht erkennen, wer der ,wissen-
schaftliche Berater” gewesen ist.

Vor kurzem lancierte auf der Grundlage der archiologischen Forschung am rémi-
schen Amphitheater von Porolissum D. Benea die Hypothese, dass eine paleochristli-
che Basilika existiert habe (Benea 1999: 122-132) und verwendet eine indirekte, he-
terogene Argumentation, die sich weit entfernt von der archdologischen Wirklichkeit
des Fundes befindet. I. Baiusz zog es vor zu behaupten, dass die Inschrift fiir die Gottin
Nemesis, die im Inneren entdeckt wurde, die Existenz eines kleinen ihr gewidmeten
Altars beweist, was eine hdufige Situation in allen romischen Amphitheatern ist und
nicht in der postrémischen Epoche von hypothetischen Christen in einem hypotheti-
schen Tempel der Nemesis in der Ndhe, wie D. Benea behauptete, ohne zu iiberzeugen.
Deshalb stellt auch diese Basilika keine dokumentarische Realitit dar, die ernsthafter
wire als die anderen erwihnten.

Bis vor kurzem wurde das 4. Jahrhundert als reich an Entdeckungen von Objekten
und paleochristlicher Symbolik angesehen, um behaupten zu kénnen, dass der neue
Glaube eine bedeutende Rolle gewann in der Spiritualitit der Gesellschaft der ehema-
ligen Provinz (Horedt 1982; Gudea & Ghiurco 1988; Gudea 2002). Heute fithrte die
Neuiiberpriifung und die erneute chronologische Zuordnung der Stiicke auf der
Grundlage gut datierter Analogien aus anderen Teilen des Imperiums und die Heraus-
nahme anderer Stiicke auf Grund der Zweifel an ihrem paleochristlichen Charakter zu
einer substantiellen Reduzierung der Objekte, die im 4. Jahrhundert datiert werden
konnen. Fiir das 4. Jahrhundert in Siebenbiirgen konnen das Donarium von Biertan
und die mogliche Kultstitte, zu der es gehorte, festgehalten werden (Horedt 1982:
165f.; Gudea & Ghiurco 1988: 136-138; Popescu 1976: 388f.: Nr. 434; Paleocrestinism
2000: Nr. 49; eine kontrire Meinung bei Fiedler 1998), die Tonvase mit christlichen
Motiven aus Moigrad (Gudea 1993), der Edelstein mit dem Bild des ,,Guten Hirten“ aus
Turda (Popescu 1976: 390-392; Barbulescu 1982: 60f.), eventuell der Vasenboden mit
dem Christusmonogramm aus Ulpia Traiana (Gudea & Ghiurco 1988: 141). Aus histo-
rischer Sicht kann also gesagt werden, dass im 4. Jahrhundert n. Chr. im ehemaligen
romischen Dakien nur kleine isolierte Gruppen von Christen existiert haben kdnnen.
Ihre Bedeutung fiir die neue Gesellschaft in Siebenbiirgen ist nur grofier, wenn wir
den historischen Kontext in Betracht ziehen: eine zahlenmiflig sehr geschrumpfte Ge-
sellschaft ohne grofSe religiose Vielfalt im Vergleich zur Zeit der Provinz. Die instituti-
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onelle Organisation der Kirche allerdings schein im 4. Jahrhundert keine grofien Fort-
schritte gemacht zu haben.

Die alte Vorstellung einer klaren Dichotomie auf spiritueller Ebene zwischen dem
ehemaligen stidtischen Medium und dem ldndlichen im 4. Jahrhundert n. Chr. muss
stark abgemildert werden.

Fir das 5. Jahrhundert, wahrscheinlich die zweite Hilfte, als das Hunnenreich ver-
schwunden war, taucht eine Reihe von spédtromischen (oder byzantinischen) Import-
stiicken auf. Das sind: die Ollampe von Turda (Diaconescu 1995, Nr. 1) (Abb. 1/3), die
Ollampe von Ulpia Traiana (Diaconescu 1995, Nr. 2), die Zwiebelknopffibel und die
drei Goldringe mit Kreuzen aus dem Grab von Omahar in Apahida (Kiss 1995; Opre-
anu 1995), das Pektorale aus Gold mit christlicher Symbolik aus Cluj-Someseni (Ho-
redt & Protase 1972). Es ist der Moment, an dem eine ostgermanische Bevolkerungs-
gruppe ihr Machtzentrum in Apahida installierte und deren Chef wahrscheinlich in
der zweiten Hilfte des 5. Jahrhunderts n. Chr. in Konstantinopel konvertierte (Opre-
anu 1995). Diese neue politisch-diplomatische Situation und vor allem das Interesse
des Byzantinischen Reichs fiir den siebenbiirgischen Raum fithren zu einer Hiufung
der christlichen Objekte im 6. Jahrhundert n. Chr., wahrscheinlich vor allem in der
Zeit Justinians, ein Prozess ,der anhalten wird bis zum Beginn des 7. Jahrhunderts
n. Chr., als die Invasion der Slawen ins Imperium (Madgeru 1997) einen Riickschritt
fiir diese spirituelle Entwicklung bringt, die auf der Basis archéologischer Funde aus-
gemacht werden kann. Diese Epoche Justinians war die Epoche der grofien Missionie-
rungsversuche der Ostkirche. Christliche Missionen wurden nach Kaukasien, nach
Scythia, Abissinien, zu den Franken, Westgoten, Langobarden, Gepiden, Herulern
und anderen Volkern geschickt (Popovic 1996: 214f.). Die administrative und kirchli-
che Neuordnung in Illyrien war bedeutend und wirkte sich iiber die Grenzen der Pro-
vinz aus (Popovic 1996: 216-218). Aus dem 6. Jahrhundert stammen: die Ollampe aus
Potaissa (Diaconescu 1995, Nr. 3) (Abb. 1/1), vier Ollampen aus Apulum (Diaconescu
1995, Nr. 4; 5; 95 10) (Abb. 1/2; 2/1), eine Ollampe aus Ulpia Traiana (Diaconescu 1995,
Nr. 6), eine aus Feldioara-Razboieni (Diaconescu 1995, Nr. 8). Ebenfalls aus dem 6.
Jahrhundert stammt die bronzene Ollampe in der Form einer Taube aus Buciumi
(Vlassa 1979), die bronzene Ollampe aus Dej (Macrea 1947, Abb. 4), die Statue aus Ter-
racotta in Form eines Hahns aus Porolissum (Vlassa 1979), zwei Ampullae mit dem
Bild des Heiligen Menas, eine aus Porolissum (Gudea & Ghiurco 1988: 145f.), die an-
dere aus dem Museum in Sibiu (Moga 2000), eine Ollampe in Form eines Pfaus in Po-
rolissum (Gudea & Ghiurco 1988, 145f.). Schlieflich aus dem 5.-7. Jahrhundert stam-
men eine Ollampe aus Gherla (Diaconescu 1995, Nr. 11) (Abb. 2/3) und eine aus Potaissa
(Diaconescu 1995, Nr. 14) (Abb. 2/2) und Schablonen zum GiefSen von Kreuzen aus
dem Siid-Osten Siebenbiirgens (Szekely 1971). Bedeutsam ist dabei nicht nur die im
Vergleich zu den vorangegangenen Jahrhunderten sehr viel hohere Anzahl dieser Stii-
cke, sondern auch, dass die Mehrzahl aus dem Byzantinischen Reich stammt und dass
sie einen grofSen Wert haben, um zu verstehen, welche Bedeutung die neue Religion in
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Siebenbiirgen erlangen konnte. Fast alle sind eulogia, die keine Handelsobjekte waren,
sondern die als Objekte angesehen wurden, die iibernatiirliche Krifte hatten, die sie
von den heiligen Reliquien erhalten hatten, mit denen sie in Kontakt gekommen waren
(Diaconescu 1995: 289). Eulogia enthielten Wasser, Ol, Staub aus dem Heiligen Land
oder aus anderen Wallfahrtsorten des Christentums. Sie wurden von siebenbiirgi-
schen Missionaren oder Monchen mitgebracht, die auf Wallfahrt gegangen waren (Di-
aconescu 1995: 291). Die paleochristlichen Objekte aus dem 5.-7. Jahrhundert sind
Zeugen eines lokalen Christentums, das sich gerade herausbildete, auch institutionell,
und das sich in enger Verbindung zum Byzantinischen Reich befand, das auf politi-
scher und religioser Ebene unter Justinian stirker priasent war (Vlassa 1979).

Die Analyse der Herkunft von Wortern der ruminischen Sprache, die in ihrer Be-
deutung mit dem Christentum verbunden sind, war eine weitere Aufgabe der Lingu-
isten und Historiker. Das Hauptaugenmerk wurde auf die dltesten Worter lateinischer
Herkunft gelegt. Die interessantesten sind die Worter ,,pagin“ [Heide] und ,biserica“
[Kirche]. Wie bei den archidologischen Objekten ist es auch hier am wichtigsten her-
auszufinden, wann die lateinischen Worter, aus denen sie stammen, den Sinn beka-
men, den sie heute in der ruménischen Sprache haben. Zu dieser chronologischen
Herangehensweise kommt die der historischen Umstidnde, in denen die alten lateini-
schen Worter den Sinn erhielten, den sie bis heute in der ruménischen Sprache behal-
ten haben.

Ich versuche kurz die Herkunft des ruméanischen ,pagin“ klarzumachen. Man geht
im Allgemeinen davon aus, dass es vom lateinischen paganus kommt und die Entwick-
lung zur aktuellen Bedeutung sich genau so gestaltete wie im Italienischen, Franzdsi-
schen oder Englischen. In der ruménischen Fachliteratur trifft man am hiufigsten
(Onu 2000: 10) die Meinung an, die aus dlteren Arbeiten ibernommen wurde: dass es
mit einer der Bedeutungen von paganus verbunden ist dem Bewohner eines pagus, also
ein ,Bauer” (Zeiller 1917). Der Erste, der diese Erklirung lieferte, die traditionell
wurde, war C. Baronius, in Martyrologium Romanum, das 1586 in Rom publiziert
wurde. Die Bedeutung des ruménischen ,pagin® sei so zu erkldren, dass im stidti-
schen Raum der Provinz Dakien sich in erster Linie das Christentum entwickelt habe,
wihrend im konservativeren lindlichen Raum sich die alten Glaubensrichtungen er-
hielten, die aus der Perspektive der christlichen Stiddter nun ,,pagin“ (also heidnisch)
wurden (Protase 1966: 158).

Vasile Parvan ist der Auffassung, dass paganus im 5. Jahrhundert n. Chr. die Be-
deutung ,heidnisch® erlangte, zeitgleich mit der Ausbreitung des neuen Glaubens,
also nicht durch eine lokale Entwicklung in der romischen Epoche (Pérvan 1911:
243,282).

Die Bedeutung paganus = rusticus wurde in der profanen Sprache selten verwendet,
gehort der literarischen Sprache und dem poetischen Stil an und taucht auf bei Cicero,
Ausonius oder Prudentius (Mohrmann 1952: 117). Hier bedeutet paganus ziviler Be-
wohner eines pagus, in Abgrenzung zu einem Militirangehorigen des selben pagus,
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also einem oppidanus, castrensis oder colonus (Demougeot 1956: 339). Paganalia wa-
ren bduerliche Festtage im Januar. E. Demougeot zeigt, dass paganus von Beginn an
eine pejorative Nuance hatte, da die gewohnlichen, gehobeneren Begriffe fiir ,Bauer®
agricola, cultor oder rusticus waren (Demougeot 1956: 339). Paganus konnte auch fiir
einen Bauern stehen, der schlecht Latein sprach, der auSerhalb der rémischen Regeln
lebte. Das bedeutet, dass die Christen, als sie dem Begriff eine pejorative Konnotation
gaben, nur eine bereits existierende Entwicklung des Begriffs aufgriffen (Demougeot
1956: 340).

Eine andere Bedeutung, paganus = ,Ziviler im Gegensatz zu ,Militirangehdriger®,
wurde hidufiger verwendet. Diese entwickelte sich spiter und war lebendiger und
taucht auf bei Tacitus, Suetonius, Plinius dem Jiingeren, Juvenal, Frontinus, Vegetius,
Ammianus Marcellinus, Macer, Maecianus, Modestinus, Paul, Ulpian und Tertullian
(Mohrmann 1952: 117). Das Wort scheint aus der Militdrsprache zu stammen, von wo
es zum einen in die Allgemeinsprache iiberging und zum anderen in die juristische
Sprache, ohne pejorative Konnotation. M. Sainio zeigt, dass pagani ,,Zivile®, ,Privat-
leute“ waren, die den privilegierten Militirangehdrigen und Staatsbeamten unterge-
ordnet waren. Nach dem konstantinischen Frieden wurden die Christen zu einer pri-
vilegierten Gruppe und die pagani hatten keine Privilegien (Sanio 1940: 96). In einigen
wenigen Texten erhilt paganus in der Allgemeinsprache eine breitere Bedeutung des
»Privatmanns®, oder ,Profanen®, also eines Menschen, der keiner bestimmten Gruppe
angehort (Mohrmann 1952: 118). Diese Bedeutung findet man bei Ulpian (Dig., 11,4,3),
wo steht, dass Mark Aurel in einer Rede im Senat erklirte, dass es den Senatoren und
einfachen Privatleuten (= paganorum) erlaubt sei, imperialen Boden zu betreten, um
geflohene Sklaven zu suchen. P. Brown war der Auffassung, dass im klassischen Latein
der Begriff tatsdchlich jemanden bezeichnete, der nicht Mitglied einer Gruppe war
oder von ihr ausgeschlossen wurde. Er konnte also ,Privatmann® bedeuten in Abgren-
zung zu ,0ffentlicher Person® oder ,offizieller Person® (Brown 1999: 625).

Aus dem Lateinischen kam paganus ins Griechische unter der Form mayavég, in
der Bedeutung , Ziviler®, In manchen papyri aus dem 5.-6. Jahrhundert und wie im La-
teinischen auf die Bedeutung ,Privatmann® erweitert wie auch im Lateinischen
(Mohrmann 1952: 119). Aus dem Griechischen kam der Begriff in die Sprache der Gla-
diatoren, évopa mayavév, was so viel bedeutet wie der ,zivile“ oder , profane“ Name
des Gladiators (Keil 1942), im Gegensatz zu seinem ,, Arbeitsnamen®. Es ist die Bedeu-
tung des lateinischen paganus in der Militirsprache. Von grofler Bedeutung ist die Tat-
sache, dass es in diesem letzten Fall ein Beispiel aus der lebendigen Volkssprache gibt.

C. Mohrmann schlussfolgert also, dass die Bedeutung von ,privat®, ,profan“ die
Grundlage bildet fiir die christliche Verwendung von paganus. Die Autorin ist der Auf-
fassung, dass der Ausgangspunkt ein Wort der gesprochenen Sprache war, das eine
Bedeutungserweiterung erfuhr, die eine Entwicklung in verschiedene Richtungen er-
moglichte (Mohrmann 1952: 120). Sie erkldrt auch den Mechanismus der Richtungs-
verinderung: Das Wort aus der Volkssprache wurde von der christlichen Gruppe
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iibernommen, die ihm eine besondere Bedeutung gab, denn die ,Profanen® der Allge-
meinsprache wurden zu denjenigen, die nicht der Gruppe der Christen angehdrten.

P. Brown schrieb, dass paganus auch im Hebriischen, Aramdischen (pgn oder pgn’)
und Syrischen itbernommen wurde. Es bedeutet ,zivil“ in Abgrenzung zu ,Soldat*,
,Offizieller oder ,gewohnlicher Mensch®, in Unterscheidung zur ,zivilen Ober-
schicht®. Die Entwicklung zur christlichen Bedeutung hin geschah nur im lateinischen
Westen und in Verbindung zur lateinischen Kirche. Im 6stlichen Teil des Reiches blie-
ben ,hellene®, ,gentile, ,ethnikos“ verwendete Varianten zu ,,pagin”. Im Orient blieb
paganus ein sekuldrer Begriff mit der Konnotation von ,geringerwertig®, ,gewohn-
lich®. Im 19. Jahrhundert bedeutet es im dgyptischen Arabisch noch immer ,dumm®,
»ungehobelt“ (Brown 1999: 625).

Das zweite grundlegende Problem im Rahmen dieser Diskussion ist verbunden mit
der Periode, in der paganus die christliche Bedeutung von ,heidnisch® erhielt. In der
christlichen lateinischen Literatur existiert diese Bedeutung noch nicht zu Beginn des
4. Jahrhunderts n. Chr. (Demougeot 1956: 343). Der Begriff, der in der Regel verwendet
wurde, war gentiles oder gentes, der kolonisierte Barbaren bezeichnete und keine Zu-
kunft hatte, denn er wurde von dem vulgiren paganus verdringt. 375 n. Chr. nannte der
Ambrosiaster, der zu Zeit des Papstes Damasus (366-384) geschrieben wurde, die
nicht-christlichen Romer noch #ellenes und unterschied sie von den gentiles, den heid-
nischen Barbaren (Demougeot 1956: 343). Der heilige Ambrosius oder Prudentius ver-
wendeten auch nicht den Begriff paganus. Eine grofie Verinderung setzt ein nach den
politischen Ereignissen der Jahre 407-410 n. Chr. Der Heilige Augustin und Orosius
verwenden ihn in ihren bekannten Werken an vielen Stellen (Demougeot 1956: 344).
Die Nicht-Christen werden von nun an von den Christen stigmatisiert in der christli-
chen Literatur durch einen schimpflichen Namen. Es kann also gesagt werden, dass in
der Literatur paganus in der Bedeutung von ,heidnisch“im Westen erst am Ende des 4.
und zu Beginn des 5. Jahrhunderts erscheint.

Noch bedeutender ist die Verwendung in juristischen Texten. In einer constitutio in
Augusta Treverorum am 17. Februar 370 von Valentinian taucht paganus das erste Mal
in christlicher Bedeutung auf. Es ist die Rede von animi paganorum, die nicht mehr
Constantins Gesetze respektierten (Demougeot 1956: 341). Eine Zeit lang nach 395
n. Chr. wird das Wort in legislativen Texten nicht mehr verwendet. Am 7. Dezember
416 taucht es wieder in einer Reichskonstitution auf, in der erklart wird, dass man un-
ter pagani eine Kategorie versteht, die frither als gentiles bezeichnet worden war (De-
mougeot 1956: 342).

In den Inschriften erscheint paganus in der Bedeutung von ,Heide“ schneller, weil
es, wie bereits erwihnt, ein Wort aus der Allgemeinsprache war. In einer Inschrift aus
Catania, datiert zwischen 300-330 n. Chr., wurde Iulia Florentina pagana nata ge-
tauft, fidelis facta (CIL X 7112). Eine andere Inschrift wurde in Rom gefunden, gemau-
ert in den Turm der Porta Flaminia. Dort heifdt es: inter fedeles fidelis fuit, inter (a)li-
enos pagana fuit (Mohrmann 1952: 114).
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Der Begriff hatte die christliche Bedeutung bereits aus dem 4. Jahrhundert n. Chr. in
der Vulgirsprache, und wurde erst am Ende des Jahrhunderts unter Vorbehalt von la-
teinischen Autoren und in juristischen Texten verwendet. Zu Beginn des 5. Jahrhun-
derts verschwinden diese Vorbehalte. Paganus und paganitas werden allgemeingiiltige
Begriffe im lateinischen Christentum. 417 n. Chr. bezeichnen sie absichtlich die romi-
schen aristokratischen Adligen, die Verteidiger der alten Gottheiten, wie auch die Men-
schen eines pagus, also Bauern (daraus pagus > pays > paysans, paesanos in den neula-
teinischen westlichen Sprachen), die durch ihr bduerliches Unwissen ausgeschlossen
waren aus der Anteilnahme der wahren Stadt, der Stadt Gottes. Diese Etymologie
wurde aus dem frithen Mittelalter ibernommen (Brown 1999). Auf der anderen Seite
trug ein weiteres Element zur Entwicklung der Bedeutung von paganus bei, das auch
mit der Tatsache im Zusammenhang stand, dass paganus nicht so sehr die einfache Zu-
gehorigkeit zum lindlichen Raum bedeutete, sondern einen grobschlichtigen Bauern
meinte. Fiir diesen Aspekt fand Salvian von Marseille einen energievolleren Ausdruck
mit paganicus, fiir einen schlechtgelaunten groben Bauern (Demougeot 1956:347).

Im Okzident des 5. Jahrhunderts n. Chr., das immer unzivilisierter wird, in dem
die Senatoren- und Stidtearistokratie, die Schulen und die Kultur dem Ruin iiberlas-
sen werden, waren die Bauern ausgeschlossen von ,romischer® Bildung und so konn-
ten die Romer, die in der Mehrzahl Christen geworden waren, die pagani als ,pagan®,
als Heiden, behandeln, die in der Mehrzahl Barbaren waren oder barbarisiert worden
waren (Demougeot 1956: 350). Nur unter Einbeziehung dieser Fakten konnen wir
eine korrekte Erklirung zu geben versuchen, was den Moment betrifft, seitdem
»pagan“ diese Bedeutung im ehemaligen Dakien und in der ruménischen Sprache im
Allgemeinen hat.

Die administrative Hauptbedeutung, die der Begriff paganus hatte und die sehr
wahrscheinlich im gesprochenen Latein im ehemaligen Dakien bekannt war, ver-
schwand und konnte nach 271 n. Chr., als sich die romische Verwaltung zuriickzog,
nicht fortbestehen. Die Entwicklung des 4. Jahrhunderts n. Chr. im lateinischen Okzi-
dent konnte ebenfalls auf Grund des politisch-administrativ-juristischen Ausfalls nach
271 n. Chr. nicht stattfinden. Auf Grund der unterschiedlichen gesellschaftlichen Be-
dingungen konnte Dakien nicht die gleichen Sprachverinderungen erleben. Im Ubri-
gen stammen im Ruminischen die Begriffe ,sat“ [Dorf] und ,taran“ [Bauer] nicht vom
Lateinischen pagus und auch nicht von dessen Derivat paganus ab. Es muss hervorge-
hoben werden, dass auch die byzantinische Welt die christliche Bedeutung von paga-
nus nicht kannte. Hier blieben die alten hellene und ethnikos erhalten (Demougeot
1956: 349). Deshalb sind Zugravus (Zugravu 1997: 256f., 306) Argumente nicht iiber-
zeugend, denn der Vergleich von Dakien mit Scythia Minor im 4. Jahrhundert n. Chr.
kann nur schwer als Argument in dieser Diskussion verwendet werden.

Die Schlussfolgerung, die daraus zu ziehen ist, dass ,pagan“ zwar aus dem Lateini-
schen stammt, aber nicht aus der Zeit der Provinz Dakiens (2.-3. Jahrhundert n. Chr.)
und sich nicht im Sinne der Verdinderung des Lateinischen nordlich der Donau ins Ru-
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mainische entwickelte. Der Begriff wurde zu einem bestimmten Zeitpunkt von auf$er-
halb eingefiihrt, als er bereits die christliche Bedeutung hatte, und er wurde als solcher
von den Sprechern des Vulgirlateins oder den Ruménen iibernommen. Das hingt da-
von ab, wann man den Zeitpunkt fiir dieses Phinomen datieren kann. Vasile Pdrvan
stellte klug fest, dass ,in der Sprache unserer Vorfahren paganus nur als christlicher
Begriff verwendet wurde, der gleichzeitig mit dem neuen Glauben eingefithrt wurde“
(s.n.) (Parvan 1911: 140; der gleichen Meinung ist auch Goicu 1998: 10). Parvan war der
Auffassung, dass es sich um den Moment handelt, in dem das Christentum nach Da-
kien kam, also der Ubergang vom 4. zum 5. Jahrhundert n. Chr. (Parvan 1911: 173). Lei-
der machte die Forschung nach Parvans Tod keine Fortschritte in dieser Sache, son-
dern sorgte fiir grofere Verwirrung. Aus meiner Sichtist das 5. Jahrhundert der frithest
mogliche Moment, zu dem dieses Wort mit der bereits christlichen Bedeutung in das
ehemalige Dakien kommen konnte, gleichzeitig mit dem Christentum aus den westli-
chen Provinzen, aus Illyrien oder Noricum, wihrend es sich vor allem im 6. Jahrhun-
dert ausbreitete, als, wie ich bereits bei der Analyse des archidologischen Materials
zeigte, das Christentum und seine institutionellen Strukturen bemerkenswerte Fort-
schritte machten. Leider kann ich nicht die geschichtliche Entwicklung des Christen-
tums in den folgenden Jahrhunderten nach der V6lkerungswanderung der Slaven wei-
terverfolgen. Deshalb kann ich auch nicht eine zweite Moglichkeit ausschlieffen. Im
Altslavischen wurde wahrscheinlich ,pogan“ in der Bedeutung von ,,pagin“ von den
Lateinischsprechern siidlich der Donau in der westlichen Bedeutung iibernommen,
die im griechischsprachigen Byzanz nicht existierte. Konstantin Porphyrogennetos
beschrieb Kroatien und stellte fest, dass im Slavonischen ,pdgin“ ,Nicht-Getaufte® be-
deutete (Brown 1999). Es ist nicht auszuschliefien, dass die Slaven paganus von den La-
teinischsprechern ibernommen hatten, es im Norden der Donau eine Zeit lang in Ver-
gessenheit geriet und erst zu Beginn des Mittelalters zusammen mit slavonischen
Kirchenstrukturen iiber die siid-slavische Linie wieder ins Ruménische kam. Aber
diese mogliche Hypothese schliefit nicht die Existenz von paganus im christlichen
Sinn im ehemaligen Dakien im 5. und 6. Jahrhundert n. Chr. aus, wie ich versuchte zu
zeigen.

Genauso interessant und vielleicht sogar aufschlussreicher ist der Fall des Wortes
»bisericd“ [Kirche] im Ruminischen. Es stellt sich die gleiche Grundfrage: Wann ver-
wandelte es sich aus dem Lateinischen basilica und erhielt die christliche Bedeutung
und warum setzte sich dieser Begriff im ehemaligen Dakien durch?

Das lateinische Wort basilica entwickelte sich wahrscheinlich in das vulgirlateini-
sche baséleca > in das angenommene frithe ruménische baséreca > das ruméinische ba-
sedareca der Voroneter Codices aus dem 16. Jahrhundert (Schramm 1997: 344). Die is-
troruménische Aussprache sowie die in den Dialekten um das Apuseni-Gebirge im
Westen Siebenbiirgens ist beséreca, im Meglenoruminischen Biserica und im Arumu-
nischen basedrica (Schramm 1997: 344). Das Wort und die Bedeutung sind also in der
gesamten Ostromania verbreitet, mit kleinen phonetischen Unterschieden.
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In der ruminischen Historiographie und Linguistik wurde der Erfolg des Begriffes
basilica gegeniiber ecclesia im Norden der Donau, der im Gegensatz steht zu den ande-
ren neulateinischen Ethnogenesen des Westens (aufler dem rdtoromanischen Gebiet,
wo das Surselvische und das Engadinische das Wort baselgia verwenden, und im dolo-
mitischen Ladinisch und im Friaulischen, wo man dlishia und glesie verwendet (vgl.
Sala 1988); im Dalmatoromanischen in Veglia-Krk hief8 das Kirchengebiude basdlka,
bazdlka (vgl. Schramm 1997: 344)), erklirt durch die Tatsache, dass ecclesia ein Be-
griff sei, der spiter iiber das Griechische ins Lateinische kam und im 4. Jahrhundert im
Imperium verwendet wurde. Basilica sei ein dlterer lateinischer Begriff gewesen, der
von den Lateinsprechern in Dakien weiter verwendet wurde, nach dem offiziellen Ab-
zug der Provinz (Protase 2000: 87). Da die sprachlichen Transformationstendenzen,
die im Imperium abliefen, in Dakien nicht mehr funktionierten, soll sich das Wort ba-
silica von der alten Bedeutung eines zivilen oder militirischen Gebédudes (Potolescu
1995; Zugravu 1997: 255, 290) zur neuen Bedeutung einer Kultstitte entwickelt haben
und mit der Zeit zu dem Rumainischen ,biserica“ werden, das auch die Institution
meinte, nicht nur das Kultgebdude. In den romischen Stddten ist aber die Bedeutung
des Wortes fiir Kirche, die aus der romischen zivilen basilica stammt, nicht belegt. Es
ist also sehr schwer zu akzeptieren, dass es eine Verbindung gibt zwischen der christli-
chen Kirche und der rémischen Basilika-Architektur nur auf der Grundlage des Wor-
tes basilica (Deichmann 1993: 79). Hier ist eine methodologische Inkonsequenz der
ruminischen Forschung anzuzeigen: Hatte man fiir paganus die Hypothese aufge-
stellt, dass eine dhnliche Entwicklung wie im Imperium stattgefunden habe, man aber
die lokale Entwicklung betonte, so schligt man fiir basilica dieselbe lokale Entwick-
lung vor, aber nolens-volens muss eine Transformation zugegeben werden, die nur au-
Berhalb des Imperiums geschieht und nur im ehemaligen Dakien im 4. Jahrhundert
und in ein paar isolierten westlichen Gebieten des Imperiums.

Diese Erklirung ist heute schwer zu akzeptieren, da es mehr Informationen und ei-
nen besseren Zugang dazu gibt und da die Historiographie einen Demokratisierungs-
prozess erlebt, manchmal einen Radikalisierungsprozess. Die alten Dogmen der wis-
senschaftlichen Welt werden hiufig zum Ziel realistischerer und klarsichtigerer
Interpretationen. Dies ist die einzige Moglichkeit die Glaubwiirdigkeit einer Historio-
graphie wiederzuerlangen, die im Westen als ideologisch beeinflusst und unfihig an-
gesehen wird, sich aus dem Inneren heraus zu reformieren (Strobel 1998).

Eine erste Beobachtung zu dieser Diskussion ist verbunden mit der Existenz des
Wortes ecclesia in der lateinischen Sprache, wenigstens im 1. Jahrhundert n. Chr. im
Sinne von ,christliches Gemeinschaft®, wie aus einem Brief von Plinius dem Jiingeren
an Traian aus Bithynia hervorgeht im Zusammenhang mit den Aktivititen der dorti-
gen Christen (DACL, s. église). In der folgenden Periode gab es eine Ausweitung der
Bedeutung auf ,Gotteshaus, oder ,Haus der Gemeinde®. Zu Beginn des 4. Jahrhun-
derts n. Chr. verwendete man den Begriff ecclesia im Romischen Reich in einem drei-
fachen Sinn: Christenheit, christliche Gemeinde, Konstruktion, wo der Kult prakti-
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ziert wird. In den Sprachen der frith zum Christentum konvertierten Volker im
Inneren des Reiches (Hochiagyptisch, Syrisch, Albanisch, Baskisch, Bretonisch) oder
in Transkaukasien im Armenischen und Georgischen wird ecclesia verwendet, sowohl
als ,Gemeinschaft der Glaubigen® als auch fiir ,Haus der Gottheit“ (Schramm 1997:
347f.). Der gotische Begriff aikklesjo, der im Norden der Donau wihrend der Zeit Ul-
filas attestiert ist, stammt natiirlich aus der lateinischen oder griechischen Sprache. G.
Schramms Hypothese, dass die Goten die Aussprache mit finalem ,,6“ irgendwo in den
Bergen Dakiens entlehnt hitten von den ,karpatischen Dakern®, ist eine sinnlose
Ubung in Vorstellungskraft, die im besten Fall die fehlende historische und archiolo-
gische Dokumentation des Autors unter Beweis stellt (Schramm 1997: 348).

In diesem Kontext ist nur zu bemerken, dass der Begriff basilica im Lateinischen 4l-
ter ist als ecclesia, diese Tatsache aber im Fall Dakiens irrelevant ist. Als die Provinz
existierte, werden beide Begriffe bereits im Lateinischen verwendet, letzterer sogar im
christlichen Sinn. Wenn das Christentum eine substantielle Ausbreitung im rémi-
schen Dakien oder sogar im 4. Jahrhundert n. Chr. gehabt hitte, dann wire das Wort,
das ,Gemeinschaft“ und , Gotteshaus® bezeichnet hitte, eher ecclesia gewesen, wie es
in dieser Periode in historisch dhnlichen Situationen der Fall war. Aber genau dieses
Wort hatte keine Zukunft in der ruminischen Sprache. Deshalb muss die Forschung
chronologisch in eine Zeit nach dem 4. Jahrhundert n. Chr. verschoben werden.

Eine fruchtbarere Forschungsmethode ist die Analyse der schriftlichen lateini-
schen Quellen aus den 5. und 6. Jahrhundert mit Blick auf die Verwendung der Begriffe
ecclesia und basilica. Die wichtigste Quelle ist Eugippius, Vita Sancti Severini aus dem
5.Jahrhundert (Noll 1963). Im Bezug auf die Provinz Noricum verwendet er beide Be-
griffe zur Beschreibung von Kirchen. Ecclesia wird immer dann verwendet, wenn er
sich auf eine Kirche im Inneren einer Stadt oder in einem Lager bezieht, wihrend er
fur eine Kirche in einem Kloster immer basilica verwendet (Ubl 1994). Im 6. Jahrhun-
dert n. Chr. verwendet Gregoire de Tours ebenfalls beide lateinischen Begriffe. Auch
beiihm versteht man unter ecclesia den Raum der christlichen Gemeinde in einer Stadt
(Duval 1991: 61). Basilica wird im Kontext von Begribnissen verwendet, entweder fiir
Basiliken, die tiber einem vorher bereits bestehenden Grube gebaut werden, das als
heilig angesehen wird, oder fiir einen Heiligen, der vor kurzem gestorben ist, der um-
gesetzt wird, oder fiir das Begribnis des Griinders, der seine Reliquien brachte, um in
Ewigkeit ad sanctos zu ruhen (Prévot 1997: 209f.). Ein bedeutender Fall bei Gregoire
de Tours bezieht sich auf die Kirchen in Narbonne. Hier gab es nach dem Einzug der
Westgoten im 5. Jahrhundert n. Chr. neben der alten Kirche der gallo-romischen Or-
thodoxen auch eine Kirche der neu Angekommenen arianischen Glaubens. Eine In-
schrift, die auf die westgotische comitissa Glismonda verweist, sagt, sie seien in einer
ecclesia begraben. Die Kirche wurde identifiziert als die des Saint Felix in Narbonne
von 456 n. Chr., die sich in dem Gebiet der Residenz der westgotischen Fiihrer befin-
det. Das Begribnis der westgotischen comitissa zeigt, dass die Kirche arianisch war
und bestitigt die Hypothese, dass ecclesia in dieser Zeit immer fiir Kathedrale ver-
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wendet wurde. Nach dem Verschwinden des Arianismus wurde sie wieder zur basilica
und horte auf, Kathedrale zu sein (Bounery 1991: 155-160).

Zieht man die Situation Dakiens im 4. und 5. Jahrhundert in Betracht, die charakte-
risiert ist durch das Verschwinden der Stidte und des urbanen Lebens, und fiigt man
die einzige mogliche Chronologie des Begriffs basilica im christlichen Sinn hinzu, also
frithestens das 5. Jahundert n. Chr., wie Parvan zeigte (Parvan 1911: 86-96), ergibt sich
als mogliche Hypothese, die mit allen bekannten Elementen des Problems im Ein-
klang ist, das Auftauchen des Begriffs basilica im christlichen Sinn in enger Verbin-
dung mit einer religiésen Situation, die identisch ist mit den Regionen, wo diese be-
reits besteht, wie zum Beispiel Noricum. Das Nichtvorhandensein von Stidten
rechtfertigt das Nichtvorhandensein christlicher Bauten mit dem Namen ecclesia. Das
Nichtvorhandensein der Kirche als Institution rechtfertigt ebenfalls das Fehlen des
Begriffes ecclesia, nimmt man als Analogie die zeitgleiche Situation in Gallien. Am
wahrscheinlichsten ist die Schaffung einfacher klosterlicher Gemeinschaften durch
Impulse aus den christlichen Provinzen lateinischer Sprache aus dem Westen, deren
Kultstitten - die einzigen, die existierten — im selben 5. Jahrhundert n. Chr. wie in
Noricum basilicae hiefSen. Aus dieser einzigartigen architektonischen und institutio-
nellen Realitit des Christentums des ehemaligen Dakiens konnte sich das ruménische
»biserica“ entwickeln, das zu Beginn nur das Gebdude bezeichnete, in der der Kult
praktiziert wurde, erst spéter auch die Institution, was eine Ausnahme der einzigen
neulateinischen Sprache war, die unter geographischen und historischen Bedingun-
gen entstand, die anders waren als im christlichen Okzident und im byzantinischen
Orient.

Die Seltenheit materieller Uberreste der Gebiude méglicher klsterlicher Gemein-
den, vor allem deren Basiliken, konnte sich daraus erkldren, dass sie aus Holz gebaut
waren. Die gleiche Situation ist gut dokumentiert in den schriftlichen lateinischen
Quellen des 6. Jahrhunderts n. Chr. in Gallien. Gregoire de Tours und andere attestie-
ren die Existenz von Holzkirchen, auch wenn nicht eine bisher ortlich definiert wer-
den konnte (Bonnet 1997: 218). Kloster, die aus Holz gebaut waren, existierten im 7.
Jahrhundert n. Chr. auch im ehemaligen romischen Britannien. Beda Venerabilis
schreibt, dass 635 auf der Insel Lindisfarne Konig Oswald die Evangelisierung wieder
aufnahm, die zuvor unterbrochen worden war, indem er den Monch Aedan of Iona in
sein Konigreich rief, der ein Kloster errichtete, ,more Scottorum®, also aus Holz
(Riché 2001: 195). Kirchen aus Holz gab es auch in anderen Teilen Europas, bis zum
Mittelalter, aber ihre Erforschung enthilt noch viele Ungewissheiten (Zimmermann
1958; Ahrens 1982).

Kloster und eine klosterliche Bewegung werden sehr frith in der Region der Unte-
ren Donau attestiert. Es handelt sich um die archéologische Identifikation eines Klos-
ters aus der zweiten Hilfte des 4. Jahrhunderts n. Chr. in Slava Rusa, das aus einer Kir-
che mit Steinwénden mit einem einzigen Schiff bestand (Opait, Opait & Banica 1992).
Eine intensive klosterliche Aktivitit wird von den Quellen ab dem 4. Jahrhundert at-
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testiert im Norden der Donau, in der Dobrogea. Die Bedeutung dieses Mediums auf
der Ebene des Klosterwesens im Romischen Reich wird deutlich durch eine Persén-
lichkeit wie dem Heiligen Johannes Cassianus (Popescu 1994: 217-234). Es ist schwer
zu sagen, ob die spirituelle Arbeit dieser Gruppen im historischen Kontext der Zeit
Einfluss hatte iiber die Karpaten hinweg in Siebenbiirgen.

Sowohl die archiologischen Beweise als auch manche der bedeutendsten christli-
chen Begriffe der ruménischen Sprache beweisen also, dass die christliche Religion
ein bedeutendes spirituelles Phinomen in der ehemaligen Provinz erst ab dem 5. Jahr-
hundert n. Chr. werden konnte und sich wahrscheinlich vor allem im 6. Jahrhundert
n. Chr. entwickelte. Aulerdem ist ihre Existenz nicht in erster Linie das Resultat einer
Kontinuitét auf spiritueller Ebene in der romischen Epoche. Es handelt sich in grofien
Zigen um ein neues spirituelles Phinomen, das sich aus den westlichen lateinsprachi-
gen Provinzen des christlichen Imperiums ausbreitete, wie Illyrien oder Noricum, ob-
wohl auch das Gebiet der nérdlichen Donau nicht vollkommen ausgeschlossen werden
kann. Wie Parvan schrieb, wurde das Christentum durch die Ankunft christlicher
Missionare in das Gebiet nordlich der Donau gebracht (Parvan 1911: 91) und - ich fiige
hinzu - durch die Implementierung klésterlicher Gemeinschaften. Vor kurzem wurde
die Nekropole 3 von Bratei veroffentlicht (Kreis Sibiu), die im 6.-7. Jahrhundert da-
tiert wird, wo es christliche Objekte gibt, von denen manche in Verbindung gebracht
werden konnen mit klosterlichen oder Pilgeraktivitdten (Barzu 2010: 111-112; 146-148;
Lazdrescu 2015: 42). Es handelt sich um Knebelverschliisse mit kreuzformigem Kne-
bel (Schiiltze-Dérlamm 2002). Im Ubrigen erklirt sich nur so die Existenz dieser eulo-
gia genau zu jener Zeit, die aus dem Reich und zum Teil sogar aus Heiligen Stétten
nach Siebenbiirgen gebracht worden waren.

Die Transformation eines Teils der lokalen Gesellschaft Siebenbiirgens, die die
neue christliche Religion anwendete, wurde hiufig als ,Konversion® oder ,,Christiani-
sierung” bezeichnet. Begriffe, die, wenn man sie zusammen oder zufillig verwendet,
zur Konfusion fithren kénnen iiber die Wirklichkeiten, die sie bezeichnen. Die Ambi-
guitit des Begriffs ,Konversion® wird grofier, wenn er auf die Erfahrung einer gesam-
ten Gesellschaft angewendet werden soll. H.T. Kerr und J.M. Mulder zeigten, dass
man unter ,Konversion“ ,,a complete change from one life-style to another” versteht
(Kerr & Mulder 1983: IX). Im Gegensatz zur ,,Konversion“ der Individuen sind die In-
dikatoren, durch die das Phinomen wahrgenommen werden kann, wenn wir von der
»Konversion® einer Gesellschaft sprechen, die Anzahl der Mitglieder der Gruppe und
deren soziale Stellung sowie der Grad, in dem sie die Disziplin und die religiésen Briu-
che einhalten (Russel 1994: 28). Historische Untersuchungen zur Konversion einer
Gesellschaft beschiftigen sich weniger mit theologischen Nuancen als die, die sich mit
individuellen Fillen beschiftigen. Wenn die theologischen Besonderheiten direkt auf
die historische Entwicklung der Religion angewandt werden, entstehen Probleme.
Arthur Darby Nock definierte die Konversion als ,reorientation of the soul of an indi-
vidual, his deliberate turning from indifference or from an earlier form of piety to ano-
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ther, a turning which implies a consciousness that a great change is involved, that the
old was wrong and the new is right” (Nock 1933: 7). Eine liberalere Antwort auf diese
rigorose Definition gab Ramsey MacMullen, der der Auffassung war, dass das Phino-
men der Konversion ist “that change of belief by which a person accepted the reality
and supreme power of and determined to obey Him” (MacMullen 1984: 4). Auch wenn
Knocks Definition komplexer wirkt, hat der Begriff ,Konversion“ seine Begrenzun-
gen, wenn er auf eine Gesellschaft angewandt wird und nicht auch auf ein Individuum.
Ein passenderes Konzept ist hier das der ,Christianisierung®. Es suggeriert einen ge-
sellschaftlichen Prozess, der sehr gut untersucht und moéglicherweise priziser gemes-
sen werden kann.

Um diesen Prozess innerhalb der Gesellschaft der ehemaligen Provinz Dakien zu
erhellen, ist auf Grund der fehlenden schriftlichen Dokumente ein Blick auf die allge-
meinen Informationen sinnvoll, die wir dariiber haben, wie das Christentum in den
mittelalterlichen Gemeinschaften angenommen wurde. Eine Untersuchung von John
Van Engen (Van Engen 1986), in der er die Historiographie der Diskussion iiber die
konzeptuelle Bedeutung des Christentums im europidischen Mittelalter skizziert,
zeigt, dass manche Historiker die Meinung vertraten, dass aufer einer winzigen kleri-
kalen Elite die grofie Masse der mittelalterlichen Bevdlkerung in einer ,Volks“kultur
lebte. Die Anfiihrer dieser neuen Interpretation sind Jacques Le Goff und Jean-Claude
Schmitt, der der Meinung ist, dass in der europidischen mittelalterlichen Gesellschaft
eine religiose Kultur einer klerikalen Elite koexistierte neben einer dominierenden in-
do-europdischen religiosen Volkskultur. Van Engen lehnt auflerdem die Meinung von
Historikern wie Jean Delumeau, Keith Thomas, Carlo Ginzburg und Gerald Strauss
ab, die die Meinung vertreten, dass die Massen im Mittelalter nur oberflichlich chris-
tianisiert waren, bis zur Reform und zur Gegenreform. Keine dieser Meinungen kann
in Ginze akzeptiert werden und ist relevant fiir die Erforschung der Probleme, die die-
ses Buch 16sen mochte.

Geeigneter erscheint mir eine sozio-kulturelle Analyse. Der Charakter der Spiritu-
alitdt der Gesellschaft des ehemaligen romischen Dakiens, wo, wie erwéhnt, die religi-
ose Vielfalt und Komplexitit der klassischen Antike der Zeit der romischen Provinz
verschwand, erlebte grofie Verinderungen. Da die alten Altarriume und die priester-
lichen Strukturen fehlten, muss man akzeptieren, dass das spirituelle Leben sich an
die Strukturen der neuen Gesellschaft anpasste und die agropastoralen Glaubensrich-
tungen und Rituale, die an die Natur gebunden waren, wahrscheinlich immer wichti-
ger wurden fiir die Menschen. Wie N. Zugravu (Zugravu 1997: 383) schreibt, wurde
das religiose Universum der gebliebenen Bewohner des ehemaligen Dakiens spiirbar
enger, reduzierte sich auf einfachere Aspekte des tiglichen Lebens und zog sich immer
mehr in die Sphire des Privatlebens zuriick. Schicksal, Fiigung, Gliick (Pérvan 1911:
232-236) sind Abstraktionen, die in der neuen dakoréomischen Gesellschaft entstanden
und die polyteistischen Wurzeln des neuen Pantheon zeigen, das weniger spektakuldr
aber dafiir dauerhafter ist. Von dem alten Glauben blieben wahrscheinlich Brauche
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und Traditionen erhalten, die verbunden waren mit den essentiellen Momenten der
Existenz: Geburt, Tod, Hochzeit. In der Antike hatte die Familie, die zwischen dem
offentlichen und dem privaten Bereich platziert war und also schwer kategorisierbar
ist, eine iiberwiltigende religiose Bedeutung. Die Familie und die Tradition waren ex-
trem wichtige Faktoren bei der Entscheidung Heide zu bleiben. Der Religionswechsel
ist gleichbedeutend mit der Trennung von den Ahnen (Wood 1995: 264). Wihrend die
formale Religion auch mit Macht verindert werden konnte, so ging dies nicht mit in-
dividuellem Aberglauben: dieser sowie die Familie sorgten fiir Kontinuitit in einer
Welt, die grofie religiose und politische Verinderungen brachte. Wir miissen uns also
eine wahre Volksreligion vorstellen in einer ebensolchen Gesellschaft. Wichtig ist he-
rauszufinden, welche Folgen das Aufeinandertreffen dieser Spiritualitit mit einer uni-
versellen religiosen Bewegung hatte, wie es das Christentum war (Mensching 1964).
Der erste Schritt in der Untersuchung der Interaktion zwischen einer Gesellschaft,
die auf einer Volksreligion basierte, und einer universellen Religion ist es festzustellen,
dass der fundamentale Unterschied zwischen diesen beiden ein kategorieller und kein
gradueller ist. Rudolf Otto stellte fest, dass das Heiligste bei der Mehrzahl der Volksre-
ligionen, auch der indo-européischen, die Gesellschaft selbst ist. Die Sakralitét der Ge-
meinschaft wird ausgedriickt durch rituelle Zeremonien, in denen die Verbindung mit
ihren eigenen Gottheiten zelebriert wird, und die ein starkes Gefiihl der Identitt, So-
lidaritdt und Loyalitdt innerhalb der Gemeinschaft schaffen (Otto 1950). Das Heiligste
einer universellen Religion, wie es auch das frithe Christentum war, scheint die Ret-
tung des Individuums zu sein, durch die Erreichung einer Existenz, die tiber die fithl-
bare, mit biologischen Aspekten assoziierte Existenz des menschlichen Lebens hin-
ausgeht. Historisch gesehen folgten auf die Volksreligionen universelle Religionen
(Mensching 1964). R. Bellah hatte die These von der ,religiésen Evolution“ (Bellah
1969). Es scheint allgemein so zu sein, dass Volksreligionen durch universelle Religio-
nen ersetzt worden sind. Manchmal kann dieser Prozess auch umgekehrt ablaufen,
wenn sich die Sicht auf die Welt einer Volksreligion durchsetzt, die eine universelle
Religion auf volksnahe Weise neuinterpretiert. Dieses Phdnomen tritt dann auf, wenn
die Universalreligion sich auf Gebiete ausbreitet, in denen die Elemente einer Volksre-
ligion fest verankert sind, wie zum Beispiel bei der Ausbreitung des Buddhismus in
China und Japan, oder des Christentums in den frithmittelalterlichen germanischen
Gebieten (Russel 1994: 50). Man spricht heute sogar von einer ,Germanisierung® des
frithmittelalterlichen Christentums (Russel 1994) in den Regionen Nordeuropas.
Zuriick zur ehemaligen Provinz Dakien im 4. und 5. Jahrhundert n. Chr., wo man
feststellte, dass es eine besondere Art des ,Volkschristentums“ gegeben habe, also ein
Christentum, das kombiniert wurde mit heidnischen Elementen, die den Charakter
der grundlegenden christlichen Praktiken verdnderten (Zugravu 1997: 21). Was die-
ser Herangehensweise fehlt ist die historische Einordnung, die Argumentation, dass
»der Agent, der die besondere Koloratur gab, der lokale Faktor, das Geto-dakische
war“ (die als grofite Gruppe in Dakien angesehen wird, obwohl es dafiir keine ausrei-
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chende Dokumentation gibt), weil dies ausserhalb des wissenschaftlich akzeptierba-
ren ,Paketes” ist. Was diese ansonsten wertvolle und gut dokumentierte Arbeit ge-
rade nicht erkliren kann, ist das, was auf dem Titel steht: die Genese des Christentums
bei den Ruminen. Eine spirituelle Entwicklung der lokalen Gesellschaft zu einem
»Volkschristentum® ist nicht ausgeschlossen, muss aber bewiesen werden. Bis dahin
ist es nur eine Meinung, zu der der Spruch passt: ,se non & vero, € ben trovato®. Als
erster Schritt, um diese Hypothese zu verfolgen und die Komplexitit dieses spirituel-
len Phinomens der langen Dauer zu verstehen, ist es nun wichtig, die kulturelle Iden-
titat dieser Art des ,Heidentums® oder ,der Heidentiimer“ zu identifizieren, die sich
im ehemaligen Dakien nach dem Riickzug der Romer entwickelten, und die Kontinu-
itdts- und Diskontinuititsprozesse im Kontext der gesellschaftlichen Entwicklung
auszumachen.

Die einschneidenden militirischen Ereignisse, die sich in den ersten Jahrzehnten
des 7. Jahrhunderts n. Chr. in Dunirea de Jos abspielten und mit der Auflésung des Li-
mes und der politischen Kontrolle des Byzantinischen Reiches in diesem Gebiet en-
deten, hatten dramatische Auswirkungen auf die Organisation der Kirche in Scythia
Minor, die im Grunde als Institution mit organisierter Struktur verschwand (Madge-
aru1997). Natiirlich wird diese Entwicklung auch in den Gebieten zwischen den Kar-
paten eine Rolle spielen. Fiir fast zwei Jahrhunderte dokumentieren weder schriftli-
che Quellen noch die Archiologie die Existenz christlichen Lebens und kirchlicher
Strukturen auf dem Gebiet Siebenbiirgens (Curta 2005). Die Prisenz und die politi-
sche und militdrische Kontrolle der Slaven und Avaren, zwei Bevolkerungsgruppen
polytheistischen Glaubens, standen einer Entwicklung des rudimentéiren Christen-
tums nicht giinstig gegeniiber, auch wenn die allgemeine Atmosphire tolerant war.
Nach einer detaillierten Analyse der politischen und religiésen Situation im Gebiet
des Donaulimes im 5.-7. Jahrhundert kam Curta zu der Erkenntnis, dass die christli-
chen nordafrikanischen Ollampen wie auch die dgyptischen Bocksbeutel mit dem
Bild des Heiligen Menas, die in Muntenien und Siebenbiirgen gefunden worden wa-
ren, keine Stiicke darstellten, die durch Handel in eine christliche Gemeinschaft nach
Siebenbiirgen gebracht worden waren, wo es an den gewohnten Zeichen einer christ-
lichen Identitit und jeglicher Spur christlicher Organisation fehlt. Es ist seiner Mei-
nung nach moglich, dass es sich um Geschenke der Elite christlicher Gemeinschaften
in den Hohenfestungen in Slowenien an Eliten in Siebenbiirgen handelte, die an der
Peripherie des Avaren-Chaganats lebten (Curta 2011). Die gleiche Bedeutung konn-
ten die Kapselreliquiare haben, die im Friedhof der gleichen Zeit in Band (Kreis Mu-
res) gefunden wurden, wobei schwer zu unterscheiden ist, ob sie heidnischen oder
christlichen Charakters sind (Vida 1995: 237, Abb. 12; 263-267). Die historische Ein-
schitzung, die auf wissenschaftlichen Argumenten fufit, zwingt zu glauben, dass der
definitive Erfolg des Christentums bei den Romanen (oder Ruminen) nordlich der
Donau spiter stattfand, irgendwann am Ende der Zeit der Volkerwanderung oder zu
Beginn des Mittelalters.
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Es erscheint sinnvoll, ein glaubhaftes Modell zu skizzieren, auf welche Weise das
Christentum in der ehemaligen Provinz Dakien Einzug hielt und die genauen Mecha-
nismen zu bestimmen, die seinen Erfolg sicherten. Gleichzeitig ist die Frage nach dem
Moment und dem Kontext essentiell, in dem kirchliche Strukturen slavonischen Typs
im Norden der Donau eingefithrt wurden. Ohne den Anspruch, in diesem Rahmen
eine so komplexe Problematik kliren zu konnen, werde ich versuchen, Ideen und For-
schungsrichtungen vorzuschlagen. Das bekannteste Modell in der Geschichte des
Christentums im Hinblick auf die Christianisierung einer barbarischen Gesellschaft
ist die Christianisierung ,von oben nach unten®, zunichst durch die Konversion des
politischen und militdrischen Oberhauptes, ein Fall der seit Chlodwig gut bekannt ist
(Saxer 1997), weiter mit den angel-sichsischen Konigreichen in Britannien, mit dem
ersten slavischen christianisierten Volk, den Karantaniern (Wolfram 1997), dann mit
den tschechischen Prinzen (Charvat 1997), den Bulgaren, Ungarn und den skandina-
vischen Volkern. Auch wenn in den meisten Fillen der politisch-historische Kontext
und die Namen der Hauptakteure bekannt sind, bleibt der konkrete Mechanismus des
Christianisierungsprozesses einer barbarischen Gesellschaft schwer zu dechiffrieren.
Bemerkenswert bei diesem Modell ist, dass es bereits damals bewusst geschah. Papst
Gregor der Grofe schrieb 601 n. Chr., als er iiber die Konversion zum Christentum Ko-
nig Ethelberts von Kent sprach, dass der Fiihrer eines Volkes den Schliissel fiir eine so
grofie Transformation in den Hdnden hilt (Sullivan 1966). Die Ausbreitung in Zeit und
Raum dieses Modells der Christianisierung war keine Zufallserscheinung, sondern das
Resultat angesammelter Erfahrungen der Kirche und der christlichen Welt.

In einem einzigen Fall erlauben uns die historischen Quellen einen genaueren Ein-
blick in die Wirkung des Christentums auf eine unchristliche Gesellschaft. Es handelt
sich um die Konversion des bulgarischen Han Boris (852-889) und die Christianisie-
rung der bulgarischen Stimme im Laufe des 9. Jahrhunderts n. Chr. Sehr wichtige In-
formationen kénnen der Korrespondenz zwischen Boris und Papst Nikolaus I. und mit
Photios I. Patriarch von Konstantinopel entnommen werden, die fiir die religiose Ge-
richtsbarkeit in Bulgarien kimpften. Der Fall ist duflerst bedeutsam, nicht nur wegen
der konkreten Details des Christianisierungsprozesses einer heidnischen Gesellschalft,
sondern auch fiir mogliche politische, religiose und institutionelle Implikationen im
Norden der Donau. Der Brief Photios’ zeigt die Erregung des Patriarchen wegen der
Prisenz eines christlichen Fiirsten an der Spitze einer Gesellschaft, die auf dem Weg
war, christlich zu werden. Diese Haltung ist symptomatisch, um das byzantinische
Konzept gegeniiber dem Modell der Transformation eines nicht-christlichen Landes
in ein christliches zu verstehen. Im Prisma dieser Vision ist ziemlich klar, dass die Ge-
biete nordlich der Donau, die keine lokalen politischen Einheiten vorweisen konnten,
die genug entwickelt waren, die Aufmerksamkeit Byzanz’ nur auf sich lenkten, wenn
sie unter bulgarischer Herrschaft waren. In Konstantinopel sah man die Christianisie-
rung der ,Heiden“ auf dem Balkan als prioritér an, da die Donau als natiirliche Grenze
des Byzantinischen Reiches angesehen wurde (Cheynet 1997: 21).
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Han Boris wurde im Sommer des Jahres 865 von einem Bischof getauft, der an der
Spitze einer Gruppe von Klerikern stand, die aus Konstantinopel geschickt worden
waren, und Kaiser Michael III war sein Pate. Die Anwesenheit byzantinischer Missio-
nare in Bulgarien, die mit der kaiserlichen Armee kamen, die die Bulgaren 864 be-
siegte, hatte das Ziel, die religiose Dominanz von Byzanz auf dem nérdlichen Balkan
zu sichern.

Aus den Fragen von Boris und den Antworten des Papstes und des Patriarchen
geht hervor, dass die Bulgaren mit Leichtigkeit die Hauptformen des 6ffentlichen
christlichen Kultes tibernahmen, wie: Gottesdienst, Taufe, Kommunion, Beichte,
Gebete, Begribnisrituale und andere. Ihr einziges Problem war es zu lernen, diese Ri-
tuale korrekt durchzufithren. Alle Indizien zeigen, dass die Bulgaren den Gottes-
dienst als passenden Ersatz fiir die heidnischen Opfer und die Rituale zur Besénfti-
gung der Gotter ansahen. Was die frisch Christianisierten beunruhigte war die
Insistenz der Missionare, dass der neue Kult zu praktizieren sei ohne die gewohnten
Aktivitédten fiir traditionelle religiose, nichtchristliche Zeremonien: Gericht, Vorbe-
reitung fiir den Kampf, Ténze, Gesang. Das Schlimmste, was die Missionare verlang-
ten, war die Aufgabe des Kultes der toten heidnischen Ahnen. Das entscheidende Ele-
ment im Prozess der Durchsetzung christlicher Praktiken war die Fihigkeit der
Missionare, zwei Probleme zu kldren: die Ersetzung alltdglicher religioser Praktiken,
heidnischer Briduche, die inakzeptabel waren fiir das Christentum und eine glaub-
hafte Erklédrung, die die Bulgaren dazu brachte, Praktiken aufzugeben, die keine reli-
giose Bedeutung hatten, die aber den christlichen Vorstellungen nicht entsprachen
(Sullivan 1966). Die Idee war, im Grunde nicht-christliche Praktiken durch Transfor-
mation durch christliche Aquivalente zu ersetzen, also eine Art interpretatio Christi-
ano-Bulgarica. Der Fall der Bulgaren erscheint mir symptomatisch fiir das konkrete,
praktische Bild der Weitergabe des Christentums oder der Christianisierung einer
nicht-christlichen Region. Auf der anderen Seite ist der Mechanismus, durch den sich
der neue Glaube halten konnte, genauso wichtig, also seine administrative Struktur
und die Zentren der religiosen Autoritit. Es wurde ein moglicher Vergleich vorge-
schlagen zwischen der Situation der religiosen Strukturen im nordwestlichen Europa
des 7. Jahrhunderts mit dem Stidwesten Europas im 9.-13. Jahrhundert auf der Grund-
lage der Idee, dass das frithe Christentum dann Ahnlichkeiten in unterschiedlichen
Gebieten und zu unterschiedlichen Zeiten aufweist, wenn es einen gesellschaftli-
chen, wirtschaftlichen und kulturellen Rahmen gab, der dhnlich war (Blair 1997). Im
Nordwesten Europas gab es zwei Arten von religioser Autoritét: die bischofliche und
die klosterliche. Gegen Ende des 6. Jahrhunderts intensivierte sich die Aktivitit der
irischen Monche im Norden des Frankenreiches. Spiter, im 7. Jahrhundert, wurden
die angelsichsischen Konigreiche christianisiert, zum Teil von den Iren, zum ande-
ren auf Grund von Impulsen, die aus dem réomischen Gallien kamen. Der Kontext der
Balance zwischen bischéflicher und kldsterlicher Macht basierte auf dem Uberleben
oder Nicht-Uberleben der administrativen Strukturen des Rémischen Reiches. Wo
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sie iiberlebten, war die bisch6fliche Macht stark, wie zum Beispiel im Siiden Westeu-
ropas, wo es eine pastorale Struktur gab, die auf der Kirche und Priestern basierte,
die dem Bischof unterstanden. Vollkommen anders war die Situation in Irland, das
niemals romanisiert worden war und somit keine Vorstruktur der civitates oder der
Diozese hatte. In diesem Fall fiel die Kontrolle der religiésen Angelegenheiten natiir-
lich auf die monasteria zuriick, die von den christlichen Aristokraten mit Enthusias-
mus gegriindet wurden. Noch interessanter ist der Fall Englands, wo, obwohl es r6-
misch gewesen war, keinerlei Strukturen jener Zeit iiberlebt hatten. Trotz der
Wiedereinfithrung der romischen Kultur im 7. Jahrhundert und der Wiederverwen-
dung der alten romischen Gebdude zu religiosen Zwecken, setzte sich in England das
ynicht-romische“ Modell durch. In Gallien war das Zentrum und der Siiden be-
herrscht von der bischoflichen Macht, und im Norden, wo die Kontinuitit der romi-
schen Tradition und die bischofliche Autoritiat eher schwach waren, vermehrten sich
die aristokratischen Kloster zwischen 580 und 650 - so hielt das klosterliche Modell
Einzug (Blair 1997: 24). So spiegelt die christliche Organisation iiberall ein Spiel zwi-
schen universeller Theorie und lokaler Theorie wider. In den Gesellschaften, die eher
auf dem heroischen Stammesmodell basierten als auf einem der Schrift und der Biiro-
kratie, bedeutete das familidre Kloster eine natiirliche Erweiterung der aristokrati-
schen Wirtschaft und den fruchtbarsten Ort fiir die Symbiose der germanischen mit
der romischen Kultur. Fiir diese Welt war das bischofliche Modell fremd und es fehlte
ihm an gesellschaftlicher Verwurzelung. Der sikulare Kontext Englands des 7. Jahr-
hunderts, in dem ein ,barbarisches” Volk das Christentum in einer Zeit des grofien
Wachstums im Bereich der sozialen und politischen Institutionen akzeptierte, hat
Ahnlichkeiten und kann Analogien bieten fiir Osteuropa im 9. und 10. Jahrhundert,
wo die Mechanismen der Christianisierung weniger gut dokumentiert sind (Blair
1997: 25).

In dieser Zeit fruchtet das latente soziale Wachstum in der turbulenten Zeit der Vol-
kerwanderungen auf der Ebene der politischen Organisation und in der Karpatenre-
gion. Das Wachrufen geschah durch das Aufwirbeln der Rivalititen verschiedener, 4l-
terer oder neuerer Michte, die sich um Einfluss auf die Gebiete zwischen Donau, Theif3
und Karpaten stritten. Neben dem Byzantinischen Reich wurde Bulgarien ein weite-
rer Anwirter auf die Suprematie iiber diese Region. Im 8.-10. Jahrhundert verfiigte
Bulgarien tiber eine Reihe von ,Marken®, die sein Gebiet schiitzte, eine davon war das
Gebiet zwischen Donau und Theify. Auf Grund der Nachbarschaft zu diesem Raum
kann auch das Banat (oder ein Teil davon) so eine Randprovinz Bulgariens gewesen
sein (Madgeru 1998: 196f.). Die materielle Kultur in Siebenbiirgen der zweiten Hilfte
des 9. Jahrhunderts lisst auf den Einfluss dreier politischer Méchte dieser Zeit schlie-
f3en, die nach dem Verschwinden der avarischen Herrschaft um Einfluss in diesem
Raum kidmpften: GrofSiméhren, das identifiziert werden kann durch die Prisenz der
»Ciumbrud-Gruppe®, das Karolingerreich durch die Entdeckungen wie Kottlach und
das Bulgarische Zarenreich durch die ,,Gruppe Blandiana A“ (Pinter & Boroftka 2001:
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336; Yotov 2015). Im 10. Jahrhundert, nach der Schwichung der bulgarischen Macht
im Gebiet des Banats, entstand durch die Emanzipation von der bulgarischen Herr-
schaft in dieser Region das Voievodat Glad (Madgearu 1998: 198f.). 934 griffen die
neuen westlichen Nachbarn, die Ungarn, Glad an, besiegten es und zwangen ihm
wahrscheinlich ihre Herrschaft im Nordwesten des Banats auf (Adgearu 1996). In der
Mitte des 10. Jahrhunderts ist in den schriftlichen Quellen ein ungarischer Stammes-
chef Gylas, genannt ,arhon ton Tourkon®, attestiert. Er wurde in Konstantinopel ge-
tauft, wahrscheinlich 953, und erhielt den Titel des Patricius. Auf dem Riickweg kam
er in Begleitung des Monches Hierotheus, der Bischof von Turkia wurde (Madgearu
1994). Viele Historiker identifizierten den Ort, an dem Hierotheus Priester war, als
Siebenbiirgen (Pop 1996: 142-147). Spiter versuchte man eine andere archéologische
Erklirung, die Alba Iulia ins Spiel brachte. Die frithmittelalterliche Nekropole in Alba
Tulia - str. Arhimdrit Tuliu Hossu scheint in der Mitte des 10. Jahrhunderts nicht mehr
verwendet worden zu sein, was die Forscher dazu veranlasste, das Ende der Begrib-
nisse auf diesem Friedhof mit der Ankunft und der Arbeit des Bischofs Hierotheos in
Alba Iulia in Verbindung zu bringen (Dragotd & Branda 2001: 309). A. Madgearu,
ebenfalls ein guter Kenner der Geschichte dieser Epoche, war der Auffassung, dass es
sich eher um ein Gebiet zwischen den Miindungen des Mures und des Cris handele
(Madgearu 1998: 204; Madgearu 2001: 132f.). Die spektakulirste archdologische Ent-
deckung der letzten Jahre war die Steinkirche bizantinischen Typsin Alba Iulia, die im
10. Jahrhundert datiert ist. Sie stellt die dlteste Kirche im byzantinischen Stil dar, die
im Norden der Donau bekannt ist. Die Forschungsleiterin geht davon aus, dass die Kir-
che bemerkenswerten Ausmafles einer grofien Gemeinde gewidmet war, die aus loka-
ler Bevolkerung sowie den neu angekommenen Ungarn bestand. Es ist ihrer Meinung
nach moglich, dass die Kirche selbst vom Bischof Hierotheus genutzt worden sei. Be-
merkenswert ist auch, dass in Alba Iulia der Sitz einer politischen Einheit war, der in
dem politisch und religios vom bulgarischen Zarenreich, dem Byzantinischen Reich
und der ungarischen Expansion umkidmpften Gebiet lag. (Marcu 2014). Der ungari-
sche Historiker I. Bian zeigte, als er die Herkunft des Erzbistums Kalocsa diskutierte,
dass die Existenz zweier Erzbistume zu Beginn des Konigreichs Ungarns auf eine par-
allele missionarische Aktivitit auf diesem Gebiet hinweisen konnte, unterstiitzt so-
wohl von der Westkirche als auch von der Ostkirche. Der Autor schreibt, dass das Auf-
tauchen neuer byzantinischer Dokumente zeigte, dass im Ungarn des 11.-12.
Jahrhunderts eine orthodoxe religidse Provinz existierte, die ,Metropolie Turkia“ ge-
nannt wurde und unter der Rechtsprechung des Patriarchen von Konstantinopel stand
(Béan 1997: 67; Baan 1999). Derselbe Autor schlussfolgert, dass Hierotheos 953 als
Priester ernannt wurde, die Metropolie sei wahrscheinlich um 1018 gegriindet wor-
den. Weiter identifiziert er das Erzbistum Kalocsa mit der ,Metropolie Turkia“ und
geht davon aus, dass ihr die Diozesen Siebenbiirgen, Bihar und Cenad untergeordnet
waren (Baan 1997: 70f.). In dieser Variante wire das Erzbistum Siebenbiirgen zur Zeit
des Fiirsten Geza entstanden, also frither als fiir gew6hnlich angenommen. Die Entde-
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ckung zahlreicher Anhinger byzantinischer Herkunft im Karpatenbecken, die im
10.-11. Jahrhundert datiert sind, lassen auf eine missionarische Aktivitit aus dem
Siiden schlieflen, aus dem Byzantinischen Reich, in den ungarischen Gemeinschaften,
vor der offiziellen Christianisierung Konig Stephans (Dragota 2017), auch wenn es
skeptischere Meinungen gibt im Hinblick auf die Bedeutung dieser Objekte (Bollok
2012; Prohdszka 2013).

Nach dem politischen Umschwung in Bulgarien im letzten Viertel des 10. Jahrhun-
derts gewann das Banat unter dem neuen Fithrer Ahtum die Autonomie oder Unab-
hingigkeit und hatte entwickelte, wahrlich staatliche Strukturen (Madgearu 1998:
204{.). In seiner Residenz in Morisena (Cenad) griindete er ein Kloster mit Monchen
byzantinischen Ritus’, wie bei Grabungen herausgefunden wurde, wihrend er selbst
in Vidin getauft wurde (Iambor 2001).

Fiir meine Fragestellungen haben die Mission Hierotheus’ und das byzantinische
Kloster von Morisena grofie Bedeutung. Diese beiden Informationen sind die ersten
schriftlichen Daten zur Existenz missionarischer Aktivititen und kirchlicher Struktu-
ren im Banat und vielleicht in Siebenbiirgen. Auf der anderen Seite gehoren sie in die
Epoche vor der Schaffung des Kénigreich Ungarns (Saghy 1997) und der Eroberung
Siebenbiirgens durch dieses. Beide beziehen sich auf christliche Realititen byzantini-
schen Ritus’, und die Richtung, aus der diese religiosen Einfliisse kamen, war klar die
Donau. Ohne niher auf diese Problematik einzugehen, die ziemlich weit weg ist von
meinem Thema, soll dennoch daran erinnert werden, dass die slavonische Orthodoxie
der Ruminen sicher ihre Wurzeln in dieser Epoche des 9.-11. Jahrhunderts hat. Der
Kampf um die religidse Suprematie {iber Bulgarien (Wasilewski 1997) im 9. Jahrhun-
dert zwischen Rom und Konstantinopel, samt byzantinischem Einfluss, hatte sehr
wahrscheinlich einen entscheidenden Einfluss auf die Ruméinen nérdlich der Donau.
Die Fortfithrung von Elementen der christlichen Religion in lateinischen Ausdriicken
in einer Kirche, die das Slavonische als Lithurgiesprache verwendet und deren organi-
satorische Strukturen auf dem gleichen Modell beruhen, iiber das gesamte Mittelalter
bis heute ist ebenso faszinierend wie schwer zu verstehen und zu erkliren. Das Modell
der linearen ,Kontinuitit® aus der romischen Antike ldsst sich wissenschaftlich nicht
glaubwiirdig als Block argumentieren. Es gibt ein paar Situationen, in denen es mog-
lich ist, dass die lateinischen Ausdriicke die alten religiosen Realititen aus dem 5. und
6. Jahrhundert bezeichnen, in manchen Gebieten latent erhalten blieben, die zu einem
bestimmten Moment aktualisiert werden und sich wieder ausbreiten, wenn das Chris-
tentum zuriick kommt. Die einzigen moglichen institutionellen Formen des Christen-
tums im Laufe des 7. und 8. Jahrhunderts, die aber nicht dokumentarisch attestiert
sind, hitten die Kloster sein konnen, ein Modell der religidosen Autoritit, das in ande-
ren Regionen Europas funktionierte, wie ich zeigte, und das immer den Erhalt der
Traditionen sicherte. Andere lateinische Worter, mit ebenso komplexen Bedeutun-
gen, wie die von mir bereits beschriebenen, konnten sich auch spéter durchsetzen, im
Moment des ,zweiten Beginns“ im 9. und 10. Jahrhundert, als der Einfluss der lateini-
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schen Kirche Roms noch von Bedeutung war in den mittel- und siidosteuropéischen
Regionen und als die Bildung der ruméinischen Sprache auf dem Weg war abgeschlos-
sen zu sein. Ein mogliches Beispiel ist das rumédnische Wort ,,crestin® [Christ], das sich
aus dem lateinischen Christianus entwickelt. Bereits vor langer Zeit wurde gezeigt,
dass dieses Wort spiter ins Ruménische kam, also nicht in der Zeit der Transformation
des antiken Latein in das Ruménische (Denusianu 1914-1938: 42). Die Verénderung
geschah sehr wahrscheinlich {iber die siidslavische Linie. L. Onu ist der Auffassung,
dass die slavische Linie unmoglich sei, ,aus chronologischen und logischen Griin-
den“(?) (Onu 2000: 12). Dasselbe gilt fiir die Transformation des lateinischen Paschae
in das ruménische ,Paste“ [Ostern] (Niculescu 1998: 88-94). Emil Petrovici schuf das
Konzept des ,Dako-slavischen® und verweist auf ein slavisches Idiom, das in Dakien
von Slaven wihrend der Romanisierung gesprochen wurde (Petrovici 1943). Der Zeit-
raum der Verinderung des lateinischen ,sci®, ,sce“in das ruménische ,,$ti%, ,§te“ durch
den Einfluss des Siidslavischen ,§t%, ,,zt“ erfolgte im 6.-10. Jahrhundert, die Auffassun-
gen der Autoren sind unterschiedlich (Niculescu 1998: 90, 93f.). Die ersten christli-
chen Begriffe, die von den siidlichen Slaven ibernommen wurden, sind lateinischer
Herkunft, in Folge des Kontakts im 7. Jahrhundert mit dem wichtigen christlichen
Zentrum in Aquileia. Ein Teil dieser Begriffe konnte dann iiber die siidslavische Linie
zu den Romanen im Siiden und Norden der Donau gelangen, wie zum Beispiel ,,co-
linda“ (traditionelle rumdnische Weihnachtslieder), ,Rusalii“ [Pfingsten], ,sfant [hei-
lig] (Gociu 1998: 13f.). Als jedenfalls die Straflburger Eide einen Anstieg der Unter-
schiede zwischen den romanischen und germanischen Sprechern im européischen
Okzident zeigen, bestétigt Haimo de Auxerre eine lingua Romana, die von Romani,
Itali, Aquitani, Franci, Burgundiones, Gotthi gesprochen wird (Pohl 1998: 26). Man
kann ohne grofieren Vorbehalt auch fiir den Siidosten Europas annehmen, dass diese
lingua romana das ,limba romana“, das Ruminische jener Zeit ist, da die allgemeinen
Entwicklungslinien des Entwicklungsprozesses des Lateinischem simultan verlaufen
zu denen in Westeuropa und im Gebiet des ehemaligen Awaren-Chaganats. Die letzten
Untersuchungen des Ausdrucks ,torna, torna, fratre®, bestétigt durch Theophylactus
Simocataa (Hist 11, 15: 6-9) und Theophanes Confessor (Cronographia 1, anno 6079:
14-19), kamen zu dem Schluss, dass es die Existenz einer romanisierten Bevolkerung
aus der Balkanhalbinsel im 6. Jahrhundert n. Chr. beweist und mit der ,,Sprache des
Ortes“ meinten die beiden byzantinischen Autoren die Sprache dieser Bevolkerung,
also das Balkanromanische (Saramandu 2001: 19f.). Eine schriftliche Quelle aus dem 7.
Jahrhundert, die anonyme Chronik von Duklja, bestitigt dies fiir das 9. Jahrhundert in
der Balkanregion: , Bulgari...ceperunt...totam provinciam Latinorum, qui illo tempore
Romani vocabantur...“ (Niculescu 1998: 19).

Die Schlussfolgerung dieser soziohistorischen Untersuchung, die mit aller Vorsicht
und Skeptik formuliert werden muss, ist, dass man auch im Falle der Christianisierung
der Ruminen die historische Realitdt nicht dazu zwingen kann, um jeden Preis ein an-
deres Modell der Christianisierung zu finden, das einzig ist fiir ein Volk lateinischer
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Herkunft, das aufSerhalb der romanischen Welt entstand. (Im Fall der Migrationsthe-
orie, die die Ruménen als Nachfahren lateinischer Sprache aus dem Stiden der Donau
ansehen, also einer Welt, die politisch und kulturell romisch blieb und sich auf natiir-
liche Weise in einem christlichen Staat christianisierte, die die Erklirung fiir den
Christianisierungsprozess und den Erhalt lateinischer Worte fiir essenzielle Dinge des
Christentums einfacher zu formulieren.) Es handelt sich bei der Christianisierung der
Ruminen und ihrer Institutionalisierung sehr wahrscheinlich um einen Prozess, der
denen anderer Volker dhnelt, in denen die religidosen Strukturen, die als einzige das
Uberleben und die Weiterentwicklung des christlichen Glaubens sichern konnten,
sich durchsetzen, zeitgleich mit der gesellschaftlichen Entwicklung und dem Auftau-
chen entwickelter politischer Strukturen. Geary zeigt, dass im frithen Mittelalter Kon-
versionen zum Christentum oder andersherum zum Islam zu formalen Angelegenhei-
ten wurden mit der Intention der Konvertiten, ihren Status zu bewahren, und auf der
anderen Seite, um sich die politische Unterwerfung der Neukonvertiten zu sichern. Es
gibt also eine offensichtliche Parallele zwischen der politischen und der religiésen Un-
terwerfung (Geary 2012: 41-42). Aber dieser Prozess ist fiir den Raum noérdlich der
Donau nicht vor dem 9.-10. Jahrhundert dokumentiert. Auch fiir das 6. Jahrhundert, in
dem man eine intensivere christliche Aktivitit in Siebenbiirgen feststellt, kann eine
gewisse politische Organisation angenommen werden, auch wenn sie dem sla-
visch-awarischen Schock nicht standhielt und sich also nicht entwickeln konnte. Es
gibt in dieser Hinsicht bedeutende archiologische Indizien, um die Machtzentren,
wahrscheinlich gepidische, zu definieren, im Schutz der Festungen ehemaliger romi-
scher Militirlager von Apulum-Alba Tulia (Heitel 1985; 1986; Moga 1998: 117-126) und
Potaissa-Turda (Barbulescu 1994: 181-183; Barbulescu 1997: 10) sowie die bekannten
Schitze von Simleu Silvaniei, die einer gepidischen Dynastie gehéren sollen
(Silagysomly6 1999: 28-33; Barbarenschmuck 1999: 165) und , Fiirsten“Griber von
Apahida (siehe Kap. 7). Es ist wichtig fiir die Erforschung der Geschichte und vor al-
lem der Quellen vorsichtig zu sein bei der Formulierung von Schlussfolgerungen, vor
allem in Zeiten, in denen es Anzeichen fiir Protochronismus gibt bei der Erklirung
iiber die Entwicklung historischer kultureller Phinomene. Diese Tendenz macht sich
im Moment bei der Geschichtsschreibung zum Christentum auf dem Gebiet des heuti-
gen Ruminien bemerkbar durch die Idee vom apostolischen Charakter des ruméni-
schen Christentums (Popescu 2001). Die kirchlichen oder laizistischen Unterstiitzer
dieser Idee tiberinterpretieren die historischen Quellen und vergessen, dass es in der
apostolischen Epoche nicht nur keine Ruminen gab, aber auch ihre Vorfahren, die R6-
mer, hatten ihre Sprache und Kultur noch nicht einmal in der Dobrogea durchgesetzt
und Siebenbiirgen war noch terra incognita fir das Romische Reich. Die Apostolizitit
als Prinzip, die im Mittelalter verwendet wurde, um die religiose Rechtsprechung in
bestimmten Gebieten durch die eine oder andere Kirche durchzusetzen oder um die
Unabhiéngigkeit einer nationalen Kirche zu rechtfertigen, ist heute ein veraltetes Kon-
zept und bietet fiir keine der Kirchen ein Argument. Die Ubernahme im heutigen Ru-
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minien ist umso schwerer zu verstehen. Was die Zunahme dieses Phinomens erkliren
konnte, ist die Fortfithrung einer protochronistischen Mentalitit, die pathologisch in
das kollektive nationale Bewusstsein eingedrungen ist im Laufe der zweiten Hilfte des
vergangenen Jahrhunderts. Die Prisenz des Heiligen Andreas in der Dobrogea muss,
auch wenn sie im Prinzip mdglich ist, beurteilt werden nach ihren Folgen in den dar-
auffolgenden Jahrhunderten. Es ldsst sich aber anhand der historischen Dokumente in
der Dobrogea im 2.-3. Jahrhundert keine Entwicklung feststellen, die sich vergleichen
liefSe mit Bithynien, Pontus, Phrygien, Kilikien oder Kappadokien. Es ist auch die be-
kannte Verwendung des apostolischen Arguments der Prisenz des Heiligen Andreas
fiir den ,,Beweis“ der Apostolizitit Konstantinopels und damit der Gleichheit mit Rom
im Mittelalter, die nach der Eroberung Kantantinpoels durch die Lateiner 1204 an In-
tensivitit gewinnt (Dvornik 1958: 290f.). Sein Martyrium in Patras veranlasste sowohl
Griechenland als auch die griechische Kirche ihn als geistiges Oberhaupt anzusehen.
Die archdologische und linguistische Forschung zur spirituellen Entwicklung im Nor-
den der Donau im 4.-6. Jahrhundert fithrt in diesem Hinblick nicht zu besonders opti-
mistischen Schlussfolgerungen, wie wir uns bemiihten zu argumentieren. Der meiner
Meinung nach kindische Wettbewerb, auf der Ebene der heute existierenden Nationen
die éltesten Christen nachzuweisen, hat keinerlei wissenschaftliche Bedeutung. Der in
letzter Zeit hdufig verwendete Satz ,die Rumidnen wurden als Christen geboren® (zu-
letzt Potase 2000: 89) erscheint besser verstidndlich durch das Prisma der oben ge-
nannten Uberlegungen, als mit der absurden Bedeutung, den viele ihm mit zu grofier
Leichtigkeit verleihen. In einer kiirzlichen Debatte in der Zeitschrift Historia erklirte
Rézvan Theodorescu ,es ist eine Riesendummbheit, zu behaupten, wir seien bereits zu
unserer Entstehung orthodox gewesen®, und Daniel Barbu versucht auf die Frage, ,wa-
rum sind die Ruménen orthodox?“ zu antworten und kommentiert hellsichtig, dass
die Geschichte auf diese Frage noch keine Antwort gegeben hat. Gleichzeitig fiigt er
hinzu, dass die Orthodoxie viele Heilige habe, aber keinen Apostel der kollektiven
Konversion, und es handele sich eher um eine Tradition ohne Glauben als um eine Tra-
dition des Glaubens (Historia 112/April 2011). Diese Diskussion bleibt jedenfalls offen
und die zukiinftigen Forscher werden mit Sicherheit zu neuen Ansichten kommen, zu
neuen Recherchewegen, die endlich dazu fithren werden, die Phinomene, die fiir uns
heute so schwer zu verstehen sind, zu beleuchten.



