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Vorwort

Zur Gestalt Edith Steins gehort wesenhaft die monastische Dimension.
Diese hat sie schon erfahren, noch bevor sie in den Karmel eintrat. Die
Faszination, welche die Husserl’sche Phinomenologie auf die junge Stu-
dentin austibte, rithrte von ihrem kontemplativen Charakter her. Aus der
Verzerrung, in der sich die Phinomene in der so genannten Wirklichkeit
darbieten, versuchte die Phinomenologie deren Wesen »rein« zu gewin-
nen. Phinomenologie — als »neuartige deskriptive Methode und eine aus
ihr hervorgegangene apriorische Wissenschaft«! — ist nichts anderes als
ein strenger Weg (»Méthodos«), auf dem der Mensch lernt, das Neben-
sichliche beiseite zu lassen (»Reduktion«) und von sich abzusehen
(»Epoché«), um das Reich der reinen Wesenheiten betreten zu kénnen.
Hohepunkt der »methodischen« Bewegung ist die Wesensschau (die pha-
nomenologische visio beatifica), durch welche die Phinomene so gese-
hen werden, wie sie an sich sind. Auf diesem Hohepunkt stimmt die Phi-
nomenolog1e mit der urspriinglich verstandenen Mystik iiberein. Sie
nennt eine auf das Wesentliche konzentrierte Grundhaltung, die das Sein
von der Mitte her erfahrt. In dieser Mitte sind die Dinge identisch mit
dem tiefenphinomenologischen Ursinn, den wir »Gott« nennen.

Nur blieb Husserls Phanomenologie, so erhaben sie auch war, ein vor-
wiegend intellektuelles Unternehmen, das von einer ontologisch sehr spa-
ten Dimension (dem Bewusstsein) ausgeht und sich immer mehr in die
idealistische Enge dieser Abweichung verstrickt. Diese Entwicklung be-
merkte schon Edith Stein und wagte es sogar, den Meister darauf hinzu-
weisen. Von diesem biographischen Hintergrund her zeigt sich der Sprung
in die Mystik als eine philosophische Notwendigkeit. In der Mystik erst
fand sie existenziell-ganzheitlich das, was sie in der Husser]’schen Phino-
menologie suchte, darin aber nur akademisch-verkleinert finden konnte.
Der mystische \Y/eg ist nicht nur gedankliche Epoché, sondern ein harter
existenzieller Prozess, durch welchen dem Menschen der Mut erwichst,
sich selbst schonungslos anzuschauen, seine Endlichkeit und deren Fol-
gen zu akzeptieren und so, in die Wahrheit seines Wesens gestellt, den Auf-
stieg zum Berge der Vollkommenheit anzutreten. Auf dessen Gipfel wird
das Wesen der Phinomene ent-deckt, d. h. nicht nur intellektuell geschaut,
sondern so nachvollzogen, dass in jedem Ding das Ganze (»El Todo«)?
miterfahren wird. So duflerte Theresa von Avila: »Gott ist auch unter den
Topfen der Kiiche anwesend.« Als Edith Stein nach der Lektiire des Le-
bens Theresas von Avila ausrief »Das ist die Wahrheit! «, wollte sie auch sa-
gen: Das ist die wahre Phinomenologie, die den Menschen in die befreite

' Edmund Husserl, Encyclopidia Britannica Artikel. In: Husserliana, Bd IX. Den Haag
1968, 277.

: Vgl. Johannes vom Kreuz, »Modo para venir al Todo« (= Wie man zum Ganzen kom-
men kann).
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Mitte seiner selbst entlisst und dadurch aufgrund einer wesentlichen exis-
tenziellen Verinderung »eine methodische Reform aller Wissenschaften
zuermoglichen«® vermochte.

Die Tiefenlogik, die Edith Stein von der Phinomenologie zum Karmel
fithrte, ist noch ungehoben. Sie wird im nichsten Jahrbuch 2003 ans
Licht gebracht. Von daher wird die Bedeutung des epochalen Sprunges
von den bisherigen Formen (etwa der »Freiburger« oder der »franzési-
schen«) Phinomenologie zur Tiefenphinomenologie als Grundform ei-
ner Weltphilosophie deutlich, die imstande ist, durch die ihr wohl be-
kannten regionalen Grunderfahrungen hindurchzugehen und, befreit
von nationalen Partialititen, Das Wesen des Menschlichen offen zu legen.

Diese philosophischen Zusammenhinge sind entscheidend, um die
menschheitsgeschichtliche Bedeutung der Gestalt Edith Steins zu sehen.
Die Gestalt geht iiber das Werk hinaus. In der philosophischen Fachwelt
wird gelegentlich bemerkt, dass Edith Stein zwar von der Phinomenolo-
gie ausgehend und im Anschluss an die klassische aristotelisch-thomasi-
sche Metaphysik und an die karmelitanische Mystik ein beachtenswertes
Werk hinterlassen, selbst jedoch keinen eigenstandigen Denkansatz ent-
wickelt hat. Diese Tatsache muss in ihrer positiven Bedeutung verstan-
den werden. Mit einem neuen Denksystem hitte sie als die Manner imi-
tierende Frau nur dem Gang des mannlichen Geistes entsprochen. Thr
war aber eine wichtigere, schopferischere Aufgabe zugedacht. Die Ge-
stalt einer Frau, die von der Minnerwelt ausgeschlossen, betrogen, er-
niedrigt, enttiuscht und schlieflich umgebracht wurde, weist mit einer
ungeheuren geschichtlichen Kraft auf die Notwendigkeit hin, der ménn-
lichen Denkform, welche die Menschheitsgeschichte in allen ihren Zei-
ten und Dimensionen durchgehend bestimmt, endlich die Grenzen zu
zeigen und die weibliche Ontologie aufgehen zu lassen. Dies zu leisten
versucht seit gut zwei Jahrzehnten die Tiefenphinomenologie — unter-
wegs zu einer vollstindigen Interpretation des Menschlichen, das aus der
Vereinigung des Minnlichen und des Weiblichen hervorgeht.*

Im Horizont dieser Suche nach Urspriinglichkeit wurde auch der vor-
liegende Band konzipiert. Das Monchtum ist ein Tiefenphdnomen, das
nur mehrdimensional-geschichtlich adiquat verstanden werden kann.
Die urspriingliche Idee des personlichen Verzichts auf das Nebensichli-
che, um nur das Wesentliche zu suchen (»si revera Deum quaerit«), hat
cine weltgerichtete pidagogische Aufgabe. Abteien und Kléster bewir-
ken nimlich durch ihre blofle Gegenwart eine Hebung des Daseins
durch die stindige Erinnerung daran, dass der Sinn hoher und tiefer, aber
auTh niher ist, als die uns umgebende Oberflichlichkeit glauben lassen
will.

Inwiefern jedoch monastisches und zonobitisches Leben sich selbst
treu bleiben und daher ihr Recht auf Prisenz in der Welt behalten, ist eine

> Edmund Husserl, 2.2.0.
* Vgl. José Sanchez de Murillo, Durchbruch der Tiefenphinomenologie. Die Neue Vor-
sokratik. Stuttgart, Kohlhammer 2002.
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auflerst aktuelle Frage. Laufen nicht auch diejenigen, die von verlocken-
den weltlichen Auflerlichkeiten Abstand nehmen, um sich auf das einzig
Wichtige (unicum necessarium) zu konzentrieren, selbst Gefahr, sich in
frommen Nebensichlichkeiten und getarnten Machtkimpfen noch hoft-
nungsloser als die anderen zu verlieren? Daraus ergibt sich nicht nur die
Notwendigkeit, die urspriingliche Idee des Tiefenphanomens Ménchtum
lebendig zu halten. Da das Zeugnis, die Warnung und Ermunterung, die
Monchtum und Ordensleben darstellen, dem Zeitgeist zuganglich sein
muss, ist eine stindige Er-neuerung der Grundidee unentbehrlich. Im
materiell-merkantilistisch orientierten Zeitalter der Technik sind not-
wendiger denn je kreative Personlichkeiten mit weitem Horizont, wel-
che die Kraft und die Genialitit besitzen, dasselbe ganz anders zu sagen.

Eine Reihe von kompetenten Autoren und ausgezeichneten Redak-
teuren, denen ich hier von Herzen danke, hat ein Buch zustande ge-
bracht, das ein so wichtiges wie empfindliches Thema liebevoll, aber
auch kritisch und weitblickend behandelt. Wer das Buch nicht nur liest,
sondern aufmerksam studiert, wird Antwort auf die entscheidende Frage
finden: Haben Ménchtum und Ordensleben heute noch Sinn und folg-
lich Zukunft? Selbstverstindlich ja und mehr denn je, wenn sie die Be-
reitschaft und den Mut aufbringen, das eigene Wesen mit Blick auf das
Heute wiederzufinden, zu er-finden und sich von daher zu erneuern.

Das Buch ist in einer von Zufriedenheit erfiillten Abschiedsstimmung
vorbereitet worden. Redaktionsteam und Herausgeber schlieflen nach
Erscheinen der Ausgabe von 2003 mit dem 31. Mai des kommenden Jah-
res plangemaf diese Titigkeit ab. Das Projekt wurde im Januar 1993 mit
Freude begonnen und all die Jahre mit steigender Begeisterung realisiert.
Nun wird es mit der Genugtuung beendet, wieder einen Traum verwirk-
licht zu haben. Damit erweist sich erneut die Richtigkeit des Grundsat-
zes: Die wahre Wirklichkeit ist nie vorgegeben, sie wird vielmehr in der
Wiege unserer Traume geboren und daraus mihsam hervorgebracht.
Wer sich blof} in der so genannten Wirklichkeit aufhalt, verschlift sein
Leben. Dass dies ein so verbreitetes wie schmerzhaftes Schicksal ist, be-
deutet nicht, dem kleinen Rest der Wachen solle also die allgemeine Trig-
heit aufgezwungen werden. =

Das Jahrbuch 2003, welches das Thema DAS MONCHTUM fort-
setzt, bringt einen geschichtlichen Riickblick sowie Information tber
zukiinftige Tatigkeiten des nun in Forschung und Lehre etablierten
Edith Stein Instituts Miinchen.

Minchen, im Februar 2002 José Sanchez de Murillo OCD
Herausgeber
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PBeginnt die Yorrede sur Rlosterregel

PHorche, mein Sobn, auf die Lehren des Meisters, neige veines Hersens
Gbr, ninm willig hin die Mabnung des giitigen Paters und erfiille sie im
TWerk, damit du in der Miihsal des Geborsams heimkehrest su vem, den
du in ver Triigheit des WUngehorsams verliebest. [...]

Sooft du ein gutes TWerk beginmst, erflehe bor allem in instandigem
Gebet, dass er es bollbringe: damit er, der ung in Buld schon unter seine
Sibne 3ihlt, nie durch Bose TWWerke von uns gekrinkt werde. [... ]

Erheben toiv unsg denn endlich einmal; die Heilige Schrift viittelt ung ja
auf mit ven TWorten: »Nun ist es Zeit bom Schlafe aufsustehen.« [...]
»ILaufet, solange thr das Licht des Lebens habt, damit euch nicht die JFings-
ternis des Todes erqreife.«

Ulabrend der Herr in der Hlenge des Polkes, dem er diese TWorte 3u-
ruft, seinen Arbeiter sucht, spricht er abermals: »Tder hat Lust am Leben
und mochte gerne gute Tage schauen? « THenn du das horst und sur Ant-
wort gibst: »Ich«, S0 sant dir Gott: »THillst du wabres und etwiges Le-
ben haben, so betwabre deine Zunge bor Wosem und deine Lippen bor trug-
boller Rede. Kebhre dich ab bom Bogen und tue bag Gute, suche ven Frie-
dent und jage thm nach. Handelt thr so, dann ruben meine Augen auf euch
und sind meine Ohren offen euren Witten, und noch ehe thr 3u mir ruft, will
ich 3u euch sprechen: Sebt, va bin ich. « Lonnte es, gelichte Wriider, TWWon-
nigeres fiir uns geben alg diese Worte, womit ver Berr uns einladt? [...]

€s ist also ungere Absgicht, cine Schule fiir ven Bienst des Herrn einszu-
tichten. TWlir hoffen, dabei keine vauhen und driickenden Porschriften su
aeben. T@enn es aber doch sutveilen recht und billig erschien, sur Ausmer-
sung des Bosen und 3ur Bewabhrung der Liecbe etwas mehr Strenae walten
su lagsen, o darfst du nicht, bon Furcht ergritien, allsogleich bom TWeg
ves Beiles flichen, der am Anfang nicht anders als enge sein kann. Schrei-
tet man aber tm Monchstoandel und im Slauben boran, dann ird dag
BHers weit und man eilt in ungagbarer TWonne der Licbe den Weg der Ge-
bote Gottes. So wollen wir uns seiner Leitung nie entsichen, in seiner
Lehre bis sum Tod im Kloster verharren und auf diege WWHeise in Geduld
an den Leiden Christi teilnehmen, damit wir auch Mitaenossen seines
Reiches werden viivfen. Amen.

Schlieht die Porrede.



18 Beginnt die Porrede sur Klogtervegel

Bie Klosterrenqel des H1. WBenedikt.
PHerausgeaeben bon der Ersabtei Beuron

Weginnt der Text der Regel

So genanmnt,
weil gie das Leben Gehorchender vegelt.

1. RAPITEL
Pon den verschiedenen Arten der
Monche

€3 gibt bebanntlich vier Avten bon Monchen. Bie evste (gt die der Zonobi-
ten, bag heiBt femer, vie in einem FKloster unter Wegel und Abt Gott
Hrieqsvienst leisten. [...]

Die steite Art ist die der Anachoreten oder Eingiedler, das ist jener, die
nicht in der Erstlingsbegeistecuny fiic ven Monchstwandel, sondern nach
langer Priifung im Kloster durch die BHilfe bieler geschult, gelernt haben,
gegen den Teufel su streiten. [...]

€ine dritte, gans schlimme At von Monchen ist die ver Sarabaiten.
Diege sind nicht durch eine Regel als ver erfabrener Meisterin, wic Gold
im FFeuerofen, bewdhrt, bielmebr, weich wie Blei, halten sie in ihren Tler-
ken noch immer der TWelt vie Treue |.. .| Zu stweien und dreien oder auch
allein, sind sie ohne Bict [...] Das Behagen threr Wiinsche gilt ihren
als Gegets; benn wag gie meinen und wollen, nennen sie heilig, was sie
nicht wiinschen, halten sie fiir unerlaubt.

Bie bierte Art bon Monchen heibt Gprobagen. Diese sichen thr ganses
T eben bon Land 3u Land und bleiben drei oder bier Tage in den einzelnen
K logtern su Gast. Immer unstit, niemals bestandig, sind sic Sklaben ih-
ret Launen und der Saumenlust, in allweg noch schlimmer als die Sara-
baiten. Doch ist es begser, bon der traurigen Lebensiweise all bieger 3u
schtoeigen als 3u reden.
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Vom Ursprung des Moénchtums

Franziskus Christoph Joest

1. Die ernenerte Fragestellung

Uber den Ursprung des christlichen Ménchtums ist seit Ende des 19.
Jahrhunderts viel geschrieben worden. H. Weingartens Aufsatz »Der
Ursprung des Monchtums im nachconstantinischen Zeitalter«! von 1877
mit seinen ebenso anregenden wie falschen Behauptungen hat aus genau
diesem Grunde der Forschung einen ungeheuren Auftrieb verliehen, in-
teressanterweise vor allem der protestantischen. Weingarten war der
Meinung, dass das Monchtum durch Ubertragung des heidnisch-agyp-
tischen Serapiskultes mit seinen monchsihnlichen »Katochoi« in das
Christentum entstanden und erst zwischen 340 und 360 hervorgetreten
sel.

Diese These hat besonders lebhaftes Echo hervorgerufen, weil sie
Ausdruck der bis dahin unter protestantischen Forschern beliebten
Meinung war, das Monchtum sei generell eine aufler- und damit im
Grunde unchristliche Erscheinung, stehe mit dem urgemeindlichen
Impuls in keinerlei Beziehung und sei von auflen her in das Christen-
tum getragen worden.” Dieser Gedanke hat sich als nicht haltbar er-
wiesen, so wenig wie die monokausale Ableitung des Monchtums von
den jiidischen Essenern, dem Manichdismus oder gar dem buddhisti-
schen Monchtum.

Auch die oft wiederholte Ansicht, das Ménchtum sei aus Protest ge-
gen die sich langsam der Welt angleichende Staatskirche erwachsen, ist
nicht stichhaltig, wissen wir doch, dass bereits die groflen Griinderge-
stalten des 4. Jahrhunderts, etwa ein Antonios (251-356) oder ein Pa-
chom (287-347), schon vor der so genannten »konstantinischen Wende«
im Jahre 324 ihr monastisches Leben begonnen hatten: Bei Antonios ist
das Jahr 270 anzunehmen’, fiir Pachom lisst sich das Jahr 310 erschlie-
fen.* Uberdies sind sie bei dlteren Vitern in die Schule gegangen, die ih-
rerseits auf Vorldufer zuriickblickten.

Die These, dass wirtschaftliche Not oder blutige Verfolgungen die
Christen zur Flucht in die Wiiste gezwungen hitten, diese dann dort ge-
blieben wiren und so das Wiistenménchtum entstanden sei, ist ebenfalls

' H. Weingarten, Der Ursprung des Moénchtums im nachconstantinischen Zeitalter.

| ZKG 1 (1877) 1-35.545-574,

: Sehr pointiert Weingarten, a.2.0., 548-554.559.562.
G. J. M. Bartelink, Athanase de Alexandrie. Vie d’Antoine (Sources Chrétiennes 400).
Paris 1994, 43.

* Ch. Joest, Ein Versuch zur Chronologie Pachoms und Theodoros’. ZNW 85 (1994)
132-144, hier 135 f.
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lingst widerlegt.® Solche Fluchtwellen hat es zwar in Agypten mit Sicher-
heit gegeben, sodass gelegentlich ganze Dorfer verlassen waren, aber als
Ursprung des Monchtumsreichen diese Ereignisse bei weitem nicht hin.

Demgegentiber hat Heussi in seinem grundlegenden Buch Der Ur-
sprung des Monchtums den breiten Strom einer asketischen Grundstim-
mung schon im Neuen Testament und in der Umwelt des frithen Christen-
tums nachgewiesen. Askese lag sozusagen »in der Luft«. Dies und die in-
zwischen allgemein anerkannte Tatsache, dass Agypten nicht die alleinige
»Wiege« des Monchtums war, sondern einzeln oder in Gruppen lebende
Asketen fast gleichzeitig sowohlin Agypten als auch in Palistina, in Syrien
und in Mesopotamien auftauchten, hat J. E. Goehring® zu der Forderung
veranlasst, man solle iiberhaupt »die Suche nach den >Urspriingen< des
christlichen Ménchtums fallen lassen«. Das Monchtum sei gleichzeitig an
tausenden von Orten quasi wie in einem »Urknall« hervorgebrochen, und
diese Explosion sei durch die Berithrung des damaligen Zeitgeistes mit
demneuen christlichen Glauben hervorgerufen worden.

Wenn die Frage nach dem Ursprung des christlichen Ménchtums hier
dennoch wieder aufgegriffen wird, dann deshalb, weil es nicht befriedi-
gen kann, wenn dieser »big bang«, den Goehring postuliert, »tief unter-
halb der historischen Ebene« liegen soll.” Es muss sich ja die Begegnung
des Christentums mit dem Geist der Zeit im geschichtlichen Raum voll-
zogen haben. Wenn das auch ein sehr komplexer Vorgang gewesen sein
wird, ldsst sich doch das eine oder andere deutlicher hervorheben. Jeden-
falls scheinen das manche exegetischen Fragestellungen, wie unten ge-
zeigt werden soll, nahe zu legen.

Zunichst aber sind eine begriffliche Erorterung des Wortes povoyodg
und eine Darlegung des Phinomens »Monchtum« notwendig, um uns
von der Fiktion zu l6sen, »eigentliche« Monche seien nur die Wiistenvi-
ter eremitischer Prigung wie Antonios oder Koinobiten des pachomiani-
schen Systems gewesen.

2. Der Begriff uovoyog

Obwohl namlich Heussi die Verwurzelung des Monchtums in der ur-
christlichen Askese bis hinein in das Neue Testament und die Verkiindi-
gung Jesu zuriickverfolgt, findet er das »eigentlich Konstitutive« erst in
der raumlichen Trennung der Asketen von der Welt der Menschen.® Da-

* K. Heussi, Der Ursprung des Ménchtums. Tubingen 1936, Neudruck Aalen 1981,
299-304; A. Guillaumont, Perspectives actuelles sur les origines du monachisme. In:
ders., Aux origines du monachisme chrétien (Spiritualité orientale 30). Bégolles en
Mauges 1979, 215-227, hier 217.
°I.E. Goehrmg, The Origins of Monasticism. In: ders., Ascetics, Society, and the De-
sert. Studies in Early Egyptian Monasticism (Studies in Antiquity and Christianity).
Harrlsburg, Pensilvania 1999, 13-35, hier 35.

Goehnng, 2a.0.; 35,
¥ Heussi, Ursprung (Anm. 5) 53, auch 48 und 50.
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mit wird eine spitere Betrachtungsweise auf eine Bewegung zuriickpro-
jiziert, die zu ihrer Zeit viel flieflender und differenzierter war; die Fixie-
rung auf nachtriglich entstandene Begriffe verhindert geradezu eine an-
gemessene Wahrnehmung des Phinomens. Zugleich bestitigt sie eine
Sicht des Monchtums, die Erzbischof Athanasius (ca. 295-373) mit sei-
ner durchaus auch als tendenziése Programmschrift gedachten Vita An-
tonii erst erzeugen wollte.” Wie erfolgreich er damit war, bezeugen fast
alle Kirchengeschichtsbiicher bis auf den heutigen Tag.

Das Phinomen war flielend. Als Beleg dafiir sei ein Papyrus genannt,
der die Petition eines gewissen Isidorus von Karanis, datiert am 6. (?) Juni
324, enthalt."” Isidorus war in ein Handgemenge geraten, das fiir ihn
hitte todlich ausgehen kénnen, wenn ihm nicht der Diakon Antonius
und der »Monch« Isaak zu Hilfe gekommen wiren. Bemerkenswert fiir
unser Thema ist dabei nicht nur, dass Isaak als povayog bezeichnet wird,
sondern dass die Bezeichnung schon zu diesem Zeitpunkt vor weltlichen
Behorden als bereits bekannt vorausgesetzt wird. Wer oder was ein pova-
x0¢ ist, muss nicht erldutert werden. Anscheinend gehort er schon zum
normalen Erscheinungsbild der dgyptischen Gesellschaft. Zweitens ist
bemerkenswert, dass der mit dem Titel povoyog bezeichnete Isaak keines-
wegs im Riickzug von der Welt lebte, sondern im Dorfgeschehen prasent
war. Er ist zusammen mit dem Diakon in hochster Not zur Stelle, so als
hitte es jeder aus dem Dorf sein konnen.

Der theologische Gebrauch von povoyog lisst sich noch weiter zu-
riickverfolgen.!! Kein Geringerer als Eusebius von Cisarea (ca. 265 — ca.
340) bemerkt in einem Kommentar zu Ps 68,7: »Gott bringt die Verlasse-
nen (oder: Einsamen) heim«, dass von zwei frithen jiidischen Uberset-
zern des AT, nimlich von Theodotion (1. Jh.) und Symmachus (2. Jh.),
das hebr. fhidim (hier: »Verlassene, Einsame«) mit povoyol wiedergege-
ben wird."? Eusebius bemerkt dazu:

Und dies (nimlich den povoyot ein Zuhause zu geben) war die erste seiner (Got-
tes) Wohltaten, welches freilich auch die groite Wohltat ist, die dem Menschenge-
schlecht gegeben ist. Denn der erste Rang derer, die in Christus voranschreiten,
kommt jedenfalls dem der povoyot zu. Diese aber sind selten (...) Diese alle rich-

’ D. Brakke, Athanasius and Asceticism. Baltimore 1998; Goehring, The Encroaching
Desert. Literary Production and Ascetic Space in Early Christian Egypt. In: ebd.,
73-88.

YR Judge, The Earliest Use of Monachos for »Monk« ... and the Origins of Monasti-

4 cism. JAC 20 (1977) 72-89.

Judge, Earliest Use (Anm. 16) 74 f.; Guillaumont, Perspectives (Anm. 5); ders., Mona-
chisme et éthique judéo-chrétienne. In: ders., Origines (Anm. 5) 47-66; ders., Esquisse
d’une phénomenologie du monachisme. In: ebd., 228-239. Eine gute knappe Zusam-
menfassung des Folgenden gibt J. Gribomont, Ménchtum und Aszese I. Ostliches
Christentum. In: B. McGinn/J. Meyendorff/]. Leclercq (Hg.), Geschichte der christli-

2 chen Spiritualitit. Bd. 1, Wiirzburg 1993, 115-137, hier 115-117.

Origenis Hexaplorum guae supersint, ed. E. Field, Bd. 2, Oxford 1875, 200. Zu den ge-
nannten Autoren und Quellen s. S. P. Brock, TRE 6 (1980) 163-172; C. Dogniez,
RGG* 1 (1998) 1488 f.
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ten das einsame und keusche Leben auf, sie, deren Erste die Jiinger unseres Erlo-
sers gewesen sind. Thnen hatte er gesagt: »Nehmt nicht Gold oder Silber in eure
Giirtel ..

Movayol, »Monche«, waren also nach Eusebius einige wenige, die nach
einem festgelegten Lebensstil lebten, der, soviel hier jedenfalls deutlich
wird, Alleinsein, Keuschheit, Be31t21031gke1t und Heimatlosigkeit um-
fasste. Wenn auch Theodotion und Symmachus bei ihrer Ubersetzung
von j*hidim nicht an das spitere kirchliche Monchtum gedacht haben
konnen, so ist doch eindeutig, dass Eusebius den Begriff so versteht. Dass
er thn so verstehen konnte, lag wohl daran, dass fiir thn das Wort
»Moénch« noch nicht zwangslaufig mit Riickzug in die Wiiste verbunden
war, sondern lediglich mit Alleinsein.

Was aber hieff dann dieses » Alleinsein«? Wieder finden wir einen hilf-
reichen Hinweis bei Symmachus', denn er gibt in dem Satz Gen 2,18:
»Es ist nicht gut, dass der Mensch allein sei« das Wort »allein« mit povo-
xoc wieder. Adam im Paradies war povayog, weil er ohne Frau, also allein
war. Eusebius beschreibt das Leben dieser povayoti niherhin als »einsam
und keusch« (povnpng xoi dryvog Blog); damit aber greift er einen Ausdruck
auf, der schon frith, nimlich bei Clemens von Alexandrien (140/150 - ca.
220) nichts anderes als den Verzicht auf die Ehe bezeichnete.'®

Das Verb zu diesem Adjektiv, povoyobv, kann aber nicht nur »allein
sein« heiflen, sondern auch »eins sein«. In genau diesem Sinne tibersetzt
Aquila die Stelle aus Ds 86,11b (Einheits-Ubersetzung): »Richte mein
Herz darauf hin, allein dessadlitet rriichehleblchviisilissekiads
jahed Ibabi, d.h. es wird dieselbe Wortwurzel verwendet wie in Ps 68,7
(s.0.). Wortlich heifdt das: »Eine mein Herz«, »mach mein Herz eins«.
Aquila gibt das mit povoyobv wieder. Nicht nur »allein« im Sinne von un-
verheiratet sind diese povoyot also, sondern es sind solche, die ithr Herz
ganz auf Gott richten, unverriickbar auf eines ausgerichtet sind, ganz
konzentriert.'® Es scheint mir bedeutsam zu sein, dass sowohl die semiti-
sche Wurzel jhd als auch das griechische Wort povoyobv diese Schwebe
zwischen »einsam sein« und »einen« in sich enthalten.

Nehmen wir alles Bisherige zusammen, dann war fiir die Christen der
ersten Jahrhunderte ein mit povayog bezeichneter Mensch einer, der — aus
einer innersten Konzentration seines Herzens und Lebens allein auf
Gott — unverheiratet fiir sich lebte und auf personlichen Besitz weitge-
hend verzichtete. Von »Wiiste« und raumlicher Trennung ist hier zu-
nichst noch gar nicht die Rede. Klar ist, dass diese Menschen die »Welt«
verlieflen im Sinne eines bestimmten Lebensstiles. Wie aber stand es mit
dem Lebensranm?

" PG 23, 689 B.
" Hexapla (Anm. 12) Bd. 1, 14.

¥ Stromata 111 9,67: ed. Stahlin/Friichtel (GCS 52) 226, und VII 12,70: ed. Stihlin (CGS
17) 51.

b Hexapla (Anm. 12) Bd. 2, 237; vgl. Guillaumont, Perspectives (Anm. 5) 220 f.; ders.,
Monachisme (Anm. 11) 62—-66.
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3. Der Lebensraum der povoyot

Schon wenn wir das Leben der Wiistenmonche betrachten, wie es uns in
den »Spriichen der Viter« (Apophthegmen) iiberliefert ist'”, kénnen wir
feststellen, dass ihr Riickzug aus der Welt im raumlichen Sinne nicht ab-
solut verstanden werden kann. Nicht nur, dass sie stindig Besucher aus
den umliegenden Dérfern und Stidten bekamen, die sie um Rat fragten'®,
sie begaben sich auch umgekehrt in die Siedlungen, um ihre Waren zu
verkaufen und ihren kleinen Lebensmittelvorrat zu erginzen.' Ja sie ver-
dingten sich gelegentlich sogar zur Erntearbeit und verdienten ihr karges
Brot auf den Feldern der Grundbesitzer.?® Auch der Altvater, bei dem
Antonius seine ersten Unterweisungen im Monchsleben erhielt, lebte
nicht fernab, sondern am Rande des Dorfes, war also fiir die Menschen
zuginglich.”!

Der Ménch Isaak, der, wie wir sahen, einem bedringten Bauern in
hochster Not zu Hilfe eilte, gehorte anscheinend zum normalen Erschei-
nungsbild im Dorfe Karanis. Goehring nennt ihn einen » Dorfasketen«®,
von denen es im Agypten der damaligen Zeit iberaus viele gegeben ha-
ben muss. Die Historia Monachorum, ein antiker Reisebericht iiber die
Besuchsfahrt einer monastischen Reisegruppe zu den berithmtesten
dgyptischen Asketen, berichtet, dass in der Stadt Oxyrrhynchos fast
mehr Ménche als sonstige Bewohner lebten.”® Allgemein bemerkt der
anonym bleibende Verfasser, dass es »in Agypten und in der Thebais (...)
kein Dorf und keine Stadt (gibt), die nicht von Kléstern wie von einem
Wall umgeben wiren«.?* Wenn solche Angaben vielleicht auch immer ein
wenig iibertrieben sind, so zeigen sie doch die Prisenz der Monche im
Erscheinungsbild der menschlichen Siedlungen, und das umso eindriick-
licher, als der Autor der Historia Monachorum seine Bewunderung ein-
deutig denen schenkt, die sich ganz aus der Welt zurtickgezogen haben.”

Dieses Bild wird nachhaltig bestitigt, wenn man Dokumente studiert,
die mit geistlicher Erbauung wenig zu tun haben: Papyri und Tonscher-
ben (Ostraka) mit Steuerlisten, Handelsvertrigen, Erbschaftsregelungen
und Ahnlichem mehr. Da gibt es zwei Schwestern, Theodora und Tauris,
die als poveyoi drotoxtikai bezeichnet werden und einige Raume ihres
Hauses an einen Interessenten vermieteten.? Ein Silvanus, der wiederum

7 PG 65, 76-440; deutsch: B. Miller (Hg.), Weisung der Viter. Apophthegmata Patrum,
auch Gerontikon oder Alphabeticum genannt (Sophia 6), Trier *1986.
:: Vgl. z. B. Arsenios 7.8.28.32; Longinus 3.4; Makarios d. Agypter 15 u.6.
- Vgl. z. B. Agathon 30; Isidor 7; Makarios d. Ag. 14; Poemen, 163 u.6.
5 Vgl. z. B. Isaias 5; Johannes Kolobos 6.35; Makarios d. Ag. 7; Pior 1 u.6.
Vita Antonii 3.
zj Goehring, Origins (Anm 6) 21.
- HM 5, ed. A.-]. Festugiére (Subsidia Hagiographica 53), Briissel 1961, 42,10 {.
HM Prolog 10, Festugiere 8,64-66; deutsch zitiert nach: K. S. Frank, Ménche im frih-
& christlichen Agypten. Diisseldorf 1967, 32.
i HM Prolog 5-7.
Judge, Earliest Use (Anm 22) 82 f.; Goehring, Origins (Anm. 6) 24; ders., Through a
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als amotaxmikog bezeichnet wird, soll fiir seinen verwaisten Neffen sorgen
und ihn zum Erben seines Eiagentums machen.?”” Ein dmotaxtikog namens
Agathon fungiert als Notar.?

Diese nun mehrfach aufgetauchte Bezeichnung anotaxtikog scheint
nach der Art ihres Gebrauchs in diesen Dokumenten ein 6ffentlich aner-
kannter Titel zu sein, ihnlich wie das Wort povoyoc. Er leitet sich von
dem griech. Grundwort »apotaxis« (oder : »apotage«) ab, was »Entsa-
gung«, »Absage an etwas«, »Trennung« bedeutet. » Apotaktiker« waren
Menschen — jedenfalls im Agypten der damaligen Zeit — die den {iblichen
sozialen Verhaltensmustern abgesagt hatten, auf Ehe und Familie ver-
zichteten, nicht unbedingt aber auf Besitz, wie wir sahen. Die Bezeich-
nung konnte so verschiedenen »Monchstypen« beigelegt werden wie ei-
nem Pachomianer namens Anubion von Tabennese, der um 367/368 im
Distrikt von Hermopolis Steuern fiir ein Grundstiick entrichtet hatte,
und einem als »Anacﬁoret« charakterisierten Apa Johannes, der sich da-
tir einsetzte, einen Bittsteller vom Militirdienst zu befreien und dafiir
eine Bezahlung entgegengenommen hatte.?” Ahnlich wie das bereits un-
tersuchte Wort povoyog benennt die Bezeichnung »Apotaktiker« an-
scheinend allgemein um ihres Glaubens willen ehelos lebende Minner
und Frauen, die zwar die Welt im Sinne eines bestimmten Lebensstils
verlassen hatten, nicht aber im Sinne des Lebensraums. Vielmehr blieben
sie im sozialen Geftige der Stadte und Dorfer.

Fassen wir das Bisherige zusammen, stellen wir fest, dass Wiisten-
monchtum in duflerster Einsamkeit (exemplarisch: Antonius) und Klos-
termonchtum unter Abt und Regel (exemplarisch: Pachomius) zwei Ex-
treme darstellen, zwischen denen sich ein breites Spektrum von Lebens-
formen weltentsagenden Daseins ausdehnt. Ob innerhalb der Stidte
oder am Rande der Siedlungen, ob alleine lebend oder in Gruppen, ob in
fest oder eher locker gefiigter Gemeinschaft, alle diese Gestaltungswei-
sen ehelosen Lebens konnten »monchisch« genannt werden. Gemeinsam
war ithnen der Verzicht auf Ehe und Familie und ein relativ anspruchslo-
ser Lebensstil. Wie viel oder wie wenig der Einzelne besaf}, blieb anschei-
nend offen. Auch hier gibt es ein gewisses Spektrum von Lebensformen.
Die Absage an die Welt im Sinne eines Lebensstils war nicht gleichbedeu-
tend mit der Absage an den Lebensraum. Letztes war ein Spezialfall, der
sich u.U. auch in der »Xeniteia«, der Wanderexistenz als geistlicher Hei-
matlosigkeit ausdriicken konnte. Sie soll hier nicht noch eigens bespro-
chen werden.

Glass Darkly: Images of the Anotoxtixoi(ai) in Early Egyptian Monasticism. In: ders.,
Ascetics (Anm. 6) 53-72, hier 63.

* Judge ebd.; Goehring, The World Engaged.The Social and Economic World of Early
Egyptian Monasticism. In: ders., Ascetics (Anm. 6) 39-52, hier 50; ders., Glass (Anm.
26) 63.

% Judge ebd.

¥ Goehring, World (Anm. 27) 49; ders., Glass (Anm. 26) 63.
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4. Die Bildung der Minche

Ein anderes Thema dagegen bedarf eingehender Betrachtung: das der
Bildung unter den Monchen. Die weithin tibliche Meinung geht dahin,
dass »die Mehrzahl der Monche (...) aus Analphabeten bestanden ha-
ben« wird.*®

Auf der einen Seite steht dem entgegen, dass z. B. die Pachomianer-
monche allesamt lesen lernen mussten, selbst die unwilligen, bevor sie in
die Gemeinschaft aufgenommen wurden.*! Das allein war schon ein ho-
hes Bildungsgut in damaliger Zeit. Auf der anderen Seite hat die mehrma-
lige Versicherung des Athanasius, Antonius habe sich der Bildung ver-
weigert, zu der oben geschilderten Meinung gefithrt.* Immerhin berich-
tet aber Athanasius selbst, dass Antonius lesen und schreiben konnte.*
Gemeint ist also nicht, dass Antonius primitiv und ungebildet war, son-
dern dass er, um der gottlichen Weisheit teilhaftig zu sein, keine Studien
im Sinne der heidnischen Philosophenschulen nétig hatte.**

In Alexandrien, das von alters her fiir seine freien Lehrbetriebe be-
rihmt war®, gab es die verschiedensten »Schulen« und theologischen
Anschauungen nebeneinander nach dem Vorbild des ebenso reich dif-
ferenzierten jiidischen Lehrbetriebs.”® Die Lehrer dieser freien »Schu-
len« waren aber gebildete Asketen, denn fiir damaliges Verstindnis war
das strenge asketische Leben die Voraussetzung fiir die Weitergabe der
Lehre.””

Einer der beriihmtesten dieser Lehrer war der gegen Ende seines Le-
bens als Haretiker verurteilte alexandrinische Presbyter Arius (F 336)%®,
der in seiner Kirche wie in einer freien Lehrgemeinschaft seine Ansichten
unter einem interessierten Publikum verbreitete.”” Ein anderer war Hie-
rakas, der vor allem unter weiblichen Asketen Anhingerschaft fand und

*® Heussi, Ursprung (Anm. 2) 278;

*! Pachomiusregeln Praecepta 49 u. 139. In: A. Boon, Pachomiana Latina. Regle et épitres
de S. Pachéme usw., Lowen 1932, 25,9-15; 49,13-50,7; H. Bacht, Das Vermichtnis des
Ursprungs. Studien zum frithen Ménchtum I1, Pachomius = Der Mann und sein Werk.
Wiirzburg 1983, 221 Anm. 614; deutscher Text der Regeln ebd., 92 u. 112 {.

2 Vita Antonii Kap. 1,2; 72,1; 73,1: Bartelink (Anm. 3) 130,7; 320,2; 322,3.

> Vita Antonii Kap. 3,7; 25,2; 81; 86,2; vgl. auch Kap. 4,1; 55,9.

** Diese Ansicht wird ebd., Kap. 20 deutlich ausgesprochen.

* C.D. G. Miiller, Alexandrien I: TRE 2 (1978) 248-261, hier 251-254; Brakke, Athana-
sius (Anm. 9) 57-79; 80-84; 99-110.

* B. A. Pearson, Earliest Christianity in Egypt: Some Observations. In: B. A. Pearson/
J. E. Goehring (Hg.), The Roots of Egyptian Christianity (Studies in Antiquity and
Christianity). Philadelphia 1986, 132-159, hier 147-151; A. E J. Klijn, Jewish Christia-
nity in Egypt. In: ebd., 161-175, hier 173-175; R. M. Grant, Theological Education at
Alexandria. In: Pearson/Goehring Roots (Anm. 9) 178-189.

¥ J. R. Lyman, Origen as Ascetic Theologian: Orthodoxy and Authority in the Fourth-
Century Church. In: W. A. Bienert/U. Kithneweg (Hg.), Origeniana septima. Ori-
genes in den Auseinandersetzungen des 4. Jahrhunderts, Léwen 1999, 187-194.

* R. Williams, Arius, Arianismus: LThK? 1 (1993) 981-989, hier 982.

*? Brakke, Athanasius (Anm. 9) 64—65.
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dort Verwirrung stiftete. Auch dieser war hochgebildet: Er soll die tradi-
tionellen Disziplinen der Rhetorik und Geometrie beherrscht haben,
aber auch die Medizin, soll ein ausgezeichneter Exeget gewesen sein, der
die ganze Bibel auswendig kannte, und neben seiner Muttersprache Kop-
tisch auch flieflend Griechisch sprach und schrieb. Er hatte eine Kommu-
nitat von zolibatiren Méinnern und Frauen um sich gesammelt, fiir die er
Gottesdienste hielt und die Heilige Schrift auslegte.*

Verdeutlichen wir noch diese Anfinge im alexandrinischen jiidisch-
christlichen Milieu im Hinblick auf unser Thema. J. C. O’Neill macht auf
die erstaunliche und bisher unerklirte Tatsache aufmerksam, dass in der
friihen Kirche »iiber sechzig verschiedene klassische jiidische Schriften
(erhalten wurden), einige davon in mehr als einem Manuskript, darunter
alle Werke von Philo«.”’ Warum wurden sie eigentlich iiberliefert? Die
Tatsache, dass die meisten dieser Schriften in Klostern erhalten blieben,
fihrt zu dem Schluss, dass sie schon immer dort waren, wo sie gelesen,
kopiert und damit tradiert wurden.

Diese an sich plausible These setzt zweierlei voraus: a) Es hat schon
immer »Kl6ster« gegeben. b) Sie waren jiidischen Ursprungs.* Bei der
engen Verflechtung von Judentum und der langsam sich entwickelnden
Kirche in Agypten ist es durchaus denkbar, dass jiidische Schriften im
christlichen Kontext weiter tradiert wurden von jenen, die schon immer
von ihnen Gebrauch gemacht haben. O’Neills These ist daher, »dass
christliches Monchtum eine Fortsetzung jiidischen Ménchtums wars,
und dass diese Art von »Monchtum schon immer einfach da war«.*

Lassen sich fiir diese These Fakten oder wenigstens Indizien finden,
durch die sie untermauert werden kénnte?

5. Johannes, die Essener und die Urkirche

Unter dem Titel »With the Oldest Monks ...« hat B. . Cap‘;i)er eine Studie
iber die johanneische Evangelientradition verdffentlicht.”* Seine Haupt-
these lautet: In Jerusalem gab es eine Asketenkommunitt, die urspriing-
lich mit den Qumran-Essenern in Zusammenhang gestanden, aber nach
deren erneutem Riickzug in die Wiiste fiir ca. 20 Jahre eine selbststandige
Entwicklung erfahren hatte. Von Anfang an eng mit der sadduziischen
(zaddokidischen) Priesterschaft verbunden, hatte sie sich fiir die Bufipre-
digt Johannes des Taufers und spiter fiir die Jesus-Bewegung gedffnet.
Der »Jiinger, den Jesus lieb hatte«, war Haupt dieser Gemeinschaft, un-

* Ebd., 20.44-45.57.

1. C. O’Neill, The origins of monasticism. In: R. Williams (Hg.), The making of ortho-
doxy (FS H. Chadwick). Cambrigde u.a. 1989, 270-287, hier 271.

2 O'Neill, 2.2.0., 272.

* Ebd., 270.

* B.]. Capper, »With the Oldest Monks ...« Light from Essene history on the career of
the Beloved Disciple. The Journal of Theological Studies, 49 (1998) 1-55.
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terhielt enge Beziehungen zum Hof des Hohepriesters, beherbergte Je-
sus in seinem Haus fur das letzte Abendmahl und bildete mit seiner
Kommunitit den in Glitergemeinschaft lebenden Kern der Urgemeinde.

Jede einzelne dieser Behauptungen wird ausfiihrlich und tiberzeugend
begriindet, was allerdings hier im Einzelnen nicht ausgefithrt werden
kann. Nur das Wichtigste und fiir unser Thema Entscheidende soll im
Folgenden kurz skizziert werden.

Dass das vierte Evangelium besondere Vertrautheit mit der Geogra-
phie des stidlichen Palastina, mit der Topographie Jerusalems, dem Tem-
pel und den Tempelriten spiegelt, ist bekannt. Ebenso ist die grofie theo-
logische Nihe zum Gedankengut der Essener, durch die sich neben an-
derem das vierte Evangelium von den Synoptikern unterscheidet, schon
linger anerkannt (z. B. der Dualismus »Licht — Finsternis«).

Die Essener selbst waren urspriinglich nach Jerusalem gekommen,
weil Herodes d. Gr. das alte zaddokidische Priestertum wiederherstellen
und vor allem die Wiirde des Hohepriesters den rechtmifligen Inhabern
des Amtes zurlickgeben wollte. Diese hatten sich wihrend der Hasmo-
nderzeit in kultischen Exilgemeinden in Alexandrien und in Qumran ge-
halten. Herodes holte sie nach Jerusalem, um mit ithrer Hilfe seine Herr-
schaft zu stiitzen.

Das Jerusalemer Stadtviertel, das die Qumrangruppe bewohnt hatte,
ist inzwischen als » Essener-Viertel« auch archidologisch bestatigt und be-
kannt.* Es lag auf dem Siidwesthiigel der Stadt (»Zionsberg«) und
konnte durch ein eigenes Tor direkt von auflen betreten werden.

Es ist wahrscheinlich, dass sich die Gemeinschaft an die Vorschrift der
Damaskus-Schrift hielt: »Ein Mann darf nicht liegen bei einer Frau in der
Stadt des Tempels, denn sie wiirden die Stadt des Tempels durch ithre Un-
reinheit beschmutzen.«* Es ist daher anzunehmen, dass die Asketenge-
meinschaft in Jerusalem aus Minnern bestand, die z6libatir lebten.

Nun berichten Markus und Lukas tibereinstimmend, dass Jesus zwei
seiner Jiinger nach Jerusalem sandte, um einen Raum fiir das Passamahl
zu finden und dieses vorzubereiten (Mk 14,13-14; Lk 22,10-12). Als Er-
kennungszeichen nannte er ihnen einen Mann, der einen Wasserkrug tra-
gen wiirde; dem sollten sie folgen und den Herrn des Hauses, in das er ge-
hen wiirde, im Namen »des Meisters« um einen passenden Raum bitten.
Wie Capper herausarbeitet', kann dieses Erkennungszeichen nur dann
seine Funktion erfiillen, wenn mehrere Voraussetzungen gegeben sind:
Ein Wasser tragender Mann muss etwas Besonderes sein. Wie schon ge-
sagt, war es Frauenarbeit, Wasser in einem Krug zu tragen. Auf der ande-

* Capper, 2..0., 19-25; B. Pixner, Das Essenerquartier in Jerusalem und dessen Einfluss
auf die Urkirche. In: Das Heilige Land 113 (1981) 3-14; ders., Wege des Messias und
Stitten der Urkirche (Hg. R. Riesner). Gieflen u.a. 21994, 180-207.327-334; R. Riesner,
Essener und Urgemeinde in Jerusalem. Neue Funde und Quellen. Gieflen u.a.?1998.

-* CD 12,1, zitiert nach: M. Wise/M. Abegg/E. Cook, Die Schriftrollen von Qumran.
Ubersetzung und Kommentar. Hg. A. Lipple, Augsburg 1997, 87.
¥ Capper, Oldest Monks (Anm. 44) 49-53.
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ren Seite darf diese Tatigkeit auch wieder nicht allzu auffillig sein, sonst
wiirden alle Menschen der Strafle auf den Mann aufmerksam werden,
und gerade das scheint Jesus vermeiden zu wollen. Drittens muss Jesus
dem Hausherrn - offenbar dem Auftraggeber oder Vorgesetzten des
Wasser tragenden Mannes — hinreichend bekannt sein, sodass tiber die
Bezeichnung »der Meister« hinaus keine Identifikation notig ist.

Eine essenische Kommunitit von ehelos lebenden Minnern im Aske-
tenviertel von Jerusalem erfiillt die ersten zwei Forderungen. Denn in ei-
ner solchen Gemeinschaft musste auch die Frauenarbeit durch Minner
verrichtet werden. Diese Tatsache wiirde aber in der Umgebung bekannt
sein, sodass niemand daran Anstoff nehmen wiirde. Die Jinger Jesu
konnten einem solchen Mann in einiger Entfernung folgen, ohne selbst
Aufmerksamkeit zu erregen.

Uber den Herrn des Hauses mag uns das Johannes-Evangelium eini-
ges verraten.”® Die Sitz- bzw. besser »Liege-Ordnung« bei festlichen
Mabhlzeiten sah nimlich vor, dass um einen niedrigen runden Tisch in der
Mitte halbkreisformig die Polster fiir die Teilnehmer angeordnet waren.
Dabei lag ein jeder auf dem linken Arm, wihrend er sich mit der rechten
Hand bediente. Der Gastgeber nahm den mittleren Platz ein, wihrend
der Ehrengast links von thm lag und der nichstfolgende in der Rangord-
nung rechts von thm. Das erklirt den Ausdruck in Joh 13,23, dass der
Junger, den Jesus lieb hatte, »an der Brust Jesu lag«: da er sein Liegepols-
ter offensichtlich rechts von dem Jesu hatte, beide aber auf den linken
Arm gestiitzt lagen, befand er sich vor der Brust Jesu und brauchte sich
also nur ein wenig zurilickzubeugen (Joh 13,25), um Jesus eine vertrauli-
che Frage zu stellen, die von den anderen nicht gehort wurde. Petrus da-
gegen, der anscheinend rechts von diesem Jiinger lag, konnte Jesus nicht
direkt fragen, aber dem ungenannten Jinger ein Zeichen geben (Joh
13,24).

Das alles lasst den Schluss zu, dass der »]Jiinger, den Jesus lieb hatte,
Hausherr und Gastgeber war, zugleich Haupt eines Haushaltes essenisch
gepragter zolibatirer Manner. Sein ungehinderter Zugang zum hohe-
priesterlichen Palast (Joh 18,15) bestitigt diese Vermutung, da, wie wir
sahen, diese Essenergruppe verwandtschaftliche Verbindungen zum zad-
dokidisch-sadduziischen Priestertum hatte. Die Tatsache, dass der tradi-
tionelle Ort fiir den Abendmahlssaal, fiir den es neuere archiologische
Bestitigungen gibt*’, genau im fritheren Asketenviertel Jerusalems liegt,
mag die hier vorgetragene Identifikation unterstiitzen.

Ein letztes Indiz, das hier besprochen werden muss, ist die Giiterge-
meinschaft der Urgemeinde.’® Wenn in Apg 2,44 nach der Einheitsiiber-
setzung steht: »Und alle, die gliubig geworden waren, bildeten eine Ge-
meinschaft und hatten alles gemeinsam«, so heifit es da im Urtext wort-
lich sehr merkwiirdig: sie »waren auf dasselbe« (¢m 10 0d10). Das ist die

* vgl. Capper, 2.2.0., 13-17.
* Riesner, Urgememde (Anm. 45) 78-83.138-143.
*® Capper, Oldest Monks (Anm. 44) 42-47; Riesner, Urgemeinde (Anm. 45) 100-104.
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griechische Ubersetzung eines Ausdrucks, der sich bezeichnenderweise
in der sog. »Sektenregel« von Qumran wiederfindet: [’bjot [jahad. Der
Ausdruck ist so schwer wiederzugeben, dass auch die Ubersetzer der
Qumranschriften hier umschrieben haben: »Sie miissen zusammenkom-
men zu einer Einheit.« > Das Wort fiir »Einheit, jahad, bezeichnet die
Gemeinschaft und beinhaltet im Begriff bereits die Giitergemeinschaft.
Lukas muss fiir die griechischen Leser das noch eigens erkliren: »... und
hatten alles gemeinsam.« Im Ubrigen entsprechen die Regelungen der
Giitergemeinschaft der Essener genau dem Bild, das wir aus der Apostel-
geschichte von der Urkirche erhalten.”® In diesem Zusammenhang
scheint mir die Beobachtung wichtig zu sein, dass die Wurzel jahad, die
hier »Vereinigung, Gemeinschaft« bedeutet, zu demselben Stamm gehort
wie das oben besprochene Wort jahid, »einsam, allein«.”> Somit wire
auch terminologisch eine Briicke von der Asketengruppe in Jerusalem zu
den povayot geschlagen.

In der Praxis wiirde das bedeuten, dass es neben diesem engeren, kom-
munitir lebenden Kern einen weiteren Kreis von Gemeindegliedern gab,
der nicht zu dieser Art von Giitergemeinschaft verpflichtet war. Der Bei-
tritt war offensichtlich freiwillig, wie die Rede des Petrus an Ananias
zeigt (Apg 5,4).

6. Zusammenfassung und Schlussfolgerung

All die Hinweise, die wir betrachtet haben, die historischen Einsichten
und die exegetischen Fragestellungen, konvergieren zu dem einen Punkt:
Der »Ursprung des Ménchtums« fillt mit dem Ursprung des Christen-
tums zusammen. Nicht, dass beide identisch wiren. Aber von Anfang an
gab es innerhalb der Jesus-Bewegung eine Gruppe solcher, die einen ra-
dikaleren Lebensstil wihlten, ohne ihn fiir alle verbindlich zu machen. Ja,
es scheint, dass dieses Neben- oder besser Miteinander von Lebenswei-
sen schon zu Lebzeiten Jesu bestanden hatte, wenn wir etwa an die orts-
ansissigen Jesus-Anhinger neben dem Zwolferkreis denken.”*

Der asketische Grundton der christlichen Verkiindigung, auf den
Heussi hingewiesen hatte, fand von Anfang an Resonanz in Kreisen, die
inmitten der christlichen Gemeinde diese Botschaft aufnahmen und in
konkrete Lebensformen umsetzten. Die Jerusalemer Asketengemein-
schaft muss innerlich auf die Begegnung mit Jesus und seiner Lehre vor-
bereitet gewesen sein. Wenn irgendwo, dann hat hier der »big bang«

1 1.Q8 5,2, bei Wise/Abegg/Cook (Anm. 46) 148.

> Alle Belege bei Wise/Abegg/Cook (Anm. 46) 151.

» Vgl. E. Jenni/C. Westermann (Hg.), Theologisches Handworterbuch zum Alten Tes-
tament. Bd. 1, Miinchen/Ziirich 1978, 104 e).

** Vgl. R. Riesner, Jesus als Lehrer. Eine Untersuchung zum Ursprung der Evange-
lien-Uberlieferung. Tiibingen *1988, 408—498, bes. 487 ff.; ders., Formen gemeinsamen
Lebens im Neuen Testament und heute. Gieflen u.a. 21984, 12 f.
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stattgefunden, den Goehring zwar postuliert hat, aber nicht konkretisie-
ren konnte (s.0.).

Mit der Feststellung, dass der Kern dieser Bewegung von einer Aske-
tengruppe ehemals essenischer Prigung in Jerusalem gebildet wurde, ist
nicht einfach die alte These vom essenischen Ursprung des Monchtums
wieder zu Ehren gebracht. Denn diese These hatte seinerzeit noch den
Unterton, die Nichtchristlichkeit des Monchtums zu belegen. Wenn wir
davon ausgehen, dass eine Asketengruppe in Jerusalem Jesus schon zu
Lebzeiten Aufnahme gewihrt und damit auch seine Lehre in sich aufge-
nommen hatte, dass sie sich ihm zugewandt und seine Lehre und Sen-
dung auf ihre eigene Weise christologisch reflektiert hat, wie es das Jo-
hannes-Evangelium bezeugt, dann muss ihre Lebensform zumindest in
ihrer Fortsetzung nach Ostern und Pfingsten als mit dem Evangelium
»kompatibel« angesehen werden.

Die hier vorgetragene Auffassung von den Anfingen des Monchtums
ist auch in der Lage, das vollige Schweigen der Alten Kirche in den ersten
Jahrhunderten iiber das Phinomen zu erkliren. Denn wenn es sich wirk-
lich um eine Neuerung gehandelt hitte, wire eine Auseinandersetzung
damit, ja eine Ablehnung zu erwarten gewesen.”

Fusebius hatte anscheinend Recht, als er in dem oben zitierten Text die
Apostel als die ersten povoyot bezeichnete. Johannes Cassian (ca. 360-435)
hatte ebenfalls Recht, wenn er den Ursprung des Monchtums in der Apos-
telzeit fand.*® Und auch Pachom hatte Recht, wenn er zu Gott betete: »Du
hast diesen heiligen Ort versammelt, namlich diese heilige Koinonia, die
von Anfang an gegriindet worden ist von unseren Vitern, den heiligen
Aposteln, die du erwihlt und geliebt hast.«*” Eremitentum und Koinobi-
tentum sind also nicht als Beginn des »eigentlichen« Monchtums anzuse-
hen, sondern als geschichtlich besonders wirksame Ausformungen in ei-
nem vielgestaltigen Kontinuum. Die Neuerung des Antonius bestand nur
darin, dass er als erster in die Einsamkeit der Wiiste ging. Wire das nicht
auf der Grundlage einer in der Kirche allgemein anerkannten Lebensform
geschehen, hitte ihn Athanasius von Alexandrien kaum als das Vorbild
dargestellt, als das er thn seinen Lesern prisentiert. Die Neuerung des Pa-
chom bestand darin, seine Briidergemeinschaft unter eine formulierte Re-
gel zusstellen, der er sich selbst unterordnete.

> O’Neill, Origins (Anm. 41) 272 {.

% Cassian, Coll, 18,4—6; ich selbst habe noch vor nicht langer Zeit diese Sicht fiir »unhis-
torisch und in dieser Unmittelbarkeit als Herleitung des monastischen Lebens ge-
schichtlich nicht haltbar« gesehen, s. Ch. Joest, »Wenn du vollkommen sein willst ...«
(Mt 19,21). Die Bibel — der Mutterboden des frithen Ménchtums. In: J. Kaffanke (Hg.),
»Neige das Ohr deines Herzens!« Gebet und Meditation bei den Wiistenvatern. Frei-
burg 1999, 57-72, hier 58. Die vorigen Erwiagungen haben mich inzwischen eines Bes-
seren belehrt.

" L.-Th. Lefort, Vita Pachomii bobairice scripta (CSCO 89). Lowen 1925, Nachdruck
1965, 149; in der engl. Ausgabe von A. Veilleux, Pachmian Koinonia, Bd. 1: The Life of
Saint Pachomius (Cistercian Studies Series 45). Kalamazoo/Michigan 1980, 159, ist
dies Kapitel 108 der sahidisch-bohairischen Vita.
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Damit soll nicht geleugnet werden, dass sich im Lauf der Geschichte
noch viele Einfliisse in der Bewegung geltend gemacht haben und das
Ménchtum nicht nur in der Praxis, sondern auch in der Theorie noch
manche Verinderung erfahren hat. Dennoch miissen wir die Tatsache
festhalten, dass monastisches Leben im Prinzip nicht »unevangelisch«
ist. Vielmehr muss die Einsicht des franzésisch-reformierten Kirchen-
rechtlers H. Dombois ernst genommen werden, dass der neutestamentli-
che Ekklesia-Begriff nicht nur die Spannung von Ortskirche und Uni-
versalkirche in sich birgt, sondern auch die Spannung von Weltzuwen-
dung um des Verkiindigungsauftrages der Kirche willen und Weltentsa-
gung um ihres Herausgerufenseins willen (vgl. Joh 17, 14-18).% Die
Kirche braucht beide Pole dieser Spannung als gelebte Wirklichkeit, da-
mit sie ihre Salzkraft bewahrt. Ein z6libatires Leben in Giitergemein-
schaft und unter einer geistlichen Autoritit ist eine urchristliche und le-
gitime Form der Nachfolge und in diesem Sinne ganz und gar evange-
lisch. Die Existenz zolibatirer kommunitirer Gemeinschaften, die seit
dem Zweiten Weltkrieg in den evangelischen Kirchen — besonders im
deutschen und skandinavischen Sprachraum — in grofer Vielfalt entstan-
den sind, zeugt davon.

B H Dombois, Das Recht der Gnade. Okumenisches Kirchenrecht, Bd. 2, Bielefeld
1974, 39.
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Urspriinge des Monchtums

Hinduismus, Buddhismus, Christentum

Katharina Ceming

Vorbemerkungen

Zu den Wurzeln des Monchtums konnen historische, soziologische oder
die Motivation betreffende Fragestellungen fithren: Wann und wo trat
monchisches Leben in den einzelnen Religionen zum ersten Mal hervor,
was waren die Bedingungen fiir dessen Entstehen, was veranlasste Men-
schen einen solchen Weg zu gehen, wie entwickelte sich monastisches
Leben in den jeweiligen Glaubenstraditionen, was sind die Unterschiede
und Gemeinsamkeiten zwischen dem Monchtum der einzelnen Religio-
nen?

Zunichst einige Bemerkungen zu den unterschiedlichen Entste-
hungsformen des Monchtums in den verschiedenen Religionen. Auf-
grund der ménchischen Lebensweise Buddhas hat der Buddhismus von
Beginn an monastische Strukturen. Jesus zog zwar dhnlich dem
Shakyamuni als Wanderprediger ohne festen Wohnsitz umher, doch ist
von 1thm weder ein streng asketisches Leben noch eine Ordensgriin-
dung bezeugt. Mit der Annahme der Botschaft vom kommenden Got-
tesreich ging jedoch ein Sich-Lésen von gesellschaftlichen Bindungen
einher. Eine nicht unerhebliche Zahl von Gliaubigen innerhalb der jun-
gen christlichen Gemeinden wihlte das Leben eines Wanderpredigers
oder einer -predigerin, ohne sich einer Regel zu unterwerfen.! Im
Christentum zeichnen sich Ziige monchischen Lebens erst ab dem
3. und in geregelter Form ab dem 4. Jahrhundert ab. Anders beim Hin-
duismus: Das frihe Vedentum kannte fast keine ménchische Lebens-
form, und auch zwischen dem sich in Indien im Lauf der Jahrhunderte
entwickelten hinduistischen Swami-Orden und dem Monchtum, wie
wir es aus Buddhismus oder Christentum kennen, gibt es erhebliche
Unterschiede.

Das Wort Monch leitet sich vom griechischen povoyog ab und bezeich-
nete urspriinglich einen Unverheirateten, gleich welchen Geschlechts.
Ab der Mitte des 4. Jahrhunderts wurde es zum Synonym fiir den in der
Einsamkeit lebenden spirituellen Menschen. Im Hinduismus kann oft-
mals nicht klar getrennt werden zwischen Einsiedlern und Monchen.
Viele leben als Eremiten, aber nicht jeder, der in Besitzlosigkeit lebt, nach
Erleuchtung strebt und Geltibde ablegt, ist auch Ménch. Das christliche

! Vgl. Gerd Theissen, Wanderradikalismus. Literatursoziologische Aspekte der Uber-
lieferung von Worten Jesu im Urchristentum. In: Zeitschrift fiir Theologie und Kirche
70 (1973) 245-271.
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Monchtum dagegen ist aus dem Einsiedlertum erwachsen und iber ei-
nige Jahrhunderte existierten in der Ostkirche beide Formen neben-
einander. Bei den Kartdusern hat sich dieses Erbe bis in unsere Zeit be-
wahrt. Das Wort Eremit entsteht aus dem griechischen ¢pnuic, was so
viel wie Wiiste, aber auch Ruhe und Stille heifit. Der Eremit war der
Wiistenbewohner, der in der Stille lebte.

Der Hinduismus

Es ist notwendig, vorab einige Begriffe zu kliren. Sadhu (von sanskrit
sadh, zum Ziel fithren, vollenden) heifdt jeder Erleuchtungssuchende, un-
abhingig davon, ob er einem Orden angehort oder nicht. Kennzeichen
des Sadhu ist sein Streben nach Einheit mit Gott, dem Absoluten, und
damit einhergehend die Aufgabe jeglichen materiellen Besitzes. Brah-
macharin kann das erste der vier vedischen Lebensstadien bezeichnen
(s.u.), aber auch jemanden, der die ersten Ménchsgeliibde abgelegt hat.
Der Begriff Sannyasin gilt fiir jeden, der aus religiosen Griinden allem
entsagt, um Befreiung und Einheit zu erfahren und er steht fiir denjeni-
gen, der die Ordensgeliibde abgelegt hat. Die Wanderasketen, die der
Welt entsagt hatten, nannte man Bhikshu, Parivrajaka, Yati oder Samana.
Die Wanderasketenbewegung selbst kannte unzihlige Gruppierungen,
die als Sangha oder Gana bezeichnet wurden und von denen die Samanas
das hochste Ansehen genossen. Gemeinsam war ihnen die Hauslosigkeit
um des religiésen Heiles willen.

Ob und inwieweit die vorvedische Zeit asketisch orientiert war, lasst
sich heute nicht sicher sagen. Archiologische Funde der frithen Industal-
kultur (um 2500 v. Chr.) haben Siegel zutage geférdert, auf denen eine im
Yogasitz befindliche Gestalt abgebildet ist, von der man vermutet, dass es
sich dabei um einen Urtyp des Gottes Shiva handelt. Gewiss ist, dass dem
arischen Hinduismus in seiner frithen vedischen Phase (1500-1200 v.
Chr.) der Gedanke des Monchtums mehr oder minder fremd war.? Die
vedische Religion war nicht vom Asketentum, sondern eher vom Wesen
des Hausvaters geprigt.

Die Darbietung des Opfers und die Zeugung von Nachwuchs werden als Tor zur
Unsterblichkeit betrachtet.
Der vedische »homo rel:gmsus« (...) ist der verheiratete Hausvater. Die vedische
Religion dreht sich um ihn.?

Er allein ist es, der die Opfer giiltig und richtig vollziehen kann.
Eine gewisse Bestitigung der archiologischen Funde iiber die nicht-
arische Religion liefern die spiten Hymnen des Rig Veda. Sie erzihlen

Vgl Sukumar Dutt, Early Buddhist Monachism. London 1960 (11924) 48.

? J. Patrick Olivelle, Village vs. Wilderness: Ascetic Ideals and the Hindu World. In:
Austin B. Creel/Vasudha Narayanan (Hg.), Monastic Life in the Christian and Hindu
Traditions. Lewiston/New York 1990, 130.
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»von heiligen Mannern, die keine Brahmanen sind und aufierhalb der
Grenzen der indo- europalschen Invasoren Indiens stehen«.*

Man bezieht sich auf sie als die >Stillen< (muni) und sie werden beschrieben als
trunken von ihrer eigenen Stille, mit dem Wind aufsteigend, ohne Kleidung, aut
den Pfaden der Halbgétter und Viégel fliegend.

Diese Munis — der Name leitete sich vor allem von ihren langen Haaren
her — entsprachen vermutlich dem Ideal des Monchs; sie lebten einsam
und tbten sich aus religiosen Griinden im Schweigen. Im Aitareya-
Brahmana (V1,33) in Aitasha wird allerdings ein Muni vorgestellt, der in
keiner Weise dem heimatlosen Wanderasketen entspricht.® Erst die in
den Upanishaden beschriebenen Munis verkorpern diesen Typus. Da-
neben gab es in der vedischen Zeit die so genannten Vratyas, iiber deren
ethnische Zugehorigkeit die Forscherwelt immer noch ratselt. Es ist un-
klar, ob es sich um arische oder nicht-arische Priester handelte. Diese
Vratyas wanderten ebenso, hatten aber mit der Wanderasketenbewegung
wenig gemeinsam. Ob jedoch Asketismus und Yoga tatsichlich ein ge-
nuines Produkt der Industalkultur darstellt, d. h. nicht-arischen Ur-
sprungs ist, ist in der Forschung umstritten, ebenso die Verortung der
Munis als Nicht-Arier oder Arier” Uber die asketischen und spirituellen
Praktiken in der frithen Zeit Indiens lasst sich kaum Sicheres sagen.
Nach der eingangs vorgebrachten These der nicht-asketischen friih-
vedischen Religion entwickelten sich weltabgewandte und asketische
Stromungen im Ariertum erst spater durch die Verschmelzung der vedi-
schen Kulte mit den nicht-arischen. Man tibernahm nicht nur deren G6t-
ter, sondern auch das asketische Streben.® Diese Tendenz zum Asketen-
tum zeigt sich vor allem in den Schriften. Die Aranyakas, die so genann-
ten Waldbiicher (um 1000 v. Chr.), hatten mehr mystischen Charakter
und dienten vor allem den Einsiedlern als spirituelle Lektiire. Sie waren
angehingt an die Brahmanas, die rituellen Erklirungen der Veden. Die
Einteilung des Lebens in vier Ashramas (Lebensstadien) spiegelt die Ten-
denz zu eitnem mehr asketischen Lebensstil wider: Jeder junge Mann -
sofern er nicht der untersten Kaste der Shiidras entstammte —sollte einige
Jahre als Brahmachari im Haus eines Lehrers zur geistigen und religiésen
Unterweisung leben, um danach den Pflichten eines Hausvaters (Gri-
hastha) nachzukommen. Hatte er diese erfiillt, galt es, als Waldeinsiedler
(Vanaprastha) in der Einsamkeit zu leben und schliefilich alles aufzuge-
ben und als Wanderasket (Sannyasin/Bhikshu) umherzuziehen. Hier
adaptierte die auf den Veden basierende Religion asketische Tendenzen.
In der vedischen Zeit war namlich Hauslosigkeit und Verzicht auf Feuer,

2 J. Elder, Some Roots and Branches of Hindu Monasticism. In: Monastic Life, ebd.,
10-11.

> Ebd.

® Vgl. Sukumar Dutt, Early Buddhist Monachism (Anm. 2), 43.

4 Vgl G.S. Ghurye, Indian Sadhus. Bombay #1964, 15.
¥ Zum Asketismus in Indien vgl. Robert L. Gross, The Sadhus of India. A Study of Hin-
du Ascetism. Jaipur/New Delhi 1992.
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wie es fiir das Asketentum kennzeichnend war, Ausdruck von Barbarei
und Religionslosigkeit.

Das Ziel des Sannyasin-Daseins konnen wir im Mahabharata nachle-
sen:

Indem sie Opferfeuer, Habe, Weib und Anhang im Stich lassen und in Anhing-
lichkeit an den Atman die Fesseln der Neigung abschiitteln, wandern sie heimat-
los umbher (...) wihrend sie Erdschollen, Steine und Gold fiir gleich achten, ihren
Geist nicht mehr an die Produkte der Dreiheit [des Guten, Niitzlichen, Angeneh-
men] hingen, mit gleicher Gesinnung auf Feinde, Freunde und Gleichgiiltige bli-
cken (...) abstehend von Liebe, Zorn, Stolz, Habgier, Verblendung, Lamentieren,
Trug, Nachrede, Hochmut und Schidigung.’

Es ist ein Leben, das bestimmt wird von dem Gedanken, allem gegentiber
vollkommen gleich-giiltig und leidenschaftslos zu werden, um den
Atman in sich zu verwirklichen.

Die Erkenntnis und Verwirklichung des Atman und damit verbunden
die Einheit mit dem eigenschaftslosen Brahman ist der Grund fiir den
Verzicht auf Familie und Besitz. Es ist das Verlangen, die hochste Wirk-
lichkeit in der eigenen Seele zu erfahren.

Da befragte ihn Kahola, der Abkémmling des Kushitaka. »Yajfavalkya«, so
sprach er, »eben das immanente, nicht transzendente Brahman, welches als Seele
[Atman] allem innerlich ist, das sollst du mir erkliren.« — »Es ist deine Seele, wel-
che allem innerlich ist.« — »Welche, o Yajfiavalkya, ist allem innerlich?« — »Dieje-
nige, welche den Hunger und den Durst, das Wehe und den Wahn, das Alter und
den Tod tiberschreitet.« — Wahrlich, nachdem sie dieser Seele sich bewufit gewor-
den, stehen die Brahmanen ab vom Verlangen nach Kindern und vom Verlangen
nach Besitz und Verlangen nach der Welt und wandern umher als Bettler; denn
das Verlangen nach Kindern ist Verlangen nach Besitz, und das Verlangen nach
Besitz ist Verlangen nach Welt; denn alle beide sind eitel Verlangen. — Darum,
nachdem der Brahmane von sich abgethan die Gelahrtheit, so verharre er in Kind-
lichkeit; nachdem er abgethan die Kindlichkeit und die Gelahrtheit, so wird er ein
Schweiger (Muni); nachdem er abgethan das Nichtschweigen und das Schweigen,
so wird er ein Brahmana [einer, der das Brahman erkannt hat und zum Brahman
geworden ist].'°

Das Besondere an diesem Text ist die Tatsache, dass der Begriff des Brah-
manen nicht mehr die Zugehorigkeit zu einer Kaste definiert wie in der
vedischen Zeit, sondern das Wesen des Menschen. Man ist nicht mehr
Brahmane durch Geburt, sondern man wird Brahmane, weil man Brah-
man erfahren hat. Mit dieser Verinnerlichung des Brahmanengedankens
geht auch die Uberschreitung aller Kasten- und Geschlechtergrenzen
einher. Asket, d. h. spiritueller Gottsucher, konnte theoretisch jeder
Mann, aber auch jede Frau, unabhingig von der kastenmifligen Her-
kunft werden; denn wer in die Einsamkeit zog, verabschiedete sich nicht
nur aus der menschlichen Gesellschaft und seinen sozialen Verpflichtun-

? Mahabharata XII, 192,3 (7004), Paul Deussen (Ubers.), Vier philosophische Texte des
Mahabharata. Calcutta ed.

19 Brihadaranyaka-Upanishad, 3,5,1, Paul Deussen (Ubers.), Sechzig Upanishad’s des
Veda. Leipzig 1897.
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gen, sondern vor allem von dem seiner gesellschaftlichen Stellung ent-
sprechenden Dharma (Gesetz).

Studiert man die Schriften der Upanishaden, wird man immer wieder
auf das Ziel des menschlichen Strebens treffen, absolute Einheit mit
Brahman zu erlangen. Wegweisend sind die vier groffen Spriiche, die
Mahavakyas, die die Identitit von Mensch bzw. Atman und Brahman
thematisieren. In der Aitareya-Upanishad heifit es: »Bewusstsein ist
Brahman«." »Wahrlich dieses Selbst ist Brahman«, sagt die Brihadara-
nyaka-Upanishad." Der vermutlich bekannteste Spruch findet sich in
der Chandogya-Upanishad, wo Uddalaka seinen Sohn iiber das wahre
Wesen durch den Satz belehrt: »Tat tvam asi« (das bist du).” Nicht weni-
ger bedeutend ist der Ausruf der Mandikya-Upanishad: »Brahman aber
1st dieser Atmanc.* Dies ist der geistige Motor fiir Weisheitssuchende in
Indien — die Sehnsucht, diese Einheit existentiell zu verwirklichen und zu
erfahren. Dafiir nehmen die Sadhus der verschiedenen Generationen alle
erdenklichen Miihen auf sich. Sie ist der Grund fiir Askese, »Weltvernei-
nung« und Yoga, die lehren, Korper und Geist zu beherrschen, um Raum
zu schaffen fiir die eine Wirklichkeit. Der Suchende verzichtet dabei auf
ein winziges Stiick irdischer, d. h. verginglicher Gliickseligkeit, um die
absolute immerwihrende Glickseligkeit (Ananda) zu erlangen.

Die Etablierung eines eigenstindigen Ordenssystems findet erst im
7./8. Jahrhundert n. Chr. statt. Dieses wird mit dem Namen Shankara,
dem bedeutendsten Philosophen des Advaita-Vedanta und Reformator
des Hinduismus, verbunden. Shankara zog durch ganz Indien und griin-
dete zahlreiche Kloster (mathas), um ein Bollwerk gegen den iibermich-
tigen Buddhismus zu errichten. In jeder Himmelsrichtung wurde ein
wichtiges Kloster gebaut. Der shankaritische Dashanami-Orden war
shivaitisch orientiert. Es handelte sich um Angehérige der Brahmanen-
Kaste, die sich ihm anschlossen.”” Im 11. Jahrhundert folgte Ramanuja
dem von ihm philosophisch bekimpften Shankara und etablierte einen
vishnuitischen Orden, der auch den Shiidras offen stand. Diese Offnung
hing mit der Betonung des Aspekts von Bhakti (Liebe) innerhalb des Or-
dens zusammen.'® Eine neue Reform erlebte der hinduistische Ménch-
stand im 14. Jahrhundert durch Ramananda, der einen weiteren vishnui-
tisch geprigten Orden griindete, den der Ramanandis, und ihn allen Kas-
ten, erstmalig auch Frauen, zuginglich machte. Daneben existierten noch
andere Orden. Der bekannteste der Neuzeit ist sicherlich der in der shan-

" Aitareya-Upanishad, 3,3, Paul Deussen (Ubers.).

*? Brihadaranyaka-Upanishad, 4,4,5, Paul Deussen (Ubers.).

H Chandogya-Upanishad, 6,8,7, Paul Deussen (Ubers.).

1 Mandikya-Upanishad, 1,2, Paul Deussen (Ubers.)

" Zum Dashanami-Orden vgl. Wade H. Dazey, Tradition and Modernization in the Or-
ganization of the Dasanami Samnyisins. In: Austin B. Creel/Vasudha Narayanan (Hg.),
Monastic Life (Anm. 3) 281-321; vgl. G. S. Ghurye, Indian Sadhus (Anm. 7) 82-97

® Zum Stivaisnava-Orden vgl. Vasudha Narayanan, »Renunciation« in Saffron and
White Robes. In: Austin B. Creel/Vasudha Narayanan (Hg.), Monastic Life (Anm. 3)
161-190; vgl. G. S. Ghurye, Indian Sadhus, 2.2.0., 150-176.
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karitischen Tradition stehende Ramakrishna-Orden, den Vivekinanda
zu Ehren seines Lehrers Ramakrishna griindete. Neben der eigenen Ver-
vollkommnung steht die geistige Auseinandersetzung und Pflege der
Vedantalehren sowie ein ausgepragtes karitatives Engagement.!”

Was von westlicher Seite in Indien vermutlich am hiufigsten mit
dem abendlindischen Ordenswesen in Verbindung gebracht wird, sind
die Ashrams: Zentren religidsen Lernens und spirituellen Lebens. Viele
christliche Ordensleute, die nach Indien gingen, um dort Raum fiir den
geistigen Austausch zwischen Hinduismus und Christentum zu schaf-
fen, taten dies, indem sie einen Ashram griindeten, so z. B. Henry Le
Saux oder Bede Griffiths. Ein Ashram kann ein Kloster sein, das in ei-
ner Ordenstradition steht. Oftmals etablierte sich ein Ashram um eine
charismatische Personlichkeit, meist um einen Guru (spirituellen Leh-
rer). Den Schiilern ist es dabei moglich, einige Zeit oder fiir immer im
Ashram zu leben. Wie das Leben dort organisiert ist, liegt am Guru.
Da ein Ashram sehr stark vom spirituellen Meister abhingt, kann er
sich nach dessen Tod, wenn kein Nachfolger vorhanden ist, wieder
autlosen.

Die Realisierung der Einheit mit dem Absoluten ist das geistige Ziel,
das Menschen schon immer veranlasste — unabhingig von den ver-
schiedenen dufleren Formen -, sich dem spirituellen Leben zuzuwen-
den.

Der Buddhismus

Die historischen Urspriinge des buddhistischen Ménchtums bieten ein
vollig anderes Bild als diejenigen des Hinduismus.'® Der Buddhismus ist
von Anfang an eine monastische Religion, auch wenn der frithe Buddhis-
mus eher eremitisch denn koinobitisch orientiert war. Bei der buddhisti-
schen Urgemeinde handelte es sich noch nicht um einen Orden im ei-
gentlichen Sinn, sondern um eine Sekte innerhalb der asketischen Wan-
dermonchsgemeinde (Parivrajaka) der damaligen Zeit, deren Anhinger
sich als Bhikshus bezeichneten.

Schon immer gehérten Laien zum Sangha, zur buddhistischen Ge-
meinde, aber dessen Kernzelle waren Monche, Nonnen und Novizen,
deren Leben durch eine festgelegte Regel (Vinaya) bestimmt war. Diese
hatte zu Buddhas Zeiten noch nicht die Form, wie wir sie aus dem Vi-
naya-Pitaka kennen, das den dritten Teil des Tripitaka, des Dreikorbs,
darstellt, der den buddhistischen Kanon ausmacht.

" Eine Darstellung zu Ramakrishna und dem Leben im Ramakrishna-Orden findet sich
bei Sister Devamata, Days in Indian Monastery. La Crecenta, CA 1927.

18 Zum buddhistischen Orden vgl. Patrick G. Henry/Donald K. Swearer, For the Sake of
the World. The Spirit of Buddhist and Christian Monasticism. Minneapolis 1989; diese
Studie bietet eine Darstellung der Entwicklung des Ménchtums im Buddhismus und
Christentum sowie deren Ahnlichkeiten und Differenzen.
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Der buddhistische Sangha existierte urspriinglich als eine Sekte der Parivrajaka-
Gemeinde des 6. vorchristlichen Jahrhunderts und basiert auf einem allgemeinen
Dhamma [Gesetz] und hatte zu Beginn kein besonderes Vinaya fiir sich selbst."”

Das Vinaya-Pitaka entwickelte und veridnderte sich iiber einen Zeitraum
von fast 150 Jahren, bis es kurz vor dem 2. Konzil mehr oder weniger ko-
difiziert war.?® Die Regel umfasst zehn grofie Vorschriften und ungefihr
240 weitere Gebote und Verbote. Bei einem schwer wiegenden Verstofs
gegen eine der Regeln war als duflerste Sanktion der Ordensauschluss
moglich. Die Armut war wesentlichstes Kennzeichen des buddhisti-
schen Monchstandes. Auch wenn in der Folgezeit die Kloster durch
Schenkungen oft sehr reich wurden, durften die Ménche und Nonnen
selbst nichts besitzen.

Der Orden stand jedem offen, der bereit war, die Ordensregeln zu ak-
zeptieren, unabhingig von der Kastenzugehorigkeit. Umgekehrt konnte
jedes Ordensmitglied diesen wieder verlassen. Auch Frauen war der Ein-
tritt moglich. Was die Frage der Heilsfahigkeit anbelangte, waren sie den
Ménchen gleichgestellt, d. h. man gestand ihnen zu, dass sie in diesem
Leben, im Gegensatz zu den Laien, Erleuchtung erlangen kénnen, nicht
aber was das Ordensleben betraf. Dort waren die Nonnen den Monchen
untergeordnet. Dies zeigten zahlreiche Regeln: Es war ihnen z. B. nicht
gestattet, als Wandernonnen alleine umherzuzichen; sie mussten jeden
Moénch ehrfurchtsvoll griifien, auch wenn er jung und sie schon alt waren
(sonst hatte immer der Jiingere dem Alteren respektvoll gegeniiberzutre-
ten).

Wer Mitglied des Ordens werden wollte, musste nach Beendigung des
Noviziates vor mindestens zehn Ménchen dreimal um die Aufnahme in
den Orden bitten. Wurde dieser Bitte entsprochen, war er/sie vollwertiges
Mitglied des'Sangha. Als Zeichen dafiir wurde das Haupthaar geschoren
und der Bhikshu (Ménch, eigentlich Bettler) erhielt eine Robe, eine Almo-
senschale, ein Rasiermesser und einige andere Utensilien. Thren Lebens-
unterhalt erbettelten sie sich bei ihrem tiglichen Gang durch die Dérfer.
Gegessen wurde nur einmal am Tag. Die meiste Zeit sollten die Monche
mitdem Studium religidser Texte und der Meditation verbringen.

Innerhalb verhiltnismifiig kurzer Zeit entwickelte sich aus dem
Wanderménchtum ein ortsgebundenes Klosterwesen, obwohl Buddha
selbst als Wanderménch durch das Land zog, um seine Botschaft zu
verkiinden. In vielen seiner Reden wird deutlich, dass er die monchi-
sche Lebensform vor allem als eremitische verstand. Das Verweilen der
Ménche wihrend der Regenzeit an einem Ort war jedoch keine Erfin-
dung des Buddhismus, sondern wurde von allen Parivrajakas (religio-
sen Wanderasketen) gepflegt. Dieses Regen-Retreat, das die buddhisti-
schen Ménche gemeinsam verbrachten, begiinstigte sicherlich die Etab-
lierung des Koinobitentums. Aus den viharas (Aufenthaltsorte von
Wanderasketen) entwickelten sich vermutlich die ersten dauerhaften

' §. Dutt, Early Buddhist Monachism (Anm. 2), 70.
* Vgl. ebd., 13.
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buddhistischen Kloster. Dem Kloster stand ein Abt oder ein Leitungs-
gremium von Ménchen vor. Die Kléster selbst waren voneinander un-
abhingig.

Wenden wir unseren Blick von den historischen Urspriingen hin
zum Wesen des buddhistischen Ménchtums, so miissen wir eine ge-
wisse Ahnlichkeit mit dem hinduistischen Asketenstand konstatieren.
Die Lehre Buddhas hatte nichts anderes zum Ziel, als den Menschen
von seinen falschen Vorstellungen beziiglich der Welt und den damit
einhergehenden Verhaftungen an diese Welt zu befreien. Durch die
Identifikation mit dem empirischen Ich verstellt sich der Mensch den
Blick fiir die absolute Realitit. Die buddhistische Annatta- (Selbstlosig-
keits)-Lehre impliziert nicht die Leugnung eines Ich, sondern stellt die
Identifikation mit diesem als Irrtum dar. Ziel der Lehre Buddhas ist,
den Menschen von allen Anhaftungen zu befreien, damit die ununter-
schiedene Realitit des Nirvana erfahren werden kann. Nirvana kann
nur der erlangen, der es sich nicht als etwas vorstellt, also nicht an einer
Vorstellung haftet.

Daher ist der erste Schritt des buddhistischen Pfades die schonungs-
lose Analyse der Weltwirklichkeit, die als wandelhaft, nicht-an-sich-
seiend und damit leidvoll zu erkennen ist. Denn alles Wandelbare hat kei-
nen Bestand. Deshalb ist selbst die Liebe leidvoll, da es einen Moment ge-
ben wird, wo wir das Geliebte verlieren. Dies ist die erste der vier edlen
Wahrheiten. Auf sie folgt als zweite die Frage nach der Entstehung des
Leidens. Buddha sagt, der Werde- oder Entstehensdurst ist fiir das Leid
verantwortlich. Es gibt aber eine Moglichkeit, das Leiden zum Stillstand
zu bringen »durch das restlose Aufgeben der Leidenschaft«.?! Das ist die
dritte edle Wahrheit vom Vergehen des Leidens. Die vierte edle Wahrheit
weist den praktischen Weg zur Beendigung dieser Leidenschaften. Die-
ser Weg ist der achtfache Pfad.

Das Zur-Ruhe-Bringen der Leidenschaften ist die notwendige Bedin-
gung, um Heil zu erfahren, damit der unendliche Strom der Geburten
zum Stillstand gebracht werden kann. In dieser Wandelwelt ist alles von-
einander abhangig und durch das andere bedingt. Die buddhistische Phi-
losophie gebraucht fiir diese Tatsache den Begriff des Pratitya-Samutpa-
da, des abhingigen Entstehens. Dieses Kausalgeflecht bedingt Samsara,
der ewige Kreislauf von Entstehen und Vergehen. So lange wir dies nicht
durchschauen, kénnen wir keine Befreiung erlangen. Befreiung bedeu-
tet, den Kreislauf des Samsara zum Stillstand zu bringen. Dies ist auch
méglich, so sagt Buddha, weil es etwas gibt, was nicht dem ewigen Wan-
del von Entstehen und Vergehen unterworfen ist. Und das Wandlungs-
lose ist Nirvana.

Es gibt, thr Ménche, ein Ungeborenes, ein Nichtgewordenes, das durch nichts be-

dingt ist. Wenn, ihr Ménche, dieses Ungeborene, Nichtgewordene, Unerschaf-
fene, das keine Bedingung hat, nicht sein wiirde, so wire auch fiir dieses Gebo-

! Vinaya-pitaka, Mahavagga 1,6,17, Ilse-Lore Gunsser (Ubers.), Reden des Buddha.
Stuttgart 1996, 33.
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rene, Gewordene, Geschaffene, aus der Bedingung Erwachsene kein Entrinnen
zu finden.”

Das Ungeborene, Ungewordene, Wandellose bezeichnen die Upanisha-
den als Atman oder Brahman.

Von jeher wird von buddhistischer wie hinduistischer Seite unter-
stellt, Nirvana sei etwas vollig anderes als Brahman; das ist ein ideologi-
sches Vorurteil. Denn so wenig die upanishadische und advaita-vedanti-
sche Tradition Brahman als Substanz gefasst hat, wie Buddhisten be-
haupten, so wenig ist Nirvina von Buddha, entgegen hinduistischen
Anklagen, als nihilistisches Nichts verstanden worden. Die oben zi-
tierte Stelle aus dem Iti-vuttaka beweist dies. Brahman ist genau wie
Nirvana kein substanzhaftes Etwas, das irgendwo ist und das der
Mensch erfassen kann. Es kann nur durch Ablassen von allen Anhaf-
tungen und Vorstellungen verwirklicht werden. Und doch sind beide
mehr als Nichts. Sie sind Bedingung fiir das Entkommen aus dem ewi-
gen Kreislauf des Werdens. Ohne Brahman oder Nirvana gibe es keine
Erlosung.

So lange wir in dieser Welt sind, klammern wir uns an Bilder und Vor-
stellungen, verabsolutieren sie und meinen die Realitit zu kennen.
Buddha fasst dieses Verhalten in folgendes Gleichnis: Einst lief§ ein Ko-
nig alle Blindgeborenen kommen und einen Elefanten beschreiben. Jeder
von ihnen bertihrte einen anderen Teil von thm und wurde dann nach sei-
nem Aussehen befragt.

Die Blinden, die das Haupt des Elefanten betastet hatten, sagten: >Ein Elefant,
Herr, ist gleich einem Topf.< Jene, welche die Ohren befiihlt hatten, sprachen: >Ein
Elefant, ist gleich einem Worfelsieb.« Und die den Stofizahn beriihrt hatten, die
sagten: »Ein Elefant gleicht einer Pflugschar.c...”

Jeder der Blinden hatte recht und doch hatte keiner erfasst, was ein Ele-
fant ist. So verhilt es sich auch mit den verschiedensten Lehren und An-
schauungen der Menschen. Alle sehen einen kleinen Aspekt der Wirk-
lichkeit, aber nicht die Wirklichkeit an sich, die mehr ist als alle ihre Teile.
Nur wo der Mensch bereit ist, sich von seinen falschen Vorstellungen
und Meinungen zu befreien, kann er Erlésung erfahren.

Dieses Streben nach Erlosung war der Antriebsfaktor fiir die buddhis-
tischen Monche und Nonnen, aus der Gesellschaft auszusteigen und ein
entbehrungsreiches asketisches Leben zu fithren. Das Ziel des monasti-
schen Daseins war die Reinigung des Geistes von allen Triibungen, um
den ewigen Kreislauf der Wiedergeburten zu beenden.

2 Tti-vuttaka 2,6, I. Gunsser (Ubers.), 72.
» Udana 6,4, I. Gunsser (Ubers.), 47.
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Das Christentum

Erste Spuren ménchischen Lebens im Christentum finden wir ab dem 3.
Jahrhundert in Agypten. Der bereits im 2. Jahrhundert herausgebildete
Stand der Asketen »verselbstindigte sich aber im Ausgang des 3. Jahr-
hunderts in Agypten zu einer eigenen Lebensform, die abseits menschli-
cher Siedlungen vorzugsweise in der Wiiste verwirklicht wurde.«?* Man
nannte diese Menschen auch Anachoreten, von griech.: dvoympnoig, was
Weggehen, Zurlickweichen aus dem Lande besagt.

Da dieses Weggehen aus dem Lande fast immer ein Ziehen in die
Wiiste war, wurden sie auch als Eremiten bezeichnet. Der Stand der Ana-
choreten oder Eremiten setzte sich aber nicht nur aus Minnern zusam-
men, sondern auch aus Frauen. Einer der ersten Eremiten, gemeinhin als
Griinder des Eremitenwesens bezeichnet, war der 251 n. Chr. in Agypten
geborene und dort 105-jihrig verstorbene Antonius, iiber dessen Leben
wir dank einer von Athanasius verfassten Biographie gut informiert sind,
auch wenn diese stilisiert ist.” Es war bereits zu jener Zeit iiblich, dass
sich Eremiten in Kolonien zusammenschlossen, jeder seine eigene Hohle
oder Hiitte bewohnte, jedoch in Rufweite von den andern, sodass man
sich in Notfillen helfen konnte.

Pachomius kntipfte an diese »Institution« an und systematisierte sie.
Er gilt als Stifter des Klosterwesens. Thm schien das geistige Ziel leichter
erreichbar zu sein, wenn der Heilsuchende innerhalb eines Verbundes
nach gemeinsamen Regeln lebt. Diese Regeln organisierten das Zusam-
menleben im Kloster durch einen fest umrissenen Tagesablauf und feste
Gebetszeiten.” Im Gegensatz zum eremitischen Dasein lebte, betete, aff
und arbeitete man zusammen und unterstand der Autoritit des Abtes.
Ein unbestreitbarer Vorteil bestand in der Existenzsicherung.

Wihrend der Eremit seinen Lebensunterhalt alleine erwerben musste,
stand hinter dem Koinobiten der Klosterverband. So sieht Abba Johan-
nes (4. Jh.), ein Ménch der frithen Zeit, der aus eigener Anschauung die
beiden Lebensformen gut kannte, den Nachteil des eremitischen Lebens
darin, viel Zeit auf die Sicherung der Existenz verwenden zu miissen, was
fir das spirituellen Streben nachteilig ist. »In diesem Stande [dem koino-
bitischen] also gibt es keine Pline wegen der Tagesarbeit, keine Zerstreu-
ung wegen Kauf und Verkauf, nicht die unvermeidliche Sorge wegen des
jahrlichen Brodes ...«*” Ein wesentlicher Unterschied zwischen beiden

* Heinrich Holze, Erfahrung und Theologie im frithen Ménchtum. Géttingen 1992, 13.

® Athanasius, Gegen die Heiden. Uber die Menschwerdung. Leben des heiligen Antoni-
us. Ausgewihlte Schriften, 2. Bd., Bibliothek der Kirchenviter, Bd. 31, Anton Steg-
mann (Ubers.), Kempten/Miinchen 1877.

% Zum Text der Pachomius-Regel vgl. Heinrich Bacht, Das Vermichtnis des Ursprungs.
Studien zum frithen Ménchtum. Bd. IT, Pachomius — Der Mann und sein Werk. Wiirz-
burg 1983.

Johannes Cassianus, Vierundzwanzig Unterredungen mit den Vitern (Collationes).
2. Teil, Bibliothek der Kirchenviter, Karl Kohlhund (Ubers.), Bd. 2, Kempten 1879, 19;
hier: Unterredung, Kap. 6, 248.
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Lebensformen lag daher - bedingt durch die Erwerbssicherung — darin,
dass der Koinobit kein Eigentum besaf}, wihrend der Eremit, solange er
nicht Wandermonch war, wenigstens iiber einen kleinen Privatbesitz ver-
figte, um seinen Lebensunterhalt zu verdienen.

Pachomius griindete sein erstes Kloster in Tabennisi am Nil. Es be-
stand aus einem ummauerten Haus mit etlichen Raumen, in denen die
einzelnen Klosterbewohner lebten. Die Mauer diente vor allem dazu, je-
dem, der nicht Mitglied der Hausgemeinschaft war, den Zutritt zu ver-
wehren. Insgesamt gehen auf ihn zehn Mianner- und zwei Frauenkloster
zurlck. Bereits zu seinen Lebzeiten folgten 9 000 Menschen seiner Regel.
Die Zahl wuchs nach seinem Tod sehr schnell, da das pachomische Klos-
terwesen in andere Regionen der Welt ibertragen wurde. Vergleicht man
die Entwicklung des Monchtums innerhalb des Christentums mit der
des Buddhismus, braucht folgender Bemerkung nichts mehr hinzugefiigt
zu werden: »Der schrittweise Ubergang vom eremitischen zum koinobi-
tischen Leben im frithen Buddhismus Indiens verlauft exakt parallel zur
Entwicklung der christlichen Ménchsbewegung in Agypten. «?

Fiir das eremitische wie auch das koinobitische Leben sahen dessen
Anhinger in der Bibel Grundlage. Es war die radikal verstandene Auf-
forderung Jesu zur Nachfolge, sich nicht in der Welt einzurichten, son-
dern fiir das Reich Gottes bereit zu sein. Wird heute von verschiedenen
christlichen Gruppierungen kritisiert, die negative Weltsicht und das da-
mit verbundene asketische Lebensideal im Christentum sei durch die
heidnische Philosophie eingeflossen und unchristlich, weil nicht-jesua-
nisch, so zeigt ein Blick in das frithe Ménchtum anderes.

Unbestritten ist, dass die heidnische Philosophie, insbesondere der
Neoplatonismus mit seinem ausgeprigten Transzendenzgedanken, gro-
en Einfluss auf das frithe Christentum hatte. Die Anfinge des christli-
chen Ménchtums lassen kaum griechische Prigung erkennen, da die
meisten Moénche eher ungebildet und oftmals der griechischen Sprache
nicht michtig waren. Sie leiteten die Legitimation fiir thre Lebensform
aus der Bibel und dem Leben Jesu ab. Eine der hochsten Aufgaben des
Monches war stundenlanges Meditieren iiber die Heilige Schrift.

Kennzeichen fiir beide Lebensformen war — wie bereits erwihnt - eine
streng asketische Lebensfithrung, die nicht Selbstzweck war, sondern
den Geist tiir das Géttliche freimacht. Der Erfahrung, Schau und Er-
kenntnis Gottes galt das spirituelle Streben des Einzelnen. Dies konnte
so lange nicht erreicht werden, als der Mensch seinen Triebregungen ver-
haftet blieb und seine Seele dadurch getriibt war. Sich auf Gott zu kon-
zentrieren und innerlich, d. h. seelisch, ruhig zu werden, war das Ziel des
rknonchlschen Strebens. Man nannte das Apatheia (Lmdenschaftslomg—

eit)

Welch eminent wichtige Bedeutung die Leidenschaftslosigkeit inne
hatte, konnen wir bei Evagrius Pontikus (345-399), einem der gelehrtes-
ten unter den dgyptischen Wiistenvitern, nachlesen.

* S, Dutt, Early Buddhist Monachism (Anm. 2), 112.
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Ein Schild ist Sicherung fiir den Krieger, und fiir die Stadt ist es die Mauer. Die
Leidenschaftslosigkeit aber ist fiir den Ménch eine noch gréfRere Sicherheit als alle

beide.*

Die Seele sollte durch keinerlei Vorkommnisse aus ihrem inneren Gleich-
gewicht geraten. Dazu war eine strenge Askese, oo, d. h. Ubung, né-
tig. Bei den Griechen bezeichnete es z. B. eine Abhirtungsmethode in der
spartanischen Erzichung, aber auch die Lebensweise der griechischen
Athleten wurde doxnotg genannt. Askese diente dazu, Geist und Seele zu
reinigen. Der Moénch hatte sich unter das Joch der geistigen Schulung zu
begeben, hatte seinen Geist »anzuschirrens, um alle Zerstreuungen und
Abschweifungen zu verhindern. Nichts anderes bedeutet iibrigens Yoga.
Unser Wort >Jochs, das lateinische >»iugum« und das griechische >&vyov< han-
gen etymologisch mit dem Sanskrit-Wort »Yoga< zusammen.

Das grofite Problem eines Ménchs war, die in der Seele aufsteigenden
Leidenschaften zu zligeln und zu beherrschen. Gelang ithm der Sieg tiber
eine Leidenschaft, z. B. die Fresslust, konnte sich durch die Hintertiire
unbemerkt schon die nichste einschleichen.

Denn was fiir einen Nutzen (bringt es), wenn wir die Habsucht durch Almosen
und die Leidenschaften des Magens durch Enthaltsamkeit ablegen, jedoch die an-
deren Leidenschaften des eitlen Ruhmes oder des Murrens anlegen ...

Wem es gelungen war, die Gier zu zligeln, konnte leicht dem Hochmut
verfallen, weil er sich fiir etwas Besseres hielt als die anderen, denen dies
noch nicht gelungen war. Ohne schonungslose Analyse der eigenen Psy-
che und des eigenen Ichs verfehlt der Monch sein Ziel.

Traume sind fiir Evagrius ein deutlicher Indikator, wie es um die seeli-
sche Verfasstheit bestellt ist.

Nattrliche Vorginge wihrend des Schlafes, die ohne begleitende aufwiihlende
Bilder ablaufen, deuten nicht darauf hin, daff die Seele krank ist. Stellen sich aber
Bilder ein, so bedeutet das, dafl die Seele nicht gesund ist. Hast du im Traum Ge-
sichter verschwommener Natur, kannst du das auf frithere affektive Erfahrungen
zuriickfiihren. Lassen sie sich jedoch klar erkennen, dann deutet das auf Wunden
hin, die noch immer bluten.*!

Ob wir echte Seelenruhe erlangt haben, »sagen uns unsere Gedanken am
Tage und unsere Triume wihrend der Nacht«.”? Was dem weltlichen
Menschen sinnloser Verzicht auf jegliche Lebensfreude ist, dient dem
Monch als Mittel, um eine nie endende Freude — die der Schau Gottes
oder Einswerdung mit thm — zu erlangen.

Zu diesem mystischen Schauen und dieser unaussprechlichen Vereinigung gelan-
gen nur die, die die Welt ginzlich gekreuzigt haben und ihr Wesen seit langem ge-

* Evagrius, Uber die acht Gedanken. Gabriel Bunge (Ubers.), Wiirzburg 1992, Kap.
5,13.

*® Evagrius, Briefe aus der Wiiste. Eingeleitet, iibersetzt und kommentiert v. Gabriel
Bunge, Trier 1986, Ep. 17, Abs. 3, p. 230.

> Evagrius, Praktikos oder der Ménch. Ubers. v. Gabriel Bunge, Kéln 1989, Kap. 55.

32 ; :
Evagrius, Praktikos, Kap. 56.
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opfert haben; und zwar gelangen sie dazu in der Stunde des Gebetes, wenn jenes
unaussprechliche Licht sie iiberstrahle.*®

Nicht nur die Reinigung der Seele, sondern auch die Befreiung des Geis-
tes von Bildern und Vorstellungen war besonders fiir die durch die Theo-
logie des Origenes geprigten Monche wesentlich. Da Gott eine rein geis-
tige Grofie ist, frei von Formen und Bildern, muss der menschliche Geist,
will er ihn erkennen bzw. erfahren, von allen Vorstellungen und Bildern
leer sein. Denn nur Gleiches erkennt Gleiches. Diese Auffassung wurde
jedoch nicht von allen Ménchen geteilt. Viele verstanden Gen 1,26 wort-
lich und stellten sich Gott als etwas Koérperhaftes vor. Unabhingig von
den jeweiligen Gottesvorstellungen waren sich alle darin einig, dass der
Mensch strenge Askese tiben musse zur Losung seiner Verstrickungen in
das Irdische, um sein Ziel, das Reich Gottes, zu ereichen.

Abschlieflende Betrachtung

Dem frithen Ménchtum in allen drei Religionen gemeinsam ist das Stre-
ben des Menschen, sich iiber die empirischen Gegebenheiten des alltigli-
chen Daseins zu erheben, um mit Gott, dem Absoluten, dem Transzen-
denten, der Realitit an sich in Kontakt zu treten oder sich mit ihm zu ver-
einigen, und zwar schon in diesem irdischen Leben. Was Heinrich Holze
fiir das friihe christliche Monchtum konstatiert, gilt sicherlich auch fir
den Hinduismus und Buddhismus.

Vielmehr haben sie [die Ménche] das Vertrauen, daff der von Miithe und Bedring-
nis gezeichnete Weg des monastischen Lebens schon zu Lebzeiten Erfahrungen
der Ruhe und der Vollkommenheit, der Schau Gottes und des engelgleichen Le-
bens erschliefft.**

Mit diesem Verlangen geht eine Abwendung vom Alltagsleben einher,
die durch die raumliche Trennung von der >normalen Gesellschaft< deut-
lich wird: Der Mensch zieht sich in die Einsamkeit zurtick, lebt also ere-
mitisch, oder er tritt in ein Kloster ein. Nicht nur die riumliche Trennung
vom bisherigen Lebensraum ist kennzeichnend fiir diese Weltsicht, son-
dern auch die Anderung des Lebensstils. Neben einem allgemein asketi-
schen Zug, der sich oftmals in langen Fastenperioden, im Verzicht auf
Fleisch, im Schlafentzug etc. aulert, war besonders die zélibatdre Le-
bensform vorherrschend. Erginzend sei angefiigt, dass es gerade im Hin-
duismus und Buddhismus in spiteren Entwicklungen tantrische Prakti-
ken gegeben hat — wie es auch im gnostischen Christentum erotische

* Archimandrit Babai, Centurien (und Kommentar des Babai zu den Centurien) Antir-
rheticus, Liber Gnosticus, Briefe, W. Frankenberg (Ubers./Hg. des Kommentars), in:
Abhandlungen der koniglichen Gesellschaft der Wissenschaften zu Géttingen. Philo-
logisch-Historische Klasse, Bd. XIII, Nr. 2, Gottingen 1970 (unverinderter Nach-
druck der Ausgabe Berlin 1912), Cod. Vatic. syr. Nr. 178; Kommentar zur I. Centurie,
Kapi7:p./53.

* H. Holze, Erfahrung und Theologie im frithen Ménchtum (Anm. 24), 269.
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Stromungen gab —, die das Ziel der Einheit nicht durch Askese, d. h.
durch Abscheiden alles Weltlichen, sondern durch dessen Annahme zu
erlangen versuchten.” Der echt tantrische Weg hat jedoch nichts mit ei-
nem zligellosen Libertinismus zu tun, wie es thm oft unterstellt wird.

Der Wunsch und seine Verwirklichung, sich aus der Gesellschaft zu-
riickzuziehen, hatte in jeder der drei Religionen seinen Grund in der Er-
fahrung, dass das irdische Glick verganglich und wandelbar ist und der
Mensch in der Welt kein dauerhaftes Heil erlangen kann.

** Die tantrischen Rituale sind vermutlich viel dlter, aber als geschlossenes System inner-
halb des Buddhismus tauchen sie erst ab dem 5./6. Jh. n. Chr. auf. Vgl. Edward Conze,
Der Buddhismus. Stuttgart 71990, 168.
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»Princeps noster Elias«

Der Prophet Elija als Vorbild monastischen Lebens

Marianne Schlosser

In einem Aufsatz aus dem Jahr 1935 »Uber Geschichte und Geist des
Karmel« schrieb Sr. Teresia Benedicta a Cruce:

Wer mit der Kirchen- und Ordensgeschichte etwas niher vertraut ist, weif} (...),
daf} wir als unseren Fiihrer und Vater den Propheten Elija verehren. Aber das be-
trachtet man als eine »Legende«, die nicht viel zu bedeuten hat. Wir, die im Kar-
mel leben und unseren heiligen Vater Elija in unseren tiglichen Gebeten anrufen,
wissen, dafl er fiir uns keine schattenhafte Gestalt aus grauer Vorzeit ist. Sein Geist
ist durclzh eine lebendige Uberlieferung unter uns wirksam und bestimmt unser
Leben.

In der Tatist der Karmel der einzige Orden, der den Propheten Elija » Va-
ter« nennt und traditionell seine Urspriinge so ausdriicklich im Alten
Testament verankert.” Dass Edith Stein gerade den Karmel als ihre geis-
tige Heimat wihlte — und nicht etwa die von ihr so sehr geschitzte Fami-
lie Benedikts oder die vertrauten Dominikanerinnen und Ursulinen —
konnte vielleicht auch einen Grund in seiner »alttestamentlichen Vorge-
schichte«, eben dem Propheten Elija, haben.

An der Gestalt des Elija wird die Einheit der Heilsgeschichte bis zu

! Edith Stein, Vor Gottes Angesicht. Uber Geschichte und Geist des Karmel. In: ESW
X1 (1987) 1-9, hier 1. Auf den folgenden Seiten zeichnet sie den Propheten als Vorbild
von Armut, Jungfraulichkeit, Gehorsam, Treue und Eifer. Der Aufsatz erschien am 31.
Mirz 1935 in der » Augsburger Postzeitung« (ESW XTI, XVII).

* Die erste Quelle der Spiritualitit des Karmel, die so genannte Albert-Regel, nennt
zwar den Propheten nicht mit Namen, verweist aber auf den Wohnsitz der Eremi-
ten-Gemeinschaft am Karmel »ad fonteme. Jakob von Vitry prizisiert diese Angabe
als »die Quelle des Elija« (Historia orientalis, zit. nach: C. Peters, Elie et 'idéal monas-
tique, DSp IV/1, 567-572, hier 571) und bescheinigt den dort lebenden Eremiten, sie
hitten keinen eigentlichen Griinder, sondern lebten nach dem Modell des Elija: »... ad
exemplum et imitationem sancti viri et solitarii Eliae prophetae in monte Carmelo, et
maxime in parte illa, quae supereminet civitati Porphyriae, quae hodie Caiphas appel-
latur, iuxta fontem, qui Eliae dicitur, non longe a monasterio beatae virginis Margare-
thae, vitam solitariam agebant in alvearibus modicarum cellularum, tanquam apes
Domini dulcedinem spiritualem mellificantes.« In der Rubrica prima zu den Konstitu-
tionen des Ordens (1281) ist von der »filiatio Eliana« die Rede, und zu Anfang des 14,
Jahrhunderts formuliert der kleine Traktat: Qualiter et quomodo et quo tempore
Ordo B. Mariae de M. Carmelo sumpsit exordium (1300-1320) die Uberzeugung von
einer ununterbrochenen Sukzession eremitisch-monastischen Lebens auf dem Kar-
mel. Ausgearbeitet und mit der marianischen Spiritualitit des Karmel verkniipft wurde
dieser Gedanke v. a. von Johannes Baconthorpe (2. Viertel 14. Jh.), Johannes von Che-
mineto und Richard Fitzralph. S. dazu R. Hendriks, La succession héréditaire
(1280-1451). In: Elie le prophete I1. Paris/Briigge 1956, 34-81 (zahlreiche Quellen-
texte).
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ithrer Vollendung, die Verwobenheit des Alten mit dem Neuen Bund in
besonderer Weise sichtbar — sind doch die Hinweise auf diesen Prophe-
ten im Neuen Testament keineswegs marginal: Er ist mit Mose Zeuge
der Verklirung (Mt 17,3 f., Parr.), steht in besonderem Bezug zu Johan-
nes dem Tdufer, der »im Geist und in der Kraft des Elija« gekommen
war (Lk 1,17; vgl. Mk 9,13; Mt 17,12 {; Joh 1,21), gilt als Beispiel
machtvollen Gebetes (Jak 5,27) und wird — auch wenn sein Name nicht
explizit genannt wird — als einer der »beiden Zeugen« vor dem Endge-
richt erwartet (Offb 11,3-13).

In der religiosen Uberzeugung und dem Glaubensleben des Juden-
tums nahm Elija einen auflerordentlichen Platz ein’, sodass das Auftre-
ten Johannes des Taufers und Jesu selbst die Erinnerung an Elija, der
wiederkommen sollte (Mal 3, 23 f.), lebendig werden lieff. Elija ist ein
Mensch des Geheimnisses: Von geheimnisvoller Herkunft — er heifit
nur »der Tischbiter«, der Name des Vaters oder des Stammes bleibt un-
genannt —, tritt er vom Geist des Herrn gefiihrt (1 Kon 18,12) ungeru-
fen und ungebeten auf, spricht unbestechlich, steht ganz unter dem An-
spruch, aber auch der Fiirsorge Gottes. Sein machtvolles Gebet ver-
schlieffit und 6ffnet den Himmel, ja erweckt Tote. Aufgrund der Ent-
riickung im feurigen Wagen am Ende seines irdischen Lebens, die das
Geheimnis seiner Person noch einmal besiegelt, pragten jedoch weniger
die vergangenen Taten des Propheten als vielmehr seine kiinftige escha-
tologische Aufgabe die Vorstellung von ithm: Elija wird erwartet als
Vorlaufer oder Begleiter des Messias oder selbst als messianische Ge-
stalt. Doch schon in der Gegenwart gilt er als Helfer aller Aufrechten,
Fiirbitter in unausweichlicher Not und ganz besonders als Beistand im
Sterben.* Noch heute kommt in der jiidischen Liturgie dem Propheten
Elija eine besondere Stellung zu.’

? Die Rabbinen haben sich etwa »mit E[lija] wie mit kaum einer anderen Prophetenge-
stalt« befasst: K. Wessel, Elias, RAC IV, hier 1145. Zur rabbinischen Literatur und zu
den Apokryphen: Strack-Billerbeck, IV, 764-798; vgl. die Sichtung der Quellen bei G.
Hifner, Der verheifiene Vorlaufer. Redaktionskritische Untersuchung zur Darstellung
Johannes des Tiufers im Matthius-Evangelium. Stuttgart 1994, 336-343 sowie G. E
Willems, Quelques textes rabbiniques anciens  propos du prophéte Elie. In: Elie le
prophéte: Bible, tradition, iconographie. Leuven 1985, 91-116; B. Dehandschutter, Les
apocalypses d‘Elie, ebd. 59-68 (Elie, Leuven 1985).

Vgl. Sir 48, 11: »Selig, wer dich sieht und stirbt, denn auch er wird leben«, und die In-
terpretation des Schreies Jesu: »Er ruft nach Elija« (Mt 27,47).

Bei der Feier der Beschneidung wird ein eigener »Stuhl fiir Elija« aufgestellt, der als
»Bote des Bundes« (Mal 3,1) an der Berith-Feier teilnehmen soll. Im personlichen Ge-
bet wird gewohnlich nach der Prophetenlesung (Haphtara) in einem kurzen Gebet des
Elija gedacht, ebenso beim Segen tiber das Brot (Birkath ha Mazon). Die eschatologi-
sche, messianische Erwartung, die sich mit dem Namen des Elija verbindet, wird bei
zwei Anlissen ganz besonders deutlich: Bei der »Trennung vom Schabbat« (Havdala)
am Samstagabend wird beim Segen iiber das Feuer Elija genannt (Elija, »ein Mann wie
Feuer«: Sir 48,1; Mal 3,2); der Schabbat, als Vorgeschmack der heilen Welt, ist zu Ende,
es bleibt die Sehnsucht nach der Vollendung. Noch sprechender bringen zwei Riten
der Pessach-Feier die Erwartung zum Ausdruck, dass mit Elija der Messias und damit

S
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In der Theologie der Kirchenviter ist Elija aufgrund der neutesta-
mentlichen Texte ganz selbstverstindlich prasent.® Sehr frith wird die
Entriickung des Propheten im feurigen Wagen auf Sarkophagen darge-
stellt, als Sinnbild der Uberwindung des Todes” und alttestamentliches
Vorausbild der Auferstehung und Himmelfahrt Christi. Die typologi-
sche Gegeniiberstellung von Christus und Elija wird aber auch hinsicht-
lich anderer Ereignisse und beider Taten entfaltet: Insbesondere bilden
Elija und die Witwe von Sarepta Christus und die Kirche (aus den Hei-
den) ab®; auch die Raben, von denen der Prophet am Bach Kerith ernahrt
wird, symbolisieren — als unreine Tiere — die Heidenchristen. In den bei-
den Hélzern (1 Kén 17,12: »En, colligo duo ligna!«), welche die Wit-
we aufliest, kann der Christ das heilbringende Mysterium des Kreuzes
vorausgedeutet sehen. Dass die Auferweckung des Lazarus in der Er-
weckung des Sohnes der Witwe vorausgebildet war, leuchtet fast von
selbst ein. Verborgener ist die Analogie, die z. B. Origenes, Gregor von
Nyssa und Ambrosius zwischen dem Karmel-Opfer Elijas und der Taufe
erblicken: Die Opfergabe wird dreimal mit Wasser iibergossen, dann fillt
das Feuer vom Himmel.”

Die Typologie Elija-Christus wird in der mittelalterlichen Schriftaus-

die endgiiltige Erlésung kommen moge: Nach dem Brotsegen wird die Tiir fiir Elija
geoffnet; und nach den vier Bechern, welche die vierfach von Gott bereits gewirkte Er-
I6sung bezeichnen, wird vor dem grofien Hallel ein fiinfter Becher eingeschenkt, der
»Becher des Elijac, der nicht getrunken wird. Vgl. dazu v. a. A. Guigui, Le prophete
Elie dans la liturgie juive. In: Elie, Leuven 1985, 115-136.
Eine hervorragende Textsammlung (in franzésischer Fassung) bietet: E. Poirot, Le
saint prophtte Elie d’aprés les Peres de I'Eglise, Abbaye de Bellefontaine, Bégrol-
les-en-Mauges 1992 (Elie 1992); dies., Elie, Archetype du moine, ebd. 1995; dies. (Hg.),
Les prophétes Elic et Elisée dans la litterature chrétienne ancienne, ebd. 1997 (Elie et
Elisée 1997); vgl. auch die dltere Sammlung von Aufsitzen: Elie le prophete, vol. I und
11, Paris/Briigge 1956 (Elie 1956), hierin besonders die Beitrige von G. Bardy, I,
131-158 (Elija bei den griechischen Vitern), M. Hayek, I, 159-178 (bei den syrischen
Vitern), P. Hervé de P'Incarnation, I, 179-207 (lateinische Tradition), B. Botte, I,
208-218 (Liturgie, Verehrung des Propheten) und Th. Spasky, I, 219-232 (sein Kultim
Osten).
Eine detaillierte Vorstellung der Ikonographie (von der frithen Kirche bis ins 20. Jh.)
gibt L. Réau, in Elie 1956, 1, 233-267. In einer Mosaikdarstellung, die meist als Chris-
tus-Helios interpretiert wird (Vatikan, Mausoleum der Julier) ist Réau zufolge mit gu-
ten Griinden eine Darstellung des Elija auf dem feurigen Wagen zu schen. Diese
Deutung kann sich auf die von griechischen wie lateinischen Autoren oft benutzte As-
sonanz »Helias — helios« stiitzen. Dazu Poirot, Archetype, 153 f. — In diesem Zusam-
menhang ist auch eine Commendatio animae zu nennen, deren Text zwar erstim 8. [h.
bezeugt, die aber wesentlich ilter einzuschitzen ist (Réau datiert sie ins 2. Jh.): »Libera,
Domine, animam servi tui, sicut liberasti Eliam de morte communi.«
Zum ersten Mal, wie es scheint, bei Cyprian, De opere et elem, 17, 65 f.; bei Chromati-
us von Aquileia, Sermo XXV nn. 4-6 (SC 164, 82-86): »Spiritali sensu et oculis fidei
Elias typus Domini...«, und Augustinus, Sermo XI, 2 (CCSL 41, 161-163); Quaest. ad
Simpl. I1, 5 (CCSL 44, 88 £.).
? RAC 1152; Elija kommt, ebenso wie Elischa und Johannes d. Téufer, in der Tauflitur-
gie auch deswegen vor, weil der Jordan in seinem Leben eine besondere Rolle spielt.
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legung aufgenommen'?, ja sie wird noch erweitert und findet ihren Nie-
derschlag in der Ikonographie." So versinnbildlicht in der Heidelberger
Armenbibel (Biblia pauperum) das Karmel-Opfer die Sendung des Hl.
Geistes an Pfingsten.!?

Eine weitere »Typologie«, neben der christologischen, wurde viel-
leicht noch bedeutsamer: Elija als Urbild des monastischen Lebens.'
»Monastisch« sei hier in seinem urspriinglichen Sinn verstanden, als
»einsam mit Gotts, »fiir Gott allein«. In Elija, dem geheimnisvollen
Fremdling, ohne Haus und Familie, dem von Gott vollstindig in Gehor-
sam genommenen und umgekehrt von ihm mit besonderer Stirkung und
Trostung erfillten Gottesmann, erkannten bereits die Wiistenviter dieje-
nigen Eigenschaften, die den Monachus ausmachen.

Dies ist zunichst und vor allem das zélibatire Leben. Ob griechisch,
lateinisch, syrisch, armenisch, koptisch oder arabisch schreibende Auto-
ren, alle heben einmiitig die Hagneia-castitas (oder virginitas) dieses Pro-
pheten hervor." Nicht selten werden alle anderen Eigenschaften wie Ar-
mut, Fasten und Schweigsamkeit, Gottesnihe und Wundertaten, ja in be-
sonderer Weise die »Himmelfahrt«, in Verbindung mit dieser jungfriuli-
chen Einsamkeit des Herzens gesehen.'®

Elija ist arm, und das zeigt sich nicht nur an seiner Kleidung'é, sondern
auch in seiner Mittellosigkeit wahrend der Diirre: Gott befiehlt den Ra-
ben, dann einer fremden Frau ihn zu ernihren; schliefilich stirkt er thn
durch einen Engel. Kein Wunder, dass er deshalb bei den Vitern als Bei-
spiel der vita angelica galt, ja als »homo caelestis et angelus terrenus«."”

1 Vgl. Isidor von Sevilla, Quaest. in Vetus Test., Il Regum, cap. 8 (PL 83, 418).

" Vgl. etwa die Auslegung bei Rupert von Deutz, De S. Trin. XXVI, in libro Regum V
(CCCM 22, 1414-1452).

" Gerade die mittelalterliche Ikonographie, die zahlreiche patristische Parallelen auf-
nimmt, lisst die Prisenz alttestamentlicher Personen und Ereignisse im Glaubensleben
erkennen. In der Biblia pauperum erscheint Elija mit der Witwe zur Versinnbildung
der Kreuztragung Jesu, Elija vor Isebel als Vorausbild des Verhors vor Pilatus, und auf
dem feurigen Wagen als Vorausbild der Himmelfahrt Christi.

" E. Poirot, Archetype. O. O. 1995. J. Leclercq, La vie parfaite. Turnhout 1948, bes.
57-81.

" Autoren und Werke sind zusammengestellt bei E. Poirot, Archetype, 28-30.
»Einsamkeit« und »virginitas« gewihren Zutritt »zum Ort der Heiligen«: Aphraat,
Demonstr. 18, 7 (FC 5/2, 436) vgl. 6, 1 (FC 5/1, 188); Gregor von Nyssa, Virg. 6,1 (SC
119, 338-342); v. a. »Entriickung« (Unsterblichkeit) und »vita angelica« (i.e. virgini-
tas): z. B. Ambrosius, Virg. I, 12; Athanasius, Ep. virg. 55; 79, und viele andere: E. Poi-
rot, Archetype, 45-47.

' Wihrend Hebr 11,37 (»in Ziegenfellen zogen sie umher«) keinen Namen nennt, wird
bei Clemens von Rom, Cor 17,1 als Beispiel Elija genannt; vgl. zum Habit: Cassian,
Coll. XXI, 4 (SC 64, 78); Inst. I, 1, 2: »Die HL. Schrift bezeugt (Hebr 11, 37 £.), dafl die,
die im Alten Bund die Grundlage fiir diese Lebensform geschaffen haben, Elija und
Elischa, schon in solchem Kleid umhergezogen sind. Der erste von ihnen (Elija) zeigte
schon im Alten Bund die Bliite der Jungfraulichkeit und gab ein Beispiel der Keusch-
heit und Enthaltsamkeit.« (Ubers. von K. S. Frank, Frithes Ménchtum im Abendland.
1, Ziirich 1975, 119). Gregor von Nyssa, Virg. VI, 1 (SC 119, 338-344).

Vg e Ps.-Johannes Chrysostomus, In Petrum et Eliam, 2 (PG 50, 728).
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Seine Armut erscheint nicht nur als Verzicht auf das Vergingliche, son-
dern als Ausdruck vélliger Ubereignung an Gott, eines Gott-Gehirens,
dem von Gott her Firsorge antwortet —ja sogar ein »Gehorsam Gottes«
gegentiber seinem Propheten: Das Gebet Elijas, durch das er Feuer und
Regen vom Himmel erbittet, und das tote Kind seiner Gastgeberin zum
Leben erweckt, verdient, dass Gott »gehorcht«, weil der Prophet seiner-
seits ganz Gott gehorcht. Er hat nichts und niemanden als nur Gott. Ein-
deutigkeit, »Ganzheit«, Geradheit ist der bestimmende Charakterzug
dieses Propheten, sodass er Gott gegeniiber mit allem Freimut redet, aber
auch unnachsichtig der Tyrannei das Gericht ansagt und angesichts der
Gleichgiiltigkeit und zogerlichen Unschliissigkeit des Volkes ruft: »Wie
lange wollt ihr hinken?«'® Diese glutvolle Entschiedenheit (zelus), mit
ganzem Herzen und ganzer Kraft, kennzeichnet Elija'’ - wie die »Sanft-
mut« Mose und der »Glaube« Abraham. Die Ungeteiltheit der Person
findet Ausdruck auch in ihrem Verhiltnis zum Wort: Elija ist schweig-
sam, gegeniiber Elischa sogar wortkarg — aber wenn er spricht, dann fal-
len seine Worte wie Feuer.

Das Schweigen Elijjas, ebenso wie das Fasten und die Liebe zur Ein-
samkeit, werden also von den Vitern keineswegs nur als Vorbild dufle-
rer Askese aufgefasst. Elija ist ihnen vielmehr ein Beispiel, wie die Ab-
kehr von der Welt (versinnbildlicht in seiner Flucht vor Isebel) die Un-
geteiltheit des Herzens hiiten und die Vertrautheit mit Gott férdern
kann (Stirkung durch den Engel und Gotteserfahrung am Horeb).*
Dass Elija in die Wiiste geht, ist ja zunichst die Konsequenz von Ver-
folgung, wie sie zum Schicksal jedes Propheten gehort: Er ergreift die
Flucht, weil ihm Isebel aus Rache fiir die Totung der Baalspropheten
nach dem Leben trachtet. Warum flieht ein Mann wie Elija, nach so vie-
len bestandenen Gefahren und soeben erfahrener Hilfe Gottes, vor den
Drohungen einer einzelnen Frau? Diese Frage beschaftigte die Viter
und auch die mittelalterlichen Theologen nicht wenig. Man konnte die
Erlaubtheit einer Flucht bei Verfolgung daraus ableiten. Man konnte in
dieser Flucht aber auch die Schwiche und das Verzagen erblicken, das
jeden Menschen anfallen kann, zumal angesichts offenkundiger Uber-

'* Vgl. etwa Horsiesi, Doctrina de institutione monachorum. 28 (PG 40, 882C). Die frei-

miitige Rede gegeniiber Gott und den Menschen (»parrhesia«) hebt v. a. Joh. Chrysos-
tomus hervor, s. E. Poirot, Archetype, 1995, 64.
Vgl den Wappenspruch des Karmel: »Zelo zelatus sum pro Domino Deo exercituume.
Vgl dazu etwa: Ambrosius, De Elia et ieiunio, einer der wenigen Traktate, die Elija ge-
widmet sind, und zwar als Vorbild des vierzigtigigen Fastens. Fasten aber ist bei Am-
brosius nicht eine duflerliche Enthaltung von Speise, sondern beinhaltet eine
Entscheidung fiir die geistlichen Giiter vor den leiblichen: III, 4 (CSEL 32, 414). Die
Frucht des Fastens, wie auch der Fuga saeculi, vgl. die gleichnamige Schrift des Am-
brosius, VI, 3 (PL 14, 614), ist die kontemplative Feinfiihligkeit fiir Gottes Giiter. So
auch H;eronymus, Adv. Iovin. I, 15 (PL 23, 308) u. a., dazu ausfiihrlicher: Hervé de
P’Incarnation, in: Elie 1956, 1, 191 f. Zu » Einsamkeit und Gebet« (wie vertrigt sich dies
mit der Zusage Jesu, Mt 18,20: »Wo zwei oder drei ...«?) Aphraat, Demonstr. 4,11 f.
(EC 5/1, 146 f£.).
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macht des Gegners. Aus der Erkenntnis jedoch, dass »kein Mensch
stark ist aus eigener Kraft«?!, nicht einmal ein Mensch wie Elija, kann
der Angefochtene Trost und Hoffnung schopfen, dass keineswegs alles
verloren ist, sondern der Kampf mit Gottes Hilfe bestanden wird. Aber
auch noch ein weiterer geistlicher Sinn konnte in dieser Episode gelesen
werden: Elija flieht vor Isebel, deren Name etymologisch als »voller Ei-
telkeit« gedeutet wird. Die Flucht Elijas ist somit die Flucht vor dem
»saeculume, dem Treiben der gottwidrigen Welt, und insofern Voraus-
bild des monastischen Lebens. Dann aber ist diese »Flucht« nicht nur
eine Abkehr vom Nichtigen; sie wurzelt viel tiefer in einer Hinkehr -
der Sehnsucht nach Wahrheit und Ungeteiltheit, nach Einsamkeit mit
Gott, wie sie Johannes Cassian beschreibt:

Manche namlich richten ihr ganzes Streben auf die Geheimnisse der Wiiste und
die Reinheit des Herzens, wie wir es in der Vergangenheit von Elija und Elischa
wissen, in unserer Gegenwart aber vom heiligen Antonius und anderen, die sich
dem gleichen Vorhaben verschrieben: Sie hingen in innigster Vertrautheit Gott an,
durch das Schweigen in Einsamkeit.??

Die duflere Einsamkeit ist das Hilfsmittel zur Herzensreinheit und
diese wiederum die Disposition fiir die Kontemplation. Elija gilt nicht
nur als der machtvolle Fiirbitter — auch dies ein Auftrag des ménchi-
schen Lebens® —, sondern als der mit Gott vertraute Beter. In jenem
ersten Satz, mit dem Eljja sein Wirken beginnt: »Gott, vor dessen An-
gesicht ich heute stehe ...« erblickte man den Hinweis auf das immer-
wihrende Gebet, also das stindige Leben und Atmen in Gottes Gegen-
wart.**

Uberraschend selten — und relativ spit (5./6. Jh.) — duflern sich die Vi-
ter zur Theophanie am Horeb. So wendet Maximus Confessor® die
Wanderung des Elija auf den geistlichen Weg des Monachus an: Wer Gott
sucht, muss zum Horeb gehen — das heifit: in der vita activa die Leiden-
schaften bekimpfen; und dann kann er in die Hohle eintreten — das heif3t:

! Z.B. Gregor d. Gr., Mor.XIX, 6, 10 (CCSL 143A, 962 £.), sieht in Elija (wie andernorts

in Ezechiel) ein Beispiel, wie Erhebung eines Menschen und sein gewaltiges geistliches
Wachstum mit der Erfahrung der menschlichen Schwiche verkniipft bleiben. Vgl.
auch die von Gregor inspirierte Auslegung bei Rupert von Deutz, De S. Trin. XXVI,
In libr. Reg. V, 10 (CCCM 22, 1421 f.): Was ist das fiir ein Tod, den sich jemand
wiinscht, weil er Angst hat zu sterben?
»...quidam enim summam intentionis suae erga heremi secreta et cordis constituunt
puritatem, ut in praeteritis Heliam et Helisaeum, nostrisque temporibus beatum Anto-
nium aliosque eiusdem propositi sectatores familiarissime Deo per silentium solitudi-
nis cohaesisse cognoscimus. Cassian, Coll. XIV, 4 (SC 54, 185).

HaBaB: Chrysostomus lat. (PLS IV, 694—696): Elija als »mediator« zwischen Gott und
dem Volk; denn er ist heilig mitten unter den Gétzendienern. Er ist nicht— wie in einer
anderen Auslegung: Elie 1992, 93 f. — derjenige, dem Gott Menschenliebe empfehlen
muss.

* So bereits Antonius d. Gr. (Vita Ant.; PG 26, 854B); weitere Beispiele Poirot, Archety-
pe, 79-81.

2 Capita theol., 2. Centurie n. 74 (PG 90, 1158-1159).
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die kontemplative Erkenntnis empfangen. Eine besonders schéne und
tiefe Auslegung gibt Gregor d. Gr., wenn er in den bertthmten Homilien
zu Ezechiel und ahnlich in den Moralia in Job jenes »Stehen des Elija am
Eingang der Hohle« deutet: »Im Eingang« heifdt »an der Grenze«, bereit
und willens, sich selbst zu verlassen, in der Sehnsucht nach Gott:

Aber wenn wir beginnen, ein wenig Gotteserkenntnis zu empfangen, dann stehen
wir gleichsam schon am Eingang unserer Hohle. Auch wenn wir nicht weiter
fortschreiten konnen, nimlich zur vollkommenen Erkenntnis der Wahrheit, so
lechgeen wir doch danach — und wir erhaschen schon etwas vom Hauch der Frei-
heit.

Auch das »Viergespann« des feurigen Wagens, der Elija zum Himmel
entriickt, wird im Hinblick auf das geistliche Leben interpretiert: »Stille,
Gebet, Liebe und Selbstbeherrschung sind das Viergespann, das den
Geist zum Himmel emportragt«, schreibt Thalassios der Libyer.?” Elija
ist schliefflich in seinem Verhiltnis zu Elischa auch Urbild der geistlichen
Vaterschaft unter den Monchen.?®

Obwohl es fiir das Monchsleben noch andere alttestamentliche Vor-
bilder gibt — etwa Mose, David und auch Abraham® -, so kommt doch
Elija ein besonderer Rang zu: Antonios d. Gr. wird ausdriicklich als
sein Nachahmer gepriesen®® und empfiehlt selbst in einer geistlichen
Auslflgung das Karmel-Opfer als Spiegelbild des monastischen Le
bens

Nehmt den Leib, mit dem ihr bekleidet seid, und macht ithn zu einem Altar! Legt
all euren Eigensinn darauf ab, und lafit im Angesicht Gottes ab von allen siindhaf-
ten Gedanken. Erhebt die Hinde eures Herzens zu Gott (Ps 134,2) und bittet ihn,
euch jenes unsichtbare und erhabene Feuer zu schicken, daff es vom Himmel falle
und den Altar und alles darauf verzehre. Und alle Priester des Baal und alle Ma-

»Sed cum aliquid percipere de cognitione divinitatis incipimus quasi iam in speluncae

nostrae ostio stamus. Quia enim progredi perfecte non possumus ad cognitionem ta-
men veritatis inhiantes, iam aliquid de libertatis aura captamus ...« Mor. V, 36, 66
(CCSL 143, 264-266, hier 266); Hom. In Ez. II, 1, 17 {.

I, 24; zitiert nach: Byzantinische Mystik. Ein Textbuch aus der Philokalia, Bd. I, iibers.
von K. Dahme, Salzburg 1989, 128.

»Pater mi«, ruft thm dieser nach (2 Ko6n 2,12). Nach einer jiidischen Tradition, die Hie-
ronymus aufnimmt (Kommentar zu Jona, Prolog) und auch Rupert von Deutz kennt,
Div. off. IV, 23 (FC 33, 628 £.), sei der Prophet Jona der erste »Schiiler« Elijas gewesen,
denn er sei mit dem Sohn der Witwe von Sarepta identisch. Vgl. auch E. Poirot, Arche-
type, 209.

Apophthegmata: Nisteroos 2 (Weisung der Viter, tibers. von B. Miller, n. 557): » Abra-
ham war gastfreundlich (...) Elija liebte die Herzensruhe (...) David war demiitig ...«.
»Indem du in deiner Lebensweise nachahmtest den Eifer des Elija, und auf seinen gera-
den Wegen nachfolgtest dem Taufer, begriindetest du, Vater Antonios, die Wohnstatt
in der Wiiste, und festigtest den Erdkreis durch deine Gebete«: aus dem Offizium zum
Antoniosfest, in: Antonios d. Gr., Stern der Wiiste, ausgew., iibers. und vorgestellt von
H. Hanakam, Freiburg 1989, 73. Vgl. Vita Antonii (PG 26, 854 B): Antonius wollte
Elija wie einen »Spiegel«, als normatives Vorbild, fiir sein eigenes Leben nehmen; er ge-
dachte hiufig jenes Wortes »Gott, vor dessen Angesicht ich heute stehe«.

*! Brief IV (nach der georg. Zihlung), iibers. von H. Hanakam (s. letzte Anm.), 135.
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chenschaften der Feinde sollen sich fiirchten und fliehen vor euch, wie damals vor
dem Propheten Elija. Dann werdet ihr schliefilich eine Wolke wie eines Menschen
Spur auf dem Meere kommen und einen geistigen Regen mit sich bringen sehen,
namlich die Trostung durch den Troster Geist.

Nilos nennt Elija den » Anfithrer auf dem Ubungsplatz allen geistlichen
Lebens«??, Cassian bezeichnet ihn als alttestamentlichen Vorliufer mo-
nastisch-eremitischen Lebens, Ambrosius und Hieronymus sprechen
von ihm als »Stammvater«:

Unser Erster und Fiirst ist Elija, auch Elischa, unsere Fiihrer sind die Propheten-
sohne, die auf dem freien Feld und in der Einsamkeit hausten, und die sich Hiitten
bauten nahe den Wassern des Jordan. 3

Dass trotz dieser Auflerungen klassischer Autoren wie Hieronymus
oder Cassian, die in die »Lehrbiicher« eingingen®, dennoch die Elija-Ty-
pologie im lateinischen Mittelalter zunichst nicht die gleiche Breitenwir-
kung erlangte wie im frithen 6stlichen Monchtum, durfte vor allem auf
zwei Griinde zurtickzufiihren sein.

Waihrend im Osten Elija schon frith besondere Verehrung entgegenge-
bracht wurde®, war die lateinische Kirche eher zuriickhaltend in der Ver-
ehrung alttestamentlicher Heiliger. Eine 6ffentliche Verehrung des Pro-
pheten kam erst mit dem Karmelitenorden auf*®, und selbst hier entstam-
men die Formulare fiir die Liturgie des Festtages einer relativ spaten Zeit
(1551).

Zum Zweiten stand Elija fiir eine ganz bestimmte Ausprigung des mo-
nastischen Lebens. Obwohl man in thm alle wesentlichen Elemente des
gottgeweihten Lebens finden kann (Keuschheit, Armut, Gehorsam ge-

2 Ep. 181 (PG 79, 152 C), wortlich »aller Askese Anfiihrer«, wobei »askesis« mehr be-
deutet als das deutsche Aquivalent: Die Einiibung in die Herzensreinheit, die Voraus-
setzung der kontemplativen Erkenntnis ist.

® »Noster princeps Helias, noster Heliseus, nostri duces filii prophetarum, qui habita-
bant in agris et solitudine et faciebant sibi tabernacula prope fluenta Iordanis.« Hiero-
nymus, Ep. 58, 5 (CSEL 54, 534). Zu Hieronymus Bild von Elija: Elie et Elisée, 1997,
493-495.

! Vgl. etwa Isidor von Sevilla, Eccl. off. XVI, 1 und XVIIL, 1 (CCSL 113, 74.83): Elijaals
alttestamentlicher Beginn des jungfriulichen Lebens und des Monchstandes.

* Die Pilgerin Egeria (um 380) berichtet von den Stitten des »sanctus Elias«: Itinerarium
16,2 (FC 20, 186 f.): am Bach Kerith gebe es eine Eremitage; und am Berg Horeb eine
Elija-Kirche, Itinerarium 4 (FC 20, 132 f.). Auch im Itinerarium Burdigalense werden
mehrere Kultorte genannt: B. Botte, in: Elie 1956, I, 210. Die Gesiinge zum Fest (heute
am gleichen Tag wie im Karmel-Orden: 20. Juli) werden zum grofien Teil Johannes Da-
mascenus zugeschrieben, zahlreiche Hymnen iiber Elija verfasste Ephraem der Syrer.
Im 9. Jahrhundert, unter Basilios I, erreichte die Verehrung einen Hohepunkt: allein in
Konstantinopel wurden dem Propheten drei Kirchen geweiht. S. dazu auch LCI 6,
118121 (J. Boberg); The Oxford Dictionary of Byzantium I (1991) 687 {.

* B. Botte, in: Elie 1956, 1, 214-216, nennt nur ein einziges frithmittelalterliches Zeugnis
fiir eine kultische Verehrung Elijas, das auf irische Einfliisse zuriickzugehen scheint (6.
Jh. Auxerre). Der Gedenktag wurde im Martyrologium Romanum 1583 auf den 20.
Juli festgesetzt. Zur liturgischen Verehrung im Karmel: P. Kallenberg, in: Elie 1956, 11,
134-150.
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gen Gott, Askese, Verkiindigung, geistliche Vaterschaft, Kontempla-
tion), sind einzelne Ziige dominant: diejenigen der eremitischen Lebens-
torm”, d. h. Bufigesinnung und Herzensreinheit, die einzig Gott als Zu-
schauer und Richter hat. Der Stellenwert der Elija-Typologie scheint sich
nach dem Gewicht des eremitischen Elementes in der Spiritualitit des je-
weiligen Ordens zu bemessen. Weder bei Basilius, der das zénobitische
Leben dem eremitischen vorzieht, noch in der Augustinus-Regel, welche
die briiderliche Caritas zum Mittelpunkt hat, oder auch der Bene-
dikt-Regel mit der Betonung der gemeinschaftlichen Vollziige und der
Gastfreundschaft®®, spielt Elija die gleiche Rolle wie etwa be1 den Wiis-
tenvitern oder im Karmel.*

Das heifit aber nicht, dass Elija im lateinischen Mittelalter vor der Ein-
pflanzung des Karmel-Ordens — und auch auf8erhalb — in der Spiritualitit
des Ordenslebens keine Rolle gespielt hitte.”” Wie zu erwarten, beziehen
sich zunichst vor allem eremitische oder halberemitische Lebensformen
auf Elija als Vorbild, darunter die Kamaldulenser und die Kartiuser, wo-
bei auch hier verschiedene Akzente zu erkennen sind: Die Kamaldulen-
ser schitzten Eljja als Vorbild fiir die strenge Einsamkeit, das Fasten und
die Heiligkeit des Lebens.*! Die Kartiuser dagegen sahen in thm denjeni-
gen, dem in der Einsamkeit, der besten Voraussetzung fiir die Begegnung
mit Gott, die innige Gotteserfahrung zuteil wird.*? In beiden Orden ist

¥ Hieronymus, Vita Pauli, n. 1: Als Vorliufer des eremitischen Lebens (monachorum
eremus) konnen Elija und Johannes d. Taufer gelten, der eigentliche, unzweifelhafte
Beginn ist mit Antonius und Paul von Theben anzusetzen. Die Typologie Anachoret
Elija ist in der Paulus-Vita durchgefithrt: ein Rabe bringt Paulus (und Antonius, der
auf Besuch ist) Brot (n. 10); Antonius sagt iiber Paulus: »Vidi Eliam, vidi Ioannem in
deserto, et vere vidi Paulum in paradiso« (n. 13), auflerdem sah er den » Aufstieg« des
Paulus (ascendere in sublime). — Der Verweis auf Elija aus der Paulus-Vita wird in der
frithmittelalterlichen Regula solitariorum Grimlaichs zitiert (PL 103, 579 A); vgl. Isi-
dorv. Sevilla, Etym. VIL, 13: Das Vorbild der Eremiten sind Elija und Johannes d. Tau-
fer, das der Zénobiten die Apostel.

Die Gestalt des Elija spiegelt sich zwar auch in Benedikt (der zunichst als Einsiedler
lebte), doch im Ubrigen dominiert in Gregors Dialogi II Elischa als Typos Benedikts;
denn dieser scharte »die Prophetenjiinger« um sich, gewissermafien die erste Ménchs-
gemeinde des Alten Testamentes.

Die Neigung herausragender Persénlichkeiten des Karmel zum eremitischen Leben ist
bekannt: Johannes vom Kreuz und Antonio de Jesus neigten den Kartiusern zu; und
Teresa wollte, dass ihre Schwestern »nicht nur Nonnen, sondern Einsiedlerinnen« sei-
en: Weg der Vollkommenheit 13,6.

Man kénnte diesen Eindruck gewinnen, wenn etwa im DSp - das seinen Schwerpunkt
eigentlich auf das Mittelalter setzt — auf den Abschnitt Patristik unvermittelt der Kar-
mel folgt. Auch laut LexMA nahm erst im 13. Jh. die Bedeutung des Elija einen Auf-
schwung.

Rodulfus (1080-85), Liber Heremiticae Regulae, 2; 40. Petrus Damiani, Opusc. XV, 2
(PL 145, 337D); Opusc. XXVIIL, prol. (145, 512).

Guigo I, Constitutiones 80, 6 (SC 313, 290); Vorrede zu den Statuten der Kartiuser, n.
5; n. 8. Zum Vergleich zwischen Kamaldulensern und Kartiusern: B. Rieder, Deus lo-
cum dabit. Studien zur Theologie des Kartiuserpriors Guigo L. (1083-1136). Pader-
born 1997, 153, 155 f.
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jedoch Elija nicht das einzige Vorbild, nicht einmal das alle anderen
(Mose, Jeremia, Maria) iiberragende Beispiel.

Eine besondere Neigung zu Elija scheint jedoch der Benediktiner Ru-
pert von Dentz (1076-1129/30) gefasst zu haben. Eljja ist fiir ihn, ganz
klassisch, Urbild monchischen Lebens. Bei ihm findet man auch bereits
eine die Spiritualitit des Karmel vorwegnehmende Verkniipfung von
Maria und Elija: In seiner Auslegung des Hohenliedes, dessen »Braut« er
auf die Gottesmutter hin deutet, kommt er an einer Stelle auch auf Elija
zu sprechen. Wenn das Haar der Braut gepriesen wird »wie eine Ziegen-
herde, die von den Bergen Gileads herabwallt«, so weckt sowohl die Er-
wihnung von »Ziegenhaar« wie der Name »Gilead« die Erinnerung an
Elija (Hebr 11,37; 1 Kon 17,1-3). Mit der »Ziegenherde« seien also Men-
schen gemeint, die an Keuschheit der jungfriulichen Gottesmutter ihn-
lich sind, und deren Prototyp und Vater (asuctor, institutor) der in Ziegen-
fell gekleidete Elija war.®

Vor allem aber ist Elija fiir Rupert der grofie Kontemplative. Ruperts
Leben war, wie er selbst bezeugt*, von eindriicklichen mystischen Er-
fahrungen geprigt. In der Horeb-Offenbarung ist jedoch nach Ruperts
Auslegung noch mehr als ein individuelles mystisches Geschehen be-
schrieben; es ist eine prophetische Enthiillung der kiinftigen Heilsge-
schichte: Gott wird sein Volk heimsuchen, Sturm, Erdbeben und Feuer
werden thm vorausgehen, aber er selbst wird »in einem zarten Hauch«
sein. Der »Sturm« wird von Rupert gedeutet als der Untergang des
Nordreiches Israels, das »Erdbeben« als die Deportation des Judas, das
Feuer als die Zerstorung Jerusalems. Der wirkliche adventus Domini
aber, die Inkarnation des Sohnes, geschieht leise und verborgen durch
den Hauch des Hl. Geistes, den jener »sibilus aurae tenuis« vorausbil-
clete

Wahrend bei Bernhard von Clairvaux Elija zwar des Ofteren er-
wihnt wird, aber als Tgfpos des monastischen Lebens keine auflerge-
wohnliche Rolle spielt*, erhielt er in der Theologie eines anderen Zis-

* In Cant. I11, 4, 1-6 (CCCM 26, 71 £.). Zugleich parallelisiert Rupert die Flucht Elijas in
die Wiiste mit der Flucht der hl. Familie nach Agypten.

* Vgl. das autobiographische Kapitel in De gloria et honore filii hominis super Matth.
XII (CCCM 29, 363-396).

* De S. Trin. XX VI, In libr. Reg. V, 11 f. (CCCM 22, 1424 £.).

* Wenngleich das monastische Leben von Bernhard sehr wohl als »vita prophetica« auf-
gefasst wird: Sermo de div. 37,6 (= Sermo 3 in labore messis); vgl. dazu M. Schlosser,
Lucerna in caliginoso loco. Aspekte des Prophetie-Begriffes in der scholastischen
Theologie. Paderborn 2000, 234 {. Bernhard nennt Elija direkt in Sermo 94 (Opera
lat.-dt. IX, 722-26), wo seine Flucht vor Isebel als Flucht des Gerechten vor den Versu-
chungen der Welt ausgelegt wird. Ahnlich Sermo IV zu Ps 90 (VII, 530 £.): Wer das
Brot der Engel essen will, soll die Tréstungen der Welt fliehen. Der »doppelte Geist«,
den Elischa erbittet, ist die Einsicht und die geistliche Liebe, die Elischa den leiblichen
Entzug des Elija ertriglich machte, wie sie auch die Apostel nach der Himmelfahrt
Christi durch die Sendung des Hl. Geistes noch enger mit ihm verband: Asc. sermo 3
und sermo 6 (VIIL, 336 ff. 386, v. a. 388). Am ehesten auffillig erscheint die Parallelisie-
rung des hl. Bischofs Malachias mit Elija: Er gleicht ihm aufgrund seines machtvollen



58 Marianne Schlosser

terziensers ganz besonderes Gewicht: Joachim von Fiore (T 1202) ver-
bindet die eschatologische Rolle des entriickten Propheten, als Vorliu-
fer der Zweiten Ankunft Christi, mit seinem Vorbildcharakter fur die
monastische Spiritualitit — das heifft: Elija ist Prototyp des fiir die letz-
ten Zeiten zu erwartenden Ordens und damit eine Schliisselfigur im
Werk Joachims.¥

Wie die gesamte Tradition sah Joachim in Elija das Pendent zu Johan-
nes dem Taufer, dem Vorliufer der Ersten Ankunft Christi. Zugleich
aber markiert in seiner Auslegung das zweite Auftreten Elijas den Uber-
gang vom II. zum II1. Status der Heilsgeschichte. Bereits zu Beginn der
Expositio in Apocalypsin, anlisslich des Sendschreibens an die Gemeinde
von Ephesus, entfaltet Joachim einen Vergleich zwischen Johannes d.
Taufer und dem wiederkommenden Elija*: Johannes entspricht dem
»Wasser« (Taufe), Elija dem »Feuer« (Gericht), Johannes ist Vertreter der
vita activa, die »abnehmen muss«, Elija verkorpert die vita contempla-
tiva, die »nicht genommen wird«. Im Taufer sind die Prediger des Wortes
Gottes versinnbildlicht, welche die Wasser der Weisheit verstromen, in
Elija »eine andere Schar von Lehrern« (alia doctorum turba), die das Be-
gonnene »im Feuer des HI. Geistes vollenden«.*’

Schon in der vorjoachimischen Auslegung der Apokalypse wurden die
beiden Zeugen aus Offb 11, 3-13, die in der Regel mit Elija und Henoch™
identifiziert werden, als »Prediger« gedeutet, und zwar nicht nur als zwei
individuelle Personen, sondern als ein »Orden von Predigern« oder »die
heilige Kirche in ihren Predigern«.”! Bei Joachim sind es zwe: Orden, die

Gebetes, Vita Mal. 23 (I, 506), seiner prophetischen Erkenntnis, Vita Mal. 29 (57 {.),
und auch in seinem Heimgang; denn das Sterben des Gerechten gleicht der Himmel-
fahrt des Elija: In Transitu S. Mal. n. 8 (VIIL, 916).

Da in diesem Rahmen nur ein Streiflicht auf Joachims Konzeption geworfen werden
kann, beschrinke ich mich im Folgenden auf zwei Schriften: Expositio in Apocalyp-
sin, Venedig 1527, repr. Frankf./M. 1964; De vita S. Benedicti, ed. C. Baraug, in: Ana-
lecta Sacra Tarraconensia 24 (1951) 33-122. Die Interpretation Joachims bleibt
schwierig; es ist nicht ganz klar, wie er sich die End-Zeit vorgestellt hat (M. Reeves,
The Influence of Prophecy in the Later Middle Ages. Notre Dame 1993, 145 £.; auch
H. Grundmann, Aus der Einleitung zu >Opera minora« Joachims von Fiore. In: Flo-
rensia 10 [1996] 117—153, hier 131), da er nicht selten einen begonnenen Gedankengang
nicht zu Ende fithrt. Zu beachten ist auch, dass sich nicht alle Aussagen, Zuordnungen
etc. zur Deckung bringen lassen, weil Joachim in Konstellationen denkt: Z. B. ent-
spricht das Verhiltnis von Sohn und HI. Geist einmal der Zuordnung Elija ~ Elischa,
dann aber Johannes d. Tdufer — Elija oder Mose — Elija. Oder: Christus ist i. d. R. Ty-
pos fiir die Hirten der Kirche, nicht fiir die Ménche; nach Vita Benedicti n. 44 aber ist
Christus Urbild fiir die spirituales monachi, Johannes der Taufer das ihm zugeordnete
Urbild der Hirten. Zuweilen nimmt Joachim auch Modifizierungen und Erginzungen
vor, ohne dadurch entstehende Briiche zu glatten.

* Expos. ape.2,1 [54v-581].

* Ebd. [55¢]; dhnlich: Enchiridion in Apc. ed. E. K. Burger, Toronto 1986, 44, zz.

1138-1165; auch Vita Bened. 68.
*® Bei Victorin von Pettau, den Hieronymus bearbeitete (CSEL 49,99) ist der Gefihrte
Elijas Jeremia, vereinzelt findet sich der Name Elischas, zuweilen auch des Mose.

*1 §o Ambrosius Autpertus, Expositio in Apoc.11 (CCCM 27, 413-434, hier 414): »...ut
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durch die beiden Zeugen reprisentiert werden, und er gibt sich sichtlich
Miihe, seine Auffassung, die beiden Zeugen seien Elija und Mose, als eine
wenigstens zulassige Meinung darzustellen.” Die wortreiche Rechtferti-
gung ldsst vermuten, dass thm an dieser Kombination viel gelegen ist.
Mose war mit Elija Zeuge der Verklirung; die Verklirung aber ist das
vorweggenommene Offenbarwerden Christi, das damals vor den drei
Jungern, am Ende aber vor aller Welt geschehen wird. Ist also nicht anzu-
nehmen, dass unmittelbar vor dem Erscheinen Christi

geistliche Manner von Gott gesandt werden, die dem Mose und Elija dhnlich sind,
um den Menschen die Worte des Lebens zu predigen (...) oder doch s;cher zwel
Orden Gerechter, die durch diese beiden Personen bezeichnet werden???

Mose, als Angehoriger des Stammes Levi und als Hirte, steht fir den
ordo clericorum, Elija als Einsiedler (solitarius) fiir den ordo monachorum
[148vb]. Joachim versteht hier unter ordo aber nicht nur den »Stand«.
Der Mose-Orden ist offenbar ein Monchsorden, der predigt, der Elija-
Orden ein Eremitenorden, der ebenfalls predigt. Die einen sind eher mild
wie Regen, die anderen gleichen dem Feuer.”* Joachim zieht noch weitere
Vergleiche und Verbindungslinien. So versinnbildlicht der »Menschen-
sohn« auf der Wolke (Offb 14,14) die vita Christi et apostolorums; ihre

tamen in illorum specie genus etiam attendamus, id est, sanctam Ecclesiam in suis prae-
dicatoribus, sicque MCCLX diebus specialiter tempus antichristi, ut tamen retroacta
tempora quae nunc volvuntur, illi dies comprehendant, quatenus initium christianae
fidei et consummationem principium persecutionis christianae et finem contineant.«
Expos. [146v—147r]: Joachim verteidigt mit verhaltener Entschlossenheit die Auffas-
sung, die auch von Flavius Josephus und einigen Kirchenvatern vertreten wurde, Mose
sei nicht eines gewohnlichen Todes gestorben, sondern sei — auf andere Art als Elija -
entriickt oder »versetzt« worden. Fiir Mose spreche auch die Art der Ziichtigungen,
welche die beiden Zeugen iiber die Erde bringen (Ahnlichkeit zu den dgyptischen Pla-
gen). Um Henoch nicht beiseite zu lassen, spekuliert Joachim sogar, ob man nicht von
drei Zeugen sprechen kénne, und sieht darin einen tieferen Sinn: Henoch versinnbild-
liche dann die Zeit vor dem Gesetz bzw. die Zeit der Patriarchen (Vater), Mose das Ge-
setz (Sohn), Elija aber den Hl. Geist: »In Helya, qui fuit initiator vitae heremiticae et
spiritualis, similitudo Spiritus sancti«: Expos. [147va].

. vel certe duo ordines iustorum, qui designantur per illos«: Expos. [147rb].
Expos [176r]: »Surget enim ordo qui videtur novus et non est. Induti nigris vestibus et
accincti desuper zona, hi crescent et fama illorum dwulgabnur Et praedlcabunt fidem
quam et defendent usque ad mundi consumptionem in spiritu Helye. Qui erit ordo he-
remitarum aemulantium vitam angelorum. Quorum vita erit sicut ignis ardens in amo-
re et zelo Dei ad comburendum tribulos et spinas, hoc est ad consumendum et
extinguendum perniciosam vitam pravorum. [...] Puto enim quod in tempore illo vita
monachorum erit quasi imber ad irrigandum superficiem terrae in omni perfectione et
iustitia fraternae caritatis. [...] Erit ergo ille ordo tanquam mitior et suavior ad colli-
gendas segetes electorum Dei, velut in spiritu Moysi. Iste vero ferocior et ardentior ad
colligendam vindemiam reproborum ac si in spiritu Helye.« Dieser Text war fiir viele
Ordensgemeinschaften, die Dominikaner und Franziskaner, auch die Augustinerere-
miten (Reeves, Prophecy, 260) und sogar fiir manche Jesuiten (dies., 283-85: Benito
Pereyra) Ansatzpunkt, sich mit den angekiindigten viri spirituales, dem Orden des Eli-
ja (oder des Mose) zu identifizieren.
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Hauptaufgabe ist die Predigt und die geistliche Belehrung. Der »Engel
mit der Sichel« aber reprisentiert die vita angelorum, und thr Charakte-
ristikum ist die glithende kontemplative Liebe. Beide Orden bereiten den
Ubergang zum IIL. Status vor.

Freilich, das grofite Interesse scheint der Abt von Fiore letztlich an
Elija und dem durch ihn reprisentierten Orden zu haben. Nur von Elija
sei schliefilich namentlich gesagt, dass er kommen miisse. »Die Prediger
des III. Status«, und das kann nur heiflen, wenn der Ubergang vom II.
zum III. vollzogen ist, werden ihren Prototyp nicht in Henoch, auch
nicht in Mose, sondern in Elija haben, der den HI. Geist reprisentiert.*®

Elija ist, als »Mensch wie Feuer«, Symbol fiir den HI. Geist. Joachims
geschichtstheologischer Konzeption zufolge beginnt das Zeitalter des
HI. Geistes, entsprechend dem Ausgang dieser gottlichen Person aus
dem Vater, im Alten Testament: nimlich mit der Zeit Elijas und Elischas.
Demgemif§ entspringt sozusagen auch das »geistliche Leben« (vita spiri-
tualis, casta) bei den Propheten, freilich nicht in der gleichen Weise wie
nach dem Pfingstereignis [Expos. 55rb]. Das zweifache Kommen des
Elija versinnbildlicht in der Heilsgeschichte den innertrinitarisch zweifa-
chen Ausgang des HI. Geistes aus dem Vater und dem Sohn.*

Was dachte Joachim nun iiber den Orden der Zukunft? Kniipfte er
seine Erwartung an die Zisterzienser oder die von thm gegriindeten Flo-
renser? Hielt er sich selbst gar fiir einen zweiten Benedikt oder Elija? Zu-
mindest die letzte Frage kann man mit einiger Sicherheit verneinen.”
Joachim scheut in der Regel vor Aussagen, welche die unmittelbare Ver-
gangenheit, Gegenwart oder Zukunft betreffen, zuriick. Freilich zieht er
sehr deutliche Parallelen zwischen Episoden im Leben Benedikts und
Elijas® und auch zwischen diesen beiden und seiner eigenen Lebensge-
schichte. Eljja, fiir den am Karmel Feuer vom Himmel fiel, das Erde und
Wasser verzehrte, ist thm Typos fiir die geistgewirkte Erkenntnis (spiri-
tualis intelligentia), die Altes und Neues Testament vollendet.® Wie er in
der Expositio [39rv] bekennt, hat er selbst eine derartige Erleuchtung er-
fahren, die er im III. Status fiir alle Christgliubigen erwartet.

Benedikt ist fiir Joachim der Beginn des ordo monachorum, der
Stammvater der viri spirituales im Neuen Testament®, eines Ordo, der

* Expos. [148ra]: »quia tertius iste status saeculi, qui futurus est in fine mundi, non in
Henoch autin Moyse, sed tantum in Helya designatur. Et non tales erunt praedicatores
illius temporis, quales designati sunt in Henoch et Moyse, sed quales designati sunt in
Helya.« Dennoch scheint Joachim diese Aussage auch wieder abzuschwichen: Wie der
Sohn nie ohne den HI. Geist, der H1. Geist nicht am Sohn vorbei gesandt wird, so wird
der erste Zeuge Christus reprisentieren, der zweite den HI. Geist: z. B. Vita Bened. 43.

** Z. B. Enchiridion (Burger, 54 £. zz. 1486-1500).

* So M. Reeves/B. Hirsch-Reich, The Figurae of Joachim of Fiore. Oxford 1973, 197,
Anm. 14; auch St. Wessley, Joachim of Fiore and Monastic Reform. New York 1990,
16 f.

** Vita Bened. 10.

* Die Erde entspricht dem AT, das Wasser dem N'T, das Feuer dem spiritualis intellectus:
Concordia V, c. 74 [102v—103r]; vgl. ebd. 11, tr. 1, c.1 [71].



»Princeps noster Elias« 61

nach 20 Generationen »Frucht bringen«und bei der Vollendung der Welt
vollendet werden wird (consuwmmatio).®! In Benedikts Lebensgeschichte
sieht Joachim nicht nur alttestamentliche Vorbilder gespiegelt, sondern
auch die Geschichte des benediktinischen Ordens vorgebildet®: Nicht
Ereignisse, aber Konstellationen »wiederholen« sich. Um gleich auf den
entscheidenden Punkt zu kommen: Benedikt war zuerst Abt von Vico-
varo, dessen Ménche aber zunehmend weniger umkehrwillig waren, bis
sie ihn schlieflich durch einen Giftanschlag vertrieben. Benedikt geht
von dort weg, griindet zunichst 12 Klgster, bevor er sich nach Montecas-
sino begibt. In der typologischen Auslegung Joachims ist in seinem Weg-
gang von Vicovaro die Abspaltung der Zisterzienser von den urspriingli-
chen Benediktinern vorgebildet; auf sie geht das legitime Erbe Benedikts
iiber (cap. 11).** Doch man zihlt nicht zwolf, sondern nur fiinf Stamm-
kloster der Zisterzienser. Wie im Alten Testament zunichst fiinf Stimme
ihren Erbbesitz erhielten, dann die iibrigen sieben, und im Neuen Testa-
ment fiinf Patriarchalsitze den sieben Gemeinden des Johannes vorausge-
hen, so ist anscheinend auch in diesem Fall eine Siebenzahl auf gleicher
Ebene, also sicben Kloster, zu erwarten. Ob dies die Kloster der Floren-
ser seien, dazu duflert sich Joachim nicht. In jedem Fall aber steht eine
Entsprechung noch aus: der »Aufstieg nach Montecassino«, das heifit die
letzte Gestalt des Ménchtums. De vita S. Benedicti vermag zwar die Vor-
stellung des Abtes von Fiore tiber die Geschichte des Monchtums zu er-
hellen, aber auch hier verstummt er, wenn es um die nichste Zukunft geht
_es scheint, als iiberliee er es dem Leser, den Schluss aus den angefange-
nen Gedanken zu ziehen oder die Vision zu Ende zu denken.
Franziskus und Dominikus traten kurz nach dem Tod Joachims ins
Licht der kirchlichen Offentlichkeit, und die von ihnen gegriindeten Or-
den schienen die Prophezeiungen Joachims in der Tat zu erfiillen.* Ist
nicht etwa der Prediger-Orden ein »novus pariter et antiquus ordo« — ein
neuer Orden, basierend auf einer alten Regel —, wie es Joachim vorausge-
sagt hatte?*® Zudem war beiden Orden die eigene Bedeutung in der da-
maligen kirchengeschichtlichen Stunde bewusst. Der Brief der beiden

% »Joachim almost endows St. Benedict with the messianic significance which later the
Spirituals recognized in St. Francis. The Rule of St. Benedict was not to Joachim a third
Testament, but it was an instrument of the Holy Ghost ..., Reeves, Prophecy, 138.
Vgl. Grundmann, in: Florensia 10 (1996) 141 {.

%! Concordia IV, 34 [57r], Reeves, Prophecy, 139.

2 De vita S. Benedicti ist eine Auslegung des Lebens und einzelner Kapitel der Regel.
Dem Werk fehlt spiirbar die Endredaktion, es wurde auch von Joachim selbst nicht
veroffentlicht; s. die Interpretation durch H. Grundmann, in: Florensia 10 (1996).

® 8o wie der Segen des Erstgeborenen nicht Esau, sondern Jakob zuteil wurde (dies ist
die alttestamentliche Parallele): Vita Bened. 2.

6 Das heifit nicht, dass die Bettelorden sich aufgrund der Prophezeiungen Joachims kon-
stituierten — ein direkter Einfluss auf die Ordensgriinder ist nicht nachweisbar —, son-
dern vielmehr, dass Joachims Diagnose der pastoralen Notwendigkeiten richtig

gewesen war: M. Reeves, Prophecy, 145.
65 7. B. Humbert von Romans, Vita S. Dominici, Prol. (MOPH XVI, 369).
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Generaloberen Johannes von Parma und Humbert von Romans aus dem
Jahr 1255 legt davon ein beredtes Zeugnis ab.*

Die Bettelorden sehen in Elija zum einen die asketisch-kontem glatwe
Dimension, die ihrer eigenen Spiritualitit keineswegs fremd ist
andern die machtvolle Verkiindigung. Die Kontemplation tragt die: apos-
tolische Verkiindigung — wie es die berithmte Formulierung ausdrickt:
contemplata aliis tradere®® -, und wer selbst ein » Leben in Bufie« (poeni-
tentia) fihrt wie Franziskus, der predigt anderen »Umkehr«. Johannes
der Taufer ging vor seinem Offentlichen Auftreten in die Wiiste, schreibt
Bonaventura®, und das gleiche habe Elija getan, bevor er Konige und
Propheten salbte: »Das lehrt alle Prediger, sich zuerst fiir die eigene Voll-
kommenheit Zeit zu nehmen (vacare) und sich dann der Auferbauung
anderer zu widmen.« Auch in den Augen des Thomas von Aquin ist Elija
in besonderer Weise Vor-Bild des Ritelebens (status perfectionis), ja man
fihlt sich an die Existenzform eines Wanderpredigers erinnert, wenn
man liest: Er war arm, sodass er von fremder Hand ernihrt wurde, in Be-
dringnis, weil er flichen musste, mude gearbeitet von korperhcher An-
strengung, er hatte kein eigenes Haus, sondern wanderte in Wiisteneien
und in den Bergen umher, und er weilte in Hohlen: alles Orte sapta ad
contemplationem et poenitentiam«.m

Sowohl Franziskus wie Dominikus und andere herausragende Gestal-
ten’! tragen bereits in den frithen Biographien die Ziige des Propheten
Elija, und zwar auch unter der Hinsicht von dessen eschatologischer
Aufgabe. Wie Johannes der Taufer dem Morgenstern glich, so Domini-
kus dem Abendstern; der eine kiindigte das Erste Kommen Christi, der
andere, »so glaubt man«, seine Ankunft zum Gericht.”? Wenn Domini-

% B. Humberti de Romanis Opera de Vita regulari, ed. J. J. Berthier, Bd. I, Rom 1889,
494-500. Uber das prophetische Selbstverstindnis der Mendikanten: M. Schlosser, Lu-
cerna in caliginoso loco, 236-51.

” Dominikus hegte besondere Wertschitzung fiir die Tradition der Wiistenviter, wie
auch fiir die Einsiedler von Grandmont. In friihen Biographien wird er als Nachfolger
des Abbas Antonius gezeichnet. Dazu A. Boureau, Vitae fratrum vitae patrum.
L'Ordre Dominicain et le modéle des péres du désert au XIlle siecle, MEFRM 99
(1987) 79-100. — Franziskus liebte das einsiedlerisch-kontemplative Leben so sehr,
dass es eines lingeren Entscheidungsprozesses bedurfte, bis er sich zu einer vita mixta
(kontemplativ und apostolisch) durchrang. Die eremitischen Elemente in der ersten
Generation des OFM bezeugt nicht nur Franziskus® Regel fiir die Einsiedeleien, son-
dern auch eine Gestalt wie Agidius von Assisi. Die eremitische Dimension machte sich
in verschiedenen Abspaltungen und Reformansitzen durch die Jahrhunderte hindurch
immer wieder geltend; dazu B. Mertens, »In eremi vastitate resedit«. FS 74 (1992)
285=3874;

% Thomas von Aquin, Sth II I 188, 6.

¢ In Ev. Luc. 2,80 n. 144 (Opera omnia VII, 43b).

3 Thomas, In Hebr 11, L. 8 n. 650: »carebant divitiis, in quo flgurabant statum perfectio-
nis Novi Testamenti ( .) Et hoc fuit specialiter de Elia ..

7! Reginald von Orléans wird der »neue Elija« genannt: ]ordan von Sachsen, Libel-
lus n. 58.
7 Petrus Ferrandi, Legenda cap. 2 (MOPH XVI, 210): »Sicut enim loannes Baptista velut
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kus predigte, »brannten seine Worte wie Fackeln, denn er war gekom-
men im Geist und in der Kraft des Elija«.”> Aber nicht nur im unerschro-
ckenen Eintreten fiir die Wahrheit gleicht Dominikus dem Elija, auch
sein machtvolles Gebet, das zuweilen Wunder wirkt, erinnert etwa den
Autor der Neun Gebetsweisen des hl. Dominikus an den Propheten.”
Ausdriickliche Parallelen zwischen Franziskus, der in der Taufe den
Namen Johannes des Taufers erhalten hatte, und Elijja zieht Bonaven-
tura.”” Man wiirde vielleicht erwarten, Elija vor allem als Vorbild des
Gottvertrauens in der absoluten Armut vorgestellt zu finden.”* Doch
Bonaventura bezeichnet als seine hervorstechende Eigenschaft die innere
Glut (ardor) und die »feurige Rede«.”” Dies sei der Hauptgrund, warum
auch Christus von den Leuten fiir Elija gehalten worden sei, der von sich
sagte: »Ich bin gekommen Feuer auf die Erde zu werfen«, Feuer der
Liebe, der Gnade und der Gerechtigkeit.”® Diese Glut Christi habe auch
in Franziskus den Eifer fiir die Wahrheit, Gerechtigkeit und Bufle be-
wirkt. Eifer fiir die Seelen aber ist die Opfergabe, die Gott am meisten ge-
fallt’”?; diese Eigenschaft machte Franziskus zum zweiten Elija. Zum Zei-
chen dafiir erschien er mehreren Briidern, die etwa eine Meile von ithm
entfernt waren »auf einem feurigen Wagen«.* Und schliefllich versiumt
Bonaventura nicht darauf hinzuweisen, dass Elija zwar Zeuge der Ver-
klirung Christi ist, aber auch seines vorhergehenden Leidens: Mose und
Elija »sprachen mit ihm tiber sein Ende«, in der Vulgata-Fassung: »dice-

Lucifer solis ortum praevemens, Salvatoris primum praenuntiavit adventum, sic
sanctus iste Dominicus vespertini sideris in se gerens officium, occidente solis luce, vi-
cinum creditur praevenisse iudicium.«

2 Cap. 3 (MOPH XVI 210 £.); der Traum seiner Mutter, sie werde einen Hund mit einer
Fackel im Maul gebiren (ebd.) sowie das Feuerwunder cap. 15 (219 £.): die Biicher der
Katharer verbrannten, Dominikus’ Buch sprang unversehrt aus den Flammen, verwei-
sen auf die »feurige« Natur.

Besonders die 6. Gebetsweise, vgl. auch 5 und 7.

” Bereits im Prolog der Legenda maior, n. 1 (Opera omnia VIII, 504). Bei Thomas von
Celano ist der Gedanke noch nicht ausgeprigt, bei Julian von Speyer verhaltener: Vgl.
dazu S. Clasen, Franziskus — Engel des sechsten Siegels. Sein Leben nach den Schriften
des heiligen Bonaventura. Werl 1962, 226 {., 251 f. Zu Eljja bei Bonaventura auch:
J. Ratzinger, Die Geschichtstheologie des hl. Bonaventura. Miinchen 1959, 31 ff. Zu
spiteren franziskanischen Autoren: N. Bériou, Saint Francois, premier prophéte de
, son ordre, dans les sermons du XIIIe siécle, MEFRM 102 (1990) 535-556.

’ So etwa in den QD De perf. ev. q.2 2.2 c. (V, 130a). Als Vorbild des Fastens (in An-
schluss an Ambrosius): Apol. paup. VI, 18 (VIIL, 271).

" Bonaventura, In Ev. To. 10 n. 57, q.4 ad 1 (VI, 394b); vgl. In Ev. Luc. 9, 33 n. 61 (VII
236a); 1,17 n. 28 (17ab). Ebenso Thomas, Sup. Matth. 16 1. 2 n. 1371: »potestas sermo-

= nis et virtus praedicationis«.

In Ev. Luc. 12,49 n. 70 (VII, 331a).

" Coll. zur 2. Franziskus- Predigt (IX, 581a): Bonaventura fihrt das Zitat aus Gregor d.
Gr. (Hom. In Ez. I, 12, 30) fort: »Um dieses Eifers willen stieg Christus auf die Erde
herab und erduldete viele schwere Leiden. Um dieses Eifers willen wurden Henoch
und Elias ins Paradies entriickt (...) Auch der hl. Franziskus wurde wegen seines Eifers

- entrickt und erhoht.«

Leg. mai. IV, 4 (VIII, 513b-514a).
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bant excessum eius«. Von diesem »Ubermaf} an Demut, Armut, Schmerz
und Liebe« Christi® hat Franziskus wie kein zweiter in Wort und Leben
Zeugnis gegeben. Wahrhaft »geistlicher Mensch« (vir spiritualis) war er
gerade aufgrund der Nachfolge Christi.

Wenn Franziskus — oder Dominikus — die Ziige eines »zweiten Elija«
tragen, dann nicht nur, weil Elija der Typos des Monachus schlechthin
ist, sondern weil er zugleich Typos Christi ist: Damit finden zwei Aste
der Deutung, die bei Joachim von Fiore allzu sehr auseinander streben,
wieder zusammen.

Eremitische Einsamkeit, kontemplative Gottesfreundschaft, fiirbit-
tendes Eintreten fiir andere, feurige Rede: Elijas Gestalt - das sollte die-
ses Streiflicht auf die Ordensgeschichte zeigen — war Vorbild fiir viele.
Auch wenn einzig der Orden des Karmel Elija als »Vater« anspricht und
feiert, so darf man doch sagen: Der einsame Prophet wurde der geistliche
Vater vieler Kinder.

8! In Ev. Luc. 9,30 f., n. 54 (VII, 234a).
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Die Unterkunftsbauten der Monche
in den frﬁhc}}ristlichen Klostern und
Eremitagen Agyptens

Peter Grossmann

Agypten gilt als die Wiege des christlichen Ménchtums. Im ganzen Land
haben sich zahlreiche Ménchszellen aus frithchristlicher Zeit erhalten.
Literarisch bekannt sind mit Antonios und Paulos die dltesten Monchs-
personlichkeiten. Der Ruf Agyptens als Entstehungsland des Monch-
tums ist jedoch nicht unbestritten. In Palistina hat es ebenfalls ein sehr
frithes Monchtum gegeben. Es wurden auch dort frithe Einsiedlerzellen
nachgewiesen.

1. Behausungen der Eremiten

Wenn die Ménche nicht in natiirlichen Hohlen (Beispiel dafiir die des
Antonios bei Clysma am Roten Meer), teilweise sogar unzuginglichen
Felshohlen (Wadi bi’r al-‘Ayn bei Panopolis'), alten Steinbriichen (Dayr
Rifa bei Asytit, Dayr Anba Hadri aut dem Westufer bei Syene), auf-
gegebenen Tempeln oder aufgelassenen Felsgrabern® Unterschlupf fan-
den, waren kleine, in den Fels’ oder in den Boden gegrabene und je nach
den ortlichen Gegebenhe1ten mit Strauchwerk, Palmholzern* oder fla-
chen Zlegelgewolben iiberdeckte Hohlen die iltesten Ménchsbehausun-
gen in Agypten.’

' KI. P. Kuhlmann, Materialien zur Archiologie und Geschichte des Raumes von

Achmim (Mainz 1983) 8 f., Abb. 1.; Tempel (Apoph.Patr. 138 [Anub 1]. 466 [Makarios
13]).
Beipiele aus Beni Hassan und Dayr al-Barsha nennt A. Badawy, Les premiers etablis-
sements chrétiens dans les anciennes tombes d’Egypte. In: Tome commémoratif du
Millénaire de la Bibliotheque patriarchal d’Alexandrie [Analecta Alex. 2, 1953] 6789,
bes. 81, Abb. 3—4 und 84 ff., Abb. 17-19.

? Ein Beispiel bei Abydos beschreibt Lady Petrie, A Coptic hermitage at Abydos. In:
W. M. E Petrie, Tombs of the Courtiers and Oxyrhynkhos. London 1925, 20-24,
Taf:55!

* Nach Apoph. Patr. 486 (Makarios (33) lief Makarios die zu ihm stoflenden Neulinge
Treibholz aus dem See fischen.
® D. Weidmann, La construction des plans des monasteres. In: Bridel, site mon. 175-179,
bes. 175 f. Der Grundriss der hier genannten iltesten bisher in Kellia angetroffenen
Ménchsbehausung aus dem frithen 5. Jh. im Gebiet der Qustir ‘Isi siid 1 ist abge-
bildet bei P. Corboud, ’oratoire et les niches-oratoires: Les lieux de la priere. In: Bri-
del, site mon. 85-92 Abb. 2 oben links, inkl. eines Schnitts durch den siidéstl. Eckraum
144.
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Sie werden griechisch xeAiov (PL. xedio) oder povaostprov® (lat. mo-
nasterium) bzw. koptischia Nwwne 7 genannt und scheinen — von we-
nigen Ausnahmen abgesehen — offenbar von Anfang an mehrraumig
gewesen zu sein.?

Beispiele der Art, wie sie Palladios (Ende 4. bis Anfang 5. Jh.) fiir die
Kellien des Apa Amun’ und des Johannes von Lykopolis'® beschreibt,
wurden an mehreren Stellen inzwischen auch archiologisch nachge-
wiesen.!! 5

Ebenso grub sich Makarios der Agypter fiir seine erste Behausung
in der Sketis'? (Wadi Natr(in) zwei kleine Kammern aus der harten
Lehmerde®®, von denen thm eine nach der Ausdrucksweise in seiner

® Bezeichnet ebenfalls urspriinglich nur eine Einsiedlerzelle.

” Von heutigen Kopten zumeist in der arabisierten Version verwendet, s. M. al-Miskin,
in: Copt.Enc. III (1991) 749; Bishof Samuil, New Discoveries in the area of the Monas-
tery of John the Little. In: Papers of a Symposium on Coptic Excavations hold at the
Society of Coptic Archaeology in Cairo, 7th-9th November 1996. Kairo 1998, 93-99,
bes. 93.

S. auch L. V. Rutgers, Auf den Spuren eines friihchristlichen Lebensideals. Hagiogra-
phie und Archiologie im spitantiken Agypten, Mitt. z. spitant. u. byz. Kunstge-
schichte 1, 1998, 9-27, bes. 20 ff.; Ausnahmen nennt G. Husson, L’habitat monastique
en Egypte. In: Hommage i la mémoire de Serge Sauneron [Bibl. d’Etude 82, 1979).
191-207, bes. 195.

Palladios, hist. Laus. 8; in der hist. mon. 20,9 wird ferner ein Ammonios erwihnt,
dessen Behausung aus mehreren Riumen sowie einem Hof mit einem Brunnen be-
stand.

Palladios, a.2.0., 35; von den drei {iberwdlbten Kammern (80)ot), aus denen das Kelli-
on des Johannes von Lykopolis bestand, war ein Raum eine Latrine, die es sonst bei
den frithen Zellen nicht gab, s. ebd., 22. Johannes von L. war jedoch wegen seines Ge-
liibdes, seine Zelle nicht verlassen zu wollen, auf eine aus dem Innern zugingliche Lat-
rine angewiesen. Von den beiden iibrigen Riumen diente der zweite der Arbeit und
dem Essen, der dritte zum Gebet. Aufferdem befand sich vor seinem Kellion eine gro-
e verschliefibare Besucherhalle, mit der das Arbeitszimmer durch ein Fenster verbun-
den war, ebd., 35; s. ferner die kurze koptische vita des Johannes von Lykopolis bei
W. Till (Hg. u. Ubers.), Koptische Heiligen- und Mirtyrerlegenden. Bd. I, in: Or. Chr.
An. 102, 1935, 138 ff. bes., 148 ff.

E Daumas-A. Guillaumont et al., Kellia I Kém 219. Fouilles exécutées en 1964 et 1965.
Bde. I-1I (FIFAO 28, 1969) 138 ff. 2, Taf. 6 a; im Kim 57,4/18 der Qustir ‘Tsd siid 1, s.
Corboud, Ioratoire Abb. 2; die zunichst als ehemalige Anachoretenhéhle angesehene
Krypta unter der Kirche des mit dem Kloster des Johannes Kolobos identifizierten
Kiims im Wadi Natrin, s. Bischof Samuil, a.a.0. (Anm. 7), 97, Abb. 2, hat sich hinge-
gen als eine iltere Kirche erwiesen.

Nicht zu verwechseln mit dem wesentlich weiter nérdlich (bei Hermopolis Parva, dem
heutigen Damanhur), im Gebiet des Tall al-Barniigi bei dem heutigen Dorf gleichen
Namens gelegenen Nitria, in dem sich der koptische Name Pernougj erhalten hat. Ar-
chiologische Befunde von dort sind bisher nicht bekannt geworden. Eine kurze Notiz
bietet A. de Cosson, Mareotis (London 1935) 151 ff.; zur Identifizierung s. White,
Mon.Nar. 11, 17 ff.; de Cosson a.a.0., 43 ff.; dennoch vielfach (bis heute) irrtiimlich im
Wadi Natrtn lokalisiert, vgl. H.-J. Schulz/P. Wiertz, in: Handbuch der Ostkirchen-
kunde I, Diisseldorf 1984, 17.

" Nicht aus dem Fels rocher, wie offenbar von E. Amélineau die Formulierung in der

®
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vita »... afin d’ ¥ prendre la bénédiction« als Kapelle diente.'* Hiufig
missverstanden’® ist auch die Beschreibung, die Palladios (hist. Laus.
18) fir das Kellion von Makarios dem Stidter bietet und in der er auf
die unterschiedliche Funktion der einzelnen Riume verweist. Das Kel-
lion enthielt eine Kammer (»Zelle«) »... ohne Tiire. Darin saf} er, wie
man sagt, wihrend der vierzigtigigen Fastenzeit im Finstern; eine an-
dere war so eng, dass er die Fuﬁe nicht ausstrecken konnte; w1ederum
in einer anderen, die geriumiger war, empfing er die Besuche« (Ubers.
St. Krottenthaler) Sicher war bei dem Asketen Makarios die enge
Kammer, in der er die Fiifle nicht ausstrecken konnte, das Schlafzim-
mer.'® Im Gebiet von Abydos wurde ein zweirdumiges Einsiedlerkel-
lion (D 69) aufgedeckt, das aus dem Umbau eines in die Erde einge-
senkten, iiberwolbten Doppelgrabes (der 18. Dyn.) mit gemeinsamem
mittleren Eingangsschacht hervorgegangen ist. Die siidliche Grabkam-
mer wurde wohl als Schlafraum benutzt, wihrend die nérdliche durch

filschlicherweise dem Sarapion, Bischof von Thmuis, zugeschriebenen und von
ihm iibersetzten koptischen vita des Makarios des Agypters (ed./trad. E. Amélineau),
in: Annales du Musée Guimet 25, 1894, 46-117, bes. 76, verstanden wurde, denn da-
fur bedurfte es entsprechender Werkzeuge, und ein einzelner Mann wire dabei
wohl auch iiberfordert worden, auflerdem steht Fels in dem betreffenden Gebiet nicht

an.

" Amélineau, 2.2.0., 76; s. auch H. G. E. White, The monasteries of the Wadi ’n Na-
trin, I1. The history of the monasteries of Nitria and of Scetis (New York 1932, repr.
1973) 65.

** 86 auch Husson, 2.2.0. (Anm. 8), 202.
' Palladios, hist. Laus 18: Etxe ¢ v;eMcxg Slu(popoug £V T( EPNHQ, Loy EV m Zx'm:st m &vdo-
TEPQ nows.pnum,tcm pioy gig AiBimy, ked picy eig To Aeyopevo KeAlier, kol piow ELg 10 opog 'rr\g
anxag Qv éviad eloy a&optémot elg big e?uzys‘co koBelecbon Ty Tsocotpmcocm gy O'KOTIQL, nv
1 88 GAn oTEveTEPO, £lg TV EKTELVOL TOS0IC 0VK IGYVEV, BAAT BE TAGTUTEPE, £V 1) GUVETUY(OVE
015 poLtdot tpog abtov. Der erste Satz dieser Beschreibung, in der die einzelnen Zim-
mer als gesonderte Behausungen an verschiedenen Stellen Agyptens »in der Wiiste, in
der Sketis, in den Kellia und in Nitria« angesehen werden, gehore nicht zum originalen
Text, zu dem er schon vom Inhalt her gar nicht passt, sondern ist offensichtlich erst von
einem spiteren Redaktor, dem die Zusammenhinge nicht mehr klar waren, hinzuge-
fige worden. Denn ohne diese Ortsangaben bekommt die Beschreibung erst ihren
Sinn. Sie verliert ihre Absonderlichkeit, wenn man alles als verschiedene Riume eines
Hauses annimmt. So verstehen sich die »tiirlosen« (d@vpidwror) Zellen, in denen er die
Karenzzeit verbrachte, als »gefangene Riume« ohne direktes Licht oder sogar schacht-
artige Vertiefungen im Boden, und das ganz enge Zimmer, in dem man die Fiifle nicht
ausstrecken konnte (otevartépo, eig fiv éxteivon modag ovk ioyvev), ist als Schlafzimmer zu
interpretieren. Ferner hatte das Kellion auch den iiblichen, etwas gerdiumigeren Emp-
fangsraum (f) cvvetbyyove toig pordor), vermutlich unmittelbar am Eingang gemifd
Apoph. Patr. 295 (Theodor von Pherme 28); s. auch P. Grossmann, Die Unterkunfts-
bauten des Koinobitenklosters »Dayr al-Balayza« im Vergleich mit den Eremitagen
der Ménche von Kellia. In: Bridel, site mon. 33-40, bes. 34. Da die gleiche Formulie-
rung auch in der als vollstindiger angesehenen koptischen Redaktion der hist. Laus.
enthalten ist (vgl. G. Bunge-A. de Vogiié, Quatre ermites égyptiens, d’aprés les frag-
ments coptes de I'histoire Lausiaque (Bellefontaine 1994, 134), diirfte auch diese nicht
mehr der originalen Darstellung des Palladios entsprechen, denn es ist kaum denkbar,
dass er selbst einen derartigen Unsinn verfasst hat.
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nachtriglich eingelassene Nischen in der 6stlichen Lingswand zu ei-
nem Oratorium ausgebaut war.'” Ein ganz in der Nihe davon befindli-
ches, ebenfalls umgebautes zweites Grab bestand allerdings nur aus ei-
nem einzigen Raum (D 68), der mithin die Funktionen eines Wohn-,
Schlaf- und Gebetsraumes erfiillte.®

Grundsitzlich scheinen auch die einfachsten Monchsbehausungen
von Anfang an immer mit einem von einer niedrigen Mauer umgebenen
Hof ausgestattet gewesen zu sein.'” Sie besaflen einen kleinen Garten, der
bewissert werden musste und vor Wild zu schiitzen war.

Die iltesten bisher archiologisch nachgewiesenen und einigermafien
gesichert datierten Anachoretenzellen entstammen dem frithen 5. Jh. und
wurden in den Kellia (am westlichen Deltarand) freigelegt.”® Die Einzel-
riume waren alle sehr klein und bis etwa zur halben Hohe in die Erde
eingegraben. Ein besonderer Gebetsraum fiir die Meditationsgebete, wie
sie in vielen Apophthegmata genannt werden (mit Hinweisen auf die
Ortlichkeit, wo sich die betretfenden Monche jeweils beim Gebet auf-
hielten: 1. 241. 244. 327. 360. 446. 472. 486. 507. 567. 661. 815), ist nur
schwer zu erkennen und diirfte auch zunichst nicht eigens eingerichtet
worden sein.?' Spiter haben sich aus diesen Anfingen bestimmte, hiufig
wiederkehrende Haustypen entwickelt. Die klar organisierten Gebaude-
grundrisse, denen die Mehrzahl der festgestellten Gebdude in den Kellia
angehort, sind freilich erst im 6. Jh. entstanden.

1.1 Die Laura bei der Ostkirche von Ab#i Mina: Eine im Wesentlichen in
das spite 5. bis 6. Jh. zu datierende Monchskolonie, die offensichtlich fast
nur aus monastischen Einzelunterkiinften bestand, wurde bei der
Ostkirche von Abfi Mini festgestellt (Abb. 1).?2 Die locker im Gelinde
verteilten Hiuser weisen einen von beliebiger Seite unmittelbar zu betre-
tenden groferen Hauptraum auf, der wohl als der Gebetsraum, als das ei-
gentliche keAMiov, anzusehen ist”, wo der Monch aber gleichzeitig auch
seinen Arbeiten nachging, die er gelegentlich »... je nachdem, wie sein
Herz ihn anstachelte. ..« (H. Quecke)*, zum Gebet unterbrach, und wo

7 T. E. Peet, The Cemeteries of Abydos II. 1911-1912 (Eg.Expl.Fund 34, 1914) 50 ff,,
Abb. 16-17.

** Ebd., 49 f., Abb. 14-15.

' Palladios, hist.Laus. 18 (kopt. Red.), s. G. Bunge-A. de Vogiié, a.a.0. (Anm. 16), 132.

? Fines dieser Kellien wurde von Corboud, Loratoire, Abb. 2, im Plan bekannt ge-
macht. :

?! Riume, die dafiir in Frage kamen, sind praktisch nur an einer etwas grofieren, nach Os-
ten gerichteten Wandnische zu erkennen, die von den Ausgribern als Gebetsnische ge-
deutet wurde, s. Corboud, L’oratoire, 87.

22 . Miiller-Wiener/P. Grossmann, Abu Mena. 6. Vorliufiger Bericht. AA 1967,
457480, bes. 463 ff., Abb. 3.

* In Haus 7 ist dieser Raum spiiter zu einer liturgiefihigen Kapelle umgestaltet worden,
ebd., 465 ff., Abb. 4.

* H. Quecke, Gebet und Gottesdienst der Monche nach den Texten. In: Bridel, site mon.
93-103, bes. 94.
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Abb. 1. Ausschnitt aus der Laura
bei der Ostkirche von Abi Mina

er seine Giste empfing. In den Apophthegmata Patrum, die das Brauch-
tum bei den Ménchen bis etwa vor der Mitte des 5. Jh. widerspiegeln, ist
nie davon die Rede, dass die Monche sich zum Gebet in einen besonde-
ren Raum begaben. Auch die Forderung des Joh. Cassianus (coll. 9, 35),
dass man hinter verschlossenen Tiiren sein Gebet verrichten solle, steht
dem nicht entgegen; denn damit sind die nach auflen fithrenden Tiiren
gemeint. Vielfach sind diese Hauptraume auch mit einer nach Osten wei-
senden Nische ausgestattet. Meist ist rechts oder links vom Eingang ein
ebenso breiter, aber halb so tiefer, wohl zum Schlafen und als Abstell-
kammer bestimmter Nebenraum angeschlossen. Bei der zweigeschossi-
gen Variante dieses Typus ist etwa die Hilfte des Nebenraumes fir eine
fast immer nur von auflen zugingliche Treppe abgeteilt. Eine interne
Verbindung zwischen beiden Geschossen bestand also nur in seltenen
Fillen, wodurch sich dieser Haustypus deutlich von normalen Wohn-
hiusern unterscheidet, bei denen die Treppe zwar ebenfalls nahe der
Haustiir, aber in der Regel aus dem Inneren des Gebaudes zu erreichen

ist.®

# U. Holscher, The Excavation of Medinet Habu, V. Post-Ramessid Remains (Chicago
1954) 47.
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Abb. 2. Kellion Qisa 48 ans Kellia

1.2 Kellia: Am besten kennen wir die monasteria in den Kellia, der gro-
fen, sich iiber mehrere Quadratkilometer hinziehenden und in verschie-
dene Teilgebiete gegliederten Laura am westlichen Deltarand. Wohl we-
gen ihrer Menge hat das Gebiet schon in der Antike die Bezeichnung ta
keMdo erhalten. Der dort am hiufigsten vertretene, im Laufe des 6. Jh.
entwickelte Bautypus besteht aus einem kleinen rechteckig ummauerten
Bezirk, der auch einen kleinen Garten und eine Wasserstelle aufweist und
in dessen Nordostecke das eigentliche Wohnhaus untergebracht ist
(Abb. 2). Letztes hat einen winkelférmigen Grundriss. Der Eingang liegt
auf der Ostseite, wo man zunichst einen quergerichteten zweijochigen
Vorraum betritt, den meist grofiten Raum des Hauses. Nach Siiden setzt
sich dieser in einen Kiichentrakt fort, aufgeteilt in einen Vorrats- und
Vorbereitungsraum sowie eine Kiiche.?* Dem Hauseingang direkt ge-
gentiber erschliefit ein kurzer, nach Westen fithrender Korridor das In-
nere des Hauses, von wo man in einen deutlich als Oratorium erkennba-
ren Gebetsraum gelangt. In seiner Ostwand enthilt dieser eine vielfach
aedicula-artig von Halbsiulen umrahmte Gebetsnische, die in der Riick-
wand meist mit einem gemalten Kreuz als dem Symbol Christi versehen

% Zur Ausbildung dieser Kiichen und Herde s. J. Jacquet, Des couveuses artificielles au
sixieme siecle de notre ére, in: Hommage 4 la mémoire de Serge Sauneron 1927-1976 11
[BibLd’Et. 83, 1979] 165174 sowie Fr. Bonnet, Aspects de 'organisation alimentaire
aux Kellia. In: Bridel, site mon. 55-71, bes. 56 ff.; dies., in: R. Kasser et al., EK 8184, Bd.

1. Explorations aux Qougotr er-Roubd’iyat. Rapport des campagnes 1982 et 1983
(Leuven 1994) 181 ff.
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ist.” An den vorderen Winden finden sich oft mehrere mit sehr unter-
schiedlichen Schriftziigen geschriebene Graffiti, bei denen es sich wohl
meistens um Besucherinschriften handelt. Fiir die Funktion dieses Rau-
mes als Oratorium fiir die meditativen Gebete sprechen ferner eine vor
der Westwand, gegeniiber der Gebetsnische angelegte niedrige Sitzbank,
wie sie auch in den Kirchen zu finden ist®, sowie mehrere hiufig paar-
weise in Kopfhohe horizontal in die Winde eingelassene und zum In-
nern des Raumes ge6ffnete Amphoren, die wahrscheinlich zur Verbesse-
rung der Akustik dienten.”” In nicht seltenen Fillen ist ferner durch eine
ungefihr in der Mitte des Raumes in den Boden gelassene Stein- oder
Marmorplatte der Standort eines Betenden markiert.”®

Aus diesem Oratorium, dem Herzstiick des Kellions, gelangt man
durch eine Tiir nordlich der Gebetsnische in eine weitere kleine, auf der
Hohe des Zugangskorridors befindliche Kammer, die generell wohl als
skeunophylakion zur Aufbewahrung von Wertsachen (z. B. persénlichen
Dokumenten, Kerzen, aber wohl auch geweihtem Ol, Abendmahlsele-
menten, welche die Woche iiber, in kleine Brockchen zerteilt, verzehrt
wurden, und vielleicht auch einigen Reliquien) diente. Die des Lesens
kundigen Monche diirften hier auch ihre Biicher, Briefe und Schreibma-
terial aufgehoben haben. Gelegentlich ist dieser Raum selbst mit einer
weiteren Ostlichen Gebetsnische versehen. Am hinteren Ende der Siid-
wand des Oratoriums liegt der Zugang in ein als Schlafgemach angesehe-
nes Zimmer mit einem auf der Ostseite nach Art eines Kabuffs mit einer
hohen Schwelle ausgebildeten Schrankraum, in dem vermutlich Decken,
zusitzliche Matratzen und wirmere Kleidung fiir den Winter verstaut
werden konnten. Ein zweiter, etwas kleinerer Schlafraum gleicher Art ist
nach Westen aus dem Kiichenvorraum zu betreten und enthielt in glei-
cher Weise einen kabuffartigen Schrankraum.

Simtliche Rdume waren tiberwolbt. Technisch handelt es sich bei die-
sen Gewolben um nach dem Prinzip des Pseudoklostergewolbes herge-
stellte Buckelgewdlbe.’! Die Latrinen lagen auflerhalb des Hauses, zu-
meist in der Siidostecke der einzelnen Anwesen, wo sich auch die Was-
serstelle und ein Waschplatz befanden.

Der Zugang in ein derartiges Kellion erfolgte nur bei den ilteren Bei-
spielen durch eine meist auf der Sidseite in die Ummauerung eingelas-
sene Tur. Spater hat man aus Sicherheitsgriinden den Zugang tber die

Y Zur Entwicklung dieser Gebetsnischen s. Corboud, L'oratoire, 86-88.

* G. Descceudres, L'architecture des ermitages et des sanctuaires. In: Les Kellia. Ermi-
tages coptes en Basse Egypte. Musée d’Art et d’Histoire de Genéve 12.10.1989—
7.1.1990 (Geneéve 1989) 33-55, bes.48 ff., Abb. 34/I-1II1.

* S0 auch G. Descoeudres, Zur Entstehung einer Reprisentationshaltung im monasti-
schen Gebet am Beispiel der Kellia. In: Acts of the Sixth International Congress of
Coptic Studies Miinster, 20.-26. Juli 1996 (Wiesbaden 1999) I, 101-120, bes. 101 f. und
106 f.

*® Corboud, Loratoire 87.

*' P. Grossmann, Mittelalterliche Langhauskuppelkirchen und verwandte Typen in
Oberidgypten (Gliickstadt 1982) 246 ff., Abb. 88.



72 Peter Grossmann

Mauer geftuhrt. Auf der Auflenseite benétigte man dafiir eine nach oben
einziehbare Leiter, die auf Zuruf heruntergelassen wurde. Auf der Innen-
seite befand sich an der entsprechenden Stelle eine normale gegen die
Ummauerung gefithrte Treppe.

Nach diesem Raumprogramm ist das Gebdude deutlich als Unter-
kunft fiir zwei Personen gedacht, einen Altvater und seinen discipulus,
wobei der Schlafraum des Letztgenannten aus dem Kiichentrakt zu er-
reichen war. Er war also u.a. fiir die Zubereitung der Mahlzeiten zustin-
dig.

gFreilich haben sich in den Kellia nur sehr wenige Ménchsunterkiinfte
in diesem Urzustand erhalten.’” Die Mehrzahl der Bauten ist bald ver-
groflert worden. Vermutlich blieb es nicht bei einem Schiiler, sondern es
tolgten bald weitere, die unterzubringen waren. Sehr oft haben die fiir die
Neuankommlinge eingerichteten zusitzlichen Unterkunftsriume die
Gestalt der kleinen Zweiriume-Kellien, wie sie im Gebiet der Ostkirche
von AbQ Mina festgestellt wurden (s. Kap. 1.1). Bei weiterem Anwachsen
des Kellions kamen auch einige allgemeinere Gebaude hinzu, wie Werk-
stitten, meist zur Herstellung von Strohmatten®, die zum Gelderwerb**
verkauft wurden®, eigene Riickzugstiirme®®, Gisterdume und besondere
Saalbauten, die offenbar fiir die gemeinsamen Stundengebete oder Psal-
modien im Rahmen der Weihrauchopfer bei Sonnenuntergang, spiter
vielleicht auch den Wortgottesdiensten ohne Eucharistiebereitung dien-
ten. Einige dieser Saalbauten in den Kellia haben sich spater zu liturgiefa-
higen Kirchen entwickelt.’” Die in mehreren Fillen zu beobachtende

*2 Praktisch gilt das nur fiir das Kellion QIz 23 aus dem Gebiet der Q. Izaila, R. Kasser et
al,, EK 8184, Bd. I. Survey archéologique des Kellia (Basse Egypte), Rapport de la cam-
pagne 1981 (Louvain 1983), Text- u. Taf.-Bd. 146 ff., Taf. 25; in sehr vielen Fillen ist die
urspringliche Anlage noch gut tiberschaubar, nur mit Anbauten versehen, ohne ver-
fremdende Umbauten. In dem Kellion QIz31, ebd., 155 ff., Taf. 29, sind zwei diesem
Scherna folgende Hauser unmittelbar Rebineinander gesetzt.
> E. Makowiecka, The interpretation of the room 16 (monastic complex 14, Qutéir
el-1zeila). In: Bridel, site mon. 107-112, Abb. 2.

*In Apoph.Patr. 446 teilt Lukios (aus Enaton) den Gewinn mit, den er durch Koérbe-
flechten erzielt, und wie viel er davon fiir sich selbst braucht bzw. als Almosen weiter-

gibt.

. Ab ’|-Makarim (tr. Samuel) 182 iiberliefert aus der frithen Fatimidenzeit (11. Jh.), dass
aus der Sketis jahrlich 200 Matten zu je 25 Ellen Linge und 5 Ellen Breite an den Qadi
al Qudai (Oberrichter) in Kairo verkauft wurden.
® In der Regel handelte es sich auch bei diesen Tiirmen um mehrgeschos51ge quadrati-
sche oder rechteckige Bauten, deren Inneres je nach Grofie in drei, vier oder noch mehr
verhiltnismaflig kleine Bereiche aufgeteilt war, von denen einer das fiir die Kommuni-
kation zwischen den Geschossen erforderliche Treppenhaus aufnahm. Der Zugang lag
in den meisten Fillen nicht im Erd-, sondern im Obergeschoss und erfolgte iiber einen
in gewisser Entfernung gelegenen unabhdngigen Treppenturm, dessen obere Plattform
mit dem Riickzugsturm durch eine Zugbrucke in Verbindung stand. Eine ausfiihrliche
Beschreibung eines derartigen Turmes mit mehreren Grundrissen, Schnitten und An-
sichten bietet U. Monneret de Villard, Deyr el-Muharragah. Note archeologxche (Mai-
land 1928) 9 ff., Abb. 3 ff.

7 Desceeudres, 2.2.0. (Anm. 28),43 .
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Vermehrung der Kiichenriume und Latrinen®® sowie das Vorhandensein
von grofleren Raumlichkeiten, die wohl zur Unterbringung von nur vor-
tibergehend anwesenden Gisten bestimmt waren, deutet ferner darauf,
dass einige charismatisch begabte Ménche bei bestimmten Anlissen oft
eine nicht geringe Anzahl von Besuchern aufzunehmen und zu versor-
gen hatten.

1.3 Dayr al-Naglin: Eine Laura, in der die Ménche in Felshéhlen wohn-
ten, die in die Hange des aus teilweise locker verbackenem Konglomerat-
gestein bestehenden Gabal Naqlin am Siidwestrand des Fayy{im hinein-
gearbeitet waren, ist das Dayr al-Naqlin (kopt.: nTooy fiekxame).”? Es

Abb. 3. Kellion 44 aus Dayr al-Naqliin

*® Hinweise zur Ausbildung dieser Latrinen bieten C.C. Walters, Monastic Archaeology
in Egypt (Warminster 1974) 223 f., Abb. 39 sowie vor allem B. Boyaval in: Kellia I Kém
219 fasc. I 76 salle XLII, Taf. 13 c. fasc. IT, Taf. 17 a.

* Eine vorliufige Zusammenfassung bietet W. Godlewski, Deir el Naglun. Topography
and tentative history. In: Archeologia e papiri nel Fayyum. Atti del convegno interna-
zionale, Siracusa 24-25, Maggio 1996 (Siracus 1997) 123134 mit mehreren Grundris-
sen; kurze Grabungsberichte teilw. mit Plinen wurden bisher an verschiedenen Stellen
veroffentlicht, W. Godlewski, Archaeological research in Naqlun in 1991, PAM 3,
1992, 49-56 (ohne Pline); W. Godlewski/E. Parandowska, Naglun 1993, PAM 5, 1993,
55-62 (ohne Pline); W. Godlewski/T. Derda/Th. Gérecki, Deir el Naqlun (Nekloni),
1988-1989, second preliminary report, Nubica 3, 1994, 201-263, bes. 203 ff., Abb. 2. 4;
T. Derda, Deir el-Naqlun: The Greek papyri (Warsaw 1995) 2740, Taf. 2-3; W. God-
lewski, Naglun. Excavations 1995, PAM 7, 1995, 82-88; ders., Naqlun. Excavations
1997, PAM 9, 1997, 77-86; ders., Naglun: Recent studies, BSAC 39, 2000 (im Druck).
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handelt sich durchwegs um kleine, aus einem gemeinsamen Vorbereich
erschlieffbare Raumgruppen, die fast immer fiir eine Zweiergemeinschaft
mit gemeinsamer Kiiche und Vorratskammer bestimmt waren (Abb. 3).
Die eigentlichen Unterkunftsraume sind getrennt und setzen sich wie
tiblich aus einem mit einer ostlichen Nische als Oratorium ausgewiese-
nen grofieren Raum und anhingendem kleinen Schlafgemach zusam-
men. Die Riume des Altvaters und seines discipulus sind also funktionell
nicht unterschieden. Alle sind jedoch in ihrer Gestalt den Umstinden ih-
rer Entstehung zufolge ziemlich formlos. Im Boden der Oratorien ist
nahe dem Fenster fast iiberall ein etwa 1,9 bis 2,30 m tiefer, etwa recht-
eckiger Schacht angelegt, der vermutlich als Aufbewahrungsort fiir selte-
ner gebrauchte Gerite und Materialien diente und normalerweise mit
Holzbrettern zugedeckt war, wie an Befestigungsspuren an den oberen
Rindern zu erkennen ist.** Um hinunterzusteigen, hatte man auf einer
Seite kleine Muldenstufen in die Wandung eingelassenen, wie sie von
Brunnen- und Zisternenschichten her bekannt sind.

1.4 Dayr Ab# Lifa: Um eine dhnliche Laura mit mehreren in den Fels ge-
arbeiteten Behausungen und einer kleinen ausgemalten Kapelle handelt
es sich bei der rund 3,5 km nordoéstlich des Tempels von Qasr as-Saga
(Fayy(im) gelegenen Klosteranlage des Dayr Abt Lifa*, die jedoch bis-
her praktisch unerforscht ist.*

1.5 Lanra von Adayma: In einer aus wenigen, weit verstreuten Einzelbe-
hausungen bestehenden Laura® in einem heute »Adayma« genannten
Gebiet (4 bis 6 km westlich von Latopolis, dem heutigen Isnd) haben die
Anachoreten in unterirdischen Hohlen gewohnt, die von oben in den fel-
sigen Boden eingegraben waren* (Abb. 4), der hier (dhnlich wie in
Naglsin) aus leicht bearbeitbarem Konglomeratgestein besteht. Sie wa-
ren auf langen, auf das tiefere Niveau hinabfiihrenden Treppen zuging-
lich, an deren unterem Ende man zunichst in einen grofieren Lichthof
gelangte, aus dem dann die Kellien der Monche zu erreichen waren. Un-
mittelbaren Zugang aus dem Hof hatten nur die zu den jeweiligen Ere-
mitagen gehorigen Oratorien. Fast alle Kellien aus Adayma hatten zwei
Oratorien, die jeweils zu unterschiedlichen Zeiten angelegt worden wa-
ren. Sie unterschieden sich von den tibrigen Riumen durch eine sorgfilti-

“ Als pars pro toto Godlewski/Derda/Gérecki, a.2.0., 209, Abb. 2. 4.

*! Nicht zu verwechseln mit den niher am Qarun-See gelegenen Felshshlen, die in der
bisherigen Forschung vielfach irrtiimlich mit dem Dayr Abi Lifa gleichgesetzt wur-
den, zuletzt O. Meinardus, Dair Ab# Lifi revisited, BSAC 19, 1967-1968, 177-180,
bes. 179 {., Abb. 180.

* P, Gallo, Il vero Deir Abu Lifa revisitato, EVO 16, 1993, 57—66., bes. 60 ff. ohne Plan,
mit Hinweis auf die bisher vorliegende Literatur.

* Die Entfernungen untereinander betragen etwa 400 bis 500 m, einige sind jedoch mehr
als 1 km von der zunichst benachbarten Behausung entfernt.

* S, Sauneron/J. Jacquet, Les ermitages chrétiens du désert d’Esna [-1V (Cairo 1972) mit
zahlreichen Plinen; kurze Zusammenfassung auch bei Rutgers 2.2.0. (Anm. 8) 21 {.
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Abb. 4. Unterirdische Evemitage E aus Adaymi bei Isna

gere Ausfithrung und waren wie tiblich mit einer westlichen Sitzbank,
vielen Nischen und einer reicher, oft aedicula-artig ausgebildeten Ge-
betsnische, in den Eremitagen 4 und 7* sogar mit einer begehbaren Apsis
versehen.*® Ob Letztgenannte zugleich als Kirchen fiir die Gemeinschaft
fungierten, ist jedoch unwahrscheinlich. Es fanden sich namlich keine
Standspuren von Altdren.

Die eigentlichen Schlafriume der Monche, wobei jedem Bewohner
wohl sein eigener Schlafraum zugewiesen war, konnten in fast allen Fal-
len nur aus den jeweiligen Oratorien betreten werden.”” Weitere Riume
sind als Kiichen und Vorratsriume erkennbar. Die Kirche dieser Laura
lag ganz am 6stlichen Rand der Niederlassung. Sie war als einzige nicht
als Hohlenanlage ausgefiihrt.*®

Diese ungewohnliche Ausbildung der Ménchsbehausungen in der
Laura von Adayma ergab sich aller Wahrscheinlichkeit nach aus dem Si-
cherheitsbediirtnis der Ménche. In der Tat waren sie auch aus geringer
Entfernung nicht erkennbar, sodass zu hotfen war, dass sie von vortiber-

* Esna Il (Anm. 44) 29 ff., Taf. 124-126 (Eremitage 4, Raum F), und 55 f., Taf. 129 {. (Ere-
mitage 7, Raum H). Fiir eine Kirche fehlt diesen Riumen nur noch ein fest installierter
Altar.

*® Esna I (Anm. 44), 15 ff.; zu den Nischen und Apsiden ebd., 56 ff.

¥ Esnal (Anm. 44), 17 .

* Unpubliziert.
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ziehenden Barbarenhorden nicht entdeckt wurden.* Fraglich ist aller-
dings, ob sich dieses System auf die Dauer bewihrt hat. Jede Rauchent-
wicklung, wie sie bei der Bereitung der Mahlzeiten anfiel, hitte die Mon-
che sofort verraten. Die Siedlung ist nach den Keramik- und Inschriften-
funden nur zwischen etwa 550 und 630 wirklich bewohnt gewesen®, was
zwar mehrere Generationen umfasst, aber dennoch nicht fiir eine lange
Lebensdauer spricht.

1.6 Hochgelegene Felshohlen: Gegenstiicke zu den vorgenannten Klos-
tern bilden einige an unzuginglichen Stellen in hohen Felswinden ent-
haltene und zu Unterkiinften ausgebaute Héhlen, deren bekanntestes
Beispiel die irrtiimlich mit dem Dayr Abd Lifa identifizierte Eremiten-
behausung bei dem Tempel von Qasr as-Saga (Fayytim) ist.>! Doch
wurde diese Art der Behausung jeweils nur von sehr kleinen monasti-
schen Gemeinschaften gewihlt. Weitere Beispiele sind die wohl dem
7. Jh. entstammende Niederlassung auf der Nordseite des sog. Wadi bi’r
al-‘Ayn im Osten von Panopolis (dem heutigen Ahmim)*? sowie die erst
vor wenigen Jahren entdeckte, nur auf Leitern zugingliche und zu einer
kleinen Kapelle mit Nebenriumen ausgebaute Hohle im Wadi ar-Ru-
malld am nordlichen Ausliufer der Nekropole von Theben-West.>
Letzte wird von den Entdeckern in das 7. Jh. datiert, doch ist die Bema-
lung in der Nische der kleinen Kapelle mit dem thronenden Pantokra-
tor** zweifellos jiingeren Datums.

2. Unterkiinfte der Monche in den Koinobien

Ganzlich anders sind die Behausungen der Ménche in den entwicklungs-
geschichtlich etwas jiingeren Koinobien. Uber sie sind wir wesentlich
weniger gut unterrichtet. Archiologische Reste haben sich erst aus jin-
gerer Zeit erhalten. Doch scheint es so, dass sich auch hier die Art der

* Von derartigen Raubiiberfillen auf Ménchssiedlungen in Agypten ist in der hagiogra-
phischen Literatur sehr oft die Rede, s. u.a. . Conca, Nilus Ancyranus Narratio (Leip-
zig 1983) passim.; Chr. Miiller-Kessler/M. Sokoloff (ed./tansl.), The forty martyrs of
the Sinai desert. In: A corpus of Christian Palestinian Aramaic III, 1996, 9-69 (= fol.
1-61), bes. 13 ff,; Apoph.Patr. 183 (Daniel 1). 219 (Euprepios 2). 296 (Theodoros v.
Pherme 29). 376 (Isaak 5). 471 (Makarios 18). 493 (Makarios 41). 834 (Sisoes 31). 881
(Spyridon 1).

** Sauneron Esna IV (Anm. 44), 7 1.

*! Meinardus, 2.2.0. (Anm. 41), 179 £., Abb. 180; zur korrekten Lokalisierung des Dayr
Abd Lifa s. Gallo, a.2.0. (Anm. 42), 57 f., Abb. 1.

*2 Kuhlmann 2.2.0. (Anm. 1), 8 £, Abb. 1, wo auch herausgestellt wird, dass im Gegen-
satz zu der opinio communis hier nur ganz wenige Ménche auf der Grundlage ein-
fachster Gartenbauwirtschaft gelebt haben konnten. Bei der angeblichen Kapelle, die
von Moslems auch als Moschee angesehen wird, handelt es sich um eine Zisterne.

* K. R. Weeks, The Berkeley map of the Theban Necropolis, report of the fifth season,
1982, ARCE Newsletter 121, Spring 1983, 41 ff. (1-16), bes. 13 Abb. 2.

** Ebd., Abb. 3.
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Unterbringung der Ménche im Laufe der Zeit geandert hat. Aus den Re-
geln des Pachomios geht hervor, dass zumindest zu seinen Lebzeiten
(T 346)> die Monche zwar in verschiedenen Gemeinschaftshiusern un-
tergebracht waren, die man wegen ihrer Menge mit Buchstaben des grie-
chischen Alphabetes kennzeichnete, aber innerhalb dieser Hiuser den
Ménchen jeweils Einzelzellen (cellulae)*® zugewiesen waren. Das Ver-
schliefflen der Zellen war freilich untersagt, vermutlich um unangekiin-
digte Kontrollen durchfiihren zu kénnen.” Spiter hat man jedoch die
Zahl der Bewohner einer jeden Zelle auf drei Ménche erh6ht.”® Ein ent-
sprechendes System, doch mit zwei Bewohnern pro Zelle, scheint in dem
um einige Jahrzehnte jiingeren Schenutekloster nérdlich von Atripe, bei
dem heutigen Suhag, gegolten zu haben.”®

Ein archiologischer Befund liegt zu diesen Nachrichten bisher nicht
vor. Wir wissen daher nichts tiber Aussehen und Geschosszahl der Ge-
meinschaftshiuser, iiber Zellenverteilung und -ausstattung, iiber Zu-
satzriume, ber das Vorhandensein unterschiedlicher Bautypen etc.
Immerhin lassen sich einige allgemeine Uberlegungen dazu anstellen.
Nach den Aussagen der Texte waren in jedem Haus der pachomiani-
schen Kloster etwa 40 Monche untergebracht®, was 40 Einzelzellen er-
gibt. Ordnet man diese zu beiden Seiten eines Korridors an, sind es im-
mer noch 20 Riume beiderseits, was bei einer geschitzten Mindest-
grofle von 2 m (Raumbreite plus einer Trennwand) eine Gesamtlinge
von mehr als 40 m ausmacht; das reduziert sich freilich auf die Hilfte,
wenn jedes Haus mit einem zweiten Geschoss versehen ist. Den bisher
vorliegenden Grundrissen frithchristlicher, dem 5. bzw. 6. Jh. zuweisba-
rer Koinobien ist in dieser Hinsicht noch wenig zu entnehmen; jeden-
falls passen die von den Ausgribern als Unterkunftsbauten angesehe-
nen Hiuser nicht zu dem beschriebenen Programm von mehrzelligen

Gebiuden.

> H. Bacht, Das Vermichtnis des Ursprungs II. Pachomius — Der Mann und sein Werk
(Wiirzburg 1983) 19. 30.

i Praecepta 81; aber auch in allen iibrigen Erwiahnungen der Ménchszellen, pr. 3. 19. 28.
43.78. 89. 107. 112. 114. 126, wird immer nur von einer Zelle eines Monches, nie von
einer fiir mehrere Ménche gesprochen, ebenso Hieronymus in der praefatio, c. 4, sei-
ner Ubersetzung der Pachomios-Regeln.

> Praecepta 107.

** P. Ladeuze, Etude sur le cénobitisme pakhomien pendant le IV® sizcle et la premiére
moitié du V¢ (1898, repr. Frankfurt 1961) 263 f. J. Leipoldt, Schenute von Atripe (Leip-
zig 1903) 98 sowie A. de Vogiié, »Comment les moines dormiront« Commentaire d’un
chapitre de la régle de Saint Benoit, Studia monastica 7 (1965) 25-62, bes. 39 ff.

*® Nach einem aus etwas jlingerer Zeit stammenden »fragment de régle monacale« (fragm.
E.) publiziert von E. Amélineau, Monuments pour servir 3 I’histoire de 'Egypte chré-
tienne aux IV¢ et V¢ siecles. MMAF IV (Paris 1888) 248—278, bes. 253 f.; zit. auch von P.
Ladeuze, a.a.0. (Anm. 58), 311 sowie Leipoldt a.a.O. (Anm. 58), 98.

*® M. Krause, Das Ménchtum in Agypten. In: ders. (Hg.), Agypten in spitantik-christ-
licher Zeit [Sprachen und Kulturen des christlichen Orients 4.] Wiesbaden 1998,
149-174, bes. 157. 164.
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2.1 Ober-Ansina: In den spiteren, erst nach der arabischen Eroberung
gegriindeten Koinobien waren die Monche, wenigstens nach unserer
heutigen Denkmalerkenntnis, in gemeinschaftlichen Schlafsilen (Dor-
mitorien) untergebracht. Eine kleine Klosteranlage wohl des spiten 7.
bzw. frithen 8. Jh. in Ober-Ansina (stidlich von Antinopolis) besafl einen
grof8ziigigen Unterkunftsbau mit fiinf Schlafriumen, die zu beiden Sei-
ten eines breiten mittleren Korridors aufgereiht waren.®® Gemauerte Bet-
ten haben sich nicht erhalten. Die Ménche besaflen vermutlich nur auf
dem Boden ausgebreitete Strohmatten. Anhand der Wandnischen, die
wohl fir die personliche Habe der Ménche bestimmt waren und in
gleichmifligen Abstinden umlaufend in die Winde eingelassen waren,
lasst sich die Anzahl der Bewohner eines jeden Raumes auf sechs bis acht
Ménche bestimmen. Auf der Westseite dieses Gebaudes war das Refek-
torium untergebracht.

2.2 Dayr al-Balaiza: Ungewohnlich sparsam mit nur sehr dinnen Wan-
den versehen sind die Schlafsile in dem Kloster bei dem heutigen Dorf
Balaiza®, deren Anlage nach den Papyrusfunden in das spite 7. bzw. be-
ginnende 8. Jh. gehort. Es handelt sich in der Mehrzahl um jeweils lang-
gestreckte eingeschossige Raume, die auf einer Schmalseite, meist ohne
Vorraum, unmittelbar aus den inneren Verbindungswegen im Kloster zu
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Abb. 5. Gesamtplan von Dayr al-Balaiza

*! Unpubliziert.
% P. Grossmann, Ruinen des Klosters Dair al-Balaiza in Oberigypten. Eine Surveyauf-
nahme, [bAC 36, 1993, 171-205, bes. 190 ff., Falttaf. 1 und 2.
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betreten waren (Abb. 5). Die den Ménchen zugewiesenen Betten (oder
auch nur Matten auf dem Boden) waren entlang der Winde aufgereiht.
Die Fenster, bei denen es sich ausschliefflich um schmale Schlitzfenster
handelt, saffen hoch oben in der Wand und waren wegen der Hanglage
der Bauten nur auf einer Seite angebracht. Zwei mehrgeschossige Bei-
spiele derartiger Unterkunftsbauten mit jeweils drei Schlafsilen pro Ge-
schoss besaflen, um mit nur einer Treppe auszukommen, auf jedem Ge-
schoss einen gemeinsamen Vorraum. Zwangslaufig konnte bei einer sol-
chen Lésung der mittlere Schlafsaal nur auf der dem Eingang gegeniiber-
liegenden Schmalseite mit Fenstern versehen gewesen sein. Sonst sind an
einigen dieser Schlafsile Nebenriume angeschlossen, die mehrere Ni-
schen enthielten.®

Offenbar der Fatimidenzeit entstammt schliellich ein grofier, mit ei-
nem breiten, mittleren und von der Seite zuginglichen Korridor verse-
hener Unterkunftsbau, der ebenfalls in Ober-Ansini (in siidostlicher
Richtung nicht weit von dem vorgenannten Gebiude entfernt) vom
agyptischen Antikendienst teilweise freigelegt wurde.** Er besafl meh-
rere langgestreckte und wie in Dayr al-Balaiza quer zum Verlauf eines
inneren Korridors ausgerichtete Schlafraume, die also simtlich eben-
falls von der Schmalseite zu betreten waren. In thnen haben sich nun im
Gegensatz zu den vorgenannten Beispielen auch mehrere gemauerte
Betten erhalten. Letzte sind jeweils iiber einem tiberwélbten Hohlraum
konstruiert und liegen deshalb ungewohnlich hoch. Die Linge der ein-
zelnen Bettstellen 1st durch die Position der Kopfstiitzen definiert. Je-
der Bettstelle ist dariiber hinaus eine Wandnische zugeordnet. Sowohl
die unteren iberwolbten Hohlriume wie auch die Nischen in den
Winden dienten offenbar zur Unterbringung der personlichen Habe
der Bewohner. Bemerkenswert ist die mit einer weit ibermannshohen
Ummauerung ausgebildete Dachfliche des Gebiudes, die tiber eine an
der Seite des Zugangskorridors angeordnete Treppe zu erreichen war.
Offenbar bestand die Gewohnheit, an warmen Sommertagen auf dem
Dach zu schlafen.®

2.3 Dayr Anbi Hadri: Am bekanntesten sind schliefflich die ebenfalls der
Fatimidenzeit angehorenden Schlafriume in dem Dayr Anba Hadra auf
dem Westufer bei Aswan.®® Der Bau ist zweigeschossig. Auch hier sind die
Schlafriume zu den Seiten eines breiten Korridors angeordnet. Die bis zu
einer vor einigen Jahren ausgefithrten Restaurierungsaktion des agypti-
schen Antikendienstes in meireren Raumen noch gut erkennbaren Bett-

* Anweisen zur Bestimmung solcher Nischen gibt Pachomios in: Praecepta 82 u. 101;
dazu Bacht, a.a.0. (Anm. 55), 189.

s vorliufig P. Grossmann, Die Unterkunftsbauten des Koinobitenklosters »Dair
al-Balayza« im Vergleich mit den Eremitagen der Monche in Kellia. In: Bridel, site
mon. 33—40, bes. 37, Abb. 1.

> Bereits in den Regeln des Pachomius, Praecepta 87, vorgesehen.

% S. vor allem U. Monneret de Villard, [l monastero di S. Simeone presso Aswén I (Mai-

land 1927) 102 ff., Abb. 114.
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stellen®” hatten auf allen Seiten umlaufende hohe Lehnen, die ithnen ein
wannenformiges Aussehen verliechen.®® Ferner waren auch hier zahlreiche
Wandnischen in die Wande der Schlafriume eingelassen. Mehrere von
ihnen wurden sogar erst nachtriglich eingearbeitet, was auf eine gelegent-
liche Uberbelegung der Raume schlieflen lisst. Einige Raume waren au-
Berdem in einer Ecke mit einem gemauerten quadratischen Behalter unbe-
kannter Bestimmung ausgestattet. Reste von dhnlichen Unterkunftsge-
biuden haben sich in Dayr al-Fahiri®, allerdings ohne eine entspre-
chende Ausstattung, sowie in der Dependance des Hadra Klosters unter
der Qubbatal-Haw4 auf dem Westufer von Aswan’® erhalten.

Eine Art Zwischenrolle ibernehmen einige Klosterkomplexe wie
z.B. das sich seit dem Ende des 6. Jh. im Gebiet der alten Nekropole
von Memphis nahe der Stufenpyramide bei Saqqara ausbreitende Jere-
miaskloster”! und die auf eine Griindung des Apollon (bist.mon. 8, 2)
zuriickgehende Eremitensiedlung bei dem heutigen Dorf Bawit in Mit-
teligypten, deren archiologisch fassbare Gestalt in beiden Fillen aller-
dings im Wesentlichen erst aus der Zeit nach der arabischen Eroberung
(639/42) stammt. Auch das seit einigen Jahren von einer osterreichi-
schen Mission freigelegte Bane-Kloster (Dayr Abi Find) nordlich von
Mallawd ist hier zu nennen.”? Aufgrund der Dichte der Bebauung in
diesen Siedlungen, die vor allem im letzten Fall einen geradezu dorf-
dhnlichen Charakter aufweist, ist man zunichst geneigt, sie als mehr

% Leider enthilt das Buch von Monneret de Villard weder eine Schnittzeichnung noch
1rgend ein Photo dieser Betten.

¥ Sie unterscheiden sich in dieser Hinsicht nicht unerheblich von den gewohnlichen Ru-
hebetten, wie sie in den an der Ostwand der unteren Terrasse des Klosters aufgereihten
Gisterdumen enthalten sind und in ihrer Gruppierung dem eines Tricliniums entspre-
chen, Monneret de Villard a.a.0. (Anm. 66), 25 ff., Abb. 9; moglicherweise hat man
sich in dieser Form auch die in den pachomianischen Regeln (pr. 87 und 88) genannte
und zum Schlafen bestimmte sellula reclinis vorzustellen, nur dass diese aus Holz gear-
beitet und transportierbar war; ausfithrlich zum Thema H. Bacht, Ein Wort zur Ehren-
rettung der dltesten Monchsregel, Zeitschr. f. Kath. Theol. 72, 1950, 350-359.

= G Castel/P. Grossmann, in: Copt.Enc. III (1991) 803-805, bes 804 Abb. 803.

’® Monneret de Villard, a.a.O. (Anm. 66), 17 Abb. 2. P. Grossmann, in: Copt.Enc. III
, (1991)851 £, Abb. 852.

! Die in der Chromk des Johannes von Nikiu (59, Z. 4-15) scheinbar auf einen fritheren
Zeitraum weisende Erwahnung eines Jeremiasklosters im Zusammenhang mit der Ver-
bannung des Kaisers Anastasius (491-515) bezieht sich auf die auf einer Insel bei
Onouphis (heute Manif al-‘Uliya) im dstlichen Nildelta gelegene Griindung eines an-
deren Jeremias, der auch »Jeremias von Alexandreia« genannt wird, s. J. Maspero-G.
Wiet, Matériaux pour servir a la géographie de 'Egypte [MIFAO 36, 1919] 96 sowie
J. Maspero, Revue critique 14. Sept. 1912, 208 (zit. nach Maspero-Wiet a.a.0., 96), er-
wihnt auch von Abd ’l-Makirim (tr. Samuel) 186; gegen diese Zuweisung freilich
St. Timm, Das christlich-koptische Agypten in arabischer Zeit. IV (Wiesbaden 1988)
1577 £., der Manif fiir eine Verschreibung von Memphis hilt.

2 {iberdiese seit 1987 laufendes Grabungen sind bisher fiinf z.T. sehr ausfiihrliche Be-
richte erschienen, zuletzt H. Buschhausen et al., Die Ausgrabungen von Dair Abu
Fana in Agypten in den Jahren 1991, 1992 und 1993. Agypten und Levante 6, 1996,
13-73.
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dem koinobitischen System entsprechende Niederlassungen anzuse-
hen, doch weisen sie andererseits keine Gebiude auf, die als Gemein-
schaftsunterkiinfte im obigen Sinn zu interpretieren wiren. Die Be-
wohner dieser Niederlassungen diirften daher eher eine semi-idior-
rhythmische Lebensweise praktiziert haben. Sowohl das Jeremias-
kloster wie auch das Dayr Aba Fini besitzen deutliche Reste von
Refektorien”, die wieder in reinen Anachoretensiedlungen nichts zu
suchen haben.

Dartiber hinaus finden sich vor allem in den beiden zuerst genannten
Niederlassungen zahlreiche kleine Kapellen, die mit Mustern phanta-
sievoll komponierter, bunter opus sectile-Imitationen und figiirlichen
Darstellungen von Monchsheiligen und biblischen Gestalten usw. aus-
gemalt sind. In Bezug auf ihre riumliche Gestaltung sind sie in den
Winden der Ostseite hiufig mit einer groferen, halbrunden und halb-
kuppelformig iiberdeckten Gebetsnische sowie mehreren kleinen Ne-
bennischen versehen. Erstgenannte sind fast immer mit Halbsaulchen
und Archivolten aedicula-artig umrahmt. Oberhalb davon sind in meh-
reren Faillen kleine rechteckige Vertiefungen zu erkennen, in denen
einst kleine Holzdiibel eingesetzt waren, die wohl zur Befestigung von
Vorhingen dienten.”* Dagegen kénnen die iibrigen Nischen von sehr
unterschiedlicher Gestalt sein. Oft sind sie wie Schrinke in mehrere
Zwischenficher unterteilt und in einigen Fillen sogar mit Holztiiren
verschliefSbar.

Die Anordnung der in dieser Weise ausgestatteten Kapellen im Klos-
terareal ist stellenweise derart dicht, dass ausgeschlossen werden kann,
dass sie etwa wie Parekklesien zum erginzenden liturgischen Gebrauch
fur die Kirchen bestimmt waren. Im Jeremiaskloster enthilt das grofie
dreiteilige Gebiude nordwestlich der Hauptkirche mit breiten inneren
Korridoren ganze Sequenzen derartiger unmittelbar aufeinander folgen-
der, kapellenmiflig ausgebildeter Oratorien.” Thnen waren kleinere Ne-
benriume sowie bei.der siidlichen Raumfolge (1745.1744.1728.1727)
auch eigene kleine Héfe vorgelagert.

Das Oratorium 1745 besitzt dariiber hinaus zwei in den Boden ge-

" In Dayr Abfi Fina hat der an die Siidwestecke der Kirche anschliefiende sog. Brunnen-
saal (Raum E) als Refektorium zu gelten, s. H. Buschhausen et al., Die Ausgrabungen
von Dair Abu Fana in Oberagypten im Jahr 1989. Agypten und Levante 2, 1991,
121-146, bes. 132 ff., Abb. 1; im Jeremiaskloster ist das Refektorium nicht der Saal
1772, wienoch J. E. Quibell, Saqqara IV, 4 ff., Taf. 1, annahm, sondern der weiter n6rd-
lich gelegene, ursprunglich als Infirmerie gedeutete zweischiffige Saal 726, ders., Saqg-
qara III, 15 £, Taf. 1, in dessen Nihe auch die Kiichenanlagen festgestellt ikl

™ Fiir charakterlstlsche Beispiele s. J. Maspero/E. Drioton, Fouilles exécutées a Baouit

(MIFAO 59, 1931) Taf. 5-7 (salle 1); ebd., Taf. 21A-22 (salle 6) Taf. 31 (salle 20).
” Quibell, Saqqara IV, 20 ff., Taf. 2. 20-21; es scheint, dass die siidliche Raumfolge
1727-28-44-45 mit den entsprechenden Vorriumen zuerst angelegt wurde. Darauf
folgte die etwas abweichend ausgerichtete Folge 1717-18-19-23-24-25-33 sowie
schlieflich in einer dritten Bauphase die Folge 1753-57-71 einschliefilich der nicht er-
haltenen Zwischenriume.
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lassene rechteckige Vertiefungen” von der Art, wie sie in einigen Kel-
lien von Dayr al-Naglin festgestellt wurden (s.o. Kap. 1.3.). Zur Beliif-
tung gab es mehrere vertikale Luftschichte’, die in die durchlaufenden
Seitenwinde eingelassen waren. Es besteht kein Zweifel, dass es sich
bei diesem Gebiude um einen zusammenhingenden Unterkunftsbau
handelt, dessen Bewohnern je eine zweirdaumige Zelle zur Verfiigung
stand, die ein eigenes Oratorium und einen kleineren Nebenraum auf-
wies.

Um ein zweites, allerdings etwas kleineres Gebiude dieser Art handelt
es sich bei dem Bau mit den Oratorien D bis F’%. Die Beobachtungen von
M. Rassart-Debergh, die im Wanddekor der Zelle F und der in der Nihe
befindlichen Zelle A unter den dargestellten Personen auch jeweils eine
Frau, vermutlich die Mitgriinderin des Klosters Ama Sibylla erkannte”,
sowie die eigentimliche Darstellung der Jungfrau (?) ohne den Jesuskna-
ben in der Apsis der Kapelle B lassen folgern, dass die Anlage offenbar
von Nonnen bewohnt wurde.*® Auch diese Raume waren jeweils mit ei-
nem eigenen hofartigen Vorbereich auf der Siidseite und iiber einen dort
gelegenen Korridor zuginglich.®! Vermutlich gehoren auch die Zellen A
und B dazu, von denen die etwas jiingere Zelle B spiter zu einer kleinen
liturgiefihigen Kapelle ausgebaut wurde, vergleichbar der einschiffigen
Kapelle in Abi Mind-Ost* und der kleinen Kirche auf der Nordseite des
groffen Doppelkellions QIz 19/20 in Kellia.*®

Die Austithrung der genannten Unterkunftsbauten weist freilich zahl-
reiche Unregelmafiigkeiten auf. Kein Raum gleicht dem anderen, und
auch die Tiren sind tiberall verschieden, was sich nicht nur durch nach-
trigliche Umbauten ergeben haben kann. Es scheint von vornherein
keine einheitliche Planung bestanden zu haben. Vermutlich hat mehr
oder weniger jeder Bewohner seine Zelle selbst gebaut, ohne sich viel um
die Ausfihrung der Nachbarriume zu kiimmern.

Etwas anders, aber doch bis zu einem gewissen Grade vergleichbar
sind einige Gebaudekomplexe, die in dem Apollon-Kloster bei Bawit
gefunden wurden. Die Einzel-Oratorien mit den ihnen angeschlosse-

7® Quibell, Saqqara IV, 21, Taf. 2, von denen einer eine Tiefe von 2 m aufweist.

"7 Gute Beispiele in Kapelle 1723, Quibell, Saqqara IV, 23, Taf. 21b.

™ Quibell, Saqqara II 63 £., Abb. 63.

" M. Rassart-Debergh, La décoration picturale du monastére de Saqqara. Essai de re-
constitution, AAAHP 9, 1991, 9-124, bes. 42. 51 Abb. 19 sowie dies., Quelques remar-
ques iconographiques sur la peinture chrétienne & Saqqara, AAAHP 9, 1991, 207-220,
bes. 216 ff., Abb. 2.

% Eine Bestitigung dafiir, dass zu dem Jeremiaskloster von Saqqdra auch Nonnen gehor-
ten, ergibt sich aus dem Friedhof, wo Bestattungen beiderlei Geschlechts enthalten sind,
5. D. G. Jeffreys/E. Strouhal, North Saqqara 1978-9: The Coptic cemetery site at the sa-
cred animal necropolis. Preliminary report, JEA 66, 1980, 28-35, bes. 33 ff.

¥ Quibell, Saqqara IV, Taf. 1.

82 W. Miiller-Wiener/P. Grossmann, Abu Mena. 6. Vorliufiger Bericht. AA 1967,
457-480, bes. 466 ff., Abb. 4 u. 5.

% Desceeudres, 2.2.0. (Anm. 28), 51 f., Abb. 37.
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nen Nebenriumen, die ihrerseits ebenfalls gelegentlich mit einer rei-
chen Bemalung versehen waren, sind hier mehrfach um einen unregel-
mifligen mittleren Hof angelegt. Als Beispiele kommen vor allem der
Zellenbau mit den Riumen [-XV®* sowie der mit den Riumen
XLI-XLIX® in Frage. Von ihnen haben die jeweils mit kleinen Halb-
rundnischen versehenen Riume III, VII, VIII, XII, XLV und XLVI als
Oratorien zu gelten. Fir deren Anordnung besteht freilich keine Re-
gel. Sie sind jeweils versetzt angeordnet und scheinen nicht im Zusam-
menhang oder nach einem bestimmten Plan errichtet worden zu sein.
Auch in der Lage der Zuginge besteht keine Ubereinstimmung.

Keine der hier genannten Varianten der Monchsunterkiinfte hat auf
die Dauer tiberlebt. Besonders gefihrdet waren die Anachoretenzellen,
dic oft das Ziel riuberischer Uberfille waren. Bekannt sind die Uber-
falle auf die vorjustinianischen Ménchsniederlassungen am Mosesberg
im Sinai.* Die groflen Lauren in der Sketis sind immer wieder iiberfal-
len und ihre Bewohner ermordet worden, was mehrfach zu einer fiir
Jahrzehnte andauernden Entvélkerung des Gebietes fithrte.*” Die von
den Monchen errichteten Schutz- und Rickzugstiirme boten auf die
Dauer keine gentigende Sicherheit. Im 6. Jh. haben daher die Monche
im Sinai erfolgreich den Kaiser Justinian (528-565) um die Errichtung
eines grofieren Schutzbaus in Form eines ummauerten Klosterkomple-
xes, des noch heute bestehenden Katharinen-Klosters, gebeten. Etwas
Ginfackier waren dissaih Empfehlung des Patrlarchen Sinfida (Sche-
nute) 1. (859-880) in der Sketis errichteten ummauerten Klgster.®® In
beiden Fillen handelt es sich nicht um echte fiir eine aktive Verteidi-
gung geeignete Bauten, auch wenn die Anlage des Katharinen-Klosters
im Sinai einem militirischen Kastell nicht unihnlich ist. Entscheidend
waren die Hohe und Stirke der Ummauerung und die Zuverldssigkeit
des Torverschlusses. Die Mauern waren nur % ur eine passive Verteidi-
gung brauchbar, hinter denen sich die Ménche, ihrem Selbstverstindnis
entsprechend, ohne etwas zu ihrer Vert:e1d1gung unternehmen zu miis-
sen, sicher fithlen konnten.?® Als einziges Verteidigungswerk hat eine
iiber der Tormitte angebrachte sog. Pechnase zu gelten. Es handelt sich
hierbei um einen kleinen, erkerartigen Vorsprung mit offenem Boden,
durch den nicht heifies Pech oder siedendes O gegossen werden sollte,

s ] Clédat, Le monastere et la nécropole de Baouit [MIFAO 12, 1904], 1-67, Taf. 2.
% J. Clédat, Le monastere et la nécropole de Baouit [MIFAO 111, 1999], notes mises en
ceuvre et éditées par D. Bénazeth et M.-H. Rutschowscaya, 37-105, Abb. 6.

% P. Grossmann, Besuche und Uberfille in der vorjustinianischen Laura am Mosesberg.
ByzZ 92/2 (1999) 455—465 mit Quellenangaben.
" H. G. E. White, The monasteries of the Wadi ’n Natriin, IL. The history of the monas-
teries of Nitria and of Scetis (New York 1932, repr. 1973) 154 ff., 162 f., 164 ff., 249 ff,,
2974

* Ebd., 327 ff.

¥ P. Grossmann, Architecture [of the monastery of St. Catherine]. In: K. A. Manafis
(Hg.), Sinai. Treasures of the monastery of Saint Catherine (Athen 1990) 29-39, bes.
30 ff., Abb. 1.
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wie irrtiimlich vielfach angenommen wird®, sondern nach einer Bemer-
kung des antiken Militirschriftstellers Vegetius (4. Jh.)’" im Bedarfsfalle
Wasser zum Loschen eines von den Angreifern vor dem Tor angelegten
Feuers gegossen wurde.

Zwangsliufig hatte die Umsiedlung der Anachoreten in solcherart be-
festigte Kloster auch eine Verianderung der Lebensweise der Ménche zur
Folge.”? Die Ménche mussten mit ihren Zellen dichter aneinander rii-
cken. Die Einrichtung von Refektorien und die Durchfithrung gemein-
samer Gebetszeiten wurden notwendig. Jedoch keine der Monchsge-
meinschaften in der Sketis ist zu einer echten koinobitischen Lebens-
weise iibergegangen. Vielmehr sind sie alle bei einer semi-idiorrhyth-
mischen Lebensweise geblieben. Das Wichtigste war: Die Anlage dieser
befestigten Kloster hat sich als lebensfihig erwiesen und als geeignetes
Mittel zur Uberwindung der damaligen Schwierigkeiten. Vier der damals
ummauerten Kloster in der Sketis haben sich bis heute erhalten.” Die
nordlich der Sketis gelegenen Kellia und die einst berithmte Laura von
Nitria, in denen derartige Mauern nicht errichtet wurden, sind hingegen
untergegangen.

Abkiirzungen in den Fufinoten

AAAHP = Acta ad archaeologiam et artium historiam pertinentia

AA = Archiologischer Anzeiger

Bridel, site mon. = Ph. Bridel (Hg.), Le site monastique copte des Kellia. Sources histori-
ques et explorations archéologiques. Actes du Colloque de Genéve 13 au 15 aotit 1984
(MSAC 1986)

BSAC = Bulletin de la Societé d’archéologie Copte

ByzZ = Byzantinische Zeitschrift

Copt.Enc. = Coptic Enciclopedia I-VIII (New York 1991)

Corboud, Loratoire = P. Corboud, L’oratoire et les niches-oratoires: Les lieux de la
priere. In: Bridel, site mon. 85-92

EVO = Egitto e vicino Oriente

FIFAO = Fouilles de I'Institut Francais d’Archéologie Orientale du Caire

JbAC = Jahrbuch fiir Antike und Christentum

JEA = The Journal of Egyptian Archaeology

MIFAQO = Mémoires publiés par les membres de 'Institut Francais d’ Archéologie Orien-
tale

MMAF = M.U. Bouriant (Ed.), Mémoires publiés par les membres de la mission archéo-
logique frangaise au Caire

% So auch Sh. Gregory, Roman military architecture on the eastern frontier from AD
200-600. I (Amsterdam 1995) 145 {.

*! Vegetius (4. Jh.), epitoma rei militaris TV, 4.

H. Torp, Murs d’enceinte des monastéres coptes primitifs et couvents forteresses. Mé-
langes d’archéologie et d’histoire 76, 1964, 173-200, bes. 176 .

” Die bisher allgemein vertretene Auffassung, dass das Dayr Anbi Bisiy ebenfalls zu
den ersten vier Lauren der Sketis gehdre und auf eine Griindung des Pisoi (Paesios) zu-
riickgehe, ist unberechtigt, s. P. Grossmann, Zur Datierung der ersten Kirchenbauten
in der Sketis, ByzZ 90, 1997, 367-395, bes. 391 ff.
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MSAC = Mission suisse d’archéologie copte

Or.Chr.Per. = Orientalia Christiana Periodica

PAM = Polish Archaeology in the Mediterranean

Quibell, Sagqara 11 = J.E. Quibell, Excavations at Saqqara (1906-1907) (Kairo 1908)

Quibell, Sagqara 111 = J.E. Quibell, Excavations at Sagqara (1907-1908) (Kairo 1909)

Quibell, Saggara IV = ].E. Quibell, Excavations at Sagqara (1908-9, 1909-10). The mo-
nastery of Apa Jeremias (Cairo 1912)

White, Mon.Nat. IT = H.G.E. White, The monasteries of the Wadi ’n Natriin, IL. The his-
tory of the monasteries of Nitria and of Scetis (New York 1932, repr. 1973)

White, Mon.Nat. III = H.G.E. White, The monasteries of the Wadi ’n Natriin, I11. The
architecture and archaeology (New York 1933, repr. 1973)
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Benediktinisches Monchtum

Odilo Lechner

Die Frage nach dem Wesen benediktinischer Frommigkeit ist wohl
schwerer zu beantworten als die etwa nach dem Kern anderer Ordens-
spiritualititen, die man aus dem Exerzitienbiichlein des hl. Ignatius oder
den Schriften der Teresa von Avila erheben mag. Zu sehr liegen Leben
und Werk St. Benedikts in der Ferne von anderthalb Jahrtausenden, zu
vielfiltig und verschiedenartig sind andererseits die Gestalten, die bene-
diktinisches Leben im Lauf der Geschichte angenommen hat. Und doch
ist auch in unserer Zeit die Faszination der Gestalt Benedikts, des »Ge-
segneten«, immer wieder spiirbar. »St. Benedikt kehre zuriick, uns zu
helfen«, sagte Papst Paul VI. am 17. Oktober 1964, als er das im Zweiten
Weltkrieg vollig zerstorte und nun wiederaufgebaute Montecassino
weihte und Benedikt zum Patron und Beschtitzer Europas erklirte. Zwei
Hauptgriinde lielen ihn »die strenge und milde Gegenwart St. Benedikts
unter uns« wunschen: der Glaube, den er und sein Orden der Volkerfa-
milie verkiindete, und die Einheit, »zu der der grofie und einsame soziale
Moénch uns als Briider erzog«. So hatte schon Papst Benedikt XV. beim
Antritt seines Pontifikats erklirt, er habe den Namen des Patriarchen des
abendlindischen Monchtums deswegen gewihlt, weil er die jetzt anbre-
chende neue Zeit so zu Gott hinfiihren mochte, wie es einst St. Benedikt
getan habe. Wie sehr solche Orientierung an diesem Ursprung bedeut-
sam sein kann, schilderte der ehemalige Premierminister und Auflenmi-
nister Chinas, Lou Tseng-Tsian in seinem Buch Konfuzianer und Christ
(1947). Er war 1893 als junger Diplomat an die Gesandtschaft in Peters-
burg gekommen und fand in seinem dortigen Chef Shu einen Lehrmeis-
ter staatsmédnnischer Bildung. Shu gab ihm auch den Rat, wenn er die
christliche Religion und deren Zweige kennen lernen wolle:

Nehmen Sie den iltesten Zweig dieser Religion, den, der am ehesten zu den Ur-
spriingen zurtickreicht — dort treten Sie ein! Studieren Sie seine Lehre, befolgen
Sie seine Gebote, unterwerfen Sie sich seiner Leitung, erfiillen Sie genau die vor-
geschriebenen Ubungen. Und spiter dann, wenn Sie einmal am Ende Threr Lauf-
bahn sind, werden Sie vielleicht Gelegenheit haben, noch weiter zu gehen. In je-
nem iltesten Zweig hinwieder wihlen Sie die ilteste Genossenschaft und treten
Sie, wenn es Thnen moglich ist, auch dieser bei. Machen Sie sich zu ihrem Jiinger
und befolgen Sie das innere Leben, in dem ihr Geheimnis beruhen muss, Wenn Sie
dann das Geheimnis dieses Lebens begriffen und durchschaut haben ..., dann
nehmen Sie, was Sie entdeckt haben und bringen Sie es den Chinesen!

Und wirklich tat Lou so. Nach einer grofien politischen Karriere wurde
er Katholik und 1928 Monch der belgischen Abtei St. André. Der Ur-

sprung schien ithm neuer Anfang fiir sein Land sein zu konnen.
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1. Die Urspriinge Benedikts

Wenn wir Benedikt als Ursprung sehen, miissen wir ihn selber als Aus-
druck einer Sehnsucht nach Ursprung verstehen. Er orientierte sich an
den »Vitern« der Monchsbewegung, die im 4. und 5. Jahrhundert aufge-
brochen war. Diese wiederum war »Heimweh nach der Urkirche«. Im
Alltag der mit Kaiser Konstantin christlich gewordenen Gesellschaft und
der dem sittlichen Verfall preisgegebenen Stidte schien die Reinheit und
Entschiedenheit der Kirche des Ursprungs und der Mirtyrer verloren.
Darum folgte der Auszug aus der Anpassung an diese Welt in die Wiiste.
Benedikt steht noch in dieser Bewegung und zeigt seine Schnsucht nach
der Urkirche, wenn er etwa in seiner Regel auf das Bild der Urgemeinde
in der Apostelgeschichte (Kap. 2 und 4) verweist.

Benedikt ist also ein Ursprung des Bezugs zu urspriinglichem
Ménchtum und urspriinglichem Christentum. Doch auch als solcher
ist seine Gestalt nicht leicht zu fassen, denn sie begegnet uns nur in sei-
nem Werk, der Regel, und in dem Riickblick nachfolgender Generatio-
nen. Alle Lebensbeschreibungen gehen zuriick auf das zweite Buch der
Dialoge des Papstes Gregor des Groflen, wohl um 593 geschrieben.
Gregor will das festhalten, was er von anderen tiber Leben und Wun-
der Benedikts gehort hat. So geben die Berichte Gregors wieder, wie
Benedikt in der Erinnerung der Ménche und Gliubigen weiter-
lebte. Zu ihrer Erbauung lisst Gregor Lehre und Leben Benedikts als
von Gott beglaubigt und gesegnet ins Bild treten — er schreibt eine
Efnﬁumatische« Biographie, durch die Benedikt geistlich gegenwirtig

eibt.

Um 480 wird Benedikt in Nursia geboren. Er zieht sich aus seinem
Studienort Rom zuriick, um Ménch zu werden. Um 529 siedelt er von
Subiaco, wo aus seiner Einsiedlerzelle eine Ansiedlung von 12 kleinen
Klostern geworden war, mit einigen Gefihrten nach Montecassino um
und griindet dort das eine grofle Gemeinschaft umfassende Kloster. Sein
Tod wird von der Tradition auf 549 angesetzt, erfolgt auf jeden Fall noch
vor 560.

Weil nach den Worten Gregors Benedikt nicht anders lehren konnte,
als er lebte, scheint zur Erfassung seiner Gestalt besonders die Ordnung
geeignet, die er dem klgsterlichen Leben gegeben hat, seine Regel. Auch
die Regel lebt aus der grofien monastischen Tradition des Ostens und
Westens. Benedikt fufit auf der Begriindung des klosterlichen gemeinsa-
men Lebens durch die Regel des Pachomius (T 347), er verweist selber
auf die Regel des Basilius ( 379), den er unseren heiligen Vater (73,5)
nennt. Fiir thn sind wichtig die Schriften des Johannes Kassian von
Marseille (1 um 340), der dem Abendland die Kenntnis des dgyptischen
Ménchtums vermittelte. Unverkennbar ist auch der Einfluss Augustins
(1 430), vor allem die in dessen Regel geschehende Riickbindung an das
Ideal der urkirchlichen Gemeinschaft. Er beniitzt schliefllich eine sehr
ausfithrliche Vorlage, die so genannte Magisterregel, aus der er vieles
wortlich iibernimmt. Seine Regel ist bedeutend kiirzer und zeichnet
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sich durch groflere Milde aus und durch das Bemiihen, die besten Ver-
haltensregeln und Gewohnheiten des frithen Ménchtums zu tiberlie-
fern.

2. Benediktinische Geschichte

Die Regel Benedikts lebt wohl zunachst in Mischregeln fort, in denen sie
neben anderen lateinischen Monchsregeln steht. Die einzelnen Kloster
leben also aus einer breiteren Tradition monastischen Lebens. So gibt
etwa Bischof Widegern von Stralburg 728 dem Kloster Murbach eine
Lebensform nach den Regeln der heiligen Viter, besonders des hl. Bene-
dikt und des hl. Columban. Bereits im 7. Jahrhundert begann sich die Be-
nediktusregel in den englischen Kléstern durchzusetzen und erobert im
8. Jahrhundert das europiische Festland. Das Concilium Germanicum
742 bestimmte, dass die Ménche und Nonnen in den Kldstern nach der
Regel des hl. Benedikt leben sollten. Karl der Grofie lief} sich im Jahr 787
eine Abschrift der Benediktusregel nach Aachen bringen, als Muster und
Norm der Regel aller Kloster im Frankenreich. So wurden die Kloster -
bereits durch das Wirken vor allem des hl. Bonifatius und seine Kloster-
griindungen — Zentren kirchlich-kultureller Tatigkeit und missionari-
schen Wirkens. Es entsteht die Verbindung von Monchtum und Priester-
tum, die dem frithen Ménchtum noch fremd war.

Benediktinische Geschichte ist die Geschichte vom Autblithen und
vom Ausbreiten der Kloster, aber auch immer wieder ihres Niedergangs
und Verfalls, darum auch immer wieder neuer Reformbewegungen. Am
beriihmtesten wurde im 11. Jahrhundert die Reform von Cluny und sein
grofier Verband abhingiger Kloster. Im deutschen Raum wirken die Re-
formbewegungen von Gorze und Hirsau. Im 12. Jahrhundert entwickelt
sich eine »Riickkehr zu den Urspriingen« (Weltabgeschiedenheit, Ein-
fachheit und Armut des Lebens) vor allem durch den Ordensverband
von Citeaux. Zwischen Bernhard von Clairvaux und Petrus Venerabilis
von Cluny wird der Streit um die rechte Auslegung der Benediktusregel
offentlich ausgetragen. Das Aufblithen der Bettelorden, die Entwicklung
der Stadtkultur und die Krise des Feudalsystems im 13. Jahrhundert las-
sen Einfluss und Bedeutung der benediktinischen Kloster stark zuriick-
gehen. Als Heilmittel gegen den Niedergang sicht man im Spatmittelalter
den Zusammenschluss von Klostern in Kongregationen an; am bekann-
testen wurden die Melker Reformbewegung und die Bursfelder Kongre-
gation. Bei den Reformbestrebungen in Italien etwa durch Ludwig
Barbo in Padua (f 1443) oder durch Ludwig Blosius aus dem belgischen
Kloster Liessies (T 1566) gewinnen der allgemeine kirchliche Erneue-
rungswille und die devotio moderna grofien Einfluss. So flieflen in das
benediktinische Leben jeweils auch Frommigkeitsweisen und Stile der
jeweiligen Zeit und Kultur ein: die Spiritualitit der ignatianischen Exer-
zitien in der Zeit der katholischen Reform des 16. und 17. Jahrhunderts
oder thomistische Theologie an der barocken Benediktineruniversitit in
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Salzburg. In Frankreich hatten die Kongregation von St. Vanne in Ver-
dun und St. Maurus (Mauriner) eine Synthese von Kultur und Askese als
Ziel, die in wissenschaftlicher Arbeit und in der Edition der Kirchenviter
fruchtbar wurde. In den Barockbauten der osterreichischen, schwabi-
schen und bayerischen Benediktiner fand benediktinische Ganzheit des
Lebens einen sinnfilligen Ausdruck. Nach der Sakularisation musste das
benediktinische Leben im 19. Jahrhundert sehr mithsam neu begriindet
werden. Einige tiberlebende Kloster und auch einige aus ihren Klostern
vertricbene Ménche konnten die alte Tradition in wieder errichteten
oder neu gegriindeten Hiusern wieder aufleben lassen. Die Begeisterung
fiir die frithe Kirche und die Spiritualitit der Viter lief durch Don Gué-
ranger 1832 in Solesmes ein neues Benediktinertum erstehen, das fiir die
Erschliefung der Quellen christlicher Frithzeit, fir die Wiedergewin-
nung der Schitze der Liturgie und damit fiir die liturgische Bewegung
der Kirche bedeutsam wurde. Auch die Briidder Maurus und Placidus
Wolter waren in dem 1863 gegriindeten Beuron von dhnlichen Idealen
getragen, denen auch Edith Stein in Erzabt Raphael Walzer (1918-1937)
begegnete. Bayerische und Schweizer Benediktiner begriindeten seit
1847, vor allem aus seelsorglichen und missionarischen Motiven, das
nordamerikanische Benediktinertum. Besonders fruchtbar wurden die
Missionsbenediktiner von St. Ottilien, die durch den Beuroner Benedik-
tiner Andreas Amrhein 1883 gegriindet worden waren. IThre iiber 11 000
Mitglieder wirken heute in verschiedenen Landern Afrikas, Asiens und
Lateinamerikas.

Ohne die Selbststindigkeit der einzelnen Kloster und ihrer Zusam-
menschliisse in Kongregationen aufzuheben, brachte die Feier des 1400.
Geburtstags Benedikts 1880 und das Breve Summum semper von Leo
XIII. 1893 die Vereinigung aller Benediktinerkloster zu einer Konfode-
ration, deren Reprisentant der Abtprimas ist. Er hat seinen Sitz in
Sant’Anselmo, der gemeinsamen Hochschule der Benediktiner auf dem
Aventin in Rom.

Benediktinisches Leben ist natiirlich im gleichen Mafle geprigt durch
die Frauenkloster und durch deren grofie Heilige. Sie sind heute unter-
schieden in Nonnen (moniales), die in strenger Klausur leben, und in
Schwesternschaften (sorores), die meist eine karitative oder seelsorgliche
Aufgabe ibernommen haben.

3. Wesenselemente des Benediktinischen

a) Die Suche nach Maf$ — discretio

Auf der Suche nach dem Unendlichen begegnet Benedikt in der Hohle
von Subiaco Gottes Weisung zum Endlichen. Die osterliche Begegnung
mit dem von Gott gesandten Priester reifit ihn aus der Verborgenheit in
die Verantwortung zum Wirken, aus der Einsamkeit in die Gemeinschaft
der Kirche, aus der Zeitleere in die bestimmte Zeit des Heils, aus dem
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Fliehen zum Bleiben an dem ihm bestimmten Ort. Das andere Leben des
Monchs ist nicht ein Leben der Willkiir, der Einseitigkeiten selbst eines
heroischen Willens, sondern ist Ordnung des Lebens nach der Weisung
Gottes, der rechte Gebrauch der guten Gaben des Schopfers, die er etwa
bei diesem Ostermahl empfingt. Nicht die Flucht vor dem Irdischen,
sondern die Erkenntnis seiner Begrenztheit ist die Konsequenz der
Gottsuche. In der Regel will Benedikt die gemeinsame Gottsuche ord-
nen: die Beziehungen der Menschen untereinander, ihr Verhiltnis zu den
Dingen bis zum Mafl der Speisen oder zur Angemessenheit der Klei-
dung, die Zeiten des Betens und Arbeitens, der Lesung und der Stille, des
Schlafens und Essens. Die Andersheit zur Ziigellosigkeit und Verderbt-
heit des weltlichen Lebens zeigt sich im Suchen des rechten Mafles.

Das rechte Mafl regelt das Streben nach Vollkommenheit so, dass der
Mensch im Uberschwang des Eifers nicht einseitig wird, dass er sich
nicht zuviel zumutet, was er dann nicht durchhalten kann, und unter der
Last zusammenbricht. Darum fordert Benedikt vom Abt, er solle der
weisen Mafligung des hl. Jakob gedenken, der sagte: »Wenn ich meine
Herden auf dem Marsch iiberanstrenge, gehen sie alle an einem Tag zu-
grunde« (c 64). Die Regel weist an vielen Stellen auf die Berticksichtigung
der Schwiche hin. Benedikt verlangt bedeutend weniger, als die fritheren
Ménche leisteten: die 150 Psalmen statt an einem Tag in einer ganzen Wo-
che; ein bestimmtes Mafl an Wein statt gar keinen; die Unterscheidung
von Fastenzeit und Zeiten, in denen es Mittag- und Abendessen gibt statt
des durchgingigen Fastens; das Schlafen in Betten statt auf dem Boden;
gentigend Schlafzeit, um ausgeruht aufstehen zu konnen, statt der Wache
die Nacht hindurch. So wird ein Dienst moglich, der sinnvoll ist, der
ohne Murren vollzogen wird und auf Dauer durchgehalten werden kann.
Dies alles ermoglicht das Maflhalten; aus der Anerkenntnis der Schwiche
spricht die Demut, die die Vollendung nicht der eigenen Leistung, son-
dern der Gabe Gottes zuschreibt.

Benedikt schreibt seine Regel als Ordnung, als Maf8suche fiir eine Ge-
meinschaft. Er ist zutiefst von ihrer Einheit durchdrungen — davon, dass
alle »ob Sklave oder Freigeborener in Christus eins sind und unter dem ei-
nen Herrn die gleiche Last des Dienstes tragen, weil es bei Gott kein Anse-
hen der Person gibt« (c 2). Zugleich macht er immer wieder auf die Ver-
schiedenheit der Menschen, ihrer Fahigkeiten und Charaktere aufmerk-
sam. »Jeder hat seine besondere Gabe von Gott, der eine diese, der andere
jene« (1 Kor 7,7). Dieser Satz des Paulus gilt fiir Benedikt nicht nur in Be-
Zulg auf geistliche Berufung und Begnadung, sondern selbst noch in Bezug
auf die Neigungenund Eignungen des Essens und Trinkens.

So sehr Benedikt betont, dass allen alles gemeinsam ist und keiner etwas
sein Eigen nennt, so viel Wert legt er doch auch auf den Satz der Apostelge-
schichte: »Jedem wurde zugeteilt, was er notig hatte« (c 34; Apg 4,35). Das
gemeinsame Maf} fiir die Vielen beriicksichtigt also nicht nur die Gleich-
heit aller und nicht zuerst die Verschiedenheit der Leistung, sondern noch
mehr die Verschiedenheit der Bediirfnisse. Nur diese Anerkenntnis der
Verschiedenheiten — der Schwichen, die in Demut zu tragen sind, der Stir-
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ken, die ermoglichen, dass man weniger braucht und dafiir dankbar ist —
fihrtdazu, dassalle Gliederin Frieden sein konnen (c 34).

Wenn Benedikt im 40. Kapitel davon spricht, dass nur mit einiger
Angsthchke:t das Mafl der Nahrung zu bestimmen sei, dann zeigt dies,
wie wenig er meinte, unumstofiliche Normen und Mafle geben zu kon-
nen. Die Verschledenartlgkelt der Menschen, Situationen und Zeiten
macht ein immer neues Abwigen und Messen notig. Das Mafl muss im-
mer wieder neu gefunden werden, vom Einzelnen und von der Gemein-
schaft. So soll der Ménch in der Fastenzeit etwas freiwillig super mensu-
ram (c 49), iber das ithm zugemessene Maf§ hinaus, Gott darbringen, Le-
bensordnung und Lebensrhythmus also neu iiberdenken. So kann ande-
rerseits ein Monch die Erfahrung machen, dass die auferlegte Arbeit das
Maf seiner Krifte tibersteigt und die Notwendigkeit einer Herabsetzung
des Mafles tiberlegen (c 68). So muss auch die Gemeinschaft immer wie-
der erwigen, was das Bessere ist (quod melius est, ¢ 3), muss bis zum
Jiingsten raten, damit die rechte Ordnung gefunden wird.

Wenn Benedikt durch seine Regel den Menschen der Willkiir, der Be-
liebigkeit und der Einseitigkeit entreifit und andererseits doch die Offen-
heit tir den jeweiligen Menschen, Ort und Zeitpunkt bewahrt, wenn er
Mafle setzt, die doch wieder zu neuem Maflsuchen entlassen, setzt dies
Entscheidungsbereitschaft und Entscheidungsfahigkeit voraus. Benedikt
verlangt sie vor allem vom Abt, der ein Mann des Messens und des Mafles
und darum nie mafilos (nimius, ein Mann des Allzuviel) sein soll. Grund-
lage ist fiir alle das Horchen auf die Weisung Gottes und das Bewusstsein
der Verantwortung, der Gnade und Pflicht des Antwortens auf die An-
rufe Gottes. Das rechte Maf}, das der jeweiligen Situation und dem ein-
zelnen Menschen gerecht wird, kann nur aus persénlicher Verantwor-
tung gefunden werden. Entscheidung setzt das Unterscheiden voraus.
Die Anweisung fiir den Abt sind Anweisungen des Unterscheidens, etwa
zwischen Ungezogenen und Unruhigen und Friedlichen und Willigen,
zwischen Verstindigen und Uneinsichtigen. Im Letzten geht es um die
Unterscheidung der Geister — ob sie aus Gott sind (c 58).

b) Bestindigkeit und Bindung — stabilitas

Die Lebenszeit Benedikts war eine Zeit grofler Umwandlungen, die Zeit
der Vélkerwanderung und vieler Bedrangnisse. Unruhe hatte die Herzen
erfasst, auch die der Ménche. So schildert Benedikt im 1. Kapitel seiner
Regel einen Teil der zeitgenossischen Monche als Gyrovagen, als He-
rumwandernde, »immer unstet und nie bestindig«. Benedikt verab-
scheut sie — obwohl doch das Wandermonchtum schon vor Benedikt und
in manchen Ordensbewegungen nach ihm ein legitimes, ja bewunderns-
wertes Ideal darstellt: Christus nachfolgen in seiner Heimatlosigkeit, fiir
Christus in die Fremde gehen, bezeugen, dass auch der Christ auf Erden
keine bleibende Statte hat. Hier mag deutlich werden, dass die Nachfolge
des einen Christus verschiedene Berufungen, verschiedene Wege kennt.
Jeder dieser Wege hat seinen Wert, seine Vorziige; jeder auch seine Schat-
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ten, seine Gefahren. Benedikt erlebte am wandernden und freien Ménch-
tum vor allem die Gefahren. Solche Ménche konnen »Sklaven der Re-
gungen ihres Eigenwillens und der Gaumenlust« sein; eigenes Begehren
und Beharren kann zum Gesetz erhoben, der Mensch »weich wie Blei«
(im Feuerofen) werden, zerflielen und hin- und herschwanken. Bene-
dikt sieht die Gefahr der Flucht vor Schwierigkeiten. Wenn es hart und
unangenehm wird, weichen wir Menschen gerne aus, fliehen und erwar-
ten von anderem Ort, anderer Umgebung, anderer Situation Rettung
und Besserung — und konnen gerade in der Flucht nicht uns selber ent-
flichen. Darum sucht Benedikt die Bestindigkeit.

Benedikt mochte, dass die Monche auf ihrem Weg zu Gott bestindig,
beharrlich sind. Der Ménch soll in der einmal gewahlten Lebensform, in
der einmal bejahten Gemeinschaft und damit auch an einen bestimmten
Ort aushalten. Benedikts Ménch hat im Jahr des Noviziats, der Priifung,
Zeit zum Bedenken, zum Abwigen der Entscheidung, ob er das Joch der
Regel »entweder ablehnen oder auf sich nehmen« will. Nach dieser Zeit
aber, in der er priifen und gepriift werden konnte, soll der Ménch neben
dem Gehorsam und dem klgsterlichen Lebenswandel auch die Bestin-
digkeit, die Stabilitas, versprechen. Seine Entscheidung soll zur Entschie-
denheit seines Lebens fithren, zum Festbleiben und Ausharren.

Solche Bindung erscheint dem Menschen der Neuzeit, der sich vom
Motiv der Befreiung und Emanzipation leiten lisst, als beengende Fessel
und Abhingigkeit. Die Mobilitit des Menschen hat heute ihren Gipfel-
punkt erreicht. Die vielen Mglichkeiten der modernen Gesellschaft ver-
schaffen dem Menschen eine ungeahnte Weite seines Spielraums, seiner
Zukunftserwartungen. Heute erkennt er freilich auch die Gefahr, dabei
gar keinen Halt mehr zu haben, wurzellos zu werden, sich an die vielen
(gedachten) Moglichkeiten zu verlieren, keine ganz zu verwirklichen
und so nie zur eigenen Gestalt zu kommen. Gesellschaften fritherer Zei-
ten stellten den Menschen von vornherein in einen festen Rahmen des
Herkommens, der Sitte, des ihm zukommenden Standes, eine Ordnung
der Berufe. Das bedeutete mehr Zwang, weniger Freiheit — aber doch zu-
gleich auch mehr Sicherheit, mehr Orientierung im Leben, mehr Gebor-
genheit, weniger Angst, weniger Sinnlosigkeit. Der Mensch unserer Tage
kann sich nur selbst verwirklichen zu einer bestimmten Gestalt, wenn er
sich selber bindet. Dies ist die Chance unseres Freiraums der Ungebun-
denheit, dass wir uns in Freiheit selber binden; dies ist die Chance unse-
rer Mobilitdt, dass wir in eigener Entscheidung zur Stabilitit finden.

Wie kann man sich binden, ohne fiirchten zu miissen, sich auf Falsches
festzulegen? Die Bindung des Monchs ist die Bindung an Gott. Die Bin-
dung an den Unendlichen kann daher keine Beengung sein, ihre Stabilitit
nicht starre Unbeweglichkeit oder gar Festlegung auf Vergangenes be-
deuten. Gott ist zwar ein und derselbe als Gott unserer Viter und als
Gott unserer Zukunft. Christus ist derselbe gestern, heute und in Ewig-
keit. Aber dieser Gott ist ein Gott der Fiille, die noch keiner von uns er-
griffen oder gar begriffen hitte. Darum zeigt er sich uns immer wieder
neu, ganz anders, als wir ihn uns bisher vorstellten. Darum ist die Bin-



Benediktinisches Monchtum 93

dung des Monchs an Gott die des Suchens. Dieses Suchen versteht sich
vor dem Gott der Offenbarung als Horchen. »Horche, mein Sohn (...)
neige das Ohr deines Herzens«, so beginnt das Vorwort der Regel. Hor-
chen aber fithrt zum Vernehmen des Anrufs der Weisung Gottes, fiihrt
zum Gehorsam. Solcher Gehorsam befreit aus der Verschlossenheit in
die eigenen Vorstellungen und Vorurteile und aus der Abhingigkeit von
den schwankenden Meinungen der Menschen. Weil freilich auch der
Monch weiff, wie leicht er sich im Héren auf Gott selber tiuschen kann,
wie leicht er das eigene Begehren mit der Stimme Gottes verwechselt und
gerade bei seinen Fluchtversuchen nur umso mehr in der eigenen Be-
grenztheit verbleibt, sehnt er sich danach, konkrete Weisungen zu erfah-
ren, anderen zu gehorchen und so immer wieder aus dem Beharren im
Eigenen herausgerissen zu werden. Die Bindung an bestimmte andere
Menschen bewahrt vor dem Umbherschweifen, macht freier fiir das Hor-
chen auf den Unendlichen. Die Monche gehorchen dem Abt und einan-
der, um immer tiefer dem Gott der unendlichen Weite, der doch in der
léonkreten Gemeinschaft der Brider gegenwirtig ist, verbunden zu wer-
en.

So ist der Weg Benedikts als Weg zugleich Bewegung, Voranschreiten
und Bleiben. Dieser Weg ist der johanneischen Weisung verpflichtet:
»Bleibet in mir (...) bleibet in meiner Liebe« (Joh 15,4 u. 9). Um diesem
Bleiben konkreten Ausdruck zu geben, diirfen wir immer wieder ein
Bleiben an einem bestimmten Ort, bei bestimmten Menschen, bei einer
bestimmten Aufgabe auf uns nehmen. Wir erwihlen einen bestimmten
Teil der Welt — oder besser: wir sagen Ja zur Berufung an diesen Teil der
Welt — als den Platz, an dem wir im Horchen auf Gott bleiben, an dem
wir uns bewihren wollen, der aus dem Glauben gestaltet, der fiir uns
Reich Gottes werden soll.

Die Beschrinkung auf einen kleinen Teil der groflen Welt, wie sie das
benediktinische Kloster kennzeichnet, mag auch als Befretung erfahren
werden. Viele, gerade junge Menschen, spiiren die Notwendigkeit, dass
die Welt anders werden muss. Dem Willen zur Verinderung steht aber
sehr bald die Erkenntnis entgegen, dass alles in der Welt miteinander ver-
flochten ist, und dass es unmoglich ist, die ganze komplexe Weltgemein-
schaft zu dndern. So resigniert man: Wir sind ohnmachtig, wir konnen
nichts indern. Benedikt ist ein Mann des Anfangs: An diesem Platz, in
diesem Kreis beginnen wir, Welt aus dem Glauben zu gestalten, Welt zu
verindern. Beschrinkung auf einen umgrenzten Bereich und das Bleiben
in ihm machen méglich, dass Verinderung, Umkehr, Hinordnung des
Lebens auf Gott Gestalt gewinnen und nicht zerflieflen. Wenn so ein
Kloster die Ordnung seines Betens und Arbeitens durch die Zeiten hin-
durchtrigt, kann diese Stitte auch fiir andere ein Zeichen dafiir werden,
dass wir Glaubende im Bleibenden verwurzelt sind.
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¢) Gebet und Arbeit

Das benediktinische Modell einer Lebensordnung wird besonders be-
deutsam in der Wertung der Arbeit, im Ubergang von antiker Auffas-
sung der korperlichen Arbeit als Sache des Sklaven zu christlichem Ar-
beitsethos.

Labor wird in der Benediktsregel zu einem wichtigen Thema, dem
auch ein eigenes Kapitel, das 48., gewidmet ist. Ordensleben als Alterna-
tive zum weltlichen Leben kann j jaauch in Bezug auf die Arbeit ganz ver-
schiedene Formen haben: etwa die Ausrichtung allein auf das Gebet, auf
die Meditation. Oder als Gegensatz zur Welt des Erwerbens und Besit-
zens die Liebe zur Armut, zur Bediirfnislosigkeit, zur Abhingigkeit vom
Almosen anderer. Oder die Wahl einer bestimmten Arbeit als entschei-
dende Aufgabe, z. B. Krankenpflege, Schule, Predigt. Das benediktini-
sche Kloster ist auf keine spezielle Aufgabe festgelegt, aber die Arbeit ist
konstitutives Element des klosterlichen Lebens.

So sucht das 48. Kapitel der Regel gemeinsames Gebet, geistliche Lesung
und Handarbeit in rechter Weise zu ordnen. Hierbei wird auch auf Ort und
Zeit Riicksicht genommen, im Sommer etwa wird wegen der grofien Mit-
tagshitze die Handarbeit auf diefritherenund spiteren Stunden gelegt.

Das Kapitel 48 beginnt: »Otiositas inimica est animae — Mifliggang ist
der Seele Feind«. Arbeit wird hier also sehr niichtern gesehen, ohne
grofle Zielangaben. Zum Wesen des Menschen gehort Arbeit, ohne Ar-
beit verfehlt er sich selber. Darum soll auch den Kranken, Schwachen
oder Empfindlichen eine Arbeit zugeteilt werden, aber so, dass sie weder
miiflig bleiben noch durch die Schwere der Arbeit bedriickt werden.
Wenn die Arbeit eines Bruders mehr wird, sollen ihm Hilfen (solatia —
Trostungen) zugeteilt werden; wo einer zu wenig Arbeit hat, soll er an
anderer Stelle mithelfen. Wichtig ist, dass alle ihre Arbeit ohne Murren
und schwere Mithe leisten konnen (sine murmuratione et gravi labore;
Kap. 35). Im grundlegenden 7. Kapitel iiber die Demut wird als Ziel eines
12-Stufenweges die Liebe angegeben, in der man das Gute nicht mehr
wie am Anfang in harter Anstrengung tut, sondern ohne Mithsal wie von
Natur aus (absque ullo labore velut naturaliter). Arbeit ist nicht Ziel, aber
zum Erreichen des Zieles notwendig.

Benedikt hat auch ein eigenes Kapitel iiber die Handwerker des Klos-
ters (57). Er mochte durchaus, dass einer seine Fihigkeiten und Fertig-
keiten im Kloster einbringt, d. h. in dem von ihm erlernten Handwerk ar-
beitet. Er fiigt freilich hinzu: Wenn einer auf seine Leistung, auf das, was
er dem Kloster zu bringen meint, stolz wird, soll thm der Abt eine andere
Tatigkeit geben, bis er sich bessert. Da wiirde die Arbeit hinderlich, den
eigentlichen Sinn des klgsterlichen Lebens als Weg (der Demut) zu Gott
zu finden. Die Leistung konnte zum Gotzen werden.

Benedikt spricht in dem Kapitel tiber die Handwerker auch davon,
dass sich beim Verkauf klosterlicher Produkte kein Betrug einschleichen
darf, man solle sie lieber sogar etwas billiger verkaufen. Und dann figt
Benedikt den Satz hinzu, der Motto der Benediktiner schlechthin gewor-
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den ist: »ut in omnibus glorificetur Deus — damit in allem Gott verherr-
licht werde«. Der Sinn des Lebens, hier als Verherrlichung Gottes be-
stimmt, kann in jeder, auch in der geringsten Titigkeit gegenwirtig sein.
Nur von diesem, freilich alle Teilbereiche des menschlichen Lebens
transzendierenden Sinn konnen die heute so wichtigen Fragen von rech-
ter Verteilung von Arbeit und vom rechten Verhiltnis von Freizeit und
Arbeit gelost werden. Dass die Arbeit (oder der Freizeitspafl) nicht
Selbstzweck wird, davor bewahrt das Gotteslob, das den Sinn des Lebens
ins Wort bringt, in die dankende Antwort des Menschen. »Dem Gottes-
dienst soll nichts vorgezogen werden« (c 43).

d) Benediktinische Gastfreundschaft

Das Abendland ist durch benediktinische Seelsorge und Kulturarbeit
entscheidend geprigt. Lisst sich aber solch weit gespannte Wirkung nach
auflen mit der Regel des heiligen Benedikt und dem Ursprungsziel des
benediktinischen Klosters vereinbaren? Doch die Lebensbeschreibung
Benedikts durch Gregor den Grofien und die Indienstnahme der kloster-
lichen Arbeit durch die Kirche erginzen die Regel. Wenn so zum monas-
tischen Leben die apostolische Aufgabe tritt, stellt sich die Frage nach der
inneren Einheit dieser beiden Elemente. Man kann sie im 53. Kapitel der
Benediktusregel finden, das von der Gastfreundschaft handelt. Sie soll al-
len erwiesen werden, die zum Kloster kommen, besonders aber den Ge-
schwistern im Glauben (domesticis fidei) und den Fremden bzw. Pilgern
(peregrinis). Heute konnte dies die das Kloster umgebende oder ihr an-
vertraute christliche Gemeinde bedeuten und die Suchenden, die der Kir-
che Fernstehenden. Gastfreundschaft wiirde dann bedeuten: teilnehmen
lassen an der eigenen Suche nach Gott, am eigenen demiitigen Horchen
auf das Wort Gorttes; teilnehmen lassen an der eigenen bestindigen Ver-
wurzelung in der Gememschaft an einer Stabilitit, die eine tiber das Wir-
ken des einzelnen Seelsorgers hmausgehende Kontinuitat und damit Ver-
lasslichkeit und Beheimatung vermittelt; teilnehmen lassen an dem Ver-
such, das Leben, das heute in so viele Bereiche zerfillt, als eine Einheit zu
gestalten, auf den Einen, auf Gott hin auszurichten. An benediktini-
schem Leben konnte deutlich werden, dass Gottesdienst und Arbeit,
Gotteserfahrung und Alltag eine Einheit bilden und einander durchdrin-
gen. Die Verehrung Gottes zeigt sich ja gerade in der Verehrung des
Menschen, etwa in der Anbetung Christi im ankommenden Gast. Dieses
53. Kapitel mahnt, dem Gast alle humanitas, alle Menschenfreundlich-
keit zu erweisen und zugleich die Erbauung durch die gottliche Weisung
in der Heiligen Schrift. Die Gemeinschaft der Menschen untereinander
(socientur in pace) wurzelt in der Gottesfurcht (die Seele des Gastbruders
muss von Gottesfurcht erfiillt sein; vor dem Friedenskuss wird gebetet,
um Tduschung und Missverstindnis zu vermeiden). Sie fithrt zur Ge-
meinschaft mit Gott, zum Gebet: suscepti antem hospites ducantur ad
orationem. Der letzte Sinn benediktinischen Apostolats wire also: Men-
schen aufnehmen, annehmen und sie zum Gebet fithren. Wenn es dem
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Ménchsleben um die Erfahrung der Gegenwart Gottes, um die Einheit
des Lebens in Ihm geht und wenn es dem Gottesdienst dabei eine vorran-
gige Stellung zuweist, lasst sich benediktinische Gastfreundschaft auch
verstehen als Mittragen der Frage des modernen Menschen, wie er Litur-
gie und Mystik verbinden kann. Wichtiger noch als die Frage des nach
der Liturgiereform nun von der ganzen Gemeinde mitzutragenden prak-
tischen Vollzugs ist die Frage nach der grundsitzlichen Disposition des
Menschen zum Gebet, zur Gottesbegegnung, ist seine Liturgiefhigkeit.
Eine der bedenklichsten Entwicklungen im Christentum der Neuzeit ist
ja gerade, dass Liturgie und Mystik von vielen als etwas ginzlich Ver-
schiedenes empfunden werden. Liturgie ist offentlich, dufleres Zeichen,
Ritus, auf die Gemeinschaft bezogen. Mystik ist innere Erfahrung, etwas
Subjektives und wird in unserem Jahrhundert in verschiedenen Weisen
der Meditation, vor allem des Ostens gesucht. Eine benediktinische Auf-
gabe miisste es in besonderer Weise sein, einerseits das Mystische in der
Liturgie aufzuweisen, im Vollzug der Liturgie das Geheimnis spiirbar
werden zu lassen. Im von Josef Giilden aufgewiesenen Spannungsfeld
von mysterium und rationabile obsequium hat die Liturgiereform durch
die grofiere Verstandlichkeit der Zeichen, durch den Gebrauch der Lan-
dessprache, durch das Niherriicken des Geschehens am Altar das ratio-
nale Element stark akzentuiert. Es geht heute darum, in der Liturgie an
das nicht mehr erklirbare, nicht mehr sagbare Geheimnis heranzufih-
ren. Dies zu vermitteln gelingt nur durch die ehrfiirchtige Haltung des
Liturgen und einer Kerngemeinde, wie sie eine klosterliche Gemein-
schaft darstellen kann, die von der reverentia orationis der Regel geprigt
ist. Gebet ist dann so verstanden, dass es den Sinn fiir das ganze Leben
und fiir die ganze Geschichte erofinet, dass alles, was der Mensch denkt
und spricht, arbeitet und lebt, Verherrlichung Gottes wird: ut in omnibus
gloriticetur Deus.
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Die Beziehung der vormaligen Benediktinerabtei

St. Peter auf dem Schwarzwald zu ihren Besitzungen
auf dem Territorium der heutigen Schweiz von der
Griindung bis ins 16. Jahrhundert

Hans-Otto Miibleisen

Die 14 Bilder der Stifter und Wohltiter der vormaligen Benediktinerabtei
St. Peter, die nach 160-jahrigem Exil in Baden-Baden vor wenigen Jahren
auf den Schwarzwald zuriickkehrten, geben bis heute manches Ritsel
auf.' Zwei der dargestellten Personen legen eine Spur zu einem Stiick
sankt-petrischer Geschichte, das in der Literatur bislang nur knapp ange-
sprochen wurde: die iiber 400 Jahre dauernde Beziehung der Abtei zu 1h-
ren Besitzungen im heutigen Kanton Bern.? Die eine ist Agnes von
Rheinfelden, die Gattin des Zihringers Bertold IL, der gemeinhin als
Griinder von St. Peter benannt wird, die andere deren Vater Rudolf, Graf
von Rheinfelden, Herzog von Schwaben und Gegenkénig Heinrichs IV.
Die Bilderreihe ist zunichst eines der Zeichen fiir die noch im 18. Jahr-
hundert fortbestehende Zahringertradition St. Peters.” Die Darstellun-
gen erzihlen etwas vom politischen Interesse des Klosters an dem in den
Bildern vorgetragenen historischen Wissen tiber seine Entstehungszeit.*
Schliefllich interpretieren sie die Griindungsgeschichte der Abtei aus der
Sicht des 18. Jahrhunderts. Thre wichtigsten Quellen waren wohl der Ro-
tulus St. Petrinus sowie die Schriften von Abt Petrus Gremmelspach®,
Dokumente, die zugleich fiir Beginn und Endphase der sankt-petrischen
Besitzungen im Oberaargau stehen.

' Vgl. Volkhard Huth, Appellatives Stiftergedenken oder: Selbstverteidigung mit kiinst-
lerischen Mitteln; I. Befunde und Gedanken zu einem barocken Gemaildezyklus aus
dem Kloster St. Peter. In: Hans-Otto Miihleisen (Hg.), Das Vermichtnis der Abtei, 900
Jahre St. Peter auf dem Schwarzwald. Karlsruhe 2 (1994) 223-253.

z Vgl. Klaus Weber, St. Peter im Wandel der Zeit. Freiburg 1992, 91-93.

* Hans-Otto Miihleisen, Die Zihringerbildnisse des 18. Jahrhunderts in St. Peter. Zeug-
nisse der Tradition und Zeugen ihrer Zeit. In: Karl Schmid (Hg.), Die Zahringer — Eine
Tradition und ihre Erforschung. Sigmaringen 1986, 175-191; vgl. auch Heinrich Biite-
ner, Staufer und Zihringer im politischen Kriftespiel zwischen Bodensee und Genfer-
see wihrend des 12. Jahrhunderts. In: Mitteilungen der Antiquarischen Gesellschaft in
Ziirich, 40. Band, 1958-1961, 3. Heft.

4 Vgl. Hans-Otto Miihleisen, St. Peter auf dem Schwarzwald, KI. Kunstfihrer, Linden-
berg 1997, 28-32.

’ Neue Forschungsergebnisse liegen zu beiden vor in: Hans-Otto Miihleisen, Hugo
Ott/Thomas Zotz, (Hg.), Das Kloster St. Peter auf dem Schwarzwald. Waldkirch
2001. Jutta Krimm-Beumann, Der Rotulus Sanpetrinus und das Selbstverstindnis des
Klosters St. Peter im 12. Jahrhundert, 135-166 und Dieter Mertens, Peter Gremmels-
bach, Abt von St. Peter im Schwarzwald 1496-1512, 215-248.
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Fiir das im Folgenden behandelte Thema, die Schweizer Besitzungen
St. Peters, ist bemerkenswert, dass sich unter den bei der Ablieferung der
Gemilde als »Stiffter und Gueththiter« bezeichneten Personen auch je-
ner in Merseburg begrabene Rudolf von Rheinfelden findet, dessen Be-
deutung fiir die Abtei man im Schrifttum bislang im Wesentlichen auf die
des Vaters der Frau des Stifters Bertold II. beschrinkte. Aber reicht der
Nachlass fiir seine Tochter, die diesen spiter zusammen mit ihrem Mann
dem Kloster {ibergab, aus, um ihn in diese Stifterreihe aufzunehmen?
Warum nimmt man ihn in den Zyklus auf, wenn man sich doch gleichzei-
tig bemtiihte, mit der im Sockelbild dargestellten, historisch so nicht statt-
gefundenen Aussohnung mit Heinrich IV. jede Anstofiigkeit gegentiber
dem E—Iause Habsburg als Landesherren und Reichsoberhaupt zu vermei-
den?

Als vorlaufige These formuliert: Der Nachlass fiir seine Tochter, das
Besitztum in Buchsee und die Kirchen in Seeberg und Huttwil, wurde
zu einem fiir die Abtei so wichtigen Teil der Ausstattung, dass ohne ithn
die Griindung, genauer gesagt die Verlegung von Weilheim auf den
Schwarzwald vielleicht gar nicht méglich gewesen wire. Oder waren es
sogar eben diese mit der Heirat von Agnes und Bertold II. 1079, dem
Tod Rudolfs 1080 und dem Tod von dessen Sohn Bertold 1090 an die
Zihringer gekommenen Giiter, die den Impuls zur Verlegung des Klos-
ters in die Nihe der neuen Stammburg bei Freiburg gaben?” Wenn die
Bildunterschrift diesen Rudolf direkt nach der Benennung als Vater der
Griinderin als Dotator von Buchsee bezeichnet, so kann das nicht be-
deuten, dass er dieses Besitztum seiner Tochter bereits 1079 als Mitgift
im Hinblick auf einen spiteren Stiftungszweck tibertragen hitte. Selbst
zum Zeitpunkt seines Todes 1080, wenn Buchsee jetzt als Erbschaft an
seine Tochter gefallen sein sollte, gab es noch keine Uberlegungen fur
eine Klostergrindung auf dem Schwarzwald. Die kamen erst im Jahr
1090 auf, als der Sohn Rudolfs starb und nun der Besitz, der zum dama-
ligen Burgund gehorte, vollends als Erbschaft seiner Tochter Agnes an
das Haus Zahringen fiel und somit als Ausstattungsgut fiir ein neu zu
grindendes Kloster zur Verfiigung stand. Es spricht fir den Wert, den
St. Peter uber Jahrhunderte den Schweizer Besitzungen zugemessen
hatte, dass man einen Adligen als Dotator bezeichnet, dessen Giter erst

Huth Appelatives Stiftergedenken, (Anm. 1), 258/259.

7 Hartmut Heinemann (Die Zahrmger und Burgund. In: Schmid, Die Zihringer [Anm.
3], 61) sprach wohl als erster von einem »ursichlichen Zusammenhang« zwischen der
Rheinfelder Erbschaft und der Griindung St. Peters. Heinemann (Untersuchungen
zur Geschichte der Zahringer in Burgund. In: Archiv f. Diplomatik, Schriftgeschichte,
Siegel- und Wappenkunde, Bd. 29, 1983, 74) spricht sogar davon, dass die Erbschaft
von 1090 »der Anlafl« fiir die Verlegung des Klosters gewesen sei. Schon Eduard
Heyck (Geschichte der Herzoge von Zihringen, Freiburg 1891, ND 1980, 173) hatte
darauf verwiesen, dass Bertold den zihringischen Grund und Boden in der nichsten
Umgebung des Klosters diesem zunichst vorenthalten hatte, die Schweizer und die
wiirttembergischen Besitzungen demnach seine eigentliche wirtschaftliche Basis bil-
deten.
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13 Jahre nach seinem Tod und méglicherweise iiber zwei Erbschafts-
vorginge, also sicher ohne eigene Willenserklirung des Erblassers dem
Kloster zugeeignet wurden. Pointiert gesagt: Zu Lebzeiten Rudolfs gab
es in der Zihringer Familie noch nicht einmal Uberlegungen, auf dem
Schwarzwald ein Kloster zu griinden — und dennoch bezeichnet man
ihn als Dotator. Offen bleibt damit zunichst die Frage, weshalb Agnes
ihr ererbtes Gut sofort als Grundausstattung des Klosters weitergab.
Sieht man einmal ab von der Hausklosterfunktion, die dem Seelenheil
der Stifterfamilie dienen sollte, so gab man Teile des Hausgutes wohl
auch wegen der unsicheren Zeiten und der besseren Verwaltung in
geistliche Hand.®

Es gibt ein weiteres Indiz dafiir, dass die Wiirdigung, die Rudolf als
Stifter St. Peters wahrend der gesamten Klosterzeit erfuhr, im Schrifttum
bislang unterschitzt wurde. Im liber vitae des Abtes Gremmelspach fin-
det man unter den 32 Nomina Fundatorum, denen in besonderer Weise
das dankbare Gebetsgedenken der Abtei galt, an erster Stelle »mit grofler
dicker Schrift hervorgehoben«® den Namen Rudolfus rex. Zwar wird
Bertold IL. nochmals eigens attestiert, der erste Griinder dieses Ortes
(primus huius loci fundator) gewesen zu sein, aber Rudolf und seine Frau
Adelheid stehen neben dem Griinder des Stammklosters in Weilheim
Bertold L. und dessen Frau Richwara gleichberechtigt vor den iibrigen
Zihringern. In der Reihenfolge sind sie, obwohl »nur« Eltern der Frau
des Grunders und spater verstorben als der Vater des Griinders, diesen
sogar vorangestellt. Typographisch werden sie klar hervorgehoben. Und
nicht Bertold 1., sondern nur Rudolf erhielt wie Bertold II. und dessen
Briider und Nachfolger als Vogte ein spezielles jahrliches Totengeden-
ken, obwohl er weder eine Funktion fiir das Kloster hatte, noch hier bei-
gesetzt war: ein eindeutiger Hinweis auf die herausgehobene Stellung,
die man ihm zusammen mit dem »primus fundator« fiir die Griindung
der Abtei beimafl.

Dies alles mogen auch Indizien dafiir sein, dass die Schweizer Besit-
zungen aus der Erbschaft Rudolfs fiir die weltliche Herrschaft in St. Pe-
ter von besonderer Bedeutung waren. Im Folgenden werden neben den
Umstinden der Stiftung einige Aspekte der Verwaltung der etwa 150 km
von der Abtei entfernten Besitzungen dargestellt und schlief$lich Ereig-
nisse im Umfeld der Reformation erortert, die zum Ende der sankt-
petrischen Giiter in der Schweiz gefithrt haben. Dabei werden immer
wieder zwei unterschiedliche Perspektiven zusammengefiihrt: diejenige
der klosterlichen Historiographie, aus deren Sicht das Schweizer Besitz-
tum ein rechtméfiges und kostbares Vermichtnis, dessen Wegnahme ein
Raub und ein herber Verlust war, und die eldgenossmche Geschichts-
schreibung, in der der politische Einfluss St. Peters als eine Art Fremd-
herrschaft und deren Aufldsung als Befreiung interpretiert wurde. Hin-

® Karl Flatt, Die Errichtung der Bernischen Landeshoheit iiber den Oberaargau. Bern
1969, 17.
¢ Mertens, Peter Gremmelsbach (Anm. 5), 222, zum Folgenden 222/223.
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zuzufiigen wire noch die Sichtweise der Schweizer Untertanen St. Pe-
ters: Sie wehrten sich — wie die Schwarzwilder Untertanen — gegen als
ungerecht empfundene Lasten, nutzten den Berner Machtanspruch fiir
eigene Interessen und wurden damit jedoch auch zu dessen Spielball.
Letztlich waren sie eher unsicher, ob sie mehr von der alten Kloster- oder
der neuen Stadtherrschaft profitierten. Die realen Machtverhaltnisse ent-
hoben sie einer Entscheidung.

1. Die Schweizer Giiter in der Griindungsphase des Klosters

Die erste historisch fassbare Gestalt der Zahringerdynastie ist Bertold L.,
der in der Nihe seines Machtzentrums, der Limburg oberhalb Weil-
heims, (spitestens) 1073 eine Propstei gestlftet hatte. Dabei folgte er zu-
nichst sicher einem religiosen Impuls innerhalb seiner Familie, da in die-
ser Zeit zwei seiner Sohne selbst Benediktiner geworden waren, der eine,
Herrmann 1., der Stammvater der Badener, unter Zuriicklassung seiner
Fa.milie, in Cluny, der andere, Gebhard, der spitere Bischof von Kon-
stanz, in Hirsau. 1078 fiel Konig Heinrich IV. in Alemannien ein und zer-
storte die Besitzungen der Konigsgegner, darunter auch Weilheim. Ber-
told L. soll iiber die Kriegsgriuel in geistige Umnachtung gefallen und
nach achrttigigem Todeskampf auf der Limburg gestorben sein. Nach
dem Tod Bertolds I. wurde die Propstei, bis dahin F irstliches Eigenklos-
ter, jedoch zu diesem Zeitpunkt wohl ohne festes Klosterleben, von Geb-
hard, zu dessen Erbgut Weilheim gehérte, mit Zustimmung seines Bru-
ders Bertold II. als Priorat an Hirsau tibereignet.'

1079 begann Bertold II. mit der gewaltsamen Eroberung des Breis-
gaus und schuf damit Bedingungen, die auch die Interessen am Weilhei-
mer Kloster verindern sollten. 1084 wird der Ménch Gebhard mit
deutlicher Unterstiitzung der antikaiserlichen Partei und derjenigen
Abt Wilhelms von Hirsau Bischof von Konstanz. Damit erfolgt ein
grundsitzlicher Sinneswandel: In Absprache der beiden Briider soll
dieses Kloster von dem an Hirsau gebundenen Priorat zur Abtei, d. h.
wieder eigenstindiger und dadurch fiir den Herzog und den Bischof
(kirchen-)politisch verfiigbarer werden. Noch 1089 hatte man eine neue
Kirche, den Vorgingerbau der heutigen Weilheimer Stadtpfarrkirche er-
richtet. Doch schon 1090 traf Bertold II. die Entscheidung, das zur Ab-
tei erhobene Priorat auf den Schwarzwald zu iibertragen. Ob der Bau
der Kirche eine kompensatorische Vorbereitung der Verlegung oder
aber ein Hinweis auf die Kurzfristigkeit der Entscheidung war, muss
noch offen bleiben. Auf jeden Fall wird man fiir diesen Entscheidungs-
prozess neben der Verlegung des territorialen Schwerpunktes in den
Breisgau auch die verschiedenen Rollen Gebhardts als Monch, Bischof

'° Zu diesem Vorgang Sénke Lorenz, Zur Geschichte des »verlegten« Klosters Weilheim,
in: Miihleisen/Ott/Zotz, Das Kloster St. Peter (Anm. 5), 24 und Karl Schmid, Die
Griindung von St. Peter. In: ebd., 38.
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und pipstlicher Legat fiir wichtiger halten miissen, als dies bislang ge-
schehen ist. Den sankt-petrischen Ménchen war dies, wie eine Wappen-
tafel um 1700 zeigt, wohl noch bewusst gewesen. Dort ist neben Ber-
told II. Bischof Gebhard von Konstanz als zweite tragende Gestalt zu
sehen. Den entscheidenden Anstoff zur Verlegung der Abtei in die
Nihe des neuen Herrschaftszentrums bei Freiburg gab moglicherweise
jedoch die 1090 endgiiltig an Agnes gefallene Erbschaft ihres Vaters. In
diesem Jahr starb »in noch jungen Jahren« ihr Bruder, Herzog Bertold
von Schwaben, so dass das Hausgut Rudolfs nun »in der Hauptsache«
an sie und ithren Gemahl Bertold II. fiel.!!

Erst die Moglichkeit, das neue Hauskloster in St. Peter mit den Besit-
zungen im damals noch so genannten Burgund auszustatten, eroffnete
die Perspektive auf eine sicherere materielle Basis, als dies die relativ be-
scheidenen Giiter in dessen niaherer Umgebung und die Besitzungen um
Weilheim geboten hitten. Der endgtiltige Anfall der Erbschaft Rudolfs
und die Aussendung der Dienstleute zur Suche nach einem geeigneten
Platz fiir die »fromme Stiftung« der Zihringer, die auch Teil einer strate-
gischen Territorialpolitik war'?, fallen in dasselbe Jahr. War die Stiftung
des Klosters Weilheim um 1073 Zeichen einer religiosen Bewegung, so
muss die Ubertragung auf den Schwarzwald mit dem Wandel vom
»schwibischen Reformkloster zum zihringischen Hauskloster« (Karl
Schmid) differenzierter als Ausdruck eines tiberlegten Machtkalkiils ge-
sehen werden. Rudolfs Nachlass als méglicher essentieller Bestandteil ei-
nes neuen Klosters war sicher ein Faktor fiir den Sinneswandel (»mutata
mente«), das Hauskloster statt am alten Ort nun als Neugriindung zu
planen und dabei auch nicht Riickgriff auf Vorhandenes, z. B. in Zell
(spiter St. Ulrich) zu nehmen. Wenn man spiter Rudolf unter die Stifter
einreihte, so ist dies demnach eine Wiirdigung seines Beitrages fiir die
materiellen Belange des »verlegten« Klosters, von dem man nicht einmal
weif}, ob diese Stiftung in seinem Sinne war.

Zwar war durch die Heirat seiner Tochter Agnes mit Bertold II. die
Verstimmung, die es nach 1057 durch die Konkurrenz zu Bertold I. um
den schwibischen Herzogstitel gegeben hatte, in tradtioneller Form
durch Familienbande beigelegt, aber eine Forderung des Zihringischen
Hausklosters musste dies nicht unbedingt zur Folge haben. Vielmehr
war St. Blasien der religiose Mittelpunkt der Rheinfeldener Familie und
Rudolf hatte dieses Kloster, in dem viele Mitglieder seiner Familie begra-
ben lagen, tatkriftig unterstiitzt und zum Hauskloster seiner Familie

s Heinemann, Die Zihringer und Burgund, (Anm. 7), 60; Heinemann (Untersuchungen
zur Geschichte der Zihringer in Burgund [Anm. 7], 105) formuliert noch weitergehen-
der: »Ausgeldst wurde der plotzliche Entschluss Bertholds IT. um das Jahr 1090 durch
den Anfall der Rheinfeldener Besitzungen, die ihm eine Verschiebung des Herrschafts-
sitzes ratsam erscheinen lassen mufiten.«

" Hierzu auch Berent Schwineképer, Das Zisterzienserkloster Tennenbach und die Her-
z0ge von Zihringen. Waldkirch 1984. Schwinekoper kann hier deutlich machen, wes-
halb sich die Benediktiner zum Einsatz als territorialpolitische Faktoren letztlich
besser eigneten als die die Vogtei ablehnenden Zisterzienser.



102 Hans-Otto Miibleisen

entwickelt. Nach der Einfiihrung der Reform von Fruttuaria 1072 hatte
ihn St. Blasien unter seine »Griinder« eingereiht.”? Erst der Umstand,
dass seine mannlichen Nachkommen frith verstorben und die tibrigen
Toéchter anderweitig versorgt waren, liefl sein Hausgut zum Geschenk
seiner Tochter an das neue Zihringische Hauskloster werden. Auf diese
Weise kam auch St. Peter zu einem koniglichen Stifter.

Wenn in der Literatur vom »gemeinsam gegriindeten Kloster St. Pe-
ter«'* die Rede ist, wird man den Anteil Agnes’ in der Einbringung des
viterlichen Erbes sehen miissen, und zwar auf Bitte ihres Schwagers, des
Bischofs Gebhard von Konstanz. Die Geschichtsschreibung der Abtei
um 1200 sagt es noch deutlicher: »Die Grundausstattung des Klosters
mit dem burgundischen Herzogenbuchsee wird allein seiner (Bertold II.)
Gattin Agnes (...) zugeschrieben.«!*> Der Anteil Bertolds war die Ent-
scheidung fiir die Verlegung, die Wahl des Platzes und die restliche Aus-
stattung mit Giitern in der Umgebung und aus den alten Weilheimer Be-
sitzungen. Als umso gravierender muss Agnes es empfunden haben, dass
Bertold wenige Jahre spiter das zu Buchsee gehorende Dorf Huttwil den
Ménchen wegnahm und es wegen einer nicht niher bekannten Eidge-
schichte einem Grafen Diepold zu Lehen gab. Die Auseinandersetzun-
gen dartiber zwischen Bertold und dem Kloster, sicher aber auch in der
Familie der Z'alhrin%er, haben sich nach der Darstellung des Rotulus jah-
relang hingezogen.'® Wendet man die mittelalterliche Vorstellung, dass
der Entzug der Giiter der Aufhebung eines Vertrages gleichkam und die
Monche von der Verpflichtung zur Fiirbitte entband, was die Gefihr-
dung des Seelenheils der Stifter zur Folge hatte'’, auf diesen Vorgang an,
so kann man sich das Drangen von Agnes auf Riickgabe als sehr ernsthaft
vorstellen. Abt Gerbert datiert die Schenkung von Buchsee, Seeberg und
Huttwil durch Agnes filschlicherweise in das Jahr 1108."® Vielleicht han-
delt es sich bei diesem Vorgang jedoch um eine Form der Bestitigung der
Schenkung zur Klostergrindung 1093, die die Unrechtmifligkeit der
Wegnahme von Huttwil unterstreichen sollte. Auf jeden Fall kommt
Bertold nach dem Tod des Grafen Diepold am Vorabend des Himmel-
fahrtstages 1109 mit seinem Sohn Rudolf nach St. Peter, gibt — auch auf
Bitten seines Bruders, des Konstanzer Bischofs, — das Gut dem Kloster

" Heinemann, Untersuchungen zur Geschichte der Zihringer in Burgund (Anm. 7), 69;
eine prizise Beschreibung des Verhiltnisses zwischen Rudolf und St. Blasien bei Her-
mann Jakobs, Die rechtliche Stellung St. Blasiens bis zur Berufung der Zihringer in die
Vogtei (1125). In: Alemannisches Jahrbuch 1995/1996, 33 und 35.

* Ebd., 82.

** Jutta Krimm-Beumann, Der Rotulus Sanpetrinus und das Selbstverstindnis des Klos-
ters St. Peter im 12. Jahrhundert, in: Miihleisen/Ott/Zotz, Das Kloster St. Peter
(Anm. 5), 165.

' Genauer beschrieben bei Heyck, Geschichte der Herzoge (Anm. 7), 217/218.

7 Christine Sauer, Fundatio und Memoria. Gottingen 1993, 25.

" Vgl. Disputatio Bernensis ex historia Joanis Cochlaei de actis et scriptis Martini Luthe-
ri Saxonis ad annum 1528. folio 58 facie altera, editionis Parisiensis anno 1565, wo die
Dotation in das Jahr 1108 gelegt ist. Moglicherweise hatte Gerbert diesen benutzt.
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zuriick und verspricht, »den Besitz des Klosters in Zukunft nicht zu be-
eintrichtigen«. Die Anwesenheit mehrerer adliger Zeugen unterstreicht
die Wichtigkeit dieses Vorganges.'?

Fiir die Abtei war es der erste harte Test, was die Schenkungen, die zu-
gesagten Privilegien und die Wahrnehmung der Vogtei durch die Zihrin-
ger in Krisenzeiten wert waren.® Wenn die Quellen eigens festhalten,
dass der Herzog »friedlich« nach St. Peter gekommen sei, lisst dies den
Zindstoff ahnen, der in der Wegnahme des Huttwiler Gutes gelegen
hatte.”! Die Darstellung im Sockel des Stifterbilds Agnes’ von Rheinfel-
den und die in der Unterschrift fiir sie dokumentierte Bestitigung der
Rechte des Klosters »Confirmatio privilegiorum monrij« kénnte an ih-
ren positiven Einfluss auf die fiir das Kloster in seinen Anfangsjahren be-
drohlichen Ereignisse erinnern. Hinter diesem friithesten Kampf der Ab-
tel — und wohl auch der Stifterin — um ihre Schweizer Gebiete steht als
herausgehobene Legitimation der viterliche Dotator von Buchsee, Ru-
dolf von Rheinfelden, der in der sankt-petrischen Tradition nicht zufillig
als Konig bezeichnet wurde. Beim Tod von Agnes 1111 bestitigten die
Sohne die burgundische Schenkung ihrer Eltern und Grofleltern in ei-
nem Zug mit dem Weilheimer Besitztum, was nochmals deren Bedeu-
tung unterstreicht.”? Sie entsagen fiir sich und ihre Nachfolger jedem
Erbrechtsans}pruch auf die dem Kloster unterstehenden Eigengiiter auch
in Burgund.?

Kernstiick der Besitzungen im Oberaargau war der Hof in Buchsee,
der einen grofleren Giiterkomplex an Ackern, Wildern und anderem
umfasste. Hier richtete das Kloster nach der Bestitigung 1109 eine
Propstei mit stindiger Anwesenheit eines oder mehrerer Monche ein, die
das Verwaltungszentrum der Besitzungen bildete. Die frithen Urkunden
dokumentieren, dass Buchsee »samt allem Zubehér, vor allem den Kir-
chen von Buchsee, Seeberg und Huttwil, Huttwil selbst und weitere
Dérfer« dem Kloster tibertragen wurde.?* Mit Buchsee allein werden 17,
mit Seeberg drei weitere Ortsnamen verbunden. Zinsgtiter miissen es in

" Ulrich Parlow, Die Zihringer, Kommentierte Quellendokumentation zu einem siid-
westdeutschen Herzogsgeschlecht des hohen Mittelalters. Stuttgart 1999, 116 u. 117.

* Thomas Zotz, St. Peter unter den Zihringern und unter den Grafen von Freiburg,
Hausklosterfunktion und Vogteifrage. In: Miihleisen, Ott/Zotz, Das Kloster St. Peter
(Anm. 5), 51-78; vgl. auch das »Hirsauer Modell« bei Jakobs, Die rechtliche Stellung
(Anm. 13), 20.

! Darauf hat insbesondere Thomas Zotz (St. Peter unter den Zihringern, ebd., 60 u. 61)
aufmerksam gemacht.

2 Heinemann, Untersuchungen zur Geschichte der Zahringer in Burgund (Anm. 7), 84.

* Parlow, Die Zihringer (Anm. 19), 128.

* Parlow, ebd., 94. Die Vergabe einer Kirche zeigt deren Funktion als Vermdgensobjekt,
das verkauft und vererbt werden konnte. Die Rechte bezogen sich sowohl auf die Ver-
fligungsgewalt iiber die Geistlichen auf die mit einer Kirche verbundenen Einnah-
men aus Eigengiitern, Spenden, Stiftungen u.a. (vgl. Sauer, Fundatio und Memoria
[Anm. 17], 27). Flatt (Die Errichtung der Berner Landeshoheit [Anm. 8], 101) gibt eine
prizise Karte der Propstei Herzogenbuchsee.
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verschiedenen Orten weit tiber 100 gewesen sein.? Spater kamen vom re-
gionalen Adel einzelne Zustiftungen hinzu. Von den Eigenleuten war um
1100 ein Hofzins zu entrichten, der nach heutigem Wert {iber 100 000
DM lag. Davon ging jedoch 1/10 als Bezahlung an den Kastvogt ab, der
dafiir zweimal im Jahr Gericht halten musste und dabei zusatzlich die
Buflen - mindestens teilweise - selbst einziehen konnte. Die Rechtspre-
chung erfolgte nach miindlich Gberliefertem Gewohnbheitsrecht, das erst
im Laufe der Jahrhunderte in Rodeln und Weistiimern schriftlich nieder-
gelegt wurde.

Es versteht sich fast von selbst, dass ein so reiches Besitztum bei
gleichzeitig so ungesicherter Rechtslage in der Folgezeit immer wieder
zu Begehrlichkeiten und Konflikten fiihren musste, dies umso mehr, als
das Kloster als Sitz der Herrschaft von St. Peter 150 km entfernt lag und
nach dem Aussterben der Zihringer 1218 auch keinen eindeutigen politi-
schen Patron mehr hatte. Im Gegenteil: Es kam mit den Kyburgern als
den Zihringer Erben in der Schweiz sogar zu Streitigkeiten, da auch diese
Teile des Zahringer Besitzes in Buchsee geerbt hatten. Dennoch ist es fiir
das spite Mittelalter eine bemerkenswerte Regierungs- und Verwal-
tungs}felstung, einen weit entfernten Besitz in einem insgesamt fiir die
Abtei funktionstiichtigen Zustand zu halten. Voraussetzungen hierfiir
waren die Kontinuitit der Institution selbst, aber auch das damit schon
frith schriftlich diberlieferte Rechtswissen, das die Grundlage der Herr-
schaft bildete und in Streitfillen die Argumente lieferte.

2. Zur Geschichte des Erbalts und der Sicherung des sankt-
petrischen Besitzes im Oberaargan zwischen 1100 und 1500

Der sankt-petrische Zyklus der Stifter und Wohltiter legt, wie oben dar-
gestellt, Giber die Sichtweise seiner Entstehungszeit im 18. Jahrhundert
eine Spur zu der Bedeutung, die die burgundischen Besitzungen fiir die
Abtei in threr Griindungs iase besaflen. Die 1752 bis 1754 entstandene
Abtereihe im Kreuzgang (fes Klosters® gibt — ebenfalls vor dem Hinter-
grund der Kenntnisse und Absichten ihrer Entstehungszeit — zahlreiche
Hinweise auf das Schicksal der zu diesem Zeitpunkt seit 300 Jahren ver-
lorenen Besitzungen.

Die bereits erwahnte Unsicherheit iiber das Datum der Schenkung von
Buchsee schligt sich auch in den Abtsbildern nieder. Wahrend der Rotu-
lus, der den sankt-petrischen Historikern vorlag, die ihrerseits dem
Kiinstler die Daten f tir die Beschriftungen lieferten, die Ubergabe Her-
zogenbuchsees als dem Griindungsakt zugehorig beschrelbt legt der Bil-

 Zu den Zahlen vgl. Hans Sigrist, Der mittelalterliche Dinghof Herzogenbuchsee. In:
]ahrbuch des Oberaargaus 1958, 19.
* Wolfgang Reinhard, Ehrensaal der Geschichte? Die »Abte-Galerie« im Kreuzgang
von St. Peter und das Bild des Konvents von der eigenen Vergangenheit. In: Miihleisen,
Das Vermichtnis (Anm. 1), 15-38.
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derzyklus dieses Ereignis in die Amtszeit des zweiten Abtes, Hugo,
1100-1108. Das Sockelbild zeigt Agnes, die dem Abt ergebenen Sinnes
(»devota mente«) eine Urkunde (vielleicht auch eine geographische
Karte) uiberreicht. Offensichtlich wurde hier dieselbe Quelle zugrunde
gelegt, die auch Abt Gerbert fiir seine Datierung verwendete, oder man
wollte, unter Hintansetzung historischer Korrektheit, durch die Verbin-
dung der Stiftung mit einem eigenen Abbatiat die herausragende Funk-
tion der Kénigstochter Agnes tir die Grundlegung und Privilegierung
des Kloster unterstreichen.” Es fillt diesbeziiglich auf, dass Bertold
selbst in diesem Zyklus nicht in seiner eigentlichen Griinderrolle, son-
dern erst unter dem dritten Abt, Eppo (1108-1132), als derjenige er-
wihnt wird, der den Ort Huttwil, den er einem Bekannten, durch dessen
List hintergangen, zugestanden hatte, durch géttliche Fﬁgung veranlasst,
dem friiher rechtszustindigen Kloster zuriickerstattet.”® Die Riickgabe
durch gottliche Fiigung, also nicht durch freien Entscheid, wird durch
das Sockelbild unterstrichen, auf dem ein Monch vor dem Kirchenportal
eine Urkunde stehend erhilt — die Urkunde aus der Hand Agnes’ wurde
knieend entgegengenommen.

Fiir das folgende Jahrhundert, in dem die Zahringer Herzoge die
Rechte und Stiftungen ihrer Vorfahren immer wieder bestitigten — fiir
Bertold IV. ist dies auf dem Bild von Abt Gozmann (1137-1154) aus-
driicklich vermerkt — gab es von dieser Seite keine weitere Beeintrichti-
gung des burgundischen Besitzes. Im Gegenteil, die politisch starke Stel-
lung der Zihringer in diesem Teil der Schweiz wihrend des 12. Jahrhun-
derts bedingte wohl, dass dort keine Beschrinkungen der sankt-
petrischen Rechte versucht wurden. Es wird vermutet, dass die letzten
Zihringer Ende des 12. Jahrhunderts den gesamten Ort Buchsee, in dem
sie selbst auch Giiter besafien, stadtihnlich befestigen lieffen und gleich-
zeitig zur Unterscheidung gegeniiber Miinchbuchsee die Namensinde-
rung in Herzogenbuchsee vornahmen.”

Die institutionelle Konstruktion der sankt-petrischen Verwaltung
beinhaltete eine geistliche Twingherrschaft mit dem Gerichtssitz in
Herzogenbuchsee und einem weiteren Meierhof in Huttwil. Die
Rechte und die Streitigkeiten, die es um den Meierhof in Huttwil gab,
sind wohl am besten belegt. Dabei kann man fiir die frithe Zeit gleich-
sam von einem innerherrschaftlichen Rechtsweg ausgehen. Entschei-
dungen des Schultheiflen von Huttwil konnten vor dem Propsteigericht
angefochten werden, dessen Entscheidungen zur Uberpriifung wie-

¥ Bereits Julius Mayer (Geschichte der Benediktinerabtei St. Peter auf dem Schwarz-
wald. Freiburg 1893, 6) vermutete, dass Agnes mit der Wegnahme durch ihren Gatten
nicht einverstanden war und sie deshalb 1108 die Vergabe von Buchsee mit allem Zu-
behér, also auch Huttwil, als ihrem Erbteil ausdriicklich bestitigte.

*8 Die Korrektur von erlittenem Unrecht durch Wunder oder géttliche Fiigung ist ein
bekannter Topos in derartigen Geschichten.

 Hans Henzi/Werner Staub/Samuel Gerber, Herzogenbuchsee. Bern 1985, 34. Herzo-
genbuchsee ist nicht nur der Ort der frithesten politischen Aktivitit der Zihringer in
der Schweiz, sondern auch der einzige, in dem ihr Herzogstitel dokumentiert ist.
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derum vor den Abt von St. Peter gebracht werden konnten.”® Da die
Unterinstanzen im Treueverhiltnis zum Abt standen und in dessen Na-
men Recht sprachen, kann von einer unabhingigen Justiz nicht die
Rede sein. Die Kastvogtei, bei der die hohe Gerichtsbarkeit lag, {ibten
die Zihringer und von 1218 bis 1406 die Kyburger aus. Letztere legten
ihre niedergerichtlichen Rechte im Amt Herzogenbuchsee mit dem seit
1353 bezeugten Dinghofgericht der Propstei zusammen, so dass hier
durchaus im Sinne der ganzen Dorfgemeinde, die sich dem Propst un-
terstellte, eine einheitliche Rechtsprechung entstand. Von der ausge-
dehnten Urpfarrei Herzogenbuchsee gehorte weniger als die Hilfte zu
St. Peter.’! Galt in dieser Zeit die klosterliche Herrschaft als gerechter
gegeniiber der adligen, so sollten die Untertanen spiter, unter verdnder-
ten Machtverhiltnissen, ihr Recht eher bei der Stadt Bern als beim
Dinggericht der Propstei suchen.

Schweizer und sankt-petrische Quellen indizieren iibereinstimmend,
dass die Schwierigkeiten fiir die Sicherung des Besitzes Anfang des 14.
Jahrhunderts begannen. Hintergrund waren die Geldprobleme der Ky-
burger, die einerseits die Kastvogtei zur eigenen Sanierung nutzten,
etwa durch die mehrmalige Verpfindung des Dinghofes Herzogen-
buchsee (z. B. 1331 und 1376) oder sogar durch die Ubergabe aller
Rechte und deren Zuriickerhalt als Lehen von Osterreich, was auch den
Dinghof zum osterreichischen Lehen werden liefl. Andererseits iiber-
schnitten sich in der Region Herzogenbuchsee Rechte und Besitzungen
von Kyburgern und Abtei, so dass urspriingliches Recht und faktische
Macht auseinander fielen.”? Zum erstenmal erscheint auch in der Reihe
der Prépste fiir den Zeitraum 1321/1323 ein Streitfall mit einem der
Leutpriester, hier um den Neubruchzehnt beim Kirchengut Seeberg.*
Der Pfarrer von Seeberg rief die bischofliche Kurie von Konstanz um
Hilfe an, die dem Propst daraufhin mit Exkommunikation und Suspen-
dierung drohte. Der Prozess ging zu Ungunsten des Klosters aus. Das
Gericht setzte ihm gegeniiber eine Bufflandrohung von 20 Mark Silber
bei Nichtrespektierung der Entscheidung an. Angesichts solcher Strei-
tigkeiten entstand nicht zufillig im 14. Jahrhundert eine Rechtssamm-
lung zu Herzogenbuchsee.™

% Johann Nyffeler, Heimatkunde von Huttwil, 1871, bearb. von Ernst Nyffeler 1915,
Nachdruck Huttwil 1996, 50-59.

*! Flatt, Die Errichtung (Anm. 8), 28.

* Vgl. Sigrist, Der mittelalterliche Dinghof (Anm. 25), 22/23.

et Herzogenbuchsee, Propste, in: Helvetia Sacra, Abtlg. IIT, Bd. 1, Teil IT, Bern 1986, 756.

** GLA 14/Conv. 45, 1508; in den Regesten bei Alfons Schifer, Die dltesten Zinsrodel im
Badischen Generallandesarchiv, in: ZGO, 1964, Nr. 83, 351/352. Der Rodel enthilt
eine Notiz iiber die Schenkung sowie ein Weistum tiber die Rechte und eine Ubersicht
der Einkiinfte in Herzogenbuchsee und den dazu gehérenden Orten, schliefllich eine
Zusammenstellung pipstlicher Privilegienbestitigungen. Der Rodel wurde von Mayer
(Anm, 27) wegen der auf dem Titelblatt notierten Zahl 1508 falschlicherweise in das
Abbatiat Gremmelsbachs datiert, der freilich ebenfalls auf diese Weise altes Recht zu
sichern suchte.
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Eine andere, den historischen Umstinden angemessene Reaktion auf
die Bedrohungen des burgundischen Besitzes findet man in der
sankt-petrischen Abtegalerie bei Walther I1. (1350-1353), der bereits im
ersten Jahr seines Abbatiats das Biirgerrecht in der seinem Dinghof
nichstgelegenen Stadt Solothurn erwirbt. Da er gleichzeitig Propst von
Herzogenbuchsee genannt wird, heifdt dies, dass der Titel in dieser Zeit
beim Abt verblieb und am Ort ein Verwalter eingesetzt war. Das Biirger-
recht von Personen aulerhalb der Stadt war fiir diese ein Mittel der Terri-
torialpolitik, das ihr zusitzliche Einflussmoglichkeiten und Einnahmen
verschaffte.” Fiir die Institutionen, die das Burgerrecht erwarben, war es
ein politischer Schutz, da jede Bedrohung, z. B. der Propste, gleichzeitig
einem Stadtbiirger galt. Die Richtung des notwendigen Schutzes war
klar: Zwar sollte die Vogtei der Kyburger nicht in Frage gestellt werden.
Fur den Fall jedoch, dass diese des Klosters Rechte zu schmailern ver-
suchten, trat die Beistandspflicht Solothurns in Kraft.

Einen letzten grofleren politischen Erfolg verbuchte das Kloster
St. Peter in Seeberg. Dort hatte es schon 1264 einen Rechtsstreit mit der
Ritterfamilie von Stein um den Burgischisee und um 1320 zwischen dem
Pfarrer von Seeberg und der Propstei um den Zehnten aus Neurodungen
gegeben. Beide waren zu Ungunsten des Klosters entschieden worden.*
1382 erreichte die Abtei jedoch (beim zweiten Versuch) in schwieriger
wirtschaftlicher Lage, dass ihr durch den pipstlichen Legaten Kard.
Guillermo die Pfarrei Seeberg mit all ihren Einkiinften inkorporiert
wurde. Ob dies ein zu der Kirche Seeberg, die ja seit der Schenkung
durch Agnes 1093 zu St. Peter gehorte, hinzukommendes Gut war oder
eine Restitution des alten Rechts an der Kirche ist nicht klar. Auf jeden
Fall erzihlt die Bildunterschrift in der Galerie der Abte unter Heinrich
I1. (1382-1390), dass die Einverleibung der Pfarrei den durch ungiinsti-
ges Geschick und die Habgier von Eindringlingen verursachten Schaden
bis zu einem gewissen Grad wieder gutgemacht habe. Vielleicht hatte das
Biirgerrecht von Solothurn die Situation der Abtei im Oberaargau so
verstarkt, dass dieser Streit nun zu ihren Gunsten ausging.

Anfang des 15. Jahrhunderts ging mit dem Burgdorfer Krieg die Macht
der Kyburger zu Ende. Die Vogtei iber Herzogenbuchsee ging von 1406
an in mehreren Schritten an Bern tiber.”” So war es nur folgerichtig, dass,
als auch die letzten Pfandrechte 1416 an Bern fielen, der sankt- petnsche
Abt Heinrich V. von Hornberg (1414-1427) zeitgleich fiir eine halbe
Mark Silber im Jahr auch das Berner Biirgerrecht erwarb und dafiir mit

* Fiir Solothurn war es nach St. Urban und Frienisberg die dritte Biirgerrechtvergabe;
vgl. Hans Sigrist/Gottlieb Loertscher, Solothurn. Solothurn 1972, 30 und A. Kocher,
Solothurn in seinen Beziehungen zum Schwarzwald und zu Freiburg 1. Br.,, in: Ale-
mannisches Jahrbuch 1961, 67.

* Karl Flatt, Zur ilteren Geschmhte von Seeberg. In: Jahrbuch des Oberaargaus 1993, 67
u. 68.

¥ Sigrist, Der mittelalterliche Dinghof (Anm. 25), 24; vgl auch A. Pliiff, Huttwil bis zum
Ubergang an Bern im Jahr 1408. In: Neues Berner Taschenbuch aus dem Jahr 1908.
Bern 1907, 165-198.
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Herzogenbuchsee haftete. Heinrich V. wird in der Historiographie des
Klosters als energischer Verteidiger und eifriger Wiederhersteller der
Rechte und Giiter des Klosters bezeichnet. Sein Bemithen um die Siche-
rung von Herzogenbuchsee findet fiir das Kerngebiet der Abtei eine Ent-
sprechung in der Erstellung des ersten sankt-petrischen Weistums eben-
falls im Jahr 1416. Seine Bestellung wihrend des Konstanzer Konzils zu-
satzlich als Abt der Reichenau durch Papst Martin V. war wohl eine An-
erkennung seiner politischen Durchsetzungsfihigkeit von hochster
Stelle.

In der Riickschau lisst sich feststellen, dass mit dem Ubergang der
Vogtei an Bern das Ende der sankt-petrischen Besitzungen in der
Schweiz eingeliutet wurde, jedenfalls gab es fiir sie danach nie mehr
eine so ruhige Phase, wie es die ersten 100 Jahre gewesen waren. Waren
die Giiter in der Periode der Zihringer selbst ein Teil von deren Territo-
rialpolitik und dienten als Schenkung zudem dem Seelenheil der Fami-
lie, so gab es in den folgenden zwei Jahrhunderten immerhin noch eine
machtpolitische Konstellation, in der die Abtei mehrere Elemente ge-
geneinander ausspielen konnte, Stadt gegen Vogt, Vogt gegen Unterta-
nen. Jetzt aber gab es nur noch einen Machtfaktor, die zunehmend stir-
ker werdende Stadt Bern, fiir deren Territorialpolitik die aus der
Fremde verwalteten Giiter und von dort beanspruchten Rechte ein
Storfaktor waren. Zunichst lief man diese zwar formal unangetastet,
die Zeit arbeitete jedoch fiir die Stadt. Auf dem Land wohnten nun
stadtische Untertanen und Dinghofleute nebeneinander. Letztere sahen
ihre alten Sonderrechte schwinden, wihrend die Stadtbiirger unter si-
chererem Rechtsschutz standen. Bern hatte sich 1415 von Kénig Sigis-
mund wichtige Privilegien zur Stabilisierung seiner Landesherrschaft
genehmigen lassen. Die so genannten Ausburger, die Bern schon seit
der Kyburger Zeit als finfte Kolonne zur »Infiltration in die feindlich
feudale Umwelt« genutzt hatte, blieben nach der Ubernahme der Vog-
tei erst recht ein Stachel mitten unter den dadurch widerspenstiger wer-
denden sankt-petrischen Hofleuten. Die starksten Stiitzpunkte der Ber-
ner Ausburger waren u. a. in Herzogenbuchsee (37-47) und Huttwil
(21-22). Die Gerichtsakten erzihlen von den zunehmend notwendig
werdenden Prozessen gegen diese.

Was in den ersten dret Jahrhunderten undenkbar war, wird nun im
15. Jahrhundert als Zeichen von Resignation erstmals Realitit: Das Klos-
ter gibt altes Besitztum auf. 1426 ist unter Propst Konrad von Hofen, da-
nach Leutpriester in Huttwil (Abt 1443-1449), der erste Verkauf einer
halben Miihle und Bliue in Ober6nz belegt. Im Streit mit Huttwil um
das ewige Licht ruft er im gleichen Jahr den Entscheid des Rates von Bern
an.”® 1433 hatte die gleiche Behorde in einem Streit zwischen dem Kloster
und einem Huttwiler Biirger zu urteilen; letztlich tat sie es trotz unsiche-

* Helvetia Sacra (Anm. 33), 757. Die Huttwiler wollten den Unterhalt des Lichtes dem
Kloster zuschieben, das ja auch alle Einkiinfte habe. Der Rat zu Bern entschied, dass
die Kosten geteilt werden sollten.
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rer Aktenlage aufgrund eines Eides, den Konrad von Hofen als Priester
und Ordensmann ablegte, zugunsten der Abtei.*® Der » Abstieg« Hofens
vom Propst zum Leutpriester in Huttwil hing wohl mit den hier beson-
ders gefihrdeten Giitern zusammen, fiir deren Verteidigung man einen
starken Verwalter benétigte. Als Abt war Konrad von Hofen der erste,
der die Bischofsinsignien trug. 1436 wird unter Propst Hans Tiiffer der
Verkauf von drei Vierteln der Miihle und des Kornzehnts von Wanzwil
dokumentiert. Unsicher ist, ob er identisch ist mit dem gleichzeitigen
Abt Johannes V. Tiiffer (1427-1439). Auf jeden Fall war eine Familie
Tiiffer in Herzogenbuchsee ansissig, was heifit, dass man hnlich wie in
Schwaben auch hier aus den zum Kloster gehérenden Gebieten Nach-
wuchs fiir den Konvent rekrutierte. Eine gerichtliche Regelung aus der
Zeit von Propst Tiffer, dass Kranke und Schwangere ungestraft in
propsteigenem Gewisser fischen durften, wirft ein Schlaglicht auf die so-
ziale Dimension der klésterlichen Herrschaft. Umgekehrt konnte man
erst durch zwei Beschliisse des Berner Rates 1442 und 1453 sein altes
Recht auf den »Kostwein« von jedem auf klésterlichem Territorium ver-
kauften oder ausgeschenkten Wein durchsetzen.*

Wenn in der Folgezeit die Verkiufe aus dem alten Gut nicht mehr ab-
reiflen*, ist dies vor allem auch ein Ausfluss der schwierigen wirt-
schaftlichen Lage der Abtei im Schwarzwald. Die Annalen erzihlen
von ihrem »kliglichem Zustand« und dass sie »von Schulden fast er-
driickt« worden sei. Gliubiger dringten auf Riickzahlung der Schulden
und wie in St. Mirgen, das iiber diesen Vorgingen das Kloster schliefen
und den Restbesitz verkaufen musste®, suchte der Freiburger Kleinadel
(Schnewelin, Blumeneck u. a.) die Schwiche des Klosters zu seinen
Gunsten zu nutzen. Anders jedoch als in St. Mirgen fiihrte die Krise
hier nicht ins Debakel, sondern lief} sich in einer Weise abwenden, dass
die Freiburger Gerichtsherren die Giiter nicht wegnehmen konnten
und das Kloster gerettet wurde. Die Reorganisation der Klosterfinan-
zen galt in dieser Zeit auch »als wichtige Voraussetzung fiir die Neube-
lebung der monastischen Disziplin«.*® Politische Unterstiitzung gaben
die Hauser Habsburg und Wiirttemberg, die 6konomische Rettung
kam aus dem Verkauf von Giitern in Schwaben und in der Schweiz.
Leicht gefallen wird dem Kloster die Weggabe seines mittelalterlichen
Stiftungsgutes nicht sein, aber so, wie es am Anfang die Existenz iiber-
haupt erst méglich gemacht hatte, sicherte es nun das Uberleben. Um
nur einige der Verkiufe zu nennen: Unter Propst Konrad von Lupfen
1437 Briiggelmatt und Brihl, 1443 das Meiertum in Huttwil an die

* Nyffeler, Huttwil (Anm. 30), 53.

“ Die Rechtsquellen des Kantons Bern, I1. Teil, X. Bd., 1. Halfte, Das Recht im Oberaar-
gau, bearb. von Anne Marie Dubler, Basel, Nr. 45, 70 u. 71.

! Eine Zusammenstellung der Verkiufe und gerichtlichen Auseinandersetzungen bei
Flatt, Die Errichtung der Bernischen Landeshoheit (Anm. 8), 299 u. 300.

* Hans-Otto Miihleisen, St. Peter — St. Mirgen. Zum spannungsvollen Verhiltnis zweier
Schwarzwaldklsster. Freiburg 2000, 10.

> Werner Résener, Spiritualitit und Okonomie. In: Citeaux 34 (1983) 271.
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Stadt, die nun den Verwalter selbst wihlen konnte, wihrend die Ein-
nahmen wenigstens vorldufig noch an die Propstei Herzogenbuchsee
gingen*, 1451 ein Zehntanteil von Wanzwil.

Fir die Herzogenbuchseer Beziehungen eine besondere Gestalt ist
Hans von Kiissenberg, der, aus einem Schweizer Adelsgeschlecht stam-
mend und vielleicht wegen der schwierigen Wirtschaftslage zum Abt ge-
wihlt, zu den politisch starken Gestalten der Klostergeschichte gehort.
Zwar konnte auch er in seinem Abbatiat (1453-1469) weitere Verkaufe
zumindest im Schwibischen nicht vermeiden, sein Bemithen galt jedoch
vor allem der Sicherung der alten Rechte, von denen er sich als Propst
von Herzogenbuchsee von Bern mehrere bestatigen lieff und in St. Peter
fiir die Abfassung des groffen Dingrodels (1456) sorgte, der gleichsam die
mittelalterliche Rechtsentwicklung durch eine Kodifizierung abschloss.
Als Grundrecht der Abtei blieb dieser Kodex bis zur Sikularisation in
Kraft. 1467 muss es zu einem massiven Streit zwischen dem Abt und dem
Herzogenbuchseer Propst Johannes Keller gekommen sein, von dessen
Abberufung sich der Abt auch durch vier Berner Rite als Schiedsrichter
und die Abte von Wiblingen und Blaubeuren als Vermittler nicht abbrin-
gen lieff. Im Oktober 1467 beklagt sich Bern beim Abt tiber den stindi-
gen Wechsel der Kirchherren, von denen manche unerwiinscht seien. Vor
diesem Hintergrund geht Abt Kiissenberg mit der Resignation 1469
selbst nach Herzogenbuchsee, wo er bis zu seinem Tod 1484 als Propst
fiir Kontinuitit sorgt und die Situation Bern gegentiber so stabilisiert,
dass aus dieser Zeit keine verlorenen Rechtshindel mehr bekannt sind.

Noch zwei der Propste bis zur Reformation wurden nach ihrer Funk-
tion in Herzogenbucﬁsee Abt von St. Peter, Simon Budner (1492-1496)
und Petrus III. Gremmelspach (1496-1512). Wihrend von Budner nur
knapp tberliefert ist, dass er ein tiichtiger Okonom gewesen sei, gehort
Gremmelspach zu den bedeutendsten Abten der gesamten Klosterge~
schichte.” Wihrend seiner vier Jahre in Herzogenbuchsee lisst er durch
Rats- und Gerichtsentscheidungen die Rechtsverhiltnisse, z. B. im Hin-
blick auf den Frondienst, festschreiben und gibt so, ahnlich wie spiter in
seinem Abbatiat, sowohl dem Kloster wie den Untertanen eine Sicher-
heit, die die festgelegten Pflichten zumindest nicht als willkiirlich er-
scheinen liefl. Wenn Johann Stock, einer seiner Nachfolger als Propst,
1510, d. h. noch in seiner Amtszeit, einen Rodel iiber die Einkiinfte von
St. Peters Meierhof Huttwil anlegte, war dies sicher im Auftrag des hu-
manistisch geprigten Abtes, der zwar die Rechte des Klosters sichern,
dabei aber diejenigen der Untertanen nicht aufler Acht lassen wollte.

In der Synopse der Ereignisse des 15. Jahrhunderts zeigen sich fast wie

* Nyffeler (Huttwil [Anm. 30], 57-59) bemerkt zu diesem Kaufakt, dass daran alles
merkwiirdig sei, die Form, das Verkaufte, der Preis (23 Gulden) und die Bedingungen.
Offensichtlich war die hier gewihlte Rechtskonstruktion diejenige, die der Abtei so-
wohl einen grofitméglichen 6konomischen Nutzen erhielt und dafiir Rechte insoweit
aufgab, als es sich nicht vermeiden lief3.

* Dieter Mertens, Peter Gremmelsbach (Anm. 5).
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ein Menetekel die Vorboten vom Ende des sankt-petrischen Eigentums
an einem Territorium, das fiir die Politik Berns immer wichtiger wurde.
Die Ubernahme der Vogtei durch die Stadt und das Bemiihen der Abte,
deren negative Konsequenzen durch Erwerb des Biirgerrechts abzumil-
dern, bestimmten den Beginn des Jahrhunderts. Dem folgten, bedingt
durch die wirtschaftliche Situation der Abtei, eine Reihe von Verkiufen
alter Lehen, was die politische Position in der Schweiz weiter schwichte,
aber zum Uberleben der Abtei im Schwarzwald beitrug. Bisweilen ver-
suchte man, so etwa beim Verkauf des Meiertums in Huttwil, wenigstens
den 6konomischen Nutzen zu retten, wenn schon die politischen Rechte
nicht zu halten waren.* Schlief$lich war es das Ziel mehrerer politisch be-
gabter Abte, wie am Stammsitz, so auch in der Schweiz durch Rechtsko-
difizierung und auf dieser Basis erfolgreich durchgefiihrter Gerichtsver-
fahren ihre alten Besitzungen zu sichern. Dennoch, zumindest in der
Riickschau liegt tiber dieser Melange von abgenommenen Rechten, von
aus Not abgegebenen Giitern, dem von Bern gerne gesehenen zuneh-
menden Hang der Untertanen zum Widerstand und dem endgiiltigen
Wegfall einer tiirstlichen Verteidigung, die ihren Antrieb noch aus einer
auf die Stifterfamilie und den Stiftungszweck zuriickgehenden Erinne-
rung und Verpflichtung erhielt, die Ahnung vom Ende der sankt-petri-
schen Verbindung mit der Schweiz. Das letzte Zeichen der sankt-petri-
schen Herrschaft, ein Glasfenster in der Kirche von Seeberg mit der herr-
schaftlichen Wappenscheibe und einem knieenden Abt, stammt von
1517%, dem Jahr von Luthers Thesenanschlag.

(Fortsetzung folgt)

. Sigrist, Der mittelalterliche Dinghof (Anm. 25), 25.
Y7 Walter Gfeller, Erster Stiitzpunkt der Zihringer im Mittelland. In: Der kleine Bund,
15.01.1994, 7.
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Lebensform und Geschichte des Kartiuserordens

Bruno Rieder

Nichts ist unter den Ubungen des monastischen Lebens miihevoller als das
Schweigen der Einsamkeit und die Ruhe. (Consuetudines)

Schon 6fters erlebte ich folgende Situation: Fillt in einem Gesprich das
Stichwort »Kartiuser, geht ein fasziniertes Raunen durch die Anwesen-
den, und wenn ich dann erwihne, dass drei meiner Verwandten Monche
in der schweizerischen Kartause La Valsainte sind, dann ist mir die Auf-
merksamkeit der Zuhorer gewiss. »Das ist doch der strengste Orden in
der Kirche?«, folgt dann gleich die rhetorische Frage. Und manchmal be-
richtet ein Gesprichsteilnehmer davon, wie er neugierig vor den Mauern
und den verschlossenen Toren einer Kartause stand.

Allein an der Publizititsscheu der Kartiuser kann es nicht liegen, dass
diese Ménche inihren groben, weiflen Kutten zu einer Art Mythos gewor-
den sind, dass sie immer wieder als Projektionsfliche fiir verborgene oder
offenkundige Sehnsiichte des Zeitgeists wirken.! Bereits zur Zeit der
Griindung, anfangs des 12. Jahrhunderts, berichten populire Autorenvon
Besuchen in der Grande Chartreuse und vom auflergew6hnlichen Leben
der dortigen Monche — so der Benediktinerabt Guibert von Nogent
(1055-1125) in seiner Autobiographie? oder der Abt von Cluny Petrus Ve-
nerabilis (1122-1156) in seiner Schrift De miraculis’. Und dhnlich im Ver-
lauf der Jahrhunderte: Stendhal machte die Kartause von Parma zum
Schauplatz seines gleichnamigen Romans, Eduard Mérike ldsst sich von
einem Besuch in der Schweizer Kartause Ittingen zu mehreren Gedichten*
inspirieren, und der polnische Dichter Gustaw Herling verdichtet das
Schicksal einer Kartause auf der Insel Capriund das von Schuld und Sithne
geprigte Verhiltnis der Ménche zu den Inselbewohnern zur meisterhaf-
ten Novelle Die Insel.® Spannend aber auch, wie sich in journalistischen
Reportagen der Wandel des Zeitgeistes manifestiert: In den 70er und frii-
hen 80er Jahren des 20. Jahrhunderts sind die Kartiuser verkappte Griine,
Aussteiger, die schon lingst einen alternativen, »asketischen« Lebensstil
pflegen. Vom Interesse an biologischen Gemiisegirten ist dann in den spi-
ten 80er und 90er Jahren nur noch wenig zu spiiren: Nun faszinieren Cho-

! Vgl. zum Folgenden ausfiihrlich B. Rieder, Der Mythos der Kartiuser. Beobachtungen
zum Bild der Kartiuser in der &ffentlichen und literarischen Vorstellung, In: Das Erbe
der Kartiuser. Hg. J. Ganz/M. Friih, Salzburg 2000 (Anal. Cart. 160) 185-195.

? Guibert von Nogent, De vita sua. Paris 1981 (Les classiques de I'histoire de France au

__moyen ige 34) 62-75.

3 Petrus Venerabilis, De miraculis lib. II, cap. 27-29, Turnhout 1988 (CCCM 83)
149-156.

* »Gottliche Reminiszenz« (entstanden 1845), »Dem Herrn Prior der Kartause L.« (ent-
standen 1846) und »Besuch in der Kartause« (entstanden 1861).

e Herling, Die Insel. Miinchen/Wien 1994.
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ralgesang, Schweigen, Stille, die Begegnung mit lebendigen »Mystikern«.
Ironisch gebrochen begegnet dasselbe Interesse im Film »Broken Silence«
(1996), der das »Gesetz des ewigen Schweigens« (so die Hauptfigur, der
Kartiuser Fried Adelphi) konfrontiert mit der lirmenden Hektik der
Grof¥stadt New York und einem abenteuerlichen Trip durch Indien und
Indonesienin der Begleitung einer jungen Afroamerikanerin.®
Mythen als Deutungsversuche fir eine fremde Welt, in der man das
verdringte Eigene sucht. Wie jedoch verstanden und verstehen sich die
Kartiuser selber? Eine Anniherung, von einem Autor, der nicht selber
“als Kartiuser lebt, kann wohl nur gelingen, wenn man nicht stehen bleibt
bei den duflerlichen Faszinosa, sondern das spezifisch geistliche Cha-
risma der Kartiuser zu erfassen sucht. Ein Charisma, eine Berufung, die
in Analogie zur christologischen Grundformel nur zweipolig zu denken
ist: ein strikt innerliches, spirituelles Geschehen, das sich aber gleichzei-
tig notwendig inkarniert in einer prizise festgelegten Lebensweise, die
iiber die Jahrhunderte bis heute erstaunlich konstant blieb.”

1. Der hl. Bruno und die Griindung der Kartause

Die zweite Hilfe des 11. Jahrhunderts und der Beginn des 12. Jahrhunderts
sind eine Zeit der monastischen Neuaufbriiche in Europa. Allen diesen Auf-
briichen gemeinsam ist das Verlangen nach Armutund grofierer Einfachheit
und ein ad fontes, eine Orientierung an den »Urspriingen«. Diese Ur-
spriinge finden ihre Entsprechung in den beiden Leitvorstellungen der vita
evangelicaund der vita apostolica. Die Ausrichtung an der Lebensweise Jesu
und seiner Jiinger sowie am Vorbild der apostolischen Urgemeinde ldsst na-
tiirlich ein breites Spektrum an konkreten Realisierungen zu, wie gerade
auch das Beispiel der Kartiuser zeigt.® Sodann aber bedeutet die Riickkehr
zu den Urspriingen auch, die »Viter« des monastischen Lebens zum Vor-
bild zu nehmen. Seit den Anfingen des Ménchtumsin Agypten existiert die-
ses in den beiden Grundformen des eremitischen und des zonobitischen
Ménchtums, wobei natiirlich auch Mischformen moglich sind. Kriterium
der Zuordnung zu einem der beiden Idealtypen wird sein, ob die jeweilige

® Ein solches Geliibde »ewigen Schweigens« als absolutes Redeverbot existierte selbst-
verstindlich nie in der Kartause; dieses »Gesetz« ist Teil des Kartiuser-Mythos und
der filmischen Dramaturgie. Vgl. zum Film auch J. Hake, Das Gebet im Halbdunkel —
vom Offenbaren und Verbergen im Bekenntnis von Schuld. In: Die Vernunft ins Gebet
nehmen. Hg. E. Salmann/]. Hake, Stuttgart/Berlin/Koln 2000, 103-126.

7 Fiir eine allg. Ubersicht zur Eigenart u. Geschichte der Kartéuser vgl. . Hogg, Kartiu-
ser: TRE 17 (1988) 666—673 (ebd., 671 f. auch Informationen zum weiblichen Ordens-
zweig, der schon im 12. Jh. entstand); ders., Kartiuser. In: Kulturgeschichte der
christlichen Orden in Einzeldarstellungen. Hg. P. Dinzelbacher/]. Hogg, Stuttgart
1997, 275-296.

¥ Vgl. die programmatische Rechtfertigung des »einsamen Lebens« durch die Praxis
Jesu in der urspriinglichen »Regel« (Consuetudines) der Kartiuser: Guigues I., Coutu-
mes de Chartreuse 80,10, Paris 1984 (Sources Chrétiennes 313). Im Folgenden werden
die Consuetudines zitiert mit der Sigle CG.
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Lebensform mehr der individuellen, einsamen Gottesbegegnung den Vor-
rang gibt oder mehr den Verpflichtungen des Gemeinschaftslebens und des
Gehorsams gegentiber »Regel und Abt«, wie es die Benediktsregel im ersten
Kapitel formuliert.

Die Viter des Zisterzienserordens, der ungefahr zur selben Zeit (1098)
wie die Kartiuser entsteht, sind Benediktiner und ziehen in ihre Neugriin-
dung Citeaux mit dem Ziel, der urspriinglichen »Reinheit der Regel« des
heiligen Benedikt zu folgen’, die dieser geschrieben hatte, um »der kraft-
vollsten Monchsart, den Zonobiten, mit Gottes Hilfe eine Lebensordnung
zu geben« (RB 1,13). Benedikt hatte zwar durchaus vorgesehen, dass unter
Umstdnden ein im Kloster lange geschulter Monch »aus der Reihe der
Briider treten« und Eremit werden kénne (vgl. RB 1,3-5). Doch faktisch
hatte die Dominanz der Benediktsregel im westlichen Monchtum seit dem
8. Jahrhundert dazu geftihrt, dass eremitisches Ménchsleben nur noch ein
Randphinomen war. Doch nun im 11. Jahrhundert wurde ganz Europa
von einer breiten eremitischen Bewegung erfasst.”® Tausende zogen sich in
die Walder, die abendlindische Form der » Wiiste« (eremus), zuriick oder
gingen als Wanderprediger durch die Lande. Wie schon die Wiistenviter
des 3. Jahrhunderts scharten manche dieser Eremiten Anhinger und Schii-
ler um sich. Aus einigen dieser zunichst wenig institutionalisierten Grup-
pen entwickelten sich neue Orden (z. B. Grandmont, Camaldulenser), an-
dere schlossen sich schon bestehenden oder neu sich bildenden Orden,
z.B.auch den Zisterziensern, an.

In diese eremitische Bewegung hinein, die besonders in »intellektuellen«
Kreisen popularwar'!, gehortauch der Aufbruch des heiligen Bruno.'? Seine
biographischen Wurzeln lagen nicht im benediktinischen Monchtum, im
Gegensatz zum Beispiel zum heiligen Romuald (950-1027), auf den die den
Kartdusern in vielem hnlichen Griindungen von Camaldoli und Fonte
Avellana zurtickgehen.” Bruno, um 1027/1030 in K6In geboren, absolvierte
seine Studien an der bedeutenden Domschule von Reims, zu deren Leiter er
um 1056 ernannt wurde. Dem Kathedralkanoniker — ungewiss ist, ob er
auch die Priesterweihe empfangen hatte — stand ohne Zweifel der Weg offen,
auf der kirchlichen Karriereleiter weiter aufzusteigen, auch wenn er 1076

’ Vgl. Exordium Cistercii 1,4 und Exordium parvum 3,8 f. und bes. cap. 15.

' Vgl. L'eremitismo in occidente nei secoli X1 ¢ XII. Atti della seconda Settimana inter-
nazionale di studio Mendola 1962. Milano 1965 (MCSM 4); H. Leyser, Hermits and
the New Monasticism. A Study of Religious Communities in Western Europe
1000-1150. New York 1984.

' Vgl. P. Ranft, The Role of the Eremitic Monks in the Development of the Medieval In-
tellectual Tradition. In: From Cloister to Classroom. Monastic and Scholastic Approa-
ches to Truth. Ed. E. Elder, Kalamazoo 1986 (Cistercian studies series 90) 80-95.

" Die umfassendste Darstellung ist G. Posada, Der heilige Bruno. Vater der Kartiuser.
Ein Sohn der Stadt K6ln. Kéln 1987.

B Vgl. dazu die jiingeren Uberblicksdarstellungen: Ch. Lohmer, Heremi conversatio.
Studien zu den monastischen Vorschriften des Petrus Damiani. Miinster 1991 (BGAM
39); G. Vedovato, Camaldoli e la sua Congregazione dalle Origini al 1184. Storia e Do-
cumentazione. Cesena 1994 (ItBen 13).



Lebensform und Geschichte des Kartiuserordens 115

zunichst zusammen mit andern Kanonikern, die der gregorianischen Re-
formpartei angehorten, in Konflikt mit dem Reimser Erzbischof Manasse
geriet und ins Exil gehen musste. In diese Zeit fillt sein Berufungserlebnis,
von dem er selber nach ungefihr zwanzig Jahren in einem Brief an seinen
Freund Radolf berichtet:

Duerinnerst dichdoch, mein Lieber! (...) Wir sprachen, glaube ich, eine Zeitlang iiber
die triigerische Lust und die verginglichen Giiter dieser Welt sowie tiber die Freuden
der ewigen Herrlichkeit. In glithender Liebe zu Gott versprachen und gelobten wir, ja
trafen wir bereits Vorbereitungen, moglichst bald diese vergingliche Welt zu verlas-
sen, um nach dem Ewigen zu streben und das Ménchsgewand zu nehmen.'*

Der Entschluss zur monastischen Lebensform ist da, doch die konkrete
Ausgestaltung muss noch gefunden werden. Bereits zeichnet sich aber
ab, dass Bruno nicht vollig allein, sondern mit Gefahrten diesen Weg ge-
hen will. Eine erste Station fithrt ihn mit zwei Begleitern nach Se-
che-Fontaine im Einflussbereich Roberts von Molesme, des spiteren
Griinders der Zisterzienser; jedoch trifft die oft in der alteren Literatur
vorzufindende These, Bruno sei Monch in Molesme gewesen, nicht zu.
Recht bald zieht er weiter, wobei sich ihm neue Gefihrten anschlieflen.
»Sie suchten einen Ort, der fiir das eremitische Leben geeignet wire und
den sie bisher noch nicht gefunden hatten.«'® 1084 wird Bruno zusam-
men mit seinen sechs Gefahrten vom Bischof Hugo von Grenoble eine
wilde Eindde, das Gebirgstal der Chartreuse, zugewiesen als Ort, um
ihre monastische Berufung zu leben. Aufschlussreich ist die Herkunft
von Brunos Gefihrten, zwei von ihnen sind ehemalige Mitglieder der
Kanomkerkongregatlon von Saint-Ruf (Sudtrankreich), einer scheint ein
Weltkleriker zu sein, einer hatte eventuell Kontakte zum italienischen
Eremitismus. Neben diesen fiinf Klerikern, von denen aber keiner aus
dem zo6nobitischen Ménchtum kommt, gehoren zur Griindergruppe
noch zwei »Laien, die wir Konversen nennen«.!®

Wie viele andere Eremitengruppen errichten die ersten Kartduser einfa-
che Holzhauschen sowie eine Kapelle zu Ehren der Gottesmutter und Jo-
hannes des Taufers, den beiden Patronen des spateren Ordens. An die
Griindung eines »Ordens« ist vorderhand noch in keiner Weise gedacht.
Dies wird besonders deutlich, als Bruno 1090 von seinem Reimser Schiiler,
dem nunmehrigen Papst Urban I, als Berater nach Rom berufen wird.
Schon bald nach dem Wegzug Brunos l6st sich die junge Gemeinschaft
wieder auf und das Land der Chartreuse wird der urspriinglichen Besitze-
rin, der nahen Benediktinerabtei La-Chaise-Dieu, zuriickgegeben. Doch
nach einigen Monaten kehren die zerstreuten Monche unter der Fiihrung
Landuins, den Bruno zu seinem Nachfolger bestimmt hatte, in die Char-
treuse zurtick. Bruno folgt bereits 1090/91 wieder seiner eremitischen Be-
rufung, kommt aber nicht in die Chartreuse, sondern griindet die zweite

'* Bruno, Brief an Radolf 13, in: Bruno-Guigo-Antelm. Frithe Kartiuserbriefe. Lateinisch/
Deutsch iibers. u. eingel. v. G. Greshake, Freiburg u.a. 1992 (Fontes Christiani 10) 63.
Guigo, Vita Hugonis, 11 (PL 153, 769C).

Ebd.
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Kartause in La Torre (Kalabrien), wo er am 6. Oktober 1101 stirbt. Der
Kontakt zwischen beiden Hiusern wird aber aufrecht erhalten, wie der
zweite uns iiberlieferte Brief Brunos »An seine Sohne, die Kartiuser« be-
zeugt.”” Bruno ist die charismatische Griinderpersonlichkeit der Kartdu-
ser; aus den beiden erhaltenen Briefen erfahren wir einiges iiber sein spiri-
tuelles Ideal, doch sehr wenig iiber die konkrete Lebensform der Kartdu-
ser. Bruno verfasste, wie auch Romuald, keine Regel. Dennoch kann man
mit guten Griinden davon ausgehen, dass die erst vom flinften Prior
Guigo 1. (1083-1136) zwischen 1121 und 1128 schriftlich festgehaltene
Lebensform in all ihren wesentlichen Grundziigen auf Bruno und seine
ersten Gefihrten zuriickgeht. Guigo schreibt im Vorwort zu den so ge-
nannten Consuetudines, dass er bloff die in der Grofien Kartause geltenden
Observanzen festhilt, um einigen anderen eremitisch orientierten Ge-
meinschaften eine Orientierung zu geben. Als Hauptgewihrsleute aus der
monastischen Tradition nennt das Vorwort die Briefe des hl. Hieronymus
und die Regel des hl. Benediktsowie weitere »authentische Schriften«.'®

2. Das Propositum der Kartiuser

Der lateinische Ausdruck propositum, der sich ofters in den kartdusi-
schen Consuetudines findet, bezeichnet dort einerseits das spezifische
Charisma, die besondere Berufung der Kartiuser und andererseits die
diesem Ideal entsprechende und ihm dienende Lebensweise und Obser-
vanz. Entsprechend dieser doppelten Bedeutung soll hier zunichst der
Innenaspekt des Kartiuserlebens, die kartdusische Spiritualitit darge-
stellt werden. Denn nur wer diese nachzuvollziehen versucht, wird auch
einen Zugang finden zu manch Fremdem und auf den ersten Blick Un-
verstandlichem in der konkreten Lebensweise der Kartiuser."”

Im oben angefiihrten Zitat aus dem Brief an seinen Freund Radolf fasst
der Griinder der Kartiuser sein Vorhaben in die Worte: »méglichst bald
diese vergingliche Welt zu verlassen, um nach dem Ewigen zu streben«. Da-

" Bruno-Guigo-Antelm. Friihe Kartiuserbriefe (Anm.) 14, 70-75.

' Trotz der Erwihnung der Benediktsregel sind die kartiusischen Consuetudines nicht
ein Erginzungstext zur Regula Benedicti wie die iibrigen monastischen Texte dieses
Namens im Mittelalter. Die Briefe des hl. Hieronymus stehen fiir die (eremitischen)
Anfinge des christlichen Ménchtums und verweisen vor allem wieder auf das Milieu
der Regularkanoniker, wo man besonders Brief 52 als regula sancti Hieronymi be-
zeichnen konnte (vgl. J. Siegwart, Die Chorherren- und Chorfrauengemeinschaften in
der deutschsprachigen Schweiz vom 6. Jh. bis 1160. Freiburg/Schweiz 1962, 114 £.).

' Vgl. austiihrlich zum Folgenden B. Rieder, Deus locum dabit. Studien zur Theologie
des Kartiuserpriors Guigo 1. (1083-1136). Paderborn u.a. 1997 (Verdtfentlichungen
des Grabmann-Institutes NF. 42). Zur Spiritualitit der Kartduser vgl. auch G. Gioia,
La divina filosofia. La Certosa e 1'amore di Dio. Cinisello Balsamo 1994 (Spiritualita
19); ferner aus der Innenperspektive des Kartdusers J. Hollenstein, Wo die Stille
spricht. Kartause Pleterje 1986 (mit Fotografien von T. Lauko); ders., Uberlegungen
zum Kartiuserleben. In: Judocus Vredis, Kunst aus der Stille. Eine Klosterwerkstatt
der Diirerzeit. Borken 2001, 33—49.
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mit formuliert Bruno das Grundmotiv aller monastischen Berufung, aber
die fuga mundiund die ungeteilte Hingabe an Gott gewinnen doch bei den
Kartiusern nochmals eine eigene Gestalt. Die Consuetudines erliutern diese
mit Hilfe eines Zitats aus den Klageliedern des Propheten Jeremias:

(Jeremias) fiigte hinzu: Einsam wird er sitzen und schweigen, denn er wird sich
iiber sich erbeben (Klgl 3,28) — und wies damit auf fast alles hin, was das Beste un-
serer Lebensordnung ausmacht: Ruhe und Einsamkeit, Schweigen und die Sehn-
sucht nach Gott (CG 80,7).

»Einsam wird er sitzen« bedeutet, dass der Kartiuser ein habitator cellae
(CG 17,2; 31,1) ist, also sein primarer Lebensraum seine Zelle ist. Diese
ist geschiitzt durch eine dreifache Klausur: Zunichst durch die Grenzen
der so genannten heremus. Damit bezeichnen die frithen Kartiuser ein
geographisch und besitzmaflig moglichst geschlossenes Gebiet, also z. B.
wie in der Grande Chartreuse ein ganzes Gebirgstal, das sie als gesamtes
zum Klausurgebiet erkliren. Die Monche, inklusive der Prior, diirfen
dieses Gebiet aus keinem Grund verlassen. Und der Pfortner, der seinen
Standort am Eingang des Tales hat, darf nur sehr restriktiv Auffenste-
hende und Giste hineinlassen (CG 64). Die ersten Kartauser sind sich be-
wusst, dass sie sich damit deutlich absetzen von der benediktinischen
Tradition der Gastfreundschaft, und rechtfertigen diese ungewohnte
Praxis deshalb auch ausfihrlich in den Consuetudines.”® Eine zweite
Klausurgrenze bildet die Mauer um den Gebaudekomplex der Kartause.
Zu diesem Gebiudekomplex gehort die in der Frithzeit des Ordens mog-
lichst schmucklose Kirche?!, wo sich die Monche zur Messe und zu den-
jenigen Horen des Stundengebets treffen, die gemeinsam gebetet werden:
die nichtlichen Vigilien und Laudes sowie die Vesper. Im klassischen ar-
chitektonischen Schema der Kartause schlieffen sich an die Kirche zwel
Kreuzginge an, und zwar der kleine Kreuzgang, um den sich die Ge-
meinschaftsriume wie Refektorium (fiir die gemeinsamen Mahlzeiten an
Sonn- und Feiertagen), Kapitelraum, Bibliothek gruzgpieren, und dann
der grofle Kreuzgang mit den zwolf Zellenhduschen.

Die Zellen sind eigentliche Hauschen mit mehreren Raumen:

Die von Bruno von Kéln gegriindete Lebensweise macht aus der Kartiuserzelle
ein individuelles Kloster, das im Verlaufe des Monchstages alle Funktionen tiber-
nehmen muss, die in einer zonobitischen Abtei verschiedenen Gebauden zuge-
wiesen sind: kurz gesagt, die Kartiuserzelle ist Kirche, Kreuzgang, Skriptorium,
Refektorium, Kiiche, Schlafsaal, Werkstatt und Gemiisegarten.”

% Vgl. CG 19-20 und 36.

*! Vgl. CG 40. Zu dieser dufiersten Kargheit in der Ausschmiickung des Kirchenraumes ist
die schweizerische Kartause La Valsainte mit der nachkonziliiren Renovation ihrer Kir-
che zuriickgekehrt; vgl. die Abb. in: Chartreuse de la Valsainte. La Valsainte o. J., 20.

* Vgl. den Plan der grofien Kartause bei Hogg, Kartduser. In: Kulturgeschichte (Anm. 7) 288
f.; ausfithrlicher M. Zadnikar, Die friihe Baukunst der Kartiuser. In: Die Kartiuser. Der Or-
den der schweigenden Ménche. Hg. M. Zadnikar/A. Wienand, Kéln 1983, 51-138.

# J.-P. Aniel, Les maisons de Chartreux des origines a la Chartreuse de Pavie. Paris 1983
(Bibliotheque de la société frangaise d'archéologie 16) 34.
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Der Kartdusermonch soll méglichst keinen Vorwand haben, um seine
Zelle zu verlassen. Sogar die Feier der Eucharistie kann einen solchen
Vorwand abgeben, weshalb die Consuetudines festhalten: »Nur selten
wird ja hier die Messe gesungen; denn vorrangig liegt unser Bemiithen
und unsere Berufung darin, in der Stille und Einsamkeit der Zelle zu
verweilen« (CG 14,5).** Schon die Wiistenviter wussten um das typi-
sche »Monchslaster« der Akedia, wenn den Zellenbewohner der Uber-
druss befillt, er es in seiner Einsamkeit mit sich selber nicht mehr aus-
hilt und keinerlei Geschmack mehr findet an den geistlichen Ubungen.
So arg muss es nicht immer sein, aber dennoch hilt Guigo in den Con-
suetudines fest: »Nichts ist unter den Ubungen des monastischen
Lebens miithevoller als das Schweigen der Einsamkeit und die Ruhe«
(CG 14,5).

Wenn heute jemand nach der »Strenge« des Kartauserordens fragt, so
hat er wohl vor allem die Vorstellung von einem rigiden Fastenregiment
oder denkt an nicht modernen Anspriichen geniigenden Wohnkomfort.
Doch die Fastenpraxis der Kartiuser zeichnet sich im Vergleich mit an-
deren monastischen Orden des 12. Jahrhunderts, besonders den Mén-
chen von Fonte Avellana und Camaldoli, durch Mafligung und Zurtick-
haltung aus. Auch der von Petrus Damiani (1007-1072), dem Prior von
Fonte Avellana, heftig propagierten Buffiibung der Selbstgeiffelung stan-
den die Kartduser reserviert gegentiber.”® Die eigentliche »Strenge« des
Kartiuserlebens liegt also in der Einsamkeit und im Schweigen. Die Ein-
samkeit konfrontiert den Monch mit seinen dunklen Seiten, seiner
Selbstverschlossenheit gegeniiber Gott und seiner Bediirftigkeit nach
Angenommensein und Sicierheit. Doch wird ithm durch die institutiona-
lisierte Trennung von der Mitwelt und durch die materielle Armut ver-
wehrt, diese Bedtrftigkeit »irdisch« zu befriedigen. Er wird in seiner Su-
che, nach dem, was ihm »niitzt und zum Heile dient« auf den einzig wah-
ren »Nutzen« (utilitas) des Menschen, auf Gott, verwiesen.?® Doch dieser

Gott ist fiir den Menschen nicht einfach verfiigbar; er ist nach dem Siin-
denfall blind fiir die Wirklichkeit Gottes.

Denn Gott allein sollte der Mensch folgen; einem Menschen nur kénnte er folgen.
Angenommen wurde deshalb [von Gott die Natur] des Menschen, damit dieser,
wenn er dem folgt, dem er kann, auch dem folgt, dem er soll.?”

* Diese seltene Feier der Messe hief, dass zu Guigos Zeiten die so genannten Privatmes-
sen noch weitgehend fehlten und circa 150 Konventmessen jahrlich gefeiert wurden,
wobei aber diese sich auf 11 Wochen konzentrierten und man so acht Zehntel des Jah-
res unter der Woche nicht einmal eine Konventmesse alle vierzehn Tage hatte (vgl.
B. Rieder, Deus locum dabit (Anm. 19) 310 £.). Dies kontrastiert eklatant zur liturgi-
schen Praxis in Cluny.

% Vgl. ebd., 233-271.

? Zum schon bei Bruno, dann aber vor allem bei Guigo zentralen Begriff der utilitas vgl.
ebd., 105-128.

7 Guigo, Meditationes 476, Paris 1983 (Sources Chrétiennes 308). Vgl. Augustinus, Ser-
mo, 380,2 (PL 39,1676); De Trinitate, 7,3,5 (CChrSL 50, 253); Enarr., in: Ps. 134,5
(CChrSL 40, 1941).
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Mit diesem von Augustinus entlehnten Gedanken umschreibt Guigo I.
am Ende seiner Meditationes die Heilsnotwendigkeit der Inkarnation.
Deshalb ist die Kontemplation der Kartiuser christologisch vermittelt,
wie das folgende zentrale Zitat aus den Consuetudines bezeugt.® Der
Kartausermonch identifiziert sich entsprechend einer langen Tradition
mit Maria von Bethanien, die gegen die Vorwiirfe ihrer Schwester Marta
in Schutz genommen wird (vgl. Lk 10,38-42):

Mag Marta also eine gewiss lobenswiirdige Aufgabe haben, die freilich
nicht ohne Sorge und Unruhe ist, so soll sie nicht ihre Schwester storen, die
voller Hingabe den Spuren Christi folgt und, sich (innerlich) freimachend,
schaut, dass er Gott ist, die ihren Geist durchforscht und ihr Gebet in ihr
Herz einkehren lisst. Und die horcht, was der Herr zu ihr in threm Innern
spricht, und so verkostet und schaut —in dem ihr méglichen winzigen Mafl
wieim Spiegelund im Ritsel —, wie siiff der Herr ist; und die flehentlich bittet
tur sich selbst wie fiir alle, die solcherart sich miihen (CG 20,2).%

Der kontemplative Kartiuser als Horchender auf das, was Christus zu
ihm in seinem Innern spricht—dies setzt voraus, dass er zunichst ein Schwei-
gender ist. Einer, der auch im Raum seines Geistes und seiner Seele »sich
uber sich erhebt«, um Gott zu Wort kommen zu lassen. Es ist aber zu beach-
ten, dass die Consuetudines das »Sich iiber sich Erheben« nicht als statische
Erfahrung deuten, sondern dynamisch als »Sehnsucht nach Gott«. In wel-
cher Gestalt diese Sehnsucht erfiillt wird, tibersteigt alles Tun des Menschen
und istallein Werk der unverfiigbaren Gnade Gottes. Dem geduldig sichum
Einsamkeit und Schweigen Mithenden wird geschenkt werden, zu »verkos-
ten« und zu »schauen, wie siff der Herr ist«; aber sogleich betont Guigo,
dass dies noch in der Nacht des Glaubens geschieht, »in dem (dem Ménch)
moglichen winzigen Mafl wie im Spiegel und Ritsel«. Deshalb bleibt das
Ausharren, die stabilitas® des Kartiusers auf seiner Zelle in der Schwebe der
besonders intensiven Erfahrung des zugleich gegenwirtigen und abwesen-
den Gottes. Bruno fasst diese Erfahrung zwischen »Miihsal des Streitens«
und »Genieflen der Friichte des Paradieses« zusammen in das Wortspiel:
»Hier herrschen tatige Ruhe und geruhsame Titigkeit (Hic otium celebratur
negotiosum et in quieta pausatur actione).«’' Doch dies kann nur gelingen,

- Vgl. zur Christologie der Kartiuser B. Rieder, Deus locum dabit (Anm. 19) 65-102;
ders., Mystik und Christologie bei Guigo I. In: The Mystical Tradition and the Car-
thusians. Ed. J. Hogg, Bd. 3, Salzburg 1995 (Anal. Cart. 130) 1-14; G. Gioia, La con-
templazione della verita. La prospettiva cristologica di Guigo L. Cinisello Balsamo
1999 (Spiritualita 28).

* Der Abschnitt ist ein Geflecht von Bibelzitaten: Lk 10,39; 1 Kor 7,32; 1 Petr 3,6; 1 Petr
2,21;1 Kor6,17; Rom 4,12; Ps 45,11; Ps 76,7; Ps 34,13; Ps 84,9; 1 Kor 13,12; Ps 33,9. Fur
eine ausfihrliche Analyse, zum patristischen Hintergrund und fiir weitere Literatur
vgl. B. Rieder, Deus locum dabit (Anm. 19) 296-300.

*® Die stabilitas, verstanden als Ausharren in der Einsamkeit der Zelle, ist Bestandreil der
kartausischen Geliibdeformel (vgl. CG 23,1), wobei die Laienbriider bezeichnender-
weise in ihrer Professformel stabilitas durch perseverantia ersetzen.

*! Brief an Radolf 6, in: Bruno-Guigo-Antelm, Frithe Kartiuserbriefe. Anm.14 (FC 10)
58 f.
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wenn der Kartiusermonch moglichst radikal die Flucht vor der » Welt«voll-
zieht; denn nach einem Wort des Augustinus, das die Consuetudines zitie-
ren, gilt: »Fiir die Freunde dieser Weltist nichts mithevoller, als sich nicht zu
miihen.«*? Aber gerade in diesem Nichts-Tun, in dieser restlosen Verfiig-
barkeit fiir Gott, der die Menschen besucht, wenn sie einsam sind (vgl. CG
80,6), wird das Kartiuserleben fruchtbar’: im Beten fiir Marta und vor allem
als Exempel, als Vorbild fiir die Welt, damit diese erkennt, wo allein der
Mensch seinen wahren »Nutzen, sein Heil findet.

Dass die kartausische Einsamkeit nicht Isolation und Solipsismus be-
deutet, tut sich primir in der Feier der Liturgie (Stundengebet und
Messe) kund. Das »gottliche Offizium« ist fiir Guigo »der wiirdigste
Teil« der Consuetudines (Prolog 4); die Regelungen, welche die Liturgie
betreffen, stehen deshalb nicht nur duflerlich am »Anfang«, sondern
bilden auch die »Grundlage« des geistlichen Lebens. Die gemeinsame
Liturgie — bis heute konnten die Kartduser ihren eigenen Ritus bewah-
ren — schafft aus den einzelnen Eremiten eine Gemeinschaft und fiigt
ein in den Leib Christi, in die universale Kirche. Die Liturgie ist gemafs
den erneuerten Statuten des Ordens »Erfillung des einsamen Betens«
und umgekehrt »findet die Liturgie ihre Vollendung im einsamen Be-
ten«:

Das gemeinsame Gebet, das durch die liturgische Handlung zu unserem wird,
setzt sich in dem einsamen Beten fort, in dem wir Gott das innerste Opfer des Lo-
bes darbringen, das jedes Wort iibersteigt. Die Einsamkeit der Zelle ndmlich ist
der Ort, wo die Seele, vom Schweigen ergriffen, alle menschlichen Sorgen verges-
sen habend, der Fiille des Mysteriums teilhaftig wird, in dem der gekreuzigte
Christus, von den Toten auferstehend, in den Schof8 des Vaters zurtickkehrt. Der
Ménch also, wenn er bestindig danach strebt, dem Herrn anzuhangen, stellt in
seiner eigenen Person dar, was die ganze Liturgie bezeichnet.**

3. Strukturen und Institutionen: Bestindigkeit und Wandel

Schutz der Einsamkeit und des Schweigens auf der Zelle, damit lsst
sich auch der Grofiteil der fiir die Kartauser typischen Strukturen des
Zusammenlebens erkliren. Fundamental ist von Beginn weg die Kom-
plementaritit zwischen Zellenménchen (monachi), die in der Regel zu
Diakonen oder Priestern geweiht sind, und den Laienbriidern (fratres

** Augustinus, De vera religione 35,16 (CChrSL 32, 229 f.), zitiert in CG 14,5.

3 Vgl. die Meditation 390 iiber die bina dilectio, die eine Liebe, die sich zweifach kund-
tut: in den »Werken der licbenden Hingabe an Gott: Kontemplation, Gebet, Meditati-
on, Lesung, Psalmodie, Feier der Eucharistie« und in den »Werken der briiderlichen
Liebe: Siinden nicht anrechnen, Fiirbitte, Spendung der Sakramente, Verkiindigung,
Exempel, Zurechtweisung, giitig die kérperlichen Bediirfnisse befriedigen«. Vgl. aus-
fithrlich dazu G. Mursell, The Theology of the Carthusian Life in the Writings of
St. Bruno und Guigo 1. Salzburg 1988 (Anal. Cart. 127) 145-158 und 217-237.

* Vgl. Statuta Ordinis Cartusiensis (1991) 6,41, Salzburg 1992 (Anal. Cart. 99:12/13).
Das folgende Zitat ebd., 6,41,4.
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laici) oder Konversen. Damit sie ihre Zelle moglichst selten verlassen
miissen, sind die monachi befreit von den Sorgen um den Lebensunter-
halt.”® Die dafiir notwendigen Titigkeiten, vom Koch iiber den Backer
bis zum Viehhirten, iiben die Konversen aus. Diese sind aber nicht ein-
fach eine Art Klosterangestellte, sondern leben ebenfalls eine monasti-
sche Berufung, was sich daran zeigt, dass sie in einem Gemeinschafts-
bau Einzelzellen bewohnen, ein eigenes, reduziertes Stundengebet ver-
richten und Gelubde ablegen. In der Friithzeit des Ordens wohnten sie
im so genannten »Unteren Haus« (Correrie), das in der Grande Char-
treuse 2-3 Kilometer von den Zellen der monachi entfernt liegt; 1679
wurde diese riumliche Trennung endgiiltig aufgegeben. In der Besor-
gung der zeitlichen Giiter genieflen die Laienmonche grofle Selbststin-
digkeit. Fiir ihre spirituelle Betreuung ist als ihr direkter Oberer der
Prokurator zustindig.

Vorsteher der gesamten Kartausergemeinschaft ist der Prior. Von Be-
ginn an tragt er diesen Namen und wird dadurch deutlich abgegrenzt
vom benediktinischen » Abt«.”® Im Gegensatz zu diesem darf er keinerlei
auflere Ehrenzeichen tragen (CG 15,4) und auch die Rolle des mittelal-
terlichen Feudalherrn ist thm versagt, da er wie die Monche die Klausur
der heremus nicht verlassen darf und die Kartduser keinerlei Besitz au-
erhalb davon haben diirfen.”” Des Priors Aufgabe ist es, »den Monchen,
aus deren Schar er gewihlt wurde, in erster Linie ein Beispiel der Ruhe
und Bestindigkeit und der iibrigen Ubungen die zu ihrer Lebensweise

ehoren, zu gewihren«. (CG 15,2) Das einsame Leben auf der Zelle er-
%ordert eine weit groflere Selbstverantwortung des einzelnen Monches,
sodass die Hinfiihrung zu dieser »gehorsamen« Eigenstindigkeit den
Dienst des Priors ausmacht. Prior Guigo versteht sein Amt deshalb fol-
gendermaflen:

Zweifach ist der Wille eines guten Lehrers oder Arztes. Was an Gutem vorhanden
ist, nimlich Gesundheit oder Wissen, zu bewahren und zu mehren. Mangelndes
zu erginzen und Schlechtes zu entfernen. (...) Kein guter Lehrer oder Arzt ist,
wer wﬁnscht, es immer zu sein. Dass es immer Kranke gebe, dies will, wer immer
Arzt sein mochte. Und wer immer Lehrer sein mochte, der will, dass es immer
Unkundige gebe. Er hasst also die, welche er immer in einer solchen Verfassung
wiinscht. Wer aber gut ist, kimpft gegen Krankheiten und Unwissen, damit sie
verschwinden. Folglich auch in gewisser Weise gegen sein Amt, damit es ver-

% Jedoch verrichten auch die Ménche tiglich Handarbeiten im Sinne eines psychischen
Ausgleichs: Bestellen des Girtchens, Holzbearbeitung u.a. Im Mittelalter hatten die
Zellenmonche auch noch selber zu kochen und widmeten sich vor allem dem Ab-
schreiben von Handschriften.

* Vgl. B. Rieder, »Nec quicquam gestat, unde quod sit prior appareat«. Stellung und

Selbstverstindnis des Vorstehers im frithen Kartiuserorden. In: S14tudien und Mittei-
lungen zur Geschichte des Benediktinerordens, 110 (1999) 125-6.
7 Vgl.in CG 19,1 die Begriindung fiir die Zurtickhaltung in der Beherbergung von Gis-
ten: »Man beachte bitte, wie beschrinkt, wie hart und beinahe unfruchtbar die Einéde
ist, in der wir verbleiben, und dass wir auflerhalb nichts, d. h. keinen Landbesitz und
keine regelmifligen Einkiinfte, besitzen.«
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schwinde. Wenn namlich diese Ubel nicht da wiren, wire auch jenes Amt nicht da
(M 195).

Guigo ist als fiinfter Prior der Grande Chartreuse noch nicht Vorsteher
eines Ordens. Aber mit der schriftlichen Fixierung der Consuetudines ist
das Fundament fiir den spiteren Kartiuserorden gelegt, der jedoch erst
unter dem Prior Antelm (1139-1151) mit der Einberufung des ersten Ge-
neralkapitels im Jahre 1140 seinen Anfang nimmt. Die Consuetudines
Guigos bleiben bis heute die Grundlage fiir das Kartduserleben, sie wur-
den aber vielfach erginzt und revidiert bis zu den erneuerten Statuten
nach dem II. Vatikanischen Konzil (1971 und 1991), die wieder starker
auf den frithesten legislativen Text zuriickgingen. Vor allem kehrte man
in der Liturgie (Kalender, Zusatzoffizien, Messhdufigkeit) zur urspriing-
lichen Einfachheit zuriick, um so dem personlichen Schweigen und Ge-
bet in der Einsamkeit der Zelle wieder mehr Platz einzuraumen.*®

Bereits bei Guigo findet sich ein strenger Numerus clausus hinsicht-
lich der Anzahl Ménche in einer Kartause: maximal 13 Zellenmonche
(inklusive Prior) und maximal 16 Laienbriider (CG 78 und 79). In erster
Linie wird diese Regelung mit den sehr beschrinkten 6konomischen
Ressourcen in der Grande Chartreuse begriindet: Die Ménche sollen un-
ter keinen Umstanden gezwungen sein, die Kartause fiir Betteltouren zu
verlassen. Andererseits gilt aber auch von der kartdusisch-eremitischen
Lebensweise: »Sie empfichlt sich gentigend selber durch ihre Seltenheit
und durch die geringe Anzahl derjenigen, die sie praktizieren« (CG
80,12). So erfuhr der Orden auch nicht diesen explosionsartigen Zu-
wachs wie z. B. die Zisterzienser im 12. Jahrhundert. Wahrend es im To-
desjahr von Bernhard (1153) bereits 344 Zisterzen gab, wurden im 12. Jh.
nur 36 Kartausen gegriindet. Stets blieb die Zahl der Kartduser relativ ge-
ring; die grofite Verbreitung fand der Orden im Spatmittelalter (106
Neugriindungen im 14. Jh.). Reformation und Aufklirung bedeuteten
fiir viele das Aus.*® Heute existieren weltweit noch neunzehn Kartausen
mit etwa 180 Monchen und circa 170 Laienbriidern.

Nun ist es in kirchlichen Kreisen iiblich geworden, einen scharfen Ge-
gensatz zwischen Charisma und Institution zu sehen. Das Beispiel des
Kartiuserordens konnte hier eines Besseren belehren. Der grofite Teil
der im 11./12. Jahrhundert sich bildenden eremitischen Gemeinschaft
16ste sich bald wieder auf (meist nach dem Tod des Griinders), andere
wurden ihrer eremitischen Berufung untreu, indem sie sich zonobiti-
schen oder apostolischen Orden anschlossen. Die Kartduser verdanken
die Treue zu ithrem Griindungscharisma wesentlich der strikten Institu-
tionalisierung ihrer eremitischen Berufung; gerade die strengen Regeln
zum Schutz der Einsamkeit und des Schweigens verhindern voreilige

= Vgl. H. Becker, Die Kartause — Liturgisches Erbe und konziliare Reform. Untersu-
chungen und Dokumente. Salzburg 1990 (Anal. Cart. 116:6).

** Die Reformation bedeutete das Ende von 39 Kartausen; Kaiser Joseph I1. (1741-90)
hob 23 Kartausen auf; die franzdsische Revolution schlieffilich 16schte den Orden fast
ganz aus und forderte 51 Mirtyrer.



Lebensform und Geschichte des Kartauserordens 123

Kompromisse und ermoglichen das »Freisein« (vacare) fiir die ungeteilte
Hingabe an Gott. Als weiteres institutionalisiertes Erfolgsrezept fiir die
Stabilitit des Kartiuserordens erkennt der Soziologe Peter Fuchs seine
strenge Visitationspraxis.”® Jeder Konvent soll alle zwei Jahre visitiert
werden, was eine permanente »Reform« des Ordens erlaubt. Dieser
zeichnet sich seit der Frithzeit durch eine ziemlich zentralistische Struk-
tur aus: Dem jihrlich, seit der Franzosischen Revolution alle zwei Jahre
in der Grande Chartreuse stattfindenden Generalkapitel kommen weit
reichende Kompetenzen zu.*! Die Prioren der Kartausen stellen auf je-
dem Generalkapitel ihr Amt zur Verfiigung. Zudem kann die Entwick-
lung der einzelnen Hiuser auch gesteuert werden, indem recht hiufig
Monche fiir Leitungsimter nicht von der Basis gewihlt, sondern von der
obersten Fiihrung eingesetzt und aus anderen Kartausen versetzt wer-
den.

All dies fiithrte dazu, dass das Bild einer Cartusia numquam reformata
quia numgquam deformata aufkommen konnte. Falsch ist dieses Bild
nicht, auch wenn historische Detailforschung ein viel differenziertes Bild
ergibt: Visitationsakten und die Erlasse der Generalkapitel berichten
auch von Missstinden. In der Reformationszeit gab es ganze Kartausen,
die sich der neuen Lehre anschlossen. Die urspringliche Schlichtheit der
Architektur konnte nicht unversehrt durch die Zeiten bewahrt werden:
Manche Kartiuserkirche erstrahlt in schonstem Barock oder Rokoko;
die beriihmte, von den Herzogen von Mailand gestiftete Kartause von
Pavia iiberwiltigt geradezu durch ihren Prunk. Stadtkartausen® wie
Ko6ln im 18. Jahrhundert pflegten rege Auflenkontakte, und der Speise-
zettel verrit eher die Herkunft der Monche aus dem reichen Stadtbiuirger-
tum als die urspriingliche Armut der Kartduser.” Auch das Institut der
Laienbriider verschwand im 17./18. Jahrhundert in einigen Kartausen.
Und dennoch blieb der Kern des kartiusischen propositum erhalten, wie
auch die kartiusische Liturgie, die zwar ebenfalls den Prinzipien der Li-
turgiereform des II. Vatikanischen Konzils angepasst wurde, aber nichts
von ihrer urspriinglichen, den Bediirfnissen einer kleinen Eremitenge-
meinschaft entsprechenden Schlichtheit einbiifite.

0 P, Fuchs, Die Weltflucht der Ménche. Anmerkungen zur Funktion des monastisch-
aszetischen Schweigens. In: N. Luhmann/P. Fuchs, Reden und Schweigen. Frank-
furt a. M. %1997 (stw 848) 2145, bes. 40-45. Fuchs bezicht sich auf die Forschungen
von H. Riithing, »Die Wichter Israels«. Ein Beitrag zur Geschichte der Visitationen
im Kartiuserorden. In: Die Kartiuser (Anm. 22) 169-183.

* Vgl. zur Ordensverfassung L. Moulin, Note sur les particularités de I'ordre cartusien.
In: Historia et Spiritualitas Cartusiensis. Ed. J. de Grauwe, Destelbergen 1983,
283-288.

# Seit dem 14./15. Jh. entstehen auf Grund von Stifterwiinschen immer mehr Kartausen
bei oder in Stidten, was eigentlich dem urspriinglichen Ideal widerspricht.

* Vgl. H. Goder, Die finanzielle Situation der K8lner Kartause zu Ausgang des 18. Jahr-
hunderts. In: Das Erbe der Kartiuser (Anm. 1) 41-51.
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4. Wirkung und Ausstrablung

Die Uberschrift dieses letzten Abschnitts scheint paradox, verzichten die
Kartiuser doch bewusst auf jedes Wirken nach aufien. Mit deutlichen
Worten halten die Consuetudines fest: »Wir haben uns in die Abgeschie-
denheit dieser Einode nicht gefliichtet wegen der zeitlichen Sorge fiir den
Leib von Fremden, sondern wegen des ewigen Heils unserer Seelen«
(CG 20,1). Die Kartduser fiihren keine Schulen, betreiben keine Seel-
sorge nach aufien, nehmen nur duflerst beschrinkt Giste auf. Sind sie we-
nigstens wissenschaftlich und literarisch tatig? Die Consuetudines schei-
nen in diese Richtung zu weisen, wenn sie als fast einzige Arbeit fur die
Zellenménche das Abschreiben von Biichern vorsehen. Dies ist zunichst
eine handwerkliche Arbeit, die der Erweiterung der kartiusischen Bib-
liotheken diente, die nach iibereinstimmenden Zeugnissen bereits in der
Friithzeit des Ordens auflerordentlich gut bestiickt waren. Doch dem
Kopieren von Biichern kommt noch eine weitere Bedeutung zu: »... da-
mit wir das Wort Gottes mit den Hinden verkiinden, da wir es mit dem
Mund nicht kénnen. Wie viele Biicher wir nimlich kopieren, so viele He-
rolde der Wahrheit schaffen wir offenbar fiir uns« (CG 28,3 {.). Obwohl
die Kartauser also nicht bildungsfeindlich eingestellt sind, dienen die Bii-
cher in erster Linie dem Eigenbedarf, und alle Lektiire steht ganz im
Dienste der Gottsuche. Es gab in der Geschichte des Kartduserordens
zwar immer wieder auch gelehrte Monche, doch ihre Forschungen dien-
ten meistens ordensinternen Zwecken, und oft gelangten die Ergebnisse
gar nicht bis zum Druck.

Und wie steht es mit theologischen und spirituellen Schriften fiir ein
nichtkartiusisches Publikum?* Die von den frihen Kartausern tberlie-
ferten Schriften haben tberwiegend eher privaten oder halbprivaten
Charakter, so vor allem die Briefe, wenn auch z. B. der Brief Brunos an
seinen Freund Radolf oder Guigos Brief »Uber das einsame Leben« eine
Art Werbeschriften fir die von ihnen gewihlte Lebensweise sind. Die
umfangreichen und bedeutenden Meditationes Guigos L. sind eine Art
personliches geistliches Tagebuch und fanden nie weite Verbreitung.
Hingegen gehorte eine kleine Schrift seines Nachfolgers als Prior der
Grande Chartreuse und Namensvetters, Guigos II. (1188/1193), zu den
beliebtesten spirituellen Werken des Mittelalters und fand im Zeichen ei-
ner Neuentdeckung der monastischen lectio divina in jiingster Zeit grofle
Beachtung: die so genannte Scala claustralinum, ein Brieftraktat, der den
Weg des geistlichen Lebens in vier Schritten (lectio, meditatio, oratio,
contemplatio) systematisiert.> Literarisch am produktivsten und am

* Vgl. die knappe Ubersicht bei Hogg, Kartiuser. In: Kulturgeschichte (Anm. 7) 286 f.
® Lateinischer Text: Guigues II. le Chartreux, Lettre sur la vie contemplative (L'échelle
des moines). Douze méditations. Paris 1970 (Sources Chrétiennes 163). Dt. Ubers.:
Gott schauen. Kartausermonche beschreiben den Weg zur Kontemplatio. Hg. G. de
Lorenzi, Wiirzburg 1996, 9-26 (Dieses Florilegium vereinigt alle wichtigeren spiritu-
ellen Autoren des Kartauserordens).
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wirkmachtigsten waren die Kartduser im Spatmittelalter und in der fri-
hen Neuzeit. Es bestanden reiche Querverbindungen zur zeitgendssi-
schen Mystik, und besonders die Kolner Kartause besafl im 16. Jahrhun-
dert eine grofle Ausstrahlung. Die Vita Christi des Ludolf von Sachsen
(um 1295-1377) beeinflusste in starkem Maf die Devotio moderna, wie
z. B. Teresa von Avila, Ignatius von Loyola und Franz von Sales.* Den-
noch bleibt Dionysius der Kartauser (1402/03-1471) mit seinem enor-
men religiosen Werk eine Ausnahme in der Ordensgeschichte.” Immer
wieder gelangen spirituelle Schriften von Kartdusern auch in jlingster
Zeit zum Druck, aber doch stets in bescheidenem Umfang.** Thr Schwei-
gen und ihr Ausharren in der Abgeschiedenheit soll Zeugnis sein: fiir das

soli Deo, worin allein der Mensch seine urspriingliche Schonheit wieder
findet.*

i Vgl. W. Baier, Untersuchungen zu den Passionsbetrachtungen in der Vita Christi des
Ludolf von Sachsen. 3 Bde., Salzburg 1977 (Anal. Cart. 44).

¥ Vgl. D. Wassermann, Dionysius der Kartiuser. Einfithrung in Werk und Gedanken-
welt. Salzburg 1996 (Anal. Cart. 133).

* Vgl. besonders dic Auswahl aus dem Schriftum von Augustin Guillerand
(1877-1945): Im Angesicht Gottes. Gebetserfahrungen eines Kartdusermonchs.
Wiirzburg 1989.

* Vgl. Guigo, Meditationesb 464 f.: Wer wiirde bestreiten, dass die menschliche Secle
eine gewisse, ihr eigene natiirliche Schénheit und Vollkommenheit besitzt. (...) Be-
trachte mit Gottes Hilfe, wie viel von dieser Schénheit und dieser Vollkommenheit
deiner Seele mangelt, und hére nicht auf, dies zu tadeln. Was ist also die natiirliche
Schénheit der Seele? Gott hingegeben sein. — Und wie sehr? — »Aus ganzem Herzen
und mit ganzer Seele, mit allen Gedanken und allen Kriften.« (Lk 10,27) Weiter gehort
zur selben Schénheit, giitig zu sein gegen den Nichsten. — Wie sehr? — Bis zum Tode
(vgl. Joh 15,13; Phil 2,8).



126

Die Augustiner-Chorherren

Floridus Réhrig

Der Orden der Augustiner-Chorherren' hat keinen eigentlichen Griin-
der und auch kein Griindungsdatum. Er ist gewissermaflen an der Basis
entstanden. Es liegt thm die Idee zugrunde, dass die Kleriker einer Kirche
(zunichst meist der Bischofskirche) nach dem Vorbild der Ménche in
Gemeinschaft leben sollten. Das Ménchtum entstand im Osten und fand
dort grofle Verbreitung. Da oftmals Monche zu Bischofen bestellt wur-
den, lebten einige von ihnen auch weiterhin in klosterlicher Gemein-
schaft mit anderen Bridern. Es ist aber nicht bekannt, ob die Mitglieder
dieser Gemeinschaft auch pastorale Titigkeit unter dem Volk austibten.

Als Bischof Eusebius von Vercelli im 4. Jahrhundert vom Kaiser we-
gen seines Eintretens fiir das Konzil von Nicia in den Osten verbannt
wurde, lernte er dort diese Bischofskloster kennen. Und nach seiner
Riickkehr fithrte er in seinem Domkapitel zu Vercelli in Oberitalien das
Gemeinschaftsleben der Kleriker ein. Er wurde damit im Abendland
zum Begriinder der »Vita canonica«, wie man das damals nannte. Der
Unterschied zu den Monchen besteht darin, dass die Ménche in der Re-
gel von der Welt abgeschlossen lebten und gewohnlich auch nicht Pries-
ter oder Kleriker waren, wihrend die »Kanoniker« allesamt dem Kleri-
kerstand angehérten und den Bischof in der aktiven Seelsorge unter-
stiitzten. Das Gemeinschaftsleben sollte ihre Tatigkeit erleichtern und
dem Volk ein gutes Beispiel geben. In der Folge entstand im Abendland
eine ganze Reihe solcher Bischofskloster. Am beriihmtesten wurde jenes,
das der grofle Augustinus (354—430) in seiner Bischofsstadt Hippo Re-
gius in Nordafrika griindete. Fiir diese Gemeinschaft schrieb er eine Re-
gel, die von vielen Klostern angenommen wurde. Auf diese Weise wurde
Augustinus zum »Ordensvater«. Die Regel fand aber weit iiber das Ka-
noniker-Institut hinaus Verbreitung. Da sie nicht sehr auf Einzelheiten
eingeht und eher eine Sammlung allgemeiner Sentenzen iiber das Klos-
terleben ist, wurde sie spiter auch von vielen anderen Ordensgemein-
schaften angenommen. Sie muss jeweils durch Einzelbestimmungen
(Konstitutionen) erganzt werden.

! Die wichtigste Literatur: Eusebius Amort, Vetus disciplina Canonicorum et saeculari-
um. Venedig 1747; Alois van Ette, Les chanoines réguliers de Saint Augustin. Cholet
1953; Charles Dereine, Chanoines, in: Dictionnaire d'Histoire et de Géographie Eccle-
siastique, Bd. 12, Paris 1953; Hubert Vissers, Vie canoniale. Briigge 1958; Michael
Schmid/Severin Diermaier, Kurzgefafite Geschichte der Augustiner-Chorherren.
5 Hefte, Klosterneuburg 1961-1962; Luc Verhejen, La régle de Saint Augustin. 2 Bde,,
Paris 1967; Andreas Redtenbacher, Zukunft aus dem Erbe. Charisma und Spiritualitit
der Stifte der osterr. Augustiner-Chorherren. Wien 1984; Hans-Jiirgen Derda, Via
communis, Kéln 1992; Floridus Réhrig (Hg.), Die Stifte der Augustiner-Chorherren
in Osterreich, Siidtirol und Polen. Klosterneuburg/Wien 1997.
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In den Stiirmen der Vélkerwanderung wurde die Struktur der Kir-
che stark verindert. Das wirkte sich auch auf die Kloster der Kanoni-
ker aus. Die unsicheren Zeiten bewirkten, dass den Kanonikern Eigen-
besitz gestattet und das Gemeinschaftsleben reduziert wurde. Die Ka-
nonikerstifte anderten auch ihren Charakter. Sie waren nun nicht mehr
eine Gemeinschaft von Seelsorgern in der unmittelbaren Umgebung
des Bischofs, sondern Stitten feterlicher Liturgie und gewisser Verwal-
tungsaufgaben. Bischof Chrodegang von Metz verfasste um 750 eine
Regel fiir seine Kanoniker, die sich im Frankenreich allgemein durch-
setzte und 816 von der »Aachener Regel« abgelost wurde, die auf der
Regel Chrodegangs aufbaute. Auch sie gestattete weiterhin Privat-
elgentum.

Das ganze Frithmittelalter war geprigt vom System des Eigenkirchen-
wesens. Das heifit, dass der jeweilige Grundherr auch Eigentiimer der
Kirchen auf seinem Grund und Boden war und die Geistlichen nach Be-
lieben ein- und absetzen konnte. Dass dies manchen Missbrauch for-
derte, liegt auf der Hand. Da auch die Landesfiirsten die Bistiimer als eine
Art Eigenkirchen ansahen, wurden die Rufe nach einer Reform immer
lauter.

Die Reform ging von dem im Jahre 910 gegriindeten Benediktiner-
kloster Cluny aus. Es hatte den Kampf gegen das Eigenkirchenwesen
und gegen die Priesterehe auf seine Fahnen geschrieben. Das Kloster
Cluny lieferte mit den Schriften seiner Ménche das geistige Riistzeug fiir
die Erneuerung der Kirche. Es kam nun darauf an, die Grundsitze der
Ménche, die ja in von der Welt mehr oder weniger abgeschlossenen Kon-
venten lebten, in die seelsorgliche Praxis umzusetzen. Und dafiir bot sich
das Institut der Kanoniker an. Da sie prinzipiell dem Di6zesanbischof
unterstanden, gab es hier kein weltliches Eigenkirchenrecht. Und durch
das Gemeinschaftsleben war ohnedies eine Ehe unmoglich.

Im Jahre 1059 hielt Papst Nikolaus II. im Lateran eine Fastensynode
ab, und hier wurde den Kanonikern die Annahme der Augustinus-Regel
empfohlen. Man iiberlief§ aber den einzelnen Gemeinschaften die freie
Entscheidung. Seit damals kann man eindeutig zwischen Regular- und
Sikularkanonikern unterscheiden. Manche Historiker sehen daher die
Lateransynode als Geburtsstunde des Ordens der Augustiner-Chorher-
ren an. Aber die Synode selbst spricht davon, dass sie ein altes Institut
wieder neu beleben und nicht einen neuen Orden griinden wolle. Hinter
all diesen Reformbestrebungen stand der damalige Archidiakon Hilde-
brand, der 1073 als Papst den Namen Gregor VII. annahm. Nach ihm
wird heute die ganze Reformbewegung benannt.

Im Hochmittelalter wurde die »Vita canonica« zu einer Kraft, die den
Reformbewegungen von Cluny, Gorze oder Hirsau an Wirksamkeit
nicht nachstand. Dass sie sich nicht im gleichen Ausmafl der Nachwelt
einprigte, kommt daher, dass sie weder einen ortlichen Mittelpunkt
hatte, noch einheitlich gelenkt war. Die Chorherrenstifte, die dem jewei-
ligen Dibzesanbischof unterstanden, vertraten nicht alle die gleiche
Richtung. Es gibt Unterschiede, etwa in der Einstellung zur Pfarrseel-
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sorge, die schon durch die Synode von 1059 den Kanonikern ausdriick-
lich nahe gelegt worden war, aber doch von manchen Zweigen der Re-
formrichtung zuriickgedrangt wurde.

Bischof Altmann von Passau (1065-1091), der wichtigste Forderer
der Kirchenreform in deutschen Landen, brachte das Institut der Regu-
larkanoniker tiber die Alpen. Um 1067 griindete er vor den Toren Pas-
saus das Chorherrenstift St. Nikola, in dem die »Vita apostolica« vor-
bildlich gelebt werden sollte. Sodann reformierte er die Eigenkloster
des Passauer Bistums, unter denen St. Florian und St. Polten das er-
neuerte Kanonikerideal verwirklichen sollten. Im duflersten Osten sei-
ner Dibzese griindete er spitestens Anfang 1081 das Chorherrenstift
Gotrweig, und auflerhalb auf Ansinnen des Bayernherzogs Welf IV. das
Chorherrenstift Rottenbuch. Dieses Haus sollte sich als besonders zu-
kunftstrichtig erweisen.

Rottenbuch erlangte schon 1090 die »Rémische Freiheit« und wurde
damit zum pipstlichen Eigenkloster. Von hier aus verbreitete sich das Le-
ben nach der Regel von Augustinus tiber das ganze deutsche Sprachge-
biet. Von besonderer Bedeutung wurde der Salzburger Reformkreis.
Erzbischof Konrad I. von Salzburg (1106-1147) fithrte im Jahr 1121 in
seinem Dombkapitel die Augustinus-Regel ein. Damit wurde die alte Tra-
dition der Bischofskloster, wie sie zur Zeit Augustins bestanden, wieder-
belebt und voll in den Dienst der Kirchenreform gestellt. Diese Bewe-
gung erfasste den ganzen Siidosten des Reiches. Eine Besonderheit des
Salzburger Erzbistums waren die Eigenbistiimer, die von Salzburg ge-
grindet wurden und deren Kapitel nach der Augustinus-Regel lebten:
Gurk, Chiemsee, Seckau und St. Andri im Lavanttal.

Eine fithrende Personlichkeit der Kirchenreform war Propst Gerhoch
von Reichersberg (1093-1169). Er kimpfte in mitunter aggressiver Form
fur die Reform des Klerus. Nach seinen Ideen sollten alle Priester das
»apostolische Leben« fithren, alle in Giitergemeinschaft leben. Da dies
natiirlich undurchfiithrbar war, konzentrierte sich die Kanonikerbewe-
gung, die eigentlich als Lebensform fiir den ganzen Klerus gedacht war,
immer stirker auf einzelne Kloster. So wurden die Augustiner-Chor-
herren zu einem Orden wie manch andere.

Aufler den eben genannten Reformzentren gab es noch viele andere.
St. Rufus in Avignon bildete die Statuten aus, die spiter von den meisten
Kanonikerkl6stern angenommen wurden. St. Viktor in Paris war vor der
Griindung der dortigen Universitit die bedeutendste theologische
Schule Frankreichs, ja sogar Europas. Die englischen Chorherren wur-
den nach ihrem Griinder Gilbert von Sempringham oft »Gilbertiner« ge-
nannt. Das uralte Kloster St. Maurice in der Schweiz tibernahm 1128
gleichfalls die Augustinus-Regel und ist bis heute ein bedeutendes spiri-
tuelles Zentrum.

Besonders kennzeichnend fiir die Kanoniker des Hochmittelalters
war, dass sie sich auf bestimmte, zeitgemifle Aufgaben spezialisierten,
z. B. die Betreuung von Armen und Pilgern. Das Hospiz auf dem Gro-
flen St. Bernhard 1st das bekannteste Denkmal dieser augustinischen
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Hospitalitit. Die Chorherren vom hl. Antonius (Antoniter) unterhielten
Spitaler und damit die erste organisierte Krankenpflege. Die Kanoniker
vom HI. Grab nahmen sich vor allem der Pilger ins Heilige Land an und
forderten iiberall die Verehrung des Grabes Christi und seiner Auferste-
hung. Die Kreuzherren und dhnliche Kanonikergemeinschaften iiber-
nahmen viele Ziige von den Ritterorden, wihrend andere sich stirker den
ohnedies nicht sehr verschiedenen Ménchsorden anniherten. Unter die-
sen Richtungen sind vor allem die spater zum eigenen Orden geworde-
nen Primonstratenser zu erwihnen.

Ein entscheidendes Kennzeichen der Regularkanoniker, besonders je-
ner des Salzburger Reformkreises, war die Pflege der feierlichen Liturgie
in einer volksverbundenen Form. Das zeigte sich beispielsweise in den li-
turgischen Spielen, die von den Klerikern in der Kirche aufgefithrt wur-
den und das heilige Geschehen dramatisch darstellten. Das Klosterneu-
burger Osterspiel, aufgezeichnet um 1200, ist eines der grofiten und be-
kanntesten und schliefit mit dem vom Volk gesungenen Lied »Christ ist
erstanden« (die alteste schriftliche Uberlieferung eines deutschen Kir-
chenliedes). Aber nicht nur der Volksgesang, auch die polyphone Kir-
chenmusik wurde in den Chorherrenklostern von Anfang an geférdert.

Im Hochmittelalter waren die meisten Stifte der Augustiner-Chorher-
ren Doppelkloster. Neben dem Herrenstift bestand fast immer ein Klos-
ter von Augustiner-Chorfrauen, das dem Propst des Herrenstiftes unter-
stellt war. Die Chorfrauen lebten in strenger Klausur, verrichteten das
Chorgebet und besorgten weibliche Handarbeiten. Noch wihrend des
Mittelalters gingen die meisten dieser Frauenstifte ein. Der Hauptgrund
dafiir war sicherlich die Unselbststindigkeit dieser Kloster, die in allem
den minnlichen Stiften untergeordnet waren. Das wirkte schon damals
nicht sehr attraktiv. Es gibt noch heute Augustiner-Chorfrauen, aber nur
in selbststindigen Klostern.

Eine neue Bliitezeit erlebte der Chorherrenorden im 14. Jahrhundert.
Der berithmte Mystiker Johannes von Ruysbroek (Jan van Ruusbroec)
griindete in den Niederlanden 1350 das Kloster Groenendaal, das zum
Ausgangspunkt einer neuen Spiritualitit wurde. Aus seinem Schiiler-
kreis entstanden die Kloster der Windesheimer Kongregation. Sie war
der Mutterboden ‘der »Devotio moderna«, einer Spiritualitit, die erst-
mals tiber die Kloster hinaus die Laienwelt ergriff und einen sehr persén-
lichen Frommigkeitsstil formte. Thr bekanntestes Dokument ist die
»Nachfolge Christi« des Thomas von Kempen. Der Einfluss der »Devo-
tio moderna« auf das ganze Spatmittelalter, auch auf Literatur und
Kunst, war gewaltig. Zum grofien Teil ging diese Geistigkeit parallel mit
den Bestrebungen des Humanismus.

Die Windesheimer Chorherren férderten die Wissenschaft und unter-
hielten vorziigliche Schulen. Thre Kongregation verbreitete sich sehr
rasch, vor allem in den Niederlanden, in Nord- und Westdeutschland, im
Elsass und in der Schweiz. Sie war zentralistisch organisiert und brachte
nicht nur Neugriindungen hervor. Auch lingst bestehende Kloster, wie
das berithmte Stift St. Viktor in Paris, schlossen sich diesem Verband an.
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Ganz dhnlichen Charakter wie die Windesheimer Chorherren hatten die
»Briidder vom gemeinsamen Lebenc, die oft mit thnen gleichgesetzt wer-
den. Sie waren aber insofern verschieden, als sie keine Ordensgeliibde
kannten.

Auch in Italien entwickelten sich neue Strukturen der Augustiner-
Chorherren. Bald nach 1400 entstand das reformierte Kloster Fregionaia,
dessen Mitglieder 1431 von Papst Eugen IV. an die Lateranbasilika beru-
fen wurden. Fortan hieff die Gemeinschaft »Lateranensische Kongrega-
tion«, obwohl sie nach einigen Jahrzehnten den Lateran wieder raumen
mussten. Diese Kongregation pflegte dhnlich wie die Windesheimer ein
beschauliches Leben, riickte aber noch mehr als diese von der Tradition
des Ordens ab: Einer straffen Zentralisierung entsprach die Abschattung
der Stabilitit und des Prilatenamtes auf Lebenszeit.

In Bohmen griindete der Prager Bischof Johann von Drazi¢ 1333 ein
Chorherrenstift in Raudnitz an der Elbe. Er gab ihm den ausdriicklichen
Auftrag, neben der religiosen Vertiefung auch fiir die Verbreitung der
Kultur und der tschechischen Literatur zu sorgen. Auch hier war die
Verbindung zum Humanismus offensichtlich, es wurden u.a. Kontakte
zur Windesheimer Kongregation gekniipft. Binnen kurzem wurde
Raudnitz zum Ausgangspunkt einer groflen Klosterreform. Ein ganzes
Netz von Klostern, die nach den Raudnitzer Statuten lebten, iiberzog
bald Bohmen und Mahren reichte aber auch nach Bayern, Schles1en Po-
len, Ungarn und Osterreich. Die Statuten legten groflen Wert auf Or-
densdlsz1p11n und Bildung. Es wurden viele neue Kloster gegriindet (be-
sonders bekannt etwa Dirnstein 1410, und St. Dorothea in Wien 1414),
aber binnen weniger Jahre nahmen alle 6sterreichischen und viele bayri-
sche Chorherrenstifte die Raudnitzer Statuten an. Das fiihrte nicht nur
zu einer spirituellen Vertiefung und zur Hebung der Disziplin in den ein-
zelnen Klostern, sondern gab auch michtige Impulse fiir wissenschaftli-
che und kiinstlerische Tatigkeit. Parallel dazu erfolgte bei den Benedikti-
nern die »Melker Reform«.

Einen ersten Riickschlag, vor allem fiir die Hauser der Raudnitzer Ob-
servanz, brachten die seit 1419 in Bohmen und Mihren tobenden Hussi-
tenstlirme. Fast alle Kloster wurden zerstort, viele Ordensleute grausam
ermordet. Spiter gelang zwar die Wiederherstellung der meisten Hauser,
doch konnten sich einige nicht mehr richtig erholen. Vor allem das ehe-
malige Zentrum der Reform, das Kloster Raudnitz, ging am Anfang des
16. Jahrhunderts ruhmlos unter.

Eine noch groflere Katastrophe fiir alle Kloster bedeutete die Refor-
mation. Da Martin Luther und mit ihm alle anderen Reformatoren das
Klosterwesen ginzlich ablehnten, gingen alle Kloster in den protestan-
tisch gewordenen Landern unter. Dies bedeutete das Ende fiir alle Chor-
herrenstifte in England, Skandinavien, den Niederlanden und in groflen
Teilen Deutschlands. Aber auch in den katholisch gebliebenen Landern
gerieten die Ordenshiuser in eine grofie Krise. Erst gegen Ende des 16.
Jahrhunderts erholten sich die Kloster wirtschaftlich und spirituell,
meist unter energischer Mitwirkung der Landesfiirsten.
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In Lothringen reformierte Petrus Fourier die Chorherren und griin-
dete eine Kongregation, die dem ganzen Orden neue Impulse gab. Auf
thn geht auch die Griindung des Lehrordens der Chorfrauen Unserer
Lieben Frau zuriick (1616). Sie hat bis heute in der Midchenerziehung
Grofles geleistet. Im 17. und 18. Jahrhundert erlebten alle Kloster, beson-
ders die Augustiner-Chorherren, eine neue Bliitezeit. Die nun entstehen-
den Klosterpaliste werden zu Zentren der Wissenschaft und der Kiinste,
ohne dass dariiber die sozialen Aspekte vernachlissigt wurden. Das
Klosterwesen erfuhr seit der Gegenreformation allerdings eine Verinde-
rung, da nun viele Ordensleute auch Pfarrseelsorge aufierhalb des Klos-
ters ibernehmen mussten. Fiir die Augustiner-Chorherren war das aber
nichts Neues, da sie schon immer in der Pfarrseelsorge engagiert waren.

Die »Aufklirung« brachte wiederum fiir die Kléster schwere Prob-
leme. Selbst wenn sie keine prinzipiellen Gegner der Religion waren,
brachten ihre Anhinger dem Klosterwesen kein Verstindnis entgegen.
In den habsburgischen Lindern hob Kaiser Joseph IL. seit 1782 alle Klos-
ter auf, deren Tatigkeit ihm nicht »niitzlich« erschien. Das traf auch viele
Chorherrenstifte, obwohl einige darunter stark in der Pfarrseelsorge ti-
tig und damit durchaus »niitzlich« waren. Die verbliebenen Stifte wur-
den verpflichtet, zahlreiche neue Pfarren zu errichten und mit Konven-
tualen zu besetzen. Das fiihrte (durchaus beabsichtigt) zu einer Entvol-
kerung der Kléster und sollte wohl deren Untergang herbeifiihren. Aber
gerade die Augustiner-Chorherren bestanden diese Probe recht gut,
denn sie fihrten die neuen Pfarren zum Teil sogar meisterhaft, ohne da-
riiber das Gemeinschaftsleben im Kloster zu vernachlissigen.

Schlimmer erging es den Klostern in Frankreich. Die 1789 ausgebro-
chene Revolution war extrem kirchenfeindlich und beseitigte alle Or-
denshauser. Viele wurden ginzlich zerstort, viele Ordensleute starben als
Miartyrer. Auch in Spanien und Portugal wurden die Klgster aufgehoben.

Unter dem Druck Napoleons kam es 1803 zum »Reichsdeputations-
hauptschluss«, durch den alle kirchlichen Herrschaften aufgelost wur-
den, um mit ihnen jene deutschen Fiirsten zu entschidigen, die Besitztii-
mer an Frankreich verloren hatten. Urspriinglich waren damit nur die
geistlichen Territorien gemeint, die ohnehin kaum mehr zeitgemafl wa-
ren. Aber das Gesetz wurde auf den gesamten kirchlichen Besitz ausge-
dehnt. Das bedeutete das Ende fiir alle deutschen Bistiimer (und damit
der kirchlichen Organisation) und natiirlich auch fiir simtliche Kloster.
Die Bistumsorganisation konnte durch Konkordate mithsam wiederher-
gestellt werden. Fiir die Kléster galt das nicht. Chorherrenstifte im alten
Sinn gab es hinfort nur mehr in Osterreich und in der Schweiz. Die Zeit
der Romantik weckte neues Verstindnis fiir Religion und Ordensleben,
und so entstanden seit 1820 einige neue Kloster, vor allem der Benedikui-
ner und Zisterzienser. Bei den Augustiner-Chorherren gelang das nicht.
Es gab keine gemeinsame Leitung, und die Bischéfe, denen die Chorher-
renstifte unterstanden, hatten wenig Interesse an einer Ausbreitung des
Ordens.

Trotzdem erstarkte in den verbliebenen Chorherrenstiften der Or-
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densgeist. Die Lateranensische Kongregation hatte zwar durch die
Griindung des italienischen Konigreichs, die in antiklerikalem Geist ge-
schah, mancherlei Verluste und Schwierigkeiten. Doch gerade das war
der Anlass, dass sie sich in andere Linder verbreitete: nach Spanien, Bel-
gien, Frankreich, England und sogar in die Mission nach Stidamerika. Da
die Lateranenser viele Merkmale der modernen Orden angenommen
hatten (keine Stabilitit, keine Abte auf Lebenszeit, zentrale Leitung
usw.), passten sie sich leicht neuen Aufgaben an. 1865 griindete Don
Adrian Gréa einen neuen Chorherrenzweig, die Kongregation von der
Unbefleckten Empfangnis. Seine Mitglieder sind vor allem in Frankreich
und Kanada titig.

Seit der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts konnte sich der Chorher-
renorden iiberall konsolidieren, wenn er auch bei weitem nicht mehr so
zahlreich wie in Zeiten seiner Hochblite war. Nun kamen vielfach neue
Aufgaben hinzu. Die beiden Schweizer Stifte St. Maurice und St. Bern-
hard tibernahmen Missionstitigkeit in Asien. Im osterreichischen Stift
Klosterneuburg entwickelte der Chorherr Pius Parsch die »Volksliturgi-
sche Bewegung«, die im Sinne der Ordenstradition Liturgie und Bibel in
das Pfarrvolk bringen sollte. Damit bewirkte sie nicht nur eine breite Er-
neuerung der Pfarrseelsorge, sondern schuf auch wesentliche Vorausset-
zungen fur die Errungenschaften des II. Vatikanischen Konzils.

Als im 20. Jahrhundert die nationalsozialistischen Machthaber die Ta-
tigkeit der Kirche im nunmehrigen Grofideutschland massiv behinder-
ten, bewihrten sich die Pfarrgemeinden als wichtigste Trager des kirchli-
chen Lebens. Darauf hatte sie vornehmlich die Volksliturgische Bewe-
gung vorbereitet. Obwohl wiederum viele Kloster aufgehoben wurden,
war doch der Zusammenhalt der Konvente stark genug, um diese Zeit zu
tiberstehen und nach dem Ende des Krieges und dem Zusammenbruch
des Hitlerreiches das Ordensleben wieder aufnehmen zu konnen. Diese
dZeit des Wiederaufbaues brachte neuen Schwung in den Chorherrenor-

en.

Es entstanden nun auch neue Gliederungen des Ordens. 1961 wurde
die ehemals so bertihmte Kongregation von Windesheim neu belebt,
wenn auch in bescheidenem Ausmafl und mit geinderten Zielsetzungen.
Auf ihnliche Weise wurde die alte Kongregation von St. Viktor in Frank-
reich 1968 wieder gegriindet. Sie hat auch einen weiblichen Zweig, ge-
nauso wie die 1971 neu entstandene franzosische Kongregation von Ma-
ria, Mutter des Erlosers. Die im Spatmittelalter verbreiteten »Briider
vom gemeinsamen Leben« waren zwar keine Ordensleute im eigentli-
chen Sinn, doch geschah unter diesem Titel die Neugriindung einer Kon-
gregation in Deutschland.

Im Jahre 1959, zum 900-Jahr-Jubildum der fiir den Orden so wichtigen
Lateransynode, wurde erstmals ein Zusammenschluss aller Augusti-
ner-Chorherren gegriindet (Foedus caritatis). Dabei bleibt die Struktur
und Eigenart der einzelnen Kongregationen und Hiuser gewahrt. An der
Spitze steht aber zum ersten Mal ein gemeinsamer Abt-Primas. Er wird
jeweils fiir 6 Jahre abwechselnd aus den einzelnen Kongregationen ge-
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wihlt. Derzeit gehoren dem Foedus caritatis folgende Kongregationen
an: Die Lateranensische Kongregation mit Niederlassungen in Italien,
Polen, Spanien, Belgien, Frankreich und Stidamerika; die Osterreichi-
sche Kongregation, bestehend aus den Stiften St. Florian, Herzogenburg,
Klosterneuburg, Reichersberg, Vorau und Neustift bei Brixen; die Kon-
gregation von St. Maurice mit Hiusern in der Schweiz und Mission in
Asien (das Kloster St. Maurice ist Abbatia nullius, d. h. ihr Abt steht im
Rang eines Bischofs); die Kongregation vom Grofien St. Bernhard, die
neben dem berithmten Hospiz Hauser in der Schweiz hat (die Mission in
Tibet ist leider aus politiscﬁen Griinden zum Erliegen gekommen); die
Kongregation von der Unbetleckten Emptfingnis mit Ordenshiusern in
Frankreich, Italien, England, Kanada und Peru; die Windesheimer Kon-
gregation mit Niederlassungen in Bayern und Rom; die Kongregation
von St. Viktor in Frankreich; die Kongregation von Maria, Mutter des
Erlésers, gleichfalls in Frankreich; die Kongregation der Briidder vom ge-
meinsamen Leben in Deutschland und Osterreich.

Die Titigkeit der Augustiner-Chorherren besteht heute vornehmlich
in der Pfarrseelsorge und entspricht damit dem urspriinglichen Ideal, das
jain der Verbindung des Klosterlebens mit der aktiven Seelsorge bestand.
Zahlreiche Ordensmitglieder sind wissenschaftlich tatig, fast immer aber
zugleich mit pastoralen Aufgaben betraut. Das gilt auch fiir jene Mitbrii-
der, die sich wirtschaftlichen Agenden widmen miissen. Einige Chorher-
renkloster unterhalten Schulen. Auf diesem Gebiet liegt auch die Haupt-
aufgabe der heute noch bestehenden Chorfrauenkloster.

Selbstverstandlich ist auch der Orden der Augustiner-Chorherren von
der heute aktuellen Sorge um geistlichen Nachwuchs betroffen. Als
giinstiges Zeichen darf man hingegen auffassen, dass das gemeinsame Le-
ben des Klerus, insbesondere des Seelsorgeklerus, zunehmend Verstand-
nis und Interesse findet. In Afrika und Nordamerika gibt es Bestrebun-
%en, diese Lebensform einzufiithren. Die Idee der »Vita canonica« hat of-

enbar nichts an Aktualitat eingebufit.
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Die Augustiner-Eremiten

Willigis Eckermann

1. Entstehung, Ausbreitung und Provinzgliederung

Der Orden der Augustiner-Eremiten formierte sich in einem ersten
Schritt im Mirz 1244 durch den Zusammenschluss verschiedener Ere-
mitenverbinde der Toskana. Thm schlossen sich die Eremitengemein-
schaften der Wilhelmiten, Johannboniten und andere an. Unter Papst
Alexander IV. wurde daraus in der Magna Unio der Orden der Augusti-
ner-Eremiten; die Bulle Licet Ecclesiae vom 9. April 1256 besiegelte die
Vereinigung. Als erster Generaloberer des neuen Ordens wurde Lan-
franc von Mailand gewihlt. Daraus resultiert die eremitische Charakteri-
sierung der Augustiner, die tiber viele Jahrhunderte Orden der Eremiten
des heiligen Augustinus (Ordo Evemitarum Sancti Augustini=OESA) ge-
nannt wurden, sich heute aber als Orden der Briider des heiligen Augusti-
nus (Ordo Fratrum Sancti Augustini = OSA) bezeichnen.!

Der neue Orden verbreitete sich sehr rasch im christlichen Abendland,
da einerseits die dem Orden beigetretenen Eremitengruppen breit ge-
streut waren und andererseits der Orden nicht der bischoflichen Juris-
diktion unterstand, sondern 1244 und 1289 von ihr ausgenommen
wurde.

Der in Provinzen gegliederte Orden bestand 1329 bereits aus 24 sol-
cher Einheiten. Vor allem in Deutschland breitete sich der Orden sehr
schnell aus, sodass er am Ende des 13. Jahrhunderts bereits 80 Konvente
besaf}, die auf vier Provinzen aufgeteilt waren. Es waren dies die bayeri-
sche Provinz, zu der auch Bohmen, Mihren, Osterreich, Schlesien und
Polen gehorten, die kolnische Provinz, die Belgien und Holland mit ein-
schloss, die rheinisch-schwibische Provinz mit dem Elsass und der
Schweiz sowie die thiiringisch-sichsische Provinz, die sich von der
Nord- und Ostsee bis zum Main und von der Weser bis zur Oder er-
streckte.?

: Vgl. W. Eckermann, s.v. Augustiner-Eremiten, in: LThK 1 (31993) 1233-1237; ders.,
Augustiner-Eremiten, in: P. Dinzelbacher/]. L. Hoog (Hg.), Kulturgeschichte der
christlichen Orden in Einzeldarstellungen. Stuttgart 1997, 55-66; siehe auch D. Gu-
tiérrez/]. Gavigan, Geschichte des Augustiner-Ordens, Wiirzburg 1975 (1988); Biblio-
graphie historique de I'ordre de saint Augustin 1945-1975, Augustiniana 26 (1976)
39-301 (Aktualisierung in weiteren Jahrgingen).

: Vgl. A. Kunzelmann, Geschichte der deutschen Augustiner-Eremiten. Erster Teil: Das
dreizehnte Jahrhundert (Cassiciacum, Bd. 26,1). Wiirzburg 1969.



Die Augustiner-Eremiten 135

2. Ordensregel und Strukturierung

Die Augustiner-Eremiten sind eine von der rémischen Kurie geforderte
Griindung, deren Lebensgestaltung auf der Augustinusregel basiert.’
Das Fehlen einer Person als Ordensgriinder suchte man dadurch auszu-
gleichen, dass man entweder Augustinus selbst aufgrund von Legenden
die Griindung des Ordens zuschrieb, oder sich auf die Schriften Augus-
tins bezog, um mit ithrer Hilfe eine Ordenstheologie und eigene Spiritua-
litdt zu entwickeln.

Nach der Augustinusregel verstand und versteht sich der Orden als
eine apostolische Bruderschaft. Sie ist von den Idealen der Giitergemein-
schaft geprigt, wie sie die Jerusalemer Urgemeinde nach Apg 4,32-37
pflegte. Der Nachdruck liegt jedoch auf der Liebesgemeinschaft, in der
die Briider miteinander leben sollen.

Der Orden ist zentral organisiert. An seiner Spitze steht der General-
prior. Die fiir die Fithrung und Leitung des Ordens notwendigen Amter
werden als Dienst an der Gemeinschaft verstanden.

Die demokratische Struktur des Ordens ist in den Konstitutionen fest-
gelegt, die erstmals 1290 in Regensburg formuliert und 1968 im An-
schluss an das II. Vatikanische Konzil revidiert wurden.*

Die Neubearbeitung sicht folgende Struktur vor: Der Orden setzt
sich aus den Provinzen, diese wiederum aus den Hiausern oder Konven-
ten zusammen. Der Gesamtorden wird vom General (prior generalis)
geleitet, dessen Amtszeit 6 Jahre betrigt, die Provinz vom Provinzial
(prior provincialis), der fiir 4 Jahre gewihlt wird. Beiden Oberen ist eine
Anzahl von Provinzriten beigegeben. Dem Konvent steht der Prior
oder Hausobere vor. Im Konvent werden die Amter entweder direkt
vom Provinzial und seinen Riten oder vom Hauskapitel besetzt. Die
Entscheidung iiber besonders wichtige Fragen obliegt den jeweiligen
Kapiteln. Die oberste Autoritit und gesetzgebende Gewalt 1im Orden
besitzt das Generalkapitel. Uber die Belange der Provinz entscheidet
das Provinzkapitel.’

3. Historische Umbriiche und Bewiltigung der Reformation

Die Geschichte der Augustiner-Eremiten ist, wie diejenige eines jeden le-
bendigen Gebildes, von Aufstieg und Niedergang, vom Bemiihen um die
Verwirklichung des Ordensideals und von einer gewissen Gleichgiiltig-
keit thm gegeniiber bestimmt. Vielerlei dufiere Einfliisse standen dem in-

> L. Verheijen, La Régle de saint Augustin, 2 Bde., Paris 1967; Tars van Bavel, Augusti-
nus von Hippo, Regel fiir die Gemeinschaft. Wiirzburg 1990.

* Vgl. Kunzelmann, Augustiner-Eremiten. Erster Teil (wie Anm. 2) 238-254.

* Die Regel und Konstitutionen des Augustinerordens, Rom 1978/ Wiirzburg 1980, bes.
108 f. Weitere aktuelle Informationen iiber die Titigkeiten der Augustiner sind auch
im Internet unter www.augustiner.de erhiltlich.
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nerklosterlichen Wirken entgegen, drohten es zu behindern und fast zum
Erliegen zu bringen. Es gab jedoch immer wieder Ereignisse, Anregun-
gen und Personlichkeiten, die einen neuen Aufschwung herbeifiihrten
und das klésterliche Leben wieder zur Bliite brachten.

In der 2. Hilfte des 14. Jahrhunderts kam es durch das Wegsterben
zahlreicher Briider infolge der Pest und das Ausbleiben geeigneter
Nachwuchskrifte zu einer Erlahmung des klosterlichen Lebens. Eine
weitere Zerreifiprobe fiir den Augustinerorden war das Schisma in der
Kirche von 1378-1414, das auch im Orden selbst zu einer Spaltung
fithrte. Diesem Erosionsprozess suchte der Orden durch eine umfas-
sende Erneuerungsbewegung observanter Sondergruppen zu begegnen.
Die grofite von ihnen war die Lombardische Kongregation mit 77 Hau-
sern; besonders einflussreich waren die Spanische Kongregation (ge-
grundst 1431) und die Deutsche Reformkongregation (gegriindet
1404).

Die Deutsche Reformkongregation, die von Waldheim in Sachsen aus-
gegangen war, bestand neben den vier deutschen Provinzen und suchte
aus ihnen Konvente fiir die Reform zu gewinnen, was freilich nicht ohne
Reibungen ablief.”

An der Spitze der Deutschen Reformkongregation stand ein Vikar, der
dem General direkt unterstand. Der Generalvikar Andreas Proles
(1429-1503) suchte auch unter Mithilfe staatlicher Institutionen die Re-
form der Kloster zu verwirklichen.

Sein Nachfolger, Johann von Staupitz (1468-1524), glaubte einem zu
starken Auseinanderdriften von Reformkongregation und Provinz da-
durch zu begegnen, dass er das Amt des Provinzials der thiirin-
gisch-sichsischen Augustinerprovinz und des Generalvikars in seiner
Person vereinigte, um auf diesem Wege die Reform in den Kléstern zu
férdern. Doch dieser Plan scheiterte. Andere Methoden zur Klosterre-
form, die Staupitz anwandte, sind jedoch bemerkenswert. Dazu gehort,
dass er durch die Visitation aller Kloster ihre Insassen zu einem regel-
treuen Leben anhielt. Er {iberarbeitete die Konstitutionen, um durch sie
den Weg der Reform eindeutiger weisen zu konnen.®

Als Staupitz gerade in einer fiir die Kongregation schwierigen Zeit das
Amt des Vikars niederlegte, folgte ihm Wenzeslaus Linck (1520-1522) im
Amt des Vikars der Kongregation nach. Auch dieser fithrte Visitationen

¢ Vgl. Kunzelmann, Geschichte der deutschen Augustiner-Eremiten. Fiinfter Teil: Die
sichsisch-thiiringische Provinz und die sichsische Reformkongregation bis zum Un-
, tergang der beiden (Cassiciacum, Bd. 26,5), Wiirzburg 1974, bes. 383 ff.
Vgl Kunzelmann, Augustiner-Eremiten. Fiinfter Teil (wie Anm. 6) 397 ff.
¥ Johann von Staupitz, Simtliche Schriften: Abhandlungen, Predigten, Zeugnisse. Hg.
L. Graf zu Dohna/R. Wetzel, Bd. 5: Gutachten und Satzungen: Constitutiones OESA
pro reformatione Alemanniae. Ed. W. Giinter (Spitmittelalter und Reformation, Bd.
17), Berlin/New York 2001; vgl. A. Zumkeller, Johannes von Staupitz und seine christ-
liche Heilslehre (Cassiciacum, Bd. 45), Wirzburg 1994; W. Eckermann, Neue Doku-
mente zur Auseinandersetzung zwischen Johann von Staupitz und der sichsischen
Reformkongregation, Analecta Augustiniana 40 (1977) 279-296.
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durch, doch bald folgte er den Ideen Luthers, legte 1522 sein Amt nieder
und wurde evangelischer Prediger.’

Dieser Schritt des Vikars bedeutete zwar fiir die Reformkongregation
einen gravierenden Schlag, er fithrte aber nicht zu ihrer Auflésung. Viel-
mehr fanden sich einige Prioren zusammen, die einen neuen Vikar wihl-
ten und die Kongregation am Leben erhielten. Um 1540 scheiterte jedoch
dieser Versuch einer Klosterreform, da sich wichtige Personlichkeiten
der Reformation Luthers anschlossen.'

Der fiir die deutschen Augustinerprovinzen einzigartigen Herausfor-
derung durch die Reformation Luthers konnten viele Augustiner nicht
widerstehen. Es gab aber Vorgesetzte, die Luthers Lehren widerlegten
und eine katholische Antwort formulierten. Zu ithnen gehorten Konrad
Treger, Johannes Hoffmeister und Bartholomidus Arnoldi von Usingen.
Auch Wolfgang Ostermair (Koppelmayr) darf nicht unerwihnt bleiben,
der bis zu seinem Tode 1531 Prior des Miinchener Augustinerklosters
war und durch seine Wirksamkeit viel dazu beitrug, dass der katholische
Glaube in Bayern erhalten blieb.!

Die von der Reformation im ganzen Augustinerorden ausgeloste
Krise wurde in erster Linie vom Ordensgeneral Girolamo Seripando
(1492-1563) aufgefangen und iberwunden. Er war in der Heiligen
Schrift, den Werken Augustins und in der augustinischen Tradition der-
art bewandert, dass er der Lehre Luthers und anderer Reformatoren an-
gemessen begegnen konnte. Seine Antwort legte er auf seinen ausge-
dehnten Visitationsreisen den Briidern dar, um sie im katholischen Glau-
ben zu stirken und zur Erneuerung des klosterlichen Lebens zu ermun-
tern. Er konnte reformfreudige Krifte im Orden mobilisieren, sodass
den Ideen Luthers eine biblisch-augustinische Lehre und Frommigkeit
entgegengesetzt werden konnte."?

? Als Reaktion auf seinen Klosteraustritt verfasste Linck seinen »Dyalogus Der auszge-
lauffen Miinch«, Altenburg 1524; vgl. B. Moeller, Wenzel Lincks Hochzeit. Uber Se-
xualitit, Keuschheit und Ehe in der frithen Reformation Zeitschrift fiir Theologie und
Kirche 97 (2000) 317-342; W. Eckermann, Eine Episode aus dem Augustinerkloster
Erfurt. Der Klosteraustritt des Johann Lang vom Jahre 1522. In: R. Lazcano (Hg.),
Conventos Agustinos. X Congreso internacional de historia de la orden de San Agus-
tin (Madrid, 20-24 de octubre de 1997) (Studia Augustiniana Historica, Bd. 12), Rom
1998, 833-864.

' Vgl. Kunzelmann, Augustiner-Eremiten. Finfter Teil (wie Anm. 6) 508-512.

" Vgl. W. Eckermann, Das lebendige Evangelium. Zur Problematik von Geist und Buch-
stabe bei Wolfgang Ostermair OESA (ca. 1469-1531). In: M. Schmidt/E. D. Reboiras
(Hg.), Von der Suche nach Gott. Helmut Riedlinger zum 75. Geburtstag (Christliche
Mystik, Bd. 15). Stuttgart 1998, 233-248.

"? H. Jedin, Girolamo Seripando, Augustinergeneral und Kardinal. Sein Leben und Den-
ken im Geisteskampf des 16. Jahrhunderts (Cassiciacum, Bd. 2-3). Wiirzburg 1937;
ebd. 1984,
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4. Die Spiritualitit der Augustiner-Eremiten

Die Spiritualitit der Augustiner-Eremiten ist im Wesentlichen geprigt
vom Leben und Werk des heiligen Augustinus, von der Heiligen Schrift
sowie von den Ausfithrungen verschiedener Augustiner-Eremiten.

Eine erste Anleitung fiir das geistliche Leben der Augustiner-Eremiten
bot Jordan von Sachsen (um 1300-1370/80), auch Jordan von Quedlin-
burg genannt, mit seinem Werk Vitasfratrum (Das Leben der Briider)."” In
diesem umfangreichen Handbuch fithrt er auf eine neue Weise in verschie-
dene Bereiche der Spiritualitit ein, wie sie sich aus der Regel und den Kon-
stitutionen des Ordens darstellt, und bietet exemplarisch kurze Lebensbe-
schreibungen vorbildlicher gelehrter Briidder und Heiliger des Augustiner-
ordens. Geschickt verbindet er den Aufweis lebensgeschichtlicher Ver-
wirklichungen des Ordensideals mit theoretischen Darlegungen zu
einzelnen Bereichen der Spiritualitit. Jordans Absichtist es, dem Leser das
Ideal augustinischen Lebens aufzuzeigen, ihm seine Defizite deutlich zu
machen und ithn anzuregen, der Verwirklichung des Ideals nachzustreben.
Fiir sein Werk hat sich Jordan nicht nur auf Augustinus, sondern auch auf
andere Vitertexte bezogen. Im Prolog rechtfertigt er dieses Vorgehen mit
dem Wort, dass aus dem Leben der Viter das Leben der Briider geformt
werden miisse (ex vita patrum formaturvita fratrum: Prologus, 58-59).

In der Spiritualitit der Augustiner-Eremiten nimmt die Heilige Schrift
und ihre Auslegung einen wichtigen Platz ein. Dies blieb nicht ohne Aus-
wirkungen auf bestimmte Punkte des geistlichen Lebens, die nicht nur
fiir den ordensinternen Gebrauch formuliert wurden, sondern auch fiir
alle am Evangelium interessierten Leser und Horer.

So stellt Johann von Staupitz in seinem Biichlein iiber die Auswirkun-
gen der ewigen Vorherbestimmung (Libellus de exsecutione aeternae
praedestinationis, Nirnberg 1517) die Rechtfertigung und Heiligung mit
ithren Konsequenzen dar."* Er sucht den um ihr ewiges Heil bangenden
Christen Trost und Hoffnung zu vermitteln und verweist dabei auf die
Wirksamkeit des Heiligen Geistes in der von Gott erwihlten Seele. Sein
Wirken bringt die Ent§ altung des Gnadenlebens hervor, das sich in der
Verihnlichung mit Christus und der Erfahrung brautlicher Liebe zeigt.

Wichtige Impulse fiir ein geistliches Leben hat insbesondere Simon Fi-
dati von Cascia (T 1348) mit seinem weit verbreiteten und bis ins 18. Jahr-
hundert immer wieder neu gedruckten Evangelienkommentar De gestis
domini salvatoris gegeben.” Im Mittelpunkt dieses 15 Biicher umfassen-

** Jordanus de Saxonia, Liber Vitasfratrum: Ed. R. Arbesmann/W. Hiimpfner (Cassicia-
cum, Bd. 1), New York 1943.

'* Johann von Staupitz, Simtliche Schriften (wie Anm. 8), Bd. 2: Lateinische Schriften, 2:
Libellus de exsecutione aeternae praedestinationis, ed. L. Graf zu Dohna/R. Wetzel,
mit der Ubertragung von Ch. Scheurl »Ein nutzbarliches Biichlein von der entlichen
Volziehung ewiger Fiirsehung«, bearb. von L. Graf zu Dohna und A. Endriss (Spit-
mittelalter und Reformation, Bd. 14), Berlin/New York 1979.

'* Simon Fidati de Cassia OESA, De gestis domini salvatoris. Ed. W. Eckermann (Cassi-
ciacum, Supplementbinde 12-18), Wiirzburg 1998 ff.
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den Werkes steht die Gestalt Jesu Christi, wie sie sich aufgrund der vier
Evangelien darbietet. Die Begegnung mit Jesus Christus, die Vertiefung
in seine Worte und Taten soll dazu fithren, dass der Christ christusférmig
(christiformis) wird. Dies kann auf verschiedene Weise geschehen; die
vorziiglichste ist das Ertragen von Kreuz und Leid, wodurch der Christ
dem gekreuzigten Christus ahnlich wird ( cmczformzs) Dieser allmahlich
aufsteigende Weg fiihrt, bis zum Ende gegangen, zur Verihnlichung mit
Gott (deiformitas). In diesem personlichen Bemiihen, das von der Gnade
Gorttes getragen werden muss, ist somit ein Weg aufgezeigt, der von der
fCI}ﬁrisgg)logie bestimmt ist und zu Gott als dem Ziel des Menschen
tihrt.

Die heutige Spiritualitit der Augustiner-Eremiten erhielt zahlreiche
Impulse durch die Erforschung des Ménchtums des heiligen Augustinus
und durch das Zweite Vatikanische Konzil.

Die Erforschung des augustinischen Monchtums nach histo-
risch-kritischen Gesichtspunkten brachte das Bemiithen Augustins um
die Einrichtung von Kleriker-Kléstern ans Licht, deren Ménche auch
zur Ubernahme von Amtern bereit sein und sich der Verpflichtung prak-
tischer Seelsorge nicht entziehen sollten. Aufgrund dieser Ergebnisse
16ste man sich von der Idealisierung des damaligen klosterlichen Lebens.
Auflerdem konnten neben seiner Ordensregel noch zahlreiche weitere
Texte aufgezeigt werden, die fir das Verstindnis des augustinischen Or-
densideals ma%gebend sind."” Durch dieses umfassende Bild von den
klosterlichen Anschauungen Augustins war eine verstirkte Orientierung
an thnen moglich, aus der sich neue Akzentsetzungen in der Spiritualitit
ergaben, die in mehreren Dokumenten ihren Niederschlag gefunden ha-
ben.

So veranlassten die Bestimmungen des Zweiten Vatikanischen Konzils
auch die Augustiner-Eremiten, thre Konstitutionen zu tiberarbeiten, die
den Alltag eines Klosters mitbestimmen. In den auf dem Generalkapitel
von Villanova (USA) im Jahre 1968 neu bearbeiteten Konstitutionen
werden rechtliche Regelungen und spirituelle Weisungen in deskriptiver
Weise formuliert. So wird auch durch die Sprache und Stilistik der Kon-
stitutionen zum Ausdruck gebracht, was Augustinus in seiner Regel sagt,
namlich dass die Ordensmitglieder »nicht als Sklaven, niedergebeugt un-
ter dgem Gesetz, sondern als freie Menschen unter der Gnade« leben sol-
len.!

Die nachkonziliare Spiritualitit der Augustiner bezeugen vor allem

: Vgl. W. Eckermann, Das Bekehrungserlebnis des Simon Fidati von Cascia (T 1348),
Cor Unum 58 (2000) 65-76; ders., Simon Fidati von Cascia OESA ( 1348). Europii-
sche Theologie im lateinischen Mittelalter, Augustiniana 47 (1997) 339-356; ders., Die
Rezeption des Simon Fidati von Cascia OESA (f 1348) im Spiegel der Drucke von De
gestis domini salvatoris aus den Jahren 1485-1734, Analecta Augustiniana 55 (1992)
221—246.

Vgl A. Zumbkeller, Das Ménchtum des heiligen Augustinus (Cassiciacum, Bd. 11),
. Viirzburg 1950; ebd. 1968.
** Augustinus von Hippo, Regel fiir die Gemeinschaft, Kap. 8 (wie Anm. 3).
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das Dubliner Dokument aus dem Jahre 1974 mit dem Titel »Der Augus-
tinerorden in der Welt von heute« und das 1998 verfasste Dokument des
Generalzwischenkapitels von Villanova (USA) »Die Augustiner in der
Kirche fiir eine Welt von heute«.!”

5. Studium und pastorale Tatigkeit

Eine seit dem Mittelalter gepflegte Tradition der Augustiner-Eremiten
ist die enge Verzahnung von kontemplativer oder wissenschaftlicher
Titigkeit und praktischer Seelsorge. Daher erhalten geeignete Briider
cine fiir die Pastoral erforderliche griindliche theologische Ausbildung
mit der Mdglichkeit wissenschaftlicher Weiterbildung. Diese Verbin-
dung von Kontemplation und Pastoral basiert im Wesentlichen auf der
Ekklesiologie Augustins, nach dessen Verstindnis von Ménchtum und
Amt der Monch seine vita contemplativa nicht mit allen Mitteln vertei-
digen, sondern bei Bedarf klerikale Dienste ibernehmen soll. Augusti-
nus selbst suchte dieses Konzept zu verwirklichen, indem er als Bischof
von Hippo seine Kleriker zu monastischen Gemeinschaften zusam-
menfasste; umgekehrt sind zahlreiche Bischofe aus diesen Gemein-
schaften hervorgegangen. Augustins Ideal wird daher zutreffend als
»Klerikalisierung des Monchtums« und »Monastisierung des Klerus«
charakterisiert.”

6. Von der Augustinerschule zu den heutigen
Aungustinus-Instituten

Bereits wenige Jahrzehnte nach Griindung des Ordens bildete sich eine ei-
gene so genannte Augustinerschule. Das Schulhaupt dieser philosophisch-
theologischen Richtung war Aegidius Romanus (1243/47-1316), der dazu
1287 offiziell auf dem Generalkapitel zu Florenz erklirt wurde.”!

Die Forschung unterscheidet zwischen einer dlteren und einer jiinge-
ren Augustinerschule:

(a) Die ltere Augustinerschule war etwa von 1300-1560 wirksam und
setzte wihrend dieser Zeit unterschiedliche theologische Akzente.

In ihrer Anfangsphase vertrat sie einen gemifigten Aristotelismus, der

' Der Augustinerorden in der Welt von heute (Dubliner Dokument). Hg. Provinzialat
der Augustiner, Wiirzburg 1974; Die Augustiner in der Kirche fiir eine Welt von heute.
Dokumente des Generalzwischenkapitels des Ordens 1998 (Pubblicazioni Agostinia-
ne, Heft 8). Rom 1998.

2 ygl. Zumkeller, Monchtum (wie Anm. 17); A. E. J. Grote, Anachorese und Zénobium.
Der Rekurs des frithen westlichen Ménchtums auf monastische Konzepte des Ostens,
Stuttgart 2001, bes. 17—41.

2 Vgl. W. Eckermann, s.v. Augustinerschule, LThK 1 (*1993) 1238-1240; A. Zumkeller,
Die Augustinerschule des Mittelalters. Vertreter und philosophisch-theologische Leh-
re. Analecta Augustiniana 27 (1964) 167-262.
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mit augustinischen Elementen durchsetzt war. Diese Verschmelzung
kommt bei der Bestimmung der Theologie als Wissenschaft (scientia)
zum Ausdruck, wobei sie diese als affektive Wissenschaft bestimmte
(Theologia est scientia affectiva).?? Damit wollte die dltere Augustiner-
schule im Sinne Augustins den Primat der Liebe vor dem Wissen beto-
nen. Die Aneignung des theologischen Wissens soll zur Liebe Gottes
und des Nichsten fithren.

Um der Betonung des Augustinischen in der Theologie entsprechen
zu konnen, verfasste Bartholomius von Urbino (+ 1350) das Millelo-
quinm Sancti Augustini, in dem er Augustinusexzerpte nach Stichworten
ordnete. Nach derselben Methode erschloss er das Werk des heiligen
Ambrosius in einem Milleloguinm Sancti Ambrosii.

Auf dem Feld der Philosophie und Theologie haben Jakob von Vi-
terbo, Augustinus Triumphus, Heinrich von Friemar, Hermann von
Schildesche* und Thomas von Strassburg besondere Akzente gesetzt.
Letztgenannter etwa durch seinen viel benutzten Sentenzenkommentar.

Wihrend der Jahre 1360-1430 nahm die Augustinerschule in der
Theologie eine fithrende Stellung ein. Dazu trugen die Augustinertheo-
logen Gregor von Rimini**, Hugolin von Orvieto®, Johannes von Basel,
Johannes Zacharid und Augustinus Favaroni bei. Sie entwickelten in der
Erbstinden-, Rechtfertigungs- und Verdienstlehre einen eigenstindigen
Augustinismus im Sinne des spaten Augustinus.*®

Auch in der Zeit von 1430-1520 brachte die Augustinerschule bedeu-
tende Theologen hervor. Genannt seien Johannes von Dorsten, Paulus
von Venedig, Jakob Pérez von Valencia und Johann von Staupitz.”” Sie re-
zipierten humanistische Ideen und erarbeiteten so einen neuen Umgang
mit den Quellen.

* Vgl. M. Schrama, »Studere debemus eam viriliter et humiliter«. Theologia Affectiva
bei Hugolin von Orvieto. In: W. Eckermann/B. U. Hucker (Hg.), Hugolin von Orvie-
to. Ein spatmittelalterlicher Augustinertheologe in seiner Zeit (Vechtaer Universitits-
schriften, Bd. 9). Cloppenburg 1992, 41-53.

B Vgl. A. Zumbkeller, Schrifttum und Lehre des Hermann von Schildesche OESA (7 8.
Juli 1357). Rom/Wiirzburg 1959.

* Gregorius Ariminensis OESA, Lectura super primum et secundem sententiarnm. Ed.
D. Trapp/V. Marcolino, Bde. 1-7 (Spitmittelalter und Reformation, Bde. 6-12), Ber-
lin/New York 1981-1987; vgl. H. A. Oberman (Hg.), Gregor von Rimini, Werk und
Wirkung bis zur Reformation (Spatmittelalter und Reformation, Bd. 20). Berlin/New
York 1981; W. Eckermann, Wort und Wirklichkeit. Das Sprachverstindnis in der
Theologie Gregors von Rimini und sein Weiterwirken in der Augustinerschule (Cassi-
ciacum, Bd. 33). Wiirzburg 1978.

* Hugolinus de Urbe veteri OESA, Commentarius in quattuor libros Sententiarum.
Tom. 1-4, ed. W. Eckermann (Cassiciacum, Supplementband 8-11), Wiirzburg
1980/1984/1986/1988; vgl. ders., Schwerpunkte und Wirkungen des Sentenzenkom-
mentars Hugolins von Orvieto OESA (Cassiciacum, Bd. 42). Wiirzburg 1990.

2 Vgl. A. Zumbkeller, Erbstinde, Gnade, Rechtfertigung und Verdienst nach der Lehre
der Erfurter Augustinertheologen des Spatmittelalters (Cassiciacum, Bd. 35). Wiirz-
burg 1984.

¥ Vgl. Zumkeller, Johannes von Staupitz (wie Anm. 8).
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Die Jahre zwischen 1520-1560 waren fiir die Augustinerschule und
den Orden stiirmische Jahre der Bewihrung, da auch der Reformator
Martin Luther als Augustiner-Eremit Augustinus ganz fiir sich und seine
Theologie in Anspruch nahm (Augustinus totus noster).

An der Kontroverse mit den Lutheranern beteiligten sich Konrad Tre-
ger, Johannes Hoffmeister und besonders Bartholomaus Arnoldi von
Usingen. Die theologischen Ergebnisse der Augustinerschule fanden am
Ende dieses Zeitabschnittes tiber den Ordensgeneral und spiteren Kardi-
nal Girolamo Seripando Eingang in die Texte des Konzils von Trient.”®

(b) Die jlingere Augustinerschule war im Zeitraum von 1560-1820
wirksam. Sie fiithrte in diesen Jahren Auseinandersetzungen um das Erbe
des heiligen Augustinus mit dem Calvinismus, Bajanismus, Jansenismus
und einzelnen katholischen Gegnern. Sie entwickelte die mittelalterliche
Tradition weiter, indem sie die Argumente ihrer Gegner aufgriff und zu
{iberwinden suchte. Die herausragenden Theologen dieser Zeit waren die
italienischen Augustiner Enrico Noris, Fulgenzio Bellelli und Giovanni
Lorenzo Berti. Sie schufen auf der Grundlage der augustinischen Schrif-
ten ihre Lehre von der Begnadung des Menschen. In diese Zeit gehort
auch der belgische Augustiner Christian Lupus (f 1680), der als Profes-
sor der Universitit Lowen im Sinne der Augustinerschule wirkte. Als die
spanische Inquisition 1742 zwei Werke des Noris auf den Index setzte, da
er angeblich die Fihigkeiten der menschlichen Natur zu gering veran-
schlagte, verteidigten Bellelli und Berti ihren Ordensbruder so erfolg-
reich, dass Pag)st Benedikt XIV. 1748 die Lehrmeinung des Noris in
Schutz nahm.?

Hervorzuheben ist auch Engelbert Kliipfel (1733-1811), der als Pro-
fessor der Universitit Freiburg i.Br. augustinische Gedanken in seine
»Normaldogmatik« aufnahm, die fiir die theologischen Ausbildungs-
stéitten;o der Habsburger Monarchie bis 1856 das mafigebende Lehrbuch
blieb.

Der Rekurs der Augustinerschule auf Augustinus sowie der von der
Schule vertretene Augustinismus haben iiber die Zeit der Sikularisa-
tion mit ihren Verlusten an Kléstern und verschiedensten Giitern hin-
weg bis in unsere Zeit hinein ihre Fortsetzung gefunden. Das Einbrin-
gen augustinischer Gedanken in die jeweilige Zeit wurde von Einzel-
personlichkeiten, wie etwa dem Miunnerstidter Augustiner Alfons
Abert (1840-1905)*!, und anderen geleistet.

Seit den 30er Jahren des 20. Jahrhunderts ubernehmen Augusti-
nus-Institute diese Arbeit, die in verschiedenen Provinzen des Ordens
gegriindet wurden. Aus ihrer Titigkeit sind vor allem Ubersetzungen der

¥ Vgl. Jedin, Girolamo Seripando (wie Anm. 12).

& Vgl. M. K. Wernicke, Kardinal Enrico Noris und seine Verteidigung Augustins (Cassi-
ciacum, Bd. 28). Wirzburg 1973.

* Vgl. L. Hell, s.v. Kliipfel, LThK 6 (*1997) 153.

o Vgl. W. Eckermann/A. Kriimmel, Alfons Abert, cin unbekannter Augustinusiiberset-
zer aus dem 19. Jahrhundert (Cassiciacum, Bd. 43,3). Wiirzburg 1993.
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Werke Augustins in die jeweiligen Landessprachen und wissenschaftli-
che Untersuchungen tiber bestimmte Lehrpunkte aus dem Werk des Kir-
chenvaters hervorzuheben. Sehr nachdriicklich widmet sich das »Institu-
tum Historicum Augustinianum« in Rom in Forschung und Lehre die-
sem Sektor des Werkes Augustins, wihrend das » Augustijns Historisch
Instituut« in Louvain unter anderem die Zeitschrift » Augustiniana« mit
den Schwerpunkten Augustinus, Augustinerorden, Augustinismus und
Jansenismus herausgibt.

Am » Augustinus-Institut Wiirzburg« wird die Tradition der Augusti-
nerschule durch die deutsche Ubersetzung und Kommentierung ausge-
wihlter Werke fortgesetzt.’”? Dem Lebendighalten der Tradition der Au-
gustinerschule dient auch ihre eigene Erforschung durch die kritische
Edition von Werken mittelalterlicher Augustinertheologen, deren Trak-
tate oft nur handschriftlich iiberliefert sind. Durch die begleitenden Auf-
satzbinde in der Reihe »Cassiciacums, die im provinzeigenen Augusti-
nus-Verlag Wiirzburg erscheinen, werden diese edierten Werke der For-
schungswelt erschlossen. Mit dieser Titigkeit wird aber nicht nur ein his-
torisches Interesse verfolgt, sondern insbesondere ein Beitrag zur
aktuellen historischen und systematischen Theologie geleistet.

Ferner wird in Wiirzburg als internationales Projekt der Mainzer Aka-
demie der Wissenschaften das mehrbindige » Augustinus-Lexikon« erar-
beitet, das als ein Begriffs- und Real-Lexikon Augustinus in seiner Per-
son, seiner Umwelt und seinem Denken darstellt.”” Erganzt wird dieses
Unternehmen durch das »Corpus Augustinianum Gissense« (CAG),
eine CD-ROM, die neben dem vollstindig lemmatisierten lateinischen
Augustin-Text anhand der besten Editionen eine ca. 22 000 Titel umfas-
sende Literaturdatenbank zu Augustinus enthilt. Diese ist auch in stin-
dig aktualisierter Form tiber das Internet unter www.augustinus.de zu-
ganglich.

Das Ostkirchliche Institut (OKI) der deutschen Augustinerprovinz,
das seit 1947 besteht und seit 1999 der Theologischen Fakultit der Uni-
versitit Wiirzburg angegliedert ist, hat sich zur bedeutendsten ostkirch-
lichen Forschungsstitte Deutschlands entwickelt. Es hat zum Ziel die
Forderung des 6kumenisch-theologischen Dialogs mit allen Ostkirchen
sowie die Zusammenarbeit mit Slavisten, Byzantinisten und Orientalis-
ten des In- und Auslands.

Die Augustiner-Eremiten haben ihre lange Geschichte durch die Be-
schiftigung mit der Heiligen Schrift, den Ruickgriff auf die Werke Au-
gustins, das Festhalten an ihrer wissenschaftlichen Tradition sowie die
Hinwendung zu aktuellen Fragen der Kirche und den Bediirfnissen der
Zeit bewiltigt. Dies wird auch im 21. Jahrhundert ihre Aufgabe bleiben.

*? Vgl. C. Patock, Das Augustinus-Institut der deutschen Augustiner in Wiirzburg, in:
C. P. Mayer/W. Eckermann (Hg.), Scientia Augustiniana. Studien iiber Augustinus,
den Augustinismus und den Augustinerorden. Festschrift fiir Adolar Zumkeller OSA
zum 60. Geburtstag. Wiirzburg 1975, XLIV-LIII.

- Augustinus-Lexikon, Hg. Cornelius Mayer, Basel 1986 1f.
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Franz von Assisi und sein Orden

{ J'Franziskaner (OFM), Konventualen (OFMConv) und Kapuziner
(OFMCap)

Maximilian Wagner

Warum dir? Warum dir? Warum dir? (...) Das sage ich, weil alle Welt dir nach-
lauft, jedermann scheinbar nur dich sehen, dich horen, dir gehorchen will. Du bist
nicht schén von Gestalt, du bist nicht sehr gelehrt, du bist nicht adelig; warum
liuft also gerade dir die ganze Welt nach?'

Diese dreimalige Frage, die Bruder Masseo, einer der ersten Gefihrten
des Franz von Assisi (Giovanni Bernardone, T 1226), schon zu Lebzeiten
seinem Ordensvater gestellt hatte, beschiftigt bis heute alle, die der An-
ziehungskraft der franziskanischen Spiritualitit auf die Spur kommen
wollen.

Worin besteht denn die ungewohnliche Faszination des Poverello von
Assisi, der nicht nur von den christlichen Religionen? als »zweiter Chris-
tus<’, als »lebendige Ikone des Gekreuzigten«* und als das »Christus-
symbol des Mittelalters«® geschitzt und anerkannt ist?

Warum pilgern immer noch so viele Menschen an seine heiligen Stit-
ten nach Assisi und ins Rieti-Tal und was genau suchen sie dort? Was
mochten uns seine in kurzen Texten tiberlieferte Spiritualitit und sein
exemplarisches Leben hier und heute sagen?

Franziskus und sein Orden am Ursprung

1181/82 als Sohn eines reichen Stoffwarenhandlers in Assisi (Umbrien)
geboren, triumte Franziskus zunachst davon, von der biirgerlichen Mit-
telschicht zu Ruhm und Ansehen eines edlen Ritters aufzusteigen. Beim
Gebet an einsamen Orten, im aufmerksamen Hinhoren auf das Evange-
lium in den Kirchen und durch die Begegnung mit dem Aussitzigen er-

! Fioretti X, zitiert aus: Die Bliimlein des Franz von Assisi (dt.: R. Koch). Miinchen
1988, 54.

2 Vgl. z. B. G. Basetti-Sani, L’Tslam e Francesco d’Assisi. Firenze 21984; M. Heinrichs,
Der grofle Durchbruch. Franziskus von Assisi im Spiegel japanischer Literatur.
Werl/W. 1969.

* Vgl. L. Hardick/E. Grau (Hg.), Die Schriften des hl. Franziskus von Assisi (FQS 1).
Werl/W. 81984, 252 spielt dabei auf die Worte von Papst Pius XI. in seiner Enzyklika
»Rite expiatis« (2.2.1926) an (AAS 18/18, Nr. 5, 3. Mai 1926, 154).

Vgl W. Nyssen, Franziskus — Lebendige Ikone des Gekreuzigten. In: GuL 49 (1976)
342-353.

® Vgl. W. Nigg, Das Christussymbol im Mittelalter. In: ders., GroRe Heilige. Zii-

rich/Miinchen '°1981, 31-87.
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kannte er nach und nach seine neue Lebensform. In einer Zeit, die von
Stidtekriegen und Kreuzziigen erschiittert war, setzte er eindeutige Zei-
chen des Friedens. In einer Kirche der Reichen und Michtigen lebte er
treiwillig als Armer unter den Armen und erinnerte dadurch unverwech-
selbar an Jesu unermiidlichen Einsatz fiir die Bediirftigen und Kleinen.
Als Anders- und Ungldubige verketzert und auf dem Scheiterhaufen ver-
brannt wurden, machte er auf den gemeinsamen Vater im Himmel auf-
merksam und ermutigte die Leute, im anderen die eigene Schwester bzw.
den personlichen Bruder, ja die ganze Schépfung als eine grofle Familie
zu sehen. Wie die anderen Ordensleute seiner Zeit versuchte er in Stille
und Abgeschiedenheit Gott zu begegnen, von dem er sich dann in die
ganze Welt gesandt wusste. Der Dialog mit Gott fiihrte ihn also tiber die
Gemeinschaft der eigenen Briider, die mit thm das Leben der Bufie teil-
ten, hinaus unter die Menschen.® Gleich der Beginn der Franziskusregel,
die Papst Innozenz III. 1209 mindlich bestitigte und Papst Honorius
I11. 1223 mit einer Bulle feierlich approbierte, beschreibt die Lebensform
der ersten Franziskaner in pragnanten Worten:

Regel und Leben der Minderen Briider ist dieses, nimlich unseres Herrn Jesu
Christi heiliges Evangelium zu beobachten durch ein Leben in Gehorsam, ohne
Eigentum und in Keuschheit.”

Demnach nimmt Gottes Sohn im Wort der HI. Schrift immer wieder
konkrete Gestalt an, sobald der Hérer desselben die Botschaft beherzigt
und die alltiglichen Herausforderungen im Licht des Evangeliums zu le-
sen und zu leben versteht. Den Spuren dieses menschgewordenen Gottes
wollte Franziskus konsequent nachfolgen. Hatte er in seinem geistlichen
Testament noch gefordert, die Weisungen der Ordensregel buchstablich
ohne 1rgendwelc%e deutenden Zusitze zu befolgen®, sah sich der neu ge-
grindete Barfiifler-Orden aufgrund der explosmnsaru zunehmenden
Mitgliederzahlen vor die Schwierigkeit gestellt, dass (%as evangelische
Ideal der Armut in seiner Radikalitit offensichtlich nur in einer kleineren
Gruppe zu verwirklichen war.

Kommunitat und Spiritualen

So kristallisierten sich schon bald nach dem Tod des Ordensgrinders
zwel entgegengesetzte Stromungen heraus: Der Grofiteil der Briider ge-
horte der so genannten »Kommunitit« an, die durchaus bereit war, die
strengen Regelvorschriften des Franziskus an die jeweiligen Bediirfnisse
und neuen Gegebenheiten anzupassen und dementsprechend geringfii-
gig zu verandern. Bruder Elias von Cortona, der ab 1228 den Bau der

® Vgl. A. Rotzetter/W. C. van Dijk/T. Matura (Hg.), Franz von Assisi. Ein Anfang und
| was davon bleibt. Ziirich 1981, 129-163.
” BR 1,1, in: L. Lehmann (Hg.), Das Testament eines Armen. Die Schriften des Franz
von A55151 Werl/W. 1999, 109.

® Test 38, in: ebd., 73.
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grofRartigen Basilika San Francesco und zwischen 1232 und 1239 den Or-
den als Generalminister leitete, war in seinem Ehrgeiz einzig darauf be-
dacht, den Orden der Minderen Briider zu Macht und Ansehen zu brin-
gen. Die andere kleinere Gruppierung hingegen wollte am Wortlaut der
Regel und des Testamentes von Franziskus kompromisslos festhalten,
weil sie sich seinem urspriinglichen Ideal verpflichtet wusste. Papst Gre-
gor IX., der schon als Kardinal von Ostia Schutzherr des neu gegriinde-
ten Ordens und zudem ein vertrauter Freund des Franziskus war, wollte
die Wogen glitten und entschied daher in der Bulle Quo elongati
(28.9.1230), dass dem geistlichen Testament des Ordensgriinders keiner-
lei rechtliche Verbindlichkeit zukomme und der Zusatz, die Regel ohne
interpretierende Kommentare zu befolgen, nicht zwingend einzuhalten
sei. Damit eréffnete er zugleich die Moglichkeit, dem Orden bestimmte
Privilegien einzuriumen, falls dieser in rechtliche Schwierigkeiten gera-
ten sollte. Auflerdem wurde innerhalb der Konvente der Lebensstil im-
mer monastischer im Sinne einer Monchsaskese: Klausur, Chorgebet
und regulires Schweigen. Bestand die Gemeinschaft in der Anfangszeit
aus Wanderpredigern ohne feste Unterkunft, zeigte sich jetzt der Trend,
sich in gréfleren Klostern innerhalb der Stidte niederzulassen, um sich in
der Seelsorge und an den Universititen zu etablieren.’

So sah sich Papst Innozenz IV. zu einer zweiten Regelerklirung veran-
lasst, die er dem Orden in der Bulle Ordinem vestrum (14.11.1245) vor-
legte und oberhirtlich in der Armutsfrage entschied, dass alle Giiter des
Ordens zwar formell Eigentum des Apostolischen Stuhles seien, dass
aber die Minderbriider bei Bedarf so genannte geistliche Freunde um fi-
nanzielle Unterstiitzung bitten konnten. Die evangelische Armut wurde
in der Folgezeit als Unterscheidungsproblem zwischen Besitz- und Ge-
brauchsrecht der Ordensgiiter diskutiert.”® Wahrend fiir die Spiritualen
Franziskus selbst die leibhaftige Regel blieb, dessen Worte sie ohne die
Deutungsversuche der Pipste treu befolgen wollten, sah die Mehrheit
der Briider den beschrittenen Weg als den einzig moglichen an.

Der Gegensatz der beiden Stromungen wurde noch dadurch ver-
schirft, dass die Eiferer fiir die strenge Regelbeobachtung das geschichts-
theologische Gedankengut des kalabrischen Abtes Joachim von Fiore
(ca. 1132-1202) aufgriffen, demzufolge nach dem Zeitalter des AT
(Gott-Vater) und NT (Gott-Sohn) die neue Epoche des HI. Geistes an-
brechen sollte. Den apokalyptischen Engel des sechsten Siegels in Joa-
chims Prophezeiung identifizierten die Minderbriider schon wegen sei-
ner Wundmale eindeutig mit dem Heiligen von Assisi, der mit seinem
Orden die neue Epoche eingelautet habe. Einer der Briider, Gerhard von
Borgo San Donnino, ging in seinem 1252 veroffentlichten Werk Liber in-
troductorius in evangelium aeternum sogar so weit, dass er im Stamm-
baum Jesu jeder der 42 Generationen jeweils dreiflig Jahre zuordnete und

? Vgl. L. Iriarte, Der Franziskusorden. Handbuch der franziskanischen Ordensge-
schichte. Altétting 1984, 49-53.
' Vgl. ebd., 53 ff.
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die Wende zum dritten, wahrhaft evangelischen Zeitalter somit auf das
Jahr 1260 vorausberechnete.!!

Unter dem Generalat des hl. Bonaventura (1257-74) fanden die or-
densinternen Streitigkeiten sowie die Auseinandersetzungen mit dem
Weltklerus und der Pariser Universitit in Sachen Armutsfrage wieder
eine friedliche Losung: Er bekimpfte den Joachimismus, indem er in sei-
ner Legenda maior die einzig gultige Biografie des Franziskus vorlegte.
Auflerdem erkannte er die erste pépstliche Regelerklirung an, unter-
strich aber den besonderen Stellenwert der Armut fiir den Franziskaner-
orden, indem er feste Einkommen strikt ablehnte. Sein Programm spie-
gelt eine weitere Regelerklirung wider, die Papst Nikolaus III. mit seiner
Bulle Exiit qui seminat (14.8.1279) erlie. Wichtig in diesem Schreiben
war die Differenz zwischen dem rechtlichen Gebrauch (der nicht erlaubt
war) und dem armen tatsichlichen Gebrauch der Dinge (usus pauper) -
eine Unterscheidung, um die in der Folgezeit viel Wirbel entstand.

Denn irgendwie glaubten nun einige Mitbriider, der Papst wiirde sie mit
seiner Entscheidung entgegen ihres Armutsgeliibdes mit festem Besitz
ausstatten. In der Mark Ancona protestierte dagegen eine Gruppe von
Zelanten, die in Petrus Liberatus von Macerata und Angelus Clarenus ihre
Wortfiithrer fanden (daher kennt man sie auch als Clarener). Sie wandten
sich 1294 an Papst Colestin V., der ihnen auflerhalb des Gesamtordens ein
armes Einsiedlerleben unter Beobachtung des buchstablichen Wortlauts
der Regel gestattete (sie nannten sich deswegen Colestiner). In Stidfrank-
reich verteidigte eine Gruppe um Hugo von Digne und Petrus Johannes
Olivi das franziskanische Armutsideal in seiner radikalen Form gegen die
papstlichen Auslegungsversuche. Eine dritte Partei bildeten die Spiritua-
len in der Toskana, die sich um Ubertin von Casale scharten und um voll-
kommene Treue zur Regel bemiihten. Papst Bonifaz VIIL. setzte sich ve-
hement gegen die Spiritualen ein. Sein Nachfolger Clemens V. legte daher
in der Konstitution Exivi de paradiso (6.5.1312) den Verpflichtungsgrad
jedes einzelnen Regelgebotes fest, womit er der mehrheitlichen Kommu-
nitit einen Gefallen erwies. Mit der Bulle Sancta Romana (30.12.1317)
verurteilte schlieflich Papst Johannes XXII. die Bewegung der joachimiti-
schen Spiritualen, die er durch Vertreibung ins Exil, Scheiterhaufen oder
Androhung einer lebenslangen Haftstrafe ausrottete."?

Konventualismus und Observanz

In den Jahren 1318 bis 1517 zeichneten sich dann wiederum zwei Gegen-
stromungen ab: Die »Observanten, die sich — wie schon ihr Name sagt —
fiir die ernsthaftere Beobachtung der Regel einsetzten und ein strenges

"' Vgl. R. Manselli, Die franziskanische Bewegung zwischen evangelischem Ideal und
kirchlicher Wirklichkeit. In: Franz von Assisi. Stuttgart/Ziirich 1996, 125-127.

2 Vgl. L. Iriarte, Der Franziskusorden, 55-60.

1 Vgl. ebd., 63-65.
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Lebenin Abgeschiedenheit, Meditation, Armutund Einfachheitder Hiuser
und Gottesdienste bevorzugten. Die »Konventualen« wurden nach ihren
grofReren Konventen benannt, in denen sie zwar einen disziplinierten mo-
nastischen Tagesrhythmus pflegten, aber die Regel nur in einer den jeweili-
gen Verhiltnissen angepassten Form respektierten. Als 1321 in Narbonne
der Lehrsatz verurteilt wurde, dass Christus und seine Apostel so arm wa-
ren, dass sie weder gemeinschaftlich noch personlich etwas besessen hitten,
machten sich die Minderbriider fiir die verworfene Armutsauffassung stark
und gerieten damit in Konflikt mit Papst Johannes XXII., der in seinem
Schreiben Ad conditorem (8.12.1322) die Liebe als wesentliches Kennzei-
chen der evangelischen Vollkommenheit betonte. Zugleich kritisierte er die
franziskanische Armut als Scheinverzicht und bezeichnete in einer weiteren
Bulle (vom 12.11.1323) den obigen Lehrsatz von Narbonne als hiretisch.
Der Ordensgeneral Michael von Cesena und sein wortgewandter Mitbru-
der Bonagratia von Bergamo erklirten den Papst, als er sich nicht umstim-
men lief}, zum Hiretiker und vertraten weiterhin ihre These. Als Kaiser
Ludwig der Bayer 1324 den Franziskanern gegeniiber dem Papst den
Riicken stirkte, verschirfte sich der Konflikt, wie er in der literarischen Po-
lemik des Franziskaners Wilhelm von Occam nachzulesen ist. Alle drei
Minderbriider, vom Papst exkommuniziert, flohen mit dem Ordenssiegel
nach Miinchen, wo sie Jahre spater starben.

Johannes XXIL. setzte einen neuen General ein, dem wenig am franzis-
kanischen Armutsideal gelegen war. Es folgte tiberhaupt eine Periode des
Verfalls fiir den Orden, als die Mehrheit der Minderbriider ein eher mén-
chisches Leben in weitriumigen Konventen fithrte und die Regel immer
mehr als schwere Last empfand. Um so wichtiger waren die Reformbe-
strebungen der Observanz, die sich fiir eine buchstibliche Beobachtung
der Regel und des Testamentes »sine glossa« (d. h. ohne Erlduterung)
stark machte. 1334 wagte Johannes von Valle im umbrischen Eremito-
rium Brogliano mit einigen Mitbriidern einen Neuanfang, der zur Folge
hatte, dass viele der ehemaligen Einsiedeleien im Umkreis wieder besetzt
wurden. Thren Hohepunkt erreichte die ordensinterne Reform, als sich
ihr bedeutende Gelehrte und Prediger anschlossen. Als die vier tragen-
den »Siulen der Observanz« verdienen Bernhardin von Siena (1402), Al-
bert von Sarteano (1413), Jakobus von der Mark Ancona (1416) und Jo-
hannes von Capestrano (1417) ausdriicklich erwihnt zu werden, die aus
einem kontemplativen Leben heraus eine hervorragende Seelsorge leiste-
ten. Ahnliche Neuaufbriiche hin zu einer bewussteren Regelobservanz,
bei der die strenge Armut hinsichtlich Gebiude, Kleidung und Geldge-
brauch das Lebensprogramm bestimmte, gab es auch in Spanien und
Frankreich."* Immer mehr klaffte der Gegensatz auseinander zwischen
den Konventualen, die auf die Erleichterungen keinesfalls verzichten,

" Vgl. dazu H. von der Bey/J. B. Freyer (Hg.), Die Franziskanische Bewegung. Bd. 1,
Mainz (Matthias Griinewald) 1996, 97-100; L. Iriarte, Der Franziskusorden, 69-7;
H. Holzapfel, Handbuch der Geschichte des Franziskanerordens. Freiburg/i.Br. 1909,
91-106.
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und den Observanten, die diesbeziiglich keine falschen Kompromisse
eingehen wollten. So rief nach vielen vergeblichen Einigungsversuchen
Papst Leo X. beide Parteien zu einem aufierordentlichen Generalkapitel
zusammen. Mit der Bulle Ite vos in vineam meam (29.5.1517) besiegelte
er die endgiiltige Trennung der beiden Ordenszweige. Zugleich verei-
nigte er alle ibrigen Reformgruppierungen in der Observanz.'® Nun gab
es also neben den Franziskanern die Konventualen, die bis heute als
schwarze Franziskaner auch den Namen Minoriten tragen.

Die Kapuzinerreform

Die Anfinge der Kapuziner gehen zuriick auf Matthius von Bascio, der
als talentierter Volksprediger wiederum in der Mark Ancona fiir eine
buchstibliche Regeltreue eintrat. Er sah 1525 in einer Vision, dass der
von Franziskus beniitzte Habit viel rauer und mit einer spitzen Kapuze
versehen war, die direkt ans Ordenskleid angeniht wurde. Von seiner
Sonderberufung zutiefst tiberzeugt, floh er in einer Nacht- und Nebelak-
tion von seinem Kloster in Montefalcone nach Rom, um von Papst Cle-
mens VII. wenigstens das miindliche Zugestindnis einzuholen, kiinftig
die Regel »sine glossa« befolgen und mit einer seiner Vision entsprechen-
den Kutte als Wanderprediger durch die Lande ziehen zu diirfen. Der
Papst gewihrte ihm diese Bitte unter der Bedingung, dass er sich alljihr-
lich zum Provinzkapitel bei seinem Provinzial Johannes von Fano mel-
den misse, der ihn bei dieser Gelegenheit als Klosterfliichtling und Re-
bell im Kloster von Forano einsperren liefl. Da Matthius vom Papst
nichts Schriftliches in der Hand hatte, schien seine Lage ziemlich aus-
sichtslos. Doch kam sein Schicksal Katharina Cibo, der Herzogin von
Camerino zu Ohren. Sie erinnerte sich noch recht gut an Bruder Mat-
thdus, der zwei Jahre zuvor die Pestkranken in threr Stadt so hingebungs-
voll gepflegt hatte. Als Nichte des Papstes machte sie thren besonderen
Einfluss geltend und erreichte seine sofortige Freilassung. Kurz darauf
wandten sich die leiblichen Briider Rafael und Ludwig von Fossom-
brone an denselben Provinzial mit der Bitte, die Regel ganz streng in ei-
ner Einsiedelei befolgen zu diirfen. Da jener gegenteilig entschied, flohen
sie zu den Konventualen nach Cingoli. In einem papstlichen Schreiben
vom 8.3.1526 lief§ Johannes von Fano beide als Abtriinnige erkliren und
somit zu einer Kerkerhaft verurteilen.

Diese jedoch versteckten sich zuerst in den nahe gelegenen Bergen, be-
vor sie im Eremitorium der Kamaldulenser von Massaccio Asyl fanden.
Erneut mischte sich Katharina Cibo ein und gewihrte ihnen als Herzogin
zusammen mit Matthius eine bestimmte Zeit ihren personlichen Schutz.
Schliefflich nahm der General der Konventualen selbst die inzwischen vier
Reformer unter seine Fittiche. Thre verwandtschaftlichen Beziehungen zu
Klemens VIL liefl Katharina spielen, als Ludwig und Rafael in einem

12 Vgl. L. Iriarte, Der Franziskusorden, 76-78; H. Holzapfel, Handbuch, 153-157.
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Schreiben den Papst um die rechtliche Bestitigung ihrer Lebensform ba-
ten. Mit der papstlichen Bulle Religionis zelus (3.7.1528) war der Kapuzi-
nerorden de facto gegriindet, blieb aber bis 1619 noch unter der Obédienz
der Konventualen. Die Kapuziner zeichnen sich bis heute durch ein stren-
geres Leben in schlichter Einfachheit und Armut aus, weshalb die meisten
vonihnenals dufleres Zeichen auch einen Vollbart tragen.'

Die Observanz — Newe Reformen bis ins 19. Jabrhundert

Der Einigungsversuch aller Observantenzweige in der Bulle /te vos von
1517 war nicht ganz gegliickt. Deswegen kam es in der Folgezeit zu er-
neuten eigenstindigen Reformbewegungen, die neben den Observanten
entstanden: Die Diskalzeaten (= die Unbeschuhten, Barfiifler) verdank-
ten ihren Ursprung im Jahre 1496 zwar Johannes von Puebla und Johan-
nes von Guadalupe, erlebten aber den Hohepunkt ihres Biiflerlebens in
der Abgeschiedenheit der Einsiedeleien erst 1557 unter dem hl. Petrus
von Alcantara, dem rigorosen Lehrmeister der Teresa von Avila. Diese
spanische Observantenreform, die aus einem kontemplativen Riickzug
in die Eremitorien die Energie fiir ihre Mission schopfte, wurde daher
auch unter dem Namen Alkantariner bekannt.!”

In Italien brachte die Tendenz, sich in so genannten Rekollektionshiu-
sern zum beschaulichen Gebet zuriickzuziehen, 1532 die Reformaten
hervor, die in Franz von Jesi und Bernhardin von Asti zwei ehrgeizige
Wortfiihrer fanden. Thr Anliegen war es, die urspriingliche Armut und
die Regel buchstiblich zu leben, das kontemplative Gebet in den Einsie-
deleien zu pflegen sowie drmliche und geflickte Kutten tragen und bar-
fuf} gehen zu diirfen.'®

Die eremitische Kontemplationsbewegung der strengen Observanz,
die sich 1579 zuerst unter Francois Dozieck in Frankreich und Belgien
bildete und dann nach Holland und Deutschland ausbreitete, ist unter
dem Namen Rekollekten in die Geschichte eingegangen, wonach die
Konvente benannt wurden, in denen bei klosterlicher Abgeschiedenheit
ein kontemplatives Leben eingetibt wurde.

Zusammenschluss der Ordensfamilien unter der Bezeichnung OFM

Spatestens auf dem Generalkapitel 1862 wurde die Sehnsucht artikuliert,
alle vier Reformzweige der Observanz unter einer einheitlichen Leitung
und Bezeichnung zusammenzufassen. Es sollten aber noch einige Jahre
vergehen, bis Papst Leo XIILI. fiir die geplante Union das Einverstindnis
aller vier selbststindigen Gruppierungen erreichen und den gemeinsa-

o Vgl. L. Iriarte, Der Franziskusorden, 150-154; H. Holzapfel, Handbuch, 609-615.
i Vgl. L. Iriarte, Der Franziskusorden, 137-140; H. Holzapfel, Handbuch, 323-333.
m Vgl. L. Iriarte, Der Franziskusorden, 140 f.; H. Holzapfel, Handbuch, 338-348.
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men Weg in eigens dafiir erstellten Generalkonstitutionen vorzeichnen
konnte. Mit der Apostolischen Konstitution Felicitate guadam
(4.10.1897) verfiigte der Papst den Zusammenschluss der vier Ordensfa-
milien. Als Generalminister der Franziskaner, die nun die Bezeichnung
Ordo Fratrum Minorum (Orden der Minderen Brider) trugen, setzte er
Pater Alois Lauer ein, der als Prokurator der Rekollekten die Ausarbei-
tung der neuen Generalkonstitutionen geleitet hatte.

Worin unterscheiden sich heute noch die Franziskaner, Kapuziner und
Konventualen?

Heute gibt es weltweit an die 18 000 Franziskaner, etwa 5 000 Konven-
tualen/Minoriten und ca. 12 000 Kapuziner. Die Unterschiede der drei
Ordensfamilien, die sich auf Franziskus als Griinder und die Regel als ge-
meinsames Erbe berufen konnen, beschrinken sich inzwischen auf die
jeweilige Entw1cklungsgesch1chte und Ordenstracht mit der fiir jeden
Ordenszweig festgelegten Kapuzenform. Selbst die »Ausfiihrungsbe-
stimmungen« der Regel, wie sie sich in den entsprechenden Konstitutio-
nen, Ordensbriuchen und Aufgabenfeldern ausdriicken, haben sich ein-
ander soweit angenihert, dass einem Zusammenschluss der drei Zweige
eigentlich nichts mehr im Wege steht.

Beim Generalkapitel der Kapuziner 1968 konzelebrierten die Gene-
ralminister der drei Ordensfamilien am Hochaltar der San Francesco Ba-
silika in Assisi. Ein historischer Moment der franziskanischen Spirituali-
tit, da spatestens am Grab des hl. Franziskus deutlich wird, dass trotz der
»dreifaltigen« Organisation des Franziskusordens wie auch der franzis-
kanischen Bewegung (1. Orden: Franziskaner der unterschiedlichsten
Ausprigung; 2. Orden: Klarissen; 3. Orden: Franziskanische Laienge-
meinschaft) alle aus demselben Geist und mit demselben Ziel leben, nam-
lich: Angesteckt vom Beispiel des hl. Franziskus den Fuflspuren unseres
Herrn Jesus Christus nachzufolgen und sein Evangelium in die Tat um-
zusetzen."

" Vgl. H. von der Bey/]. B. Freyer (Hg.), Die Franziskanische Bewegung. Bd. 2, Mainz
1996, 10-20; L. Holtz (Hg.), Minnerorden in der Bundesrepublik Deutschland. Zii-
rich/Einsiedeln/Koéln 1984, 117-140.
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Kapuziner

»Briider des Volkes« zwischen Kloster und Welt
Niklaus Kuster

Moderne Menschen informieren sich immer haufiger via Internet iiber
Bekanntes oder —wie es mittlerweile auch Kapuziner vielerorts geworden
sind — Exotisches. Wer einer elektronischen Suchmaschine das Stichwort
»Kapuziner« eingibt, kann auf Anhieb Hunderte von Zielmarkierungen
fiir sein virtuelles Surfbrett finden. Es sind Netz-Seiten verschiedenster
Art, die den gewiinschten Begriff enthalten: Kurzportrits, Geschichtli-
ches, Homepages der Ordensprovinzen, Kapuzinerprojekte, eine Hoch-
schule, Schlagzeilen, Nachrichten, Rundbriefe, Heilige aus fritheren Ta-
gen und aktuell lebende Briider, Kunst, Literarisches und Sehenswertes,
aber auch viele zufillige »Treffer«: Adressen an Kapuzinerplitzen, -stra-
len und -gassen, ein Luxushotel in Gubbio, eine Herzsportgruppe und
eine Apotheke mit diesem Namen sowie mehr oder weniger » Artzugeho-
riges« und »Artverwandtes« wie bestimmte Affen, Kaffees, Biere und
Kriuter. Der kurze Streifzug durchs Internet zeigt, wie populir und wie
verbreitet der Orden gewesen ist und wie vielfiltig er seine Spuren hinter-
lassen hat. Filmindustrie, Theaterbithnen und Werbung unterstreichen
den Eindruck: Vom Einsiedler bis zum klassischen Ménch tritt die reli-
giose Figur des Klosterbruders oder Klausners hiufig im Kapuzinerkleid
auf: kastanienbrauner Habit mit spitzer Kapuze und von einem rauen
Strick gegiirtet, barfuf} in Sandalen und birtig, volksnah und schlagfertig.
Lebensfreuden nichtabgeneigt, eignet die Figur sich auch als Werbetrager
fiir Bier, Kise und andere Produkte. Der Orden lisst im Internet aller-
dings nicht nur vielfiltige Spuren seiner historischen Popularitit erken-
nen, sondern auch neue Formen der Prisenz heute: die Cityseelsorge in
Frankfurt, Meditationskloster in den Schweizer Alpen und der Steier-
mark, »fraternités« unter Randgruppen in Frankreich, offene Hiuser
zum Mitleben fiir Suchende und Kirchenferne in Nord- und Siidtirol,
»Klosterjahre in der Lebensmitte«, vielfaltige Aufbauarbeit in jungen
Kirchen stehen beispielhaft fiir aktuelle Projekte.

Ein Beitrag iiber die Kapuziner in einem Sammelband zum Ménch-
tum muss sich einschrinken. Der erfolgreichste franziskanische Re-
formorden wird zunichst innerhalb des Monchtums situiert. Dann sol-
len sein Entstehen und sein Weg in der eigenen Ordensfamilie kurz be-
schrieben werden. Der Ausbreitung im deutschen Sprachraum und dem
prigenden Wirken der Briider zwischen Tridentinum und IL Vatica-
num gilt ein nachster Abschnitt. In der Geschichte des populiren Or-
dens spiegeln sich deutlich die Hochs und Tiefs der katholischen Kirche
Mitteleuropas in der Neuzeit. Ein Blick auf die aktuelle Prisenz der
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Kapuziner im deutschen Sprachraum schliefit mit innovativen Aufbrii-
chen und mit Fragen an die Gegenwart — iiber den Orden und seine
Kirche hinaus.

Wenn die Welt das Kloster ist ...

Die Kapuziner sind geschichtlich die letzte groffe Reform im Franzis-
kusorden. Thr Erfolg schliefft an eine Reihe von Erneuerungsbewegun—
gen an, welche die mittelalterliche Geschichte der Minoriten durchzieht.!

Der Orden des Poverello tragt eine Sehnsucht durch die Zeit, die radika-
lere Briider immer wieder zum Exodus getrieben hat*: Auszug aus klos-
terlichen Strukturen, Riickkehr zu einem Wanderleben zwischen Einsie-
deleien und stidtischer Predigt oder Caritas. Was die »Zelanti« des
13. Jh., die »Spiritualen« des 14. Jh. und die frithen »Observanten« des
15. Jh. ebenso wie die Kapuziner des 16. Jh. bewegt und Verfolgungen
durch die Ordensmehrheit aussetzt, ist dasselbe Ideal: evangelische
Nachfolge Jesu in der Armut des Franziskus — »sine glossa«, ohne ab-
schwichende Kompromisse, Privilegien und rechtliche Fiktionen. Jede
Reform setzt damit ein, dass eifrige Briider aus stidtischen Konventen
auszichen und ans Leben der ersten Minoritengeneration ankniipfen.
Diese hat — bei allen freundschaftlichen Beziehungen zu Benediktiner-
konventen — auf klosterliche Strukturen klar verzichtet.” Die Literatur
der franziskanischen Frithzeit bewahrt ein einzigartiges Werk, das die
Briider des Poverello sowoh! von Ménchen wie auch vom Weltklerus
unterscheidet. Etwas nach 1250 beschreibt ein Mysterienspiel, wie Fran-
ziskus sich mit seinen Gefihrten auf die Suche nach der edlen Frau Ar-
mut macht. Héchste Armut lisst sie leichten Fufles auf einen Berg stei-
gen, wo sie zu »Domina Paupertas< finden. Die einsame und verlassene
Gefihrtin Jesu fithrt die Briider durch die ganze Heilsgeschichte: Frau
Armut hat diese begleitet, vom gliicklich nackten Adam im Paradies bis
zum Lebensweg Jesu, der arm geboren ohne Bleibe umherzog und nackt
starb. Die Kirchengeschichte erlebt dann eine ganze Reithe monastischer
Aufbriiche, die alle um Frau Armut geworben und Armut gelobt haben,
und sie doch wieder verlassen. Franziskus und seine Gefihrten erstaunen
die >Domina Paupertas< mit einer Nachfolge Jesu, die alle bisherigen Be-
wegungen an Armut tbertrifft. Mit den Farben des Minnedienstes um-
werben die Briider die erwihlte Dame ihres Herrn, geloben ihr Treue
und feiern den Bund mit ihr in einem Bankett der Armen. Die Bitte ihrer

! Einen guten Uberblick zur Vorgeschichte der Kapuzinerreform bietet: Duncan Nim-
mo, Reform and Division in the Medieval Franciscan Order from Saint Francis to the
Foundatlon of the Capucins. Rom 1987.

? Die Spannung im Franziskusorden gut beobachtet und dargestellt hat Isnard Wilhelm
Frank Franz von Assisi. Frage auf eine Antwort. Diisseldorf 1982.

? Franziskus selbst pflegte gute Kontakte zu San Benedetto al Subasio, San Verecondo
bei Gubbio und San Giustino Valdarno bei Perugia: Fonti Francescane. Padova #1990,
IN°552, 1465, 1552, 1744, 698, 1045, 1146, 2249-51, 347, 688, 1183, 1584.
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»Herrin, ihr doch das Kloster zu zeigen, erfiillen die Briider erst nach
dem gemeinsamen Mahl unter freiem Himmel und nachdem die Gefihr-

tin Jesu sich zur Siesta »supra nudam humum nudam se proiecit«*:

Et, praeparatis omnibus, coegerunt illam
comedere secum. At illa: »Ostendite
mihi — inquit — primo oratorium, capitu-
lum, claustrum, refectorium, coquinam,
dormitorium et stabulum, pulcra sedilia,
expolitas mensas et domos immensas.
Nihil enim video horum, nisi quod
cerno vos hilares et iocundos, supera-
bundantes gaudio, repletos consola-
tione...« — Adducentes eam in quodam
colle ostenderunt ei totum orbem quem
respicere poterant, dicentes: »Hoc est
claustrum nostrum, domina« (SC 30).

Nachdem sie alles fiir das Mahl bereitet
hatten, luden sie Frau Armut zum ge-
meinsamen Essen. Jene aber sagte: »Zeigt
mir zuerst Euer Oratorium, Kapitelsaal,
Kreuzgang, Refektorium, Kiiche, Schlaf-
saal und Stall, schone Stiihle, fein geschlif-
fene Tische und weite Riumlichkeiten.
Nichts von all dem kann ich erblicken, nur
euch sehe ich heiter und frohlich, {ber-
stromend vor Freude ...« — Sie fiihrten
Frau Armut auf eine Anhéhe, zeigten ihr
den Erdkreis, soweit der Blick reicht, und
sagten: »Dies ist unser Kloster, Herrin.«

Stefano Brufani hat dieses Mysterienspiel in den eskalierenden Mendi-
kantenstreit der Pariser Universitat datiert: Die Minderbriider zeigen ih-
ren Kritikern aus dem Sikularklerus, dass thre Berufung weder die von
Ménchen ist, die von der Welt abgeschieden beten und von der eigenen
Arbeit leben, noch jene der Weltgeistlichen, die sich in ihrer Seelsorgeta-
tigkeit auf Pfriinden abstiitzen. »Indem die Briider ihr Kloster und die
Welt gleichsetzen, verteidigt der Autor das Recht des Ordens, mitten in
der Gesellschaft zu leben und da auch seelsorgliche Aufgaben wahrzu-
nehmen, wenn auch im pauperistischen Stil der Bettelorden« (1702). Die
poetisch inszenierte Apologie minoritischer Armut wird allerdings zum
Stachel fiir den eigenen Orden, der sich bereits damals in urbanen Kon-
venten mit »oratoria, claustra, refectoria et dormitoria« einrichtet. Je be-
deutender die Minoriten als stidtischer Seelsorgeorden werden, desto
kraftvoller zeigen sich Reformbewegungen, welche die urspriingliche
Armut wieder aufzunehmen suchen. Die Sehnsucht nach einer radikalen
Nachfolge des armen Christus lasst Briider immer wieder auf Berge stei-
gen, wo »Domina Paupertas« sie in kleinen, kargen Einsiedeleien erwar-
tet und zur Wanderpredigt ausziehen sicht, »soweit das Auge reicht«.
Kapuziner folgen darin Zelanti, Spiritualen, frithen Observanten und
kleineren Aufbriichen wie den spanischen »capuchos« — Reformen, de-
ren weitverzweigte Bewegung 1517 der Medicipapst Leo X. in den allzu
schwerfilligen Franziskanerorden »regularis observantiae« vereint hat.

¥ Zum frithfranziskanischen Mysterienspiel: Kritischer Text und Einfiihrung zum For-
schungsstand von Stefano Brufani: Sacrum Commercium Sancti Francisci cum domina
Paupertate. In: Fontes Franciscani, a cura di Enrico Menesto/Stefano Brufani, Assisi
1995, 1691-1732. zit. 1728-30 sowie Théophile Desbonnets, Sacrum Commercium —
Introduction. In: Frangois d’Assise, Documents. Ecrits et premiéres biographies, par
Théophile Desbonnets/Damien Vorreux, Paris 1981, 1267-1280.
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Neue Reformfranziskaner

Die Geschichte der Kapuziner beginnt kriminell: Im Frithling 1525 ver-
lisst ein Franziskaner-Observante®, Bruder Matteo aus Bascm, sein
Klosterchen Montefalcone in der Mark Ancona. Sein Wunsch, wie Fran-
ziskus radikal arm durch die Welt zu ziehen, fiir die Armsten zu sorgen
und mit einfachen Worten zu predigen, findet bei den verantwortlichen
Briidern wenig Verstindnis. Provinzial Giovanni Pili aus Fano ldsst den
Klosterfliichtling festnehmen und einsperren. Doch Bruder Matteo hat
Gliick: Die Herzogin Caterina Cybo von Camerino setzt sich fiir ihren
Landsmann ein. Sie hat den charismatischen Bruder schon frither im
Dienst an den Pestkranken bewundern gelernt. Uber Papst Klemens
VIL., ihren Onkel, erreicht sie seine Freilassung. Im Herbst schlieflen sich
dem Abtrﬁnnigen zwei weitere Franziskaner an: die beiden leiblichen
Briider Ludovico und Raffaele Tenaglia aus Fossombrone. Ihr Orden,
vom Papst eben erst zu den »observanten Franziskanern« vereinigt,
firchtet ein erneutes Abbrockeln von Splittergruppen. Der Provinz-
obere greift daher drastisch durch. Er erreicht im Marz 1526 die Exkom-
munikation der »fugitivi« und verfolgt alle drei mit Waffengewalt. Um
ein Haar wird er threr habhaft, wihrend sie sich bei Kamaldolen-
ser-Eremiten in Cupramontana verstecken. Doch es gelingt den Fliichti-
gen, in der weiflen Kutte ihrer Gastgeber verkleidet in die Berge zu ent-
kommen. Wieder ist es Caterina Cybo, die fiir die Briider eintritt. Threm
Einfluss verdanken die Verfolgten, dass der Ortsbischof sie in seinen
Schutz nimmt. Er gestattet ihnen, ihre Wanderpredigt weiterzufithren
und in einer kargen Einsiedelei bei Camerino zu leben. 1527 wiitet erneut
die Pest im Herzogtum. Der furchtlose Einsatz der drei Brider fiir die
Sterbenden veranlasst Cybo, im Mai 1528 schliefflich beim Onkel Papst
das entscheidende Schreiben »Religionis zelus« zu erwirken: Es wird zur
Griindungsurkunde des neuen Reformordens, der formell zunichst dem
Konventualengeneral untersteht. Klemens VII. erlaubt Ludovico, Raf-
faele und weiteren Gefihrten eine kastanienfarbige Kutte mit spitzer
Kapuze und einen Bart zu tragen. Sie diirfen radikal nach der Franziskus-
regel leben, »soweit menschliche Schwiche es zuldsst«. Aulerdem diir-
fen sie eigene Obere wihlen, Kandidaten aufnehmen, der freien Wander-
predigt nachgehen und bei ihrer extremen Armut um das Lebensnot-
wendige betteln.®

* Die>Unio Leonina< von 1517 vereint verschiedene Reformbewegungen und trennt den
Minoritenorden zugleich nach jahrhundertelangen Spannungen zwischen stadtisch
orientierten und Regel-»observanten« Gemeinschaften in zwei selbststindige Zweige:
Franziskaner-Konventualen und -Observanten: Iriarte, Franziskusorden, 75-78 .

® Alle wichtigen Quellen zum ersten Jahrhundert der Kapuzinergeschichte finden sich
ediert in: I Frati cappucccini. Documenti e testimonianze del primo secolo, a cura di
Costanzo Cargnoni. 1-5, Perugia 1988. Eine kurz gefasste Ordensgeschichte bieten
Lézaro Iriarte, Der Franziskusorden. Handbuch der franziskanischen Ordensge-
schichte. Altétting 1984 (im Kontext der gesamten Ordensfamilie), und speziell Ma-
riano d’Alatri, I cappuccini. Storia d’una famiglia francescana. Roma 1994.
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Der Kreis zieht schnell weitere Franziskaner an. 1529 zihlt er bereits
30 Briider in vier Einsiedeleien. In Albacina versammelt wihlen sie Mat-
teo zu ihrem Generalkommissar, der jedoch bald auf das Amt verzichtet
und die Leitung Ludovico tibergibt. Die Ubertrittswelle zum jungen Re-
formkreis hilt trotz einer Reihe pipstlicher Verbote an. Alle Versuche
des Mutterordens, die verlorenen Briider zuriickzuholen, werden tiber
Jahre ebenso scheitern wie eine Erneuerung in den eigenen Klostern.
1534 tritt mit anderen prominenten Franziskanern auch Giovanni Pili
aus Fano zu den Kapuzinern tiber. So nennt das Volk die Reformer in-
zwischen nach ihrer langen Kapuze.

Obwohl Druckausiibung der Franziskaner den jungen Orden weiter
bedringt — 1537 erreichen sie das Verbot seiner Ausbreitung tiber Italien
hinaus — werden ihn zwei innere Skandale gefahrlich nahe an den Ab-
grund werfen. Die erste Gefihrdung geht ausgerechnet von der Griin-
derfigur aus: Ludovico entwickelt erschreckend autoritire Ziige. Er will
die Bewegung als »Minderbriider vom Eremitenleben« festigen. Damit
setzt er sich in wachsende Spannung zur Mehrheit, die das arme Leben in
den Einsiedeleien mit aktivem Wirken in den Dérfern verbinden méchte.
Der Generalkommissar weigert sich, das langst fillige Generalkapitel
einzuberufen: Es hitte alle drei Jahre Delegierte aller Gemeinschaften zu
versammeln, den leitenden Rat zu wihlen und den weiteren Weg gemein-
sam zu bestimmen. 1535 erreicht eine weitere Freundin der Kapuziner,
die Humanistin und Markgrifin Vittoria Colonna von Pescara, dass der
Papst personlich das Kapitel anordnet. Ludovico wird abgewihlt. Sein
Nachfolger, Bernardino aus Asti, arbeitet neue Satzungen aus, die ein
gliickliches Gleichgewicht zwischen Zuriickgezogenheit und Engage-
ment finden. Doch Ludovico gibt sich nicht geschlagen. Seine Intrigen
erzwingen 1536 eine Wiederholung des Kapitels. Der Widerspenstige
scheitert jedoch mit seinen Ideen und muss kurz darauf aus dem Orden
ausgeschlossen werden. Zuvor ist schon Matteo zu den Observanten zu-
riickgekehrt, um sein freies Wanderleben auflerhalb der Gemeinschaft
weiterfiihren zu kénnen. Wenige Jahre spiter droht der Orden erneut an
einer Klippe zu zerschellen. 1538 haben die Brider mit Bernardino
Ochino von Siena den damals bekanntesten Prediger Italiens an die
Spitze gewahlt. 1542 wird er trotz seines Widerstrebens im Amt besta-
tigt. Wenige Monate spiter wechselt er tiberraschend Leben und Glau-
bensbekenntnis: Er legt seine Kutte ab und flieht vor der pipstlichen In-
quisition ins Genf Calvins und dann {iber London ins reformierte Zi-
rich. Der Abfall Bernardinos schockiert das italienische Volk, emport
Papst Paul III. und setzt die Kapuziner einem Sturm aus, dem sie kaum
standhalten. Ochinos Nachfolger Francesco aus Jesi gelingt es, in den
Verhoren romischer Kardinile jeden Zweifel am Glauben der Kapuzi-
nerbriider auszuraumen. Das Predigtverbot wird nach drei Jahren wie-

Ausfiihrlich: Melchior a Pobladura, Historia generalis OFMCap. 1-4 Neudruck),
Roma 1990. Die Geschichte und pluriforme Welt der Kapuzinerinnen bediirfen einer
eigenen Darstellung und kommen in der Folge nicht zur Sprache.
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der aufgehoben. Bernardino von Asti kann, 1543 wiedergewihlt, am
Konzil von Trient teilnehmen, wo er seinen Platz unter den Generalmi-
nistern der anderen Bettelorden findet.

Beim Trienter Konzil (1545-63) werden nicht nur italienische Bischofe
auf die neue Reformkraft aufmerksam, sondern auch Vertreter anderer
Linder Europas. 1574 erlaubt Papst Gregor XIII. dem Orden endlich die
Ausbreitung iiber Italien hinaus. Im gleichen Jahr fasst die Reform in
Frankreich Fuff. 1578 gelangen erste Kapuziner nach Spanien und 1581
in den deutschen Sprachraum. Der Grindung der Schweizer Provinz
folgt eine schnelle Ausbreitung von Belgien tiber Osterreich bis Bohmen.
1591 kommen die ersten Briider ins Tirol, 1600 nach Bayern, 1611 nach
Westfalen und 1615 bereits bis Irland. 1618 zahlt der Orden europaweit
in 40 Provinzen iiber 1000 Kloster und gegen 15 000 Briider. Ein Jahr
spater lost Paul V. seine nominelle Abhingigkeit vom General der Kon-
ventualen, dem die Kapuziner seit der Griindungsbulle »Religionis ze-
lus« rechtlich unterstellt sind. Damit emanzipiert sich der Reformorden
definitiv als gleichberechtigter Zweig des ersten Ordens neben Konven-
tualen und Franziskaner(-Observanten). Das 17. Jh. sieht die Kapuziner
weiter wachsen an Zahl, Prisenz in Ortskirchen und Einfluss in der ka-
tholischen Gesellschaft. Hundert Jahre nach Matteos Flucht zihlt der
Orden iiber 1200 Kl6ster und 17 000 Briider. Né6rdlich der Alpen werden
die Kapuziner neben den Jesuiten zur stirksten Kraft der katholischen
Erneuerung.’

Ausbreitung in Mitteleuropa — im Dienst der katholischen Reform

Erste Griindungen in der Schweiz (1581), im Tirol, in Bayern, Oster-
reich und Tschechien sowie im Rheinland stehen alle im Zeichen einer
entschiedenen kirchlichen Reform. Laienpolitiker, Landesfiirsten und
reformbewusste Bischofe berufen den Orden, um ihre Gebiete dem »al-
ten Glauben« zu erhalten, Volk und Klerus zu erneuern und bereits
protestantisch gewordene Gegenden zu rekatholisieren. Die Kapuziner
profilieren sich hier bald zum eigentlichen »Modeorden«® der tridenti-
nischen Kirche und der katholischen Barockzeit. Thre vitale Priasenz
wird viele katholische Zentren bis zur Franzosischen Revolution — und
in schweizerischen, bayrischen und osterreichischen Gebieten ungebro-
chen bis zum II. Vatikanischen Konzil prigen. Die pastorale Beweg-
lichkeit des Ordens und seine erfolgreichen Wanderprediger erreichen

” Eine ausfithrliche Geschichte der Kapuzinerreform im Spiegel der Quellen, die auch
die Griindung der deutschsprachigen Provinzen eingehender nachzeichnet, findet sich
im Druck: Von Wanderbriidern, Einsiedlern und Volkspredigern. Leben und Wirken
der Kapuziner im Zeirtalter der katholischen Reform. Hg. Thomas Morus Huber/Ni-
klaus Kuster/Oktavian Schmucki, Kevelaer 2002.

¥ S Fritz Glauser, Das Schwesternhaus zu St. Anna im Bruch in Luzern 1498-1625. Lu-
zern/Stuttgart 1987, 14,
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die abgelegensten Bergtiler und Landgebiete. Die Volksnihe der Kapu-
ziner, die keine Kloster zu Eigen nehmen und vom Betteln leben, fithrt
zu kreativen Formen der Katechese, Mission und Caritas. In ihren klei-
nen Kldstern finden sich Arm und Reich ein, und die Briider teilen ihr
Brot mit allen Schichten der Gesellschaft, in Residenzstadten wie Inns-

bruck, Miinchen und Wien mit Bettlern wie Fiirsten und selbst dem
Kaiser.

Entstehung der deutschsprachigen Kapuzinerprovinzen’

Breslau 1671

Wirzburg
1615
Frinkische
Provinz
1701

Schlesische
Kustodie
1754

Kéln 1611
Kolnische
Provinz

Antwerpen Augsburg 1601

1586 1626 Schwibisch— Prag 1600
Blatidrae Pfilzische s
Belgische Waghiusel 1614 Provinz Bébmische

Rheinische
Provinz 1668

Provinz Provinz

1673

Biberach 1616
Schwiibische

Provinz
1781

Wien 1600
Ensisheim 1603 ien
Elsissische
Provinz 1729

Osterreicher
oder Wiener
Provinz 1618

Freiburg] 1599
Vorderéster-

reichische Provinz
1668

Innsbruck 1591 Graz 1600

Steirische
Provinz
1619

Paris 1574

Tiroler Provinz
1928:
Nordtirgler

Pariser
Provinz

\ Bigorio 1535 Padua 1537
Mailinder Venetianische
Provinz Provinz

Die Deutschschweiz sah ab 1581 fast jahrlich die Griindung eines neuen
Klosters. Wihrend der zustindige Konstanzer Bischof lieber am Tiber
als am Bodensee weilte, sorgten sich innerschweizer Politiker um den Er-
halt des »alten Glaubens«. Thre Tiler und Bundesgenossen litten unter
dem Druck der reformierten Stidte Ziirich, Bern, Genf, Basel, St. Gallen
und Schaffhausen. Katholische Fithrer verbanden sich mit dem Maildn-
der Reformbischof Carlo Borromeo. Es gelang ihnen mit seiner Unter-
stitzung, Jesuiten zur Griindung einer hoheren Schule nach Luzern zu

? Grundlagen: Lexicon Capuccinum. Promptuarium historico-bibliographicum Ordi-
nis Fratrum Minorum Capuccinorum (1525-1950), Romae 1951. Atlas geographicus
capuccinus, ed. Curia generale dei Frati Minori Cappuccini, Roma 1993.
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berufen und durch Kapuziner eine religios-sittliche Erneuerung von
Volk und Klerus einzuleiten. Die neuartigen Briider fassten in der
Deutschschweiz unerwartet schnell Fuff. Eintretende Kandidaten und
Verstirkung aus der Mutterprovinz ermoglichten nach den ersten Griin-
dungen in Altdorf (1581), Stans (1582), Luzern (1583) und Schwyz
(1585) tiber die Hauptorte der katholischen Innerschweiz hinauszu-
schreiten. Zunichst wurden in schneller Folge die gefihrdeten katholi-
schen Gebiete des Mittellandbogens mit Kapuzinerkldstern versehen.
Die 1589 errichtete Provinz dehnte dann in gezielter Strategie, bei der die
katholischen Orte, Nuntius und Briider eng zusammenspielten, das
Netz der Kloster iiber den Schwarzwald ins Elsass und nach Vorderés-
terreich aus. Der Dreifligjihrige Krieg verlangsamte das weitere Wachs-
tum voriibergehend. 1668 trennte eine erste Provinzteilung 27 siiddeut-
sche und vorderosterreichische Kloster von der Helvetica ab. 1729 kon-
stituterten sich auch die 15 Elsisser Kloster zu einer eigenen Provinz.'
Nach der Sicherung, teilweisen Riickgewinnung und inneren Reform des
katholischen Terrains wird die Provinz mit threm dichten Netz von
Kléstern eine Hauptstiitze der katholischen Schweiz — und bleibt es vom
Barockzeitalter durch Aufklirung und Kulturkampf hindurch bis in den
Milieukatholizismus des frithen 20. Jh. Kapuziner prigen iiber Jahrhun-
derte Stadtbild und Landstraffen, kommen als Prediger und Bettler in die
entferntesten Dorfer und Hofe, treten in Pestzeiten ans Bett der Kranken
und offnen ihre Kloster fiir Ratsuchende jeden Standes.

Die Ausbreitung der Kapuziner ins 7irol und nach Bayern nahm in
Innsbruck ithren Anfang. Landesherr Ferdinand IL. berief auf Bitte seiner
italienischen Gattin ab 1585 Kapuziner als Fastenprediger an den Hof.
Von den Briidern beeindruckt, plante der Erzherzog einen ersten Klos-
terbau in seiner Residenzstadt. Wie die Mailinder im Fall der Deutsch-
schweiz zeigte das Provinzkapitel von Venedig Widerstinde gegen eine
Griindung: Sie wiirde zu weit entfernt und zudem in einem kalten Al-
penland liegen, wo die Regel nur schwer zu beobachten sei. Es bedurfte
auch hier eines Appells an Papst Klemens VIL Dieser befahl den Orden
auf Ferdinands Wunsch hin ins Tirol. Dem Bau des Klosters Innsbruck
(1593) folgten bald weitere Griindungen. Meist waren es geistliche und
weltliche Firsten, die den Reformorden in ihre Residenzstidte, Han-
delsorte und konfessionell bedringten Gebiete riefen. 1596 lieflen sich
Briider in Salzburg nieder. 1599 wurde ihnen das Kloster Bozen gebaut.
Das neue Generalkommissariat tiberschritt bald die Grenzen Tirols und
grindete Kloster in Miinchen (1600) und Augsburg (1601). Als auch

'® Zur Geschichte der Provinz: Rainald Fischer, Die Griindung der Schweizer Kapuzi-
nerprovinz 1581-1589. Ein Beitrag zur Geschichte der katholischen Reform. Fribourg
1955; Beda Mayer, Schweizerische Kapuzinerprovinz. In: Helvetia Sacra V/2, Bern
1974, 33-52; Die schweizerische Kapuzinerprovinz — Thr Werden und Wirken. Fest-
schrlft zur vierten Jahrhundertfeier des Kapuzinerordens. Hg. Magnus Kiinzle, Ein-
siedeln 1928. Nachdenken tiber 400 Jahre, Sondernummer des Fidelis. Hg. Anton
Rotzetter, Luzern 1981.
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Niederlassungen in Brixen und Rosenheim hinzukamen, konnte die
neue Ordensregion schliefilich beim Generalkapitel 1605 zur Provinz er-
hoben werden. Diese breitete sich in den nichsten sieben Jahrzehnten
tiber die elf Di6zesen Augsburg, Bamberg, Brixen, Chur, Eichstitt, Frei-
sing, Passau, Regensburg, Salzburg, Trient und Wiirzburg aus. 1668
zihlte die alte Tiroler Provinz 43 Niederlassungen, verschiedene Mis-
sionsstationen nicht mitgerechnet. Die geographische Ausdehnung der
Provinz und ihr Personalbestand dringten nach einer Teilung: Zu grof}
war die Zahl der Briider, zu weit die Distanzen fiir die Kapitularen ge-
worden. 1668, im gleichen Jahr wie die benachbarte Schweizer Provinz
ihre stiddeutschen Gebiete zur neuen Vorderdsterreichischen Provinz
konstituierte, trennten sich die nérdlichen Kléster vom Tirol, um kiinftig
eine eigene Bayrische Provinz zu bilden.!!

Kaum hatte Gregor XIII. dem Kapuzinerorden erlaubt, sich iiber Ita-
lien hinaus zu entfalten, bemiihte sich der Prager Erzbischof Antonio
Brus um Briider. Sein Schreiben von 1575 spiegelt die bedringte Situa-
tion der béhmischen Katholiken. Mit Niederosterreich sah Bohmen sich
im Osten von den Osmanen bedroht, die Serbien, Kroatien, Ungarn, Sie-
benbiirgen und Moldau in ihr Reich einverleibt hatten. Von Westen her
gewann der Protestantismus immer mehr Anhang unter Bauern, Biirgern
und Adligen. In der Krain entfaltet sich 1561-1599 eine eigene evangeli-
sche Kirche. Doch erst Erzbischof Zbynek Berka von Duba drang 1597
beim Kapuzinergeneral durch. 1599 fithrt der Generaldefinitor Lauren-
tius Rossi von Brindisi eine erste Gruppe in die Steiermark. Sie legt mit
Griindungen in Graz, Wien und Prag in kurzer Zeit die Grundlagen fiir
die kiinftigen Provinzen Austro-Bohemia und Styria. Auch hier verfolgt
der Orden eine klare Strategie, die in den Zentren ansetzte und von der
Steiermark bis Schlesien vordringen sollte. Als Kaiser Rudolf II. unter
Einfluss protestantischer Astrologen eine Ausweisung der Briider er-
wog, iiberwand ihr furchtloser Einsatz fiir die kaiserlichen Truppen in
den Tiirkenkimpfen alle Zweifel. Verschiedene Stidte beriefen Kapuzi-
ner, sodass 1618 aus den nordlichen Niederlassungen die Béh-
misch-Osterreichische und 1619 im Siiden die Steirische Provinz er-
wuchs. Der Orden profilierte sich auch hier mit einer intensiven Seelsor-
getitigkeit. Sie zielte auf die Stirkung der katholischen Konfession, die
Riickgewinnung verlorener Gebiete oder protestantischer Bevolke-
rungsgruppen und auf Mission in Schlesien. Die Habsburger Kaiser Mat-
thias und Ferdinand II. unterstiitzten die volksnahen Briider mit ganzer
Sympathie materiell wie politisch, um sie ab 1608 fiir ihre Reform- und

" Laus Deo — Gott sei gelobt. 400 Jahre Kapuziner in Tirol (Festschrift), hg. anlisslich
des 400-Jahr-Jubiliums der Griindung des Kapuzinerklosters in Innsbruck (1593),
red. Hans Norbert Huber, Innsbruck [1994]. Einzige umfassende Darstellungen fiir
Nordtirol und Bayern bleiben die Werke von Angelikus Eberl, Geschichte der Bayri-
schen Kapuziner-Ordensprovinz (1593-1902). Freiburg i.Br. 1902, und Agapit Ho-
henegger/Peter Baptist Zierler, Geschichte der Tiroler Kapuziner-Ordensprovinz
(1593-1893). 1-2, Innsbruck 1913-1915.
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Rekatholisierungsstrategie einzusetzen. Die Kapuziner wurden bald
zum popularsten Orden und gewannen das Volk vor allem durch Predigt
(stadtische Kanzeln), ihre Beichtpastoral, neue Andachtsformen, 6ffent-
liche Prozessionen, Griindung von Bruderschaften, Einsatz im Krieg,
Solidaritit mit der leidenden Bevélkerung und ihre Seelsorge an Seu-
chenkranken und an Strafgefangenen. Die Verbundenheit Kaiser Mat-
thias” und seiner Gattin fithrt testamentarisch zu einem weiteren Klos-
terbau in der neuen Residenzstadt und zur Stiftung einer kaiserlichen
Kapelle, welche die neue Grabstitte der Habsburger (Kaisergruft) hiiten
sollte. Die Osterreichische Provinz teilte sich 1673 wieder in eine B6hmi-
sche Provinz mit 20 Hiusern und eine Osterreichische mit 17 Konven-
ten. Nach Grindung von Kléstern im riickeroberten Ungarn heiflen
diese auch Osterreichisch-Ungarische bzw. — nach der Hauptstadt —
Wiener Provinz. Kaiser Josefs II. staatskirchliche Klosterreform berei-
tete den Provinzen grofle Verluste und verstaatlichte 28 von 41 Hausern.
Nach dem Ersten Weltkrieg iibernahm die Osterreichisch-Ungarische
Provinz auch die deutschsprachigen Kloster der Steirischen und nennt
sich nun definitiv Viennensis.'?

Das Fufifassen der Kapuziner in Deutschland geschah aus drei Rich-
tungen: zunichst aus der Schweiz nach Siiddeutschland, dann iiber Tirol
nach Bayern und Franken, schliefflich von Frankreich her iiber Belgien
ins Rheinland. Alle drei VorstoRe folgten der Doppelstrategie, einerseits
katholische Gebiete zu sichern und innerlich zu erneuern, anderseits re-
formierte Einfliisse zuriickzudringen oder Territorien zuriickzugewin-
nen. Die deutschen Firstbischéfe und katholischen Zentren am Rhein
erhielten von der Flandro-Belgischen Kapuzinerprovinz her Unterstiit-
zung. Bereits ein Jahr bevor Gregor XIII. das Verbot authob, das den Ka-
puzinern die Ausbreitung tiber Italien hinaus verbot, waren Briider 1573
nach Frankreich gelangt. 1575 eroffnete der Orden seine ersten Hiuser in
Lyon und Paris. Funlgg Jahre spiter bildeten beide schon das Zentrum
zweler neuer Provinzen. 1586 entstand in Antwerpen das erste Kloster
der Flandro-Belgischen Provinz. Sie sollte 1611 die erste Gruppe von
Kapuzinern an den Rhein senden, nachdem der Mainzer Erzbischof sich
schon jahrelang vergeblich um Briider bemiiht hatte. Der Griindung in
Kéln 1611 folgten in fast unfassbarer Schnelligkeit Niederlassungen in
Paderborn (1612), Aachen, Miinster und Waghausel (1614), Trier (1617),
Disseldorf (1617), Bonn und Mainz (1618), Miinstereifel (1619), Aschaf-
fenburg (1620), Riidesheim und Heidelberg (1621), Jiilich (1622), Speyer
und Cochem an der Mosel (1623), Ladenburg und Frankenthal in Kur-
pfalz (1625) und schliefflich in Wesel (1625), dem Zentrum der Calvinis-
ten am Niederrhein. Auch die Wirren, Note und Truppen, die Hunger-
zeiten, Seuchen und Zerstorungen des Dreifligjahrigen Krieges hinder-

*? Literatur: Cassian von Oberleutasch, Die Kapuziner in Osterreich. In: CollFranc 20
(1950) 263-267. Lexicon Capuccinum, 18141818 (Viennensis Provincia), 233-236
(Bohemo-Morava Provincia), 1647-1649 (Styriae Provincia). I Frati Cappuccini. 4, Pe-
rugia 1992, 1263-1271 (= »Insediamento in Austria e Boemia: 1575-1631«)
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ten die missionarische Rheinische Provinz (1626 errichtet) nicht daran, in
den nichsten vier Jahrzehnten dreiflig weitere Niederlassungen zu eroff-
nen und zerstorte neu aufzubauen. Linz, Ehrenbreitstein und Coesfeld
machen den Anfang (1627), gefolgt von Bensheim und Frankfurt a.M.
(1628), Borken, Cleve, Xanten und Engelberg (1629), Hildesheim,
Worms und Neustadt (1630). In den Zeitrahmen dieser Quellensamm-
lung fallen auch noch Rheinberg, Wertheim und Bacharach (1631), Ziil-
pich und Diiren (1635). 1668 teilte die grofie Provinz ihre 46 Kloster in
eine selbststindige Rheinische und eine Kolnische Provinz auf. Bis zur
Sikularisation sollte der Orden in Deutschland durch weitere, politisch
bedingte Teilungen iiber acht Provinzen verfigen."

Wirken der Kapuziner zwischen Trient und Vatikanum I1

Die Wegbereiter der Kapuzinerreform sind drei radikale Franziskaner
gewesen, von denen einer zur Wanderpredigt und zwei zum Einsiedler-
leben neigten. Zehn Jahre nach ihrer Klosterflucht haben die ersten Sat-
zungen 1535 in einer gliicklichen Synthese beide Dimensionen verbun-
den: pastorales Wirken unterwegs und Leben aus der Stille in einfachen
Klésterchen. Die Satzungen von Rom sind — von kleinen unwesentlichen
Verinderungen abgesehen — iiber vier Jahrhunderte giiltig geblieben.'*
Erst die Neuorientierung des II. Vatikanums hat auch den Kapuzineror-
den zu einem »aggiornamento« seines Lebens und Wirkens aufgefordert.
Der nachkonziliare Aufbruch hat 1968/88 zu grundlegend neuen Sat-
zungen gefihrt.

Mit den Konstitutionen sind sich auch das Leben und das Wirken der
Briider seit threr Ankunft im deutschen Sprachraum bis ins 20. Jh. im We-
sentlichen gleich geblieben.” Als die ersten Kapuziner iiber die Alpen
nach Mitteleuropa kamen, war die Predigt nur mehr ausgewahlten und ge-
bildeten Priesterbriiddern aufgetragen: Um 1581 sind dies 5-6% der Or-
densmitglieder. »Im 16. Jh. wurde sie vorherrschend als Wanderpredigt
geiibt und versuchte, volks- und schriftnah zu bleiben, auch wenn die An-
gleichung an den barocken Zeitgeschmack in mehreren Vertretern vom
urspriinglichen Ideal wegfithrte«.!® Mehrere weitverbreitete Predigt-

s Grundlegende Darstellungen bleiben: Arsenius Jacobs, Die Rheinischen Kapuziner
1611-1725. Ein Beitrag zur katholischen Reform. Minster 1933. Raymund Linden,
Vorlesungen zur Geschichte der Rheinisch-Westfalischen Ordensprovinz der Minder-
briidder Kapuziner 1611-1893 [Koblenz 1971].

" Die verschiedenen Textfassungen der Konstitutionen (1529-1925) sind in einer »Edi-
tio anastatica« gesammelt: Constitutiones Ordinis fratrum minorum capuccinorum
saeculorum decursu promulgatae. 1-2, Romae 1980.

' Melchior de Pobladura, Cappuccini, 205: »Queste leggi fondamentali sono rimaste im-
mutate, nello spirito e fin quasi nella lettera fino ai nostri giorni«. Der folgende Ab-
schnitt folgt Mariano d’Alatri, Cappuccini, 34-251.

' Oktavian Schmucki, Kapuziner, in: LThK 5, Freiburg 1996, 12201226, 1224 (mit ei-
nem knappen Uberblick iiber das Wirken).
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werke bezeugen den nachhaltigen Einfluss grofler Kapuzinerprediger.
Aus dem Vierzigstiindigen Gebet, das mit speziellen Predigten fiir ver-
schiedene Lebensstinde verbunden war, hat sich im spaten 17. Jh. allmah-
lich die neue Intensivpastoral der Volksmission entwickelt. Kleine Teams
von zwei bis vier Briiddern liefen sich jedes Jahr in einzelne Pfarreien rufen,
um deren Leben mit Predigtzyklen, speziell gestalteter Liturgie, Kateche-
sen, Beichtmission und Versohnungsaktionen zu erneuern. Die Predigtta-
tigkeit wird in der Barockzeit allgemein bereichert und verstirkt durch
Schauspiele, Prozessionen, Volksandachten, Bruderschaften und das Er-
richten von groflen Weihnachtskrippen, Kreuzwegen, Kalvarienbergen,
Heiligengrabern und anderen Andachtsstitten. Im deutschen Sprachraum
neigten Stidte und Dorfer bald dazu, beliebte Wanderprediger an feste
Kanzeln zu binden: Sie wurden zu regelmiafligen Predigten durchs Kir-
chenjahr und zu speziellen Advents- und Fastenpredigtzyklen verptlich-
tet. Bis heute haben einzelne Kloster mit ungebrochener Tradition das
Amt des Stadt-, Kathedral-, Stifts- oder Pfarrpredigers beibehalten. Seit
1743 ist auch das Amt des apostohschen Predigers im pépstlichen Palast
fest dem Kapuzinerorden anvertraut. Die Landpfarreien einer Talschaft,
einer Stadtrepublik oder einer Bischofsherrschaft wurden von einem
Kloster aus ebenfalls regelmiflig mit einer Predigtaushilfe bedient. Da Ka-
puziner ihre Verkiindigung hierzulande mit Beichthéren verbinden durf-
ten, entwickelten sich diese Aushilfstage in der Verbindung von Predigt,
Beichte und Kommunionempfang zu beliebten »Seelensonntagenx, die
sich in einigen Gegenden bis ins spate 20. Jh. erhalten haben. Der nahe
Kontakt zum Leben und den Glaubensfragen der Menschen hat Kapuzi-
ner zu vielfiltigen Formen der Volkskatechese angeregt. Martin von Co-
chems reiche Volksschriften sind ein illustratives Beispiel literarischer Art
dieser populiren Bildungstatigkeit. Die BufSpastoral hat sich in den n6rd-
lichen Landern weit frither und freier entwickelt als im Mittelmeerraum.
Bediirfnisse und Zwinge der Gegenreformation und der katholischen Re-
form haben schon bald zu Dispensen vom Verbot der Satzungen gefiihrt,
die Beichte von Weltleuten abzunehmen. Erst 1909 dem ganzen Orden ge-
stattet, wird die Beichtpastoral im 20. Jh. auch im lateinischen Sprachraum
zu einer beliebten Seelsorgeform der Briider. Als Wanderprediger haben
Kapuziner erst spat und zuriickhaltend Pfarreien ibernommen. Im Al-
penraum geschah dies vor allem in armen und kargen Tilern, die sonst nur
schwer Seelsorger gefunden hitten, oderan konfessionell exponierten Or-
ten. In jlingster Zeit ist Plarrseelsorge im Zeichen des Priestermangels
hiufiger geworden. In Krisenzeiten stellten neben Jesuiten auch Kapuzi-
ner ihr diplomatisches Geschick in den Dienst der Kirche und katholischer
Firsten: Unter den Briidern, die Verhandlungen im Kampf gegen die Tiir-
kengefahr und im Zeichen des Dreiffigjahrigen Krieges fithrten, findet sich
auch der Provinzial der Schweiz und Generalkommissar in Osterreich,
Laurentius von Brindisi.

Wie thr Mutterorden haben auch die Kapuziner Mission seit den An-
fingen der Reform zu ihren Aufgabenfeldern gezahlt. Galt im deutschen
Sprachraum zunichst das gegenreformatorische Wirken als spezielle und
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vordringliche Mission', haben Kapuziner des franzdsischen Nachbar-
landes ab 1612 die ersten Missionen in Brasilien und ab 1624 in Nord-
und Westafrika, Griechenland, Vorderasien, Nordamerika und auf den
Kleinen Antillen organisiert. Ihnen folgten die spanischen Missionen in
Kongo, Mittel- und Siidamerika, italienische Kapuziner 1624 in Tunis,
1661 in Georgien, 1713 in Russland und 1704/05 in Tibet. Im 18. Jh. wei-
tete sich die Missionstitigkeit nach Louisiana (1722), Agra (1743) und
Bogota (1778) aus. Staatskirchliche Einschrinkungen und die Krise der
Revolutionszeit warfen die Kapuzinermission weltweit zu Boden. Der
Wiederaufschwung des missionarischen Engagements verdankt sich we-
sentlich einem Schweizer Kapuziner: Bernhard Christen, der dem Orden
1884-1908 vorstand, leitete in seinem langen Generalat eine allgemeine
Regeneration ein, welche die Mitgliederzahl von 7 628 Briidern (1884)
auf 15 710 (Ho6chststand im Jahr 1965) anwachsen lieff. Seine weitsichtige
Neuorganisation des Missionswesens 1884-87 bereitete der Weltmission
des Ordens im 20. Jh. kraftvoll die Wege. Auch die deutschsprachigen
Provinzen iibernahmen nun Missionsgebiete in Afrika, Stidamerika,
Asien und im pazifischen Raum von Indonesien bis Australien.

Der Verkiindigungsauftrag des Ordens lief§ begabte Briidder auch zur
Feder greifen. Eine lange Rethe volkstiimlicher Autoren hat ein reiches
Schrifttum hervorgebracht. Viele kleine und grofie Werke sind pastoral
motiviert. Zu populir-katechetischen, spirituellen und hagiographischen
Schriften gesellen sich Bibeliibersetzungen und -kommentare, Kontro-
verstheologie, geschichtliche und dichterische Werke. Mit dem Aufkom-
men der Presse wirken Kapuziner als Begriinder, Redakteure oder Mitar-
beiter katholischer Organe, steigen spater auch in die Rundfunkmedien
ein und entfalten heute mit dem Frankfurter Cityseelsorger Paulus Ter-
witte eine ebenso originelle wie innovative Internet-Seelsorge.'®

Sozial-karitativ haben die Briider des Volkes seit ihren Anfingen
Krankenpflege in Pest- und Seuchenjahren geleistet. Den Feldkaplinen
der pipstlichen Flotten in den Ttirkenkriegen folgten tiberall in Europa
Briider in der Spital-, Militar- und Gefingnisseelsorge. Arme und von
Hungerszeiten Betroffene haben in Kapuzinerklostern auch in grofiter
Not Suppe und Brot gefunden. Kapuziner begleiteten vielerorts Schwer-
verbrecher auf ihrem letzten Gang, kiimmerten sich um christliche
Kriegsgefangene oder Sklaven und griindeten Kassen fiir einfache Leute.
Als die Industrialisierung im 19. Jh. neue Formen sozialer Entwurzelung
und Elends nach sich zog, haben Briider im deutschen Sprachraum

" Vgl. Kiinzle, Kapuzinerprovinz, Einsiedeln 1928, 275; Mariano d’Alatri, Cappuccini,
118-124.

'® Zum kulturellen Schaffen des Ordens: Leonhard Lehmann, Franziskaner und Klaris-
sen. In: Kulturgeschichte der Orden. Hg. Peter Dinzelbacher/James Lester Hogg,
Stuttgart 1997, 143-192; Melchior de Pobladura, Cappuccini, 216-222, 228, 241; zur
Internetprasenz der Frankfurter Kapuziner: http://www.kath.de/liebfraven/ und zu
Terwittes speziellen Angeboten: www.kath.de/licbfrauen/bild.htm. Vom gemeinsa-
men Internet-Portal lisst sich leicht auf die Homepages der deutschsprachigen Provin-
zen gelangen: www.kapuziner.org/home/index.htm.
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Heime fiir Randgruppen gegriindet. Unter ihnen zeichnet sich Cyprian
Frohlich mit dem Seraphischen Liebeswerk und der Stidtiroler Bernhar-
din von Eppan mit Hausern fiir gefihrdete Kinder aus. Die Schweizer
Kapuziner Theodosius Florentini und Rufin Steimer haben als soziale
Pioniere karitative Kongregationen gegriindet; der Erste suchte zudem
Mitte des 19. Jh. mit Fabrikarbeitern neue Modelle industrieller Unter-
nehmungen, Letztgenannter ist 1901 Griinder und erster Prisident der
Schweizer Caritas geworden.!

Der Ordenshistoriker Melchior de Pobladura datiert das »goldene Zeit-
alter« des Ordens zwischen 1625-1789.2° Die volkstiimlichen Briider
pragten das Volksleben im katholischen Europa. Mitte des 18. Jh. zihlten
ihre Provinzen Hunderte von Mitgliedern und legten ihr dichtes Netz von
Kléstern oder Hospizen bis in entlegenste Tiler. 1761 erreichte der Orden
seinen quantitativen Hochststand mit 34 029 Briidern in 1760 Hiusern
und 64 Provinzen. Der Kapuziner wurde vielerorts zur klassischen Figur
des Bettelbruders und Volkspredigers. Die Sympathie des Volkes hat thn
vielfiltig in die Folklore iibernommen. Im Gegenwind der Aufklirung
kiindigte sich dem Orden jedoch bald schon eine Zeit an, die seine Lebens-
weise und sein Wirken infrage stellte. Josephinismus, Franzosische Revo-
lution und Sikularisation raubten ihm Kloster, Nachwuchs und Arbeits-
felder. Es dauerte ein ganzes Jahrhundert, bis der Orden sich durch die
Kulturkimpfe hindurch von den Erschiitterungen erholte. Ab 1900 blii-
hendie Provinzen durch Griindung eigener Schulen, die erwachende Mis-
sionsbegeisterung und vielfiltige Seelsorge im Milieukatholizismus neu
auf. Zur Zeit des II. Vatikanums verzeichnen sie schlieflich nie gesehene
Personalbestinde. Dem steilen Wachstum folgt seither ein zahlenmifiger
Niedergang, der sich in Ausmafl und Schnelligkeit ebenfalls mit keiner
vorausgehenden Zeit messen kann.

Personalbestand der Schweizer

Provinz 1581-2000,

1 Provinzteilung,

2 Provinzteilung,

3 Aufklirung, Revolution,

4 Kulturkdampfe,

5 Auflosung des
Milieu-Katholizismus

790
820 -
850
880

T Bt 7
¥ Zum Engagement des Ordens im sozial-karitativen Bereich am Beispiel der Schweizer
Provinz: Niklaus Kuster, Rufin Steimer (1866-1928). Leben und Spiritualitat eines so-
zialen Kapuziners im Schweizer Katholizismus. Bern/Berlin/Frankfurt a.M./New
York/Paris/Wien 1998.
*® Melchior de Pobladura, Cappuccini, in: DIP 2, Roma 1975, 203-252, 212 (mit einer
Dreiteilung der Ordensgeschichte: »il periodo aureo« folgt auf »il primo secolo« und
weicht der Zeit »Dalla rivoluzione francesce ad oggi«).
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lustration: Kapuzinerpréisenz in Luzern

LvCERN.

Ansicht der Stadr Luzern, in einem Stich von Matthias Merian 1648

1. Benediktinerkloster im Hof: frithmittelalterliche Kernzelle der Siedlung, dann Stadt-
herr, ab 1455 Chorherrenstift

2. Peterskapelle: dlteste Kirche innerhalb der entstehenden Stadt, entstand 1178 mit Er-
richtung der Leutpriesterei

3. Franziskanerkloster in der Kleinstadt, 13. Jh., neuer Treffpunkt der Biirgerschaft, ab
dem 16. Jh. zunehmend dekadent

4. Kloster St. Anna im Bruch: spatmittelalterliches Terziarinnenhaus, dann Kapuzinerin-
nenkloster vor den Mauern

5. Jesuitenkirche und Kollegium, intellektuelles Bildungszentrum der ganzen Inner-
schweiz im 17.~19. Jahrhundert

6. Kapuzinerkloster Wesemlin, Ende 16. Jh. auf einem Hiigel iiber der Stadt erbaut, Sitz
des Provinzials

Die Darstellung zeigt die kirchlich-kulturellen Zentren in je typischer
Lage. Das Kapuzinerkloster fand sich bis vor 30 Jahren allein auf dem
Hiigel iiber der Stadt, die erst im 20. Jh. markant iiber ihre mittelalterli-
chen Mauern hinauswuchs.

Perspektiven 2002

Die Personalentwicklung der Schweizer Kapuziner kann beispielhaft
stehen fiir eine Provinz, die von Sakularisationen und den beiden Welt-
kriegen verschont eine kontinuierlichere Entwicklung als ihre deutsch-
sprachigen Schwesternprovinzen erlebte. Gerade das Ausbleiben kriege-
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rischer und politisch zerstorerischer Gewalteinwirkung im Leben der
Provinz fithrt umso deutlicher vor Augen, was die Zeichen der heutigen
Zeit an existentieller Gefahrdung anzeigen: ein numerischer Niedergang
in nie dagewesenem Ausmafl. Im Gesamtorden wird der rasante
Schrumpfprozess in Westeuropa und Nordamerika aufgewogen durch
das kraftvolle Wachstum junger Provinzen in Indien, Indonesien, Afrika
und Westeuropa. Die Briiderzahl pendelt seit Jahren zwischen 11 000
und 12 000.2!

Der rapide Riickgang eines eben noch so erfolgreichen und bis heute
populiren Ordens in Mitteleuropa wirft aktuelle Fragen an Briider, Kir-
che und Gesellschaft auf. Sie alle erleben im Zeichen einer wirtschaftli-
chen, politischen und weltanschaulichen Globalisierung einen Wandel,
der sowohl die Franzosische Revolution wie auch die konfessionelle Re-
formation weit Gbertrifft. Bis vor kurzem iiberall in Mitteleuropa noch
»Briider des Volkes«?, finden sich Kapuziner mit anderen katholischen
Ordensleuten mehr und mehr als exotische Vertreter einer gefihrdeten
Spezies. Der Provinzial der Schweizer Provinz mahnte bereits 1988 vor
»geschichtlicher Romantik«, »obwohl nicht wenige — auch christliche ~
Zeitgenossen die alten Orden am liebsten als (...) Gehege im groflen
kirchlichen Zoo siahen, wo man seltene, fast ausgestorbene Rassen christ-
licher Traditionsgeschichte >live< besuchen und bestaunen kann«.?* Sein
Nachfolger stellt 1996 niichtern fest: Eine Lebensform und pastorale Ti-
tigkeiten, die Kapuziner zu »Reprisentanten ersten Ranges in der (...)
nachtridentinischen Zeit« machten, sind von der Gesellschaft wie der
Kirche »nicht mehr gefragt«. Mit seiner Kirche steht der Orden in einer
»Wendezeit der Geschichte«, mit der ihm allerdings auch »eine ganz
neue Freiheit geschenkt« wird.?* Ahnlich hat der Freiburger Zeitge-
schichtler Urs Altermatt den epochalen Wandel des neuzeitlichen Volks-
oder Milieukatholizismus beschrieben: Dieser zeigt seit den Fiinfziger-
und Sechzigerjahren des 20. Jh. » Aufldsungserscheinungen« seines er-
folgreichen »Organisationswesens«, sucht »aber auch neue Sozialfor-
men«.?

Herausforderungen der Zeit finden auch im Charisma der Reform-
franziskaner neue Antwortversuche: »Neugewinnung der Tiefendimen-
sion im Gebet vor Gott; wachsende Solidaritit mit den Armen unserer

*! Vgl. Mariano d’Alatri, Cappuccini, 211-246; Stand des Ordens Anfang 2000 mit 1722
Hiusern in 114 Provinzen/Vizeprovinzen und 11 300 Briidern: Analecta Ordinis frat-
rum minorum capuccinorum, 116 (2000) 133-161.

* Vgl. Melchior de Pobladura, Cappuccini, 213: »il cappuccino divenne il »frate del po-
poloc.«

# Paul Hinder, Kapuziner heute. In: 400 Jahre Kapuziner auf dem Wesemlin 1588-1988.
Ausstellungskatalog, Luzern 1988, 109-113, zit. 110.

* Mauro Johri, Mitteilungen des Provinzialates, 20.8.1996: Provinzarchiv Luzern
(PAL), P/1996/5.

* Urs Altermatt, Katholizismus und Moderne. Zur Sozial- und Mentalitdtsgeschichte
der Schweizer Katholiken im 19. und 20. Jahrhundert. Ziirich 1989, 100-102, ein Be-
fund, der >mutatis mutandis< auch fiir Nachbarlinder gilt.



168 Niklaus Kuster

heutigen Gesellschaft; Offnung der Niederlassungen fiir Menschen, die
(...) geistlichen Halt suchen; kritischerer Umgang mit den negativen
Auswirkungen des Wohlstandes«.?® Provinzkapitel der letzten zehn
Jahre setzen entsprechende Priorititen, biindeln ihre Krifte auf gemein-
same Projekte und intensivieren auch die Zusammenarbeit tiber natio-
nale Grenzen hinweg. An den Kapiteln des Jahres 2001 bezeichnet jede
deutschsprachige Kapuzinerprovinz drei Niederlassungen, die sie »in
gemeinsamer Sorge mit den anderen Provinzen und in personeller Zu-
sammenarbeit mit ihnen weiterfiihren und allenfalls neu beleben«
mochte.”” Die Palette wird erwartungsgemifl von »Stiddten bis zu Einsie-
deleien« reichen; von der Cityseelsorge in Frankfurt iiber die Prisenz in
einem sozial schwierigen Quartier Geras und vom experimentierfreudi-
gen »Kloster zum Mitleben« in der Stadt Rapperswil bis zu einer »frater-
nité parmi les pauvres« in Genf; aber auch vom Kontemplationskloster
Irdning und den offenen »Hiusern der Stlle« in Vorarlberg, der Ur-
schweiz und Sidtirol zur stillen Oase des Jugendklosters Stithlingen.
Der Orden hat sich hierzulande von grofleren Werken wie Mittelschulen
und Bildungshidusern getrennt. Ob seine eigene Hochschule Miinster
den Weg zusammen mit anderen Orden in die Zukunft findet, werden
die nachsten Jahre weisen.?®

Nach 400 Jahren im Dienst eines erneuerten Volkskatholizismus ste-
hen die deutschsprachigen Kapuzinerprovinzen vor der existentiellen
Herausforderung, »in Stadten und an stillen Orten« Erfahrungsorte des
christlichen Glaubens anzubieten und damit eine postmoderne Kirche
mitzugestalten, die vielleicht bald wieder aus kleinen sozialen Minder-
heiten in einer globalisierten Welt voller Religionen und Heilslehren be-
steht.

* Hinder, Kapuziner heute, 113.

¥ Vgl. entsprechende Eingabe 2 ans Regionalkapitel der Deutschschweiz: PAL Kapitel
DS 2001, Unterlagen 22.

* Dazu: http://www.muenster.org/pth/index.htm.
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Auf dem Riicken der Barmherzigkeit

Franziskanische Spiritualitat?

Werinhard . Einborn

Der Einladung, das Phinomen des Franziskanischen darzustellen, ist so
einfach nicht zu folgen. Es wire schon, man kénnte (wie in Robert
Lembkes Ratesendung) eine >typische Handbewegung machen<. Ich
mochte statt dessen mit den Lesern und Betrachtern iiberlegen, ob eine
Ganzkorperbewegung >das Franziskanische« vielleicht anschaulich ma-
chen konnte. Die Vorsicht eines >Vielleicht< erklirt sich daraus, dass die
Spiritualitit eines Ordens keine festen Konturen besitzt, weil der Fluss
der Zeit den Impulsen der Frithe immer wieder eine neue und auch ver-
nderte Gestalt verleiht. Ahnlich ist »das Christliche« nicht als ein System
zu beschreiben.! Als >typisch franziskanische« Kérperbewegung sei be-
nannt: den Riicken hinhalten und den anderen tragen. Anhand von Bild
und Text will die folgende Skizze dies tiberpriifen.

Bruder Bentivoglia

In der Niedersichsischen Landesausstellung »Stadt im Wandel« in
Braunschweig 1985 wurde eine mittelalterliche Glasmalerei vorgestellt,
die bis dahin nur 6rtlich bekannt war: Bruder Bentivoglia trigt den aus-
sitzigen Christus (Abb. 1). Sie ist Teil eines Fensters, einer Liinebiirger
Arbeit, um 1412. Urspriinglich fiir die Leprosenkapelle St. Viti in Uel-
zen geschaffen, ist diese wie andere Scheiben 1890 in das 5/12tel-Chor
der Heiligen-Geist-Kapelle ebendort eingesetzt worden, in das Fenster
ganz rechts, neben der Kanzel? Ein Ordensbruder im hellgrauen
Franziskanerhabit mit weiflem Zingulum hat ein schwarzes Tuch um
seine Schultern gelegt und trigt darin (in anatomisch nicht ganz erklir-
barer Weise)’ einen unbekleideten minnlichen Kérper, dessen altrosa-

! Zum Versuch einer Beschreibung mit Literaturangaben: W. J. Einhorn, Franziskani-
sche Spiritualitit in der Lyrik des 20. Jahrhunderts. In: Ute Jung-Kaiser (Hg.), Zur As-
thetik und Spiritualitit des Sonnengesangs. Bern u.a. (Peter Lang), 2002 (im Druck).

? Stadt im Wandel. Kunst und Kultur des Biirgertums in Norddeutschland 11501650,
Bd. 1, Stuttgart/Bad Cannstadt 1985, 674—676, Abb. zu Kat.-Nr. 589; Ulf-Dietrich
Korn, Die Glasmalereien aus St. Viti in der Heiligen-Geist-Kapelle zu Uelzen, Uelzen
1981, Abb. 39; ders., Die Restaurierung der Farbfenster in der Heiligen-Geist-Kapelle
in Uelzen. In: Corpus Vitrearum News Letters 33/34 (1984) 20-27, Abb. 1-13; ders.,
Die mittelalterlichen Glasmalereien in Niedersachsen (Corpus Vitrearum Medii Aevi
Deutschland VII, 1; laut Verlagsangabe noch in Vorbereitung).

* Auch das skapulierartig vor dem Korper herabhingende Tuch ist kaum sachgerecht
dargestellt: Ist es ein Zipfel des Tragetuchs? Ist es in Unkenntnis des Franziskanerha-
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farbene Haut ganz mit Aus-
satz in Form kleiner Ringe
ibersit ist. Ein goldener
Nimbus mit rotem Kreuz
weist den Aussitzigen als
Christus aus. Der Franzis-
kaner ist in Schrittstellung
nach rechts gewandt und hebt
seinen linken Fuf} an, deutlich
herausgestellt vor einem weify
und tiefblau schachbrettartig
gemusterten Fond. Katalog
und Broschiire identifizieren
die Gestalt mit Franziskus.
Wenn dem so wire, diirften
die Stigmata und ein Nimbus
nicht fehlen. Tatsichlich ha-

ben wir hier eines der sehr sel-

Abb. 1: Bruder Bentivoglia und der tenen Bildzeugniﬁse zum 42.
aussitzige Christus. Uelzen, KGlPI'Cel _der : »1_: loretti«  vor
Heiligen-Geist-Kapelle, um 1412 uns.* Die italienisch-volks-

sprachliche Legendensamm-
lung der »Fioretti«, der »Blim-
lein« des heiligen Franziskus, war in der Franziskusforschung lange
Zeit wenig geschitzt. Man sah in dem Werk eines unbekannten, viel-
leicht toskanischen Ubersetzers (nach der lateinischen Sammlung der
»Actus« als Vorlage)® aus dem letzten Viertel des 14. Jahrhunderts eine
Wunderlegendensammlung von geringem historischen Wert. Erst seit
den sechziger Jahren erkennt man ihre spirituelle und insofern auch
historische Bedeutung: Sie gibt ein lebendiges und auch literarisch an-
spruchsvolles Bild der franziskanischen Bewegung im ausgehenden 14.
Jahrhundert. =
Hier folge nun ein Auszug des Kapitels in der Ubertragung von Ru-
dolf G. Binding, die der Insel-Verlag 1911 mit Jugendstil-Illustrationen
(nicht jedoch zu unserer Begebenheit) herausbrachte. Dieses Werk hat als

bits, der kein Skapulier kennt, in das teilweise stark angegriffene Glasbild hineinres-
tauriert worden?

* Auf diesen Sachverhalt habe ich zuerst hingewiesen in: barfufl. franz von assisi lese-
buch. Hg. Interfranziskanische Arbeitsgemeinschaft (INFAG), Werl/Westf. 1992, 26
mit Abb., und in: INFAG-Nachrichten 11 (1989) 23 f.

* Sophronius Clasen, Zur Problematik der Fioretti, Wissenschaft und Weisheit 25 (1962)
214-218; ders., Legenda antiqua S. Francisci. Leiden 1967, 23-25; Dieter Berg, Histori-
sche Reflexion und Tradition. Die »Fioretti« und die franziskanische Geschichts-
schreibung bis zur Mitte des 14. Jahrhunderts, Wissenschaft und Weisheit 48 (1985)
81-101; Engelbert Grau OFM, Quellenkritische Einfithrung in die Problematik der
Fioretti. Ebd., 102-112; Linda Pennings/Gerard Pieter Freeman, De Fioretti: verhalen
over Sint-Franciscus. Haarlem 1999.
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Abb. 2: Bruder Bentivoglia, Fioretti-Handschrift.
Firenze ms. Gaddi 112, f. 94°

ein Dokument der Franziskusbegeisterung des frithen Jahrhunderts
ebenfalls Geschichte gemacht®:

... Bruder Bentivoglia wohnte eine Zeitlang allein in Trave Bonanti, um einen
Aussitzigen zu beaufsichtigen und zu bedienen. Da gebot ihm sein Oberer, von
dort weg und nach einer andern Niederlassung zu zichen, die fiinfzehn Meilen
entfernt lag. Da er aber seinen Aussitzigen nicht verlassen wollte, nahm er ihn in
seinem grofien Liebeseifer auf, lud ihn sich auf die Schulter und trug ihn zwischen
Morgenréte und Sonnenaufgang diesen ganzen Weg von fiinfzehn Meilen bis zu
dem Kloster, wohin er gesandt war, Monte Sancino mit Namen. Diese Strecke
hitte er, selbst wenn er ein Adler gewesen wiire, nicht in so kurzer Zeit durchflie-
gen konnen. Und tiber dies géttliche Wunder war grofies Staunen und grofies Ver-
wundern im ganzen Land ...

Die Entsprechungen zwischen Text und Bild sind offensichtlich, was
Tragehaltung und bewegten Fufl angeht. Was jedoch in der bildlichen
Darstellung als Deutung hinzutritt, 1st die dem Evangelienwort abge-
schaute Gleichsetzung von Aussitzigem und Christus selbst: «Was ihr
fiir einen meiner geringsten Briider getan habt, das habt ihr mir getan«
(Mt 25,40).

Die bislang bekannte fritheste Darstellung des Wunders der Barmherzig-
keitistin der Handschrift Gaddi 112 der Biblioteca Medicea Laurenziana in

® Die Bliimlein des heiligen Franziskus von Assisi. Aus dem Italienischen der Ausgabe
der Tipografia Metastasio, Assisi 1901, iibertragen von Rudolf G. Binding, Initialen
von Carl Weidemeyer-Worpswede, Leipzig 1911, 42. Kapitel; Verf., Fioretti-Illus-
trationen als Buchschmuck, Literatur in Bayern 2 (1985) 25-37, hier 25, 27 {.
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Abb. 3: Ein Engel trigt Bruder Bernbard iiber einen Fluss. Ms. Gaddi 112, f. 49"

Florenz erhalten.” Diese umbrische Sammelhandschrift franziskanischer
Texte wurde am 29.12.1427 vollendet. Das Uelzener Glasbild ist also rund
15 Jahre ilter und zudem nur 20 bis 30 Jahre nach der Zusammenstellung der
Fioretti entstanden. Unter insgesamt 30 nur zum Teil vollendeten Illustra-
tionen der Gaddi-Handschrift findet sich eine nichtkolorierte Federzeich-
nung: Mit geschiirztem Habit und eilig gestellten Beinen bewegt sich Benti-
voglia auf die Stadtkulisse von Monte Sancino zu (Abb. 2). Die fast waage-
recht fliegenden Beine des Getragenen, den der Bruder an den Handgelen-
ken fasst, zeigen die Geschwindigkeit an. Nach derselben Bildformel ist die
kolorierte Zeichnung gearbeitet, die dem 4. Kapitel zugeordnet ist (Abb. 3).
Sie wird hier ebenfalls vorgestellt, weil sie besser ausgearbeitetist®: Ein Engel
trigt Bruder Bernhard nach seiner Riickkehr von Santiago de Compostella
iiber einen tiefen Fluss, damit er zu Franziskus und den Briidern in einer
Einsiedelei des Spoletotales zuriickkehren konne. In den »Fioretti« heifit es
zwar: »Da sagte der Engel: »-Wir wollen zusammen hiniibergehen; sei nicht
bange.<Und er ergriff seine Hand, und in einem Wimpernschlag setzte erihn
auf der andern Seite des Flusses nieder«, aber der Buchmaler lisst den Engel
den Bruder auf seinem Riicken tragen, wobei er einen seiner Fliigel nach
vornrichten muss.’

7 Maria Grazia Ciardi Dupré Dal Poggetto, Il manoscritto gaddiano. Note stori-
co-critiche, 11-19, im Begleitheft des Faksimile: Commenti al ms. Gaddi 112, Roma
1983, fol. 94V,

¥ Fol. 49*. Der Direktion der Biblioteca Medicea Laurenziana sei fiir die Anfertigung
beider Kopien und fiir die Abdruckrechte gedankt.

? Tralienische Holzschnitte zu den »Fioretti« von 1601, 1621 und wenig spiter zeigen,
wie der Engel Franziskus und seine Briider an der Hand durch einen Fluss fithrt: Ser-
vus Gieben, Zur ikonographischen Tradititon der Fioretti, Collectanea Franciscana 56
(1986) 5-36, hier 17; zur Gaddi-Handschrift 7. Den Engel, Bruder Bernhard an der
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Tragebilder der Barmherzigkeit
in Text und Bild leben von bib-
lischen Vorbildern. Das Gleichnis
vom verlorenen Schaf bei Lukas
15,5 spricht von der Freude tber
das wiedergefundene Schaf: »Und
wenn er es gefunden hat, nimmt er
es voll Freude auf die Schultern.«
Zum stehenden Bild der Fiirsorge
und Barmbherzigkeit ist der Gute
Hirt geworden, besonders ein-
drucksvoll auf den Wandmale-
reien des 3. Jahrhunderts in den
Katakomben der Priscilla und des
Callistus. In seiner Selbstaussage
Joh 10,116 greift Jesus freilich
nicht auf das Wort vom Tragen
und Bergen zuriick, aber in der
Vorstellung des Horers und Lesers
tiberlagern sich Wort und Bild, so dass der Gute Hirt nicht ohne das Schaf
auf seinen Schultern gedacht wird.

Bevor wir die Frage nach >dem Franziskanischen< nochmals aufgreifen,
seien Bildzeugnisse der letzten Jahrzehnte vorgestellt, weil sie zeigen kon-
nen, wie das seltene Motiv bildwirksam bleibt. Ein qualititvoller Zweifar-
benholzschnitt des Spaniers José Segrelles, 1923, zeigt den Bruder Benti-
voglia in geflicktem Habit, wie er nach rechts hin einen ansteigenden Weg
beschreitet, iber Riicken und Schultern gelegt den Aussitzigen, den er am
Oberarm festhilt (Abb. 4).”° Der Kopf des Bruders im Profil und der nach
hinten weggewendete Kopf des Mannes im abgerissenen Kleid sind zu ei-
ner Einheit verschmolzen. Der Holzschnitt vernachlissigt den Eindruck
der schnellen Ortsbewegung und zeigt statt dessen durch die kompakrte
Darstellung, wie mithsam und belastend der Aufstiegist."!

Ohne die »Fioretti« als Bildthema vorzugeben, hat die Evangelische

Abb. 4: Bruder Bentivoglia und sein
Aussatziger.

Hand fithrend, zeigt aus jiingerer Zeit auch die Ausgabe von Claudio Argentieri, Fio-
retti di Santo Francesco. Illustrazione originale de Carlo Doudelet, Foligno 1923, Abb.
21; 179 eine eher unbeholfene Federzeichnung, wie Bentivoglia den Aussitzigen trigt
»zwischen Morgenrote und Sonnenaufgang« vor einer aufgehenden Sonne. Dieselbe
Darstellung ist tibernommen in die Ausgabe The Little Flowers of Saint Francis and of
his Friars. Done into English by W. Heywood, with 350 Illustrations, Florenz 1949,
142. . Servus Gieben OFMCap, Museo Francescano Rom, sei fiir die freundliche Ge-
nehmigung zur Reproduktion der neuzeitlichen Grafiken sehr gedankt.

Florecillas de San Francisco de Asis. [lustraciones de José Segrelles. Barcelona/Madrid
1923, 146.

Eine Federzeichnung wurde bereits in Anm. 9 genannt. Ein gelungenerer Holzschnitt
von P. Leone Bracaloni findet sich in: I Fioretti di S. Francesco. Editi dal P. Filippo
Graziani, Assisi 1931, 171: Bentivoglia zwischen zwei Ortschaften nach links auf dem
Weg, ohne erkennbare Eile, die aufgehende Sonne vor sich.

=]
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Abb. 5: Tragen und Getragenwerden. Heinz Heiber, Predella in St. Marien,

Kirchengemeinde St. Marien zu Osnabriick 1999 bei dem Niirnberger
Bildhauer Heinz Heiber eine Predella fiir das Retabel ihres Antwerpener
Fliigelaltars in Auftrag gegeben (Abb. 5).1 Der Kiinstler schuf aus Holz
in den strengen Grundformen von Lang- und Rundkérpern eine Erinne-
rung an die Knochen und Schidel der Ezechiel-Vision 37,1-14. Zum Er-
weis gottlicher Kraft erweckt das Gotteswort das Tote zum Leben: »Ich
hauche euch meinen Geist ein, dann werdet ihr lebendig, und ich bringe
euch wieder in euer Land.« Der Bildhauer entwickelte in der Mittelzone
eine signalartige Andeutung, wie sich die Gebeine mit Haut tiberziehen
und eine Menschengestalt sich aufrichtet. Seine Deutung ist eigenwillig
und tiefsinnig: Zwe1 Gestalten scheinen zu einer verschmolzen, wie an
den Ké6pfen und Schultern und — im Hintergrund — an einer gedoppelten
Riickenlinie abzulesen ist. Die Gemeinde gibt einer Bildkarte des Reliefs
das Lied von Jochen Klepper bei: »Ja, ich will euch tragen / bis zum Alter
hin. / Und ihr sollt einst sagen, / dafl ich gniadig bin.«!* Den Betrachter
und Beter regt diese Darstellung sehr an, wie die Predigt in einem Gottes-
dienst einer franziskanisch orientierten Schule zeigen mag: »Jesus trigt
auf seinem Riicken und mit seinen Hinden einen anderen Leidenden.
Die Hinde sind nicht festgenagelt, sie tragen einen Menschen, sie tragen
uns.« — »Wir leben, wir arbeiten, wir beten — fiirs Gelingen. Auf wessen
Riicken? Auf wessen Schultern geschieht das? Auf wessen Riicken baut
sich unser Erfolg auf?«* Die Gewissenserforschung fiihrt zu einem
neuen Bedenken des apostolischen, ganz aus dem Geiste Jesu gesproche-

nen Wortes: »Einer trage des anderen Last; so werdet ihr das Gesetz
Christi erfiillen« (Gal 6,2).

"2 Herrn Pastor Horst Schliiter, St. Marien, sei gedankt, dass er mir die Aufnahme ermog-
lichte.

> 1938; Jochen Klepper, Kyrie. Geistliche Lieder, Bielefeld 1950, 2°1998, 39 f.; Evangeli-
sches Gesangbuch Nr. 380.

" Vera Linn und Maria Nagel im Gottesdienst der Ursulaschule Osnabriick, Ascher-
mittwoch 2001.
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Franziskus

In der Biographie und Spiritualitit des Franziskus ist >Barmherzigkeit« tief
verankert. Sein Testament beginnt:

»S0 hat der Herr mir, dem Bruder Franziskus, gegeben, das Leben der Bufle zu
beginnen: denn als ich in Stinden war, kam es mir sehr bitter vor, Aussitzige zu se-
hen. Und der Herr selbst hat mich unter sie gefithrt, und ich habe ihnen Barmher-
zigkeit erwiesen.«!”

Hiermit erinnert Franziskus an sein Schliisselerlebnis in der Begegnung mit
einem Aussatzigen, den er kiisst und mit einer Miinze beschenkt. Die Pflege
der Aussitzigen sollte zum Programm des Heiligen und seiner Briider geho-
ren.' In seinem zweiten »Brief an die Gliubigen« erwartet Franziskus von
den Richtern, dass sie »das Richteramt mit Erbarmen ausiiben, wie sie selbst
vom Herrn Erbarmen zu erhalten wiinschen«. In seinem »Brief an einen Mi-
nister« (der Minderbriider) trigt Franziskus ihm auf, er solle verhindern,
dass ein stindiger Bruder »von dir fortgehen misste ohne dein Erbarmen,
wenn er Erbarmen sucht«.”” Im tatigen Verstindnis des Franziskus wirkt
>Barmherzigkeit<im Sinne des Hebriischen nach als »eine Solidaritit, die die
Bundespartner einander schuldig sind«'® Eines der schonsten, respektvollen
Zeugnisse der Autmerksamkeit des Heiligen gegentiber einem Bruder, der
Hilfe brauchen konnte, findet sich im Brief des Franziskus an Bruder Leo:
»Und wenn es dir notwendig ist, um deiner Seele oder deines sonstigen
Trostes willen zu mir zu kommen, und wenn du zu mir kommen willst, Leo,

" Die Schriften des heiligen Franziskus von Assisi, hrsg. von Lothar Hardick OFM und
Engelbert Grau OFM, (Franziskanische Quellenschriften, Bd. 1), Werl/Westf. 1982,
71982, 217. Zum biblisch-theologischen Hintergrund von >Barmherzigkeit« vgl. Lo-
thar Coenen u.a. (Hg.), Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, Bd. 1,
Wuppertal 1971, 52-59; >Miséricorde, in: Dictionnaire de Spiritualité, Bd. 10, Paris
1977, Sp. 1313-1328, >Oeuvres de miséricordes, Sp. 1328-1349; Theologische Realen-
zyklopidie, Bd. 5, Berlin/New York 1980, 215-238; Ruth Scoralick (Hg.), Das Drama
der Barmherzigkeit Gottes. Studien zur biblischen Gottesrede und ihrer Wirkungsge-
schichte in Judentum und Christentum. Stuttgart 2000.

® Nicht bestitigte Regel 9,2 (Quellenschriften 1, wie Anm. 15, 187): »Und sie miissen
sich freuen, wenn sie mit gewéhnlichen und verachteten Leuten verkehren, mit Armen
und Schwachen und Aussitzigen und Bettlern am Wege.« Weitere Zeugnisse bei den
Biographen Thomas von Celano, Leben und Wunder des heiligen Franziskus von As-
sisi. Hg. Engelbert Grau OFM (Franziskanische Quellenschriften, Bd. 5), Werl/Westf.
#1988, und Bonaventura, Franziskus Engel des sechsten Siegels. Hg. Sophronius Cla-
sen OFM (Franziskanische Quellenschriften, Bd. 7), Werl/Westf. 1962. Auch ist Kapi-
tel 25 der »Fioretti« zu nennen: Franziskus wischt einen verbitterten und bésartigen
Aussitzigen von Kopf bis Fufl und heilt ihn von Aussatz und Siindhaftigkeit. Diese
Begebenheit erschien heute den Briidern des Konvents Rivotorto bei Assisi so bedeu-
tungsvoll, dass sie in den letzten Jahren nahe dem Fliisschen eine entsprechende Bron-
zeplastik aufstellten.

7 Quellenschriften 1 (wie Anm. 15), 62, 85 und sinngemif} fter.

18 Theologisches Begriffslexikon (wie Anm. 15), 53; Stefan Dybrowski, Barmherzigkeit

im Neuen Testament — Ein Grundmotiv caritativen Handelns, Freiburg/i.Br. 1992,
15-20.
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so komm.« Franziskus bietet sich zum Mittragen an, aber er lisst dem Bru-
der die Freiheit, iber Wunschund Notwendigkeit selbst zu entscheiden.

Die vorgestellten Textzeugnisse des Franziskus und seiner Briider er-
lauben im barmherzigen Tragen des Anderen ein >franziskanisches«
Grundanliegen zu erkennen. Die neue Bewegung der Bruderschaft in der
Kirche hat die biblischen Impulse radikal ernst genommen

Benedikt

Nun hat auch ein anderer grofler Heiliger, der hl. Benedikt, 700 Jahre vor
Franziskus in der Barmherzigkeit eine Leittugend insbesondere des Abtes
gesehen: »Er muf} keusch, niichtern, barmherzig sein. (...) Und immer soll
er lieber Erbarmen walten lassen als strenges Gericht.« Greisenund Kindern
gegentiber sei Nachsicht (misericordia) zu tiben, wenn es um die Strenge der
Regelbeobachtung geht. Den Kranken solle man »wie Christus dienen« (si-
cut[...] Christo ita eis serviatur), und die anspruchsvollen unter ihnen solle
man »in Geduld ertragen« (patienter portandi sunt). In diesen seinen Regel-
kapiteln 64, 37 und 36 spricht Benedikt die Sprache der Bibel, wenn er auf
den Triumph des Erbarmens iiber das Gericht (Jak 2,13) und auf den Dienst
am Geringsten der Briider als Christusdienst (Mt 25,40) verweist.'® Diese
Orientierung an der HI. Schrift ist das gemeinsame Vielfache der beiden ge-
nannten, ja aller Orden und religioser Gemeinschaften.”® Damit verschirft
sich unsere Frage nach dem >typisch Franziskanischen<. Beeindruckt an Be-
nedikt »der untriigliche Blick fiir das Leben, die personliche Erfahrung im
Umgang mit dem Wort der Heiligen Schrift und mit dem Babylon des Men-
schenherzens«®!, so zeigt das Charisma des Franziskus (und seiner Briider
wie Bentivoglia) weitere, sehr eigene Ziige.

Die Einfalt als Zeichen

Das>typisch Franziskanische«diirfte ein Doppeltes sein. Es ist einmal darin
zu erkennen, dass die innere Regung der Barmherzigkeit geradezu darstelle-
risch umgesetzt wird, und zwar nicht nur in der Trageszene des Bruder Ben-
tivogha. Dieser »imitiert<lediglich das zeichenhafte Handeln des Ordensva-
ters, der Fleisch fiir einen kranken Bruder erbettelte und mit einem fastenge-
schwichten Bruder in den Weinberg ging, dort mit ihm von den Trauben zu

¥ Die Benediktus-Regel lateinisch und deutsch, hg. v. P. Basilius Steidle OSB, Beuron
1980, 174 {., 126-129.

* Edith Stein beschreibt den Krankendienst des jugendlichen Johannes vom Kreuz als
»frithe Begegnungen mit dem Kreuz«: Kreuzeswissenschaft. Studie iiber Joannes a
Cruce. Louvain/Freiburg/i.Br. 1950, 10. Vgl. auch Antony Kavunguvalappil, Theolo-
gy of Suffering and Cross in the Life and Works of Blessed Edit Stein. Frankfurt/a.M.
u.a. 1998.

*! Justin Lang, Sie prigten das Abendland. Leben und Wirkungsgeschichte der grofien
Ordensgriinder: Benedikt — Dominikus — Franziskus — Ignatius, Freiburg/i.Br. 1990,
53; 51 knappe Ausfithrungen zu Benedikts Ubernahmen aus fritheren Regeltexten,
ausfiihrlich bei B. Steidle (wie Anm. 19), 13-30.
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essen (2 Cel 175.176).>Typische Korperbewegungen«<waren ein Personlich-
keitsmerkmal des Franziskus. In ihnen brachte er zum Ausdruck, was ihn
innerlich bewegte: Er gab alle Kleider dem enttiuschten Vater zuriick,
schnitt sich ein Kleid in der Form des Kreuzes zurecht, spielte Geige auf ar-
men Hoélzern und tanzte und sang dazu, predigte fast nackt am Pranger ge-
gen den Eindruck, er sei ein vollkommener Mensch, predigte den Vogeln,
lief sich im Sterben nackt auf den nackten Boden legen.

Diese » Auflenwelt der Innenwelt« —um einen Titel Peter Handkes zu va-
riieren*? — wird von Franziskus in aller Offentlichkeit zur Anschauung ge-
bracht mit einer demiitigen Selbstsicherheit, die nicht anders als »einfiltig«
zu nennen ist. So zumindest sieht dies sein Biograph Thomas von Celano
(1 Cel 89.58), wenn er ihm fiir die Zeit vor seiner Conversio eine »nattirliche
Einfalt« (naturali simplicitate) zuschreibt und den Vogelprediger von Be-
vagna »einfiltig durch die Gnade« (simplex gratia)® nennt. In den program-
matischen Darlegungen der Zweiten Lebensbeschreibung bezeichnet Ce-
lano die Einfalt als »Schwester der Weisheit« (2 Cel 189), und auch hier greift
er nur ein Wort des Franziskus selbst auf.** Diese zur Anschauung ge-
brachte, zeichenhafte Einfalt des Herzens verleiht der titigen Barmherzig-
keitihre franziskanische<Qualitat, bei Franziskus wie bei Bentivoglia.”

?2 Peter Handke, Die Innenwelt der Aufenwelt der Innenwelt. Gedichte. 1969.

* Analecta Franciscana, Bd. 10, Firenze 1941, 67, 45.

* »Gruf an die Tugenden«, Einleitungssatz: »Sei gegriifit, Kénigin Weisheit, der Herr
erhalte dich mit deiner Schwester, der heiligen reinen Einfalt.« Quellenschriften 1 (wie
Anm. 15), 131.

* Hier kann nur angedeutet werden, dass in den franzésischen und in den deutschen hé-
fischen Romanen nach der Mitte des 12. Jahrhunderts Aussitzige erscheinen und die
hofische Gesellschaft herausfordern, wie dies Franziskus nur wenig spiter, um
1205/06, erlebte (1 Cel 17. 39, 2 Cel 9. 66. 98); so in Eilharts von Oberg » Tristant« (um
1170/80) und bei dem altfranzésischen Béroul (um 1165? 1190?). Gottfrieds von
Straflburg »Tristan und Isolde« (um 1210) iibergeht diese Episode und belisst es bei
der iibelriechenden Verwundung des Ritters Morolt (Verse 7275-85). Umberto Eco
fithrtin seiner Nachgestaltung die Aussitzigen dennoch in Gottfrieds Roman ein: »Im
Namen der Rosex, 255. Zum Aussatz vgl. Gundolf Keil u. a. in: Lexikon des Mittelal-
ters, Bd. 1, Miinchen/Ziirich 1980, Sp. 1249-1257. An die sehr personliche Sorge des
Bentivoglia fiir »seinen< Aussitzigen erinnert, was fiir den hl. Adolf Graf von Tecklen-
burg, Zisterzienser und 1216 Bischof von Osnabriick, berichtet wird: Auf seinem
Wege zur bischoflichen Burg Fiirstenberg habe er im Dorf Merzen wiederholt einen
Aussitzigen besucht und getrdstet, sehr zum Missbehagen der Begleiter, die warten
mussten. Sie hitten den Kranken deshalb ohne Wissen des Bischofs an einen anderen
Ort gebracht. Der Bischof habe aber gleichwohl wiederum bei der Hiitte angehalten
und darin den Aussitzigen wunderbarerweise wie immer auf seinem Lager angetrof-
fen (Bernard Beckschifer, Der heilige Adolf, Bischof von Osnabriick. Paderborn 1924,
36 f., nach der von Franz Wilhelm von Wartenberg, 1625-1661 Bischof von Osna-
briick, veranlassten Adolphi Osnabrugensis Episcopi Vita). Abbildungsnachweis:
1 und 5: Werinhard J. Einhorn; 2 und 3: Firenze, Biblioteca Medicea Laurenziana, ms.
Gaddi 112, f. 94V, 49%. Su concessione del Ministero per i Beni e le Attivitd Culturali.
E'vietata ogni ulteriore riproduzione con qualsiasi mezzo; 4: Bibliothek des Istituto
Storico dei Cappuccini, Rom.
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Der Dominikanerorden

Isnard Wilbelm Frank

Offizieller Name Ordo Fratrum Praedicatorum (abgekiirzt OP), Orden
der Predigerbriider (verkiirzt: Predigerorden); im Mittelalter landschaft-
lich verschiedene Namen (Prediger, Schwarzbriider - vgl. Blackfriars, so
heute noch in England; nicht selten nach dem Patrozinium einer Ordens-
kirche — in Leipzig z. B. Paulaner, in Frankreich oft Jacobins nach der
Kirche St. Jacques/Paris). Seit dem 13. Jahrhundert kommt der Name
Dominikaner bzw. Dominikanerorden auf; also die Benennung nach
dem Ordensstifter. - Ordenstracht: Tunika, Skapulier und Kapuze weifs,
schwarzer Mantel und Mantelkapuze; Ledergiirtel fiir die Tunika, seit
16./17. Jh. daran Rosenkranz eingehingt.!

Der hl. Dominikus (kanonisiert 1234 durch Papst Gregor IX.) wurde
um 1170 zu Caleruega (Altkastilien) geboren. Aus seinem frithen Leben
sind im Blick auf die Ordensgriindung verschiedene Einzelheiten wich-
tig. So scheint er von Jugend an fiir eine Laufbahn im Kirchendienst be-
stimmt gewesen zu sein. Zu dieser Lebensplanung gehort auch das mehr-
jahrige Studium an der damals angesehenen Domschule von Palencia.
Seit 1196 ist Dominikus als Kanoniker des reformierten und damit an der
Augustinus-Regel ausgerichteten Domstiftes Osma nachzuweisen. 1201
wurde er Subprior dieser Kanonikergemeinschaft. Sein »Berufungsweg«
zeichnet sich also durch Geradlinigkeit und Stetigkeit aus. Eine ein-
schneidende »Conversio morum« gab es nicht; allerdings eine grund-
satzliche Neuausrichtung seiner »apostolischen Lebensweise« auf der
Grundlage der Augustinus-Regel. Diese »Kehre«, an deren Ende die
Griindung des Predigerordens stand, begann 1205/06. Auf einer diplo-
matischen Reise im Dienste des Kénigs mit Diego, dem Bischof von
Osma (und damit auch dem Oberen des Domstifts) blieben die beiden
Diplomaten im kéniglichen Dienst in Stidfrankreich »hingen« und wur-
den zu Missionaren im Dienste des Glaubens. Anders als das damals in
einem Aufbruch befindliche Spanien war Siidfrankreich eine krisenge-
schiittelte Landschaft; politisch und sozial, kulturell und religios. Es for-
mierten sich kirchenkritische Zirkel (Waldenser); andere hatten sich be-
reits zu einer starken Gegenkirche organisiert (Katharer oder auch Albi-
genser genannt). In breiten Schichten der Bevolkerung und vor allem des
Landadels fanden die Katharer viele Sympathisanten. Diese Situation be-

' I. W. Frank, Dominikanerorden, in: Lexikon fiir Theologie und Kirche 3 (1995)
309-318 (mit ausfiihrlicher Bibliographie); ders., Bettelorden, ebd. 2 (1994) 341-342;
A. Walz, Compendium Historiae Ordinis Praedicatorum. Rom 21948; W. A. Hinne-
busch, The History of the Dominican Order. Origins and Growth to 1500. 2 Bde.,
New York 1966—73; ders., Bréve histoire de ’ordre dominicain (bearb. v. G. Bedouel-
le), Paris 1990. Wichtiges Periodicum: Archivum Fratrum Praedicatorum, Rom, 1
(1930 f£.).



Der Dominikanerorden 179

griffen Diego und Dominikus als Herausforderung, als »Berufung« zur
Mitarbeit in dem von Papst Innozenz III. ins Leben gerufenen und Zis-
terzienserabten anvertrauten » Werk der Verkiindigung«, das ziemlich er-
folglos agierte. Die beiden Spanier sahen das und handelten entspre-
chend. Sie stellten ihre Tatigkeit auf eine neue Basis: Die apostolische
Predigt in evangelischer Armut nach dem Vorbild der Jiingeraussendung
in den Evangelien; also die apostolische Wanderpredigt in Armut. Dieser
missionarische Lebensstil war damals Ideal vieler um Nachfolge Jesu Be-
sorgter. Bekanntester neben- bzw. auflerkirchlicher Exponent dieser Be-
kehrungsbewegung ist Petrus Waldes ( um 1207); im Verbund mit Kir-
che und pipstlichem Segen des hl. Franz von Assisi (1 1226). Auch Diego
und Dominikus lieflen sich das Konzept ihrer »apostolischen Wander-
predigt« von Papst Innozenz I1I. bestitigen (17.11.1206).

Nach dem frihen Tod von Bischof Diego (Dezember 1207) blieb Do-
minikus im Lande; ein Fremdling unter Fremden, kénnte man sagen, mit
nur spirlichen Erfolgen. In ziher Kleinarbeit widmete er sich dem Be-
kehrungswerk unter den Katharern. Nach Jahren erst stieflen Gefihrten
zu 1thm, die sich 1215 durch ein Gehorsamsgeliibde an ihn banden und
sich damit zum Bekehrungswerk verpflichteten. Fulko, der Bischof von
Toulouse, bestellte diese von Dominikus geleitete Klerikergruppe im
Frithsommer 1215 zu Predigern in seine Diozese. Sie sollten also Gehil-
fen des bischoflichen Predigtdienstes sein. Das neuartige Experiment
wurde rechtlich und finanziell abgesichert. Fulko tiberwies der Gemein-
schaft Einkiinfte von einigen Kirchen der Umgebung und tibergab Do-
minikus und seinen Gefihrten in Toulouse die Kirche des hl. Romanus
samt dazugehorigem Haus. Als Kanoniker von St. Romanus/Toulouse
hatten nun Dominikus und seine Gefihrten einen »kirchenrechtlich«
unanfechtbaren » Ausweis« fiir ihre apostolische Titigkeit als Wander-
prediger.

Mit dem Status blofer di6zesaner Prediger und Kanoniker wollte sich
Dominikus nicht zufrieden geben. Sein Blick scheint sich damals schon
tiber Siidfrankreich hinaus erstreckt zu haben. Daher lief§ er sich seine to-
losaner Gemeinschaft auch vom Papst bestitigen. Mit dem fiir solche
Fille vorgesehenen Formular »Religiosam vitam eligentibus« nahm
Papst Honorius ITI. am 22. Dezember 1216 die an St. Romanus lebendige
Kanonikergemeinschaft in den papstlichen Schutz auf, bestitigte Besitz
und Einkiinfte, verpflichtete sie auf die Lebensweise nach der Augusti-
nusregel. Dominikus und seine Gefihrten waren mit diesem Dokument
vom Papst anerkannte reformierte Kanoniker von St. Romanus in Tou-
louse geworden. Eine Bestitigung des Predigerordens war mit der Bulle
»Religiosam vitam eligentibus« nicht erfolgt. Denn den gab es damals
noch nicht. Immerhin bildete diese Urkunde die Basis fiir iiberlokale und
nicht auf Stidfrankreich beschrinkte Titigkeiten. An solchen lag Domi-
nikus spitestens seit 1216/17. Seit Sommer 1217 sandte er seine Briider in
Gruppen aus, neue Stiitzpunkte zu griinden. Dabei galt zuerst Paris und
dann auch Bologna seine besondere Sorge. Fiir die Ausbreitung seiner
Gemeinschaft versicherte sich Dominikus papstlicher Unterstiitzung. Er



180 Isnard Wilhelm Frank

lieff sich vom Papst Empfehlungsschreiben an die Bischofe ausstellen;
diese sollten die Predigerbriider, die ihr Leben dem Dienst der Predigt in
apostolischer Armut weihten, aufnehmen und unterstiitzen. In den
papstlichen Schreiben wurde die Tatigkeit als Prediger hervorgehoben,
und ohne viel Aufhebens kam diese Tatigkeitsbeschreibung ziemlich
bald auch als Name fiir die Ordensgemeinschaft in Anwendung.

Dieser neuartige Ordo Fratrum Praedicatorum fand also nach Form und
Inhalt langsam seine ithm eigentiimliche Gestalt. Am Anfang waren Domi-
nikus und seine Gefihrten im Auftrag des Bischofs Prediger in der Didzese
Toulouse, jetzt waren sie dabei, im Auftrag des Papstes Prediger in der gan-
zen Christenheit zu werden. Neben die Bischofe und deren Mitarbeiter in
der Seelsorge, also die Pfarrer als die »ordentlichen« Prediger, traten die Pre-
digerbriider als »auflerordentliche« kraft papstlichen Auftrags. Predigtamt
und Predigtgnade wurdenim Predigerorden gleichsam institutionalisiert.”

Die in der Zerstreuung lebende und rasch wachsende Ordensgemein-
schaft wurde zusammengehalten durch die Befolgung der Augustinusre-
gelund die dazu notigen Ausfihrungsbestimmungen, die Konstitutionen.
Was die hiusliche Lebensweise betrifft, hielten sich die entsprechenden
Vorschriften der Konstitutionen an die Consuetudines der Praimonstra-
tenser; an eine kanonikale Lebensweise also mit starkem monastischen
Zuschnitt. So weit es um Verfassungsnormen fiir die neuartigen Aufgaben
ging, wurden aus weltlicher und kirchlicher Praxis Anregungen iibernom-
men und auf die eigenen Bediirfnisse zugeschnitten. Aus dem Kirchen-
recht wurde die Abhaltung der jahrlichen Generalkapitel iibernommen;
erstmals traf man sich dafiir mit Dominikus in Bologna zu Pfingsten 1220;
zum gleichen Termin und ebenfalls in Bolognaim folgenden Jahr.

Am 6. August 1221 verstarb Dominikus zu Bologna. In eine Krise geriet
der Orden ob des unvorhergesehenen Todes seines Stifters nicht. Die Ge-
meinschaft war nach Regel und Satzungen sowie der Einstellung seiner Mit-
glieder nach gefestigt. Das begonnene Werk konnte bruchlos weitergefiihrt
werden. Mitzuverdanken ist diese Kontinuitit dem auf dem Generalkapitel
Paris 1222 zum Ordensmeister gewihlten jungen Jordan von Sachsen
(1222-1237) aus Deutschland und dessen Nachfolger, dem Spanier Rai-
mund von Pefiaforte (1238-1240); ein herausragender Kirchenrechtslehrer
dieser, ein begnadeter »Studentenseelsorger« jener. Die von Dominikus
schon ins Auge gefassten Stiitzpunkte Paris und Bologna wurden unter Jor-
dan zu den beiden wichtigsten Zentren des in rascher und weitausgreifender
Verbreitung stehenden Ordens. Die Verbindung mit diesen Schulzentren
der abendlandischen Christenheit pragten jetzt den Orden. Aus dem Schul-
milieu kam ein Grofiteil des Nachwuchses. Das Schulmilieu pragte das intel-

? G. Bedouelle, Dominique ou la grice de la Parole. Paris 1982 (dt.: Von der Kraft des
Wortes. Graz 1984), VL. J. Koudelka (Hg.), Dominikus. Gotteserfahrung und Weg in
die Welt. Olten/Freiburg 1983. Forschungsgeschichte, Kritik und Neuinterpretation
zu Dominikus und Ordensanfingen grundlegend dazu jetzt: S. Tugwell, Notes on the
Life of St. Dominic. In: Archivum Fratrum Praedicatorum 65 (1995) 5-169; 66 (1996)
5-200; 67 (1997) 26-59; 68 (1998) 5-116; ders., The Evolution of Dominican Structures
of Government. Ebd., 69 (1999) 5-60 (wird fortgesetzt).
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lektuelle Profil des Ordens. Im Wechsel fanden bis 1244 die Generalkapitel
zwischen Bologna und Paris statt; dann erst wurden auch andere Stadte als
Versammlungsorte benannt; 1245 war es K6ln. Wahrscheinlich wollte der
damalige Ordensmeister Johannes von Wildeshausen (1241-1252) — also
auch ein Deutscher —das Generalkapitel in einer deutschen Stadt abgehalten
wissen, um mitdieser Versammlung der Prisenz des Ordens in Deutschland
Nachdruck zu verleihen. Die frithesten Griindungen im Reich waren Frie-
sach (Kirnten) und Koln (1220), in rascher Folge dann bis 1240/41 weitere
26. Zu Beginn des 14. Jahrhunderts z3hlte die grofle deutsche Ordenspro-
vinz » Teutonia« 96 Konvente. Sie reichte von Antwerpen bis Pettau (Slowe-
nien), von der deutschsprachigen Schweiz bis Mecklenburg. 1303 wurde
dieser Verwaltungsbezirk geteilt. 49 Konvente verblieben bei der Teutonia,
46 wurden in der neuen Provinz Saxonia zusammengefasst. Die Zahl der
Provinzen wurde 1303 auf 18 erhdht; seit 1228 waren es acht gewesen. 1513
gab es, bedingt durch weitere Teilungen, 23.°

Zur Struktur des Ordens

Der Gestaltwandel des abendlindischen Ménchtums erfolgte im Zusam-
menhang mit den politischen, soziodkonomischen und soziokulturellen
Méglichkeiten und Bediirfnissen der jeweiligen Zeit. Bestimmte monasti-
sche Vorstellungen wurden als verbindliches Vorbild aufgegriffen und auf
jeweilige Bediirfnisse zurechtgebogen. Vom Friih- bis ins Hochmittelalter
kam dem Ménchtum auf der Basis der Regel des hl. Benedikt diese Leitbild-
funktion zu. In der girenden Umbruchszeit des 12. Jahrhunderts kamen
verschiedene neue monastische Leitbilder auf; eine dieser Leitvorstellungen
fand dann im 13. Jahrhundert in Verfassung und Selbstverstindnis der Bet-
telorden eine eindrucksvolle Gestalt, die in verschiedener Hinsicht auch auf
die dlteren Orden Auswirkungen hatte. Zu den klassischen Bettelorden des
13. Jahrhunderts gehoren die Augustinereremiten, die Karmeliten, die Mi-
noriten und die Predigerbriider. Da die besonderen und die genannten Bet-
telorden auszeichnenden Merkmale zuerst bei den Dominikanern ausgebil-
detund zu konstitutiven Eigenheiten des Ordens wurden, kommt der Ver-
fassung des Predigerordens innerhalb der abendlindischen Ordensge-
schichte des 13. Jahrhunderts eine Leitfunktion zu. Denn unter dem
Einfluss der dominikanischen Verfassung nahm die Bruderschaft der Min-
derbriider langsam die Qualitit eines Ordens der Minderbriider an; gleiches
gilt von der Umwandlung des Eremitenverbandes der Karmeliten. Und fiir
die Augustinereremiten galten bereits bei der Griindung die Konstitutionen
der Predigerbriiderals Grundlage fiir die eigene Verfassung.

* Eine Gesamtdarstellung der Geschichte der Dominikaner in »Deutschland« gibt es
noch nicht; wichtige Beitrige dazu in: Quellen und Forschungen zur Geschichte des
Dominikanerordens in Deutschland. Leipzig (u. a.) 1-39 (1907-1941) 40 (1952); N. E
Berlin 1 (1992) ff. Zu den Anfingen: J. B. Freed, The Friars and German Society in the
Thirteenth Century. Cambridge/MA 1977; Th. Berger, Die Bettelorden in der Erzdis-
zese Mainz und den Didzesen Speyer und Worms im 13. Jh. Mainz 1995.
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Die drei konstitutiven Merkmale des Predigerordens sind: 1. Korpora-
tiv verfasster ortsunabhingiger Personenverband. 2. Existenzsicherung
durch Seelsorge. 3. Disciplina scholastica als Lebensstil.

1. Der korporativ verfasste ortsunabhingige Personenverband

Das 12. Jahrhundert ist geprigt von einer breiten Kommunalbewegung.
Gemeint damit sind Zusammenschliisse von Personen zur Wahrung
bzw. Durchsetzung ihrer Interessen. In wirtschaftlicher Hinsicht geho-
ren dazu Gilden (Ziinfte) von Kaufleuten und Handwerkern; im poli-
tisch-sozialen Bereich sind es die Coniurationes, die Schwurverbande
(bzw. Einungen) von Biirgern in den sich bildenden Stadten; in den
»Schulen« die universitas von Lehrern und Schiilern. Nach den Vorstel-
lungen der Zeit wurzelte alle dem jeweiligen Verband eigentiimliche Ge-
walt und Zustindigkeit in diesem. Die Summe seiner Mitglieder machte
den Verband zu einem Korper; gleichsam belebt durch die gemeinsamen
Interessen, die in Statuten festgehalten und durch die Mitglieder zu be-
schworen waren. Auf den »Generalversammlungen« wurden die Ge-
setze erlassen und jene Amtstrager gewihlt, die fir die Administration
Verantwortung trugen. Das »Haupt« der jeweiligen Korporation war
also bestellter und rechenschaftspflichtiger Mandatar, ganz dem Grund-
satz des Korporationsverstindnisses entsprechend: Totum est maius sua
parte. (Das Ganze ist grofier als jedes seiner Teile.)

Dieses in kurzen Strichen nachgezeichnete korporative Verfassungs-
modell prigte den Predigerorden. Der Gesamtorden ist Trager der von
Pipsten und Kirchenrecht eingeriumten Vollmachten, die er durch ent-
sprechende Reprisentativorgane wahrnimmt. Delegierte Administra-
tions- und Reprisentativorgane sind die von den zustindigen »Mit-
gliedsversammlungen« gewahlten Mandatare. Nach diesen Grundsitzen
ist die Verfassung auf den drei Handlungsebenen strukturiert.

Fiir den Gesamtorden ist das Generalkapitel zustindig. Die Legisla-
tive fallt in seine Zustindigkeit; zur Tagungszeit auch die Exekutive. Jede
Erweiterung und Anderung von Einzelbestimmungen der Konstitutio-
nen bedarf der Zustimmung dreier unmittelbar aufeinander folgender
und damit jeweils von anderen Delegierten beschickter Kapitel: Auf dem
ersten sind die Provinziale, auf dem zweiten die ersten Diffinitoren, auf
dem dritten die zweiten Diffinitoren der einzelnen Provinzen. Der Sinn
dieser dreifachen Novellierung ist klar: Ein moglichst breiter Konsens
sollte gefunden werden. Humbert von Romans, Ordensmeister von 1254
bis 1262, bemerkte in seinem Kommentar zu den Konstitutionen des Or-
dens zu dieser seiner Zeit nur im Predigerorden praktizierten Beschi-
ckungsart der Generalkapitel: Da im Predigerorden jedes Mitglied tiber
die zur Leitung nétige Diskretion verfligt, konnen im Unterschied zu
den anderen Orden auch grundsitzlich alle Mitglieder Kapiteldelegierte
werden! — Fillt die Wahl eines Ordensmeisters an, wihlen auf dem dafiir
eigens einberufenen Wahlkapitel Provinziale und Diffinitoren den Or-
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densmeister, dem unter Kontrolle der Generalkapitel die Exekutivgewalt
anvertraut ist.

Die seit 1221 ins Auge gefassten und im folgenden Dezennium dann
strukturierten Mittelinstanzen — die Provinzen — haben als relative Selbst-
verwaltungskorper im Provinzkapitel ihr Reprasentativorgan. Auch dieses
findet jahrlich statt, in der Regel im September. Es wird von den Konvent-
prioren und -delegierten beschickt. Dieses Kapitel wihlt den Provinzial
(prior provincialis) und die fiir den Dreierturnus der Generalkapitel notigen
zwei Diffinitoren, sorgt fiir die Rezeption der Generalkapitelbeschliisse, re-
gelt die Einzelheiten der Provinzstudien durch Assignation von Lehrern
und Studenten, die der seelsorglichen Tatigkeiten durch Bestellung der Pre-
diger usw. Das Konventkapitel ist zustindig fiir die klosterliche Disziplin
und die seelsorglichen Aktivititen im »terminus praedicationis<, d. h. dem
geographisch festgelegten Zustindigkeitsbereich eines Konventes. Das
Konventkapitel wihlt natiirlich auch den Konventprior sowie den Dele-
gierten zum Provinzkapitel. Dieser wie auch der Provinzprior bediirfen der
Bestatigung durch den nichsthéheren Oberen; der vom Generalkapitel ge-
wihlte Ordensmeister bedarf, da es sich beim Gesamtorden um eine auto-
nome Korporation handelt, keiner weiteren Bestatigung; also auch nicht der
papstlichen! Zeitlich begrenzte Amtszeiten gab es im Mittelalter noch nicht;
man blieb im Amt, bis man um Entbindung bat, vom Kapitel das Vertrauen
entzogen wurde oder der nichsthohere Vorgesetzte (aus sehr unterschiedli-
chen Griinden) eine Absetzung verfiigte.

Aus der Verfassung einer Ordensgemeinschaft als korporativ verfass-
ter Personenverband ergibt sich als Konsequenz, dass der einzelne Bei-
trittswillige nicht mehr in ein Kloster eintritt, sondern in den Gesamtver-
band aufgenommen wird. Er macht auch nicht mehr — wie in der Bene-
diktregel festgelegt — Profess auf ein Kloster, sondern legt diese auf den
Namen des Ordensmeisters ab. Machte die Bindung ans Kloster den
Ménch der Benediktregel ortsgebunden, so die Profess im Predigerorden
ortsungebunden. Natiirlich lebten auch die Dominikaner in Klostern; sie
konnten jedoch jederzeit aus bestimmten Griinden versetzt werden. Das
Ordensziel verlangte Mobilitit und Verfiigbarkeit.*

Voll ausgebildet liegt dieses korporative Verfassungsmodell bereits in den
zwischen 1220/1237 ausgearbeiteten Constitutiones antiquae vor. Ande-
rungen und Novellierungen durch die Generalkapitel gab es in konkreten
Einzelheiten stindig. Groflere Eingriffe erfolgten im Anschluss an Ande-
rungen im Kirchenrecht; so durch das Trienter Konzil, den Codex iuris ca-
nonicivon 1917, die Impulse und Vorgaben des Vaticanum IT. Diese wurden
in den vom Generalkapitel 1968 erstellten Liber constitutionum et ordina-
tionum eingearbeitet und beriicksichtigt. Der jiingste (und novellierte)

* Siche Tugwell, Evolution of Government (wie Anm. 2); Fl. Cygler, Zur Funktionalitit
der dominikanischen Verfassung im Mittelalter. In: G. Melville, J. Oberste (Hg.), Die
Bettelorden im Aufbau. Miinster 1999, 385-428; A. H. Thomas, De oudste Constitu-
ties van de Dominicanen. Voorgeschiedenis, Tekst, Bronnen, Onstan en Ontwikke-
ling. Leuven 1965 (mit Edition der iltesten Konstitutionen); A. Gauthier, Le pouvoir
législatif dans ’Ordre des Précheurs. Ottawa 1970.
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Neudruck erschien 1998. Fiir die Generalkapitel gilt seit 1968 der dreijihrli-
che Turnus. Die seit der Neuzeit begrenzte Amtszeit dauert seit 1968 fiir den
Ordensmeister 9, die Provinziale 4, die Prioren 3 Jahre. Fester Amtssitz der
Ordensleitung istseit dem Spatmittelalter Rom (seit 1936 Santa Sabina).

2. Existenzsicherung durch Seelsorge

Die Dominikaner gehéren zu den Bettelorden. Diese Bezeichnung ist
missverstindlich und suggeriert eine Existenzsicherung durch Bettel.
Doch selbst bei der Minderbriidergemeinschaft des hl. Franz war der
Bettel anfangs nur als Ausnahme und Erginzung gedacht; die Briider
sollten sich zur Arbeit als Tagléhner verdingen und mit einem Almosen
dafiir zufrieden sein. Statt der Handarbeit der frithen franziskanischen
Laiengemeinschaft trat bei den Predigerbriidern als Klerikerverband
seelsorgliche Titigkeit; in erster Linie die Predigt und andere Formen der
Unterweisung (auch in der Beichte). Dafiir wurde ein Almosen erwartet.
Man war also auf das Almosen der Wohltiter angewiesen. Dominikus
und seine Gefihrten riskierten den Schritt in eine solche »ungesicherte
Existenzsicherung«. Auf dem ersten Generalkapitel 1220 verzichteten
sie auf »Besitz und feste Einkiinfte« fiir ihre Niederlassungen. Im Besitz-
verzicht liegt die Neuartigkeit der Bettelorden.

Bislang waren die Klster wirtschaftlich autonom und Selbstversor-
ger. Sie verfiigten fiir den Lebensunterhalt iiber hinreichende Produk-
tionsmittel. Sie waren vor allem Grund- und Bodenbesitzer. Zu Grund
und Boden gehorte in der mittelalterlichen Gesellschaft immer auch
Herrschaft; Herrschaft iiber Grund und Boden und die darauf wohnen-
den und den Grund bearbeitenden Menschen. Insofern waren die Klos-
ter auch »Grundherrschaften«. In der agrarischen Gesellschaft und agra-
rischen Wirtschaftsform war eine klésterliche Existenzsicherung ohne
Grundherrschaft gar nicht méglich. Das dnderte sich mit dem Aufkom-
men der Stidte, der Vernetzung der Landschaften mit Stidten. Im Ge-
folge dieser »Verstidterung« kam es zu arbeitsteiligen Produktionsfor-
men, wurden die Gewerbewirtschaft intensiviert und der Handel gestei-
gert; so kam vermehrt Geld in Umlauf. Dieser allmihliche soziodkono-
mische Wandel ist als Bedingung zur Bildung der auf Besitz und feste
Einkiinfte verzichtenden Bettelorden anzusehen. Im Lichte dieser Még-
lichkeiten deutete man die Armutsforderung der Nachfolge Jesu neu:
nicht nur der einzelne Ménch, auch die klosterliche Gemeinschaft sollte
besitzlos sein. Wobei die Griindergeneration der Dominikaner nicht
kleinlich dachte: Kirche und Kloster samt einem dazugehérenden Gar-
tenstlick sowie die Geritschaften des tiglichen Lebens (wozu an wichti-
ger Stelle die Biicher zihlten) sollten den einzelnen Kléstern gehéren.

Vor dem Hintergrund dieser soziodkonomischen Gegebenheiten wird
auch verstindlich, warum im Mittelalter die Bettelordenskldster vor al-
lem Stadtkonvente waren. Etwas zugespitzt kann man darum sagen: Mit
den Bettelorden kam das »Ménchtum« in die Stadt. Die im mittelalterli-
chen Stadtbild uniibersehbaren (und oft sehr grofien) Kirchen- und
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Klosteranlagen — in nicht wenigen Stiddten von allen vier Bettelorden —
unterstreichen eindrucksvoll diesen Zusammenhang,.

Die fiir diese Bauten sowie den tiglichen Lebensunterhalt notigen ma-
teriellen Mittel sollten durch geistliche Dienste der Briider erbracht wer-
den. Den Dienst am Seelenheil der Menschen hebt der Prolog zu den il-
testen Konstitutionen als Zweck des Predigerordens heraus. Solche seel-
sorglichen Dienste bestanden, wie schon angedeutet, in der Predigt und
anderen Arten geistlicher Unterweisung. Zur Sorge um das Seelenheil
gehorte jedoch nach der Frommigkeitsauffassung der Zeit das verdienst-
liche asketische Leben der Briider, ihre Gebete und in herausragender
Weise ihre Messfeiern. Denn nicht nur die Predigten der Briider wollte
man horen, sondern sich auch Anteil an ithrem frommen und verdienstli-
chen Leben sichern. Dafiir wurden — so scheint es gewesen zu sein —
reichlich Almosen gegeben. Die Einzelheiten dieser materiellen Lebens-
sicherung durch »gegenseitigen Leistungstausch« sind hier nicht abzu-
handeln; auch nicht deren Wandlungen im Verlaufe des spateren Mittel-
alters hin zu Besitz und festen Einkiinften (auf niedrigem Niveau).

Die Grundidee der Existenzsicherung durch seelsorgliche Tatigkeit kann
man am biblischen Satz festmachen: »Der Arbeiter ist seines Lohnes wert«
(vgl. Lk. 10,7; 1 Tim. 5,18). » Arbeiten« heifit im Kontext des dominikani-
schen Apostolates, um das Seelenheil der Menschen besorgt zu sein durch
Formen der Unterweisung und kultische Dienstleistungen. Der hl. Thomas
von Aquin (T 1274) brachte seine Auffassung iiber den Zusammenhang von
Seeleneifer und Existenzsicherung dem Sinn nach in folgender Weise zum
Ausdruck: Solange die Predigerbriider in threm Seeleneifer nicht nachlas-
sen, brauchen sie um ihren Lebensunterhalt nicht besorgt zu sein. Es wird
dannimmer Menschen geben, diethnen mit Almosen beistehen.?

Die Konkretisierung und Spezifizierung der Seelsorge erfolgten unter
den fiir alle Bettelorden generell giiltigen soziokulturellen Bedingungen
und religiosen Vorstellungen. Daher entwickelten sich die einzelnen Stadt-
kl6ster rasch zu paraparochialen Kultzentren mit verschiedenen kultischen
Dienstleistungen, unter denen der Predigt grofle Bedeutung zukam. Im
»terminus praedicationis« fand die Wanderpredigt des Anfangs gleichsam
ihre institutionelle Fortsetzung und erfasste das Hinterland. Der Tatigkeits-
bereich fiir die Generalprediger war die Provinz; fiir die papstlichen Ablass-
und Kreuzzugsprediger war der Zustand1gkeltsbere1ch noch ausgedehnter.
Glaubensunterweisung und Bekehrungspredigt als Ordensaufgabe brach-
ten es mit sich, dass mit dem Aufkommen und der institutionellen Einrich-
tung von >>G1aubensgerlchten« (Inquisition) papstlicherseits meist Domini-
kaner mitdieser Artder Ketzerbekampfung betraut wurden.

Mit diesen Hinweisen — vor allem mit dem Begriff »paraparochiales
Kultzentrum« — ist auch schon angedeutet, dass die Bettelorden eine ei-
gene und von der Pfarrseelsorge weitgehend unabhingige Seelsorgeorga-

* Dazu ausfithrlich U. Horst, Evangelische Armut und Kirche. Thomas von Aquin und
die Armutsbewegung des 13. und beginnenden 14. Jahrhunderts. Berlin 1992, bes.
50 ff.
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nisation mit papstlicher Forderung (bzw. Duldung) auf- und ausbauten.
Die urspriinglich als Hilfe fiir die pfarrliche und tiberpfarrliche Seelsorge
gedachten pastoralen Aktivititen der Bettelorden verselbststindigten
sich also und entwickelten sich damit oft zur Konkurrenz, was immer
wieder zu »Bettelordensstreitigkeiten« mit dem betroffenen Weltklerus
fuhrte.

Neben der stationdren Seelsorge, die in Nord- und Osteuropa zum
Teil noch eine missionierende war, diente die Tatigkeit in Asien direkt
der Mission unter Nichtchristen. Zahlreiche Bistiimer in Missionsgebie-
ten waren Dominikanern anvertraut. Aus thren »Didzesen« vertrieben
wirkten die Nachfolger im Spatmittelalter als Weihbischofe in verschie-
denen Didzesen.®

3. Disciplina scholastica als Lebensstil

In Trennung und Abgeschiedenheit von der Welt »fiir Gott zu leben« war
ein Grundsatz des monastischen Selbstverstandnisses. Fiir die Welt wollten
die Monche insofern da sein, als sie mit threm asketischen Leben fiir sie so et-
was wie Firbitte einlegten. Der monastische und damit asketische Lebens-
stil sollte im Vollzug des klosterlichen Lebens eingetibt werden. In diesem
Sinne deutete der hl. Benedikt das Kloster als eine Schule fiir den Dienst des
Herrn (vgl. Benediktregel, Vorwort 45). Im Selbstverstindnis der ersten Ge-
nerationen der Predigerbriider gewann die Vorstellung vom Kloster als
»Schule fiir den Dienst des Herrn« neue Bedeutung sowohlin Bezug auf den
Begriff »Schule« als auch die Vorstellung vom »Dienst des Herrn«. Dieser
wurde erweitert durch die als Sorge um das Seelenheil zugespitzte Nichs-
tenliebe. Fiir Gott da zu sein hief} in diesem Kontext so viel wie Gottes- und
Nachstenliebe; mit anderen Worten: um Gottes willen sich um das Seelen-
heil des Nichsten kiimmern. Durch Gebet, asketisches Leben, kurz durch
die iiberlieferte disciplina monastica, diese aber eingebunden der disciplina
scholastica. Damit ist der Begriffswandel von »Schule« beriihrt. Schulen im
Sinne von Wissensvermittlung gab es auch im abendlandischen Frithmittel-
alter; an erster Stelle sind dabei die Klosterschulen zu nennen. Doch im Ver-
Jaufe des 12. Jahrhunderts hatten sich die Schulen von den Kléstern gelost
und organisierten sich als selbststindige Verbande. Im Zusammenhang die-
ser Loslosung kam es auch zu Anderungen der Wissensvermittlung durch
die »scholastische Methode«. Mit deren Anwendung in den neuen Schulen

®1. W. Frank, Das mitcelalterliche Dominikanerkloster als paraparochiales Kult-
zentrum. In: Rottenburger Jahrbuch fiir Kirchengeschichte 17 (1998) 123-142; P. Segl,
»Quoniam abundavit iniquitas«. Zur Beauftragung der Dominikaner mit dem »nego-
tium inquisitoris« durch Papst Gregor IX., ebd. 53-66. W. Schenkluhn, Kirchenarchi-
tektur der Dominikaner, ebd. 163-184; I. W. Frank, Bettelordenskirchen als
multifunktionale Kultriume. Ein Beitrag zur Bettelordenskirchenforschung. In: Wis-
senschaft und Weisheit 59 (1996) 93-112; A. Miiller, Die dominikanische Mission inter
infideles et scismaticos. Konzepte, Leitbilder und Impulse bei Humbert de Romanis.
In: G. Melville, J. Oberste (wie Anm. 4) 321-382. R. ]. Loenertz, La société des Freres
Pérégrinants de 1347-1475. In: Archivum Fratrum Praedicatorum 45 (1975) 107-145.
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wurde aus der klosterlichen Erfahrungsphilosophie und -theologie schuli-
sche Wissensphilosophie und -theologie.

An den noch von Dominikus ausgewihlten Stiitzpunkten Paris und
Bologna wurden die Dominikaner mit dieser neuen disciplina scholastica
vertraut. Fir die Bediirfnisse und Moglichkeiten des Ordens wurde nach
Form und Inhalt die Wissensvermittlung an den universitiren Schulen zu-
geschnitten. Eine eigene Studienorganisation wurde aufgebaut, wodurch
der Orden so etwas wurde wie eine universitas magistrorum et studen-
tium. In remissionem peccatorum sollte man sich der Miihsal des Studi-
ums unterziehen. Studium also als asketische Leistung; ganz nach dem
Motto »Akademisches Leben verpflichtet!«. Die Schritte des Studiums
dabei nicht als Selbstzweck, sondern hingeordnet aut docentura et praedi-
catura, wie es Thomas von Aquin sagte. Dozentur als Lehramt, das die
Studenten auf ihre spatere Titigkeit als Prediger im Dienst des Seelenheiles
vorbereitet. Dafiir sollte der Prediger wissenschaftlich qualifiziert sein.
Dieser Qualifizierung galt die anspruchsvolle methodische Schulung in
der Ausbildungszeit; thr galt dariiber hinaus das Ideal des studium assi-
duum, der stindigen Befassung mit der »Scriptura sacra«, worunter man
nicht nur die Bibel, sondern auch das breite Schrifttum verstand, das der
Erklirungder HI. Schriftund der darin enthaltenen Erbauung diente.

Die schulisch betriebene Theologie (und die damit zusammenhingen-
den Wissenschaften) war Haupttatigkeit der intellektuellen Elite des Or-
dens. Mit der Produktion von Schulliteratur und schulischen Hilfsmitteln
(Lexika, Enzyklopadien usw.) fand diese Aktivitit in der Theologie und
Geistesgeschichte des Mittelalters einen uniibersehbaren und wichtigen
Niederschlag. Noch umfassender war das Schrifttum, das die Ergebmisse
der Schule fiir die Volksunterweisung »tibersetzte, in Predigtsammlun-
gen, katechetischen und erbaulichen Traktaten. In der Literatur fiir Frau-
enkldster spiegelt sich die auf hohem intellektuellen und affektiven Ni-
veau zur Mystik verinnerlichte Frommigkeit. In Deutschland stehen da-
fiir im 14. Jahrhundert Meister Eckehart (1 1327/28), Johannes Tauler
(1 1361), Heinrich Seuse (T 1366). In der Theologie setzte sich tiber Alber-
tus Magnus (1280) und besonders Thomas von Aquin (1 1274) die aristo-
telisch interpretierte Glaubenstiberlieferung durch. Als »Thomismus« er-
rang diese Theologie iber den Orden hinaus breite Geltung.

Uber ihre Studienorganisation wurden die Dominikaner (und in ih-
rem Gefolge bald die Minoriten und dann auch Augustinereremiten und
Karmeliten) zu Verbreitern der Scholastik, ihre Kloster zu »Bildungs-
zentren« fiir die laikale Bildungselite. Thre Ausbildungsstitten waren in
der Regel den spitmittelalterlichen Universititen institutionell einge-
bunden (inkorporiert).”

” I W. Frank, Die Grundlegung des intellektuellen Profils des Predigerordens in seinen
Anfangen. In: Rottenburger Jahrbuch (wie Anm. 6) 13-34; U. Horst, Thomas von
Aquin und der Predigerorden. Ebd. 35-52; M. Mulchahey, »First the Bow is bent in
Study ...« Dominican Education before 1350. Toronto 1998; I. W. Frank, Die Bettelor-
densstudia im Gefiige des spatmittelalterlichen Universititswesens. Stuttgart/Wiesba-
den 1988; ders., Hausstudium und Universititsstudium der Wiener Dominikaner bis
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Die Dominikanerinnen

Wie beiden meisten mittelalterlichen Ordensgemeinschaften gab es auch bei
den Dominikanern einen weiblichen Zweig. Die Basis dafiir bildeten die
drei von Dominikus noch gegriindeten Frauengemeinschaften (Prouille,
Rom, Madrid); dazu kamen die im Verlaufe der »religiosen Bewegung« der
ersten Hilfte des 13. Jahrhunderts entstandenen vielen »Sammlungen«
frommer und asketisch lebender Frauen, die den Anschluss an den Orden
suchten und mit papstlicher Unterstiitzung schlieflich auch erreichten. Am
Ende dieser Anschlussbewegung stand dann die Inkorporation in den Or-
den mit der Zusicherung geistlicher Betreuung durch Predigerbriider. Das
durch die Augustinusregel und die fiir Frauen adaptierten Konstitutionen
der Predigerbriider normierte kontemplative und klausurierte Leben in den
einzelnen Klostern entsprach generell den Bediirfnissen und Moglichkeiten
der Zeit. Als Fiirbittgemeinschaften wollten und sollten sie mit ihrem from-
men Leben den Predigerbriidern in deren Apostolat beistehen. — Im 13.
Jahrhundert hatten auffillig viele Frauengemeinschaften im deutschen
Sprachraum den Anschluss an den Orden gefunden; Zeichen und Wirkung
intensiver Frauenseelsorge der deutschen Predigerbriider. 1277 zihlte man
58 Konvente, 40 davon in der deutschen Provinz; 1358 von 158 in der Teuto-
nia 65, inder Saxonia 9.

Neben den Moniales OP (frither Zweiter Orden genannt) gab es noch
die zahlreichen semi-religiosen Gemeinschaften des »Dritten Ordensx,
die sich meist karitativen Aufgaben widmeten. Erst in der Neuzeit und
besonders im 19. Jahrhundert entstanden die vielen Kongregationen von
Dominikanerinnen, die in Erziehung und Krankenpflege das dominika-
nische Apostolat in einer inzwischen méglich und nétig gewordenen
Weise fortsetzten.®

Ausblick in Neuzeit und Gegenwart

Im Verlauf des 14. Jahrhunderts hatten die Dominikaner (wie auch die
anderen Bettelorden) den Zenit von Ausbreitung und Wirksamkeit er-
reicht. Stagnation auf verschiedenen Gebieten machte sich breit, die auch
die breite Reformbewegung des 15. Jahrhunderts nicht zu iiberwinden

1500. Wien 1968 (mit Uberblick zur Studienorganisation des Ordens iiberhaupt);
K. Elm, Studium und Studienwesen der Bettelorden. In: A. Demandt (Hg.), Stitten des
Geistes. Grofle Universititen Europas von der Antike bis zur Gegenwart. Koln 1999,
112-126; Th. Kaeppeli, Scriptores Ordinis Praedicatorum Medii Aevi. 4 Bde., Rom
1970-1993.

B Degler-Spengler, Zisterzienser, Dominikaner und Franziskaner vor dem Problem
der Inkorporation von Frauenkléstern. In: Rottenburger Jahrbuch fiir Kirchenge-
schichte 4 (1985) 37-50; I. W. Frank, Zur Griindung der »Dominikanerinnen« im
13. Jh. In: W. Schiedermair (Hg.), Das Dominikanerinnenkloster zu Bad Wérishofen.
Weilenhorn 1998, 36-49, 329-335; P. Zimmer, Die Dominikaner und Dominikanerin-
nen in der Schweiz. In: Helvetia sacra IV/5/1, Basel 1999, bes. 35-95.
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vermochte. Die Reformation im 16. Jahrhundert brachte dann in ver-
schiedenen Lindern Mittel- und Nordeuropas das Ende dominikani-
scher Prisenz. Diese Verluste wurden durch die missionarischen Erfolge
in der Neuen Welt wieder aufgewogen. Doch die Funktion einer Leitfi-
gur monastischer Verfassung in Organisation, Lebensstil und Titigkeit
war an die »Gesellschaft Jesu« des hl. Ignatius von Loyola tibergegangen.
Die Jesuiten gaben jetzt den Ton an; weckten vielfach in den alten Orden
neuen Elan. Selbst in der Theologie hatten die Jesuiten die Dominikaner
eingeholt und spielten in der theologischen Ausbildung (wohl iiberall)
eine grofiere Rolle als die Dominikaner.

Die Sikularisationswellen in den einzelnen Lindern seit Ende des 18.
Jahrhunderts bis weit ins 19. Jahrhundert hinein iiberstanden nur noch
kiimmerliche Reste des Ordens. Neue organisatorische Festigung er-
folgte zuerst im Kirchenstaat. Spirituelle Impulse fithrten in Italien zu
Retormkléstern; davon geprigt fithrte Henri Dominique Lacordaire
1843 den Orden in Frankreich wieder ein und einem erstaunlichen Auf-
schwung entgegen. 1856 erfolgte die Zusammenfassung der noch beste-
henden Kloster der Donaumonarchie in einer neuen Provinz. Die Neu-
anfinge in Deutschland seit 1856 fithrten durch die klosterfeindliche Ge-
setzgebung des Kulturkampfes (1872/79) zur verzdgerten Provinzgriin-
dung erst 1895.7

Wie allgemein die erstaunliche Erneuerung des Ordenswesens im 19.
Jahrhundert konservativen Leitbildern folgte, so auch der sich regenerie-
rende Predigerorden. Dazu gehorte auch, dass in der Theologie die Do-
minikaner einen strengen Neuthomismus vertraten, was ihnen in der
Kirche Profil und Gewicht gab.

Die Zeit nach dem Vaticanum II markiert einen Umwandlungsprozess
in Selbstverstindnis, Lebensstil und Titigkeit, dessen Tendenzen und
Auswirkung derzeit noch nicht klar erkennbar sind. Generell wird man
von einer allgemeinen Krise des Ordenslebens in der verwohnten Wohl-
standsgesellschaft der Industrielinder zu sprechen haben, die sich im be-
denklichen Riickgang der Mitgliederzahlen ablesen lisst. Da der Prediger-
orden seine Zentren in diesen Lindern hatte (und noch hat), ist bei thm der
Mitgliederschwund besonders gravierend. Zwar gibt es im Orden derzeit
noch 42 Provinzen (dazu 3 Vize-Provinzen und 4 Vikariate), doch der
Mitgliederstand ist von fast 10000 (1966) auf ca. 6 000 gesunken (2001).1°

i Hillenbrand, Die Observanzbewegung in der deutschen Ordensprovinz der Domi-
nikaner. In: K. Elm (Hg.), Reformbemithungen und Observanzbestrebungen im spit-
mittelalterlichen Ordenswesen, Berlin 1989, 219-271; KI. B. Springer, Die deutschen
Dominikaner in Widerstand und Anpassung wihrend der Reformation. Berlin 1999;
M. Lohrum, Die Wiederanfinge des Dominikanerordens in Deutschland nach der Si-

o kularisation 1856-1875, Mainz 1971.
Zu Umrissen und Entwiirfen neuer dominikanischer Spiritualitit und Sendung: Th.
Eggensperger/U. Engel, Frauen und Minner im Dominikanerorden. Mainz 1992; U.
Engel (Hg.), Dominikanische Spiritualitit (Dominikanische Quellen und Zeugnisse 1)
Leipzig 2000; T. Radcliffe, Gemeinschaft im Dialog, hg. V. Th. Eggensperger, U. Engel
(Dominikanische Quellen und Zeugnisse 2) Leipzig 2001.
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Jesuiten, Societas Jesu (S])

Klaus Schatz

1. Griindung, Eigenart, Verfassung

Keimzelle der S] ist der Kreis von sieben Gefihrten, die mit Ignatius v.
Loyola (1491-1556) am 15.8.1534 auf dem Montmartre bei Paris private
Geliibde ablegten; ihr Inhalt war Armut, Keuschheit, schlieflich Mission
im HI. Land, ersatzweise Unterstellung unter den Papst zu apostolischen
Sendungen. Die Unmaéglichkeit der Reise nach Palistina (da von Venedig
infolge Kriegsausbruchs mit den Tiirken keine Schiffe ausfuhren) und
weitere Entscheidungen fihrten zur Griindung eines Ordens, der sich
dem Papst unterstellt und den verschiedensten seelsorglich-apostoli-
schen Werken widmet. Die papstliche Bestitigung erfolgte zuerst durch
Papst Paul IIL in der Bulle »Regimini militantis ecclesiae« vom 27.9.
1540; die Konstitutionen wurden von Ignatius (Generaloberer von 1541
bis zu seinem Tod 1556) ausgearbeitet und von der 1. Generalkongrega-
tion 1558 approbiert.

Die geistliche Mitte der SJ sind die Exerzitien. Ihr zentraler Gehalt ist
die Einheit von Gottunmittelbarkeit des Subjekts, Nachfolge Jesu und
Kirchlichkeit. Es geht in ihnen um die innere Erfahrung des personlichen
Gerufenseins durch Gott zum Einsatz fiir Seine grofiere Ehre in der
Weise der tieferen Nachfolge des armen und gekreuzigten Christus, und
dies als Dienst in der konkreten sichtbaren (»streitenden<) Kirche. Ziel
der Exerzitien ist die »Wahl«, d. h. das Finden des persénlichen Weges in
der Nachfolge. Die Aufgabe des »Exerzitienmeisters« ist es nicht. Die
Exerzitien in ihrer 30-tigigen Vollform sind entscheidend fiir Berufsfin-
dung und geistliche Prigung des Jesuiten; sie werden zweimal im Leben
vollzogen: im Noviziat und im » Terziat« (dem »dritten Probejahre, einer
Zeit geistlicher Vertiefung nach der ganzen Ausbildung und vor den letz-
ten Geliibden).

Als spezifisch fiir den Jesuitenorden gilt die Papstbindung, vor allem
durch das 4. Geliibde des besonderen Gehorsams gegeniiber dem Papst.
Dieser Papstgehorsam bezieht sich auf apostolische »Sendungen«. Er ist
zu verstehen als ekklesiologische Form der geistlichen »Indifferenz«
(Freiheit von speziellen Bindungen und Eigeninteressen) und des Su-
chens nach der »grofleren Ehre Gottes«, bzw. der Bereitschaft sich dort-
hin senden zu lassen, wo die Not am gréfiten ist: Der Orden will der
(Universal-)Kirche dienen, wo sie ihn braucht, und keine »Eigeninteres-
sen« verfolgen. Eine anti-reformatorische Stofirichtung ist der Papstbin-
dung der SJ nicht urspriinglich zu Eigen, wenngleich sie sich speziell in
Deutschland sekundir damit verbindet.

Dem entspricht die Sendung als zentrale Leitidee des Ordenslebens.
Ziel ist »den Seelen zu helfen«, und zwar in méglichst umfassender



Jesuiten, Societas Jesu (S]) 191

Weise, ohne sich auf eine bestimmte Aufgabe festzulegen. Merkmal der
S] ist daher die grofle Spannweite der konkreten Aufgaben, von der (auch
profanen) Wissenschatt bis zum Dienst an den Armsten. Um der aposto-
lischen Beweglichkeit willen geschieht ein Verzicht auf bisher fiir das Or-
densleben charakteristische gemeinschaftsprigende duflere Formen
(Chorgebet, Ordenstracht, eigene Ordensnamen, gemeinsame Gebete
und festgelegte Bufliibungen), wenngleich unter den Generalaten von
Borja (1565-72) und Acquaviva (1581-1615) partiell doch eine »Monas-
tisierung« des Ordens geschieht (festgelegte Zeit der einstiindigen mor-
gendlichen Betrachtung, »Jesuitentalar«, der faktisch doch zum »Or-
denskleid« wird, an dem die Jesuiten kenntlich sind).

Verfassungsmafiig entspricht dem ein Zueinander von straff-zentra-
listischer Leitung einerseits, individuell-personlicher Fithrung ander-
seits, wahrend die kommunitar-parlamentarischen Formen der Bettelor-
den stirker zuriicktreten. Dies bedeutet Vollendung der verfassungsma-
figen Zentralisierung: Unterhalb der Generalkongregation (welche die
hochste legislative Instanz, auch iiber dem Ordensgeneral, darstellt) gibt
es keine beschlussfassenden und die Obern wihlenden Kapitel, sondern
nur Konsultativorgane; alle Obern aufler dem General werden von oben
ernannt; der General, mit sehr weitgehenden Kompetenzen ausgestattet,
wird auf Lebenszeit gewahlt (seit der 31. Generalkongregation von
1965/66 mit Moglichkeit des Ricktritts und evtl. der Absetzung). Die
Generalkongregation tritt beim Tode eines Generals zusammen, sonst
auf Wunsch der alle drei Jahre sich versammelnden »Prokuratorenkon-
gregation«. Sie besteht aus den Provinzobern und (je nach Grofle der
Provinz) von den Provinzkongregationen gewihlten Vertretern. Die
Provinzkongregationen ihrerseits wurden bis zur 31. Generalkongrega-
tion (1965/66) nicht gewihlt, sondern bestanden aus den 50 altesten Pro-
fessen (s. unten) der Provinz; seitdem werden sie von allen Mitbriidern
gewihlt. Wie die Bettelorden seit dem 13. Jh. ist die SJ in Provinzen und
diese in einzelne Kommunititen (Ordenshiuser) gegliedert, die von Pro-
vinzobern und Hausobern (die »Kollegien« von Rektoren) geleitet wer-
den; ithnen stehen auf Provinz- und Hausebene Beratungsorgane (Kon-
sulte) zur Seite, die regelmiflig (meist monatlich) einberufen und tiber
alle wichtigen Angelegenheiten befragt werden miissen. Die Provinzen
sind zu »Assistenzen« (nach grofleren Spracheinheiten oder Weltregio-
nen) zusammengefasst, die jedoch keine eigenen Verwaltungseinheiten
bilden: Die »Assistenten« sind keine Obern mit Beschlusskompetenz,
sondern Regionalberater des Generals fiir ihr Gebiet. An die Stelle ob-
jektiver gemeinsamer Strukturen tritt das Prinzip der personlichen Fiih-
rung (Gewissensrechenschaft) und eines (sehr stark betonten, freilich
schon bei Ignatius keineswegs sklavisch verstandenen, sondern auf brei-
ter Konsultation und gegenseitiger Offenheit beruhenden und in der
Durchfithrung flexiblen) Gehorsams. Neu ist auch die sehr langsame
Aufnahme und die stufenweise Geliibdebindung: zwei Jahre Noviziat,
danach die ersten Geliibde, die grundsitzlich schon fiir immer binden,
jedoch Entlassung durch den Orden noch offen lassen; erst nach zehn
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Jahren Ordenszugehdrigkeit (aufler den Studienjahren; diese Einschrin-
kung besteht heute nicht mehr) die letzten feierlichen Geliibde. Unter
den Jesuiten mit letzten Geliibden gibt es » Professen« (die auler den drei
Geliibden noch das 4. Geliibde des Papstgehorsams ablegen) und geistli-
che (Priester) sowie weltliche (Briider) »Koadjutoren«. Der von Ignatius
intendierte Sinn dieser Differenz (Professen als mobiler Kern des Or-
dens) wurde freilich in der Ordensgeschichte nie realisiert; der Versuch,
den Unterschied abzuschaffen und alle Jesuiten das Geliibde des
Papstgehorsams ablegen zu lassen, scheiterte jedoch bei der 32. General-
kongregation (1974/75) am pipstlichen Veto. Praktisch hat dieser Unter-
schied heute kaum mehr Bedeutung, zumal die Méglichkeit besteht, Ko-
adjutoren, die fiir hohere Obernposten vorgesehen sind, die nur von
Professen besetzt werden kénnen, nachtriglich die Professgeliibde able-
gen zu lassen.

2. Geschichte

Die neue Ordensgriindung entsprach vielfachen seelsorglichen, kirchli-
chen und missionarischen Bediirfnissen der katholischen Kirche, die sich
durch das Konzil von Trient (1545-63) lehrmiflig gegeniiber der Refor-
mation abgegrenzt hatte. Gleichzeitig hatte sie aber ein Reformpro-
gramm der Erneuerung der Seelsorge auf sich genommen, fiir dessen
Realisierung es vor allem auf geeignete Seelsorger und deren Ausbildung
ankam. Die Mitgliederzahl stieg von ca. 1 000 beim Tode des Griinders
(1556) auf 5 200 um 1580 und 14 000 um 1620, von da an langsamer bis
zum Maximum von 22 600 um 1750. Die beiden wichtigsten Schwer-
punkte wurden einerseits die Heidenmission, wo die Jesuiten bereits um
1550 in allen Kontinenten (Indien, Japan, Kongo, Brasilien) wirkten, an-
derseits der Kampf gegen die Reformation und die innere Festigung des
katholischen Lebens in den konfessionell umkimpften Lindern. Letzte-
res war nicht Griindungsziel (wohl die Heidenmission), trat jedoch
schon um 1550 als gleich wichtige Aufgabe in den Blick (in der Bulle
»Exposcit debitum« 1550 »Verteidigung und Verbreitung des Glaubens«
statt bloff »Verbreitung« wie 1540) und prigte speziell seit Petrus Cani-
stus auch Bild und Selbstverstindnis der SJ, die zum wichtigsten Orden
der Katholischen Reform und Gegenreformation wurde. Spezifisch fiir
die Pastoral wurde die Verbindung von Eingehen auf die konkrete, auch
individuelle Situation, Benutzung aller sinnenhaften, emotionalen und
theatralischen Mittel (Jesuitentheater) und integraler katholischer Kirch-
lichkeit. Als effizientestes Mittel langfristiger Wirksamkeit erwies sich
schon seit der Mitte des 16. Jh. der Schulunterricht auf den Jesuitenkolle-
gien, die in Erziehungsmethoden den »Modus Parisiensis« weiterfiihrten
(Klasseneinteilung, Eigenverarbeitung des Stoffes durch Repetitionen,
Disputationen etc.), inhaltlich dem humanistischen Ideal folgten und im
Aufbau eine Pyramide von den »Humaniora« iiber die » Artes« (Philoso-
phie, Mathematik, Naturwissenschaften) bis zur Theologie bildeten.
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Thre Zahl stieg bis um 1650 auf etwa 500 (im Heiligen Rémischen Reich
66), bis 1750 auf 670; in ithnen lebte und arbeitete schlieflich die Mehr-
zahl der Jesuiten. Wichtigste pastorale Titigkeiten wurden daneben Pre-
digten, Beichthoren, Katechese (in Deutschland besonders wichtig die
Katechismen des Canisius), Marianische Kongregationen und Volksmis-
sionen. In Theologie und Philosophie entwickelte der Orden die spani-
sche Spitscholastik von Salamanca weiter; Hauptgebiete waren die (na-
mentlich kontroverstheologisch betriebene) Ekklesiologie (Robert Bel-
larmin: Betonung der Stellung des Papstes in der Kirche), Gnadenlehre
(Luis de Molina: Akzent auf der menschlichen Freiheit), Naturrechts-
lehre (Juan de Mariana, Francisco Suarez: Lehre der Volkssouverinitit
und des Widerstandsrechts), Moraltheologie (vor allem Ausrichtung auf
Praxis, Individualfall und Gewissensproblematik, »Kasuistik«), aber
auch (seit Anfang des 17. Jh. durch die »Bollandisten« in Léwen) die kri-
tische Hagiographie, schlieffilich die Naturwissenschaften, speziell die
Astronomie.

Die S] wurde ferner zum gréfiten Missionsorden. Handelt es sich in
der ersten Zeit um eine »Mission im Sturmschritt« (so bei Franz Xavier),
die ohne viel Vorbereitung in kurzer Zeit moglichst viele Taufen anzielte,
so gewinnt seit dem Ende des 16. Jh. langfristige Strategie und Reflexion
mehr Gewicht, woraus originelle Formen der Akkomodation entstan-
den. Dies waren in den Indianermissionen Spanisch-Amerikas seit 1609
die Indianerreduktionen (missverstindlich »Jesuitenstaat« genannt), die
Missionierung mit kultureller »Entwicklung« und Schutz vor Verskla-
vung verbanden. Sie bauten auf den Grundlagen auf, die Dominikaner
(Las Casas) und Franziskaner in ihrem Bemiihen um friedliche Indianer-
mission gelegt hatten, jedoch in einem groflangelegten institutionellen
Rahmen, der so nur durch die Beziechungen der Jesuiten zu den Fiirsten-
hoten moglich war. In Indien und China waren es die Missionsmethoden
von Roberto de Nobili und Matteo Ricei, die nicht so sehr auf kurzfris-
tige Bekehrungserfolge in Randgruppen als auf langfristige Begegnung
mit der fithrenden kulturtragenden Schicht setzten (z. B. Jesuiten als
Hofastronomen am kaiserlichen Hof in Peking) und dabei vom christ-
lich-abendlindischen Standpunkt aus problematische Einrichtungen
(Ahnenverehrung in China, Kastensystem in Indien) zunichst tolerier-
ten, weil ihre prinzipielle Ablehnung den eindeutigen Bruch zwischen
dem Christentum und der Kultur der einheimischen Eliten bedeutet
hitte. Dieses Entgegenkommen fiihrte freilich zum »Ritenstreit«, der
nach 1700 von Rom gegen die Jesuiten entschieden wurde und vor allem
in China zum Niedergang der Mission mit beitrug.

Namentlich die Kollegien, aber auch weithin die anderen Arbeiten des
Ordens waren nur méglich durch die katholischen Fiirsten. Sie waren
darum vom 16. bis zum 18. Jh. neben dem Papsttum die Hauptstiitze des
Ordens, was in manchen Konflikten (insbesondere in Frankreich sowie
in den Missionen im »Patronatsstreit« zwischen Portugal und der romi-
schen Propagandakongregation) die »pipstliche« Loyalitit des Ordens
in der Praxis abschwichte.
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Seit der Mitte des 17. Jh. mehrten sich die innerkatholischen Wider-
stinde gegen die SJ, und es trat eine gewisse Krise ein. Die konfessionel-
len Grenzen waren durch den Westfilischen Frieden stabilisiert, die be-
sonders durch die SJ getragene Gegenreformation an ihre Grenzen ge-
stoffen. In der SJ erlahmte die Kraft zu kreativen Neuerungen, und man
beschrinkte sich darauf, das Bewihrte beizubehalten und auszubauen;
speziell das Studiensystem, in der »Ratio studiorum« des Generals Clau-
dio Acquaviva von 1599 fixiert, erwies sich seit Ende des 17. Jh. als veral-
tet. Gleichzeitig verschirften sich die innerkirchlichen Kontroversen, in
denen die Jansenisten (die auf der Grundlage des spiten Augustinus eine
deterministische Gnadenlehre vertraten, gleichzeitig eine sehr kritische
Einstellung zur mittelalterlichen Tradition und zur Volksfrommigkeit),
aber auch grofle Teile der Dominikaner und Augustiner gegen die SJ
standen. Dazu trugen die starken, Rivalitit und Eifersucht erweckenden
Machtpositionen der SJ im hoheren Bildungsbereich (in vielen Lindern
und so auch in Deutschland der grofite Teil der katholischen hoheren
Schulbildung und des theologischen Unterrichts in SJ-Hand) und an den
Hofen (Hofbeichtviter schliefflich an allen bedeutenden katholischen
Hofen) bei, dann auch die in der Eigenart des Ordens begriindeten Op-
tionen einerseits fiir die papstliche Autoritit (gegen Konziliarismus und
Gallikanismus), anderseits fiir den Freiheitsraum des Einzelnen (so im
Gnadenstreit; in der Morallehre »Probabilismus«, d. h. im Zweifel eher
fur die Freiheit vom Gesetz). Seit der Mitte des 18. Jh. trug so eine kom-
plexe Verkettung historischer Faktoren, darunter die Verbindung von
Jansenismus und Katholischer Aufklirung, der Kampf des aufgeklirten
Absolutismus mit dem Papsttum um Ausweitung der Staatsrechte und
die Moglichkeit, im Kampf gegen die SJ ein erhebliches innerkirchliches
Solidarisierungspotential zu aktivieren, zu einem Kesseltreiben bei, das
zuerst zur Vertreibung in Portugal (1759), Frankreich (1764), Spanien
und Neapel (1767) fithrte, dann unter dem Druck Frankreichs und Spa-
niens unter Clemens XIV. zur pipstlichen Aufhebung des Ordens im
Breve »Dominus ac redemptor« vom 21.7.1773.

Nachdem der Orden in Russland (auf Druck der Zarin Katharina II.,
dann auch mit Duldung und schlieflich Billigung Papst Pius’ V1., 1801
schlieflich mit offizieller schriftlicher Approbation Pius’ VIL) immer
fortbestanden und dann auch in anderen Lindern (Neapel, Parma, USA,
Grofibritannien) Fufl gefasst hatte, wurde er infolge der durch die Fran-
z0sische Revolution neu geschaffenen kirchlich-politischen Lage von
Papst Pius VII. in der Bulle »Sollicitudo omnium ecclesiarum« vom
7.8.1814 gesamtkirchlich wiederhergestellt. Nach und nach trat er wieder
in seine fritheren Tatigkeitsfelder ein, bes. in die geistige Auseinanderset-
zung mit den Zeitstromungen (Wissenschaft, Schulen, Universititen, seit
der Mitte des 19. Jh. Zeitschriften), die Volksmissionen und (seit den 3Qer
Jahren des 19. Jh.) die Heidenmission. Zunichst nur langsam wachsend
und daher nur begrenzt in der Lage, den vielen Anforderungen zu ent-
sprechen, erfuhr er seit der Mitte des 19. Jh. ein beschleunigtes Wachstum
(1850: 4 600; 1880: 10 500; 1900: 15 000; 1930: 22 000; 1965 Hochststand
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von 36 000). Richtungsmifiig bewirkte das Zusammenspiel fritherer (ge-
gen-reformatorischer und pro-pipstlicher) Orientierungen mit den his-
torischen Umstinden der Wiedererrichtung (S] als Heilmittel gegen die
Revolution), dass der Orden eine der Haupttriebkrifte des im I. Vatika-
nischen Konzil (1869/70) triumphierenden » Ultramontanismus« wurde,
d. h. kirchenpolitisch des Anti-Liberalismus, theologisch der Neuscho-
lastik, kirchlich der strikt romischen Einstellung, pastoral einer »an-
ti-jansenistisch« orientierten Frommigkeit (Herz-Jesu-Verehrung, Ma-
rienverehrung, hiufiger Sakramentenempfang). Innerkirchlich errang er
speziell seit dem Pontifikat Pius’ IX. (1846—78) eine Dominanz, wie er sie
kaum je in der fritheren Zeit hatte; ein innerkatholischer Anti-Jesuitis-
mus verschwand weithin oder reduzierte sich auf kleine oppositionelle
Kreise. Gleichzeitig wurde die S] zum Hauptfeind des kulturkimpferi-
schen Liberalismus, wodurch ihre Geschichte von 1820 bis zum Beginn
des 20. Jh. zur Geschichte standiger staatlicher Vertreibungen und Jesui-
tenverbote wird. Insgesamt gab es 30 Jesuitenvertreibungen bis 1910,
mindestens einmal in fast allen Staaten aufler den angelsichsischen und
Brasilien. In der Schweiz war der Orden offiziell von 1847 bis 1973 ver-
boten (wenngleich faktisch dort immer prisent), in Deutschland im Kul-
turkampf durch das Jesuitengesetz von 1872, das 1904 modifiziert, 1917
aufgehoben wurde. In den kommunistischen Lindern konnte der Orden
nur in Polen, der DDR und Jugoslawien (mit eingeschrinkten Moglich-
keiten) legal existieren, zuletzt auch (mit starken Restriktionen und
staatlicher Kontrolle) in Ungarn; in Litauen, der Tschechoslowakei und
Ruminien ermdglichte erst das Ende des Kommunismus aus einer zum
Teil geheimen Existenz in die Offentlichkeit zu treten.

Die apologetisch-defensive Orientierung, welche die SJ bis vor dem
Ersten Weltkrieg prigte, wurde seitdem langsam, nicht ohne innere Kon-
flikte iiberwunden und wich einer offeneren Auseinandersetzung mit
den Problemen, wozu sowohl das Aufhéren staatlicher Verfolgungssi-
tuationen wie die intensivere Beschiftigung mit den wissenschaftlichen
und pastoralen Problemen und schliefflich die Neuentdeckung der dyna-
mischen und charismatischen Elemente der eigenen geistlichen Tradition
(vor allem der Exerzitien) beitrug. Jesuitentheologen wie Karl Rahner,
Henri de Lubac, Jean Daniélou, Andreas Jungmann, Otto Semmelroth,
Alois Grillmeier und John Courtney Murray (fiir die Religionsfreiheit)
haben das IL. Vatikanum und die nachkonziliare Theologie und Spiritua-
litdt nachhaltig geprigt.

Die nachkonziliare Zeit ist, besonders unter General Pedro Arrupe
(1965-81), charakterisiert durch Erneuerung und Krise zugleich, wobei
die Generalkongregationen neue Akzente setzten und Momente der
Spannung mit den Pipsten (so besonders 1975 und 1981/82) nicht aus-
blieben. Die 31. Generalkongregation (1965/66) stand im Zeichen von
Strukturveranderungen (u.a. Einbau demokratischer Elemente) und des
Abbaus quasi-monastischer Elemente und Fixierungen bzw. der Riick-
kehr zum urspriinglich Ignatianischen, konnte freilich die Krisenphino-
mene und die Auflosung der fritheren festen Ordnungen nicht authalten.



196 Klaus Schatz

Die 32. Generalkongregation (1974/75) betonte die Einheit von Glau-
bensverkiindigung und Einsatz fiir Gerechtigkeit bzw. Option fiir die
Armen; spezielle Gegenwarts-Aufgaben der S] sind zudem nach der 34.
Generalkongregation (1995) und den Weisungen der Papste Paul VI. und
Johannes Paul II. der Okumenismus, der interreligiése Dialog und die
Auseinandersetzung mit Atheismus und Sakularisierung.

3. Gegenwiirtiger Stand, Aufgaben und Ausblick

Der Orden zihlt (Anfang 2000) ca. 21 350 Mitglieder, ist also auf etwas
unter 60 % seines Hochststandes von 1965 (36000) gefallen. Sein
Schwerpunkt verlagert sich zunehmend in die Missionslinder (1/3 des
Ordensnachwuchses allein aus Indien, iiber 50 % aus traditionell nicht-
christlichen Lindern), wo er im Wachsen begriffen ist, wihrend West-
europa und Nordamerika im Zeichen des Schwundes und der Reduzie-
rung und Konzentration der Werke stehen. In Deutschland existieren
derzeit noch zwei Ordensprovinzen (mit Zentrale in Kéln und Miin-
chen) mit zusammen ca. 500 Mitgliedern, deren Vereinigung freilich in
den Jahren nach 2000 bevorsteht.

Die Schwerpunkte liegen einmal traditionellerweise im geistigen Apos-
tolat. Nach wie vor unterhilt der Orden wichtige wissenschaftliche und
bildungsmiflige Einrichtungen, nimlich iiber 300 Schulen und iiber 100
Hochschulinstitute (besonders in den USA), darunter 30 Institute fiir
Philosophie und Theologie. Zu den bedeutendsten zihlen einmal die
zentralen rémischen Ausbildungsstitten: die papstliche Universitit Gre-
goriana (das frithere »Rémische Kolleg«), das Papstliche Bibelinstitut so-
wie das Pipstliche Orientalische Institut (fiir Studium und Beziehungen
zur Ostkirche), ferner das (bereits von Ignatius v. Loyola gegriindete)
Collegium Germanicum et Hungaricum (Priesterseminar fiir die an der
Gregoriana studierenden deutschen Theologiestudenten). Im deutschen
Bereich unterhilt er zwei Hochschulen (die Philosophisch-Theologische
Hochschule Sankt Georgen in Frankfurt und die Hochschule fiir Philo-
sophie in Miinchen) sowie die Theologische Fakultit der Universitit
Innsbruck, ferner drei Gymnasien (Berlin, Bonn-Bad Godesberg, St.
Blasien im Schwarzwald). Bedeutende Universititen, die vom Orden ge-
tragen werden, sind ferner in den USA das Boston College (mit iiber
14 000 Studierenden die grofite jesuitische Bildungsanstalt), die Fordham
University in New York und die Georgetown University in Washington,
in Tokyo die (1909 vor allem durch deutsche Jesuiten entstandene) So-
phia-Universitit. Ferner unterhilt der Orden zahlreiche Zeitschriften,
von denen in Deutschland besonders die Stimmen der Zeit, Geist und Le-
ben und (auf streng wissenschaftlichem Niveau) Philosophie und Theolo-
gie zu nennen sind.

Die seelsorglichen Schwerpunkte sind derzeit weit gefichert; weltweit
liegen sie auf Exerzitien, Jugendseelsorge, »Gemeinschaften Christlichen
Lebens« (GCL, wie seit 1967 die fritheren Marianischen Kongregationen
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heiflen), Studentenseelsorge, Priesterausbildung und -seelsorge, Erwach-
senenbildung, Medienarbeit, Kranken- und Gefangenenseelsorge,
Fliichtlingsarbeit (»Jesuit Refugee Service«, gegr. 1980), aber auch in Be-
reichen, die friiher nicht zum jesuitischen Apostolat gehérten. Zu letz-
tem gehort die Pfarrseelsorge, aber auch z. B. eine Einrichtung wie »Fe y
alegria«, die 1955 in Caracas gegriindet wurde, seit 1964 in vielen latein-
amerikanischen Lindern Verbreitung gefunden hat und der Alphabeti-
sierung der Unterschichten, aber auch seit den 80er Jahren der fachlichen
Ausbildung dient. An neuen Einrichtungen, in denen Nicht-Jesuiten am
Apostolat des Ordens mitarbeiten, sind in den letzten Jahrzehnten im
deutschsprachigen Raum JEV und »Arzte fur die Dritte Welt« entstan-
den. Die JEV (Jesuit European Volunteers), 1985 in Anlehnung an das
»Jesuit Volunteer Corps« in den USA gegriindet, versucht, Spiritualitit
aus den Exerzitien mit Einsatz fiir die Gerechtigkeit, Gemeinschaftsle-
ben und einfachem Lebensstil zu verbinden. » Arzte fiir die Dritte Welt«
(gegr. 1983) wendet sich an Arzte, die bereit sind, einige Jahre ihren
Dienst in armen Landern zu leisten.

Dabei zeigte sich in den 90er Jahren weltweit, dass zumindest ein ein-
seitig »horizontalistisch« verstandener Einsatz fiir Gerechtigkeit, wie er
in bestimmten Richtungen der »Befreiungstheologie« zum Ausdruck
kam und sich auf eine einseitige Interpretation des Dekrets tiber Glauben
und Gerechtigkeit der 32. Generalkongregation stiitzte, immer mehr in
die Krise geriet und gerade in der jiingeren Generation der Jesuiten im-
mer weniger Resonanz fand. Dies pragte nicht zuletzt die 34. General-
kongregation 1995. Thre wichtigsten programmatischen Akzentsetzun-
gen bestehen in der Einbettung der neuen Akzente der 32. Generalkon-
gregation (Einsatz fiir Gerechtigkeit, Option fiir die Armen) in einen
grofieren Kontext. Dies ist einmal die Uberwindung eines rein »horizon-
talistischen« Missverstindnisses, dann die enge Verbindung von Einsatz
fiir Gerechtigkeit und Option fiir die Armen mit Bejahung der Kultur
der Andern (Inkulturation) einerseits, interreligiosem Dialog anderseits.

Quellen: Institutum SJ, 3 Bde. (Rom 1892-93); Monumenta Historica Societatis Jesu
(r6m. Quellenedition); Acta Romana SJ, Rom 1906 ff.; Satzungen der Gesellschaft
Jesu und erginzende Normen (Miinchen 1997, Zusammenfassung des geltenden
Rechtes); Dekrete der 31. bis 34. Generalkongregation der Gesellschaft Jesu (Miin-
chen 1997).

Bibliographie: Zeitschrift Archivum Historicum Societatis Tesu (jahrl. Bibliogr.); L. Pol-
gar, Bibliothéque sur I'histoire de la Compagnie de Jésus 1901-1980, 6 Bde. (Rom
1981-90).

Literatur: L. Koch, Jesuiten-Lexikon (Paderborn 1934); Chr. Hollis, Die Jesuiten, Sohne
des Heiligen Vaters (dt. Hamburg 1970, unterhaltsam, jedoch nicht immer frei von
Fehlern und Unkorrekeheiten); V. W. Bangert, A History of the Society of Jesus (3St.
Louis 1986; z.Z. beste Gesamtgeschichte des Ordens); M. Sievernich/G. Switek (Hg.),
Ignatianisch. Eigenart und Methode der Gesellschaft Jesu (Herder 1990); Les Jésuites.
Spiritualié et activités. Jalons d'une histoire (Paris 1974).
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Zu den Anfingen: 1. Tellechea, Ignatius von Loyola. »Allein und zu Fufi«. Eine Biogra-
phie (dt. Benziger 1991); A. Ravier, Ignatius v. Loyola griindet die Gesellschaft Jesu
(Echter 1982); J. O. Malley, Die ersten Jesuiten (dt. Wiirzburg 1995).

Geschichte nach Landern: A. Astrain, Histéria de la Compafiia de Jesus en la Asistencia
de Espaiia, 7 Bde. (Madrid 1902-25); B. Duhr, Geschichte der Jesuiten in den Landern
deutscher Zunge, 6 Bde. (Miinchen/Regensburg 1907-28); Fr. Rodrigues, Histéria de
la Companhia de Jestis na Asisténcia de Portugal, 4 (8) Bde. (Porto 1931-50); H. Fou-
queray, Histoire de la Compagnie de Jésus en France des origines a la suppression
(1528-1762), 5 Bde. (Paris 1910-25). All diese Darstellungen enthalten nur die Ge-
schichte der alten Gesellschaft Jesu (bis 1773). Die spezielle Erforschung der neuen
steckt noch in den Anfingen und hat bisher nur fir einzelne Linder, Epochen und
Teilaspekte anerkannte Gesamtdarstellungen hervorgebracht.

Aktuelle Selbstdarstellungen: A. Ebneter, Der Jesuitenorden (Benziger 1982); KI. Mer-
tes/G. Schmidt, Der Jesuitenorden heute (Mainz 1990); St. Kiechle/Cl. Maaf}, Der Je-
suitenorden heute (Mainz 2000, Aktualisierung des vorigen Buches).
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Don Bosco und die Salesianer

Norbert Wolff

Angesichts der Tatsache, dass eine um die Mitte des 19. Jahrhunderts ge-
grindete, jugendpastoral ausgerichtete Kongregation gegenwirtig in
rund 120 Lindern der Erde tiug ist', stellen sich unweigerlich einige Fra-
gen. Etwa unter zeitlichem Aspekt: Kann heute noch in derselben Weise
mit jungen Menschen gearbeitet werden wie vor 150 Jahren? Oder unter
geographischem Aspekt: Lisst sich das Anliegen Don Boscos iiberall auf
der Welt — unter sehr unterschiedlichen politischen, gesellschaftlichen
und kulturellen Voraussetzungen — verwirklichen? Und schliefllich ganz
allgemein: Was waren die Griinde fir die salesianische »Erfolgsge-
schichte«?

Der Griinder: Giovanni Bosco (1815-1888)

Wer sich mit den Salesianern Don Boscos befasst, tut gut daran, zunachst
die Person des Ordensgriinders Giovanni Bosco, seine Spiritualitit und
sein Werk zu betrachten.

Der duflere Lebenslauf bis zum Vorabend der Entstehung der »Gesell-
schaft des hl. Franz von Sales« sei hier nur kurz wiedergeben.? Am 16.
August 1815 in Becchi unweit von Turin geboren, wuchs Giovanni
Bosco in einfachen Verhiltnissen auf. Mit knapp zwei Jahren verlor er
seinen Vater, sodass die Mutter sich allein um die drei Kinder zu kiim-
mern hatte. Der schon im Knabenalter ausgesprochene Wunsch Priester
zu werden, schien aus finanziellen Griinden zunachst unerfillbar. Durch
Arbeit in der Landwirtschaft und in verschiedenen handwerklichen Be-
rufen konnte der junge Giovanni schliellich so viel zum Lebensunterhalt
beitragen, dass der Besuch des Gymnasiums in Chieri moglich wurde.
Ab 1835 studierte er Philosophie, ab 1837 Theologie am Priesterseminar
der stidostlich von Turin gelegenen Provinzstadt, und am 5. Juni 1841
empfing er in der Turiner Immaculata-Kirche die Priesterweihe. Es
schloss sich ein dreijihriger Aufenthalt im Turiner »Convitto ecclesias-
tico« an, wo »Don« Bosco, wie man ihn nun nannte, eine Art pastoral-
theologisches Aufbaustudium absolvierte und dabei vor allem durch den

; Vgl. Morand Wirth, Da Don Bosco ai nostri giorni. Tra storia e nuoves fide (= Studi di
spiritualita 11), Rom 2000, 533-537. Vgl. auch Leo Weber, Salesianer. III, Salesianer
Don Boscos. In: LThK? 8 (1999) 1484 {.

& Vgl. dazu Francis Desramaut, Don Bosco en son temps (1815-1888), Turin 1996; Pie-
tro Stella, Don Bosco. Leben und Werk. Aus dem It. tibers. v. Karl Pichler, Miin-
chen/Ziirich/Wien 2000; Johannes Bosco, Erinnerungen an das Oratorium des hl.
Franz von Sales. Einf. u. Anm. v. Antonio da Silva Ferreira. Aus dem It. tibers. v. Rainer
Korte, Miinchen 2001.
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Theologen Giuseppe Cafasso (1811-1860) geprigt wurde. Eine Beson-
derheit dieses Konvikts bestand darin, dass Theorie und Praxis der (Ju-
gend-)Seelsorge in Beziehung zueinander gesetzt wurden. So widmete
sich Don Bosco nicht nur dem Studium der Moraltheologie und der Ho-
miletik, sondern nahm sich auflerdem der Jugendlichen an, die es vom
Land in die Stadt dringte, mit vielerlei Problemen zu kimpfen hatten
und von denen einige straffillig wurden. Im Jahre 1844 tibernahm Don
Bosco die Stelle eines Hausgeistlichen in einem Midchenheim der Mar-
chesa Giulia Barolo (1785-1864). Diese neue Aufgabe erlaubte es ihm zu-
nachst, das »Oratorium des hl. Franz von Sales«, wie er die Zusammen-
kiinfte mit den jungen Leuten von der Strafle nannte, weiterzufiihren. Ab
1845 konnte die Grifin ihm keine Riume mehr zur Verfiigung stellen.
Das Oratorium begab sich auf Wanderschaft, bis Don Bosco im Jahre
1846 auf die Stelle als Hausgeistlicher verzichtete und im Turiner Stadt-
teil Valdocco eine feste Bleibe fiir seine jugendpastoralen Aktivititen
fand. Das Werk entwickelte sich zusehends: Eine Kapelle wurde errich-
tet, dem Oratorium wurden nach und nach verschiedene andere Einrich-
tungen angegliedert (Heim, Lehrwerkstitten, Berufsschule, Gymna-
sium, Druckerei), Don Bosco trat als Verfasser von populiren religidsen
Schriften sowie von Schulbiichern hervor, er wurde 1852 durch Bischof
Luigi Fransoni (1789-1862) zum Direktor aller in der Stadt Turin befind-
lichen Oratorien ernannt, im selben Jahr kam es zum Bau der Kirche des
hl. Franz von Sales.

Don Bosco lebte in einer Zeit des politischen und gesellschaftlichen
Umbruchs.” Sein Geburtsjahr 1815 war zugleich das Jahr des Wiener
Kongresses und markierte den Beginn der Restauration in den meisten
Lindern Europas. Liberale und nationale Gedanken lieflen sich aller-
dings nicht mehr dauerhaft aufhalten. Die Kirche, die sich von der erneu-
erten politischen Konstellation nach 1815 auch einen religiésen Auf-
schwung versprach, musste spitestens 1849, als Pius IX. (1792-1878,
Papst seit 1846) sich weigerte, aktiv zur italienischen Einigung beizutra-
gen, zur Kenntnis nehmen, dass ihr fast iiberall in Italien in politischer
Hinsicht der Wind ins Gesicht blies — besonders in Piemont, wo 1855 un-
ter dem Minister Urbano Rattazzi (1808-1873) ein Gesetz zur Aufhe-
bung der religiosen Orden erlassen wurde. Don Bosco, der sich einerseits
als Italiener Fﬁhlte, andererseits in Treue zum Papst stand, war von den
Spannungen zwischen Staat und Kirche mitbetroffen. Gelegentlich trat

* Vgl. dazu aufer den bisher genannten Werken insbesondere Francesco Motto,
’azione mediatrice di don Bosco nella questione delle sedi vescovili vacant in Italia (=
Piccola Biblioteca dell’Istituto Storico Salesiano 8) Rom 1988; Mario Midali (Hg.),
Don Bosco nella storia. Atti del 1° Congresso Internazionale di Studi su Don Bosco.
Roma o.]., 16-20 gennaio 1989 (= Pubblicazioni del Centro Studi Don Bosco. Studi
storici 10), Rom 1990; Jean-Dominique Durand, Italien — Zwischen Erneuerung und
nationaler Frage (1830-1849). In: Liberalismus, Industrialisierung, Expansion Euro-
pas (1830-1914). Dt. Ausg., Hg. Martin Greschat (= Die Geschichte des Christentums.
Religion — Politik — Kultur 11), Freiburg Br./Basel/Wien 1997, 257-273; ders., Die Kir-
che auf der Suche nach dem verlorenen Italien, ebd., 595-620.
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er hier als Vermittler in Erscheinung, so etwa, wenn es um die Besetzung
vakanter Bischofsstithle ging. Von staatlicher Seite wurde sein Einsatz
zugunsten vernachlissigter und bediirftiger Jugendlicher durchaus ge-
schitzt. Die von Don Bosco und anderen Priestern praktizierte, damals
moderne Form der Jugendarbeit darf jedoch nicht dariiber hinwegtiu-
schen, dass er in vielen Bereichen des kirchlichen Lebens einen »ultra-
montanen« Standpunkt einnahm. Namentlich in der Ekklesiologie
wurde dies deutlich: Don Bosco zeigte sich als entschiedener Anhinger
des Jurisdiktionsprimates und der Unfehlbarkeit des Papstes.* Im Zuge
der Bemithungen um die Anerkennung der Salesianer ergaben sich Kon-
flikte mit den Turiner Oberhirten Alessandro Riccardi di Netro
(1808-1870) und Lorenzo Gastaldi (1815-1883), denn der Ordensgriin-
der strebte nach einer stirkeren Autonomie gegeniiber den Bischofen,
was zugleich bedeutete, dass die Verbindungen zum Vatikan intensiviert
wurden.> Der Kontrast zwischen Don Boscos Fortschrittlichkeit in den
Methoden und einer gewissen konservativen Grundhaltung hinterlief§
auch in seinem Schriftenapostolat Spuren. Man konnte, um eine gingige
Formulierung der deutschen Katholizismusforschung zu gebrauchen,
von einer »Modernisierung gegen die Moderne« sprechen.

Was waren nun die geistlichen Quellen, aus denen Don Bosco lebte?”
Als Kind wurde er von der Mutter Margherita geb. Occhiena
(1788-1856) in religiosem Sinne erzogen. So bestimmte das tiefe Gott-
vertrauen sein ganzes weiteres Leben — gerade auch in schwierigen Si-
tuationen. Zugleich prigte thn die Erfahrung der familidren Armut;
seine spitere »Option fiir die drmere Jugend« hatte darin eine ihrer
Hauptwurzeln. Im Priesterseminar wurde ihm, wie er im Nachhinein
bemingelte, eine etwas lebensfremde, spekulative Dogmatik vermittelt.

* Vgl. Karl Bopp, Kirchenbild und pastorale Praxis bei Don Bosco. Eine pastoralge-
schichtliche Studie zum Problem des Theorie-Praxis-Bezugs innerhalb der Prakti-
schen Theologie (= Benediktbeurer Studien 1), Miinchen 1992.

3 Zu diesen Konflikten vgl. Giuseppe Tuninetti, Il conflitto fra don Bosco e I'arci-
vescovo di Torino Lorenzo Gastaldi (1871-1883). In: M. Midali (Hg.), Don Bosco nel-
la storia (wie Anm. 3) 135-142; E. Desramaut, Don Bosco en son temps (wie Anm. 2)
736-740, 841-844 u. 6.

® Vgl. etwa Bernhard Schneider, Katholiken auf die Barrikaden? Europiische Revolu-
tionen und deutsche katholische Presse 18151848 (= Verdffentlichungen der Kom-
mission fiir Zeitgeschichte B 84), Paderborn/Miinchen/Wien/Ziirich 1998, 377, der im
Hinblick auf Deutschland schreibt, was sich ohne Weiteres auf Don Bosco tibertragen
lasst: »Die ultramontanen Kreise gaben dem deutschen Katholizismus mit ihrem be-
sonders intensiven Engagement im Medienbereich unzweifelhaft einen modernisie-
renden Schub, mag ihr Engagement der Intention nach auch eine Modernisierung

, gegen die Moderne gewesen sein.«

Zum religiésen Hintergrund und zur Spiritualitit Don Boscos vgl. Francis Desramaut,
Don Bosco und das geistliche Leben. Wien o. J. [1971]; Pietro Stella, Don Bosco nella
storia della religiosita cattolica, Bd. 2: Mentalita religiosa e spritualita (= Pubblicazioni
del Centro Studi Don Bosco. Studi storici 4), Rom 21981. — Eine gut lesbare Zusam-
menfassung zur Person und Spiritualitit Don Boscos bietet Alois M. Kothgasser, Der
Geist Don Boscos als Erbe und Auftrag. Miinchen 1982.
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Was die Moraltheologie anbetraf, so stand die Lehre hochstwahrschein-
lich im Zeichen des Probabiliorismus, d. h. der strengeren Richtung. In
Chieri lernte Giovanni Bosco Heilige der katholischen Reform wie Fi-
lippo Neri (1515-1595) und Franz von Sales (1567-1622) kennen. Zu
den Schriften, mit denen er sich in seinen privaten Studien befasste, ge-
horte die Imitatio Christi des Thomas von Kempen (1379/80-1471) wie
auch die gallikanisch inspirierte Kirchengeschichte von Claude Fleury
(1640-1723). Im Anschluss an die Priesterweihe lernte Don Bosco nach
eigenen Worten im Turiner Konvikt, was es hief}, »Priester zu sein.«®
Die Moraltheologie wurde hier nach Alfons von Liguori (1696-1787)
gelehrt und war milder sowie vor allem praxisniher ausgerichtet als im
Seminar von Chieri. Der Griinder des Redemptoristenordens iibte auf
Don Boscos theologische Ansichten und auf seine pastorale Titigkeit
einen nachhaltigen Einfluss aus. Modellcharakter fiir Don Bosco ge-
wann schlieflich der schon erwihnte Genfer Bischof Franz von Sales,
nach dem das Oratorium, die dazugehorige Kirche und spater die Or-
densgemeinschaft benannt wurden. Alois Kothgasser hat auf die funda-
mentale Seelenverwandtschaft zwischen den beiden Kirchenminnern
hingewiesen:

Letztlich aber waren es vor allem zwei Eigenschaften, die Don Bosco an der Ge-
stalt des groflen Bischofs von Genf imponierten und immer neu anzogen: einer-
seits sein unermiidlicher apostolischer Eifer im Einsatz fiir das Heil der Menschen
fiir die Verteidigung der Wahrheiten des Glaubens und seine unerschiitterliche
Treue zur katholischen Kirche, andererseits seine vom Evangelium und von
Christi Vorbild getragene Giite und Sanftmut bei der Ausiibung seines seelsorgli-
chen Dienstes, seine Liebe und seine freundlichen Umgangsformen, seine grofie
Ruhe. - Durchdrungen vom optimistischen Humanismus des hl. Franz von Sales,
glaubt Don Bosco an die natiirlichen und tibernatiirlichen Krifte im Menschen.
Er weill um seine Schwiche, ja er rechnet mit ihr, baut vor, wo es geht, und heilt,
wo Wunden schmerzen.’

Als Schriftsteller unterschied sich Don Bosco allerdings aufgrund an-
dersartiger Erfahrungen deutlich von seinem grofien Vorbild:

Don Bosco hat nichts geschrieben, das in etwa vergleichbar wire mit dem Traktat
iiber die Gottesliebe (Theotimus) oder Anleitung zu einem frommen Leben (Phi-
lothea) eines hl. Franz von Sales. Noch weniger ist unter seinen Schriften etwas
dhnliches zu finden wie die Geschichte einer Seele der kleinen hl. Theresia von Li-
sieux. Er hat auch nichts von einem spekulativen, systematischen Theologen. Mo-
ralische und pastorale Fragen bewegten ihn in der Jugenderziehung unentwegt.
Eine gewisse Art geistlicher Introspektion war ihm fremd. Ausgestattet mit einer
lebhaften Intelligenz, blieb der piemontesische Bauernsohn viel offener fiir die
konkrete Erfahrung des alltiglichen Lebens als fiir spekulative Ideen. — Seine
geistlichen Schriftwerke entspringen unmittelbaren spirituellen, pastoralen und
padagogischen Interessen — und das durch gut vierzig Jahre hindurch.”®

¥ J. Bosco, Erinnerungen an das Oratorium (wie Anm. 2) 133.
?AM. Kothgasser, Der Geist Don Boscos (wie Anm. 7) 15 u. 26.
Y Ebd,, 13 u. 14.
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Der Uberblick iiber die geistlichen Quellen und die Spiritualitit Don
Boscos wire nicht vollstindig, wenn seine Beziehung zur Gottesmutter
aufler Acht bliebe. Der Jugendseelsorger, dem die marianische From-
migkeit schon von seiner eigenen Erziehung her vertraut war und zu
dessen Lebzeiten Papst Pius IX. das Dogma von der Unbefleckten
Empfingnis verkiindete, verehrte Maria insbesondere als »Helferin der
Christenx.

Die 1863 bis 1868 in Turin-Valdocco errichtete grofie Kirche wurde
daher »Maria-Hilf-Basilika« genannt, und die 1872 von Don Bosco unter
Mitwirkung Maria Mazzarellos (1837-1881) gegriindete Kongregation
zur sozialen und religiosen Betreuung der weiblichen Jugend erhielt den
Namen »T6chter Maria, der Hilfe der Christen« (im deutschen Sprach-
bereich als »Don-Bosco-Schwestern« bekannt).

Obwohl von Don Bosco keine systematisch ausgearbeitete Erzie-
hungslehre vorliegt, gilt er als einer der grofien christlichen Pidagogen
des 19. Jahrhunderts.!! Die Grundausrichtung seines seelsorglichen
Wirkens war schon in dem Berufungstraum vorgezeichnet, den er nach
eigenem Bekunden als Neunjihriger hatte.'? Diesem Traum und der da-
mit verbundenen Deutung zufolge, sollte er sich »nicht mit Schligen,
sondern mit Milde und mit Liebe«"* um die gefihrdeten Jugendlichen
kiimmern. Bedeutsam fiir seine Haltung den jungen Menschen gegen-
iber war auch die in der Studienzeit gemachte Negativerfahrung, dass
zwischen den Lehrern und den Alumnen des Priesterseminars von
Chieri eine grofie innere Distanz bestand. Er legte Wert darauf, in sei-
nen Oratorien eine Atmosphire des Vertrauens und der Familiaritit zu
pflegen. Ein diesbeziigliches Schliisselwort Don Boscos lautete: »Assis-
tenz«. Damit war eine Form von interessierter Anwesenheit des Erzie-
hers unter den Jugendlichen gemeint, die nicht einfach nur beaufsichtigt
werden sollten. Dadurch, dass Don Bosco, seine Mitbriider und Mitar-
beiter das Leben mit den Jugendlichen teilten und diese ernst nahmen,
dass auch Spiele und Feste selbstverstindlich zum Zusammensein ge-
hérten, liefd sich leichter und nachdriicklicher ein Lernerfolg, eine Ver-
haltensidnderung oder ein Beharren im Guten erreichen als durch Stra-
fen. Der Turiner Pidagoge sprach in diesem Zusammenhang vom »Pri-
ventivsystem«, dem er das »Repressivsystem« gegeniiberstellte.'* Als
Grundpfeiler seines Tuns bezeichnete Don Bosco die Vernunft, die Re-

" Zur Pidagogik Don Boscos vgl. Pietro Braido, Prevenire non reprimere. Il sistema
educativo di don Bosco (= Istituto Storico Salesiano — Roma. Studi 11), Rom 1999;
ders., Junge Menschen ganzheitlich begleiten. Das pidagogische Anliegen Don Bos-

|, <08 Aus dem It. tibers. v. Reinhard Helbing, Miinchen 1999.

Zu diesem Berufungstraum vgl. E Desramaut, Don Bosco en son temps (wie Anm. 2)

- 20-22; P. Stella, Don Bosco (wie Anm. 2) 19-22.

J- Bosco, Erinnerungen an das Oratorium (wie Anm. 2) 46.

Giovanni Bosco, Il sistema preventivo nella educazione della gioventi (1877) [ed. u.
eingel. v. Pietro Braido]. In: Giovanni Bosco, Scritti pedagogici e spirituali. Hg. Jesus
Borrego u. a. (= Istituto Storico Salesiano — Roma. Fonti 1/3), 125-200, bes. 166 f.
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ligion und die Liebe(-nswiirdigkeit).”” Thm ging es letztlich um den
ganzen Menschen, um den gliubigen Christen und den guten Staats-
burger.

Zur frithen Geschichte der Salesianer Don Boscos

Don Bosco stand in seiner Arbeit mit den Jugendlichen von der Strafle
nicht allein da.'® Es existierten seinerzeit in Turin andere Oratorien, de-
ren Gesamtleitung ithm 1852 tibertragen wurde. Es gab Mitarbeiter, bei
denen es sich zu einem guten Teil um Priester handelte, die dem Turiner
Konvikt nahe standen. Auflerdem wuchsen einige der Schiiler des Orato-
riums von Valdocco in die Rolle pddagogischer Assistenten hinein. Seit
Anfang der 50er Jahre stand die Frage im Raum, wie die Zukunft der Ju-
gendeinrichtungen abzusichern sei. An eine Ordensgrundung im eigent-
lichen Sinne war wegen der kulturkimpferischen Gesetze des piemonte-
sischen Staates nicht zu denken. So kam Don Bosco am 26. Januar 1854
mit vier Theologiestudenten zusammen, unter denen sich sein kiinftiger
Nachfolger Michele Rua (1837-1910) und der spitere Kardinal Giovanni
Cagliero (1838-1926) befanden, und schlug ihnen vor, sich mit Hilfe
Gottes und des hl. Franz von Sales gemeinsam der Nichstenliebe zu wid-
men, um zu einem geeigneten Zeitpunkt ein Versprechen bzw. ein Ge-
liibde abzulegen. Diese Gruppe der ersten »Salesianer« wurde zur Keim-
zelle der Kongregation; dabei handelte es sich zunichst jedoch um eine
rein private Initiative. Auch die erste Geliibdeablegung im Jahre 1855
trug einen nicht-6ffentlichen Charakter.

In einem Gesprich, das Don Bosco 1857 mit dem liberalen Minister
Rattazzi fihrte, wurde thm schliefflich eine Moglichkeit eroffnet, im
Einklang mit den staatlichen Vorschriften, eine ordensihnliche Gemein-
schaft zu griinden. Und zwar sollte es sich dabei um eine Vereinigung
von freien Biirgern handeln, die ihre zivilen Rechte behielten und insbe-
sondere nicht auf ihr personliches Eigentum verzichteten. Nach einer
Unterredung Don Boscos mit Papst Pius IX. im Jahre 1858 war auch von
hochster kirchlicher Stelle her der Weg frei zur Griindung der »Gesell-
schaft des heiligen Franz von Sales«. Nichtsdestoweniger fand ein inten-
sives und teilweise hartes Ringen zwischen Don Bosco, dem Staat, der
Ortskirche und dem Vatikan um die Gestalt der Regeln dieser neuen Ge-
sellschaft statt.'” Dabei ging es u. a. um den Einfluss des Turiner Bischofs

** Vgl. dazu den Versuch, diese Trias in heutige pidagogische Begrifflichkeit und heutiges
pidagogisches Handeln umzusetzen: Roger Burggraeve/Jacques Schepens, Emotiona-
litat, Rationalitit und Sinngebung als Faktoren christlicher Werterziehung. Eine Inter-
pretation des padagogischen Erbes Don Boscos fiir heute (= Benediktbeurer
Hochschulschriften 14), Miinchen 1999.

2 Vgl zum Folgenden die in den Anm. 1 u. 2 genannte Lit.

” Ein synoptischer Uberblick tiber die zahlreichen Regelentwiirfe der Jahre ab 1858 fin-
det sich bei Giovanni Bosco, Costituzioni della Societa di S. Francesco di Sales
[1858]-1875. Testi critici, Hg. Francesco Motto (= Istituto Storico Salesiano — Roma.



Don Bosco und die Salesianer 205

—Don Bosco bevorzugte die direkte Unterstellung unter den Papst —, um
die spirituelle und wissenschaftliche Ausbildung des Nachwuchses und
um die »externen Salesianer«. Letztere sollten dem Wunsch des Griin-
ders entsprechend als eine Art Dritt-Ordens-Mitglieder in der Welt le-
ben und sich dabei, soweit ihr Stand es gestattete, an die Ordensregeln
halten.”® Dieser Gedanke war offensichtlich zu modern, denn er traf
nicht auf die Zustimmung der vatikanischen Kommission, dieden Regel-
entwurf zu begutachten hatte. Die endgiiltige Approbanon durch Papst
Pius IX. erhielten die salesianischen Konstitutionen am 3. April 1874.

Zu diesem Zeitpunkt war die »Gesellschaft des hl. Franz von Sales«
fast 15 Jahre alt. Am 18. Dezember 1859 waren 18 Minner, Don Bosco
mitgezahlt, im Oratorium von Valdocco zusammengekommen, um sich
als Gemeinschaft zu konstituieren. Die Anwesenden wihlten Giovanni
Bosco zum Generalobern und stellten ihm einen Obernrat zur Seite, dem
auch der Subdiakon Michele Rua als geistlicher Direktor angehorte. Bis
zur endgiiltigen Anerkennung der von nun an rasch wachsenden neuen
Ordensgemeinschaft am 1. Marz 1869 sollte zwar noch ein knappes Jahr-
zehnt vergehen, doch bestand jetzt prinzipiell die Moglichkeit, sich au-
erhalb der Stadt Turin niederzulassen. Im Oktober 1863 wurde ein
Haus im piemontesischen Mirabello er6ffnet, und bis 1880 waren die Sa-
lesianer in nahezu allen Regionen des vereinigten Konigreiches Italien
einschliefflich der Hauptstadt Rom prisent. Schon im Jahre 1875 kam es
zu ersten Grindungen im Ausland, und zwar im franzosischen Nizza
und im argentinischen Buenos Aires. Die Einladung aus dem letztge-
nannten Ort war erfolgt, weil es dort eine grofle Zahl von italienischen
Einwanderern gab, deren seelsorgliche Betreuung im Argen lag. Noch zu
Lebzeiten Don Boscos kamen weitere Linder hinzu: Uruguay (1876),
Spanien (1881), Brasilien (1883), Osterreich, Chile und Grofibritannien
(1887).1 Unter den von den Salesianern betriebenen Einrichtungen gab
es Oratorien, Schulen, Lehrwerkstitten, Internate, Waisenhiuser, Erzie-
hungsheime, Pfarreien, Missionen und Ausbildungshauser fiir den Or-
densnachwuchs.

Don Bosco hatte die Beobachtung gemacht, dass junge Erwachsene,
die sich auf den Weg zum Priestertum begaben, wesentlich haufiger ihr
Ziel erreichten als Schulkinder. Mit Zustimmung Papst Pius’ IX. errich-
tete er daher im Jahre 1875 ein Werk fiir Spitberufene, die auch »Marien-
sohne« genannt wurden. In der Folgezeit fanden die ersten Generalkapi-
tel der Kongregation statt (1877, 1880, 1883, 1886). Bedeutsam wurde
schliefflich das Jahr 1884, und zwar in doppelter Hinsicht. Zum einen er-

Fonti I/1), Rom 1982. Zur Bedeutung der Regeln vgl. auch Arthur J. Lenti, Communi-
ty and Mission. Spiritual Insights and Salesian Religious Life in Don Bosco’s Constitu-
thIlS In: Journal of Salesian Studies 9 (1998) 1-57.
" Vgl. dazu G. Bosco, Costituzioni della Societa di S. Francesco di Sales (wie Anm. 17)
210f1.

" Statistische Angaben iiber die einzelnen Griindungen bei M. Wirth, Da Don Bosco ai
nostri giorni (wie Anm. 1) 511 f u. 525.
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hielt der Orden von Leo XIIL. (1810-1903, Papst 1878) dieselben Privile-
gien, iiber die auch schon die Redemptoristen verfiigten, d. h. die langer-
sehnte weitgehende Exemtion von der Gewalt der Ortsbischéfe, die es
ermdglichte, in den verschiedenen Diézesen nach einheitlichen Grund-
sitzen zu arbeiten. Zum anderen schrieb Don Bosco, der bei zunehmen-
dem Wachstum seiner Gemeinschaft feststellen musste, dass das Leben in
den salesianischen Einrichtungen nicht mehr den Schwung und die At-
mosphire fritherer Zeiten hatte, am 10. Mai 1884 seine beriihmten Briefe
aus Rom an die Jugendlichen und Mitbriider in Turin.*® Darin zeichnete
er sicherlich ein Idealbild der Anfinge des Oratoriums, hinterlieff aber
zugleich so etwas wie ein pidagogisch-pastorales Testament, in dem er
die Notwendigkeit der Assistenz und des familidgren Umgangs betonte.
Es sei wichtig, so Don Bosco, dass die Jugendlichen nicht nur geliebt
wiirden, sondern dass sie dies auch spiirten.”!

Als der Priester und Erzieher am 31. Januar 1888 in Valdocco starb,
gab es 773 Salesianer und 276 Novizen in insgesamt 58 Niederlassungen.
Die Don-Bosco-Schwestern zihlten 415 Professen und 164 Novizinnen
in 54 Hiusern.”? Auch die 1876 entstandene »Vereinigung der Salesiani-
schen Mitarbeiter«, mit deren Hilfe Don Bosco die urspriingliche Idee
der »externen Salesianer« weiterverfolgt hatte, machte grofle Fort-
schritte.” Im Schriftenapostolat war der Orden inzwischen international
titig: Die 1877 begriindete Zeitschrift Bollettino Salesiano verfiigte seit
1879 iiber eine franzdsische und seit 1886 iiber eine spanische Ausgabe.
Erste Don—Bosco—Biograyhien erschienen seit Beginn der 80er Jahre in
verschiedenen Sprachen.?

An die Stelle Don Boscos als Generaloberer des Ordens trat Michele
Rua, der schon seit 1884 das Amt des Vikars bekleidet hatte. Unter seiner
Leitung breitete die Kongregation sich weiter aus. In seinem Todesjahr
1910 wirkten 4001 Salesianer und 2716 Don-Bosco-Schwestern sowie
371 Novizen und 286 Novizinnen in Europa, Siid- und Nordamerika,
Afrika und Asien.”

?® Giovanni Bosco, Due lettere da Roma del 10 maggio 1884 [ed. u. eingel. v. Pietro Brai-
do]. In: G. Bosco, Scritti pedagogici e spirituali (wie Anm. 14) 267-303.

1 Vgl. ebd., 294.

2 Zahlen nach M. Wirth, Da Don Bosco ai nostri giorni (wie Anm. 1) 530.

» Vgl. dazu K. Bopp, Kirchenbild und pastorale Praxis (wie Anm 4) 223-229; P. Stella,
Don Bosco (wie Anm. 2) 280-308.

* Vgl. dazu Jacques Schepens, Das Bild Don Boscos im Wandel. Ein Beitrag zur
Don-Bosco-Forschung (= Benediktbeurer Schriftenreihe zur Lebensgestaltung aus
dem Geiste Don Boscos 37), Benediktbeuern 2000.

* 71 Don Rua vgl. Angelus Amadei, Don Michael Rua 1837-1910. Ein zweiter Don
Bosco, 2 Bde., Miinchen 1936. Zur Ausbreitung des Ordens in der Zeit nach Don Bos-
co vgl. Francesco Motto (Hg.), Insediamenti e iniziative salesiane dopo Don Bosco.
Saggi di storiografia. Atti del 2° convegno-seminario di storia dell’Opera salesiana.
Roma, 1-5 novembre 1995 (= Istituto Storico Salesiano ~ Roma. Studi 9), Rom 1996.
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Die Wege des Ordens nach Deuntschland

Wie kamen die Salesianer Don Boscos nach Deutschland? Eine griindli-
che Auswertung der zur Verfiigung stehenden Quellen fithrt zu dem Re-
sultat, dass es nicht nur einen Weg des Ordens nach Deutschland gab,
sondern dass sehr verschiedene Wege beschritten wurden, die teils zum
Ziel fuhrten, sich teils aber auch als Umwege erwiesen.?

An erster Stelle ist darauf zu verweisen, dass Menschen aus Deutschland
und Osterreich den Kontakt zu dem Turiner Priester suchten. Arnold
Janssen (1837-1909), der Griinder der Steyler Missionare, stattete thm im
Januar 1881 einen personlichen Besuch ab. Zweieinhalb ]ahre spater begab
Don Bosco sich nach Osterreich, wo er in Frohsdorf bei Wiener Neustadt
mit dem franzosischen Thronpritendenten Henri Comte de Chambord
(1820-1883) zusammentraf, es aber offensichtlich kaum zu Begegnungen
mit Einheimischen kam.?” Bedeutsamer fiir die Verbreitung des salesiani-
schen Gedankenguts in den deutschsprachigen Landern, wurde die Turin-
reise des jungen Regensburger Dibzesanpriesters ]ohann Baptist Mehler
im Juni 1885. Dieser berichtete im September desselben Jahres auf dem
Miinsteraner Katholikentag tiber seine positiven Erfahrungen und verot-
fentlichtein den folgenden Jahren mehrere Schriften iber Don Bosco.

Eine deutsche Ubersetzung der Don-Bosco-Biographie des Franzo-
sen Charles d’Espiney (1824-1891) war bereits 1883 in Miinster erschie-
nen und wurde 1886 neu aufgelegt. Die Ubersetzung des Werkes seines
Landsmannes Albert du Boys (1804-1869), in dem auch das Praventiv-
system ausfiihrlich behandelt wurde, kam 1885 in Mainz heraus. Im sel-
ben Jahr veroffentlichte Arnold Janssens Bruder Johannes (1853-1898)
in der Zeitschrift Stadt Gottes mehrere Artikel iiber Don Bosco, die er
kurze Zeit spiter als eigenstindiges Biichlein drucken lief. Ende der 80er
Jahre entdeckten die ersten wissenschaftlichen Péidagogen in Deutsch-
land die Bedeutung des Turiner Jugendseelsorgers; hier wiren die Na-
men Lorenz Kellner (1811-1892) und Leonhard Habrich (1848-1926) zu
nennen.?® Es istim Ubrigen davon auszugehen, dass die hier genannte Li-
teratur vor allem in ultramontanen Kreisen gelesen wurde.

Unter dem Namen Salesianische Nachrichten und mit einer Anfangs-
auflage von 20 000 Exemplaren erschien ab Januar 1895 auch die Ordens-
zeitschrift Bollettino Salesiano in deutscher Sprache; redigiert wurde sie
im Oratorium von Valdocco. Mit dieser kostenlos an die salesianischen

* Vgl. dazu Norbert Wolff, Viele Wege fithren nach Deutschland. Uberlegungen zur sa-
lesianischen Geschichte der Jahre 1883-1922 (= Benediktbeurer Hochschulschriften
15), Miinchen 2000.

Vgl F. Desramaut, Don Bosco en son temps (wie Anm. 2) 1193-1196; Stanistaw Zim-
niak, Salesiani nella Mitteleuropa. Preistoria e storia della provincia Austro-Ungarica
della Societa di S. Francesco di Sales (1868 ca. — 1919) (= Istituto Storico Salesiano —
Rorna Studi 10), Rom 1997, 48 f.

* Vgl. Herbert Diekmann, Bibliografia generale di don Bosco. Bd. 2: Deutschsprachige
Don-Bosco-Literatur 1883-1994 (= Istituto Storico Salesiano — Roma. Bibliogra-
phie 2), Rom 1997.
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Mitarbeiter versandten Publikation verfolgte die Kongregation mehrere
Ziele. So wurden die Leser mit Informationen tiber die salesianische Wirk-
samkeit — insbesondere auch in den Missionslandern — versorgt und gele-
gentlich um Spenden angegangen. Auflerdem erging seit 1895 die Einla-
dung an deutsche Spitberufene, sich an einer Schule des Ordens in der
Nihe von Turin auf das Priestertum vorzubereiten. Weil es nordlich der
Alpen noch keine entsprechenden Einrichtungen gab, stiefl das Angebot
ab 1899/1900 auf eine unerwartet grofie Resonanz. Von 700 deutschspra-
chigen Marienschnen, die nach Italien kamen, traten bis zum Beginn des
Ersten Weltkriegs fast 200 bei den Salesianern Don Boscos ein. Die meis-
tenvonihnenstanden damalsallerdings nochinder Ausbildung,

Die erste Ordensniederlassung, die 1887 auf dem Gebiet der Donau-
monarchie gegriindet werden konnte, befand sich in Trient. Hier wie auch
in Gorz (gegr. 1895) und in Triest (gegr. 1898) betreute man italienische
Jugendliche. Das erste deutschsprachige Salesianerhaus wurde 1897 im
schweizerischen Muri (Aargau) eroffnet und sieben Jahre spiter wieder ge-
schlossen. Der Direktor dieser Lehrlingseinrichtung, der aus Lothrin-
gen stammende spitere Missionar und Erzbischot Eugeéne Méderlet
(1867-1934), hatte mit vielerlei Schwierigkeiten zu kimpfen gehabt: Geld-
mangel, Konflikte der Salesianer mit der Stifterfamilie, dem Kanton und un-
tereinander.?? Ebenfalls ohne grofieren Erfolg begann 1903 die Tatigkeit des
Ordens in der dsterreichischen Hauptstadt Wien, wo man ein Haus fiir ver-
wahrloste Jungen in der Tragerschaft eines Vereins »Kinderschutzstatio-
nen« iibernahm, wegen Differenzen mit diesem Verein aber nur bis 1906 ar-
beitete. Immerhin blieben die Salesianer in der Stadt, und mit dem 1909 er-
folgten Amtsantritt des spiteren Kardinals August Hlond (1881-1948) als
Direktor von Wien begann der Aufschwung der Niederlassung. Hlond war
es auch, der mafigeblich dazu beitrug, dass die Kongregation im Jahre 1912
diestaatliche Anerkennung fiir die Donaumonarchie erhielt.”

Einer Auflerung Don Ruas aus dem Jahre 1891 zufolge vertrat dieser
die Ansicht, dass man am giinstigsten auf dem Weg von Westen her, d. h.
iiber Frankreich, Belgien und Elsass-Lothringen nach Deutschland ein-
treten konne. 1904 sah es so aus, als ob dieser Plan vor der Verwirkli-
chung stehe. Don Rua begab sich personlich tiber Liittich, wo die Salesia-
ner seit 1891 wirkten, nach K6ln und fiihrte Gespriche iiber ein mogli-
ches Engagement des Ordens in einem rheinischen Erziehungsheim. Das
Kélner Projekt lief sich jedoch nicht verwirklichen. Mehr Erfolg hatte
man hingegen zunichst im lothringischen Sierck, am heutigen Dreilin-
dereck Frankreich-Luxemburg-Deutschland gelegen. Auf Betreiben Eu-
gene Méderlets bemiihte man sich, eine Aufenthaltsgenehmigung fiir

# Zum Salesianerhaus in Muri vgl. Franz Schmid, Die »Don Bosco-Anstalt zum hl. Jo-
seph«in Muri (1897-1904). In: Ricerche Storiche Salesiane 33 (1998) 269-334. Zur Per-
son des Direktors Eugene Méderlet vgl. Norbert Wolff, Entre la France et I’ Allemagne,
I'Ttalie et la Belgique, la Suisse et I'Inde. Notes sur la vie d’Eugene Méderlet
(1867-1934), ebd., 37 (2000) 345-369.

2 Vgl. dazu S. Zimniak, Salesiani nella Mitteleuropa (wie Anm. 27) 83-182.
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drei Mitbriider zu erhalten, die sich um die seelsorgliche Betreuung ita-
lienischer Arbeitsmigranten kiimmern sollten. Da der Staat Interesse da-
ran hatte, wurde die Genehmigung im Februar 1904 tatsichlich erteilt.’!
Im Herbst desselben Jahres nahmen zwei Priester und ein Laienbruder
ithre Titigkeit auf, wobei vorgesehen war, zusitzlich zur italienischen
Mission noch eine landwirtschaftliche Kolonie und eine Einrichtung fiir
Marienséhne zu eroffnen. Doch innerhalb eines Jahres wurde die erste
salesianische Niederlassung auf dem Gebiet des Deutschen Reiches wie-
der geschlossen. Uber die Griinde kann man nur mutmaflen; vieles
spricht dafiir, dass sich die Salesianer nicht mit der Stifterfamilie verstan-
den. Einer der zwei Priester blieb in Lothringen und betrieb bis 1918 von
der Kreisstadt Diedenhofen (Thionville) aus Gastarbelterseelsorge Zeit-
weise wurde er dabei von einem zweiten Mitbruder unterstiitzt.

Wihrend des Ersten Weltkriegs gelangte die Kongregation dann von
einer anderen Seite her — und diesmal auf Dauer — nach Deutschland. Im
Jahre 1916 konnte das erste bayerische Haus in Wiirzburg eréffnet wer-
den, das organisatorisch an die seit 1905 bestehende osterreichisch-unga-
rische Ordensprovinz angeschlossen wurde, die thren Sitz in Auschwitz
(O$wigcim) hatte und von der Zahl der Mitbriider her polnisch domi-
niert war. In Wiirzburg iibernahm man ein Lehrlingsheim, an dessen Ar-
beit der Staat Interesse hatte. Die drei Mitbriider, die hierher kamen, hiel-
ten sich wegen des Krieges bereits in Deutschland und Osterreich-
Ungarn auf, brauchten jedoch keinen Militirdienst zu leisten, sodass sie
tir die neue Aufgabe bereitstanden.”

Eine vergleichende Betrachtung der salesianischen Anfinge in den ge-
nannten wie auch in einigen anderen Niederlassungen macht deutlich,
dass mehrere Bedingungen erfiillt sein mussten, damit die Sohne Don
Boscos sich erfolgreich und dauerhatt etablieren konnten. Der Staat hatte
davon tiberzeugt zu sein, dass die Salesianer eine Hilfe bei der Bewilti-
gung sozialer Probleme sein wiirden. Einflussreiche Fursprecher aus der
Ortskirche mussten sich fiir den Orden stark machen. Meinungsver-
schiedenheiten mit den Stiftern bzw. Trigern der vom Orden iibernom-
menen Werke hatten produktiv gelést zu werden. Und schlieflich galt es,
das Charisma Don Boscos zu inkulturieren, ohne zu sehr an bestimmten
dufleren Formen festzuhalten, mochten diese auch manchmal das »au-
thentisch Salesianische« verkorpern.

Heutige Herausforderungen

Das Zweite Vatikanische Konzil hatte in Nr. 2 des Dekretes Perfectae
Caritatis den Ordensgemeinschaften die »stindige Riickkehr zu den
Quellen jedes christlichen Lebens und zum Geist des Ursprungs der ein-

1 Text der Genehmigung bei N. Wolff, Entre la France et ' Allemagne (wie Anm. 29) 367.
2 Zur Griindung des Wiirzburger Hauses vgl. S. Zimniak, Salesiani nella Mitteleuropa
(wie Anm. 27) 208-211.
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zelnen Institute, zugleich aber deren Anpassung an die verinderten Zeit-
verhaltnisse«” ans Herz gelegt. Fiir die Salesianer bedeutete dies, dass sie
sich neu mit dem Leben und Wirken ihres Griinders auseinanderzuset-
zen hatten.’® Dabei war es erforderlich, niichtern und kritisch an die Sa-
che zu gehen, um zu einem realistischeren Bild zu kommen. So hat man
Abschied genommen von einer Darstellungsweise, die vor allem das
Ubernatiirliche und Wunderbare betonte. Der »neue Don Bosco« ist
starker epochal eingebettet. Manches bei ihm ist deshalb zeit- und orts-
gebunden; anderes — nicht zuletzt seine padagogische Auffassung — darf
dagegen allgemeine Giltigkeit beanspruchen. Don Bosco ist auch nicht
mehr der Pionier schlechthin, sondern in weiten Bereichen ein Eklekti-
ker, der von anderen {ibernimmt, was er bei seiner jugendpastoralen Ar-
beit gebrauchen kann. Aber er hat dadurch Neues geschaffen und eine
Bewegung in Gang gesetzt, die bis heute aktiv ist.

Derzeit gibt es auf der Welt rund 17 000 Salesianer Don Boscos, von
denen 410 in den zwei deutschen Ordensprovinzen mit 33 Niederlassun-
gen leben. Thre Titigkeitsfelder richten sich nach den jugendpastoralen
Bediirfnissen des jeweiligen Ortes bzw. der jeweiligen Region. So gibt es
— anders als zu Zeiten Don Boscos — Jugendbildungsstitten, deren Auf-
gabe darin besteht, jungen Menschen bei ihrer Suche nach Orientierung
beizustehen. Lehrlingswohnheime, Ausbildungswerkstitten und andere
Einrichtungen der Jugendsozialarbeit versuchen, im Bereich der Jugend-
berufsnot zu helfen. Der sozialen Benachteiligung im Hinblick auf die
schulische Entfaltung soll durch salesianische Schulen mit entsprechen-
den Angeboten, etwa Hausaufgaben- und Ganztagsbetreuung sowie In-
ternate, entgegengewirkt werden. Nach wie vor gibt es Einrichtungen
der Heimerziehung und natiirlich Hiuser der offenen Tiir, welche die
zeitgemafle deutsche Form des Oratoriums verkdrpern. Schliefflich ar-
beitet eine relativ grofle Zahl von Salesianern in Pfarreien, um dort ju-
gendpastorale Akzente zu setzen und auch um die Ortskirchen in Zeiten
des Priestermangels zu unterstiitzen. Ein Ausbildungszentrum mit or-
denseigener Philosophisch-Theologischer Hochschule, Fachhochschule
fiir Sozialwesen (in Trigerschaft einer Stiftung der bayerischen Dibze-
sen), Jugendpastoralinstitut und Umweltbildungsstitte betreiben die Sa-
lesianer im oberbayerischen Benediktbeuern.

In anderen Lindern sehen die salesianischen Titigkeitsfelder dhnlich
aus, wobei die Situation vor Ort den Ausschlag gibt. In manchen Lin-
dern der so genannten Dritten Welt werden etwa auch Alphabetisie-
rungsschulen fiir Erwachsene und Erste-Hilfe-Stationen betrieben, um
damit unmittelbare Notlagen abzuwenden. Grundsitzlich gilt aber fiir
die Salesianer Don Boscos, die Don-Bosco-Schwestern und die salesiani-
schen Mitarbeiter auf der ganzen Welt, dass sie sich zur bediirftigen Ju-
gend gesandt fiihlen.

* Zweites Vatikanisches Konzil, Perfectae Caritatis, in: LThK.E 2 (1967) 249-307, hier
269.
** Vgl. dazu J. Schepens, Das Bild Don Boscos im Wandel (wie Anm. 24).
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Die Reformidee in der Ordensgeschichte

Gerbard B. Winkler

L

Das reiche und vielfiltige Wortfeld des Reformbegriffs kann in jedem
guten Lexikon nachgeschlagen werden. Wir wollen hier nur das Not-
wendigste vorwegnehmen. Der Begriff geh6rt zum Wesensbestand der
jidisch-christlichen Tradition. Er wurde dadurch zum religionsge-
schichtlichen Unikat, dass Gott mit Abraham einen Bund mit der Ver-
heiffung einer Nachkommenschaft, so zahlreich wie die Sterne am
nichtlichen Firmament, geschlossen hat (Gen 12,2; 15,5). Nach christli-
cher Uberzeugung wurde dieser Bund durch die Heilstat Christi er-
fulle.!

Paulus hat darauf verwiesen, dass das alte Gesetz den Zweck hatte, den
Menschen mit seinen stindigen Ubertretungen auf die Existenz einer
personlichen Siinde aufmerksam zu machen (R6m 3,20). Die Folge war
schon im Alten Bund die Forderung der Propheten nach Umkehr und
Bekehrung. Dieser Aufruf wurde zum ceterum censeo der Evangelien
und der Apostelpredigt: »Bekehret euch, das Himmelreich ist nahe« (Mt
3,2; Mk 1,4; Lk 3,3)! Jeder klassische Philologe weiff, dass es den Begriffs-
inhalt der biblischen »metanoia« in der gesamten heidnischen Antike
nicht gibt, sondern nur das Wort.? Diese »Umkehr« kénnten wir im
Sinne unseres Themas zunichst mit »Selbstreform« (als Passiv reformari)
iibersetzen, die wir als Voraussetzung fiir alle gesellschaftliche Verdnde-
rung im Sinne des christlichen Glaubens verstehen wollen (als Aktiv re-
formare). In ihrem Fehlen bestand die Erlosungsbediirftigkeit der Grie-
chen, der Romer und wohl der Menschen aller Zeiten. In der Ordensge-
schichte steht weithin das Passiv reformari vor dem Aktiv reformare im
Zentrum der Aufmerksamkeit — nach der alten Devise » Agere sequitur
esse«, »Das Tun folgt dem Sein«.

Fiir das alte und das neue Bundesvolk bedeutet Erlosungsbediirftig-
keit die Erinnerung an den Bund durch Umkehr, Reue und Bufle. Israel
nannte das Exodus, Auszug aus Agypten, die Propheten Wiederherstel-
lung des zertriimmerten und geschandeten Tempels, Erneuerung des ge-

' Gerhart B. Ladner, The Idea of Reform. Its Impact on Christian Thought and Action
in the Age of the Fathers. Cambridge, MA 1959. Das Buch des aus der Wiener Histori-
kerschule stammenden, zuletzt in Fordham University lehrenden Autors wurde eine

4 Art Klassiker zu unserem Thema.

Edward L. Murphy Art. » Ascetisms, in: Enyclopedia Britannica, 2 (1962) 500 f. Ger-
hard Kittel, Theologisches Wérterbuch zum Neuen Testament 4 (1942) 975: »Die An-
derung der Meinung oder des Entschlusses (...) beriihren von Haus aus das Ethische
nicht, sie konne ebensowohl in malam wie in bonam partem gehen.«
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heiligten Ritus und Wiederentdeckung der Thora. Alle diese Vorbilder
wurden in der spiteren Geschichte des Reformbegriffes typologisch zu-
sammengefiihrt.

Paulus sprach im gleichen Sinn von recapitulatio (anakephalosis), d. h.
abermalige »Zusammenfassung in dem einen Haupt, nimlich dem aufer-
standenen und zur Rechten des Vaters thronenden verherrlichten
Herrn« (Rém 13,9; Eph 1,10). Die durch die Stinde unsichtbar gewor-
dene Herrschaft Christi (basilea) musste wieder hergestellt werden. Die-
ser Begriff von Reformation beeindruckte den groflen Origenes
(T 253/254) so sehr, dass er sogar von einem Ende der Holle in dieser re-
capitulatio triumte.

Reform und Reformation bedeuten demnach in der Geschichte des
Christentums — wenigstens der Absicht nach — Rickkehr zur Urform,
d. h. zum Maf§ und zur Idee, die Jesus Christus vorgegeben und fiir deren
Erfillung er uns seinen Heiligen Geist sendet. Dieser Riickgriff
(Re-Formation) im Sinne der Selbstreform (reformari) und der Gesell-
schaftsreform (reformare) sollte die christliche Bewaltigung der Gegen-
wart und der Zukunft erméglichen.

Nun diirfte klar geworden sein, dass der Reformationsbegriff zum
Wesen der christlichen Botschaft gehort. Das wurde schon sehr frith im
Symbolon vom Glauben an die »heilige« Kirche ausgedriickt: »Credo in
unam, sanctam, catholicam et apostolicam ecclesiam.« Die Reformbe-
reitschaft ist ein Erkennungszeichen der wahren Kirche Jesu Christi, wie
die Bekehrungsbereitschaft eine Zeichen fiir die Heiligkeit des Einzel-
christen ist. Wie immer auch der Reformationsbegriff Anlass zu Selbst-
tauschung sein kann, zu Fanatismus, zu Fehldeutung und Einengung des
Glaubensbewusstseins im Einzelnen filhren mag, das »ecclesia semper
reformanda<«’ gehort zur Kirche wie das Amen im Gebet. Zu unterschei-
den ist dieser auf das christliche Heil bezogene Reformbegriff von siku-
laristischer Umdeutung im Sinne einer bloff innerweltlichen Fort-
schrittsgliubigkeit, wie sie sich seit 200 Jahren breit macht.

Es bedarf also keiner langen Erklirung, warum in der asketischen Tra-
dition der Kirche der Begriff, wenn auch vielfiltig ausformuliert, eine
zentrale Stellung einnimmt. Wenn die Reformation der Asketen, Jung-
frauen, Witwen, Moénche, Reformkanoniker, Ordensleute und Sikular-
institute mit dem Wunsch nach stiller Christusnachfolge, ja Selbstheili-
gung (reformari) beginnt, heifit das nicht, dass thnen die gesamtkirchli-
che Erneuerung (reformare) kein Anliegen war. Sie haben es nur oft nicht
reflektiert, bewusst und direkt angestrebt. Denn »Liebende« pflegen pri-

? Die Formulierung von der allzeit »zu reformierenden Kirche« an »Haupt und Glie-
dern« ist ohne das »semper« erst greifbar bei Innozenz II1. (1203) in seiner Auseinan-
dersetzung mit den Ketzern: Regesta sive Epistolae Nr. 200, Brief an den Bischof von
Vercelli u.a.: Auftrag an die Kleriker von Novara zur Aufspiirung der Ketzer »in sua
ecclesia reformanda in capite quam in membris«, in: PL 215, 779; Sermones de diversis
VI (1215) beim Fiinften Laterankonzil: »statu ad statum pro universali ecclesia refor-
mandae, in: PL 217, 673.
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mir zu handeln, erst sekundir nach Zweckhaftigkeit zu fragen. Ein Re-
formbegriff, wie man ihn den Hussiten des 15. Jahrhunderts nachsagte,
ist mir aus der Ordensgeschichte nicht bekannt: »Lasst ithr euch nicht re-
formieren, machen wir aus euch >Reformierte« (...) Nisi vultis reformari,
nos vos reformatos facimus!« Offensichtlich wird der Begriff immer ak-
tueller, auch in der Geschichte der Monche und regulierten Kanoniker, je
aktivistischer um die Wende zur Neuzeit die Zeiten wurden. Der Begriff
entwickelte sich immer mehr in dem Mafle zum Instrument der Orden,
als sie sich als Organ der Gesamtkirche verstanden. Sein Gebrauch
nimmt an Berechtigung und Sinnhaftigkeit zu, wo der Episkopat die As-
keten in die Pflicht nimmt.* Jedenfalls gibt es kein Jahrhundert der Or-
densgeschichte in der Kirche, auf das unser Thema nicht anzuwenden
wire.?

IL

Nach der Darlegung der ekklesiologischen Bedeutung des Reforma-
tionsbegriffs sollen hier seine wichtigsten Gehalte in der konkreten Ver-
wirklichung erértert werden. Diese decken sich vielfach mit der Motiva-
tion zur Wahl des Ordensstandes und ihrer Rechtfertigung.®

1. Martyrium: Der Ruf zur evangeliengemiflen Vollkommenheit du-
fert sich noch in der apostolischen Zeit als Bereitschaft zum Martyrium.
Petrus und Johannes verlieflen den Tempel, indem sie »frohlockten, fiir
den Namen Jesu Schmach zu leiden« (Apg 5,41). Dieses Schriftzeugnis
und das Vorbild des Volkerapostels und seiner Passio Pauli (2Kor
11,16-33) wurden z. B. fiir die Martyriumsspiritualitit eines Ignatius von
Antiochien (1 107) mafigeblich. Das heifit nicht, dass die christliche Mi-
noritit der ersten drei Jahrhunderte stindig von der Ausléschung be-
droht war. Aber sie war nie sicher, ob sie eines gewaltsamen Todes ster-
ben wiirde oder nicht. Die Bereitschaft zum Martyrium im weitesten
Sinn, die vor allem im Asketentum und spiter bei Eremiten und Wiisten-
monchen beheimatet war, beeindruckte die heidnische Gesellschaft sehr
und wurde zum wichtigsten Anlass fiir das Ende der Verfolgungen. Eine
»Ordens«-Mentalitit hatte in hohem Mafle reformerisch in die heidni-
sche Gesellschaft der Antike hineingewirkt, sie verwandelt und die
christliche Gesellschaft der Spitantike mitbewirkt.

2. Konwversion: Bekehrung zum Christentum bedeutete demnach

* Vgl. das »Magen«-Gleichnis des hl. Bernhard von Clairvaux, Sent I1, 118: Der »Ma-
gen« sei unscheinbar, aber lebenswichtig, in: Werke 4, 684 f. Vgl. Gerhard B. Winkler,
Bernhard von Clairvaux. Die eine und umfassende Kirche. Innsbruck 2001, Kapitel
(XIIT), Anm. 10 mit Viterstellen: Livius, Ab urbe condita, 2, 32, 8 ff. iber die erste Se-
zession der Plebs (494 vor Christus), wo es dem Konsul Menenius Agrippa (1 493) ge-
lungen sein soll, durch die Erzihlung der Parabel vom Magen und den iibrigen

: Kérperteilen die Aufstindischen zu besinftigen.

; Gerhart B. Ladner, Reform, a.a.0., 32 ff.

Gerhart B. Ladner, Reform, a.2.0., 32 ff.



214 Gerbard B. Winkler

grundsitzlicher Einsatz des Lebens, sodass von vornherein die Lebens-
weise des Asketenstandes nichts Ungewohnliches war. Denn meistens
ging mit der Bekehrung eine gesellschaftliche Diffamierung einher. Das
bedeutete etwa fiir Frauen aus gehobenen Stinden in der Regel Verzicht
auf eine standesgemifle Ehe. Dass noch fiir Augustin die Bekehrung
Keuschheitsgeliibde und Aufgabe der Pline einer Eheschlieffung bedeu-
tete, war durchaus nichts ganz Auflergewohnliches. So verband sich die
Spiritualitit des Martyriums mit der Bekehrung und Taufe. Denn diese
wurde bewusst als Aufruf zur Nachfolge Jesu und zu seiner Jiingerschaft
vor allem in der Bereitschaft zum Kreuztragen verstanden. Institutionell
waren das die frithchristlichen Virgines, Witwen, Asketinnen und Aske-
ten, die thr Konvertitentum im direkten Dienst der Gemeinden lebten.

3. Armut: Die Nachfolge sahen die Christen vor allem in der apostoli-
schen Armut verwirklicht. Noch Jahrzehnte vor der Diokletianischen
Verfolgung (304) und den Toleranzedikten (311/313) wurde die Erzih-
lung vom »Reichen Jiingling« (Mt 19,16 ff.) fiir Antonius den Grofien
(T 356) Anlass, sein Vermogen den Armen zu geben und in die Wiiste zu
gehen.

4. Kirchliches Zeugnis: Bei Antonius und Pachomius (1 346) wird be-
reits deutlich, wie die wortliche Befolgung des Evangeliums in der Nach-
folge des armen, ehelosen und leidenden Christus gesamtkirchlichen Re-
formcharakter von héchster Bedeutung erlangte. Athanasius (f 373),
ehemaliger Diakon und Sekretir des Bischofs Alexander von Alexan-
drien auf dem Konzil zu Nizia (325), seit 328 dessen Nachfolger, suchte
und fand bei ihnen als hervorragenden Ménchsgestalten Unterstiitzung
fir seinen leidvollen Kampf um das Glaubensbekenntnis. So wurde die
Stabilisierung der orthodoxen Christus- und Dreifaltigkeitslehre auch
ein Verdienst der zahlreichen rechtgliubigen Monche, obwohl die Ver-
wirrung des Arius auch viele Anachoreten und Virgines erfasst hatte.

5. Monastische Rechtfertigungslehre: Athanasius entwickelte aus sei-
ner Begegnung und Freundschaft mit den dgyptischen Ménchen und im
Ringen um die gottliche Wesensgleichheit mit dem Vater die Lehre von
der geistlichen Verwandlung der Christen durch die Aneignung des Siih-
newerkes des ewigen Logos. Die Ménche halfen ithm, seine Lehre von
der geistlichen Wiederherstellung der beeintrichtigten und geschwich-
ten Ebenbildlichkeit des gefallenen Menschen (Gen 1,26) zu veranschau-
lichen. Nizinische Christologie und gelebte Ménchstheologie wirkten
bei der Entwicklung fiir eine Gnaden- und Rechtfertigungslehre der ge-
samten Christenheit zusammen.

6. Urkirchenmotivation: Nicht zufillig kam die uns geliufige ekkle-
siale Motivation von der urkirchlichen Idealgemeinde (»Sie waren ein
Herz und eine Seele!« Apg 4,32 ff.) relativ spit. Es war die Zeit der ariani-
schen Konflikte in der Kirche, als sich regierende Bischéfe und Anwirter
auf das Amt intensiv um das Ménchtum bemiihten. Es sei hier Basilius
(330-379) mit seiner Monchsregel fiir den Osten genannt, Athanasius
(um 296-373) mit Antonius und Pachomius in Agypten, Martin (um
T 397) in Marmoutier unweit von Tours und das Inselkloster Lérins im
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Mittelmeer als Bischofsseminar fiir das Gallien der Vélkerwanderungs-
zeit. Eusebius von Vercelli (T 371)7 diirfte durch Vermittlung von Am-
brosius (T 397) fiir Augustin (T 430) mafigeblich geworden sein. Dieser
lebte noch als Bischof von Hippo mit seinem Kleriker-»Kapitel« und zi-
tierte Apg 4,32 iiber das gemeinsame Leben ausdriicklich.® Die Kapitula-
ren hielten die Evangelischen Rite. Unter dem Einfluss dieser und ande-
rer grofRer Bischofsgestalten wurden die Kloster immer mehr als ecclesio-
lae und Zellen der bischoflich verfassten Universalkirche angesehen. Es
war eine echte Reformation fiir die betroffenen Kloster und Ortskirchen,
dass sie als Modell fiir die grofiere Kirche zu dienen hatten und sich kei-
nerlei gnostische Absonderung leisten konnten. Die Gesamtkirche
wurde nach monastischen Mafistiben gemessen; die hiretische Versu-
chung aber abgewehrt, die Evangelischen Rite zu Geboten fiir die ganze
Kirche zu machen.

7. Bufle: Wir erwihnten bereits oben in Punkt 5, dass die monastische
Rechtfertigungslehre von Athanasius sehr anziehend gewirkt haben
musste. Nicht nur in Zeiten der Verfolgung und des konfessionellen Par-
teienhaders, sondern vor allem auch in relativ ruhigen und satten Zeiten
wurde sensiblen Menschen bewusst, wie sehr sie noch unter den Folgen
der Siinde Adams zu leiden hitten. Thre »imago Dei« mit dem prinzipiell
freien Willen und der glaubensrelevanten Erkenntnisfahigkeit war zwar
durch die Siinde Adams nicht ausgeldscht, aber von der Gottahnlichkeit
(similitudo) war nicht mehr viel zu erkennen.” Das war keine neue Er-
kenntnis von Goethes Mephisto. In klosterlichen Gemeinschaften such-
ten diese Menschen nun das verlorene Paradies durch Arbeit, Bufle und
Gebet wieder zu gewinnen. Ihr Ordenshabit sollte ihre Blofle bedecken,
wie Gott es bei Adam getan hatte.'° So wurde die BufSe der Asketen zur
Besserung auch der Umwelt, ein Ereignis von Kultur und Zivilisation.

8. Ordensgeliibde als zweite » Taufe«: Da die Menschen unter ihrer
Siindenlast litten und da die sakramentale Bufidisziplin der Kirche auch
immer problematisch war, ersehnten sie in der Ordensprofess die Wie-
dererlangung der Taufunschuld."

9. Ordensreform in der Heilsgeschichte: Im 12. Jahrhundert vertraten
Vertreter der Reformorden die offensichtlich sehr plausible Auffassung,
dass der Antichrist daran sei die Kirche zu verderben. Es sei Aufgabe der
Reformkanoniker und der reformierten Ménche die Kirche vor diesen

7 Gerhart B. Ladner, Reform, 2.2.0., 352.

- Augustin, Sermo 355: De diversis (»De vita et moribus clericorumc), in: PL 39, 1569;

: zit. Gerhart B. Ladner, Reform, a.2.0., 359.

Gerhart B. Ladner, Reform, a.2.0., 63 ff.

B fecitque mihi tunicam pelliceam, id est vestem monchi, vestem mortificationis et
poenitentiae indicem ...«: Bernhard von Clairvaux, Parabel VII »Uber die acht Selig-
preisungens, in: Werke 4, 874-891, 884 f. Vgl. Gerhard B. Winkler, Bernhard, a.2.0.,
Kapitel (XIII), Anm. 27 (mit Viterstellen).

Bernhard von Clairvaux, Div 11, 1-3: Ordensprofess: zweite Taufe, in: Werke 9,
268-273.
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Umtrieben zu schiitzen.'? Das war eine neue mulitia Christiana, wie sie
schon die Anachoreten in den Wiisten Syriens und Agyptens fochten.

10. Letztlich war es die Sehnsucht nach dem »Reich Gottes« (der basi-
leia), die die Monche trieb: »Zu uns komme dein Reich.« Es war das An-
liegen der unausrottbaren Messiassehnsucht religioser Menschen."

Diese zehn Motive zur Begriindung der Wahl eines »religiosen« Le-
bens mogen einiges zum Thema »Reformidee in der Geschichte der Or-
den« ausdriicken. Sie zeigen, dass dort, wo personlichste Entscheidun-
gen (reformari) getroffen wurden, eine langfristige Wirkung im Sinne
von Reform der Gesellschaft (reformare) unausbleiblich war. Trotzdem
sind diese Gesichtspunkte nur Formeln der Deskription, nicht die ge-
samte Wirklichkeit dessen, was in den einzelnen Menschenherzen vor
sich ging und immer noch geht.

ITL.

Im Folgenden sollen einige Formen des religiosen Lebens im Laufe der
fritheren Kirchengeschichte aufgezihlt werden, in denen ihre Kontinui-
tat zur Verkiindigung Jesu und zu den biblischen Ansiitzen als dynami-
sches Reformprinzip besonders deutlich wird."* Auflerdem wirkte das
Vorbild der Kirchenviter auf die Gestaltung des Ordenslebens in Leben
und Lehre. Auch heute gibt es ohne die patristischen Beziige keine Or-
densreform.

In der Auseinandersetzung mit der reformatorischen Polemik gegen
den Ordensstand hatten zwar katholische Autoren auf den biblischen
Ursprung des »Ratestandes« hingewiesen.'” Dieser ist aber im Neuen
Testament nicht so eindeutig gefordert wie z. B. das geistliche Amt. Das
hat sicher damit zu tun, dass die inspirierten Autoren nicht so deutlich
zwischen Apostelamt und Priestertum auf der einen Seite und dem Rite-
stand auf der anderen Seite unterschieden. Das geschah offensichtlich mit
Absicht, worauf Kardinal Stickler in seinen Schriften iiber den alten Kle-
rikerzolibat wiederholt zu sprechen kommt.!® Der Autor vertritt ja be-
kanntlich die These, dass die alte Kirche einschliefilich der apostolischen
Zeit verheiratete » Apostel« kennt, dass diese viri probati aber mit dem
Beginn ihrer Mission auf den Vollzug der Ehe verzichteten und auch

"> Gerhart B. Ladner, Reform, a.2.0., 222. Das Motiv kommt auch wiederholt in Bern-
hards Schriften vor: Vgl. Werke 10 (Reglsterband), Stichwort »Heilsgeschichte«.

" Gerhart B. Ladner, Reform, a.a.0., 107 ff.

* K.S. Frank, Grundziige der Geschiclite dés cliristlichen Ménchtms Darmstade 1975,
Askese und Monchtum in der alten Kirche. Hg. K. S. Frank, Darmstadt 1975 (=Wege
der Forschung 409).

" Vgl. z. B. Thomas Morus, Responsio ad Lutherum. Ed. John M. Headley, in: The
Complete Works of St. Thomas More. Ed. Edward Surtz/]. H. Hexter, Vol. 5, I, New
Haven/London 1969, 257.

' Alfons Maria Stickler, Der Klerikerzélibat. Seine Entwicklungsgeschichte und theolo-
gischen Grundlagen. Zweite Aufl., Abensberg 1994.
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keine zweite Ehe eingehen durften (1Tim 3,2; Tit 1,6). Dariiber hatte
scho% der bekannte Miinsteraner Patrologe Bernhard Kétting disser-
tiert.

Das Asketentum beider Geschlechter mit Ehelosigkeit und Dienst in
den Familien und Gemeinden gab es seit den Apostolischen Vitern, be-
zeugt in der Didache (1./2. Jh.), im »Hirten« des Hermas (2. Jh.) und bei
Ignatius (T 107). Der Apologet Justinus der Mirtyrer (T 165) beruft sich
auf die fiir den antiken Menschen umwilzend wirkende Institution, um
mit dem sittlichen Hochstand der Christen zu argumentieren. Hermas
rithmt die Virgines hymnisch. Bei Ignatius wird von den Virgines, die
Witwen sind, gesprochen, die wahrscheinlich fiir die Unterweisung der
Frauen zustindig waren.'® Das frithe Asketentum bereitete nach der For-
mulierung von Karl Baus (Bonn) den Boden fiir den Klerikerzolibat; im
dritten Jahrhundert fiihrte die Tradition direkt zum eremitischen und
zonobitischen Ménchtum."”

Zur Zeit von Ambrosius (T 397), Augustin (T 430) und Hieronymus
(1 420) fithrte die asketische Hochgestimmtheit zu den ersten kanonika-
len Priestergemeinschaften (nach dem Vorbild von Eusebius, Bischof
von Vereelli ( 371), einem Mitstreiter von Athanasius). Diese nachkon-
stantinischen Asketen werden gerne als Konversen (conwversi) zusam-
mengefasst.?° Denn bei ihnen war der iiber den Inhalt des Taufgel6bnis-
ses hinausgehende Bekehrungsgedanke mit der wortlichen Befolgung
der Evangelischen Rite kennzeichnend.

Frauenkléster von Rang folgten (gefiihrt etwa von Melania ( 410) und
Paula (1 404), den bekanntesten Schiilerinnen des Hieronymus).

Maflgebliche Forschungen kommen zu dem Schluss, dass es ohne die
frithchristlichen Asketen sicher heute keinen Zlibat der Priester, mogli-
cherweise auch keine Ménchskultur der Christenheit von Ost und West
gibe.?! Das Leben nach den Evangelischen Riten hat demnach von An-
fang an die Kirche von innen heraus verindert, »reformiert« fiir Men-
schen, die die Wertvorstellung eines hl. Justinus teilen. Diese ist aller-
dings eine Sache der Option. Aber auch ein Gegner des Christentums
wird nicht sagen kénnen, dass der konkrete Asketismus, von wenigen
Ausnahmen abgesehen, mit den grofien Vorbildern und Leitlinien der
Evangelien nicht im Einklang stiinde.? Es entspriche auflerdem vorder-
griindigem Niitzlichkeitsdenken einer Pseudoaufklirung zu sagen, die
Weltflucht der Asketen habe die kinderreichen Barbaren zur Herrschaft
gebracht.

' Bernhard Kotting, Der Zolibat in der alten Kirche. In: Schriften der Gesellschaft zur
e Forderung der Westfilischen Wilhelms-Universitit zu Miinster 61 (1970) 5-35.
Ignatius von Antiochien, Ad Smyrnaeos 23, 2; Ad Polycarpum 52, vgl. Karl Baus,
i Christliches Gemeindeleben im 3. Jahrhundert. In: HKG 1 (1985) 337, Anm. 46.
2 Karl Baus, Das Asketentum des 3. Jahrhunderts. In: HKG 1, 339.
*® Gerhart B. Ladner, Reform, a.2.0., 366 ff. (»Postbaptismal Conversi in the West from
4 the Fourth to the Sixth Century.«)
- Karl Baus, Das Asketentum des 3. Jahrhunderts. In: HKG 1, 339.
»Was soll ich tun?«: Damaskus. Gerhart B. Laden, Reform, a.a.0., 320 ff.; 350 ff.
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Sie widerspricht auch nicht einer rechtverstandenen Humanitit: Eu-
gippius, Abt von Luculanum in der Nihe von Neapel, erzahlt um 511 im
13. Kapitel seiner Lebensbeschreibung des hl. Severin, dass dieser im
spatromischen Juvao, dem spiteren Salzburg, eine Kirche vorfand, die
von »Spirituales« betreut wurde. Hier war der Heilige, der sein Ménch-
tum in den Wiisteneien des Orients gelernt hatte, als »Caritasdirektor«
fiir die gepeinigte Bevolkerung von Noricum titig. Bei den Spiritualen
wirkte der Heilige das »Lichtwunder« in einer fiir die Menschen diiste-
ren und untergehenden antiken Welt; die Geistlichen halfen ihm dabei.”

Thomas Morus beschreibt noch in seiner Utopia (1516) eine vernunft-
gemifl lebende heidnische Gesellschaft, in der Einzelne vollig freiwillig,
aus unbekannter Ursache und unter Verzichts auch die erlaubten Freu-
den dieser Welt fiir die Gemeinschaft die niedrigsten und abstoflendsten
Arbeiten leisten. Die heidnischen Utopier hitten sich gerade wegen des
christlichen Monchtums von der christlichen Botschaft verstanden und
getroffen gefithlt.** Sir Thomas verstand seinen »Klassiker« als reforme-
rische Gesellschaftsanalyse seiner Zeit. Darin gehorten die altchristli-
chen Asketen zum Wohl der Utopier wie die Seele zum Leib, wie es der
altchristliche Diognetbrief von der Kirche in der heidnischen Welt allge-
mein aussagte.”” Fiir Klemens von Alexandrien (1 215) waren die Mon-
che die »Erwihlten der Erwihlten«.?®

Bischofs- und Klosterverfassung bilden eine Einheit. Vor einer Gene-
ration wurde nach dem Konzil in euphorischer Hotfnung die Formulie-
rung von der »Vermoénchung« des Klerus geprigt. Mit der Reform der
Kirche sollten die Priester leistungsfihiger werden, indem man alle ver-
meintlichen Monchsrelikte, vom Stillschweigen tiber das betrachtende
Gebet bis zu Lesung und Officium, abwertete. Die Reformer hatten da-
bei iibersehen, dass es eine gewisse Monastizierung des Klerus seit den
frihchristlichen Asketen des zweiten Jahrhunderts gibt. Andersherum
gewendet: »Priesterliche« Kampfer aus dem Bischofsstand wie Athana-
sius hitten Menschen in Gallien durch ihre apostolische Spiritualitit fiir
das Monchstum begeistert. Schirfer formuliert: Die Kirche wurde wirk-
lich reformiert in dem Mafle, indem sich Priester ménchischen Geist zu
Eigen machten und Ménche wahrhaft apostolisch gesinnt wurden.

o Eugippius, Das Leben des Heiligen Severin (c. 13), lateinisch-deutsch, Hg. Rudolf
Noll, Passau 1981, 76-79: »ad accendenda luminaria ignem minime reperissent, (...) in
conspectu trium spiritalium ...« Anm. S. 129 zu c. 13, 2: »spiritales«: »Klostergeistli-
che«, aber nicht »monachi«, sonst »sacerdotes«.

** Thomas Morus, Utopia, IT (»De religionibus Utopensiumc«). In: The Complete Works
of St. Thomas More. Ed. Edward Surtz/]. H. Hexter, Vol. 4, New Haven/London
1965, 216-247: 224-227.

% Diognet-Brief (2. Jh.), ¢. 5 und 6, in: Karl Bihlmeyer u.a., Die Apostolischen Viter, Bd.
1. Tiibingen 1956, 141-149; ed. H. I. Marrou, SC 33 (1965). Vgl. Berthold Altaner, Al-
fred Stuiber, Patrologie. Frelburg/Br 1980, 77 {.

% 1-Clem 38,2; Did 11 und 12; zit. nach Karl Baus, Friihchristliches Asketentum, 2.2.0.,
in: HKG 1 (1985) 337.
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Sieben Beispiele mogen das Obige erhellen.

1. Augustinus und die Reform*: Augustinus wurde theologisch zum
Vater des Mittelalters. Uber 1000 Jahre lang lieferte er das geistige Arse-
nal fiir Ménche und Kanoniker verschiedenster Provenienz. Das Abtka-
pitel der Benediktregel (Kap 2) wire wohl nicht ohne ihn geschrieben
worden. Durch ihn wurde der Abt einer Ménchsgemeinschaft zum Qua-
sibischof, zum guten Hirten, der mit Milde und Strenge die Wolfe ab-
wehren musste. Mit Recht haben sich spitere Klerikergemeinschaften
auf seine »Regel«, wenige kurze Brieftexte, berufen, als es um die vita
communis der Priester ging. Aber er prigte vor allem die Priesterschaft
des Westens durch sein Beispiel des ehelosen, in Gemeinschaft nach einer
verpflichtenden Regel lebenden Apostels und Seelenhirten, der auch von
seinen Priestern das Gleiche forderte.

2. Von Basilius iiber Pachomins zu Benedikt erleben wir den Siegeszug
des Zoénobitentums gegeniiber dem Anachoretenideal, d. h. des diszipli-
nierten Gemeinschaftslebens mit einer ausgeprigten Gehorsamsspiritua-
litdt gegeniiber den imponierenden Eremiten. Auch die Letztgenannten
hatten eine wichtige Aufgabe bei der Restauration des Christentums an-
gesichts der teilweisen Repaganisierung der alten Romanitas in Gallien,
Germanien und Britannien durch noch heidnische Eroberer. Die Eremi-
tagen der Eremiten Agyd, Goar, Fridolin u. a. bildeten die Zellen, um die
sich das bedringte Christentum wieder erneuerte. Aber die eigentliche
Missionsgeschichte des Mittelalters wird von den Ménchen aus den gro-
flen Abteien getragen, anders als noch in der Spitantike, da die Monchs-
mission eine Ausnahme von der Regel war. Inmitten der zusammenbre-
chenden rémischen Zivilisation, vor allem in Italien, Gallien und der ibe-
rischen Halbinsel, entstanden die Kléster als Refugien der christlichen
Romanitas und als Missionszentren der neuen christlichen Kultur des
Mittelalters. Die Griindung von Monte Cassino (um 525) durch Bene-
dikt von Nursia (T 550) war ein reformatorischer Akt von europdischem
Format. Papst Gregor der Grofie (1 604) schickt nicht zufillig einen
Monchskonvent unter Leitung des Abtes Augustin nach Kent (597). In
der Person des lateinischen Kirchenvaters und Papstes vereinigte sich die
bischéfliche Mission des Altertums mit der ménchischen des kommen-
den Mittelalters. Der ehemalige Abt des Andreasklosters in Rom und
Stifter eines halben Dutzend von Kléstern in Sizilien wurde zum Verfas-
ser der Hirtenregel (Regula pastoralis), eines Jahrtausendwerks der Pas-
toraltheologie.

3. Chorherrenreform: Als Chrodegang, Bischof von Metz (} 766), da-
ranging, in seinem Bistum die Missionskirche gegen Ende der Volker-
wanderungszeit zu konsolidieren, initiierte er bezeichnenderweise genau
zweierlei: Er stiftete die Reformbenediktiner in Gorze bei Metz (748),

¥ Gerhart B. Ladner, Reform, 2.2.0., 378-1,424 (»Transmission of the Augustinian Mo-
nasticisme).
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deren Bemiihungen vor allem die Reichskloster im deutschsprachigen
Raum schon lange vor Cluny prigten. Und er begriindete die »Chrode-
gangreforme, indem er eine Chorherrenregel vertasste, die die vita com-
munis fiir die Priester vorsah (755). Das war die Geburtsstunde der regu-
lierten Kanoniker. Diese Augustiner waren primir Kleriker und wiren
kraft Amt und Weihe fiir die Pastoral bestimmt gewesen. Aber sie waren
gleichzeitig Religiosen, d. h. Ordensleute, die zum tiglichen Chordienst
verpflichtet waren. Das gemeinsame Leben im Sinne des monastischen
Verzichtes auf Privateigentum wurde nicht so streng wie bei den M6n-
chen gelebt, weil die Kanoniker ja prinzipiell fiir die Inhabe eines Benefi-
ziums vorgesehen waren, mit dem seelsorgliche Verpflichtung verbun-
den war. In der Chorherrnregel wird erstmals die innere Nihe von
Moénchtum und Priestertum auch institutionell und kanonistisch greif-
bar. Vorher gab es de facto Mischkonvente als bischotliche Kurien in
Domkléstern wie etwa im Salzburg des Virgil (T 784). Hinsichtlich unse-
res eingangs gestellten Themas bedeutet das fiir Kirche und Gesellschaft,
dass von nun an das »contemplata praedicare« der Predigerorden zum
selbstverstindlichen Bestandteil der europdischen Kultur wurde: »Ver-
kiinde nur, was du vorher innerlich betrachtet hast!« Die apostolische
Predigt wird in den Chorstallen der Ménche und Kanoniker vorbereitet.
Schopferische Titigkeit, nicht blinder Aktivismus, gedeiht nur im inte-
resselosen Wohlgefallen zweckfreier Bildung. Diese Grundsitze wurden
zu unverauferlichen Prinzipien europiischer Geisteskultur und einer
christlich geprigten Humanitat.

4. Der bl. Benedikt von Aniane (T 821) reformierte im Auftrag Karls
des Grofien das Monchtum. Seine Regel wurde auf der Synode zu Aa-
chen (817) Reichsgesetz. Durch ihn wurde die Benediktregel zur allge-
mein verpflichtenden Norm des Ménchslebens und zum Handbuch
christlicher Gesellschaftslehre. Klosterreform war damit ein Bestandteil
der Reichsreform geworden. Wenn Karl der Grofie einer der Viter Euro-
pas geworden ist, dann war das Reichsmonchstum eines seiner nicht un-
bedeutendsten Instrumente des Einigungswerkes.

5. Das innige Zusammenwirken von regnum und sacerdotium konnte
auf die Dauer nicht ohne Spannungen bleiben. Vor allem die Ménche im
westfrinkischen Reich spiirten die Bedrohung sehr bald und versuchten
Gegenmafinahmen der Emanzipation. Mitten im wirklich »dunklen Mit-
telalter« des Papsttums, dem sog. saeculum obscurum mit seiner bescha-
menden Abhingigkeit der Pipste von den weltlichen Herren und allen
damit verbundenen moralischen Verfallserscheinungen, bildete der
Klosterverband von Cluny (910) in Burgund einen reformerischen Aus-
gleich. Die Abte von Cluny regierten wie Pipste. Cluny konnte sich
durch starke Abtsgestalten, durch eine zentralistische Fithrung der ab-
hingigen Priorate und durch sein Exemtionswesen von eigenkirchlicher
Bevormundung weitgehend frethalten, wihrend gleichzeitig im ostfrin-
kischen Reich die deutschen Reichsabteien mit ihrer Gorzer Reform voll
in die weltliche Gesellschaft mit ihren feudalen Verbindlichkeiten einge-
fiigt waren. Z. B. fungierte der jeweilige Abt von Fulda als Kanzler der
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Kaiserin, wihrend die spéteren geistlichen Kurfiirsten von Kéln, Mainz
und Trier als Reichskanzler dienten. Vom Standpunkt der Kulturge-
schichte und staatskirchlicher Wertvorstellungen waren die Gorzer
Reichsabteien »reformatorischer« als die weniger weltlich engagierten
Priorate von Cluny, weil sie aktiver an der Gestaltung des »Heiligen Rei-
ches (...) Sacrum Imperium« mithalfen. Aus der Perspektive der kirchli-
chen Reformgeschichte und des gregorianischen Reformpapsttums
miusste man wohl Cluny den Vorzug geben.

6. Die toskanischen Eremiten, die ideell auf das Reformmonchtum des
12. Jh. einwirken sollten, diirfen als Versuch interpretiert werden, auf
ihre Weise unanfechtbarere Strukturen der Emanzipation von »herr-
schaftlichen« Einfliissen zu finden.”® Sie schufen Voraussetzungen zur
Eigenwirtschaft und -versorgung, auf denen die Reformménche des 12.
Jh. aufbauen konnten.

Aber selbst ihr beabsichtigter Auszug aus den Weltgeschiften war
nicht immer von Dauer. Kaum hatte Petrus Damini (T 1072) als Camal-
dulensermonch die ungestorte Stille des kontemplativen Lebens gefun-
den, wurde er als Bischof von Ostia und Reformkardinal nach Rom be-
rufen. Ein ahnliches Schicksal widerfuhr etwas spiter dem Kartduser
Bruno von Koln (1 1101).

7. Kartiuser, Zisterzienser, Pramonstratenser und Aungustiner Chor-
herren werden mit gutem Grund als »Reformméonche« bzw. »Reformka-
noniker« des Hohen Mittelalters bezeichnet. Das reformari miindet im-
mer mehr in das reformare. Sie pflegten intensiven Gedankenaustausch
untereinander. Lothringische und burgundische Chorherren spielten
auch an der Kurie als Mitarbeiter »gregorianisch« gesinnter Pipste eine
einflussreiche Rolle. Die geistlichen S6hne Norberts (1 1134) wurden mit
Vorliebe auf vakante Bischofsstellen gesetzt. Selbst Kartduser hatten ihre
traditionellen Bischofsstidte. Nachdem schon die Abte von Cluny an
Autoritit mit dem hl. Stuhl gewetteifert hatten, schrieb Bernhard 1145,
die Menschen meinten, er se1 der Papst.”

V.

Was war ihnen gemeinsam im Sinne unseres Reformthemas? Alle tragen
sie nicht mehr das aristokratische Schwarz fritherer Jahrhunderte, son-
dern das alternative Weifl, bis dieses sogar in der papstlichen Kleidung
Brauch wurde. Bernhard formuliert das in seinem Papstspiegel so: aucto-
ritas ja, potestas — ja mit »dem Stab (baculus) gegen die Wolfe«, dominatus
nein. Die Reformorden wollten zunichst wie Paulus von eigener Hinde
Arbeit leben, nicht von den relativ sicheren Einkiinften einer kirchlichen

Gerhart B. Ladner, Reform, a.a.O., 341.

* Bernhard an Eugen I1L: » Aiunt non vos esse papam, sed me, et undique ad me conflu-
unt qui habent negotia (...) Alle halten nicht Euch, sondern mich fiir den Papst.« Ep
239, in: Werke 3, 280-285, 280 f.



292 Gerhard B. Winkler

Pfriinde. Seit Augustinus und Gregor dem Groflen war der geistliche
Fortschrittsgedanke und die Notwendigkeit bestindigen Vollkommen-
heitsstrebens nicht mehr so nachdriicklich gefordert worden wie etwa
bei Bernhard von Clairvaux (7 1153).%° Prof. Ladner hat mit Recht in der
Tatsache, dass die Zisterzienserverfassung erstmals in der Ordensge-
schichte einen universalen Verband von Einzelabteien vorsieht, die Ver-
wirklichung einer kirchlichen Reformidee gesehen.’! Der weltumspan—
nende Orden soll die »Katholizitit« und Einheit der Gesamtkirche wi-
derspiegeln.

Bei Bernhard findet sich nach Augustins sprichwortlich gewordener
Sentenz von der »geistlichen Unruhe« tiber Papst Gregors Systematisie-
rung der Idee vom christlichen Vollkommenbheitsstreben eine ausgeklii-
gelte Lehre vom stindigen geistlichen »Fortschritt«, dessen Vernachlis-
sigung unweigerlich Riickschritt und schlielich Abfall bedeuten.? Ich
meinte daraus schlieflen zu koénnen, dass hier kontemplative Monche
Grundverhalten der westlichen Christenheit ausformulierten, die in sa-
kularls1erter Form Religionsersatz der atlantischen Gesellschaft werden
sollten.”

ME

1. Die Viter des von Papst Innozenz I11. (1 1216) einberufenen Vierten
Lateranskonzils (1215) beschlossen die Einfithrung neuer Ordensregeln
zu untersagen. Schon die ersten Zisterzienser hitten es nicht gewagt, eine
neue Regel fiir ihren neuen Orden zu schreiben. Zu lebendig war das re-
formerische Viterprinzip der Veritas Patristica, nach dem die Erneue-

% ,Nolle proficere, non nisi deficere est«: Ep 254, 4, in: Werke 3, 352-361, 356 f. Vgl.
Stichwort » Vollkommenbheitsstreben«, in: Werke 10, 286. Ep 254, 1-7: Abt Guérin von
Aulps (1136). Immerwihrendes Streben nach Vollkommenheit, in: Werke 3, 352-361.
Ep 507: La Grice-Dieu. Visitation. » Proficere«, in: Werke 3,948 f. SC 9, 1-10: Murmu-
ratio nach Verzicht auf hoheres Streben (»Mundkufi«), in: Werke 5, 132-145. SC 58,
1-12: Kairos der Predigt. Im Streben nach Vollkommenheit ist der Ménch nie am Ende
(Par. 11 und 12), in: Werke 6, 268-285. Ded II, 1-4: Die Krifte der Seele im Wachstum
zur christlichen Reife (Kol 3,14). Von David zu Salomo. In: Werke 8, 820-827. Auf
dem romischen Bernhardkongress (La Dottrina della Vita Spirituale nelle Opere di
San Bernardo di Clairvanx. In: ASOC 46, Rom 1990) beriihrte Abt Farkasvalvy von
Dallas unser Thema in einer wichtigen Analyse von Bernhards zentralen Bekehrungs-
begriff: Denis Farkasvalvy, The First Step in Spiritual Life: Conversion. In: ASOC 46
(1990) 65-84, 74 tf.: »Conversion as a Process of Purification.«

Alberlch Martin Altermatt, Art. »Zisterzienser«, in: LThK (2001) 1466-1470, 1467.

* Verweigerung des Fortschreitens bedeute Schwund und Abfall, schreibt er: »Nolle
proficere, non nisi deficere est.« Ep 254, 4, in: Werke 3, 352-361, 356 f. Vgl. Gerhard B.
Winkler, Bernhard, a.a.0., Kapitel (XVI): »Geistlicher Fortschmt«

* Arnold Toynbee, Menschhclt und Mutter Erde. Die Geschichte der groflen Zivilisatio-
nen. Wiirzburg 1979. Ders., Der Gang der Weltgeschichte. Stuttgart 1958. Dr. Hannes
Scheutz verdanke ich auch den Hinweis auf Jared Diamond, Arm und Reich. Die
Schicksale menschlicher Gesellschaften. Frankfurt 1999.



Die Reformidee in der Ordensgeschichte 223

rung von Kirche und Gesellschaft nur durch peinliche Befolgung der
frithkirchlichen Grundsitze zu bewerkstelligen war. Selbst der Text der
hl. Schrift sollte nach dem Vorbild von Hieronymus, Ambrosius, Augus-
tin, Leo I. und Gregor 1. erstellt und ausgelegt werden. Dazu wurde der
grofle Origenes als Bibeltheologe neu entdeckt. Das war das Reform-
prinzip. Wie fiir die Viter des Konzils war auch thnen schon die Neigung
zu religiosen Sonderwegen prasent, die die mittelalterliche Welt erschiit-
tern sollten.

Die neuen Bettelorden der Dominikaner und Augustiner hielten sich
an das Gesetz, indem sie einfach die Chorherrentradition {ibernahmen
und auf die neue Armutsspiritualitit anwendeten. Franz von Assisi, der
immer wieder betonte, kein Ménch oder sonst ein Herr sein zu wollen,
gelang es nun trotz allem seine diversen Regeln von den Papsten appro-
biert zu bekommen. Franz wollte zunachst auch nur das »reformari« und
dachte an keine Kirchenreform (im Sinne des »reformare«), obwohl In-
nozenz IIl. in seiner Vision schaute, wie der Poverello die schiefen
Tiirme der Kirche stiitzte. Obwohl er in seiner Regel als einer der ersten
seine Briider zum Papstgehorsam verpflichtete, konnte er nicht verhin-
dern, dass auch aus der franziskanischen Armutsidee im Armutsstreit des
14. Jahrhunderts eine schismatische Bewegung entstand, deren spiritua-
listiiche Ideen vom Lehramt der Kirche zuriickgewiesen werden muss-
e

Die Krise des spatmittelalterlichen Franziskanertums zeigt ordensge-
schichtlich, dass die religiosen Gemeinschaften als ecclesiolae anzusehen
sind und tendenziell Vorbildcharakter besitzen sollten. Dieser Fall zeigt
besonders eindringlich, dass die Gesetzmifligkeiten der Universalkirche
mit den charismatischen Méglichkeiten der » Teilkirchen« nicht uneinge-
schriankt gleichzusetzen sind. So etwas ist nur in der Welt der Dichtung
und Utopie einem Thomas More gelungen und wurde im Ansatz viel-
leicht von Joachim von Fiore (f 1202) versucht. Aber in den realen Mog-
lichkeiten der Weltkirche konnte das »Bessere« ein Feind des »Guten«
werden. Trotzdem blieb die franziskanische Armutsidee bleibender Be-
standteil der kirchlichen Tradition bis zur Gegenwart und ihr Begriinder
gehort der ganzen Menschheit an wie Mozart und Shakespeare.

2. Die zahlreichen nenen apostolischen Orden der Reformationszeit,
die fiir Manner wie die fiir Frauen, sind auch durch eine spezielle Re-
formtheorie gekennzeichnet. Bei allen ist die Wirksamkeit nach aufien
(actio) auffillig. Selbst streng kontemplative Ordensleute wie die Grofie
Teresa von Avila (T 1582) oder Johannes vom Kreuz (1 1591) sind als
grofle Mystiker gleichzeitig durch ein rastloses Apostolat gekennzeich-
net. Bei Ignatius von Loyola wird als besondere Gnadengabe diese apos-
tolische Spiritualitit erkennbar. Seine Mystik der Alltaglichkeit (con-
templatio in actione) bekam weltkirchliche Bedeutung. Das immerwih-
rende Gebet pflegten die ersten Jesuiten beim Briefeschreiben, beim Stu-

* Konzil von Vienne, »Exivi de paradiso« (1312), in: DH 908. Johannes XXII., »Cum in-
ter nonullos« (1323), in: DH 930-931.



224 Gerbhard B. Winkler

dium, im Beichtstuhl, auf der Predigtkanzel und als Katecheten. Im
Zusammenhang mit der Gesellschaft Jesu ist man versucht, von einem di-
rekten Ordenszweck im Sinne einer katholischen Reformation zu spre-
chen. Abgesehen davon, dass Ignatius selbst in Manresa als Einsiedler ge-
lebt hatte, um sein Berufungserlebnis zu verarbeiten, dass er sich mit sei-
nen sieben ersten Gefihrten jahrelang dem Studium widmete, ist auch
seine apostolische Berufung zunichst unbestimmt. Er ist nur bereit, sich
dem Papst fiir eine apostolische Aufgabe bedingungslos zur Verfiigung
zu stellen. Er denkt zunichst nicht daran, ein »Gegenreformator« zu
werden. Vielmehr traumt er von einer Fahrt ins hl. Land. Nur durch wid-
rige Umstinde wird er abgehalten, ein Kreuzfahrer zu werden. Damit
soll gesagt werden, dass auch bei einem hochaktiven Reformorden, wie
es die Gesellschaft Jesu war, das reformari vor dem reformare zu stehen
kommt, und dass sich die enorme Weltwirksamkeit in Predigt, Mission,
Wissenschaft und Kunst im Gefolge der kontemplativen Christusbegeg-
nung einstellte. Zusammen mit den Jesuiten wurde der Kirche im Zeital-
ter der Reformation eine sehr weltoffene apostolische Elite geschenkt,
die die Fihigkeit besaff auch alle anderen Orden ausnahmslos in den Sog
der Erneuerung einzubeziehen. Es waren dies das Oratorium des Philipp
Neri, die Barnabiten, Somasker, Theatiner und viele andere, dazu die ak-
tiven Frauenorden wie die Ursulinen der Angela Merici (1540) und der
Krankenpflegerorden des Johannes von Gott (F 1550). Dieses Jahrhun-
dert brachte auf breitester Basis den neuzeitlichen Ordenspriester her-
vor, den es im Mittelalter innerhalb der kanonikalen Tradition schon i
nuce gegeben hatte. Dominik (f 1221) war bekanntlich urspriinglich ein
Kanoniker.

3. Die zahlreichen Kongregationen von Missionspriestern von den La-
zaristen angefangen bis zu den SVD des Arnold Janssen (f 1909) wollten
primir Priester, Volksmissionare und Heidenmissionare sein. Nebenbei
wurden sie auch zu Ordensleuten. Ahnlich ist es bei den Priestern des
Opus Dei.

Abschlieflend konnen wir sagen, dass die Reformidee der Orden mit
der apostolischen Titigkeit zusammenhingt. Die eigentliche reformeri-
sche Wirksamkeit kommt aber aus anderen Tiefen, dem reformari, der
absoluten Bereitschaft zur personlichen Bekehrung. Das hatte schon
Bernhard in seinem Bischofstraktat Ep 42 Heinrich von Boisrogues, dem
Erzbischof von Sens, ans Herz zu legen versucht.”® Neuzeitliche Bei-

iele fur dieses Ineinander von Apostolatsgeist und Kontemplation war
dir »kleine Weg« der Thérese von Lisieux (f 1897) und das »Werk« des
Charles de Foucauld (T 1916), das erst nach seinem gewaltsamen Tod fiir
die Kirche Frucht brachte.

% Bischofstraktat an Heinrich von Boisrogues (genannt Sanglier, der »Eber«), Erzbi-
schof von Sens (1122—1142): De moribus et officio episcoporum: Ep 42, 1-37, in: Werke
2, 440-503. Vgl. Gerhard B. Winkler, Bernhard von Clairvaux, 2.2.0., Kapitel (XI)
tiber den apostolischen Bischof.
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Monchtum in der Kirche

Eine systematisch-theologische Standortbestimmung

Otto Hermann Pesch

1. Unvermeidliche personliche Vorbemerkungen

1. Die Vorform dieses Beitrags ist 15 Jahre alt. Seit 1975 bis zum Eintritt
in den Ruhestand 1997 war ich als katholischer Theologe Professor fiir
Systematische Theologie und Kontroverstheologie am Fachbereich
Evangelische Theologie der Universitit Hamburg. In Wahrnehmung
dieser Aufgabe habe ich mehrmals Seminare zum Thema »M6énchtum in
Geschichte und Gegenwart« gehalten. Neben dem Einblick in Ge-
schichte, Regel und aktuelle Situation ausgewihlter Orden (Benedikti-
ner, Benediktinerinnen, Franziskaner, Franziskanerinnen, Dominikaner,
Jesuiten, Sacre-Coeur-Schwestern) haben wir erreichbare Klgster der be-
sprochenen Orden besucht und Gespriche gefiihrt. Der folgende Beitrag
beruht auf dem »Schlussbericht«, den ich meiner Seminarleitungs-Praxis
gemafl den (evangelischen!) Studierenden am Schluss erstellte und aus-
hindigte. Die Arbeit hatte das Thema naturgemif vor dem Hintergrund
der reformatorischen Kritik am Monchtum zu behandeln. Den Studie-
renden tat sich aber, besonders bei den Besuchen (immer mit Teilnahme
am Gottesdienst!), eine ganz neue Welt auf — und zwar eine mit grofier
Sympathie erlebte Welt.

2. Als junger Theologe habe ich mich mehrfach zur Theologie des
Ménchtums geduflert — die Kritik Luthers im Ohr." Diese Fragestellung
habe ich begreiflicherweise nicht weiter verfolgt, nachdem ich 1972 nach
20 Jahren aus personlichen Griinden, ohne innere Distanz zum Ordens-
ideal, im Frieden mit den Mitbriidern (und mit der Kirche) aus dem Do-
minikanerorden ausgeschieden bin.? Was ich damals geschrieben habe,
unterschreibe ich auch heute noch Satz fiir Satz.

3. Basistext, an dem wir uns im Seminar abgearbeitet haben, war der
grofle Beitrag zur Theologie des Monchtums von Friedrich Wulf in Mys-

! Vgl. Otto Hermann Pesch, Luthers Kritik am Ménchtum in katholischer Sicht. In:
Heinrich Schlier/Emmanuel von Severus/Josef Sudbrack/Alonso Pereira (Hg.), Struk-
turen christlicher Existenz. Beitrige zur Erneuerung des geistlichen Lebens. Festgabe
fiir P. Friedrich Wulf S] zum 60. Geburtstag, Wiirzburg 1968, 81-96; 371-374 (Anmer-
kungen); ders., Ordensleben und Verkiindigung, Ordenskorrespondenz 9 (1968)
365-382.

? Vgl. Thomas Eggensperger/Ulrich Engel, Frauen und Minner im Dominikanerorden.
Geschichte — Spiritualitit - aktuelle Projekte. Mainz 1992, 223-231.
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terium Salutis.’ Das Folgende ist geradezu der Versuch, die Auseinander-

setzung mit dem 1990 verstorbenen, mir immer gewogen gebliebenen

Altmeister der Theologie des Maénchtums noch einmal aufzunehmen, in-

dem ich mich auf seinen Denkweg einlasse, dabei aber bestrebt bin, F01~

gendes unbedingt zusammenzuhalten:

— die Phinomene, also die Motivationen und ihre theologischen Be-
grindungen und Implikationen, die im Christentum zum Ménchtum
gefiihrt haben und fihren;

— die Beweggriinde heutiger junger Menschen beim Eintritt in einen Or-
den (und die Beweggriinde alterer Ordensmitglieder, im Orden zu
bleiben);

— die theologischen Kriterien, die solches rechtfertigen oder auch nicht
rechtfertigen;

~ die Konsequenzen aus der Existenz des Ménchtums fiir das Verstand-
nis der Kirche und umgekehrt;

— Moglichkeiten und Grenzen einer »Theorie« des Monchtums.
Fragen nach der Zukunft des Monchtums und nach notwendigen Re-

formen liegen auflerhalb der Absicht dieses Beitrags.

4. Im Folgenden gebrauche ich das Wort »Monchtum« gleichsinnig mit
dem kiinstlichen Wort »Ordensleben«. Paradoxerweise stellt der Sprach-
Eebrauch — nicht nur unter evangelischen Christen — die kirchenrechtlich
orrekte Unterscheidung auf den Kopf: Landlautig ist »Mo6nchtum« der
umfassende Begriff; kirchenrechtlich sind »M6nche« nur die Mitglieder
der alten Orden mit stabilitas loci, dem (normalerweise) lebenslangen
Verbleib in dem gewihlten selbststindigen Kloster — im Unterschied zu
den seit dem 13. Jahrhundert aufkommenden neuen Seelsorge-Orden,
die zentral und regional organisiert sind und deren Mitglieder von Klos-
ter zu Kloster versetzt werden kénnen. Im landlauflgen Sprachgebrauch
ist ein Dominikaner genauso »Moénch« wie ein Benediktiner. Kirchen-
rechtlich aber ist der Benediktiner natiirlich Ordensmann, aber auch
»Monch«, der Dominikaner ist »nur« Ordensmann (»Religiose«).4

* Vgl. Friedrich Wulf, Theologische Phinomenologie des Ordenslebens. In: Johannes
Feiner/Magnus Loérer (Hg.), Mysterium Salutis. Grundriff heilsgeschichtlicher Dog-
matik. IV/2: Gottes Gnadenhandeln. Ziirich 1973, 450-487. Zu Wulfs mafligebendem
Beitrag zu den das Ordensleben betreffenden Texten des II. Vatikanischen Konzils vgl.
jetzt P. Ludger Agidius Schulte OFMCap, P. Friedrich Waulf S] - sein Einfluf in Ent-
wicklung und Rezeption des Ordensdekretes »Perfectae Caritaits«. In: Hubert
Wolf/Claus Arnold (Hg.), Die deutschsprachigen Lander und das Zweite Vatikanum.
Paderborn/Miinchen 2000, 89-102. Von Wulf selber vgl. weiter: Geistliches Leben in
der heutigen Welt. Freiburg/i.Br. 1960; Gott begegnen in der heutigen Welt. Wiirzburg
1988.

* Vgl. CIC 1983 can.207 § 2 mit can.613 und can.615; vgl. auch die Differenzierungen im
»Dekret iiber die zeitgemifle Erneuerung des Ordenslebens« des II. Vatikanischen
Konzils, Art. 9-11.
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I1. Zur Phinomenologie des Monchtums

1. Soweit ich es Giberblicke, haben alle Religionen, die nicht nur Lebens-
weisheit, sondern ausdriicklich Transzendenzbezug — nicht unbedingt:
Verehrung eines personlichen Gottes! — verkiinden, Formen des Monch-
tums hervorgebracht. Das gilt sogar fiir das an sich leib- und weltfreudige
Israel — man denke an die Essener, die Monche von Qumran, einzelne
Propheten. Es wire eher verwunderlich, wenn das Christentum kein
Monchtum kennen wiirde. Dabei kann niemand bestreiten, dass die Kir-
che auch Kirche wire und sein kénnte ohne Monchtum - sie war es ja fast
300 Jahre lang. Nachdem es aber auch in ihr begonnen hatte, lag und liegt
die Beweislast fiir seine Existenzberechtigung eigentlich nicht beim
Monchtum, sondern bei der Kirche, falls sie es zuriickweisen wollte.

2. Das Ménchtum hat es nun offenkundig gerade mit dem fiir eine Re-
ligion konstitutiven Transzendenzbezug als solchem zu tun und ist ohne
diesen gar nicht erklirlich. Dann aber muss man unterstellen, und kann
es aufs Ganze gesehen auch belegen: Der Entschluss zum Ménchtum
geht immer darauf zuriick, dass die Betroffenen in einem bestimmten
und selbstverstindlich theologisch zu hinterfragenden Sinne die gottli-
che Wirklichkeit, die den Menschen tiberschreitet und umfangt, und die
das Leben einsetzende Bezeugung dieses Gottbezuges konkret fiir wich-
tiger halten als alles andere, was ein Mann oder eine Frau, durchaus im
Einklang mit dem Glauben/der Religion und unter deren Impuls, sonst
im Leben in dieser Welt und unter den Menschen tun konnte und diirfte.
Das gilt fiir den Eintritt in eine Ordensgemeinschaft oder fiir die Neu-
grindung einer solchen, es gilt fiir lebenslingliche Mitgliedschaft oder
zeitlich befristete. Im Christentum ist diese Einstellung nachweislich bei
der Entstehung der einzelnen Monchs- oder Ordensgemeinschaften
meist ausgelost worden durch den unmittelbaren, interpretierende Re-
flexionen eriibrigenden Eindruck bestimmter Bibelworte — vor allem die
Begegnung Jesu mit dem reichen Jingling (Mk 10,17-27), andere Nach-
folge-Worte (z.B. Mk 8,34; 10,28-30; Lk 9,57-62; 14,33), das Eunu-
chen-Wort (Mt 19,12); oder durch biblische Leitbilder — der arme, nur
seiner »Sache« hingegebene, Gott ganz gehorsame Jesus, das Leben der
Apostel unter Herauslosung aus a%len bisherigen Bindungen usw.” Der
Impuls zum Moénchtum kommt also letztlich aus dem Zentrum des
Glaubens selbst.

3. Die den besonderen Weg des Monchtums gehen und sich dabei be-
wusst von anderen Christinnen und Christen in der Kirche abgrenzen; die
bewusst eine Sondergruppe in der Kirche begriinden oder einer solchen
sich anschlieffen, geraten zwangsliufig unter »Legitimationsdruck«. Sie
miissen sagen, warum sie das Leben als Christenmenschen anders einrich-
ten wollen als die anderen, denen sie dasselbe gar nicht nahe legen oder

*Vgl. Karl Suso Frank, Grundziige der Geschichte des christlichen Monchtums.
Darmstadt 1979 u.6.; im Ubrigen darf hier ein summarischer Hinweis auf die Biogra-
phien der Ordensgriinder geniigen.



228 Otto Hermann Pesch

aufzwingen wollen. Auf der empirisch-phinomenologischen Ebene ist es
dann ungeheuer schwer, dies nicht in einer Weise zu tun, die eine Diskrimi-
nierung, eine Minderbewertung des Christseins der Nicht-Mo6nche mit
sich bringt, obwohl ein sachgemafies Verstindnis des Glaubens genau dies,
die Nicht-Diskriminierung, unter allen Umstinden gebietet. Der Ver-
gleich mit dem kirchlichen Amt st hier erhellend: Kein Zweifel, der Amts-
triger muss ganz fiir seinen Auftrag, der letztlich immer der Auftrag
Christi ist, zur Verfiigung stehen. Aber das Amt ist nicht notwendig mit
den typischen Lebensformen des Ménchtums verbunden: Riickzug von
allem personlichen Besitz, Ehelosigkeit, Gehorsam gegen einen menschli-
chen Oberen, der das Recht hat, noch in den alltiglichen Lebensbereich
einzugreifen, zu schweigen vom Recht zur Bestimmung des personlichen
Lebensweges. Der Amtstriager muss darum im Hinblick auf das Christ-
sein die Eigenart seines Lebensweges keineswegs in einem »Komparativ«
ausdriicken, es kann beim Hinweis auf die besondere Funktion bleiben.
Ordensleute dagegen verzichten auf Entfaltung von Dimensionen des Le-
bens, die nicht nur, wie sie selbst zugestehen, jedes Christenmenschen
Recht und Méglichkeit im Glauben sind. Vielmehr erscheint solcher Ver-
zicht sogar als tibertrieben, unverniinftig, ja gelegentlich als gefihrlich,
weil iiberfordernd und damit der Versuchung zum Kompromiss, zum
»Arrangement« ausgesetzt. Dem standzuhalten ist fast unméglich ohne
einen »Komparativ« in Bezug auf das Christsein selbst, kurzum: ohne ir-
gendeine theologische Grundoption vom Monchtum als der »radikale-
ren« Form des Lebens im Glauben. Entgehen konnte man diesem Di-
lemma nur durch die fast zynische These: Monche und Nonnen sind
Christenmenschen, die von sich erkannt haben, dass sie zum Leben in der
»Welt«, vor allem zum Leben in der Ehe unfihig sind und nun versuchen,
aus diesem verkiirzten Leben im Glauben und zugunsten des Glaubens
das Beste zu machen. Welche Ordensangehérigen aber werden bereit sein,
deneigenen Weg so zu begriinden und zu verstehen?

I11. Zur Theologischen Theorie des Monchtums

1. Ein ehrlicher Blick in die Geschichte des Monchtums und in die Ge-
schichte seiner theologischen Begriindungen wird einsehen: Unzihlige
Male ist das Ménchtum in seinem Selbstverstindnis und darum auch in sei-
ner Lebenspraxis dem skizzierten, empirisch aufweisbaren Dilemma voll
erlegen. In vielen theoretischen Varianten verstand es sich als die radikalere
Form des Christseins. Wir brauchen hier nicht ins Einzelne zu gehen. Es
wird ja nicht zuletzt im Umkehrschluss durch die zahlreichen Kloster- und
Ordensreformen belegt: Sensible Geister wollten der skandalésen Diskre-
panz zwischen radikalem Anspruch und eingeschlichener komfortabler
Verbtirgerlichung nicht linger zusehen. In Theorie und Praxis konnte dann
eine »Zwei-Stufen-Moral«, ein »Zwei-Stufen-Christsein« entstehen: Un-
terscheidung von Gebot und Rat und Anwendung dieser Unterscheidung
auf das Leben in der Welt und im Kloster. Oder besser: Dieses Zwei-
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Stufen-Christsein wurde behauptet — Stichworte: »Stand der Vollkommen-
heit«, »Werke der Ubergebiihr«. Bis heute sind Nachwirkungen davon zu
spuren.® Dies konnte dann dazu fithren, dass auf subtile oder sogar extrem
offene Weise der Kritik Luthers aller Anlass gegeben wurde: Selbsterdachte
gute Werke gemafd virtuoser Regelung der klosterlichen Lebensform (»Ob-
servanz«) traten an die Stelle der Erfullung der Gebote Gottes und wurden
noch fiir hoherwertig gehalten.”

2. Damit erledigt sich das Monchtum aber noch nicht selbst. Schon allein
deshalb nicht, weil es offenbar nicht »auszurotten«ist, seine Impulse aus der
Mitte des biblischen Zeugnisses nimmt—und darum, wenn auch unter Miss-
trauen, auch im evangelischen Raum im 20. Jahrhundert neu erbliiht ist.?
Statt verwerfender Kritik empfiehlt sich daher zu unterscheiden zwischen
dem christlichen Recht zum Ordensleben und der Theorie tiber dieses
Recht. Konnte es nicht sein, dass das Recht bestiinde, eine Theorie dariiber
sich aber verbietet beziehungsweise sich zu beschrinken hat auf die Pri-
fung, ob unverauflerliche theologische Kriterien eingehalten werden?

3. Fir die Skepsis gegentiber einer positiven Theorie des Monchtums
spricht die Beobachtung, dass auch moderne Entwiirfe einer Theologie des
Ménchtums, die unter allen Umstinden dem phinomenologischen Di-
lemma, der theologischen Aporie des Monchtums, also rundheraus: den
Impulsen der reformatorischen Kritik am Ménchtum Rechnung tragen
wollen, die »komparativischen« Formulierungen sachlich (»besonders radi-
kal«)und auch sprachlich (»radikaler«) einfach nicht vermeiden kénnen.’

4. Alles aber spricht fiir das Recht eines konkreten Christen, einer kon-
kreten Christin, die monastische Lebensform zu wihlen, und zwar aus

® Noch im »Dekret iiber die zeitgemifie Erneuerung des Ordenslebens« des II. Vatika-
nischen Konzils ist das so: Schon die Anfangsworte Perfectae caritatis (»[das Streben
nach] vollkommener Liebe«) sind verriterisch. Es geht gleich im nachsten Abschnitt
weiter mit Stichworten wie »groflere Freiheit«, »ausdriicklichere« Nachahmung
Christi usw. Und man wiisste auch gern, was die Christenmenschen in der »Welt« sich
von den Anforderungen der Christus-Nachfolge in den Artikeln 2-8 ersparen diirften.
Umgekehrt kam die reformatorische Kritik an einer »Zwei-Stufen-Moral« reflexhaft
wieder hoch, als in den 80er Jahren in der evangelischen Kirche eine Diskussion be-
gann, ob die Wehrdienstverweigerung nicht »das deutlichere Zeichen« des christlichen
Einsatzes fiir den Frieden sei; vgl. Pastoraltheologie. Monatsschrift fiir Wissenschaft
und Praxis in Kirche und Gesellschaft 75 (1986) Heft 12: Das deutlichere Zeichen?
Streit um den ethischen Komparativ in der Friedensfrage.
" Vgl. Bernhard Lohse, Ménchtum und Reformation. Luthers Auseinandersetzung mit
dem Ménchsideal des Mittelalters. Géttingen 1963; Heinrich Bacht, Luthers »Urteil
tiber die Ménchsgeliibde« in 6kumenischer Betrachtung. Catholica 21 (1967) 222-251.
Natiirlich spielte dieses Thema auch eine gewichtige Rolle in: Harding Meyer/Heinz
Schiitte (Hg.), Confessio Augustana. Bekenntnis des einen Glaubens. Gemeinsame
Untersuchung lutherischer und katholischer Theologen. Paderborn/Frankfurt a. M.
1980, 281-318 (Bernhard Lohse, Karl Suso Frank, Johannes Halkenhiuser, Friedrich
\Wulf)
¥ Informationen bei Johannes Halkenhiuser, Kirche und Kommunititen. Paderborn
"“1985 Theologische Realenzyklopidie, Bd. 7, 195-212.
? So auch in dem genannten groflen Beitrag von Friedrich Wulf (s. Anm. 3).
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dem einfachen Grunde, dass um des Reiches Gottes willen auch spiter le-
gitim sein muss, was um des Reiches Gottes willen im Jiingerkreis Jesu
moglich, erlaubt und je individuell gefordert sein konnte: eine Nachfolge
unter Herausldsung aus allen »normalen« Bindungen und Lebensbedin-
gungen. In diesem Sinne erzwingt das Neue Testament nicht das Ménch-
tum, es verpflichtet die Kirche nicht zur Einrichtung von Orden und Kl6s-
tern, aber es gibt das Recht dazu — einzelnen und in Gemeinschaft der
gleichgesinnten Gruppe.'® Biblische Berufungsinstanz fiir diese Berechti-
gung waren und sind denn auchimmer (im Verbund oder je fiir sich):

— die Worte Jesu tiber Armut und Ehelosigkeit um des Reiches Gottes
willen (s.0.IL.2.);

— das Beispiel der Lebensform des Jiingerkreises, besonders des Zwol-
ferkreises;

— das Beispiel einschrinkungsloser Verfiigbarkeit fiir die Sache Jesu
(Paulus!);

— die Charismenlehre des Paulus (1 Kor 12), wonach der Geist die
Christen als Glieder des einen Leibes zu verschiedenartigsten Diens-
ten beruft und begabt, die theoretisch iiberhaupt nicht zu systemati-
sieren sind, sondern einfach angenommen und wahrgenommen wer-
den wollen;

— und andere biblische Zusammenhinge, zum Beispiel der selbstlose
Dienst fiir die Menschen.

5. Wo Christinnen und Christen aus solchen Impulsen und Orientie-
rungen personlich oder in Gruppen einen solchen Weg wihlen und ge-
hen, haben sie das Recht, darin einen »radikalen Ruf« zu horen, das heifdt:
ihre empirische Motivation zum Ordensleben als Erfahrung eines radi-
kalen Rufes Christi zu verstehen, der, weil je personlich, von Haus aus
nichts mit Diskriminierung der Mitchristen zu tun hat.

6. Es bleibt die Uberpriifung an unverauflerlichen Kriterien, die es aus-
schlieflen, den Nicht-Monchen auch nur den Schatten eines grundsitzli-
chen Christseins zu ermifligten Preisen nachzusagen. Es ist also darauf
zu bestehen:

— dass es dabei zu keiner theoretischen oder praktischen Abwertung der
alles tiberragenden Bedeutung der Taufe als Ubereignung des Men-
schen an Christus kommt";

— dass die konkrete Lebensform des Monchtums auf keine noch so sub-

Also nicht nur im Kloster, sondern durchaus auch in einer Einzelexistenz in der
»Welt«. Vgl. das beeindruckende Selbstzeugnis bei Irmgard Bsteh, Perlen brauchen
Kérperwirme. Wie Glaube im Alltag lebendig werden kann. Ein Zeugnis. Mainz 1985.
Wie sehr man gerade unter dieser Maflgabe das Ménchtum sogar begriinden kann,
zeigt— auf seine Weise — Luther in seinem Sermon von der Taufe von 1519: Ménchtum
als intensivere Einiibung in den Tod, in dem sich der Kampf des Menschen gegen die
Siinde und das Mitsterben mit Christus vollendet; vgl. meinen Beitrag zu Luthers Kri-
tik (Anm. 1) 88. Die alte, aus den alten Begriindungen abgeleitete Theorie von der
Ménchsprofess als »zweiter Taufe« ist freilich weder mit Luther noch mit den hier vor-
getragenen Uberlegungen vereinbar und muss, wie sie es schon lange verdient hat, er-
satzlos verabschiedet werden.
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tile Weise auf irgendeine Art von » Werkgerechtigkeit« hinauskommt,

weder auf der Grundlage einer Abwertung der Gebote gegeniiber den

»Riten« als den »Werken der Ubergebiihr« noch auf der Grundlage

ihrer dem Anspruch nach besonders vollkommenen Erfiillung; mit

anderen Worten: dass konkrete Pflichten aus den Geboten Gottes im

Zweifelsfall unter allen Umstinden den Vorrang haben, beispielsweise

die Erfillung klarer Pflichten aus dem 4. Gebot;

— dass unter Berufung auf die Pflichten des Ordenslebens kein Riickzug
aus den Pflichten der Nichstenliebe angetreten wird.

7. Werden diese und noch andere Kriterien bestanden, dann ist es natiir-
lich keine »Werkgerechtigkeit« und auch keine Diskriminierung der
Christen »in der Welt«, wenn Ordensleute von sich verlangen (und wenn
die Ordensregeln es fordern), dass sie tatsichlich »besonders« kompro-
misslos die Forderungen des Evangeliums erfiillen, mit anderen Worten:
von sich beanspruchen, »exemplarisch« ihr Christsein zu leben. Andern-
falls wire ja ausgerechnet das Monchtum ein Weg des Christenlebens zu
ermafligten Preisen. Insofern diirffen Ordensleute von sich verlangen
(nicht: als Tatsache behaupten), dass sie »Zeichen« sind: fiir die alles tiber-
ragende Bedeutung der Sache des Reiches Gottes, fiir das Warten auf den
wiederkommenden Herrn. Hier greift alles, was bei Friedrich Wulf zu le-
sen ist. Von daher ist auch nichts einzuwenden gegen den Effekt eines ge-
wissen »schlechten Gewissens«, den iiberzeugend lebende Ordensleute,
eine iberzeugend lebende Kommunitit bei den Christen in der » Welt« be-
wirken."? Eine »Theorie« des Ordenslebens entsteht daraus nicht. Denn
das — gegebenenfalls ein »schlechtes Gewissen« bewirkende, positiv: fiir
die Radikalitit des Reiches Gottes demonstrierende — »exemplarische«
Leben des Ordensmannes, der Ordensschwester ist ja nichts anderes als
die selbstverstindliche Grundlage des Christenlebens, die das Recht zum
monchischen Sonderweg tiberhaupt erst Recht sein lisst. Weshalb eben
solch »exemplarisches« Christenleben, Gott sei Dank!, auch auflerhalb
des Klosters geschiehtund zu sehenist.

IV, Ménchtum in der Kirche

1. Damit spitzt sich die »theoretische« Frage nach der »Theologie des Or-
denslebens« zu in der Frage nach dem »Stellenwert« des Ordenslebens in
der Kirche. Das Ordensleben in all seinen vielfiltigen Formen — vom Kar-
tduser bis zur medizinisch ausgebildeten Krankenschwester, von den Klei-
nen Briidern Jesu im Hamburger Hafen bis zur Nonne auf einem Universi-
titslehrstuhl, von den streng klausurierten Benediktinerinnen und Karmeli-
tinnen bis zu den Sikularinstituten — gehort in den Bereich der »Charis-
mens, die die kirchliche Institution, das Amt, nicht zu reglementieren,
sondern zum Dienstam Ganzen der Glaubensgemeinschaft anzuhalten und

= Vgl. Emmanuel von Severus, Ordensleben als Argernis. Ordenskorrespondenz 9
(1968) 1-7.
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zu koordinieren, ansonsten in ihrer dem Geist Gottes verdankten Freiheit

zu schiitzen hat. Der Dienst in der Kirche und fiir die Sache der Kirche, das

Evangelium, ist daher der letzte, alles andere umfassende Mafistab, an dem

die Legitimitat sowohl der Ordensinstitute als solcher wie auch konkretes

Ordensleben zu messen sind.

2. In dieser Hinsicht haben es die Orden des 1. Jahrtausends mogli-
cherweise heute schwerer, sofern sie aus einer Tradition kommen, in der,
unterstiitzt durch einen weltkritischen, ja weltabgewandten christlichen
Zeitgeist, der Dienst fiir die Kirche zurticktrat (oder Nebenfolge war) im
Vergleich zu einem in sich selbst fiir hoherwertig gehaltenen Riickzug aus
der Welt, zu dem man sich um Christi willen berechtigt sah. Die gegen-
teiligen Fakten hochsten kirchlichen Einflusses der Orden und bestimm-
ter Ordensleute in der Kirche sprechen nicht dagegen, sondern erweisen
nur in glicklicher Inkonsequenz die stirkere Kraft des christlichen
Ethos. — Hingegen war es, wiederum unterstiitzt von einer neuen theolo-
gischen Weltbejahung, nicht von ungefihr, dass die neuen Ordenstypen
des 2. Jahrtausends die zum Teil polemische Abgrenzung gegen das alte
Monchtum gerade mit der Einsicht in die Dienstpflicht fiir die Kirche
und die Menschen begriindeten und vollzogen.'

3. Es muss aber heute betont werden, dass auch die »alten« Orden in-
zwischen
— geistlich nicht mehr von der Riickzugsideologie leben;

— in der gehetzten Menschheit der westlichen Zivilisation von heute
durch ihren provozierenden Lebensstil »abseits« vom »modernen«
Leben einen radikalen Hinweis auf das eine Notwendige (Lk 10,42)
geben, der geradezu dramatischen Verkiindigungscharakter hat. Denn
»Verkiindigung« ist nicht nur Predigt und Unterricht, sondern auch -
wie im Christenleben immer — das gelebte Leben und seine Schwer-
punkte. Und niemand kann alle fiir die Verkiindigung notwendigen
Lebensschwerpunkte zugleich setzen.

4. Ein so sich verstehendes und so sich darstellendes Ménchtum wird
sachlich von keiner reformatorischen Kritik getroffen, es wird auch von
Luther ausdriicklich aus seiner Kritik ausgenommen.!* ;

5. Die konkrete Lebensform des Ordenslebens bedarf steter Uberprii-
fung im Hinblick auf die Verwirklichung der »Gnadengabe« und des »ra-
dikalen Rufes«, auf denen sein ganzes Recht beruht. Dazu kann es auch
kirchenrechtlicher Unterstiitzung bediirfen, die freilich nie in Gesetz-
lichkeit umschlagen darf. Dies ist die Pflicht der Kirche und ihrer amtli-
chen Autorititen gegeniiber den Ordensleuten.

" Vgl. Thomas von Aquin, Quaestio disputata de Caritate art.11 ad 6: Die grofite Gottes-
licbe hat, wer selbst die hochste Freude der Kontemplation Gottes aufgibt um Gott zu
dienen in der Sorge fiir das Heil des Nichsten — womit Thomas das Ideal seines eige-
nen, des Predigerordens, theologisch begriindet.

" Nachweise in meinem Beitrag in Anm. 1, 81 und 371.
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Ménchisches Leben nach Johannes Chrysostomus

Heike Grieser

Presbyter Johannes aus Antiochien erhielt Ende Oktober 397 die iiberra-
schende Nachricht, er sei zum neuen Bischof von Konstantinopel be-
stimmt worden.! Etwa 1200 km trennten ihn von der neuen Wirkungs-
statte in der Hauptstadt, in der ihm das Einleben so schwer fallen sollte.
Der knapp 50-Jahrige? verliefl seine Heimat, eine reiche Grofistadt mit
einer langen christlichen Tradition.” Gleichzeitig begegnete man in ihr
auf Schritt und Tritt allen denkbaren Formen des heidnischen Gotterkul-
tes, dem etwa die Hilfte der Bevolkerung noch anhing.* Die orthodoxe
katholische Kirche konkurrierte ihrerseits mit verschiedenen als hire-
tisch verurteilten Gruppierungen wie Anhomdoern, Marcioniten etc. Sie
verfiligte {iber karitative Einrichtungen fiir Fremde, Arme und Kranke,
die es trotz des Wohlstandes im Uberfluss gab. Johannes stand als begeis-
ternder Prediger in hohem Ansehen — die Nachwelt hat ihm dafiir den
Beinamen »Goldmund: Chrysostomus« verlichen. Aufierlich hnlich
sollten die Bedingungen in Konstantinopel sein, das Kaiser Konstantin
als neue christliche Hauptstadst, als zweites Rom, konzipiert hatte. Doch
davon wird an spiterer Stelle zu sprechen sein.

Johannes erhielt als junger Mann in Antiochien eine hervorragende
Ausbildung. Zu seinen Lehrern ist wohl auch der berithmte heidnische

' Die wichtigsten Gesamtdarstellungen zu Johannes Chrysostomus sind: C. Baur, Der
Heilige Johannes Chrysostomus und seine Zeit. 2 Bde., Miinchen 1929-1930; J. Liebe-
schuetz, Barbarians and Bishops. Army, Church, and State in the Age of Arcadius and
Chrysostom. Oxford 1990, ND 1998; P. Klasvogt, Leben zur Verherrlichung Gottes.
Botschaft des Johannes Chrysostomus. Ein Beitrag zur Geschichte der Pastoral. Bonn
1992 = Hereditas 7; J. Kelly, Golden Mouth. The Story of John Chrysostom — Ascetic,
Preacher, Bishop. Ithaca/New York 1995; R. Brindle, V. Jegher-Bucher, Art. Johannes
Chrysostomus I = RAC, Lfg. 139/40 (1997) 426-503; R. Brindle, Johannes Chrysos-
tomus. Bischof, Reformer, Mirtyrer. Stuttgart u.a. 1999. Die bereits fiir 2000 angekiin-
digte Studie von C. Tiersch, Johannes Chrysostomus in Konstantinopel (398—404).
Weltsicht und Wirken eines Bischofs in der Hauptstadt des Ostromischen Reiches =
Studien und Texte zu Antike und Christentum, konnte hier nicht mehr beriicksichtigt
werden, ebenso wenig die Arbeit von M. Illert, Johannes Chrysostomus und das antio-
chenisch-syrische Ménchtum. Studien zu Theologie, Rhetorik und Kirchenpolitik im
antiochenischen Schrifttum des Johannes Chrysostomus (2000).

? Die biographischen Daten richten sich nach den Angaben Brindles.

? Nach dem Zeugnis der Apostelgeschichte 11, 26 wurden die Christus nachfolgenden

Ménner und Frauen in dieser Stadt zum ersten Mal Christen genannt.

Vel. nochmals A. Festugiére, Antioche paienne et chrétienne. Libanius, Chrysostome

et les moines de Syrie. Paris 1959. Besonders die oratiol 1 des Libanius, der sog. Antio-

chicus, gewihrt viele Eindriicke, vgl. dazu die neue Ubersetzung ins Englische in der

Reihe Translated Texts for Historians 34: Antioch as a Centre of Hellenic Culture as

Observed by Libanius, Hg. A. Norman. Liverpool 2000.

-
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Rhetoriklehrer Libanius zu zahlen, von dem Sozomenus in seiner Kir-
chengeschichte berichtet, dieser habe sich auf dem Totenbett den talen-
tierten Johannes als Nachfolger gewiinscht, »wenn ihn nicht schon die
Christen geraubt hitten.«* Doch hatte Johannes nicht in erster Linie eine
berufliche Karriere im Sinn, sondern suchte nach einem alternativen Le-
bensentwurf. Jahrzehnte spiter gab er als Prediger dariiber Auskunft,
wer ihm Vorbild und Ansporn war, jener »Mann, der bis auf den heutigen
Tag in aller Munde lebt, den gréfiten, den Agypten nach den Aposteln
hervorgebracht hat, den gottseligen, groflen Antonius«. Zugleich for-
derte er sein Publikum auf:

Damit ihr dies aber nicht bloff aus unserem Munde zu erfahren braucht, leset
selbst die betreffende Schrift; ihr werdet aus ihr alles genau erfahren, und viel geis-
tigen Nutzen daraus schopfen. Das wunsche ich aber, nicht damit ihr die Schrift
bloff in die Hand nehmet, sondern damit ihr das dort gegebene Beispiel auch
nachahmet.®

Johannes zog diese Konsequenzen und schloss sich ungefahr zur Zeit
des Abschlusses der beruflichen Ausbildung und im Zusammenhang
mit seiner Taufe um 367 einer Gruppe christlicher Asketen unter der
Leitung des Diodor an. In jenem Kreis befasste man sich vor allem mit
der Auslegung der Heiligen Schrift, doch scheint fiir Johannes die ge-
meinsame asketische Lebensform noch anziehender gewesen zu sein.
Offensichtlich dachte er schon bald dartiber nach, sich als Ménch in die
Einsamkeit zurtickzuziehen. Doch brachte thn davon seine Mutter ab,
die seit seiner frithesten Kindheit verwitwet war. Nach Schilderung des
Johannes selbst flehte sie ihn immer wieder unter Trinen an, sie nicht
alleine zu lassen, und erinnerte ithn daran, was sie alles fiir ithn getan
hatte:

Nun denke nicht, dass ich dir damit einen Vorhalt machen will. Als einzigen (sic)
Entgelt fur alles bitte ich nur darum, mach mich nicht ein zweites Mal zur Witwe,
fache die bereits eingeschlummerte Trauer und den Schmerz nicht von neuem an,
sondern warte, bis ich gestorben bin; lange werde ich wohl nicht mehr leben (...)
Wenn du mich also einmal neben den Gebeinen deines Vaters ins Grab gebettet
hast, dann magst du lange Reisen unternehmen und tibers Meer fahren, wenn du
willst; dann wird dich niemand daran hindern. Solange ich aber noch am Leben
bin, bleibe bei mir in meinem Heim. Beleidige Gott nicht und fiige mir nicht ohne
jeden Grund einen so groflen und unverdienten Schmerz zu.”

Der Sohn beugte sich diesen Forderungen und lief§ sich vermutlich erst
nach ihrem Tod 372 als Monch auf dem Berg Silpios in der Nihe der
Stadt nieder. Vier Jahre verbrachte er dort, um sich dann fiir zwei weitere

> Zur Diskussion um Libanius als Lehrer des Johannes vgl. Brindle, Art. Johannes
Chrysostomus 428 f. Zur Wahl des Johannes als Nachfolger des Libanius vgl. Sozome-
, nus, Historia Ecclesiastica 8, 2 (GCS.NF 4, 350 Bidez/Hansen).
® Johannes Chrysostomus, In Matthacum homilia 8, 5 (PG 57, 88 £.; dt.: BKV Johannes
Chrysostomusl 144 {. Baur).
” Johannes Chrysostomus, De sacerdotio 1,2 (SC 272, 70 Malingrey, dt.: Baur 1, 82 £.).
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in eine Hohle zu einem Leben in noch strengerer Askese und Einsamkeit
zurtickzuziehen. Vor allem diese Zeit der Beschiftigung mit der Heiligen
Schrift, des radikalen Fastens und Wachens hat seiner Gesundheit nach-
haltig geschadet. Schwer erkrankt und von der Kilte gezeichnet kehrte er
378/9 nach Antiochien zuriick. Bis zum Ende seines Lebens litt er an den
Folgen dieser korperlichen Uberforderung.

Wenn man die rund zwanzig Jahre spiter entstandenen Schilderungen
des Johannes iiber das Leben dieser Monche auch nur in Ausziigen liest,
dann wird deutlich, was ithn trotz der erworbenen gesundheitlichen Be-
eintrachtigungen an deren Lebensweise so begeisterte®:

Schon ihre Behausungen sind ein Beweis ihres Gliickes. Fern von dem Lirm der
Mirkte und Stadte haben sie ihren Aufenthalt in den Bergen gewihlt, wo sie vom
weltlichen Treiben unbertihrt und von den Widerwirtigkeiten der Menschen ver-
schont bleiben; da gibt es keinen irdischen Kummer, kein Weh, keine Sorgen,
keine Gefahren, keine Nachstellungen, keinen Neid, keine Eifersucht, keine un-
erlaubten Liebschaften oder dergleichen. Ihre Sorge gilt nur mehr dem Himmel-
reich, sie verkehren nur mit den Talern, den Bergeshohen, den Quellen, der Ruhe
und dem Frieden und vor allem mit Gott. In ihrer Zelle gibt es keinen Lirm, ihre
Seele, frei von Leidenschaften und Makeln, ist leicht und empfinglich und reiner
als die klarste Luft. Thre Arbeit ist dieselbe wie die Adams, als er im Anfange, noch
vor dem Falle, in Herrlichkeit gekleidet mit Gott innig verkehrte in jenem iiber-
gliickseligen Lande, das er bewohnte (...) Diese Leuchten der Welt erheben sich
mit Sonnenaufgang, ja schon lange vor dem ersten Sonnenstrahle gesund, ausge-
ruht und munter von threm Lager; denn es driickt sie weder Leid noch Sorge, we-
der Kopfschmerz noch Kummer noch der Wust der Geschifte oder sonst etwas
dergleichen; ihr Leben gleicht eher dem der Engel im Himmel. Kaum haben sie
heiter und fréhlich ihr Lager verlassen, so bilden sie einen Chor und stimmen mit
reinem Gewissen alle zusammen wie aus einem Munde zu Ehren Gottes, des
Schépfers aller Dinge, Hymnen an, zum Preis und Dank fiir seine Wohltaten, die
sie und ihre Mitmenschen von ihm empfangen (...) Ihre Kleidung steht im Ein-
klang mit ihrer Manneswiirde, sie tragen keine Gewinder wie die Entnervten und
Verweichlichten, die lange Kleider nachschleppen, sondern wie jene Engel im
Fleische, wie Elias, Elisius, Johannes und die Apostel (...) Nach Beendigung ihrer
heiligen und andauernden Gebete erheben sie sich beim Aufgang der Sonne, um
an ihre Arbeit zu gehen und durch sie reichliche Mittel zur Unterstiitzung der
Notleidenden zu erwerben.’

Um die Verwirklichung dieser Ideale wird sich Johannes sein Leben lang
bemiihen.

Nach Antiochien zuriickgekehrt, band man Johannes in die Dienste
der dortigen Kirche ein. Wahrscheinlich war er bereits vor seinem Auf-
enthalt in den Bergen als Lektor titig, diese Funktion nahm er nun wie-
der auf. Im Januar 381 wurde er von Bischof Meletius zum Diakon ge-
weiht. Damit kamen neue Aufgaben auf ihn zu, vor allem in der Armen-
und Krankenfiirsorge, in der Verwaltung des Kirchenvermégens und in

* Vgl. tibergreifend I. Auf der Maur, Ménchtum und Glaubensverkiindigung in den
> Schriften des HI. Johannes Chrysostomus. Freiburg 1959 = Paradosis 14.
Johannes Chrysostomus, In Matthaeum homilia 68, 3 (PG 58, 643 f.; dt.: BKV Johan-
nes Chrysostomus 3, 374—6 Baur).
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der Liturgie. Die Presbyterweihe 386 durch Bischof Flavian markierte
den Beginn der mitreiflenden Predigten des Johannes, die ihn bei einem
grofien Publikum bekannt und beliebt werden lielen.

Viele seiner in den Jahren von Antiochien verfassten Schriften haben
die Askese zum Thema. Verschiedentlich hob er vor allem in der ersten
Zeit die Schwierigkeiten des Lebens in der Welt hervor, auch um zu zei-
gen, dass das asketische Leben letztlich das einfachere sei'®:

Schau nur her, da will ein Mann zu Hause ein zuriickgezogenes Leben fihren.
Aber da stehen seine Kinder um ihn herum und dazu seine Frau, die ihn eine
Menge Geld kostet. Was bleibt ihm also iibrig, als sich auch gegen seinen Willen in
den Strudel weltlicher Geschifte zu stiirzen? Und zu wieviel Siinden wird er da
gendtigt! (..) Wie soll also ein solcher den Weg zur Himmelshohe beschreiten,
der leichﬂ:)eschwingte Fiifle verlangt und eine hochgegiirtete, leicht geriistete
Seele ...?

Johannes ging es nicht mehr nur um ein asketisches Leben aufferhalb der
Stadt. Geprigt durch seine eigenen Erfahrungen entwickelte er das neue
Konzept der christlichen Familie als kleiner klssterlicher Gemeinschaft,
die beispielhaft wirkt und so eine wahrhaft »christliche« Stadt entstehen
lasst.’2 Auch innerhalb der Familie kann man christlich leben, hilt er des-
halb denen entgegen, die vielleicht zu leichtfertig die Erfiillung der
christlichen Gebote in die Hinde der Monche legten.

Demjenigen, der leichtsinnig ist und sich gehen lisst, dem kann auch die Einsam-
keit nichts niitzen; denn nicht der Ort macht den Menschen tugendhaft, son-
dern der gute Wille und die lebendige Tat. Wer in dieser Weise niichtern ist,
dem kann auch das Leben in der Stadt nicht schaden. Ja ich méchte gerade deswe-
gen, dass vor allem die tugendhaften Menschen in der Stadt wohnen, damit sie fiir
die :ﬁnde:ren zum Sauerteig werden und recht viele mit ihrem eigenen Eifer erfiil-
len.

Zeigte Johannes zu Beginn seiner schriftstellerischen Titigkeit noch Ver-
stindnis fiir die, die sich asketisch motiviert zuriickzogen:

Ich fiir mich wiinschte (...) dass die Kloster tiberflissig wiren und dass die besten
Gesetze und Rechte in den Stidten so in Kraft wiren, dass niemand nétig hatte, in
die Einsamkeit zu fliichten',

formulierte er spiter:

Die Seligpreisungen Christi waren nicht allein an Einsiedler gerichtet (...) Denn
wenn es im chelichen Stande nicht méglich ist, die Pflichten von Einsiedlern zu
erfiillen, dann sind alle Dinge vergangen, und die christliche Tugend ist ein-

10 7. B. Johannes Chrysostomus, De uirginitate 75, 3 (SC 125, 360-4 Musurillo/Grillet).

" Johannes Chrysostomus, De uirginitate 44 (SC 125, 2504 Musurillo/Grillet; dt.: Baur
1, 90).

2 Vgl. P. Brown, Die Keuschheit der Engel. Sexuelle Entsagung, Askese und Kérperlich-
keit im frithen Christentum. Miinchen/Wien 1994, 315-31.

"% Johannes Chrysostomus, Homilia 43,1 in Genesim (PG 54, 396; dt.: Baur 1, 112).

'* Johannes Chrysostomus, Aduersus oppugnatores uitae monasticae 1, 7 (PG 47, 328;
dt.: Auf der Maur 19).
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geengt."”” Nun, es ist gerade dies, was mich seufzen lisst, dass ihr glaubt, dass
Monche die einzigen Personen seien, die eigentlich mit Anstand und Keuschheit
befasst sind.'®

Viele praktische Anweisungen zur Gestaltung eines christlichen Fami-
lienlebens, zur Erziehung der Kinder etc. dokumentieren, wie Johannes
versuchte, aus diesen Keimzellen eine grofle christliche Gemeinschaft
entstehen zu lassen, die die profane Stadt in den Hintergrund dringen
konnte.” Doch hat er seine Einflussmoglichkeiten und die Willensstirke
der Einwohner Antiochiens weit iiberschitzt; eine derartige Umgestal-
tung sollte ihm nicht gelingen. Nur ein einziges Mal zeigte sich Johannes
mit der Situation in der Stadt zufrieden — in der Zeit des sog. Siulenauf-
stands im Frithjahr 387. Kaiser Theodosius hatte Steuererh6hungen be-
kannt gegeben, die zu Protesten der Stadtbevélkerung und zur Zersto-
rung von Statuen der kaiserlichen Familie fithrten. Die Angst der Be-
wohner Antiochiens vor dem Strafgericht des Kaisers zeigte Wirkungen,
die Johannes in seinen berithmten Siulenhomilien mehrfach beschrieb!s:
Man iibte sich in der notwendigen Frommigkeit'®, statt des Besuches
heidnischer Vergniigungsstitten wie Theater und Hippodrom fanden
sich die Menschen in den Kirchen ein, um gemeinsam Gott zu loben.?
Tatsdchlich konnte eine strenge Bestrafung der Stadt nicht zuletzt durch
die Intervention des Bischofs Flavian abgewendet werden.

Wihrend der Zeit dieser Unruhen wurden die mit den Untersuchun-
gen betrauten kaiserlichen Beamten vermutlich auf das besonnene Ver-
halten des Predigers aufmerksam: Johannes hatte sich, ohne es selbst zu
wissen oder zu wollen, fiir weitere Aufgaben empfohlen.

Als Bischof Nectarius von Konstantinopel am 26. September 397
starb, ahnte Johannes wohl kaum, welche Konsequenzen dieses Ereig-
nis fir sein weiteres Leben haben wiirde. Zahlreiche Anwirter buhlten
um den begehrten Bischofssitz, bis sich Kaiser Arcadius auf Betreiben
vor allem des Eutropius fiir den véllig uninteressierten Presbyter Jo-
hannes aus Antiochien entschied. In einer Nacht- und Nebelaktion lief
man Johannes aus Antiochien wegbringen, um ihm selbst erst wihrend
der Reise zu erdffnen, dass er als der neue Bischof von Konstantinopel
ausersehen sei.

Die Rahmenbedingungen in Konstantinopel schienen zunichst ihn-
lich. Die von Kaiser Konstantin neugegriindete Hauptstadt beeindruckte
wie Antiochien durch thre Ausstattung und ihren Reichtum. Ein buntes

" Johannes Chrysostomus, In epistulam ad Hebraeos argumentum et homilia 7, 7 (PG
63, 67 £; dt.: Brown 321).

i: Johannes Chrysostomus, In Matthaeum homilia 7, 7 (PG 57, 81; dt.: Brown 321).
Vgl. weiterfithrend die Studie von A. Stotzel: Kirche als »neue Gesellschaft«. Die hu-
manisierende Wirkung des Christentums nach Johannes Chrysostomus. Miinster 1984

s = Miinsterische Beitrige zur Theologie 51.

Vgl. ibergreifend z. B. E van de Paverd, St. John Chrysostom, The Homilies on the

i Statues. An Introduction. Rom 1991 = Orientalia Christiana Analecta 239.

- Johannes Chrysostomus Ad populum Antiochenum homilia 17, 2 (PG 49, 173-80).
Johannes Chrysostomus Ad populum Antiochenum homilia 15,1 (PG 49, 153 {.).
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Vélkergemisch tummelte sich auf den Strafien, ungefihr so viele Men-
schen wie in Antiochien.?! Obwohl die Mehrheit der Einwohner Kon-
stantinopels christlich war, hatte sich die katholische Kirche nach einer
langen Phase des Vorherrschens des » Arianismus« (339-379) erst wieder
etabliert. Johannes musste sich in kurzer Zeit mit der neuen Aufgabe, sei-
ner exponierten Stellung und den dazugehérigen Reprisentationspflich-
ten vertraut machen. Vor allem der ungewohnt enge Kontakt zum Kai-
serhof sollte thm manche Schwierigkeiten bereiten. Johannes nahm seine
Aufgaben ernst. Davon zeugen die zahlreichen Reformen innerhalb des
Klerus, in der Vermogensverwaltung und in der Organisation der Ar-
menfiirsorge. Die einfache Bevolkerung verehrte ihn fiir diesen Einsatz,
wihrend Teile des Klerus, der Monche und der adeligen Oberschicht sich
kritisch dazu stellten. Palladius schildert, wie Johannes weiterhin ein zu-
rickgezogenes, asketisches Leben fithrte. Der neue Bischof veranstaltete
nicht mehr die unter seinem Vorginger Nectarius bekannten lippigen
Festessen. Johannes begniigte sich schon aus gesundheitlichen Griinden
mit einer alleine eingenommenen einfachen Mahlzeit. Auflerdem hielten
ihn seine vielfachen Aufgaben, das Schriftstudium und die Gebete, vom
Essen ab.”? Sein Umfeld hat dies zum Teil mit groflem Befremden zur
Kenntnis genommen.” Johannes fehlte das diplomatische Geschick sei-
nes Vorgingers Nectarius im Umgang mit den verschiedenen Gruppie-
rungen, allzu hiufig beharrte er kompromisslos auf seinen Ansichten
und Entscheidungen.** Dies sollte dazu fithren, dass der Bischof im
Herbst 403 auf der so genannten Eichensynode zum ersten Mal seines
Amtes enthoben und ins Exil geschickt werden sollte, aus dem er jedoch
bald zurtickkehrte. Die zweite Verbannung im Juni 404 war endgiltig,
der Bischof starb am 14. September 407 bet Comana.
Uberraschenderweise verstand sich Johannes trotz seiner Hochschit-
zung des Monchtums mit einem Grofiteil der in Konstantinopel lebenden
Moénche nicht. Der berithmte Monchsvater Isaak, eine zentrall::e Fiihrungs-

*! Vgl. z.B. G. Dagron, Naissance d’une capitale. Constantinople et ses institutions de
330 4 451. Paris 21984 = Blbhotheque Byzantine. Etudes 7.

* Palladius, Dialogus de uita Iohannis Chrysostomi 12 (SC 341, 230-60 Malingrey/Lec-
lercq). Palladius fiihrt aus, dass Johannes keinen Wein getrunken habe, weil dies den
Kopf erhitze. Seine Magenbeschwerden seien die Ursache der Zurtickhaltung beim Es-
sen gewesen. Vgl. auch Sozomenus, Historia ecclesiastica 8, 9 (GCS.NF 4, 361 f. Bi-
dez/Hansen). Der Kirchenhistoriker berichtet von den Johannes gegentiber
erhobenen Vorwiirfen, dass er mit niemandem esse und jede Einladung ausschlage.
Dies sei ausschliefflich damit zu erkliren, dass der Bischof aufgrund seines asketischen
Eifers gesundheitlich angeschlagen war. Socrates, Historia ecclesiastica 6, 4
(GCS.NF1, 315 f. Hansen) erklirt dagegen, niemand habe mit Sicherheit die Beweg-
grunde des Johannes fiir dieses Verhalten nennen kénnen.

# Dazu Baur 2, 56. Zur Deutung des Verhaltens des Johannes vgl. z. B. G. Dagron, Les
sasinegictla ville, lismonachisine 3 Constantinople jusqu’au concile de Chalcédoine
(451) Travaux et Mémoires 4 (1970) 229-76, hier 263; Liebeschuetz 215 f.

* Vgl. die Einschitzung Browns 327: »In einer solchen Rolle war Johannes ein eindeuti-
ger Versager. Er verfiel sogleich in seine Rolle als Partisan.« Zu den zahlreichen Kon-
fliktpunkten vgl. z. B. Liebeschuetz 208-16.
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gestalt der Monche in Konstantinopel zur Zeit des Johannes, stellte am
Ende dieser nur wenige Jahre dauernden Entwicklung einen der Haupt-
gegner auf der Eichensynode dar.”® Die Konflikte eskalierten zeitweise so-
gar in blutigen Auseinandersetzungen.*

Ein Blick auf das Ménchtum in Konstantinopel verdeutlicht die Ursa-
chen.”” Seine stidtische Ausrichtung ist der grundlegende Unterschied im
Vergleich zum Ménchtum, das man in Agypten, Palistina und Syrien
kannte. Dort zog man sich im Allgemeinen in die Einsamkeit zuriick, um ein
von weltlichen Dingen unbehelligtes asketisches Leben zu fiihren. In Kon-
stantinopel dagegen waren die aus den verschiedensten Provinzen des Rei-
ches stammenden Monche auf den Straflen prasentund nahmen am Alltags-
leben teil. In kirchenpolitischen und theologischen Auseinandersetzungen
bezogen sie Stellung, teilweise in verdichtiger Nihe zu hiretischen Stro-
mungen. Einige der Ménche hatten sich in Klostern zusammengeschlossen,
die, heute zum Teil kaum bekannt, in unterschiedlicher Entfernung zum
Zentrum der Stadt lagen. Andere wiederum lebten in kleinen Gruppen fiir
sich, angegliedert an Kultstitten, Martyrien oder karitativen Einrichtungen.
Die Grenzen zwischen den verschiedenen Gemeinschaften waren eher flie-
flend, sodass ihre Gegner den Vorwurf des Vagabundierens erhoben. Positiv
betrachtet kann man von einer Form des »apostolatactif« sprechen.?®

Johannes dagegen setzte monchisches Leben mit einem (wenigstens
innerlichen) Riickzug aus der Welt gleich. Sozomenus berichtet, der Bi-
schof sei in Konstantinopel deshalb mit einigen der Ménche und vor al-
lem mit Isaak in Konflikt geraten. Wihrend er diejenigen geschitzt und
beschiitzt habe, die in den Kl6stern lebten, sei seine Kritik an denen, die
in der Stadt anzutreffen waren, scharf gewesen. Deshalb habe er sich den
Hass des Klerus und vieler Monche zugezogen, die ihn als »miirrisch,
jahzornig, hinterhiltig und hochmiitig« beschimpften und ihn in der Of-
fentlichkeit zu verleumden suchten.?’

® Vgl.z.B. Brandle, Johannes Chrysostomus 119 f. Baur 2, 216 . listet die sicbzehn sepa-
,, [t vorgetragenen Anklagepunkte des Isaak auf.
Nach der Abreise des Johannes kam es zu blutigen Auseinandersetzungen zwischen
den Ménchen auf der einen und den Soldaten und Anhingern des verurteilten Johan-
nes auf der anderen Seite, weil Erstgenannte triumphierend die Kirchen besetzt hielten
und die Glaubigen am Kirchgang hinderten, vgl. Zosimus, Historia nova 5, 23 (BGrL
31, 229 f Veh/Rebenich). Von Ausschreitungen berichten auch Socrates und Sozome-
nus, bei der Riickkehr des Exilierten habe Isaak zusammen mit Theophilus und ande-
ren Gegnern hastig die Stadt verlassen: Socrates, Historia ecclesiastica 6, 16 f.
(GCS.NF 1, 338-40 Hansen); Sozomenus, Historia ecclesiastica 8, 18 f. (GCS.NF 4,
“ 373-6 Bidez/Hansen).
Zu den Anfingen vgl. Sozomenus, Historia ecclesiastica 4, 27 (GCS.NF 4, 184 Bi-
dez/Hansen): Er berichtet, dass Marathonius aus dem Umfeld des Eustathius von Se-
baste etwa um 350 die erste Ménchsgemeinschaft in Konstantinopel gegriindet habe.
28 :
o Vgl. Dagron, Moines 257. ;
Sozomenus, Historia ecclesiastica 8, 9 (GCS.NF 4, 361 f. Bidez/Hansen). Vgl. auch So-
crates, Historia ecclesiastica 6, 4 (GCS.INF 1, 315 f. Hansen) mit seinem Bericht iiber
die Feindschaft von Teilen des Klerus gegeniiber Johannes, weil dieser sich ihnen ge-
gentiber zu streng verhalten habe.
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Die Auseinandersetzung zwischen den beiden wichtigsten religiésen Au-
torititen Konstantinopels, Isaak und Johannes, spitzte sich zu. Isaak
stammte wie Johannes aus Syrien und lebte zunichstals Asketauflerhalb der
Stadt. Sein Kloster errichtete er um 382 am Rande Konstantinopels, es
wurde nach seinem Schiiler und finanziellen Forderer Dalmat(ijus be-
nannt.*® Die Quellen charakterisieren Isaak unterschiedlich. Wihrend die
hagiographische Literatur ein positives Bild von ihm zeichnet und dabei sein
wenig ruhmreiches Auftreten gegen Johannes bei der Eichensynode ver-
schweigt, kritisieren ithn projohanneische Schriften deutlich. So be-
schimpfte der Johannes treu ergebene Palladius Isaak als »durchtriebenen
Menschen und Anfiihrer von :Pseudoménchen««.” Die Vita des Hypatius,
von seinem Schiiler Callinicus wenige Jahre nach dessen Tod 446 verfasst,
dokumentiert die Rivalitit trotz ihrer auffallenden Tendenz, sowohl Isaak
als auch Johannes zu loben.*? Sie berichtet von der herausragenden Rolle des
Isaak, der eine Art Aufsichtsfunktion tiber die zahlreichen neu gegriindeten
Kloster wahrgenommen habe. Auch Johannes habe sich fiirsorglich um die
Anliegen der Monche gekiimmert. Dennoch sei es zu einem Konflikt mit ei-
nem Monch gekommen, der dem Bischof in den Finger gebissen habe, weil
er nicht wollte, dass thm dieser die Hinde auflege —wohl um ihn zu ordinie-
ren.** Die merkwiirdiganmutende Episodeistals deutlicher Hinweis auf die
Absicht des Johannes zu verstehen, die Monche entweder in die kirchliche
Hierarchie einzubinden oder in Klostern zusammenzufassen.

Die Tatsache, dass Johannes Krankenhduser griindete, an deren Spitze er
jeweils zwei Priester stellte, wird von G. Dagron ebenfalls als Instrument
zur Disziplinierung der Monche gedeutet. Der Bischof habe auf diese Weise
versucht, Kontrolle iiber die karitativen Einrichtungen in Konstantinopel
zu gewinnen, die—in der Tradition des Eustathius von Sebaste - in den Han-
den der Monche gelegen hitten.’* Ob dieses Verhalten des Johannes primir
als Mittel der Repression gegentiber den Ménchen gewertet werden soll, st
allerdings mehr als fraglich. Immerhin bildete die Sorge um Arme und
Kranke bereits in Antiochien einen Titigkeitsschwerpunkt des Johannes.

In gutem Kontakt stand Johannes dagegen zu einem Kloster gotischer
Ménche in Konstantinopel, das wohl auch den eigenen Klerus ausbil-
dete. Von der Verfolgung der Anhinger des Johannes nach seiner Ver-
bannung waren die gotischen Ménche daher mitbetroffen.?

*® Vgl. Bibliotheca Hagiographica Graeca mit Novum Auctarium 955 f.

*! Palladius, Dialogus de uita Iohannis Chrysostomi 6 (SC 341, 1268 Malingrey/Lec-
lercq).

> Callinicus, Vita Hypatii (SC 177 Bartelink).

* Callinicus, Vita Hypatii 11 (SC 177, 1104 Bartelink). Zur Schwierigkeit der Deutung
dieser Stelle vgl. ebd. 115.

** Palladius, Dialogus de uita [ohannis Chrysostomi 5 (SC 341, 122 Malingrey/Leclercq).
Vgl. dazu Dagron, Moines 264; anders sieht dies Liebeschuetz 213.

% Vgl. G. Albert, Goten in Konstantinopel. Untersuchungen zur ostromischen Ge-
schichte um das Jahr 400 n. Chr. Paderborn u.a. 1984 = Studien zur Geschichte und
Kultur des Altertums 1, 2, 175.
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Eine weitere Form asketischer Existenz, mit der sich Johannes ausein-
ander setzte, ist bislang unerwihnt gebheben das Syneisaktentum. Es
handelt sich dabei um eine »Lebensgemeinschaft« zwischen einer jung-
friulich lebenden Frau und einem Asketen. Sie konnte aus unterschiedli-
chen Motiven eingegangen worden sein, etwa zur gegenseitigen spiritu-
ellen Bereicherung, zum Schutz und zur (materiellen) Absicherung der
Frau oder zur Versorgung des Mannes. Diese relativ weit verbreitete Le-
bensform stieff wegen mangelnder Moglichkeiten der Kontrolle, letzt-
lich aus Furcht vor verbotenen sexuellen Kontakten, auf heftige inner-
kirchliche Kritik. Auch Johannes verfasste in diesem Konzert der Stim-
men zwei polemisierende Schriften, die relativ sicher in die Zeit seines
Aufenthaltes in Antiochien datiert werden konnen®®: Contra eos qui sub-
introductas habent nirgines’” und Quod regulares feminae uiris cohabi-
tare non debeant.’®

Bemerkenswert ist nun, welche Wandlung Johannes als Bischof in
Konstantinopel durchlief. Wihrend er »in seinen jingeren Tagen als
Priester gedankenlos mit der besudelten Miinze klassischer Misogynie
jongliert hatte, um Monche und Kleriker davon abzuhalten, sich in geist-
liche Kameradschaften mit asketischen Frauen einzulassen«”, bedeutete
ihm in Konstantinopel vor allem der Kontakt zu einer asketisch lebenden
Frau und die daraus entstehende tiefe Freundschaft sehr viel: Olymr
pias.*

Vermutlich hat es nicht lange gedauert, bis sich der neue Bischof Jo-
hannes und die Diakonin Olympias in Konstantinopel zum ersten Mal
begegneten. Die Vita der Olympias berichtet davon, dass diese zusam-
men mit anderen asketisch lebenden Frauen in einem Gebiaude wohnte,

* Fiir die Abfassung in Antiochien sprechen sich z. B. Baur 1, 141 f. und Brown 328 aus;
sie verlassen sich auf das Zeugnis des Socrates, Historia ecclesiastica 6, 3 (GCS.INF 1,
313-5 Hansen). Verschieden interpretierbare Aussagen des Palladius, Dialogus de uita
Iohannis Chrysostomi 5 (SC 341, 118-20 Malingrey/Leclercq) kénnten dagegen auch
nach Konstantinopel weisen, vgl. Auf der Maur 66 f., dazu aber Baur 2, 57 f. Brindle,
Johannes Chrysostomus 76, erklirt, die in Antiochien verfassten Schriften zum Syn-

i eisaktentum seien in Konstantinopel neu aufgelegt worden.

= PG 47, 495-514.

PG 47,513-32.

* Brown 328. Vgl. Johannes Chrysostomus, Epistula 170 (PG 52, 709 £.): Dort skizziert
der Bischof cine neue Rolle fiir Frauen in der Kirche, vgl. z. B. C. Militello, Donna e
Chiesa. La testimonianza di Giovanni Crisostomo. Palermo 1985 = Facolta Teologica
di Sicilia. Studi 3, 44 £, 65 f. Vgl. auch den Uberblick bei D. Ford, Women and Men in
the Early Church. The Bl ViewsiofiSt John Chrysostom. South Canaan 1996.
® Wichtige Quellen sind die siebzehn Briefe des Johannes Chrysostomus an sie, die zwi-
schen Juni 404 und Anfang 407 entstanden sind (SC 13bis, Malingrey); Palladius, Di-
alogus de uita Iohannis Chrysostomi 16 f. (SC 341, 318-50 Malingrey/Leclercq);
Palladius, Historia Lausiaca 56 (Vite dei Santi 2, 252 Mohrmann/Bartelink/Barchiest),
vor allem in der von einem Anonymus erweiterten sog. B-Fassung, von der eine gute
Edition leider noch fehlt; Sozomenus, Historia ecclesiastica 8, 9.24 (GCS.NF 4, 361 {.,
381-3 Bidez/Hansen) sowie die Vita Olympiadis, verfasst von einem anonymen Autor
wohl im 5. Jh. (SC 13bis, Malingrey).
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das mit der Vorhalle der Hagia Sophia verbunden war.*! Olympias war
eine verwitwete Frau aus dem hohen Adel in Konstantinopel. Aufgrund
ihrer vornehmen Abstammung und ihres enormen Vermogens hatte sie
Kaiser Theodosius zu einer Wiederverheiratung gedringt, der sie sich
trotz zahlreicher Repressalien erfolgreich widersetzte.*” Entgegen den
geltenden Altersbegrenzungen weihte sie Bischof Nectarius etwa
30-jihrig, bereits 391 oder kurze Zeit spiter, zur Diakonin der Kirche
von Konstantinopel®, in der sie nicht nur aufgrund ihres unvorstellbaren
Reichtums und ihrer zahlreichen Kontakte, sondern auch wegen ihrer
tiefen Frommigkeit sehr willkommen war. Olympias iibertrug dem Bi-
schof ein enormes Vermégen zur Unterstiitzung der Kirche und der Ar-
men, daneben empfing sie reisende Bischofe, Kleriker, Asketen und
Jungfrauen und stattete sie grofiziigig aus.** Nectarius, so berichtet die
Vita, habe ithrem Rat und Urteil vollstes Vertrauen geschenkt.®

Den neuen Bischof Johannes und Olympias verband noch mehr: die
Hochschitzung der asketischen Lebensform mit Fasten und Nachtwa-
chen und eine dadurch angeschlagene Gesundheit*, die Liebe zur Be-
schiftigung mit der Heiligen Schrift¥, die Neigung, ein zuriickgezoge-
nes und bescheidenes Leben in Frommigkeit zu fithren®, schliefflich
die Distanz zu weiten Teilen der Oberschicht. Wahrend Olympias sich
um sein Essen und seine Kleidung sorgte, ibernahm Johannes die spi-
rituelle Begleitung der Asketinnen.*” Der Bischof achtete darauf, dass
das immer noch reichlich zur Verfiigung stehende Vermogen der
Olympias unter seiner Kontrolle verausgabt wurde; immerhin hatte sie
zur Zeit des Bischofs Nectarius u.a. auch Kleriker unterstiitzt, die nun

*! Vita Olympiadis 6 (SC 13bis, 418 Malingrey). Dazu C. Mango, The Brazen House.
A Study of the Vestibule of the Imperial Palace of Constantinople. Kopenhagen 1959 =
Arkzologisk-kunsthistoriske Meddelelser udgivet af Det Kongelige Danske Videns-
kabernes Selskab 4,4, hier 54—6. Dieser Zusammenschluss gleichgesinnter Asketinnen
bildete die einzige Alternative zu einem jungfriulichen Leben entweder innerhalb der
eigenen Familie oder aber zusammen mit einem ménnlichen Asketen.

* Palladius, Dialogus de uita Iohannis Chrysostomi 17 (SC 341, 34250 Malingrey/Lec-
lercq), dazu die ausgeschmiickten Informationen der Vita. Vgl. z.B. den biographi-
schen Abriss bei M. Forlin Patrucco, Giovanni Crisostomo. Lettere a Olimpiade.
Mailand 1996, 54—69.

* Vita Olympiadis 6 (SC 13bis, 418 Malingrey).

* Palladius, Dialogus de uita Iohannis Chrysostomi 17 (SC 341, 348 Malingrey/Lec-
lercq).

* Vita Olympiadis 14 (SC 13bis, 436 Malingrey).

# Palladius, Dialogus de uita Iohannis Chrysostomi 17 (SC 341, 346-8 Malingrey/Lec-
lercq); Vita Olympiadis 13 (SC 13bis, 434-6 Malingrey).

7 Gregor von Nyssa widmete ihr seinen Hoheliedkommentar, zu dessen Abfassung sie
ihn mehrfach ermutigt hatte (FC 16, 1, 96 Diinzl). Johannes setzte in seinen Briefen ihr
intensives Schriftstudium ebenfalls voraus.

* Palladius, Dialogus de uita Tohannis Chrysostomi 10 (SC 341, 206 Malingrey/Lec-
lercq); Vita Olympiadis 8 (SC 13bis, 422 Malingrey).

* Palladius, Dialogus de uita Iohannis Chrysostomi 17 (SC 341, 348 Malingrey/Lec-
lercq); Vita Olympiadis 8 (SC 13bis, 422 Malingrey).
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zu seinen Feinden zihlten.”® Die Briefe, die Johannes an Olympias aus
seinem Exil sandte, bezeugen neben einer tiefen inneren Beziehung der
beiden auch, dass Olympias das volle Vertrauen des Johannes besaf}
und daher mit verschiedenen, kirchenpolitisch mitunter heiklen Mis-
sionen betraut wurde. Mit threm Geld unterstiitzte sie thn und seine
Anliegen weiterhin.’' All dies spricht dafiir, dass Olympias wegen ihrer
sozialen Herkunft, ihres Besitzes, den sie grofiziigig verteilte, wegen
ihrer Fihigkeiten und nicht zuletzt 1hrer Beziehung zu ]ohannes weit

mehr als eine normale Diakonin war.”* Sie lebte in der Grofistadt so
vollkommen asketisch, wie es dem Ideal des Johannes nur entsprechen
konnte. Dass Olymplas dieses Leben zusammen mit anderen Frauen
fiihrte, wird verschiedentlich erwihnt. In der Darstellung der Vita han-
delte es sich um ein Frauenkloster mit etwa 250 Bewohnerinnen, dem
Olympias vorstand.” Vieles spricht jedoch eher fiir eine lockere Frau-
engemeinschaft vor allem aus Verwandten und Abhingigen, die sich
nach dem Exil des Johannes wahrscheinlich zunachst aufloste™, sich
aber mit der Zeit zu einem Kloster weiterentwickelte.”® Auch Olym-
pias verlieff Konstantinopel aufgrund der Konflikte um den abgesetz-
ten Bischof, ihres eigenen Gerichtsprozesses und die damit verbundene
hohe Geldstrafe bzw. Gtiterkonfiskation. Sie sollte aus ihrem Exil
ebenso wie Johannes nicht mehr lebend zuriickkehren.*®

Johannes Chrysostomus hat sich zeit seines Lebens um die Verwirkli-
chung seines asketischen Ideals bemiiht. Dabei zeigte er sich vor allem in
Antiochien durchaus kompromissbereit und setzte neue Akzente. In
Konstantinopel dagegen gelang ihm ein Ausgleich nicht mehr. Er ver-
stand sich dort nur mit den Minderheiten der gotischen Monche und der
Asketinnen um Olympias, wihrend der Dialog mit dem Gros der stid-
tisch geprigten Monche scheiterte. Dies fithrte dazu, dass ausgerechnet
er auf seinem Weg ins Exil von fanatischen Ménchen, d;e zu seinen Geg-
nern geworden waren, mit dem Tode bedroht wurde.”

*® Palladius, Dialogus de uita Iohannis Chrysostomi 16 (SC 341, 322 Malingrey/Lec-
lercq), Vita Olympiadis 5. 13 £, (SC 13bis, 414-8, 434-8 Ma[mgrey)
*! Vita Olympiadis 8 (SC 13bis, 422 Malingrey). Zu ihrer »Solidaritit im Leiden« vgl.
z. B. Klasvogt 227-40; allgemeiner Kelly 111-4.
** Z.B. Forlin Patrucco 63-6.
Vlta Olympiadis 6 f. (SC 13bis, 418-20 Malingrey).
** Palladius, Dialogus de uita Iohannis Chrysostomi 10 (SC 341, 206-14 Malingrey/Lec-
lercq). Vgl. z.B. die Einschitzung Dagrons, Naissance 505: »cette institution qui n’est,
d’une certaine fagon, que la maison d’une riche aristocrate avec sa domesticité, ses pro-
ches et quelques amies de la noblesse sénatoriale«. Auch Militello, 26-33.

* Auffallend ist, dass auch Sozomenus kein Kloster erwihnt. Die spiter entstandene
Narratio Sergiae (AnBoll 16 [1897] 44-51 Delehaye) berichtet dagegen iiber das weite-
re Schicksal des Klosters.

* Detaillierte Informationen liefern die Briefe des Johannes, die Vita der Olympias, aber
3 auch Sozomenus. _ .
Johannes Chrysostomus, Epistula ad Olympiadem 9, 2 (SC 13bis, 224 Malingrey).
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Der erste Monch und Missionar in Amerika
Zum Werk des Hieronymiten Ramén Pané

Michael Sievernich

Mit den europiischen Entdeckern und Eroberern kamen zu Beginn der
frithen Neuzeit auch Priester und Ordensleute in die Neue Welt. Unter
diesen befand sich auch der erste Monch, der bei den indianischen Urein-
wohnern des Landes lebte, deren Sprache erlernte, die ihm fremde Kul-
tur und Religion studierte, die ersten Missionsversuche unternahm und
tber all dies einen ersten Bericht verfasste.

Expansion und Religion

Das Abenteuer einer Indienfahrt auf dem westlichen Seeweg, das der
Genuese Christoph Kolumbus (Cristébal Colén) 1492 im Dienst der
Katholischen Konige Isabella von Kastilien und Ferdinand von Aragén
unternahm, hatte nicht nur die Erweiterung der Herrschaftsriume und
der Handelsbeziehungen zum Zweck, sondern umfasste auch den Auf-
trag den christlichen Glauben zu verbreiten. Kolumbus selbst hatte ne-
ben materiellen Interessen sicher auch religiose Motive fiir sein riskan-
tes Unternehmen, das franziskanischer Spiritualitait und kreuzfahreri-
scher Mentalitit entsprang; seinen Vornamen wortlich nehmend, unter-
schrieb er seine Briefe mit »Xto ferens« (Christustrager), e
Zeitgenossen wie Bartolomé de Las Casas verweisen auf seinen provi-
dentiellen Namen. Der fiir ihn ausgestellte konigliche Schutzbrief vom
17. April 1492 nannte als Reisezweck die Uberquerung der ozeanischen
Meere »um des Dienstes an Gott und der Verbreitung des rechten
Glaubens willen sowie auch zu unserem Nutzen und Vorteil«.! Auch
der Schiedsspruch Papst Alexander VI., der nach der Entdeckung der
karibischen Inseln mit der Bulle Inter caetera (3. Mai 1493) die Ein-
flusssphiren der iberischen Machte durch eine in Nord-Stid-Richtung
verlaufende Demarkationslinie westlich der Azoren abgrenzte und die
neu entdeckten und noch zu entdeckenden Gebiete der spanischen
Krone als Lehen verlieh, betont die religiose Pflicht der Kénige, »die
Vélkerschaften auf den Inseln und Landern zur Annahme der christli-
chen Religion zu bekehren« und Missionare »zur Unterweisung der ge-
nannten Einwohner im katholischen Glauben und in den guten Sitten
zu schicken«.?

! Der Text des Schutzbriefs in: Dokumente zur Geschichte der europiischen Ex-
pansion, Bd. 2 (Die groflen Entdeckungen), Hg. Eberhard Schmitt, Miinchen 1984,
108 £.

? Text der Bulle in: America pontificia primi saeculi evangelizationis 1493-1592 (Col-
lectanea Archi Vaticani 27/1), Bd. 1, Hg. Josef Metzler, Citta del Vaticano 1991, Dok.
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Auf seiner ersten Reise verzichtete Kolumbus auf geistliche Beglei-
tung und richtete selbst, wie in seinem Bordbuch nachzulesen, beim
ersten Landgang am 12. Dezember 1492 das Kreuz auf. Das sollte sich
nach der ersten Reise, die er in die Neue Welt unternahm, andern. Denn
als Kolumbus Ende 1493 mit 17 Schiffen zu seiner zweiten, bis 1496
dauernden Reise aufbrach, um die neue Welt der grofien Antillen weiter
zu erforschen, befand sich unter den nahezu 1500 Personen, die mitfuh-
ren, auch eine kleine Gruppe von zwolf Ordensleuten, darunter vier
Franziskanern, zwei Merzedarier, jeweils ein Mitglied des Santiago-
Ritterordens und des Ordens der Hieronymiten. Sie standen unter Lei-
tung des vom Papst zum Apostolischen Vikar der neu entdeckten Ge-
biete ernannten Katalanen Bernal Boyl (Buil), eines ehemaligen Bene-
diktiners vom Montserrat, der Minimit geworden war. Sie hatten die
doppelte Aufgabe der religiosen Betreuung der Expeditionsteilnehmer
und der Missionierung der fremden Voélker. Die meisten Mitglieder die-
ser Gruppe, darunter auch ihr Leiter, beschrinkten ihre Tatigkeit auf
der »Spanischen Insel« (La Esparniola oder Hispaniola, heute Haiti und
Dominikanische Republik) jedoch weitgehend auf die pastorale Betreu-
ung ihrer europiischen Landsleute, waren zudem oft in Streitigkeiten
verwickelt und kehrten bald wieder nach Spanien zuriick. Nur drei
Mitglieder der Gruppe blieben linger und wandten sich den Einheimi-
schen zu. Sie interessierten sich fur deren Lebensweise und Religion
und unternahmen erste Schritte, sie mit dem christlichen Glauben be-
kannt zu machen. Es waren die beiden als robust, fromm und tugend-
haft beschriebenen Franziskanerbriider Juan de la Deule (el Bermejo)
und Juan Tisin (Cosin)’ sowie Ramén (Roman) Pané vom Orden des
hl. Hieronymus, wahrscheinlich ebenfalls Laienbruder, der sich selbst
als »pobre ermitafio«, armer Eremit bezeichnete. Mit den beiden Min-
derbriidern begann eine franziskanische Prasenz auf dem neu entdeck-
ten Kontinent, die rasch zunehmen und zu einem Motor der Christiani-
sierung werden sollte. In den drei Jahrhunderten der hispano-ameri-
kanischen Kolonialzeit werden die Franziskaner tiber die Halfte aller
15000 Missionare stellen, in weitem Abstand gefolgt von den Jesuiten,
Dominikanern, Kapuzinern und anderen Orden.*Wie die beiden Fran-
ziskaner, so zeichnete sich auch Ramén Pané durch seinen missionari-
schen FEifer aus, der ihn bewegte, sich im Sinn des kéniglichen und
papstlichen Auftrags den indianischen Volkern auf Haiti zuzuwenden
und als ersten unabdingbaren Schritt zur interkulturellen Kommunika-
tion die Sprache zu lernen. Zur Zeit der Ankunft der Europier lebten
auf den karibischen Inseln neben den als kriegerisch geltenden Kariben

Nr. 1 und 2; deutsch in: Michael Sievernich u.a. (Hg.), Conquista und Evangelisation.

Fiinfhundert Jahre Orden in Lateinamerika. Mainz 1992, 472 ff.

Mariano Errasti, América Franciscana, Bd. 1: Evangelizadores e indigenistas en el siglo
: XVLI. Santiago de Chile 1986, 13-27. =

Vel. Johannes Meier, Die Orden in Lateinamerika. Historischer Uberblick. In: Micha-

el Sievernich u.a. (Hg.), Conquista und Evangelisation, 2.2.0., Anm. 2.
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vor allem die friedlichen, spiter ausgerotteten Taino, die zur Volker-
gruppe der im zirkum-karibischen Raum verbreiteten Aruak (Arawak)
gehorten. Diese in Dorfgemeinschaften zusammenlebenden Indianer
waren auf Puerto Rico, Haiti, Kuba und Jamaica zu finden; sie lebten
sesshaft auf der Stufe einer frithen Pflanzer- und Jigerkultur und er-
nihrten sich hauptsichlich von Maniok und Mais, Fisch und Wildbret.
Gesellschaftlich stand ein Kazike an der Spitze eines in Adel, Freie und
Hausdiener (naboria) geschichteten Gemeinwesens; auf Haiti gab es
sechs Kazikenherrschaften. Auch ihre Religion war differenziert und
umfasste Rituale und Mythen, Ahnenverehrung und Seelenlehre, Idole
und Zauberirzte (Schamanen). In diese fremde Kultur und Religion be-
gaben sich Ramén Pané und seine franziskanischen Mitstreiter, um sie
kennen zu lernen und missionarisch titig zu werden. Allerdings war
der Kontext fiir eine friedliche Mission nicht gerade giinstig, weil die
zunichst friedliche Begegnung der Spanier mit den Indianern in einen
militanten Kulturzusammenstoff umgeschlagen war und militirische
Strafexpeditionen die Botmafigkeit herstellen sollten.” Diese Hinter-
griinde reflektiert auch der Bericht des Ramén Pané, wenn er davon er-
zahlt, dass die Indianer einen ihrer alten Mythen auf die Spanier hin
ausgelegt hitten. Dem Mythos zufolge sollten einmal bekleidete Leute
in 1thr Land kommen, um es zu beherrschen und um zu téten; auch
werde man hungers sterben. Zuerst hitten die Indianer den Mythos auf
den kriegsfreudigen Nachbarstamm der canibales (Kariben)® gedeutet,
doch als diese nur Raubziige unternahmen und dann wieder ver-
schwanden, glaubten sie, dass es andere Leute sein miissten; und heu-
te glauben sie, dass es der Admiral Kolumbus und seine Leute seien
(Kap. 25).

Monch und Missionar

Geburts- und Todesdatum Ramén Panés sind nicht bekannt. Die weni-
gen iiberlieferten biographischen Daten sagen aus, dass er katalanischer
Herkunft war und dem Orden der Hieronymiten angehorte, deren auto-
nome Kloster wohl iiber den Spielraum verfiigten, einem Mitglied die
Teilnahme an einem so gewagten Unternehmen wie dem des Kolumbus’
zu erlauben.

® Zum Vorgehen der Spanier auf Hispaniola vgl. Urs Bitterli, Alte Welt - Neue Welt.
Formen des europiisch-iibersecischen Kulturkontakts vom 15. bis zum 18. Jahrhun-
dert. Miinchen 1986, 77-96; Bitterlis Urteil tiber die »iuflerst magere Ausbeute ethno-
graphischer Information« (85) diirfte daher rithren, dass er Ramén Panés Bericht
weder beachtet noch zitiert.

¢ Der Name der Karaiben oder Kariben (caribe), denen man Anthropophagie nachsag-
te, wurde von den Spaniern zu canibale verballhornt und ging als Lehnwort mit der

Bedeutung »Menschenfresser« in die europiischen Sprachen ein, deutsch »Kanni-
bale«. ¢
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Die spanischen Eremiten vom hl. Hieronymus (Ordo S. Hieronymi,
OSH)” waren ein streng monastischer Orden, im 14. Jahrhundert ge-
griindet und auf die Augustinusregel verpflichtet. Im spdten Mittelalter
und der frithen Neuzeit gehorte er angesichts des Niedergangs des Or-
denslebens zu den angesehensten monastischen Institutionen Spaniens,
die trotz Krisen das besondere Vertrauen der Krone genossen, wie die
Wertschitzung durch Karl V. und Philipp II. zeigt, aber auch die Entsen-
dung von drei Hieronymiten auf die Insel La Espafiola, die wihrend der
Regentschaft von Kardinal Cisneros 1515/16 das Problem der »Enco-
mienda« (Zuteilung von Land und Indianern) losen sollten.®

Der Hieronymiteneremit Ramén Pané’ kam als Teilnehmer der
zweiten Reise des Kolumbus Ende 1493 in der Festung Navidad an, die
Kolumbus auf der ersten Reise auf Haiti hatte anlegen lassen, die aber
inzwischen zerstort worden war. Von dort fuhr er weiter und ging im
Januar 1494 in der neu angelegten Siedlung Isabella an Land. Dort
lernte er in der Region Macoris im Hinblick auf die Missionsarbeit eine
der drei Indianersprachen der Insel. Damit praktizierte er einen voéllig
anderen Umgang mit den Indianern als seine Landsleute von meist be-
scheidener sozialer Herkunft, die sich als die neuen Herren der In-
dianer fiihlten und sie entsprechend behandelten und sich dienstbar
machten.

Bei einem Treffen mit Kolumbus 1495 trug dieser ithm auf, sich ins Ge-
biet des Kaziken Guarionex zu begeben, sich dort einzuleben und die
Hauptsprache der Insel zu erlernen. Dafiir erbat sich der Hieronymiten-
monch die Begleitung durch den sprachkundigen und auf den Namen
Juan Mateo getauften Indianer Guaticaba. Zwei Jahre verbrachte er beim
Kaziken Guarionex und lehrte ihn, seinem eigenen Bericht zufolge,
Glauben und Sitten der Christen, doch ohne missionarischen Erfolg.
Denn der Kazike zeigte sich zwar gelehrig und wollte Christ werden,
doch da ithn andere Kaziken auf die Tatsache hinwiesen, dass die Christen
sich mit Gewalt ihres Landes bemichtigten, lief er davon ab und be-
kimpfte die Europaer. Enttiuscht verliefl daher Ramén Pané diese Re-
gion und ging zu einem anderen Kaziken namens Mabiatué, der ihm zu-
ganglicher zu sein schien, wie er am Ende seines Berichts lobend heraus-
stellt; denn seit drei Jahren zeige dieser guten Willen, wolle Christ wer-
den und nicht mehr als eine Frau haben, obwohl Kaziken bis zu zwanzig
zu haben pflegten (cap. 26). Im Auftrag des Kolumbus verfasste er nach
etwa vier Jahren Aufenthalt unter den Indianern 1498 seinen Bericht
iber deren Sitten, Gebriuche und Religion, weshalb er zu Recht »erster

" Vgl. J. R. L. Highfield, The Jeronimites in Spain, their Patrons and Success. In: The
: Journal of Ecclesiastical History 34 (1983) 513-533.
Leon Lopetegui/Felix Zubillaga, Historia de la Iglesia en la América Espafiola desde el
. descubrimiento hasta comienzos del siglo XIX. Madrid 1965, 258-261.
Vgl. Johannes Meier, Die Anfinge der Kirche auf den Karibischen Inseln. Die Ge-
schichte der Bistliimer Santo Domingo, Concepcion de la Vega, San Juan de Puerto
Rico und Santiago de Cuba von ihrer Entstehung (1511/22) bis zur Mitte des 17. Jahr-
hunderts. Immensee 1991, 205-208.
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Ethnograph Amerikas«!® genannt wurde, wenngleich ihn die Fach-
wissenschaft der Kulturanthropologie (Ethnologie) anscheinend noch
nicht zur Kenntnis genommen hat. Aufgrund seiner — wenn auch rudi-
mentiren — Missionsversuche gilt er zu Recht auch als »der erste Kate-
chet Amerikas«.!" Nach den Jahren seines von ihm selbst beschriebenen
Aufenthalts auf Haiti verlieren sich sein weiteres Wirken und seine Auf-
enthaltsorte im Dunkel der Geschichte.

Die zeitgendssischen Urteile iber Ramén Pané sind zwiespiltig. Auf
der einen Seite werden seine gute Intention, sein Bemiihen um Sprachen-
kenntnis und sein missionarischer Eifer gelobt, was angesichts des bei
den Eroberern tiblichen Umgangs eine grofie Leistung darstellt, anderer-
seits aber werden auch Einfachheit, mangelnde Sprach- und Kultur-
kenntnisse getadelt. Bartolomé de Las Casas, der 1502 erstmals nach
Haiti kam, hatte Ramén Pané personlich kennen gelernt und das Manu-
skript seines Berichts gelesen, den er spiter in seiner grof} angelegten eth-
nographischen Schrift Apologética Historia Sumaria teilweise als Quelle
auswertet.'” In diesem Werk beschreibt er Pané als einen »einfachen
Menschen« guten Willens, der wenigstens etwas von den Indianerspra-
chen verstand. Er habe erforscht, was er konnte und was seine Sprach-
kenntnis zuliefs, habe jedoch nur die Sprache der Region Macoris gespro-
chen, ohne sie jedoch perfekt zu beherrschen. Von den sonstigen Spra-
chen habe er nicht viel gewusst, aber immerhin mehr als alle anderen.
Denn normalerweise hitten dort weder Kirchen- noch Weltleute Indi-
anersprachen gelernt, um die Vélker im Glauben zu unterrichten, son-
dern nur, um sich der Leute zu bedienen. »Nur Fray Ramén« habe an-
scheinend »einigen Eifer und guten Willen« (algin celo y deseo bueno)
besessen, den Indianern die Kenntnis Gottes beizubringen. Da er dies
aber als »einfacher Mensch« (hombre simple) nicht recht zu tun verstan-
den habe, habe er den Indianern nur das Paternoster und Avemaria und
einige Worte iiber den Schépfergott beigebracht, doch konfus und mit
ziemlich vielen Fehlern. Ramén Pané tat in den Augen von Las Casas,
»was er konnte« (lo que pudo), wie dieser mehrfach betont. Las Casas
billigt ihm also einen guten Ruf und Glaubwiirdigkeit auf der Insel zu so-
wie ein eifriges missionarisches Bemiihen, doch zugleich wirft er thm vor,
einige Dinge nur verwirrend und mit wenig Substanz darzustellen. Er
tat, »was er konnte«, dies aber habe nicht gentigt, um die Indianerspra-
chen hinreichend zu beherrschen, ja nicht einmal, um die kastilische
Sprache gut zu sprechen (Panés Muttersprache war Katalanisch). Dieses

'® Robert Streit, Fr. Roman Panes O.8.Hier., der erste Ethnograph Amerikas. In: Zeit-
schrift fiir Missionswissenschaft 10 (1920) 192-193.

" Hugo Polanco Brito, Fray Ramén Pané, primer maestro, catequizador y antropélogo
del Nuevo Mundo. In: Para una historia de la evangelizacién en America Latina (I11
Encuentro Latinoamericano de CEHILA en Santo Domingo 1975). Barcelona 1977,
127-140, hier 131.

2 Bartolomé de Las Casas, Apologética Historia Sumaria. 3 Bde. (Obras completas 6-8),
Hg. Vidal Abril Castell6 u.a., Madrid 1992. Erwihnung Panés und Auswertung seines
Berichts in den Kap. 120, 130, 166 und 167.
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harsche lascasianische Urteil iiber die Fihigkeiten des Ramén Pané findet
sich in fast wortlicher Wiedergabe in der Ende des 16. Jahrhunderts ver-
fassten Historia Eclesidstica Indiana® (1, 6) des in Mexiko titigen Fran-
ziskaners Gerénimo de Mendieta, sodass man annehmen muss, er habe
diese Passage von Las Casas iibernommen, dessen Manuskript der Apo-
logética Historia er nach eigener Aussage (IV, 41) im Konvent Santo Do-
mingo in der Stadt Mexiko eingesehen hatte.

Ethnographie und Katechese

Ramén Pané ist vor allem durch seinen »Bericht iiber die Altertiimer der
Indianer« (Relacion acerca de las antigiiedades de los indios)™*, den er im
Auftrag des Kolumbus verfasste, in die Geschichte eingegangen. Dieser
kurze Bericht tiber die Kultur und Religion der Tainos auf Haiti ist die
»einzige direkte Quelle«'® jener Zeit, sowohl iiber die vorkolumbiani-
sche Kultur auf dieser groffen Antilleninsel als auch tiber die ersten Mis-
sionsversuche unter den Indianern.

Die komplexe Uberlieferungs- und Wirkungsgeschichte des Berichts
zeigt die Bedeutung, die man dem Bericht schon friih beigemessen hat.
Das gilt auch fir Las Casas, der zwar die genannten Zweifel an den Fi-
higkeiten des katalanischen Monchs duflert, doch zugleich umfangreiche
Teile des Berichts in seine Ethnographie der amerikanischen Vélker
tibernimmt. Ein italienischer Humanist am spanischen Hof, Pietro Mar-
tire d’Anghiera (Petrus Martyr Anglerius), nahm Ausziige aus dem Be-
richt Panés in die erste seiner acht »Dekaden tiber die Neue Welt« (I, 9)
auf, die in schneller Folge erschienen und Europa iiber Amerika infor-
mierten, zuerst auf Italienisch (Venedig 1504), cfz)mn auf Lateinisch (Se-
villa 1511, Alcald 1516), vollstindig in Alcald 1530. Fernando, der Sohn
des Christoph Kolumbus, nahm den gesamten Bericht in die Lebensbe-
schreibung seines Vaters auf, die erstmals in einer von Alfonso de Ulloa
angefertigten italienischen Ubersetzung erschien (Venedig (1571).
Schliefflich nahm auch der kritische Bartolomé de Las Casas, wie gesagt,
wesentliche Teile in seine Kurze apologetische Geschichte auf (Kap. 120,
130, 166, 167), mit der er advokatorisch zugunsten der Indianer eintreten
wollte.'¢

Im Einzelnen beschreibt Pané in 26 kleinen Kapiteln die Schopfungs-

" Jerénimo de Mendieta, Historia Eclesidstica Indiana. 2 Bde. (BAE 260/61), estudio
5 preliminar y edicién Francisco Solano y Pérez-Lila, Madrid 1973, hier Bd. 1, 24.
Fray Ramén Pané, Relacién acerca de las anitgiiedades de los indios: el primer tratado
escrito en América. Nueva versién, con notas, mapa y apéndices por José Juan Arrom
" (Coleccién América Nuestra 5), México 71987; im Folgenden nach Kap. zitiert.
Lorenzo Galmés, Grandes evangelizadores americanos. In: Historia de la Iglesia en
Hispanoamérica y Filipinas (siglos XV-XIX). Hg. Pedro Borges, Bd. 1, Madrid 1992,
3 615-630, hier 616.
Erste deutsche Teiliibersetzung in: Bartolomé de Las Casas, Werkauswahl, Bd. 2: His-
torische und ethnographische Schriften. Hg. Mariano Delgado, Paderborn 1995.
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mythen von der Herkunft der Menschen und der Entstehung des Kos-
mos (Kap. 1-9), die Vorstellungen von den Toten, threm Aufenthaltsort
und ihren nichtlichen Erscheinungen (Kap. 10-13), die Schamanen (Zau-
berirzte) sowie ihre Praktiken und Heilungen (Kap. 14-18), die Verferti-
gung und Wirkung der Gétterbilder (cemi) (Kap. 19-24), die eigenen
missionarischen Aktivititen einschlieflich der Erfolge und Misserfolge
(Kap. 25-26). Bei seiner Darstellung beruft sich Pané entweder auf seine
eigenen Erfahrungen (por experiencia) als Augenzeuge oder auf das Ho-
rensagen. Natiirlich nihert sich Pané nicht wie ein heutiger Ethnologe
bei der Feldforschung seinem Gegenstand, doch zeigt der Bericht eine
fiir eine Erstbegegnung erstaunliche Fihigkeit distanzierter Beschrei-
bung, die nur selten von Werturteilen unterbrochen wird, wenn er etwa
von den »Tiuschungen« (engafios) und »Mairchen« (fabulas) der Scha-
manen spricht (Kap. 14), die er wiederum als Zaubermeister (hechiceros)
bezeichnet (Kap. 19), oder wenn er die Verehrung der Gétter als Idolatrie
und Aberglaube bezeichnet und dieses »ignorante Volk« bedauert (Kap.
24). »Ich schreibex, so beginnt er seinen Bericht, »was ich von den Glau-
bensvorstellungen (creencias) und Gotzendienereien (idolatrias) der In-
dianer habe in Erfahrung bringen und verstehen konnen, und von der
Art und Weise, wie sie ihre Gotter verehren« (Einleitung). Der Bericht
gibt nur sehr geringe Auskiinfte iiber den Lebensraum und den Lebens-
unterhalt, die soziale Organisation und die materielle Kultur der Taino.
Das Hauptaugenmerk richtet Pané auf die religiosen Mythen und Ri-
tuale. Aus der Beschreibung der Idole, der Praktiken der Kaziken und
Schamanen, der Musikinstrumente und der epischen Gesinge (areitos)
sowie der fiir die Trance benutzten Drogen kann man jedoch einige
Riickschliisse auf den Kulturbesitz ziehen.

Ein besonderes Augenmerk des Berichts gilt den zahllosen sakralen
Bildwerken, die mit dem Sammelnamen cemi bezeichnet werden. Es
handelt sich um Idole, die aus Stein oder aus Holz gefertigt sind, die bis-
weilen Gebeine der Vorfahren enthalten und unter Umstinden auch
sprechen, essen und weinen kénnen (Kap. 15). Pané beschreibt diese
Idole, meist anthropomorphe Plastiken, die sowohl Ahnen als auch Na-
turgottheiten reprasentieren und den Mittelpunkt der Taino-Religion
bilden."” Der Bericht Panés beschreibt auch die Herstellung der Idole,
von der Auswahl des Holzes und der Bearbeitung des Steins sowie ihre
Verehrung oder Befragung durch die Schamanen, die dabei unter starken
Drogen stehen (Kap. 19). Schlieflich benennt er einige der Idole nament-
lich und beschreibt die ihnen zugeschriebene Einwirkung auf Naturer-
eignisse wie Wind und Regen, auf die Jagd, auf den Krieg, den Pflanzen-
wuchs (yuca, Maniok) oder auf Krankheiten (Kap. 19-24).!®

"7 Vgl. Walter Krickeberg u.a., Die Religionen des alten Amerika (Die Religionen der
Menschheit 7). Stuttgart 1961, 352 f.

' Abbildungen der erwihnten Idole (cemi) Yticahu Bagua Maérocoti und Atabey (Ein-
leitung), Opiyelguobirdn (Kap. 22), Guabancex (Kap. 23), Demindn Caracaracol (Kap.
10), in: Herndn Pérez de Oliva, Historia de la invencidén de las Yndias, estudio, edicién



Der erste Monch und Missionar in Amerika 253

Ein besonderes Interesse gilt auch dem behigue, dem Schamanen'?, der
irztliche, priesterliche und prophetische Funktionen in sich vereint und
daher auch Arzt (médico), Medizinmann (brujo) oder Zauberer (hechi-
cero) genannt wird (Kap. 19). Die Hauptfihigkeiten des Zauberarztes
bestehen dem Bericht zufolge darin, dass sie mit den Toten und den Ido-
len sprechen konnen, also Mittler zwischen Diesseits und Jenseits sind;
dass sie die Taten und Geheimnisse der Leute kennen; dass sie Krankhei-
ten heilen konnen. Um ihre Krifte zum Heilen, zum Kontakt mit den
Idolen und zum Weissagen aktivieren zu konnen, reinigen sie sich vor-
her, indem sie mehrere Tage fasten und ein Pulver durch die Nase
schnupfen, das cohoba heifdt (Kap. 15, 19). Bei diesem Pulver handelt es
sich um eine halluzinogene Substanz, die aus dem Samen des Baumes der
Gattung Anandenanthera oder Piptadenia peregrina hergestellt wird
und, mit einem doppelistigen Schnupfrohr genommen, stark narkotisie-
rende Wirkung entfaltet und zu Trancezustinden fihrt. Ausfihrlich
stellt der Bericht auch die Handlungen dar, die der behigue als Zauber-
arzt vornimmt, wenn er durch Bertihren, Blasen und Saugen am Koérper
des Patienten Krankheiten zu heilen versucht, aber auch die Rache, die er
von den Angehorigen erfihrt, wenn der Kranke trotz Behandlung ster-
ben sollte und man dies darauf zuriickfiihrt, dass der Zauberarzt das rei-
nigende Fasten nicht eingehalten habe (Kap. 16-18).

Der Monch Ramén Pané interessierte sich freilich nicht aus wissen-
schaftlichen Griinden fiir die indianische Religion, sondern weil er den
christlichen Glauben verbreiten wollte, allerdings ohne auf diese Mis-
sionsaufgabe in einer vollig unbekannten Kultur sprachlich oder metho-
disch vorbereitet gewesen zu sein. Dazu kamen die kontraproduktiven
Rahmenbedingungen einer Situation der militdrischen Eroberung (con-
quista), der politischen Dominanz und der wirtschaftlichen Ausbeutung,
die den friedlichen Kultur- und Religionskontakt erschwerten.

Seine Missionsmethode bestand im Wesentlichen in einer rudimenti-
ren Katechese®, die sich inhaltlich am Schépfungsglauben orientierte,
wenn es sich bei den Adressaten um die unterste soziale Klasse der Haus-
diener (naboria) handelte, oder an den Gebets- und Bekenntnisformeln,
wenn die Adressaten die oberste soziale Schicht der Kaziken darstellte.
Im Fall des zunichst bekehrungswilligen Kaziken Guarionex verlief die
Missionsarbeit so, dass Pané und der ihn begleitende Franziskaner »un-
seren heiligen Glaubens ‘und:»die<Sitren (costumbres) der Christen«
lehrte, indem er dem Kaziken und seinem Haus die christlichen Grund-
gebete (Vater unser, Ave Maria) sowie das Glaubensbekenntnis (Credo)

y notas de José Juan Arrom (Publicaciones del Instituto Caro y Cuervo XX), Bogota
1965, nach 48, 80, 96.
¥ Zur Rolle der Schamanen bei den karibischen und siidamerikanischen Naturvélkern
vgl. Walter Krickeberg u.a., Die Religionen des alten Amerika (Die Religionen der
- Menschheit 7). Stuttgart 1961, 369-376.
Josep Ignasi Saranyana (dir. ), Teologia en América Latina. Desde los origenes a la
Guerra de Sucesién (1493-1715). Bd. 1, Madrid/Frankfurt 1999, 35 ff.
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beibrachte und sie anwies, diese Formeln zweimal tiglich (in Latein?) zu
rezitieren (Kap. 25). Wihrend dieser Kazike sich spiter wieder vom
Christentum abwandte, weil ihm die Nihe zu den gewalttitigen Spa-
niern die Kritik seiner Landsleute einbrachte, berichtet Pané auch von ei-
nem Missionserfolg: Die Dienerschaft (naborla) eines anderen Herrn,
insgesamt 16 miteinander verwandte Personen, bekehrte sich und emp-
fing die Taufe. Hier bestand die Katechese inhaltlich nur darin, dass man
den Indianern zu verstehen gab, dass es einen Schopfergott gebe, der alle
Dinge, Himmel und Erde geschaffen hat (Kap. 26). Unter den auf diesen
Glauben im Jahr 1496 Getauften befand sich auch der auf den Namen
Juan getaufte Guaticaba, den Pané als den besten aller Indianer und den
Verstandigsten im Glauben schitzte. Dem Bericht Panés zufolge war er
der Erste, der bei der Verfolgung durch Guarionex den Mirtyrertod er-
litt mit den Worten »Dios naboria daca« (ich bin Diener Gottes) auf den
Lippen. Dieser frommen Deutung widerspricht allerdings vehement Las
Casas, weil dieser und andere Indianer nicht wegen ihres Glaubens get6-
tet worden seien, sondern weil sie »mit den Spaniern gelebt« und diese so
ungeliebten Besatzer verteidigt hatten (Apologética Historia Sumaria,
cap. 167).

Ein typisches Missverstindnis, von dem Ramén Pané erzihlt, zeigt,
dass seine Kenntnis von Kultur und Sprache der Tainos nicht ausrelchte
um bestimmte Ereignisse richtig zu deuten und einzuordnen. Pané hatte
den erwihnten getauften Indianern in einer Hiitte christliche Bilder hin-
terlassen, die sie bewachten und vor denen sie beteten. Leute des zum
Verfolger gewordenen Kaziken Guarionex aber bemichtigten sich mit
Gewalt der Bilder, begruben sie auf ihren Feldern, urinierten dartiber
und hofften auf gute Frucht. In diesem agrarischen Fruchtbarkeitskult,
der den Bildern eine besondere Kraft zuschrieb, sahen die Spanier eine
Schindung (vituperio) der Bilder. Daher veranlassten ihre Autorititen
die harte Bestrafung der Ubeltiter und lieffen sie 6ffentlich verbrennen.
Die Macht der Bilder sollte sich, Pané zufolge, dann aber doch in der
Fruchtbarkeit auswirken und zugleich ein wunderbarer Beweis des
Christentums werden. Denn als die Leute von Guarionex den vorgesehe-
nen Tribut (Gold) zahlen sollten, erhoben sie sich, toten einige der india-
nischen Christen, gruben die Bilder auf den Feldern wieder aus und zer-
storten sie. Doch wenige Tage spater wuchsen an demselben Orrt, fiir alle
erkennbar, Stiffikartoffeln (aje) in Form eines Kreuzes (Kap. 26).

Ramoén Pané, der erste Monch und Missionar Amerikas, hat der Nach-
welt mit seinem Bericht eine auflerordentlich wertvolle Quelle hinterlas-
sen, die ethnographische Aufklirung iiber die Kultur und Religion der
Tainos mit der Nachricht tiber die ersten missionarischen Schritte der
christliche Religion im indianischen Umfeld verbindet. Damit zeigt er
implizit auf, wie Kultur und Religion aufeinander bezogen und in den je-
weiligen politischen Kontext verwoben sind, welche kulturellen Kennt-
nisse und Anstrengungen eine Inkulturation des christlichen Glaubens
erfordert.
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Lessings Hiob-Deutungen im Kontext des
18. Jahrhunderts

Ingrid Strobschneider-Kobrs

In der kaum iiberschaubaren Vielfalt von Auslegungen und Rezeptions-
weisen des biblischen Hiob-Buchs, das als ein Text von weltliterarischem
Rang iiber Jahrhunderte hin von auflergewo6hnlicher Wirkung und stets
erneuertem Interesse gewesen ist, sind auch die Autoren des 18. Jahrhun-
derts mit ihren Deutungsbemithungen und -thesen von keineswegs nur
marginaler Bedeutung. Dass das Hiob-Thema in dieser von philoso-
phisch-theologischen Problemgedanken ungewohnlich bewegten Epo-
che nicht nur anlisslich der Bibeliibersetzungen und Bibelkritik, sondern
zudem in der profanen Literatur zur Sprache gekommen ist, mag nicht
verwunderlich sein. Dass aber auch in Lessings Schriften eine bemer-
kenswerte Auseinandersetzung mit der Hiob-Thematik anzutreffen ist,
das ist bis heute hin keineswegs deutlich wahrgenommen worden. In
mehr als einem Hinweis auch in Biichern jiingeren Datums wird viel-
mehr Johann Gottfried Herder als der seigentliche« Hiob-Interpret au-
Berhalb der engeren theologischen Deutungsgeschichte genannt. Vor-
nehmlich in seiner Schrift Vom Geist der Ebriischen Poesie habe er, als
der »erste eigentlich moderne Ausleger des Buches Hiob« dieses auch als
»dichterisches Werk zu erfassen gesucht«.! Herder erst habe »das Hiob-
buch aus dem Binnenbereich religios-konfessioneller Betrachtungen he-
rausgeholt und zum Objekt allgemeiner humanistischer, philosophischer
und literarischer Betrachtungen gemacht«.? — Es mag begreiflich genug
sein, dass Lessings Hiob-Hinweise bislang keine gesonderte Aufmerk-
samkeit gefunden haben. Sind es doch nicht nur relativ wenige solcher
Hinweise, sondern zudem auch fast unauffillig in andersartige Schriften
eingefiigte, ohne jeden Titel dargebotene Bemerkungen. Gleichwohl
diirfen sie zu eigenen Uberlegungen und zu einer gesonderten Fragestel-
lung herausfordern. Wie so viele, — ja: fast alle freieren, nicht exegetisch
streng gebundenen, sondern zumeist literarisch-philosophischen Rezep-
tionen sehr verschiedene Akzente setzen oder jeweils andersartige Per-
spektiven innerhalb der Hiob-Thematik wahrzunehmen suchen, sind
auch fiir Lessings Hiob-Hinweise Deutungsfragen dieser Art relevant.
Wohl aber ist eigens zu betonen, dass diese Deutungsvarianten nicht aus
Willkiir hervorgehen. Es sind vielmehr die deutlich unterscheidbaren
Themenkomplexe oder Teile des biblischen Hiob-Buches selber, die
durchaus verschiedene Moglichkeiten deutender Akzentuierungen nicht

' Hans-Peter Miiller, Das Hiob-Problem. Seine Deutung und Entstehung im Alten

: Orient und im Alten Testament. Darmstadt 1978, 1. \
Georg Langenhorst, Hiob unser Zeitgenosse. Die literarische Hiob-Rezeption im 20.
Jahrhundert als theologische Herausforderung. 2. Aufl., Mainz 1995, 49.
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allein zulassen, sondern nachgerade herauszufordern vermogen. Auch
wenn hier von solchen Rezeptionsweisen nur in historischer Erkundung
die Rede sein kann und keineswegs mit einem eigenen, direkten Deu-
tungsanspruch, mag es notig sein, diese Teile oder Themen des Hiob-
Buches - in gebotener Kiirze — zu nennen.

Augenfillig und von frith an namhaft gemacht ist innerhalb der 42 Ka-
pitel des Hiob-Textes der Unterschied zwischen einem Rahmen- oder
Erzihlteil am Anfang und Ende des Buches und dem umfangreichen,
wiederum zu untergliedernden Mittel- oder Dialogteil. — Es sind dies
Teile, die nicht nur im Kompositionsmodus unterscheidbar, sondern in
ihrer Thematik und Gedanklichkeit von grofler Gegensitzlichkeit sind.
Demnach ist es von nicht geringer Schwierigkeit, die Einheit des Buches
begriindend zu deuten. »Es wird wohl nie gelingen«, so hat Gerhard von
Rad konstatiert, »die Verzahnung von Hioberzihlung und Dialogdich-
tung literarisch nach allen Seiten hin befriedigend zu erkliren«.’ Die dl-
tester Tradition, vermutlich einer Legende oder Volkssage entsprechende
Anfangserzihlung handelt von Hiobs frommem Leben und Gliick, das -
nach der Absprache zwischen Gott und Satan — in einer von Gott zuge-
lassenen Wende in Unheil und Leiden umschligt —, von Hiob in demiiti-
ger Unterwerfung hingenommen (1,21). Damit weist diese Erzihlung
nicht nur auf eine durch die Zulassung von Gott erfolgende Priifung; von
gravierender Bedeutung ist, dass diese Unterwerfung Hiobs hier, im ers-
ten Teil der Rahmenerzihlung, ohne »inneren Kampf« erfolgt* und dies
Leidensschicksal unter dem Zeichen und Vorwissen der Geborgenheit
steht. — Der Dialogteil ist dem diametral entgegengesetzt: Er zeigt Hiob
von der zuvor angedeuteten »Unerschiitterlichkeit«® weit entfernt. In
diesem mit Anklage und Verzweiflung, in Rede und Gegenrede hochdif-
ferenziert dargebotenen Dialogteil erscheint Hiob in einer so aufieror-
dentlichen Rebellion und »in alle Abgriinde der Gottverlassenheit« ver-
sunken®, dass dies mit dem Bild des demiitig >leidenden Gerechten<, der
sich gefasst in Geduld unterwirft, schwerlich vereinbar erscheint.

Uber diesen Grundgegensatz des Hiob-Buches hinaus — und ginzlich
anders als eine auf jedes Textdetail eingehende theologische Exegese —
lassen die literarisch und philosophisch freieren Rezeptionsweisen eine
Reihe von Méglichkeiten der Motiv- und Themenwahl erkennen. So wie
sie zumeist ein eigenes Auslegungsinteresse annoncieren, so sind auch
den Hiob-Hinweisen Lessings Deutungsgedanken abzulesen, — nicht
zuletzt solche, die auf einen jeweils besonderen historischen Bedeu-
tungszusammenhang verweisen. —

? Gerhard von Rad, Weisheit in Israel. Neukirchen/Vliuyn 1982, 2. Auflage, 270,
Anm. 24.

* Ebd., 269.

> Gerhard von Rad, Theologie des Alten Testaments. Miinchen 1957, 406.

§ Ebd., 407.

7 8o die formelhafte, oft wiederholte Version nach Texthinweisen in Ezechiel 14, 14
und 20.
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In einer seiner frithen Schriften: der Rertung des Hieronymus Carda-
nus®, 1754 veroffentlicht, hat Lessing auf das Hiob-Thema in relativ aus-
fihrlicher Erwihnung explizit Bezug genommen. Sein Interesse, schon
in der Wittenberger Studienzeit geweckt, gilt dem italienischen Gelehr-
ten Geronimo Cardano (1501-1576) aus Pavia, dem im Zusammenhang
der Reformationsgeschichte der mehrfach wiederholte »Verdacht der
Atheisterey« (310) nachgesagt wurde. Genauer Anlass fiir Lessings >Ret-
tungs<Schrift ist das 11. Kapitel aus Cardans de subtilitate. Cardan hatte
darin »zur Vergleichung der verschiedenen Religionen« (318) jeweils ei-
nen Heiden, Juden, -Mahometaner< und Christen streiten lassen und
dazu jedem das Wort zur Priifung seines »Gesetzes« erteilt. Da Lessing
diese Priifungsreden nicht unparteiisch genug erscheinen (323), tber-
tragt er jedem zur erneuten oder erginzenden Verteidigung seiner Reli-
gion eine eigene, direkte Rede. — Auf den »Einwurf, die jidische Reli-
gion sei »untergegangen, da sie offenbar Gott »nicht konne gefallen ha-
ben« (323), lautet — nun in Lessings Formulierung — die Entgegnung:

Irre dich nicht, Cardan, wiirde ihm ohne Zweifel ein rechtglaubiger Israelite ge-
antwortet haben; unser Gott hat uns so wenig verlassen, dass er auch in seinen
Strafgerichten, noch unser Schutz und Schirm bleibt [...]

Erkenne seine Hand, aber nenne uns ein zweytes Volk, das dem Elende so un-
tiberwindliche Krifte entgegen setzt, und bey allen Triibsalen den Gott anbetet,
von dem diese Triibsalen kommen; ithn noch nach der Weise ihrer Viter anbetet,
die er mit guten tiberschiittete. Was dieser Gott zu dem Satan sagte, als er seinen
Mann, Hiob, auf die Probe stellen wollte: Siehe da, er sey in deiner Hand, doch
schone seines Lebens! eben das sprach er zu unsern Feinden: mein Volk sey in eu-
rer Hand, doch schonet seines Lebens! Da sind die Grenzen eures Tobens; da ist
das Ufer, an welchem sich die Wellen eures Stolzes brechen sollen! Bis hierher und
nicht weiter! Fahrt nur fort uns zu plagen; machet der Bedringnissen kein Ende;
ihr werdet den Zweck nicht erreichen, den ihr sucht. Er hat ein schonet gespro-
chen; und was er spricht ist wahr. Umsonst werden Bildads und Zephars, aus un-
serm eignen Geschlechte, aufstehen, und an unsrer guten Sache zweifeln; umsonst
werden uns unsre eigne Weiber zuruffen: haltet ihr noch fest an eurer Frommig-
keit? Ja, segnet Gott und sterbt! Wir wollen ithm nicht segnen; denn endlich wird
er doch in einem Wetter herabfahren, und unser Gefingniff wenden, und uns
zweyfiltig so viel geben, als wir gehabt haben — - (324).

Der Text nimmt in direkter und indirekter Weise Bezug auf das biblische
Hiob-Buch; zunichst in der unmittelbaren Zitation — nicht allein in den
Hinweisen auf die an Satan gerichtete Gottesrede, sondern auch in der
namentlichen Erwahnung der zwei Hiob-Freunde Bildad und Zephar
und iiberdies in dem, im modernen Sprachgebrauch befremdlich wirken-
den Unmutswort von Hiobs Frau: »segnet Gott und sterbt!< (Hi 2,9), das
nach ilterem Wortsinn, so schon in Luthers Bibeliibersetzung von 1545,
»absagens, »Abschied geben< meint.

* Die Lessing-Texte werden zitiert nach der Ausgabe: Simtliche Schriften. Hg. Karl
Lachmann, 3. aufs neue durchges. u. vermehrte Auflage, bes. durch Franz Muncker,
22 Bde., Stuttgart/Leipzig 1886-1924. Kiinftig LM Bd.; die Seitenzahlen werden je-
weils nach dem Zitat angegeben. Rettung des Hiern. Cardanus, LM 5, 310-333.
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Der dem gesamten Textabschnitt als dominierendes Motiv abzule-
sende Deutungsgedanke ist der in mehrfach wiederkehrender Akzentu-
ierung dargebotene Hinweis des hier sprechenden >rechtgldubigen Israe-
liten< auf die Erprobung und Standhaftigkeit Israels, das auch in >Triibsa-
len< und unter Gottes >Strafgericht< an seiner Religion festgehalten und
von der Anbetung seines Gottes nicht abgelassen habe; das vielmehr dem
Elend »uniiberwindliche Krifte« entgegengesetzt habe, da Gott ihm
auch darin »Schutz und Schirm« geblieben sei. Der fir diesen Grundge-
danken aufgebotene Vergleich mit dem Geschick und Verhalten Hiobs,
der mit etlichen Hinweisen auf die biblischen Aussagen unterstrichen
wird, gilt als Bestitigung, — ja: als Beweis fiir die Standhaftigkeit Israels
und die >gute Sachec seiner jiidischen Religion auch im Elend und Un-
gliick. Hiob wird hier als Beispiel, als Symbol- oder Identifikationsfigur
genannt; seine Geschichte wird als lehrbares Vorbild, als ein zeitiiber-
greifendes Exempel von generell giiltigem Sinn gedeutet.

Unverkennbar ist, dass diese Rede mit ihrem Deutungssinn sich vor-
nehmlich auf die ersten Kapitel des biblischen Hiob-Buches, — in mehre-
ren Zitationen zumal auf den ersten Teil des Rahmenberichtes bezieht,
auf das, was man in der Rezeptionsgeschichte auch als »Lehrerzihlung:
zu bezeichnen pflegt. Daraus resultieren in diesem Textabschnitt von
Lessings Cardan-Schrift die besonders nachdriicklich hervorgehobenen
Hinweise darauf, dass Gott dem Toben der Feinde Israels Grenzen ge-
setzt —und das >schonet seiner< gesprochen habe, so dass Israel dank die-
ser Zusage Gottes auch im Elend auf seinen »Schutz und Schirm« bauen
und seine Standhaftigkeit bewihren konnte. Um dieser Thematik willen
werden aus der Geschichte Hiobs auch die von thm abgewiesenen Versu-
chungen genannt: die der Freunde und die Unmutsworte seiner Frau. —
Gehen diese mit Genauigkeit erwihnten Einzelheiten bereits tiber die
anfingliche Rahmenerzihlung des Bibel-Textes hinaus, so um Grade
deutlicher noch das die ganze Rede durchziehende Motiv des Vertrauen-
konnens auf Gottes Zusage: das Vorwissen von seinem unverbriichlichen
»Schutz und Schirm« auc%n unter seinen »Strafgerichten«. Dafiir zieht der
hier redende Israelite nochmals die biblische Hiob-Geschichte heran:
nun von deren Ende; nimlich, dass Gott »in einem Wetter herabfahren
werde«, das Elend beenden und mit neuen Lebensgaben belohnen
werde. Diese Hinweise, deutlich mit dem identifizierenden Plural >wir<
ganz auf die Probe und Bewahrung des jidischen Volkes bezogen, wei-
chen unverkennbar vom biblischen Hiob-Text und der Geschichte Hi-
obs ab - insofern, als diesem Hiob die Absprache Gottes mit Satan nicht
bekannt ist und damit auch kein vertrauendes Vorwissen uiber das ihm
kiinftig Begegnende gegeben sein kann. Vom Leidenselend und der da-
rauf sich beziehenden Rebellion des biblischen Hiob handelt die Rede
des rechtglaubigen Israeliten nicht. Die Kontraktion der biblischen Mo-
tive und Zitate dient in seinen ginzlich ungebrochen mahnenden Ver-
gleichs- und Identifikationshinweisen zur Bekriftigung der Wirk- und

Uberzeugungskraft des Hiob-Exempels in seinem generellen und vor-
bildhaften Sinn.
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Lessings frithe Cardan-Schrift nimmt mit diesen Hiob-Hinweisen
eben diesen Sinn in Anspruch, der von friih an einer zeitiiberdauernden
Typik zugehort hat — und im altiiberlieferten Topos von Geduld und
Standhaftigkeit des leidenden Gerechten von eminenter Wirkung gewe-
sen ist.

Dieser Hiob-Topos, zumeist verwendet zum Hinweis auf >rechtschaf-
fene Geduld« des sleidenden Gerechtens, der dank der kurzen biblischen
Texte im Alten Testament (Ezechiel 14,14 und 20) wie auch im Neuen
Testament (Jacobus-Brief 5,11) erneut beglaubigt erscheint, gehort zu
dem iltesten Traditionsbestand sowohl der theologischen wie der welt-
lich orientierten Literatur.

Als einer seiner bedeutendsten Vermittler gilt der im 6. Jahrhundert
abgeschlossene umfangreiche Hiob-Kommentar Gregors des Groflen.
Er hat, der ilteren Hermeneutik vom mehrfachen Schriftsinn folgend,
seinem Kommentar den Titel Moralia gegeben. Diese Schrift zur Erbau-
ung und zu moralischer Nutzanwendung fiir das christliche Leben ge-
schrieben und fiir lange Zeit als Handbuch der Moraltheologie verstan-
den, hat dem Hiob-Topos von der >Geduld des Gerechten im Leidenc
eine auflergewohnliche und zeittiberdauernde Wirkung verliehen. Es ist
diese Deutung, die sich bis tief in die Neuzeit bewahrt hat und verkiirzt
in popular gingigen Sprachformeln stets wiederkehrt. Auch im 18. Jahr-
hundert und keineswegs nur in der moralpadagogischen Literatur ist die-
ser Topos anzutreffen — und zwar, unabhiangig von Konfessionsunter-
schieden oder Tendenzen der Zeit, in so iiberaus vielen Zeugnissen und
Variationen, dass davon nur ganz wenig — und nur in abbreviierter Form
- angefiihrt sei.’

Stets ist es in erster Linie die Betonung der Geduld Hiobs, von der die
Rede ist, — sei es im Dictionnaire (1722-28) des Benediktiners Augustin
Calmet (1751 ff. auch in deutscher Ubersetzung); — sei es im Liber Jobi,
dem 1737 veroffentlichten Kommentar des Orientalisten und Hebraisten
Albert Schultens; —in Pierre Bayle’s weithin bekanntem Worterbuch (1697
tf., dt. 1740 ff.); — oder schlieflich auch in der seit 1751 erscheinenden Di-
derot’schen Encyclopédie. Von den bekannteren poetisch-literarischen
Werken sei Klopstocks Messias genannt, in dessen 10. Gesang von Hiob
als dem durch >Leiden bewihrten Gerechten<und von Gott als dem »prii-
fenden Richter« die Rede ist. — Aus der grofien Zahl der Ubersetzungs-
und Deutungshinweise in Herders Schriften sei — aus: Vom Geist der
Ebraischen Poesie — nur diese eine Formulierung iiber Hiob als »einen
Helden im Kampf leidender Tugend« erwahnt. Moglicherweise darf unter
all diesen Hinweisen auch eine solche durchaus intelligente, wenn auch
das Bewihrungsmotiv umkehrende Bemerkung Interesse beanspruchen,
die Voltaire im Artikel >Job< seines Dictionnaire Philosophigue formuliert
hat: Satan, so heifft es hier, sei keineswegs klug zu nennen; hitte er Hiob im

? Ausziige zum Hiob-Thema aus den hier genannten Schriften sind abgedruckt und im
Literaturverzeichnis genauer benannt im Anhang zu meinem Buch: Vernunft als Weis-
heit. Studien zum spiten Lessing. Tiibingen 1991.
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Wohlstand gelassen, so wire er von seinem Gott abgefallen; denn diejeni-
genvergiflenihn, diein gliicklichem Wohlstand lebten.™

So ist denn fiir alle diese Beispielzeugnisse wie ebenfalls fiir Lessings
Cardan-Schrift zu konstatieren, dass die Thematik oder der jeweils un-
verkennbare Deutungsgedanke dem ersten Rahmenteil des biblischen
Hiob-Buches entnommen oder gefolgt ist. Doch von den zumeist ginz-
lich ins Moralische gewendeten Hinweisen ist Lessings Hiob-Erwih-
nung in der Rede des >rechtgliubigen Israeliten« gleichwohl insofern un-
terschieden, als eine nicht nur zeitenthobene, abstrakte Version des To-
pos im Sinne einer Moralisations-Typik zu Worte kommt, sondern mit
expliziten Hinweisen auf die Geschichte des jiidischen Volkes und seine
Babylonische Gefangenschaft verbunden ist. Auch damit allerdings: Mit
diesem ins Konkret-Geschichtliche verweisenden Bezug ist die Domi-
nanz der moralisierenden Hiob-Auslegung nicht zu bezweifeln. Ob in
den Zitationen oder in den Stil-prigenden Mahnreden bewegt sich dieser
trithe Lessing-Text ginzlich im Deutungsraum der alteren Topik und
Tradition, die in uniibersehbarer Deutlichkeit die ersten Kapitel im Rah-
menteil des biblischen Hiob-Buches zu ihrem Thema gemacht hat.

Aus Lessings spiter Lebenszeit gibt es einen sehr andersartigen Hi-
ob-Hinweis, der — obwohl er nur kurz, viel weniger direkt formuliert
und einem um Grade schwierigeren Gedankenzusammenhang zugeord-
net ist — genauer Erschlieffung bedarf und hochst beachtens- und beden-
kenswert zu nennen ist. Dieser Hinweis gehort in den ersten Teil der von
Lessing 1777 veroffentlichten Schrift Die Erziehung des Menschenge-
schlechts'' zu jenen 53 Paragraphen, die Lessing seinen »Gegensitzen des
Herausgebers« als der Replik auf die Reimarus-Fragmente hinzugefiigt
hat. Und das sind die Paragraphen der Erziehungs-Schrift, in denen vom
Alten Testament als dem »Elementarbuch« der alten israelitischen Reli-
gion die Rede ist, — von jener Art der frithen Religiositit im Stufengang
der Menschheitsgeschichte, die noch ausschliefflich vom diesseitigen Le-
ben handelt. Als charakteristisch fiir diese friihe, >kindhafte< Denkart
wird die Lehre und Uberzeugung genannt, dass Lohn und Strafe als »Ver-
geltung« in eben diesem irdischen Leben erfolgten: jene Lebensregel der
altisraelischen Religion, die auch als der Zusammenhang von >Tun und
Ergehen< verstanden wird.

Die Frage, die Lessing in einigen der Paragraphen seiner Erziechungs-
Schrift aufwirft, gilt der unabweisbaren Erfahrung, dass eine solche ge-
radlinige Folge von Lohn und Strafe keineswegs stets gegeben sein
konne; es entstehe vielmehr ein Widerspruch, ein Missverhaltnis zwi-

' Voltaire, Dictionnaire Philosophique (1764 f£.), Hg. R. Pomeua. Paris 1964. Aus dem
1767 publizierten Artikel JOB: »]Je ne suis point du tout content de Satan, qui, pour
t'induire au péché, et pour te faire oublier Dieu, demande la permission de t’dter ton
bien et de te donner la gale. C’est dans cet état que les hommes ont toujours recours a la
Divinité: ce sont les gens heureux qui |’oublient. Satan ne connaissait pas assez le mon-
de.«p. 242 1.

1M 13, 413-436.
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schen der Lehre und der wirklichen Lebenserfahrung, — etwas, das in
Zweifel und zu >Uber]egungen< fiihre, damit von auflerordentlichem Be-
lang sein konnte und eine neue Art von Einsicht und religioser Verste-
hensweise entstehen lasse. — In diesem Gedankenzusammenhang wird
auch der Hinweis auf das Buch Hiob genannt.

In den niheren Ausfithrungen in den Paragraphen 27 bis 34, aus denen
hier nur verkiirzt zu zitieren ist, betont Lessing, dass das Alte Testament
als das Elementarbuch fiir das noch »ungetibte Israelitische Volk« nichts
»enthalten durfte«, was als unverbriichliches Versprechen auf »Vergel-
tung in diesem Leben« zielte (§ 27). Doch bei der »ungleichen Austhei-
lung der Giiter dieses Lebens, bey der auf Tugend und Laster so wenig
Riicksicht genommen zu seyn scheinetx, Werfe ein Widerspruch offen-
kundig — Lessing nennt dies einen »Knoten« —, ohne den »der menschli-
che Verstand« »noch lange nicht — und vielleicht auch nie« neue Wege ge-
sucht oder eingeschlagen hitte (§ 28).

Im folgenden 29. Paragraphen heifit es dann:

Der und jener Israelite mochte freylich wohl [...] in dem festen Glauben stehen,
dass wer fromm sey auch gliicklich seyn miisse, und wer ungliicklich sey oder
werde, die Strafe seiner Missethat trage, welche sich sofort wieder in Segen ver-
kehre, sobald er von seiner Missethat ablasse. — Ein solcher scheinet den Hiob ge-
schrieben zu haben; denn der Plan desselben ist ganz in diesem Geiste. (422)

Wenn Lessing in den folgenden Paragraphen auch davon spricht, dass die
dank der vorher genannten Erfahrung, des>Knotenss, veranlasste »Uber-
legung< Israel »um einen groflen Schritt der Wahrheit niher« habe kom-
men lassen (§ 31), so fiihre das — wie seine Deutung lautet — in eine Zeit, in
der dieses Volkes Begriffe von Gott »erweitert, veredelt, berichtiget wer-
den« sollten (§ 34). -

Es mag in diesem relativ weit ausgreifenden Problemzusammenhang
nicht ganz einfach sein, den einen auf das Buch Hiob verweisenden Ge-
danken in § 29 in seiner vollen Bedeutung wahrzunehmen. Auch aber in
der scheinbar nebengeordneten, unauffilligen Aussageform ist dieser
Hinweis keineswegs irrelevant oder von einem nur marginalen Sinn. Die
gesamte Textpassage hat ihren gedanklichen Schwerpunkt und ihre lei-
tende Thematik in der mit unverkennbarer Kritik und betonter Beurtei-
lung dargebotenen Lehre vom Tun-und-Ergehen-Zusammenhang, — die-
ser in der altjiidischen Religion giiltigen Verhaltensmaxime und als ge-
recht geltenden Lebensordnung. Es ist eben die Uberzeugung, die in den
groflen Wechselreden im Mittelteil des biblischen Hiob-Buches von den
mahnenden und >trostenden< Freunden Hiobs vertreten und vorgebracht
wird; von ithnen, die als die »Stimme der Uberlieferung«'? erscheinen und
zu verstehen sind. Im Gegensatz dazu ist es Hiob, der den Widerspruch,
die grausame Widerlegung dieser vermeintlich gottgegebenen sgerech-
ten< Lebensordnung erfahren muss; der den Widersinn der bislang als

 Gerhard von Rad, (1957), 408; auch (1982): »die Freunde gehen aus von der uralten
und immer neuen Frage nach den Ordnungen [...] im Zusammenleben der Menschen
mit Gotte; nach »Regeln«. 284 u.6.
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giiltig verstandenen Lehre: den >Knoten<, wie Lessing formuliert, in dem
thm auferlegten Unheil und Leid wahrnimmt und dagegen mit Zweifel
und heftigsten Klagen rebelliert. Das Bewusstsein dieses von ihm in vol-
ler Hirte erfahrenen Lebensunrechts ist fiir ihn Anlass und Grund nicht
nur zu seiner Selbstrechtfertigung, sondern auch — so wie dies in den Di-
alogen des Hiob-Buches vergegenwirtigt wird — zur Gottesherausforde-
rung und Gottesanklage.

Wenn in Lessings Erziehungs-Schrift in der fast ginzlich impersonalen
und auch moderaten Sprache vom Verfasser und von >Plan und Geist«des
Hiob-Buches die Rede ist und damit auf die alte Lehre von der Lohn-
und-Strafe-Lebensregelung verwiesen wird, so wird in iiberaus deutli-
cher Form und mehrfach wiederholter Akzentuierung auch und gerade
der Widersinns-Knoten« genannt ~ als der Anlass zu neuen Wahrheits-
>Uberlegungen< zu eben all dem, was im biblischen Text als Hiobs Erfah-
rung und sein aufbegehrendes Rechtsbewusstsein thematisiert ist. Damit
ist in den zitierten Paragraphen das entscheidende Problem des bibli-
schen Hiob-Buches: das aus der leidvollen Widersinnswahrnehmung
auftbegehrende Rechtsbewunsstsein —auch in der unpersonlich-moderaten
Sprache der Lessingischen Erziehungs-Schrift durchaus erkennbar und
zum Thema erhoben.

Mit dieser Thematisierung ist der Gegensatz zum alten Hiob-Topos in
aller Deutlichkeit wahrnehmbar; nicht weniger auch der Gegensatz zu
der in der Cardan-Schrift so entschieden betonten Vertrauens-Sicherheit
dank des Vorwissens des von Gott zugesicherten Schutzes. Dagegen ist
den Problemhinweisen in der Erziehungs-Schrift — wenigstens zu Teilen
— eine gedankliche Korrespondenz zu dem aus dem Zweifel resultieren-
den Rechtsbewusstsein abzulesen; — zu der von Hiob eingeklagten
menschlichen Lebensgerechtigkeit — wie sie in den Streitfragen der Di-
aloge im biblischen Text eindrucksvoll artikuliert sind. Doch — und auch
das ist zu betonen: Es gibt in der Erziehungs-Schrift auf Hiobs Zweifels-
fragen und Forderungen keinerlei Antworten; und es ist Hiob als Person
hier ebenso wenig gegenwirtig wie das Ungeheuerliche in der Sprache
von dieses »VVerzweifelnden« Rede (Hi 6,26); und schlieflich gibt es hier
das Gegentiber des Menschen vor Gott nicht.

Mag etwas davon in den Andeutungen eines anderen, — noch zu eréor-
ternden — spaten Lessing-Textes wahrzunehmen sein, und mag zudem
der in der Erziehungs-Schrift sich abzeichnende Gedanke von einem mit
der Zweifels-Erfahrung anhebenden Such-Weg zu neuer religioser
Wahrheit damit auch zu erwigen sein, — so ist doch jetzt restimierend
sehr wohl angezeigt, fiir Lessings Hiob-Deutung in der Erziehungs-
Schrift mit Deutlichkeit zu betonen, mit welcher Pragnanz hier die Pro-
blematik der Rechts-Grundfrage aus dem Hiob-Buch annonciert und ei-
nem weit ausgreifenden religionsgeschichtlichen Zusammenhang zuge-
ordnet worden ist.

Es kann nicht verwundern, dass die Grundproblematik des Hiob-
Buches, die Fragen nach Gottes Gerechtigkeit und des Menschen Recht
vor Gott in den Hiob-Deutungen wihrend des 18. Jahrhunderts genannt
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und deutlich akzentuiert werden. Es ist eben die Thematik, die begreifli-
cher Weise von Luther bis hin zu Kant in all ihrer Virulenz prisent ge-
blieben ist.

Aus Luthers Vorrede zum Hiob-Buch in seiner Bibeliibersetzung von
1545 sei wenigstens der Satz tiber Hiobs Freunde und deren »langes Ge-
schwitz« zitiert: sie »haben so weltliche und menschliche Gedanken von
Gott und seiner Gerechtigkeit, als wire er gleich wie Menschen sind und
seine Rechte wie der Welt Recht ist«. Am Ende dieser Vorrede spricht
Luther davon, dass Gott fiir Hiob »der Richter und zornige Tyrann« sei,
der »mit Gewalt fahre und frage nach niemandes gutem Leben«; und er
fugt hinzu, dies verstiinden »allein die, die fithlen, was es sei, Gottes Zorn
und Urteil leiden«. Vergleichbar dunklen Sinns ist eine Tagebuchnotiz
von Johann Georg Hamann aus der Zeit von 1758: »Vielleicht finden wir
aber in der ganzen Geschichte Hiobs eine Geschichte unsers eigenen Ge-
schlechts und unsers Elends.«"

Mehr als einmal hat Hermann Samuel Reimarus, Lessings >Ungenann-
ter, die Gerechtigkeits-Thematik aus dem Buch Hiob aufgegritfen. So
heifit es im Vorbericht zu den relativ frithen Neuen Erliuterungen des
Buchs Hiob tiber die Lohn-und-Strafe-Vergeltungslehre, dass »Hiob mit
seinem Exempel so wohl als Reden das Gegenthelil erweiset«.”* Und in
seiner umfangreichen Apologie hat Reimarus vornehmlich in den Kapi-
teln zum Alten Testament mit wiederholten und stets dezidierten Aus-
tuhrungen darauf verwiesen, Hiob »behaupte ja ausdriicklich, Gott thue
ihm Unrecht«.”” Die »Haupt-Frage« des biblischen Buches, die Frage
nach Gottes Gerechtigkeit werde »nicht aufgeloset«.'®

Johann David Michaelis, Gottinger Autoritit fiir den norddeutschen
Protestantismus, hat 1769 in den Anmerkungen zu seiner Ubersetzung
des Alten Testaments darauf verwiesen, dass das Buch Hiob lehre,
»hier in dieser Welt sey nicht der Schauplatz gottlicher Gerechtigkeit«.
Vielmehr sei es der »Zweck des Buchs« zu zeigen, »dass wir Menschen
gar nicht im Stande sind, tiber die Austheilung von Gliick und Un-
glick zu urtheilen«.”” Aus der Reihe der vielen moglichen Hinweise
wihrend dieser Jahrzehnte, in denen die Fragen nach Recht und Ge-
rechtigkeit in der Hiob-Thematik hervorgehoben werden, sei einer der

" Johann Georg Hamann, Tagebuch eines Christen. 1758, in: Simtliche Werke, Hg. Josef
= Nadler, Wien 1940, Bd. I, 145.
Hermann Samuel Reimarus (Hg.), Johann Adolf Hoffmanns Neue Erklirungen des
Buches Hiob [...] mit einer Paraphrasi, wie auch Vorbericht des Herausgebers. Ham-
& burg 1734, § 9, ohne Sz.
Hermann Samuel Reimarus, Apologie oder Schutzschrift fiir die verniinftigen Verch-
rer Gottes. Hg. Gerhard Alexander, 2 Bde., Frankfurt/Main 1972, Bd. I, 713. Lessing
hat aus der Apologie, die etwa seit 1744 von Reimarus verfasst wurde, in den Jahren
LT und 1777 die »Fragmente des Ungenannten« verdffentlicht.
Ebd., 803.
" Johann David Michaelis, Deutsche Ubersetzung des Alten Testaments, mit Anmer-
kungen fiir Ungelehrte. Der erste Theil welcher das Buch Hiob enthilt. Gotha 1769, 37
v 1S9
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besonders gewichtigen noch zitiert. — In seiner 1791 veroffentlichten
Schrift Uber das Misslingen aller philosophischen Versuche in der Theo-
dizee'® hat Kant mit dezidierten Worten iiber die Freunde Hiobs geur-
teilt. Deren Reden, diese »Denkspriiche«, zeigten mit Deutlichkeit,
dass diese Troster Hiobs sich »zu dem System der Erklirung aller Ubel
in der Welt« aus der gottlichen Gerechtigkeit bekennen; und Kant zi-
tiert Hiobs Fragewort als Gegenrede im biblischen Wortlaut: »Wollt
ithr Gott verteidigen mit Unrecht?« Und erneut hilt er ithnen, die mit
»Vorwitz« und »a priori urteilen zu kénnen« glauben, die ebenfalls
dieser Hiob-Textstelle entnommene Frage entgegen: »Wollt ihr Gott
vertreten?« (Hi 13,7).

Der Bezug, den die hier angefiihrten, dieses Thema akzentuierenden
Hinweise zu den Dialog-Reden im Mittelteil des Hiob-Buches haben, ist
unschwer zu erkennen. — Kants Schrift allerdings wird nochmals zu er-
wihnen sein, da sie auch auf die Problematik verweist, die mit dem letz-
ten hier zu erorternden Lessing-Text zu bedenken ist.

Es ist das als ein besonderes Vermachtnis aus Lessings spiter Lebens-
zeit zu verstehende Nathan-Drama', — also ein poetischer Text, aus dem
ein Szenen-Abschnitt hier noch zu erértern ist. Auch wenn in diesem
Text der Szene IV,7 der Name Hiob nicht genannt wird, besteht kein
Zweifel daran, dass hier ein Hiob-Schicksal zur Sprache kommt. Doch es
ist nicht zureichend, wenn - wie oft genug zu lesen — nur ganz allgemein
mit fast formelhafter Bemerkung von Nathan als einer Hiob-Figur oder
seinem Hiob-Geschick die Rede ist. Der Text involviert einen nicht we-
nig anspruchsvollen Problemgedanken, der fiir die Rezeptionsgeschichte
der Hiob-Deutungen durchaus von Bedeutung ist.

In der Szene IV,7 berichtet Nathan im Gesprach mit dem Klosterbru-
der Bonafide — zur Auskunft gedrangt tiber die einstige Situation, in der
er Recha, ein verwaistes Christenkind, aufgenommen hat, —und er nennt
die einst im Pogrom von Gath ihm von Christen angetanen Grausamkei-
ten: die Ermordung seiner Frau und seiner Schne. Seine Erinnerungs-
worte gelten nicht allein diesem weit zuriickliegenden Ereignis, sie geben
vor allem Aufschluss tiber die psychisch-gedanklichen Bedingungen sei-
nes Verhaltens — in folgenden Versen:

Als

Thr kamt, hatt’ ich drey Tag’ und Nicht’ in Asch’
Und Staub vor Gott gelegen, und geweint. —
Geweint? Beyher mit Gott auch wohl gerechtet,
Geziirnt, getobt, mich und die Welt verwiinscht;
Der Christenheit den unverséhnlichsten

Hass zugeschworen —

Klosterbruder: Ach! Ich glaubs Euch wohl!

Nathan: Doch nun kam die Vernunft allmihlich wieder.

'® Tn: Kant, Werke in sechs Binden. Hg. Wilhelm Weischedel, Bd. VI, Darmstadt 1970,
105-124. Die angefiihrten Textstellen 116 ff.
" Nathan der Weise. Ein dramatisches Gedicht in fiinf Aufziigen. LM 3, 1-177.
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Sie sprach mit sanfter Stimm’: »und doch ist Gott!
Doch war auch Gottes Rathschluss das! Wohlan!
Komm! iibe, was du lingst begriffen hast;
Was sicherlich zu iiben schwerer nicht,
Als zu begreifen ist, wenn du nur willst.
Steh auf!« — Ich stand! Und rief zu Gott: ich will!
Willst du nur, dass ich will! —

(V. 667-681)

Mit der kurzen Dialog-Zisur zeichnet sich nicht nur eine in Ton und Wort-
wahl merkliche Verinderung ab. Der erste Teil des Berichts gibt durchaus
solche Sprachwendungen zu erkennen, die in Wortlaut und Sinn eine Nihe
zum biblischen Hiob-Text haben, — ist doch von >Asch’ und Staubs, vom
>Rechten mit Gott<und von Selbst- und Weltverwtinschung die Rede. Sicher
erfolgt dies in der Vergangenheitsform des Riickblicks, doch aber in so ge-
dringter und bewegter Intensitit, dass der momentane und personliche
Ausdruck von eines »Verzweifelnden Rede« (Hi 6,26) horbar ist. Auch als
Biihnenfigur ist es hier diesem Lessingischen Nathan gegeben, an den Hiob
desbiblischen Textes zu erinnern. —Im nachfolgenden Redepart aber scheint
eine solche Reminiszenz sich nicht einzustellen. Und doch gibt es auch hier
- dank der kunstvoll differenzierten Sprachstilisierung, mit der in diesen
Versen ein bewegender innerer Dialog dargeboten wird und die Stimme der
Vernunft ebenso wie die unmittelbare Gottes-Anrufung zitiert werden, ei-
nen Bezug oder eine Art von Konnotation, die auf Problemgedanken des
biblischen Hiob-Buches verweisen.

Wie im ersten Teil von Nathans Riickblick ist es die Intensitit des mo-
mentan-personlichen Sprechens, die auch hier vernehmbar ist, — jetzt fir
die von Nathan erfahrene Wende: die Wende von Hass und Hadern mit
Gott zu der der Stimme der Vernunft folgenden Anerkenntnis von Gottes
>Ratschiussc.— Die beiden in diesen Versen deutlich akzentuierten Begriffe
miissen als Problemworte verstanden und gesonderterwogen werden.

Der spiten Aufklirung und vor allem der Auffassung Lessings ange-
messen, sollte der Begrifg >Vernunft< nicht als pure >ratio, als >Verstand«
engeren Sinnes verstanden werden. Gleicherweise ist dem hier von Les-
sing verwendeten Betriff >Ratschluss< nicht die einfache Bedeutung ratio-
naler Planung zuzulegen, obwohl das Wort vieldeutig ist. Es will schei-
nen, als verweise es auf den Leibnizischen Begriff: >les décrets de Dieu<
oder auf die — zumal im Deismus oder in der Physikotheologie vertretene
Auffassung von der willentlich von Gott festgelegten Zweckbestimmung
allen Geschehens — wie die Worte: Verordnung Beschluss, >Finalkausali-
titc oder auch ein ausschliefflich rational verstandener >Providen-
tia-Begriff<. Deutungen wie diese riickten wieder in die Nihe der Ausle-
gungen, die im altiiberlieferten Hiob-Topos dominant waren. Dass das
von Lessing verwendete Wort >Ratschluss« einen andersartigen Sinn an-
zuzeigen vermag, darauf kann ein Blick in den biblischen Hiob-Text auf-
merksam machen.

Im Bibeltext begegnet das Wort >Ratschluss< zunichst in Kapitel 42,3
in der letzten der von Hiob an Gott gerichteten Antworten:
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sWer ist der, der den Ratschluss verhiillt mit Unverstand?< Darum bekenne ich,
dass ich habe unweise geredet, was mir zu hoch ist, und ich nicht verstehe.

Der Fragesatz am Anfang dieser Rede ist die fast wortliche Wieder-
holung der im »Wetter< als Gottes Stimme an Hiob gerichteten Frage
- 38,2

Wer ist der, der den Ratschluss verdunkelt mit Worten ohne Verstand?

In Luthers Ubersetzung von 1545 heifit es statt >Ratschluss< an der glei-
chen Stelle: >Weisheit«

Wer ist der, der so feilet [=fehlet, verfehlt] in der Weisheit und redet so mit Unver-
stand?

Beiden Textstellen 38,2 und 42,3 liegt im hebriischen Text das gleiche
Wort zugrunde: »eza< ein Wort, so betonen die Kommentare, von nahezu
uniibersetzbar komplexem Sinn.?® Es deute auf eine bergreifende
Schépfungs- und Gottesweisheit, — die unergriindliche Gesamtheit der
Schopfungsordnung; keineswegs gehére es — wie die griechischen oder
lateinischen Ubersetzungen (Bovin; consilium) nahelegen kénnten, — in
den Bereich anthropologischer Vorstellungen.

Der zweite Teil in Nathans Berichts-Text leitet mit dem adversativen
sdoch« eben die Wende ein, in der Nathan, mit dem Wort >Ratschluss< auf
den grofleren, auch ihn umgreifenden Zusammenhang verwiesen, zu zu-
stimmender Einsicht und Daseins-Hinnahme gelangt. Mit den Hinwei-
sen auf diese Erfahrung und diese Wende ist dem Lessing-Text eine
durchaus deutliche Entsprechung zur Wende des biblischen Hiob abzu-
lesen. Hier ist eine Konnotation und ein Problemgedanke angezeigt, der
in der Hiob-Deutung der jiingeren theologischen Forschung eine beson-
ders eindringliche Explikation gefunden hat.

So hat Gerhard von Rad dargelegt, dass die Wende Hiobs weder als
>Unterwerfung« oder >hilflose Demut< noch auch als »totaler Agnostizis-
mus« zu verstehen sei; wire doch damit nur etwas »Theoretisches« ge-
sagt und nicht, wie der Bibeltext zeige, etwas »Tatsichliches«: die Schop-
fung selbst.?’ Hier bekunde sich ein Begreifen der Unbegreiflichkeit
Gottes und zugleich das Wissen von der eigenen begrenzten conditio hu-
mana. Davon ist in Lessings Text fiir die Wende Nathans insofern etwas
wahrzunehmen, als hier nicht allein von >Begreifens, sondern auch und
mit gesonderter Betonung von >Ubenc dem praktischen Vollzug die
Rede ist: — ein Hinweis auf eine real-existentiell zu verstehende Einord-
nung ins Unbegreifbare der Schopfungsganzheit.

Die Wende als ein solches Erfahrungs-Ereignis hat Fridolin Stier fiir
den biblischen Hiob als eine »conversio sapientis« bezeichnet®; und das

* 7Zu diesen nicht wenig diffizilen Fragen und Deutungshinweisen vgl. den ausfiihrli-
chen Exkurs in meinem oben genannten Buch (Anm. 9) 74-80.

! Gerhard von Rad (1982): 290 und 291.

?2 Fridolin Stier, Das Buch Ijob. Hebriisch und deutsch. Ubertragen, ausgelegt und mit
Text- und Sacherliuterungen versehen. Miinchen 1954, 249.
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meint genauer die Wende dessen, der von der ilteren »Weisheit« Israels:
dem Tun-und-Ergehen-Zusammenhang, der Vergeltungslehre sich ab-
wendet, ohne neue, andere anthropomorphe Attribute fiir Gott zu nen-
nen und mit seiner Gotteserfahrung zu verbinden. Damit erweise sich
das, was im Buch Hiob als Vorgang und Problem vergegenwirtigt wird,
als ein hochbedeutsames »weisheitsgeschichtliches Dokument«.” In der
an Hiob aufgezeigten personalen Erfahrung, diesem fiir einen einzelnen
Menschen dargetanen »Ereignis der Begegnung mit Gott«** liege als der
entscheidenden >conversio« die Uberwindung der ilteren rechtstheologi-
schen Vorstellungen.

Fridolin Stier hat diese im Buch Hiob dokumentierte Problemkonstel-
lation: die Uberwindung der ilteren jiidischen Religion auch als ein »of-
fenbarungsgeschichtliches Ereignis« bezeichnet.”” Ein Wort, das Anlass
gibt, auf die »Hypothese« in Lessings Erziehungs-Schrift zurtickzuwei-
sen. Hat Lessing doch darin nicht allein auf den mit den Lebenserfahrun-
gen gegebenen Widerspruch zur Lohn-Strafe-Lehre hingewiesen, son-
dern auch darauf, dass dies — fiir das Buch Hiob eigens namhaft gemachte
Problem, dieser »Knotens, wie er sagt, zu solchen Fragen fithre, mit denen
Wege zu neuen Wahrheiten und damit nicht zuletzt auch zu erweiterten,
hoheren Gottesbegriffen gelangen konnten. — Eine Hypothese — der
Deutung Fridolin Stiers in gewissem Sinne vergleichbar.

Lessings Hiob-Deutung, wie sie dem erorterten Nathan-Text abzulesen
und als Konnotation zur Wende Hiobs im biblischen Text: Kapitel 42,3, zu
verstehen ist, darf als eine Besonderheit auch in den Kontexten des 18. Jahr-
hunderts gelten. So weit — jedenfalls gegenwirtig — die Hiob- Auslegungen
der Epoche tiberschaubar sind, sind die Deutungshinweise in Lessings Na-
than-Text exzeptionell zu nennen. Innerhalb des geschichtlich vorgegebe-
nen Gedankenraums der Zeit, aber auch im Vergleich mit den Hinweisen in
Lessings fritheren Schriften, erscheint die Vergegenwirtigung der Hi-
ob-Thematik im Nathan-Drama als eine uiberaus anspruchsvolle Aus-
nahme. Sicherlich ist diese Deutung — und sind die Problemgedanken auch
insofern von bemerkenswerter Singularitit, als dank der kunstvollen Poeti-
zititund Stilisierung in Lessings Nathan-Szene —obschon nur fiir eine Biih-
nenfigur, so doch in Sprache und Gestik eines einzelnen Menschen—eineun-
missdeutbare Authentizitit entstanden ist. Hier gewinnen Erfahrung und
Deutungsgedanken eine Intensitit wie sie sonst theoretische Aussagen
kaum zu vergegenwirtigen vermdgen.

Erst Jahre spiter, 1791, hat Kant im Zusammenhang religions- und
glaubensgeschichtlicher Problemerorterung seiner Theodizee-Kritik

* Ebd., 256: »In den Schlusskapiteln des Buches Hiob fllt eine Entscheidung iiber den
Geist jener Weisheit, deren grundsitzliche Problematik von Anfang an in ihrem Ver-
haltnis zur Offenbarung Jahwes gelegen war. Das Wort Gottes verwirft ihr Wort tiber
Gott. Das weisheitsgeschichtliche Dokument bezeugt ein offenbarungsgeschichtli-
ches Ereignis. «

- Ebd. 250.

> Ebd., 256; vgl. 0. Anm. 23.
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ausdriicklich auf das Buch Hiob hingewiesen. Und zwar nicht nur mit
dezidierten Urteilen {iber die Hiob-Freunde im Dialog-Mittelteil, son-
dern er geht mit genauer Zitierung auch auf den Schluss des Buchs, auf
Hiobs letzte Antwort in Kapitel 42,3 ein: »Der Schluss ist dieser«, so
Kant, »dass, indem Hiob gesteht, nicht etwa frevelhaft [...], sondern nur
unweislich« geredet zu haben, er um dieser »Redlichkeit« und » Aufrich-
tigkeit des Herzens allein« vor Gott besteht. Anders als die mit >spekula-
tiver« Anmaflung redenden Freunde erklire Hiob sich »fiir das System
des unbedingten Ratschlusses«. Damit nennt Kant — in offensichtlich be-
wusster Hervorhebung — den so gravierenden Sinn des biblischen Worts
>Ratschluss<; und er betont mit erneuter Wendung aus Hiob 42,3 die Er-
fahrung, die hervorgehe aus der »Einsicht der notwendigen Beschrin-
kung unserer Anmaffungen in Ansehung dessen, was uns zu hoch ist«, als
eine in dieser entscheidenden Wende Hiobs »authentische« Erfahrung.?

Es bedarf keines ausfiihrlichen Resiimees, um im Riickblick auf die eror-
terten Lessing-Texte die offenkundig zunehmende Differenzierung in
Lessings Hiob-Hinweisen zu konstatieren. Der deutlichste Gedanken-
schritt ist erkennbar in der Loslésung von dem in der frithen Car-
dan-Schrift noch dominierenden ilteren und traditionsbestimmten Hi-
ob-Topos; wahrend Lessing in der Erziehungs-Schrift die unumgehbare
Briichigkeit der mit dieser Topos-Deutung verbundenen Lebenslehre
und zugleich noch srechtstheologischen< Gottesvorstellung thematisiert.

In dieser Schrift — aus dem fiir Lessing so vielfiltig belastenden theolo-
giekritischen Fragmentenstreit hervorgegangen — hat er trotz der weit-
ausgreifenden religionsgeschichtlichen Hypothesen sich der Antwort auf
die Hiob-Problematik enthalten. — In wiederum erneuter und jetzt iber-
aus subtiler Differenzierungsweise hat Lessing ebenfalls in seiner Hi-
ob-Reminiszenz und Problem-Konnotation der Nathan-Verse verzich-
tet auf jede fixierend-explikative Beantwortung der hier aufgewiesenen
>conversio sapientis< — doch nicht ohne in sprachlich-poetischer Verhal-
tenheit eine religio-Erfahrung erkennbar werden zu lassen. In diesem
seiner schwermutig-verschatteten Lebensspitzeit abgewonnenen Ver-
machtniswerk hat Lessing einen Problemgedanken der Hiob-Deutung
von auflerordentlicher Pragnanz und Intensitit wahrnehmbar zu ma-
chen gewusst. — Damit ist hier eine religionsphilosophische Einsicht an-
beraumt, die — sehr wohl auch dank ihrer dsthetisch-kunstvollen Ver-
mittlungsweise — von héchstem gedanklichen Anspruch und im 18. Jahr-
hundert von geschichtlich hochbedeutsamer Exzeptionalitit gewesen ist.

% Kant: s. 0. Anm. 18.
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Sri Ramana Maharshi

Klarer Kopf in der Einsamkeit

Riidiger Haas

Wihrend die Existenz Buddhas und Sokrates’ nicht mit letzter Sicherheit
bezeugt werden kann, liegen uns bei der herausragenden spirituellen Ge-
stalt Sr1 Ramana Mahar(i)shis historisch gesicherte Daten vor. Der Ein-
siedler vom Berge Arunachala entsagte der Welt wie Buddha, um das
absolute Sein der Tiefe zu verwirklichen, stellte alle Glaubensbekennt-
nisse auf eine Ebene und gelangte zu der Tiefenerkenntnis, dass echte
Weisheit mit der Preisgabe duflerlicher Unterschiede einhergeht. Es lag
ihm fern, eine systematische Lehre zu entwickeln, obwohl seine Anwei-
sungen fiir praktisch-spirituelles Handeln in ihrer klaren Kiihle und
herzlichen Wirme unerbittlich hart und unzweideutig waren. Dennoch
unterschied er sich von anderen Yogis und Gurus seiner Zeit dadurch,
dass er keine verdinglicht-moralische Ethik vertrat, sondern jedermann
absolute Handlungsfreiheit einriumte, ein Ausdruck seiner eigenen ab-
soluten Freiheit und Erkenntnis.

Die wenigen Personlichkeiten seiner Grofle gewihrleisten die wahre
Kontinuitit der gottlichen Botschaft, die — nicht jedermann offensicht-
lich — sich als Band durch die Geschichte zieht.! Im Folgenden wollen wir
die wesentlichen Inhalte dieser Botschaft nachzeichnen.

1. Leben

Ramana Maharshi hieff mit biirgerlichem Namen Venkataraman. Er
wurde am 30.12.1879 im Dorfe Tiruchuli nahe Madurai in Indien gebo-
ren. Der Vater, ein Rechtsbeistand, starb, als Venkataraman 12 Jahre alt
war. Von einem Onkel wurde er zusammen mit seinem Bruder in des-
sen Haus in Madurai aufgenommen und auf eine amerikanische Mis-
sions-Oberschule geschickt. Wihrend dieser Zeit erwihnte ein Ver-
wandter in einem Gesprach mit ihm den Namen Arunachala, einen Berg,
der mit seinem davor liegenden Tempel zu den grofiten Heiligtimern des
Hinduismus in Siidindien zihlte. Venkataraman war vom Klang dieses

! Ein wertvoller Bericht von der Begegnung mit Sri Ramana Maharshi liegt uns von dem
englischen Journalisten und Geisteswissenschaftler Paul Brunton (vgl. P. Brunton,
Von Yogis, Fakiren und Magiern. Freiburg 1974, 306-346) vor, der als Skeptiker nach
Indien reiste, um dort magische, mystische und spirituelle Phinomene zu priifen und
zu entlarven. Die Personlichkeit R. Maharshis beeindruckee Brunton am Ende jedoch
so sehr, dass er sogar sein Schiiler werden wollte: »Ich brauche nur eine Weile in der
Nihe des Maharishi zu sitzen, so tiberkommt mich eine unbeschreibliche Ruhe und
Gelassenheit« (ebd., 309).
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Wortes so beriihrt, dass er eine Verwandtschaft zum heiligen Berg ver-
spiirte.”

pIm Alter von siebzehn Jahren, als er allein in einem Zimmer des Hauses
seines Onkels saf}, iiberfiel ihn plotzlich eine grofie Todesangst. Daer bisher
immer gesund war, glaubte Ramana, dass er jetzt sterben miisse. Was konnte
er tun? Er fihlte, dass ihm weder seine Angehorigen noch ein Arzt helfen
kénne. Sich nach innen richtend fragte er sich: »Was stirbt eigentlich? Ist es
der Korper?« Er ergab sich dem Prozess des Sterbens, fragte aber weiter:
»Sterbeich mitdem Korper? Istder Korper das Ich?« Da sich Ramana trotz-
dem als kraftvolle Personlichkeit empfand, schloss er daraus, dass er nicht
der Korper sei, sondern es etwas geben miisse, das den Korper transzendiert
und vom Tod nicht beriihrt werden konne. In diesem Augenblick erfuhr er
sich als unendlicher Geist. Von dieser Zeit an richtete sich seine Aufmerk-
samkeit nur noch auf dieses unendliche Selbst, in dem er ununterbrochen
versenkt blieb. Seine Todesangst war verschwunden.’ All das war fiir Ra-
mana nicht der Vorgang einer blof intellektuellen Vorstellung, sondern eine
Semserfahrung, durch die er einen bleibenden Wandel erfuhr und die ihm
wihrend seines irdischen Lebens erhalten blieb. Er fithlte sich von nun an
nicht mehr als individuelle Personlichkeit und nahm kaum noch Anteil an
dem, was um ihn her geschah.* Immer 6fter versank er in die innere Betrach-
tung, wasihm von seinem dlteren Bruder Kritik einbrachte: Erbenihmesich
wie ein Yogi, hitte aber das Vorrecht, eine hohere Schule zu besuchen. Ra-
mana fithlte, dass er fortmiisse.

Bald darauf verlief} er seine Familie, um zur Stadt Tiruvannamalai am
Fufle des Arunachala zu gehen. Er sollte diesen Bezirk am heiligen Berg
von nun an bis zu seinem Tod nicht mehr verlassen. Zunichst verbrachte
er einige Jahre in verschiedenen Tempeln und Heiligtimern am Berg, wo
er keinerlei Interesse mehr an seinem korperlichen Wohlergehen zeigte.
Eine Zeit lang blieb er in dem Gliickszustand versunken, sprach nicht, af§
nicht und vernachlissigte seinen Korper. Erst nachdem sich Menschen
um ihn gruppierten, kehrte er zu einem duflerlich normalen Leben zu-
riick. Seine Ausstrahlung iibte auf die Besucher eine magische Faszina-
tion aus, obwohl Ramana nie magische Kiinste anwandte oder vorfiihrte.
Er zog es vor, einfach und bescheiden zu bleiben. Alles, was er besaf}, war
ein Lendentuch und ein Spazierstock.

Von 1901 bis 1915 lebte er in der Virupaksha-Hohle, etwa 100 Meter
oberhalb des Haupttempels am Berghang.> Anfangs lehrte er wenig und
strahlte nur schweigend Kraft aus. 1916 zog seine Mutter zu ihm in die
hohlenartige Behausung. Sie wurde seine Schiilerin und kochte fiir thn

? Vgl. Erich Wilzbach (Hg.), Ramana Maharshi. Gespriche des Weisen vom Berge Aru-
nachaia Gesamtausgabe, Interlaken 1984, 6 f.
Vgl Arthur Osborne, Ramana Maharshi. Seine Lehren. Miinchen 1983, 8.
* Vgl. David Godman (Hg.), Ramana Maharshi: Sei, was du bist! Ramanas Unterwei-
sungen iiber das Wesen der Wirklichkeit und den Pfad der Selbstergriindung. Miin-
chen 1985, 8 {.

2 Vgl. David Godman, Leben nach den Worten des Sri Ramana Maharshis — Die spiritu-
elle Biographie des Sri Annamalai Swami. Interlaken 1996.
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und eine Gruppe von Schiilern. Man sagt, sie habe in den letzten Stunden
ithres Daseins ebenfalls Vollkommenbheit erreicht. Am Fufle des Berges
entstand an threm Grab ein Ashram. Im Laufe der nichsten Jahre wurde
dort eine Halle errichtet.

Ramana lebte von 1925 bis 1950 in dieser kleinen Halle, in der er
schlief und Besucher empfing. Der Tagesablauf war genau geregelt. Alles
war wohlgeordnet. Es durfte nichts verschwendet werden. Ramana
schlief von 22 Uhr bis etwa drei Uhr morgens, stand dann auf und schnitt
in der Kiiche Riiben. Standig war er erreichbar. Hochstehende Person-
lichkeiten, Tiere und Pflanzen behandelte er ohne Unterschied.

In den letzten Jahren seines Lebens wurde er zu einem der am meis-
ten verehrten Heiligen in Indien. Er wollte nicht als eine besondere
Person angesehen werden, obwohl er von den Besuchern vergottert
wurde.

Seine Einsichten hat er selten aufgeschrieben. Hauptquellen sind Pro-
tokolle miindlich tiberlieferter Dialoge und verbaler Unterweisungen
seiner Besucher. Seine Hauptlehre war jedoch das Schweigen. Wenn er
sprach, sprach er bildhaft, mit Humor durchsetzt, aber immer in Gelas-
senheit.

Ende 1948 trat an Ramanas linkem Arm eine bosartige Geschwulst
auf. Er wiinschte weder Therapien noch operative Eingriffe, hat diese
aber schliefflich doch geduldet. Am Ende lehnte er es ab, schmerzlin-
dernde Mittel zu nehmen. Trotz seines korperlichen Verfalls sollten thn
alle Besucher bis zuletzt zu sehen bekommen. Am 14. April 1950 starb
Bhagavan Ramana Maharshi. Er hatte seinen Schiilern vor seinem Tod
mitgeteilt: »Man sagt, ich wiirde sterben. Aber ich gehe nicht fort. Wohin
sollte ich gehen? Ich bin hier.«®

2. Einsichten

Ramana antwortete stets geduldig auf die Fragen der vielen Besucher, die
von ihm geistigen Rat erbaten. Er bemiihte sich auf den Fragenden einzu-
gehen und sprach in den drei Landessprachen Siidindiens: Tamil, Telugu
und Malayalam. Es gibt keine Tonbandaufzeichnungen. Die Reden sind
von den Ubersetzern fliichtig aufgezeichnet.

Was ist der Kern seiner Botschaft an die Menschen?

a) Das Ich als Illusion

»Ich existiere« — das ist die evidente Erfahrung jedes Menschen, von der
jeder ausgeht. Zugleich ist damit das Mysterium der philosophischen
Grundlage des Ich verbunden. Ramana war insofern mit der philoso-
phisch-hinduistischen und philosophisch-buddhistischen Tradition ei-
nig, als er das Ich des Menschen fiir eine Illusion hielt, einen Scheinkom-

E. Witzbach, a.2.0., 9.
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plex, der fiir den Menschen nicht wirklich existiert, also nur fiér sich, aber
nicht an sich. Diesem Scheinkomplex des Ich, das dennoch so grofle
Macht austibt, ist jeder Mensch ausgeliefert.

Das falsche Ich, das sich fiir ein getrenntes individuelles Subjekt halt,
identifiziert sich mit den Objekten seiner Wahrnehmung und verleiht
diesen dadurch die scheinbare Wirklichkeit. Der Gedanke »Ich bin dies«
oder »Ich bin das« ist fiir Ramana der Gedanke einer falschen Identifika-
tion des Menschen, zum einen mit seinem falschen Ich und zum andern
mit den falschen Objektidentifikationen dieses falschen Ich.

Der Geist, der sich in diesem Schein-Ich (was wir alles sind) entfaltet,
ist der Egogedanke. Zu thm gehoren die Intelligenz (Buddhi), die Denk-
fihigkeit (Chitta) und das Ego (Ahamkara). Die Vorstellung einer indivi-
duellen Seele (Jiva) ist fiir Ramana die Macht dieses Egos.”

Die Vorstellung oder der Gedanke der Personalitat ist die Wurzel aller anderen
Gedanken. (...) Die zweite und die dritte Person (Du, Er, Sie, Es) erscheinen nur
der ersten Person (Ich).?

Mit der Geburt des Ichgedankens wird unsere eigene Geburt vollzogen,
der Tod des Ichgedankens ist der Tod der Person. Nachdem der Ichge-
danke entstanden ist, entsteht die falsche Identifizierung mit dem Kor-
per.

Das Wesen des Geistes ist fiir Ramana eigentlich Gewahrsein oder Be-
wusstsein, vom Ego beherrscht. So funktioniert der ungelduterte Geist
als Vernunft, Denken und Sinneswahrnehmung. Er ist allein der Samsara,
der Kreislauf von Geburt und Tod, und ist in Verbindung mit den Objek-
ten Ajnana oder Nichterkenntnis. Durch den Ichgedanken entsteht fiir
den Menschen das ganze raum-zeitliche Universum. Der Geist meint ei-
nen relativen Geisteszustand, ein Biindel von Gedanken. Das Geist-Ego,
das ohne Form ist, entsteht im Erfassen einer Form und dauert fort durch
Festhalten daran. Es wird zu etwas, was zwischen leblosem Kérper und
reinem Bewusstsein liegt. Da es keinen genauen Ort hat, an dem es auf-
zufinden ist, verschwindet es bei genauerem Hinsehen. Es ist das unfass-
bare und unwirkliche Glied zwischen Kérper und reinem Bewusstsein.

Wenn (...) [es] aufhort, hort auch das Leid auf. Das falsche »Ich« verschwindet
nur, wenn man nach seiner Quelle forscht.’

b) Die entscheidende Frage: Wer bin ich?

Wenn das Ich des Menschen eine Illusion ist, was macht dann die wahre
Wirklichkeit seiner Existenz aus? Was ist das reine Bewusstsein, das sich
als Wesen des Geistes hinter den Erscheinungen verbirgt?

Der immer wiederkehrende Auftrag in all den Jahren war Ramanas
Anweisung, nach der Quelle des Ich zu suchen:

” D. Godman, R. Maharshi: Sei, was du bist! Vgl. 63 und im Folgenden 63-79 bzw. 83.
® Ebd., 63.
’ Ebd., 83.
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Versuchen Sie deshalb, die letzte Ursache des »Ich« oder der Persénlichkeit auf-
zuspiiren.'®

Ramana gab den Suchenden die Hoffnung auf eine tiefer liegende Wirklich-
keit hinter dem Ich und der Personlichkeit, eines Absoluten, das er selbst er-
fahren hatte, zu dem er selbst wurde. Er wies siean, ihre Aufmerksamkeit bei
der geistigen Ubung auf das innere Gefiihl des Ich zu richten und beim Ab-
schweifen immer wieder zum Ich zurtickzukehren. Hilfe dabei sind Fragen
wie: »Wer binich?«'! »Woher stammt dieses Ich?«

c) Selbstergriindung

Nach Ramanas Lehre muss der Mensch seine wahre Identitit finden. Ziel
jeder geistigen Ubung ist es, Nichterkenntnis in Erkenntnis zu verwan-
deln. Dies geschieht fiir Ramana nur dann radikal, wenn der Ichgedan-
ken zum Verschwinden gebracht wird. Der Neigung dieser selbstbegren-
zenden Identifizierung des Menschen mit seinem Ich gilt es Einhalt zu
gebieten, d. h. den objektivierenden Hang des Egos zu beenden. Wie ist
das moglich? Es muss die Quelle des Geistes gefunden werden, um dort
zu verweilen. Ramana nennt dies Selbstergriindung (Atma-Vichara).!?

Die Scheinexistenz des Egos kann nur dadurch iiberwunden werden,
dass der Mensch zur Quelle hinabtaucht, aus der sich der Ichgedanke er-
hebt. Dies ist fiir Ramana der einzige Weg, der zur Verwirklichung der
wahren Existenz fithrt. Das Verfolgen des Ichgedankens zuriick zu sei-
nem Ursprung ist also fiir den Menschen der Weg, ohne den er keine
Vollkommenheit oder Verwirklichung seiner selbst erfahren kann. Die
Ergriindung beriihrt die Existenz des Egos, das den Verkniipfungspunkt
mit dem Selbst, das reines Bewusstsein ist, und dem leblosen und unbe-
wussten Korper darstellt. Wenn der in Wahrheit tote Ich-Geist (Mruta
Manas) sich nach innen wendet und seine eigene Quelle aufspiirt, 16st
sich der Ichgedanke allmahlich auf.

Die Ausrichtung des Geistes auf seine innere Quelle ist Antara-Vicha-
ra, die innere Suche. Sie wird nicht mit dem Intellekt vollzogen, sondern
erfolgt durch eine unendliche Ausdehnung des Ichbewusstseins, durch
die Beobachtung des Bewusstseins seiner selbst. Es gibt nichts, was von
oben kommt, oder sich von dort her manifestiert. Das Ego loswerden
heiflt sein, nimlich das sein, was man wirklich ist. Es ist die erste ethische
Pflicht des Menschen.

Eine solche Erkenntnis iiber sich selbst wird aber nur dem Bewusst-

° Ebd., 63.

" Dass hier eine enge Verwandtschaft zum Griechischen gnothi seauton (Erkenne dich
selbst) liegt, das als Inschrift im Apollotempel von Delphi eingemeifielt ist, ist un-
schwer zu sehen. Im Unterschied zur griechischen Geistesgeschichte hat sich die prak-
tische Art der Selbsterkenntnis in Indien als Atma-Vidya jedoch bis in unser 20. Jh.
tradiert. Allein das, was sich unter dem Namen der Selbsterkenntnis in allen Traditio-

,, fen wesentlich verbirgt, macht das Geheimnis des Menschlichen aus.

D. Godman, R. Maharshi: Sei, was du bist!, 83. Vgl. im Folgenden 63-89.
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sein enthiillt, das still ist, klar und frei von Aktivititen eines aufgeregten
und leidenden Geistes.

Die Notwendigkeit der ernsten und gesammelten Suche nach der
Quelle des Ich, die Ergriindung des »Wer bin ich?«, nichtet alle anderen
Gedanken und am Ende sich selbst.

Solange der Mensch noch durch Gedanken gestért wird, ist die spiri-
tuelle Ubung (Abhyasa) notwendig, um sich ins Selbst zurtickzuziehen.
Anfangs miissen Anstrengungen gemacht werden, die mentalen Ge-
wohnheiten (Vasanas) auszumerzen. Der Mensch muss gegen uralte
Denkneigungen kimpfen, die alle verschwinden miissen, denn der
Mafstab tiir den spirituellen Fortschritt ist allein das Ausmafd der Abwe-
senheit von vorstellenden Gedanken des Subjekts, die das eigentliche
Hindernis fiir den Menschen darstellen. Spiritueller Fortschritt wird von
Ramana also nur daran gemessen, inwieweit der Mensch Hindernisse auf
dem Weg zur Erkenntnis, dass das Selbst immer schon verwirklicht ist,
beseitigt. Daher ist es auch notwendig, die Einstellung aufzugeben, ein
Korper mit bestimmten Merkmalen und einem bestimmten Namen zu
sein.

Das falsche Ich braucht jedoch nicht ausgemerzt zu werden, weil es
sich selbst nicht ausmerzen kann. Die Aufgabe des Menschen ist, den Ur-
sprung des illusorischen Ich in den Blick zu bekommen. Was gesucht
wird ist nichts, was neu geschehen muss; denn das Gesuchte ist das schon
immer An-Wesende. Das Hindernis ist die Nichterkenntnis und Nicht-
erkenntnis ist identisch mit der Identifikation mit dem Ichgedanken.
Dieser ist aber ein Gedanke wie der Korpergedanke und daher Illusion.

Ist die Vertiefung ins eigene Wesen intensiviert, verschwindet die Nei-
gung zum Hingen an den Sinnesobjekten. Solange der Geist Neigungen
zu Sinnesobjekten entwickelt, ist die Ergriindung »Wer bin ich?« not-
wendig. Das erste Ziel auf dem Weg der Selbstergriindung ist das der
Nichtverhaftung (Vairagya) oder Wunschlosigkeit (Nirasa). Der Geist
wird dabei auf das Selbst gerichtet, das alles ist oder Gott.

Im Unterschied zur Objekt-Meditation steht bei Atma-Vichara zu-
nachst das Subjekt ohne Objekt im Vordergrund. Vichara ist im Gegen-
satz zur Methode der Meditation (Dhyana) nicht auf ein Objekt konzen-
triert, sondern ist Prozess und Ziel zugleich. »Ich bin« ist Ziel und letzte
Wirklichkeit. Wird es natiirlich und spontan erfahren, ist es die Verwirk-
lichung. Die Selbstergriindung ist fiir Ramana das einzig direkte und un-
fehlbare Mittel, um das unbedingte, absolute Sein zu erkennen, das der
Mensch in Wahrheit ist. Diese Erkenntnis bedeutet Verlust des Egos, das
keine Wesenheit ist und aufgrund seiner Relativitit und Verginglichkeit
automatisch verschwindet.

Selbstergriindung ist also keine Meditation zur bestimmten Stunde,
sondern die durchgingige Ubung des Bewusstseins im Wachzustand zu
jeder Zeit, unabhingig vom Tun.

Bei fortgeschrittener, stindiger Ubung wird der Ichgedanke abgelost
durch das Gefiihl des zunichst subjektiv erfahrenen »Ich« oder des Be-
wusstseins, das dann verschwindet, sobald es aufhort, sich mit Gedanken
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und Objekten zu identifizieren. Zuriick bleibt die Erfahrung des Seins, in
der sich die Empfindung der Individualitit vortibergehend auflost. Bis
hierher ist die Anstrengung des Suchenden notwendig.

Danach entsteht eine Umkehrerfahrung, namlich die des miihelosen
Gewahrwerdens des Seins. Eine individuelle Anstrengung ist in diesem
tiberindividuellen Bewusstseinszustand nicht mehr méglich. Der Su-
chende ist auf dem Wege der Selbstergrindung zu spirituellem Fort-
schritt gelangt. Die damit erreichte Stufe ist zwar die hochste Stufe der
Ubung, aber noch nicht die héchste Stufe der Selbstverwirklichung.
Noch kann sich der Ichgedanke einschleichen.

Hier macht der Suchende die Wahrnehmung von Manolaya, der vor-
tibergehenden Stille des Denkens, einer Konzentration, die eine Zeit lang
das Denken anhilt. Sie fihrt nicht zur totalen Auflésung des intellektuel-
len, vorstellenden Denkens, und deshalb auch nicht zur Befreiung von
Tod und Geburt. Der Yogi fallt in Trance (Yoga-Nidra) oder Tiefschlaf,
in eine noch unwahre Befreiung. Ramana betont, dass Sadhakas (Su-
chende) den Unterschied zwischen Manolaya und der dauernden Auslo-
schung des Geistes (Manonasa) nur selten begreifen. Es gibt einen Punkt
auf dem spirituellen Weg, an dem sich der Weg zur Befreiung vom Weg
zur Trance scheidet. Wahrend Manolaya noch zum relativen Bewusst-
sein gehort, meint Manonasa die dauernde Einigung mit Gott. Selbster-
grindung fihrt zu Manonasa.

Hat der Mensch die Vorstellung der Individualitit durchschaut und
zum Verschwinden gebracht, erkennt er das falsche Ich als Fiktion und
nimmt das Selbst gewahr. Der Ichgedanke wird als falsche Annahme
ohrllle Wirklichkeit entlarvt und die direkte Erfahrung tritt an dessen
Stelle.

Wenn Sie das Ego suchen, finden Sie, daf es nicht existiert. Dies ist die Weise, es zu
zerstoren.'?

Etwas anderes aus der Tiefe ergreift vom Menschen Besitz, das nicht das
Ich ist, das die Suche begonnen hat.
Es gibt fiir Ramana kein grofleres Geheimnis als dies —

daf}, wihrend wir die Wirklichkeit sind, wir versuchen, die Wirklichkeit zu erlan-
gen. Wir glauben, dafl irgend etwas unsere Wirklichkeit verbirgt, und daff dies
zerstort werden mufd, bevor die Wirklichkeit erlangt werden kann. Das ist licher-
lich. Der Tag wird kommen, an dem Sie tiber ihre fritheren Anstrengungen lachen
werden. Das, was sein wird an dem Tag, an dem Sie lachen werden, das ist auch
jetzt hier."

Der Weg der Selbstergriindung ist nichts Objektives. Er betrifft den su-
chenden Menschen.

Bei der Anwendung der Methode der Selbstergriindung verandert der
Mensch mit der Zeit seine Einstellung zu anderen Menschen, Objekten
und sich selbst. Seine Tatigkeit wird immer mehr eine innerliche, denn

© Ebd., 68.
¥ Ebd., 71.
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das Bewusstsein verlagert sich langsam jenseits der alten Personlichkeit.
Bricht die tiefere Seligkeit durch, wird es dem Menschen gleichgiiltig, ob
oder was er arbeitet. Insofern gibt es fiir Ramana auch keinen Konflikt
zwischen Arbeit und Weisheit, zwischen Selbstergriindung und Titig-
keit.

Wihrend die Hinde in der Gesellschaft wirken, behilt er seinen klaren Kopf in
der Einsamkeit.'®

d) Die wabre Identitit des Menschen

Aufgrund seiner Erfahrung unterscheidet Ramana einen wahren
Ich-Kern des Menschen als das wahre Selbst (Aham-Vritti) von dessen
falschem, illusorischen Ich. Wihrend das falsche Ich die Vorstellung hat,
es denke und handle, macht erst das wahre Selbst oder wahre Ich die we-
sentliche Wirklichkeit des Menschen aus. Die Ubung der Selbstergriin-
dung, die keine Unterdriickung des Denkens ist, miindet in das Gewahr-
sein der Quelle, aus der alle Geistesfunktionen entspringen. Verschwin-
den die Objekte, tritt das »Ich bin« hervor, womit Leere verbunden ist.
Wandelt sich diese in innere Fiille, tritt schliefflich das wahre »Ich bin«,
das Kern-Ich, ins Bewusstsein und wird zum Sein des Menschen.

Wihrend die Ubung der Abwendung mit fortwahrender geistiger An-
strengung verbunden ist, bedarf es zum wahren Sein, das man ist, keiner
Anstrengung.

Letztlich wird das Selbst nicht dadurch entdeckt, daff man etwas tut, sondern da-
durch, dafl man etwas ist.'®

Das wahre Selbst oder eigentliche Wesen des Menschen ist nicht sein
Ego, sondern das hochste Sein selbst. Wer jeden Gedanken zurtickgewie-
sen hat, wird bald feststellen, dass er tiefer und tiefer in dieses innere
Selbst vordringt.

Was aber ist dieses Selbst?

Es ist die eigenschaftslose reine Wirklichkeit, in deren Licht Korper
und Ego erst aufleuchten. Sind alle Gedanken zur Ruhe gekommen,
bleibt das reine Bewusstsein zuriick, das Selbst, das nicht-dual ist und
von der Erscheinungswelt unberiihrt bleibt. Es kann nicht >Ich« sagen
und ist allein reine Befreiung. In ihm gibt es kein Vergessen des Selbst
(Pramada), der Ursache von Geburt und Tod. Weil dieses Selbst die
ganze Welt als Einheit durchdringt und umschliefit, ist es die einzige
Wirklichkeit. Ein anderer Name fiir sie ist: »Ich bin«. Es meint das hoch-
ste Sein, Gott-Sein. Bei der Ubung der Selbstergriindung geht es also um
die hochste Art der Identititsfindung, um die Gottwerdung des Men-
schen, eine Methode, Grundlage in allen echten mystischen Traditionen.

Dieses wahre Selbst nicht zu verlassen ist Erkenntnis (Jnana). Wunsch-
losigkeit und Erkenntnis sind daher in Wahrheit ein und dasselbe.

5 Ebd., 78.
6 Ebd., 73.
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Wenn man sich unentwegt an sein wahres Wesen erinnert (Svarupa-Smarana), bis
man das Selbst erreicht, wird das allein geniigen.!”

Erst bei wiederholten Erfahrungen dieses Zustands werden die Denknei-
gungen ginzlich ausgeldscht, sodass sich der Ichgedanke nie wieder er-
heben kann. Dies ist der letzte und endgiiltige Zustand der Selbstver-
wirklichung. Er bedeutet Frieden fiir den Menschen, Offenbarung seines
natiirlichen, urspriinglichen Wesens.

e) Herz

Ramanas Botschaft ist die Verkiindung einer Erfahrung, genauer die Of-
fenbarung seines Bewusstseinszustandes. Es ist die eines verwirklichten
Menschen.

Ramana verglich den hochsten Seinszustand gelegentlich mit dem
Herzen.'® Es bezeichnet die Quelle des Ich, das wahre Selbst.

Erkennen Sie, dafy das BewufStsein, das stets im Herzen als formloses Selbst leuch-
tet, die einzige, vollkommene Wirklichkeit ist.'?

Das Zentrum des Selbst ist das Herz, von dem die Schriften sagen, es sei
Hrit-Guha (die Hohe des Herzens), Arul (Gnade), Ullam (das Herz).
Man sollte sich nicht damit begniigen, das Herz mental zu lokalisieren, es
nicht als kérperlich-materielle Reduktion missverstehen. Es meint das
reine, selige Bewusstsein und umschliefit alles, nichts ist von ihm ge-
trennt. Als letzte Wahrheit nimmt es einen absoluten Standpunkt ein.
Obwohl man in gewissem Sinne sagen kann, dass das >Ich<im Herzen auf
der rechten Brustseite entsteht und vergeht, kann ihm im Kérper kein be-
sonderer Platz zugeschrieben werden. Es ist ein spiritueller, iibergeistiger
Ort, der nur einen anderen Namen fiir die Wirklichkeit bezeichnet, die
weder raumlich noch zeitlich begrenzt ist.

Das, was die Quelle von allem ist, das, in dem alles lebt, und das, in das
alles zurtickkehrt, ist mit »Herz« gemeint. Es ist die Quelle des Ich, in die
der ganze Mensch hinabtaucht, und darin den geistigen Ort erkennt, aus
dem die Gedanken aller Kérperwesen entspringen.

Das Herz, die Quelle, ist der Anfang, die Mitte und das Ende von allem. Das
Herz, der hochste Raum, hat keine Form. Er ist das Licht der Wahrheit.?°

f) Bedingungslose Liebe

Zum héchsten Zustand des Seins zu werden, heifdt, sich bedingungslos
diesem Zustand ausliefern. Bedingungslose Hingabe bedeutet demnach,
sich ganz der hoheren Macht zu iiberantworten. Dann gibt es niemanden
mehr, der Fragen stellt oder an den man denkt. Diese vollige Hingabe ist

7 Ebd., 76.
" Ebd., vgl. 99-103.
" Ebd., 89.
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nur moglich ohne eigene Wiinsche, ohne Vorlieben und Abneigungen.
Was Gott schickt ist recht: »Dein Wille geschehe«. Gottes Wille tritt an
die Stelle des personlichen Willens. Die Last des Daseins bleibt Gott
iiberlassen. Der Mensch trigt mit, nimmt die Dinge so, wie sie kommen
und ist frei vom Gedanken, der Handelnde zu sein, denn das wire Bin-
dung. Er ist nur Werkzeug. So kann er die Konzentration allein auf Gott
richten.”

Die wirkliche Ausdrucksform Gottes ist in dieser Bedingungslosigkeit
Liebe. Sie offenbart sich aber erst, nachdem der Mensch alles Dingliche
zuriickgelassen hat und Syarupa, die wirkliche Form des Selbst, zuriick-
geblieben ist. Diese Form, reine Seligkeit und reine Liebe, ist eine identi-
sche Form, frei von relativer Licbe. Es gibt keine Person mehr, die liebt
und nichts was geliebt wird. Liebender und Liebe sind im Zustand héch-
ster Liebe identisch. Der Zustand der Erkenntnis ist gleichbedeutend mit
dem Zustand der Verehrung (Bhakti), der die Beziehung nie versiegender
Liebe ausmacht.

Nur wenn die Wahrheit der Liebe erkannt wird, die das wahre Wesen des Selbst
ist, wird der festgezurrte Knoten des Lebens gel6st. Nur wenn man den Hohe-
punke der Liebe erreicht, wird Befreiung erlangt. Das ist das Herz aller Religio-
nen. Die Erfahrung des Selbst ist Liebe, denn das heifdt nur Liebe sehen, nur Liebe
héren, nur Liebe fithlen, nur Liebe schmecken und nur Liebe riechen — das ist Se-

ligkeit.”?

g) Stille der Fretheit

Aus der Anbetung der formlosen Wirklichkeit durch ungedachtes Den-
ken, der besten Art der Anbetung, entspringt die Identifizierung mit die-
ser Art der Wirklichkeit. Eine solche Identifizierung heifit »stille sein«.

Der reine Zustand des Festhaltens an der Gnade [Selbst], der frei von jeglicher
Verhaftung ist, ist allein der Zustand der Stille, in der es nichts anderes gibt ( 5
Nur Stille, die ‘frei von dem sich selbst behauptenden Ego ist, ist Befreiung,*

Die formlose Wirklichkeit sehen, heifit fiir Ramana Gott sehen und Gott
sehen meint Gott sein.

Wer »Ich« oder »mein« aufgibt, gibt mit einem Schlag alles auf und
verldsst die relative Ebene. So wird das so genannte Bése in der Knospe
vernichtet, im Keim erstickt. Fir eine solche Verwirklichung ist gottliche
Gnade notwendig. Sie wird aber nur dem gegeben, der sich auf dem Weg
zur Freiheit unentwegt bemiiht hat. Bis zur Verwirklichung ist daher die
Anstrengung der Stille notwendig. Die tiefe innere Regung ist Gnade.
Ohne Gnade gibt es kein wirkliches Suchen.?* In der begnadeten Sulle
findet alles Suchen ein Ende.

2! Ebd., vgl. 106-111.
2 Fhd 112
> Ebd., 113.
% Fhd., vgl. 115-130.
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3. Schluss: Das Tiefenphanomen Monchtum

Das deutsche Wort Monchtum leitet sich vom Lateinischen »monachusx,
der Monch, her. Ein »Monasterium« ist die dazugehorige Einsiedelei.
Der tiefere Ursprung dessen ist im Griechischen zu finden. Das Adverb
povayn bedeutet soviel wie »an einer einzigen Stelle, einzig und allein«
und hat mit povag, der Einheit und povn, dem Bleiben und Verweilen zu
tun. Im spirituellen und damit weiten Sinn weist der Inhalt des Wortes
»Moénch« auf denjenigen Menschen, der es anstrebt, an Stelle der Einheit
allein zu verweilen. Die Einheit im tiefsten Sinne meint immer die Ein-
heit im Gegensatz zur Relativitit, also die absolute Einheit. Der Ménch
strebt an, selbst zu dieser absoluten Einheit, zu Gott, zu werden, in ihr zu
verweilen und aus ihr nicht mehr herauszufallen. Dazu ist ein Weg not-
wendig, der aus der Welt der Relativitit, der Dinglichkeit und Auflerlich-
keit herausfiihrt. Wir lernten eine Art dieses Weges bei Ramana Maharshi
in der Methode der Selbstergriindung kennen. In einer Einsiedelei geht es
immer darum, Abstand zu den relativen Dingen zu gewinnen, damit sich
die Tiefe des Absoluten 6ffnet. Die Abwendung vom Seienden darf dabei
nicht als eine Verdridngung des Seienden missverstanden werden. Es geht
nicht darum, sich der Dinglichkeit halber zu kasteien, um dafiir von Gott
einen geistigen, also objektiven und verdinglichten Lohn zu empfangen,
sondern allein darum, die Dualitit von Subjekt und Objekt aufzugeben,
also auch die Illusion eines objektivierten und damit missverstandenen
Gottes zu durchschauen, um in die Dimension der Einheit des Advaita
(der Nicht-Zweiheit) zu gelangen.”® Der Ménch macht sich auf den Weg
zu dieser Einheit.? Dazu sind spirituelle Regeln, Riten und Methoden
wichtig, die eingehalten werden miissen. Zu betonen ist jedoch an dieser
Stelle, auch im Sinne einer Interkulturalitit, dass es viele verschiedene
spirituelle Methoden gibt und geben muss, die sinnvoll sind. Entschei-
dend ist nicht der auflere Weg, sondern der innere, entscheidend ist nicht
der sichtbare Ritus, sondern die Phinomenalitit des sich dabei verin-
dernden Bewusstseins, kurz: entscheidend ist die spirituelle Verinderung
und Verwandlung des ganzen Menschen auf diesem Weg zur Einheit des
Absoluten.?”

Wie das Beispiel Maharshi zeigt, geht es auf diesem Weg allgemein und
wesentlich darum, sich von der falschen Identifikation, dem illusorischen
Ego zu befreien. Das Ego als Selbsttauschung ist das Hindernis am spiri-

% Im Sinne der Fundamentalethik (vgl. dazu J. Sinchez de Murillo, Fundamentalethik.
Miinchen 1988, 92) geht es hier darum, tiberall die Prisenz des Einzigen zu sehen und
die Stimme des Hochsten zu vernehmen, wodurch der Ménch lernen kann, stets im
Selben zu bleiben.

% Vgl. dazu R. Haas, Philosophie leben und Philosophie lehren — nach Plato. Miinchen
1993. Dort wurde am Beispiel Platos der Weg des Philosophen als ein fundamentale-
thischer Weg zur Einheit der Idee des Guten gezeigt.

% Vgl. dazu J. Sinchez de Murillo, Fundamentalethik, a.a.0., 92. Die Fundamentalethik
weist weiter an, niemals an Bestimmtheiten zu hingen, wodurch der Ménch lernt, fiir
alles offen zu sein.
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tuellen Weg des Monches. Er versucht daher, seine Quelle ausfindig zu
machen, das heifit seine vor-stellenden Gedanken zu beherrschen, um am
Ende den Ichgedanken fallen lassen zu kénnen, wodurch erst Erkenntnis
entsteht.”® Der Sinn des Ziigelns der Sinne hat also die Bedeutung der
Ubung des Nichtanhaftens an den Objekten. Er ist nie Selbstzweck, son-
dern soll die spirituelle Dimension der Wunschlosigkeit vorbereiten, wo-
durch der Geist erst wahrhaft auf sich selbst gerichtet werden kann, um
die Einheit zu erreichen. Der Monch will seine Individualitit nicht nur
zuriickstellen, sondern sie ganz im Meer der grofien Liebe des Einen auf-
Jésen. Die spirituelle Einsiedelei ist daher eine Disziplin, eine Anstren-
gung héchster Stufe, gleich an welchem Ort. Im duferlichen Leben hat
sie sich am Ende zu bewihren, und im duleren Leben offenbart sie sich
dann mit ihren Friichten: Gelassenheit und Frieden.

2 Ebd., vgl. 91. Daher erkennt die Fundamentalethik das Ich als eine sich verschlieflende
Eingrenzung des Offenen. Eine dritte Anweisung lautet also, dem Ich stets zu wider-
sprechen, um sich dem Ganzen zu 6ffnen. Hierin liegt ein grofler Unterschied zum in-
tellektuellen Existentialismus Sartres. Fiir Sartre (vgl. J. P. Sartre: Das Sein und das
Nichts. Einleitung: Auf der Suche nach dem Sein) ist das Bewusstsein immer ein Be-
wusstsein von etwas, das heiflt ein immer mit einem Vorstellungsobjekt identifiziertes
Bewusstsein, nie aber ein reines, ungetriibtes, ohne gedankliche Vorstellung. Fur Ra-
mana besteht die Notwendigkeit der geistigen Aufgabe des Menschen gerade darin,
das Band des mit Gedanken identifizierten Bewusstseins zu zerschneiden, eine Wei-
sung, die Sartre nie in den Blick kam.
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Te lucis ante terminum

Martin Heidegger und das benediktinische Monchtum

Johannes Schaber

Abt Vitalis Altthaler OSB v. Ottobeuren
zum 70. Geburtstag gewidmet

Martin Heidegger (1889-1976) wuchs im badischen Meflkirch auf. Bei
Wanderungen und Schulausfliigen kam er schon als Kind in die nahe gele-
gene Benediktiner-Erzabtei St. Martin zu Beuronim Donautal. Nachdem er
die hoheren Gymnasialklassen in Konstanz und Freiburg absolviert hatte,
machte er 1909 das Abitur und wihlte anschlieffend die geistliche Laufbahn.
Erstudierte katholische Theologie in Freiburg und wohnte im Priestersemi-
nar Collegium Borromaeums, bis er aufgrund »nervéser Herzbeschwerden
den eingeschlagenen Weg abbrechen musste und zum WS 1911/12 zum Stu-
dium der Mathematik und Philosophie wechselte.! Wihrend der Semester-
ferien, die Heidegger immer in MefSkirch verbrachte, fuhr er 6fter mit der
Eisenbahn (iiber Sigmaringen) oder mit dem Fahrrad (17 km) nach Beuron,
um dort die Klosterbibliothek zu benutzen.? In der Klosterbibliothek Beu-
ron arbeitete P. Anselm Manser OSB (1876-1951). Danach wurde Pater An-
selm mit anderen klosterlichen Aufgaben betraut, bis er 1925 wieder in die

' Vgl. Hugo Ott, Martin Heidegger. Unterwegs zu seiner Biographie. Frankfurt/New
York 1988, 67 ff.; vgl. Axel Beelmann, Heimat als Daseinsmetapher. Weltanschauliche
Elemente im Denken des Theologiestudenten Martin Heidegger. Wien 1994 (Passagen
Philosophie).

? Als Student im ersten Semester verffentlichte Martin Heidegger (Mirz 1910) einen
Artikel iiber Johannes J6rgensens Biicher: Per mortem ad vitam. Gedanken iiber Jor-
gensens »Lebensliige und Lebenswahrheit«. In: Der Akademiker 2 (1910) Nr. 5, 72 f.
In: Martin Heidegger, Reden und andere Zeugnisse eines Lebensweges (Gesamtausga-
be 16, kiinftig GA), Frankfurt/a.M. 2000, 3-6. Der 20-jahrige Heidegger bedauerte da-
rin: »Leider gestattet der Raum nicht, die Bekehrungsphasen des grossen Déinen in
extenso darzustellen, den ersten erwachenden Keimen in den fritheren Schriften, vorab
im>Reisebuch« nachzugehen« (5 £.). In diesem »Reisebuch« (Kirchheim 1898) schildert
Jérgensen, der neun Jahre zuvor, 18-jihrig, Atheist geworden war, wie er am 16. Juni
1894 an die Klosterpforte von Beuron anklopfte, wie er den Gastepater Willibrord
Verkade OSB kennen lernte und was er im Kloster erlebte. Doch eine innere Unruhe
trieb ihn schon bald wieder fort. Nur eine Woche nach seinem Klosteraufenthalt hatte
er dann in Luzern sein Bekehrungserlebnis, das ihn zum Glauben zuriickfithrte und
ihn seine innere Ruhe finden lie}. Willibrord Verkade erinnerte sich 30 Jahre spiter an
seine Begegnung mit Jérgensen: Zur Bekehrungsgeschichte des Dichters Johannes Jor-
gensen. In: Benediktinische Monatsschrift 10 (1928) 238-243. Heidegger, der selbst in
Beuron ein- und ausging und Kloster und Ménche kannte, fordert am Ende seines Ar-
tikels iiber Jérgensen auf: »Lieben wir den freimiitigen Dénen, leben wir uns hinein in
seine lieben Biicher« (6).
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Bibliothek zuriickkehrte.* Heidegger schloss Freundschaft mit thm. Diese
Freundschaft wihrte iber vier Jahrzehnte bis zu Pater Anselms Tod am 27.
November 1951. Im Briefwechsel mit Elisabeth Blochmann, einer befreun-
deten Pidagogin, hat Heidegger ihm ein Denkmal gesetzt.* Aus diesem
Briefwechsel geht hervor, dass Heidegger in den Jahren 1930-1931 nicht wie
sonst nur zu einem Besuch nach Beuron kam, sondern dass er sich zweimal
fiir lingere Zeit als Gast in der Erzabtei authielt und sich dortausgesprochen

wobhl fihlte.

Heideggers Besuch in Beuron 1929

Heidegger besuchte im Sommer 1929 mit Elisabeth Blochmann das
Kloster Beuron fiir einen ganzen Tag. Nach seinen vielen Besuchen bis
zu Anfang der 20er Jahre war er wegen seiner Lehrtitigkeit als Profes-
sor in Marburg a.d. Lahn 1923-1928 und der sich daraus ergebenden
groflen riumlichen Entfernung schon lange nicht mehr in Beuron ge-
wesen. Erst nachdem er 1928 als Nachfolger Edmund Husserls Ordina-
rius in Freiburg i.Br. geworden war, waren ihm Besuche in Beuron wie-
der leichter moglich. Doch Beuron war nicht mehr das Beuron, das
Heidegger kannte: Genau in den Jahren, als Heidegger in Marburg
lehrte, hat sich die Erzabtei in ihrem duflerlichen Erscheinungsbild sehr
stark verindert. Dr. Raphael Walzer OSB (1888-1966), seit 1918 Erzabt
von Beuron, hat

mit dem Neubau eines groffen Klosterfliigels der Theologischen Schule in Beuron
eine Gestalt gegeben, welche dieser erst ein Hinauswachsen iiber das harm-
lose Dasein einer Hausschule erméglichte. Damit wurden auch der Bibliothek
neue Aufgaben gestellt, fiir die ein eigenes Magazingebaude mit einer Hohe von
20 Metern gebaut wurde im Anschlufl an den neuen Trakt des Klosters. Am
9. November 1924 geschah der erste Spatenstich zu diesem Neubau. Im Juli
1924 bereits war in 3 Eisenbahnwaggons von der Firma Wolf Netter und Jacobi,
Berlin-Frankfurt, die gesamte Ausriistung fiir eine dreistockige Bibliotheksein-
richtung nach dem System Lipman hier eingetroffen, die Ende 1925 montiert
wurde. Am 18. Oktober 1926 wurde das Haus eingeweiht, und 1928 konnte die
Bibliotshek bezogen werden, zu der ein Lesesaal wie auch ein Arbeitszimmer ge-
horen.

()

P. Anselm las 1907-1921 an der Ordenshochschule in Beuron Patrologie, 1921-1941
Liturgik. 1925 wurde er erneut zweiter, 1929-1946 wieder erster Bibliothekar. Zu Pa-
ter Anselm vgl. Johannes Schaber, Artikel Anselm Manser, in: BBKL 14 (1998)
1228-1237. P. Anselm kannte auch Max Scheler gut, vgl. dazu Johannes Schaber, Max
Scheler in Beuron und Maria Laach. In: Erbe und Auftrag 77 (2001), 42-60.

Martin Heidegger — Elisabeth Blochmann, Briefwechsel 1918-1969, Hg. Joachim W.
Storck, Marbach/a.N. 21990, 31 {.; 34; 39 f.; 43—46.

Ursmar Engelmann, Hundert Jahre Bibliothek Beuron, in Beuron 1863-1963. Fest-
schrift zum hundertjahrigen Bestehen der Erzabtei St. Martin. Hg. Virgil Fiala, Beuron
1963, 395440, hier: 418.
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P. Anselm Manser OSB war seit 1925 wieder in der Bibliothek tatig. Als
Heidegger ihn mit Elisabeth Blochmann im Sommer 1929 besuchte®,
hatte sich Beuron durch die Neubauten auf beeindruckende Weise verin-
dert. Es darf vermutet werden, dass Pater Anselm Heidegger die neuen
Riumlichkeiten der Hochschule und der Bibliothek gezeigt hat. Heideg-
ger war anscheinend so beeindruckt, dass er den Entschluss fasste, auch
einmal fiir mehrere Tage als Gast ins Kloster zu kommen. Zwei lingere
Kloster-Aufenthalte Heideggers sind bekannt: 1930 und 1931.

Seinem Brief vom 12. September 1929 zufolge verbrachten Heidegger
und Elisabeth Blochmann im Sommer 1929 mehrere Tage zusammen. Sie
besuchten Freiburg, die Todtnauberger Hiitte und Beuron. In Beuron
waren sie einen ganzen Sonn- oder Feiertag lang, vertieften sich in reli-
giose Gespriche, besuchten am Vormittag in der Klosterkirche das
Hochamt und als Abschluss am Abend die Komplet.” Die beiden Litur-
gien wirkten sehr unterschiedlich auf die liberale Protestantin Elisabeth
Blochmann. Heidegger versuchte ihr seine Zeitdiagnose der Gegenwart
und seine Einstellung zur katholischen Kirche darzulegen. Sie konnte
nicht verstehen, »dafl man eine Liturgie emphatisch bejaht, deren Glau-
bensgrundlagen man nicht teilt«.?

Die Komplet, das klosterliche Nachtgebet, ist fiir Heidegger das Sym-
bol »des Hineingehaltenseins der Existenz in die Nacht u. der inneren
Notwendigkeit der tiglichen Bereitschaft fiir sie«.” Heideggers Freibur-
ger offentliche Antrittsvorlesung vom 24. Juli 1929 Was ist Metaphysik'®
hilt Riidiger Safranski fiir »eine Paraphrase des Erlebnisses bei der
nichtlichen Andacht in Beuron«.!! Tatsachlich besteht ein wichtiger Be-
zug zwischen der Antrittsvorlesung, dem Erlebnis der Komplet in Beu-
ron und der darauf folgenden Vorlesung vom WS 1929/30 iiber Die
Grundbegriffe der Metaphysik (GA 29/30). Nur wenige Wochen nach
seinem ersten Brief schenkte Heidegger bei einer weiteren Briefsendung
am 18. Dezember 1929 Elisabeth Blochmann ein Exemplar seiner in-
zwischen gedruckten Metaphysikantrittsvorlesung: »Nehmen Sie das
Exemplar als Erinnerung an die schénen gemeinsamen Tage in Freiburg
und im Schwarzwald und in Beuron.«'?

Was bedeutet demnach fiir Heidegger die Komplet in der Abteikirche
von Beuron? Was versuchte er Elisabeth Blochmann auf ihrem Riickweg
nach Hause zu erkliren?

® Vgl. Heidegger — Blochmann: Briefwechsel, a.2.0., 40.

” Vgl. Heidegger — Blochmann: Briefwechsel, a.2.0., 32.

® Otto Poggeler, Ausgleich und anderer Anfang. Scheler und Heidegger. In: Wolfgang
Orth, (Hg.), Studien zur Philosophie Max Schelers. Miinchen/Freiburg 1994 (Phino-
menologische Forschungen; 28/29), 166-203, hier: 186.

2 Heidegger — Blochmann: Briefwechsel, 2.2.0., 32.

*® In: Martin Heidegger, Wegmarken. Frankfurt/a.M. 21978, 103-121.

" Riidiger Safranski, Ein Meister aus Deutschland. Heidegger und seine Zeit. Miin-
chen/Wien 1994, 216.

Le Heidegger — Blochmann: Briefwechsel, a.2.0., 34.
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Die benediktinische Komplet

Das Chorgebet der Monche und besonders die Komplet zog viele Men-
schen ins Donautal. Romano Guardini fiihlte sich 1907 von der Komplet
in der Klosterkirche Beuron in dhnlicher Weise angetan wie spater Mar-
tin Heidegger. Es gibt jedoch einen wichtigen Unterschied zwischen bei-
den Besuchen: Bei Heideggers Besuch 1929 war die Klosterkirche wih-
rend der Komplet noch hell, bei Guardini bereits dunkel. Beide erlebten
dieselbe Gebetszeit anders durch die unterschiedlichen dufleren Bedin-
gungen. Guardini schildert seine Teilnahme an einer Komplet in Beuron:

Die Kirche war schon dunkel, nur wenige Lichter im Chor. Die Monche standen
an ihren Plitzen und beteten die schénen Psalmen der damals immer gleichlau-
tenden Complet auswendig. Durch die ganze Kirche waltete ein Geheimnis, hei-
lig, bergend zugleich. Spater habe ich dann gesehen, dafl die Liturgie viel Machti-
geres und Herrlicheres hat; aber zu Anfang fihrt die Ttr der Complet inniger in
das Herz ihrer heiligen Welt hinein, als die Pforten der grofien liturgischen Hand-
lungen.”

Die lateinische Komplet beschrinkt sich auf drei Psalmen, nimlich Ps 4,
Ps 91 (90) und Ps 134 (133)." Diese werden ohne Antiphon in einem ge-
sungen. Die Psalmen durchzieht das Motiv der Nacht, sie sprechen vom
Nachtlager des Schlafenden, vom Licht des Angesichts Gottes, von ei-
nem friedvollen Schlaf. Wer im Schatten des Allmichtigen ruht, dem ist
Gottes Hilfe zugesagt in allen Angsten der Nacht und bei allen Gefahren
der Finsternis. Es folgt der Hymnus Te lucis ante terminum, / Rerum
Creator, poscimus, / ut solita clementia, / sis praesul ad custodiam. (Bevor
des Tages Licht vergeht, dich Welterschaffer rufen wir, in deiner uns ge-
wohnten Huld, sei Helfer uns und treue Wacht.) Der Hohepunkt der
Komplet, nimlich die christologisch verstandene Lesung aus dem Buch
Jeremia (14,9), schliefit sich an: Tu autem in nobis es, domine, et nomen
tuum super nos invocatum est; ne derelinquas nos, domine, deus noster.

¥ Romano Guardini, Berichte iiber mein Leben. Autobiographische Aufzeichnungen.
Aus dem Nachlafl hg. von Franz Henrich. Diisseldorf 1984, 87 f. — Dazu bemerkt Da-
masus Zahringer OSB: »Fiir die Laienfrommigkeit weiter Kreise und fiir ihre Liebe
zur Liturgie wurde (...) die Komplet so etwas wie ein Leitstern. Nach dem Vorbild der
Moénche wihlten zahlreiche Gruppen, viele Eheleute und einzelne Glaubige sie zu ih-
rem regelmifligen Abendgebet. Sie wuliten sich dabei eingefiigt in den grofien Chor
der Universalkirche.« Der Beitrag Beurons zur liturgischen Erneuerung, in: Beuron
1863—1963, a.a.0., 337-357, hier: 344.

" Zum Folgenden vgl. Hansjakob Becker, Poesie — Theologie — Spiritualitit. Die bene-
diktinische Komplet als Komposition. In: ders./Rainer Kaczynski (Hg.), Liturgie und
Dichtung. Ein interdisziplinares Kompendium II St. Ottilien 1983 (Pietas Liturgica,
2), 857-901. Vgl. Johannes Hofmann, Die Lesungen der benediktinischen Komplet.
In: Heiliger Dienst 38 (1984) 42—45. Vgl. Bernhard Einig, Somnus est imago mortis.
Die Kompletals allabendliches Memento mori. In: Hansjakob Becker (Hg.), Im Ange-
sicht des Todes. St. Ottilien 1987, 1299-1320.Vgl. auch: Theodor Maas-Ewerd, Pasto-
rale Erwigungen zur Komplet. In: Martin Klockener/Heinrich Rennings (Hg.),
Lebendiges Stundengebet. Vertiefung und Hilfe. Freiburg/Basel/Wien 1989, 431-441.
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(Du bist in unsrer Mitte, Herr, und dein Name ist iiber uns ausgerufen;
verlass uns nicht, Herr, unser Gott!) Mit dem kurzen Psalmvers 17 (16),
8: Custodi nos, Domine und der Bitte um Schutz wird die Lesung noch
einmal verstirkt. Darauf folgt das >Kyrie eleison, das >Vater unser< und
das Segensgebet: Visita qguaesumus, Domine, habitationem istam, et om-
nes insidias inimici ab ea longe repelle: Angeli tui sancti habitent in ea, qui
nos in pace custodiant, et benedictio tua sit super nos semper. (Herr und
Gott, kehre ein in dieses Haus und halte alle Nachstellungen des Feindes
von ihm fern. Deine heiligen Engel mogen darin wohnen und uns im
Frieden bewahren. Und dein Segen sei iiber uns allezeit.) Nach dem Se-
gen des Abtes mit der Entlassung schliefft die Komplet mit einer mariani-
schen Antiphon."” Fiir die Monche beginnt der Riickzug in die Einsam-
keit der Klosterzelle und das Stillschweigen der Nacht. Bernd Irlenborn
beschreibt den theologischen Hintergrund der monastischen Komplet:

Der Tag gilt im frithen Christentum und auch noch in der heutigen Spiritualitit
der kontemplativen Ménchsorden als der Zeitraum vom Aufgang der Sonne bis
zu threm Untergang und damit als die Zeit, in der der Mensch titig sein mufi, da
ihm nur dann Licht und Wirme zur Verfiigung stehen. In diesen Ordnungsge-
danken spielt der Tod Jesu Christi als zentrale historische Komponente hinein:
Der Mittag ist die Zeit, als Christus am Kreuz hing, der Abend die Stunde seines
Todes, der Morgen die seiner Auferstehung. Die Nacht ist demgemafl als natiirli-
che Phase der Lichtlosigkeit auch die Zeitspanne des Bedrohlichen, des Unbere-
chenbaren, des Bosen, sie ist die Zeit der Gottesferne, in der ausgeharrt werden
mufl bis zu dessen erneuter Ankunft. Gott wird im frithen Christentum als Licht
ohne jegliche Finsternis verstanden; Christus nennt sich selbst das >Licht der
Welt< [Joh 8,12]. Die Nachtistalso die Zeit, in der der Glaubige auf den hereinbre-
chenden Tag wartet, in der er wacht, um zu beten und um sich nicht von den wi-
dergottlichen Michten iiberraschen zu lassen. Exemplarisch gefeiert in der Oster-
nacht, alltiglich in den Vigilien, den Nachtwachen der Kléster, ist die Nacht im
Christentum also von ambivalenter Bedeutung: einerseits ist sic Ort der Finster-
nis und des Bésen, also etwas, das nicht sein soll, aber doch ist, andererseits ist sie
in demselben Maf der Zeitraum, in dem Christus den Tod iiberwindet und ohne
den es keine Erlosung gibt, also etwas, das ja sein soll, ja sein mufl. Die Komplet
ist die letzte Hore der Monche, die den Tag und das Licht verabschiedet und die
Nacht und die Finsternis empfingt. (...) Die Nacht vergegenwirtigt dem Glaubi-
gen, der wacht, die Aufhebung des Todes.'®

Das bedeutet, »daf} der Glaubige, hier der benediktinische Ménch, seine
Existenz als >Hineingehaltensein« in die Nacht versteht und tagtaglich die
Sammlung dafiir aufbringen mufi, sich dieser Ausgesetztheit zu stel
len«.”

Martin Heidegger fiihlte sich von den Texten der Komplet und ihren
alten Psalmtonen sehr angesprochen. Zwar hatte er zehn Jahre zuvor mit

" Vgl. Andreas Heinz, Die marianischen Schluflantiphonen im Stundengebet. In: Kl5-
ckener/Rennings (Hg.), Lebendiges Stundengebet, a.a.0., 342-367.

* Bernd Irlenborn, Der Ingrimm des Aufruhrs. Heidegger und das Problem des Bésen.

= Wien 2000 (Passagen Philosophie), 115.
Bernd Irlenborn, Der Ingrimm des Aufruhrs, a.a.0., 116. Vgl. auch: Walter Seitter, Ge-
schichte der Nacht. Berlin/Bodenheim 1999, 83-100.
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dem »System« des Katholizismus gebrochen', aber fiir das benediktini-
sche Monchtum ist er eingenommen, da er in thm ein »Samenkorn fiir et-
was Wesentliches« sieht, wie er im Brief an Elisabeth Blochmann vom
12.9.1929 schreibt. Die letzte Stunde ihres Beisammenseins vor der Tren-
nung war »hart«.!” Heidegger rechtfertigt sich noch einmal:

Die Vergangenheit des menschlichen Daseins im Grofien ist nicht nichts, sondern,
das, wohin wir immer wieder zuriickkehren, wenn wir in die Tiefe gewachsen
sind. Aber diese Riickkehr ist kein Ubernehmen des Gewesenen sondern die Ver-
wandlung. So muf§ uns der heutige Katholizismus u. all dergleichen, der Protes-
tantismus nicht minder, ein Greuel bleiben — und doch wird »Beuron« wenn ich es
kurz so nenne — als Samenkorn fiir etwas Wesentliches sich entfalten. Das zeigt
schon Ihre Stellung zur Complet, die Ihnen mehr geben mufite als das Hochamt
(...) Entscheidend ist dieses urgewaltige Negative: nichts in den Weg legen der
Tiefe des Daseins. Dies ist es, was wir konkret lernen u. lebren missen; nur so
werden wir die Wende des Zeitalters aus der Tiefe erzwingen. Dasselbe ist es, was
ich in unserem Gesprich auf dem Heimweg vom Herzogenhorn beim Aufstieg
vom Hebelhof her meinte.

Die Nacht, das Nichts und das Bose

Der Brief vom 12. September 1929 an Blochmann ist sehr aufschlussreich
fiir Heideggers Denken nach Sein und Zeit (1927).%° Der Brief biindelt
zentrale Problempunkte der kurz darauf von Heidegger im Winterse-
mester 1929/30 an der Universitit Freiburg i.Br. vorgetragenen Vorle-
sung »Die Grundbegriffe der Metaphysik: Welt - Endlichkeit — Einsam-
keit«?! zu einer kritischen Zeitdiagnose am Ende der zwanziger Jahre. Im
Brief greift Heidegger wieder auf Motive zuriick, die er in seiner frithen
Freiburger Vorlesung »Einleitung in die Phanomenologie der Religion«
1920/21 (GA 60) in Auseinandersetzung mit dem Urchristentum entfal-
tet hat, die »jedoch auf dem Weg der Ausarbeitung von Sein und Zeit
wieder in den Hintergrund traten«.”? Zum ersten Mal klingt bei Heideg-
ger das eng mit dem >Bosen< und dem >Nichts< zusammenhidngende Mo-
tiv der Nacht an. Bernd Irlenborn stellt heraus:

Das, was dem Menschen erscheint, erscheint ihm in der Zeit, im Wechsel von Tag
und Nacht. Dabei sind zwei Hinsichten zu beachten: Im Hinblick auf die Fafibar-
keit der Zeit sind Tag und Nacht untrennbar, bildlich gesprochen, wie zwei Half-
ten eines Kreises ohne feste Anfangspunkte. Im Hinblick auf das sich in ihrem

** Vgl. den Brief Martin Heideggers an Engelbert Krebs vom 19. Januar 1919, abgedruckt
bei: Bernhard Casper, Martin Heidegger und die Theologische Fakultit Freiburg
1909-1923. In: Freiburger Didzesanarchiv 100 (1980) 534-541, hier 541. Mit dem »Sys-
tem« des Katholizismus meinte Heidegger die in der katholischen Kirche spitestens
seit der Enzyklika Aeterni Patris Papst Leos XIII. von 1879 alles beherrschende theo-
logische Richtung der Neuscholastik.

"’ Vgl. Heidegger — Blochmann: Briefwechsel, a.a.0., 32 bzw. 33.

4 Vgl. Bernd Irlenborn, Der Ingrimm des Aufruhrs, a.a.0., 99-132.

2 GA 29/30, Frankfurt/a.M. 21992.

2 Bernd Irlenborn, Der Ingrimm des Aufruhrs, a.2.0., 99.
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Horizont Zeigende sind Tag und Nacht aber auch trennbar, und zwar als unter-
schiedliche Zuginglichkeitsbereiche, in denen das zeitlich sich Zeigende aus-
machbar, verstehbar ist. Entgegen der auch im Brief zum Ausdruck kommenden
gewohnten Sichtweise betont Heidegger immer wieder, daf} die Nacht nicht die
unzugingliche Schwirze ist, in der der Mensch blind ist und nichts mehr sieht,
sondern daf} in ihr gerade ein ausgezeichnetes Seinsverstindnis moglich ist, das
heifit, dafl vor allem in ihr eine Zuginglichkeit zu dem zu erreichen ist, was ist, zur
Wahrheit des Seins. So spricht Heidegger beispielsweise in Was ist Metaphysik
von der »hellen Nacht des Nichts«, in der das Sein offen sei (GA 9, 114).

Heidegger kritisiert nun, dass die »Heutigen« genau dieses ausgezeich-
nete Verstindnis der Wahrheit untergraben,

... indem sie die Grenzlinie ihres Horizonts verzerren. Wenn sie die Nacht zum
Tag machen, dann ziinden sie nicht nur Lichter in der Nacht an, in der sie an sich
auch ohne diese sehen konnten. Der wesentliche Punkt dieser Transformation
liegt darin, daf sie das Sichtbare nicht linger aus dem Grund sehen, weil es ihnen
von selbst erscheint, sondern weil sie es selbst sichtbar gemacht haben. Anders
ausgedriickt: Der Mensch schafft selbst die Bedingung fiir die Sichtbarkeit des
Seienden, indem er auch in der Nacht das sehen kann, was er sonst nur am Tag se-
hen kénnte. Damit verliert sich die Zuginglichkeit dessen, was nur des Nachts
sichtbar ist: das Seiende ist bestindig prisent, weil der Mensch selbst die Bedin-
gung fiir dessen Zuginglichkeit geschaffen hat.”

Heidegger spricht im Brief von einer »blinden Betriebsamkeit«, einer un-
unterbrochenen Beschiftigungstherapie, einer Illusion des Machens und
Herstellens.

Die Nacht wird zum Tag gemacht, weil die Nacht als solche nicht sein soll. Das
setzt im iibrigen eine zumindest ansatzweise noch vorhandene Erfahrung des
Menschen voraus, dass er, wie es hier heiflt, in die Nacht hineingebalten ist und
eine Ahnung von dem hat, was gerade in dieser Zeitspanne zuginglich ist. Diese
letztlich wohl unausléschbare Erfahrung motiviert nach Heideggers Auffassung
aber gerade keinen Stillstand des scheinhaften Tuns, sondern treibt dieses noch
um so stirker an, damit der Mensch idealerweise einmal >ganz< ohne sie lebt, das
heiflt, ohne das »Angesicht der Nacht«. Denn nur dann ist die Nacht wahrhaft
Tag, wenn der Tag nicht auch noch Nacht ist. Die Urspriinglichkeit, die in
der vorgegebenen Ordnung liegt, soll auch die der gemachten sein, damit eine
Stémngﬂdes Zusammenhangs nicht mehr aufkommt, die den Schein verraten
konnte.

Fiir Heidegger scheinen die »Heutigen« etwas zu sein, was sie nicht sind.
Sie leben nicht>ganzs, d. h. sie leben nicht das, was sie eigentlich sind oder
sein konnten. Sie machen die Nacht zum Tag und leben damit im Schein,
nicht in ihrem Eigentlich-Sein. Heideggers Zeitdiagnose im Jahre 1929,
dem Jahr der Weltwirtschaftskrise, lautet: Der Mensch ist entwurzelt. Er
vermag die urspriingliche Gegebenheit der Nacht und des Negativen
nicht anzuerkennen. Er muss geweckt, aus der Betriebsamkeit herausge-
rissen und in die »Wachheit« gefithrt werden. Symbol der Wachheit ist
fiir Heidegger die monastische Komplet:

23 Bernd Irlenborn, Der Ingrimm des Aufruhrs, 2.2.0., 105 f.
* Bernd Irlenborn, Der Ingrimm des Aufruhrs, 2.2.0., 106 f.
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Daf} der Mensch taglich in die Nacht hineinschreitet, ist dem Heutigen eine Bana-
litit, wenn es hoch kommt. Denn gemeinhin macht er diese zum Tag, so wie er
den Tag versteht, als Fortsetzung eines Betriebes und eines Taumels. In der Com-
pletist noch da die mythische u. metaphysische Urgewalt der Nacht, die wir stan-
dig durchbrechen miissen, um wahrhaft zu existieren. (...) So ist Ihnen die Com-
plet zum Symbol geworden des Hineingehaltenseins der Existenz in die Nacht u.
der inneren Notwendigkeit der tiglichen Bereitschaft fiir sie.®

In der Monchsliturgie, die sich auch noch nach Jahrhunderten aus ihren
urchristlichen Quellen speist und die das Gebot des Apostels Paulus in
seinem ersten Brief an die Thessalonicher, zu wachen und auszuharren
(cap. 5), bis auf den heutigen Tag fortfiihrt, sah Heidegger einen wichti-
gen Unterschied zum »System des Katholizismus« (1919) oder dem
»Greuel des heutigen Katholizismus« (1929).

Das frithe, noch undogmatische Christentum, das fiir Heidegger in der monasti-
schen Liturgie noch lebendig ist, verkorpert demgegentiber den Impuls einer au-
thentischen, ungesicherten Lebendigkeit, den Heidegger wohl in einer antimo-
dernistischen, neuscholastisch denkenden katholischen Kirche nicht mehr gese-
hen hat. In diesen urchristlichen Bestimmungen liegt eine wesentliche Quelle fiir
die Rede von »Tag«, »Nacht«.

Fir Heidegger ist demnach die Komplet in Beuron eine der wenigen
Kontrasterfahrungen zum alltiglichen Schein, zur Uneigentlichkeit und
Betriebsamkeit. Das benediktinische Monchtum verkorpert fiir ihn eine
inzwischen jahrhundertealte, aber urspriinglich gebliebene Tradition des
Eigentlich-Sezns.

Heidegger und die urchristlichen Motive im benediktinischen
Monchtum

Die Jahre 1917-1919 sind fiir Heideggers geistige Entwicklung eine tiberaus
wichtige Zeit. In der ersten Hilfte des Jahres 1919 gelingt ihm der Durch-
bruch zu einem eigenen philosophischen Standpunkt: der hermeneutischen
Phanomenologie.” Sein Thema ist das Leben, wie es sich selbst erfihrt, wie
es sich selbst hat und wie es mitsich selbst vertraut ist. Er spricht in den Vor-
lesungen 1919-1921 viel vom Phinomen der faktischen Lebenserfahrung,
diethm die Basis allen Philosophierensist. Dieses Phinomenistjedoch nicht
in irgendeiner reinen Allgemeinheit zuginglich, sondern jeweils nur in der
Konkretion einer bestimmten Lebensform. Heidegger wendet sich in seiner
Vorlesung »Phianomenologie des religiosen Lebens« vom WS 1920/21 (GA
60) der urchristlichen Lebenserfahrung als einer konkreten Lebensform

» Vgl. Heidegger — Blochmann: Briefwechsel, a.a.0., 32.

% Bernd Irlenborn, Der Ingrimm des Aufruhrs, 2.2.0., 114.

* Vgl. Martin Heideggers Vorlesungen im Kriegsnotsemester 1919 und im SS 1919: Zur
Bestimmung der Philosophie. 1. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungs-
problem. 2. Phinomenologie und transzendentale Wertphilosophie (GA 56/57).
Frankfurt/a.M. 1987.
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zu.*® Die Vorlesung gliedert sich in zwei grofe Teile. Im ersten Teil beginnt
Heidegger mit einer ausfiihrlichen methodischen Einleitung: »Philosophie,
faktische Lebenserfahrung und Religionsphinomenologie« (GA 60, 3-65).
Im zweiten Teil interpretiert er die frithesten schriftlichen Zeugnlsse des
Christentums, drei Briefe des Apostels Paulus, nimlich den Galaterbrief so-
wie den ersten und den zweiten Brief an die Thessalonicher: »Phinomeno-
logische Explikation konkreter religioser Phinomene im Anschluss an pau-
linische Briefe« (GA 60, 67-125). Kennzeichen derurchristlichen Lebenser-
fahrung ist fiir Heidegger die Erwartung der Parusie: »Paulus lebt in einer
eigentiimlichen, thm als Apostel eigenen Bedringnis, in Erwartung der Wie-
derkunft des Herrn. Diese Bedringnis artikuliert die eigentliche Sltuatlon
des Paulus. Aus ihr heraus ist jeder Augenblick seines Lebens bestimmt.«?
Durch Paulus sehen wir,

...die Frage nach dem >Wann« leitet sich zuriick auf mein Verhalten. Wie die >na-
povoioc in meinem Leben steht, das weist zuriick auf den Vollzug des Lebens
selbst. Der Sinn des »Wann«, der Zeit, in der der Christ lebt, hat einen ganz beson-
deren Charakter. Wir charakterisierten frither formal: »die christliche Religiositit
lebt die Zeitlichkeit«. Es ist eine Zeit ohne eigene Ordnung und feste Stellen etc.
Von irgendeinem objektiven Begriff der Zeit her kann man unméglich diese Zeit-
lichkeit treffen. Das Wann ist auf keine Weise objektiv fafibar (GA 60, 104).

Die Wiederkunft des Herrn ist nicht vorhersehbar und nicht datierbar.
Sie kommt unvorhersehbar und unvorbereitet, wie ein Dieb in der Nacht
(vgl. 1 Thess 5,4-6). Die Erwartung der Parusie ist deshalb kein Fixiert-
sein auf einen ausstehenden konkreten Zeitpunkt, sondern eine Haltung
der offenen Erwartung. Heidegger fahrt fort:

Das Entscheidende ist hier, bei der Frage nach dem »Wann« der napovoie, wie Paulus
antwortet; daraus kann man erst ermessen, was er sagt. Fiir das christliche Leben gibt
es keine Sicherheit; die standige Unsicherheit ist auch das Charakteristische fiir die
Grundbedeutendheiten des faktischen Lebens. Das Unsichere ist nicht zufllig, son-
dern notwendig. Diese Notwendigkeit ist keine logische oder naturnotwendige. Um
hier klar zu sehen, mufl man sich auf das eigene Leben und seinen Vollzug besinnen.
Die, »welche Friede und Sicherheit sagen« ([ Thess] 5,3), geben sich aus an das, was
das Leben ihnen bringt, beschiftigen sich mit irgendwelchen Aufgaben des Lebens.
Sie sind aufgefangen von dem, was das Leben bietet; sie sind im Dunkel, angesehen
auf das Wissen um sich selbst. Die Glaubigen dagegen sind S6hne des Lichtes und des
Tages. Die Antwort des Paulus auf die Frage nach dem Wann der napovoia ist also die
Aufforderung, zu wachen und niichtern zu sein. Hierin liegt eine Spitze gegen den
Enthu51asmus, die Griibelsucht derer, die solchen Fragen, wie der nach dem » Wann«
der napovetio, nachspiiren und dartiber spekulieren. Sie kimmern sich nur um das
»Wann«, das »Was«, die objektive Bestimmung; sie haben kein eigentliches personli-
ches Interesse daran. Sie bleiben im Weltlichen stecken (GA 60, 105).

Dem, der die Parusie erwartet, ist die [llusion von Sicherheit genommen. Er
verliert sich nicht mehr an den Schein. Er wacht und betet, ist niichtern und
offen, er weifS um sich und stiirzt sich in keine blinde Betriebsamkeit. Es geht

* Ausfiihrlich: J. Schaber, Zur philosophischen Aktualitit der augustinischen Trinitéts-
lehre. Martin Heidegger und Augustinus. In: MThZ 47 (1996), 385407, bes. 391-395.
= Heidegger, Phinomenologie des religitsen Lebens (GA 60). Frankfurt/a.M. 1995, 98.
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ihm um sein eigenes Sein. Er verliert sich nicht an die »Welt«. Heidegger in-
terpretiertdie paulinischen Grundgedanken weiter:

Der Christ ist zwar nicht von dieser Welt, aber er stammt von ihr ab. Er befindet sich
zwar im Licht der Selbsterkenntnis, allein der Ort dieser Wahrheit ist die Gegenwart,
das Bése, das nichts davon weifs. Entscheidend ist die Konsequenz, die sich schon hier
aus Heideggers Interpretation ergibt: Nur wenn der Glaubige sich in die Nacht der
Gottesferne hineinhalt und das sich darin aktualisierende Bose gewahrt, nur dann ge-
hort er zum Tag und weifl um sich selbst. Der Christ hat keine Wahl, er muf} im Ange-
sicht der Nacht und der Gottesferne, der Selbstvergessenheit und des Bosen leben, er
mufl diese urgewaltige Negativitit ertragen, obwohl er weif}, daf} das Gute, das daraus
entsteht, nur ein Funke in einer finsteren Zeit, nur ein privatives Phanomen ist, das letzt-
lichauchihnselbst, solange erlebt, immer wieder anficht und bedroht. Der Tag kann nur
Tag sein, wenner Taginder Nachtist: Eine wahrhafte Existenz kann esnurim Angesicht
der Nacht und des Bosen geben. Daher erklart sich strukturell bei Paulus wie bei Hei-
degger die Ermahnungzur Wachsamkeitund Niichternheit. Dies deutetauf das Unver-
mogen des Schlafenden, zwischen Wahrheitund Schein unterscheiden zu kénnen.™

Darin besteht fiir Heidegger das eigentliche Unvermégen der Menschen,
»weil sie sich nicht selbst haben, weil sie das eigene Selbst vergessen ha-
ben; weil sie sich selbst nicht haben in der Klarheit des eigentlichen Wis-
sens. So konnen sie sich selbst nicht fassen und retten«. (GA 60, 103)

Nur wer sich der Urgewalt der Nacht, dem Nichts, dem Bosen aus-
setzt und ihr nicht ausweicht, vermag eigentlich zu existieren und nicht
mehr scheinhaft zu leben.*! In einem Vortrag am 22. Juli 1961 in seiner
Heimatstadt Mef8kirch wird Heidegger sagen:

Der Abend — Zeit der Besinnung, ein Augenblick des Nachdenkens. Das Denken
ist zwar eine ernste Sache, aber zugleich eine festliche. Denn im Denken wird die
Einsicht in das, was ist, freigegeben, d. h. gefeiert. Besinnung ist nicht Trubsmn,
sondern die Heiterkeit, in der sich alles aufheitert, hell wird und durchsichtig.”?

Dem Sein geht es um sich selbst. Die Existenz bekiimmert sich um sich
selbst. Die Selbstbekiimmerung, die Heidegger in seiner auf seine Pau-
lus-Interpretationen folgenden Vorlesung vom SS 1921 in der augustini-
schen molestia® erkennt, erméglicht die Bereitschaft fiir die Parusie. Die

® Bernd Irlenborn, Der Ingrimm des Aufruhrs, a.2.0., 118.

*! Das Motiv der »Nacht« taucht bei Heidegger spater immer wieder auf, allerdings nicht
mehr mit Bezug auf den Apostel Paulus, sondern mit Bezug auf Hesiod, Heraklit und
Holderlin. Vgl. Heidegger, Seminare (GA 15), Frankfurt/a.M. 1986, 65-83. Martin Hei-
degger, Holderlins Hymne »Der Ister« (GA 53), Frankfurt/a.M. 1984, 186-188. Dazu
Wolfgang Ullrich, Der Garten der Wildnis. Zu Martin Heideggers Ereignis-Denken.
Minchen 1996, 96-98. Walter Seitter, Geschichte der Nacht, a.a.O., 70-83.

22 Heidegger, Reden und andere Zeugnisse eines Lebensweges (GA 16), Frankfurt/a.M.
2000, 582.

* Vgl. Heideggers Vorlesung {iber Augustinus im SS 1921, in: Martin Heidegger, Phino-
menologie des religiosen Lebens (GA 60). Frankfurt/a.M. 1995, 157-299. Vgl. dazu: Jo-
hannes Schaber, Zur philosophischen Aktualitit der augustinischen Trinititslehre,
Martin Heidegger und Augustinus, a.2.0. Vgl. Costantino Esposito, Heidegger und
Augustinus. In: Hermann Schifer (Hg.). Anniherungen an Martin Heidegger. Fest-
schrift fiir Hugo Ott zum 65. Geburtstag. Frankfurt/NewYork 1996, 275-309.
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Selbstbekiimmerung durch die permanente Gefihrdung des Sichselbst-
habens im stindigen Offensein fiir die Parusie musste im Christentum al-
lerdings schon sehr frith der Betriebsamkeit, der Zerstreuung und dem
Dogmatismus weichen. Die faktische Lebenserfahrung des Urchristen-
tums ging vielfach noch im ersten Jahrhundert verloren. Doch im
Méoénchtum ist die urspriingliche Offenheit und das Bewusstsein um das
Hineingehaltensein in die Nacht, also die Moglichkeit zu einem eigentli-
chen und nicht nur scheinhaften Existieren, bewahrt geblieben.

Der Monch, der sich Tag fiir Tag fiir die Nacht sammelt, der sich der
Ungewissheit aussetzt, der sich seiner Ausgesetztheit und der Dunkel-
heit der Nacht stellt, vermag eigentlich zu existieren. Die in der urchrist-
lichen Lebenserfahrung gegebene Sammlung und Bereitschaft sicht Mar-
tin Heidegger iiber alle Jahrhunderte hinweg noch in der benediktini-
schen Komplet gewahrt.

Denn das Gute ist nur das Gute des Bosen. Die Heutigen sind tibergeschickt in

der Organisation von allem u. jedem, aber nicht mehr gewachsen der Sammlung

fiir die Nacht. Wir scheinen etwas zu sein u. zu leisten in der »Bewegung« — aber
wo Ruhe und Mufle kommt, wissen wir mit uns nichts mehr anzufangen. (...) Wir
sind durch die herrschende Betriebsamkeit u. thre Erfolge u. Resultate von Grund
aus miflleitet in unserem Suchen —, wir wihnen das Wesentliche sei zu verfertigen

u. vergessen, daf} es nur wichst, wenn wir ganz u. d. h. im Angesicht der Nacht u.

des Bosen — nach unserem Herzen leben.’

Heidegger in Beuron 1930

Bei threm Ausflug nach Beuron haben Heidegger und Elisabeth Bloch-
mann auch Pater Anselm Manser OSB getroffen, wie aus einem Brief
Heideggers an Blochmann eineinhalb Jahre spiter (8.4.1931) hervorgeht,
in dem er ihr berichtet, dass er im Herbst 1930 zehn Tage in Beuron ver-
bracht habe und tiglich mit Pater Anselm zusammen gewesen sei, »der
sich gleich an Sie erinnerte u. Sie herzlich griiflen laflt«.”” Heidegger war
von Freitag, 17.10. bis Sonntag, 26.10.1930 in Beuron.

Nach dem Vorlesungsbetrieb des Sommersemesters 1930 machte Hei-
degger mit seiner Frau und zwei Kollegen aus der medizinischen Fakul-
tit vom 2.—6. August eine Faltbootfahrt auf der Donau von Ulm bis
Straubing. Dort brachen er und seine Frau die Fahrt ab und fuhren zu-
sammen mit ihren Sohnen am 7.8. auf ihre Todtnauberger Hiitte, wo sie,
laut Hiittenbuch, bis zum 13.9. blieben. Am 20.9. schrieb Heidegger an
Elisabeth Blochmann, dass er am 28.9. fiir einige Tage nach Kéln miisse,
um bei Maria Scheler den Nachlass des 1928 verstorbenen Max Scheler
zu sichten. Anschlieffend wolle er einige Besuche in Marburg und Gét-
tingen machen.’® Vom 6. bis 9.10. hielt er sich zu einem Vortrag in Bre-
men auf. Am Freitag, den 17.10. kam Heidegger nach Beuron.

Heidegger wird wohl seine kurz darauf beginnende Vorlesung fiir das

2: Heidegger — Blochmann: Briefwechsel, a.a.0., 32.
,, Heidegger — Blochmann: Briefwechsel, a.a.0., 40.
& Heidegger — Blochmann: Briefwechsel, 2.a.0., 37 f. bzw. 41.
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Wintersemester 1930/31 iiber »Hegels Phinomenologie des Geistes«”’, sein
bevorstehendes Seminar iiber »Augustinus, Confessiones XI (de temr
pore)«** und seinen Beuroner Augustinus-Vortrag ausgearbeitet haben, den
er am letzten Tag seines Aufenthalts, am Sonntag, den 26.10., hielt. Wie aus
einer einleitenden Notiz hervorgeht, hielt Heidegger diesen Vortrag vorden
Moénchen, Klerikern und Novizen und bedankte sich mit ithm fiir die
freundschaftliche Aufnahme im Kloster. An der theologischen Hochschule
Beurons war es so iiblich, dass im Kloster als Gaste weilende Professoren ei-
nen Gastvortrag hielten. 1931 studierten 35 Kleriker in Beuron.*” Zihlt man
die akademischen Lehrer der Hochschule, interessierte Monche des Kon-
vents und die Novizen hinzu, so hielt Heidegger seinen Vortrag vor einer
stattlichen klosterlichen, fiir ihn recht ungewohnten, Horerschaft.

1930 war das grofle Gedenkjahr des hl. Augustinus (1430). In Beuron,
urspriinglich einem Augustiner-Chorherrenstift (ca. 1077-1803) kam am
Benediktus-Tag, Freitag, den 11.7., ein von P. Anselm verfasstes »Fest-
spiel zum 1 500. Todesjahr des heiligen Augustinus in der altehrwiirdigen
Augustinerkirche zu Beuron« zur Auffihrung.*®* Am 21.9. hielt Erzabt
Dr. Raphael Walzer OSB bei einer Augustinusfeier in Beuron die Fest-
rede!, kein Wunder also, dass Heidegger am 26.10. tiber »Des hl. Augus—
tinus Betrachtung iiber die Zeit (Confessiones lib. XI)« referierte.*

Die Tage im Kloster wirkten noch lange nach. Heidegger hatte sich in
Beuron Schallplatten mit den gregorianischen Gesingen der Beuroner
Monche gekauft und horte sie sich oft an.” Es ist deshalb kaum verwunder-
lich, dass esihn im Jahr darauf wieder nach Beuron zog.

77 GA 32, Frankfurt/a.M. 21988. — Am 23.10. hat sich Heidegger in der Bibliothek laut
Ausleihzettel das Buch »Hegel: Erstes System«. Hg. H. Ehrenberg u. H. Link (1915)
mit der Signatur 80 Philos. 607 ausgeliehen. Diesen Hinweis verdanke ich Br. Jakobus
Kaffanke OSB, Beuron.

Vgl. Theodore Kisiel, The Genesis of Heidegger’s Being and Time. Berkeley/Los An-
geles/London 1993, 468.

Helmecke Drutmar, Die theologische Schule der Beuroner Kongregation, a.a.0., 467.
Ursmar Engelmann, Hundert Jahre Bibliothek Beuron, a.2.0., 434.

St. Augustinus und die Gegenwart, in: Benediktinische Monatsschrift 12 (1930),
437-446.

Vgl. Johannes Schaber, Zur philosophischen Aktualitit der augustinischen Trinitats-
lehre. Martin Heidegger und Augustinus, a.2.0., 390 f.

»Anfang der 30er Jahre brachte mein Vater Schallplatten in das Rétebuckhaus in Zih-
ringen mit Gregorianischen Gesingen der Beuroner Ménche, die oft gespielt wurden.«
Schriftliche Mitteilung von Dr. Hermann Heidegger an den Verfasser vom 31.12.1995.
Zur Pflege des Choralgesanges in Beuron vgl.: Corbinian Gindele, Beurons Choralge-
sang. In: Beuron 1863-1963, 2.a.0., 308-336. Vgl. Urbanus Bomm, Die Bedeutung des
Gregorianischen Chorals im Ltcht seiner mittelalterlichen Uberlieferung und alt-
christlichen Vorbereitung. In: Theodor Bogler (Hg.), Beten und Arbeiten. Aus Ge-
schichte und Gegenwart benediktinischen Lebens. Maria Laach 1961 (Laacher Hefte;
28), 24-37. Eine interessante Parallele 1938 in der franzosischen Erzabtei Solesmes: Si-
mone Weils (1909-1943) Erleben der Gregorianik vgl. Otto Zsok, Musik und Trans-
zendenz. Ein philosophischer Beitrag zur Eruierung der geistig-spirituellen Inhalte
der grofien abendlindischen Musik. St. Ottilien 1998, 80-82.
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Heidegger in Beuron 1931

Im Herbst 1931 blieb Heidegger sogar 17 Tage (9.-25.10.) im Kloster.
Uber diesen Aufenthalt berichtet er am Sonntag, den 11.10. und Montag,
den 19.10. in zwei Briefen an Elisabeth Blochmann:

Seit Freitag bin ich hier in meiner alten Zelle u. schon wieder eingewdhnt in das
geschlossene u. gehaltene Leben der Monche — am liebsten hitte ich auch noch
gleich das Monchsgewand, weil ich es jedesmal als stilwidrig empfinde, wenn ich
in »Zivil« durch die Klosterginge gehe. P. Anselm, der Sie sehr griiflen lifit u. sich
noch lebendig an Sie erinnert, bringt mir alle Schitze der Bibliothek — falls ich
nicht selbst dort stobere. Aber die Hauptzeit des langen Tages (von 4 Uhr mor-
gens) gehort der Arbeit. Ich mochte bis zum 25. Okt. bleiben. Das stille Tal gliht
vom Gold des Herbstes u. die Felsen stehen klar in den blauen Himmel.**

Elisabeth Blochmann bat anscheinend um ein Literaturverzeichnis zu
Sinn und Gehalt des Monchtums. Heidegger legte ihr ein selbst zusam-
mengestelltes Verzeichnis bei, war sich jedoch nicht ganz sicher, ob es
auch die rechte Literatur sei und versprach, Pater Anselm zu fragen. Weil
dieser durch einen liturgischen Kurs einige Tage verhindert war, folgte
Heideggers zweiter Brief mit der empfohlenen Literatur zum Ménchtum
erst iber eine Woche spater.” Die Frage, ob er sich auch selbst mit der auf
der Beilage angefiihrten Literatur iiber Sinn und Gehalt des Ménchtums
beschiftigt hat, muss offen bleiben.* Vermutlich hat er 1931 als Dankes-
gabe fiir seinen Aufenthalt einen Vortrag an der Hochschule gehalten:
»Platons Lehre von der Wahrheit«.””

Nach diesem lingeren Aufenthalt brechen Heideggers Aufenthalte
und Besuche in Beuron ab. Sein Neffe Pfarrer Heinrich Heidegger be-
richtet: »Von P. Petrus Pietschmann OSB weif} ich, dafl die Beuroner
nach den Vortrigen von MH iiber Augustinus und Platon’s Lehre von
der Wahrheit aus >Freiburg« einen >Riiffel« bekamen, weil sie MH eingela-
den hatten. (...) MH hat wohl von diesem seltsamen Freiburger Verhal-
ten gehort und entsprechend reagiert.«*® In seiner berithmten Freiburger
Vorlesung vom Sommersemester 1935 »Einfithrung in die Metaphysik«
kam Heidegger noch einmal 6ffentlich auf Beuron zu sprechen, als er
gleich in einer der ersten Vorlesungsstunden fragte, was das Sein des Sei-

e Heidegger — Blochmann: Briefwechsel, a.a.O., 43. Die Zellen der Ménche tragen die
Namen von Heiligen, von daher wusste Heidegger gleich, dass er wieder in »seiner al-
ten Zelle« war. Zum Ménchsgewand vgl. Walter Nigg, Vom Geheimnis der Monche.
Ziirich 21990, 22.

= Heidegger — Blochmann: Briefwechsel, a.a.0., 44.

* Vgl. die Beilage in: Heidegger — Blochmann: Briefwechsel, a.2.0., 45.

¥ Konnte vom Verfasser bislang noch nicht verifiziert werden.

* Schriftliche Mitteilung an den Verfasser vom 27.1.1996. — Einige Jahre spiter hat P. Pet-
rus Pietschmann OSB das Kloster Beuron verlassen. Mit »Freiburg« ist das erzbi-
schofliche Ordinariat gemeint. Beuron gehort zur Erzdiozese Freiburg. Die Tischrede
Heideggers bei der Primiz seines Neffen Heinrich Heidegger findet sich in: Martin
Heidegger, Reden und andere Zeugnisse eines Lebensweges (GA 16). Frankfurt/a.M.
2000, 488-490.
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enden sei. Zur Verdeutlichung seiner Frage brachte Heidegger mehrere
Beispiele, darunter Folgendes:

Das Portal einer frithromanischen Kirche ist Seiendes. Wie und wem offenbart
sich das Sein? Dem Kunstgelehrten, der es auf einer Exkursion besichtigt und
photographiert, oder dem Abt, der am Festtag mit seinen Ménchen durch das
Portal einzieht, oder den Kindern, die an einem Sommertag in seinem Schatten
spielen? Wie steht es um das Sein dieses Seienden?*!

Heidegger, 1933/34 zwischenzeitlich Rektor der Universitit Freiburg,
hat sich also selbst 1935 nicht gescheut, in einer 6ffentlichen Vorlesung
die Erzabtei Beuron als Beispiel anzufithren. Als 1937 die Gefahr be-
stand, dass die Erzabtei Beuron von den Nazis aufgehoben wiirde, bot
der in Meflkirch lebende Bruder Heideggers, Fritz Heidegger
(1894-1980), Pater Anselm bei sich zuhause eine Bleibe an. Als die Ge-
tahr vorbei war, bedankte sich P. Anselm bei Fritz Heidegger auf einer
Postkarte fiir die angebotene Moglichkeit.® Am 17.4.1942 bedankte sich
P. Anselm bei Martin Heidegger (» Amantissime Dr. Martine!«) auch auf
einer Postkarte fiir die zugeschickte Deutung der Holderlinhymne Wie
wenn am Feiertage, die 1941 bei Niemeyer/Halle a.d.S. erschienen ist.”*
Etwa gegen 1950 haben Heideggers Besuche in Beuron, meist zusammen
mit seinem Bruder Fritz, wieder begonnen. Fritz Heidegger, der in Mef3-
kirch lebte, war mit einigen Beuroner Patres gut befreundet und weilte
oft und gerne dort. Ein paar Mal waren sie beide am Martinstag (11.11.),
Heideggers Namenstag und Beurons Patrozinium, in der Erzabtei. Wur-
den sie gesehen, so lud sie der kontaktfreudige Erzabt Benedikt Reetz
OSB zum Essen in den Konvent ein. Bevor Pater Anselm Manser OSB
am 27. November 1951 starb, hat ihn Heidegger noch einmal besucht.®

Diesem ist die Erzabtei Beuron Zeit seines Lebens »Samenkorn fiir et-
was Wesentliches« geblieben.

* Heidegger, Einfiihrung in die Metaphysik. Tiibingen 51987, 26 f.

% Schriftliche Mitteilung von Pfr. Heinrich Heidegger an den Verfasser vom 17.2.1996.

*! Im Bibliothekskatalog der Erzabtei Beuron sind zwei Exemplare verzeichnet (Signa-
turen: 80 Philol. 3197 und D 121 / 9). Beide Exemplare sind jedoch verschollen.

%2 Schriftliche Mitteilung von Pfr. Heinrich Heidegger an den Verfasser vom 27.1.1996.
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Katholische Monche und buddhistische Monche'

Thomas Josef Gétz

1. Einleitung

Seit mehreren Jahren begegnen sich katholische und buddhistische Mén-
che regelmiflig und entdecken viel Gemeinsames in ihren Lebensweisen,
dieddoch weit iiber ein Jahrtausend unabhingig voneinander gewachsen
sind.

Diese Begegnungen gehoren zu einem grofleren Geschehen, das mit
»Dialog der Religionen« bezeichnet wird. Der Dialog findet auf zahlrei-
chen Ebenen statt: auf der gesellschaftlich-politischen Ebene, auf der in-
tellektuell-wissenschaftlichen Ebene, auf der philosophisch-theologi-
schen Ebene und auf der asketisch-spirituellen Ebene. So 6ffnet sich dem
Dialog, wie es Papst Johannes Paul II in seiner Enzyklika Redemptoris
Missio (57) formuliert,

ein weites Feld und er kann vielfiltige Formen und Ausdrucksweisen annehmen:
vom Gedankenaustausch zwischen Experten der religiosen Traditionen oder de-
ren offiziellen Vertretern bis zur Zusammenarbeit fiir die ganzheitliche Entwick-
lung und Wahrung der religiésen Werte, vom Mitteilen der entsprechenden spiri-
tuellen Erfahrungen bis zum so genannten »Dialog des Lebens«, in dem die Gliu-
bigen einander im Alltag die eigenen menschlichen und religiésen Werte bezeu-
gen und einander helfen, diese zu leben und so eine gerechtere und briiderlichere
Gesellschaft zu schaffen.

Die intermonastischen Begegnungen der letzten beiden Jahrzehnte hat-
ten teil an verschiedenen Ebenen, doch ithr Schwerpunkt liegt in der Be-
%egnung im benediktinischen Alltag und dem Austausch geistlicher Er-
ahrungen im klésterlichen Leben.
Die Sicht des Buddhismus aus der Perspektive eines Christen hat oft
ithre Grenzen, weil der christliche Blick manche Kurz- und Fehlsichtig-

' Zum Thema: Simone Tonini vgl. u.a., Intermonastic Dialogue: Beginnings and Deve-
lopment. Bulletin des Secretarius pro non Christianis, Nr. 67, Jahrgang 23/1. Vatikan
1988, 1-85. Hans Waldenfels u.a., Begegnung mit dem Zen-Buddhismus. Diisseldorf
1980. Wolfgang Siepen, Weg der Erkenntnis — Weg der Liebe. Das spirituelle Meis-
ter-Schiiler-Verhiltnis beim Buddha und bei Pachomius. Mainz 1992. Aloysius Pieris,
Liebe und Weisheit, Begegnung von Christentum und Buddhismus. Mainz 1989. Be-
noit Billot, Voyage dans les monastéres Zen. Paris 1987. Katrin Amell, Contemplation
et dialogue. Quelques exemples de dialogue entre spiritualités aprés le concile Vatican
II. The Swedish Institute of Missionary Research, Uppsala 1998. Michael von Briick,
Whalen Lai: Buddhismus und Christentum. Geschichte, Konfrontation, Dialog. Miin-
chen 1997. Georg Holzherr (Hg.), Die Benediktsregel. Eine Anleitung zu christlichem
Leben. Ziirich/Einsiedeln 1993. Christian Schiitz/Philippa Rath, Der Benediktineror-
den. Gott suchen in Gebet und Arbeit. Mainz 1994. Martin Klockener, Heinrich Ren-
nings, Lebendiges Stundengebet, Vertiefung und Hilfe. Freiburg im Breisgau 1988.
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keiten beziiglich des Buddhismus hat und von in Europa verbreiteten
falschen Vorstellungen beziiglich des Buddhismus ausgeht. Zum ande-
ren ist diese Perspektive aber auch frei von Betriebsblindheit und er-
kennt manches Kritische, was der buddhistische Monch in seinem Kon-
text iibersicht. Dasselbe gilt natiirlich fiir die Beobachtungen, die
buddhistische Monche in benediktinischen Gemeinschaften gemacht
haben. Hier zeigt sich eine Chance der intermonastischen Begegnung:
Sie schirft den Blick fiir die eigene Tradition und vertieft diese; sie er-
neuert das geistliche Leben in Ost und West. Auf einer tieferen Ebene
kann der interreligiése Dialog sogar zum »intrareligiésen Dialog« wer-
den und zu einer intensiveren Auseinandersetzung mit der eigenen Tra-
dition fithren.

Die Literatur iiber die geistlichen Grundlagen des buddhistischen und
des christlichen Monchtums ist recht umfangreich. Dagegen gibt es we-
nige Zeugnisse tiber den kldsterlichen Alltag; dies gilt besonders fiir den
klosterlichen Alltag im Buddhismus. Weil die Gestaltung des Alltags im
Benediktinerkloster und im Zenkloster das Ergebnis einer jahrtausendal-
ten Entwicklung ist, wird das heutige Tun der Monche meist vor dem
Hintergrund der Geschichte und der Spiritualitit des Ménchtums ver-
standlich gemacht.

2. Begegnungen vor dem I1. Vatikanischen Konzil

Schon in den ersten christlichen Jahrhunderten erfuhren christliche Ge-
meinschaften von der Existenz buddhistischer Traditionen. So schreibt
Clemens von Alexandrien um das Jahr 200: »Zu den Indern gehéren die
Anhinger der Lehre des Buddha, den sie wegen seiner alles iberragenden
Heiligkeit wie einen Gott verehrt haben« (Stromata, L.XV.71.6.). Die
geopolitische Bedeutung der Stadt Alexandria als Drehscheibe zwischen
Ost und West ermoglichte es, dass buddhistisches Gedankengut an der
Wende des zweiten zum dritten Jahrhundert nach Christus in Agypten
bekannt wurde. Clemens von Alexandrien bezeichnete alle Nicht-Chris-
ten als Barbaren, eine hofliche Bezeichnung, die die Griechen zur Be-
zeichnung von Nicht-Griechen verwendeten. Diese Barbaren, deren
Philosophie nach Ansicht von Clemens ein »Licht fir die Volker« war,
schloss auch indische Weisheit mit ein.

Es gibt einen Griechen aus dem 4. Jahrhundert, der tief in der nicht-
hellenistischen Spiritualitit verwurzelt gewesen zu sein scheint: Evagrius
Ponticus. Nach der Einschitzung von Hans-Urs von Balthasar ist Eva-
grius dem Gedankengut und der Spiritualitit der Mahayana-Tradition
sehr nahe.

Marco Polo war wahrscheinlich der erste, der die Neuigkeit nach Eu-
ropa brachte, dass das Leben des Buddha, wie es in Sri Lanka erzihlt
wurde, in all seinen Einzelheiten der Geschichte von Joasaph in den Vitae
Patrum ihnelte. Marco Polo besuchte Sri Lanka im Jahre 1293. Die Bol-
landisten haben die Tatsache belegt, dass der in der mittelalterlichen Kir-
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che als Heiliger verehrte St. Joasaph kein anderer war als Buddha selbst.
Die im Mittelalter im christlichen Volk sehr beliebte Legende von Josa-
phat und der Heiligen Barlaam geht auf eine Entstellung der Bezeich-
nung Bodhisattva und Bhagavan (der Erhabene) zuriick. Aus dem volks-
tiimlichen Bodhisat wurde tiber das arabische Judasaf ein Joasaph (latei-
nisch Josaphat), wihrend Bhagavan, arabisch Bilauhar, zu Barlaam
wurde. Die Verehrung im Volk fihrte zur Kanonisierung der beiden. Im
Jahre 1370 taucht Joasaph im Catalogus Sanctorum des Peter de Natali-
bus auf. Inzwischen wurde er aus dem revidierten Heiligenkalender ge-
strichen.

In der Begegnung mit dem europaischen Kolonialimus bildete sich in
vielen Lindern im 19. Jahrhundert ein neues buddhistisches Selbstbe-
wusstsein aus. Dazu kam, dass zu dieser Zeit eine zum Teil begeisterte
Rezeption buddhistischer Texte in Europa stattfand, zum Beispiel bei
Schopenhauer, Hegel und Nietzsche. Es entstand eine Art »protestanti-
scher Buddhismus« in kleinen Kreisen in Europa, der sich durch einen
Protest gegen die europiisch-christliche Vorherrschaft der Europier
wendete und den Buddhismus filschlicherweise zu einer Religion der
Vernunft und der Meditation stilisierte. Solche Entwicklungen verhin-
derten letztlich den Dialog, es galt ja eher die Religionen gegeneinander
auszuspielen als Gemeinsamkeiten zu finden.

Einer der ersten Katholiken, der sich positiv dem Buddhismus zu-
wandte, war Romano Guardini. Er schreibt in seinem Buch Der Herr

tiber Buddha:

... er hat mehr gewollt, als nur besser zu werden, oder, von der Welt ausgehend,
den Frieden zu finden. Er hat das Unfaflliche unternommen, im Dasein stehend
das Dasein als solches aus den Angeln zu heben. Was er mit dem Nirvana gemeint
hat, mit dem letzten Erwachen (...) hat christlich wohl noch keiner verstanden
und beurteilt. Der das wollte, miifite in der Liebe Christi vollkommen frei gewor-
den, aber zugleich jenem Geheimnisvollen im sechsten Jahrhundert vor der Ge-
burt des Herrn mit tiefer Ehrfurcht verbunden sein.

Neben Guardini hat sich auch Henri de Lubac positiv und offen tiber den
Buddhismus geauflert. Auf diese Weise haben beide zur Offnung der ka-
tholischen Kirche auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil beigetragen.

3. Nach dem II. Vatikanischen Konzil

Die Konzilserklirung zum Verhaltnis der Kirche zu den nichtchristli-
chen Religionen »Nostra Aetate« ist ein entscheidender Schritt hin zum
Dialog der Religionen. Die Erklirung ist ein Schlisseldokument des
Konzils, weil sonst alle Aussagen iiber die Notwendigkeit des Dialogs in
der Luft hingen. In »Nostra Aetate« duflert sich das Zweite Vatikanische
Konzil ausdriicklich positiv und detailliert zu den Religionen als solche:
»Die katholische Kirche lehnt nichts von alledem ab, was in diesen Reli-
gionen wahr und heilig ist. Mit aufrichtigem Ernst betrachtet sie jene
Handlungs- und Lebensweisen ...« Die feierliche Schlussabstimmung im
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November 1965 in der Konzilsaula ergab 2221 Ja- gegen 88 Neinstim-
men.

Dieses Dokument wurde zur Grundlage des interreligiosen Dialogs in
den Jahren nach dem Konzil. Der buddhistisch-christliche Dialog fand
im »Monastischen Interreligiosen Dialog« einen besonderen und eigenen
Ausdruck.

In einer Konferenz der AIM (Aide  1'Implantation Monastique, eine
Organisation der Kloster benediktinischer Tradition, die kldsterliche
Gemeinschaften in den Missionslindern unterstiitzt) wurde 1968 in
Bangkok der intermonastische Dialog als Aufgabe offiziell aufgenom-
men. Eingeladen zu dieser Konferenz waren vor allem die Pioniere des
intermonastischen Dialogs, unter anderem Thomas Merton, der wih-
rend dieser Konferenz starb. Er hatte noch einige Wochen zuvor auf ei-
ner Versammlung von Ordensoberen in Kalkutta seine Rede mit den
Worten beendet:

Und die ins Tiefste reichende Verstindigung ist nicht wechselseitige Mitteilung,
sondern Gemeinschaft. Sie ist wortlos, ist mehr als Worter, mehr als Sprache,
mehr als Begriff. Nicht dass wir eine neue Einheit entdecken. Wir entdecken eine
iltere Einheit.?

Kardinal S. Pignedoli, der Vorsitzende des Sekretariates fiir die Nicht-

christen, schrieb 1973 an den Abtprimas der Benediktiner in Rom, Rem-
bert Weakland:

Sogar unsere begrenzte Erfahrung mit dem interreligiésen Dialog hat sehr klar die
grofle Bedeutung gezeigt, die das Monchtum auf diesem Gebiet besitzt, beson-
ders in Asien. Der Monch stellt geschichtlich in typischster Form den »homo reli-
giosus« aller Zeiten dar und ist ein Mafistab fiir Christen und auch Nicht-
Christen. Das Bestehen von Monchtum ganz im Herzen der Kirche ist wie eine
Briicke zu allen Religionen.?

Der Abtprimas bat nach Empfang des Schreibens Pignedolis und nach
Absprache mit dem Generalabt der Trappisten das Sekretariat der AIM
um Vorschlige, wie der intermonastische Dialog gestaltet werden
konnte. 1977 bildeten sich die beiden Kommissionen DIM (Dialogue In-
terreligieux Monastique) fiir Europa und NABEWD (North American
Board for East West Dialogue) fiir Nordamerika. Damals waren beide
Kommissionen noch dem Sekretariat der AIM ein- und untergeordnet
worden. In der Zeit nach 1977 kam es zu verschiedenen Begegnungen
und Unternehmungen, die von der AIM und dem Sckretariat fiir die

? Der Originaltext lautet: » And the deepest level of communication is not communicati-
on, but communion. It is wordless. It is beyond words, and it is beyond speech, and it
is beyond concept. Not that we discover a new unity. We discover an older unity.«
Ubersetzung auch des folgenden Textes: Gottfried Dufrenne.

* »Even our limited experience in interreligious dialogue has already shown very clearly
the great importance that monasticism has in this field, specially in Asia. The monk ty-
pifies historically and par excellence the shomo religiosus: of all times, and is a point of
reference for Christians and non-Christians alike. The existence of monasticism at the
very heart of the church is like a bridge to all religions.«
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Nichtchristen in Rom aufmerksam verfolgt wurden. Schliefflich wurde
der intermonastische Dialog institutionell in der Arbeit des Pipstlichen
Rates fiir die Religionen mitverankert. Die Aufgabe fiir DIM ist also:

Bringen wir den Dialog zwischen christlichen und nicht-christlichen Monchen
auf den Weg, der die unterschiedlichen Formen des Ménchtums in den Kontext
des allgemeinen interreligiosen Dialogs stellt!*

4. Begegnungen zwischen Ost und West

Im Jahre 1979 kam erstmals eine Gruppe buddhistischer Ménche und
Nonnen nach Europa, um die Praxis christlichen Lebens in Benedikti-
nerklGstern kennenlernen zu konnen. Auch wir in St. Ottilien 6ffneten
damals nicht nur unsere Tiiren, sondern auch unsere Herzen. Es war der
sogenannte »Erste geistliche Austausch Ost-West«, an dem 22 buddhisti-
sche Monche, zwei Nonnen, zwei Shintopriester und 13 weitere Beglei-
ter aus Japan teilnahmen. Wihrend dieser Zeit teilten sie in Gruppen von
etwa fiinf bis sechs Teilnehmern das Leben mit den Gemeinschaften ver-
schiedener Kloster benediktinischer Tradition in Deutschland, Holland,
Belgien, Frankreich und Italien. Die Giste aus Japan nahmen teil am tig-
lichen Leben der christlichen Ménche, sodass der Austausch natiirlich
auch ein gedanklicher war, aber vor allem ein gegenseitiges Erfahren und
Erleben. Im Rahmen des Austausches fanden auch gemeinsame Tagun-
gen und Begegnungen mit kulturellen und akademischen Vortrigen und
Vorfiihrungen der Zen-Kiinste statt. Den Abschluss bildete eine Reise
nach Rom und ein Symposium, bei dem die buddhistischen und die
christlichen Teilnehmer ihre Erfahrungen und Eindriicke austauschen
und besprechen konnten.

Zum »Zweiten geistlichen Austausch Ost-West« reisten 1983 14 ka-
tholische Monche, zwei Nonnen und je ein Weltpriester aus England,
Frankreich, Italien, Deutschland, Belgien und den Niederlanden nach Ja-
pan, um nun ihrerseits den Alltag der Zen-Monche mitzuleben. Um die
Giste mit diesem Alltag vertraut zu machen, wurden sie in den ersten Ta-
gen in Sogenji in das japanische Klosterleben eingefiithrt, um dann, in
Kleingruppen aufgeteilt, eine erste Woche in verschiedenen Zen-Klos-
tern zu verbringen. Es waren Kloster der Soto-Zen- und der Rinzai-
Zen-Tradition ausgesucht worden. Nach dem Aufenthalt in einem Klos-
ter und dem Teilen des Lebens im Zendo besuchten die europiischen
Teilnehmer die grofien Zentren des japanischen Buddhismus, erfuhren in
Besuchen und Vortrigen viel iiber Kultur und Kiinste des Zen. Wihrend
eines Symposiums in Kyoto gab jeder der angereisten Benediktiner in ei-
nem Bericht seine Eindriicke wieder. Diese waren geprigt von der zu-
tiefst briiderlichen Aufnahme in den Zen-Klostern, von der Schonheit
der Zen-Kultur und der tiefen Wirkung des Zazen. Insbesondere teilten

4 : : 1 S ik . .
»Promouvoir le dialogue entre les moines chrétiens et non-chrétiens situant ces diver-
ses formes de monachisme dans le contexte général du dialogue interreligieux.«
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alle die Erfahrung, dass das Leben mit dem Anderen Ermutigung und
Anfrage fiir das eigene monastische Leben ist.

Der Austausch war von Anfang an von echter Briiderlichkeit gekenn-
zeichnet, und jedem Teilnehmer war klar, dass diese offene Freundschaft
Zukunft hatte. So kam es 1984, 1987 und 1991 zu weiteren Treffen, ab-
wechselnd in Zenklostern in Japan und in Klostern benediktinischer Tra-
dition in Europa.

Nach 1991 hat sich der Austausch stirker auf Aufenthalte einzelner ja-
panischer Monche in europiischen Klostern konzentriert bzw. auf Er-
fahrungen einzelner Benediktiner, die nach Japan gereist sind, um eine
bestimmte Zeit in einem Zenkloster zu verbringen. In der Zeit nach 1991
fanden in Europa wie in Japan verstirkt Tagungen und Treffen statt, die
zum Thema verschiedene Aspekte des Monastischen Interreligitsen Di-
alogs hatten. Freundschaftliche Kontakte zwischen buddhistischen
Hiusern in Europa und benediktinischen Gemeinschaften konnten im
Geiste des Dialogs gekniipft werden.

Einige Aspekte der Erfahrungen und Beobachtungen in einem Zen-
kloster in Japan, die man als Benediktiner aus Europa macht, mochte ich
in dem nun folgenden Bericht darstellen.

Eine erste Erfahrung war, dass der »Buddhismus«, wie man ihn in Eu-
ropa aus der Literatur zum Teil kennt, mit der Realitit des Alltags in ei-
nem Zen-Kloster nur bedingt etwas zu tun hat. Die eigene Sicht des
Buddhismus kann von der westlichen Denkart sehr gepragt sein. Eine
von Weltanschauungen, abendlindischen Philosophien, von Theologie
und Dogmen gepragte Sicht der eigenen Religion wird konkreter
buddhistischer Praxis nicht immer gerecht. Unser Denken setzt falsche
Schwerpunkte, dadurch verkehren wir zum Teil die Bedeutung buddhis-
tischer Begriffe. Die Religion des Anderen lernt man vor allem auch
durch Menschen kennen, die diese leben und praktizieren, ja die ein Le-
ben lang geprigt worden sind durch sie. Nur so erschliefit sich fiir den
Besucher der »Sitz im Leben« der fremden Religion und die tatsichliche
Bedeutung einzelner Aspekte innerhalb des Buddhismus. Mit dem Ver-
stand und durch Biicher kann man nur teilweise erkennen, was den An-
deren trigt und beschiftigt. Durch einen Aufenthalt in einem Zen-Klos-
ter erschliefft sich dem Besucher ein neuer, bis dahin unbekannter Hori-
zont religidser Praxis und gelebter Tradition innerhalb des Zen-Buddhis-
mus. Man lernt den Anderen nicht nur besser kennen, man lernt ithn zu
respektieren, zu schitzen und eine grofle Hochachtung vor seiner jahr-
tausendealten Tradition zu entwickeln.

Eine zweite Beobachtung zeigte, dass letztlich unsere christliche Ver-
wurzelung sowie die Kenntnis der eigenen monastischen Tradition, uns
eine vertiefte Sicht und ein besseres Verstindnis des Lebens im
Zen-Kloster ermoglichten. Viele in einem Kloster bekannte spirituelle
Hilfen und Erfahrungen findet man als Benediktiner in einem
Zen-Kloster wieder. Es befallt einen in Japan geradezu ein heimisches
Gefiihl, denn viele Traditionen kannten wir aus unserem benediktini-
schen Alltag: die Bedeutung des Schweigens in einem Kloster, den Stel-
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lenwert der Liturgie, die Erfahrung in einer Gemeinschaft zu leben, die
Stellung des Abtes bzw. Roshis als geistlicher Fiihrer in einer klosterli-
chen Gemeinschaft usw. Die jahrelange Erfahrung in unserer benedikti-
nischen Tradition war fiir uns eine entscheidende Briicke zum Verstind-
nis des Buddhismus, so wie wir ithn kennenlernten. Ein in der christli-
chen Tradition lebender Mensch kann Aussagen wie »Nirvana ist Frie-
den und Stille« oder »Die Buddhanatur ist unsterblich« auch in einen
spirituellen Kontext einordnen, der iiber die rein historische bzw. exege-
tische Bedeutung dieser Aussagen hinausgeht. Man »kennt« als Christ
gewissermafien dhnliche Sitze aus der abendlindisch-christlichen Tradi-
tion.

»Zen«ist in der japanischen Sprache die Ubertragung des chinesischen
»Ch'an-na«, das wiederum die Ubertragung des Sanskrit-Wortes
Dhyana ist und die Sammlung des Geistes und die Versunkenheit be-
zeichnet, in der alle dualistischen Unterscheidungen wie ich/du, Sub-
jekt/Objekt, wahr/falsch aufgehoben sind. Zen lasst sich auf zwei Arten
definieren. Zen ist eine Schule des Mahayana-Buddhismus, die sich im
China des 6. und 7. Jahrhunderts aus den Begegnungen des von Bodhi-
dharma nach China iibermittelten Dhyna-Buddhismus mit dem Taois-
mus entwickelte. Als solche ist Zen eine Religion, deren Lehren und
Praktiken darauf gerichtet sind, zur Selbstwesenschau (Kensho, Satori)
und schlieflich zum vollen Erwachen (Erleuchtung) hinzufiihren. Zen
ist aber zugleich auch keine Religion, sondern die nicht definierbare,
nicht vermittelbare, von jedem Einzelnen nur fiir sich selbst erfahrbare
Wurzel, aus der als Ausdrucksform dieser Erfahrung alle Religionen ent-
springen. Diese Wurzel ist frei von jeglichen Namen, Bezeichnungen
und Begriffen. In diesem Sinn ist Zen an keine Religion gebunden, auch
nicht an die buddhistische Tradition. Es ist die von den groflen Weisen,
Heiligen und Religionsstiftern aller Zeiten und Kulturen erfahrene und
mit den verschiedensten Namen bezeichnete »Ur-Vollkommenheit« al-
les Seienden. Zen ist daher keine Methode, sondern unmittelbarer Aus-
druck und die Aktualisierung der in jedem Menschen in jedem Augen-
blick gegenwirtigen Vollkommenbheit.

Das oft mit »Sitzen in Versunkenheit« tibersetzte »Zazen« bezeichnet
die intensivste und direkteste meditative Praxis, die zur Erleuchtung
fithrt. Zazen ist allerdings keine Meditation, wie wir sie aus unserer
abendlindischen Tradition kennen. Sie kennt die Konzentration auf ei-
nen Text oder ein Meditationsobjekt nicht. Zazen soll den Geist aus der
Knechtschaft jeglicher Fixierungen, Gedankenformen, Dinge oder Vor-
stellungen befreien, wie erhaben und heilig diese Vorstellungen auch im-
mer sein mogen. In seiner reinsten Form ist Zazen das Verweilen in ei-
nem Zustand gedankenfreier, hellwacher Aufmerksamkeit, die jedoch
auf kein Objekt gerichtet ist und an keinem Inhalt haftet.

Zen und die Praxis der Zen-Meditation in all thren Ausprigungen er-
fuhren wir als etwas sehr Reiches und Tiefes. Dass Meditation auch mit
dem Uberwinden heftiger Knieschmerzen verbunden sein kann, war uns
neu. Durch das stille Sitzen und die damit verbundenen Schmerzen wird
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man im Positiven »gezwungen« nicht vor sich davonzulaufen und in die
cigene Realitit einzutreten. Bei der Zen-Meditation handelt es sich um
eine gegenstandslose Meditation. Man wird ruhig, still, atmet langsamer
und tiefer, man atmet immer stirker mit dem Bauch. Die genaue Einhal-
tung der dufieren Sitzposition ist hierbei sehr wichtig. So gelangt man zu
einer tiefen Einheit und Harmonie mit der Natur und der gesamten Um-
welt. Die Trennung zwischen Mensch und Natur wird iiberwunden, der
durch diese Trennung implizierte Dualismus zwischen mir und den mich
umgebenden Gegenstinden »erlischt« nach und nach. Bei der Medita-
tion im Lotussitz (Zazen) sitzt man auf einem Kissen, man legt den rech-
ten Fufl auf den linken Oberschenkel, den linken Fuff auf den rechten
Oberschenkel. Wihrend der fiir uns langen Meditationszeiten trat der
gemeinschaftliche Aspekt sehr stark hervor. Von der Gruppe, in der sich
jeder Einzelne an zahlreiche Riten und Verhaltensregeln vor und nach
der Meditation halten muss, geht eine grofie Kraft aus. Gemeinsam medi-
tierten wir bis zu achtmal am Tag 45 Minuten lang. Alleine wiirde man
héchstens einige Sitzungen mit 25 Minuten Linge meditieren konnen, da
die stiitzende Gemeinschaft fehlt.

Neu war die Erkenntnis, dass Zen nicht nur die Meditation im Lotus-
sitz ist. Zen ist ein ganzes Lebensprogramm; die Meditation im Lotussitz
ist nur eine Ausprigung von Zen, wenn auch die Wichtigste. Im Zen
driickt sich aus, wie ich gehe, arbeite, Menschen begegne, mit der Natur
umgehe. Ein vom Zen geprigter Mensch ist innerlich immer in Bewe-
gung und geistig prisent. Die Zenmeister (Roshis) waren geradezu ent-
setzt zu erfahren, dass Zen in Europa fast nur als Zen-Meditation im Lo-
tussitz bekannt ist.

Im Zen ist die Arbeit ein wichtiger, von den Priorititen her der spiritu-
ellen Einiibung der Zenpraxis nachgeordneter Teil des Weges im
Zen-Kloster. Die Arbeit hat einen spirituellen Wert in sich. Es handelt
sich fast ausschliefflich um Garten- und Putzarbeit.

Es ist bedauerlich, dass diese reiche und alte Tradition des Zen in der
breiten Offentlichkeit in Japan iiberhaupt nicht mehr bekannt ist. Zen
wire eine Antwort und eine Orientierung fiir viele entwurzelte Men-
schen in Japan. Die japanische Gesellschaft erschien uns insgesamt min-
destens genauso konsumorientiert wie die europiische Gesellschaft.

Zen und die Meditation im Lotussitz (Zazen) sind ungeheuer wert-
volle und tiefe Quellen religiéser Erfahrung. Mit viel Takt, Diskretion
und Liebe wurden wir in die Praxis des Zen eingefithrt. Es war das er-
klirte Ziel der uns begleitenden Zenmeister, uns durch die Zenpraxis eine
neue Quelle zu erschlielen und uns so — wie sie es mehrfach wiederhol-
ten — zu besseren Christen werden zu lassen.

Es sei hier erwihnt, dass die in Europa weilenden Zenmdonche sehr
iiberrascht und beeindruckt davon waren, dass Benediktinerkloster tiber
modernste technische Errungenschaften verfiigen sowie Schulen, Dru-
ckereien, Werkstitten fithren, die dem entsprechenden Entwicklungs-
stand im Land entsprechen. Ein Zenkloster in Japan ist eher vergleichbar
mit einem Ausbildungszentrum fiir junge Monche. Das Leben im Zen-
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kloster ist strenger und entbehrungsreicher. Die jungen Ménche leben
dort etwa vier Jahre, griinden anschlieflend grofitenteils eine Familie und
sind als Tempelpriester in einer Pfarrei titig. In anderen Lindern Ost-
asiens existiert die buddhistische Klostergemeinschaft als Lebensge-
meinschaft.

In christlichen Klostern ist die gegenstandsbezogene Meditation sehr
verbreitet; man meditiert und »betrachtet wiederkiuend« zum Beispiel
einen Text der Heiligen Schrift, liest ihn nicht nur, um eine Information
aus dem Text zu holen, sondern vor allem, um die Lesung in ein Gebet
einmiinden zu lassen. Die Lesung wird zum Gebet und im Idealfall zur
»Schau Gottes«, zu einer Erfahrung jenseits des Textes. Viele christliche
Autoren bezeichnen dies als Kontemplation. Durch »Wiederkiuen« und
Meditieren der Aussagen der Heiligen Schrift tritt man in die Realitit
Christi ein; man betet und versucht sich den Text zu Eigen zu machen
und ihn im eigenen Leben anschlieflend zu verwirklichen. Lectio, Medi-
tatio und Oratio sind in die Geschichte der Spiritualitit als benediktini-
sche Gebetsmethode eingegangen. Es wire zu eng, sie nur in Verbindung
mit dem Gebet zu sehen. Thre eigentliche Stofirichtung ist die klare Er-
kenntnis des Rufes Gottes in der jeweiligen Situation.

Nichts ist fiir benediktinisches Leben so kennzeichnend wie der litur-
gische Gottesdienst und das Stundengebet. Benedikt iibernimmt hier
vieles aus der Tradition vor ihm. Er bezeichnet das Ménchsleben als sol-
ches, das sich im Gebet verdichtet. Benedikt ordnet in seiner fiir das
Abendland prigenden Regel das gemeinsame Gebet der Ménche. Ver-
geblich sucht man in der Regel eine theologische Grundlegung des Ge-
bets, dafiir werden Ablauf und Aufbau der einzelnen Gebetszeiten und
die fiir ihren wiirdigen Vollzug erforderlichen Haltungen ausfiihrlich ge-
schildert. Das Gebet hat Vorrang vor jeder anderen Titigkeit, es be-
stimmt den Rhythmus des Tages, eroffnet, begleitet und beschliefit ihn.
In dieser rituellen und spirituellen Auspragung besteht eine grofie Ahn-
lichkeit zwischen buddhistischen und christlichen Klostergemeinschaf-
ten. Das ganze Leben und jede Arbeit des Monchs in einem Benedikti-
nerkloster werden vom Gebet umrahmt und durchdrungen. Nur wer in
allem Gott vor Augen hat und in seiner Gegenwart lebt, wird nichts ge-
genihn tun. Der Akzent beim Gottesbild der Regel Benedikts und der al-
ten Monche liegt eindeutig auf der Gegenwart, nicht auf der Vergangen-
heit oder der Zukunft. Beten heifit bewusst und soweit als méglich in
Gottes Gegenwart eingehen und darin aufgehen. Ein Ménch sucht und
erfihrt Gott nicht so sehr in der Erinnerung, sondern im Hier und Heute
des Daseins. Im Gebet werden Gott und Gegenwart zusammengefasst
und in ihrem Miteinander wahrgenommen, in ihrem Zusammenhang
und in ihrer Verwiesenheit fiir den Glauben transparent. In ihm wird das
Leben von der Perspektive des gegenwirtigen Gottes aus feiernd, dan-
kend und heilend in den Blick genommen. Dieselbe auf die konkrete Pra-
xis ausgerichtete Lebensgestaltung findet man im Zenkloster wieder. Das
Hier und Jetzt ist entscheidend.

Fiir die Regel Benedikts ist die Arbeit ein wichtiger, von den Prioriti-
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ten her dem Gebet klar nachgeordneter Bestandteil des Weges zu Gott.
In diesem Sinn hat die Arbeit einen festen theologischen Platz im Leben
einer Klostergemeinschaft. Benedikts Anordnungen beziiglich einer aus-
gewogenen Verteilung und einer sinnvollen Abwechslung von Gebet,
Lesung und Arbeit haben die Ausrichtung auf Gott hin im Sinn. Das Ge-
bet, die Lesung und die Arbeit liegen nicht nebeneinander, sondern bil-
den eine lebendige Einheit, in der die eine nicht auf Kosten der anderen
iiberstrapaziert oder vernachlissigt werden darf, ohne das Anliegen der
Gottsuche zu gefihrden oder zu verfilschen. Die Arbeit besitzt fiir Be-
nedikt einen ausgesprochen geistlichen Wert, wie auch die Arbeit im
Zenkloster vor allem der Einiibung in Zen im umfassendsten Sinn des
Wortes untergeordnet ist.

In den Zenklostern haben wir gelernt, dass Begegnungsformen und
Zeremonien wichtige Triger und Vermittler einer geistlichen Tradition
sein konnen. Haben wir in Europa nicht des 6fteren die Bedeutung dieser
Umgangsformen und Riten verloren? Die Teezeremonie empfanden wir
zum Beispiel als eine tiefe Form von Kommunion und Kommunikation
ohne Worte. Die zahlreichen Verneigungen der Monche voreinander und
vor threm Zenmeister waren nicht nur leere Formen, sondern Zeichen
tiefen gegenseitigen Respekts.

5. Die geistlichen Grundhbaltungen als Orte der Begegnung

Den Begegnungen im klosterlichen Alltag entsprechen Begegnungen in
der Spiritualitit. In den geistlichen Grundhaltungen der beiden monasti-
schen Traditionen findet sich Gemeinsames, was aufeinander bezogen
werden kann, aber auch bedeutsame Unterschiede, die trennen. Dies gilt
vor allem fiir das Verstindnis und den Begriff von Person und letzter
Wirklichkeit. Dieser Themenbereich ist im buddhistisch-christlichen
Dialog von grofier Brisanz, er ist sowohl Hindernis als auch Chance. Es
ist sicher zu oberflachlich, dem Buddhismus einen Personenbegrift ab-
zusprechen oder einen christlichen Personenbegriff aufzudringen.
Ebenso falsch wire es, im buddhistischen Kontext unreflektiert von Gott
zu reden oder den Buddhismus als »Gott-los« einzuordnen.

Benedikt beginnt seine Regel mit der Aufforderung: »Hore, mein
Sohn, auf die Weisung des Meisters.« Benedikt geht es im Kloster um die
Einrichtung einer »Schule fiir den Dienst des Herrn«. Der wahre Meister
ist Christus, wie es auch das Johannesevangelium bezeugt (Joh 13,13).
Christsein heifdt, Christus immer ihnlicher zu werden. Benedikt schliefdt
den Prolog mit den Worten: »Darum wollen wir uns seiner Unterwei-
sung niemals entziehen und in seiner Lehre im Kloster ausharren bis zum
Tod. Wenn wir so in Geduld an den Leiden Christi Anteil haben, dann
diirfen wir auch mit thm sein Reich erben.« Das Befolgen der Weisung ist
nicht einfach das Einhalten von {iberlieferten Lebensregeln, sondern es
ist das entschiedene Gehen in der Nachfolge des Herrn, das in der Teil-
habe an seinem Leiden am deutlichsten wird.
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Auch im Buddhismus sind Lehre (Dharma) und Weg (Yana) eins, auch
hier bemiiht sich der Ménch, den Weg Buddhas nachzugehen. Ein erster
Schritt besteht darin, wie Buddha ein Leben der Hauslosigkeit auf sich zu
nehmen. Im kldsterlichen Leben bemiiht er sich um eine Anniherung an
Buddha, indem er ihn verehrt, sich wie Buddha in der Meditation um die
Erleuchtung bemiiht, die Laienanhanger in der Lehre unterrichtet. Im
Mahayana geht es ganz entscheidend darum, die eigene Buddha-Natur
zu entfalten und zu verwirklichen. Als hochste Realitit wird der »Dhar-
ma-Leib«anerkannt, der allen Buddhas gemeinsam ist und in dem sie alle
eins sind. Der Dharma-Leib ist jenseits aller Geftihlsregungen, er ist zu-
gleich Gesetz, Regel und geistiger Kérper des Buddha. Diese vollkom-
mene Wirklichkeit kann nur in der Erleuchtung erfasst werden, die mit
dieser Erkenntnis auch die Verwirklichung der eigenen Buddha-Natur
verbindet, die das eigene tiefste Wesen ausmacht. Zu dieser Erleuchtung
soll der Zen- -Weg fiihren, denn Zen ist nach einer kurzen Definition, die
Bodhidharma zugeschrieben wird: »eine besondere Uberlieferung au-
Berhalb der Schriften, unabhingig von Wort und Schriftzeichen: unmit-
b dbs Bicnschdo bl zeigen — die (eigene) Natur schauen und
Buddha werden.« Die Konsequenz fiir den, der den Buddha-Weg geht,
fasst Dogen Zenghi, der Begriinder der Soto-Zen-Schule in Japan, in fol-
gende Worte: »Den Buddha-Weg lernen heifit das eigene Selbst lernen.
Das eigene Selbst lernen heifit das eigene Selbst vergessen.« Das Verges-
sen des eigenen Selbst hat als Frucht die Erleuchtung, die aber tiber sich
hinausweist und als Selbstlosigkeit im alltaglichen Leben gelebt werden
muss.

Auch im Christentum findet sich im Zusammenhang mit der Kreuzes-
nachfolge die Aufforderung Jesu zur Selbstverleugnung: nur Christus
kennen, nicht mehr sich selbst, nur noch ithn sehen, der uns vorangeht,
und nicht mehr den Weg, der uns schwer ist. In dieser Nachfolge muss
der Ménch dem Eigenwillen entsagen, wie Benedikt es im Kapitel »De
humilitate« mehrmals fordert. Der Weg des Monchs als Aufstieg zu Gott
ist der absteigende Weg der Selbstentiufierung, denn »durch Selbsterho-
hung steigen wir hinab und durch Demut hinauf«.

6. Kenosis als Beriihrungspunkt buddbistischer und
christlicher Spiritualitit

Die Demut betrachtet Benedikt als einen Weg der Reifung, der den Men-
schen zu seinem wirklichen Selbst, zu Christus und damit zu Gott fiihrt.
Es geht darum, gesinnt zu sein wie Christus. Der Weg Christi hat in letz-
ter Konsequenz zum Kreuz gefithrt, von dem Abbas Hyperichius sagt:
»Der Baum des Lebens beriihrt den Himmel; aber die Demut des
Ménchs kann ihn trotzdem besteigen.« Das Kreuz ist der duflerste Aus-
druck der Entiuflerung (griechisch Kenosis) Christi und steht im Zent-
rum christlichen Lebens. Diese Kenosis unterscheidet zwar den christli-
chen Glauben von den anderen Religionen, doch kann er als Weg des
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Loslassens und des Leerwerdens von sich selbst im Dialog mit dem
Buddhismus zu einem Ort der Begegnung werden. Der in Sri Lanka le-
bende und im buddhistisch-christlichen Dialog engagierte Jesuit Aloy-
sius Pieris schreibt mit Recht:

Der Buddhist wird erst dort mit dem Christen echt ins Gesprich kommen, wo er
die christliche Dogmatik als inzwischen zwar komplizierten, dennoch aber kon-
sequenten Einsatz fiir die Freiheit eines unbeschreiblichen Gottes versteht, die
der Mensch nicht ergriinden kann. Der Christ wird seinerseits mit dem Buddhis-
ten nur dort echt ins Gesprich kommen, wo der existentielle Vollzug seiner eige-
nen Selbstlosigkeit und Selbstentiuflerung und damit der Selbstlosigkeit und
Selbstentauflerung Christi zu sprechen beginnt. Die Chance fiir beide liegt im
Sich-selbst-Loslassen.

Dies ist der entscheidende Beriihrungspunkt zwischen buddhistischer
und christlicher Spiritualitit.

Der geistliche Austausch erméglicht die Begegnung in und mit der
Herzmitte der Religionen. So kénnen in ihrer eigenen Uberlieferung ver-
wurzelte Menschen ihre Erfahrungen austauschen als Ausdrucksformen
und Wege des Suchens nach dem Absoluten. Diese Art von Dialog fiihrt
zu gegenseitiger Bereicherung. Man teilt sich gegenseitig die Griinde des
eigenen Glaubens mit, dieses Mitteilen aber hort nicht auf angesichts
manchmal tiefgreifender Gegensitze, man vertraut sich vielmehr in De-
mut und Zuversicht Gott an, »der grofler ist als unser Herz« (1 Joh 3, 20).
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Probleme einer kiinftigen
Philosophiegeschichtsschreibung

Rose Standt

Es gibt kein Ich an sich, sondern nur das Ich des Grundworts Ich — Du (...) Wer
Du spricht hat kein Etwas zum Gegenstand. Denn wo Etwas ist, ist anderes Et-
was, jedes Es grenzt an andere Es, Es ist nur dadurch, dass es an andere grenzt. Wo
aber Du gesprochen wird, ist kein Etwas. Du grenzt nicht. Wer Du spricht, hat
kein Etwas, hat nichts. Aber er steht in der Beziehung ...!

»Solange die Andersheit als Infragestellung der eigenen Lebensweise auf-
gefasst wird, ist das kulturelle Miteinander im Wesen bedroht. Zur Aner-
kennung der Fremdheit kommt man durch Verinnerlichung der Ein-
sicht, dass sich das Sein nur in der Vielfalt zu offenbaren vermag. Die
Mannigfaltigkeit ist nicht nur ein zu duldendes Faktum, sondern eine on-
tologische Notwendigkeit (...) Die Notwendigkeit dieser stindigen
Selbsterhellung begriindet den Dialog. Denn nur mit Hilfe des Anderen
kann man das Eigene entdecken.«?

»Die Geschlechterdifferenz ist eins der Probleme, oder das Problem,
das unser Zeitalter zu denken hat.<’

i

Somit ist das Problem der Differenz in der Gleichheit die Frage schlecht-
hin, der sich auch eine kiinftige Philosophiegeschichtsschreibung stellen
muss. Eigentlich ermoglicht nur Differenz den wahren Dialog zwischen
den Geschlechtern. Wo Pluralitit negiert wird, ist der Weg offen fiir fun-
damentalistische Stromungen jeglicher Art. Verschieden und gleichwer-
tig sind nicht nur Minner und Frauen, sondern auch Kinder, Alte, Behin-
derte. Edith Stein referiert schon 1931 tiber den Beruf des Mannes und
der Frau nach Natur- und Gnadenordnung. Und das Christentum fufit
wesenhaft auf dem Konzept der Einheit durch die Differenz:

Es gibt verschiedene Gnadengaben, aber nur den einen Geist. Es gibt verschie-
dene Dienste, aber nur den einen Herrn. Es gibt verschiedene Krifte, die wirken,
aber nur den einen Gott: Er bewirkt alles in allen. Jedem aber wird die Offenba-
rung des Geistes geschenkt, damit sie anderen niitzt.*

! Martin Buber. Das Dialogische Prinzip. Heidelberg 1984, 8.

2 José Sanchez de Murillo. Vorwort zum Edith Stein Jahrbuch 2001, Die Weltreligionen,
Band 2, Wiirzburg 2001.

> Luce Irigaray. Ethique de la différence sexuelle. Paris 1984.

* Paulus, 1. Korintherbrief.
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Bis dato gibt es eine mannliche und eine weibliche Philosophiegeschichts-
schreibung, die weitgehend getrennt verlaufen. Da die ménnliche Sicht im
Laufe von 2 500 Jahren hinreichend erliutert worden ist, wire es nun ange-
bracht, die andere Stimme horbar zu machen. UrsulaI. Meyer schreibt:

Die Welt der Philosophin — eine andere als die ihrer minnlichen Kollegen? Sie un-
terscheidet sich davon sogar in zweifacher Hinsicht: Einerseits hatten Frauen in
der Philosophiegeschichte nur selten Zugang zu akademischer Bildung, und ihre
Lebenswelt war damit nicht die durchgeistigter Wissenschaftlerinnen, sondern
die biirgerlicher oder adliger Frauen, die sich neben ihren tiglichen Pflichten mit
Philosophie befassten.

Diese Voraussetzungen fithren auch zum zweiten Unterschied. Zwar ha-
ben sich Philosophinnen hiufig an den Gedankengingen minnlicher
Philosophen orientiert, aber die Umsetzung dieses Denkens fand meist
in anderen Bereichen statt. Ethische Fragestellungen tauchen hiufig auf,
angewandt werden sie oft auf hiusliche Probleme, allgemeine Moralvor-
stellungen werden entwickelt. Ein weiterer Schwerpunkt philosophie-
render Frauen ist die politische Philosophie, welche die Forderung nach
der Gleichberechtigung der Frau und die Moglichkeit zur Selbstverwirk-
lichung beinhaltet. So heben sich Philosophinnen nicht nur durch ihren
Bezugsrahmen von ithren mannlichen Kollegen ab, sondern auch durch
die Auswahl ihrer Themen.

Die eigene Welt der Philosophin und die Zielsetzung ihres Denkens
wurde und wird von thren minnlichen Kollegen gerne als Argument da-
fir missbraucht, Frauen ihre intellektuelle Kompetenz abzusprechen
und sie aus der Philosophiegeschichte auszugrenzen. Man hat die Gren-
zen der akademischen Philosophie, und nur diese zahlt, so eng gesteckt,
dass die meisten Philosophinnen davon ausgeschlossen bleiben. Und auf
die Frage nach den Frauen in der Philosophiegeschichte heifdt es meist, es
hitte keine Philosophinnen gegeben. Sie werden in geschichtlichen Ab-
rissen zur Philosophie nicht erwihnt und Aufnahme in ein Philoso-
phen-Lexikon fanden nur die wenigsten Frauen.

Aber es gab und gibt Frauen in der Philosophie, nicht nur als Schiilerin-
nen beriihmter Minner, sondern als eigenstindig denkende und forschende
Personen. Zwar hatten sie meist grofle Kimpfe auszutragen, um ihrem Um-
feld und sich selbst zu beweisen, dass sie zu philosophischem Denken in der
Lage sind; trotzdem haben es zahlreiche Frauen geschafft, philosophische
Ansitze zu entwickeln. Bedingt durch die eigene Lebenssituation (Familie,
Kinder, mangelnde Anerkennung) sind die Lebensgeschichten dieser Philo-
sophinnen oft verschlungene Wege. Deshalb ist thr Denken nicht geradlinig
akademisch, sondern getarnt unter literarischen Ambitionen oder versteckt
in ihrem regen Briefwechsel; viele Philosophinnen bewegen sich in Grauzo-
nen und Nischen, da ihnen aufgrund ihres Geschlechts der akademische
Weg zu den meisten Zeiten versperrt war.
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Aus diesem Grund lassen sich auch die Philosophinnen in der Geschichte hiufig
nicht in das starre Denkschema der mannlich gepragten philosophischen Wissen-
schaft einordnen. Sie vertreten einen weiter gefassten Philosophiebegriff, der ihre
ethischen Uberlegungen zu typischen Frauenthemen oder die Auseinanderset-
zung mit Frauenwahlrecht und der weiblichen Selbstverwirklichung einschliefit.?

1989 schreibt ein Autorinnenkollektiv:

Unsere abendldndische Kultur hat die Tatsache, dass die menschliche Gattung aus
zwei Geschlechtern besteht, noch nicht zu Wissen verarbeitet. Simtliche Dis-
kurse, simtliche Erkenntnisse gehen tiber den Umstand hinweg, dass ihr eigenes
Subjekt von der geschlechtlichen Differenz gezeichnet ist ...

Der Grund fiir die fehlende Verarbeitung der sexuellen Differenz ist der
Herrschaft der Minner Gber die Frauen zuzuschreiben. Besonders in den
Bereichen des Rechtes, der Philosophie und der Wissenschaft, also in den
Bereichen, die sich um Gerechtigkeit und Wahrheit bemithen, kommt die
symbolische Potenz der sexuellen Differenz nicht zum Ausdruck, wih-
rend sich in der Mythologie, der Religion und der Kunst noch Spuren
von ihr entdecken lassen.

Das Kollektiv fordert:

Sich auf eine weibliche Autoritit beziehen, das Mehr an Wissen einer anderen
Frau anerkennen, sie als Vermittlerin zur Welt betrachten — dieser Beziechung ha-
ben wir den Namen affidamento %egeben, den wir mit »Vertrauen«, »Sich-
Anvertrauen« tibersetzen konnen ...

Wenn auch die Philosophinnengruppe Diotima aus Verona feststellt:
»Der Mensch ist Zwei: nicht als diisteres Schicksal ist die Zwei angesagt,

sondern als selbstbewusste Forderung«’, so bleibt doch die Frage von
Bernhard Waldenfels zweifellos aktuell:

Handelt es sich um das >andere Geschlecht< oder um das »zweite Geschlecht«, Le
deuxiéme sexe wie der berithmte Buchtitel lautet? Unter welchen Bedingungen
wird aus der Entgegensetzung eine Reihung? (...) Anders bin ich als Mann ebenso
wie du als Frau. Die pure Andersheit schligt um in Gleichheit, die pure Differenz
verwandelt sich in Indifferenz ...

Mutet es da nicht seltsam an, von Berihrungspunkten der Philosophin-
nen zu schreiben? Obwohl seit 25 Jahren aktiv Philosophinnenge-
schichtsforschung besteht, wird dies weiterhin ignoriert. Woltgang Rod

® Ursula L. Meyer. Die Welt der Philosophin. 1. Teilbd.: Antike und Mittelalter, einge-
fuhrt u. hg. von Ursula I. Meyer, Aachen 1995, 7-8.

® Libreria delle Donne di Milano. In: 1789/1989 — Die Revolution hat nicht stattgefun-
den. Dokumentation des V. Symposions der Internationalen Assoziation von Philoso-
phinnen, Hg. Astrid Deuber-Mankowsky/Ulrike Ramming/E.Walesca Tielsch, Tu-
bmgen 1989, 253-255.

” Diotima, Philosophinnengruppe aus Verona, Der Mensch ist Zwei. Das Denken der
Geschlechterdifferenz (= 1l pensiero della differenza sessuale. La Tartaruga Milano
1987) Dt. Wien 1989, 8.

® Bernhard Waldenfels, Fremdheit des anderen Geschlechts. In: Phinomenologie und
Geschlechterdifferenz. Hg. Silvia Stoller/Helmut Vetter, Wien 1997, 62.
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etwa hat auch 2000 die unverinderte Taschenbuchausgabe des 2. Bandes
seiner Geschichte Der Weg der Philosophie des 17.-20. Jahrbhunderts he-
rausgegeben, wo weder Simone de Beauvoir noch Edith Stein noch Han-
nah Arendt erwihnt werden, um nur eine klassische Philosophiege-
schichte zu nennen. Dabei diirfte es Allgemeinwissen sein, dass Aegidius
Menagius schon 1690 eine Historia Mulierum Philosopharum verfasst
hat.’

Dies hat Mary Ellen Waithe 1980 dazu bewegt A History of Women
Philosophers zwischen 1987 und 1995 herauszugeben. 1974 wurde die
»Internationale Assoziation von Philosophinnen« (Iaph) gegriindet, und
es diirfte vorsichtig optimistisch stimmen, dass die Iaph sich inzwischen
international auf Weltphilosophiekongressen wie in Boston 1998 Gehor
verschafft hat und auch auf dem XVIII. Kongress der Allgemeinen Ge-
sellschaft fur Philosophie in Deutschland, Konstanz 1999, vertreten war.
Klar ist, dass eine einseitige »feministische« Philosophiegeschichts-
schreibung unzureichend und inzwischen fast obsolet erscheint. Jedoch
mussen hier die wichtige Spurensuche und sorgfiltige bibliographische
Forschungen von engagierten Philosophinnen, wie etwa von Else Barth,
gewirdigt werden.'®

Klar ist auch, dass die generellen Ideen der Philosophen tiber Frauen
genauestens zu beachten sind, da sie fiir den Ausschluss der Frauen aus
der Philosophiegeschichtsschreibung entscheidend sind."" Deshalb die
Notwendigkeit eines Paradigmenwechsels der gesamten bisherigen phi-
losophischen Tradition, um eine Transzendierung der herkémmlichen
miénnlichen Geschichtsschreibung zu erreichen. Das Ungleichgewicht
zwischen einer 2 500-jdhrigen Tradition und einer 25-jahrigen weibli-
chen Philosophiegeschichtsschreibung wird wohl nur ansatzweise einen
Dialog erlauben. Weitere Generationen von Philosophinnen miissen phi-
losophische Frauenforschung betreiben, bis ein Gleichgewicht der Di-
alogpartner hergestellt werden kann. Die amerikanische Historikerin
Gerda Lerner schreibt'%

? Gilles Menage, The History of Women Philosophers. Lanham 1984.
'° Else M. Barth, Women Philosophers, A Bibliography of Books through 1990. Bowling
Green/Ohio 1992.
" Vgl. Ursula I. Meyer. Das Bild der Frau in der Philosophie. Aachen 1999; vgl. Frangoi-
se Collin/Evelyn Pisier/Eleni Varikas, Les Femmes de Platon a Derrida. Anthologie
Critique. Plon 2000.
Gerda Lerner, Why History Matters. Oxford 1997, 205-211: »Selective memory on
the part of the men who recorded and interpreted human history has had a devastating
impact on women. Women are everywhere and have always been at least half of hu-
mankind. It is inconceivable that their actions and thoughts were inconsequential in
the shaping of historical events, yet women have been presented as though they had no
history worth recording (...) By accepting such criteria of selection, historians com-
mitted the basic error of seeing the half as the whole, remembering one half and forget-
ting the other. Selective memory deprived both women and men of the ability to
construct a truthful picture of the past (...) That women's self-perceptions were dimi-
nished by a centuries-old tradition that put them outside of history and denied their
agency in building human society and culture has been proven over and over again (...)
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Die Beschrinkung der historischen Uberlieferung auf ausgewihlte Bereiche (se-
lective memory) seitens der Manner, welche die Geschichte der Menschheit auf-
zeichneten und interpretierten, hat eine verheerende Auswirkung auf die Frauen
gehabt. Immer und tberall besteht und bestand die Menschheit mindestens zur
Halfte aus Frauen. Es ist nicht nachvollziehbar, dass ihr Handeln und Denken be-
langlos war bei der Gestaltung geschichtlicher Ereignisse; doch Frauen sind dar-
gestellt worden, als hitten sie keine erwihnenswerte Geschichte (...) Indem die
Historiker sich mit solchen Einschrinkungskriterien einverstanden erklarten, be-
gingen sie den Grundfehler die Hilfte als das Ganze anzusehen, wobeli sie diese
eine Halfte in Erinnerung behielten und die andere vergaflen. Die selektive Uber-
lieferung nahm sowohl Frauen als auch Mannern die Fahigkeit ein wahres Bild
der Vergangenheit zu erstellen. Dass die Selbstwahrnehmung der Frauen sich ver-
ringerte durch die jahrhundertealte Tradition, die sie von der Geschichte aus-
schloss und ihre Beteiligung beim Aufbau der menschlichen Gesellschaft und der
Kultur leugnete, hat sich immer wieder erwiesen. Die neue Geschichte der Franen
(Women's History) hat die Aufgabe iibernommen, die fehlende Hailfte der Ge-
schichte zu rekonstruieren und Frauen als aktiv Handelnde ins Zentrum der Er-
eignisse zu setzen, damit die iiberlieferte Historie endlich die Doppelnatur der
Menschheit in threm wahren Verhiltnis widerspiegeln kann, in ihren weiblichen
und minnlichen Aspekten. Women's History der vergangenen 30 Jahre hat eine
Maglichkeit angeboten, die Ausgrenzung aus der historischen Uberlieferung zu
berichtigen, indem sie eine ganzheitliche Weltschau sucht, in der Unterschiede
zwischen den Menschen erkannt und respektiert werden und welche die Gemein-
samkeit menschlichen Strebens in all seiner Vielfalt und Komplexitit aufzeichnet.
Durch vollstindige Erinnerung kann man das System der Verzerrung und Halb-
wahrheit bekimpfen, woraus Sexismus, Klassenabhingigkeit, Rassismus und An-
tisemitismus wie giftiges Unkraut wuchern.”

Ich habe einen Traum:

— In einer kiinftigen Philosophiegeschichtsschreibung gibt es keine
Apartheid mehr: Denn die Frauenforschung/Gender Studies sind iiber-
tlissig geworden.

— Alle Philosophinnen sind in einer kiinftigen Philosophiegeschichte
auffindbar ohne miithsame Nachforschungen.

— Besonders die Beriihrungspunkte von Philosophinnen, etwa ihre brief-
lichen Kontakte, werden ein neues Licht auf die Philosophiegeschichte
werfen.

The new Women's History has undertaken the task of reconstructing the missing half
of history and of putting women as active agents into the center of events in order that
recorded history might at last reflect the dual nature of humankind in its true balance,
its female and its male aspects. Women's History of the past thirty years has offered a
corrective to >selective forgettings, seeking a holistic worldview in which differences
among people are recognized and respected and which records the commonality of hu-
man striving in all its variety and complexity. In remembering wholly one can fight the
system of distortions and half-truth out of which sexism, classism, racism and antise-
S mitism grow like poisonous weeds ...«
Ubersetzt von Gottfried Dufrenne.



314 Rose Standt

— Die grofien Werke der 2500-jahrigen Philosophinnengeschichte wer-
den kiinftig erforscht und ediert, nicht nur in Frauenstudien, sondern
in allgemeinen Publikationsorganen.

— Vereinigungen von Philosophinnen sind weltweit vertreten auf allen
Ebenen: Universititen, philosophischen Fakultiten und Forschungs-
instituten, Tagungen und Kongressen.
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1. EDITH-STEIN-FORSCHUNG

Edith Stein Institut Miinchen

Institut fiir Phinomenologie, jiidische und christliche Philosophie Cuern
Forschungs- und Lehrprogramm 2001-2003

Renate M. Romor

Das Edith Stein Institut Miinchen hat mit dem 1.10.2001 sein For-
schungs- und Lehrprogramm fiir die akademischen Jahre 20012003 be-
gonnen. Das Hauptthema lautet: Was ist Phianomenologie?

1. Forschung

Die Forschungsergebnisse des Instituts werden in dessen Publikations-

organen veroffentlicht:

a) Edith Stein Jabrbuch (Echter Verlag Wiirzburg, bisher 8 Binde) fiir
Artikel, die im Zusammenhang mit der Gestalt Edith Steins stehenden
Themen behandeln sowie fiir Aufsitze, die das Leben und Werk der
Philosophin betreffen.

b) Die Reihe Urspriinge des Denkens (Kohlhammer Verlag Stuttgart), he-
rausgegeben von José Sinchez de Murillo und Martin Thurner (in Zu-
sammenarbeit mit dem Lehrstuhl fiir Christliche Philosophie der Uni-
versitat Miinchen), fiir Biicher, die um eine Erneuerung von Philoso-
phie, Theologie und Wissenschaft bemiiht sind.

2. Lebre

Das Hauptthema wird zusammen mit dem Miinchner Denkkreis St. The-

resia unter Mitwirkung von ausgewiesenen Fachleuten in folgenden Se-

minaren abgehandelt:

a) Einfithrung in phinomenologisches Denken (Prof. Sdnchez)

b) Die transzendentale Phinomenologie Edmund Husserls (Dr. Haas)

¢) Edith Stein: Von der Phinomenologie zum Karmel. Bedeutung dieses
Ubergangs (Prof. Sinchez)

d) Die ontologische Phinomenologie Martin Heideggers (PD Dr. Thur-
ner)

e) Von der Phinomenologie zur Tiefenphinomenologie (Dr. Haas, PD
Dr. Thurner)
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f) Zur menschheitsgeschichtlichen Bedeutung der Gestalt Edith Steins.

Eine tiefenphinomenologische Erhellung (Prof. Sinchez)

Die erste Sitzung »Einfithrung in phinomenologisches Denken« fand
am 28.10.01 um 19.30 statt.

Es wirkten mit: Prof. DDr. José Sanchez de Murillo, Renate M. Romor,
PD Dr. Martin Thurner, Dr. Riidiger Haas, Gottfried Dufrenne, Inge-
borg Ach, Piet Bogner, Fran Ziesl, Hildegard Hundeck, Dy. Hans Seeber-
ger, Albert Barth, Giinther Schifer, Almuth Geissler, Herta Mertl, Mar-
tina Bierdugel, Dr. Katharina Ceming, Markus Krienke, Markus Lades,
Johanna Gliick, Dr. Christa Greiner.

Prof. Sinchez zeichnete die historische Linie und die geschichtlichen
Spriinge nach, welche die Phinomenologie als Grundform neuzeitlichen
Denkens hervorgenétigt haben. Insbesondere wurde auf den Ubergang
von der klassischen Metaphysik zur transzendentalen Denkweise Kants
und von dieser zur transzendentalen Phinomenologie Husserls einge-
gangen.

In der zweiten Sitzung am 2. Februar 2002 stellte Dr. Haas die Grund-
ziige und -begriffe der Phinomenologie Edmund Husserls dar. In der
Auseinandersetzung wurde die innere Notwendigkeit der weiteren
Schritte deutlich, der von Husserl zu Heidegger und von diesem zur Tie-
fenphéinomenologie fihrt.

Die Seminare finden in der Bibliothek des Karmelitenklosters St. The-
resia (Dom-Pedro-Str. 39, D-80637 Miinchen) statt. Sie werden in einer
verstindlichen Sprache abgehalten. Vorkenntnisse werden nicht voraus-
gesetzt. In jeder Sitzung wird das Datum der nichsten festgelegt. Aus-
kunft und Anmeldung: Frau Renate M. Romor Tel. 089 (fiir Munchen,
Germany) / 1 57 59 40, Fax: 215 82 785.
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Teresia Renata Posselt ocd

Ein Beitrag zur Chronik des Kélner Karmel'

Maria Amata Neyer

Auf den folgenden Seiten wird versucht, ein Lebensbild der Kolner Kar-
melitin Teresia Renata de Spiritu Sancto, geb. Posselt, zu zeichnen. Wir
wollen diese Frau nicht nur um ihrer selbst willen kennen lernen — dies
freilich auch: Sie war eine durchaus bemerkenswerte Personlichkeit —,
sondern vor allem richten wir unseren Blick auf sie, weil sie die Hauptbe-
zugsperson Edith Steins in deren ersten Ordensjahren gewesen ist. Ich
selbst, Verfasserin des vorliegenden Beitrages, habe 16 Jahre lang mit Re-
nata Posselt unter einem Dach gelebt und mochte zunichst ihren Le-
benslauf nachzuzeichnen versuchen, um sie in einem zweiten Schritt un-
serer heiligen Mitschwester gegentuberzustellen. Diese Einteilung ist
freilich nicht als starre Trennung beabsichtigt, vielmehr wird es sich von
selbst ergeben, dass das eine mit dem anderen sich oftmals beriihrt und
verschrinkt. Auflerdem wollen wir das Ordensumfeld in den Blick neh-
men, in dem Leben und Wirken Renata Posselts sich bewegten.

Renata Posselt war am 28.1V.1891 in Neuss, im Rheinland also, gebo-
ren. Sie hatte in threm Wesen tatsichlich viel von rheinischer Art, ob-
schon nur die Mutter, Margarete geb. Velder (*30.IV.1860, 1 5.1X.1937
Neuss), Rheinlinderin war. Der Vater, Ernst Posselt (*22.VI.1855 Rei-
chenberg, T 22.11.1932 Neuss), stammte aus Osterreich, aus dem bohmi-
schen Ort Reichenberg, der bis 1918 zur osterreichisch-ungarischen
Monarchie gehorte. Ernst Posselt war in jungen Jahren in einen Orden
eingetreten, hatte ithn aber wieder verlassen, weil er nach seiner Meinung
nicht streng genug war. Diese Begriindung jedenfalls duflerte spiter seine
Tochter Renata Posselt — zu Hause und von allen Freunden nur Resi ge-
nannt. Resi wurde am 1.V.1891 in der St. Quirinus-Basilika auf die Na-
men Theresia Ludmilla Elisabeth getauft. Sie war das jlingste der drei
Kinder ihrer Eltern, eine Schwester Meta und ein Bruder Leo waren ihr
vorausgegangen. Thr Vater war Mitbegriinder und spiter Direktor der
Feuerversicherungsanstalt »Rheinland<, die heute noch besteht.

' Zum Thema: Teresia Renata de Spiritu Sancto, Sehet und kostet die Friichte des Heili-
gen Geistes. Freiburg 1932; dies., Die siebenfache Gabe. Freiburg 1936; dies., Unter
dem Zepter der Friedenskonigin — 300 Jahre Kolner Karmel. Koln 1937; dies., Edith
Stein. Niirnberg 1948 u.6. (RPL); dies., Edith Stein. Freiburg 1957 u.6.; Kolner Selig-
und Heiligsprechungsprozeff der Dienerin Gottes Sr. Teresia Benedicta a Cruce. Koln
1962; Edith Steins Werke. Freiburg/Louvain 1950 ff.; Maria Amata Neyer, Edith Stein,
ihr Leben in Bildern und Dokumenten. Wiirzburg 1987 ff. (AN1); Edith Stein, Wie ich
in den Kélner Karmel kam. Wiirzburg 1994 (AN2); Chroniken und Aufzeichnungen
im Archiv des Kélner Karmel; Gesamtausgabe der Schriften Edith Steins, Bde.1-4,
Freiburg 2001 (ESGA).
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Resi wuchs im Elternhaus — Neuss, Jiilicher Strafie 55 — im gutbiirger-
lichen Wohlstand auf. Thr Ausbildungsweg verlief in der damals in diesen
Kreisen iiblichen Weise. Zunichst besuchte sie in Neuss die Volksschule,
aber nicht lange. Auf dem Neusser Marienberg unterhielten die Schwes-
tern vom armen Kinde Jesus eine — wie man damals sagte — Hohere Téch-
terschule. Die Schule, in ein Gymnasium umgewandelt und inzwischen
in die Trigerschaft des Kolner Erzbistums iibernommen, besteht heute
noch an derselben Stelle, Neuss, Glockhammer 58. Diese Lehranstalt be-
suchte nun Resi. Die Chronistin des Mutterhauses der Schwestern vom
armen Kinde Jesus schickte mir die Kopie eines Fotos, das den »Marien-
berg-Jahrgang 1899« zeigt, auf dem Resi Posselt gut zu erkennen ist.

Aber Resi war keine gute Schiilerin. Das intelligente, tiberaus lebhafte
Kind fiihlte sich eingeengt und wahrscheinlich unterfordert. Lehrstoffe
interessierten die Kleine nicht, und gegen die damals méglicherweise pe-
dantische Schulordnung empfand sie ausgesprochenen Widerwillen. Der
Unterricht langweilte sie. So lieff sie ihrer Phantasie freien Lauf,
schwitzte und lachte mit den andern Kindern und storte alle. Es war da-
mals in den Schulen kaum angestrebt, der Eigenart des einzelnen Kindes
angemessen Rechnung zu tragen. So schreibt auch Edith Stein in ihren
Erinnerungen iiber die Zeit, als sie in Breslau die Hohere Midchenschule
besuchte:

Drei Jahre lang hatten wir einen Lehrer, den ich sehr gern mochte. Er hatte ein fri-
sches, offenes Wesen und verstand mit Kindern umzugehen, das war damals eine
Seltenheit.

Auflerdem bemingelte sie »die herablassende Art, mit der Erwachsene
mit Kindern umzugehen pflegen« (53).

Diese Beispiele beziehen sich auf denselben Zeitraum, in dem auch
Resi Posselt ihre frithen Schuljahre verlebte. Wihrend aber Edith Stein
eine Musterschiilerin war, waren mit Resi alle unzufrieden. Die Lehre-
rinnen wussten mit dem unaufmerksamen Kind nichts anzufangen, und
auch die Eltern verstanden ihre kleine Tochter nicht. Vater schimpfte je-
des Mal, wenn sie mit schlechten Noten nach Hause kam. Man fragt sich
freilich, wie es zu verstehen ist, dass ein Kind aus »gutem Hausex, bei
dem so viel Wert auf Erzichung gelegt wurde, sein Betragen nicht selbst
als Riicksichtslosigkeit empfand. In spateren Jahren hat Teresia Renata
uns erzihlt, dass sie einmal auf dem Heimweg von der Schule in eine Kir-
che eintrat, um dem lieben Gott ihr Leid zu klagen. Sie trug nimlich im
Tornister wieder einmal ein Heft mit einer ganz und gar verungliickten
Klassenarbeit, voll roter Anstreichungen. Weinend rief sie in Richtung
zum Tabernakel aus: »Nun sag du doch mal: Es ist doch ein gutes Kind!«
Offenbar hatte Resi die viterliche Schelte so gedeutet, dass sie mit
schlechten Schulnoten kein gutes Kind sei. Wire denn Vater sonst so un-
zufrieden mit ihr gewesen? Da war doch Meta besser, — sie brachte nur
gute Schulzeugnisse nach Hause.

Aber nicht nur mit thren mangelhaften Schulleistungen war Vater un-
zufrieden. Auch bei Tisch gab es immerzu Tadel und Ermahnungen. Bald
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a8 Resi zu langsam, bald zu schnell, sie saf} nicht gerade genug auf ihrem
Stuhl, sie hielt das Besteck nicht richtig, sie schwatzte den Eltern vorlaut
ins Gesprich oder, noch schlimmer, sie lief Trinen in ihre Suppe fallen.
Wir werden uns nicht wundern, dass Resi schon als Schulkind an Magen-
schmerzen litt. Sie hatte soviel Bitteres zu schlucken! Bei all dem zwei-
felte sie nicht, dass die Eltern es gut mit ihr meinten. Zumal der Vater war
stolz auf seinen lebhaften, hitbschen blonden Liebling. Das wusste Resi.
Aber Vater Posselt wiinschte seine kleine Tochter als tadellose Schiilerin
mit tadellosen Tischmanieren. Das vermeinte er durch strenge Behand-
lung zu erreichen.

»Diese Art Erzichung hatte er ja im Orden vermisst«, meinte spiter
Teresia Renata lichelnd, »nun versuchte er es bei seinem Nachwuchs.
Meta und Leo waren immer viel braver als ich, und so erprobte er seine
Pidagogik an mir.«

»Mit fiinfzehn Jahren«, so berichtet der Nekrolog, »kam Resi nach
Bonn in die Hohere Midchenschule von Frl. Heyermann. Sie wohnte bei
den Schwestern vom armen Kinde Jesus in der Koblenzer Strafle.« Emilie
Heyermann (*5.5.1868 Koln, 1 21.12.1944 Bonn) war von Beruf Lehre-
rin, iibernahm 1900 in Bonn die Leitung einer schon bestehenden priva-
ten Midchenschule und wandelte diese in ein 10-klassiges Lyzeum um.
Seit einigen Jahren war es in Preufien den privaten Hoheren Midchen-
schulen freigestellt, auf das neunte Schuljahr weitere Jahrginge zur Fort-
bildung der jungen Frauen aufzubauen. So hatten es Resis Eltern fiir gut
gehalten, ihrer Tochter diese Méglichkeit der Weiterbildung zu eréffnen;
die in Neuss an der Hoheren Tochterschule nicht bestand. Emilie Heyer-
mann fiihrte freilich kein Internat, die auswirtigen Schiilerinnen wohn-
ten privat oder in Ordenspensionaten. Die den Eltern Posselt schon be-
kannten Schwestern vom armen Kinde Jesus fihrten in Bonn eine staat-
lich anerkannte Haushaltungsschule mit Internat, in das sie auch Schiile-
rinnen von andern Anstalten aufnahmen. Die Anstalt bestand aus vier
nebeneinander liegenden stattlichen Altbauten aus der Griinderzeit
(Koblenzer Strafle 63—67). Die Haushaltungsschule hat Resi offenbar
nicht besucht. Spiter, im Orden, hitte sie eine solche hauswirtschaftliche
Ausbildung gut gebrauchen kénnen. Sie erzihlte uns einmal, dass sie als
junge Schwester eine Zeitlang den »Proviant« zu besorgen hatte, also die
Auigbewahrung und Aufteilung der Lebensmittel fiir die Klosterkiiche.
Auf die Frage, wie lange sie das » Amt« der Proviantmeisterin innehatte,
gab sie vergniigt zur Antwort: »Bis es zum Himmel schrie!«

Nun lebte also Resi zum ersten Mal auflerhalb ihres Elternhauses. Und
sogleich fiel sie auch dort auf. Thren Gefihrtinnen war sie eine treffliche
Kameradin, fiir ihre Vorgesetzen aber kein angenehmer Zogling. Als
zum Beispiel einmal der » Eismann« mit seinem Glockchen auf der Kob-
lenzer Strafle seine kiihle Erfrischung anbot, sprang Resi vom Klavier
auf, an dem sie hitte tiben sollen, reichte Geld zum Fenster hinaus und
wollte eben ihr redlich erstandenes Eis verspeisen, als die Oberin den
Raum betrat. Die Gestrenge hatte das Glockchen auf der Strafle gehort,
das Verstummen des Klavierspiels und die Summe des Eismannes am
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Fenster des Musiksaals lieflen sie Arges kombinieren. Und ein Tadel
nebst Bericht an die Eltern waren die Folgen.

Es war damals vielgeiibter Brauch, heranwachsende Tochter zum Er-
lernen einer Fremdsprache und zum Erwerb gesellschaftlichen Beneh-
mens in ein auslindisches, meist franzosischsprachiges Pensionat zu ge-
ben. So kam denn Resi 1907 nach Belgien, in dpas Kloster Val Virginal der
Schwestern vom Heiligsten Herzen, in Hoegaarde bei Pirlemont. Dieses
Jahr gibt der Nekrolog an; es diirfte jedoch eEer 1908 gewesen sein. Denn
vermutlich beziehen sich zwei unter Renatas Papieren befindliche Zeug-
nisse auf den Eintritt in das genannte Pensionat. Eins dieser Papiere ist
eine Bestitigung der Taufe durch den Pfarrer der St. Quirinus-Basilika,
datiert vom 1.V.1908, das andere ist ein Fithrungszeugnis und lautet so:

Zeugnis fiir Therese Posselt. Therese Posselt ist die Tochter sehr achtbarer katho-
lischer Eltern, von denen sie eine gute religiose Erziehung erhalten hat. Sie ist mir
seit frithester Jugend bekannt und hat sich stets zu meiner vollen Zufriedenheit
gefithrt, sodafl ich sie auf das wiarmste empfehlen kann. Neuss, den 2. Mai 1908,
Harff, Dechant

Der Stempel ist von der St. Quirinus-Basilika.

Zu Anfang des 20. Jahrhunderts war das Ideal, Frauen zur »Zierde des
hiuslichen Herdes« zu erziehen, noch nicht ausgestorben. In den Inter-
naten bemiihte man sich, Sprachkenntnisse, etwas Literatur, Musik und
Malerei zu lehren »und was sonst noch geeignet erscheinen mochte, das
Gemiit zu erwirmen und fiir Ideale zu begeistern; aber auf keinem Ge-
biet, weder theoretisch noch praktisch, wirkliche Ttichtigkeit, nicht die
Fahigkeit zu eigener Urteilsbildung und selbstindiger Betatigung«, ur-
teilt Edith Stein (ESGA Bd. 13, 144). Moglicherweise war ihre Ansicht
durch negative Erfahrungen, von denen man ihr berichtet hatte, etwas
einseitig; sie selbst ist nie Zogling in einem solchen Internat gewesen.

Auch bei den Schwestern im Val Virginal vertibte Resi Jugendstreiche.
Im Ubermut sperrte sie eines Abends die Ordensfrauen in der Kapelle
ein, sodass diese durch die Sakristei den Fluchtweg suchen mussten.
Darob ward Resi aus der Schar der »Marienkinder« ausgeschlossen. Der
erste Brief, den wir von ihr noch haben, kommt aus diesem Internat. Aus
dem Schreiben ist zu schlieffen, dass Resi nicht gern wieder nach Hause
wollte, sie wire lieber noch linger geblieben. Der Brief lautet so:

Val Virginal, 15.X1.1908. Mein licber Vater, vor allem danke ich Dir fiir Deinen
lieben, guten Brief. Du kannst Dir ja wohl denken, dal es mir lieber gewesen
wire, wenn die Entscheidung zu meinen Gunsten ausgefallen wire. Doch Du
weillt auch, dafl ich Dein gehorsames Kind sein will (...) Ich werde zu Euch zu-
riickkehren, und ich werde mich bestreben, in Wahrheit Eure Stiitze und Eure
Freude zu sein. Ich hoffe nicht, dafl ich Euch wehgetan habe mit meiner Bitte,
wenn es aber der Fall sein sollte, dann verzeiht (...) Wie geht es eigentlich dem lie-
ben Miitterchen und Meta und Leo? Es sind schon 17 Tage verflossen, seit ich den
letzten Brief von Mutter bekam (...) Sr. Ursa hat Deinen Brief gelesen, sie war
gang geriihrt (,..) Es rat mir auch leid, daf ich von ihr schon weg muf, Ich werde
wahrscheinlich Dienstag, den 17, kommen (...) Bis dahin sende ich Euch allen die
herzlichsten Griifle, Eure dankbare Resi.
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17V Jahre war Resi alt, als sie dies schrieb. Es ist daraus immerhin eini-
ges zu erschlieflen, was fiir ihren Werdegang wichtig war. Offensicht-
lich war es der Vater, der die Entscheidung tiber die nahere Zukunft sei-
ner Tochter traf. Und offensichtlich wire Resi gern noch nicht nach
Hause zurtickgekehrt. Dazu miissen wir den mittleren Teil ihres Schrei-
bens zur Kenntnis nehmen, der bisher nicht zitiert wurde. Nachdem
Resi die vorziglichen Ansprachen des Exerzitienmeisters geriihmt hat,
fihrt sie fort:

Ich habe meine Entschliisse fiir die Zukunft gefafit, und ich werde sie mit Gottes
Gnade ausfiihren. Trotzdem fiirchte ich mich vor dieser Zukunft, sie ist so unsi-
cher, und wenn ich Euch noch verlieren wiirde! Ich weif} gar nicht, wie ich zu sol-
chen Gedanken komme. Das Wetter hat sich plotzlich gewechselt. Drauflen reg-
net es, und tiber der Erde liegt Nebel. Die Baume streuen ihre letzten Blitter auf
den Weg fiir die Prozession des Todes und der Stille. Ich kann den Brief nicht wei-
ter schreiben, alles kommt mir so gesucht, so unaufrichtig vor, und doch habe ich
Euch so lieb und namentlich Dich so unendlich lieb. Du mufit auf jeden Fall mir
helfen, an mir zu arbeiten und mich zu verbessern.

Sie spricht dann noch von der Lektiire, die er ihr geschickt hat und aus
der sie ersehen habe,

was flir eine Gnade mir Gott erwiesen hat, indem er Dich mir zum Vater gab. Ich
danke ihm alle Tage dafiir, und ich bete ebenso alle Tage fiir Dich und fiir die Er-
horung Deiner Anliegen. Denn da es mir unméglich ist, Dir so wie Du es ver-
dienst zu danken, so bitte ich Gott, dafy er mein Dank und Deine Belohnung sei.

Unschwer ist aus diesem Brief das schwankende Gemiit einer Halb-
wiichsigen zu erkennen, aber auch die Ambivalenz ihrer Gefiihle dem
Vater gegentiber. Obschon der Vater in seiner Giite als ganz und gar vor-
bildlich gertihmt wird, fiirchtet sie sich vor der Zukunft im Elternhaus.
Sie weifd selbst nicht, wieso das so ist; es ist wie beim Herbstwetter, das
schnell vom Hellen zum Triiben wechselt. Sie selbst findet ihren Brief
»so gesucht, so unaufrichtig«. Vielleicht quilt sie insgeheim die Befiirch-
tung, dass thre Dankbarkeit gegeniiber dem »unendlich lieben« Vater
nicht gar so urspriinglich aus threm Herzen quillt, wie sie es sich wiin-
schen mag. Aber sie iat Entschliisse gefasst: Der Exerzitienmeister und
die fromme Lektiire haben sie darin bestirkt; sie will eine gute, brave
Tochter werden.

Auch Ernst Posselt hat sich Gedanken tiber die Zukunft seiner T6chter
gemacht. Er nimmt sie mit zu Geselligkeiten und auf Reisen; Meta und
Resi diirfen ihre Freundinnen, Leo seine Freunde mit nach Hause bringen.
Die rheinische Mutter weifl Frohsinn in diesen Kreis junger Menschen zu
bringen. Eigentlich hatte Vater Posselt sich die Versorgung seiner Téchter
durch eine standesgemifle Heirat in geordneter Reihenfolge gedacht, also
Meta zuerst, dann Resi. Aber es war Res, die sich zuerst verio{ste. Ein jun-
ger Kuinstler, Architekt und Maler, unlingst aus Italien gekommen, warb
um sie, und Resi und ihre Eltern sagten zu. Wir wissen nicht, in welchem
Jahr das geschah. Sicher aber ist, dass der Verlobte schon in der ersten
Kriegszeit an der Front fiel, und sicher ist ebenso, weil von Mutter Renata
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selbst berichtet, dass Resi in schwere innere Note geriet; Depressionen
quilten sie, die vagen Angste vor der Zukunft holten sie ein. Der Nekrolog
sagt, dass die Mutter ihre Resi viel um sich hatte, sie machten gemeinsame
Spazierginge, lasen und machten »feine Handarbeiten«. Das war nicht die
Zukunft, die Resi ersehnt hatte. Aber auch eine Ehe mit einem anderen
Manne war ihr nicht mehr vorstellbar.

Vermutlich um diese Zeit — Genaues lief} sich nicht mehr feststellen —
verschlimmerte sich Resis Magenleiden. Es kam so weit, dass man eine
Operation ins Auge fasste, um einen Teil des Magens zu entfernen. Dies
war damals ein lebensbedrohender Eingriff, Resit empfing die hl. Kran-
kensalbung. Sie tiberstand die Operation und hatte spiter keine nennens-
werten Beschwerden mehr.

In dieser Zeit etwa muss sie vom Lette-Verein in Berlin gehort haben.
Der Lette-Verein war (und ist noch) ein Institut zur Férderung der Be-
rufstitigkeit von Frauen. Benannt ist er nach dem Politiker Wilhelm
Adolf Lette (¥10.V.1799 in Kienietz/Neumark, T 3.XI1.1868 in Berlin),
der die Notwendigkeit erkannte, weitere Ausbildungswege, die tiber die
bisher tblichen Berufe fiir Frauen hinausgingen, besonders auch der ge-
bildeten Kreise, zu erschlieffen. Der Lette-Verein unterhielt kaufminni-
sche, gewerbliche, soziale und hauswirtschaftliche Berufsfachschulen
mit Internaten. Dort lief} sich Resi Posselt zur »Jugendleiterin« (so nennt
es der Nekrolog) ausbilden. In ihrer Neusser Heimatpfarre gab es bisher
keinen Kindergarten. Aufgrund der erworbenen Zeugnisse konnte sie ei-
nen solchen dort einrichten. Auch einem A-Capella-Chor trat sie nun bet
und schuf sich auf diesen Wegen Méglichkeiten zu sinnvoller Betitigung
auflerhalb des Elternhauses.

Aber nach einiger Zeit erregte Resi die Sorge der Mutter, die sich einer
Tante gegentiber also dufierte: »Dat Resi, dat wird mir zu fromm (...) dat
wird doch nicht etwa ins Kloster wollen?« Das war es denn wirklich:
Resi wollte ins Kloster! Sie dachte an einen kontemplativen Orden. Als
sie einmal tiber die Neusser Briicke ging, sah sie vor sich auf dem Biirger-
steig ein Heiligenbildchen mit dem Bild der hl. Teresa v. Avila, das viel-
leicht eine Passantin aus dem Gebetbuch verloren hatte. Resi meinte da-
rin einen Wink zu sehen, Karmelitin werden zu sollen. Das passte ihr
aber gar nicht. Mit der Eisenspitze ihres Schirmes spiefite sie das Bild-
chen auf und schleuderte es iiber das Briickengelinder in den Rhein. Und
stellte sich alsbald bei den Armen Klarissen vor. Diese sehr strengen Or-
densfrauen legten besonderen Wert auf robuste Gesundheit ihrer Kandi-
datinnen, und als Resi von der Operation erzihlte, winkte die Oberin ab.
Daraufhin hat sich Resi wohl bei den Karmelitinnen in Kéln-Lindenthal
gemeldet. Denn in threm Nachlass befindet sich ein Briefchen der dama-
ligen Novizenmeisterin Josepha vom Hlst. Sakrament geb. Elisabeth
Wery, das so lautet:

Carmel K6In-Lindenthal, 3.X11.18. Sehr geehrtes Friulein, da Sie sich zum klos-
terlichen Leben berufen glauben, nach Threr eigenen Aussage aber in volliger
Unkenntnis der verschiedenen Orden u. Kongregationen sich befinden, wird es
gut sein, hieriiber sich vorerst etwas mehr zu unterrichten. Thr hochw. Herr
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Beichtvater kann Thnen vielleicht einige zu diesem Zweck geeignete Biicher ange-
ben. Den Carmel lernen Sie am besten kennen aus den Schriften unserer hl. Mut-
ter Theresia, ihrem von ihr selbst verfafiten Leben u. den K]osterstlftungen (i)
Man muf ferner, um zu dem rechten Entschlufl zu kommen, seine Anlagen und
Neigungen prifen und, was besonders wichtig ist, im elfrlgen Gebet um Licht
von oben flehen. Gern gedenken wir Threr in dieser Meinung u. horen vielleicht
spiter wieder von Ihnen. In der Liebe unseres Herrn i.A. St. M. Josepha a Ss. Sac-
ramento, Novizenmeisterin.

Vermutlich hat sich Resi bald nochmals im Karmel gemeldet, denn der
nichste Brief ist wieder von Mutter Josepha, datiert am 29.1.1919, und
lautet so:

Sehr geehrtes Friulein, Thr Schreiben vom 26. ds. haben wir erhalten. Zur Ord-
nung der fraglichen Vermogensangelegenheiten bedarf es wohl einer miindlichen
Besprechung. Ersuche Sie daher dringend, sich behufs einer solchen zu einem bal-
digen Besuche hier einfinden zu wollen. Einen Sonntag u. den 5. des kommenden
Monats bitten wir nicht fiir die Reise zu wahlen; auch wire es uns sehr lieb, Tag u.
Stunde Threr Ankunft, wenn u. insofern dies maglich und tunlich ist, zu wissen.

Mit freundlichem Gruf ...

Dieser Besuch Resis im Karmel muss giinstig verlaufen sein, denn als-
bald sandte Resi die erforderlichen Papiere ein, von denen eins erhalten

blieb:

Kath. Pfarramt St. Dreikonigen, Neuss, Fraulein Therese Posselt aus Neuss,
Tochter der Eheleute Ernst Posselt, mir seit 5 Jahren bekannt, verdient nach Fa-
milie, Charakter und Lebensfithrung, besonders auch in religiser Beziehung,
jede Empfehlung. Thre Bitte um Aufnahme ins Kloster der Karmeliterinnen kann
ich nach bestem Wissen und Gewissen nur warm unterstiitzen. Neuss, den
14.11.1919, Langenbach Pfr., Pfarrsiegel Hl. Dreikonige.

Der Pfarrer sandte noch ein privates Briefchen an die Priorin:

Neuss, den 3. Mirz 1919. Ehrwiirdige Schwester Priorin! Wie ich auf dem Sitten-
zeugnis fiir Frl. Posselt bereits bemerkt habe, kann ich diese Bittstellerin, was Fa-
milie, Charakter und Lebensfithrung angeht, nur aufs wirmste empfehlen. Thre
Familie ist gut katholisch, eifrig im religiosen Leben, durchaus geachtet in der
Stadt. Die Bittstellerin selbst ist fromm, gewissenhaft, offen, opferbereit. Thr Le-
ben ist, soweit mir bekannt, ohne Tadel. Ich bedauere sehr, ihre treue Arbeit in un-
serem Kinderhort entbehren zu miissen und wiinsche ihr von Herzen die goteli-
che Gnade zu ihrem schweren Berufe. In der Hoffnung, dafl Sie an der Bittstelle-
rin ein eifriges Mitglied Threr Genossenschaft erhalten, zeichne Ew. Ehrwiirden
ergebenster Langenbach, Pfr.

Priorin im Kolner Karmel war Maria von den Engeln geb. Troost; sie war
am 16.VII1.1858 in Witten/Westf. geboren und 1892 in den Aachener
Karmel eingetreten. Am 20.VIL. desselben Jahres wurde sie eingekleidet
und legte am 23.VIL des folgenden Jahres die Ewigen Geltibde ab. 1896
gehorte sie zu den Schwestern, die von Aachen aus den Karmel in K6ln
wiederbegriindeten. Priorin in Kéln wurde damals Mutter Theresia
Hohmann, die Maria Troost bereits zur Novizenmeisterin ernannt hatte.
Nach dem Tode Theresia Hohmanns wurde sie 1915 deren Nachfolgerin
als Priorin.
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Aus welchem Grund die Priorin noch eigens um eine Bestitigung bei
Pfarrer Langenbach nachgesucht hatte, ist unklar. Denn bereits am 21.1L
hatte sie an Resi geschrieben:

Liebes Fraulein! Herzlichen Dank fiir Ihre freundlichen Zeilen und die iibersand-
ten Papiere. Es ist mir eine Freude, dafl letztere so gut ausgefallen sind und das
irztliche Attest mir meine Bedenken beziiglich Threr Gesundheit genommen hat.
- Eine endgiiltige Antwort kann ich noch nicht geben, da Fraulein Winter noch
nicht hier war und so das Kapitel bisher nicht abgehalten werden konnte. Ich
hoffe das Beste und werde Thnen dann bald Nachricht senden. Sie haben recht, lie-
bes Friulein, sich nicht abschrecken zu lassen durch alles, was man Thnen tiber die
Strenge unseres Lebens sagt. Wenn der Liebe Gott den Beruf gibt, dann schenkt er
zugleich die Gnade, seinen Verpflichtungen nachkommen zu kénnen, Sein Joch
ist wirklich st und Seine Biirde ist leicht. Was der Natur am schwersten fallt, das
sind nicht die duflerlichen Strengheiten, sondern das ist die Unterwerfung des
Geistes. Wenn man aber Opfermut hat und eine grofle Opferwilligkeit mitbringt,
so triumphiert man auch tiber diese Hindernisse. Wir sind ganz damit einverstan-
den, dafd Sie schon am Vorabende von St. Joseph kommen. Unsere Gebete werden
Thnen bis dahin nicht fehlen und wollen wir Sie dem im Karmel so sehr verehrten
Schutzpatron und Vater anempfehlen. Nach den neuen kirchlichen Bestimmun-
gen dauert das Postulat sechs Monate und das Noviziat ein Jahr. Danach werden
die Geliibde fiir drei Jahre abgelegt und dann erst fiir immer. Es ist jetzt schwer,
die Aussteuer zu bekommen, welche die Postulantinnen frither mitbrachten, da
weifdes, graues und blaues Leinen ja kaum mehr zu haben ist, ebenso wenig brau-
nes und weifles Tuch usw. Gegen ein Entgelt von 500 Mark kénnten wir ihnen
hier das Fehlende geben, nur mochte ich Sie bitten, von Thren Kleidern und Threr
Wische mitzubringen, was Sie fiir die sechs Monate des Postulates bendtigen,
Striimpfe bis zur Profef}, ebenso Handtiicher, Servietten. Fiir Kragen und Haub-
chen sorgen wir. Als Pensionspreis war bisher gebriuchlich, 1000 Mark zu ent-
richten, inbegriffen die Einkleidungsunkosten. Durch ein kiirzlich erschienenes
romisches Dekret ist es den Ordensoberen untersagt worden, den Aspirantinnen
zu gestatten, vor ihrem Eintritt auf ihr Vermogen zu verzichten. Nun empfehle
ich Sie, liebes Friulein, dem hlst. Herzen Jesu und der hehren Karmelkonigin.
Mbégen sie alles zu Threm Besten lenken. Mutter Subpriorin sowie Mutter Josefa
und alle Ib. Schwestern lassen Sie herzlich griifien. Wir freuen uns auch auf unser
baldiges liebes Schwesterchen. Bitte auch Ihre guten Eltern und Geschwister
freundlichst von uns zu griiflen. In der Liebe Christi Ihre ergebene Schwester Ma-
ria ab Angelis, Priorin der Karmeliterinnen.

Es muss dem uneingeweihten Leser noch erliutert werden, aus welchem
Grund Resi ihre bisher getragenen Striimpfe mitbringen sollte fiir die
Zeit »bis zur Profess«, im Gegensatz zu der iibrigen Postulantenklei-
dung. Die Striimpfe wurden namlich damals, ganz nach altem spanischen
Brauch, aus grobem, grauen Leinen von Hand gendht. Was man nicht fiir
moglich hilt: Sie »saflen« tadellos. Die Striimpfe wurden namlich aus
einzelnen Stiicken von Hand zusammengefiigt, wobei sie genau nach
dem Fufl der Novizin gearbeitet wurden und dadurch kaum einer andern
Schwester hitten »vererbt« werden konnen. Das war eine mithevolle Ar-
beit, und um im Falle eines Austritts der jungen Schwester oder ihrer
Entlassung sich nicht vergeblich gemitiht zu iaben, erhielt man diese
Striimpfe erst nach der Geliibdeablegung. Nach der Profess kamen da-
mals fast nie Austritte vor, und Entlassungen waren nicht mehr méglich,
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grobste Verfehlungen ausgenommen, mit denen man nicht rechnete.
Diese handgenihten Striimpfe kamen erst aufler Gebrauch, als man im
Karmel mit Heimarbeit den Unterhalt erwarb und keine Zeit mehr fiir
solche Nihereien hatte. Auch war inzwischen Leinen teurer geworden
als »normale« Striimpfe.

Das in dem genannten Schreiben erwihnte drztliche Attest blieb leider
nicht erhalten. Auch die Rolle von Friulein Winter ist ungeklirt, vermut-
lich sollte sie noch ein fiir die Abstimmung notiges Zeugnis mitbringen.
Fur die Abstimmung selbst hatte nie ein Auflenstehender Mitsprache-
recht.

Schon am 25.11. schrieb die Priorin wieder an Resi:

Liebes Friulein! Alles ist gut verlaufen, Sie sind also als die 21. einstimmig aufge-
nommen. Gebe der liebe Gott, daf8 wir uns nicht getiuscht und Sie, gutes Kind,
eine wirdige Tochter unserer grofien hl. Theresia werden. Bewaffnen Sie sich mit
einem entschiedenen Willen. Der Verzicht auf die Familie, die Trennung von Hab
und Gut und allen weltlichen Vergntigungen in der Bliite der Jahre, wo das Leben
lockt und noch keine Sorgen und bitteren Erfahrungen durchkostet sind, stellen
grofle Anforderungen an Thre Willenskraft. Bringen Sie dem lieben Gott riick-
haltlos Ihren Kopf, Ihren Willen und vor allem Ihr Herz, dann hilft Er auch sicher
tber alle Schwierigkeiten hinweg, und Sie werden hier sehr, sehr gliicklich wer-
den. So kommen Sie nur mutig und unverzagt am Vorabend des St. Josefsfestes,
alle Ib. Schwestern senden Thnen einen recht herzlichen Willkommensgrufd (...)
Koénnen Ihre guten Eltern und Geschwister Sie nicht begleiten, damit sie auch se-
hen, wo ihr geliebtes Téchterchen vom 18. an weilt? (...) Thre ergebene Sr. Maria
ab Angelis OCD.

Aus den Worten der Priorin, dass die Kandidatin »in der Blite der Jahre«
noch keine »bitteren Erfahrungen durchkostet« habe, kann man schlie-
en, dass Resi von ihrem Verlobnis und dem Tod des Verlobten nichts er-
zihlt hatte.

Vierzehn Tage vor dem Eintritt seiner Tochter erhielt Ernst Posselt
einen Brief der Priorin zwecks Regelung der finanziellen Angelegenhei-
ten:

Sehr geehrter Herr Posselt! (...) Gestern hatte ich Gelegenheit, mit unserem
hochwiirdigen Herrn Klosterkommissar (Dr. Arnold Steffens, Domkapitular,
Burgmauer 3, Céln) zu sprechen und ihm Ihre Vorschlige zu unterbreiten. Er hat
mir gesagt, in diesem Falle sei es uns gestattet, eine Ausnahme zu machen. Somit
darf Thr Friulein Tochter den gewiinschten Verzicht leisten (...) Wenn wir einer
Mitgift nicht wirklich bediirften, so wiirden wir am liebsten die Geldfrage gar
nicht in Erwigung ziehen. Aber da wir als Karmeliterinnen nicht eine duflere Er-
werbsquelle haben, wie z. B. Schwestern, die sich mit Unterricht oder Kranken-
pflege beschiftigen, so sind wir darauf angewiesen, von den Zinsen des von den
einzelnen Mitgliedern unserer Genossenschaft mitgebrachten Vermégens zu le-
ben (...) So sind wir genétigt, eine Mitgift da zu verlangen, wo sie gegeben werden
kann ...

Dieser Brief ist insofern schwer verstindlich, als es der Wunsch der hl.
Teresa v. Avila fiir ihre Nonnen war, in den Kléstern nicht vom Almosen
oder Ahnlichem zu leben, sondern sich durch Heimarbeit den Unterhalt
zu verdienen, wie es heutzutage fiir alle Karmelitinnen selbstverstiandlich
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ist. Interessant ist aber die Tatsache, dass sich Resi, als sie spiter selbst
Priorin wurde, die Einstellung ihrer Vorgingerin Maria ab Angelis ganz
zu Eigen machte und sich trotz der Not, in die das Kloster geriet, nie zur
Einfithrung einer Heimarbeit entschliefen konnte.

Resi Posselt trat also am 18.111.1919 in den Kolner Karmel in Koln-
Lindenthal, Diirener Strafie 89, ein; ihr Vater begleitete sie dorthin. Sie
hatte es fiir richtig befunden, vorher in Neuss ein Abschiedsfest zu arran-
gieren, d. h. sie lief} in der Pfarrkirche ein feierliches Dankamt mit den
Gesingen ihres Chores zelebrieren.

Resi hatte 24 Stunden Ordensleben mitgemacht, als sie nach Hause
schrieb:

Geliebte Mutter, guter Vater, teures Schwesterlein, in der Hoffnung, daff Thr Lie-
ben Eure Trinen soweit getrocknet habt, dafl Thr diesen Brief, den die Liebe unse-
rer guten Mutter gestattet hat, lesen kénnt, ergreife ich die Feder, um Euch mitzu-
teilen, dafl ich mich in meinen Erwartungen tatsichlich getduscht sehe. Alsich der
von Euch so sehr geliebten Welt den Abschied gab, glaubte ich, dafiir ein strenges
Leben voll Hirten, Entbehrungen und Schmerzen zu finden. So ist es aber gar
nicht, sondern ich bin wahrhaftig im Himmel (...) Wieviel hiitte ich Euch noch zu
erzihlen! Mein Herz ist ja so voll von Gliick und Dankbarkeit ...

Und auf dem Papierrand muss sie wiederholen, »dafl der Karmel ein Pa-
radies ist und dass ich unaussprechlich gliicklich darin bin«.

Am 14.IV. bekommt die Mutter dieser gliicklichen Postulantin von ih-
rer Tochter einen Mahnbrief. Margarete Posselt konnte sich mit dem
Klausurgitter, das im Sprechzimmer den Besucher von der Karmelitin
trennte, nicht befreunden. Resi schreibt ihr, dies sei ihr einziger Kummer,
»daheim ein kleines trauriges Miitterchen zu wissen, das sich in dieses
Gitter nicht schicken will ...«

Und es sei doch nur ein Klausurgitter, kein Gefangnisgitter, hinter
dem man Verbrechen abbiifle, und wie wire ihr erst zumute, wenn sie,
wie die Mirtyrermiitter der frithen Christenheit, ihr Kind den wilden
Tieren vorgeworfen wisse? Nein, Resi will ihre Mutter stark sehen, hin-
ter keiner anderen Mutter zuriickstehend! Und nach dieser Philippika
kommt ein Postscriptum:

Nun noch etwas fiir Vater. Wir haben namlich Ratten. Im Hause sind sie gottlob
noch nicht, bis dahin sollen sie aber auch nicht kommen (...) Méchtest Du wohl
so gut sein, uns umgehend das Rattengift zu senden, mit der Gebrauchsanwei-
sung? Aber bitte recht bald! ...

Dies war der Anfang einer bis zum Tod des Vaters nicht abreiflenden
Kette von Bitten. Fast jeder Brief enthilt solche der unterschiedlichsten
Art. Freilich wird auch die Mutter um vielerlei gebeten; aber es waren
meist Hausfrauenangelegenheiten, die sie betrafen, wihrend Ernst Pos-
selt den Schwestern aus allen nur denkbaren Schwierigkeiten helfen
musste.

Wihrend der ersten Monate ihres Karmellebens hatte die Postulantin
im sog. Wollenamt geholfen, also beim Nihen — oder meist Flicken —
der Wollkleidung. Im vierten Monat, wie damals iiblich, wurde im
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Konventkapitel iiber Resi abgestimmt. In unserem Kapitelbuch liest
man:

Heute, am 27.V.I1.1919, nachmittags 124, wurde das Kapitel von der Priorin Maria
ab Angelis einberufen, zur Zeit, da der hochwiirdige P. Michael a S.E. Provinzial
unserer Ordensprovinz des hl. V[aters] Josef von Brabant war. Es wurde die
Chorpostulantin Therese Posselt zur Annahme zur hl. Einkleidung vorgeschla-
gen. Zwolf Stimmen waren bejahend, eine verneinend.

Unterschrieben ist der Akt von der Priorin, der Subpriorin und zwei
Ratsschwestern. Die Schwestern im Kolner Karmel hatten offenbar noch
nicht den Text des soeben von Papst Benedikt XV. promulgierten neuen
Kirchenrechts (mit Ordensrecht) in Hianden; denn in diesem war es ver-
boten worden, die Anzahl der Stimmen fiir und wider eine Kandidatin
anzugeben. Auch ist zu erkennen, dass das Kolner Kloster damals noch
der belgischen Ordensprovinz unterstand, weil es 1637 von Briissel und
Antwerpen aus gegriindet worden war. Erst 1933 wurde der Kélner Kar-
mel in die deutsche Provinz aufgenommen.

Am 29.VIL. teilte Resi der Familie die bevorstehende Einkleidung mit:

... Ich hatte (...) die liebe Gottesmutter — in der Oktay des Festes Unserer Lieben
Frau vom Berge Karmel — oft und innig um das Zeichen ihrer Liebe und ihres
Schutzes, das Skapulier, gebeten; denn da es ihr hl. Kleid ist, so kann auch sie allein
es geben. Dafl es mir im Kapitel gut gehen wiirde, daran hatte ich zwar keinen Au-
genblick gezweifelt; denn der iiber mir waltende Wille Gottes ist mir sehr klar (...)
Was mir aber unvergef§lich bleibt, das ist die bei solchen Gelegenheiten hell auf-
leuchtende Liebe der Schwestern. Ich kann Gott nicht genug danken, daff Er mich
gerade in dieses Haus gefiihrt hat (...) Der 24.IX. ist also festgesetzt. Unsere liebe
Mutter mdchte gern wissen, wieviele Leute morgens da sind und wieviele zum
Mittagsmahl. Ich habe zwar eingewendet, dafl es bei den jetzigen Verhiltnissen
unmoglich sei, die Gastfreundschaft in gewohntem Mafle beizubehalten. Aber
davon will sie nichts wissen. Sie ist schon mit Festvorbereitungen beschaftigt, so-
gar die beiden Entchen werden zu diesem Zwecke fett gemacht (...) Zu der kirch-
lichen Feier morgens ladet nur ein, wer immer kommen will. Ich wiinschte sogar,
dafd recht viele kimen. Die Beiwohnung einer solchen Feier kann in unserer ober-
flichlichen, genufisiichtigen und glaubenslosen Zeit nur heilsam sein. Dann
mochte ich aber auch das schlechte Beispiel meines fritheren Lebens moglichst 6f-
fentlich sithnen (...) Fragen soll ich noch (...) um welche Stunde Euch die Feier
am liebsten ist, 9 oder 2 10 Uhr? Dem Herrn Domkapitular ist es gleich (...) Seid
alle vielmals gegriifit gekiifit von Eurem darling.

Das Protokollbuch unseres Klosters halt fest:

Mit hoher Genehmigung Seiner Eminenz, des hochwiirdigsten Herrn Kardinal
Dr. Felix von Hartmann, erhielt die Chorpostulantin Therese Posselt, geboren am
28.1V.1891 zu Neuss, heute, am 24.IX.1919, das heilige Ordenskleid. Sie erhielt
den Namen Maria Theresia Renata vom Hl. Geist. Der hochwiirdige P. Michael a
S.E. war zur Zeit Provinzial unserer Ordensprovinz des hl. Josef von Brabant und
Schwester Maria ab Angelis Priorin hierselbst. Die Feier wurde von dem hoch-
wiirdigen Herrn Domkapitular Dr. Arnold Steffens, Klosterkommissarius, vor-
genommen gegen 10 Uhr morgens.
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Felix von Hartmann wurde am 15.X11.1851 in Miinster geboren, er starb
am 11.X1.1919 in K6ln und wurde im Dom beigesetzt; seit 1912 war er
Erzbischof von Kéln (zuvor ein Jahr Bischof von Miinster); 1914 wurde
er zum Kardinal kreiert. - Domkapitular Arnold Steffens war 30.1.1851
in Niederzier geboren und starb in Koln am 19.IX.1923; seit 20 Jahren
war er Domkapitular.

Am 11.VIIL dieses Jahres war die neue Verfassung des Deutschen Rei-
ches in Kraft getreten. Nun kam in manchen kirchlichen Kreisen die Be-
fiirrchtung auf, die Regierung konne den kontemplativen Orden die Da-
seinsberechtigung absprechen. Daher gab Kardinal Hartmann den Kar-
melitinnen den Rat, fiirs Erste, bis man klarer sehe, eine der Offentlich-
keit niitzliche Titigkeit aufzunehmen. Man entschied sich fiir die
Einrichtung eines Kinderhortes; Teresia Renata hatte dafiir die erforder-
liche Ausbildung. Unter ihren Papieren befinden sich zwei Zeugnisse,
die man offenbar in Hinblick auf den Kinderhort erbeten hatte. Am
24.X1.1919 schrieb der Pfarrer der St. Dreikonigen-Gemeinde in Neuss,
Langenbach:

Frl. Ther. Posselt, jetzt Karmeliterin in Koln, hat von Now. 1918 bis gegen April
1919 in unserer Gemeinde einen Midchen-Kinderhort geleitet. Durch verschie-
dene Kurse in Charlottenburg und Neuss und durch Besuch anderer Horte vor-
bereitet, hat sie die Aufgaben einer Hortleiterin mit auflerordentlichem Geschick
erfiillt. Selbstlose Hingabe, grofie Liebe zu den Kindern und eine ruhige Festig-
keit machen sie fiir diese Tatigkeit sehr geeignet.

Das zweite Zeugnis lautet:

Der Oberbiirgermeister. Neuss, den 25. November 1919. Der Ehrwiirdigen
Schwester Theresia Renata, geborene Therese Posselt aus Neuss, wird hiermit
amtlich bescheinigt, dafl sie sich sowohl um die in jeder Beziehung praktische
Einrichtung des Kinderhorts von St. Dreikdnigen in Neuss, wie auch um dessen
Leitung in hervorragender und uneigenniitziger Weise verdient gemacht hat. Sie
hat sich dabei durch ihre unermiidlichen Bemuhungen, durch das grofie Interesse
fiir ihre schwere Aufgabe und ihre mustergiiltigen Anordnungen so bewihrt, daf}
sie als eine besonders geeignete und befahigte Hortleiterin bezeichnet werden
kann. Thr Scheiden aus ihrem in schonstem Aufblithen begriffenen Kinderhort
bedeutete fiir die caritativen Bestrebungen der Dreikonigen-Pfarre einen sehr
empfindlichen Verlust. Der Vorsitzende des Stadtischen Wohlfahrtsamtes, Klein,
Beigeordneter.

Es folgen Unterschrift und Siegel.
Am 16.XII. schrieb die Priorin in ithrem Weihnachtsbrief an Familie
Posselt:

... Der Kinderhort ist am 12. Dezember errichtet und kommen jetzt schon 27
Kinder. Wir konnen die Titigkeit nicht weiter ausdehnen, erstens wegen Mangel
an Platz und auch hauptsichlich befiirchte ich, die Schwestern konnten zuviel den
Weltgeist annehmen. Schwester Renata ist sehr geeignet fiir dergleichen, aber sie
darf das Noviziat nicht unterbrechen, ist aber selbst sehr zufrieden tiber diese Be-
stimmung. Sie macht mir und uns allen viele Freude durch ihren grofien Eifer
auch in den kleinsten Dingen. Der liebe Gott erhalte sie uns und Thnen!
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Am 29. September, dem Fest des hl. Erzengels Michael, legte Sr. Renata
die ersten Geliibde ab, die nach dem neuen Kirchenrecht zunichst nur
fiir drei Jahre verbindlich sein durften. Die drei diesem Akt vorhergehen-
den Abstimmungen im Konventkapitel fanden am 25.1., 25.V. und
28.VI1.1920 statt. Das Protokoll iiber die Geliibdeablegung lautet fol-
gendermaflen:

Im Jahre neunzehnhundertzwanzig, den 29.IX. morgens zwischen 6 und 7 Uhr,
im Kloster vom gnadenreichen Jesuskinde zu Kéln-Lindenthal legte ihre hl. Pro-
fession ab die Chorschwester Maria Theresia Renata vom hl. Geist, Tochter des
Herrn Direktors Ernst Posselt und Frau Margaretha geb. Velder aus Neuss, Erz-
didzese Koln. Sie legte ihre hl. Geliibde ab in die Hinde der Priorin Maria ab An-
gelis in Gegenwart der Genossenschaft im Alter von 29 Jahren mit hoher Geneh-
migung Seiner Erzbischoflichen Gnaden, unseres hochwiirdigsten Erzbischofs
Carl Josef Schulte und mit Erlaubnis unseres hochw. P. Lucas a sancta Maria, vor-
gesetzten General, und P. Michael a S.E., Provinzial. Sie erhielt das Ordenskleid
am 24.1X.1919 und legte ihre hl. Geliibde ab mit folgenden Worten: »Ich, Schwes-
ter Maria Theresia Renata vom hl. Geiste mache meine Profef§ der einfachen zeit-
lichen Geliibde nach den hl. Canones 574 des neuen kirchlichen Gesetzbuches
und verspreche Gott, unserem Herrn, der seligsten Jungfrau Maria vom Berge
Karmel, unserem hochwiirdigen Oberen P. Lucas a sancta Maria, vorgesetzten
General der Unbeschuhten Karmeliten und seinen Nachfolgern Gehorsam,
Keuschheit und Armut gemif der urspriinglichen ungemilderten Regel des Or-
dens der allerseligsten Jungfrau Maria vom Berge Karmel. Vota mea Domino red-
dam in conspectu omnis populi ejus: in atriis domus Domini.«

Karl Joseph Kardinal Schulte, seit 1920 Erzbischof von Kéln, war gebo-
ren am 14.IX.1871 in Haus Valbert/Paderborn und starb in der Nacht des
10.111.1941 in K6ln. — General des Ordens der Unbeschuhten Karmeliten
war seit 1920 P. Lucas von der Hl. Maria (Stanislao Mastirofini), geboren
am 4.XI1.1869 in Montecompatri, gestorben am 27.XI1.1941 in Rom.

Unterschrieben ist dieses Protokoll aufler von der Priorin und den
Ratsschwestern von Sr. Renata selbst. Der Professschein, ein kariertes
DIN A5-Blatt, weist denselben Wortlaut auf mit Ausnahme der Paragra-
phennummer und des lateinischen Verses. Unter den Briefen, die von ihr
erhalten blieben, befindet sich keiner zwischen dem 4.X. und dem
29.X1I.1920.

In dem Jahr zwischen Einkleidung und erster Profess fallen in den
Briefen zwei Themen auf, die noch erwihnt werden sollen. Im Noviziat
befand sich damals, nach Resi Posselt eingetreten, Sr. Maria Magdalena
vom Hlst. Sakrament, geb. Else Scherer. Elses Vater, der hoher Offizier
war und auflerdem in Murnau eine Apotheke besaf}, und ihre Mutter Ma-
ria, geb. Hornstein, waren im Jahr 1918 kurz hintereinander verstorben.
Else hatte keine Geschwister, das grofie Vermdgen der Eltern fiel unge-
teilt ihr zu. Die Ehe der Eltern war ungliicklich, der Vater riicksichtslos
und zynisch gegeniiber allem Religiosen. »Elschen« Scherer hatte eine
sehr schwere, gequilte Kindheit. Daraus erklart es sich wohl auch, dass
sie von frith an unter »Gemiitsdruck« — so nannte sie diesen Zustand —
litt, also vermutlich Depressionen. Auch im Karmel, in den sie am
15.X.1919 eintrat und am 29.1V.1920 als Sr. Maria Magdalena vom Hlst.
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Sakrament eingekleidet wurde, litt sie darunter. Die drei vorgeschriebe-
nen Abstimmungen vor der ersten Profess haben mit Zustimmung des
Konventes piinktlich stattgefunden. Aber erst am 15.VII1.1923 legte sie
die ersten, am 15.VII1.1926 die ewigen Geliibde ab. Diesen Terminen
gingen abermals die vorgeschriebenen Abstimmungen voraus, ohne dass
eine Bemerkung tiber den Aufschub der Profess zu finden ist. Sr. Magda-
lena hatte sich zuvor zu keiner Bindung entschlieflen konnen, obschon es
ihr fern lag, den Orden wieder zu verlassen. Fiir diese Noviziatsgefahrtin
empfand Sr. Renata herzlichste Teilnahme. Vermutlich mit Hilfe der Fa-
milie Posselt fand sich in Neuss ein Arzt, zu dem Sr. Magdalena Ver-
trauen fasste. Nun war das Verlassen der Klausur zum Besuch eines Arz-
tes erlaubt, aber keinen solchen Ausgang durften die Karmelitinnen ohne
Begleitung machen. Dies war strenge Verpflichtung fir kontemplative
Ordensfrauen. Sr. Renata bat nun ihre Mutter und ihre Schwester Meta
herzlich, sich der Kranken anzunehmen. Eine der Kolner Pfortnerinnen
brachte Sr. Magdalena von Koln-Lindenthal zum Kolner Hauptbahnhof,
dorthin musste die Begleiterin ihr entgegenfahren, sie in Neuss zum
Arzt, dann zum Bahnhof und auf der Riickfahrt bis zum Kélner Haupt-
bahnhof bringen, wo sie wiederum durch eine Pfortnerin des Karmel ab-
geholt und ins Kloster zurtickbegleitet wurde. Diese umstiandliche Stra-
paze nahmen die Damen Posselt, abwechselnd Mutter oder Tochter, lie-
bevoll auf sich in der Hoffnung, auf diese Weise der Novizin helfen zu
konnen. Sr. Magdalena hat dann noch eine lingere Zeit der Erholung in
einer dem Karmel befreundeten Schweizer Abtei verbracht, bis es zur
Geliibdeablegung 1923 kam. Es hing wohl mit ihrem labilen seelischen
Gleichgewicht zusammen, dass sie sich schwer zu einer Bindung ent-
schlieffen konnte. Sie war immer eine sehr gewissenhafte Ordensfrau,
trotz »Gemiitsdruck« fehlte sie nie im Chorgebet, war aufferordentlich
hilfsbereit bei allen Arbeiten, auflerdem war sie hochmusikalisch und
spielte Orgel und Harmonium bei den Gottesdiensten.

In spiteren Jahren hat Mutter Renata immer wieder den Verdacht ge-
duflert, dass die Priorin Maria, die sich mit Stiftungsplinen trug, die »ge-
miitskranke« Novizin wegen ihrer reichen Mitgift nicht entlassen wollte
und dass sich diese falsche Riicksichtnahme »furchtbar gericht« habe. Es
war die unumstofiliche Meinung von Mutter Renata, dass eine Karmeli-
tin keine Depressionen haben darf. Hat sie solche, so ist es ein Zeichen
Gottes, dass kein »Beruf« zum Orden vorliegt. Und nicht nur Depres-
sionen sind solch ein Zeichen, sondern fast jede Erkrankung, die im No-
viziatsjahr auftritt: der Herr weif dies, und er wird sich danach richten,
wenn er jemanden zum Karmel beruft.

Der zweite auffallende Gedanke in den Briefen der Novizin Renata ist
erfreulicher. Thr Vater war ein begeisterter »Hobby«-Maler. Als er in den
Ruhestand trat, fand er wieder Gelegenheit, dieses Talent auszutiben.
Schon bald lesen wir in einem Brief seiner Tochter, ob er sich nicht ent-
schlieflen konne, die Tabernakeltiiren im Schwesternchor mit etwas
Schonem zu schmiicken. Den Schwestern tue es sehr leid, das Allerhei-
ligste hinter unschonen, schmucklosen Tiiren zu wissen. Und sie macht
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viele Vorschlige, um ihn zu einem Entwurf zu ermuntern. Auflerdem, so
fiigt sie hinzu, miisse er den Tabernakel und seine Umgebung in Augen-
schein nehmen, ehe er ans Werk gehe, und auf diese Weise werde er ithren
Lebensraum aus der Nihe kennen lernen — eine einmalige Gelegenheit
fiir ihn, in die Klausur zu kommen — so findet sie. Und nicht nur fiir den
Tabernakel, sondern auch fiir allerlei andere Gelegenheiten wird in der
Folge Ernst Posselts Talent bemiiht.

Fortsetzung folgt
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Edith Steinj(Philosophie als Offnung

Ezequiel Garcia Rojo'

Der Forschungsdrang des Menschen scheint keine Grenzen zu kennen.
Die Wissenschaften iiberraschen uns mit immer neuen Errungenschaf-
ten, wobei man davon ausgeht, dass das jeweils Erreichte als Sprungbrett
fiir Zukiinftiges dient. Dem liegt die Uberzeugung zugrunde, dass neue
Entdeckungen den Wohlstand vermehren und dieser das Gliick.

Mitten in dieser intellektuellen Wirrnis stellt sich die Frage nach dem Ge-
heimnis des individuellen Daseins. Die erkenntnistheoretischen Interessen
spiegeln die tragende philosophische Grundiiberzeugung wider, indem sie
dasuns Umgebende objektivieren und verdinglichen.

Der entscheidenden Bedeutung dieser Situation bewusst nimmt Edith
Stein (1891-1942) kritisch Stellung gegen die Herrschaft des objektivie-
renden Denkens. Die jeweilige Einmaligkeit der Person vor Augen lehnt
sie es ab, alle Erkenntnisse szientistischen bzw. rationalistischen Priifun-
gen zu unterzichen. Es gibt Bereiche, in denen andere Denkformen ange-
bracht sind. Wie kann ich mein Gegeniiber erreichen, ohne es objektivie-
rend zu verdinglichen? Die Beantwortung dieser Frage setzte sich Edith
Stein zu Beginn ihres phinomenologischen Philosophierens bei Husserl
als Hauptaufgabe. Das Interesse fiir dieses Thema nimmt mit ihrer Ent-
wicklung im Laufe der Jahre keineswegs ab. Es erweitert sich vielmehr
und nimmt andere wichtige Konturen an.

In der vorliegenden Studie befassen wir uns vor allem mit dem
Durchbruch der Fragestellung in dem Augenblick, da Edith Stein den
Grund fiir die spitere Entwicklung legt. Von hier aus betrachten wir
auch ihre Eigenart, die Frische ihrer Kraft zur Zeit ihres philosophi-
schen Aufgangs. Vornehmlich fufft ihre Arbeit auf der Dissertation, in
der sie erstmalig ihre Sorge um das Problem des Anderen zum Aus-
druck bringt.

1. Philosophin aus Not-Wendigkeit

In der Schrift, in der Edith Stein tiber ihre Familiengeschichte und ihre
eigene Unruhe in den Jugendjahren berichtet, erfahren wir von einer Le-
benskrise, die einen psychisch und intellektuell verworrenen Zustand
verursacht. Die Folge waren drei Briiche und eine schwerwiegende Ent-
scheidung.

! Originaltitel: Edith Stein: La filosofia como apertura al Otro. In: Revista de Espiritua-
lidad, Madrid, 58 (1999) 9—42.



Edith Stein: Philosophie als Offnung 335
1.1 Jugendkrise

Etwa im funfzehnten Lebensjahr nimmt sie die kiinstliche Art ihrer
Umgebung wahr. Sie vermag den wachsenden Bediirfnissen ihres Geis-
tes nicht zu entsprechen. Diese Jugendkrise ist wichtig fur ihre spitere
Entwicklung. Nach ihrer Konversion weist sie in Vortrigen und Arti-
keln {iber die Frau immer wieder auf die Bedeutung solcher Krisen fiir
junge Madchen. In diesem Zusammenhang spricht sie iber eine zweite
Krise. Damit will sie gewiss das entscheidende Gewicht des Augen-
blicks hervorheben, aber auch den Schock, der diese Erfahrung bei ihr
auslost. In diesem Alter entwickeln sich Individualitit und Weiblich-
keit; das Midchen versteht sich selbst nicht. Es sucht die Selbststandig-
keit, die es aber nicht zu erreichen vermag. Daher mochte es sich in sich
verschlieflen, obwohl es sich gleichzeitig nach Verstindnis und Fih-
rung sehnt.?

Wir haben drei Briiche und eine Entscheidung als Folge der Krise
erwihnt. Gebrochen hatte Edith Stein mit Schule, Familie und Gott.
Was ihr in der Schule geboten wird, entspricht nicht den Bediirfnissen
ihres unruhigen Geistes. Deshalb entscheidet sie sich fiir Ferien, in de-
nen sie Abstand gewinnen kann. Mit vierzehn Jahren unterbricht sie
zum Erstaunen aller den Schulbesuch.’> Sie méchte aufatmen und sich
selbst priifen. Zu diesem Zwecke verlisst sie Familie und Heimatstadt,
um zehn Monate (vom Mai 1906 bis Mirz 1907) in Hamburg in der
Familie ihrer Schwester zu verbringen.* Umgeben von Menschen, fiir
die Religion kaum oder nichts bedeutet, entfernt sie sich in dieser Zeit
auch davon und gibt Gebet und alle religiosen Praktiken auf. Der
Kindheitsglaube brach zusammen. Religiose Gleichgiiltigkeit trat an
seine Stelle.”

Doch inmitten dieser trostlosen Situation scheint ein Licht auf, dem zu
folgen sie sich entscheidet. Die erste Wahrheitssuche war geweckt,
schreibt sie. In der Zeit, da die Schule sie kaum interessiert, wird fiir sie
die Frage nach der Wahrheit dringend. Aus der Orientierungslosigkeit
offnete sich der Weg, den sie spiter gehen wird.

Von da ab laufen Studium und existentielles Interesse parallel. Thre
Unruhe verlangt eine Erklirung, die Krisis will eine Lésung. Seit threr
Kindheit war ihr Selbstwertgefiihl ausgepragt, und sie ist nicht bereit, es
aufzugeben. Das Geheimnis der Person zieht sie an und verwirrt sie zu-

* Vgl. Edith Stein, Die Frau. Fragestellungen und Reflexionen. In: ESGA, Bd. 13, Frei-
burg 2001, 150 ff., 196, 213; Aus dem Leben einer jiidische Familie. Kindheit und Ju-
gend. In: ESW, Bd. VIL Freiburg 1965, 49 ff.

> Vgl. Aus dem Leben einer jiidischen Familie, 121 ff.

* Die Erfahrung war insgesamt nicht positiv und trug kaum dazu bei, Ordnung in ihrer
Verwirrung zu stiften. Sie schreibt, dass sie in Hamburg noch isolierter als zuhause
war. A.a.O.

> In Hamburg wohnte sie bei ihrer Schwester Else, die mit dem Hautarzt Max Gordon
verheiratet war. Edith Stein bezeichnet sie als »absolut ungliubig«. Dort wurde nie von
Religion gesprochen.
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gleich. Aber da es sie persénlich angeht, mochte sie dem Problem nicht
aus dem Wege gehen. Auf dem Spiel steht die Wahrheit des Menschen,
folglich auch 7hre Wahrheit. Diese Frau, die immer alles (intellektuell) zu
beherrschen versuchte, befand sich plotzlich vor einer groffen Schwierig-
keit, die es zu iiberwinden galt.

Um sie zu bewiltigen, sammelt sie all ihre Krifte, versucht die ver-
geudete Zeit nachzuholen. Nach zehn Monaten in Hamburg kehrt sie
1907 nach Breslau zuriick. Sie widmet sich erneut dem Studium, liest
gern Literatur. Shakespeare beeindruckt sie. Auch Schopenhauers Die
Welt als Wille und Vorstellung fillt in ihre Hinde. Da aber die Alteren
glaubten, das Buch sei fiir sie gefahrlich, verzichtete sie auf die Lektiire.
Sie wird es spater lesen, im Sommer 1914 bei Ausbruch des Ersten
Weltkrieges.

Die Vorbereitungszeit fiir das Universititsstudium betrachtet sie als
die erste wirklich gliickliche Zeit ihres Lebens. Das zeigt, wie wichtig
Edith Stein das Wissen war, als Boden, auf dem die Wahrheitssuche statt-
finden konnte. Von da ab wurden die Biicher zu ihren besten Freunden,
Quellen von Freude und Ruhe. Dies fiihrt freilich dahin, den Haushalt
zu vernachldssigen und manch alltigliche Sorgen beiseite zu schieben,
was sie spater als ein Manko ansehen wird. Doch zu dieser Zeit betrach-
tete sie es als ithre Pflicht, sich vollstindig dem Studium zu widmen. Da-
durch wird von den drei Briichen (mit der Schule, mit der Familie, mit
Gott) der erste aufgehoben. Die Familie bleibt noch weit entfernt; Gott
hat noch keinen Platz in ihrem Leben.

Die Jugendkrise war nicht umsonst. Sie hatte schmerzhaft die beson-
dere Lage Edith Steins ohne geeigneten Platz in dieser Welt gezeigt. Das
menschliche Leben stellt sich ihr als Geheimnis dar, das durch ihre Da-
seinsweise als Frau noch erschwert ist. In den langweiligen und triiben
Hamburger Tagen o6ffnet sich die Problematik, die sie spiter als eine der
Pionierinnen der philosophischen Frauenforschung entfalten wird.®

1.2 Der Zauber der Phinomenologie

Ein richtiges Gefuihl fuhrt Edith Stein dorthin, wo sie die Lésung ihrer
Probleme glaubt. Zuerst vertraut sie der Psychologie, einer damals noch
neuen Wissenschaft, deren Analysen des verwickelten Innenlebens des
Menschen sie reizen. Hierzu besucht sie entsprechende Lehrveranstal-
tungen in Breslau. Die Wissenschaft, welche die psychische Grundstruk-
tur des Menschen erforscht, scheint ihr den Weg zur Beantwortung der
sie bewegenden Frage zu 6ffnen: die Wahrheit des Menschen. Je weiter
sie jedoch hierbei fortschreitet, umso tiefer wird ithre Enttauschung. Der
Schliissel zum Verstindnis des menschlichen Lebens wurde auf den Me-
chanismus von Anreiz und Antwort zurickgefithrt, wodurch die Person
leer und allen aufleren Einfliissen ausgeliefert war. Paradoxerweise hatte
diese mechanistische Einstellung zur Folge, den spezifischen Gegen-

¢ Vgl. Hierzu Probleme der Frauenbildung. In: Die Frau, a.2.0., 93-188.
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stand ihrer eigenen Forschung zu verlieren. So nannte man sie auch Psy-
chologie ohne Seele.”

Die Enttauschung iiber die Psychologie bedeutet keineswegs Aufgabe
des Ziels. Sie versucht, es woanders zu erreichen: in der von Edmund
Husserl initiierten Phinomenologie. Nach vier Semestern (1911-1913)
an der Universitit Breslau kommt sie zu folgendem Entschluss:

Mein ganzes Psychologiestudium hatte mich ja nur zu der Einsicht gefiihrt, daf§
diese Wissenschaft noch in den Kinderschuhen stecke, daff es ihr noch an dem
notwendigen Fundament geklirter Grundbegriffe fehle und dafl sie selbst nicht
imstande sei, sich diese Grundbegriffe zu erarbeiten. Und was ich von der Phino-
menologie bisher kennen gelernt hatte, entziickte mich darum so sehr, weil sich
hier glas gedankliche Riistzeug, das man brauchte, von Anfang an selbst schmie-
dete.

Die Breslauer Psychologie bleibt zurtick. An ihre Stelle tritt die Gottin-
ger Philosophie. Diese Wissenschaftszweige hatten »nichts miteinander
zu tun«, und die Entfernung der beiden Institute unterstrich nur die in-
haltliche. Je mehr sie auf dem Feld der Phinomenologie voranschreitet,
umso deutlicher erscheint es ihr, dass die Psychologie auf die Philosophie
als erste Wissenschaft schauen muss. Kurz nach ihrer Ankunft in Got-
tingen gehort sie schon zur Gottinger »Philosophischen Gesellschaft,
fiir dessen Mitglieder die Philosophie das wesentliche Lebenselement
war.”

Warum die Phinomenologie Edmund Husserls? Edith Stein sucht
nach Licht, das ihre verworrene geistige Welt erhellt. Husserl bietet we-
niger eine philosophische Lehre als einen Weg, eine Methode, um zu L6-
sungen zu gelangen. Bedingung, diesen Weg zu betreten, ist sich von Vor-
urteilen zu befreien.

Seit dem cartesischen Rationalismus beschiftigte sich die Philosophie
vornehmlich mit der Erkenntnis, indem sie das Bewusstsein des erken-
nenden Subjekts analysiert. Dergestalt lag das Wahrheitskriterium nicht
bei den Sachen, die zweitrangig werden und letztlich so viel Realitit ha-
ben als das Denken ihnen zuspricht. Die logische Folge dieser Kehrtwen-
dung der Vernunft zu sich selﬁst ist die Entwicklung zum Idealismus, fiir
den die Welt lediglich eine der Erscheinungsformen des absoluten Geis-
tes ist. Die Philosophien des 19. und 20. Jahrhunderts stellen in gewisser

7 Als Dozentin in Miinster sprach sie tiber die grofle Veranderung der Psychologie: »In
den ersten Jahren hat die Psychologie eine groffe Wandlung durchgemacht; die Ele-
mentarpsychologie ist mehr und mehr zuriickgedringt worden zugunsten einer ande-
ren, die man als verstebende, als Strukturpsychologie, auch als geisteswissenschaftliche
bezeichnet. Es wiren darin noch verschiedene Richtungen zu unterscheiden. Thnen al-
len gemeinsam ist, daf sie das Seelenleben als ein einbeitliches Ganzes fassen, das sich
nicht in Elemente zerlegen und aus ihnen zusammensetzen lsst. In den Anfingen der
naturwissenschaftlichen Psychologie sprach man gern von der Psychologie ohne Seele
...« (Probleme der Frauenbildung. A.a.O., 123). Vgl. Dazu Endliches und Ewiges Sein.
Freiburg 1962, 19, Anm. 29.

® Aus dem Leben einer jiidische Familie, 150.

? Aus dem Leben einer jiidischen Familie. 167, 176 ff.
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Hinsicht Auseinandersetzungen mit dem Hegel’schen Ansatz dar, der
entweder angewandyt, korrigiert oder auch entschieden abgelehnt wird.
Dazu gehort Husserl, der die Selbststandigkeit der Dinge wiederherzu-
stellen sucht. Alle jungen Phinomenologen, schreibt Edith Stein, waren
entschieden Realisten. Aus dem Grund wird sie als Newue Scholastik be-
zeichnet. Edith Stein wird dieser Methode auch in spiteren Zeiten treu
bleiben. In einer ihrer Miinsteraner Vorlesungen heifSt es:

In der Wahl der Probleme werde ich mich weitgehend von Thomas leiten lassen,
weil darin ein Schutz von Einseitigkeiten liegt (...) Die Methode, mit der ich eine
Losung der Probleme suche, ist die phinomenologische, d. h. die Methode, wie
sie Husserl ausgebildet und im I1. Band seiner Logischen Untersuchungen zuerst
angewendet hat (...) Das elementarste Prinzip der phinomenologischen Methode
habe ich eben schon einmal angesprochen: die Sachen selbst ins Auge fassen.
Nicht Theorien iiber die Dinge befragen, méglichst alles ausschalten, was man ge-
hért, gelesen, sich selber schon zurechtrekonstruiert hat, sondern mit unbefang =
nem Blick an sie herantreten und aus der unmittelbaren Anschauung schépfen.™

Die Verbindung zwischen Phinomenologie und Scholastik geht auf
Franz Brentano (1838-1917) zuriick. Durch ithn kam der Mathematiker
Husserl zur Philosophie.!! Die Auffassung der Philosophie als strenger
Wissenschaft, die iiber ihre Methode und ihr Vorgehen Rechenschaft ab-
zugeben hat, beeindruckt den ernsthaft Suchenden. Von Brentano iiber-
nimmt Husserl die Lehre iiber die Intentionalitit sowie eine gewisse Ab-
neigung gegen den Deutschen Idealismus.

Die von der Phinomenologie beabsichtigte Strenge und Helle ziehen
den unruhigen Geist Edith Steins an. Als sie 1913 Husserls Logische Un-
tersuchungen liest, entdeckt sie die Moglichkeiten, die dort angeboten
werden, um die Wahrheit zu finden. Wissenschaft, schreibt Husserl, be-
zieht sich auf Wissen. Und durch das Wissen kommen wir zur Wahr
heit.!? Als strenge Wissenschaft soll die Philosophie jeden Relativismus
und Skeptizismus {iberwinden und so nicht nur mit anderen Wissen-
schaften wetteifern, sondern vielmehr als Erste Philosophie (prima phi-
losophia) jene begriinden und so in der verinderten geschichtlichen Si-
tuation die Funktion wieder iibernehmen, die ihr seit eh und je zusteht.
An einer programmatischen Stelle schreibt Husserl:

Die phinomenologische Philosophie sieht sich in ihrer ganzen Methode als eine
Auswirkung der methodischen Intentionen an, die schon die griechische Philoso-
phie seit ihren Anfingen bewegt; vor allem aber der noch lebendigen Intentionen,
die von Descartes in den beiden Linien des Rationalismus und Empirismus in die
verworrene Gegenwart hineinreichen. Reine Auswirkung methodischer Inten-
tionen besagt wirkliche Methode, die die Probleme in die Bahnen konkret hand-

1% Edith Stein, Der Aufbau der menschlichen Person. In: ESW, Band X VI, Freiburg 1994,
51

" Franz Brentano beeinflusste auch Martin Heidegger, der sich mit dessen Dissertation
»Uber die mannigfaltige Bedeutung des Seienden bei Aristoteles« befasste. Vgl. Riidi-
ger Safranski, Ein Meister aus Deutschland. Martin Heidegger und seine Zeit. Miin-
chen/Wien 1994.

2 Vgl. Edmund Husserl, Logische Untersuchungen. 4. Aufl, 1922, 38 ff.
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anlegender und erledigender Arbeit bringt. Diese Bahn ist in der Weise echter
Wissenschaft eine unendliche. Demnach fordert die Phinomenologie von Phino-
menologen, fiir sich dem Ideal eines philosophischen Systems zu entsagen und
doch als bescheidener Arbeiter in Gemeinschaft mit anderen fiir eine philosophia
perennis zu leben."

Menschliche Offenheit und wissenschaftlicher Ernst: Das ist fiir sie der
Inbegriff der Phinomenologie, wodurch sie das hochste Ideal — das Ver-
stindnis des Ganzen — zu erreichen hofft. Das versucht sie zunichstin ih-
rer Dissertation, wo es ihr nicht um objektivierendes Wissen geht, son-
dern um Erfahrung der Phinomene von innen her, um Verstehen von
ganzheitlichem Erleben also, indem sie die inneren Zusammenhinge er-
hellt, die sie ausmachen: So ist es ihr dort moglich, die religiése Erfah-
rung, zu der sie noch keinen personlichen Zugang hat, phinomenolo-
gisch nachzuvollziehen. D. h. die Phinomenologin vermag diese ihr »ob-
jektive und »subjektiv« fremde Welt, sich in sie intentional einfiihlend,
nachzufiihlen. Es geht um »nachlebendes Verstehen« und »einfiihlendes
Erfassen«. »Wie in den originiren geistigen Akten die eigene, so konsti-
tuiert sich in den einfithlend erlebten Akten die fremde Person.«'* Durch
Einfiihlen in Phinomene wird der Kern (die Intentionalitit) erreicht, von
dem her die je eigene Objektivitit (»Gegebenheitsweise«) und die ihr
entsprechende Subjektivitit (»Bewusstseinsform«) miterfahren, nach-
vollzogen und so rekonstruiert werden koénnen. Was sie in der Disserta-
tion von 1917 vertrat, entfaltet sie spiter insbesondere im Hinblick auf
die Erziehung der Frau weiter, die sie fiir besonders philosophisch hilt.
Das Bediirfnis nach Metaphysik, nach einem vollstindigen, in sich abge-
schlossenen Weltbild gehort zur menschlichen Natur. Nach Edith Stein
ist es bei den Midchen besonders ausgepragt.'

Das Verstindnis von Philosophie, das innerhalb der Géttinger Phino-
menologen herrschte, sprach genau dieses Bediirfnis an. Uber das Aka-
demische hinaus bildete sich eine Gruppe, die sich durch Offenheit, ge-
meinsame Interessen und darin griindende Freundschaft verbunden
fiihlte. Sie wollte philosophisch leben, d. h. durch die Philosophie eine
intellektuelle Redlichkeit erreichen, die falsche Leidenschaften, Selbstbe-
trug und Mangel an Selbstdisziplin zu korrigieren vermag.'® Die Aneig-
nung der Phanomenologie war fiir Edith Stein derart tief, dass sie viele
Jahre spiter — schon im Kloster und nachdem sie sich lange und intensiv
mit Thomas von Aquin befasst hatte — eingesteht und tatsichlich zeigt,
dass ihre philosophische Muttersprache nach wie vor die Phinomenolo-
gie sel.!”

" Edmund Husserl, Encyklopaedia-Britannica-Artikel. In: Husserliana. Band IX. Den
Haag 1968, 301. Vgl. Edmund Husserl, Philosophie als strenge Wissenschaft. Hg. Ru-
dolph Berlinger, 2. Aufl,, Frankfurt 1971, 26, 71.

' Edith Stein, Zum Problem der Einfithlung, 121.

= Vgl. Die Frau a.a.0., 93 ff., 205 ff.

= Vel. R. Safranski, 2.2.0., 95 ff.

' Vgl. Endliches und Ewiges Sein, 15 ff.
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2. Die phinomenologische Erfahrung des Anderen

In den Jahren 1913-1915 besucht sie die Vorlesungen Husserls. Die Ver-
ehrung fiir den Meister hindert sie allerdings nicht daran, bei thm Wider-
spriiche zu entdecken. Doch die Phinomenologie ist inzwischen in den
Schiilern so tief verwurzelt, dass sie sich trotz allem durch denselben
Geist verbunden fithlen. Zu dieser Zeit beschaftigt sich Husserl mit der
komplizierten Frage nach dem Bewusstsein. Die Frage ist deshalb zent-
ral, weil diesem von Anfang an intentionaler Charakter nachgewiesen
wurde. Husserl hatte entdeckt, dass alles Bewusstsein immer »Bewusst-
sein von« (Phinomenen) ist. Das Bewusstsein pur, an und fiir sich, gibt es
nicht. Das bedeutet freilich, dass das Bewusstsein immer auf ein anderes
hinweist, folglich nichts in sich ist. Husserl jedoch hatte sich so sehr in
der Erforschung des Bewusstseins festgefahren, dass er Gefahr lief, die
Sachen aus dem Auge zu verlieren, sich im eigenen Bewusstsein gegen die
anderen abzukapseln. Die Schiiler glaubten zu bemerken, wie sich der
Meister immer mehr dem Idealismus niherte. Das stiftete unter thnen
Unmut.

Edith Stein wird die Gefahr klar. Der Solipsismus lauert in den Hus-
serl’schen Gefilden: Die Welt tibersteigt nicht mein individuelles Be-
wusstsein; die Welt der Anderen ist mir unzuginglich; wir sind wie Mo-
naden ohne Fenster. Edith Stein wehrt sich gegen diese Perspektive und
versucht gegenzusteuern. Ihre Bemithungen schlagen sich in ihrer ersten
wichtigen Schrift nieder: ihrer Dissertation mit dem Thema Zum Prob-
lem der Einfiihlung.

Es sei diesbeziiglich an die bekannte, aber fiir professorale Eifersucht
nicht weniger bezeichnende Episode erinnert. Einige Tage nachdem
Edith Stein ihr Staatsexamen in Philosophie, Deutscher Literatur und
Geschichte glinzend abgelegt hatte, ereignete sich Folgendes:

Ich hatte ihn nach der Priifung noch nicht wieder gesehen und ging am Schluf} zu
ihm ins Direktionszimmer, um zu fragen, wann ich ihn besuchen und etwas Na-
heres iiber meine Arbeit héren diirfte. Der sonst so freundliche Meister war
merklich verstimmt. Ich hatte einen Fauxpas begangen, indem ich nicht sofort
nach der Priifung zu ihm ging. Nun erklirte er mir, er hitte mir viel zu meiner Ar-
beit sagen wollen, aber nun habe er es vergessen. Zur Doktorarbeit reiche sie noch
nicht aus. (Das war mir auch nie in den Sinn gekommen.) Und da ich in Ge-
schichte und Literatur so ausgezeichnet gearbeitet habe, konne ich mir ja noch
iiberlegen, ob ich den Doktor nicht lieber in einem dieser Ficher machen wolle.
Schwerer hitte er mich nicht krinken kénnen. »Herr Professor«, sagte ich ganz
empért, »es kommt mir nicht darauf an, mir mit irgendeiner Doktorarbeit den Ti-
tel zu erwerben. Ich will die Probe machen, ob ich in Philosophie etwas Selbstin-
diges leisten kann.« Das schien ihn zur Besinnung zu bringen.'®

In der Tat betreute Husserl selbst ihre Doktorarbeit.

' Aus dem Leben einer jiidischen Familie, 230.
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2.1 Interesse fiir den Anderen

Mitihrer Studie versucht Edith Stein einen Ausweg aus der Sackgasse zu fin-
den, in die sich Husserl durch seine Bewusstseinsanalyse hineinmanévriert
hatte Zur Eigenart des menschlichen Daseins, findet sie dabei heraus, ge-
hort die Offnung. Der Mensch ist wesenhaft deshalb dem Anderen gegen-
tber offen, weil er in sich selbst Offenheit ist (z. B. leiblich die Sinne, geistig
das Gedéchtnis). Beide Aspekte gehoren zusammen.

Menschenleben ist Gemeinschaftsleben und Werdegang in Wechselbe-
dingtheit. Mit Menschen in Gemeinschaft leben heifft mit thnen zusam-
menarbeiten, Menschenwerke entstehen und vergehen sehen, von thnen
gebildet werden und andere durch sie bilden helfen. Menschliches Leben
1st Kulturleben.

Dies griindet in der ontologischen Grundstruktur des Menschen, die
man treffend als Offnung nach innen bezeichnen kann:

Menschendasein ist nach innen aufgebrochenes, fiir sich selbst erschlossenes Dasein,
eben damit aber auch nach anflen aufgebrochenes und erschlossenes Dasein, das
eine Welt in sich aufnehmen kann. Was das alles besagt: in sich selbst sein, fiir sich
und anderes aufgeschlossen sein, wie die Erfahrung seiner selbst und die Erfahrung
dufReren Seins, vor allem anderen menschlichen Seins, ineinandergreifen ...

TIhre Auffassung der Phinomenologie als Offnung zum Anderen hin
griindet sicher in der existenziellen Erfahrung in den Géttinger Jahren.
Emphatisch schreibt sie dariiber:

Das liebe Gottingen! Ich glaube, nur, wer in den Jahren zwischen 1905 und 1914,
der kurzen Bliitezeit der Gottinger Phanomenologenschule, dort studiert hat,
kann ermessen, was fiir uns in diesem Namen schwingt.*®

Es war die Offenheit zueinander und zugleich der Respekt fiireinander,
die das Miteinanderleben der Phinomenologen charakterisierte. Darin
unterschieden sie sich, Steins Auffassung nach, von den Psychologen, die
nach auflen hin eher verschlossen wirkten.

Wir Phinomenologen lachten tiber die Geheimniskrimerei und freuten uns unse-
res freien Gedankenaustausches: wir hatten keine Furcht, daf} einer dem andern
seine Ergebnisse wegschnappen konnte.”!

Der Andere ist nicht nur jemand, der mich in Frage stellt und durch sein
blofles Dasein bedroht. Er ist so wie ich, im Wesen identisch und zugleich
verschieden. Die Verschiedenartigkeit dieser Identitit begriindet die on-
tologische Moglichkeit und Notwendigkeit der Kommunikation, die
auch ontisch fiir beide eine entscheidende Bereicherung darstellt. Das
menschliche Zusammenleben ist aber derart kompliziert, dass Edith
Stein trotz aller Kritik auch der Psychologie bedart. Fiir die Erhellung
des Problems des Ubergangs von einem Ich zum anderen wird sie beider,
sowohl der Phinomenologie als auch der Psychologie, bediirfen.

2 Edlth Stein, Der Aufbau der menschlichen Person, 54 bzw. 55.
*® Aus dem Leben einer jiidischen Familie, 165.
*' Ebd. 187-188.
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Wihrend sie ihre Doktorarbeit schreibt, nimmt sie an den Sorgen teil,
die der Erste Weltkrieg (1914-1918) bereitet. Zuerst arbeitet sie weiter,
bis der Augenblick kommt, an dem gehandelt werden muss. Der Andere
ist jetzt weder der Gottinger Kommilitone noch eine abstrakte Mensch-
heit. Es waren die Kriegsopfer des eigenen Volkes. Edith Stein legt ihre
Forschungen beiseite und stellt sich zur Verfigung®:

Die Phinomenologie war fiir sie nie blofie Theorie.

2.2 Einfiiblung in das fremde Ich

Kehren wir zum Problem der Einfithlung zuriick. Abgesehen vom per-
sonlichen Interesse wihlt Edith Stein deshalb dieses Thema fiir thre Dis-
sertation aus, weil Husserl zwar dariiber sprach, sich aber damit nicht ge-
horig auseinandersetzte:

Nun war also die Frage, wortiber ich denn arbeiten wollte. Darum war ich nicht in
Verlegenheit. In seinem Kolleg tiber Natur und Geist hatte Husser] davon gespro-
chen, daff eine objektive Auflenwelt nur intersubjektiv erfahren werden konne, d. h.
durch eine Mehrheit erkennender Individuen, die in Wechselverstindigung mit-
einander stinden. Demnach sei eine Erfahrung von anderen Individuen daftr voraus-
gesetzt. Husserl nannte diese Erfahrung im Anschluf an die Arbeiten von Theodor
Lipps Einfiihlung, aber er sprach sich nie dariiber aus, worin sie besttinde. Da war also
eine Liicke, die es auszufiillen galt: ich wollte untersuchen, was Einfithlung sel.?

Wihrend Husser]l im Phinomen der Einfiihlung die Voraussetzung sieht,
um eine Welt, die aus Geist, Personen und Dingen besteht, objektiv zu erfas-
sen, fasst Edith Stein es als den Vorgang auf, der zum Nachvollzug des frem-
den Bewusstseins fiihrt. Geht es also Husserl primidr um die Konstitution der
Welt, so Edith Stein, um den Zugang vom Ich zum Ich, folglich um das Sub-
jekt der Einfiihlung.** Thr wird die Bedeutung des Problems immer deutli-
cher. Davon hangtdie Moglichkeitab, den Anderenaals solchen zu erreichen,
{iberhaupt die Moglichkeit des Erkennens, die das Wesen der »Ersten Philo-
sophie« betrifft.”® Das heifdt: Nur wenn ich mich selbst »als Person, als sinn-
volles Ganzes« erlebe, kann ich »andere Personen« verstehen. Nehmen wir
dagegen die Ipseitat, die gewiss jede Selbsterfahrung begleitet, als einzigen
Mafistab, »sperren wiruns ein in das Gefingnis unserer Eigenart; die andern
werden uns zu Ritseln oder, was noch schlimmer ist, wir modeln sie um
nach unserem Bilde und falschen so die historische Wahrheit«.¢

*2 Ebd. 214.

2 Ebd., 190-191.

** Dadurch hebt sie ihren Ansatz nicht nur von dem Husserls ab, sondern auch von dem
Theodor Lipps. Der Hauptunterschied besteht darin, dass fiir Lipps eine Identifizie-
rung des einfithlenden mit dem eingefiihlten Subjekt stattfindet, also aus Einfithlung
Einsfihlung wird, wihrend Edith Stein diese Identitdt nicht fiir moglich hilt. Nach ih-
rer Auffassung muss eher von einem Wir gesprochen werden, in dem jedes Ich trotz in-
niger Verbindung seine Eigenstindigkeit beibehilt.

¥ Vgl. Ruben Guilead, De la phénoménologie 4 la science de la croix. Litineraire ’Edith
Stein. Paris 1974, 40.

2 Edith Stein, Zum Problem der Einfiihlung, 129.
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Ausgangspunkt der Stein’schen Uberlegungen ist, dass uns fremde
Subjekte und ihre Erlebnisse begegnen. Das ist eine Gegebenheit, die es
phinomenologisch zu erhellen gilt. Demnach besagt »die Einfithlung
(...) Erfahrung von fremdem Bewuftsein iiberhaupt.«*” Das Bewusstsein
ist immer Bewusstsein von, in diesem Fall von anderen Subjekten. Den
Weg dahin erméglicht die phinomenologische Epoche, d. h. Vorurteile
und all das einzuklammern, was den Zugang zum reinen Phinomen be-
eintrachtigen kann.

Die auch existenziellen Schwierigkeiten dieser Untersuchungen be-
schreibt sie so:

Dieses Ringen nach Klarheit vollzog sich nun in mir unter groflen Qualen und
lieff mir Tag und Nacht keine Ruhe. Damals habe ich das Schlafen verlernt, und es
hat viele Jahre gedauert, bis mir wieder ruhige Nichte geschenkt wurden. Nach
und nach arbeitete ich mich in eine richtige Verzweiflung hinein. (...) Oft hatte ich
mich damit gerithmt, dafl mein Schadel hérter sei als die dicksten Mauern, und
nun rannte ich mir die Stirn wund, und die unerbittliche Wand wollte nicht nach-
geben. Das brachte mich so weit, dafl mir das Leben unertriglich schien.”®

Sicher gehoren solche Qualen zur schépferischen Arbeit. Und wenn
diese philosophischer Natur ist, nimmt sie die Lebenssubstanz in An-
spruch:

Es kostete eine so grofie geistige Anspannung wie noch nichts, was ich bisher ge-
arbeitet hatte. Ich glaube, es kann sich davon kaum jemand eine Vorstellung ma-
chen, der nicht selbst schon schopferisch-philosophisch gearbeitet hat.?

Die Belohnung fiir die Anstrengung erhielt sie am 3. August 1916, da sie
ithre Doktorpriifung mit groffem Lob der Priifungskommission, zu der
auch Husserl gehorte, ablegte. Ein Jahr spater wurde die Dissertation
veroffentlicht, allerdings ohne den ersten Teil, der rein historische For-
schungen zur Einfithlung enthielt.

Sie setzt beim Wesen des Phinomens an. Als Beispiel dient das Leiden
eines Freundes, der gerade seinen Bruder verloren hat. Ich empfinde sei-
nen Schmerz nach. Was heifdt das? Wodurch vermag ich fremdes Leiden
mitzufiithlen? Einfiihlen ist aber mehr als mitfithlen. Das erste zielt auf
das Ereignis, das zweite auf den Schmerz selbst. Ich fiihle seinen
Schmerz, indem ich mich in thn hineinversetze. Einfiithlen bedeutet dem-
nach im Unterschied zu benachbarten Phinomenen wie Wahrnehmen
oder Mitfiihlen, sich ins Phinomen (hier Leiden) selbst hineinzubege-
ben, von dem her das Subjekt so empfindet, wie es jetzt empfindet.”
Zwei Subjekte (»Bewusstseinsformen«) konstituieren sich also aus dem
gleichen Phinomen, ohne jedoch die eigene Identitit zu verlieren. Man
hat zu unterscheiden zwischen den Erlebnissen des Anderen und meiner
Erfabrung der Erlebnisse des Anderen. Wie ist diese intersubjektive Ver-

* Ebd., 10.

* Edith Stein, Der Aufbau der menschlichen Person, 51.

*? Edith Stein, Aus dem Leben einer jiidischen Familie, 197-198 bzw. 201.
® Rdith Stein, Zum Problem der Einfithlung, 18-20.
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bindung, die sie das Wesen der Einfiihlung nennt? Um dahin zu kom-
men, muss sie noch andere benachbarte Phinomene ausschalten, die
dhnlich wie die Einfiihlung, aber nicht identisch sind, so etwa: Mitfiih-
len, Wahrnehmung, Erinnerung, Phantasie, Selbstwahrnehmung usw.
Ebenso nimmt sie Abstand von der diesbeziiglichen Auffassung Theo-
dor Lipps, Max Schelers oder Miinsterbergs.

Nach der Stein’schen Auffassung bedeutet Einfithlung nicht-urspriing-
liche (»nicht-originare«) Erfahrung einer urspriinglichen (»originiren«)
Erfahrung. Anders ausgedriickt: Es ist die Erfahrung eines fremden Ich
unter Ausschluss des empirischen Subjekts. Was versteht Edith Stein unter
urspriinglich? Das gegenwirtige Erlebnis. Am angefiihrten Beispiel erliu-
tert, bedeutet das: Der Schmerz, der mich durch die Worte und den Ge-
sichtsausdruck des Anderen erreicht, ist in mir nicht urspriinglich, doch
aber fiir meinen Freund. Trotzdem eigne ich mir den fremden Schmerz an
und erlebe ihn als meinen eigenen, selbst wenn ich den Verstorbenen gar
nicht kenne. Gerade darin besteht das Eigentiimliche der Einfiihlung, dass
ich mich in meiner nicht-urspriinglichen Erfahrung von einer urspriingli-
chen Erfahrung leiten lasse, die von mir zwar nicht urspriinglich erlebt
wird, aber da ist und sich in meiner nicht-urspriinglichen Erfahrung aus-
driickt.” Bei der Einfiihlung handelt es sich um zwei verschiedene Sub-
jekte, die nicht miteinander verschmelzen. Anders bei Phantasie, Erinne-
rungen usw., wo es zwar um fremde Erfahrungen geht, die aber in mir ur-
springlich vollzogen werden.

Zusammengefasst bedeutet die Stein’sche Einfiihlung meine Erfah-
rung fremder Subjekte mit ihren Erlebnissen, Eindringung eines Ich in
ein anderes Ich und dessen Erlebnisse. Das Phinomen geht der Erkennt-
nis voraus und begriindet sie. Edith Stein erliutert ihren Gedanken mit
einem Beispiel:

Wer an der »Ginsehaut« eines andern oder seiner blaugefrorenen Nase nicht

sieht, dafl er friert, sondern erst die Uberlegung anstellen muf}, dafl das Unbeha-

gen, das er fiihlt, wohl ein »Frésteln« ist, der muf an merkwiirdigen Anomalien
der Auffassung leiden.”

In den autobiographischen Erzihlungen zeigt sich deutlich die Einfiih-
lungsfihigkeit der Autorin am Werk. Nicht nur in das Erleben von Men-
schen, sondern auch in das der Tiere vermochte sie sich offensichtlich
einzufiihlen. Im Jahre 1906 unterbricht sie ihr Studium und verbringt
zehn Monate in Hamburg. Einsamkeit und Unmut bemichtigen sich ih-
rer. Dann aber bei einem Ausflug nach Helgoland sieht sie »ein Schaf an
einen Pfahl gebunden. Es blokte jaimmerlich, als wir in seine Nihe ka-
men, und aus seinen hellgriinen, wasserklaren Augen sprach ein solcher
Abgrund der Todesangst und Verstindnislosigkeit, dass ich es nicht ver-
gessen konnte.«” Die junge Edith nimmt mit den Augen des Tieres zu-

1 Aa0.
2 A.2.0.,68.
* Aus dem Leben einer jiidischen Familie, 93.
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gleich die Erlebnisse wahr, die jene verraten. Die Einfiihlung hilft wieder
einmal threm durchdringenden Geist.

Ansonsten gelten der Phinomenologin die menschlichen Personen als
die echten Subjekte der Einfithlung. Diese sind psychophysische Indivi-
duen, d. h. eine physische Natur und eine psychische Grundstrukrtur, die
sich zusammengestalten und darum stets zusammengehéren. Diese Ein-
heit konstituiert sich aus folgenden Momenten:

a) Das reine Ich: Jedes Subjekt ist ein Absolutes ohne Eigenschaften.
Es ist der Beziechungspunkt, der den gewaltigen Strom des Bewusstseins
vereinheitlicht und thm Halt und Sinn verleiht. Erst dieses von Raum
und Zeit unabhingige Ich erméglicht, dass ich etwas als meines bezeich-
nen kann. Offen bleibt hierbei die Frage, wie man vom reinen zum empi-
rischen Ich iibergeht. Das cartesianische Problem der Verbindung zwi-
schen der res cogitans und der res extensa taucht wieder auf.

Vielleicht geniigt zur Klirung nicht, auf den Begriff Intentionalitit zu-
riickzugreifen. Waltraut Stein bemerket, dass hier ein ontologisches Prob-
lem vorliegt und dass Edith Stein es 18st, indem sie die Empfindungen
wie eine Briicke zwischen dem reinen und dem empirischen Ich betrach-
et

b) Der Bewusstseinsstrom nennt das Insgesamt von Erlebnissen, nicht
nur einer individuellen Zeit, sondern auch der Geschichte, die sich das
Individuum in seiner Erfahrungswelt aneignen kann. Nach Edith Stein
stellt dieser Bewusstseinsstrom das Gestaltungselement psychophysi-
scher Individuen. Die Inhalte dieser Erlebnisse tragen das Material bei,
das fiir die Bildung von unterschiedlichen Personlichkeiten notwendig
ist. Demnach finde sich hier das principium individuationis, womit Edith
Stein niher der Theorie des Duns Scotus als der aristotelisch-thomis-
tischen Tradition stiinde.

¢) Die Seele: Es handelt sich dabei um eine Grundstruktur, die mit
durch deren substantielle Einheit zusammengehaltenen Kategorien aus-
gestattet ist. Den kantischen transzendentalen Strukturen dhnlich ist die
Seele konstitutive Grundlage fiir Handlungen, Gefiihle, Willensakte. Zu
ihr gehort ebenso wesenhaft, auf einen Leib bezogen zu sein.

d) Leib bezeichnet den beseelten materiellen Grund der Einheit, der
rein physikalisch betrachtet Korper heifit. Fiir die Stein’sche Einfiihlung
ist erster entscheidend. Der Leib ist immer da, gegenwirtig, selbst wenn
er paradoxerweise dem Bewusstsein oft fremd vorkommt. Edith Stein
stellt ihn als Nullpunkt der Weltbegegnung vor. Bewegt er sich, dndert
sich die Umwelt, mithin die Entfernungen und der Bezug auf Menschen
und Gegenstinde. Fiir sie ist ein Leib ohne ein Ich undenkbar, wohl aber
nicht das Gegenteil: »Meinen vom Ich verlassenen Leib phantasieren
heif}t nicht mehr meinen Leib, sondern einen ihm Zug um Zug gleichen-
den physischen Korper, meinen Leichnam phantasieren.«*

* Carla Betinelli, Il pensiero di Edith Stein: dalla Fenomenologia alla scienza della Cro-
ce. Vita e Pensiero. Milano 1976, 1314,
* Edith Stein, Zum Problem der Einfithlung, 52.
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Diese Unterscheidung der konstitutiven Grundelemente darf die Ein-
heit des Individuums, die mehr und anders ist als deren Summe, nicht aus
dem Auge verlieren. So fasst Edith Stein das Subjekt der Einfithlung als
jene Realitat auf,

in dem die Bewuftseinseinheit eines Ich und ein physischer Korper sich untrennbar
zusammenschlieflen, wobei jedes von ihnen einen neuen Charakter annimmt, der
Korper als Leib, das Bewufitsein als Seele des einheitlichen Individuums auftrite.*®

2.3 Riickgriff auf die Leiblichkeit

Von den konstitutiven Grundelementen wollen wir deshalb den Leib ni-
her betrachten, weil er in einer sehr originellen Weise behandelt wird.

Nach Edith Stein ist die leibliche Selbstwahrnehmung auf zweierlei
Weise moglich: einerseits als die von mir erlebte Wirklichkeit und ande-
rerseits als ein fiir die Auflenwelt empfindliches Grundmoment. In bei-
den Fillen besorgen die Empfindungen den Bewusstseinsstrom. Folglich
setzen sie ein Ich voraus:

Der Leib ist gegeniiber dem Korper dadurch charakterisiert, daf} er Triger von

Empfindungsfeldern ist, sich im Nullpunkt der Orientierung der riumlichen
Welt befindet ...*”

Wie jedes psychophysische Individuum ist er durch ein Ich geleitet, das
seine Erlebnisse einordnet. Mein Leib wirkt als Mitte, von der her die Er-
fahrungen, die Einfiihlung eingeschlossen, interpretiert werden. Diesen
ontologischen Ort nennt Edith Stein Nullpunkt. Er ist an keinem onti-
schen Bereich des Leibes anzutreffen und bei jedem Subjekt je nach
Empfindsamkeitsleiter verschieden. Ich und Nullpunkt stimmen immer
tberein.”® Darum baut sich jedes Subjekt seine Weltanschauung zusam-
men, deren Prigung vom Gesichtspunkt abhingt. Es handelt sich dabei
um ein Wechselverhaltnis. Wir prigen die Welt, die uns gleichzeitig kon-
stituiert. Welt, sagte dazu Ortega y Gasset, ist das, was mich angeht. So
bin ich Ich-und-meine-Situation. Ich und Welt tragen sich gegenseitig.
Edith Stein identifiziert Leib und Orientierungsnullpunkt und wendet
diese Identitit auf die Einfiihlung an. Wenn ich mich in ein anderes Ich
einfiihle, begebe ich mich ebenso in dessen Orientierungsnullpunkt. Da-
durch »gewinne ich ein neues Bild«*’, ohne mein eigenes zu verlieren. Th-
rer eigenen Einfihlungstheorie treu bemiiht sich die Philosophin, die Ei-
genstandigkeit jedes Subjekts zu wahren — anders etwa als Theodor
Lipps, der die Identifizierung der Iche (die Einsfiihlung) vertrat. Steins
These dagegen besagt, dass ich den fremden Leib nur von meinem eige-
nen her zu erfassen vermag. Das heifit: Wenn ich mich in ein anderes Ich

% A.a.0., 63. Auf Seite 44 wird prézisiert: »Die Trennung, die wir vorgenommen haben,
war eine kiinstliche, denn die Seele ist notwendig immer Seele in einem Leibe. «

¥ A 0163
B A0, 46
2N a0 69
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einfiihle, behalte ich meinen »origindren« Nullpunkt und gewinne einen
»nicht-originiren« dazu.* Dies hat zur Folge, dass ich allmihlich, da ich
immer mehr nicht-urspriinglichen Nullpunkten begegne, mich selbst re-
lativiere, um schliefflich meinen Leib als einen unter vielen erfahre. Erst
dann ist die Voraussetzung fiir echte intersubjektive Kommunikation ge-
schaffen.

Mehr noch: Die Einfithlung betrifft nicht den Korper, sondern den be-
seelten Leib. Als solcher ist er Austragungsort eines Ich, das sich durch
seine eigenen Handlungen, die Empfindungen, ausdriickt. Fiir Edith Stein
ist dieser Punkt entscheidend. Da die Grundlage der Einfiihlung der be-
seelte Leib ist, haben wir erst durch die Fiihlungen Zugang zu seinem
Kern.*! In dieser Philosophie ist daher der Leib fir die Einfihlung uner-
setzlich. Diese Auffassung wird auch in spateren Schriften zum Ausdruck
kommen.*” Durch die Gestik, Bewegungen, Zeichen, Stimme gibt sich uns
das Ich selbst. Diese Selbstgegebenheit, die den Zusammenhang Aus-
druck-Empfindung vermittelt, ermoglicht schliefflich die Einfiihlung.

Es steht zu vermuten, dass Edith Stein spater im Karmel mit Freude
die Betonung der Leiblichkeit Christi durch Teresa von Avila zur Kennt-
nis nahm. Die spanische Mystikerin hatte einige Jahrhunderte frither
die Einfihlung im Hinblick auf die Beschauung des Phinomens der
Menschwerdung Gottes praktiziert und meisterhaft gelehrt.

Auch Edith Stein lehrt die Einfihlung von der eigenen Erfahrung her.
Dabei sind ihr geschriebene und gesprochene Worte besonders wichtig.
Denn sie stellen einen ausgezeichneten Weg zur Mitte der Person dar. Im
Hinblick auf die Erziehung der Frau schreibt sie diesbeziiglich im Jahre
1989:

Denken und Sprechen hingen aufs innigste zusammen, sind im Grunde ein Pro-
zefS (...) Immer enthiillt das Wort die eigene Seele, ob man es will oder nicht. Als
ausgerelfte Frucht l6st es sich aus ihrem Innersten los und gibt Kunde von ihrer
inneren Arbeit; oder als hemmungsloser Ausbruch verrit es ihre Girungen und
Stiirme; gedankenlos dahergeredet zeugt es von oberﬂachhchem Getriebe. Und
immer bedeutet es ein Eingreifen in fremde Seelen *

2.4 Die Norwendigkeit des Anderen

Edith Stein wihlte das Thema Einfihlung fiir ihre Dissertation, um eine
Liicke bei Husserl zu fiillen: der Aufbau einer objektiven Welt, die ohne
die intersubjektive Erfahrung nicht moglich ist.

Sie meint in der Einfihlung als Erfahrung fremder Erlebnisse die L6-
sung gefunden zu haben. Fiir die Phinomenologin ist es notwendig, die
Tiir zu finden, die uns die Kommunikation mit anderen Monaden er-
moglicht.

* Ebd.

» A.a.0,90ff, 109 ff.
Vgl Der Aufbau der menschlichen Person, 110 ff., 133 ff.
* Die Frau, 183.
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Eingesperrt in die Schranken meiner Individualitit kénnte ich iiber »die Welt, wie
sie mir erscheint«, nicht hinauskommen, es wire jedenfalls denkbar, e
Mboglichkeit threr unabhanglgen Existenz, die als Moglichkeit noch gegeben sein
konnte, immer unausgewiesen bliebe. Sobald ich aber jene Schranken mit Hilfe
der Einfithlung tiberschreite und zu einer zweiten und dritten von meiner Wahr-
nehmung unabhingigen Erscheinung derselben Welt gelange, ist jene Moglichkeit
ausgewiesen.**

Die einfiihlende Erfahrung ist Bedingung fiir die Erkenntnis einer objek-
tiven Welt, die aus einer Pluralitit von interkommunizierenden Subjek-
ten besteht.

In der Regel werden unsere Erlebnisse nicht gleichzeitig verobjekti-
viert. Wir freuen uns, leiden usw., ohne dass wir dies auch dabei reflek-
tieren. Erst spiter vergegenwartigen wir uns unsere Erfahrungen und
denken dariiber nach. Nun aber sind es nach Edith Stein die Anderen,
die uns zu dieser nachtriglichen Reflexion bringen. Indem ich mich in
den fremden Leib als meinem dhnlich einfiihle, werde ich befihigt, auch
meinen eigenen zu objektivieren. Was wir in uns erfahren, wird durch
die Analogie mit dem, was wir beim Anderen wahrnehmen ermog
licht.® Wir haben hier eines der wichtigsten Axiome Edith Steins: Ich
brauche den Anderen, um mich kennen zu lernen. Die Fremderkennt-
nis geht der Selbsterkenntnis voraus und begriindet sie. Ahnlich vertritt
Ortega y Gasset die These, dass die Erkenntnis des Du frither als die
des Ich sei, »als Riickschlag, den die schreckliche Entdeckung des Du
verleiht.«* Der andere konstituiert mich. Ob wir sind bzw. nicht sind,
bestimmt der Bezug auf den Anderen. Die Urspriinglichkeit eines jeden
Ich und deren Beziglichkeit zueinander lasst uns annehmen, dass — an-
ders als Theodor Lipps meinte — nicht mein Ich die Bedingung der Ein-
fithlung darstellt. Genau genommen miisste man vom Wir sprechen.
Das Wir geht nicht aus der Summe vieler Iche hervor. Es stellt ein ei-
genstindiges, fundamental konstituierendes Phinomen dar. Das einfiih-
lende Ich kennt sich besser im Anderen aus. In Endliches und Ewiges
Sein nennt sie, wenn sie tiber das Gebet spricht, eine andere alternative
Selbsterforschung:

Eine Moglichkeit des Zugangs ins Innere ergibt sich aus dem Verkehr mit anderen
Menschen. Ein anderer Antrieb ergibt sich durch das Erstarken des Eigenwesens
in der Zeit des Reifens vom Kinde zum Jugendlichen. Schliefilich denken wir an

* Zum Problem der Einfiihlung, 72.

* A.a.0.; Der Aufbau der menschlichen Person, 108 f.

* »como cuiatazo que nos da el terrible descubrimiento del ti«. J. Ortega y Gasset, Pré-
logo a >Historia de la Filosofia< de Emile Bréhier. Obras Completas VI, 4. Ed. Madrid
1958, 386. Man konnte sicher weitere Ahnlichkeiten zwischen dem spanischen Denker
und der deutschen Phinomenologin finden. So bezweckt etwa die Geschichte (als
Fach), aus jedem menschlichen Subjekt ein alter ego zu machen, wobei beide Termini -
ego und alter — voll genommen werden miissen (»hacer de todo ser humano un alter
ego, donde ambos términos — alter y ego — han de tomarse en plena eficacia«). Edith
Stein ihrerseits spricht von der Gegenwart der verschiedenen urspriinglichen Iche in
jeder Einfithlung.
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die wissenschaftliche Erforschung der inneren Welt, die sich diesem Seinsgebiet
wie allen anderen zugewendet hat. Doch am Ende wird man zu der Frage ge-
dringt, ob nicht die Pforte des Gebetes der einzige Zugang zum Inneren sei.*

Daraus ergibt sich die Bedeutung der Gemeinschaft fiir die Selbster-
kenntnis. Der Einsiedler wire sich selbst der Unbekannte. Auf den ethi-
schen Bereich angewandt bedeutet dies, dass wir nur durch die anderen
zur Selbsterkenntnis und zur »Selbstbewertung« gelangen.*® Wir finden
in der Autobiographie Edith Steins Zeugnisse der korrigierenden und in
diesem Sinne wohltuenden Wirkung der anderen auf sie. Vor ihrer Ab-
fahrt nach Goéttingen 1913 wirft ihr, der etwas eingebildeten jungen Stu-
dentin, ein Freund ihre Strenge den anderen gegeniiber vor. Diese Be-
merkung brachte sie zu selbstkritischem Nachdenken.*

Die Urspriinglichkeit der Philosophin zeigt sich auch, als sie in den
30er Jahren iiber den Menschen schreibt und dabei die These vertritt,
dass wir keine Inseln sind. Die Einzelinhalte werden erst vom Ganzen
her verstindlich, vom Wir her das Ich. Im Hinblick auf die Padagogik be-
sagt dies: Ich erkenne mich in allen anderen und durch sie.*®

2.5 Einfiiblen in die reinen Geister?

In der Stein’schen Auffassung findet die Einfithlung zwischen psycho-
physischen Individuen statt, bei denen der Leib eine bestimmende Rolle
spielt. Getragen wird diese Phinomenologie von der aristotelischen An-
sicht, dass alle Erkenntnis die sinnliche Erfahrung voraussetzt. Demnach
1st beim Menschen die Leiblichkeit absolute Bedingung fiir geistiges Le-
ben.

Als Edith Stein thre Dissertation verfasst, hat sie den Glauben aufgege-
ben; Religion ist ihr gleichgiiltig. Dennoch sind in der Arbeit Fragen ent-
halten, welche die religiose Herkunft der Autorin verraten. Zum Bei-
spiel: Kann sich ein Atheist in das Glaubenserlebnis eines Anderen ein-
fuhlen? Die Antwort darauf lautet:

So gewinne ich einfithlend den Typ des »homo religiosus«, der mir wesensfremd
ist, und ich verstehe ihn, obwohl das, was mir dort neu entgegentritt, immer uner-
fiillt bleiben wird.>!

Die Frage stellt sich von selbst: Ist es moglich, den reinen Geist, den wir
Gott nennen, zu erreichen? Fir sie fin(%et hier der Zugang genau wie
beim menschlichen fremden Ich statt.”? Greifen die Mystiker nicht auf
sinnliche Ausdriicke zuriick, um die hochsten Erfahrungen in Worte zu

7 465, Anm. 59.

* Zum Problem der Einfiihlung, 130.

* Darin besteht fiir sie auch der Wert der Klostergemeinschaft, die den Einzelnen zwar
birgt, aber auch dessen Fehler wirklich erkennen lasst. Vgl. Hilda Graef, Edith Stein.
Versuch einer Biographie. Frankfurt/a.M. 1963, 162.

** Vgl. Die Frau, 73 ff.

Z' Zum Problem der Einfiihlung, 129.

? Aa.O, 11, 55, 129-131.
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fassen? In den religiosen Traditionen offenbart sich Gott dergestalt, dass
er von psychophysischen Individuen erkannt werden kann, bis er selbst
menschlicher Leib wird.

Viele Fragen bleiben natiirlich offen. Da die Einfihlung die Leiblich-
keit voraussetzt, muss die Autorin konsequent ihren Gedankengang so

abschlieflen:

Es hat Menschen gegeben, die in einem plétzlichen Wandeln ihrer Person das Ein-
wirken gottlicher Gnade zu erfahren meinten (...) Ob hier echte Erfahrung vor-
liegt (...)? Indesssen uberlasse ich die Beantwortung der aufgeworfenen Frage
weiteren Forschungen und bescheide mich hier mit einem »non liquet«.>

Diese Problematik kann man in den spateren Werken weiter verfolgen, in
denen der Glaube eine entscheidende Rolle spielt. Dort geht sie tiber die
rein natiirliche Einstellung der Phinomenologie hinaus, um den ganz
Anderen erreichen zu kénnen. Aber auch in der letzten Phase ihres Le-
bens als Karmelitin verzichtet sie keineswegs auf die phinomenologische
Philosophie, der sie bis zum Schluss treu blieb. So heifit es in ihrer Inter-
pretation zu Johannes vom Kreuz, er habe diesem Problem kaum Auf-
merksamkeit gewidmet, doch konne aus seiner Sicht her eine Losung ge-
funden werden. Die Phinomenologie war und blieb ihre philosophische
Muttersprache.

Zum Beschluss: Gelingt es Edith Stein, eine aus fremden Subjektiviti-
ten und dem eigenen Ich zusammengesetzte objektive Welt zu konstruie-
ren, wie sie sich vorgenommen hatte? Wenn wir Husserls Urteil beach-
ten, lautet die Antwort ja. Freilich ist jemand, welcher der Sache zu nahe
steht, nicht immer der beste Gutachter.**

Als Edith Stein 1913 in Géttingen ankam, waren gerade Husserls
Ideen zu einer reinen Phinomenologie und phinomenologischen Philo-
sophie aktuell. Die Schiiler glaubten in diesem Werk ein Abrutschen
zum Idealismus zu erkennen, da der Meister die Dinge vom Bewusst-
sein abhingig macht. Gelingt es der Schiilerin, den Irrtum des Meisters
zu korrigieren? Die Antwort scheint negativ ausfallen zu miissen. Denn
wenn ich einfihle, wird das fremde Ich irgendwie in den Bereich mei-
ner eigenen Ichheit eingeschlossen. Der Andere wird zu einem Inhalt
meines Erlebens. Ruben Guilead weist auf die Aporie hin, in der sich
sowohl der Meister als auch die Schiilerin verwickeln: Die anderen, die
mit ihren urspriinglichen Erlebnissen mich transzendieren, werden in
Wirklichkeit in der Immanenz meines Ich konstituiert.”® Derart gelangt
man aber zur entgegengesetzten These Edith Steins. Nicht ich erkannte
mich im Ausgang vom Anderen, sondern die Anderen wiirden in mir,

® Aa.0, 131132,

** Das Gutachten Husserls befindet sich am Schluss der italienischen Ubersetzung 11
problema dell’empatia. Roma 1985. Husserl gab Edith Stein die héchste Note: summa
cum laude. Vgl. E. Husserl, Empfehlung fiir eine Habilitation Edith Steins. In: Wal-
traud Herbstrith, Edith Stein. Ein neues Lebensbild in Zeugnissen und Selbstzeugnis-
sen. 2. Aufl. Freiburg 1985, 77.

** A.a.0., 41. Ebenso Carla Bettinelli, 2.2.0., 20.
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durch meine Einfithlung konstituiert. Der Andere wire nicht ohne wei-
teres ein anderer. Der Andere wire ein Du, das als Gegensatz zum ur-
springlichen Ich erscheint.

Der Verdienst der Philosophin bleibt dennoch bestehen. Und das
Thema der Einfiithlung als Versuch, den Anderen als Person zu entde-
cken und nicht nur als zu bezwingenden Gegner zu verfolgen, ist nun
von hochster Aktualitat.*®

* »Después de setenta afios de ver la luz, la obra de Edith Stein sobre la empatia (Einfiih-
lung) ha irrumpido en el actual debate sociolégico«, Alejandro Llano, La nueva sensi-
bilidad. Madrid 1988, 228.
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Von der Vernunft zum Glauben bei Edith Stein

Urbano Ferrer

Husserl soll iiber Edith Stein bemerkt haben, alles sei an ihr wahr.! Ahn-
lich duflerte sich Xavier Zubiri, nach einem Besuch im Kélner Karmel:

Sie war eine sehr weibliche, feine Frau, mit einem sehr intelligenten Licheln; man

erfasste klar in ihrer Person einen Nimbus von Heiligkeit; sie strahlte Heiligkeit
2

aus.

Diese beiden Aussagen haben mich veranlasst, die Kontinuitit ihres philo-
sophischen Werkes vor und nach ihrer Bekehrung im Hinblick auf die Prob-
lematik der Beziehung zwischen Vernunft und Glauben zu untersuchen.
Das bedeutet, dass die von der spiteren Stein aufgeworfenen Fragen an Ant-
worten ankniipfen, dieauf davor liegende Fragen gegeben wurden. So er6ff-
nete die Unzufriedenheit mit der seelenlosen Psychologie von William Stern
und mit dem Neukantianismus, wie ihn Richard Konigswald in Marburg
lehrte, allmahlich die durch die Glaubenslehre gebahnten Wege. Die Ver-
nunft, in deren Namen sich Edith Stein damals von religiosen Fragestellun-
gen entfernte, ist dieselbe, der spiter ihre Grenzen gezeigt werden. Diese
wissenschaftlich fundierte Einschrinkung befreit den Blick fiir Dimensio-
nen, in denen meta-verniinftige Erfahrungen moglich sind.

Erhellend diesbeziiglich ist ihre Dissertation »Zum Problem der Ein-
fiihlung«, die fir ihre spitere Entwicklung entscheidend ist. Die junge
Phinomenologin tritt gegen damals verbreitete psychologistische Erkla-
rungen der Einfiihlung auf. Weder Introspektion noch Ableitung von ei-
genen Zustinden vermogen Phinomene wie etwa Wahrnehmung oder
Einfiihlung angemessen zu erkliren. Befinde ich mich etwa vor dem
Selbstportrit von Rembrandt, so sehe ich, ohne eine psychologisierende
Auslegung heranziehen zu missen, unmittelbar eine seelisch reprisen-
tierte Realitit, die nicht von meinen Akten gesetzt ist. Und in der wirkli-
chen Realitit erkenne ich ebenfalls unmittelbar, ob mein Gegeniiber auf-
merksam oder zerstreut ist. Wie aber ist eine solche intuitiv einfihlende
Erkenntnis des Anderen méglich, ohne dass sie weder abstrakter Urteile
noch nachheriger Uberpriifung bedarf?

Zur Lésung dieses Problems versucht Stein im dritten Teil ihrer Dok-
torarbeit mit dem Begriff eines fremden Ich beizutragen. Dieses ist zwar
mit seinen leiblichen und seelischen Auflerungen nicht identisch, in ih-
nen jedoch unmittelbar anwesend. Folglich kann es im anderen Tch wirk-
lich, aber nicht urspriinglich prasent werden. Wahrend namlich in den je-

' B. Halda, Thématique phénomenologique et implications (Husserl, Edith Stein, Mer-
leau -Ponty), Nauwerlaerts, Louvain, 1976.
? »Mujer muy femenina, suave, sonrisa inteligentisima, claramente se aprehendia en su
persona un halo de santidad. Emanaba santidad« (Carmen Castro, »Yax, 1.5.1987).
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weiligen Erlebnissen leibliche Empfindungen, seelische Zustinde und das
Bewusstsein davon gegeben sind, entziehen sich hingegen in objektivie-
renden Akten die eigene oder fremde Person der Erfassung. Denn die
Person bezeichnet ein subjektives, allen phinomenalen Ausdriicken zu-
grundeliegendes Prinzip. Aufgrund dieser personalen Prigung erwirken
Leib, Seele und Bewusstsein eine jeweils subjektiv-objektiv zu kenn-
zeichnende Doppelheit, die sich in ihnen je unterschledllch widerspie-
gelt: im Leib, sofern er als ein solcher — physischen und organischen Ge-
setzen unterworfener — erlebt wird; in den psychischen Zustinden, sofern
sie in sich selbst nicht sichtbar, sondern nur in neuen Akten zu objekti-
vieren sind; das Bewusstsein schliefllich ist in seinem lebendigen Verlauf
als eine abgrenzbare zeitliche Strecke gegeben.

Die Einftihlung ist also nicht Funktion des psychophysischen Ich; sie
ist aber auch nicht ein Akt des reinen Ich, das den Bewusstseinsgeset-
zen gemifl die Gegenstinde mitkonstituiert, vielmehr ist sie ein Akt der
Person, der gleichzeitig die organischen leiblichen Bewegungen des An-
deren, seine seelischen Fihigkeiten und die Eigenart des fremden per-
sonlichen Ich bekundet. So wie wir einen in Bewegung befindlichen
Kérper unmittelbar, ohne Riickgritf auf das Wesen der Bewegung, er-
fassen, nehmen wir analog eine andere Person wahr, ohne erst ihre dif-
ferenzierbaren Schichten miteinander verkniipfen zu missen.

In Steins Arbeit Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psy-
chologie und Geisteswissenschaften von 1922 fiihrt der Begriff >Lebens-
kraft< eine neue Wende hinsichtlich des Ich-Subjekts ein. Der Unter-
schied zwischen Bewusstseinsstrom und Lebenskraft zeigt sich dabei
auf folgende Weise: Wihrend sich der erste in sich selbst durch die
Folge retentional akkumulierter Erlebnisse zusammensetzt, wohnt die
zweite einem kausalen Einwirkungen ausgesetzten Subjekt inne. In die-
sem Sinn tritt z. B. das einem unbemerkten Mattigkeitszustand entspre-
chende affektive Erlebnis aus einem verschwommenen kausalen Hin-
tergrund hervor, der dem Erlebnis seine qualitativen Ziige verleiht. Eine
duflerliche Wirkung betrifft weder die in den Akten gegebenen Objekte
noch das korrelative Bewusstsein von ihnen, sondern die Lebenskraft
des Subjekts der Erlebnisse als Bewusstseinstriger.

Die iiber die Lebenskraft wirkende psychische Kausalitit stellt die peri-
phere Schicht der Person dar, durch die diese in Austausch mitder Umwelt
tritt; sie markiert jedoch auch diejenige Schicht, durch die sich das reale
personhche Subjekt manifestiert, das in Anbetracht phinomenaler Ande-
rungen in den erlebten Gehalten als dasselbe tiberdauert. Diesem ersten
Manifestationsmodus nach ist das wesentliche Merkmal des Subjekts die
Aufnahmefihigkeit oder Rezeptivitit.

Die Realitit iibt keine Wirkungen auf das reine Erleben. Aber die Erlebnisse
selbst und z.T. auch ihre Gehalte sind Bekundungen realer Zustindlichkeiten und
Eigenschaften wie die Lebensgefiihle.?

> Beitrage ..., Jahrbuch fiir Philosophie und phianomenologische Forschung V, 1922, 21.
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Der zweite Teil der erwihnten Schrift ist den Beziehungen zwischen In-
dividuum und Gemeinschaft gewidmet. Im Bereich der Erlebnisse des
individuellen Ich sind fiir die Gemeinschaft nur diejenigen konstitutiv,
die in der personalen Realitit des Geistes beruhen, insofern dieser sich
Werten 6ffnet, die in fundierten kategorialen Akten geeint sind. In dieser
Hinsicht unterscheiden wir zwischen einem sinnlichen, unmittelbaren
und unaussprechbaren Schmerz und dem wertenden, von einer Mehrheit
von Subjekten erfassbaren und in verschiedenen Kontexten wiederauf-
nehmbaren Sinngehalt. Die iiberindividuellen Einheiten sind nicht in
psychische Interaktionen aufzuldsen, sondern sie werden als geschichtli-
che Bildungen allein in den Individuen bewusst, aber mittels deren affek-
tiven oder willentlichen, mitteilbaren Stellungnahmen. »(Die Gruppe) ist
das Subjekt des Gemeinschaftserlebnisses, das in uns, den einzelnen indi-
viduellen Subjekten; die zu ihr gehoren, lebt. Dieses Subjekt fithlen wir in
uns getroffen, wenn wir ein Gemeinschaftserlebnis haben. Ich trauere als
Glied der Truppe, und die Truppe trauert in mir.«*

Der folgende Schritt im Hinblick auf eine phinomenologische Erhel-
lung des Wesens der Person besteht fiir Stein darin, das mit Lebenskraft
ausgestattete und auf der Grundlage bestimmter Erlebnisse Gemein-
schaften aufbauende Subjekt als die je einzelne Person zu denken, und
zwar hinsichtlich ihres spezifischen Kerns wie ihrer Entfaltung. Diese
Denkbahn wird in Einfiibrung in die Philosophie und vor allem in Endl:-
ches und Ewiges Sein entwickelt.

Stein wurde durch Husserls Vorlesungen iiber die Person, die sie
selbst im Rahmen des zweiten Bandes von Husserls Ideen zu einer rei-
nen Phinomenologie und phinomenologischen Philosophie editorisch
bearbeitet hatte, auf die Spur dieses Denkweges gebracht. Diesen Ana-
lysen zufolge ist das personale Ich nicht nur reines und leeres Ich, son-
dern umfasst auch die qualitativen und differenzierten Eigenschaften ei-
nes empirischen Subjekts. Nach Husserl prigen je bestimmte Habitua-
lititen und Motivationen eine Person. Stein betont jedoch dariiber hi-
naus die Verankerung dieses personalen Ich in emnem unsichtbaren
Kern. Um dergestalt die ontologische Subsistenz der Person freizule-
gen, tibersteigt sie die phinomenologische Analyse, obgleich sie den
phinomenologischen Ausgangspunkt nicht preisgibt: den Aufweis der
in seinem Inneren verankerten Einzigartigkeit des personalen Ich.

Der individuierende Charakter einer Person darf nicht mit den
Grundziigen verwechselt werden, die jeweils von ithren Akten hervorge-
bildet werden. Wahrend man auf letztere mit annadhernden Ausdriicken
wie kiihn, zogerlich usw. verweisen kann und sie sich in Korrelation mit
diesen oder jenen Werten hervorbilden, trigt der individuierende Cha-
rakter von Anfang an zu der auszeichnenden Charakterisierung einer
Person bei. Aber der so verstandene Charakter bezieht sich nicht des-
halb, weil er individuierend ist, auf die individuellen leiblichen und seeli-
schen Fihigkeiten derselben. Er ist vielmehr die irreduzible qualitative

* Op. cit., 120.
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Bestimmung, die die willentlichen Stellungnahmen der Person und die
Art, wie sie von ihrem spezifischen Vermogen Gebrauch macht, prigt.
Als das letzte differenzielle Moment einer Person zeichnet er fiir ihre in-
nere Entwicklung die wesentlichen Schranken vor. Mit Steins Worten:

Er ist ein in sich Bestimmtes und stempelt jeden aus ihm entspringenden Akt als
Erlebnis eben dieser und keiner anderen Person. Er verleiht seine Prégung aber
auch dem Objektbereich, das er der Person erschliefit: der Welt der Werte.

Wie aber geht Stein von dem als Zentralpol von Akten phinomenolo-
gisch gegebenen reinen Ich zum personalen Sein tiber?

Der vermittelnde Begriff zwischen bewusstem Ich und Person ist fiir
Stein das Selbstsein, insofern dieses im Selbstbewusstsein impliziert ist.
Ausdriicke wie >mein Leib<, >meine Seele< oder >mein Ich« setzen in der
Person ebenso ein fiir diese selbst wie fuir die Anderen unobjektivierba-
res Selbstsein voraus, das den Grund fiir jene Vermittlung bezeichnet. Im
Gegensatz dazu werden Eigenschaften und erworbene Qualititen der
Person nur besessen, da hier zwischen dem Subjekt und seinem Besitz-
tum ein gewisser Abstand besteht. Das Selbst wird in der Entwicklung
der Person von der Ichaktivitit geformt.

Der ganze Mensch erhilt seine Pragung durch das aktuelle Ichleben und »Mate-
rie« tlir die Formung durch die Ichaktivitdt. Hier erst stehen wir vor dem Selbst,
das vom Ich geformt werden kann und soll.®

Das bewusste menschliche Ich bleibt im immateriellen Raum des Selbst-
seins in sich zusammengezogen, und korrelativ ist das Selbstsein nur teil-
weise durch das Ich erhellt.

Dem Ich entspricht eine weder in actu bestehende noch vollkommene,
sondern nur habituelle Erkenntnis seiner selbst. Das fithrt Edith Stein
dazu, in der Erfahrung des Ich zwei Ebenen voneinander zu unterschei-
den: a) das reine Ich, das sich mit jedem Erlebnis in seiner Individualitit
miterlebt und seiner selbst als eines solchen bewusst ist, das eben es selbst
und nicht ein Anderer ist, ohne mit diesem Anderen einen bestimmten
Anderen zu identifizieren; dies ist das ipse, auf das sich das >mein« griin-
det; b) das Ich, das sich in den Bewusstseinsstrom einfligt, wodurch es
qualitativ zu einem von Anderen differenzierten und mit einer eigenen
Zeitlichkeit ausgestatteten Ich wird. Nur wenn das Ich in diesem zweiten
Sinn verstanden wird, kann dem Leib und der Seele dieselbe Singularitit
zugesprochen werden. Denn dieses zweite Ich dimensioniert sich nach
Seele und Leib, die auf diese Weise an seiner Einzigartigkeit teilhaben.

In diesem Rahmen sind riumliche Bilder, die, zumal mit Bezug auf die
Ausdehnung des Selbstseins, verwendet worden sind, um die personliche
Einheit zum Ausdruck zu bringen, nicht treffend. Anstatt aneinander ge-
tugte Schichten stellen Ich, Seele und Leib eher dre: Kreise dar, die sich
allmiahlich von einem Zentrum aus entfernen: die psychischen Fenster

2 Einfithrung in die Philosophie. ESW, Bd. XIII, Freiburg 1991, 157.
® E. Stein, Der Aufbau der menschlichen Person, ESW Bd. X VI, 1994, 111.
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(2), durch welche die sinnlichen Qualititen in das Ich eindringen, sowie
der ausgedehnte und teilbare Leib (3) — beide aber unlésbar vom Ich (1).
Der Vergleich des psychischen Bereichs mit dem Wohnsitz in einer Burg
ist namlich nur dann moéglich, wenn man die Burg verlassen hat.

Was also die Person in threr Einzigartigkeit zu erkennen erlaubt, ist die
Einheit des Selbstseins, so wie es in der Herrschaft tiber sich selbst offen-
kundig wird, indem sich die Person ihre Akre aus dem Bewusstsein von
sich selbst her zuspricht. Das Selbstsein ist der Ort des Ubergangs vom
bewussten Ich zur volumenhaften Person, mit all ihren Ebenen und Di-
mensionen. Die Nichtumfassbarkeit der Person fiir sich selbst dhnelt in
einem gewissen Sinn dem Fluss des Bewusstseins, insofern die stets flie-
fende Gegenwart von einem immer undeutlicher werdenden Kometen-
schweif umgeben erscheint. Gleichfalls erhebt sich das leuchtende Ich
der Person aus einem dunklen Grund, wie die Kerzenflamme, die »von
einem selbst nicht leuchtenden Stoff genihrt wird«.”

Eine solche Nichtumfassbarkeit ist auf den Gebieten der Erkenntnis je-
doch kein singuldrer Fall. Das gesamte bewusste Leben ist vielmehr durch
den Unterschied von Akt und Potenz bestimmt, kraft dessen im aktuellen
Punkt des Stroms das, was noch nicht herangestromt ist, sich anktindigt
und andererseits das schon Herangestromte immer mehr versinkt.

Und das unmittelbar gewisse Gegenwartsleben ist die fliichtige Erfiillung eines
Augenblicks, sofort zuriicksinkend und sehr bald véllig entgleitend.®

Nun sind die zeitlichen Grenzen des erfahrenen Inhalts Anzeichen fiir die
menschliche Endlichkeit, und die dufleren wahrgenommenen Objekte wie
auch die ichliche Identtit iibersteigen daher ihre zeitlichen Erscheinungen,
wie Husserl hervorgehoben hatte. Aber im Unterschied zum nur iiber
Schatten gegebenen Objekt verweist die Transzendenz der Person auf ein
dauerndes, seine Akte beseelendes Subjekt, in dem sich diese bewusst sind,
von einem zugrundeliegenden Ich vollzogen zu sein.

Indem es sie als eigene erlebt, vollzieht das Ich seine Akte, zumal diese
aus den nicht in actu bewussten Schatten der Seele auftauchen: Solche
Schatten werden den seelischen und leiblichen Komponenten ein und
derselben Person, die sich als ein Ich anerkennt, gerecht.

Das Ich ist gleichsam die Durchbruchstelle aus der dunklen Tiefe zur klaren Hel-
ligkeit des bewufiten Lebens und damit zugleich von der »Méglichkeit« oder
»Vorwirklichkeit« zur vollen gegenwirtigen Wirklichkeit (von der Potenz zum

Akr).?

Das Ichistin die personale Realitit eingebettet, ohne in volliger Deckung
mit ihr zu sein; dies zeigt sich darin, dass weder alle Auflerungen der Per-
son willentliche Stellungnahmen sind noch mit den vom Willen dirigier-
ten Titigkeiten zusammenfallen.

In der Tat ist das Ich schon beziiglich seiner bewussten und freien

E Stein, Endliches und ewiges Sein, Werke, IT, 1986, 336.
Ebd 337
’ Ebd. 348
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Akte mit seiner Begrenztheit konfrontiert, aber damit erweist sich zu-
gleich die Person nicht nur als Triger ihres eigenen Lebens, sondern
auch als Hypostasis oder Triger ihres Wesens (Substanz). Das vorder-
griindi%1 Widerspriichliche ist méglich, weil Leben und Wesen der Per-
son sich nicht decken und folglich nicht alle personalen Akte notwen-
dig vom bewussten Ich vollzogen sein mussen.'® Die Person vollzieht
lebendige Bewegungen, die von keiner willentlichen Stellungnahme des
Ich herzuleiten sind. Fiir ihre Auffassung, in unterschiedlichen Situatio-
nen dieselbe zu sein, bedarf sie nicht der Erfiilllung einer Identifika-
tionssynthese zwischen dem Lebenstrager Ich und den das bewusste
Leben eingrenzenden Schatten, die ihr so zukimen wie einem Etwas die
dinghaften Eigenschaften, sondern es geht um eine von derselben vor-
ausgesetzte Identitit. Daher stofit das Subjekt, wann immer es seine be-
wussten und freien Akte vollzieht, an Grenzen, zugleich aber ist es frei
zu ihrer Uberschreitung, sofern die Wirkung der tbernatiirlichen
Gnade bis zu den seelischen, vom Subjekt selbst nicht durchhellten
Schatten vordringt.

Die Standhaftigkeit des seelischen Zentrums resultiert nicht aus-
schliefflich aus Niederschligen im Bewusstseinsleben, so wie Husserl das
habituelle Ich zu kennzeichnen bestrebt war. Was der Ichstrahl erfasst, ist
lediglich der aktuelle Gegenstand mit seinem Hintergrund von Inaktua-
lititen, indem es den verborgenen Kern des personalen Ich iibersieht. In
diesem Kern beruht z.B. die Verantwortung, die nicht von einem bloflen
Pol der Akte ibernommen zu werden vermag, der sich ihrer somit entle-
digen konnte. Von vollzogenen Wahrnehmungen, Erinnerungen und
Willensakten verbleibt nicht allein deren Ergebnis, sondern eine neue Er-
fahrung der Seele selbst.

Diesem von der natiirlichen Vernunft unerforschten Bereich ordnet
Edith Stein die theologischen Tugenden zu, wobei sie auf das trinitari-
sche, von Augustinus entdeckte und von Johannes vom Kreuz wieder-
aufgenommene Abbild der gottlichen Dreieinigkeit zuriickgreift. Dem-
zufolge stehen Glaube, Hoffnung und Liebe in Verbindung mit dem
geistigen Vermogen, d. h. mit dem Intellekt, dem Gedachtnis und dem
Willen. Jede wirksam gewordene Tugend bewirkt namlich eine Entsa-
gung von der natiirlichen Austibung der jeweiligen geistigen Kraft. Infol-
gedessen sind tibernatiirliche Akte angemessen nur in der bewiltigten
Abkehr von natiirlichen Neigungen zu vollziehen. Was jenen drei Tu-
genden ihre gemeinsame Struktur verleiht, ist der mangelhafte intentio-
nale Besitz des jeweils Geglaubten, Gehofften und Geliebten.

Die Undurchsichtigkeit der Person fiir sich selbst ist die Vorausset-
zung fiir die Auffindung des Gottes, der sich der Seele tiber alle bildliche
und intellektuelle Spezies hinaus offenbart. Obwohl die so zuteil wer-
dende Wahrheit solche Begriffe, von denen der Mensch eine natiirliche

' »Das Leben des Ich ist sein Sein, aber es deckt sich nicht mit dem Sein des Menschen,
und der Beginn des wahren Ichlebens ist nicht gleichbedeutend mit dem Beginn des
menschlichen Daseins« (ebd. 318).
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Kenntnis besitzt, miteinbezieht, bringt sie die Hingabe des Glaubens, das
augustinische >credere in Deums, mit sich, d. h. die Einklammerung der
natiirlichen Akte und Begierden, die fiir die den Glauben kennzeich-
nende Haltung des Vertrauens erforderlich ist.

Nur die Tugend des Glaubens vermag die Kluft zwischen dem Ge-
schopf und dem Schépfer zu tiberbriicken, da der Glaube das angemes-
sene Mittel fiir die Vereinigung mit dem Schopfer darstellt. Die auf der
natiirlichen Ebene sich vollziehenden seelischen Funktionen nihren sich
von sinnlichen Bildern, von denen abgesehen werden soll, um Zutritt in
das Innere der Seele zu erlangen. Diese Entleerung und konsequente Ein-
samkeit wird, veranlasst durch die Wirkung Gottes in der Seele, von
dichter Nacht ausgefillt. Demzufolge ist es nicht verwunderlich, wenn
Gott in den Heiligen Schriften hinter natiirlichen Phinomenen wie der
Wolke, dem brennenden Dornbusch, der Rauchsiule oder dem sanften
Sduseln verdeckt erscheint und seine Stimme nur mittels der Verschleie-
rung durch jene Phinomene gehort zu werden vermag.

Nun ist die Einklammerung der natiirlichen Krifte nur méglich in ei-
nem Wesen, das bei sich selbst steht.

Aber wir sind zu dem gelangt, was bei der Aufhebung der Krifte unangetastet
bleibt. Es muss ja etwas bleiben, wenn erst nach Aufhebung der Krifte die Verei-
nigung mit Gott und die Umformung in Gott méglich sein soll. Und dieses Et-
was, jenseits von Sinnlichkeit und sinnlich-gebundenem Verstand, muss erst der
Geist im eigentlichen Sinn sein.!!

Je mehr die Loslosung von weltlichen Reizen in der Seele verwurzelt ist,
desto intensiver soll thre Wachheit und innere Tatigkeit sein, weil der
personale Geist trotz des Mangels an sinnlichen Bedingungen seine dau-
ernde Substanz und entsprechende Akte bewahrt. Die Person und ihre
geistigen Vermogen bleiben unbertihrt, wenn die weltlichen Dinge und
das Verlangen nach ihnen eingeklammert werden.

Es ist dem Geist eigen, ohne Verlust seiner selbst aufler sich zu sein.
Wihrend vorhandene Dinge durch raumliche Grenzen voneinander ge-
trennt sind, bleibt der Geist in seiner Hingabe in sich bestehen, wie die
trinitarische Circumincessio der gottlichen Personen es eminenterweise
darlegt, derzufolge cine jede Person ganz und gar in der anderen ist, ohne
ihre eigene Subsistenz aufzugeben. Folglich besteht der Grund der Un-
durchsichtigkeit der menschlichen Person fiir sich selbst nicht nur in ih-
ren wesentlichen Grenzen, sondern auch darin, dass sie nicht die ur-
springliche Quelle der ihr zuerteilten Aktivitit ist.

Was das Innerste der Seele beherbergt, ist fiir Stein nicht ein erster
Willensakt, sondern eine vorgegebene lebendige Realitit, die in ihrer
ganzen Weite von der Seele nicht erfasst werden kann. Erhellend ist in
dieser Hinsicht die Analogie der Erkenntnis seiner selbst mit dem Be-
wusstsein des Leibes. Auf die Unvollkommenheit des Gegebenseins des
Leibes weist nicht nur die Reihe moglicher Wahrnehmungen hin — wie

" E. Stein, Kreuzeswissenschaft. ESW, I, 1983, 104.
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dies auch bei der Erfassung materieller Gegenstinde der Fall ist —, son-
dern sie resultiert aus seiner nicht-objektiven und daher uniibersehba-
ren Anwesenheit fiir das Subjekt. Aus diesem doppelten Grund ver-
bleibt im eigenen Leib unerlisslich ein undurchdringbarer Rest. Und
weil der Leib in seiner subjektiven Einheit Ausdruck der einzelnen
Subjektivitit ist, kann diese nur mittels der Unerschopflichkeit und
Undurchdringlichkeit der Leibgebung gegeben werden.

Beziiglich der in sich selbst lebendigen Seele verfiigen wir nicht {iber
eine intentionale Spezies, die unser Wesen charakterisieren wiirde.
Stein nennt diese nicht-begriffliche Art der Erkenntnis Urleben oder
Eigenleben. Dies bezeichnet fiir jede Person den Ort erster und grund-
legender Willensentscheidungen, ist aber selbst nicht in gegliederte Ge-
danken oder in gefillte Entscheidungen aufzul6sen, sondern offenbart
sich in Gedanken des Herzens oder ersten Regungen. Es geht um das
intime Zentrum, wo die ersten und grundlegenden Entscheidungen in
Einklang mit dem eigenen Ethos gefallt werden.

Diesem Zentrum ist der Beistand Gottes in der Seele durch die Gnade
zugeordnet, der die freie Rezeptivitit hervorruft.

Dabei ist zu bedenken, dass die Eigentatigkeit der Seele augenscheinlich immer
mehr abnimmt, je mehr sie sich dem Innersten nihert. Und wenn sie hier ange-
langt ist, wirkt Gott alles in ihr, sie hat nichts mehr zu tun, sondern nur noch in
Empfang zu nehmen (J. vom Kreuz, Llama de amor viva, Obras, IV, 12 {f.). Doch
gerade in diesem In-Empfang-Nehmen kommt der Anteil ihrer Freiheit zum
Ausdruck. Dariiber hinaus greift aber die Freiheit an noch viel entscheidenderer
Stelle ein: Gott wirkt nur darum hier alles, weil sich die Seele Thm vollig tibergibt.
Und diese Ubergabe ist die héchste Tat ihrer Freiheit.'

Derselbe Lebensstrom verlauft in Gott und in der fir die wohltuende
Tatigkeit der Gnade empfinglichen Seele. Denn diese verspiirt in ithrem
Inneren weder die gottliche Ausstrahlung noch den einstromenden Gast,
sondern nur die wohltuenden géttlichen Wirkungen. Die tibernatiirli-
chen Tugenden fiillen gerade jenen nicht in actu bewussten Raum aus, in-
dem die Seele sie in sich als ihren schon ausgebildeten Habitus antrifft.
Die Entwicklung des keimhaften iibernatiirlichen Lebens hingt jedoch
sowohl von seinen innewohnenden Virtualititen als auch von der eige-
nen Mitwirkung ab. Darum ist die Gnade weniger ein von aufien her in
das Innere einfliefendes Geschenk als eine Uberhebung des geistigen Le-
bens. Das oberste Gesetz universeller Liebe wire in der Tat ohne die
wirksame Beihilfe der unbegrenzten Gnade, indem Gott sich der Seele
grenzenlos hingibt, unmoglich.

Das vereinende Mittel resultiert nicht aus einem transeunten Willens-
akt, denn es ist nichts anderes als das eigene Herz. Die Hingabe des Men-
schen betrifft ihn selbst und nicht die Vollbringung einer vom Willen di-
rigierten Aktivitit. Und so wie die Einzigartigkeit der gottlichen Drei-
einheit nicht den Unterschied zwischen den drei Personen ausschliefit,
wird auch die menschliche Person nicht in Gott aufgesogen, wenn sie

2 Op. cit., 145.
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sich Ihm zuwendet. Die Subsistenz und Innerlichkeit der menschlichen
Person erlauben ihr, ihre Selbigkeit zu erhalten, wenn sie die eindrin-
gende Wirkung der Gnade in sich zulisst. Selbst Gott macht vor der
freien Antwort des Menschen Halt, indem Er sie achtet.

Das Innerste, worin die Person ihre Energien sammelt, geht der Spal-
tung in Krifte und Titigkeiten vorher; ihre ersten Regungen oder so ge-
nannten Gedanken des Herzens sind namlich formlos, und nur spiter
entspringen ihnen fassbare innere Worte und Willensentscheidungen, fiir
die Ausdriicke gebildet und Handlungen entworfen werden.

Der Mensch ist dazu berufen, in seinem Innersten zu leben und sich selbst so in
die Hand zu nehmen, wie es nur von hier aus méglich ist; nur von hier aus kann er
den Platz in der Welt finden, der ihm zugedacht ist.!?

Dem Herzen entstromen die Stellungnahmen, an denen der ganze
Mensch Anteil hat und die sich verbinden mit einer Annahme oder Ab-
lehnung. Diese Einfachheit der im Tiefsten angesiedelten Akte entspricht
der Johanneischen Entbloflung der Krifte, die fiir die Zustimmung des
Glaubens erforderlich ist.

Daher tritt die Johanneische dunkle Nacht in der Seele nicht als hinzu-
kommendes Element auf, sondern sie verdankt sich der inneren Entlee-
rung der Secle, die in ihrer entgleitenden Temporalitit und in jenen eine
vollige Herrschaft tiber sich selbst verhindernden Dunkelheiten vorge-
zeichnet ist. Die Person prigt nicht nur ihren Leib und ihre Seele, indem
sie beides in personlichen Ausdruck verwandelt, sondern auch und
gleichzeitig ist sie von beiden stets wie von einer finsteren Hiille umge-
ben. Im Unterschied zu dufleren Kérpern lisst sich der eigene Leib nicht
allseitig durchschauen, und auf dhnliche Weise bleiben vor dem inneren
Bewusstsein die seelischen Dispositionen nach auflen gewendet. Inmit-
ten der natiirlichen und tiefsten Dunkelheit der Nacht strahlt am inten-
sivsten der Glaube sein erhellendes Licht aus, ohne dass darum die ver-
mittelnden natiirlichen Schatten beseitigt werden.

Ahnlich bewirkt das einzige gottliche Verbum die Verneinung der Na-
men und Bilder, die sich die natiirliche Erfahrung als unangemessene
Ausdriicke des im Glauben angenommenen Gottes verschafft hatte, wie
dies in der Symbolischen Theologie des Dionysius Areopagita der Fall
ist. Gott ist der erste Verwender der Symbole, um sich den Propheten
kund zu tun. Nur in einem symbolischen Sinn sind Elemente und Er-
scheinungen der Natur sowie Dinge und Vorkommnisse der mitmensch-
lichen Umwelt ebenso dazu fihig, in uns ein Verstindnis des Glaubens
(fides qua creditur) anzuregen. Zweifellos enthilt die Heilige Schrift
zahlreiche Symbole, Gleichnisse und Parabeln, mit deren Hilfe der in
sich selbst unerschopfliche Gehalt des Glaubens dargelegt ist.

Gebrauch wie Auslegung dieser Vergleiche setzen den Glauben vo-
raus, indem dieser auf das einzige, durch die Vergleiche gedeutete Wort
verweist, das sich mit deren Hilfe, mit den der natiirlichen Erfahrung

¥ Op. cit., 143.
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entlehnten analogen Termini, auszudriicken sucht. Stein begreift im sel-
ben Sinn wie Johannes vom Kreuz die Transzendenz des Wortes, durch
das Gott mit Bezug auf die vermittelnden Taten und Worte alles iiber sich
gesagt hat. »Das Wort Gottes ist Offenbarung tibernatiirlicher Wahrheit
und zugleich Ansprache, die den Glauben als Annehmen und Festhalten
der offenbarten Wahrheit fordert.«!* Infolgedessen spielen die Symbole
eine vermittelnde Rolle zwischen dem unersetzbaren Wort Gottes, auf
das sich der Glaubensakt richtet, und der menschlichen Person, die es mit
ihren begrifflichen Mitteln aufnimmt und in seiner einfachen Wahrheitin
mannigfache Aussagen tibersetzt.

Die einzigartige Beschaffenheit der Glaubenserkenntnis unterscheidet
sich von der entsprechenden urspriinglichen Erfahrung darin, dass sie
das Unsprechbare und Unsichtbare zum Ausdruck zu bringen versucht.
Dieser Abstand ermoglicht jedoch gerade den Fortschritt innerhalb einer
nicht ganz erfiillten Erkenntnis. Denn die Worter und Bilder, mit denen
der Glaube verdeutlicht wird, sind der Anfang eines Erfiillungsvorgangs,
der sich der neuen, in der Heiligen Schrift sich findenden Woérter und
Bilder und ihrer auslegenden Anwendung bedient.

Letztlich ist die Glaubenserkenntnis ein Itinerarium, dessen Durch-
gang auf die unmittelbare Anschauung Gottes zielt. Der Glaube wird
nicht nur von den teilweise von der Vernunft aufgeworfenen Fragen
(praeambula fidei) vorbereitet, sondern auch dessen Vertrauen erwirken-
der Weg wird mit Hilfe auslegender, entschliisselnder und mittelbarer
Erkenntnisse der zusammenbringenden Vernunft beschritten.

Der Glaube ist eine Gabe, die auffordert, mehr zu verlangen: als dunkle und un-
einsichtige Erkenntnis erweckt er die Sehnsucht nach unverhiillter Klarheit, als
vermittelte Begegnung das Verlangen nach unmittelbarer Begegnung mit Gott."”

Haben wir zunichst der aus der Vernunft zuginglichen Wahrheit ihre
Offenheit zum Glauben vernommen, so erginzen wir jetzt den Kreis im
umgekehrten Sinn: Indem es sich nun zeigt, dass der ibernatiirliche
Glaube die Vernunft beruft, um mit deren unvollkommenen Mitteln die
in thm beschlossene Wahrheit auszudriicken.

1: E. Stein, »Wege der Gotteserkenntnis«, Erkenntnis und Glaube. Werke, XV, 1993, 89.
Op. cit., 103.
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Edith Steins Benediktinertum und die evangelischen
Rate

Michel de Goedt'

1. Theologin und Prophetin

Edith Stein, die Karmelitin Sr. Theresia Benedicta a Cruce, hilt am 14.
September 19412, wie schon in den vergangenen zwei Jahren am gleichen
liturgischen Datum, auf die Bitte der Priorin hin die Meditation, welche
die Schwestern auf die Erneuerung ihrer Geliibde vorbereitet.’ Mit Bene-
dikt von Nursia, auf den die karmelitanische Tradition zuriickgeht, leitet
sie sie ein, indem sie appelliert, mit dem Fest der Kreuzerhebung das
jahrliche Fasten zu beginnen. Damit erinnert Edith Stein an den Ur-
sprung der Fastenzeit im Karmelitenorden, obwohl diese nur den Rah-
men fur die Erneuerung der Geliibde darstellt und viel spater als die be-
nediktinische Regel, die Sancta Regula, entstanden ist. Sie stellt das Ge-
heimnis des Kreuzes als theologische und spirituelle Vertiefung in den
Mittelpunkt. Die strengere Lebensfithrung, die das Ordensfasten signali-
siert, wird formell nicht in Betracht gezogen. So erweist sich die Wahl des
14. September durch den Vater des abendlindischen Monchtums als
fruchtbar iiber den historischen Anlass hinaus. Zwei Jahre zuvor hatte
sich Edith Stein mit einem Hinweis auf die Tradition des Ordens be-
gniigt: »Unser heiliger Orden ldsst uns mit der Aufrichtung des heiligen
Kreuzes die Fastenzeit beginnen.«*

In dieser Meditation, die eine Vorahnung von ihrer kiinftigen »tiefsten
Nacht«’ verrit, huldigt Edith Stein spontan dem, was man ihre »reiche
benediktinische Vergangenheit« nennen kénnte. Die Nihe des Todes er-
hellt bisweilen die Dankbarkeit zu denen, die entscheidende Phasen un-
seres Lebens mitgeprigt haben. So teilt sie vertraulich am Schluss eines
sachlichen Briefes zusammen mit Neujahrsgriiflen ihrem Freund Roman
Ingarden mit, dass sie sich in ihr »liebes Beuron« begeben werde, um dort
die Adventzeit »fast wie ein richtiger Monch« zu fetern.® Schon 1928, als
sie auf den Rat von P. Przywara SJ nach Beuron geht, um dort zusammen

! Der Originaltitel lautet: Au seuil de sa Via Crucis. Edith Stein médite sur les voeux de
la vie religieuse. Aus dem Franzosischen von der Redaktion.

? Damals »Fest der Erhebung des Heiligen Kreuzes«, heute »Fest des glorreichen Kreu-
zes«.

? Vgl. Kreuzerhebung, in: Verborgenes Leben. Hagiographische Essays — Meditationen
— Geistliche Texte. ESW, X1, 1987, 134-137.

} Kreuzerhebung, 14.9.1939. Ave Crux, Spes unica. ESW. X1, 1987, 124.

® ESW, X1, 137.

® Briefe an Roman Ingarden, 1917-1938, 146, Beuron, 22.12.1930. ESW, X1V, 217.
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mit thm an der Osterliturgie teilzunehmen, erweckte sie bei Abt Raphael
Walzer folgenden Eindruck:

Als Edith Stein zum ersten Mal nach Beuron kam, war sie wahrhaft kein Neuling
mehr. So viel Kostbares brachte sie mit, dass sie in der monastischen Atmosphire
dieses verborgenen Donauwinkels wohl gleich ihre eigentliche Heimat entdeckte,
aber durchaus keine Umwandlung erfahren oder wesentlich Neues hinzuzuler-
nen brauchte.”

In Beuron findet Edith den Ort, an dem sie ithren Hunger nach Gebet
stillen kann. Stundenlang kniet sie versunken vor einem Bild der Schmer-
zensmutter.® Thre tiefe Sammlung hindert sie, voll an der Liturgie teilzu-
nehmen und lisst Schwester Plazida ahnen, dass nicht eine benediktini-
sche Abtei, sondern der Karmel ihre Bestimmung sei.” Wie eine benedik-
tinische Nonne legte sie sich nicht zur Ruhe ohne einen Abschnitt der
Regel des hl. Benedikts gelesen und dartiber meditiert zu haben. Doch
den Karmel hat sie schon im Blick. Spater wird die Karmelitin nicht un-
dankbar sein: Nie wird sie vergessen, dass sie erst in Beuron die Antwort
auf viele Fragen fand, die fiir ihren Lebensweg notwendig waren.'

Schwester Plazida bezeugt die spirituelle Bereicherung, die der bene-
diktinische Geist fiir sie bedeutet hat:

Durch die Begegnung mit dem benediktinisch-liturgischen Geist von Beuron ist
in Edith Stein (...) vieles innerlich geldst und entfaltet worden, ohne das sie wohl
nicht zu dieser wundervollen Grofle und Weite herangereift wire, die das Kenn-
zeichen ihres Wesens ist.

Die Novizen, denen nicht entging, dass Edith Stein als erste am Morgen die
Kirche der Abtei zum liturgischen Gebet betrat, nannten sie »Matutina«. Sie
selbst sagt, dass Beuron fiir sie »eine Art klosterliche Heimat« geworden
war."! Abt Raphael Walzer nannte sie »meinen Abt«. Vor jeder wichtigen
Entscheidung bat sie ihn um Rat.!? Von daher ist es verstindlich, dass sie auf
die Frage nach threm Schutzpatron antwortete: »Freilich ist es der hl. Vater
Benedikt. Er hat mich adoptiert und mir in seinem Orden Heimatrecht ge-
geben.« Und sie fiigt hinzu: »obgleich ich nicht einmal Oblatin war, weil ich
immer den Berg Karmel vor Augen hatte.« ** Eine bemerkenswerte Treue
zur eigenen Berufung und Dankbarkeit fiir die geistige Adoption!

” W. Herbstrith, Das wahre Gesicht Edith Steins. Aschaffenburg ©1987, 85. Vgl. ESA
Koln.

¥ . Boufflet, Edith Stein, philosophe crucifiée. Paris 1998, 171, mit Hinweis auf R. Pos-
selt, Edith Stein, Schwester Theresia Benedicta a Cruce. Philosophin und Karmelitin.
74.

? Herbstrith, 2.2.0. (vgl. ESA Kéln) 86.

12 Vgl. die Aussage v. Schwester Plazida bei Herbstrith, a.2.0., 86, auch folgendes Zitat.

"' A. U. Miiller/M. A. Neyer, Edith Stein. Das Leben einer ungewdhnlichen Frau. Bio-
graphie. Ziirich/Diisseldorf 1998, 184.

2 Edith Stein, Wie ich in den Kélner Karmel kam. Mit Erliuterungen von Maria Amata
Neyer, Wiirzburg 1994, 12.

" Edith Stein, Selbstbildnis in Briefen. Zweiter Teil. 1934-1942. ESW. IX. Freiburg/Br.,
1977, 178: Brief an M. Petra Briining OSB. Dorsten, Kéln-Lindenthal, 12.7.1934, 13.
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Als Tochter Teresas von Avila und Adoptivtochter Benedikts medi-
tiert Edith Stein also am 14. September 1941 mit ihren Schwestern im
Karmel iiber die Ordensgeliibde. In monastischem Sinn Nonne schopft
sie aus dem Quell des abendlindischen Monchtums. Sie ist Karmelitin
aus Berufung. Nach ihrer Einfihrung lenkt sie den Blick auf das Alte und
Neue Testament, um zum theologischen Kern der Geliibde zu dringen.
Thr prophetischer Blick hebt die Theologin iiber den traditionellen Rah-
men der Geliibde hinaus und weist auf die Moglichkeit der Einswerdung
mit dem Gekreuzigten auf dem Weg zur Auferstehung.

Finf Meditationen iiber die Geliibde durfte sie thren Schwestern vor-
tragen. Die Reihenfolge ist nicht immer gleich. Vor dem vatikanischen
Konzil hief es im Ritual des Karmel: Gehorsam, Armut, Keuschheit. Sie
wird in der ersten Meditation, in der die Keuschheit als »Reinheit« be-
zeichnet wird (14.9.1939), und auch in der vierten Meditation beibehal-
ten, wo die Keuschheit »jungfrauliche Reinheit« genannt wird (6.1.1941).
Die anderen drei Texte (2., 3. und 5. Meditation) beginnen mit der Ar-
mut. Hier lautet die Reihenfolge: Keuschheit, Gehorsam, im Anschluss
an die Gaben der Drei Konige an das Jesuskind (6.1.1940), zweimal Ge-
horsam und Keuschheit. Diese erscheint das zweite Mal (fiinfte Medita-
tion am 14.9.1941) unter der Bezeichnung Reinheit, welche die Keusch-
heit in den erwihnten Texten (»jungfriuliche Keuschheit«, am 6.1.1941,
und »Jungfriulichkeit«, am 14.9.1941) »ersetzt«.

Diese Ausfihrungen lenken die Aufmerksamkeit des literarischen
Kritikers und Theologen auf die Verkntipfungen und Zusammenhinge —
die juncturae, wie die lateinische Rhetorik sagt —, welche die organische
Einheit eines Textes bzw. deren Abwesenheit enthiillen. Unsere Analyse
beschrinkt sich auf die Dimensionen, die das Thema des vorliegenden
Aufsatzes zulassen. Die Meditation vom 14.9.1939 ist eine Betrachtung
des gekreuzigten Christus. Nach der traditionellen Auffassung der Ge-
liibde wird er als gehorsam, arm und »rein« gesehen. In diesem Text gibt
es keinen Hinweis darauf, dass der Gehorsam die Armut, und die Armut
die Reinheit (fiir Keuschheit) »hervorbringt«. Die Meditation vom
6.1.1940 reiht die Geliibde nach den Gaben ein, welche die Drei Konige
dem Kinde Jesu darbrachten. Diese Symbolik lisst keine theologische
Uberlegung zu. Die Meditation vom 14.9.1940 deutet die Symbolik des
Gekreuzigten: Die Nigel reiflen die Hinde auf, damit sie nichts festzu-
halten vermogen (Armut); sie fesseln die Fiifle, damit sie keinen freien
Schritt mehr gehen konnen (Gehorsam); die Keuschheit bindet Ordens-
mann und -frau durch eine »totale Vereinigung mit dem gottlichen Her-
zen«. Demnach finden die Geliibde ihre Einheit durch die Kreuzigung
und durch den Gekreuzigten, und der Lanzenstich bedarf keiner tieferen
Deutung mehr. Die Geliibde, im Zeichen des Gekreuzigten betrachtet,
lassen die Theologie verstummen. Die Meditationen vom 6.1.1941 und
14.9.1939 bringt Edith Stein, trotz Beibehaltung der traditionellen Rei-
henfolge, in Zusammenhang mit den Gaben der Drei Konige (vgl. die
Meditation vom 6.1.1940). Die Nihe des Stefan-Festes, des Festes der
Unschuldigen Kinder, die Gegenwart des Lieblingsjiingers Jesu bei der
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Krippe, die einer frommen Uberlieferung entspricht, lenken Edith Stein
ab und hindern sie die innere Einheit der Gelilbde zu erfassen, die mehr
im Hinblick auf gewisse Symbole und Bilder gesehen werden.

Im Unterschied zu den vier ersten Meditationen geht die fiinfte und
letzte nicht zum nichsten Gelubde tiber, ohne es auf einer Eigenschaft
des vorhergehenden zu begriinden bzw. auf einer Situation, die zeigt,
dass ein Geliibde nur durch das nichste zur Vollendung kommt. So wird
die Armut, die alles von der Nacktheit der Erlosung her begreift, die Ent-
eignung kennen, die Menschen auf die Strafle setzt. Wir konnen dafiir be-
ten, dass uns dies erspart bleibt, »aber nur mit dem ernst und ehrlich ge-
meinten Zusatz: Nicht mein, sondern dein Wille geschehe.«'* Auf diese
Weise wird der Zusammenhang mit dem Gehorsam hergestellt, der die
Erneuerung der Armut »ohne Vorbehalt« erlaubt. Der Gehorsam befreit
den Willen von Bindungen, welche die Abhingigkeit stiftet. Gibt es gro-
ere Abhingigkeiten als die Leidenschaft? Die radikalste und einfachste
Weise, sich davon zu befreien, ist die Jungfriulichkeit, die hier die
Keuschheit in einem Sinne ersetzt, auf den wir spiter eingehen. Man ist
wirklich arm nur durch den Gehorsam, und wahrhaft gehorsam nur
durch ein keusches Herz. Ordensmann und -frau sind, wie Franz von
Assisi, arm durch eigene Entscheidung, arm in den Leidenschaften, die
das Herz an die Geschépfe entfremdet. Diese Auffassung der Geliibde
hat ihre Grundlage im Geheimnis des Erlésers: arm, gehorsam, rein.

2. Wort Gottes und theologisches Denken

Die Meditation vom 14.9.1941 zeigt, dass Edith Stein die Heilige Schrift
nicht »zitierts; sie ist von der religiosen Erfahrung und vom theologi-
schen Denken durchdrungen. Das im Glauben Gelebte zieht wie ein
Magnet das Wort Gottes an sich. Es ist wie Licht, das unerwartet den Ge-
danken erhellt, wie ein Musiker, der nicht nach Noten zu suchen braucht:
Es kommt von selbst.

In der Betrachtung des armen Christus spricht ihm Edith Stein das zu,
was Paulus iiber den apostolischen Dienstin 2 Kor 6,10 (vgl. auch ib. 8,9)
schreibt: Er ist arm geworden, der reich war. Arm wurde er durch seine
Geburt in der Krippe (Lk 2,7) und auf der Flucht nach Agypten, die
zeigt, dass er keinen Platz hatte, wohin er sein Haupt legen konnte (Lk
9,58). Derjenige, der ihm folgt, muss wissen, dass wir auf Erden keine
bleibende Heimat haben (Hebr 13,14). Freuen wir uns, dass wir unsere
Stadt im Himmel haben (Phil 3,20). Auf dem Hohepunkt der Armuts-
priifung lautet seine Antwort auf die Frage: »Nicht mein Wille, sondern
der meines Vaters sei getan!« (Lk 22,42). Dieser Gehorsam dem Vater ge-
geniiber wird im Zusammenhang mit dem gesehen, weswegen er in die
Welt gekommen ist: Die Erfiillung seines Willens (Hebr 10,5-10), unser
Heil. Die Jungfriulichkeit (welche die Keuschheit ersetzt) stellt den be-

o Kreuzerhebung, 14.9.1941, 135.
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sten Weg dar, um der Abhingigkeit von den Leidenschaften zu entgehen
— besser sogar als die Ehe, die Edith Stein natiirlich zu wiirdigen weifi:
»Schon die Ehe ist ein grofles Geheimnis' als Sinnbild der Verbindung
Christi mit der Kirche und zugleich als ihr Werkzeug.« Die Jungfraulich-
keit ist ein noch tieferes Geheimnis: »Sie ist nicht nur Sinnbild und Werk-
zeug der briutlichen Vereinigung mit Christus und ihrer iibernatiirlichen
Fruchtbarkeit, sondern Anteil daran.« Die Jungfrauen, frei fiir Christus,
folgen ihm iiberall, wohin er geht (Apk 14,4); ihre Fruchtbarkeit ist so,
»dass sie in ungeschwichter Kraft und ungeteilter Hingabe das gottliche
Leben aufnehmen und in Vereinigung mit dem gottmenschlichen Haupt
es zu anderen Seelen weiterleiten kénnen und so dem Haupt neue Glie-
der erwecken.« Die Reinheit nimmt den Jungfrauen die Angst vor der
Nacht der Stinde, in der sie berufen sind, das Licht der Gnade anzuziin-
den. Sie wissen, dass Christus, wie sein Stammbaum zeigt, zu den Kin-
dern der Siinde gekommen ist und ihre Gesellschaft gesucht hat (Mt
1,1-17, vgl. Mt 9,10-13; IT Kor 45,21).

Die Texte, die der lectio divina Edith Steins zugrunde liegen, bestati-
gen, was wir iiber die Theologie der Geliibde sagten: Sie verbinden innig
mit Christus, gewihren die Gegenwart des Erlosers im Leben — eine Ge-
genwart, die schon geschichtliche Ziige angenommen hat: bei Franz von
Assisi, bei Johannes vom Kreuz, bei Theresia Benedicta selbst.

3. Theologische Ausblicke

Die Armut befreit den Christen von dem, was vergeht, und offnet ihn fiir
das, was bleiben wird. Das gilt auch fiir die anderen beiden Geliibde, die
Edith Stein die Kraft gaben, mit der sie die dunklen Tage ihres Lebens au-
Berhalb der Klausur ertragen konnte. Sie vergleicht sie mit den Sakra-
menten als »verordnete Gnadenmittel«: Wenn wir gehindert werden, sie
zu empfangen, kann uns Gott seine Gnade auf andere Weise zukommen
lassen.

Den Willen des Vaters erfiillen, das war »der Inhalt des Heilandsle-
bens«. Zunichst erinnert Edith Stein daran, dass Christus durch seinen
Gehorsam fiir den Ungehorsam der Menschen gebtifit hat. Sie fiigt aber
gleichzeitig hinzu, dass damit die Ausrichtung des Menschen auf sein
wahres Ziel bezweckt war als Beitrag zur Vollendung der Schopfung. Die
Riickfithrung der Schépfung zu ihrer urspriinglichen Bestimmung
konnte auch Einfluss des Scotismus sein, der im Romance sobre el evan-
gelio »In principium erat Verbum« zu finden ist.' Jedenfalls, — das Ge-
horsamsgeliibde und der Gehorsam Christi als Weg zur urspriinglichen
Bestimmung des Menschen ist ein bedenkenswerter Ansatz!

Edith Stein bringt 1941 die »jungfriuliche Reinheit« (an Stelle von

5
Vgl. Eph 5, 32.

' San Juan de la cruz, Obras completas. Madrid 21980, Editorial de Espiritualidad,
69-79.
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Keuschheit), so viel ich weif§, nur zweimal: Das erste Mal in der Medita-
tion vom 6.1.1941, das zweite Mal in der vom 14.9.1941. Wenn Edith
Stein von der »ewigen Jungfraulichkeit des Sohnes« spricht, ruft sie die
Erinnerung an die absolute Liebe des Vaters zum Sohn und des Sohnes
zum Vater wach. Ist diese Liebe, da ungeteilt und grenzenlos, eine jung-
friuliche? Edith Stein sagt es nicht. Wir meinen, dass die ungeteilte Liebe
zwischen Vater und Sohn unverginglich ist. Selbst die Erscheinung in der
Zeit durch die Menschwerdung konnte die ewige Beziehung nicht beein-
trachtigen. Sie stellt nur die zeitliche Erscheinung einer ewigen Jungfriu-
lichkeit dar, die dank eines durch eine Jungfrau empfangenen Leibes
moglich wurde.

4, Via crucis

Kann ein Ende sein, wenn es um Offnung geht? Edith Stein weist zwei-
mal ausdriicklich auf die Jungfriulichkeit hin, in deren Geheimnis sie
meisterhaft eingedrungen ist: einmal im Zusammenhang mit dem Erl6-
ser, das zweite Mal mit prophetischem Blick auf die Menschen, die diesen
Weg gehen. Der Grundgedanke ist die Schopfung ihrer urspriinglichen
Bestimmung zuzufithren. Auf diesem Weg bedeutet das Kreuz letztlich
Sieg. Daran nehmen die »jungfraulichen Seelen« teil:

Darum kennen gerade die jungfriulichen Seelen keine Abscheu vor den Siinden.
Die Kraft ihrer {ibernatiirlichen Reinheit kennt keine Furcht vor Befleckung. Die
Liebe Christi dringt sie, in die tiefste Nacht hinabzusteigen. Und keine irdische
Mutterfreude gleicht der Seligkeit der Seele, die in der Nacht der Siinde das Licht
der Gnade entziinden darf. Der Weg dazu ist das Kreuz. Unter dem Kreuz wird
die Jungfrau der Jungfrauen zur Mutter der Gnade."

Mitten in der dunklen Nacht konnte Edith Stein die Gnade empfangen,
deren Licht die Finsternis des Hasses durchdringt. Wir wissen, dass sie
betete, aus der Wunde m6§e die Liebe hervorquellen, die Opfer und Ta-
ter miteinander versohnt.’

Das ist die Wissenschaft, die sie vom Kreuz gelernt hat.

"7 Kreuzerhebung, 14.9.1941, 137.
" Vgl. Herbstrith, a.a.0., 181; siehe Zeugnis von P. Nota: »Zum Geleit«, 11-17.
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Die Frau nach Edith Stein

Adam Szychta'

1. Einleitung

Im Phinomen Edith Stein kénnen drei Dimensionen unterschieden wer-
den: Leben, Denken und Werk. Leben meint diese bestimmte Form der
Selbst- und Welterfahrung in ihrem geschichtlichen Verlauf. Denken be-
deutet die Reflexion tiber diesen Erfahrungszusammenhang und deren
begriftlichen Ausdruck, der sich dann im Werk schriftlich niederlisst.

Wie nun offensichtlich das Werk aus dem Denken, so geht das Denken
aus dem Leben hervor. Dabei stellt das Leben die tiefere Dimension und
den Horizont dar, von denen alles andere adiquat verstanden werden
kann. Das Werk eines Denkers ist die erste Interpretation seines Gedan-
kens. Wie der Philosoph beim Denken und Schreiben ununterbrochen
aus seinem Gelebten schopft, so missen die spateren Interpreten, immer
wieder auf das Leben zuriickgreifen, um Denken und Werk vom Ur-
sprung her nachvollziehen zu kénnen. Bevor ich das Thema »Frau« im
Denken und Werk untersuche, mochte ich daher kurz auf ihr Leben ein-
gehen. Dabei unterscheide ich:

a) Die grundlegenden Fakten
b) Den Sinn dieser Tatsachen

a) Die grundlegenden Fakten

Edith Stein wurde am 12.10.1891 in Breslau geboren. 1893 stirbt ihr Va-
ter. Sie wichst als jingste von 11 Geschwistern bei der streng jiidisch
gliubigen Mutter Auguste Stein (1849 Lublinitz — 1939 Breslau) auf.
1913-1916 Studium der Germanistik, Geschichte, Psychologie und Phi-
losophie; 1916 Dissertation »Zum Problem der Einfiihlung« bei Ed-
mund Husserl, bis Januar 1918 Assistentin bei thm. Thre Versuche je-
doch, zum Professor der Philosophie zu habilitieren, scheitern an ithrem
Frausein und sicher auch an ihrer jidischen Abstammung. Dieses Schei-
tern hat ihr spateres Leben geprigt. 1922 nach der Lektiire des Lebens
der HI. Teresa von Avila Konversion zum Katholizismus (»Das ist die
Wahrheit!«). 1923-1931 Lehrerin an der Lehrerinnenbildungsanstalt der
Dominikanerinnen in Speyer. 1932-1933 Dozentin am Deutschen Insti-
tut fiir Wissenschaftliche Pidagogik zu Miinster 1.W. 1933 Eintritt in den
Karmel K6ln. Als Ordensnamen nimmt sie Teresia Benedicta a Cruce an.

! Von der Redaktion iiberarbeitete und mit Anmerkungen versehene Fassung eines in
polnischer Sprache gehaltenen Vortrags (Kobieta wobec powolania Bozego), verdf-
fentlicht in Sw. Teresa Benedykta OCD Krzyza (Edyta Stein) — kobieta [ Karmelitanka
Bosa — Patronka Europa. Biblioteca Zeszytéw Karmelitanskich. Poznan 2000.
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1938 Flucht in den Karmel Echt (Holland). 1942 Deportation nach
Auschwitz zusammen mit ihrer Schwester Rosa. Wahrscheinlich am
9.8.1942 Tod durch Vergasung in Auschwitz-Birkenau. 1988 wurde sie
von Papst Johannes Paul II. in Koln selig, 1998 in Rom heilig gesprochen.
Sie ist ferner zur Kopatronin Europas erklirt worden.

Edith Stein hat ein umfangreiches philosophisch-theologisches Werk
hinterlassen. Unter ihren Schriften sind vor allem Ewiges und endliches
Sein sowie Kreuzeswissenschaft iber die Fachwelt hinaus bekannt ge-
worden.

b) Der Sinn dieser Tatsachen

Welche Bedeutung konnen diese Tatsachen im Leben Edith Steins ha-
ben?

Wir befinden uns in der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts. Eine intel-
ligente junge Frau sucht nach dem Sinn des Lebens. Sie will die Wahrheit
tur ihr Dasein finden. Bei diesem Findungsprozess beweist sie Mut. Zu-
nachst ist sie sozial titig. Spiter wagt sie sich in die harte Madnnerwelt der
akademischen Philosophie, behauptet sich dort mit einer hervorragen-
den Dissertation, versucht zu habilitieren, scheitert, kimpft weiter,
scheitert erneut, bereitet aber mit ihrem Kampf spateren Wissenschaftle-
rinnen den Weg zum Lehrstuhl. Sie liebt einen Mann und wird ent-
tauscht. Zweimal macht sie diese bittere Erfahrung. Immer wieder Zu-
sammenbriiche in ithrem Leben. Sie verlisst die judische Religion ihrer
Viter und konvertiert zum Katholizismus. Hier will sie auch den Weg zu
Ende gehen, wird Karmelitin, verlisst die etablierte Form der Philoso-
phie und wird Mystikerin. Dann die letzte und schwierigste Priifung: Sie
wird der Abgeschiedenheit des Klosterlebens entrissen und wegen ihrer
judischen Abstammung ermordet.

Wie konnten wir das Tiefenphinomen dieses Lebens bezeichnen?
Vielleicht so: Das unendliche Leiden einer Frau, die auf der Suche nach
sich selbst minnliche Welten sprengt und dabei an der Grausamkeit einer
politisch-minnlichen Ideologie zugrunde geht. Sie sprengt die Manner-
welt der Philosophie, die Grenzen ihrer jiidischen Religion, wird von
Minnern ausgebeutet, betrogen. Bitter enttiuscht, einsam und unver-
standen, iiberall ausgeschlossen, fliichtet sie in die Geborgenheit der ka-
tholischen Kirche und des Klosters. Aber auch hier erreicht sie der Un-
geist der Machtbesessenheit im grausamen Gewand der Rassenverfol-
gung und vernichtet sie. Erst durch ihren gewaltsamen Tod wird sie welt-
weit berithmt und geliebt.

Stellt die Geschichte dieses unendlichen Leidens das Phianomen des
absoluten Scheiterns dar? Individuell gesehen, ja. Nach den schmerzvol-
len Erfahrungen des Ausgeschlossenseins und der Verfolgung wurde ihr
Leben — wie das Leben Jesu — durch einen entwiirdigenden Tod abgebro-
chen. Menschheitsgeschichtlich gesehen jedoch offnet diese jiidisch-
christliche Leidensgeschichte neue Horizonte. Sie heiflen: Versohnung,
Dialog zwischen Welten, Kultur der Toleranz.
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Diese judisch-christliche Philosophin, die eine Zeit lang Atheistin war,
wendet sich aber nicht nur an Juden und Christen, sondern an alle Men-
schen, ja an den Menschen iiberhaupt. Fassen wir daher das Phinomen
tiefer — nehmen wir das Phinomen als Tiefenphinomen.? Es bedeutet:
Eine Frau spricht zur Welt und zur Geschichte. Sie tut kund, dass sich in
der Menschenwelt ein gualitativer Sprung ereignet. Aus welchem Kul-
turkreis wir auch immer stammen — wir sind alle Briidder und Schwestern,
Geschwister, weil wir alle denselben Vater und dieselbe Mutter haben.

Und die Befreiung, die diese Gestalt verkiindet, ist in erster Linie die
Befreiung der Frau, genauer: die Befreiung des weiblichen Geistes. Hatte
bislang der minnliche Geist die Geschichte beherrscht, so will jetzt der
Geist des Weiblichen hervorgehen.’ Der Geist des Mannlichen ist auf Er-
oberung, Macht, Erfolg aus. Der Geist des Weiblichen liebt die Liebe und
das Leben, sucht die Geborgenheit und gedeiht in der Stille. Beide Geister
sind notwendig, denn nur beide zusammen machen den Menschen aus.
Nachdem aber bislang nur der mannliche Geist geschichtsbestimmend ge-
wesen ist, ist es die epochale Aufgabe, den Geist des Weiblichen sprechen
zu lassen, damit dann eines Tages echter Dialog, wahre Kommunikation
und die Vereinigung vom Minnlichen und Weiblichen geschehen konne.

Ich glaube, von diesem weiten Horizont her kann die epochale Bedeu-
tung des Denkens und der Schriften Edith Steins zum Thema Die Frau
und ihre gottliche Berufung deutlicher werden.

2. Die Stellung der Frau in Geschichte und Gesellschaft

Edith Stein gehort zu den ersten Verfechterinnen der Frauenrechte zu
Beginn des 20. Jahrhunderts. Sie iibernimmt die Unruhe der Zeit, reflek-
tiert — vornehmlich in der Stille der Karwoche - dariiber, gibt das Ergeb-
nis ihres Nachdenkens weiter. Sie schreibt:

Keine Zeit des Jahres ist wohl so geeignet, zu stiller Besinnung auf Bedeutung und
Ziel des eigenen Daseins aufzufordern, wie die Kar- und Osterwoche (...) So ist es
ein alter Brauch im Katholischen Lehrerinnenverein, die Osterwoche der Besin-
nung auf die grofien Fragen des eigenen Berufslebens zu widmen, und die Jugend
des Vereins hat sich diesen Brauch zu eigen gemacht.*

Das Lehrerinnendasein ist gleichsam der exemplarische Ort, an dem

Edith Stein die Bestimmung der Frau zu erfassen versucht. Aber es geht

* Zum Begriff und zur damit zusammenhingenden neuen Grundform der Phinomeno-

logie vgl. José Sinchez de Murillo, Der Geist der deutschen Romantik. Der Ubergang

vom logischen zum dichterischen Denken und der Hervorgang der Tiefenphino-

menologie. Miinchen 1986; ders., Durchbruch der Tiefenphinomenologie. Stuttgart

2002,

3 Vgl. José Sinchez de Murillo, Vom Wesen des Weiblichen. In: Edith Stein Jahrbuch 2
(1996) 68-103.

¥ Frauenleben. In: Ganzheitliches Leben. Schriften zur religiosen Bildung. Edith Steins
Werke Band 11, 113 (alle Zitate daraus).
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ithr um die Frau als solche, um deren Stellung im Ganzen, um die Ver-
wirklichung des weiblichen Geistes in der Ganzheit der Schépfung. So
beginnt ihr Nachdenken iiber »Frauenleben« mit einer Reflexion tiber
»Die natiirliche Bestimmung des Menschen«. Worin besteht diese?

Die natiirliche Bestimmung des Menschen wie jeden Geschopfes ist es, das, was
der Schopfer keimhaft in uns hineingelegt hat, in Reinheit und in der gottgewoll-
ten Ordnung zur Entfaltung zu bringen (114).

Es geht also im Menschen darum, Ordnung zwischen den verschiedenen
Dimensionen und Kriften zu schaffen, die thn ausmachen. Die philoso-
phische Tradition bezeichnet diese Dimensionen mit den Begriffen Leib,
Seele, Geist, Vernunft, Verstand, Wille, Gemiit usw.

Es gilt, die mannigfaltigen Krifte des menschlichen Organismus auszubilden, so
dass Leib und Seele zu ihrem Recht kommen und nicht einseitig eins auf Kosten
des anderen zur Entwicklung gebracht wird; dabei muss aber die Ordnung ge-
wahrt werden, dass der Leib der Secle sich unterordnet, ihr als dienstbereites
Werkzeug zur Verfigung steht. Ebenso sind die seelischen Krifte alle zu bertick-
sichtigen: die niederen sinnlichen, wie die hoheren geistigen; aber wiederum die
niedrigen in der Botmafligkeit der hoheren zu halten. Und wiederum darf von
den hoheren Kriften und Gaben keine verkiimmern: Verstand, Gemiit und Wille
miissen so entfaltet werden, dass der Verstand das Licht ist, das den anderen den
Weg weist.(Ib.).

Bei diesem Geschaft der Selbstverwirklichung merkt Edith Stein gleich
einen Grundunterschied zwischen Mann und Frau an, der ihrer Meinung
nach so aussieht:

Der Beruf verlangt jeweils eine besondere gesteigerte Ausbildung dieser oder je-
ner Krifte; und da des Menschen Kraft und Zeit begrenzt sind, bedingt die Steige-
rung auf der einen Seite eine Minderung auf der anderen. So stehen menschliche
Bildung und Berufsbildung und -ausbildung in einem gewissen Gegensatz; und
man wird sagen miissen, dass unter diesem Gegensatz durchschnittlich die Frau
mehr leidet als der Mann, weil sie ihrer Natur nach starker auf die allseitige Ent-
faltung angelegt ist, wihrend beim Mann schon naturgemifl eher eine einseitige
Entwicklungsrichtung vorgezeichnet ist (114-115).

Will man diesen Gedanken nicht ober-flichig und blof} feministisch, son-
dern als eine tiefer greifende Aussage tiber die Seinsweise der Geschlech-
ter, die beide zusammen — aber unter Wahrung ihrer Verschiedenheit —
den ganzen Menschen ausmachen, so kénnen wir ihn so interpretieren:
Das Minnliche ist die vornehmlich nach auflen hin und auf Eroberung
ausgerichtete Kraft, handlungswillig und zielstrebig und in diesem Sinne
— wie Edith Stein bemerkt — der ein-seitige, d. h. stets nach vorne bli-
ckende Geist. Das Weibliche dagegen stellt den Geist der Tiefe dar: um-
sichtig und vielschichtig, ausdauernd und leidensfahig, stets die Inner-
lichkeit suchend, Gedichtnis des Lebens. Freilich wire es hier ange-
brachter, nicht in erster Linie von Mann und Frau, sondern vom Mannli-
chen und vom Weiblichen zu sprechen, die in beiden Geschlechtern
leben. Empirisch gibt es Manner, die vornehmlich die Innerlichkeit su-
chen und vom Gedichtnis her leben, und Frauen, die umgekehrt das Tun
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vorziehen und nur nach vorne schauen. Das bedeutet, dass in diesen Fal-
len im Mann das Weibliche und in der Frau das minnliche Moment je-
weils die Oberhand hat. Es gibt ferner weibliche Minner, die gleichzeitig
sehr minnlich sind, und mannliche Frauen, die sehr fraulich empfinden.
Vielleicht ist es daher ratsam, um die Gedankenwelt Edith Steins frucht-
bar aufzunehmen, das Weibliche als solches hervorzuheben, das nicht ge-
gen das Mannliche, sondern als dessen natiirliche und notwendige Er-
ginzung —als die andere Seite des Menschlichen — geschaffen worden ist.

In diesem Sinn versucht Edith Stein unter dem Titel »Die spezifische
Bestimmung der Frau« ihre Eigenart im Hinblick auf sich selbst und im
Hinblick auf das Zusammenleben mit dem Mann in Familie und Gesell-
schaft herauszustellen.

Die erste grundlegende Eigenschaft findet sich im biblischen Wort
vorgezeichnet: »Es ist nicht gut, dass der Mensch allein sei.« Das will be-
sagen: Der Mensch wird geboren, um zu lieben. Die Liebe, die vornehm-
lich in der Beziehung Mann-Frau wirkt, ist die Urbestimmung des Men-
schen, die Quelle des Lebens, der Ort der Selbstverwirklichung. Alles
andere — Wissen, Arbeit, Macht — muss in den Dienst der Liebe treten.
Geschieht dieses, ist die Urordnung der Schopfung erreicht. Wo dieses
richtige Verhiltnis fehlt, ist das Dasein verkehrt. Wie verwirklicht die
Frau diese von der Liebe her sich gestaltende Urordnung? Edith Stein
antwortet:

»Es ist nicht gut, dafl der Mensch allein sei«, sprach er nach Erschaffung des ersten
Menschen und gab ihm das Weib als Geféhrtin. Und dieser ersten Bestimmung ist
ihre Eigenart angepafit: an eines anderen Menschen Seite zu gehen in liebender
Teilnahme an seinem Leben, in Treue und Dienstbereitschaft, das ist weibliche
Art. Natiirliche Einfihlungsgaben in fremdes Wesen und fremde Bediirfnisse,
Anpassungsfihigkeit und Anpassungswilligkeit sind darin beschlossen (116).

Die Zusammengehorigkeit von Mann und Frau driickt sich physisch aus.
Sie sind zueinander ausgerichtet, wobei der Frau in diesem Zusammen-
gehoren die entsprechende, in Seele und Leib vorgebildete Rolle zufillt:

Physisch sind Mann und Frau dazu vorgesehen, das menschliche Geschlecht mit-
einander fortzupflanzen. Physisch bedeutet die Mutterschaft eine weit engere
Bindung an das werdende Geschopf als die Vaterschaft, damit zugleich die Bin-
dung ihres Lebens in engen Grenzen. Hut und Pflege des jungen Menschenlebens
sind ihre besonderen Aufgaben, Schutz und Versorgung von Mutter und Kind in
riumlich weiter ausgreifender Tatigkeit und groflerer Freiziigigkeit die des Man-
nes. Dem entspricht die kérperliche Eigentiimlichkeit, die dem Manne grofie
Kraftentfaltung zu Angriff und Verteidigung gestattet, der Frau Fihigkeit zu
Ausdauer und Widerstand im Ertragen von Leiden und Miihen (116-117).

Der Frau kommt die besonders schwierige und delikate Aufgabe zu, dem
Leben Entstehung und Wachstum zu erméglichen. Das Leben des Men-
schen entfaltet sich aber dhnlich wie das der Pflanze. Es bedarf der
Wirme und der zartlichen Behandlung:

Noch mehr als im Gattenverhiltnis bedarf es hier der sorgenden, warmenden
Liebe, des zarten Verstindnisses, der stillen, selbstverstindlichen Opferbereit-
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schaft, um das keimende Leben zum Aufblithen zu bringen, es nicht durch Man-
gel an Warme und Nahrung verkiimmern zu lassen oder durch gewaltsames Zu-
greifen zu zerstoren, oder in seinem natiirlichen Wachstum zu hindern (117).

Sind diese Eigenschaften solche des weiblichen Geistes iiberhaupt, so
sind sie unabhingig vom empirischen Stand der konkreten Frau. Das ist
der entscheidende, aber vielleicht etwas schwierige Gedanke. Dass die
Frau zur Partnerschaft und Mutterschaft bestimmt ist, bedeutet nicht,
dass sie auch faktisch heiraten muss, um diese Eigenschaften verwirkli-
chen zu konnen. Frausein, also das Weibliche an sich, bedeutet eo ipso
Partnerin- und Muttersein.

Auf diese Weise wird es auch der Frau, der Ehe und Mutterschaft versagt sind
oder die freiwillig darauf verzichtet, moglich gemacht, in einem vergeistigten
Sinne ihre Bestimmung zu erfillen. Uberall, wo sie einem einsamen Menschen,
insbesondere einem, der in leiblicher oder seelischer Not ist, liebevoll teilneh-
mend und verstehend, ratend und helfend zur Seite steht, ist sie Lebensgefihrtin,
die dazu hilft, »daf} der Mensch nicht allein sei«. Uberall, wo sie einem Menschen-
kind, das in der Entwicklung begriffen ist, auf seinem Wege zum Ziel hilft, in sei-
ner korperlichen, geistigen, seelischen Entfaltung, ist sie Mutter (117).

Freilich, so Edith Stein weiter, darf diese Idealisierung des Frauseins
nicht zu weit getrieben werden. Denn so wird die Bestimmung der Frau
nur »in gewisser Hinsicht« erfiillt. Der Mensch besteht aus Leib und
Seele. Aber er ist so strukturiert, dass erst durch den Leib der Geist zur
Vollendung gelangt (ib.).

Die schwierige Frage stellt sich hier von selbst: Und die Frauen, die
ihre Jungfriulichkeit Gott weihen?

Die normale, gesunde Frau hat das natiirliche Verlangen, Gattin und Mutter zu
werden. Gottgeweihte Jungfriulichkeit ist ein auflerordentlicher Beruf und be-
darf zu ihrer Durchfiihrung besonderer Gnade (117-118).

Dennoch bleibt die liebevolle Vereinigung mit dem Mann zum Zwecke
der Familiengriindung die Sehnsucht des Weiblichen. Edith Stein geht
hier so weit, daf} sie behauptet, selbst eine ungliickliche Ehe sei besser als
gar keine:

Ich glaube, auch die meisten »gliicklichen« Ehen sind meistens mindestens fiir ei-
nen Teil ein Martyrium. Doch selbst in ungliicklicher Ehe entspricht die Frau
durchschnittlich ihrer Bestimmung besser als aufier der Ehe. Mogen auch manche
in Sorge, Not und Leid verkiimmern und verbittern — viele reifen unter all die-
sen Lasten heran zu wahrhafter Grofe. Viel stilles Heldentum, ja echte Heiligkeit
reifen auf solchem Boden — die Geschichte weifl nichts von ihnen, aber Gott
kennt sie und vielleicht ein kleiner Kreis von Menschen, in dem sie gelebt haben
(117).

Edith Stein, die Vorkimpferin der Frauenrechte, ist von jedem billigen
Feminismus weit entfernt. Es ist erstaunlich, mit welcher Klarheit sie die
sich schon damals abzeichnende Gefahr durchschaut: Dass die Frauen —
jahrtausendelang vom Minnlichen unterdriickt — sich dadurch zu be-
freien versuchen, dass sie wie die Méinner sein wollen. Wie weit das Miss-
verstindnis der Gleichheit von Mann und Frau gehen kann, wissen wir
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heute besser. Nein, dachte vor fast einem Jahrhundert Edith Stein, nein,
es geht nicht darum, dass die Frauen nun die Rolle der Minner tiberneh-
men und die gleiche Unterdriickung betreiben. Es geht darum, dass sie
das Wesen der Weiblichkeit entdecken und ihr Leben danach richten. Das
Wesen des Weiblichen! Edith Stein war Phinomenologin. In der Phino-
menologie geht es darum, das Wesen der Phinomene freizulegen, diese
von allen Verbiegungen und Entstellungen zu befreien und in das reine
Wesen hineinzuschauen. Die Phinomenologie war und ist eine Grund-
schule der Kontemplation. Und worin besteht das Reine des Weiblichen?
Sicher nicht darin, die Manner zu imitieren. Das Wesen haben die Phano-
mene in ithrer Struktur vorgezeichnet, also lebt das Wesen des Weiblichen
vorgegeben in den Sehnsiichten und Bediirfnissen der Frauen, in der Ent-
schiedenheit der Hingabe und in der Zirtlichkeit der Aufnahme. Es geht
darum, dass die Frau sich selbst findet und die Bestimmung ihrer Natur
existenziell nachvollzieht.

Edith Stein driickt diese Gedanken an einer Stelle von der negativen
Erfahrung des Mangels aus. Ihr ist die Vollendung in der seelisch-leib-
lichen Hingabe fiir die Selbstverwirklichung der Frau so zentral, dass sie
— die spitere Nonne - schreiben kann:

Die unverheiratete Frau mag vielfach leichter und sorgloser leben, aber sie hat es
zweifellos schwerer, der weiblichen Bestimmung zu geniigen, und bei vielen
wirkt sich das auch subjektiv in schweren Leiden aus. Manche kommen ihr Leben
lang nicht von Triumen los, die niemals Wirklichkeit werden, und versdumen da-
riiber das wirkliche Leben. Die modernen Lebensverhiltnisse bieten Berufsarbeit
als Ersatz fiir hidusliches Gliick, und viele Frauen stiirzen sich mit Feuereifer hi-
nein in ihre Tatigkeit. Aber man kann keineswegs behaupten, dafl alle wahre Be-
friedigung darin finden, und noch wenigere sind es, die dabei echte Frauen blei-
ben und es fertighringen, in ihrem Berufe der Bestimmung der Frau zu gentigen.
Die unleidlichste aller Krankheiten, die den Menschen sich selbst und anderen zur
Last macht, die Hysterie, tritt bei vielen als Folge der unbefriedigten Triebe auf.
Nerven- und Frauenirzte wissen etwas von den Leiden und Schwierigkeiten un-
verheirateter Frauen, die iiber das heiratsfahige Alter hinaus sind, zu erzihlen,
und erfahrene Seelsorger kennen sie aus den Beichtstithlen. Leider stellen die Leh-
rerinnen keinen geringen Prozentsatz unter diesen Patientinnen (118).

Spricht hier die von Minnern bitter enttduschte Frau, die — iiberall ausge-
schlossen — im Kloster endete? Gewiss horen wir dabei die Stimme der
eigenen Erfahrung. Kein Zweifel, dass ihr Leben von zwei Erfahrungen
grundsitzlich geprigt wurde: Die Professur fiir Philosophie und die Ehe
wurden ihr versagt. Die Liebe zum Mann und die Liebe zur Weisheit
konnte sie nicht so ausleben, wie sie gewollt hitte! Auch auf der Spitze
des mystischen Lebens, wo sie Ehe und Weisheit in einer besonderen
Form erfahren durfte, blieb bei ihr die Sehnsucht nach leiblicher Vollen-
dung. Aber gerade durch den Schmerz dieser Erfahrungen gelang ihr die
Schau ins Wesen dessen, was sie nicht vollends kosten durfte: die Vollen-
dung des Weiblichen. Wie immer in ihrem Leben ist es gerade das tiefe
Eeiden, was thren Worten das unverkennbare Siegel der Echtheir auf-
riickt!
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3. Fazit

Die menschliche Geschichte hat sich zweifelsohne im Zeichen des mann-
lichen Geistes gestaltet. Darum war sie auch hauptsichlich eine Ge-
schichte der Kriege. Wir unterscheiden ja die groflen Epochen der
Menschheitsgeschichte vornehmlich nach Kriegsereignissen: der Drei-
Rigjihrige Krieg, der Zweite Weltkrieg usw. Dies hat natiirlich nicht nur
eine negative Bedeutung. Auch Positives hat der Mensch dabei gelernt:
arbeiten, sich durchsetzen, Ausdauer haben, wieder aufbauen. Ferner ha-
ben die Grausamkeiten des Krieges ihn die Notwendigkeit der Toleranz,
der gegenseitigen Verstindigung durch das Gesprich gelehrt.

In unserer Zeit sind wir dabei, andere Aspekte einer sich nur vom
mannlichen Geist her verstehenden Welt zu erfahren: Hektik, Konkur-
renzkampf, die Hirte in den zwischenmenschlichen Beziehungen, wel-
che die Verzweiflung der Jugend in der Drogenszene, Orientierungslo-
sigkeit, soziale Einsamkeit, Nervenerkrankungen usw. zur Folge haben.
Alle schreien nach Losungen. Insgeheim sehnen wir uns alle nach einer
Welt, in der mehr Verstindnis, Geborgenheit, Warme méglich sein kann.

Nachdem wir eine Kultur des technischen Fortschritts durch Kraft und
Herrschaft gestiftet haben, brauchen wir eine Kultur der Gefiible, der
Empfindsamkeit, der Achtung, der »Einfiiblung«, der Zirtlichket.

In diesem Sinne sind sicher die Frauenbewegungen des 19. Jahrhun-
derts zu verstehen. Wir haben oben darauf hingewiesen, dass sich diese
Bewegungen oft selbst missverstanden haben. Niher konnen wir hier auf
dieses Thema nicht eingehen. Aber es darf nicht unerwahnt bleiben, dass
wir uns mitten in einer schwierigen Phase des Suchens befinden. Die
Orientierungslosigkeit geht bis in die intimsten Dimensionen. Die ge-
schlechtliche Identititskrise des Menschen ist offensichtlich — ebenso die
Gefahr, die sie zunehmend darstellt. Die Losung ist sicher nicht, dass nun
die Frauen an die Stelle der Minner treten — gleich wie die Minner wer-
den —und alle Fehler, welche die Herrschaft des mannlichen Geistes jahr-
tausendelang begangen hat, nun vom Weiblichen wiederholt werden.

Jedes Geschlecht hat seine Bestimmung zu ent-decken. Biologisch,
psychisch und geistig wurden sie fiireinander geschaffen. So konnen nur
beide zusammen — miteinander, nicht gegeneinander — den einen Men-
schen bilden, der die Welt pflegen und so die Herrlichkeit Gottes auf Er-
den offenbaren kann. Der Mann ist fiir die Frau, die Frau fiir den Mann
geschaffen.
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Edith Stein in Frankreich

Didier-Marie Golay'

Vorbemerkung

Der franzosischen Bibliographie tiber Edith Stein méchten wir eine Be-
sonderheit voranstellen. Zwei ihrer Texte sind zu ihren Lebzeiten auf
Franzosisch veroffentlicht worden: Thr Beitrag bei der Tagung der tho-
mistischen Gesellschaft (Journée d Etudes de la Société thomiste) am 12.

September 1932 in Juvisy bei Paris und die Besprechung eines Werkes
von Edmund Husserl fiir die Revue thomiste.?

1. Edith Stein und die franzosische Sprache

Edith Stein niitzte die Gelegenheit der Tagung in Juvisy, um etwa zehn
Tage in Frankreich zu verbringen.? Sie konnte Franzosisch, da sie es in der
Schule gelernt hatte. Sprachbegabt hatte sie sich die franzésische Sprache
so weit angeeignet, dass sie sie schreiben* und lesen®, aber vermutlich
nicht sprechen konnte; denn ihre miindlichen Diskussionsbeitrige fan-

' Aus dem franzésischen Original von der Redaktion iibersetzt.
? Siche die genauen Angaben iiber diese Texte unten in der Literaturliste.

3 »Am nichsten Samstag reise ich, wahrscheinlich mit einigen Aufenthalten, nach Paris

zur Arbeitstagung der Société thomiste iber Phinomenologie und Thomismus. Diese

Tagungistam 12.IX. Vorher mochte ich etwa eine Woche bei Koyré sein, ein wenig Pa-

ris kennenlernen und viel fiir mein Scholastikstudium profitieren« (Brief an Adelgun-

dis Jaegerschmid vom 28. August 1932. Selbstbildnis in Briefen (Brief 216, ESGA Bd.

2,229).

Im Edith-Stein-Archiv von Kéln befinden sich vier von Edith Stein auf Franzosisch

verfasste Originalbriefe: Einer an Jacques Maritain vom 21 Juni 1933 (Brief 145 in

Selbstbildnis in Briefen. Edith Steins Werke [ESW] VIL Freiburg 1976, 141). Irrtiim-

lich wurde dieser Brief in der neuen ESGA nur in der deutschen Ubersetzung verdf-

fentlicht (Brief 263, ESGA Bd. 2, 288). Einen Brief vom 27. Januar 1937 erhielt die

Priorin des Karmel in Mons/Belgien (veroffentlicht in Monte Carmelo/Spanien, 88

[1980] 440-441). Er erschien nicht in Bd. 3 der ESGA, Freiburg 2000. Ein weiterer

Brief vom 3. Februar 1937 ging an die Priorin des Karmel in Bruxelles (Brief 497,

ESGA Bd. 3, 246); der 4. Brief vom 24. Juli 1942 an die Priorin des Karmel in Le Pi-

quier/Schweiz (Brief 757, ESGA Bd. 3, 572).

° Einige Briefpartner schreiben ihr auf Franzsisch, so die Dominikaner, die die Verof-
fentlichung und die Besprechung ihres Beitrages in Juvisy iibernommen haben. Als E.
Stein nach Echt ging, nahm sie das Buch L’ésprit de sainte Thérése de I’Enfant Jésus,
d’apres ses écrits et le témoins oculaires de sa vie mit, verotfentlicht 1938 vom Office
Central de Lisieux (vgl. Brief an Johanna van Weerth ocd, ESGA Bd. 3, 499). Fiir ihre
Arbeit tiber Johannes vom Kreuz sucht sie nach franz. Literatur (vgl. drei Briefe an die-
selbe a.a.0., 507, 509, 515).

-
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den auf Deutsch statt. Dennoch tiberpriifte sie die Ubersetzung selbst®
und bat um Verinderungen.”

Nach dieser Reise nach Frankreich wird Edith Stein Mitglied des Co-
mité Thomiste.® Einige Jahre spiter bietet sie dieser Zeitschrift die Be-
sprechung eines Werkes von Husserl an.” Man bat sie mit ihrem Zivilna-
men zu unterschreiben, da thr Ordensname den Lesern nicht bekannt
wire.' Der Text wurde dann unter diesem gedruckt, mit dem Zivilnamen
in Klammern.

Ihre Kenntnisse der franzosischen Sprache belegen auch Ubertragun-
gen mehrerer Texte aus dem Franzésischen ins Deutsche. Im Edith-
Stein-Archiv zu Kéln finden sich die Ubersetzungen zweier Texte von
Henri Bremond, »Marie Acarie'! et le Carmel thérésien« und »Jean de
saint Samson«'? und eines Gedichtes von Elisabeth de la Trinité, Amo
Christum (Die Karmelitin)."

2. Vorstellung der Bibliographie

Die vorliegende Bibliographie beginnt mit den Veroffentlichungen, die
zu thren Lebzeiten stattfanden.

Die Ubersetzungen ihrer Werke bringen wir nach chronologischem
Erscheinungsdatum, wihrend die Arbeiten iiber sie alphabetisch geord-
net sind. Ohne Anspruch auf Vollstindigkeit haben wir die verschiede-
nen Verétfentlichungen beriicksichtigt, die in Belgien, Kanada, Libanon
und der Schweiz auf Franzosisch erschienen sind. Dagegen haben wir die
Rezensionen zu den Ubersetzungen der Werke sowie Artikel und Dos-
siers anlasslich ihrer Selig- und Heiligsprechung weggelassen. Hinweisen
mochten wir jedoch auf einen Artikel des katholischen Schriftstellers
Frangois Mauriac.!

® Vgl. die Briefe 219 und 221 von Bruder Thomas Deman. ESGA Bd. 2, 235 und 238.

7 »La correction que vous proposez (croyance naturelle 2 la réalité du monde) est fort
bonne. Elle est arrivée assez tot pour étre introduite dans le texte imprimé. Vous aurez
donc le plaisir de 'y retrouver.« (Brief von Thomas Deman vom 10. Februar 1933,
ESGA Bd. 2, 260-261).

® Vgl. ESGA Bd. 2, 235.

? Edmund Husserl, Die Krisis der europiischen Wissenschaften und die transzendenta-
le Phinomenologie. ESW VI, Welt und Person. Freiburg 1985, 35-38.

' Vgl. Brief 511, ESGA Bd. 3, 263-265.

"' Der Name »Marie Acarie« ist historisch unzutreffend. Er stellt vielmehr eine Vermi-
schung von Ordensnamen (Marie de |'Tncarnation) und Zivilnamen (Barbe Avrillot,
verheiratete Acarie) dar.

" Diese Texte sind die Kapitel IV und V von Histoire littéraire du sentiment religienx en
France. Bd. II: »L’invasion mystique 1590-1620«. Paris 1916, 193-362 bzw. 363-393.

' Elisabeth de la Trinité, Oeuvres Complétes. Paris 1991, 1009-1010. Edith Stein kennt
nur vier der fiinf Strophen des Gedichtes.

" Francois Mauriac, Les voies du Silence. In: Le Figaro, 2. Mirz 1954, Einige Wochen
spiter veréffentlichte André Rousseau eine kleine Studie: Deux élévations: Edith Stein,
Simone Weil. In: Le Figaro Littéraire, 7. April 1954.
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Trotz dieser Einschrinkungen kénnen wir sagen, dass das Insgesamt
von Ubersetzungen und Verétfentlichungen gewichtig ist. Die Erschei-
nungsdaten zeigen an, dass der jeweilige Komplex Ubersetzungen/Bio-
graphien/Studien teilweise oder ganz das Stein’sche Werk ausschépfen.

Ein erster Block umfasst die Jahre 1952-1959. In diesem Zeitraum er-
schienen die Ubersetzungen der Texte tiber die Frau, Textauswahl, zwei
Biichlein La priere de ’Eglise und Le mystére de Noél, ihr spirituelles
Testament, La Science de la Croix und Ausziige aus Etre Fini et Etre eter-
nel. Dem franzésischen Leser werden also verschiedene Aspekte des
Stein’schen Werkes angeboten: philosophische, padagogische, feministi-
sche, spirituelle und mystische.

Zu dieser Zeit erschienen auch die Biographien, die dazu beigetragen
haben, Edith Stein bekannt zu machen. Wir erwahnen insbesondere die
von Elisabeth de Miribel, die auch Texte aus ihrem Werk enthilt und die
erste in franzdsischer Sprache verfasste vollstindige Biographie ist. Die
Ubersetzung des Buches von Hilda Graef aus dem Englischen ist eben-
falls bemerkenswert. Bald erfihrt es die zweite Auflage.

Von den Zeitschriften widmen »Les Etudes philosophiques« Edith
Stein eines ithrer Hefte (Nr. I1/3 1954); andere Zeitschriften verschiede-
ner Ausrichtungen bieten Studien iiber konkrete Themen bzw. Artikel
an, die sich zugleich mit dem Leben, Werk und Denken befassen.

Die funfziger Jahre waren also duflerst fruchtbar und vieltilug, dage-
gen das darauf folgende Jahrzehnt fiir die Edith-Stein-Forschung kaum
bedeutsam. Die franzosischen Akademiker waren zu dieser Zeit mit der
Gesellschaftskrise beschiftigt, die in den Ereignissen von 1968 gipfelten.
In diesem Zeitraum gibt es nur eine mittelmiflige Arbeit, die Edith Stein
als Patronin des Existentialismus vorstellt.

Die siebziger Jahre sind wieder bedeutsam. Die Veroffentlichung ihres
philosophischen Werkes Endliches und Ewiges Sein mochte ihren Rang
als Doktor der Philosophie betonen. Der jidische Philosoph Ruben
Guilead zeichnet auf beachtenswerte Weise ithren Weg von der Phanome-
nologie zur Kreuzeswissenschaft nach.

Anfang der achtziger Jahre wird eine Textauswahl angeboten und ei-
nige Biographien werden ins Franzosische tibertragen. Die Seligspre-
chung von Sr. Theresia Benedicta a Cruce am 1. Mai 1987 belebt die
Verétfentlichungen. Die Betonung liegt zunachst auf der Philosophin;
doch einige Abhandlungen stellen sie auch als Frau und Mystikerin vor.
Zwei Zeitschriften - Sens (judisch-christliche Freundschaft) Nr. 121
(1987) und Carmel Nr. 49 (1988/1) — widmen Edith Stein je eine Num-
mer.

Das Interesse bei der franzosischen Leserschaft liegt bei einem Den-
ken, das sich nicht auf den philosophischen Bereich beschrankt. Nach
der Seligsprechung wird die Bibliographie immer wichtiger. Verschie-
dene Biographien, einige aus dem Deutschen ubersetzt, erscheinen.
Doch die Mehrzahl dieser Veréffentlichungen greifen nur zuf die frithe-
ren Arbeiten zuriick. Die franzosischen Leser warten noch auf eine ge-
wissenhaft erarbeitete Biographie, die den Kriterien der letzten wissen-
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schaftlichen Forschungen entspricht — unter Berticksichtigung von Edith
Steins eigenen Schriften und unter Angabe der benutzten Quellen.

Nach 1996 werden Arbeiten {iber konkrete Punkte des Denkens Edith
Steins gedruckt. Wir stellen eine Vielfalt fest, welche die philosophi-
schen, pidagogischen, theologischen, spirituellen, mystischen usw. Be-
reiche umfasst.

Die Heiligsprechung am 11. Oktober 1998 hat die durch die Seligspre-
chung ausgeloste Dynamik aufgenommen. Die systematische Uberset-
zung ihres Werkes hat begonnen. Enttauschend ist jedoch, dass die ange-
kiindigten Schriften mit grofler Verzogerung erscheinen. Das ist deshalb
bedauerlich, da das franzésische Publikum an den Veroffentlichungen
sehr interessiert ist, um eine angemessene Auseinandersetzung mit threm
Denken beginnen zu kénnen.

Nach diesem kurzen Abriss gehen wir zur franzésischen Bibliogra-
phie tiber. Die Ubersetzung der Stein’schen Werke lassen wir beiseite, mit
dem Wunsch, sie moge zligig vorangehen. 5

Unter den etwa zwanzig Biographien sind die Halfte Ubertragungen
aus dem Englischen bzw. Deutschen. In vielen Aufsitzen wird vor allem
auf die biographische Seite eingegangen. Dies erklart sich aus der Not-
wendigkeit, ein reichhaltiges Denken in den Rahmen seines Lebens zu si-
tuieren. Grofes Interesse besteht fiir Bilderbiicher und Biicher, die Fotos
von Edith Stein und sie betreffenden Personen und Ortschaften enthal-
ten.

Erstaunlich ist die Tatsache, dass allein Ruben Guilead den Denkweg
Edith Steins in ihrem Werk nachgeht. Freilich lisst sich ein so vielfaltiges
Denken nur mit grofler Miihe adiquat vermitteln.

Bei dieser iiber zweihundert Titel umfassenden Bibliographie finden
wir Beitrige aus Tagungen iiber verschiedene Themen. Ein einziges Kol-
loquium um Person und Werk Edith Steins ist in Frankreich von der
Ecole Cathédrale de Paris am 26. und 27. September 1998 organisiert
worden. Die Akten sind erschienen unter dem Titel: »Edith Stein, la
quéte de la vérité« (Edith Stein, die Suche nach der Wahrheit).

Die Mannigfaltigkeit von Autoren, Verdffentlichungen und Themen
zeugen fiir ein zunehmendes Interesse fiir Edith Stein in Frankreich. Die-
ses wiirde sich freilich nur dann weiter entfalten, wenn Ubersetzungen
und einschligige philosophische und theologische Arbeiten dieses schon
beachtliche Spektrum weiter bereicherten.

Die folgende Bibliographie erlaubt dem franzosischen Leser, sich auf
anspruchsvollem Niveau mit Person und Werk Edith Steins zu befas-
sen.
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3. Bibliographie

A) Traductions de ses cenvres
(chronologisch nach Erscheinungsdatum)

Interventions a la Journée d’Etudes de la Société Thomiste (Juvisy, 12 septembre
1932) in La Phénoménologie, Paris, Cerf, 1932, 113 pages [pp. 42-48.84-86].

Edmund Husserl. La crise de la science et de la philosophie transcendantale: in-
troduction 2 la philosophie phénoménologique. Recension in Revue Tho-
miste, t. XLIII, 2, Toulouse, juillet-aofit 1937, pp. 327-329.

Regard sur la vocation de la femme in Anneau d’Or, n° 57-58, mai-aott, 1954,
pPpRia24-335.

Mémoire de sa vocation (extrait) in Edith Stein, Elisabeth de Miribel, Paris 1954,
pp. 131-141.

Les voies du silence (extrait) in Edith Stein, Elisabeth de Miribel, Paris 1954, pp.
121-124. Repris in La vie spirituelle, n® 727, Paris 1998, pp. 315-317.

Textes choisis in Textes mystiques d’Orient et d’Occident, choisis et présentés
par Solange Lemaitre, Paris, Plon, 1955, Vol. III, 310 pages pp. 252-258.

La priere de I’Eglise (trad. L & E Zwiauer) Paris, U'Orante, 1955, 64 pages. Re-
pris dans Hilda Graef, Le Philosophe et la Croix, éd. du club religieux, 1956,
pp- 281-305.

Le Mystere de Noél (trad. L & E Zwiauer, préface de Sceur Teresa Renata a
Sancto Spiritu) Paris, U'Orante, 1955, 64 pages. Repris dans Hilda Graef, Le
Philosophe et la Croix, éd. du club religieux, 1956, pp. 309-327. Repris in La
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Lena, Marguerite, »Dans la déchirure«, in XXX, Edith Stein, la quéte de vérité,
Paris, Ecole Cathédrale/Parole et Silence, 1999, 222 pages [pp. 55-69].

Lukaszewicz, Marian, »Edith Stein 3 Breslau (1891-1933)«, in XXX, Edith Stein,
la quéte de vérité, Paris, Ecole Cathédrale/Parole et Silence, 1999, 222 pages
[pp. 37-54].

Maccise, Camillo, voir Chalmers, Joseph.

Maritain, Jacques, »Postface au livre de J. M. Oesterreichers, in (Euvres Com-
pletes, tome X, Paris, 1235 pages, éd. Universitaires Fribourg/éd. Saint Paul
Paris 1985 [pp. 1145-1146].

Martini, Carlo Maria, Auschwitz et le silence de la Croix, Ed. Saint Augustin,
1989, 100 pages.

Monticelli, Roberta, De »124me, la source et le chiteaus, in Lascese philosophi-
que: Phénoménologie et platonisme, Paris, Vrin, 1996, 256 pages [pp- 199-212].

Olivier, B. & Daniel, E voir Daniel E

Ornellas, Pierre d” Mgr., »Trois livres d’Edith Stein, une méme quéte.«, in XXX,
Edith Stein, la quéte de vérité, Paris, Ecole Cathédrale/Parole et Silence, 1999,
222 pages [pp. 11-17].

Oesterreicher, J. M., »Témoin de 'amour, in Sept philosophes juifs devant le
Christ (trad. de ’anglais par M.]J. Beraud-Villars, postface de J. Maritain)
Cerf, 1955, 613 pages [pp. 513-582].

Pagani, Virginia, » Edith Stein, de I'université aux camps de la mort«, in Traqués
par Dieu, de Giovanni Rossi, trad. francaise, Paris, La Bonne Presse, 1952, 255
pages [pp. 155-158].

Poissenot, Michel, Judas — Pilate, Elisabeth de Hongrie, Edith et Rose Stein —
Maximilien Kolbe (pitces de théatre) Ed. J.P. Roque, 1996, 135 pages [pp.
93-133].

Ramel, André, »Edith Stein. Phénoménologie et ontologie a la lumitre de la
Croix«, in Pierre GIRE Philosophies en quéte du Christ, Paris 1991, Desclée,
Coll. Jésus et Jésus-Christ 52, 448 pages [pp. 397-424].

Rastoin, Cécile, Edith Stein et le mystere d’Israél, Genéve, Ad Solem, 1998, 167
pages.

Rayonona, Yvanka, »Nature et logos, la réponse d’Edith Stein, in La nature,
themes philosophiques, thémes d’actualité. Actes du XXV° congres de
Passociation des Sociétés Philosophiques de Langues Frangaises, 25-28 aotit
1994, Ed D. Schultess, Lausanne, Cahier de la Revue de Théologie et de Philo-
sophie, 1996, 726 pages [pp. 628-632].

Rogerie, André, Une Carmélite dans la chambre 2 gaz, Conférence au Carmel
d’Angers le 9 aoit 1995, opuscule de 24 pages. Repris en partie in Union
Chrétienne des Déportés et internés, n° 13, décembre 1998.

Secretan, Philibert, L’analogie, Paris, PU.E,, 1984, 127 pages [pp. 50-52].

- Edith Stein et la Suisse, chronique d’un asile manqué, Genéve, Ad Solem,
1997, 60 pages.

- »Le probleme de la personne chez Edith Stein«, in XXX, Edith Stein, la quéte
de vérité, Paris, Ecole Cathédrale/Parole et Silence, 1999, 222 pages [pp.
73-85).

Steinmann, Anne-Elisabeth, »Edith Stein«, in Carmel Vivant, 1963, 384 pages,
pp. 278-290.



386 Didier-Marie Golay

- »Edith Steine, in La nuit et la flamme, Ed. saint Paul, 1981, 208 pages, pp.
124-127.

Szell, Margit, De la vérité de la connaissance et de la vie (au point de vue 2 saint
Thomas et 3 Edith Stein) in Thommaso nel suo settimo centenario, nella storia
del pensiero Atti del congresso internazionale (Roma/Napoli 17-24 aprile
1974) Vol. VI: L'Essere, Napoli, Ed. Dominicane italiane, 1977, 750 pages [pp.
568-572].

Thomas, Jean-Francois, Simone Weil et Edith Stein: malheur et souffrance. Na-
mur, Ed. Culture et Vérité, 1992, 218 pages.

Tilliette, Xavier, Le Christ de la philosophie, Paris, collection Cogitatio Fidei n°
155, Cerf, 1990, 292 pages [pp. 21-22.172-174].

— La Semaine Sainte des philosophes, collection Jésus et Jésus-Christ n® 53,
Desclée, 1992, 156 pages [pp. 94-96].

— Le Christ des philosophes: du maitre de sagesse au divin témoin, Namur, Cul-
ture et Vérité, 1993, 491 pages [pp. 358-375].

Tincq, Henri, »Maximilien Kolbe et Edith Stein, martyrs de la sainte Eglise«, in
Létoile et la Croix, J. C. Lattes, 1993, 351 pages [pp.144-162].

Zundel, Maurice, Je parlerai i ton cceur, Ed. Anne Sigier, 1990, 325 pages [pp.
65-66].

XXX»Edith Stein«, in Histoire des saints et de la sainteté chrétienne, tome X,
Hachette, Paris 1988, 191 pages, p. 186.

XXX »Labienheureuse Edith Stein«, in Témoins sans frontiéres. Ils ont rencon-
trés Jésus-Christ, Ed. Lion de Judas, 1992, 228 pages [pp. 37-41].

XXX Sainte Thérese Bénédicte de la Croix, Formation Permanente n° 9, Ed. Se-
crétariat Pro Monialibus, Rome 1998, 44 pages

XXX Edith Stein, la quéte de vérité, Paris, Ecole Cathédrale/Parole et Silence,
1999, 222 pages.

XXX »Edith Stein«, in Portraits spirituels de notre temps, collection Mémoire
de la Nef, hors série n° 11, mai 2000, 286 pages [pp. 115-137]. Reprise des arti-
cles du dossier de canonisation du n°® 87 de La Nef, octobre 1998.

c) Zeitschriften

Alevi, Gérard (G. Weil), »Edith Stein, enfant d’Israél, martyr du Christ«, in Sens,
n° 121, Paris, juin-juillet 1987, pp. 185-190.

Andia, Ysabel de, »Edith Stein et le signe de la Croix«, in Carmel, n°® 49, Venas-
que 1988/1, pp. 46-63. Repris dans Mystique d’Orient et d’Occident, Spiri-
tualité Orientale n° 62, Bellefontaine, 1994, 438 pages [pp. 413-431].

~ »Aspects de 'Europe chrétienne: les saints patrons de I’Europe« Chapitre V:
Edith Stein, in Lérins, n° 361, septembre 2000, pp. 14-17.

Baade, James Raphaél, »Un cas de réécriture de I'histoire«, in Sens, n® 121, Paris,
juin-juillet 1987, pp. 164-166.

Beauvais, Chantal, »Vérité et créativité chez Edith Stein, in Sciences et Esprit,
XLVIII/1, Montréal, 1996, pp. 99-114.

— »La structure ontique de la communauté d’apres Edith Stein, in Sciences et
Esprit, XLVII1/2, Montréal, 1996, pp. 205-221. Repris in Maritain Studies,
12, Ottawa 1996, pp. 150-168.

Berranger, Olivier de, »Edith Stein ou la chasteté des choses«, in Nouvelle Revue
Théologique, n° 114, Tournai, 1992, pp. 533-557.

»Pourquoi canoniser Edith Stein?«, in Carmel, n°® 89, Venasque 1998/3, pp. 55-66.



Edith Stein in Frankreich 387

Binggeli, Sophie, »Edith Stein, co-patronne de I'Europe: vers une spiritualité de
la Femmex, inVie Consacrée, n° 4, Bruxelles 2001, pp. 236-251.

Birou, Alain, »Simone Weil et Edith Stein. Deux juives a la rencontre du Christe,
in Cahiers Simone Weil, 12/4, décembre 1989, pp. 334-353.

Bracchi, Giani, »Edith Stein«, in La vie consacrée, n° 3, Bruxelles 1997, pp.
175-187.

Braybrooke, Neville, »L’appelée et I’élue: Edith Stein et Simone Weil<, in Etu-
des, n° 300, 1959, pp. 65-70.

Cabaud, Judith, »Edith Stein: un lien entre juifs et chrétiens«, in La Nef, Octo-
bre 1998, pp. 28-29.

Carmel n° 49, Venasque 1988/1.

Carmel n° 89, Venasque 1998/3.

Champollion, Claire, »Edith Stein«, in Dieu Vivant, 27/1, 1954, pp. 135-141.

Chardonnens, Denis, »Edith Stein et le mystére de ’Eglise«, in Teresianum, vol.
LI, 2000/1, Rome, pp. 57-83.

Charmet, Bruno, »L'itinéraire spirituel et philosophique d’Edith Stein«, in
S.N.O.P. n° 681 du 16 septembre 1987, p. 11-14.

Chevalier, Yves, »A propos d’Edith Stein« chronique littéraire, in Sens, n° 256,
2001/3, pp. 127-131.

Conrad-Martius, Hedwig, »Edith Stein«, in Archives de Philosophie, 22/2,
1959, pp. 163-174.

Cremona, Henry, »Le >Vinculum substantiale« seuil de dépassement de la philo-
sophie chez Edith Stein et Maurice Blondel«, in La splendeur du Carmel, n 8,
Beyrouth 1995, pp. 55-74.

Davy, Marie Madeleine, »Edith Stein ou la philosophie de I'absolu«, in Age
Nouveau, 9, Paris 1954, pp. 88-90.

Dedeban, G. J., »Message d’Edith Stein«, in Eléona, 36, Toulouse 1956, pp.
16-17.

Dennes, Maryse, »Edith Stein: expérience de la Croix et philosophie du Salut,
in D’un colombier a I'autre, Bulletin Fédéral des Carmels de France Sud, n°
30, octobre 1999, pp. 6-18

Devaux, André A., »L’idée de vocation dans la vie et dans la pensée d’Edith
Stein«, in Les Etudes Philosophiques, 11/3, 1956, pp. 423-446. Repris dans
La philosophie d’inspiration chrétienne en Europe, 1I, Cahiers Culture et
Religion Paris, Mame/Editions universitaires, mars 1993, 86 pages, pp.
45-65.

~ »Introduction bibliographique a I’étude d’Edith Stein«, in Les Etudes Philo-
sophiques, 11/3, 1956, pp. 447-450.

— »Premiére introduction i I’ceuvre d’Edith Stein«, in Cahiers Universitaires
Catholiques, juin-juillet 1956, pp. 495-509.

Dreytus, Frangois-Georges, »Le Judaisme allemands, in La Nef, Octobre 1998,
pp. 22-23.

Dubois, Marcel-Jacques, »Litinéraire philosophique et spirituel d’Edith Stein«,
in Revue Thomiste, t. LXXIII, 2, Toulouse, avril-juin, 1973, pp. 181-210.
Conclusion reprise dans Sens, n° 121, Paris, juin-juillet 1987, pp. 191-194.

Dumareau, R., »Un témoin de la lumiere: Edith Stein«, in Etudes Philosophi-
ques, 1955, n°® 2, pp. 238-249.

Dupuy, Bernard, »Edith Stein dans les griffes de la Gestapo«, in Istina, n°® XLIII,
1998/3, Paris, pp. 259-297.



388 Didier-Marie Golay

Sceur Edith, »Edith Stein, le monde est en flamme«, in Sources Vives, n° 66,
février 1996, Martyrs du XX™ pp. 47-53.

Frere Etienne de sainte Marie, »Edith Stein, la Croix transfigurée«, in Kérit, n°
52, Mons, 1983, pp. 37-39.

Les Etudes Philosophiques n°® 11/3, 1956.

Fragemann, D., »Simone Weil et Edith Stein: une comparaisons, in Cahiers Si-
mone Weil, 11/4, Paris 1988, pp. 320-323.

Friedmann, Elie, »Une réflexion sur la conversion d’Edith Stein«, in Vive
Flamme, n° 232, 1998/3, pp. 11-14.

Gaboriau, Florent, »Edith Stein Philosophex, in Revue Thomiste, t. LXXXVIII,
1, Toulouse, janvier-mars 1988, pp. 87-107.

Gaboriau, Florent, »Edith Stein Philosophe«, in Revue Thomiste, t. LXXXVIII,
2, Toulouse, avril-juin 1988, pp. 256-277.

- »Edith Stein Philosophes, in Revue Thomiste, t. LXXXVIII, 3, Toulouse,
juillet-sept. 1988, pp. 440-459.

- »Edith Stein Philosophe«, in Revue Thomiste, t. LXXXVIIL, 4, Toulouse, oc-
tobre-déc.1988, pp. 589-619.

Gaucher, Guy Mgr., » Thérése Bénédicte de la Croix«, in Thérese de Lisieux, n°
786, février 1999, pp. 15-16.

Sceur Genevieve, »Edith Stein critique de Martin Heidegger«, in Carmel, n° 89,
Venasque 1998/3, pp. 91-107.

Goedt, Michel de, »Viens nous partons pour notre peuple!< Thérese Bénédicte
de la Croix, martyre juive de foi chrétienne«, in Carmel, n°49, Venasque
1988/1, pp. 20-29.

Golay, Didier-Marie, »Se tenir devant la face de Dieu: Edith Stein«, in Miktay, n°
14, avril 1996, Montbard, pp. 19-27.

— »Edith Stein: le Christ est le centre de ma vie«, in Carmel, n® 86, Venasque
1997/4, pp. 73-85.

- »Edith Stein et le Carmel du prophéte Elie«, in Miktav, n°® 22, aotit 1998, pp.
5-14.

— »Ami de Dieu: Edith Stein«, in Feu et Lumiére, octobre 1998, pp. 2-9.

— »La spiritualité d’Edith Stein«, in La Nef, Octobre 1998, pp. 24-25.

— »Edith Stein: en cherchant la vérité, elle trouve le Christ«, in Paris Notre
Dame, n° 751, 17 septembre 1998, pp. 12-13. Repris dans L’Osservatore Ro-
mano, en langue frangaise, n° 41 du 13 octobre 1998, p. 2.

— »En cherchant la vérité, elle trouve le Christ«, in Carmel, n° 89, Venasque
1998/3, pp. 7-17.

~ »Quéte de la Vérité, amour du crucific: Edith Stein, Jean-Paul I1«, in Carmel
n° 101, Toulouse, septembre 2001, pp. 35-43.

Graef, Hilda C., »Edith Stein et les dons du Saint Esprit« (trad. de ’anglais par F.
Roret) in La vie spirituelle, décembre 1952, pp. 504-515.

Grenet, Paul, » Aspects de la vie et de la pensée d’Edith Stein juive, catholique,
philosophe et martyr«, in Bulletin du Cercle thomiste de saint Nicolas
de Caen, juillet-septembre 1952, pp. 33-38 et octobre-décembre 1952, pp.
19-23.

Hatem, Jad, »Bibliographie d’Edith Stein en frangais«, in La splendeur du Car-
mel, n° 3/4, Beyrouth 1993, pp. 90-96.

— »Piques par la cime: sur un poeme d’Edith Stein«, in La splendeur du Carmel,
n° 1, Beyrouth 1993, pp. 24-29.



Edith Stein in Frankreich 389

— »Silence de ’Ame et liturgie cosmique chez Edith Stein, in La splendeur du
Carmel, n° 7, Beyrouth 1995, pp. 90-94.

- »Deux théologiennes du temps et de la sainteté«, in La splendeur du Carmel,
n° 10, Beyrouth 1996, pp. 5-15 (repris dans Forthomme & Hatem, Hospita-
lité et signification).

- »L’ime hospitaliére et le sens du coeur sur un poéme de la Bse Edith Stein«, in
La splendeur du Carmel, n° 10, Beyrouth 1996, pp. 61-103 (repris dans Fort-
homme & Hatem, Hospitalité et signification).

- »Présence d’Edith Stein dans Fides et Ratio de Jean-Paul II«, in La splendeur
du Carmel, n° 15, Beyrouth 1999, pp. 21-24.

Sceur Helene, »Edith Stein: Saisir 'unité de son étre«, in Mikhtav, n® 23, décem-
bre 1998, pp. 5-14.

Herbstrith Waltraud, »Allons en profondeur: Edith Stein«, in Partage (bulletin
des Carmels de France nord) n° 25, septembre 1997, pp. 14-20.

Huguet, M. T., »Telle Edith Stein, ils sont juifs de foi catholique«?, in Nova et
Vetera, 69, Fribourg 1994, pp. 185-195.

Jean-Blain, Marguerite, »Edith«, in Carmel, n° 49, Venasque 1988/1, pp. 83-95.

Jean-Paul II, »Discours aux évéques d’Allemagne, in Documentation Catholi-
que, n° 1941, du 7 juin 1987, pp. 567-570.

— »Fille d’Israél bénie par la Croix«. Homélie de la béatification, in Documen-
tation Catholique, n° 1941, du 7 juin 1987, pp. 571-574.

- »Baitir ensemble la cité de la paix«. Allocution au Conseil central des juifs
d’Allemagne, in Documentation Catholique, n° 1941, du 7 juin 1987, p. 575.

- »Edith Stein, une femme au service de la paix«. Angélus du 26/02/1995, in
Documentation Catholique, n°2113, Paris, 2 avril 1995, p. 308.

— »Edith Stein, sainte et martyre de la Shoah«. Homélie pour la canonisation,
11/10/1998, in Documentation Catholique, n° 2192, Paris, 15 novembre 1998,
pp- 953-956.

— »Lettre apostolique Spes Aedificandi« trois saintes co-patronnes de I'Europe.
17 octobre 1999, in Documentation Catholique, n°2213, Paris, 7 novembre
1959 p=917-9215

Kalinowski, Georges, »Edith Stein et Karol Wojtyla sur la personnes, in Revue
Philosophique de Louvain, n° 82, 1984, pp. 545-561. Repris sous le titre »Phé-
noménologie et thomisme, Edith Stein et Karol Wojtyla sur la personne«dans
Autour de >Personne et acte< de Karol Wojtyla, Marseille, Presses Universitai-
res de Marseille, 1987, 160 pages [pp. 85-100].

Karremans, Lise, »Edith Stein, philosophe, carmélite, juive<, in Bulletins des
Carmels de Belgique Sud, n° 120, septembre 1998, pp. 10-13.

Kiihn, Rolf, »La vie qui vient de I’étre: 'intuition philosophique fondamentale
d’E.S.«, in La splendeur du carmel, n° 6, Beyrouth 1994, pp. 29-41.

Lafont, Ghislain, Edith Stein ou le mystique et son peuple, in Témoignages de la
Pierre-qui-Vire, n° 51, septembre 1955, pp. 412-421.

Lena, Marguerite, »Edith Stein: I'histoire en secret«, in Etudes, 388, 1998, pp.
803-816. Repris et complété in Carmel, n°® 89, Venasque 1998/3, pp. 69-83.

- »Dans la déchirure«, in Communio, n°® XXIII/6-XXIV/1, nov. 1998 — fév.
1999, pp. 215-232. Reprise de »Dans la déchirure«, in Edith Stein, la quéte de
vérité, Paris, Parole et Silence, 1999, 222 pages [pp. 55-69]. Repris en partie, in
Bulletin des Colléges des Centres Madeleine Danielou, n°® 5, Juin 1999, pp.
20-30.



390 Didier-Marie Golay

~ »Quelques livres autour d’Edith Stein, in Bulletin des colleges des Centres
Madeleine Danielou, n° 5, Juin 1999, pp. 31-32.

Lenz-Medoc, Paulus, »L’idée de I’Etat chez Edith Stein«, in Les Etudes Philoso-
phiques, 11/3, 1956, pp. 451-457.

Lethel, Francois-Marie, »Denys 1’Aréopagite et les saints du Carmel« in La
splendeur du Carmel, n° 3/4, Beyrouth 1993, pp. 33-64.

— »Edith Stein: les voies de la connaissance de Dieu« in Partage, n° 28, septem-
bre 1998, pp. 22-27.

Leuven, Romaeus, » Au Carmel d’Echtx, in Carmel, n° 49, Venasque 1988/1, pp.
65-81.

Lier, Henri van, »Edith Stein« in La Revue Nouvelle, n® 20, 1954, pp. 236-243.

Mc Carthy, Emmanuel, »Le miracle qui a étayé la canonisation d’Edith Stein<; in
La splendeur du Carmel, n°® 15, Beyrouth 1999, pp. 25-28.

Makdessi, Randa, »Regards sur le parcours philosophique d’Edith Stein«, in La
splendeur du Carmel, n°® 8, Beyrouth 1995, pp. 43-53.

Frere Marie-Jean, »Un témoin de ’Eglise orante: Edith Stein«, in Carmel, n® 82,
Venasque 1996/4, pp. 45-62.

— »Edith Stein: la maternité sur naturelle«, in vives Flammes, n® 237, 1999/4, pp.
12-14.

— »Edith Stein, Docteur de PEglise? Actualité et signification«, in Carmel, n°
97, Toulouse, septembre 2000, pp. 85-89.

Sceur Marie-Laure, »Edith Stein, silence et vérité«, in Sources Vives, n° 16, octo-
bre 1987, »Visages carmélitains«, pp. 5-8.

Marschall, Elisabeth, »Edith Stein vers la lumiére de la Croix«, in Prier, n® 71,
mai 1985, pp. 5-8.

Meroz, Christiane, »Edith Stein, une philosophe de la personne et de la Croix«,
in La splendeur du carmel, n° 6, Beyrouth 1994, pp. 11-28.

Millet, Louis, »La vie d’Edith Stein«, in La Nef, Octobre 1998, pp. 20-21.

Miribel, Elisabeth de, »Edith Stein. La lumigre de la Croix«, in Carmel, n° 49,
Venasque 1988/1, pp. 35-44.

Nota, Jan H., »Edith Stein, femme d’Eglise«, in Communio, 15, Paris 1990, pp.
114-128.

Noyer, Jacques Mgr., Homélie du 10 janvier 1999, in Partage, n° 29, février 1999,
pp- 7-11.

Pasquet, Colette, »Edith Stein et les Peres de I'Eglise«, in Carmel, n°® 89, Venas-
que 1998/3, pp. 109-124.

Pierrard, Pierre, »Edith Stein, fille d’Israél«, in Sens, n°® 121, 1987/4, pp. 161-162.

Przywara, Erich, »Edith Stein et Simone Weil. Essentialisme, existentialisme,
analogie«, in Etudes Philosophiques, 11/3, 1956, pp. 458-472. Repris partiel-
lement dans Cahiers Simone Weil, 6/3, septembre, Paris 1983, pp. 249-258.

Remy, Thérese, »Edith Stein, in Relation, n°® 530, Montréal 1987, pp. 103-104.

Robert, Jean Dominique, » Approches rétrospectives de la phénoménologie hus-
serlienne: rappel de quelques éléments de sa genése et de son évolution; ses
schances d’avenirs«, in Laval théologique et philosophique, 28, Quebec 1972,
pp- 27-62.

Roegele, Otto B., »Quatre canonisations, quatre religieux, quatre allemands«, in
Communio, 13, 1988/1, pp. 49-59.

Santo, Thomas J. ]. de, »Bulletin de spiritualité: Edith Stein«, in Revue Thomiste,
t. LVIIL, 1, Toulouse, janvier-mars 1958, pp. 184-186.



Edith Stein in Frankreich 391

Secretan, Philibert, »R Guilead, de la phénoménologie a la science de la Croix,
Iitinéraire d’Edith Stein, in Studia Philosophica, 35, Bale 1975, pp. 215-219.

— »Edith Stein, chronologie biographique et bibliographiquex, in Studia Philo-
sophica, 35, Bile 1975, pp. 220-221.

— »Personne, individu et responsabilité chez Edith Stein«, in Analecta husser-
liana, 5, Dordrecht 1976, pp. 247-258.

- »Essence et Personne«, in Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theolo-
gie, n° 26, Fribourg, 1979, pp. 481-504.

- »De I'analogie«, in Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologie, n°
28, Fribourg 1981, pp. 170-173.

— »Dialectique et analectiques, excursus II1, 'analogie du »je suis« selon Edith
Stein, in Analogie et dialectique, Lieux théologiques N° 3, Geneve 1982, La-
bor et Fides, 281 pages [pp. 140-142].

— »Edith Stein philosophes, in Carmel, n® 49, Venasque 1988/1, pp. 14-18.

— »Edith Stein, juive et chrétiennes, in Source, 22, Fribourg 1996, pp. 226-273.
Repris in Carmel, n° 89, Venasque 1998/3, pp. 41-48.

- »Edith Stein, philosophe chrétien, in Source, 24, Fribourg 1998, pp. 90-95

— »Edith Stein, philosophe et martyr«, in Source, 24, Fribourg 1998, pp.
291-294.

— »L’ceuvre d’Edith Stein, in La Nef, Octobre 1998, pp. 26-27.

SENS NP spécial »Edith Stein«, n° 121, Paris, juin-juillet 1987, pp. 161-190.

Sleiman, Jean, »Edith Stein: la Shoah sous le signe de la Croix«, in La splendeur
du carmel, n° 9, 1996, pp. 1-27.

Sleiman, Georges, »L’option d’un philosophe pour introduire a I'intellect et les
intellectuels«, in La splendeur du Carmel, n° 5, 1994, pp. 73-75.

Stinissen, Guido, »A la vérité de 'amour, in Kérit, n® 105, juillet-aotit 1992,
Mons, pp. 4-14.

Sullivan, John, »Document de transfert d’Edith Stein«, in Carmel, n° 82, Venas-
que 1996/4, pp. 63-66.

Tambourgini Nicole »Edith Stein et I’Ame inabritée«, in La splendeur du Car-
mel, n° 3/4, Beyrouth 1993, pp. 65-84.

~ »Personne et nostalgie chez Edith Steing, in La splendeur du Carmel, n° 8,
Beyrouth 1995, pp. 25-41.

Tilliette, Xavier, »Le souvenir d’Edith Stein«, in Etudes, 289/4, avril 1956, pp.
3-14.

— »Edith Stein, trait d’union entre juifs et chrétiens«, in Actualité religieuse
dans le monde, n° 44, 15 avril 1987, pp. 36-37.

— »Edith Stein«, in Etudes, 369, octobre 1988, pp. 347-358.

— »Edith Stein et la philosophie chrétienne. A propos d’Etre fini et Etre éter-
nel«, in Gregorianum, 71/1, Rome, 1990, pp. 97-113.

- »Quelques défenseurs de ’argument ontologiques, in Archivo di Filosofia,
58, Padoue, 1990, pp. 405-420 [E. Stein, pp. 416-417].

Touati, Emile, »Le destin d’Edith Steins, in Sens, n° 119, avril 1987, pp. 97-98.

Vidal, Jacques, »Phénoménologie et conversions«, in Archives de philosophie,
1972 (35) pp. 209-243.

Wintzen, R., »Edith Stein«, in Documents, Strasbourg, 1954/2, pp. 364-375.

XXX »Edith Stein«, in Cahiers Sioniens, n° 4 bis, du 1 octobre 1948.

XXX »Edith Stein de Husserl 2 Thomas d’Aquin et Jean de la Croix«, in Nova et
Vetera, 1951, pp. 110-121.



392 Didier-Marie Golay

XXX »Qui fut Edith Stein?«, in Vives Flammes, n® 120, Venasque 1979, pp.
211-217.

XXX »Edith Stein, juive, chrétienne, philosophe, carmélite, martyre, bienheu-
reuse«, in Kérit, n° 74, Mons, 1987, pp. 11-19.

XXX »Béatification de Thérese Bénédicte de la Croix, in S.I.C. (Servitium In-
formativum Carmelitanum) 1987, Rome, volume 20, n° 5, pp. 82-90.



393

2. ESGA - DIE KRITISCHE GESAMTAUSGABE
DER WERKE EDITH STEINS

Zum Tod von P. Michael Linssen OCD

Am 23.05.2001 verstarb im Alter von 61 Jahren P. Michael Linssen, lang-
jahriger Mitherausgeber der Werke Edith Steins.

Am 04.09.1939 in Born (Provinz Limburg / Niederlande) geboren, be-
suchte der junge Leonardus Hubertus Linssen die ortliche Volksschule
(1945-1951) und war anschlieflend Schiiler des St. Theresiengymnasiums
in Geleen (NL). Im September 1958 trat er in den Karmelitenorden ein
und erhielt den Ordensnamen Michael a Sancta Maria Virgine. Nach dem
Noviziat in Waspik (Nord-Brabant) studierte er am ordenseigenen Pries-
terseminar in Smakt-Venray Philosophie und Theologie (1959-1966).
Kurz nach seiner Priesterwethe kam er 1966 nach Wiirzburg. Im dortigen
Karmelitenkloster wirkte er tatkriftig bei zahlreichen Renovierungsarbei-
ten mit. Zudem war er einige Jahre als Lehrer in der Wiirzburger Dom-
schule und in der Berufsschule titig. Als P. Linssen 1981 in die Nieder-
lande zuriickkehrte, nahm er im Karmelitenkloster Geleen ordensinterne
Aufgaben (u. a. als Prior, Prokurator) wahr und betreute die dortige Pfarr-
seelsorge.

Seine eigentliche Lebensaufgabe fand er durch seine Tatigkeit im Ar-
chivum Carmelitanum Edith Stein, dessen Leitung er von seinem nieder-
lindischen Mitbruder P. Romaeus Leuven und von Frau Dr. Lucy Gelber
ibernommen hatte. Dieses Archiv, eine offizielle Stiftung der niederlin-
dischen Provinz der Unbeschuhten Karmeliten (seit 1955), verwaltet die
hinterlassenen Schriften und Manuskripte Edith Steins. Das » Archivum«
veroffentlichte in der Reihe »Edith Steins Werke« bei Herder insgesamt
18 Bande (bis 1998).

Als Erginzung zu Maria Amata Neyers »Geschichte des Edith-Stein-
Archivs« (Edith Stein Jahrbuch 4 [1998] 549-575) stellte Michael Linssen
im Edith Stein Jahrbuch 5 (1999) 405-422 unter dem Titel »Das Archi-
vum Carmelitanum Edith Stein« dessen Entstehungs- und Verlaufsge-
schichte dar. Der Aufsatz schliefft so ab: »Die Entfernung der Stein-
Dokumente aus dem Husserl-Archiv in Léwen hat sich gelohnt und die
Entstehung des Archivum Carmelitanum Edith Stein fiir die Sache (und
fiir den Karmelorden) als unschitzbar wichtig erwiesen« (ib. 422).

In dieser Uberzeugung, dass die Manuskripte Edith Steins und auch
das »Archivum« zum Karmelitenorden in Deutschland gehéren, und
aufgrund der Auflésung des Klosters Geleen (1998) zog P. Linssen im
Februar 1999 ein zweites Mal nach Wiirzburg. Dort begann er mit Un-
terstiitzung der Deutschen Ordensprovinz der Unbeschuhten Karmeli-
ten (» Teresianischer Karmel«) und in Zusammenarbeit mit Frau Prof. Dr.
Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz (Universitit Dresden) die Herausgabe
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der neuen Edith Stein Gesamtausgabe (ESGA). Uber dieses editorische
Projekt berichtet das Edith Stein Jahrbuch von Anfang an (vgl. Band 7,
2001, 385 ff.).

P. Michael Linssen, der zuletzt Prior in Wiirzburg war, hat sich als Lei-
ter des »Archivum Carmelitanum Edith Stein« und Herausgeber ihrer
Werke verdient gemacht. Eine aufrichtige Weise thn posthum zu ehren ist
dafiir zu sorgen, dass einerseits dieses wichtige Unternehmen vollendet
wird und andererseits Gerechtigkeit und Verséhnung, Dialog und Ge-
sprach nicht blofle Vortragsthemen bleiben, sondern gelebte Wirklich-
keit werden. In diesem wissenschaftlichen und menschlichen Sinne ist
das Edith Stein Institut Miinchen zu jeder Unterstlitzung bereit.

(Die Redaktion)

ESGA - Erschienene Binde

Band 2: Selbstbildnis in Briefen I. Einleitung von H.-B. Gerl-Falkovitz, bearbei-
tet von M. A. Neyer OCD. Herder, Freiburg 2000, 320 S., DM 56.—

Band 3: Selbstbildnis in Briefen II. Einleitung von H.-B. Gerl-Falkovitz, bear-
beitet von M. A. Neyer OCD. Herder, Freiburg 2000, 320 S., DM 66.—

Band 13: Die Frau. Fragestellungen und Reflexionen. Einleitung von S. Binggeli,
bearbeitet von M. A. Neyer OCD. Herder, Freiburg 2000, 288 S., DM 48.—

Band 22: Ubersetzungen II. John Henry Newman, Briefe und Texte zur 1. Le-
benshilfte. Herder, Freiburg 2001.

Band 1: Aus dem Leben einer jiidischen Familie und weitere Autobiographische
Zeugnisse. Herder, Freiburg 2002.
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Der Ursprung des Denkens bei Heraklit

Zu einem neuen Buch von Martin Thurner

Mit Martin Thurners Untersuchung zum »Ursprung des Denkens bei
Heraklit« liegt nun der erste Band einer neuen Publikationsreihe vor, die
vom Autor des Buches gemeinsam mit José Sinchez de Murillo unter
dem Titel »Urspriinge des Philosophierens« beim Kohlhammer-Verlag
initiiert worden ist.! Dadurch wird die beabsichtigte Zusammenarbeit
zwischen dem Grabmann Institut. Lebrstubl fiir Christliche Philosophie
der Universitit Miinchenund dem Edith Stein Institut Miinchen. Institut
fiir Phdnomenologie, jiidische und christliche Philosophie Wirklichkeit.
Dieser erste Band versteht sich zugleich auch als programmatische Ein-
fihrung in die Reihe. Somit kann mit der Darstellung des Inhaltes des
Buches auch das Konzept der neuen Reihe vorgestellt und diskutiert
werden.

Thurner versteht den Riickgang auf die Urspriinge des Denkens nicht
primdr als Beitrag zur Philosophiehistorie, sondern als ein notwendiges
Moment des philosophischen Denkens selbst: Da die Philosophie sich
seit Aristoteles als Wissenschaft der ersten Ursachen versteht, ist die
Frage nach den eigenen Voraussetzungen die (in sich kreishaft geschlos-
sene) Vollendung der philosophischen Denkbewegung. Der Frage, was
unter der Rede vom »Ursprung des Denkens« niherhin zu verstehen sei,
und auf welche Weise das Denken sich seinen Ursprung vergegenwarti-
gen konne, widmet Thurner den ersten der beiden Hauptteile des Bu-
ches. Diesen untergliedert er in die Kapitel »Die systematische Frage nach
dem Ursprung des Denkens« und — in wohliiberlegter Formulierung —
»Der historische Ursprung des Denkens als philosophische Frage«. Mit
diesen Titeln zeigt er zugleich die Dimensionen an, in denen nach dem
Ursprung des Denkens gesucht wird.

In seiner Interpretation der Ursprungsreflexionen von Plotin und
Schelling zeigt Thurner auf, dass in systematischer Hinsicht in zweifa-
cher Weise vom »Ursprung des Denkens« die Rede sein kann: Zunichst
bezeichnet der Ursprung jene Grunderfahrung, die einen Menschen (zu
einem bestimmten Zeitpunkt seines Lebens) derart in Anspruch nimmt,
dass er davon motiviert wird, in einem philosophischen Sinn mit dem
Denken zu beginnen. In einem zweiten Sinn bezeichnet der »Ursprung«
jene Ermoglichungsbedingungen, die das Denken in seiner Selbstver-

' Martin Thurner, Der Ursprung des Denkens bei Heraklit (= Urspriinge des Philo-
sophierens, Bd. 1), Stuttgart-Berlin-K8ln [Kohlhammer-Verlag] 2001, 330 Seiten.
ISBN 3-17-01688-5; DM 49,—.
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wirklichung stets voraussetzt. Es ist die jede Erkenntnis zu allererst er-
moglichende Wahrheit selbst, die sich dem Denken immer schon mitge-
teilt hat, selbst aber »denkjenseitig« (Plotin) und »unvordenklich«
(Schelling) bleibt. Ein Hauptinteresse bei der Interpretation Heraklits
wird dann die Frage sein, wie diese scheinbar nichts miteinander zu tun
habenden Bedeutungen von »Ursprung« auf einer tieferen Ebene zusam-
menhingen.

Doch zuvor legt Thurner dar, warum auch die systematisch-philo-
sophische Frage nach dem Ursprung nur in einem Riickgang auf Hera-
klit geklirt werden kann. Dazu interpretiert er eine Reihe von Positionen
bedeutender Philosophen, die in threm Denken allesamt aus einem ver-
gleichbaren Interesse auf die vorsokratische Philosophie und Heraklit im
Besonderen zuriickgegriffen haben. Die Selbstvergewisserung des Den-
kens schliefit das Bewusstsein fiir das eigene geschichtliche Geworden-
sein mit ein. Da das Denken in einer historischen Tradition und Konti-
nuitit steht, findet es seinen Ursprung erst, wenn es auf die erste histori-
sche Gestalt von Philosophie zuriickgeht. Je nachdem, ob die Philoso-
phie als Fortschritts- oder Verfallsgeschichte gedeutet wird, differiert die
Wertung jener historisch urspriinglichen Philosophie, wird das Denken
als Vollendung (Aristoteles, Platon, Hegel) oder als Wiedergewinnung
(Stoa, Nietzsche, Heidegger) des Ursprungs gesehen. Indem Thurner
diesen Riickblick mit einer Interpretation von Heideggers spatem Vor-
trag »Was ist das — die Philosophie« abschliefit, 6ffnet er sich zugleich
den Ubergang fiir seine Heraklit-Auslegung, die sich in wesentlichen
Momenten der Perspektive Heideggers verdankt.

Thurners Heraklit-Interpretation ist von einer Geschlossenheit und
Transparenz, dass sich schon von daher die Frage nach dem Ursprung als
der geeignetste Zugang zum Denken dieses Vorsokratikers erweist. Die
Antwort auf die Frage, warum Heraklit zu einem bestimmten Zeitpunkt
seines Lebens zu denken begonnen hat, findet Thurner in den beiden
Worten des Fragmentes B 101: »Ich suchte mich selbst«. Thurner ent-
schliisselt die Bedeutung dieses Spruches tiber die Sinnkonnotationen
des von Heraklit hier verwendeten griechischen Wortes fiir die Suche,
dizemai. Es bezeichnete vor allem die Entratselung von Orakelspriichen.
Bei Heraklit tritt das »Selbst« an die Stelle eines Orakelspruches, es ist
ebenso wie ein Orakelspruch durch das Ineinander todbringender und
lebensférdernder Momente bestimmt. Die Todesbedrohtheit des eigenen
Lebens war es, die von Heraklit derart intensiv als Problem empfunden
wurde, dass er dadurch urspriinglich zum Denken bewegt wurde.

Auch der Denkweg zur Losung dieser Ausgangs-Aporie ist in der
Identifikation des »Ich« mit einem Orakelspruch vorgegeben, denn sie
liegt in einer Analyse des Phinomenbereichs der Sprache. In seinem »Lo-
gos« entdeckt Heraklit, dass die Sprache selbst die Struktur einer leben-
dig in sich bewegten »riickwendigen Fiigung« (B 51) hat. In einem nichs-
ten Schritt entdeckt Heraklit, dass sich in der dynamischen Struktur der
Sprache das Ordnungsgefiige der kosmischen Lebenswirklichkeit selbst
widerspiegelt. Die bewegte Einheit von Leben und Tod, die Heraklit ur-
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spriinglich beunruhigend zum Denken bewegt hat, erweist sich damit
auch als die urspriingliche Bedingung dafiir, dass der Mensch seinen
Selbstvollzug im Denken verwirklichen kann. In seinem »logos-Begriff«
reflektiert Heraklit genau den Sachverhalt, dass die dynamische Le-
ben-Tod-Struktur des Kosmos® sich dem Menschen als Ursprung des
Denkens mitteilt, weil sie der Mensch in ihrer Maflhaftigkeit erkennen
und somit sprachlich zum Ausdruck bringen kann.

In seiner ebenso subtilen wie kraftvollen Heraklit-Interpretation ge-
lingt es Thurner bewusst zu machen, warum ein Riickgang auf die »Ur-
springe des Philosophierens« heute wieder mehr denn je gefordert ist: Es
ist der urspriingliche Reichtum eines fiir die menschlichen Grunderfah-
rungen offenen Denkens, den es wieder neu zu entdecken gilt. Dazu wird
die neu gegriindete Reihe interessante Impulse geben koénnen, weshalb
man auf die weiteren Binde schon neugierig sein kann.

(Klaus Unterburger)

VII. Beuroner Edith Stein Tage in Breslau 2001

Mitte September trafen sich iiber 100 deutsche und polnische Teilnehmer
zu einem Symposion im Schatten der schlesischen Kathedrale auf der
Breslauer Dominsel. Thema der Tagung war Edith Stein oder Schwester
Teresia Benedicta a Cruce OCD, die aus Breslau gebiirtig ist und dort
aufwuchs. Ausrichter dieser zweisprachigen Tagung waren die deutsche
und polnische Edith Stein Gesellschaft, die Papstliche Akademie Bres-
lau/Wroclaw und der Beuroner Edith Stein Freundeskreis, von der auch
der erste Anstof} gekommen war. Das Patronat fiir die Tagung, die in die-
ser Form erstmalig stattfand, hatten der Breslauer Kardinal Henryk Gul-
binowicz, der Kolner Kardinal Joachim Meissner und der Beuroner
Alt-Erzabt Hieronymus Nitz. Das Ehrenkomitee unter der Leitung des
deutschen Generalkonsuls Dr. Peter Ohr umfasste zahlreiche deutsche
und polnische Personlichkeiten des 6ffentlichen und kirchlichen Lebens.
Aus Deutschland waren, unterstiitzt vom Freiburger Caritas Pilgerbiiro,
etwa 50 Teilnehmer tiber 1 000 km angereist. _

Die Symposionteilnehmer wurden in der Aula Leopoldina der Uni-
versitit durch den Rektor Prof. Gelles und Br. Jakobus Kaffanke OSB
begriifit, dem sich ein Vortrag des Historikers Dr. Krystof Popinski »Die
Studentenorganisation an der Breslauer Universitit zu Zeiten Edith
Steins« anschloss. Am Abend fand im Dom ein Pontifikalamt mit Kardi-
nal Gulbinowicz, Erzbischof Nossol (Oppeln) und zahlreichen deut-
schen und polnischen Priestern statt.

Offiziell erdffnet wurde das Symposion durch Frau Dr. Monika Pan-
koke-Schenk, Prisidentin der Deutschen Edith Stein Gesellschaft. Schwer-
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punkt der zweisprachigen Tagung, die simultan gedolmetscht wurde, waren
einerseits historisch angelegte Vortrige zu Kardinal Bertram (Jana Leisen-
ring, Berlin), zum Schicksal der jidischen Gemeinde in Breslau bis 1945
(Prof. Dr. Kareol Jonca, Wroclaw), zu Prof. Dr. William Stern (Dipl. Psych.
Katharina Qost, Beuron) und zu Edith Stein als Patronin des sich vereini-
genden Europas (Prof. Dr. Roman Rogowski, Wroclaw). Andererseits bo-
ten zwei grofie Gesprichsforen zum deutsch-polnischen und christlich-ji-
dischen Dialog ausreichend Gelegenheit fiir die Tagungsteilnehmer sich
personlich einzubringen und das Wort zu ergreifen. Die Foren wurden
durch Impulsreferate eingeleitet und fithrten zu vielfiltigen, lebendigen und
eindriicklichen Stellungnahmen. — Das Erzbischofliche Archiv unter Lei-
tung von Prof. Dr. Pater eroffnete anlisslich des Symposions eine umfas-
sende Ausstellung zu Leben und Werk von Edith Stein. Zuletzt feierten die
Teilnehmer gemeinsam mit der Gemeinde der Michaeliskirche — der Hei-
matkirche Edith Steins — einen festlichen Gottesdienst mit zahlreichen
deutschsprachigen Elementen.

Am Ende der Tagung konnten Frau Dr. Monika Pankoke-Schenk,
Bruder Jakobus Kaf%anke OSB und Herr Dr. Marian Lukaszewicz, Pri-
sident der Polnischen Edith Stein Gesellschaft, dankbar auf den an-
spruchsvollen und gelungenen Verlauf zuriickblicken. Ebenso dankbar
wurde der tatkriftigen Unterstiitzung durch die Bistiimer Freiburg, Rot-
tenburg und Koln sowie des Versohnungsfonds der Deutschen Bischofs-
konferenz gedacht, ohne deren Mithilfe das Symposion so hitte nicht
durchgefiihrt werden kénnen. Durch die Forderung des deutschen Kon-
sulates wird auch eine zweisprachige Dokumentation der Tagung erfol-
gen konnen. (Interessenten konnen sich an den Beuroner Edith Stein
Freundeskreis — Br. Jakobus Kaffanke, Erzabter St. Martin, D-88631
Beuron wenden.)

Die VII. Beuroner Edith Stein Tage 2001 in Breslau zeigten klar, wie le-
bendig und kraftvoll der Geist der Philosophin und Karmelitin bis in un-
sere Tage hinein wirkt. Das grofe Leid, das ein Terrorregime tber die
ganze Welt und Millionen von Menschen brachte, kann letztlich den
Kern der menschlichen Freiheit und Liebe nicht zerstéren. Terror und
Hass sind keine Grundlagen, auf dem Dauerhaftes aufgebaut werden
kann. Die Suche nach Wahrheit fithrt da weiter. Es war sptirbar, dass sich
aus der Beschiftigung mit dem Leben und Werk der neuen Heiligen der
Kirche eine Kraft entwickelt, die stark genug ist, den schwierigen Dialog
der Volker und Religionen voranzubringen und den Blick nach vorne in
eine neue Zukunft zu lenken.

(Jakobus Kaffanke OSB)

Erzabtei St. Martin
D-88631 Beuron
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1 Edith-Stein-Gesellschaft Deutschland e V.

— Nichste Mitgliederversammlung findet statt vom 26.-28. April 2002

im Wilhelm-Kempf-Haus in Wiesbaden-Naurod.

Geschiftsstelle: Postadresse:
Edith-Stein-Gesellschaft Deutschland e. V. Postfach 1649
Kleine Pfaffengasse 16 67326 Speyer
67346 Speyer Tel.: 06232/1002281

Fax: 06232/102301

® Adresseninderung der Edith Stein Gesellschaft, NL
Stichting Dr. Edith Stein Echt:

vorher: Hern Heemskeerk, Julianastraat 64, 6101 hj Echt

jetzt: Mvr. J. Stassen-Muyrers, Berkelaarsweg 27, 6101 AV Echt

® Universitit Bonn

Sonderforschungsbereich 534: Judentum — Christentum.
Konstituierung und Differenzierung in Antike und Gegenwart.
Sprecher: Prof. Dr. J. Wohlmuth

Wiss. Koordinator: Dipl. Theol. H. Flotz

Geschiftstelle: E. Kirch. Poppelsdorfer Allee 82, D-53115 Bonn.
Tel. (+49) 0228-734810 oder 734811 Fax: (+49) 0228-734809

Teilprojekt B5 (Kath. Theologie / Religionspadagogik, Prof. Bitter)
Wiss. Mitarbeiterin: Ute Freisinger-Hahn
Tel. (+49) 0228-734875 Tel. (privat): (+49) 02236-389308

® Biicherinsel zu Landshut
Biicher und Veranstaltungsorganisation
»Kommunikation mit Welt und Innenwelt«
Eine Veranstaltungsreihe zur Belebung des Seelischen in der Dimen-
sion der Offentlichkeit.
Inhaber und Organisator: ~ Rolf Kramer
Bismarckplatz 6
D-84034 Landshut
Tel.: (+49) 0871 2072
Fax: (+49) 0871 — 21324
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José Sanchez de Murillo

Durchbruch der Tiefenphinomenologie
Die Neue Vorsokratik

408 Seiten. Kart. Euro 25,
Urspriinge des Philosophierens, Band 2.
Kohlhammer Verlag Stuttgart, 2002.

Die abendlindische Philosophie hat bislang die Wirklichkeit nur von ei-
ner oberflichigen Weise des Seinsverstindnisses her konstruiert, die an-
thropologisch gesehen als die mannliche bezeichnet werden kann..

Es wird gezeigt, wie die oberflichig-mannliche Denkform entsteht und
dominierend wird, wihrend die sich immer wieder leise anzeigende, in der
Mystik und in der deutschen Romantik dann gewaltig durchbrechende
weibliche Erfahrung der Seinstiefe zuriickgedrangt wird und untergeht.
Die Tiefenphinomenologie vereinigt beide und zielt auf Ur-Sprung, auf
eine weder nur minnliche noch nur weibliche Ur-Sprache, auf eine Neue
Vorsokratik, die den Grund fiir ein urspriinglich menschliches Selbst-
verstindnis legt. Grundlegung zur Philosophie der Zukunft.
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