112

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).
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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.
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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).



