VIII. DAS ANDERE CHRISTENLEBEN:
ALTKIRCHLICHES MONCHTUM

Das ist es, was wir euch im Kloster gebieten:
Das erste Ziel eures gemeinsamen Lebens ist, in
Eintracht zusammenzuwohnen und ‘ein Herz und
eine Seele’ (Apg 4, 32) in Gott zu sein.
(Augustinus, praeceptum 1)

1. Zwei christliche Lebensnormen

Zu Beginn des 4. Jahrhunderts blickte Eusebius von Caesarea
auf die Kirche und das christliche Leben in ihr; lapidarisch
stellte er fest: Fiir die Kirche Christi sind zwei Lebensnormen
aufgestellt worden. Die eine filhrt iiber die Natur hinaus, hat
nichts zu tun mit der gewohnten und normalen Lebensweise.
Sie gestattet die Ehe nicht, noch das Kinderzeugen. Den Erwerb
von Eigentum duldet sie nicht. Sie verwandelt die Lebens-
gewohnheiten der Menschen von Grund auf und macht, dafl sie,
von himmlischer Liebe ausgeformt, nur noch Gott dienen. Die-
jenigen, die sich zu dieser Lebensart bekehrt haben, sind fiir die
hergebrachte Lebensweise wie abgestorben und leben nur noch
mit dem Korper auf Erden, da ihre Seele auf geheimnisvolle
Weise schon in den Himmel eingegangen ist. Sie sind zum Wohl
des ganzen Menschengeschlechtes der Gottheit geweiht, die iiber
allem steht. Als Bewohner des Himmels achten sie im tiglichen
Leben der Menschen die Opfer von Stieren oder von Blut, von
Wein oder von Aromaten fiir nichts und halten sich statt des-
sen an gesunde Lehren, wahre Frommigkeit, Reinheit der Seele,
gute Worte und Taten. Indem sie dadurch die Gottheit giinstig
stimmen, erfiillen sie eine priesterliche Aufgabe zu ihrem Wohl
und zum Wohl der anderen. Dies ist die Norm des vollkom-
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menen christlichen Lebens. Doch es gibt auch ein anderes Leben,
das die Rechte und Pflichten des staatlichen und sozialen Lebens
des Menschengeschlechtes nicht verwirft. Heiraten, Kinderzeu-
gen, seinem Beruf nachgehen, sich den Gesetzen des Staates
unterwerfen und in jeder Hinsicht die Aufgaben des normalen
Biirgers erfiillen sind Auflerungen dieses Lebens, die sich mit
dem christlichen Glauben véllig vereinbaren lassen, wenn sie an
den festen Vorsatz gebunden sind, die Frémmigkeit und die
Hingabe an den Herrn zu bewahren. Der Christ bejaht als
durchaus empfehlenswert auch diese zweite Lebensweise und
deshalb braucht keine Menschenklasse und kein Volk die grofle
Wohltat der Botschaft Christi zu entbehren (Demonstratio
evangelica I 8).

Ein bedeutsamer, aussagereicher Text! Zwei Normen gibt es
fiir das Christenleben in dieser Welt. Eusebius hitte auch von
asketischem und biirgerlichem Christenleben sprechen konnen.
Beide sah er als selbstverstindlich, als gottgegeben an. Beide
sind rechte Weisen, in dieser Welt christlich zu leben, wenn auch
der hohere Wert der ersten Weise zugesprochen wird. Aber sie
bleibt nicht in unberiihrbarer Selbstgeniigsamkeit: Die nach ihr
Lebenden erfiillen eine priesterliche Aufgabe zum Wohl der
ganzen Menschheit! Eusebius machte keine Angaben dariiber,
wo in dieser Art christlich gelebt wird; er sagte auch nicht, wie
viele Christen sich zu solchem Leben entschlieflen. Er begniigte
sich mit dem allgemeinen Verweis. Aber der ist wichtig genug:
Asketisches Christenleben ist nicht die Folge einer vermeintlich
dekadenten Reichskirche! Fiir den Theologen und Kirchenhisto-
riker Eusebius gehorte es fest in das Christentum hinein. Auch
die iltere Kirchengeschichte mit ihrer vielfach praktizierten
und propagierten Askese bestitigt seine Aussage. Lifit sich aske-
tisches Leben von Anfang an in den Christengemeinden aus-
machen, so ist doch im spiten 3. Jahrhundert eine Wende fest-
zustellen. Aus dem Asketen wurde der Mdnch, der auflerhalb
der Gemeinde lebt und als solcher bezeichnet wird. Hatte Euse-
bius in dem vorher zitierten Text noch auf eine monastische
Terminologie verzichtet, so verwendet er in seinem Psalmen-
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kommentar (geschrieben um 330) den Begriff ,monachus“ (zu
Ps 67, 7). Die asketisch und fiir sich Lebenden erhalten nun eine
spezifische Bezeichnung. Das bestitigt auch ein dgyptischer Papy-
rus aus dem Jahr 324, der einen Monch Isaak erwihnt. Der
Fachterminus ist danach in die Volkssprache eingegangen. Fiir
eine christliche Askese gibt es eigentlich nur den einen Grund:
Durch die Taufe auf den Tod Christi ist er zum neuen Leben
in Christus berufen; er hat seine Stadt, seine Heimat im Him-
mel. Das riidkt ihn in Distanz zu dieser Welt und 138t ihn die
kommende Welt erwarten. Wie weit mufl die Distanzierung zu
dieser Welt gehen? Am Schopfungs-Ja Gottes zu dieser Welt
hat sie ihre Grenze. Gnostische Weltverneinung und Leibfeind-
lichkeit iiberschreitet diese Grenze. Wie wird die Erwartung der
kommenden Welt bewiesen, solange man in dieser Welt lebt?
Die christliche Askese ging im Laufe des 3. Jahrhunderts einen
kithnen Schritt. Die ,kommende Welt“ wurde als eine ,andere
Welt“ in den eigenen Lebensraum hereingeholt. Dafl man allein
auf die kommende Welt hinlebt, wurde nun bewiesen, indem
man in dieser anderen Welt lebte. Diese andere Welt lag am
Rande oder auflerhalb der bewohnten, biirgerlich geordneten
und bestimmten Welt. Und das Leben in ihr ist bestimmt von
Askese. Dafiir hielt die antike Welt geniigend Vorlagen bereit;
denn die Grundformen des asketischen Lebens — geschlechtliche
Enthaltsamkeit, Nahrungsbeschrinkung, Schlafentzug, Beschei-
dung mit dem Lebensnotwendigen usw. — waren dort lidngst
aus unterschiedlichen Motiven und mit ebenso unterschiedlichen
Begriindungen ausgebildet worden. Die christliche Askese nahm
diese dufleren Formen und Praktiken auf, stellte sie aber unter
ihre eigene Begriindung: Das eschatologische Motiv mit seinem
nicht ungefihrlichen Vollendungsenthusiasmus; die Nachfolge
Jesu, wobei die Radikalitit Jesu in asketische Forderungen um-
gesetzt wird; Leben nach dem Evangelium, wobei die Askese
zur anregenden Hermeneutik wird und einen , asketischen Evan-
gelismus® schafft.

Das lif8¢ sich veranschaulichen am ,Prototyp“ des altkirch-
lichen Ménchtums, an dem Agypter Antonius. Um das Jahr 275
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verlie er als junger Mann sein Heimatdorf. In Athanasius,
dem bekannten Bischof von Alexandrien, hat er seinen Biogra-
phen gefunden (Vita Antonii, geschrieben bald nach dem Tod
des Antonius im Jahre 356). Athanasius beschreibt den Auf-
bruch des jungen Antonius in die Wiiste: Er ging mit sich zu
Rate, was er mit seinem Leben anfangen solle. Da kamen ihm
»die Apostel, wie sie alles verlassen haben und dem Erloser
nachgefolgt sind“, in den Sinn, dazu ,,die Gliubigen in der Apo-
stelgeschichte, wie sie ihren Besitz verkauften und den Erlgs
davon den Aposteln gebracht haben“ (Vita 2). Die Erinnerung
an neutestamentliche Worte (Mk 10, 28-31 par) und Ereignisse
(Apg 4, 32--35) fithren den jungen Mann in die Wiisteneinsam-
keit und zu strenger Askese. Die Worte haben urspriinglich
anderes im Sinn. Aber hier zeigt sich bei Athanasius die aske-
tisch-monastische Interpretation der Nachfolge Jesu und des
Evangeliums. Und beide Schriftstellen blieben fiir das Mdnch-
tum auflerordentlich anregend, so etwas wie ,ziindende Fun-
ken“, die immer wieder neue Aufbriiche im Monchsleben be-
griinden und bestitigen mufiten.

2. Die dgyptische Wiistenanachorese

Mit Antonius von Agypten (etwa 255-356) ist die friiheste
Form des christlichen Monchtums aufgegriffen. Es ist das Leben
als Einsiedler (Eremit) in der Zuriickgezogenheit (Anachorese).
Laft sich sein Aufbruch in die Wiiste im letzten Viertel des drit-
ten Jahrhunderts festmachen, so ist damit nicht der sichere An-
fang dieser neuen Form christlicher Askese genannt. Athana-
sius sagt, Antonius habe sich zur Einiibung in dieses Leben
einem alten Mann angeschlossen, der seit seiner Jugend ein
Einsiedlerleben gefiihrt habe (Vita 3). Mit dieser Aussage ist
nicht allzuviel anzufangen, aber iiberinterpretiert wird sie nicht,
wenn aus ihr herausgelesen wird, dafl jener Antonius sich einer
bereits vorhandenen Bewegung angeschlossen hat. Der inter-
essante Streit um den ersten Eremiten, in dem Hieronymus mit
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seinem >Leben des ersten Eremiten Paulusc ein klirendes Wort
sagen wollte, darf begraben bleiben. Namenlose Einzelne waren
es, die die christlichen Ortsgemeinden verlieflen, um auf sich
selbst gestellt asketisch zu leben und so zu ihrer Vollkommen-
heit zu finden. Die Askese ist ja nicht Selbstzweck, auch wenn
gar oft dieser falsche Eindruck entsteht und Asketen nicht selten
mit ihren fragwiirdigen asketischen Rekordleistungen das Mif}-
verstindnis férderten.

Der Anachoret zog in die Wiiste und blieb auch hier fiir sich:
»Wenn der Ménch nicht in seinem Herzen spricht, ich und Gott,
wir sind allein auf der Welt, so wird er keine Ruhe finden®
(Apophthegmata 144). Er hauste in seiner Zelle, einer selbst-
gebauten Hiitte, einem verfallenen Kastell, vielleicht auch in
einer aufgelassenen Grabhshle. Das Alleinsein ist freilich nicht
vollstindig. In volliger Isolierung lebte der Wiisteneinsiedler
nicht. Auch fiir ihn gilt: ,Leben und Tod des Ménchs entschei-
den sich an seiner Haltung zum Mitmenschen® (Apophthegmata
9). Und reiche Erfahrung belehrte den Neuling in der Wiiste:
»Wenn du zuvor nicht mit den Menschen (in der Welt) zurecht-
gekommen bist, dann kannst du nachher auch nicht mit der Ein-
samkeit zurechtkommen® (ebd. 449). So sehr die Einsamkeit
gefordert, das Alleinsein betont wurde, die Urform der Wiisten-
askese ist doch die lockere Eremitensiedlung, die notwendigen
menschlichen Kontakt ermdglicht. Die Eremiten kamen zum
Gottesdienst zusammen oder zogen zur Teilnahme an der
Eucharistiefeier in benachbarte Christengemeinden. Die Erzeug-
nisse ihrer bescheidenen Arbeit — etwa geflochtene Matten, Seile,
Korbe — muflten verkauft werden. Das sollte nicht der einzelne
Eremit besorgen; auch dafiir war gemeinsame Vorsorge zu
treffen. Mittelpunkt einer solchen Einsiedlerkolonie war ein be-
sonders angesehener Monch, ein geistbegabter Vater. Auf Grund
seiner Erfahrung und Begabung wuchs er zur geistig-geistlichen
Autoritit heran. Denn eine Regel kannte dieses Eremitentum
nicht, wohl aber eine ungeschriebene Ordnung: ,So mufl der
Monch sein.“ Fiir das eigene Leben, seine Unsicherheiten und
Versuchungen, ging man den Vater um ein helfendes und weg-
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weisendes Wort an: ,Sag mir ein Wort, damit ich gerettet
werde.”

Die Anfinge der Wiistenaskese gingen still und wenig beob-
achtet vor sich. Erst im 4. Jahrhundert wurde es laut und be-
wegt um sie. Die Zahl der , Aussteiger wuchs. Das Ansehen
der Wiistenviter war gestiegen und ihre Anziehungskraft fast
unwiderstehlich. Die Wiiste bevlkerte sich mit Mdnchen (Vita
Antonii 14). Die Verbreitung der anspruchsvollen Askese war
gerade in Agypten auch durch duflere Umstinde geférdert wor-
den, nimlich die wirtschaftliche Not der Bevdlkerung, die unter
hartem Steuerdruck zu leiden hatte. Die ,Flucht in die andere
Welt bot einen Ausweg. Nicht von ungefihr kamen die mei-
sten dgyptischen Wiistenmdnche aus der einfachen, ungebildeten
Bevidlkerung: Landarbeiter, Bauern und Hirten. Fiir sie wurde
der Gang in die Wiiste zur Befreiung. Aber diese Zufleren
Griinde haben sowenig wie ein Protest gegen die ,verwelt-
lichte Kirche“ die Wiistenaskese begriindet; sie haben lediglich
den Zulauf gefordert.

Greifbar wird die bunte Welt der dgyptischen Einsiedler vor
allem in der Sammlung der >Viterspriiche« (Apophthegmata
Patrum). In ihr ist der reiche Schatz der geistlichen Erfahrung
aus der Wiistenaskese festgehalten. Die mehrfach erwihnte
Antoniusvita darf an ihre Seite gestellt werden, wenngleich hier
Athanasius mit seiner Theologie und Vorstellung vom rechten
Mbnchsleben die Feder fiihrt. Lebendige Milieuschilderungen
bieten die >Monchsgeschichte« des Bischofs Palladius (Historia
Lausiaca) und die anonyme >Historia Monachorum in Aegypto«.
Beide halten Reiseberichte durch das dgyptische Monchsland
fest. Sie zeigen, in welchem Ruf die Einsiedlerkolonien seit
Ende des 4. Jahrhunderts standen. Die erbauliche und auch neu-
gierige Reise zu den Wiistenmdnchen wurde eine weitverbrei-
tete Praxis. Der literarische Bericht machte Propaganda und
Werbung fiir das Monchsleben, verherrlichte die ,Heroen der
christlichen Askese®, die in der “splendid isolation” einer fer-
nen Wiiste lebten, und setzte damit neue Maflstibe fiir christ-
liche Heiligkeit und Vollkommenheit.
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3. Das pachomianische Koinobion

Mitten in der ersten Bliitezeit des dgyptischen Eremitentums
entwickelte sich eine neue Form des Monchslebens, das streng
geordnete, gemeinsame Leben der Ménche (Koinobitentum). Als
Schopfer und Gestalter gilt der Agypter Pachomius (gest. 346).
Freilich muf} seine Tat eingebettet werden in die flieflenden
Uberginge von eremitorischem zu koinobitischem Monchtum
und er kann als Sammelpunkt dieser Bewegung angesehen wer-
den. Nach seiner Bekehrung zum Christentum war Pachomius
Anachoret geworden. Mit geschicktem Organisationstalent be-
gabt und von hohem Sendungsbewufitsein erfiillt, begann er sein
reformerisches Wirken: ,Pachomius, Pachomius, es ist der Wille
des Herrn, dafl du dem Menschengeschlecht dienst und es ihm
darbringst® (Bohairisches Pachomiusleben 22). ,Dienst an den
Menschen®, so verstand Pachomius seine Sendung. Konkret
wollte er die Eremiten aus ihrer Vereinzelung sammeln und aus
ihnen Gemeinschaften bilden. Die Erinnerung an die Urgemeinde
nach Apg 4,32-35 wirkte schdpferisch; die Monche sollten in
solcher Gemeinschaft (Koinonia) leben. Die Gemeinschaft war
dabei nicht als Notbehelf gedacht, sondern wurde als konstitu-
tives Element des Monchslebens erkannt. Zum Kloster gehort
der genau begrenzte, nach aufien abgeschlossene Wohnraum der
Mbnche, die einheitliche Lebensweise in Nahrung, Kleidung
und Arbeit, der gemeinsame Gottesdienst. Ein erstes Kloster
entstand in Tabennisi (Thebais), dem bald weitere folgten. Pa-
chomius schlof sie zu einer Art Klosterverband zusammen. Ent-
sprechend der Entwicklung seiner Kldster redigierte er eine
Regel, die das Leben seiner Monche ordnete. Die Regel insti-
tutionalisierte die eremitorische Bindung des Monchs an den
geistbegabten Vater. Der Mondh ist der, der im Kloster ,unter
Regel und Abt lebt“. Denn zur Regel tritt das deutende und
weisende Wort des Abtes. Von Pachomius sind einige Reste
schdner Ansprachen (Katechesen) erhalten. Sie decken die Hei-
lige Schrift als die Quelle seiner Spiritualitdt und seines Aposto-
lates auf. Was Pachomius fiir die von ihm inspirierten Monchs-
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gemeinschaften bedeutete, welche Bedeutung sie ihm in der Kir-
chen- und Monchsgeschichte Agyptens einriumten, zeigt jenes
Wort, das einer seiner Schiiler dem verehrten Lehrer in den Mund
legte: ,Drei groflartige Dinge hat Gott in unserer Zeit zum Nutzen
aller Menschen in Agypten hervorgebracht: erstens den seligen
und heiligen Streiter Athanasius, den Erzbischof von Alexan-
drien, der bis zum Tode fiir den Glauben kimpfte, zweitens
unseren heiligen Vater Antonius, der das vollendete Vorbild des
Einsiedlerlebens ist, und drittens diese Gemeinschaft, die einen
Weg weist fiir alle, die ithre Seelen in Gott sammeln und zur
Vollendung fithren wollen“ (Sahidisches Pachomiusleben 128).

4. Ménchtum in den anderen ostlichen Kirchengebieten

Wihrend in Agypten die Einsiedlerkolonien zu Ansehen ge-
langten und der pachomianische Klosterverband die Zeit des
gemeinsamen Klosterlebens einleitete, verselbstindigte sich auch
in den anderen Lindern des christlichen Ostens die Askese zur
monastischen Lebensweise. Das dgyptische Vorbild wirkte sicher
anregend und wegweisend. Aber es wire falsch, wollte man
iiberall nur Ableger und Nachahmer des Agyptischen Ménch-
tums sehen. Die groflen kirchlichen Gebiete — Palistina, Syrien,
Persien und Kleinasien — brachten ihre je eigenen Formen aske-
tisch-monastischen Lebens hervor und wurden so zu eigenen
Moénchslandschaften, die in der asketischen Tradition der ein-
zelnen kirchlichen Riume wurzeln. Auch hier stoflen wir auf
Eremiten, Eremitensiedlungen und monastische Gemeinschaften.
In Jerusalem, seit Konstantins Zeiten vielbesuchte Wallfahrts-
stitte, sammelten sich Ménche und Nonnen aus dem ganzen
ROmerreich; sie kamen als Pilger, hielten sich lingere Zeit in
der Heiligen Stadt auf oder blieben fiir immer dort. So entstan-
den ,Stadtkléster”; im benachbarten Bethlehem lief sich nach
384 Hieronymus nieder. Die grofiziigigen Stiftungen der R&-
merin Paula, die dem Gelehrten nach Bethlehem folgte, erlaub-
ten auch dort die Griindung solcher Klgster.
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Das syrische Ménchtum hatte in der nichsten Nachbarschaft
Antiochiens ein iiberaus lebendiges Zentrum. Johannes Chry-
sostomus hat in seiner Jugendzeit unter jenen Mdnchen gelebt.
Sein Leben lang ist er von der Erinnerung daran nicht losgekom-
men und dem Mdnchsleben in begeisterter Bewunderung ver-
bunden geblieben: ,Die Monche arbeiten wie Adam, als er am
Anfang, noch vor dem Siindenfall, in Herrlichkeit gekleidet war
und in jenem iibergliickseligen Land, das er bewohnte, mit Gott
innig verkehrte. Oder worin sollten unsere Monche schlimmer
daran sein als Adam, da er das Paradies bebaute? Er kannte
keine weltliche Sorge; sie kennen sie ebenfalls nicht. Er verkehrt
reinen Gewissens mit Gott; sie gehen sogar noch vertrauter mit
Gott um, weil sie vom Heiligen Geist mit grofieren Gaben aus-
gestattet werden® (Homilie in Mt 68, 7). Die wunderliche Welt
dieses Mdnchtums hat Theodoret von Cyrus (ca.393—466) in
seiner Mdnchsgeschichte beschrieben. Eigenwillige Mdnchsgestal-
ten werden da greifbar. Thre Askese nimmt bizarre, befremd-
liche Formen an: Mdnche beladen sich mit schweren Eisenketten,
schliefen sich lebenslang in enges Gemiuer ein oder leben ohne
jeden Wetterschutz als ,Freiluftasketen®. Aus diesen Kreisen
kam auch die asketische Sonderform des Siulenstehers: Symeon
der Kltere (ca.390-459) stand iiber dreiffig Jahre auf seiner
hohen Siule und wurde schon zu Lebzeiten wie ein ,christ-
liches Weltwunder® verehrt.

Das ostsyrische Ménchtum hielt alte asketisch-enkratitische
Tradition lebendig. Die ehelosen ,Bundessshne und -tdchter®
waren ihre Triger. Afrahat, der ,persische Weise (gestorben
um 345), 1388t in seinen Schriften die anspruchsvolle Theologie
dieses Ménchslebens erkennen: ,Lafit uns teilhaben am Leiden
Christi, dafl wir auch in seiner Auferstehung leben. Lafit uns
sein Zeichen an unseren Leibern tragen, dafl wir bewahrt wer-
den vor dem kommenden Zorn. Laft uns fremd sein vor der
Welt, wie Christus nicht von ihr war® (Homilie 6).

Kleinasien darf ebenfalls als eigene Mdnchslandschaft ange-
sprochen werden. Von ihrer Askese wurde der aristokratische
und gebildete Basilius von Caesarea (ca.330-379) angezogen.
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Vom Studium in Athen heimgekehrt, verzichtete er auf eine
Karriere im Staatsdienst, lief} sich taufen und zog sich auf ein
Familiengut in Pontus zuriick, um dort als Ménch zu leben. Das
philosophische Riistzeug, die Erfahrung gelebten Monchtums
und engagierte Kirchlichkeit lieflen ihn zum Reformer des
Monchtums seiner Heimat werden. Das Ideal der Einsiedler
fand keine Gnade in seinen Augen. Er wollte den Monch in der
Gemeinschaft: Gott habe den Menschen nicht als einzelnes und
wildes Wesen geschaffen, sondern als sanftes und geselliges. Da
flieen antike Sozialphilosophie und christliche Schépfungslehre
zusammen. Dafl der Mensch Gemeinschaftswesen ist, sieht Basi-
lius in der Erlésung von neuem begriindet. Nur in der kirch-
lichen Gemeinschaft kann die Erlosung gelebt werden. Das
paulinische Bild vom Leib und seinen Gliedern und die Ideal-
schilderung der Urgemeinde von Jerusalem mit dem ,einen
Herzen und der einen Seele“ miissen in der Kirche verwirklicht
sein. Die Gemeinschaften der Asketen haben in diesen ekklesio-
logischen Urbildern ihre bestimmende Norm. Jede Entfaltung
der Norm leitet Basilius vom Evangelium ab und bestimmt da-
mit das asketisch-monastische Leben als evangelisches Leben. In
langen Ausfithrungen hat Basilius dem Monchtum seiner Zeit
die Ordnung dieses evangelischen Lebens vorgelegt. Sie sind
zum Teil aus Gesprichen mit Monchsgemeinschaften erwachsen
— ,Wir, denen der Dienst des Wortes anvertraut ist, milssen
jederzeit zur Bestirkung der Seelen bereit sein. Wir miissen da-
zu &ffentlich und vor der ganzen Welt bereit sein; aber auch
jedem, der zu uns kommt, miissen wir die Mdglichkeit geben,
uns mit gutem Recht nach dem zu fragen, was zum gefestigten
Glauben und zum wahren Leben nach dem Evangelium gehdrt®
(Vorwort zu den kiirzeren Regeln) — und in komplizierter Re-
daktionsarbeit zu einer Art ,Handbuch® fiir das monastische
Leben geworden. Nicht ganz zutreffend werden sie als >Ménchs-
regeln des Basilius< bezeichnet. Fiir das &stliche Ménchtum sind
sie bis heute Leitfaden und Wegweisung geblieben.

Das frithe Modnchtum in den 8stlichen Kirchengebieten — es
wire auch noch von den Stadtkldstern in der Reichshauptstadt
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Konstantinopel zu sprechen — war ein iiberaus vielfiltiges und
widerspriichliches Gebilde. In seiner asketischen Sonderwelt
wollte es keine Gegenkirche sein, sondern jene erste Norm des
Christenlebens in die Praxis umsetzen, von der Eusebius von
Caesarea gesprochen hat. Die beiden Ilebensformen standen
zwar nicht immer so friedlich und harmonisch nebeneinander,
wie es jener Kirchenvater darstellte. Das Ménchtum wurde in
die dogmatischen und kirchenpolitischen Wirren des 4. und 5.
Jahrhunderts hineingezogen, was manchen Protest gegen die
Ménche hervorgerufen hat. Erst dem Konzil von Chalcedon
gelang es, den Mdnchen und ihren Kldstern ihren bestimmten
Platz in der Kirche zuzuweisen.

5. Die Anfinge des Ménchtums in der lateinischen Kirche

Figene Tradition und 8stliche Anregung

Im spiten 4. Jahrhundert trat die monastische Lebensform
auch in der lateinischen Kirche auf. Uberraschend schnell wurde
sie in den Zentren und an den Rindern der westlichen Kirche
gegenwirtig. Die schnelle Ausbreitung darf nicht als einfache
Nachahmung des 8stlichen Ménchtums erklirt werden. Vielmehr
mufl auch hier die eigene asketische Tradition in Rechnung ge-
setzt werden. Sie 148t sich bis Tertullian und Cyprian zuriick-
verfolgen, gehdrt also fest hinein in das angenommene und
verkiindete Evangelium auch in seinem lateinischen Sprach-
gewand. Dann fiigte sich im 4. Jahrhundert das anregende Bei-
spiel des Ostens hinzu. Das Hin und Her zwischen beiden Kir-
chenhilften forderte den anregenden Austausch. Die Wallfahrt
zu den heiligen Stitten fiihrte teilweise zu den Anachoreten-
siedlungen. Vom Monchsvater Arsenius, der aus rOmischem
Senatorengeschlecht stammte und seit 395 in Agypten als Ere-
mit lebte, wird erzihlt: , Vom Erzbischof von Alexandrien mel-
dete man ihm: Die Senatorentochter N. N. ist aus Rom gekom-
men und mochte dich besuchen. — Er will sie nicht empfangen;
trotzdem geht sie zu seiner Hiitte, wo sie unfreundlich abge-
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wiesen wird: Willst du nach Rom zuriick und den anderen
Frauen dort sagen, ich habe Arsenius gesehen! Dann werden sie
das Meer zu einem Weg fiir die Frauen machen, die zu mir
kommen wollen® (Apophthegmata Patrum 66). Nicht weniger
fordernd als die persdnliche Begegnung wirkte die literarische.
Das Antoniusleben des Athanasius wurde frith in zwei latei-
nischen Ubersetzungen im Westen verbreitet. Nach Augustinus
war es um 386 schon unter den Asketen in Trier bekannt, und
fiir ihn selber wurde die Lebensgeschichte des Zgyptischen Ere-
miten zur wichtigen Hilfe auf seinem Bekehrungsweg (Confes-
stones VIII 6). Unter den aristokratischen Damen Roms wirkte
in den Jahren 382-384 Hieronymus als Lehrer und Seelenfiih-
rer. Er hatte zuvor ein paar Jahre in der syrischen Wiiste als
Eremit gelebt. Den Aufenthalt in der Wiiste konnte er zwar
nicht als Erfolgserlebnis verbuchen, aber Askese, Ehelosigkeit
und Monchsleben blieben zentrale Anliegen seiner geistlichen
Unterweisung. Als er Rom im Jahr 384 verlassen muflte, wirkte
er von Bethlehem aus als Propagandist fiir das Ménchsleben
und verteidigte die asketisch-monastische Lebensform gegen je-
den Angriff. Bald nach 360 tauchte im gallischen Poitiers in der
Umgebung des Bischofs Hilarius eine Asketensiedlung auf. Mar-
tinus, der spitere Bischof von Tours, war ihr Mittelpunkt. Sein
Leben beschrieb Sulpicius Severus (Vita Martini, Briefe und
Dialoge), der damit einen Heroen des asketischen Lebens kreiert
hat, der mit den Monchen des fernen Ostens in jeder Hinsicht
konkurrieren konnte.

Verschiedene monastische Landschaften

In Spanien fand sich die Askese zunichst mit schwerer Hypo-
thek belastet. Priscillian (385 hingerichtet), ein reicher, gebil-
deter Laie, trat seit 373 in Siidspanien als Haupt einer asketi-
schen Bewegung auf, die sich weit ausbreiten konnte. Priscillian
selbst wurde im Jahr 380 Bischof von Avila. Die anspruchsvolle
Askese, die von einer Art Christusmystik und eigenwilligen,
gnostisch bestimmten Spekulationen getragen war, fithrte zur
Absonderung der priscillianischen Zirkel. Das bewirkte Ver-
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dichtigungen — die Frage der Rechtgliubigkeit Priscillians ist
auch heute noch nicht klar zu beantworten —, Verleumdung
und schlieflich zur Verfolgung. Die Askese in Spanien und in
Teilen Galliens stand sicher unter dem Einfluf Priscillians. Sie
ist deshalb aber nicht als priscillianisch abzustempeln. Nur lag
auf ihr stindig die Last, sich vom Vorwurf des Priscillianismus
freizumachen.

Die Prisenz des Moénchtums im westlichen R&merreich 1388t
um 400 und bald danach deutlich unterschiedliche Mdnchsland-
schaften abstecken. Selbstverstindlich sind alle geeint durch die
monastische Lebensform, also jenes Christenleben, ,das sich
allein auf das Werk des Glaubens beschrinkt und auf die viel-
beschifrigte T4tigkeit in der Welt verzichtet® (Orosius, adv. pag.
VII 33). Diese weitgefafite Definition sagt wenig Konkretes
iiber das Ménchsleben aus. Unter ihr kdnnen sich viele Formen
monastischen Lebens bergen. Summarisch lassen sich die wichti-
gen Monchslandschaften aufzihlen: Rom, Nord- und Siidita-
lien, Nordafrika, Spanien, westliches Gallien und Stidgallien.
Fiir Rom ist die Initiative des Hieronymus schon erwihnt wor-
den; Papst Damasus (366-384) muf} eingefiigt werden. Jenes
stadtromische Monchtum, das unter ihrem Einflufl stand, zeigt
eine typische Synthese von #lterer lateinischer Virginitdtsaskese
und orientalischem Ménchtum. Das wichtigste Ergebnis war das
stidtische Hauskloster. In Norditalien wurde Ambrosius von
Mailand zum einfluf8reichen Verteidiger des asketisch-monasti-
schen Lebens. Das gemeinsame Leben der ,gottgeweihten Jung-
frauen® wurde von ihm vor allem gefordert und gesteigert.
Aber mit nicht geringer Sympathie bewunderte er das Kleriker-
kloster des Bischofs Eusebius von Vercelli (gestorben um 371).
Mitglieder r&mischer Aristokratenfamilien — Fabiola, Pinian
und Melania d. Jiingere — vermittelten das rémische Ménchtum
nach Mittel- und Siiditalien, wo sich im Jahre 395 der frithere
Staatsbeamte Paulinus mit seiner Frau Theresia in Nola nieder-
lief und am Grab des hl. Martyrers Felix ein monastisches Zen-
trum griindete.

Nordafrikas Monchtum war geprigt vom Leben und Werk
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Augustins von Hippo. Er kehrte im Jahr 388 in seine Heimat
zuriick, um im Kreis gleichgesinnter ,,Knechte Gottes® in Tha-
gaste zu leben. Der Ruf der Kirche lief} ihn Priester und Bischof
von Hippo werden. Der monastischen Lebensform blieb er ver-
bunden und versuchte, sie mit sanftem Druck nach seinen Vor-
stellungen zu formen. Auch hier wurden Kleriker zu M&nchen
und Mo&nche zu Klerikern. Aus seinem Monchtum kommen die
friihesten lateinischen Ménchsregeln: Das sog. Praeceptum (wohl
von ihm selbst verfafit) und der sog. Ordo Monasterii (wohl
von seinem Freund Alypius geschrieben). Die Niederschrift einer
Regel spricht fiir die Sorge um die monastische Lebensform und
den Willen, sie zu bewahren und zu sichern. Neben dem augu-
stinischen M&nchtum stand in Nordafrika ein vom Orient be-
einflufltes und behauptete dort seinen Platz.

Um 410 griindete Honoratus — er kam aus spitrdmischer
Konsulsfamilie — die Ménchssiedlung auf der Insel Lérins (bei
Cannes); auf einer Orientreise hatte er asketisch-monastische
Erfahrung gesammelt. Seine Griindung wurde zu einem bedeu-
tenden Zentrum fiir das Ménchtum und die Kirche Siidgalliens.
Zahlreiche Bisch6fe Siidgalliens kamen aus dem Inselkloster.
Ebenfalls zu Beginn des 5. Jahrhunderts lie} sich Johannes Cas-
sian in Marseille nieder. Er hatte lange Jahre in Bethlehem und
in Agypten unter Mdnchen gelebt und brachte nun die ,, Weis-
heit des monastischen Orients in den Westen. Mit seinen
Schriften iiber das monastische Leben wurde er zum einflufirei-
chen Lehrer des lateinischen Ménchtums und vermittelte diesem
auch — iiber die Briicke Evagrius Ponticus (346-399) — die ori-
genische Spiritualitit. Uberall gibe es nun ,Kirchen und Kl6-
ster, schrieb Sulpicius Severus, um das Ergebnis der missiona-
risch-pastoralen Arbeit Martins von Tours vorzustellen. Das
war fiir den Einzelginger Martinus zwar iibertrieben; aber fiir
die lateinische Kirche des 5. Jahrhunderts gewinnt die Aussage
zunehmend an Richtigkeit. Auch hier erlebte der Beobachter,
daf} zwei Lebensnormen fiir die Kirche festgesetzt sind.

Das monastische Leben wurde entschieden von den Bischtfen
geférdert und blieb damit unter kirchlicher Kontrolle. Ein an-
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derer Forderkreis entstand ihm in der spitantiken Aristokratie,
deren Angehorige Bekehrung zum Christentum mit der Bekeh-
rung zum asketischen Leben verbanden; eine »praxis politica®
im spiten Romerreich gaben sie fiir die neue ,praxis pietatis®
auf. Thren reichen Besitz stellten sie hiufig fiir Klostergriindun-
gen zur Verfiigung. Cassiodor (ca. 485-570), der sich selbst nach
einem Leben im Staatsdienst unter Theoderich dem Grofien in
das von ihm gegriindete Kloster Vivarium/Kalabrien zuriick-
zog, hat solch frommen Stifterwillen biblisch begriindet; in
seiner Erklirung zu Ps 103,17 (,Die Sperlinge bauen ihre
Nester in den Zedern des Libanon®) meint er: Der Sperling ist
ein gar kleiner Vogel und weist auf die Bescheidenheit der
Méndhe hin. In den Zedern des Libanon, das heifit auf dem Be-
sitz reicher Christen bauen sie ihre Kloster. In Vivarium hat
Cassiodor eigenen Familienbesitz in eine klosterliche Siedlung
umgewandelt. Das war kein Einzelfall. Nach Gregor dem Gro-
Ren wurde Benedikt von einem ,gliubigen Mann® gebeten, auf
seinem Landgut bei Terracina ein Kloster zu griinden (Dialoge
11 27). Die Jiinger des Severin von Norikum konnten in Lucul-
lanum durch die Grofziigigkeit der ,femina illustris Barbarina“
ihr Kloster griinden (Vita Severini 46). Die ,homines illustres
und nobiles* sind hiufig als Klostergriinder auszumachen. Die
Besitzstiftung fiir ein Kloster oder die Umwandlung des eigenen
Besitzes in ein Kloster konnte wirtschaftliche Sorgen und die
Sorge um das ewige Heil zum einheitlich frommen Motiv wer-
den lassen. Wenn materieller Besitz dem Christen nur als Gabe
und Geschenk von Gott iibergeben ist, dann muf er ihn auch
zur Verehrung und in seinem Dienst gebrauchen. Wenn er nur
_Besitzer auf Widerruf® (precarii possessor) ist, dann ist die
voriibergehende Nutznieflung unter ernste Verantwortung ge-
stellt. Und im Tode wird die Riickgabe gefordert. Riickgabe des
Besitzes wird fiir die Todesstunde als ,ultimum remedium®
verkiindet. Asketischer Besitzverzicht ist so ein letztes Heilmit-
tel und mit dem Verzicht zugunsten der Kirche und eines Klo-
sters eine sichere Besitziibergabe, in der aus irdischem Besitz

himmlischer Besitz wird.
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Mit seinen Forderern erlangte das Kloster auch gesellschaft-
lichen Rang. Die Kl8ster haben fiir schwere Arbeit und Feld-
arbeit ihre Kolonen oder Sklaven. Die Felder werden zum Teil
verpachtet und von Pichtern betrieben. Fiir die Arbeit im Klo-
ster geniigen der Garten und die Werkstatt! Die Magisterregel
bestimmt die Verwaltung des Klosters in bezeichnender Ana-
logie: Es ist so wie im Haus eines Menschen. Damit der Herr
des Besitztums unbesorgt sein kann {iber alles, was zu veran-
lassen ist, bestimmt er Vorgesetzte fiir das Hausgesinde .. .:
den Vertreter des Hausherrn (vicedominus), den Verwalter (vili-

cus), den Forster (saltuarius) und den Hausmeister (maiordomus;
11, 6).

Ordnung und Regel

Gegeniiber dem 6stlichen Ménchtum zeigt das westliche Ménch-
tum ein stirkeres Gefille zu fester Ordnung und Reglementie-
rung. Wohl wurden die ersten Monchsregeln im Osten geschrie-
ben, aber schon am Ende des 4. Jahrhunderts traten die Regeln
aus dem augustinischen Mdnchtum an deren Seite, wenig spiter
iibersetzte Rufinus von Aquileja die monastischen Anweisungen
des Basilius von Caesarea, wie sie ihm in einer ersten Redak-
tionsstufe vorlagen (sog. >Kleines Asketikon<) fiir ein italisches
Kloster. Der Ubersetzer bezeichnet sie als ,Antworten gleich-
sam hl. Rechts“ und wiinscht, daf} sie in jenem Kloster Italiens
genau beobachtet und dann auch an andere Kloster weitergege-
ben werden, so daf in allen KlSstern nach einer Zucht und
Ordnung gelebt wird (Vorrede zur Ubersetzung). Um die gleiche
Zeit tbersetzte Hieronymus die Pachomiusregel ins Lateinische,
wodurch auch deren Ordnung im westlichen Ménchtum rezi-
piert werden konnte. Danach setzte eine ungemein fruchtbare
Regelproduktion im lateinischen Monchtum ein. In den nich-
sten drei Jahrhunderten wurden in Italien, Siidgallien und Spa-
nien etwa dreiflig Klosterregeln geschrieben. Die Regelschreiber
wollten damit keineswegs neues, je eigenes Monchtum schaffen.
Mit ihren vielen Regeln wollten sie sich nicht von anderen be-
wihrten Formen des M&nchslebens absetzen. Sie wollten damit
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nur das als gut, lebens- und bewahrenswert erkannte Ménchs-
leben sichern. Absetzung und Distanz bringen diese Regeln nur
von Zerrformen des Ménchtums und von Miflbrauch des Mdnchs-
namens. Das gilt auch von der beriihmten Regel des Benedikt
von Nursia, die um die Mitte des 6. Jahrhunderts in Monte
Cassino geschrieben wurde. Thre wirkungsvolle Nachgeschichte,
die freilich erst im 7. Jahrhundert zaghaft greifbar wird, darf
ihre bescheidenen Anfinge nicht verwischen. Sie war einst auch
nur eine Ménchsregel unter vielen anderen. Thr Schreiber konnte
Vorlagen beniitzen — darunter befand sich die umfangreichste
lateinische Mdnchsregel, die sog. Magisterregel —, Anregungen
der Tradition und anderer Regeln aufnehmen; er konnte auch
Bekanntes und Unbestrittenes weglassen. Er wollte nur eine
,bescheidene Regel fiir Anfinger im Klosterleben“ schreiben;
den Mbnch, der rasch zur Vollkommenheit gelangen wollte,
verweist er auf die bekannte monastische Tradition und ihre
anerkannten Lehrer (Kap. 73).

Gerade die Vielzahl der Regeln, die alle nur das eine woll-
ten — monastisches Leben unter Abt, Regel und im Kloster
sichern und schiitzen —, fithrte zu einer nichsten Epoche in der
Geschichte der abendlindischen Klosterregel. Sinnige Abte wahl-
ten fiir ihre Kloster aus den vorliegenden Regeln das aus, was
ihnen brauchbar und wertvoll schien. Sie stellten vorhandene
Regeln zusammen und setzten sie als Ordnung fiir das eigene
Kloster fest. Das fithrte zum Zeitalter der Mischregel, die fiir
das Ménchtum im Ubergang zum frithen Mittelalter charakte-
ristisch ist. Man lebte in einem Kloster ,nach der Regel des
hlL Benedikt und des hl. Kolumban®; im anderen ,nach der des
hl. Basilius, Benedikt und Kolumban®, usw. Aus diesen Misch-
regeln ging dann in karolingischer Zeit aus Griinden und unter
Bedingungen, die hier nicht darzustellen sind, die Benediktus-
regel als allein verbindliche Norm fiir das abendlindische
Moénchtum hervor. Benedikt von Aniane (ca. 750-821), der in
jenem uniformierenden Prozefl eine entscheidende Rolle spielte,
schrieb riickblickend iiber den Standort Benedikts von Nursia
in der Ménchsgeschichte: ,Der hl. Benedikt hat seine Regel aus
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anderen entnommen und aus vielen kleinen Garben eine kriftige
Garbe zusammengebunden® (Vorwort zur Concordia Regu-
larum).

Chronologische Zusammenfassung:

ca. 275 Antonius von Agypten zieht in die Wiiste

ca. 345 Tod des Afrahat

346 Tod des Pachomius

356 Tod des Antonius

357 Athanasius, vita Antonii

ca.357/8  Basilius von Caesarea in der Asketensiedlung

ca. 360 Martinus bei Poitiers

376-378 Johannes Chrysostomus unter den Monchen bei
Antiochien

ca. 380 Priscillian Bischof von Avila
382-384 Hieronymus in Rom

388 Augustinus in Thagaste

ca.390-459 Symeon der Siulensteher

395 Paulinus in Nola

ca. 404 Hieronymus, Lateinische Pachomiusregeln
410 Honoratus in Lérins

ca. 410 Rufinus, Lateinische >M&nchsregel des Basilius<
ca. 415 Johannes Cassianus in Marseille

ca. 540/50 Benediktusregel
nach 554 Cassiodor in Vivarium
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