Exordium

Achte Einheit:

Strenge

Der Wert der Strenge

Ein wichtiger Teil in der Selbstdarstellung der ersten Zisterzienser
war, dass sie die Strenge ihres Lebensstils — im Vergleich zu dem des
nicht-reformierten Monchtums — betonten: Armut, Arbeit, grobe
Nahrung und Kleidung, Nachtwachen, Trennung von der Welt.

b)

Lernziele

Eine Vorstellung zu gewinnen vom zisterziensischen
Lebensstil, verglichen mit dem zeitgendssischen Lebens-
standard im spéten 11. und im 12. Jahrhundert.

Die Werte zu schiitzen, die in der Ubung der Strenge liegen und
ihren Zweck erkennen im Zusammenhang eines Lebens nach
dem Evangelium.

Zu Verstehen, wie man die Strenge angemessen ausdriickt im
Zusammenhang mit den Wertvorstellungen und Sehnsiichten
der heutigen Zeit.




Der Wert der Strenge

(Vorbemerkung der Ubersetzerin: Das englische austerity ebenso wie das franzdsische
austerité haben ein sehr breites Bedeutungsfeld: Strenge, Hdrte, Einfachheit, Niichternheit,
Schmucklosigkeit, Ernst, eingeschrinkte Lebensweise, im Plural auch: Bufiibungen,
Kasteiungen. Fir den Zweck dieser Arbeit musste ich mich fiir einen einzelnen Begriff
entscheiden; bitte aber, den gesamten Bedeutungsbereich im Blick zu behalten.)

In den fiinfziger Jahren unseres Jahrhunderts hat ein gewisser Abt Benedikts Befehl — die
Novizen vor der Profess liber die dura et aspera zu belehren — sehr ernst genommen. In seiner
Homilie wéhrend der Professfeier selbst pflegte er die Gemeinde zu schockieren mit
Beschreibungen, die einem Schauder {iber den Riicken jagten: Wie ,,hart fiir Fleisch und Blut*
das Zisterzienserleben sei. Hierbei geschah es manches Mal — wie in den Tagen des frithen
Citeaux — dass die Rhetorik die Wirklichkeit iiberholte. Die Frage, die wir in dieser Einheit
stellen, ist folgende: Was wissen wir dariiber, wie die frithen Zisterzienser lebten und iiber die
Art und Weise, wie sie die Elemente ihrer Lebensweise, die hart und fordernd waren,
erfuhren?

Wir beginnen damit dass wir versuchen, die geistige Verfassung recht zu verstehen, in der die
Vorliebe fiir einen strengen Lebensstil ihren Sinn hatte.

1. Geistliche Kriegsfiihrung

[job 7,1 vergleicht das Menschenleben mit dem Kriegsdienst: Das hebrdische ¥ 2 X (sba)
wird von der Vulgata als militia iibersetzt (zutreffender als die Version fentatio = Versu-
chung in der altlateinischen Version). Gregor der Grof3e betrachtete die beiden Begriffe als
gleichbedeutend, da es stets einen dauernden Kampf gegen Versuchungen mit sich bringt,
wenn man einem Ideal nachstrebt — insbesondere gegen die Versuchung, den Mut zu verlieren
ob der Schwere und langen Dauer des Kampfes.

Auch das Neue Testament enthilt militdrische Bilder, die das Element des Kampfes und der
Schwierigkeiten im christlichen Leben bezeichnen sollen. Eph 6,10-17 zum Beispiel handelt
von der Waffenrlistung des Soldaten Christi. 2 Tim 2,3-4 wurde ebenfalls héufig zitiert.
,Leide mit mir als guter Soldat Christi Jesu. Keiner, der in den Krieg zieht, ldsst sich in
Alltagsgeschifte verwickeln.” Der Gebrauch dieser Bildersprache vermehrte und vertiefte
sich, als die verschiedenen asketischen Bewegungen in der Kirche an Boden gewannen. Ein
intensives christliches Leben fiihrte dazu, dass man besser einschitzen lernte, in welchem
Mal ein Leben nach dem Glauben Miihe und Plage mit sich bringt.

Als sich das Monchtum stirker organisierte, sah man den Kampf immer mehr in den
Begriffen eines spirituellen Krieges, in dem die Monche als Soldaten im Heere Christi gegen
finstere und bosartige Gegner in die Schlacht zogen. So betont Cassian, dass es fiir uns
niitzlicher ist die von Gott gewollte Schlacht zu schlagen, als einen unverdienten Frieden zu
genieBen (Conl. 4,7). Der geistliche Kampf ist kein zusitzliches Element im geistlichen
Leben: Es liegt im Wesen der Sache selbst, dass man gegen seine natiirliche Triagheit und
seine niederen Begierden ankdmpfen muss, wenn man danach strebt, geistlichen Dingen den
Vorrang zu geben. Da war ein leicht zu erringender Fortschritt undenkbar.



Wenn sie mit ihrem eigenen, unwandelbar besonderen Fleisch und
Blut konfrontiert wurden kdmpften alle Glaubigen darum, sich im
Inneren die gewaltige Schwungkraft — die das Sehnen des Geistes
nach Gott darstellt — zu bewahren.

Peter Brown, The Body and Society, S. 166

Obwohl man oft die Ddmonen und die bose Welt als die Feinde darstellte, richtete sich die
Schlacht doch letztlich gegen einen selbst. Der einzige Weg wie man die Freiheit erlangen
konnte, die flir den geistlichen Fortschritt notwendig war, bestand in einer systematischen
Selbstverleugnung durch die Ubung der Askese. Das Ringen darum, den kostspieligen
Erfordernissen eines solchen Lebens treu zu entsprechen, wurde in den Begriffen der
geistlichen Kriegsfithrung ausgedriickt.

Geistliche Kriegsfithrung

Origenes war der Uberzeugung, dass das Leben ein geistlicher
Kampf ist, in dem man mit den Ddmonen ringen muss. Geistliche
Vollkommenheit bestand fiir ihn darin, durch die Askese die
Loslosung von dem der Welt innewohnenden Bdsen zu erreichen.

Michael S. Driscoll, S. 1018

Das in sich gegliederte Kloster wurde gewissermaBlen als eine Art geistlicher Armee
aufgefasst, mit einer klaren Befehlskette, mit der Notwendigkeit des Drills und bestindiger
Wachsamkeit, mit den dazugehodrigen Hérten und mit einer regelméfigen Verwicklung im
Kampf auf Leben und Tod.

Neuere Studien sind ein wenig unsicher iiber die Bedeutung der militdrischen Bildersprache
in der Regel des heiligen Benedikt. Sie weisen darauf hin, dass das Zeitwort militare
(kdmpfen) auch noch eine zweite Bedeutung, namlich ,,dienen” hat, was die Parallele
zwischen militia und servitus in RB 2.20 und 61.10 illustriert. ,,Von dieser Zeit an betont man
nicht mehr den Kampf, sondern den disziplinierten und gut organisierten Dienst Gottes®,
schreibt Christine Mohrmann (S. 339).



Wie auch immer man diese Frage 16sen mag; deutlich ist, dass Gregor der Grof3e wieder ein
solches militérisches Vokabular ins Feld fiihrt. Insbesondere das Buch Moralia in Job ist voll
von Bildern des geistlichen Kampfes, in dem der ,,geistliche Ritter* oder ,Ritter Gottes*
wachsam sein muss in den Zeiten der Ruhe und sich energisch den Angriffen der Feinde zu
stellen hat. Dieses Uberwiegen des Militirischen ist deshalb besonders bedeutsam, weil dieser
Kommentar auf das Buch [job das erste Manuskript war, das man im Skriptorium des frithen
Citeaux zum Kopieren auswéhlte. Wir wissen dariiber hinaus auch, dass das Thema der
geistlichen Kriegsfithrung fiir die Generation unserer Griinder wichtig war, weil der
Buchmaler der Moralia sich dazu entschloss, diese Botschaft in den geschmiickten Initialen
zu wiederholen. (Dies hat Konrad Rudolph in seinem Buch ,,Violence & Daily Life: Reading,
Art and Polemics in the Citeaux Moralia in Job” im einzelnen erforscht.) Die Illustrationen
waren nicht bloBer Schmuck, sondern eine ernsthafte Angelegenheit: ,,Die Bildersprache der
Moralia von Citeaux diente nicht zu angenehmen Tagtraumereien, sondern als ein starker
geistlicher Ansporn® (S 56). Die Illustrationen vermittelten dieselbe Botschaft wie der Text
Gregors: Das geistliche Leben ist ein Zustand des Ringens, das an Intensitidt zunimmt in dem
MaB, als man Fortschritte macht. Es sind bestindige Wachsamkeit und Anstrengung
erforderlich und selbst dann gibt es keine Garantie auf einen leichten Sieg oder darauf, ohne
Verwundungen davon zu kommen, verschont zu bleiben von zeitweiligen Riickschlagen und
gelegentlichen gréferen Verlusten.

Vom 9. Jahrhundert an bezog sich der Begriff miles auf einen Berufssoldaten und zwar
zunehmend als Ehrentitel. Um die Mitte des 12. Jahrhunderts gab es einen anerkannten ordo
militaris — einen Stand der Soldaten (Ritter) — der immer mehr genau umschriebenen
Mafstiben des Verhaltens und der Hoflichkeit unterworfen war. Die erste Generation der
Zisterzienser, im Bewusstsein, dass sie den ,,weniger harten Strengheiten eines Klosters in
dem man lédssiger lebte” (EP 14,8) den Riicken gekehrt hatten, haben diese Bezeichnung auf
sich selbst angewandt. Im Zusammenhang mit der ,,ungewoOhnlichen und gewissermallen
bislang unerhorten Rauheit (asperitatem) ihrer Lebensweise” wird auf sie als militia
spiritualis verwiesen, eine geistliche Truppe (EP 16,4-5). ,,Die neuen Soldaten Christi* (EP
15,9) verpflichteten sich zu dem harten Leben der Armut, Christus nachahmend ,,und
schlugen erfolgreich die Schlacht gegen ihre eigenen Laster und die Anfechtungen der bosen
Geister (EP 17,13). Strenge war nicht etwas am Rande dessen, was das Zisterzienserleben
anzichend machte; etwas was man eben als unvermeidlich ertragen musste. Sie war ein
integraler Bestandteil der Lebensform, der die Menschen zu dieser Berufung hinzog: ,,Sie
liebten glilhend die harten und rauen Vorschriften der Regel“ (EP 17,15). Es war eine
Lebensweise, die hartnédckig ihrem Ziel nachjagte.

Die monastische conversatio wurde als die Arena des Kampfes gesehen; daher kommt auch
die Bildersprache vom athletischen Wettkampf — die dem heiligen Paulus entlehnt ist — in EP
17: Exercitatus, gelibt (2), cursum suum, seinen Lauf (13) und currere, laufen (15) sowie im
EC 2,6 bravium (Siegespreis) und cucurrit (gelaufen).

,,Wisst ihr nicht, dass die Laufer im Stadion zwar alle laufen, aber dass nur
einer den Siegespreis gewinnt? Lauft so, dass ihr ihn gewinnt! Jeder
Wettkdmpfer lebt aber vollig enthaltsam. Jene tun dies, um einen
vergéinglichen; wir aber, um einen unverginglichen Siegeskranz zu gewinnen.
Darum laufe ich nicht wie einer, der ziellos lduft und kdmpfe mit der Faust
nicht wie einer, der in die Luft schldgt. Vielmehr ziichtige und unterwerfe
ich meinen Leib, damit ich nicht anderen predige und selbst verworfen werde
(1 Kor 9,24-27).



Das Ringen der Wiistenvéter mit den Ddmonen hat also einem routineméfigeren Krieg Platz
gemacht: Die Lebensweise selbst wurde zum Feld der Herausforderung. Die zisterziensische
disciplina bot eine wirksame Verteidigungslinie gegen Angriffe, denn sie lie dem Feind
keine offene Flanke. Sie arbeitete auf der Ebene der Vorbeugung. Die Auseinandersetzung
fand statt zwischen den Anforderungen des Monchslebens und dem Widerstreben von Fleisch
und Blut. Die Kampflinie verlief zwischen einer allzu ,,zarten* Veranlagung und den dura et
aspera, dem Harten und Rauen das kennzeichnend ist fiir den Weg zu Gott.

Die erwachsenen Kandidaten, die sich von Citeaux und seinen Griindungen angezogen
filhlten, entstammten vorwiegend der Ritterschaft. Selbst wenn sie keine eigene
Kriegserfahrung hatten, waren sie doch wohlvertraut mit den korperlichen Disziplinen, durch
die man sich fir den Kampf riistete. Sie verstanden und akzeptierten das Abenteuer, die
Herausforderung und die notwendige Harte dieses Berufes. Bernhard benutzte hiufig diese
militidrische Erfahrung, um die Dynamik des Monchslebens zu veranschaulichen; besonders in
seinen Parabeln. AuBBerdem kamen die meisten von ihnen zum monastischen Leben durch
eine Bekehrung, in der die Buf3e fiir Siinden der Vergangenheit eine Rolle spielte. Es wire
undenkbar gewesen, dass dieses Bewegtsein durch die Gnade Befriedigung gefunden hétte in
einem Leben, das bloB eine Fortfilhrung des bisherigen gewesen wire — bequem und
anspruchslos. Ein radikaler Bruch war gefordert; das was Johannes von Ford spiter die
poenitentiae austeritas nennen wird, die Strenge der Bule (SC 77,8). ,,.Da sie also den alten
Menschen ausgezogen hatten freuten sie sich, den neuen anzulegen® (EP 15,5).

Die Ubung der Askese war eine Weise zu signalisieren, dass das Leben seine Richtung
geindert hatte. Gerade das, was unangenehm war und weh tat im Leben als Monch diente
zur steten Erinnerung daran, dass man ein neues Leben begonnen hatte. Eines in dem die alten
Gewohnheiten des Denkens und Verhaltens einen jetzt hindern wiirden, das Ziel zu erreichen.
Die Selbsterkenntnis — die zur Bekehrung antreibt — fordert eine doppelte Lauterung:

. Wir miissen die Selbstsucht der Vergangenheit genau ausmachen und dafiir eine
gewisse Wiedergutmachung leisten — besonders durch Akte der Bulle — wenn auch
nicht notwendigerweise so dramatisch wie jene, die der flimische Laienbruder Arnulf
von Villers im 13. Jahrhundert benutzte.

. Wir miissen den noch fortdauernden Einfluss der vergangenen Praxis erkennen und
konkrete Schritte unternehmen, den Kreis der Unvermeidlichkeit zu durchbrechen der
andernfalls dafiir sorgen wiirde, dass unser Verhalten im wesentlichen unveridndert
bleibt. Manche Akte der Selbstverleugnung sind symbolisch, sind Erinnerungszeichen
fiir uns selbst, dass wir unter einem neuen Gebot stehen; andere sollen etwas
bewirken.

Der Grund dafiir, dass sich dieses Ringen so lange hinzieht ist einfach: Der Monch will ein
kontemplatives Leben fiihren, aber sein Bestreben bleibt nicht unangefochten. ,,Er mdchte in
der Kontemplation bleiben, vermag es aber nicht (vult in contemplatione stare sed non
valeat: Mor 8.6.8). Er muss den Kampf ausfechten mit den eigenen Neigungen, die dem
entgegenstehen und mit den fesselnden Alternativen, die ihm die dullere Situation bestdndig
darbietet. Zu viele andere Moglichkeiten bieten sich an; sogar im Kloster. Es ist jedoch
unmoglich, sich willenlos treiben zu lassen in die Vereinigung mit Gott. Wir miissen einen
festen Stand haben.



Askese und fleischliche Geliiste

Es ist gut, die Verfilhrungen der fleischlichen Geliiste durch Fasten,
Nachtwachen, Handarbeit, hidufigen Gebrauch des hdrenen Hemdes
und durch andere Mittel die von der Zucht der Regel empfohlen und
anerkannt sind, immer vollstdndiger auszuloschen und dies in tiglicher
Bestindigkeit.

Bernhard von Clairvaux, Sentenzen 111, 94 (S. 561)

Eine weitere, mehr von der Frommigkeit bestimmte Motivation zur Bufle war das Verlangen,
sich mit Christus in seinem Leiden zu identifizieren: ,,Zur Heilung ihrer Seele werden
unertriagliche Kreuze fiir den Leib ersonnen®, schrieb Wilhelm von Malmesbury (1289 B).
Das Thema taucht auch bei Johannes von Ford wieder auf:

,Durch Ndgel der Armut und der Abtdtung, ja und durch Négel der Angst und
der Liebe muss [Christus] an sein Kreuz geheftet werden in unserem Leben.
Wir aber haben diese Négel herausgezogen unter dem Vorwand der Giite und
Weichherzigkeit sowie dadurch, dass wir uns miihen, ihm durch Observanzen
zu dienen, die mehr von trockener Gewohnheit als von lebendigem Glauben
motiviert sind. Wenn man so lebt — mit weibischem Gemiit und auf frauliche
Weichheit erpicht — dann hat man den gekreuzigten Christus nicht bei sich,
denn man ist selbst nicht mit Christus an das Kreuz genagelt™ (SC 76.11).

(Ich bitte die Nonnen um Verzeihung!)

Man muss also die Strenge im Zusammenhang damit sehen, dass die Zisterzienser die
kontemplative Ausrichtung ihres Lebens ganz ernst nahmen.

2. ,Rigor Ordinis“ = Die Hiirte der Lebensweise (strenger Lebensstil)

Die erste Welle von Neulingen, die den ersten Jahrzehnten von Citeaux eine so jugendliche
Lebenskraft verlieh, bestand aus Enthusiasten. Nur wer in guter Form und voll Eifer ist,
meldet sich freiwillig fiir ein solches Abenteuer. Daher war die Verpflichtung weniger grof,
fiir die Alten und Gebrechlichen Milderungen vorzusehen. Dariiber hinaus beseelte sie ein
grofles Verlangen sich zu unterscheiden von dem, was sie als die fade MittelméBigkeit der
konventionellen monastischen Einrichtungen ansahen. Ordericus Vitalis hat festgehalten, wie
anziehend die Herausforderung der Zisterzienser wirkte:

»Viele vornehme Helden und tiefsinnige Philosophen eilten zu ihnen hin
wegen ihrer einzigartigen Neuheit. Mehr noch; sie umarmten freudig die
ungewohnlichen Strengheiten und jubelten in Hymnen der Freude Christus zu,
wihrend sie auf dem geraden Weg dahinzogen.*



Wie Humbert von Igny, der sich gegen jede leise Andeutung einer Milderung auflehnte (vgl.
Bernhard, Hum 4), so leisteten die frithen Zisterzienser Widerstand gegen jede Erleichterung
ihrer gewohnten Strenge. Wilhelm von Malmesbury beschreibt die zweite Generation — die
wie die erste — ,,standhaft blieb in heiliger Hartnéckigkeit (1288 B) folgendermalf3en:

,und wiederum, als die Milde dieses preiswiirdigen Abtes (Stephan) wiinschte
oder zu wiinschen vorgab, dass etwas vom Joch der Regel zuriickgebogen
wiirde, da beugten sie sich vor und leisteten Widerstand. Sie sagten, es sei nicht
mehr viel von ihrer Lebenszeit {ibrig und sie hdtten nicht mehr so viel Leben
vor sich als hinter sich liegen; so hofften sie, an ihrem Vorsatz festzuhalten und
ihren Nachfolgern ein Beispiel zu hinterlassen* (1290 B).

Der ,,rigor ordinis* — die Hérte der Lebensweise — bildete bei weitem kein Hindernis fiir die
Werbung von Nachwuchs. Er stellte vielmehr das Bild einer Gruppe vor Augen, die klare
Ziele hatte, geeignete Mittel um diese zu erreichen und einen hohen Grad innerer Moral.

Einer Entscheidung gegen die Genusssucht den Vorzug zu geben — das war fir
mittelalterliche Monche kein bisschen angenehmer als fiir uns. Aber es war sinnvoll als ein
Teil eines Pakets, in dem auch die Vergebung friitherer Siinden und ein sicherer Weg zu Gott
enthalten waren. Das Vertrauen, dass der Orden einen wirksam zum letzten Ziel geleiten
wiirde fiihrte dazu, selbst jene Mittel zu akzeptieren, die hart und schwierig waren. Man
konnte sogar in der Priifung Trost finden.

Guerric rdumt ein, dass die Hérten des Zisterzienserlebens einen Schock fiir den Organismus
darstellen und dass Neulinge einige Zeit brauchen, bis sie sich daran gewohnen. Er vertraut
jedoch darauf, dass diese Observanzen nicht bloB3 Gelegenheit bieten fiir ein stumpfsinniges
Erdulden, sondern im Gegenteil sinnvolle Heilmittel fiir die Krankheiten der Seele sind:

»Wenn wir denen Glauben schenken wollen die gerade aus der Welt kommen,
so sind fiir diese die nach der Regel vorgeschriebenen Fasten und Nachwachen,
die tagliche Handarbeit, die rauen Kleider, ja tiberhaupt fast alle Dinge bitter,
weil ungewohnt ... Wie der Magen — der durch unméBigen Genuss sii3er
Speisen verdorben wurde — durch einen bitteren Trunk gereinigt wird, so wird
auch das verbitterte Gewissen derer, die ein angenechmes Leben gefiihrt haben,
durch nichts besser geheilt als durch das Gegenteil; das heifit, durch ein
strenges und geregeltes Leben. Dies geschieht vor allem dann, wenn sie hiufig
den Myrrhenwein des Herrenleidens zu trinken bekommen; das heif3t, wenn sie
den Wein der Zerknirschung trinken, der um so heilsamer fiir den Siinder ist, je
mehr er sich an seine Siinden erinnert™ (1 Epiph 3, Bd. I, S. 147-148).

Wir wollen dariiber nachdenken, aus welchen Elementen dieser strenge Lebensstil bestand,
auf welche Weise sie in den frithen Dokumenten vorgestellt werden und wie in der Folge
spétere Vertreter der zisterziensischen Uberlieferung sie eingeschitzt haben.



Ordo noster

Unser Ordo ist Verachtet-sein (abjectio), Demut und freiwillige
Armut, ist Gehorsam, Friede und Freude im Heiligen Geist. Unser
Ordo ist es einem Lehrer, einem Abt, einer Regel, einer Disziplin
unterworfen zu sein. Unser Ordo ist, sich eifrig dem Schweigen
hinzugeben, Fasten, Nachtwachen und korperliche Arbeit zu iiben
und vor allem: Festzuhalten an dem hoheren Weg, der die Liebe
ist. Weiter geht es darum, in all diesen Observanzen von Tag zu
Tag Fortschritte zu machen und in ihnen auszuharren bis zum
jiingsten Tag.

Bernhard von Clairvaux, Brief 142,1

a) Armut

Fiir Bernhard ist die Armut das Abzeichen des Mdnches als eines Soldaten Christi; nicht die
aufwendige Kleidung (Miss 4,10). Sie ist die Grundlage der anderen Tugenden (Sent III,
126,1) und die unzertrennliche Gefahrtin der Demut (SC 27,3 und 6fter). An der Wirklichkeit
der Armut war nichts romantisches; sie galt als verachtenswert despicabilis (Epi 1,5) und war
die Situation des Sklaven, vilitas (OS 1,8), brachte Unterdriickung mit sich (OS 1,15) und
Verelendung (Par 7). Man sagte, sie sei wie Mist: Sie fordert zwar das Wachstum, ist an sich
aber selbst ekelhaft (PP 2,2). Ihre Rohheit fithre zu Terror (Ep 319,2); sie zu erfahren fiihle
sich an wie ein Martyrium (OS 1,9); sei eine Art Holle (Serm. Var.: In Adv 5 und 10).

Die Armut der frithen Zisterzienser setzte sich aus mehreren Elementen zusammen. Die
Dokumente erlauben uns keinen Zweifel an der Tatsache, dass das Projekt der Neugriindung
eine Reaktion war gegen die ,,geistige Verstopfung® die durch einen Uberfluss an Giitern und
die Notwendigkeit, weitldufige Landereien zu verwalten, verursacht worden war:

»Da sich aber gewoOhnlich grofe Besitztiimer und Tugenden nicht lange
miteinander vertragen, entschlossen sich einige Ménner aus dieser heiligen
Gemeinschaft — die zweifellos besonders weise und hochstrebend waren — sich
lieber eifrig mit himmlischen Dingen zu befassen, als sich von irdischen
Geschiften beschlagnahmen zu lassen* (EC 1,4).

Wie wir bereits in der Ersten Einheit sahen, schitzte die monastische Welt des spiten 11.
Jahrhunderts durchaus die Herausforderung der Armut. Kein monastisches Unternehmen
konnte auf Erfolg hoffen, wenn es diesen Wert nicht ernst nahm. Der Ausdruck ,,arm mit dem
armen Christus® der beriihmt wurde, weil er in EP 15,10 auftaucht, erscheint auch in den
Schriften des heiligen Petrus Damiani (PL 93, Sp. 878-879). Diesem reformerischen Zugang
zur Armut haben spidtere liturgische Ansprachen von Zisterziensern noch eine neue
Dimension hinzugefiigt, indem sie ausdriicklich die Armut des Monchs zu den Mysterien
Christi in Beziehung setzten: Die Armut von Bethlehem, von Nazareth und Golgota wurden
als Vorbild genommen.



Natiirlich ist die wirtschaftliche Lage in Griindungen hdufig unsicher — darauf haben die
Zisterzienser kein Monopol. Wenn die Einkiinfte aus der Landwirtschaft kommen sollen, sind
sie immer abhingig von den Unwigbarkeiten des Wetters und der Markte. Das war es jedoch
nicht, was man mit , monastischer Armut® meinte und die Zisterzienser unternahmen
tatsdchlich grofle Anstrengungen, um die wirtschaftliche Stabilitdt ihrer Kloster zu sichern.
Die Armut nach der sie strebten, war mehr eine Angelegenheit der Mikro-Okonomie als der
Makro-Okonomie; betraf das interne Wirtschaften: Eine Armut, die sich besonders in den
taglichen Einzelheiten des Monchslebens ausdriickte. Das kam daher, dass mit dem
Anwachsen der Mitgliederzahlen der Zisterzienserkloster immer verwickeltere finanzielle
Tatigkeiten notwendig wurden, um sie wenigstens mit dem notwendigsten kargen
Lebensunterhalt zu versorgen. Als Ergebnis wurden die Kldster reicher und méchtiger,
nahmen zu ,,an Lindereien und Weingirten und Gehdften (EP 17,10) unter dem iiberreichen
und méchtigen Segen des Herrn® (EP 18,2). Wéhrenddessen bemiihte man sich auf jede
Weise, einen hohen Grad an personlicher Armut aufrecht zu erhalten. Auf dem Sterbebett
wurde ein Monch von der Erinnerung an ein Stiickchen Stoff gequilt das er ohne Erlaubnis
genommen hatte, um sein Skapulier zu flicken (Herbert von Clairvaux, De miraculis 2,34).
Abt Abraham von La Prée hatte als Novize denselben Fehler begangen und aus der Erfahrung
gelernt: ,,Es ging ihm auf dass diejenigen, die das lautere und vollkommene Leben der Armut
gelobt haben, solches Privateigentum meiden und fiirchten miissen — sei es auch noch so
gering® (ebd. 2,36).

Materielle und spirituelle Armut ist die Seele aller regularen Observanzen. Man sah sie als
einen Schutz gegen den Prunk und die AnmaBung welche sich aus Reichtum, Erfolg und all
den anderen Merkmalen eines ,,weltlichen” Lebensstils ergeben; diese hatten zuvor das
Monchtum an den Rand des Untergangs gefiihrt. Wie Aelred feststellt: ,,Was fiir ein
Schutzwall ist die Armut! Wie standhaft verteidigt sie uns gegen den Stolz der Welt, indem
sie Eitelkeit und Uberfluss ausschlieBt: Dinge, die so schidlich und verabscheuenswert sind!*
(Nat 2; PL 195, 221 B).

b) Knechtliche Arbeit

Dreifach ist — nach Bernhard — die Notwendigkeit zu arbeiten : Sie kommt von unserem
irdischen Stand in der Verbannung, von unserer Armut und von dem Bosen her, das wir getan
haben (Lab mess 2,1). Sie ist das gewoOhnliche Los des Menschengeschlechts, besonders der
Armen. Man nimmt sie auch willig als Wiedergutmachung fiir die Siinde auf sich und als
Gegengift fiir diese. Dariiber hinaus ist es klar, dass eine der frithen Begriindungen fiir die
Arbeit in der Frage der Gerechtigkeit lag. Monche haben kein Recht, von der Arbeit anderer
zu leben: Ein Monch ,,besitzt seine eigenen Liandereien und lebt von ihnen durch seine eigene
Arbeit und die seiner Tiere* und jeder Versuch, anders zu handeln ist ,,eine widerrechtliche
Aneignung dessen, was anderen zusteht* (EP 15,9).

Das heif3t nicht, dass die Arbeit der Monche ausreichte fiir ihren Lebensunterhalt und fiir die
Unterstiitzung der Armen zu sorgen, neben dem Aufwand flir den kldsterlichen Besitz. Wie
wir in der Vierten Einheit sahen, spielten die Wohltiter eine bedeutende Rolle bei der
Griindung und beim Bau der Kloster. Die Mdnche bedienten sich auBerdem zusitzlicher
Arbeitkrifte. An erster Stelle waren das die bartigen Laienbriider, Mitglieder der
Klostergemeinde mit Profess, aber keine ,,Monche®. Sie verbanden Gemeinschaftsleben und



eine einfache Gebetsregel mit einer gediegenen Menge Arbeit, die die Hauptstiitze der
klosterlichen Wirtschaft bildete. Sie bewirtschafteten auch die Gutshéfe und verwalteten die
Miihlen. Oft reisten sie weit umher um zu kaufen und zu verkaufen und die materiellen
Einkiinfte des Klosters zu verbessern. Zwei Briider von Clairvaux etwa haben einmal Rinder
von Sizilien bis nach Clairvaux getrieben, um dort die Herde durch Zucht zu veredeln.
Zusitzlich werden Lohnarbeiter erwihnt (EP 15,10). Wir miissen uns auch bewusst machen,
dass viel von der fachménnischen und spezialisierten Arbeit beim Klosterbau von wandernden
Gesellen geleistet wurde, die von einem Bauplatz zum anderen zogen, um ihr Handwerk
auszuiiben. Obwohl es den Monchen erlaubt war so viele Arbeitskrifte einzustellen wie sie
brauchten, waren ihnen die kooperative Feldbestellung und andere Arten von
gemeinschaftlichen Unternehmungen durch die an das Exordium Cistercii und die Summa
Cartae Caritatis angeschlossenen Capitula verboten (Nr. 19).

Es mag sein, dass die Beteiligung der Monche an der Handarbeit eher symbolisch war, als
dass sie einen wirklichen Beitrag zu den klosterlichen Finanzen leistete. Hauptsachlich dank
der Laienbriider konnte Isaak von Stella sagen: ,,Wir sollten unser Brot mehr im Schweil3
unseres eigenen Angesichts essen als in dem der Tagelohner oder der Tiere™ (Serm 14,13).
Johannes von Ford stellt fest, dass die Arbeit ein wertvolles Mittel ist, die Demut zu
erwerben. ,,Um Demut zu lernen, ist fiir mich eine demiitige conversatio (ein niedriger
Lebenswandel) die wirksamste Disziplin®“ (SC 91,4). Selbst wenn erfahrene Werkleute den
groBten Teil der Arbeitslast trugen so besteht doch kein Zweifel, dass die Handarbeit von den
Monchen als korperliche Herausforderung empfunden wurde; besonders von dlteren
Kandidaten und solchen von vornehmerer Erziehung. Das trifft vor allem auf die Erntezeit zu,
in der die Monche zu stundenlanger Arbeit hinausgeschickt wurden; sie nahmen auch ihre
Mahlzeit auf dem Feld ein und hielten dort die Mittagsruhe (EO 84). Die wohlbekannten
Szenen in dem Exemplar der Moralia von Citeaux bilden gewiss einen Teil jener sich
sozusagen selbst auf die Schulter klopfenden Propaganda die aussagen wollte: ,,Seht, das hier
sind die wahren Monche, die von ihrer Hinde Arbeit leben* (RB 48,8); obwohl man nicht den
Eindruck hat, dass sie sich bei ihren verschiedenen Arbeiten besonders geschickt anstellen!
Spitere Gesetzgebung lasst durchscheinen, dass die kraftigen jungen Monche, die man auf die
Gutshofe des Klosters hinaus sandte um die Ernte einzuholen, iiberméBig Spall daran hatten
und sich daraus eine Art Ferienvergniigen machten. So wurden Schritte unternommen, diesen
Spal} einzuschrianken: ,, Keiner darf ohne Erlaubnis die festgesetzten Grenzen iiberschreiten
oder auf der Suche nach Vergniigungen herumstreifen (EO 84,28).

Es ist schwierig zu wissen, wie viel landwirtschaftliche Arbeit die Monche an gewohnlichen
Tagen verrichteten. In einem mittelalterlichen Kloster wurden viele Handwerke und Kiinste
ausgeiibt (die mit dem Skriptorium verbundenen eingeschlossen) und man brauchte ja auch
Arbeitskrifte fiir den Haushalt, bendtigte Seelsorger und Verwalter. An Wintertagen — wenn
die Stunden bei Tageslicht kurz und die Aufgaben weniger dringlich waren — scheint es, je
nach dem Wetter, nur eine einzige lingere Arbeitszeit am spiten Vormittag gegeben zu
haben; unterbrochen von einer Pause.

Wie es bei vielen Bestandteilen der Zisterzienserreform der Fall war, so wurde auch die
Arbeit in erster Linie nach ihrem spirituellen Wert veranschlagt, nicht so sehr nach ihrem
Beitrag zum materiellen Unterhalt der Klostergemeinde. AuBerlich verrichtete der Mdnch
dieselbe Arbeit wie der Bauer, aber mit einer anderen Absicht: Der Bauer kultivierte
Kartoffeln und Pastinak, der Monch kultivierte Tugenden. ,,Wenn du an die Arbeit gehst tue
das, was getan werden muss auf eine solche Weise, dass dein Interesse an der Aufgabe den
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Geist nicht ablenkt von den Dingen Gottes* (Novizenspiegel Nr. 12). Bernhard sagt etwas
dhnliches: ,,Wihrend der Arbeit denke an den Grund warum du arbeiten musst, so dass die
Strafe unter der du leidest dich dahin fiihrt, {iber den Fehler nachzusinnen, fiir den du sie
erleidest™ (Lab mess 2,1). Dennoch — trotz all dieser Betrachtungen muss man wissen, dass es
nicht erlaubt ist, wiahrend der Arbeit zu lesen und dass keiner irgendein Buch mit hinaus
nehmen darf zur Arbeit” (EO 75,26).

Johannes von Ford

Wir wollen knechtliche Arbeiten nicht verschmédhen, ja in der Tat
nichts als knechtlich betrachten, wenn es zur Niedrigkeit (abiectio)
fiihrt und in der Demut unterweist (SC 89,11).

c) Grobe Kleidung

Die Demut des Zisterzienserlebens wurde handgreiflich vor Augen gefiihrt durch die
armselige Kleidung, die die Mdnche trugen und durch das Weglassen vieler Stiicke, die seit
der Zeit der Aachener Synode von 817 den Schwarzen Monchen gestattet worden waren.
Abgesehen davon, dass es die Morgenddmmerung einer neuen Epoche anzeigte wie Ordericus
andeutet, war der Beweggrund fiir diese Anderung, dass sie Uberfluss und Zurschaustellung
ausschalten wollten und danach verlangten, die Auswirkungen der Armut am eigenen Leib zu
erfahren und sich auf diese Weise mit den niederen Schichten der Gesellschaft zu
identifizieren. Die abgerissenen Kleidungsstiicke, die die Monche im Exemplar der Moralia
von Citeaux tragen, sind zweifellos Karikaturen aber sie bringen ein ernsthaftes Argument zur
Sprache: Wahre Mdnche erkennt man an ihrer groben Kleidung. Armut in der Gewandung ist
ein Punkt, tiber den sich die frithen Quellen im wesentlichen einig sind.

Capitula Wilhelm von Ordericus
Exordium Parvum [EC — SCC] Malmesbury Vitalis

Frocci = Mintel
Pellicia = Lammfelle * | Lammfelle Lammfelle Lammfelle
Staminia = feine wollene Camisia = Hemden | Staminia
Hemden *
Caputia = Kapuzen
Femoralia = die Femoralia Femoralia
,,Unaussprechlichen” *

Flauschige Kukullen

Gefarbte Kleidung

Teure Schuhe
Pectina = Kidmme
Coopertoria = Decken
Stramina lectorum = Matrazen

Schaubild 1: Verbotene Kleidungs- und Wischestiicke
Stiicke mit * waren von der Aachener Synode ausdriicklich erlaubt worden
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Ordericus stand dem Verbot der femoralia (,,Unaussprechlichen®) kritisch gegeniiber, denn
»alle Volker im westlichen Klima benutzen Hosen (bracca) und konnten ohne diese nicht
auskommen wegen der Kélte und wegen des Anstands™ (639 A). Es gibt eine ziemlich
umfangreiche monastische Literatur tiber dieses erhebende Thema.

Eine der winterlichen Ansprachen Guerrics scheint anzudeuten, dass seine Mdnche froren:
,,Liebe Briider, die ihr die Kleider eurer Armut unzureichend findet in der bitteren Kailte
dieses Winters, ihr, die ihr sagt: Wer kann diese Kélte ertragen?* (1 Epiph 6). Doch war es —
wie spitere Dokumente zeigen — vorgesehen, dass die Monche zusétzliche Kleidungsstiicke
tragen wiirden, um sich wahrend der Vigilien warm zu halten. Im duflersten Fall konnte man
sogar das Skapulier — das gewohnlich der Arbeit vorbehalten war — hinzufiigen: ,,Ein Monch,
der im Winter drei Tuniken trigt, darf das Skapulier dariiber tragen vorausgesetzt, dass er
zwei Kukullen tragt (EO 74,19).

Es gab noch andere Regeln des gesunden Menschenverstandes, um die Last der Kélte zu
erleichtern, wie zum Beispiel an einem kalten Morgen die Lesung im Kapitelsaal zu halten
anstatt im Kreuzgang. Wenn die Monche froren hatten sie die Moglichkeit, sich am Feuer im
Kalefaktorium (in der Wiarmestube) aufzuwédrmen. Die Briider benutzen das Kalefaktorium
fiir drei Zwecke: Um die Schuhe einzufetten und sie so wasserdicht zu machen, um zur Ader
zu lassen und — ganz einfach — ,,um sich zu wérmen* (EO 72,6). Die Initiale zum 34. Buch der
Moralia von Citeaux zeigt zwei Monche bei dieser Beschéftigung. Man beachte, dass sie ihre
Schuhe abgelegt haben — entgegen der spéteren Bestimmung von EO 72,7.

d) »Kirgliche Nahrung* (Wilhelm von Malmesbury, 1289 B)

Zeitweise scheint die Nahrung in einigen frithen Zisterzienserkldstern wirklich schrecklich
gewesen zu sein. Nach der Vita Prima war Clairvaux so arm, dass die Monche sich darauf
beschrianken mussten, Buchenblétter zu essen und Brot, das aus Gerste, Hirse und Platterbsen
gebacken wurde (VP 1.5.25). Als der Erzdiakon Andreas viel spiter in eben dieses Kloster
eintrat war ein Wunder notig, um ihn zu liberzeugen, dass die Nahrung der Mdnche essbar sei
(Herbert, De miraculis 2,4). Aber selbst ein so mittelméBiger Speiseplan war noch
eingeschrankt. Das Fasten der dsterlichen BuB3zeit war ausgedehnt auf die Vorfastenzeit ab
Septuagesima, auf den Advent, die Freitage, die Quatembertage und die Vigiltage vor
groferen Festen (EC — SCC, 14). Zusitzlich hielt man auch das winterliche Fasten — das die
RB in 41,6 auferlegt — vom 13. September bis zur Fastenzeit; die Zeit, in der Nahrungsmittel
knapp waren.

Verschwenderische Nahrung war die gewohnliche Zielscheibe der monastischen Reformer.
Es ist nicht immer leicht, aus ihren Schméhschriften die tatsdchlichen Informationen
herauszufiltern. Neuere Forschungen, Ausgrabungen von kldsterlichen Miillgruben und
medizinische Untersuchungen an Skeletten von Monchen lassen vermuten, dass es im
England des 14. Jahrhunderts viele Schwarze Moénche gab, deren Speisen denen der
herrschenden Klassen vergleichbar waren und keineswegs denen der Armen. Schwieriger ist
es, materielle Nachweise fiir das 12. Jahrhundert zu finden.
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Nach dem Selbstverstindnis der frithen Zisterzienser unterschieden sie sich von anderen
durch ihre diirftige Kost und ihren Eifer fiir das Fasten. Wir konnen aber einigermaflen sicher
sein, dass man eine gediegene — wenn auch nicht groBartige Nahrung zur Verfiigung stellte —
da der Tageslauf des Monches ziemlich kriftezehrend war; insbesondere in den
Anfangsjahren einer Griindung. Zu Zeiten aullerordentlicher Arbeiten wurde fiir zusitzliche
Speisen gesorgt (EO 84,12 f.). Es muss mehr angeboten worden sein als fiir das blof3e
Auskommen nétig war, denn Wilhelm von St. Thierry gibt den Rat, man solle zuséitzlich zur
gemeinsamen Praxis noch besondere MaBigung iiben (Goldener Brief 131). Er fiigt hinzu:

,,Achten soll man also auf die Art und Weise des Essens und auf die Zeit, auf
die Beschaffenheit und die Menge der Speisen indem man alles meidet, was
iiberfliissig ist und durch Gewiirze im Geschmack verdndert™ (ebd. 133).

Die Quellen sind sich dariiber einig, welche Speisen ausgeschlossen sein sollten; erwdhnen
allerdings die Genussmittel nicht, iiber die Bernhard in seiner Apologie herzieht und die
Petrus der Ehrwiirdige in seinen Statuten von 1146 / 47 einzuschrinken vorschligt:

Capitula Wilhelm von Ordericus
Exordium Parvum [EC — SCC] Malmesbury Vitalis
Vielfalt an Gerichten Mehr als zwei Gerichte
Schmalz Schmalz Schmalz Fett

Feines Brot

Fleisch Fleisch Fleisch

Schaubild 2: Untersagte Nahrungsmittel

Da die RB nur den Genuss von Fleisch vierfiiliger Tiere verbietet, wurde Fisch als ,,Pittanz”
oder ,,Zulage* (Zugestindnis) bis zu dreimal wochentlich serviert — wenn es einen Grund gab:
Krankheit (oder Aderlass), Reisen, moglicherweise der Fall, dass im Winter das Gemiise
knapp war oder sogar hohe Festtage. Viele Kloster besalen Fischteiche, die nicht nur die
Klostergemeinde, sondern auch die Kranken und die Giste mit Fisch versorgten.

Die Refektorien stellten im 12. Jahrhundert oft bedeutende Gebaude dar, nur die Kirche war
groBartiger. Die Mahlzeiten wurden grof3zligig begleitet von einem anmutigen Zeremoniell,
vom Aufwarten des Tischdienstes und der Tischlesung (EO 76). Die Mahlzeit scheint aus
zwei gekochten Portionen und Brot bestanden zu haben. Eine abgemessene Menge (iusticia)
an Wein oder starkem Most wurde als Getridnk angeboten.
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Arnulph von Bohéries

Bei Tisch sollte nicht nur der Mund Nahrung aufnehmen, sondern auch
die Ohren sollten satt werden am Wort Gottes. Man darf sich nicht nur
auf das Essen konzentrieren, sondern das Herz muss dem Wort Gottes
solche Aufmerksamkeit zuwenden, dass nur der Mund Speisen zu sich
nimmt, wihrend die Ohren das Wort aufnehmen. Wenn einer weniger
nahrhafte Speise erhilt als andere, sollte er sich um so mehr freuen.
Denn diejenigen sind gliicklicher, die stirker sind im Ertragen von
Entbehrung.

Ein Spiegel fiir Monche, 7

Wilhelm rét, dass die Betrachtung — ein geistliches Wiederkduen — die Mahlzeit begleiten
solle (Goldener Brief 131). Der Novizenspiegel empfiehlt, dass man die Nahrung aufmerksam
und in Dankbarkeit zu sich nehme:

»Denke daran wie viele Menschen gearbeitet haben, um deine Speisen zu
bereiten und wie insbesondere der Herr dich mit geistlicher Nahrung versorgt
durch gebildete Lehrer. Denke an die zahllosen Gefahren, die die Seeleute
ertragen, um fiir Fisch zu sorgen und so den Bediirfnissen deines Fleisches zu
geniigen und danke Gott fiir jeden Bissen (Kap. 12).

Viele Zeugnisse weisen darauf hin, dass es auch ein gewisses Mal} an Unzufriedenheit {iber
die Beschaffenheit der Nahrung gegeben hat. Die groen Lehrer des Ordens erwihnen dies
regelmifig und versuchen, die Murrenden in eine positivere Richtung zu lenken:

»Wenn grobere Nahrung mich entmutigt, so ist es fleischliche Begierde, die
mir diese Miihsal bereitet. Ich plage mich damit ab. Nicht weil ich das Joch
Christi auf mich genommen, sondern weil ich das Joch der Begehrlichkeit noch
nicht vollig abgeworfen habe.

. Warum geschieht es, dass ich vor Begierde nach einem tippigeren Mahl
brenne und dann unwillig werde, wenn mir eine gewdhnlichere Speise
vorgesetzt wird?

. Oder wenn es weniger gibt als gewohnlich?
. Oder wenn etwas nicht rechtzeitig kommt?
. Oder wenn es ziemlich nachldssig zubereitet ist?
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Warum verzehrt mich diese ansteckende Krankheit des Murrens? Was
verursacht mir diese Bedrangnis? Ist es die Leidenschaft der Selbstsucht oder
die Siuie der Niachstenliebe? Was ist, wenn ein Monch von seinem Oberen die
gleiche Zahl von Gerichten verlangt, wie Lesungen im Nachtoffizium gehalten
wurden? Wenn er schmackhafte Mahlzeiten und ausldndische Gewiirze an
jedem hohen Fest verlangt? Hat da nicht eine weltliche Begierde ihm das Joch
ihres Sklavendienstes auferlegt, die Bedrdngnis niedrigster Miihsal?** (Aelred,
Spiegel der Liebe 11, 4,7).

Wie erfolgreich sie die Monche tiberreden konnten, sich der Nahrung gegeniiber gleichmiitig
zu verhalten, bleibt der Vermutung iiberlassen.

e) Nachtwachen

Mittelalterliche Monche benutzten nicht die Uhr mit 24 Stunden, sondern folgten der
romischen Gewohnheit, den Tag in je 12 Tag- und Nachtstunden zu unterteilen, die je nach
Jahreszeit unterschiedlich lang waren. Das macht es duBlerst schwierig, die Tagesordnung
genau zu berechnen, da sie variierte. Fiir Villers in Brabant besitzen wir detaillierte Angaben
aus dem 13. Jahrhundert. Die Zeit des Aufstehens variierte dort zwischen September und
Februar von 2.40 Uhr bis 5.00 Uhr wobei sie an 56 von 81 Tagen zwischen 3.40 Uhr und 4.40
Uhr lag. Man ging zwischen 21.00 Uhr und 22.20 Uhr abends zu Bett. Die Dauer des Schlafs
war gewoOhnlich zwischen sechs Stunden und 40 Minuten und sieben Stunden und 40
Minuten. Die Ubersicht in der Einleitung zu den Ecclesiastica Officia (S. 36-37) zeigt Zeiten
des Aufstehens zwischen 2.00 Uhr am 21. Mérz und 4.40 Uhr am 31. Oktober.

Eigenartigerweise scheinen nicht alle mittelalterlichen Monche gerne ihr Bett verlassen zu
haben, obwohl es sich bei den offenen Schlafsidlen nur schwer vermeiden lief3. Nicht nur, dass
man das frithe Aufstehen als eine der groferen Schwierigkeiten betrachtete; die Monche
neigten auch dazu, wihrend der Nachtwachen zu dosen (es gehorte zu den Pflichten der
Kantoren diejenigen aufzuwecken, die eingeschlafen waren, EO 115,2) und sogar beim
Kapitel (Bernhard, SC 36,7) oder bei der Lectio divina einzunicken (EO 71,8): ,,Wenn einer
die Kapuze aufhat beim Lesen, soll er sie auf eine solche Weise tragen, dass man es bemerken
kann, wenn er einschlafen sollte*). Eines der Unterscheidungsmerkmale der Weillen Monche
war, dass sie ,,zu keiner Jahreszeit nach den Laudes wieder ins Bett gingen* (Wilhelm von
Malmesbury, 1288 C). Bernhard tadelt die Schwarzen Monche dafiir, dass sie ins Bett gingen
zu dieser Zeit und auch fiir eine lange Mittagsruhe (die durch ihre umfangreichen Mahlzeiten
noétig wurde): ,,Eure Kampfgenossen stehen drauBlen in blutigem Gefecht und ihr lasst euch
feine Speisen schmecken und schlaft bis tief in den Morgen hinein!* (Apo 22).

,,Erhebe dich, Soldat Christi, erhebe dich! Schiittle den Staub ab und kehre in
den Kampf zuriick! ... Glaubst du, du seiest den Hinden der Feinde entronnen,
da du aus der Frontlinie geflohen bist? Weit gefehlt! Umso lieber wird der
Widersacher dich auf der Flucht verfolgen, als sich deiner Gegenwehr stellen!
Viel tapferer setzt er dir von hinten her nach, als dass er dir ins Angesicht
widersteht. Sorglos schlifst du jetzt — nachdem du die Waffen weggeworfen —
weit in den Morgen hinein, obwohl gerade zu dieser Stunde Christus
auferstanden ist. Weillt du nicht, dass du unbewaffnet nicht nur selbst
furchtsamer, sondern auch fiir die Gegner weniger furchterregend bist? Eine
Menge von Bewaffneten hat das Haus umstellt und du schlafst?* (Brief 1, Nr.
13).
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Moglicherweise waren die Nachtwachen der Zisterzienser eine geringere Biirde als die der
Cluniazenser, denn sie hatten die Offizien vereinfacht. Aber fiir die Weillen Monche war es
der Beginn eines langen, harten Tages.

f) Schweigen

Es ist schwierig festzustellen, wie viel Schweigen man in den Klostern des 12. Jahrhunderts
iibte. Sicherlich gab es ausgedehnte Regeln, die sowohl das Sprechen als auch die
Zeichensprache einschrinkten. Aber es gab auch Gelegenheiten, zu denen das Sprechen
erlaubt war. Erlaubnisse wurden erteilt und Regeln wurden missachtet. Man suchte um Rat
nach und erhielt ihn. Herbert bringt ein wunderschones Beispiel fiir ein geistliches Gesprich
wo er liber Boson, einen Schiiler des heiligen Bernhard, schreibt: Mutua collatione invicem
pasceremur, ,,durch das Gesprich miteinander néihrte einer den anderen* (De mir 1,30) und
Adam von Perseigne fiihrt unter den Mitteln der Formung ,.ein haufiges, freundliches
Gespréch iiber geistliche Dinge und regulare Observanzen® an (Ep 5,47). Die Tatsache, dass
Ermahnungen zum Schweigen und Vorschriften gegen dessen Verletzung vorkommen ist
vielleicht ein Anzeichen dafiir, dass die gesetzten Grenzen gerne ausgeweitet wurden.

Das Schweigen war nicht absolut. Isaak von Stella beklagt sich einmal, dass auf seiner
sturmumtobten Insel ,,Einsamkeit iiber Einsamkeit gehduft und angewachsen ist; Schweigen
iiber Schweigen, o Herr! Wir sind gezwungen und [von den Elementen] gezwungen,
untereinander Schweigen zu iiben, damit wir um so mehr mit dir allein beredt und vertraut
sind“ (Serm 14,12).

Die Tatsache, dass Bernhard seine Monche ermahnt wéhrend der Fastenzeit sowohl ihr Reden
als auch die Benutzung von Zeichen einzuschrianken, scheint auf die Mdglichkeit fiir beides
zu anderen Zeiten hinzuweisen:

,,Lasst die Ohren fasten vom bdsen Ohrenkitzel, der auf Klatsch und Geriichte
lauscht und auf alles, was keinen Nutzen bringt und wenig zum Heil dient.
Lasst die Zunge fasten von abtriglichem Reden und Murren, von unniitzen,
leeren und zum Lachen reizenden Worten und manches Mal auch — um der
Bedeutung des Schweigens willen — von Worten die notwendig scheinen
konnten. Lasst die Hiande fasten von unniitzen Zeichen (Quad 3,4).

Es ist bemerkenswert wie ausgewogen Bernhard reagiert, indem er den gewohnten
Warnungen gegen das ungute Sprechen eine ebenso ernste Mahnung hinzufiigt,
lebensspendende und aufbauende Worte nicht abzuwiirgen: ,,Manchmal ist es notwendig, an
einem Gesprich teilzunehmen ... Es liegt groBer Nutzen im Sprechen und oft findet sich
hochst wertvolle Frucht in der Zunge.* ,,Daher — so féhrt er mit einem boshaften Wortspiel zu
RB 6,8 fort — diirfen wir nicht ein Sprechen verhindern, das Leben gibt und erbaut, indem wir
eine ewige Klausur (aeterna clausura) dagegen errichten® (Div 17,6-7). Ohne dass er die
Wichtigkeit des Schweigens sowohl fiir den einzelnen als auch fiir das monastische Ambiente
in Frage stellt, ist er sich auch vollig im klaren dariiber, dass das Schweigen die Beziechungen
in der Gemeinschaft belasten kann:
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»Wahrmmehmung und Gedanken des Menschen sind oft eher geneigt, das Bose
zu vermuten als das Gute zu glauben; besonders dort, wo das Gebot des
Schweigens es weder dir, der du die Ursache bist erlaubt dich zu erkldren, noch
dem anderen jenes Geschwiir des Verdachtes zu erdffnen, um Heilung zu
finden. So verzehrt sich jener und stirbt an der verborgenen tédlichen Wunde,
inwendig seufzend und ganz in seinem Zorn und iiblen Denken versunken.
Schweigend kann er nichts anderes mehr im Sinne tragen als das erlittene
Unrecht. Er kann nicht beten, er kann nicht lesen, er kann nicht {iber etwas
Heiliges oder Geistliches nachsinnen ... (SC 29,4).

Das Problem ist hier nicht das Schweigen an sich, sondern die mangelhafte Liebe. Genauso
wie es moglich ist, einander durch Stirnrunzeln, Murren, finstere Blicke, Schnauben und
hohnisches Lachen (SC 29,5) zu verletzten, ebenso ,,wird die Liebe aufrecht erhalten und
vermehrt durch eine freundliche Miene und frohes Tun. Auf diese Weise bestitigt
freundliches und frohes Verhalten, was der Gesichtsausdruck und die Worte vermitteln (Div
121).

Johannes von Ford gibt zu, dass Mdnche sich manchmal auf unniitze Gespréache einlassen.
,»Wihrend einige beten oder Schriftlesung halten sehe ich — und muss gestehen, dass ich
dariiber traurig bin — wie andere sich gidhnend in die Ecke verkriechen oder vor ruheloser
Neugier miilig herumlaufen oder ihre Zeit mit Klatsch und Geschwétz vergeuden® (SC 91,6).
An anderer Stelle klagt er dariiber, dass ihre Gespriachsthemen sich ,,auf den Stammbaum von
Bullen und Ziegen, auf den Erwerb von Léndereien und den Ertrag der Felder zu beschrinken
scheint; auf die Verwicklungen von Prozessen, vielerlei Beschwerden fleischlicher
Bediirfnisse, selbst die Taten von Konigen und Prinzen und wenn all das noch nicht geniigt ...
sogar auf nérrische und grobe Scherze* (SC 116,7).

Versperre, verschlief3e deine Ohren
Vor giftiger Unterhaltung!

Johannes von Ford, SC 40,3

Es besteht kein Zweifel, dass — trotz der unterschiedlichen Gebrduche beziiglich des
Schweigens im Mittelalter — die ersten Zisterzienser es als ebenso grof8e Herausforderung
empfunden haben wie wir heute. Die Tatsache, dass sie immer wieder aufs neue betonten, wie
wichtig diese Observanz ist, kann vielleicht lehrreich fiir uns sein: Sie weist darauf hin, dass
die Zisterzienser sich nicht scheuten Ideale vor Augen zu stellen, die ein wenig iiber das
hinaus gingen, was sie leicht erfiillen konnten. Wir sind vielleicht allzu schnell bereit,
unsere Ideale niedriger zu hiangen und sie unserer Praxis anzupassen mit dem Ergebnis, dass
nichts mehr {ibrig bleibt was uns anstacheln wiirde, unser Leben stirker auf das Ziel zu
konzentrieren.
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2) Trennung von der Welt

Die verschiedenen Aspekte der Klausur werden in den friihesten Dokumenten stark betont
und scheinen im wesentlichen eingehalten worden zu sein, obwohl viele Félle vorkamen, in
denen Monche aus der Klausur gingen und AuBlenstehende sie betraten — mehr als wir
vielleicht erwartet hétten: Sogar Stephan wurde in Abwesenheit zum Abt von Citeaux
gewahlt.

i.  Zuhause bleiben

,»Monche sollten im eigenen Kloster leben* (EP 15,12). Aus diesem Grund
wurden die Laienbriider eingefiihrt. Inzwischen sandte man Monche nach Metz
und Mailand, um die liturgischen Texte auf den neuesten Stand zu bringen. Man
bereitete Griindungen vor, besuchte Mirkte, hielt piinktlich die Visitationen und
Kapitel ab. Und dies alles, ehe der heilige Bernhard zum ,,Viel-Flieger* aufstieg!
Das Prinzip steht jedoch fest. Das Kloster sollte eine Insel sein, auf der die
Monche ihrem charakteristischen Lebensstil entsprechend leben konnten, ohne
dass Anforderungen von auBBen hindernd dazwischen kommen wiirden: ,,... Gott
dienen und der Regel entsprechend leben* (EC — SCC 9.,4). Nichts desto trotz
warnt Bernhard vor denen, die ,,nur dem Leibe nach in die Mauern des Klosters
eingeschlossen sind, mit Herz und Zunge aber die ganze Welt durchmessen*
(Sent 3,31). Auch scheinen die Monche jener Zeit nicht ganz ohne Nachrichten
von der Auflenwelt geblieben zu sein — selbst bei den damals duflerst sparlichen
sozialen Kommunikationsmitteln. An einer anderen Stelle nennt Bernhard als
Beispiel fiir dumme Gedanken: ,,Sich Gedanken machen liber den Konig von
England* (Sent 1,25).

ii. Abgelegener Ort

,»Da jene heiligen Ménner wussten, dass der heilige Benedikt seine Kldster nicht
in Stidten, nicht an befestigten Pldtzen oder in Dorfern gegriindet hatte, sondern
an Orten die vom Verkehr der Leute abgelegen waren, gelobten sie, darin seinem
Beispiel zu folgen (EP 15,13). Es stimmt, dass einige Abteien zu
Bevdlkerungszentren geworden sind, aber es ist doch bemerkenswert, dass es
sogar heute noch zumeist ziemlich schwierig ist, die Kloster des 12. Jahrhunderts
zu erreichen. In einer Zeit, als 35 km eine Tagesreise darstellten, war es nicht so
schwer, einen Ort ,,in der Eindde* zu finden. Diese Trennung von der Welt
wurde bewusst gesucht und konsequent eingehalten.

iii. Besucher

Diese FEinsamkeit bedeutete, dass die Monche denen die vorbeikamen,
Gastfreundschaft gewihrten. Ein Géstehaus und die Zelle des Pfortners mussten
errichtet werden ehe die Monche ankamen (EC — SCC 9,4) was darauf hinweist,
dass man die Gastfreundschaft als unerldsslichen Teil eines strengen
Monchslebens ansah. Aus anekdotenhaften Erzdhlungen wissen wir, dass
Clairvaux einen regelméfigen Zustrom von Besuchern sah: Bischofe,
»Exerzitanten* (wie Guerric) und Familienangehorige (wie Humbelina). Stephan
setzte jedoch den Hoftagen des Herzogs im Kloster ein Ende — selbst auf das
Risiko hin, damit seine hauptséchlichsten Wohltiter zu briiskieren (EP 17,4).
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iv.  Verborgenes Leben

Die Trennung von der Welt sicherte den Mdnchen nicht nur ein kontemplatives
Ambiente, sondern bot ihnen auch die Moglichkeit, dem Rattenschwanz von
Verwicklungen in weltliche Angelegenheiten zu entkommen. Es ist das ,,Treiben
der Welt“, was die Zisterzienser meiden wollten (EP 15,6) — insbesondere die
Fallstricke der Habsucht und des Ehrgeizes. Wenn Bernhard die
charakteristischen Merkmale der Monche aufzihlt, schlieBt er auch das
,verborgene Leben* (latebrae) ein; neben den iiblicheren Kennzeichen der
Handarbeit und der freiwilligen Armut (Brief 42,37). Indem er ein ,,.Leben im
Schatten (umbratilis vita) wahlt, weiht sich der Mdnch der Aufgabe der
praktischen Demut nachzujagen die notwendig ist, damit das tiefere Gebet sich
entfalten kann. Mit dieser Entscheidung darf er einigermaf3en zuversichtlich sein,
dass er — wenn er bestidndig bleibt und durchhélt — einst das Ziel erreichen wird.

. Strenge (Schmucklosigkeit) der Liturgie wird in der Neunten Einheit besprochen.

Johannes von Ford

Einschrinkungen in der Erndhrungsweise, Einfachheit in der
Kleidung, die Wiirde des Schweigens, die Zucht harter korperlicher
Arbeit und néchtlicher Gottesdienst, die Gnade der Enthaltsamkeit —
das sind die Ehrenzeichen des heiligen Kriegsdienstes (SC 45,6).

3. Die Bedeutung der Strenge

Hinter der Suche der Zisterzienser nach einer strengen Lebensweise stand ein Menschenbild,
das grofBen Wert darauf legte, dass man in den praktischen Entscheidungen die angemessenen
Priorititen beachtete: Ordinatio caritatis (die Ordnung der Liebe). Man glaubte, dass die
Gnade Gottes am Werk war, aber dass die Zustimmung des menschlichen Willens notwendig
sei, damit sie wirken konne. Solange die Willenskrifte des Menschen voéllig von
vergédnglichen, duflerlichen und unwichtigen Dingen in Anspruch genommen seien, kdnnten
sie nie in Dienst genommen werden fiir das geistliche Wachstum. Bernhards Vorschrift war
einfach: ,,Lass das Unwesentliche fallen, dann werden sich die Optionen présentieren, die das
Leben spenden, die das Heil bringen®, tolle superflua et salubria surgunt (SC 58,10).
Andererseits ist es mehr als zeitverschwendende Zerstreuung der Krifte oder harmlose
Selbstgefilligkeit (Genusssucht), wenn man sich stindig um Dinge sorgt, die keine Rolle
spielen: Es verkriippelt allmihlich die geistlichen Féhigkeiten. Appetitus vanitatis est
contemptus veritatis, contemptus veritatis causa nostrae caecitatis: ,,Die Gier nach eitlen
Dingen ist ein Verschmihen der Wahrheit, die Verachtung der Wahrheit aber ist die Ursache
unserer Blindheit™ (Brief 18,1). Die Strenge der zisterziensischen Lebensweise versuchte
systematisch alles auszuschlieBen, was die groBartige Berufung der Seele — Gott zu suchen
und zu finden — verdunkeln oder behindern konnte. Das Bild der geistlichen Kriegsfithrung
gab solcher Absage einen positiven Akzent: Es ging darum, zu kdmpfen gegen das eigene
Widerstreben, Gott zu antworten.
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Weil sie erfasst hatten wie stark die Tugenden innerlich miteinander verbunden sind, waren
die friihen zisterziensischen Schriftsteller der Uberzeugung, dass jeder Sieg iiber die
Selbstsucht auch die geistliche Verteidigungslinie als ganze stirkte. So nennt Johannes von
Ford als Hilfe fiir die Keuschheit: ,,MiBigkeit in Essen und Trinken, billige Kleidung, Eifer
fiir den nichtlichen Gottesdienst, fiir die Arbeit und das Gebet sowie andere Ubungen der
heiligen Zucht durch die sie danach streben, das Mal} ihrer Gnade und Schonheit zu
vergroBern® (SC 61,4). Andererseits untergrébt es fortschreitend alle Bemiihungen, den
geistlichen Dingen Vorrang einzurdumen, wenn man der Versuchung zu einem bequemeren
Leben nachgibt und das wird dann in vielerlei Bereichen Schwierigkeiten verursachen.

Der heilige Bernhard schreibt in seiner Apologie an Abt Wilhelm von St. Thierry:

»Wo ist nun dieses Bemiihen um Einheit [von Herz und Sinnen]? Wir sind
ausgegossen nach drauflen, wir haben die wahren und ewig bleibenden Giiter
fiir das Reich Gottes, das in uns ist verlassen und suchen statt dessen aullerhalb
einen leeren Trost in Eitelkeiten und triigerischen Torheiten. Schon haben wir
nicht nur die Kraft der alten religiosen Lebensweise verloren, nein, wir haben
nicht einmal mehr den Anschein bewahrt ...

Aus der Schatzkammer des Herzens kommt zweifellos alles, was an Lastern
nach auBlen in Erscheinung tritt. Ein eitles Herz prigt dem Leib den Stempel
der Eitelkeit auf und der duBere Uberfluss ist das Anzeichen der inneren Leere.
Weiche Kleider zeigen die Verweichlichung der Seele an. Man wiirde sich
nicht so sehr um die Pflege des Korpers sorgen, wenn nicht zuvor die Seele
vernachlissigt worden wire, in der die Tugenden nicht gepflegt wurden* (Apo
25-26).

Die intuitive Hochschitzung einer strengen Lebensweise durch die Griinder wurde durch die
Erfahrung der nachfolgenden Generationen bestérkt. Die verschiedenen negativen Aspekte
der zisterziensischen conversatio (Lebensweise) zielen darauf ab, drei Tendenzen moglichst
weit zu verringern die imstande sind, das kontemplative Streben zum Schiftbruch zu fiihren:

*  Die Neigung, sich selbst in den Vordergrund zu spielen und zur Schau zu stellen,
Aufmerksamkeit auf sich zu lenken, ,,Besonderheit* oder ,,Eigenheit*.

. Sich-gehen-lassen, Bequemlichkeit und Genusssucht.

. ,Rationalisieren: Ein verstandesmiBiges Zergliedern, wodurch das Verwiéssern der
Anspriiche des Monchslebens filschlicherweise gerechtfertigt wird und eine
grundlegende Verunsicherung iiber die Prioritéiten folgt.

Die Konstitutionen des Zisterzienserordens Strengerer Observanz (16,2 bei den Monchen,
16,5 bei den Nonnen) sehen vor, dass Monche und Nonnen ,.eine sorgfiltige Formung*
erhalten sollen ,,in dieser Disziplin der Trennung von der Welt* denn das ist ein Wert, den sie
vor threm FEintritt wohl kaum kultiviert haben diirften. Dasselbe gilt wahrscheinlich fiir alle
Aspekte der monastischen Strenge. Weil diese Praktiken ,hart fiir Fleisch und Blut* sind,
ziehen wir es instinktiv vor, ihre Bedeutung herabzumindern. In der Ubung der Strenge ist
eine gute Formung — die eine klare, griindliche Unterweisung, personliche Anleitung und
Ermutigung umfasst — ganz besonders wichtig.
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Bernhard erscheint einem schwankenden Novizen
»Sel ein Mann und versuche nicht, dich zu driicken, denn in
Schwierigkeiten wird der Herr selbst dir zur Seite stehen, um dich

daraus zu erretten.*

Herbert von Clairvaux, De miraculis 1,31.
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6.

Exordium

Achte Einheit : Strenge

Fragen zum Nachdenken und fiirs Gesprich

Vergleichen Sie die zisterziensischen Praktiken der ,,Strenge® mit dem, was man in der
RB findet. Sind dieselben Wertvorstellungen am Werk?

In Anerkennung der Tatsache, dass die verschiedenen Kldster den Wert der Strenge
auf unterschiedliche Weise zum Ausdruck bringen: Wen oder was wiirden Sie als
»angemessen streng* bezeichnen

a)  Ihr eigenes Kloster?
b)  Andere Kommunititen die Sie kennen?
c) Thren personlichen Lebensstil?

Erldutern Sie, wie Sie zu ihren Schlussfolgerungen kommen. Welche MaB3stibe legen
Sie an?

In Anbetracht der groBen gesellschaftlichen und kulturellen Verinderungen, die
offensichtlich innerhalb von 900 Jahren im Orden stattgefunden haben: Welche
Elemente der traditionellen Strenge halten Sie heute fiir wichtig?

Gibt es heute neue Herausforderungen, die das Monchsleben ,,hart und rau® machen
auf eine Art und Weise, die unsere Griinder noch nicht kannten? Stellen Sie eine Liste
zusammen. Fordern solche schwierigen Observanzen die Zwecke des Monchslebens
oder sind sie bloBe Nebenprodukte des modernen Lebens? Wie konnen wir eine
schopferische Antwort geben?

Welche Antwort geben Sie wenn Leute fragen:

a)  Warum stehen Sie so frith auf?

b)  Warum haben Sie einen geringeren Lebensstandard als andere Ordensleute?

c)  Warum essen Sie kein Fleisch?

d) Warum tragen Sie einen Habit?

e)  Warum tragen Sie kein Make-up und keinen Schmuck?

f)  Warum gibt es Einschriankungen im Sprechen und in der Nutzung der Medien?
g)  Warum konnen Sie nicht herauskommen und spielen?

Welche drei Punkte aus dieser Einheit mdchten Sie gern im Gedéchtnis behalten, um
weiter dariiber nachzudenken?
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Exordium

Achte Einheit: Strenge

Durchblick 1

Strenge

Geistliche Kriegsfithrung

»Rigor Ordinis®“ = Hirte der Lebensweise (strenger Lebensstil)

a) Armut

b) Knechtliche Arbeit

) Grobe Kleidung

d) »Kirgliche Nahrung*
e) Nachtwachen

f) Schweigen

g) Trennung von der Welt
h) Schmucklose Liturgie

Die Bedeutung der Strenge
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Exordium

Achte Einheit: Strenge

Hintergrund-Lektiire 1:

E. Malone: Das Monchsleben als Militia Spiritualis
(geistlicher Kriegsdienst)

Origenes ist der Vater der Vorstellung vom Asketen als dem wahren Soldaten Christi, der
einen bestindigen Kampf gegen die Siinde fiihrt ... Von den frithesten Schriften an die sich
mit dem monastischen Leben befassen, ist es ganz deutlich, dass die Monche der Meinung
waren, sie hitten den Titel milites Christi (Streiter Christi) geerbt. Sie betrachteten ihr Leben
im Prinzip als eine Kriegsfiihrung, worin der Teufel und seine Engel der Hauptfeind war und
in der die Siege die man errang, stellvertretende Siege Christi iiber Satan darstellten. Der
heilige Antonius sagte seinen Monchen, als er sie tiber das Wesen ihrer Berufung unterwies:

,»Wenn wir dieses Leben flihren dann wollen wir unabléssig Wache halten und
,unser Herz in aller Wachsamkeit bewahren® (Spr 4,23) wie geschrieben steht,
denn als Feinde stehen wider uns die schrecklichen, gewissenlosen und
bosartigen Damonen. Gegen diese richtet sich unsere Kriegsfiihrung wie der
Apostel sagt: ,Denn wir haben nicht gegen Menschen von Fleisch und Blut zu
kdmpfen, sondern gegen die Fiirsten und Gewalten, gegen die Beherrscher
dieser finsteren Welt, gegen die bosen Geister des himmlischen Bereichs ...*
(Eph 6,12).

... Bildhafter — aber kaum weniger lebendig — ist die Unterweisung, die Abba Serapion (gest.
nach 362) seinen Monchen erteilte worin sie als Soldner bezeichnet werden, die im Heere
Christi kdmpfen:

,Daher, meine geliebten Briider, selig seid ihr! Es gehort sich, euch das immer
und immer wieder zu sagen. Ihr seid nicht im Heer eines irdischen Konigs in
den Dienst getreten um mitzuerleben, wie eure Mitmenschen hingeschlachtet
werden, sondern ihr habt einen Feldzug fiir Christus unternommen, um Zeugen
der Niederlage der Ddmonen zu werden. Auch wurdet ihr nicht mit Waffen aus
Messing und Eisen geriistet um eure Mitknechte zu schlagen, sondern ihr seid
ausgestattet mit einem starken Glauben, um den Teufel zu liberwinden. Noch
auch seid ihr Soldaten geworden um menschliches Blut zu vergielen, sondern
ihr seid in den Dienst Gottes getreten, um unabldssig eure Gebete vor ihm
ausstromen zu lassen.*
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Diese Art und Weise das Monchsleben darzustellen, ist keine voriibergehende Erscheinung,
sondern kehrt bestdndig wieder in den Schriften der Monchsviter. Der heilige Horsiesi spricht
von den Mdnchen als den boni milites Christi, den guten Streitern Christi. Als Gruppe werden
die Monche manchmal als exercitus monachorum, das Heer der Monche bezeichnet und von
ihren Kdmpfen mit der Versuchung spricht man als certamina cordis, certamina visus, pugna
sensuum corporis und certamina sensuum animae: Einem Kampf des Herzens, Kampf des
Gesichtssinnes, Schlacht der Sinne des Leibes, Kampf der Sinne der Seele.

Johannes Cassian spricht hdufig vom Monch als einem Soldaten Christi. Wenn er z.B. die
Kleidung bespricht die dem Monchsleben angemessen ist, sagt er: lfaqgue monachum ut
militem Christi in procinctu semper belli accinctis lumbis iugiter oportet incedere: ,,Da der
Monch ein Soldat Christi ist ziemt es sich fiir ihn, stets in Kampfriistung einher zu gehen, die
Lenden umgiirtet ... (Inst. 1,1.1) und er féhrt fort, indem er seinen Lesern versichert: His
itaque vestimentis Christi miles indutus noverit prius ob id se cinguli constrictione munitum:
,Mit diesen Kleidungsstiicken angetan, wird sich der Soldat Christi zuerst vergewissern, dass
er gerlstet ist mit diesem Giirtel, der ihn einhédlt™ (Inst. 1,11.1).

Die geistlichen Kédmpfe, die den Mdnch erwarten nachdem er das Fleisch unterworfen hat,
werden von Cassian dargestellt als Kdmpfe mit den Scharen des Feindes. Diese Kdmpfe, sagt
er, sind fir den Streiter Christi notig, damit er nicht schlaff wird in der Behaglichkeit und
Untitigkeit der Friedenszeiten und die fritheren ruhmreichen Siege {liber den Feind vergisst.
Wiirde er seinen glithenden Eifer verlieren und erschlaffen, dann wiirde er damit den Lohn fiir
seine Siege verlieren.

»Wenn ... das Fleisch unterjocht und besiegt ist, wie viele Scharen der Gegner,
wie viele Kolonnen der Feinde erheben sich da gegen den siegreichen Streiter
Christi, angestachelt durch seine Siege! Es ist als ob sie verhindern wollten,
dass der Soldat Christi erschlaffe durch die Muf3e des Friedens und beginne,
die ruhmreichen Kédmpfe seiner fritheren Auseinandersetzungen zu vergessen.
Schwach geworden durch die Untétigkeit in Sicherheit, wiirde er der

Priamienzahlung seines Lohns und des verdienten Triumphs beraubt® (Inst.
5,19.1).

Als der heilige Benedikt (um 547) seine Regel fiir Mdnche schrieb, nahm er die Uberlieferung
auf, die ihm durch die fritheren Schriftsteller vermittelt worden war. Gleich zu Beginn der
Regel spricht er seine Jiinger mit folgenden Worten an:

,,An dich richten sich nun meine Worte, wer immer du bist, der du deinem
eigenen Willen entsagst, um die starken und ruhmreichen Waffen des
Gehorsams zu ergreifen zum Kriegsdienst fiir den Herrn Christus, den wahren
Konig.*

Fir den heiligen Benedikt stellte das gesamte Leben des Monchs eine geistliche
Kriegsfilhrung dar, in der Christus der Konig und der Monch der Soldat war. Die
Monchsregel galt als der strenge militérische Verhaltenskodex, an den dieser Soldat gebunden
war und unter dem er diente.
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Exordium

Achte Einheit: Strenge

Hintergrund-Lektiire 2:

Texte aus den Hohelied-Predigten Gilberts von Swineshead

1. SC 39 /40,6 [CFS 26,484] (Horstius / Mabillon, S. Bernardi Opera, Ausg. Venedig
1727, Bd. 111, Sp. 150 B)

[Moge er doch in mir viel Myrrhe finden, die er ernten mag!] Myrrhe mit duftenden
Gewiirzen. Das ist: Meiden des Bdsen, verbunden mit Streben nach dem Guten, Kasteiung
des Fleisches und Andacht des Herzens; entweder MaBigung in dem was gestattet ist oder
geduldiges Ertragen erlittenen Unrechts. Die duftenden Gewiirze beider Tugenden sind in der
Myrrhe gut miteinander vermengt. Das ndmlich ist Gnade: Wenn wir gutes tun und dafiir
gegeillelt werden; wenn wir uns selbst duBBerlich Schmerzen zufiigen, innerlich aber dadurch
siilen Trost empfinden.

2. SC 43 /44,6 [CFS 26,533] (Sp. 167 F)

Was meint ihr wohl ... warum zerbricht dieses Wort [des Herrn] nicht die Hérte gewisser
Leute, deren Inneres vom Eis der iibergroen Strenge gefroren ist in eisigem Gefiihl; deren
Herz keinen Tau der Barmherzigkeit flieBen l4sst und die nicht erbeben oder bewegt werden
vom leisesten Mitleid gegeniiber den Biilenden ...?

3. SC 15/16,8 [CFS 20,213] (Sp. 55 F)

Aber auch jetzt, guter Jesus, wenn unserer Mutter — ich meine dieser heiligen Gemeinschaft,
dieser Witwe bei der du sozusagen verkostigt wirst — wenn ihr ein Sohn gestorben ist so
erwecke du ihn! Tot ist, wer vom Gewicht des Uberdrusses oder der Verzweiflung erdriickt
wird; in wem keine lebendige Andacht, keine geistige Glut mehr lebt, wer zwar von den
Vorschriften der Regel nicht abweicht und sich einschlieft in den Schof8 der Regel, aber
dennoch krankt an erkalteten, todgeweihten Gefiihlen und nichts siiles mehr spiirt in unserem
heiligen Werk. Das traurige Antlitz der ganzen Lebensweise (des Ordens) entmutigt ihn
vollig.

26



4. SC 42 /43,8 [CFS 26,523] (Sp. 163 F-164 A)

Was bedeutet das, dass [die Braut] die vom Offnen der Tiir sprechen will, etwas iiber die
Héande vorausschickt? Wollte sie vielleicht andeuten, mit welchen Héidnden du deinem
Geliebten 6ffnen sollst? Mit welchen verdienstlichen Werken man sich vorbereiten soll, ehe
man an die Kontemplation der Wahrheit herangeht? Gut sind Hande, die von Myrrhe tropfen,
die sich in der Abtotung des Fleisches iiben, die seine Schlaffheit bezdhmen, seiner
Liisternheit ein Korsett anlegen, damit es sich weiter 0ffne fiir das Entziicken am Wort
[Gottes]. Hailtst du das etwa nicht fiir Tropfen von Myrrhe — diese Werke der regularen
Observanz — die in ihrer Abfolge dem Geist Salbung schenken und das Fleisch zdhmen?
Nachtwachen, Fasten, bescheidene und knappe Nahrung, grobe Kleidung und schwarzes Brot,
freiwillige Geillelung, Psalmengesang bei Tagesanbruch und stilles Gebet. Beides aus ganzem
Geist und Herzen; das stille Gebet jedoch mit noch groferer Hingabe, da in ihm der Geist
weniger durch den Leib zuriickgehalten wird. Strémen diese Observanzen wie sie aufeinander
folgen, nicht alle Myrrhe fiir uns aus? Zu Recht vergleicht man sie mit der Myrrhe, denn sie
fiigen zwar dem Fleisch die Bitternis der Unbequemlichkeit zu, salben aber sanft den Geist
mit dem Salbol der Andacht.

5. SC 25/26,5 [CFS 20,321] (Sp. 93 F)

Gut ist eine Festung aus Granit, wenn sie nur so beschaffen ist, dass aus ihrem harten Gestein
Honig und Ol gewonnen werden konnen. Und in der Tat, gerade die Hirte der Observanzen
und der Fels der Disziplin stromen uns hiufig breite Fliisse an Ol aus und die in gewissem
Sinn steinerne Starrheit der Lebensweise gibt unserem geistigen Mund siile Andacht ein.
Daher gelten dir die Worte des Psalms: ,,Friede sei in deinen Mauern und Uberfluss in deinen
Tiirmen, Jerusalem, Uberfiille fiir alle, die dich lieben.© Wer andererseits nicht liebt, der wird
hungrig ausgehen, selbst wenn er innerhalb [der Festung] lebt.

6. SC 34 /35,2 [CFS 26,428] (Sp. 129 E)

Die Liebe ist eine gute Befestigungsmauer: Aber diese Mauer hat noch einen vorgelagerten
Wall (Jes 26,1). Die Liebe ist wie eine Mauer, der Wall ist die strenge Zucht der Regel. In der
Mauer eingeschlossen sind die heiligen Erwdgungen und die siilen Affekte; der Wall wehrt
die Gelegenheiten zur Siinde ab und schlieB3t sie aus. Dieser Wall verschafft die Moglichkeit
frei zu sein fiir die Dienste der Liebe; innerhalb der Mauer verkostet man sie. Jene Mauer ist
angenehm, dieser Wall hier aber notwendig. Jene schlieft dich in die himmlischen Wonnen
ein, dieser schlieft die irdischen aus. Wenn dir daran liegt, dein Herz Christus als einen
Wonnegarten anzubieten dann sei nicht drgerlich, wenn dieser Wall dich einschlieft. Wer sich
gegen die Befestigung auflehnt, der will die Wonnen aufgeben, die er schon besitzt (wenn er
sie wirklich hat). Ein Garten zu sein versteht nicht wer es nicht versteht, eingeschlossen zu
leben.

27



Exordium

Achte Einheit: Strenge

Hintergrund-Lektiire 3:

Walter Daniel, Vita Ailredi, Kap. 5

Ihr Name [Weille Monche] entstand daraus, dass sie — wie vielleicht die Engel — in ungefarbte
Wolle gekleidet waren, die aus dem reinen Vlies der Schafe gesponnen worden war. So
benannt und gewandet und zusammengesellt wie Scharen von Seemdwen, erstrahlen sie in
threm Wandel weil3 wie der Schnee. Sie verehren die Armut — nicht die Diirftigkeit der Faulen
und Nachléssigen — sondern eine Armut, die als notwendig vom Willen gelenkt, von tiefem
Glauben getragen und von der gottlichen Liebe gutgeheiflen ist. Sie sind durch solch feste
Bande der Nichstenliebe aneinander geschweilit, dass ihre Gemeinschaft ,.einem
schrecklichen Herr unter Bannern® gleicht. Sie treten die Blumen der Welt mit Fiilen des
Vergessens, rechnen Reichtiimer und Ehren als Kot, schlagen mit der Faust des Gewissens
den verdnderlichen Dingen ins Gesicht, weisen fleischliche Geliiste zuriick und verschméihen
eitle Ehre in Speise und Trank, im Handeln und Fiihlen — gleicher weise in Uberfluss und
Mangel. Sie laufen schnurstracks einen gleichméfBigen Weg im rechten Gebrauch der Dinge.
Zwischen rechts und links beobachten sie allezeit eine bescheidene Einformigkeit, indem sie
nur so viel und nur solche Mittel zum Lebensunterhalt benutzen, dass der Leib in dem was er
ndtig hat und der glithende Eifer in der Anbetung Gottes erhalten bleiben.

Fiir sie ist alles nach Gewicht, Mafl und Zahl festgelegt. Ein Pfund Brot, ein halber Liter
[hemina] an Getrank, zwei Gerichte Kohl und Bohnen. Wenn sie zu Abend essen, dann
werden ihnen die Reste der letzten Mahlzeit aufgetischt, auler dass man ihnen anstelle der
zweil gekochten Gerichte frisches Gemiise serviert, falls solches zu haben ist. Wenn sie auf
ihren Betten ruhen, liegt jeder fiir sich allein und gegiirtet, in Kukulle und Tunika winters wie
sommers. Sie haben kein personliches Eigentum. Sie sprechen nicht einmal miteinander und
keiner fingt etwas aus eigenem Willen an. Alles was sie tun, geschieht auf den Wink des
Vorgesetzten und sie wenden sich zur Seite auf eine gleiche Weisung hin. Bei Tisch, in der
Prozession, bei der Kommunion und in den anderen liturgischen Ubungen unterwerfen sich
alle — klein und grof3, jung und alt, kluge und dumme — dem einen Gesetz. Personliche
Stellung geht unter in der Gleichheit aller und jedes einzelnen. Es gibt kein unbilliges Zeichen
der Hervorgehobenheit, auBler der groeren Heiligkeit, die einen etwa iiber andere setzen
konnte. Die einzige Erprobung ihres Wertes liegt in der Anerkennung durch die Besten. Je
demiitiger ein Mann ist, als desto groBer gilt er unter ihnen und je niedriger er sich selbst
einschétzt, desto wohlwollender ist die Meinung und Beurteilung durch die {ibrigen.

Frauen, Falken und Hunde — aufler den Klaffern die man braucht, um Diebe von den Hausern
fernzuhalten — kommen nicht durch die Tore des Klosters.

Durch ihre iiberméBige Liebe ersticken sie untereinander die verderbliche Ungeduld und jedes
Anwachsen von Groll und die vernebelnden Ausdiinstungen des Stolzes. So werden sie —
nach den Worten der Apostelgeschichte — durch die Gnade und Liebe des Heiligen Geistes
,,ein Herz und eine Seele®.
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Exordium

Achte Einheit: Strenge

Hintergrund-Lektiire 4:

Aelred von Rievaulx iiber die Strenge

Uber jene Leute die meinen, dass dufere Miihsal mit der Liebe und der inneren Siifie
unvereinbar sei. (Spiegel der Liebe, II. Buch, Kap. 5, 8-9; PL 195, 549 C-550 A).

Du sagst jedoch: ,,Durch unermiidliche Nachtwachen den Leib zu schwichen, durch tigliche
harte Arbeit das Fleisch abzutéten und durch ganz drmliche Nahrung die Kraft der Glieder zu
schwéchen: Das ist nicht nur ziemlich miithevoll, sondern steht auch eindeutig im Gegensatz
zu der Liebe, die du uns so sehr zu empfehlen suchst, da diese Ubungen den Geist von jeder
SiiBe entleeren und ihn von jeder geistlichen Freude ausgedorrt zuriicklassen!*

Das ist die licherliche Uberzeugung jener Menschen, die die geistliche Siie gleichsetzen mit
einer gewissen fleischlichen Wonne. Sie behaupten, die Abtétung des Leibes stehe dem Geist
entgegen und die Leiden des duBleren Menschen verminderten die Heiligkeit des inneren. Sie
sagen: Da Leib und Seele durch natiirliche Anhénglichkeit eng miteinander verbunden sind,
teilt ein jedes notwendigerweise dem anderen seine Leiden mit. Wenn die Freude des einen
nicht ungeriihrt bleiben kann ob der Bedriickung des anderen, so kann auch ein Geist, der von
Trauer oder Sorge niedergedriickt ist, in keiner Weise wieder aufleben in geistlicher Freude.
Diese Dinge wurden anscheinend genauestens untersucht und bewiesen.

Ach, welche Schande ist es, geistliche Gnaden nach den Lehrsdtzen des Hippokrates zu
suchen! Es irren, ja es irren sich so sehr, die sich mehr auf natiirliche Beweisfithrung stiitzen
als auf die Lehre der Apostel! Das ist eindeutig nicht die Weisheit, die von oben kommt, die
vor allem bescheiden und friedlich ist (Jak 3,15.17 Vg), sondern ganz offenbar eine irdische,
fleischliche und diabolische Weisheit! Es ist die Weisheit bloBer Worte: Indem sie
fleischliche Lust lehrt, will sie das Kreuz Christi entleeren (1 Kor 1,17 Vg). Im Kreuz freilich
findet man nichts Wonniges, nichts Weiches, nichts Zartes, tiberhaupt nichts Verfeinertes,
soweit es das Fleisch betrifft. Aber es wird nicht entleert! Vielmehr wirft es diese bequeme
Lehre iiber den Haufen: Die Négel, die in die heiligen Glieder getrieben wurden, tiberwinden
sie und gerade die Lanze, die in jenen siilen Leib gestoBen wurde, macht sie durch ihre
rettende Spitze zunichte.

Ich empfinde genau entgegengesetzt [zu dieser Lehre] und erkldre freimiitig: Abtotung des
Fleisches steht dem Geist nicht entgegen, wenn sie mit einer gesunden Einstellung
unternommen und mit MéBigung durchgefiihrt wird. Das MaB sollte man jedoch nicht von
eigenem Gutdiinken, sondern vom Beispiel der Alteren herleiten, damit sich nicht
Nachldssigkeit und Ziigellosigkeit hinter dem Banner der MéBigung verstecken. Ich behaupte
also: Abtdtung des Fleisches steht dem Geist nicht entgegen, sondern ist notwendig! Sie
mindert nicht den gottlichen Trost, sondern lockt ihn meiner Meinung nach sogar herbei! Und
zwar so sehr, dass ich schitze: Solange wir in diesem Leben weilen werden sich diese beiden
— dufere Bedringnis und innerer Trost — stets die Waage halten.
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Exordium

Achte Einheit: Strenge

Hintergrund-Lektiire 5:

Bernhard von Clairvaux iiber die Nahrung

1.

Was habt ihr hier zu sagen, ihr, die ihr so sorgfiltig mit den Speisen, so sorglos mit den Sitten
umgeht? Hippokrates und seine Nachfolger lehren uns, wie wir in dieser Welt unser Leben
retten, wihrend Christus und seine Jiinger uns lehren, es zu verlieren. Welchen von beiden
wihlt ihr als Meister ihm zu folgen? Doch derjenige offenbart sich, der so argumentiert: ,,Dies
ist schlecht fiir meine Augen und jenes flir meinen Kopf; das schadet meiner Brust oder
meinem Magen.“ Denn ein jeder spricht so, wie er es von seinem Meister gelernt hat. Im
Evangelium habt ihr diese Unterscheidungen nicht gelesen, noch in den Propheten oder in den
Briefen der Apostel. Wahrlich, Fleisch und Blut haben dir diese Weisheit geoffenbart, nicht
der Geist des Vaters, denn diese Weisheit stammt vom Fleisch. Hore aber, wie unsere Arzte
dariiber denken: ,,Die Weisheit des Fleisches bedeutet Tod* und wiederum: ,,Die Weisheit des
Fleisches ist Gottes Feindin“ (Rom 8,6-7).

Sollte ich euch die Lehrsidtze des Hippokrates oder des Galenius vorsetzen, oder gar die der
Schule Epikurs? Nein, ich bin ein Jiinger Christi und ich rede zu Jingern Christi. Wollte ich
eine fremde Lehre einfiihren, wiirde ich siindigen. Epikur und Hippokrates kiimmern sich um
den Leib; der eine um seine Lust, der andere um seine Gesundheit, mein Meister jedoch
predigt fiir beides Verachtung. Das Leben des Leibes: Der eine sucht mit hochstem Eifer wie
er es erhalten, der andere wie er es auch lustvoll gestalten konnte, indes der Heiland mahnt, es
zu verlieren.

Denn was hortest du anderes in der Schule Christi, als kurz zuvor ausgerufen wurde: ,,Wer
sein Leben liebt, soll es verlieren“? Er soll es verlieren: Entweder dadurch, dass er es als
Martyrer hingibt oder dadurch, dass er es als Biiler niederbeugt. Ebenfalls eine Art
Martyrium ist es, durch den Geist die Werke des Fleisches abzutoten, weniger schrecklich
zwar als wenn die Glieder vom Schwert zerfleischt werden, aber miithsamer durch die lange
Dauer. Siehst du nicht, dass dieser Lehrsatz meines Meisters die Weisheit des Fleisches
verurteilt, durch die man sich entweder in Schwelgerei und Ausschweifung vergeudet oder
aber sich iiber Gebiihr um die gute Verfassung des Leibes sorgt?

Dass also die wahre Weisheit sich nicht in Geniissen verliert, das hast du auch von dem
Weisen gehort: ,,Man findet die Weisheit nicht im Land derer, die ein verweichlichtes Leben
fiihren* (Ijob 28,13). Wer sie jedoch gefunden hat der spricht: ,,Mehr als Gesundheit und jede
Schonheit habe ich die Weisheit geliebt (Weish 7,10). Wenn man sie tiber Gesundheit und
Schonheit hinaus lieben soll, um wie viel mehr dann noch liber Genuss und Schande! Was
niitzt es weiter, seiner Genusssucht Ziigel anzulegen, wenn man dafiir seine tigliche Sorge
darauf verschwendet, die Unterschiede der korperlichen Verfassung zu untersuchen und die
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Vielfalt der Speise zu erforschen? Der eine sagt: ,,Bohnen bldhen mich, Kése beschwert den
Magen, Milch schadet dem Kopf, meine Brust vertragt das Wassertrinken nicht, Kohl macht
schwermiitig, Lauch erregt die Galle, Fische aus stehendem oder lehmigem Wasser sind fiir
meine Gesundheit ganz und gar unzutriaglich!* Wie kommt es nur, dass man in allen Fliissen,
Ackern, Girten und Vorratshiusern kaum etwas zu finden vermag, was du essen kannst?

Bitte denk daran: Du bist ein Monch, kein Arzt. Nicht iiber deine korperliche Verfassung
muss einst geurteilt werden, sondern iiber deine Profess. Ich beschwore dich: Schone zunéchst
deine eigene innere Ruhe, schone sodann jene die dir dienen, verschone das Haus und das
Gewissen vor der Belastung! Das Gewissen sage ich: Nicht deines, sondern das des anderen.
Dessen nédmlich, der neben dir sitzt und isst, was ihm vorgesetzt wird und der murrt wegen
deines eigenwilligen Fastens. Ein Stein des AnstoBes ist fiir ihn ndmlich entweder dein
miiBiges Misstrauen oder die Hérte dessen, der fiir dich zu sorgen hétte, wie er moglicher-
weise meint. Wie gesagt, dein Mitbruder sto8t sich an deiner Eigenheit, weil er dich fiir miss-
traurig hélt, als ob du tiberfliissige Dinge verlangtest oder er klagt mich an ich sei hartherzig,
weil ich mich nicht um die Nahrung kiimmerte, die fiir dich nétig wére (SC 30,10-12).

2.

Wir riimpfen die Nase iiber Speisen die rein sind, so wie die Natur sie geschaffen hat. Auf
vielfache Weise wird eines mit dem anderen vermengt; der natiirliche Geschmack, den Gott in
die Dinge hineingelegt hat wird verachtet und der Gaumen durch allerhand kiinstliche
Gewlirze gereizt: So liberschreitet man weit die Grenzen des Notwendigen. Und noch immer
ist die Genusssucht nicht gestillt! Wer konnte hinreichend beschreiben, auf wie viele Weisen
allein die Eier (um von den {ibrigen Speisen zu schweigen) behandelt und zubereitet werden?
Mit welcher Sorgfalt dreht und wendet man sie, kocht sie weich oder hart oder macht Riihrei
davon? Bald werden sie gebraten, bald gebacken oder gefiillt, dann wieder mit anderen
Speisen zusammen oder allein serviert. Wozu dies alles wenn nicht allein dazu, dem Uber-
druss zu begegnen? Dann gibt man sich Miihe, selbst die Beschaffenheit der Speisen so
verdandert erscheinen zu lassen, dass schon der Anblick nicht weniger ergédtzt als der
Geschmack. Und wenn der Magen bereits durch haufiges Riilpsen anzeigt dass er voll ist, ist
der Appetit noch immer nicht gestillt. Sondern wihrend die Augen durch die Farben verlockt
werden und durch duftende Gewiirze das Wasser im Mund zusammenlauft, wird der ungliick-
liche Magen — dem weder Farben leuchten noch Diifte schmeicheln — wihrend er doch alles
aufnehmen muss, schlielich mehr durch den Druck beschwert als gestérkt (Apo 20).
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