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Vorwort

Seit meiner Studie iiber die Metaphorik in der englischen Mystik des
Mittelalters ist die Forschung enorm angewachsen; sie genau zu tiberblik-
ken, ist kaum mehr moglich. Es mag tiberraschen, dafl sich auch und ge-
rade in England, wo man eher einer Tendenz zur Pragmatik zu begegnen
gewohnt ist, die abendlindische Mystik entfaltete. Das Forschungsinter-
esse an ihr nimmt stetig zu, und man geht dabei noch immer meist von
einem <Kanon> der englischen Mystik aus, der aus den funf Autor(inn)en
Richard Rolle, dem Verfasser der Cloud of Unknowing, Walter Hilton,
Juliana von Norwich und Margery Kempe gebildet wird. Neuerdings ist
diese stillschweigende Annahme einer zusammengehorenden Gruppe
von englischen mystischen Texten freilich mit gewissem Recht problema-
tisiert worden, da die <englische mittelalterliche Mystik> zu ihrer Zeit
nicht als markante Besonderheit aus dem grofien Feld spiritueller Litera-
tur herausgehoben wurde, und da es nicht wenige Uberginge zwischen
pastoraler, devotionaler und spezifisch mystischer Literatur gibt. Ferner
ist gefordert worden, die mystische Literatur sei auch zu den Meisterwer-
ken der Dichtung in Beziehung zu setzen,' da sie zumindest auf ihren
Hohepunkten dazu tendiere, in Poesie iberzugehen.

Da unsere <Englische Mystik> urspringlich als Schluffband von Kurt
Ruhs Geschichte der abendlindischen Mystik® konzipiert war, haben wir
uns entschlossen, im wesentlichen seine Mystikdefinition zu tiberneh-
men. Ruh geht zwar generell von Mystik als Erfahrung der Einheit des
Menschen mit Gott, insbesondere als cognitio Dei experimentalis aus, er
ist sich aber in Ubereinstimmung mit der heutigen Forschung bewufit,
daf} wir es lediglich mit Texten zu tun haben,* hinter die nicht zuriickge-
gangen werden kann. So sind durchaus auch Werke zu berticksichtigen,
die sich mit mystischer Erfahrung befassen, ohne dafl der Autor in je-
dem Fall den Anspruch erheben konnte oder wollte, dieser Erfahrung
selbst teilhaftig geworden zu sein. Nicht wenige mystische Werke ver-
danken sich dem seelsorgerlichen Engagement ihrer Autoren, was ithnen
eine besondere mystagogische Eigenschaft verleiht.” Wie immer man die
zentrale Frage nach dem Wesen der Mystik beurteilt, eine strenge Aus-
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differenzierung mystischer Texte ist im Mittelalter nicht moglich. Man
kommt nicht darum herum, auch jene Werke in eine Darstellung der
Mystik aufzunehmen, die nicht den ganzen mystischen Stufenweg be-
ricksichtigen und nur unter den Begriff <Spiritualitit- gefaflit werden
konnen. So wird mancher Leser iiberrascht sein, in unserer Mystikge-
schichte auch eine ausfiihrliche Interpretation der Ancrene Wisse, einer
Lebensregel fur drei junge Klausnerinnen, vorzufinden. Unser Haupt-
augenmerk wird jedoch unverandert auf den Kanon der fiinf englischen
mystischen Autor(inn)en: Richard Rolle, Walter Hilton, den anonymen
Verfasser der Clond of Unknowing, Juliana von Norwich und Margery
Kempe gerichtet sein. Unverzichtbar erscheint aber auch der Blick auf
den Mirror of Simple Souls, die englische Version von Marguerite Pore-
tes hiretischem Mirouer des simples ames. Abschlieflend verdient die
rasante Zunahme anonymer Schriften mit spiritueller Thematik im
Spatmittelalter unsere Aufmerksamkeit, wobei hier die Grenzen zwi-
schen mystischer und devotionaler Literatur immer mehr zerflieflen.

Es gehort zu den Zielen dieser Geschichte der Mystik im mittelalter-
lichen England, die Texte im Hinblick auf ihre eigentliche Aussageinten-
tion zu interpretieren, sie «beim Wort zu nehmen» und ihnen so die
verdiente Aufmerksamkeit zu zollen. Dabei versuchen wir bei unserer
Beurteilung moglichst unvoreingenommen vorzugehen. Es versteht
sich, daf} diese Texte nicht nur als Literatur> zu werten sind, sondern
zugleich in ihrem theologischen Anspruch rezipiert werden miissen.®
Daher erfordert ein adiquates Verstindnis von Mystik allemal auch die
Uberschreitung des eigenen Faches und die Einbeziehung erginzender,
interdisziplindrer Fragestellungen. Im speziellen Fall der englischen
Mystik mufl es ja von Anfang an auch ein besonderes Ziel sein, die Aus-
formungen der Mystik auf dem Kontinent, vor allem der rheinischen
Mystik, komparatistisch-vergleichend mit einzubeziehen. Dabei ist frei-
lich Kurt Ruhs These, wonach «Mystik [...] erst in den Volkssprachen
eigentlich zu sich selbst»” kommt, nicht auf die Verhiltnisse in England
zu Ubertragen. Nur sehr bedingt kann dort davon die Rede sein, daf erst
die Volkssprachlichkeit den Eigenwert heimischer Mystik entfaltet; am
chesten konnte man davon bei Juliana von Norwich sprechen. Richard
Rolle wiirde dann aber den Gegenbeweis liefern, der nicht nur den
GrofSteil seiner mystischen Werke noch in Latein verfafite, sondern in
seinem Melos Amoris zu einer hochst originellen sprachlichen Gestal-
tung seines mystischen Themas fand, die ihm nur das lateinische Me-
dium ermoglichte.

Die Forschung hat in den letzten Jahrzehnten zwar betrichtliche
Fortschritte gemacht, doch hat sie auch Irrwege betreten. Ich gebe
unumwunden zu, dafi ich in diesem oder jenem Aspekt zu einem ande-
ren Ergebnis als in meinem ersten Buch tber die englische Mystik des
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Mittelalters gekommen bin. Beispielsweise schitze ich heute den fran-
ziskanischen Einfluf§ auf die englische Spiritualitit viel geringer als sei-
nerzeit ein, wie ja iberhaupt die gegenwirtige Mittelalterforschung im
Begriff ist, die Beurteilung franziskanischer Einfliisse auf das Spatmit-
telalter auf ein realistischeres Maf} zu reduzieren. In meinem Urteil Uiber
Margery Kempe war ich der seinerzeit geliufigen Ansicht gefolgt, sie
miisse zwar zur englischen Mystik im weitesten Sinne gerechnet, jedoch
zugleich als neurotisch diagnostiziert werden. Nach nunmehr ca. 30 Jah-
ren, aufgrund neuerer Forschungsergebnisse und nicht zuletzt nach
eingehender Beschiftigung mit den theologischen Hintergriinden ihres
Werkes, bin ich jedoch zu einem weit positiveren Urteil gekommen.
Auch wenn Margery Kempe «die grofie Stille», mit der wir es im Folgen-
den durchweg zu tun haben werden, mit dem schrillen Schrei ihrer reli-
giosen Praxis durchbricht, ist sie eine hochinteressante Personlichkeit,
die tber eine hypersensible Erlebnisfihigkeit verfiigte, die sie jedoch oft
nicht unter Kontrolle zu bringen vermochte. Trotz gewisser Versuche
einer Selbstinszenierung ist die Echtheit ihres religiosen Erlebens nicht
zu bezweifeln. Bevor man ihr Buch zur Seite legt, wartet sie noch mit
einer Uberraschung auf. Sie teilt dem Leser nimlich mit, sie wisse genau,
in fernen Zeiten wiirden Menschen (und sie meint damit natiirlich Min-
ner) auftreten, um sie zu verleumden und zu verurteilen; doch sie sollten
wissen, dafl sie ihnen verzeihe und fiir sie bitte. Dies hat etwas Beriih-
rendes, vor allem, wenn man selbst davon betroffen ist. Man findet sich
plotzlich in Beziehung zu einer Frau, die vor 6oo Jahren gelebt hat. Da-
fir, dal sie mir ihr Pardon gegeben hat, bedanke ich mich gleichsam
dadurch, dafl ich sie nunmehr vor dem Hintergrund jener theologischen
Voraussetzungen interpretiere, durch die sie zu ihrem religiosen Leben
bewegt wurde.

Dieses kurze Schlaglicht auf eine mittelalterliche <pious woman», die
mit groflem Selbstbewufitsein ihre Kritiker aus einer wesentlich spite-
ren Zeit vorbeugend in ihre Schranken verweist, beweist uns wieder ein-
mal, wie unangebracht eine hochmiitige Haltung gegeniiber dem «fin-
steren» Mittelalter ist. Zu viel verbindet uns noch mit jener Epoche, als
dafl wir sagen konnten, wir hitten sie durch die Aufklirung ganz tber-
wunden. Der Mensch jener Zeit lebte in grofien Angsten, sein Leben war
vielfach gefihrdet. Besonders bedroht fiihlte er sich durch den Dimo-
nenglauben, der selbstverstindlich auch nicht vor den mystischen Tex-
ten Halt machte. Doch haben wir uns davon wirklich vollig befreit? Gibt
es nicht noch heute einen vielgestaltigen Aberglauben und magische Re-
likte in unserem Handeln und Denken? Die Texte, die wir kennenlernen
werden, vermdgen einiges zu unserer eigenen Selbsterkenntnis beizutra-
gen. Dies betrifft etwa den Umgang mit dem eigenen Herzen, zu dem
die homerischen Helden noch einen dialogischen Bezug hatten, indem
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sie von ihrem «lieben Herzen» sprachen. Vor allem in der Mystik der
Zisterzienser, mit der wir es im Folgenden immer wieder zu tun haben
werden, ist es der Ort intimster gottlicher Erfahrung, ja der Begegnung
mit dem gottlichen Geliebten. Bereits der Psalmist, auf den die Mystiker
so gern zurlickgriffen, dankte dem transzendenten Partner dafiir, daf§ er
ihm sein Herz erweitert habe («dilatasti cor meum», Ps 118,32). Heute
jedoch bedarf der gehetzte Mensch einer «Dilatation», einer Erweiterung
der Kranzgefifie seiner Pumpe, damit «die Maschine Mensch» funktions-
fihig bleibt.

Fiir das Zustandekommen dieser Mystikgeschichte habe ich mancher-
lei Dank zu sagen. An erster Stelle nenne ich Kurt Ruh, der mich mit
grofler Beharrlichkeit iiberredete, mich noch einmal ganz der englischen
Mystik zu widmen und andere wissenschaftliche Interessen hintanzu-
stellen. Zuvor hatte er meiner Forschung einen wichtigen Impuls durch
die Einladung zu seinem Mystik-Symposion in Engelberg (Schweiz) ge-
geben, dem ich zahlreiche Anregungen von Kolleg(inn)en der germani-
stischen Mystikforschung verdanke. Leider erreicht ihn mein Dank
nicht mehr. Daher sei das Buch, dessen Publikation er noch erhofft
hatte, seinem Andenken gewidmet. Mit Freude danke ich Herrn Dr. Rai-
mund Bezold und seinem Lektorat fiir das engagierte Interesse, mit dem
sie meine <Abrundung> von Kurt Ruhs Mystikgeschichte betreut haben.

Danken mochte ich besonders auch fiir wertvolle Anregungen Dr.
A.IL. Doyle (Durham), ferner meinem Grazer musikwissenschaftlichen
Kollegen Prof. Rudolf Flotzinger, der mir mit wichtigen Hinweisen zum
Verstindnis spatmittelalterlicher Musik geholfen hat, die ich in meinem
Kapitel tiber Richard Rolles Melos Amoris adiquat verwertet zu haben
hoffe. Wenn sich Ungenauigkeiten eingeschlichen haben sollten, gehen
sie ausschliefflich zu meinen Lasten.

Dankbar fiir finanzielle Forderung der Anfangsphase dieses For-
schungsprojektes bin ich dem Land Steiermark und der Osterreichischen
Forschungsgemeinschaft, und schliefllich der Geschwister Boehringer
Ingelheim Stiftung fir Geisteswissenschaften fir die Forderung der
Drucklegung. Mit Dank erinnere ich mich an die Unterstiitzung durch
die British Library, London sowie die Durham University Library, vor
allem aber an die Universititsbibliothek Graz, speziell die Fernleihe und
Mediathek. Besondere Dankbarkeit schulde ich jedoch Frau Mag. Jutta
Leger fiir ihre stets hilfsbereite und kompetente Mitwirkung bei der Be-
schaffung der weitverzweigten wissenschaftlichen Literatur zur Mystik.
Abschlieflend sei meiner Frau und meiner ganzen Familie herzlich fir die
grofle, verstindnisvolle Hilfe gedankt, mit der sie meine Arbeit an der
englischen Mystik erleichterten.

Stattegg bei Graz Wolfgang Riehle



L
Zur Entwicklung des Eremitentums auf den Britischen Inseln

1. Spiritualitit und Individualitit im 12.Jahrhundert

Wer es unternimmit, eine Darstellung der englischen Mystik zu verfas-
sen, kann frihestens mit dem ausgehenden 12.]Jahrhundert beginnen.
Die Anfinge einer volkssprachlichen Mystik sind in England wie in
Deutschland ein Teil der groffen Umbriiche des 12.Jahrhunderts.' In
dieser Zeitspanne vollzogen sich entscheidende Wandlungen in Theolo-
gie, Geistes- und Mentalititsgeschichte.” Beispielsweise hat man schon
oft die sehr kithne These aufgestellt, daf} sich ab etwa 1050 ein starkes
Interesse an der Frage herausbildet, was die menschliche Individualitat
konstituiert.’ Hatte man den groflen Schub in der geistigen Entwicklung
des europiischen Menschen lange Zeit im Ubergang zur Renaissance
angesiedelt, so datiert man ihn nun mindestens soo Jahre zurtick und
spricht von einer «Renaissance des 12. Jahrhunderts». Wie aber soll man
exakt das neue Verstindnis menschlicher Identitit begreifen und be-
schreiben? Vereinzelt begannen Menschen aus einem Gemeinschafts-
verband «herauszutreten», auf Eigenstindigkeit, ein eigenes personales
So-Sein zu pochen, ohne auf Stiitzen jedweder Art angewiesen zu sein.
Anstatt dieses schon oft diskutierte Problem erneut i extenso aufzurol-
len, erwihnen wir lediglich den Namen Abaelard, um anzudeuten, was
gemeint ist. Wie sich gerade an Abaelard, dem grofien Intellektuellen und
Kontrahenten eines Bernhard von Clairvaux, erweist, gewann dabei das
Thema Liebe als die grofie, existentielle menschliche Erfahrung und
Herausforderung eine noch nie dagewesene Vehemenz, ja Brisanz.* Man
hat sicher zu Recht sagen konnen, nie zuvor habe man so hiufig und so
gut iiber die Liebe gesprochen wie im 12.Jahrhundert und nie zuvor sei
dieses Phinomen «with such enthusiasm or [...] such penetrating
keenness»’ untersucht und sondiert worden. Freilich darf nicht tiber-
sehen werden, daf§ bereits in der griechisch-romischen Antike die ver-
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edelnde Kraft der Liebe, allerdings stets nur von Mann zu Mann — unter
Einschluff oder Ausschluf§ des Eros —, erfahren und zum Gegenstand
literarischer Diskussion gemacht worden war. Als neu hat man hingegen
erkannt, dafl im r12.Jahrhundert nunmehr die Frau zum Ziel erotischer
Leidenschaft erhoben wurde, was zugleich zur Folge hatte, dafl die Vor-
stellung einer veredelnden Liebe auch ihre Unschuld verlor.® Man kann
von der Thematisierung der Liebe in jener Zeit nicht sprechen, ohne die
Tatsache zu berticksichtigen, dafy zum ersten Mal auch Frauen ihre emo-
tionalen und spirituellen Bediirfnisse klar und deutlich zu artikulieren
und zu befriedigen wagten,” wie das Beispiel von Heloise trefflich zeigt.
Mit der bedingungslos leidenschaftlichen Liebe zwischen Abaelard und
Heloise enthiillte sich plotzlich ein ganz neuer Aspekt menschlicher
Existenz; denn um die Mitte des 12. Jahrhunderts begegnen wir leiden-
schaftlicher Liebe auch in weiblicher Form.® Besonders die Texte fiktio-
naler Literatur, allen voran der Minnesang und hofische Roman, haben
sich diesem neuen Thema in groflem Umfang zugewandt. Dort war
freilich meist die Sublimierung, der Verzicht auf letzte Erfiillung des Be-
gehrens, das Ziel der Gestaltung dieser neuen Erfahrung. Der begehrte
Liebespartner des fin amor war zwar gedanklich nahe, gleichzeitig aber
unerreichbar fern. Auch wenn beispielsweise noch immer keine letzte
Klarheit Gber die Entstehung des Minnesangs besteht, fasziniert uns
jedenfalls die Parallelitdt des Kults der Dame und des Marienkults, der
ein ganzes Gefolge weiblicher Heiliger nach sich zog, da sich die Kirche
nun «weiblichen Werten»’ zuwandte.

Doch gerade im 12.Jahrhundert erinnerte man sich auch wieder an
die groflen Beispiele erotischer Dichtung in der romischen Antike;
man wandte sich begeistert dem subtilen dichterischen Werk eines
Ovid zu, der mit grofler Kunst die heidnische, triebhaft-erfiillte Sinn-
lichkeit thematisierte, und man genof} seine (spielerischen) Werke tiber
das Thema einer «ars amatoria». Im Gegenzug hierzu wurden nun aber
auch Versuche gewagt, die reiche, poetisch-bildhafte Ausdruckswelt,
die fiir die Rede von der sinnlichen Liebe zwischen den Geschlechtern
zur Verfiigung stand, durch die Thematisierung einer anderen Liebe,
namlich jener zwischen der individuellen Seele und Gott (bzw. Chris-
tus) noch zu tbertreffen. Der entscheidende Impuls kam bekanntlich
durch eine nunmehr iiberaus intensiv einsetzende Allegorisierung des
alttestamentlichen Hobenliedes. So beginnt der grofle Theologe Wil-
helm von St. Thierry seine bertihmte Schrift De natura et dignitate
amoris mit dem Satz: «Die Kunst der Kinste ist die Kunst zu lieben.»'
und setzt damit bereits an zu einer Ubertragung dieser existentiellen
menschlichen Liebes-Erfahrung auf die leidenschaftliche gezstige Ver-
einigung des Menschen mit Gott. Doch anders als in der hofischen
Minne bleibt die letzte Erfillung in der mystischen Einung nicht ver-
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sagt, sondern wird als ein spezifisch mystisches Paradoxon «sinnlich
vergeistigt» erfahren. Fiir Wilhelm ist dies eine Verwandlung von amor
zu caritas,'" in der auch die antike (aristotelische) selbstlose philia mit-
schwingt. Hingegen wird in den mystischen Texten (seit Origenes) oft
bewufit auf eine terminologische Differenzierung verzichtet und in
weltlichem wie geistlichem Kontext von amor geredet, um eben ins Be-
wufltsein zu heben, dafl auch in der mystischen Liebe ein leidenschaft-
liches Feuer lodert. Diese neue Lehre der mystischen Liebe nahm bei
den frithen Kirchenvitern ihren Ausgang, wurde dann aber gerade im
12. Jahrhundert speziell durch Bernhard von Clairvaux auf einen gro-
fen Hohepunkt gefiihrt.”

Es waren vor allem die Zisterzienser, die somit dem Individuum einen
besonderen Freiraum der subjektiven Selbst- und Gotteserfahrung ver-
lichen. Sie kamen speziell dem neuen Bediirfnis von Frauen nach einem
spirituellen Eigenleben entgegen. Mit ihrer Vorliebe fiir eine Allegori-
sierung des Hobenliedes, des bilderreichen Buches der Liebe, folgten sie
dem groflen Kirchenvater Origenes, der es bereits als Allegorie der unio
von Gott und der brautlichen Seele gedeutet hatte und so mit seinem
Kommentar zum Canticum Canticorum «zum Schopfer der christlichen
Brautmystik»" geworden war. Schon in seiner Exegese ist das Hobelied
«das Buch, in dem der Kern der biblischen Botschaft iiber die Liebe des
herabsteigenden Christus zur gefallenen Seele geoffenbart wird»."

Unserer Geschichte der englischen Mystik liegt nun die These zu-
grunde, dafl die Zisterzienser des 12.Jahrhunderts auch in England
einen entscheidenden «Hintergrund» fiir die spezifische Affektivitit
mystischer Erfahrung geliefert haben, was sich auf mehrfache Art er-
weisen wird,” wovon die Forschung bisher jedoch nicht hinreichend
Kenntnis genommen hat. Da dieser Orden sich bewufit an den Anfin-
gen der Geschichte des Monchtums orientierte, die im eremitisch-aske-
tischen Leben der sogenannten Wistenviter zu suchen sind, und da auch
der englischen Mystik des Spatmittelalters eine ausgeprigt eremitische
Tendenz innewohnt, wollen wir unsere Darstellung mit einem Uber-
blick tiber die Entwicklung der anachoretischen Spiritualitit bis zum
Auftreten der Zisterzienser beginnen.

2. Eremitische Anfinge

Die Anachoreten, die wir auf den Britischen Inseln schon von Beginn
der Christianisierung an finden, wollten im Ruckgriff auf das N7 und
die frithen Kirchenviter die vita apostolica durch ein moglichst einfach-
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armes, asketisches Leben erneuern. Viele von ithnen wihlten die denkbar
hirteste Lebensform, abseits vom Lirm und den dufleren Zwingen der
Gesellschaft, weil sie anders das Ideal radikaler Gotteshingabe nicht
glaubten verwirklichen zu konnen. Dabei galten sie jedoch nicht als
bemitleidenswerte Sonderlinge, sondern genossen hochstes Ansehen;
selbst Abte und Konige suchten sie auf, um ihren Rat einzuholen.'® Der
Sammelbegriff <Anachoret> bedeutete urspriinglich sowohl Eremit, Ein-
siedler wie auch Rekluse; jedoch ist zu unterscheiden zwischen den Ere-
miten, die den Aufenthaltsort wechseln konnten, und den Reklusen
bzw. Inklusen, welche die radikale Weltabsage am weitesten getrieben
haben, indem sie ihr Leben in volliger Isolation in einer Klause einge-
mauert und ganz der Stille ausgeliefert verbrachten.”” Die frithesten
christlichen <Aussteiger> aus der Gesellschaft finden wir schon im
3.Jahrhundert in der Wiistenlandschaft Agyptens, nicht allzu weit von
Alexandria entfernt.”® Aus Unzufriedenheit mit dem sozialen und religi-
osen Leben der Stadt begannen einzelne Bewohner ein Einsiedlerleben
in der Wiiste. Schon seit alters galt die Wiiste, die mit ihren heiflen Tagen
und kalten Nichten ein Hochstmafl an Askesebereitschaft voraussetzt,
als archetypischer Ort fiir menschliche Grenzerfahrungen und den Ver-
such der Selbstfindung. Dabei fungiert die Wiiste als raumlich-sinnliche
Entsprechung zur inneren Ent-Leerung, zur vacatio bzw. der kenosis,
der Erfahrung volliger Freiheit als unverzichtbare Voraussetzung fiir
eine unmittelbare Begegnung mit dem Gottlichen. Bei ihrem Wunsch,
sich dieser Grenzerfahrung auszusetzen, konnten sich die Wiistenviter
vor allem auf die Bibel berufen, in der die Wiiste ja als Motiv haufig wie-
derkehrt.” Man denke nur an Israels Exil und Moses Gottesbegegnung;
in Num 1,1 redet JHWH zu Mose in der Wiiste; mehrfach wird sie in
den Psalmen thematisiert, und eine besondere exemplarische Relevanz
hat im NT Jesu 4o-tigiges Verweilen in der Wiiste in Analogie zu der
40-jahrigen Wisstenzeit Israels.

Heutzutage trifft der Entschlufl zu einer bewufiten Konfrontation
mit extremer, vollig unwirtlicher Natureinsamkeit wieder auf zuneh-
mendes Verstindnis, ja Interesse.”® Die Motivation dazu scheint freilich
unterschiedlich zu sein. Manche versuchen dadurch ans Ziel einer ulti-
mativen egozentrischen Ich-Erfahrung zu gelangen, andere mochten
sich das Erlebnis radikaler Freiheit, auch vom eigenen Ich, verschaffen,
nachdem sie die Flucht aus einer unbefriedigenden sikularen, ganz und
gar an Konsum und materieller Gier orientierten Umwelt angetreten
sind.

Daf§ das Monchtum mit den Eremiten beginnt,” wird klar belegt
durch den bekanntesten Wiistenmonch, den heiligen Antonius (251
356).>* Sein Biograph Athanasius hebt insbesondere seine harte Askese
und den Kampf gegen Dimonen und schwere Versuchungen in den
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20 Jahren seines Einsiedlerlebens hervor. Athanasius teilt uns auch das
interessante Detail mit, «daf sich gegen Ende von Antonius’ langem
Leben eine Gruppe von Gleichgesinnten um ihn scharte, die ithn zu
ihrem spirituellen Fihrer erkoren — die frithe Form einer monastischen
Gemeinschaft, ein coinobium, war entstanden»>. Aus tiberlebensstrate-
gischen Grunden «lebten [die frithen Wiisteneremiten] in solchen Ent-
fernungen voneinander, dafl sie fiireinander erreichbar waren und sich
notfalls gegenseitig Hilfe leisten konnten, in korperlichen wie in seeli-
schen Noten. Und sie lebten dicht genug an den urbanen Zentren, um
durch ihr Beispiel den Angehorigen des christlichen Glaubens [...] ein
Vorbild fiir ein gottgefilliges Leben zu sein.»™

Bald verbreitete sich auch in Europa die Kunde von dem neuen aske-
tischen Eremitentum und der monastischen, von einem Oberhaupt ge-
fihrten Lebensweise. Pachomius, der eine Zeitlang als Eremit gelebt
hatte, griindete mit einer grofferen Zahl von Gleichgesinnten diverse
Gemeinschaften «in Armut, Demut und Gehorsam»* als verbindliche
Lebensregel. Diese Gemeinschaften ihneln schon sehr den spiteren
Klostern, obwohl die Monche und Nonnen noch weiterhin einsiedler-
artig in Einzelzellen lebten.*® Jedenfalls existierte bereits um 350 die ere-
mitische neben der koinobitischen Lebensform. Verschwiegen wird oft,
dafl es anfinglich auch Anachoretinnen gegeben hat, wie das bekannte
Beispiel der zu Opernehren gekommenen Thais zeigt, die zuerst eine
Prostituierte war, sich dann aber zu einer Anachoretin bekehren liefS.
Von den Wiistenmiittern sind sogar Spruchweisheiten iberliefert, und
der Inklusenfithrer Ancrene Wisse erwihnt zwei von ihnen, Sarah und
Syncletica, namentlich.

Ist aus der Anachoretenidee das Monchtum entstanden, worauf der
Begriff «<mon-achos> noch hinweist, so hielten Hieronymus und Cassian
an der Uberzeugung fest, dafl der Eremit die hochste Stufe auf der Leiter
zur Vollkommenheit erreicht habe, weshalb der Stand des Ménchs nur
als Vorbereitung auf ein Leben als Eremit dienen sollte. Thre Ansicht,
jeder Monch solle schlief8lich Eremit werden,*” weil nur dieser die hoch-
ste Form der Kontemplation erreiche, ist in der spateren Geschichte des
Monchtums immer wieder von einzelnen Individuen verwirklicht wor-
den, hat sich jedoch in groflerem Stil nicht durchgesetzt.

Nach biblischen Vorbildern wurden auch auf den der Westkiiste Ir-
lands vorgelagerten Inseln Einsiedeleien gegriindet.”* Man weif§ freilich
noch immer nicht genau, «wie die christliche Lehre die Griine Insel er-
reichte».”” Die Stelle der Wiiste nahm nun konsequenterweise das Meer
ein. Keltische Monche, insbesondere der berithmte Columba, gelangten
dann auch in missionarischer Absicht auf die Hebrideninsel Iona, nach
Schottland und England. Wie sehr diese Monche und Einsiedler die An-
gelsachsen fasziniert haben, lafit sich aus Bedas Bewunderung fiir sie
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ersehen, der sich in seiner Historia Ecclesiastica Gentis Anglorum sonst
nur mit dem koinobitischen Leben befafit.’® Der heilige Cuthbert, kein
Ire mehr, sondern ein nordhumbrischer Englinder, ist ein eindrucksvol-
les, wenn auch spiteres Beispiel. Noch heute genieft er als bekanntester
Monch und Eremit im Norden Grofibritanniens besondere Verehrung;
denn in der groflartigen, im normannischen Stil erbauten Kathedrale
von Durham sollte der Schrein dieses Heiligen eine wiirdige Ruhestitte
erhalten.

Zunichst war Cuthberts Wirken untrennbar mit dem Kloster Lindis-
farne an der Grenze zu Schottland und dem monastischen Zentrum der
Abtei Melrose verkntipft. Wegen seiner groflen Vorbildlichkeit wurde er
Prior der Abtei auf dem nur bei Ebbe noch vom Land aus trockenen
Fufles erreichbaren «Heiligen Eiland». Trotz dieser Abgeschiedenheit
zog es Cuthbert aber in eine noch groflere Einsamkeit, die vollig un-
wirtliche, weiter meereinwirts gelegene Insel Farne, wo er bei Wind und
Wetter die Psalmen sang. Die Monche der Abtei Melrose allerdings lie-
fen ithm nicht die ungestorte Ruhe der Kontemplation, sondern holten
ihn zurtick und wahlten ihn zu ithrem Bischof. Zwei Jahre nur tbte der
bereits krinkelnde Cuthbert dieses Amt aus, ehe er sich erneut und end-
gliltig in die Abgeschiedenheit von Farne zu einem Leben im Gebet und
zur Schau von Visionen begab, bis er nicht lange danach im Jahre 687
starb.’’ In den elf Jahren zwischen seinem Tod und seiner Exhumierung
sind offenbar ihm zu Ehren die prachtvollen Lindisfarne Gospels ent-
standen, mit ihren herrlichen Illustrationen eines der grofiten Zeugnisse
mittelalterlicher Buchkunst und einer der bedeutendsten Schitze der
British Library — eine bildgewordene Spiritualitit, die bewuflt an das
irische Book of Kells erinnern wollte.

Allmihlich ging der keltische Einflufl im Anachoretentum zurtick, da
sich mehr und mehr das benediktinische Monchtum durchsetzte. Wir
erkennen dies an Guthlac (gest. 714), bei dem auch zusitzliche Einfliisse
durch Cuthbert und die Wiistenviter festzustellen sind. Er lebte einige
Zeit streng asketisch im Benediktinerkloster Repton, zog dann aber eine
Eremitage an einem Knie des Flusses Welland in der Moorlandschaft der
sogenannten Fens vor. Die spirituellen Versuchungen, die er erlebte,
werden von seinem Biographen bezeichnenderweise mit jenen in Bezie-
hung gebracht, denen die Wiistenviter ausgesetzt waren.’* Seine Schwe-
ster Pega lebte in seiner Nihe als Eremitin. Und im spiten 9. oder frithen
10.Jahrhundert entstand sogar eine Theorie> des Eremitentums, die
Lebensregel (Regula Solitariorum) des Grimlaicus (Grimlaic von Metz),
die spater groflen Einfluff austiben sollte.”®



2. Eremitische Anfinge

Abb. 1 Die Cuthbert-Insel von Lindisfarne aus gesehen.
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3. Die Erneuerung der Reklusenidee im Hochmittelalter

Das Interesse am Einsiedlertum belebt sich iiberhaupt wieder ab dem
spaten 10. und dann im 11. und 12.Jahrhundert, als der anachoretische
Gedanke durch die speziell in Frankreich und Oberitalien neu aufblii-
hende Eremitenbewegung eine «enorme Breitenwirkung» erlangte*
Das eremitische Ideal steht auch am Beginn der neuen Orden, vor allem
der Zisterzienser und Kartiuser, ebenso wie der Primonstratenser und
Kamaldulenser, die im Gefolge der kluniazensischen Reform aus den
Benediktinern hervorgingen und als kontemplative Orden selbst eremi-
tische Ziige in sich aufnahmen. So beginnt die Geschichte der Zister-
zienser mit einer Gruppe von Einsiedlern, die sich in Molesme nieder-
lielen. Sie wuchsen dann rasch vor allem dadurch, daf sich iiber ganz
Frankreich verstreute Eremitagen dem neuen Zentrum in Citeaux an-
gliederten” Der Kartduserorden, der noch im 11.Jahrhundert von
Bruno von Koln gegriindet wurde, versucht, die eremitisch abgeschie-
dene Lebensweise mit dem koinobitischen Ideal zu verbinden, indem die
Monche in einzelnen Klausen leben und nur zu liturgischen Zwecken
sowie zu gemeinschaftlicher Erholung zusammenkommen.

In England verlieflen etwa die Monche von Evesham Aldwin, Rein-
frid und Aelfwig um 1073/4 ihr Kloster, um im Norden ein Leben in
Armut zu fihren, von dem sie bei Beda gelesen und dessen Wirkungs-
statte Jarrow sie zunachst (wie auch das Bruderkloster Wearmouth) auf-
gesucht hatten. So ist nun «[d]ie vita solitaria [...] eine ernstzunehmende
Alternative der wahren vita religiosa und eine stindige Herausforde-
rung des Zonobitentums [geworden]. Man hat nicht von ungefihr von
einer Krise des Zonobitismus gesprochen.»® Denn «[d]ie neuen monachi
peregrini berufen sich auf die Urspriinge des Monchtums und wollen
das Ideal der libertas in konsequentestem Sinne verwirklichen. Nicht
mehr in der religiosen Lebensgemeinschaft suchen sie das Heil, sondern
im eremos, fern von den Menschen, allein mit Gott.»” Das spirituelle
Ziel eines St. Cuthbert oder Guthlac wird somit wiederaufgegriffen. In
diesem Zusammenhang ist dann die Entstehung des spezifischen, uns
hier besonders interessierenden Reformordens der Zisterzienser zu
sehen, die in ihre Spiritualitit die Erinnerung an die Mystik der Wiisten-
viter bewuflt einbezogen. «Die innere Verwandtschaft der Zister-
zienserspiritualitdit mit der Kontemplationsfrommigkeit der Eremiten
belegt sehr schon der um 1144 geschriebene sog. Goldene Brief oder
Epistola ad fratres de Monte Dei de vita solitaria des Wilhelm von
St. Thierry. Er endet mit den Worten des Isaias 24,16, welche die indi-
viduelle Gottesbeziehung prignant formulieren: Secretum meum mibi,
secretum meum mibi.»** — allein mit meinem Geheimnis, meiner Inner-
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lichkeit! Dieses Bibelwort wird noch Walter Hilton gegen Ende seiner
groflen Scale of Perfection zitieren.

Es empfiehlt sich nun, einen Eremiten aus der Zeit der beginnenden
mystischen Bewegung etwas niher zu betrachten. Godric («Gottreich»)
von Finchale [finkl] stammte aus einer armen Familie. Nach einer als
Hausierer verbrachten Zeit trieb es ihn unwiderstehlich auf See. Er er-
warb sich einen Anteil an einem Schiff und wurde dank seiner langen
Erfahrung mit Winden und Gezeiten Steuermann. Es ist interessant,
dafl er seine Seefahrten immer wieder zum Besuch von Kirchen und
Heiligenschreinen unterbrach. Was ihn aber besonders faszinierte, wa-
ren das Heilige Eiland Lindisfarne, wo St. Cuthbert gewirkt hatte, und
— fiir uns nicht mehr tiberraschend — die noch einsamere Insel Farne.

16 Jahre hatte sein Seemannsleben gedauert, bis er sich entschlof, es
dem Vorbild des von ihm so verehrten St. Cuthbert gleichzutun. Aus
freien Stiicken also, und nicht weil ihm keine andere Wahl blieb, wihlte
er die ganz andere Welt der stillen, in sich gekehrten Spiritualitit. Nach
seinem Entschlufl zu einem Einsiedlerleben erlangte er in einer Schule in
Durham eine minimale Bildung, die er fir die liturgischen Gebete be-
notigte. Von ihm selbst verfafite Dokumente tiber sein Leben gibt es
nicht. Wir sind daher ausschliellich auf Informationen seines Biogra-
phen (und Beichtvaters) Reginald von Durham angewiesen.”” An einer
auch heute noch landschaftlich schonen Biegung des Flusses Wear, un-
weit der Stadt Durham, fand er ein geschiitztes Gelinde zum Bau seiner
Einsiedelei, in der er 60 Jahre verbringen sollte. Spiter zog seine Schwe-
ster Burgwen mit einem Diener zu ihm. Es ist offensichtlich, dafi er sich
bei der Wahl dieser Lokalitit an den zisterziensischen Klostergrindun-
gen orientierte, indem er ein Fluf§tal bevorzugte. Anfangs fithrte Godric
hier ein Leben unter sehr harten, vollig naturgegebenen Bedingungen,
was seinem robusten Naturell durchaus entsprach.* Allerdings ent-
schlof§ er sich zu diesem iiberaus entbehrungsreichen und aufreibenden
Leben aus Furcht vor einer mit harten, endlosen Qualen drohenden
Holle. Interessant ist das Bild Godrics in einer mittelalterlichen Hand-
schrift (British Library Cotton Faustina B VI, pars II). Wir sehen einen
knienden, weifigekleideten Eremiten, der zu einem tber ihm befind-
lichen Bild Marias mit ihrem Kind betet. In der Umschrift stellt er sich
selbst vor als Eremit, der den Versuchungen durch gottliche Gnade
widerstand. Die weifle Kleidung spielt auf seine Auserwihltheit und
Keuschheit an. Als Hilfe gegen teuflische Verfihrung diente ihm fol-
gendes, an Maria gerichtete Gedicht:

Sainte Marie clane virgine

moder Iesu Christes Nazarene

onfo, scild, help pin Godric,

onfang, bring hehlic wip pe in godes ric.
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Sainte Marie, Cristes bur,
maidenes clenhad, moderes flur,
dilie mine sinne, rixe in min mod,
bring me to winne wip self god.*'

Heilige Jungfran Maria

Mutter Jesu Christi von Nazaret. Empfange, verteidige und hilf
deinem Godric,

Und nachdem du ihn empfangen hast, nimm ihn mit dir in die
Hébe in Gottes Reich.

Heilige Maria, Christi Kammer,

Keuscheste der Jungfranen, Bliite der Mutterschafft,

Lésche aus meine Siinde, regiere in meinem Herzen

und fiihre mich zur Seligkeit mit demselbigen Gott.

Reginald von Durham hat in seiner Godric-Biographie dieses Gebet an
Maria und einige seiner Lieder iiberliefert. Mit z. T. selbst formulierten
Gebeten erlangte er eine hohe Stufe der Kontemplation mit Visionen der
Gottesmutter und einiger Heiligen. Auch ein fiir uns besonders relevan-
tes Faktum hat sein Biograph festgehalten: seine Konzentration auf das
Erleben der Menschheit Jesu, die bei thm Trinen der Freude auslost.** So
hort er etwa das Jesuskind singen, ein Erlebnis, das er als siiffer als Ho-
nig beschreibt. Ein andermal sieht er in einer recht zisterziensisch anmu-
tenden Vision aus der Seitenwunde des Kruzifixes, das den Mittelpunkt
seiner Zelle bildet, das Christ-Kind heraustreten.” Dies ist ein bemer-
kenswertes Detail, wenn man bedenkt, dafl wir die Begegnung mit dem
Jesuskind sonst fast nur in weiblichen Viten finden. Trotz seines strikten
Schweigens hat er sich Besuchern, die ithn um seinen geistlichen Rat be-
fragten, nicht verweigert. Ein solcher war der Zisterzienser Aelred, der
ihn als Abt von Rievaulx in Yorkshire aufsuchte und den er sich zum
Freund machte. Was Godric ihm riet, wissen wir nicht; auch bleibt uns
verborgen, welche tieferen spirituellen Erkenntnisse dieser Eremit in
den 60 Jahren seines Einsiedlerlebens gewann.** Er starb im Jahre 1170.

Das 12. Jahrhundert ist in England (wie in Deutschland) eine Zeit, in
der auch die weibliche Spiritualitit zutage tritt.¥ Dies hingt mit der er-
wahnten Neubewertung der Frau zusammen, indem man nun den Blick
starker auf den «Anteil Mariens am Erlosungswerk» richtete. Und als
Folge davon miindet «[d]ie Apologie des weiblichen Geschlechts [...] in
eine Legitimation des Jungfrauenstandes».** Zahlreiche Frauen wollten
ihre Jungfraulichkeit fiir ihre Liebe zu Gott bewahren — und dies bedeu-
tete den Austritt aus der Welt.¥

Nun waren die neuen Orden freilich nicht in der Lage, dem Bediirfnis
einer cura monialium nachzukommen. Man scheute sich auch geradezu,
dieses Problem anzugehen.*® Es mangelte an Konventen, da die beste-
henden Kloster die vielen unverheirateten Frauen nicht aufnehmen
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Abb. 2 Godric von Finchale. Der Eremit empfingt eine Vision Marias
mit ihrem Kind.
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konnten und es auch gar nicht wollten. Erst gegen Ende des 12. Jahrhun-
derts griindete beispielsweise der Zisterzienserorden weibliche Zister-
zen in groflerer Zahl.¥ Auf dem Kontinent bot die Lebensgemeinschaft
der Beginen einen Ausweg. In England hat es diese Lebensform kaum
gegeben (Norwich macht mit einer beginenihnlichen Gruppierung eine
Ausnahme); denn die weltflichtigen Frauen entstammten meist dem
Adel und hatten daher wenig gemein mit der «stddtisch imprignierten,
nivellierenden, zonobitiren Armuts- und Liebesreligiositit der Begi-
nengemeinschaften».’® Da die Frauen auch oft nicht zwischen unter-
schiedlichen Klostern wihlen konnten, war der Ausweg fiir viele ein
Leben als Rekluse, eingemauert in die segregierte Welt einer kleinen
Klause. Hinzu kommt, dafl es auch bereits im Mittelalter eine «Frauen-
frage» gab, das Problem nimlich, wie der Frauentiberschufl zu bewil-
tigen sei. Als einzige Losung bot sich fiir nicht wenige unverheiratete
Frauen das Inklusentum als eine Form des Uberlebens in einer fiir die
Frau gefahrvollen Welt.!

«Das Inclusentum, eine eigene Form der vita solitaria vermutlich
iro-schottischen Ursprungs, war seit dem 6. Jahrhundert auf dem
abendlindischen Festland bekannt und hatte dort weitgehend die
Rolle der Anachorese, wie sie im dstlichen Monchtum praktiziert
wurde, ibernommen. Wie der Eremit geht der Incluse oder Re-
cluse den Weg der Selbstheiligung mit den Mitteln einer besonders
harten Askese und der vollstindigen personlichen Abschlieffung
von der Auflenwelt.»’* <Ab dem 6. Jahrhundert, seitdem sie Gregor
von Tours in Gallien erwihnte, [er berichtet von einem Inclusen
Wulflaich (ca. 590) in der Nihe von Trier] gab es fromme Minner,
vor allem aber fromme Frauen, die sich an der Peripherie eines Klo-
sters, meist an der Seite der Klosterkirche in eine Zelle einschlieflen
lielen und vom Kloster materiell und spirituell versorgt wurden.
In der monastischen Theorie sollte diese Sonderform nur dem aus-
erwahlten Monch, der durch die Schule des Zoenobiums gegangen
war, reserviert sein. In der Praxis aber kauften sich durch Schen-
kung auch Laien — und hier vorwiegend adlige Frauen — in die
Klausen ein, widmeten sich unter der Patronage des Klosters der
religiosen Betdtigung, ohne aber den Kontakt zur laikalen Umwelt
zu verlieren.»

Viel schwieriger war es fiir Frauen, als ungeschiitzte Eremitin zu leben;
sie mufiten sich ja in der Gesellschaft behaupten, doch hat es durchaus
auch Eremitinnen gegeben. Ein grofler Name ist hier zuerst zu nennen:
die heilige Hilda von Whitby. Man hat sie eine «Patronin der Reklu-
sen»’* genannt, und es spricht vieles dafiir, dafl sie eine Zeitlang nordlich
des Flusses Wear selbst als Einsiedlerin lebte, bevor sie Abtissin in
Hartlepool wurde.”” Durch Aldhelm kennen wir die Namen verschiede-
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ner heiliger Frauen als Inklusen in jener Zeit. Bezeugt ist uns auch die
aristokratische Eva von Wilton, die als Nonne im spaten 11. Jahrhundert
sehr zum Leidwesen ihres Seelenfiithrers nach Angers fliichtete, um dort
unter noch strengeren Bedingungen als Rekluse zu leben.’®

Nach der monastischen Standesdefinition konnte eine spirituell ehr-
geizige Nonne aus dem Konvent in die noch radikaler klausurierte
Lebensform einer Anachoretin tiberwechseln, was Hieronymus und
Cassian ja auch als das eigentliche monastische Ziel betrachteten.”” Da
eine solche Inklusin schon als Religiose geschult war, hielt man die Ge-
fahr eines moglichen Abgleitens in die Heterodoxie fiir gebannt.”* So die
Theorie. In der Praxis wurde diese Voraussetzung fiir ein Reklusenleben
jedoch oft umgangen, allein schon weil es nur eine recht geringe Zahl
von Konventen gab, weshalb nicht wenige Frauen ohne intermediires
Nonnenleben die Klause wihlten, eine Tendenz, die im 11.Jahrhundert
begann.”” Dies fihrte dazu, dafl im 12. und 13.Jahrhundert die Zellen
der Reklusen sich tiber die mittelalterliche Landschaft verstreuten und
hauptsichlich von Frauen bewohnt wurden.® Auf dem Kontinent haben
wir freilich Belege dafiir, daff die Inklusen und Eremiten wegen der Ex-
klusivitit dieser Lebensform z.T. von kirchlicher Seite wie auch von
Weltleuten angefeindet wurden. Man warf ihnen oft ein ausschlieflliches
Interesse an Selbstheiligung mit im Grunde egoistischer Motivation vor.
Auch interpretierte der Klerus die vollige Ungebundenheit der Eremiten
und Reklusen als mangelnde Gehorsamsbereitschaft gegentiber Vor-
gesetzten und als Tendenz zur Ziigellosigkeit.*"

Andererseits war gerade das Leben der Reklusen mit besonderer
Hirte verbunden. Auch wenn fiir Adelige mit spendenwilligeren Spon-
soren eine Klause aus mehreren kleinen Zimmern mit Dienerpersonal
und einem Girtchen bestehen konnte, bedeutete doch die Idee des
Inkluseninstituts darin, daf} die «Eingemauerte» bei lebendigem Leibe
der Welt gegentiber als «begraben» galt, weshalb bei ihrer Weihe denn
auch das Totenoffizium gelesen wurde. Die Einschliefung nahm viel-
fach der Bischof selbst vor. Man stelle sich die Torturen, die diese Frauen
auf sich nahmen, vor. Nicht nur war die Ernihrung oft ein Problem,
sondern vor allem machten ihnen im Laufe der Zeit Versuchungen der
verschiedensten Art zu schaffen, von Krankheiten gar nicht zu reden.
Der immer gleiche Tagesablauf, die immer gleichen geistlichen Ubun-
gen, Gebete, Meditationen, Tatigkeiten, die zu keinem konkreten Er-
gebnis fihrten, waren eine schwere Belastungsprobe fir das ohnehin
instabile menschliche Gemiit. So hat die bereits erwihnte adelige Eva,
die zunichst im Schutz des koniglichen Klosters von Wilton lebte, sehr
viel auf sich genommen, als sie nach Angers floh. Um strikt als Rekluse
leben zu kénnen, gab sie die Freundschaft mit der Abtissin St. Edith und
mit ihrem Seelenfithrer Goscelin of St. Bertin auf. Allerdings verfafite
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Goscelin 1082 fiir sie ein Trostbuch bzw. eine Lebensregel, den Liber
Confortatorius,” aus dem hervorgeht, was fiir eine Stirke diese Frau be-
sessen haben mufl, da er geradezu hirteste minnliche Anforderungen
im Kampf gegen die Versuchungen an sie stellt im Bewufitsein, dafl sie
diese wird erfiillen konnen.”® Auf dem Kontinent sind uns iibrigens
etliche Briefe von Bischofen und anderen Klerikern an Inklusen tberlie-
fert,** und diesen war es wohl ebenfalls moglich, gewisse briefliche Kon-
takte zu pflegen. Auch aus manchen Predigten, die beim Ereignis der
obstructio einer Inklusin gehalten wurden, entsteht ein anschauliches
Bild iiber die niheren Umstinde einer solchen Einmauerung.®

4. Christina von Markyate: Versuche weiblicher Befreiung

Am ausgiebigsten sind wir iiber die englische Inklusin Christina von
Markyate (geb. zwischen 1096 und 1098) durch die fragmentarische Vita
eines mit ihr bekannten Monchs von St. Albans® unterrichtet. Es war
eine duflere Notlage, die sie, die Tochter begiiterter angelsichsischer El-
tern, dazu zwang, sich lange Zeit als Inklusin zuriickzuziehen. Beim Be-
such der Familie im bertihmten Benediktinerkloster St. Albans war die
heranwachsende Christina von den Monchen derart beeindruckt, dafd
sie Gott Jungfraulichkeit und lebenslange Hingabe gelobte. Sie wuchs
zu einer sehr schonen Frau heran und weckte schlieflich das sinnliche
Begehren eines Klerikers, des spateren Bischofs von Durham. Er unter-
nahm den Versuch, sie in seinem eigenen Schlafgemach zu verfiihren,
muflte jedoch die Demiitigung durch ihre Flucht hinnehmen. Daraufhin
wollte der Bischof die Eltern tiberreden, Christina gegen ihren entschie-
denen Willen zur Ehe mit einem gewissen Burthred zu zwingen. Es
war das einzige elterliche Ziel, mit allen, auch gewaltsamen Mitteln den
Widerstand der Tochter zu brechen. Burthred wurde so formell mit ihr
vermihlt. Christina aber suchte den Anniherungsversuchen ihres auf-
gezwungenen Gatten zu entkommen und ihn schlieflich zu einer keu-
schen Ehe zu tUberreden; nach ein paar Jahren sollten sie dann, so ihr
Plan, ein monastisches Leben beginnen. Unter Mithilfe einiger Be-
wacher, die sie bestach, und des Eremiten Edwin gelang ihr in Manner-
kleidung die Flucht zu einer Eremitage in Flamstead, in der Nachbar-
schaft einer Eremitin, wo sie zwei Jahre verbrachte. Als ein Ortswechsel
notig schien, zog sie zu dem Einsiedler-Monch Roger in Markyate, der
sie zuvor abgewiesen hatte. Sie lebten zusammen in heiliger Liebe, wie es
heifit; doch nach einiger Zeit lief} der alte Roger sie die Tage in einer ver-
rammelten Zelle neben seiner Klause zubringen, nur abends durfte sie
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diese verlassen und in der nahen Kapelle mit ihm beten. Er nannte sie
liebevoll auf angelsichsisch «myn sunendaege dohter» («meine Sonn-
tagstochter») und fungierte als ihr Seelenleiter. Vier Jahre ertrug sie die-
ses hochst entbehrungsreiche Leben, bis er verstarb. Noch vor seinem
Tod war ihre Ehe durch den Erzbischof von York annulliert worden.
Dann lebte sie einige Zeit bei einem Kleriker, wobei beide mit grofiter
sinnlicher Versuchung zu kdmpfen hatten. Christina gab zu, so sehr die
Hitze der Lust verspiirt zu haben, daf} sie glaubte, die Kleider an ihrem
Leib seien in Brand geraten. Sie zog daraus die Konsequenz und be-
schlof}, von nun an — auf immer, wie der Biograph versichert — der eroti-
schen Begierde zu entsagen. Schliefllich tibernahm sie Rogers verwaiste
Einsiedelei in Markyate. Nach einiger Zeit scharte sich um sie eine kleine
Gruppe von Eremitinnen, unter denen sich auch ihre Schwester befand.

Doch sollte noch einmal unvorhergesehene Bewegung in ihr Ge-
fihlsleben kommen. Einige Jahre nach seiner Berufung zum Abt von
St. Albans lernte Geoffrey de Gorran Christina kennen. Zwischen ihnen
entwickelte sich bald eine geistliche Freundschaft. Durch seine regel-
mifligen Besuche blieb freilich iible Nachrede nicht aus. Hinzu kam,
dafl Geoffrey ein nicht unproblematischer, sehr eigenwilliger Mensch
war, der erst durch Christinas spirituelle Mentorschaft verfeinert wer-
den konnte. Ohne Zweifel hatten auch diese beiden das Problem zu
bewiltigen, dafl sich ihre Zuneigung nicht vollig auf ein platonisches
Verhiltnis beschrinken lieff. 1145, ein Jahr vor Geoffreys Tod, wurde
die Eremitinnen-Siedlung, deren Patronat er ibernommen hatte, offizi-
ell in die der Trinitit gewidmete Priorei Markyate umgewandelt. Um
1131 wahlte Christina endlich den Nonnenstand und legte in St. Albans
Profefl ab. Danach lebte sie noch ca. 25 Jahre oder linger, aber nichts
wurde getan, um ihr Andenken zu ehren — abgesehen von der aus der
Feder eines anonymen Monchs stammenden Biographie, oder zutreffen-
der: Hagiographie.®”

Aus mehreren Griinden ist Christinas Vita hochst auflergewohnlich:
Man ist Giberrascht von ihrem realistischen Detailreichtum, von ihrem
romanhaften wie hagiographischen Einschlag, der zweifellos die Garan-
tie fiir einen unleugbaren Unterhaltungswert bietet. Nicht ganz klar ist
allerdings, welchen Vorbildern der Monch von St. Albans mit seiner
Biographie folgen wollte.

Eine daraus resultierende, sehr bemerkenswerte Ambivalenz ist von der
Forschung noch nicht kommentiert worden. Die Vita beginnt sehr hagio-
graphisch mit einer Wunderzeichen-Prophetie, die Christinas Mutter noch
wihrend ihrer Schwangerschaft darauf vorbereitet, daf§ das Kind den Sta-
tus besonderer Erwahltheit haben werde. Eine Taube sei sieben Tage bei ihr
geblieben. Es sei durch dieses Zeichen schon verkiindet worden, dafl das
Kind an Leib und Seele Heiligkeit erlangen und durch die Abkehr von
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weltlichen Dingen Frieden in der Betrachtung uiberirdischer Dinge finden
werde.®® Dadurch sei auch prophezeit worden, daf} die Tochter in ihrem
spateren Leben unter dem speziellen Schutz Mariens stehen werde. (Und
tatsichlich sorgt dann die Gottesmutter durch ihre Erscheinung in Visio-
nen dafiir, daf§ Christina ihre Bedringnisse durchsteht; iberhaupt bestim-
men Maria und Christus ihr vielfach gefihrdetes Leben.) Sie erhilt den
Namen Theodora («Gottesgeschenk»). Mit der Wahl dieses Namens einer
frihchristlichen Mirtyrerin (die auch die Heldin von G. F. Hindels gleich-
namigem Oratorium ist) scheinen die Eltern auf diese prophezeite Aus-
erwihltheit zu reagieren und sich darauf einzurichten. Interessant ist vor
allem auch, dafl sie eine Wallfahrt mit der noch kindlichen, aber bereits
aulerordentlich frommen Tochter nach St. Albans unternehmen.® Hier
legt das Miadchen dann auch sein Virginititsgeliibde ab. Merkwiirdig bleibt
freilich, daf§ die Tochter, obwohl sie doch einen «frommen» Namen besitzt,
sich in «Christina» umbenennen lifit; es ist zu vermuten, daf} dies bereits
als Ausdruck der neuen Christusfrommigkeit zu deuten ist. Wenn man fer-
ner bedenkt, daf§ eine Tochter zu haben, die durch Wunderzeichen von
Gott zu seiner Braut auserwihlt ist, auch gesellschaftliches Ansehen be-
deutete, ist es ganz unverstandlich, daff die Eltern sich so vehement um ihre
Verheiratung bemtihten!”®

In recht auffallender Weise wird Christinas extreme Insistenz auf der
Jungfriulichkeit immer wieder durch ihre Freundschaft mit Mannern
auf eine gefahrliche Probe gestellt. Warum, so wurde mit Recht gefragt,
hat der Biograph ihre sinnliche Leidenschaft fiir den Kleriker, dessen
Identitit er nicht preisgeben darf, so stark betont? Auch ihre Gefiihle
fir Abt Geoffrey gehen mehr als deutlich tiber bloffe Freundschaft hin-
aus, zumal Beweise ihrer Intimitit tiberliefert sind. Sie gesteht, Tag und
Nacht an ihn zu denken, den sie ihren «Geliebten» nennt. Und er spricht
sie als sein geliebtes Miadchen an, ein ziemliches Unikat im Bereich der
Mystiker(innen)viten. Als sich Christina in der Weihnachtsliturgie in
die Kontemplation tber die Geburt Christi versenkt, dem sie ja eigent-
lich als Sponsa versprochen ist, vermag sie ihr sinnliches Begehren nach
ithrem geliebten Freund Geoffrey nicht zu unterdriicken.”" Dies alles ist
deshalb erwihnenswert, weil es unser Bild von den Frauen im 12. Jahr-
hundert, die einen Grofiteil des «mystischen» Publikums ausmachen,
vervollstindigt. Die Frau wird jetzt nicht mehr als Verfihrerin des
Mannes gesehen, sondern man schreibt, ja billigt ihr eine eigene Fihig-
keit zu leidenschaftlicher Liebe zu.”*

Christina bleibt freilich Siegerin in diesem Kampf. Die Affektivitt
ithrer Spiritualitit jedoch, die sich auch sehr schon in ihrer geistigen
Liebe zu Roger manifestierte,”” erinnert stark an die Mystik Aelreds
bzw. insgesamt der Zisterzienser. So scheinen Christina und Geoffrey,
was man m. E. noch nicht bedacht hat, jene spiritualis amicitia leben zu
wollen, die Aelred in dem groflen gleichnamigen Traktat entwickelt: Sie
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sind letztlich Freunde in Christus.’* Auch orientiert sich Christina in
ithrer devotionalen Praxis an dem zisterziensischen Verstindnis der Me-
ditation. Ihr spirituelles Leben konkretisiert sich in Visionen, von denen
einzelne im Gegensatz zum Urteil Kurt Ruhs durchaus «mystische Im-
plikationen»”’ enthalten. Sie darf Jesus (zur Uberwindung ihrer sinn-
lichen Sehnstichte) als Baby bertihren, was in spatmittelalterlichen
Frauenviten eine verbreitete, (allzu) vertrauliche Erfahrung ist. In einer
Entrickung erscheint ihr Jesus wahrend einer Weihnachtsmef3feier und
entschwindet in gleicher Weise, wie es von den «Emmaus-Jingern» be-
richtet wird. Oder er besucht sie und ihre Schwester einmal tber-
raschend als Pilger, wobei sich beide wie Maria und Martha verhalten —
wieder eine neutestamentliche Situation, die in die Gegenwart sozusagen
herangeholt bzw. nochmals neu inszeniert wird, wihrend uiblicherweise
die Mystikerin sich in das urspriingliche Geschehen direkt hinein-
versetzt fihlt. Besonders hervorzuheben ist Christinas fir die Frauen-
mystik sehr bezeichnende Vision der Trinitdt; durch sie wird ihr eine
kurze antizipierende Erfillung des von den Mystikern ersehnten Wun-
sches der Gottesschau gewihrt./® Insgesamt mufl man verbliifft feststel-
len, wie sehr Christina als <Aussteigeriny’” doch schon um etliche Jahr-
zehnte die spezifischen Tendenzen der flandrischen Mystikerinnen bzw.
Beginen vorweggenommen hat.

Christina von Markyate nimmt auch deshalb eine so interessante Sonder-
stellung ein, weil ihr Name aufs engste mit einem der schonsten Beispiele
spatromanischer Buchkunst verbunden ist, dem St. Albans Psalter aus dem
Kirchenschatz der St. Godehard-Kirche in Hildesheim. Er gelangte dort-
hin, weil er im Besitz englischer Benediktiner war, die in einem nahe-
gelegenen Kloster seit ihrer Vertreibung von der Insel eine neue Heimat
gefunden hatten. Dieser vollstindige Psalter enthilt u.a. 40 ganzseitige
Illuminationen zur Heilsgeschichte. Die Forschung ist sich nicht einig dar-
uber, ob der Albanipsalter ein Auftragswerk Geoffreys fir Christina —
vielleicht unter seiner Mitwirkung — ist, oder er ihr zugedacht wurde. Die
Illustration zu Psalm 105, die eine einen Chor von Ménchen anfithrende
Frau zeigt, wird iiberzeugend als Christina gedeutet, die fiir sie vor Gott
Firbitte leistet. Die Vermutung hat viel fir sich, daff man wihrend des
Entstehungsprozesses dieser Prachthandschrift bei Psalm 105 den Plan
fafite, sie zu einem Buch fiir Christina umzugestalten.”*

Unser knapper Uberblick versuchte zu zeigen, daf} die anachoretische
Lebensform ein auf den Britischen Inseln besonders ausgeprigtes Phi-
nomen war; doch mufl nun hinzugefiigt werden, daf} sie auch auf dem
Kontinent betrichtliche Verbreitung fand. Zu Recht hat man daher vor
einer einseitigen Sichtweise gewarnt.”” Doch es ist einzigartig, daff das
Anachoretentum gerade in England einen ausnehmend intensiven Ein-
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fluff auf die mystische Spiritualitit ausgetibt hat. So waren nimlich auch
die Adressaten der Schriften des Verfassers der Cloud of Unknowing
und Walter Hiltons sowie z. T. Richard Rolles im wesentlichen Anacho-
reten. Und wenn im hochmittelalterlichen England die mystische Spiri-
tualitit gerade in Nordhumbrien, in der Grafschaft Yorkshire, tber
Jahrhunderte hinweg ihren Schwerpunkt hatte, bevor sie im Spatmittel-
alter in den Siiden «wanderte», so hingt dies nicht unwesentlich damit
zusammen, dafl die Zisterzienser mit ihrer Sympathie fir die eremi-
tische Idee im Norden ihre stirkste Aktivitit entfalteten. Hier wirkte
der grofle Zisterzienserabt Aelred von Rievaulx, der auf seine Weise den
neuen Geist des 12.Jahrhunderts verkorpert. Sein Freund war Godric
von Finchale, und selbst seine eigene Schwester wollte als Inklusin leben
—vielleicht weil sie keinen Nonnenkonvent fand, der fiir ihre spirituellen
Bediirfnisse geeignet erschien.



